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 داثةالحا ـــــــــايــــفي الالتزام بقض
الإسلاميوالم العربي ــــــــفي الع

 

 مديرة مخبر تاريخ الاقتصاد المتوسطي ومجتمعاته

 بتونسعميدة سابقة لكلية العلوم الإنسانية والاجتماعية 

 

 

شهد ما يُعرف بالعالم العربي والإسلامي منذ بداية القرن التّاسع عشر، 

ت والكت.. وقد تزامن  ززارة هذا إنتاجا فكريّا مهمّا صدر في الصّحف والم
ّ
جلا

الإنتاج مع دخول الطباعة العربيّة إلى مصر في عهد محمّد علي، وانتشارها بعد 

ة البلدان "العربيّة والإسلاميّة"
ّ
سق مذلك في كاف

ّ
ع . وتواصل هذا الإنتاج بنفس الن

ركات حبداية القرن العشرين )فترة ما بين الحربين(، لتتراجع نسبيّا مع اندلاع 

التحرّر الوطني من أجل الاستقلال وانشغال "النخبة المثقفة" في بناء الدّول 

ة حديثا مع المنع التّامّ لبقيّة المثقّفين من حريّة التعبير عن 
ّ
الوطنيّة المستقل

ق بالحكم والدين وعديد القضايا الاجتماعيّة. 
ّ
أفكارهم وآرائهم خاصّة فيما يتعل

في  الماض ي، عاود هذا الإنتاج الفكري نشاطه انطلاقا من سبعينات القرن 

جاهات مختلفة من أجل التغيير المنشود منذ زمن الاستعمار، الذي فرضته 
ّ
ات

 أزمة أنظمة الحكم في فترة ما بعد الاستقلال.

حاليا يجد القارئ نفسه أمام إنتاج فكري إصلاحي ززير ومتنوّع، تواصل 

في أرجاء كثيرة من "العالم العربي  لفترة تقارب القرنين من الزّمن، وينتشر

 
ّ
ل حركة منسجمة تتطوّر في خط

ّ
والإسلامي" فيتبادر إلى ذهنه أنّ هذا الإنتاج يُشك

ه مكرّرا لنفسه عبر الزّمن؛ ولكنّ الواقع مختلفا تماما عن ذلك مستقيم، أو أ
ّ
ن

ة ضلاختلاف الأسباب التي أوجدته. ففي القرن التاسع عشر، عبّر فكر روّاد النّه
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عن الصّدمة التي أصابتهم جرّاء التقائهم الأوّل بالآخر الأوروبي، الذي ولئن بهرهم 

تقدّمه، فقد خشوا خطر أن يبتلع ثقافتهم لتفوّقه الفكري والعلمي والتقني، 

قاء الأوّل جمع بين المستعمِر والمستعمَر أي بين من يريد فرض 
ّ
خاصّة وأنّ الل

فه دون أن يفقد سيطرته لتفوّقه الحضاري، وبين م
ّ
صوصيّاته خن يريد تجاوز تخل

ور ، فقد زاد خلالها الشعالحضاريّة وخاصّة الدّينيّة منها. أمّا فترة ما بين الحربين

بالتّمزّق لدى المفكرين بين اعتبار الاستعمار الأوروبي مصدر استغلال وقمع 

لنّظر م؛ واللعرب والمسلمين لذلك لا بدّ من مقاومته عن طريق التّمسّك بالإسلا 

إلى أوروبّا على أساس أنّها منبع قيم الحداثة وهو ما يدعو إلى التّماهي معها لتطوير 

نظام الحكم وتنظيم العمل السّياس ي والنقابي وتحقيق المساواة بين الجنسين 

 وحرّيّة الرّأي والتّعبير.

 وفي بداية سبعينات القرن الماض ي، عبّر المثقّفون المنتمون إلى دول ما 

ا ، لذلك نقدو بعد الاستقلال إلى أنّ أنظمتهم حقّق  تحديثا ولم تحقّق حداثة

رح  من جديد مسألة الإسلام والحداثة من أجل رؤية 
ُ
سياسات هذه الأنظمة، وط

أعمق وأقدر على تحقيق التّقدّم الذي فشل  أنظمة الدّول الوطنيّة في تحقيقه. 

اسات الانفتاح الاقتصادي وفتح  ولمّا وع  هذه الأنظمة عمق أزمتها، أرس  سي

المجال أمام تيّارات الإسلام السّياس ي الغاض. لمقاومة "التغري." و"إعادة 

أسلمة" المجتمع، التي فرض  بدل الحزب الواحد، الدّين الواحد والمذه. 

الواحد وتكفير كلّ من خالف هذا التّوجّه، وهو ما أدّى إلى انخراط مجموعة كبيرة 

مواجهة هذا الوضع وطرح السّؤال من جديد: ما العمل للخروج من لمن المثقّفين 

هذا المأزق الذي يتأرجح بين قمع الأنظمة الدّكتاتوريّة وعنف تيّارات الإسلام 

 السّياس ي؟

رون 
ّ
المنتمون إلى الثقافة العربيّة والإسلاميّة، فكرا لقد أنتج المفك

مة، بدأت بصدمة الحداثة إصلاحيّا لتحقيق حداثة مجتمعاتهم في سياقات متأزّ 

والتّفوّق الأوروبي، وانتقل  إلى مقاومة الاستعمار والأوساط السّياسيّة والدّينيّة 

المحافظة التي كثيرا ما تدعم الاستعمار بسب. التقاء المصالح، لتصل إلى أزمة 
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فشل أنظمة ما بعد الاستقلال وزطرسة القوى الغربيّة التي وصم  العرب 

ف والإرهابوالمسلمين بالتّ 
ّ
 .خل

رين "العرب والمسلمين" على التزام عميق بعديد قضايا 
ّ
عبّر فكر المفك

الحداثة من أجل تجاوز الأزمات المتلاحقة في بلدانهم منذ بداية القرن التاسع 

عشر حتّى يومنا هذا، فطرح معظمهم معضلات نظام الحكم ونمط المجتمع 

ة اجسهم الأوّل يقوم على تصوّر كيفيّ وطبيعة المعرفة والثقافة والتعليم، وكان ه

زت 
ّ
ق بالقضايا المذكورة. ولمّا ترك

ّ
التعامل مع الإرث الحضاري الإسلامي فيما يتعل

الأنظمة السّياسيّة لما بعد الاستقلال، تحرّرت المجتمعات من بعض قيودها، 

ص من 
ّ
ما  رعانين التي سسم الدّ الاستبداد والعقليّات المحافظة بإولكنّها لم تتخل

هيمن  على المجتمعات بفضل الحملات الدّعويّة للإسلام السّياس ي وانخرط  في 

ضرب كلّ أشكال التّحرّر والحرّيّة بدعوى محاربة "التغري." والمحافظة على الهويّة 

رون من أجل مقاومة موجات "إعادة 
ّ
المهدّدة من أفكار أنصار الغرب. فظهر مفك

ة تمظهراته متوجّها تارة إلىالأسلمة" بفكر يسعى إلى نقد الإسلا 
ّ
 م السّياس ي بكاف

 نادرا نتيجة حملات التشهير 
ّ
الرّأي العامّ الدّاخلي الذي لا يتعاطف معه إلا

شويه التي يتعرّض لها هؤلاء، وطورا إلى الرّأي العامّ الغربي للشرح والتفسير في 
ّ
والت

في  داثة المنشودةفلماذا لم تتحقّق الحبعض الأحيان وللتبرير في أحيان أخرى. 

البلدان العربيّة والإسلاميّة رزم ززارة الإنتاج الفكري وتنوّع أطروحاته وتعدّدها 

وطول المدّة التي عالج خلالها هؤلاء المفكرين الملتزمين بقضايا الحداثة 

 الفكريّة؟

 الأوّل: تكييف الإسلام مع صورة العالم فكر النّهضة

على العودة إلى الأصول  ،1مي في الأصلالفكر الإصلاحي الإسلا تقوم فلسفة  

بات الزمن حس. المذه. السّنّي وإعادة قراءة العقيدة 
ّ
من أجل الاستجابة لمتطل

                                                           
1 Sabrina Mervin, Histoire de l’Islam : fondements et doctrine,  Paris, Flamarion, 2000, p. 170. 
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مع  ،2ا الإصلاح أيضا باسم "السّلفيّة"هذا الفكر؛ ولذلك عُرف هذالذي برز فيه 

الإشارة إلى طعن بعض الباحثين المعاصرين في هذا المصطلح. إذ اعتبر الباحث 

رم أنّ اعتماد لفظ "سلفي" لوصف المصلحين المسلمين في القرن ا
ُ
للبناني جورج ق

ل، 
ّ
لأنّ الإصلاحات التي اقترحوها عبّرت عن روح الحداثة حتّى التاسع عشر هو مضل

يّة لهذه نّ الفكرة الأساسلأ  لام وفتراته الأولى،وإن استندت إلى العصر الذهبي للإس

ة. أسس العقيدة وإحراز تقدّم الحداثتّوفيق بين الإصلاحات تبقى في البحث عن ال

فتاح الان ىلقد قام  إيديولوجيّة الوحدة الإسلاميّة في القرن التّاسع عشر إذن عل

 والاجتماعيّة، ومن ثمّ فإنّ  ةعلى أوروبا وحضارتها وإنجازاتها العلميّة والاقتصاديّ 

ن اية القرن العشريالجدل الفلسفي حول الدّين في أواخر القرن التاسع عشر وبد

ويري" الذي ازدهر خلال الأصل في نهضة "الإسلام التّن -حس. هذا الباحث–كان 

ي، إذ ألاكروا زميويساند ستيفان  .3هذه الفترة
ّ

بناني في هذا التّمش 
ّ
 له الل

ّ
 ه يرى أنّ ن

رين كانوا حداثييّن وأصوليّين في نفس الوق ، أي أنّ الفكر 
ّ
ق بمفك

ّ
الأمر يتعل

ي أواخر القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين لم يرفض الحداثة الإسلامي ف

  .4وقبل الحوار مع المثقّفين الأوروبيّين

نوا قد ، كاهذا التيّاروفي هذا الصّدد، لا بدّ من الإشارة إلى أنّ المنتمين إلى 

درجوا تفكيرهم في إطار حركة نهضويّة تهدف إلى نهضة ثقافيّة ودينيّة، كما تصبو أ

ري القرن التاسع عشر أنّ إ
ّ
لى نهوض سياس ي للعالم العربي. ويرى الكثير من مفك

. بدوره إجابة شاملة من 
ّ
الاستعمار الأوروبي كان ظاهرة شموليّة، وهو ما يتطل

. لقد نتج عن فكر النّهضة القائم على العودة إلى الأصول وإعادة 5قبل المستَعمَرين

را
ّ
 ث الدّيني إلى بروز تيّارين أساسيين.قراءة العقيدة أو ربّما كلّ الت

                                                           
السّلفيّة هي ظاهرة متعدّدة المعاني، ويعود أصل الكلمة إلى السّلف المتمثل في كبار صحابة النّبيّ الذين كان نمط حياتهم مثالا  2 
 بشرعيّة الخلفاء الرّاشدين، ويقتصر مذهبهم على أهل السّنّة.يُ 

ّ
 حتذى، ولا يعترف الفكر السّلفي إلا

3 Georges Corm, Pensée et Politiques dans le monde arabe : contextes historiques et 

problématiques XIX- XXI° siècle, Paris, La découverte, 2014, p. 219 et 129. 
4 Conférence de Stéphane Lacroix, Les frères musulmans égyptiens, de l’origine au défi du 

pouvoir, EHESS, ajouté le 05/ 02/ 2013, disponible sur https://www.canal-u.tv/video/ehess/, 

(consulté le 30 mars 2020). 
5 Georges Corm, Pensée et Politiques dans le monde arabe… op. cit., 2014, p. 218. 
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يدعو أصحاب هذا   :صلاح الدّيني أو الحداثة الإسلاميّةتيّار الإ -الأول 

نّ أإلى إصلاح ديني عميق، لأنّهم يعتبرون الذي برز في القرن التّاسع عشر  التّيار

عوب الإسلاميّة يعود إلى تدهور الممارسة الدّينيّة، ولذلك يصبح 
ّ
ف الش

ّ
تخل

ر أيضا هذا التّيّالاح الإسلام وسيلة لمقاومة الاختراق الأوروبي. ويعتبر أصحاب إص

أنّ إسلاما عقلانيّا ومنفتحا على العلوم والحداثة هو الطريقة الوحيدة للخروج من 

عوب الإسلاميّة في ذلك الزّمن
ّ
وقد كانوا . 6حالة الاحتضار التي كان  تعيشها الش

ن  الغرب من التّقدّم، دون يهدفون من وراء ذلك إلى البح
ّ
ث عن العناصر التي مك

قافيّة التي تكوّن هويّتهم الإسلاميّة، 
ّ
أن يفقد المسلمون الخصائص الدّينيّة والث

عوب الإسلاميّة من أجل إصلاح دينهم حتّى 
ّ
وهذا ما حثّهم عل استنهاض همم الش

  يكون مواكبا للحداثة.

سعى إلى إصلاح الدّين الإسلامي  من بين مؤسّس ي هذا التّيّار الذيبرز   

في  ن و يشترك الكثير من المفكرين، الذينللالتحاق برك. الحضارة الأوروبيّة 

صالهم بأوروبا بطرق مختلفة ومن ثمّ التقائهم حول فلسفة في والتّكوين الدّيني 
ّ
ات

المشروع الإصلاحي الذي تحتاجه بلدانهم وحتّى كامل العالم الإسلامي الذي 

ار الدّيني إلى التّيّ وبالرّزم من أنّ أزل. رجال الإصلاح المنتمين . يه ثقافيّاينتمون إل

الذي كان يسعى إلى إقامة حداثة إسلاميّة، كانوا متشابهين في مصدر التّكوين الذي 

تلقّوّه، فقد خاض كلّ منهم تجربة مختلفة عن الآخر. وسنحاول في هذا الإطار 

قام بها البعض من هؤلاء المصلحين التي استعراض بعض النّماذج الإصلاحيّة 

خلال نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين حس. التدّرّج الكرونولوجي 

 لحياة كلّ واحد منهم.

ركس جنوب شرقي (: 1282 -1200تّونس ي )خير الدّين باشا ال -
ّ
وُلد في بلاد الش

في  سوق الرّقيق جبال القوقاز، وقع في الأسر وهو طفل فاشتراه تحسين بك من

 -1284اشتراه مبعوث المشير أحمد باي الأوّل ) 1288اسطنبول، وفي سنة 

                                                           
6 Maher Charif, « Réformisme musulman et Islam politique : continuité ou rupture », in Jean-

Pierre Luizard (dir.), le Choc colonial et l’islam. Les politiques religieuses des puissances 

coloniales en terre d’islam, Paris, La Découverte, Paris, 2006, p. 518. 
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م خير الدّين (، ليصبح 1211
ّ
أحد المماليك الموجودين في سرايا المشير. لم يتعل

ا كان شأن عديد المماليك الآخرين، ولكنّه تلقّى تعليما في المدرسة الحربيّة مثلم

ركيّة دينيّا تقليديّا في السّر 
ّ
ايا فضلا على إتقانه عديد اللغات مثل العربيّة والت

في بعثة ثمّ عاد إليها  1271. سافر إلى باريس مع المشير أحمد الأوّل سنة والفرنسيّة

ن خلالها من1211إلى  1218ن استمرّت م
ّ
كلّ على  اكتساب اطلاع كبير ، تمك

. في عديد المناص. السّ 
ّ
ى وزار مظاهر التّحديث الفرنسيّة. تقل

ّ
ة ياسيّة، إذ تول

، وشارك في أعمال لجنة شرح قانون عهد الأمان في نفس 1214الحربيّة سنة 

، وترأس اللجنة الماليّة 1211السّنة، وترأس المجلس الكبير الذي أقرّه دستور 

ي منص. 1218سنة الدوليّة المفروضة من القوى الأوروبيّة 
ّ
، وانتهى به الأمر لتول

ما كان حاملا 1244و 1248 الوزير الأكبر بين
ّ
. لم يكن خير الدين سياسيّا فقط، وإن

ف خير  .7لمشروع من أجل تحديث البلاد فعُرف لذلك ب "أب النّهضة التّونسيّة"
ّ
أل

ونشره عام  الممالك أحوال معرفة كتاب أقوم المسالك فيالدين التّونس ي 

اشاته ه وقراءاته ونقوفيه جمع كلّ معارفه التي استقاها من تكوينه وأسفار ، 1214

التي أجراها مع روّاد الإصلاح في تونس من عسكريّين مثل الجنرال حسين والجنرال 

رستم والزيتونيّين المستنيرين مثل أحمد بن أبي الضّياف ومحمّد بيرم الخامس 

وسالم بوحاج.. اعتُبر هذا الكتاب "بمثابة برنامج إصلاحي للنّهوض بالعالم 

ي عن مقوّمات هويّته وعقيدته. وقد ذه. الإسلامي لدخول الحد
ّ
اثة دون التّخل

التّقدّم وحّ. الخير للمجموعة والاحتكام للعقل لا خير الدّين في كتابه هذا إلى أنّ 

دة على العقي -حس. رأيه–تتناقض مع المبادئ الأوليّة للإسلام، الذي يتأسّس 

 .8والعقل معا"

ى تباره برنامجا إصلاحيّا تحديثيّا لا يتخبالرّزم من جمع خير الدّين بين الفكر باع
ّ
ل

ه فشل في 
ّ
عن الهويّة الإسلاميّة وممارسة السّياسة بوصفها جهازا تنفيذيّا، فإن

ه طرح إصلاحات في زمن زير زمنها، 
ّ
لم فتحقيق نتائج ترتقي إلى مستوى طموحه، لأن

 على تأسيس المدرسة الصادقيّة لإرس
ّ
عليم اء تيقدر في مجال هذه الإصلاحات إلا

                                                           
/ 7، وقع الاطلاع عليه يوم www.mawsouaa.tn.wiki ،1 /8 /0214.الموسوعة التّونسيّة المفتوحة، خيرالدين التونس ي  7 
7 /0202. 
 المرجع. نفس 8 
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عصريّ لم تتمتّع به سوى فئة ضئيلة من المجتمع التّونس ي. لئن لم يحقّق خير 

الدّين الإصلاحات السّياسيّة والاجتماعيّة الضّروريّة لتحديث المجتمع التّونس ي في 

 ملهمين أواخر القرن التّاسع عشر، 
ّ
فإنّ تجربته الرّائدة وبرنامجه الإصلاحي ظلا

 توا بعده.لكلّ المصلحين الذين أ

(: هو من أصل فارس ي، ولكنّه تسمّى 1284-1282جمال الدّين الأفغاني ) -

ر إليه بوصفه سنيّا لا باعتبارهبالأفغا
َ
. سافر إلى كلّ مجالات العالم 9شيعيّا ني ليُنظ

شاط السّياس ي لجمال الدّين الأفغاني الإسلامي ليدعو إلى توحيده
ّ
. تميّز الن

ل الأور 
ّ
وبي في أرجاء كثيرة من العالم الإسلامي. بدأ التّدريس في بالنّضال ضدّ التّدخ

فيما بعد وجوها سياسيّة من  ، لمجموعة من الشباب أصبحوا1241ذ مصر من

الرّعيل الأوّل من بينهم الشيخ محمّد عبده وسعد ززلول الذي تزعّم مقاومة 

د ، بباريس أين أسّس مع تلميذه محمّ 1227ي. التحق سنة الاستعمار البريطان

ة على فكرة وجود قوميّات . العرو  الوثقىعبده مجلة 
ّ
اعترض  منشورات المجل

داخل الإسلام، مثلما ذه. إلى ذلك عبد الرّحمان الكواكبي، لأنّ المسلمين لا 

ى أمرهم أيّ جنس عرقي ما دام ملتزما بتطبيق تعاليم الإسلام. 
ّ
يعترضون على أن يتول

صال 
ّ
كان ردّه  ارالإطبمثقّفين أوروبيّين، وفي هذا كان وجوده في باريس فرصة للات

، الذي قدّم محاضرة في السّربون بعنوان  Ernest Renanعلى إرنس  رينان

يفسّر الأفغاني انحطاط العالم الإسلامي  .122810/ 8/ 08"الإسلام والعلم" بتاريخ 

ريعة تعتبر وحدة الأمّة واجبا دينيّا، ويشج. ا
ّ
ك وحدته، رزم أنّ الش

ّ
تنجاد سبتفك

ام المسلمين بالقوى الأوروبيّة للحفاظ على أنظمتهم، لأنّ هذا السّلوك 
ّ
بعض حك

، وهو بذلك يسعى إلى إحياء شعلة مقاومة الفرقةإلى  -رأيهحس. –يؤدّي 

لغرب، ومة االمسلمين لأوروبّا إيمانا منه بأنّ الدّين الإسلامي هو أنجع طريقة لمقا

ن تناع الأفغاني بأنّ الإسلام ل. وبالرّزم من اقتغيير المجتمع شرط إصلاحه من أجل

د 
ّ
ه يؤك

ّ
 أن

ّ
 بالاتباع الصّارم للشريعة وسير السّلف الصّالح، إلا

ّ
يستعيد مجده إلا

 على فتح باب الاجتهاد 
ّ
ن جديد معلى استعمال العقل حتّى في تفسير القرآن، ويحث

                                                           
9 Henry Laurens, L’Orient arabe, arabisme et islamisme de 1798 à 1945, Armand Colin, Paris, 

2015, p. 86. 
10 Stéphane Lacroix, Les frères musulmans égyptiens..., op.cit. 
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جرّد ، وليس ما للحداثةيكون الدّين مواكبحتّى لإعادة النّظر في الأصول الدّينيّة 

 تقليدا أعمى للأسلاف. 

لى ن دون الالتجاء إانطلاقا ممّا سبق يكون الأفغاني أوّل من دعا إلى وحدة المسلمي

عدوّ م يُعتبر النظام سياس ي ممركز وزارق في الاستبداد، لأنّ مثل هذا النّظاإقامة 

دود
ّ
لقيام كتلة ضدّ  ن الوحيدامللإسلام؛ أمّا وحدة المسلمين فتمثل الضّ  الل

ين معها من أجل استعادة مجد القوى الأجنبيّة والمستبدّين الفاسدين المتواطئ

 الإسلام في عصر ازدهاره.

ى فترة من حياته في  (، وُلد وعاش في مصر،1821 -1278عبده ) محمّد - وقض ّ

. 1248نة سأحمد عرابي ثمّ بباريس إثر مشاركته في ثورة بطرابلس )لبنان( المنفى 

 
ّ
ة مُفتي الدّيار المصريّة بعد عودته من باريس سنة تقل

ّ
ربط محمد . 1282د خط

شر فأصبح 
ّ
ف في الكتابة والن

ّ
عبده بين عمله بوصفه فقيها في الديّن ونشاطه المكث

ا محمد دع ة الدّينيّة.من النّاحيالتّيّار الإصلاحي فكر في تطوّر أبرز الذين ساهموا 

، يباعتبارهما أنجع الوسائل للتّحرّر والرّقيّ الاجتماع عبده إلى نشر التربيّة والتعليم

، ولذلك 11فناضل من أجل إصلاح التّعليم الذي اعتبره ضروريّا لتوعيّة الرّأي العامّ 

ه اعتبر مناهج التعليم فيها 
ّ
سيكون أوّل من بدأ إصلاح التعليم في جامعة الأزهر، لأن

جعله يُدخل تدريس العلوم لم تعد صالحة من أجل تحقيق التّقدّم، وهذا ما 

في ضرورة تجديد تأويل النّصّ المقدّس العصريّة فيها. يشترك عبده مع الأفغاني 

يسمح بالتّوفيق بين الإيمان ممّا  12والقطع مع التقليد الأعمى للقدامى من السّلف

تقدير أفضل لمصالح المسلمين بما يواك. الحداثة والاستفادة من مكتسبات و 

 لاتأويل القرآن الذي  أكثر من ذلك ليمكن لكلّ عالم مسلم . إلى ، بل ويذهالغرب

، فهو يدعو إذن إلى إصلاح الإسلام على علماء الدّين وحدهميج. أن يقتصر 

ه يعتقد أنّ الدّين هو الرّفيق الوفيّ 
ّ
ي يقود للعلم الذ ليقوم الإيمان على العقل، لأن

كلّ ما حقّقه الغرب من  أفضل سلوك ممكن. ومن هذا المنظور، لا يرفض عبده

ه يعتبر أوروبا هي خزّان العلم في القرن التاسع عشر من خلال التجديد 
ّ
مكاس. لأن

                                                           
11 Bernard Rougier, « L’islamisme face face au retour de l’islam ? », Vingtième siècle Revue 

d’histoire, n°82, 2004/2, p. 106. 
12Henry Laurens, L’Orient arabe, arabisme et islamisme… op. cit, p. 90. 
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صالات والصحافة، وهو تجديد ضروري للمسلمين 
ّ
الذي أحدثته في التعليم والات

ولعلّ هذا ما جعل الكثير من لأنّهم لا يمكن أن يحرزوا أيّ تقدّم من دون بلوزه، 

صفون مؤلفات عبده على أساس أنّها "التيولوجيا الإسلاميّة يالمختصّين 

   » Théologie islamique de libération «  13" للتّحرّر 

ر إسلامي لبناني، تل1281 -1211محمّد رشيد رضا ) -
ّ
ا قّى تكوينا دينيّ (، هو مفك

ر كثيرا بفكر كلّ 
ّ
نها االأفغاني وعبده عن طريق المقالات التي ينشر  من تقليديّا وتأث

تهما
ّ
كما تتلمذ على محمّد عبده عندما كان في منفاه بلبنان، ، العرو  الوثقى في مجل

ي الأستاذ 
ّ
ة المنار لنشر أفكار عبده الإصلاحيّة، وعندما توف

ّ
نة سوأسّسا معا مجل

ة طيلة ثلاثين سنة1821
ّ
 .، طوّر رشيد رضا أفكاره الخاصّة ونشرها في نفس المجل

ري الإ  ،يرتعبّر شخصيّة هذا الأخ
ّ
تّاسع صلاح للقرن الحقيقة عن الانتقال بين مفك

تقريبا، انخرط  1802إلى حدود لام السّياس ي المعاصرة. حركات الإسعشر وزعماء 

 وسطي، يربط بين إصلاح يهدف إلى الحفاظ على مبادئ الإسلام
ّ
 ،رشيد رضا في خط

ة. ومن يّ تمعات الحداثمع الأخذ بعين الاعتبار التطوّر والتّقدّم الذي حقّقته المج

أجل تحقيق هذه المعادلة، خاض هذا المصلح معركة لإبراز أنّ الإسلام "الأصيل" 

ه يُعتبر تلميذا وفيّ الرّزم من ولكنّه وعلى  لا يتعارض مع التّجديد والتّقدّم؛
ّ
ا أن

لذي ا لمحمد عبده، فقد انقل. رشيد رضا تدريجيّا نحو إصلاح محافظ وتقليدي

ق الأوّل بأنّ رشيد رضا خلافا للمصلحي رئيسيين.سببين يمكن تفسيره ب
ّ
ن يتعل

صال مباشر بالحضارة الغربيّة، وأمّا السّب. الثاني 
ّ
الذين سبقوه لم يكن له أيّ ات

ق بالسّياق التّاريخي لفترة ما بعد الحرب العالميّة الأولى الذي 
ّ
 فيتعل

ّ
سم ببلو  ات

ك الامبراطوريّة العثمانيّة وسقو وج توسّعه، فضلا على الاستعمار الأوروبي أ
ّ
ط تفك

ر في الشعوب الإسلاميّة وأثار مشاعرهم. في هذا السّياق الخلافةنظام 
ّ
، وهو ما أث

؛ ذي ميّز تفكير أستاذه محمّد عبدهلم يُبد رشيد رضا الانفتاح الفكري ال ،المعقّد

با للدّين تق
ّ
رب من تبل على العكس من ذلك انتهى به الأمر إلى نظرة أكثر تصل

                                                           
13 Mohamed Tahar Bensaada, « la théologie de la libération de Mohamed Abduh », publié en 

ligne le 3 août 2010, [en ligne] : http://www.oumma.com (consulté le 5/ 4/ 2020). 
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 14الحنبليّة
ُ
 رض  تدريجيّا على، بدليل مساندته للإيديولوجيّة الوهابيّة التي ف

نها من الجزيرة العربيّة
ّ
، والتي يرى أنّها تقيّدت تماما بمبادئ السّنّة الأمر الذي مك

تجنّ. الهيمنة الأوروبيّة. لقد أدّى افتتان رشيد رضا بالمملكة العربيّة السّعوديّة 

فيما باعه إلى محافظة أت في فترة ما بين الحربين بلد المستقلّ الوحيدباعتبارها ال

 .على نظرته الصّارمة للدّينبعد 

لقد خاض مختلف رجال الإصلاح المذكورين أعلاه الالتزام بإصلاح الفكر  

الإسلامي صل. المذه. السّنّي، وبالرّزم من اشتراكهم جميعا وبدرجات متفاوتة 

نقسم هذا فقد اح الدّين للانفتاح على الحداثة الأوروبّيّة، ومختلفة في ضرورة إصلا 

ن التزم في الفترة الأولى بمواصلة نهج كلّ م لالتزام عند رشيد رضا إلى فترتين، إذا

ى في الفترة الثانية على هذا النّهج 
ّ
محمّد عبدة وجمال الدّين الأفغاني، في حين تخل

 –أكثر ليقترب 
ّ
رين الإسلاميّ  -لك الزّمنتاريخي لذالسّياق الب ار تأث

ّ
ين إلى المفك

، وهذا ما سيقل. فكر النّهضة رأسا على المعاصرين مثل حسن البنّا والسّيّد قط.

ما ب م لعق. من فكرة تكييف صورة الإسلام مع صورة العالم إلى مشروع تغيير العا

  .15يتناس. مع صورة الإسلام

ن من أجل بلو  الحداثة، على إصلاح الدّي الأوّل لم يقتصر روّاد الإصلاح 

قافي من أجل 
ّ
ما وُجد من بينهم من دعا إلى التغيير السّياس ي والاجتماعي والث

ّ
وإن

 نهضة المجتمعات الإسلاميّة لتبلغ ما بلغته الأمم الأوروبيّة.

 شترك معظما :ن أجل الالتحاق بالأمم المتقدمةروّاد الصلاح م-الثاني

ري التيّار السّابن اروّاد هذا التّيّار في التّكوي
ّ
، قلدّيني التّقليدي الذي تلقّوه مع مفك

ولكنّهم اختلفوا معهم في جعل المواطنة أعلى مرتبة من الانتماءات الدّينيّة 

فكانوا أكثر جرأة وبرازماتيّة في  الدّين، علىلحداثة ولويّة لالأ  والعرقيّة أي إعطاء

ف طرح القضايا التي من شأنها إخراج المجتمعات الإسلا 
ّ
اس ي السّيميّة من التخل

ة رافع عرفا أسّس هذا التيّار كلّ من ي كان  ترزح تحته.والاجتماعي والثقافي الذ

                                                           
14 Albert Hourani, Arab Thought in the liberal age 1798- 1939, Cambridge University Press, 

1983, pp. 229- 230. 
15 Sabrina Mervin, Histoire de l’Islam… op. cit. p. 170. 
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رين في القرن التاسع 16الطهطاوي وبطرس البستاني
ّ
، وتواصل مع عديد المفك

ق بهذا الشأن خلال الثلث الأوّل من القرن 
ّ
الآخرين الذين دوّنوا أفكارهم فيما يتعل

  خاصّة.العشرين 

 في في بيئة علميّة إسلاميّة مقيمة ، نشأ(1248 -1221رفاعة رافع الطهطاوي ) -

ودرّس بها طيلة سّ  سنوات.  مصر. تخرّج من جامعة الأزهر،صعيد مدينة طهطا ب

لا أمكن للطهطاوي الا 
ّ
أستاذه حسن  الحديثة عن طريقالغربيّة ع عل العلوم ط

صال
ّ
ار، الذي كان على ات

ّ
. سافر الطهطاوي 17بوليون بونابرت بمصربمعهد نا العط

إلى باريس بوصفه إماما لبعثة علميّة من أجل دراسة العلوم والمعارف  1201سنة 

محمّد علي تحديث مصر لتُصبح في الوالي الإنسانيّة، التي كان يريد من خلالها 

م الطهطاوي خلال هذه البعثة التي دام  
ّ
 1281ى إل مستوى البلدان الأوروبيّة. تعل

غة الفرنسيّة حتّى أجادها، ثمّ درس الفلسفة القديمة وفكر عصر الأنوار 
ّ
الل

ر به كثيرا حتّى وُصف ب
ّ
العرب".  مونتسكيو" وتعمّق في قراءة مونتسكيو الذي تأث

ف بالتّأليف، فالطهطاوي  إثر عودته من باريس إلى مصر، اشتغل
ّ
كت. أشهرها  1أل

رجمة إذ  ،زيبار تلخيص تخليص البريز فيكتاب 
ّ
التي  ،أسّس مدرسة الألسنوالت

باب  أشرف من خلالها على
ّ
الجغرافيا  كت.من لترجمة العديد مجموعة من الش

غة الفرنسيّة في معظمها إلى 
ّ
غة والفلسفة والتّاريخ...من الل

ّ
شر عبر العربيّة، والالل

ّ
ن

جاهه انطلاقا من
ّ
فات الكلاسيكيّة وخاصّة  إلى 1212 ات

ّ
فاتنشر أشهر المؤل

ّ
 مؤل

ة  خلدون، والصّحافةابن 
ّ
 . روضة المدارسبتأسيسه لمجل

ل
ّ
، من مصداقيّة 1217لدّستور الفرنس ي لسنة في ترجمته لالطهطاوي  لم يقل

محتواه ولا من فائدته بالرّزم من أنّ ما ورد في هذا الدّستور لا يوجد في القرآن ولا 

كون ة مونتسكيو مع رفض أن يفي السّنّة، ودعا إلى التفريق بين السّلط على طريق

                                                           
(، وُلد مسيحيّا مارونيّا ثمّ اعتنق البروتستانيّة. أسّس جمعيّة الأدب والعلوم وشعارها "حّ. 1228 -8121بطرس البستاني ) 16 

ي عن التّضامن الإسلامي لصالح التّضامن القومي 
ّ
غة والثقافة العربيّة، كما دعا إلى التّخل

ّ
الوطن من الإيمان" دعا إلى النّهوض بالل

 والوطني. وكان من أوائل الذين 
سامح الدّيني وفصل الدين عن السّياسة. مثل  وحدة العرب المنتمين إلى كلّ الأديان أولويّة في مشروعه الفكري. واعتبر       

ّ
نادوا بالت

ف دائرة المعارف في 
ّ
دات بين  8أنّ سوريا  تمثل  وطن داخل الأمّة العربيّة ولذلك اعتبر من مؤسّس ي القوميّة العربيّة. أل

ّ
 1241مجل

 لقاموس  المحيط،   كما أسّس عديد الجرائد مثل نفير سوريا والجنان.   ، وا1224و
17 Albert Hourani, Arab Thought in the liberal age 1798- 1939…, op. cit. p. 69. 
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ه لا يستطيع أن يُغض. وليّ 18الأمراء فوق القانون 
ّ
، ولكنّه ساند الحكم المطلق لأن

يم دعا إلى تعميم التّعلأشاد الطهطاوي بتحرّر المرأة الغربيّة، ف نعمته محمّد علي.

فهوم المب ، ولكنّه لم يدع إلى تحرير المرأةفي مصر بما في ذلك تعليم البنات

 اهأنّ لى أساس ع . ودعا الطهطاوي أيضا إلى الوطنيّة وإلى نهضة مصر19حداثيال

هطاوي ولاية عثمانيّة، ولكنّه لم يدع إلى نهضة الأمّة الإسلاميّة. 
ّ
ان ك ويبدو أنّ الط

بنظريّة دوران الأرض، ولكنّه قدّمها وكأنّها هرطقة في العلوم الغربيّة حتّى لا  قابلا

من خلال كلّ . 20تجنّ. بذلك المواجهة بين الدّين والعلميناقض النّصّ القرآني في

لاميّة والعقلانيّة يتّضح أنّ التّناقض بين قناعات الطهطاوي الإس، ما سبق

. هكذا افتتح هذا المثقّف في فكر 21وافق بينهماتّ للكلّ إمكانيّة  ق الغربيّة، يفو 

ة وليس وم على الفائدالحداثة العربيّة ما يمكن أن يسمّى بلائكيّة الحقيقة التي تق

"القطيعة هذه  م من بدايةالرّزوعلى على مدى ملاءمتها مع القرآن والسّنّة، 

ل نظاما بديلا فكر الطهطاوي لمالإبستيمولوجيّة"، فإنّ 
ّ
لكنّه لفهم العالم، و  يمث

واهر الطبيعيّة والاجتماعيّة في 
ّ
فتح طريقا للفهم والتأويل والتّقييم الإنساني للظ

رين يخلفونه ليحقّقوا قطيعة س ى أن يتبلور اع 22العالم
ّ
لبديل مع مفك

 إبستيمولوجيّة فعليّة.   

(، وُلد في حل. )سوريا( في عائلة ميسورة 1820 -1211عبد الرّحمان الكواكبي ) -

ن العلوم يالحال وضالعة في العلم والأدب. تلقى تعليما متعدّد الاختصاصات جمع ب

بيعيّة
ّ
" شهباءالاشتغل بالصّحافة وأسّس جريدته الخاصّة ". الدّينيّة والعلوم الط

أن العامّ، ففتح مكتبا مختصّا للاعتناء 1244سنة 
ّ
را بالش

ّ
اكل مشب. اهتمّ مبك

شكاويهم من أجل إبلازها إلى الباب العالي، مع تقديم فاء والمظلومين، لكتابة الضّع

. ب"أب المحرومين"
َ
كان  ،لا عن هذا، وفض23استشارات قانونيّة مجانيّة ولذلك لق

                                                           
18 Anwar Morghith, « Le darwinisme et la sécularisation de la pensée en Egypte », dans Rue 

Descartes, n° 78, 2013/ 2, pp. 58 et 59 ; 
هطاوي ومدرسته في الصلاح بين الأصول السلاميّة والأفكار العلمانيّةعصام السيّد محمود،  19 

ّ
 قاهرة،، المنهج رفاعة الط

 .8، ص. 0228مكتبة دار الحكمة بمصر، 
20 Anwar Morghith, « Le darwinisme et la sécularisation de la pensée en Egypte » ...,op. cit. p.58. 
21 Albert Hourani, Arab Thought in the liberal age 1798- 1939...,op. cit., p. 82. 
22 Anwar Morghith, « Le darwinisme et la sécularisation de la pensée en Egypte »...,op. cit. p.59. 
23 Salam Kawakibi, « Un réformateur et la science », Revue des mondes musulmans et de la 

Méditerranée, Remmm, 101/ 102, July 2003, p. 70. 
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صالات مب  الكواكبي يدرّس لطلبة في المسجد الذي يحمل اسمه، وكان
ّ
اشرة له ات

نته من عموميّة مناص.كما تقلد  بهم.
ّ
النّضال السّياس ي السّلمي البنّاء  مهمّة مك

الذي عبّر عنه بقوله "لا يُقاوَم الاستبداد بالعنف، بل بالسّلم وبطريقة 

اس ي لى التزامه السّيالتي زاولها الكواكبي ع هذه الأنشطةتدلّ مختلف . 24تدريجيّة"

ناضل من خلال مقالاته والاجتماعي بقضايا وطنه ومواطنيه.  وفي هذا الإطار 

العثمانيّة، فانجرّ عن ذلك منع خلافة الصّحفيّة ضدّ الاستبداد والسّلطويّة لل

 ثانية" بعد صدور ستّة عشر عددا، وجريدته الالشهباءجريدته الأولى "

إلى محاولة ازتيال، ثمّ  كما تعرّض فقط، " بعد صدور عشرة أعدادالاعتدال"

هذا و سُجن مرّتين وانتهى به الأمر إلى مصادرة السّلطات العثمانيّة لكلّ ممتلكاته. 

ي مرحلة فوسواحل إفريقيا  الجزيرة العربيّة ووسط آسيا والهند ما جعله يسافر إلى

ة العيش منفيّا في مصر. وهناك التقى بالسّوريّين أولى، ليختار في مرحلة ثاني

ة المنفيّين فيها وخاصّة رشيد رضا الذي تبادل معه الآراء على أعمدة 
ّ
، منارالمجل

. أسّس الكواكبي جريدة ثالثة في القاهرة 25فتبيّن اختلافهما حول فكرة اللائيكيّة

 عثماني عبدولكنّها مُنع  من قبل خيديوي مصر الذي خش ي زض. السّلطان ال

 الحميد.

سنة فكرا إصلاحيّا يقوم على  74ر سوى بد الرّحمان الكواكبي الذي لم يعمّ ترك ع

 العديد من المبادئ:

  حريّة التّفكير وحريّة التّعبير لمقاومة استبداد السّلطة والعمل على

يبرالي للدّولة العثمانيّة والمجتمعات العربيّ 
ّ
 ةتغييرها من أجل التحديث بالمعنى الل

ز الكواكبي على تحديد مفهومي السّياسة الإسلاميّة، 
ّ
ولبلو  هذا الهدف رك

أن العامّ بحكمة، في حين 
ّ
سبة إليه إدارة الش

ّ
والاستبداد، فالمفهوم الأوّل يعني بالن

أن العامّ حس. الهوى 
ّ
ق المفهوم الثاني بالتّصرّف في الش

ّ
دعا الكواكبي إلى . 26يتعل

لفكر الحرّ القائم على احترام القانون واستشارة مقاومة الاستبداد بتطوير ا

ام من قبل الشع.. واعتبر أنّ أفضل السّبل لتحقيق هذا 
ّ
المحكومين ومراقبة الحك

                                                           
24 Abderrahmane al-Kawakibi, Œuvres complètes, Centre de études de l’unité arabe, 1995, p.531. 
25 Salam Kawakibi, « Un réformateur et la science »..., op ; cit. p. 72. 
26 Abderrahmane al- Kawikibi, op. cit. p. 433. 
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ام والمحكومين على احترام الحرّيّة، الذي لن 
ّ
الإصلاح السّياس ي هو تربيّة الحك

 بإصلاح التّعليم والمؤسّسات. 
ّ
أهميّة يّة النّاس بكما دعا إلى ضرورة توعيتحقّق إلا

الحريّة، وضرب نفوذ رجال الدّين المتواطئين مع الحكم الاستبدادي الذي يتنافى 

ه لا مع الإسلام النّقيّ القائم على العدل وال
ّ
مساواة والإنصاف والأخوّة. ويرى أن

شريع 
ّ
 عبر إرساء نظام سياس ي حداثي تمثيلي يقوم على الت

ّ
خلاص للأوطان إلا

 الدّيمقراطي. 

 لفصل بين الدّولة والدّين: يعتبر الكواكبي أنّ النّظام السّياس ي ا

لاستبدادي يستمدّ شرعيّته من رجال الدّين الذين وظفوا الدّين لإخضاع ا

عوب 
ّ
اس تأدي. النّ دورهم لا يج. أن يتجاوز والحفاظ على مصالحهم، في حين الش

دور رجال الدّين  . وهذا ما جعله ينادي بإنهاءعلى ممارسة الشعائر الدّينيّة

السّياس ي الدّاعم للنّظام السّياس ي الاستبدادي وتعويضه بالنّظام الدّيمقراطي 

 الدّستوري.

   دور المثقّف في نشر العلم ومقاومة الجهل: يعتبر الكواكبي أنّ للمثقّفين

دورا حاسما في الإصلاح السّياس ي والاقتصادي وخاصّة الدّيني، إذ تقع على هؤلاء 

 27فيهإعادة الاعتبار للمسائل المهجورة منه وإلغاء الإضافات مسؤوليّة 
ّ
. كما حث

المثقّفين على نشر العلم الذي ينوّر العقول لتوعيّة عموم النّاس وانتشالهم من 

سليم بما كت.عقليّ 
ّ
 الله لهم. ة اللامبالاة والت

سم زالبا ب
ّ
ر بفكر الحبالرّزم من أنّ الفكر الإصلاحي للكواكبي يت

ّ
اثة الغربيّة دالتّأث

ونقد كلّ ما هو سائد في "دار الإسلام"، فإنّ هذا النّقد لم يوجّه إلى الإسلام بوصفه 

دينا بقدر ما وجّه إلى ممارسات رجال الدّين، مع التّأكيد على أنّ هذا المصلح لم 

يدع أبدا إلى ضرورة ملاءمة الحداثة مع ما تقتضيه مبادئ الإسلام كما دعا إلى ذلك 

 ي وعبده.الأفغان

ف بين مختلع از نمحلّ  -منذ وفاته إلى وقتنا الحاضر –ويبقى فكر الكواكبي 

يه كمرجعيّة لفكرها، إذ اعتبرهالتّيارات السّياسيّة التي يسعى كلّ منها إلى 
ّ
 تبن

الذين ينادون ب"سوريا الكبرى" مؤسّسا لفكرهم بسب. ما  "القوميّون السّوريّون"

                                                           
27 Idem, p. 493. 
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 أعط
ّ
صاه من أهميّة لبلاد الش

ّ
ركيّة ف ام مع دعوته إلى التّخل

ّ
ي من تأثير الهيمنة الت

يوعي السّوري فقد جعلوا من الكواكبي رمزا  .28المنطقة
ّ
أمّا المنتمون للحزب الش

قريبا من فكرهم بسب. معاداته للاستبداد والطابع الاجتماعي لفكره، ولذلك 

قوا صوره في كلّ اجتماعاتهم 
ّ
"القوميّين . ومثلما كان شأن 29وملتقياتهمعل

السّوريّين"، جعل "القوميّون العرب" من الكواكبي مؤسّسا "للقوميّة العربيّة"، 

. وأخيرا ذه. 30عربيّا وليس تركيّاالأمّة بسب. دعوته إلى أن يكون خليفة 

"الإسلاميّون المعتدلون" إلى أنّ الكواكبي يمثل آخر المصلحين من السّلفييّن 

 .31الأكثر نقاء

، ينتمي إلى عائلة أرستقراطيّة مصريّة. خلافا لكلّ 32(1822 -1218قاسم أمين ) -

 إذ كان أوّل منتعليما دينيّا، أمين روّاد الإصلاح الذين سبقوه لم يتلقّ قاسم 

. سافر إلى 1221تحصّل على الإجازة في الحقوق من مدرسة الحقوق والإدارة سنة 

رت إقام. 1221فرنسا ليواصل دراسته التي أنهاها سنة 
ّ
ته في فرنسا كثيرا في أث

اكتشف كبار المفكرين الأوروبيين في أواخر القرن التّاسع  هناكتكوينه الفكري، ف

ذيو  عشر،
ّ
غف بداروين وسبنسر الل

ّ
 يره.ن كان لهما بالغ الأثر في تفككان شديد الش

أن وكان قد سبق و  محمّد عبدهبجمال الدّين الأفغاني و  في باريس تجدّدت علاقته

عمل مترجما خاصّا لمحمّد عبدة أثناء . ا عندما كانوا جميعا في القاهرةتعرّف عليهم

ولمّا عاد إلى مصر، انخرط في الوسط السّياس ي والفكري إقامته في باريس. 

في  انطلقو للمصلحين المعروفين في ذلك الزّمن مثل سعد ززلول ومحمّد عبده. 

كرة التي وهي نفس الفبلورة تفكيره من فكرة البحث في سب. انحطاط المسلمين، 

انطلق منها كلّ المصلحين في النّصف الثاني من القرن التّاسع عشر. وفي بحثه عن 

ف وجد أنّها ترجع
ّ
إلى زياب القيم الأخلاقيّة التي تعود بدورها إلى  أسباب هذا التخل

بالعلوم الحديثة القادرة وحدها على التّوجه نحو سعادة الإنسان. ويعود الجهل 

                                                           
28 Jean Dayé, Al-imam al-Kawakibi, fasl al-dîn ‘an al-dawla, Londres, Dâr Sûraqîa, 1988. 
29 Salama Kawakibi, op. cit. p. 82. 
30 Khaldûn Sâti’ al-Husarî, Three reformers : a study in modern arab political thought, Beirut, 

Khayat’s edition, 1966.  

 .1827دار الوحدة ،  ، ، بيروتعبد الرّحمان الكواكبي شهيد الحريّة ومجدّد السلاممحمد عمارة،  31 
32 https://www.lesclesdumoyenorient.com Qasim-Amin. 
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ل حس. قاسم أمين إلى الأسرة، وهنا تكمن طرافة تفكيره. يقوم أساس هذا الجه

المجتمع على الرّوابط الأسريّة، التي تحدّدها علاقة المرأة بالرّجل من ناحية، 

طفال مسؤوليّة تربيّة الأ طفال من ناحية ثانية، ومن هنا يتبيّن أنّ وعلاقة المرأة بالأ 

العائلة وخاصّة المرأة، وهذا ما جعل قاسم  ونح  القيم الأخلاقيّة للأمّة يعود إلى

نة سبدأ هذا الكات. مشوار الكتابة أمين يهتمّ بطرح قضيّة المرأة بصفة تدريجيّة. 

فه الدوق دي  مصر والمصريّون على كتاب بتأليف مقال للرّدّ  1287
ّ
الذي أل

ف مصر فLe duc d’Harcourtهاركورت 
ّ
ي ذلك ، وقد أقرّ في هذا الرّدّ بواقعيّة تخل

ف أزليّا.
ّ
تحرير المرأ    ثمّ نشر كتاب الزّمن ولكن نفى تماما أن يكون هذا التّخل

 في تعليموفيه بيّن ، 1288سنة 
ّ
ساء مع ضمان أنّ الحلّ لا يمكن أن يكون إلا

ّ
 الن

م يدعُ لفرض الحجاب عليهنّ. زل و استقلاليّتهنّ المادّية والقطع مع عزلهنّ في المنا

م حتّ التّامّة الكتاب إلى المساواة قاسم أمين في هذا 
ّ
ساء والرّجال في التّعل

ّ
ى بين الن

مثلما فعل  –اكتفى و  لهذا التّوجّه، فعل الرّأي العامّ المناوئ يتجنّ. ردّة 

هطاوي من قبله
ّ
لذي االكافي م عليبالدّعوة إلى أن تتحصّل المرأة على التّ  -الط

ما ورد في القرآن. ورزم شدّة حذر تطبيقا ل يجعلها قادرة على إدارة شؤون الأسرة

  أرجع أسباب وضعهاعوته إلى تحرير المرأة، إذ خطاب قاسم أمين في د
ّ
ف المتخل

ي الدّفاع على بعض حقوقها بالاجتهاد فالدّين، واكتفى في إلى المجتمع وليس إلى 

نقد ل، فقد تعرّض تأويل ما هو زير واضح في القرآن وليس بإقحام ما لا يوجد فيه

يبراليّين المحافظين. أدّت وهجومات  شديد
ّ
كثيرة من الأوساط الدّينيّة وحتّى من الل

اني بعنوان 
ّ
نة س المرأ  الجديد ردّة الفعل هذه إلى صدور كتاب قاسم أمين الث

ز  ذي لم يدع فيهال، 1822
ّ
إلى تحرير المرأة باعتماد المرجعيّة الدّينيّة، بقدر ما رك

ديثة والفلسفة القديمة معتمدا في ذلك على أفلاطون على النّظريّات العلميّة الح

وهيرودوت وداروين وسبنسر. لم تعد معايير التّحرّر والتّقدّم عند قاسم أمين 

تكمن في المبادئ الإسلاميّة بقدر ما أصبح  تكمن في مفاهيم الحداثة التي أنتجها 

لة في الحرّيّة والتّقدّم والحضارة. 
ّ
هيم وحدها هذه المفاالقرن التاسع عشر والمتمث

اسم . يُعتبر ما دعا إليه قكفيلة بتحرير المرأة التي تكفل بدورها تحرير المواطن
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إليه في ذلك الزّمن لم  سابقا لزمانه لأنّ ما دعا الجديد  المرأ  أمين في كتابه

  فرنسا التي يعتبرها مثلا يُحتذى. يتحقّق بعد للمرأة حتّى في أوروبا وخاصّة في

ينتمي إلى عائلة ريفيّة ميسورة الحال، عُرف ، (1811 -1222لرّازق )علي عبد ا -

يبرالي الذي ورثه عن أبيه مؤسّس حزب الأمّة سنة 
ّ
. 1824بالتزامه السّياس ي الل

من جامعة الأزهر، ثمّ سافر  1811تحصّل علي عبد الرّازق على مرتبة عالم سنة 

الاقتصاديّة في جامعة أكسفورد، لدراسة العلوم السّياسيّة و  1810إلى انقلترا سنة 

ة اشتغل قاضيا بالمحكمبسب. اندلاع الحرب العالميّة الأولى.  1811وعاد منها سنة 

أصول الإسلام و أصدر كتابه الموسوم . الإسلاميّة بالمنصورة، ودرّس الأدب العربي

ورة المصريّة ، في سياق تاريخي مضطرب1801سنة الحكم 
ّ
نة س، بسب. اندلاع الث

، وخاصّة سقوط 1808، التي تلاها إعلان نظام الملكيّة الدّستوريّة سنة 1818

اد في استبع فيلالي الأنصاري  . وبالرّزم من جزم عبده1807ة سنة الخلافة العثمانيّ 

م مسألة علاقة الحك ور كتاب علي عبد الرّازق لمعالجةتأثير سياق بعينه عل صد

ر
ّ
ردّة فعل الأوساط الدّينيّة والسّياسيّة ، تبقى 33بالدّين في تاريخ الإسلام المبك

 وليدة السّياق الذي ظهر فيه هذا الكتاب. 

دعا علي عبد الرّازق في هذا الكتاب إلى الفصل الجذري بين الدّيني والدّنيوي، وبيّن 

 . كما وضّح أنّ المبادئأنّ نبيّ الإسلام كان قائدا روحيّا ولم يكن ملكا لهذا العالم

لحكم عند المسلمين لا يعني بأي حال من الأحوال أسسا لقيام التي قام عليها ا

دأ لذلك لا يوجد مب"دولة إسلاميّة" التي لم توجد أبدا حتّى في الزّمن الأوّل للأمّة. 

ديني يمنع المسلمين من بناء دولتهم ومجتمعهم على أساس أحدث إبداعات العقل 

 يزال لالأفضل في تجربة الأمم. البشري وأنظمته السّياسيّة التي اعتُبرت من بين ا

ذي أدّى إلى ظهور عشرات التّعليقات والتّفنيدات
ّ
 كتاب علي عبد الرازق الرّائد، ال

لما يقارب القرن من خلال محتواه الرّاديكالي، لحظة لم يقع تجاوزها في الفكر 

                                                           
33 Abdou Filali-Ansary, Réformer l’islam ? Une introduction au débats contemporains, Paris, 

La Découverte, Paris, 2005, p. 100. 
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للتّفكير في زمننا الحاضر حول العلاقات بين  الإصلاحي الإسلامي، وأداة ضروريّة

 .34القانون والسّلطة والدين في العالم العربي والإسلامي

ث تلقّى تكوينا تخرّج من جامع الزّيتونة حي، (1881 -1288الطاهر الحدّاد ) -

دينيّا تقليديّا. التزم الحدّاد بقضايا التّونسيّين المطروحة في ذلك الزّمن فناضل 

 إثر هجرةما زادره ضدّ الاستعمار في صل. الحزب الدّستوري الحرّ الذي سرعان 

وضدّ الاستغلال في صل. جامعة عموم  ،1808زعيمه عبد العزيز الثعالبي سنة 

ولم يقتصر  .1807سنة  العملة التّونسيّين التي أسّسها مع محمّد علي الحامّي

ى أيضا في فكره 
ّ
ما تجل

ّ
التزام الحدّاد بقضايا شعبه على النّضال الميداني وإن

ل في التّحرّر  36إلى الانعتاق من هيمنة ثلاثيّة الأبعاد ، الذي دعا فيه35المستنير
ّ
تتمث

 على ب من الاستعمار والثقافة التّقليديّة الرّجعيّة
ّ
م ضرورة إصلاح التّعليالحث

والتحرّر من هيمنة الرّأسمال الاستعماري، والتّحرّر من السّيطرة ، الزّيتوني

لقد تجوّل   ومساواتها مع الرّجل.الذكوريّة على المجتمع بالدّعوة إلى تحرير المرأة 

الحدّاد في فكره الثلاثي الأبعاد بين عديد الإيديولوجيّات، تراوح  بين مناهضة 

الاستعمار باسم العروبة والإسلام )هويّة البلاد التّونسيّة(، والنّضال النّقابي باسم 

ماد وريّة باعتالاشتراكيّة التّعاونيّة، والدّعوة إلى انعتاق المرأة من السّلطة الذك

تفرّق بين الإسلام الحقيقي الذي يتوق إلى ، التي historicisteالمقاربة التاريخانيّة 

ا مُثلا تتّجه نحو المستقبل، والإسلام التاريخي الذي مالحرّيّة والمساواة باعتباره

اء من ج مبادئ التيلايحقّق ما جاء به الإسلام عبر نصوص لها راهنيّة زمنها ليترك 

                                                           
 بحث في الخلافة والحكومة في السلام من خریجي الأزهر وقضا  المحاكملسلام وأصول الحكم. علي عبد الرازق، ا 34

  (. 1801)0214، القاهرة، دار العرب للنشر والتوزيع، الشرعية
اهر الحدّاد 35 

ّ
أجزاء(. ورد في الجزء الأوّل منها مدخل عامّ  7، )0210تونس، الدار العربيّة للكتاب، ، ، الأعمال الكاملةانظر: الط

شرت هذه المقالات في عديد 
ُ
بقلم أحمد خالد تلته مقالات الطاهر الحدّاد ورسائله التّي قدّم لها وحقّقها أحمد خالد أيضا. وقد ن

ع." و" إفريقيا"و" الأمّة"ئد الصّادرة في عشرينات القرن العشرين مثل "الصّواب" و"الجرا
ّ
ي ". أمّا الجزء الثانالزّمانو"لسان الش

ونسيوّن وظهور الحركة العمّاليّةفخصّص لنشر كتاب 
ّ
شر هذا الكتاب لأوّل مرّة ، العمّال الت

ُ
تحقيق عبد الوهاب الدّخلي؛ وقد ن

ريعة والمجتمع، 180رب بتونس في عن مطبعة الع 1804سنة 
ّ
صّص الجزء الثالث من الأعمال الكاملة لكتاب امرأتنا في الش

ُ
 ص. وخ

شر الكتاب لأوّل مرّة سنة  تحقيق
ُ
سّم إلى  الذي . أمّا الجزء 1882ومراجعة وتقديم أحمد خالد، ن

ٌ
صّص للخواطر والدّيوان فقد ق

ُ
خ

سلامي وحركة الإصلاح في جامع الزّيتونة" بتحقيق محمّد أنور بوسنينة، وأمّا القسم قسمين، ورد الأوّل منها بعنوان "التعليم الإ 
به أحمد خالد، 

ّ
الثاني فقد خصّص لديوان الطاهر الحدّاد الذي جمع مادّته محمد أنور بوسنينة، وقدّمه وضبط شكله وراجعه ورت

سخها الأصليّة أحمد خالد وأنور وأعدّ فهرس القوافي وراجع القراءة العروضيّة نور الدّين صمّود، وق
ُ
ابل القصائد المنشورة بن

 بوسنية وعبد الوهاب الدّخلي.
36 Voir le livre de Baccar Gherib, Tahar Haddad : une pensée de l’émancipation, Diwen 

édition, 2019. 
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لسياقات مستقبليّة تكون أكثر ملاءمة من أجل تحقيقها، ومن ثمّ  الإسلام اأجله

فإنّ ما أتى به الإسلام في قضيّة المرأة وقضايا أخرى ليس مطلقا ويمكن أن يتغيّر 

تحرّر فكر  إلى 37آمنة الرّميلي لصّدد تطرّق نحو الأفضل بتغيّر الزمن. وفي هذا ا

وليّتها، وذلك من خلال دعوته إلى نزع القداسة الدّينيّة وشممن الإلزاميّة الحدّاد 

 عن الماض ي بما في ذلك الرّموز الدّينيّة، وإلى التّعامل العقلاني المتحرّر معه.  

عموما لم يلق فكر الحدّاد التّحرّري قبولا في الأوساط السّياسيّة المحافظة بشقّيها 

يبرالي لذلك الزّمن، ولكن كتاب 
ّ
ريعة والمجتامرأتنا فالتقليدي والل

ّ
كان ، معي الش

الأكثر إثارة للسّجال إذ أصدرت هيئة الفتوى لعلماء جامع الزيتونة، مباشرة بعد 

ة
ّ
، فحُجز الكتاب صدور الكتاب، بيانا يعلن ارتداد الحدّاد وخروجه عن المل

وتعرّض صاحبه إلى مهاجمة علماء الزيتونة وشيوخها، والصّحف التونسيّة 

الزندقة والكفر والإلحاد، فاعتزل النّاس ومات بمرض السّلّ والمشرقيّة، فاتّهم ب

الأدب العربي  سنة من العمر. ولعلّ هذا ما جعل عميد 81عندما بلغ  1881سنة 

ص المكانة التي 
ّ
طه حسين يقول عنه "لقد سبق هذا الفتى قومه بقرنين" وهو يلخ

 مثلها في عصره وأهميّة الأفكار التي طرحها ودافع عنها. 

هن، لم ينتج بعض روّاد النّهضة العربيّة من الذين خلا 
ّ
فا لما يتبادر إلى الذ

بالرّزم من اشتراك جميعهم في التّكوين الدّيني  سبق ذكرهم فكرا متجانسا،

التّقليدي، باستثناء قاسم أمين. فقد اختلف  مرجعيّات هذا الفكر بين من يريد 

 يس الحداثة لأنّ الدّين الحقيقيمن يسعى إلى تأسو  إصلاح الدّين لبلو  الحداثة،

بدءا بمقاومة هذا فضلا على التّطوّر الذي شهده هذا الفكر لا يُعارض التّقدّم. 

ف، وصولا إلى 
ّ
الاستبداد العثماني، مرورا بمقاومة الاحتلال والاستغلال والتّخل

السّعي من أجل استرجاع مجد السّلف الصّالح من خلال إعادة بناء دولة الخلافة 

فترة ما بين ل . لقد كان للسّياق التّاريخي1807تي أسقطها كمال أتاتورك سنة ال

تقلال العرب في فترة ما بعد الاس ح  فكر السّياسيّينفي ن تأثيرا مهمّا جدّاالحربين 

 إلى ثلاث رؤىهذا الفكر م قسّ يُ أن ويمكن  لتي تل  الحرب العالميّة الثانية.ا

ر نها إلى فكر القوميّة العربيّة، والثانية إلى الفكسياسيّة رئيسيّة، تنتمي الأولى م

                                                           
اهر الحدّادآمنة الرّميلي،  37 

ّ
شر والتّوزيع، صفاقس، د ،المرأ  والمشروع الحداثي في فكر الط

ّ
 . 0210ار صامد للن
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يبرالي
ّ
أسّسه  فكر السّلف الصّالح الذي ثالثة إلى الفكر الاشتراكي، ليتحوّل وال الل

، ودعّمه فكر النّهضة من خلال رشيد رضا 1802الإخوان المسلمون في مصر سنة 

لقرن الماض ي إلى ا انطلاقا من نهاية ،من جهة والنّظام الوهّابي من جهة ثانية

ها 
ّ
معارضة راديكاليّة للأنظمة العربيّة القائمة من أجل تغييرها والحلول محل

  ، وللوصول إلى هذه الغاية ناصبباعتبارها البديل الأقدر على تغيير واقع "الأمّة"

العداء لكلّ فكر يدعو إلى تغيير الواقع السّياس ي والاجتماعي حس. قيم الحداثة 

سيُعبّر فكر الالتزام بقيم الحداثة عن نفسه في السّياق التّاريخي . فكيف الكونيّة

 لدول ما بعد الاستعمار الأوروبّي؟

البديل و/ أو فكر فكر ال: سياقات ما بعد الاستقلال
 قيم الحداثةأجل  من المقاومة

على –لم يدرك أصحاب "فكر النّهضة" والسّياسيّين الذين تبنّوا فكرهم 

تي برزت بين مختلف التّيّارات الإصلاحيّة للقرن التاسع عشر الفوارق ال -ما يبدو

، خاصّة وأنّ جميعها وبداية القرن العشرين التي تناسل  من بعضها البعض

انخرط في حركات التّحرّر الوطني ضدّ الاستعمار وتأسيس الدّول العربيّة الحديثة. 

ما بعد  دم الإدراك هذا هو الذي جعل معظم أنظمة الحكم لدول ولعلّ ع

ئكيّة مثل القوميّة العربيّة الاستقلال تعتمد 
ّ
على فكر النّهضة في أبعاده اللا

والليبراليّة والاشتراكيّة، وأقص  تماما البعد الإسلامي المتمثل في ذلك الزمن في 

تضافرت عدّة ظروف في سياقات الدّول العربيّة حركة الإخوان المسلمين بمصر. 

لتخلق من إقصاء البعد الإسلامي في بناء الدّولة  في فترة ما بعد الاستقلال

والمجتمع، تيارات الإسلام السّياس ي التي سيكون شعارها الاستراتيجي "الإسلام هو 

ري الحداثة شعارا رجعيّا يعيق التّقدّم، ويعمّق ا
ّ
لحلّ"، الذي اعتبره الكثير من مفك

فوا كت
ّ
ب. ابات كثيرة كان  السّ أزمة العرب والمسلمين لإخراجهم من التّاريخ، فأل

في تكفيرهم ونفيهم وحتّى في ازتيالهم في بعض الأحيان بتحريض من الأوساط 

 الدّينيّة والسّياسيّة لبلدانهم.
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 واقع المجتمعات العربيّة الإسلاميّة في ظلّ أنظمة الاستقلال

ر تغيّر واقع المجتمعات العربيّة في فترة ما بعد الاستقلال، لا يُمكن إنكا

ن بدرجات متفاوتة. ويبرز هذا التّغيير في انتشار التّعليم وتعميمه على كلّ ولك

وفيات  نس.  وتراجعالفئات الاجتماعيّة بعد أن كان مقتصرا على الفئة الغنيّة، 

من جهة أخرى ممّا تسبّ. في  الحياة عند الولادة الأطفال من جهة، وارتفاع معدّل

 انفجار ديمغرافي في بعض البلدان العر 
ّ
نها ابيّة مثل مصر التي تضاعف عدد سك

سبة إلى المغرب ، و 0218و 1812ن خمس مرّات بي
ّ
تضاعف عددهم ثلاث مرّات بالن

... وبرز التغيير في المجتمعات العربيّة أيضا في 0218و 1812الأقص ى وتونس بين 

سبيانتشار تعليم البنات، وخروج المرأة إلى 
ّ
 العمل والفضاء العامّ، والتحسّن الن

. ساهم  كلّ هذه الإنجازات في لمستوى العيش والدّخل الفردي

لمجتمعات العربيّة، ولكنّها لم بين ا البطيء والمتفاوت  modernisationالتّحديث

 .38فيها nitérmodeتخلق حداثة 

من هذا التحديث البطيء والمتفاوت، يمكن القول أنّ أنظمة الرّزم وعلى  

لبعد افترة ما بعد الاستقلال قد فشل  في تحقيق الحكم في البلدان العربيّة في 

ئيكي لفكر روّاد النّهضة سياسيّ 
ّ
الحكم ا واجتماعيّا وثقافيّا إذ سادها اللا

حروب ال وتعدّدت .39الديكتاتوري، وعمّ  الرّقابة فمُنع  حريّة التّفكير والتّعبير

رق الأوسط بما في 
ّ
بيّة ظمة العر جعل  جلّ الأن التي الحروب الأهليّةذلك في الش

حاق برك. 
ّ
تنصرف إلى شراء الأسلحة وتهمل تقريبا تماما كلّ الجهود التّنمويّة لل

ام العرب في الأمم المتقدّمة
ّ
يّة لقضيّة الفلسطينحلّ لإيجاد ، ومُني  كلّ جهود حك

فازدادت وحشيّة الاحتلال ، 1814التي زادت تعقيدا بعد نكسة جوان  بالفشل

جان.  هذا إلىع. الفلسطيني والاستيلاء على أراضيه. الإسرائيلي في قمع الش

 من أجل الحفاظ الصعوبات الاقتصاديّة، والأشكال الجديدة للغطرسة  الغربيّة

                                                           
 10، ص 0214برسبكتيف للنشر، -تونس، دار آفاق، في أسئلة الفكر العربي المعاصر محاورات نبيل درغوث ،محمّد الحدّاد 38 

 .18و
39Anne-Laure Dupont, « Nahda, la renaissance arabe », Le monde diplomatique, août-

septembre 2009. 
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خاصّة بعد انتهاء الحرب الباردة التي خوّل  للولايات و ، على مصالحها في المنطقة

ر ثمنها الاستقراكان أوّل من دفع  مطلقة على العالم، هيمنةالأمريكيّة المتّحدة 

رق الأوسط
ّ
سبي لمنطقة الش

ّ
 . لقد كان الهدف الاستراتيجي للولاياتالسّياس ي الن

ديد ار السّياس ي لعزعزعة الاستقر و المتّحدة من وراء مساندتها المطلقة لإسرائيل 

فرض توازن جيوسياس ي جديد تستفيد  وسط هوالأنظمة السياسيّة في الشرق الأ 

، وضمان مصالح حلفائها من ة العظمى لهذه المنطقةمنه إسرائيل لتصبح القوّ 

اقة وتوزيعها بلدان الخليج
ّ
مها المطلق في مصادر إنتاج الط

ّ
 .مع تحك

تزامن  حصيلة معظم الأنظمة السّياسيّة العربيّة لفترة ما بعد الاستقلال 

وفشل التّنميّة والتقدّم وزياب العدالة الاجتماعيّة وانتشار المليئة بالصّعوبات 

والهزائم من أجل استرجاع أرض فلسطين، قضيّة  النّكساتالفقر، فضلا عن 

عبيّة في كثير 
ّ
العرب الأولى زمن عبد النّاصر مع انتشار واسع لغض. الجماهير الش

دّ ضباسم الحركات اليساريّة ، فتظاهر الطلبة في الجامعات من البلدان العربيّة

ارع ضدّ والشو العامّة والنّاس في السّاحات  الأنظمة الدّكتاتوريّة، واحتج النّقابيّون 

رائيّة، فواجهتهم أنظمةالقمع وتكميم الأفواه وزلاء ال
ّ
 معيشة وتدهور المقدرة الش

عتقال عبر محاكمات أمن الدّولة ممّا أدّى إلى الا و  بالرصاص والسّجن الاستقلال

 انطفاء هذه النضالات واقتصارها على السّاحات الجامعيّة.  

 راديكالية حركةبروز أيضا مع فشل سياسات ما بعد الاستقلال وتزامن 

طها عليهم النّظام النّاصري بعد سياسة القمع الالإخوان المسلمين بمصر 
ّ
 تي سل

الذي أدّى إلى  الأمر ،همهم بمحاولة ازتيال الزّعيم جمال عبد النّاصرالذي اتّ 

رهم السّيد قط.  إعدام الكثير منهم ومن بينهم
ّ
القرآن  في ظلالتابي صاح. كمنظ

ر السّيد قط. الذي تخرّج من كليّة دار العلوم، ولم يتلقّ  معالم في الطريق.و
ّ
نظ

ري النّهضة العربيّة، لمفهوم  مثلما كان شأن تقليديّا تكوينا دينيّا
ّ
معظم مفك

. واعتقد في استحالة وجود حلّ وسط مع المجتمع الإسلامي "الجهاد الهجومي"

ه كان آنذاك، 
ّ
، مهحس. زع يعيش في "الجاهليّة" التي سبق  الدّعوة المحمّديّةلأن

ورة على الدّولة الكافرة لإرساء الدّولة الإسلاميّة الحقيقيّة 
ّ
وهو ما يستوج. الث
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نتج عن قمع الإخوان . 40الذي لا يمكن أن يتحقّق إلا عن طريق محاربة الكفّار

هو و ره في كامل "دار الإسلام"، المسلمين وإعدام السّيّد قط.، انتشارا واسعا لأفكا

ما أدّى إلى القطيعة النّهائيّة بين فكر القوميّة العربيّة وفكر الإسلام السّياس ي، 

 ثروةال ي بفضللم الإسلاماالتّعبويّة الجديدة في الع Utopieالذي أصبح اليوتيوبيا 

عادة في إ، ومن ثمّ سيقع الانطلاق النّفطيّة للسّعوديّة وبقيّة الدّول الخليجيّة

 . 41من أجل أسلمة الحداثة عوضا عن تحديث الإسلامأسلمة الفكر 

بين الفكر القومي العربي والفكر الوهّابي إذن تمّ القطع النّهائي لقد 

ما اصطلح على تسميّته بالحرب العربيّة الباردة  الإخواني بصفة تدريجيّة في إطار

ة ال عبد النّاصر وملك العربيّ التي كان قطباها الأساسيّان في ذلك الزمن مصر جم

السّعوديّة فيصل، لأنّ السّعوديّين أرادوا التّموقع بوصفهم حماة الإسلام ضدّ 

استفادت المملكة العربيّة قد و . الدّكتاتوريّات العربيّة القوميّة والاشتراكيّة

رق الأوسط 
ّ
السّعوديّة في هذه الحرب الباردة ضدّ معظم الأنظمة العربيّة في الش

 اصّة نظام عبد النّاصر من عدّة معطيات تتمثل في: وخ

وبي عن صلاح الدين الأيّ الاستثمار في لق. خادم الحرمين الشريفين الموروث  -

ق. فيلا يقتصر  الصليبيّن. حامي حمى الدّين الإسلامي ورمز مقاومة
ّ
لقيام ا هذا الل

ما يرمز إلى شرعيّة تاريخيّة أس
ّ
دّين اسها حماية العلى خدمة الحرمين الشريفين وإن

الإسلامي من الأخطار التي تهدّد هيمنته في كلّ أنحاء العالم الإسلامي، ومن ثمّ فإنّ 

ما يمتدّ إلى كامل بلاد الإسلام 
ّ
ة والمدينة، وإن

ّ
دور خادم الحرمين لا يقتصر على مك

ه أمير المؤمنين. 
ّ
 وكأن

عّمه الذي تتز  ةربيّ العالوحدة فكر وتداعياتها المدوّيّة في نكسة  1814هزيمة  -

  يّة الذي تتزعّمه السّعوديّة.الإسلامالوحدة مصر أمام الصّعود التّدريجي لفكر 

 استقطاب المملكة العربيّة السّعوديّة للإخوان المسلمين الذين زادروا مصر -

بزعامة محمّد القرن الماض ي،  ستّينات انطلاقا منوسوريا والأردن والسّودان 

عدم في مصر سنة قط. شقيق زعيم حركة ا
ُ
 وقد مثل هؤلاء. 1811لإخوان الذي أ

                                                           
40 Olivier Roy, Généalogie de l’islamisme, Paris, Pluriel, 2010, pp. 58 et 59. 
41 Georges Corm, Pensée et Politiques dans le monde arabe…, op. cit. p. 93. 
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كر تشبّعهم بالف ساهم، كما كةمملالتدعيم نفوذ  ساهم  في ثروة بشريّة مهمّة

رهم بالفكر الوهابي إلى صيازة خطاب ديني متشدّد 
ّ
الإسلام "نشر ل الإخواني وتأث

يوعيّ الحقيقي" حس. زعمهم 
ّ
يّة ة والقومومقاومة الإيديولوجيّات الأخرى مثل الش

اطق كلّ من ا فيبنشر الكت. الدّينيّة وتوزيعه عن طريق العمل الدّعوي  العربيّة

شهيريّة عبر  ثمّ عن طريقحلة أولى، العالم الإسلامي في مر 
ّ
الحملات الدّعويّة والت

لتي وقع ا تلفزيّة والشبكات العنكبوتيّة(القنوات ال) امبراطوريّات الإعلام الضخمة

ئدات النّفط التي تضاعف  أسعارها عديد المرّات بعد الحظر تمويلها من عا

 في مرحلة ثانية. 184842النّفطي لسنة 

مثل رابطة العالم الإسلامي التي تأسّس   تحويل المنظمات زير الحكوميّة، -

 يّة السعوديّة. كما عمل  هذه الرّابطةإلى أداة في خدمة الدّيبلوماس ،181043سنة 

في  مهمّة باعتباره قيمة استراتيجيّةعلى الإسلام  ةالسّعوديّ على فرض هيمنة 

ق نشطة في مناطبسخاء عديد الأ موّل ، فالعالم الإسلامي ىتحقيق زعامتها عل

وتقديم المساعدات والتّعليم  بناء المساجدمثل  مختلفة من العالم الإسلامي

وهو ما رسّخ مكانة ، بفضل تضاعف مداخيل النّفط، الدّيني وحفظ القرآن

الموعودة لمعظم المسلمين من بين الفقراء  ةلسعوديّة ودورها فأصبح  الجنّ ا

 والمفقّرين.

، والذي 1848السّعوديّة في حرب أكتوبر  الحظر النّفطي الذي تزعّمته -

ق 
ّ
 ببروزها القوّة الإقليميّة الأولىاستفادت منه على واجهتين، أمّا الأولى فتتعل

ع. الفلسطيني الدّاعمة للقضيّة الفلسطينيّة وحقّ 
ّ
في أرضه من خلال  الش

الأمريكيّة  ةلإسرائيل وكلّ الدّول الغربيّة التي تدعمها في الولايات المتّحد هضتهامنا

ي فإلى أمل جديد في مقاومة الصّهيونيّة وزطرسة الغرب حوّلها  وأوروبّا، وهذا ما

. 1814 نكسة لإحباط الذي أصابهم إثربعد المين سالمخيال الجمعي للعرب والم

ائلة التيفت الواجهة الثانيةأمّا 
ّ
ول  الدّ السّعوديّة وكلّ  اجنته تمثل في الأرباح الط

                                                           
42 Georges Corm, Pensée et Politiques dans le monde arabe …op. cit. p. 95. 
43 Samir Amghar, « la ligue islamique mondiale en Europe : un instrument de défense des intérêts 

stratégiques saoudiens », Critique internationale, n° 51, 2011/ 2, p. 116. 
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ين بزلاء أسعار النّفط بأكثر من أربع مرّات  الخليجيّة من الحظر النّفطي، جرّاء

    . 1847ومارس  1848أكتوبر 

ن  مختلف التّ 
ّ
 ةبيّة لمنطقغييرات التي جدّت على الساحة العر لقد مك

، الفكر الوهّابي من أن يصبح شيئا فشيئا مركز 1814 الشرق الأوسط بعد هزيمة

لم و  ولوجيّة التّعبويّة الأكثر نجاعة.المرجعيّة الدّينيّة الإسلاميّة بوصفه الإيدي

 كيّةالاشترا يكن لهذا الفكر أن يُصبح كذلك لولا هزيمة فكر القوميّة العربيّة

لذي ا الاستقطاب والدّعاية والتّمويل السّخيّ في  والدور الذي قام به البترودولار

قدّمه من 
ُ
قدّمه المملكة لكلّ الذين يُدينون بالولاء لعقيديتها متوهّمين أنّ كلّ ما ت

ُ
ت

. لقد أدّى تصدّر الإيديولوجيّة 44وحدهلله مساعدات مادّية يعود فيه الفضل 

طلاقا لى بروز السّعوديّة انإ الوهّابيّة الإخوانيّة للمشهد الفكري والسّياس ي للإسلام

وكأنّها "الفاتيكان الوهّابي" على حدّ تعبير أنطوان  من سبعينات القرن الماض ي

ن بفضل 45بسّوس
ّ
والإمكانيّات  soft powerسياسة القوّة النّاعمة ، الذي تمك

الم خواني لقيادة العمع الفكر الإ  دولار من إيجاد أرضيّة مشتركةلبيترو الماليّة ل

 السّنّي. الإسلامي

السّعوديّة  ، أصبح 1848ة الإيرانيّة في فيفري انطلاقا من اندلاع الثور 

سيطرة الفكر الوهّابي بوصفه الإيديولوجيّة الدّينيّة الوحيدة مهدّدة بفقدان 

 االمهيمنة على العالم الإسلامي. وفي نفس السّنة، 
ّ
ن مجموعة من المتشدّدي  حتل

ي احتجا
ّ
جا على عجز العائلة المالكة وفسادها، الذي باسم الإسلام الحرم المك

يليه مباشرة ززو الجيش السّوفياتي لأفغانستان. ولمواجهة كلّ هذه التّحدّيّات 

، كان لا بدّ للمملكة من أن تنخرط في عديد الحروب التي تهدّد الهيمنة السّعوديّة

ران عن إيفحارب   من الولايات المتحدة الأمريكيّة. زير المباشرة بتشجيع ودفع

 في أفغانستان عن طريق آلاف ةالسّوفياتيّ الشيوعيّة طريق العراق، وحارب  خطر 

فكر البين أمكنهم بفضل التّثاقف المتشدّدين دينيّا من المتطوّعين العرب 

اح التي عارض  بشدّة سم "السّلفيّة الجهاديّة" تأسيس لوهّابي والفكر الإخوانيا

                                                           
44 Georges Corm, Pensée et Politiques dans le monde arabe …, op. cit., p. 119. 
45 Antoine Basbous, L’islamisme : une révolution avortée, Paris, Hachette, 2000, p. 60. 
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ريفين فر""الكا السعوديين للجيش الأمريكي
ّ
لثورة ذن اأنه  إ. بحماية الحرمين الش

"السلفيّة الجهاديّة" في مرحلة ثانية "السلم الإسلاميّة" الإيرانيّة في مرحلة أولى و

pax islamiya  التي أرستها المملكة في السّبعينات عن طريق الهيمنة الوهابيّة

 الإخوانيّة على العالم الإسلامي. 

ة، اقتصر الفكر الوهابي الإخواني والفكر السّلفي خلافا لفكر روّاد النّهض

على الجان. الدّعوي الدّيني والدّعاية السّياسيّة التي لا تقبل الاختلاف والنّقد 

لذلك كفّروا كلّ الذين اعتمدوا المنهج النّقدي في دراسة الفكر الإسلامي أو 

ة عن الدّولتاريخه، هذا فضلا على تكفيرهم لكلّ الذين دعوا إلى فصل الدين 

والحرّيّات العامّة والفرديّة واحترام الحقوق الكونيّة للإنسان بدعوى الخصوصيّة 

شبّث الإسلاميّة المتمثلة في 
ّ
قداسة السّلف الصّالح لاستقامته ونقاوته والت

د في شرعيّة كلّ ما يوجالوحيد للتشريع ولمصدر البالنّصّ الحرفي للقرآن والسّنّة 

 التقيّد بما ورد فيهما، ويُعتبر كلّ من خرج عن هذا الدّنيا، وما على ال
ّ
مسلمين إلا

 مرتدّا وكافرا وعدوّا للدين وللأمّة، و 
ّ
 هذا ما أالخط

ّ
. على اضطهادهم الذي يصل ل

  .بحكم ما ورد في القرآن تيالهم الذي يبيحه الدينزفي أحيان كثيرة إلى ا

 ر المقاومةو/ أو فك التغييرفكر  :أزمة أنظمة ما بعد الاستقلال

ور ين، أمّا ت أنظمة ما بعد الاستقلال بطورين مختلفمرّت سياسا
ّ
 الط

من  في حين يبدأ الطور الثاني .لال إلى نهاية   السّبعيناتالأوّل فيمتدّ من الاستق

 ثمانينات القرن الماض ي إلى وقتنا الحاضر.

 غيير من أجل الحداثة
ّ
 أزمة الأنظمة السّياسيّة وفكر الت

سم  زم ممّا الرّ على   
ّ
 لطبعل للتّعليم، وتطوّر  تعميممن  هذه الفترةبه ات

شر، وانتشار 
ّ
ت والصّحف، ألوالن

ّ
م يخلق ل عتقد أنّ السّياق الذي تنزّل  فيهلمجلا

حركة فكريّة، لأنّ الفكر طغ  عليه الإيديولوجيا وتسرّب في السّياسة وخدمة 

ة في ضمور الفكر هو مالسّاسة. 
ّ
ين بل

ّ
 نع أنظمة الاستقلال لحريّة الرّأيوما زاد الط
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أنّ هاجس . هذا فضلا على والتّفكير لتكريس الفكر الواحد والرّأي الواحد

السّياسات العموميّة لأنظمة الاستقلال، لم تول أيّ اهتمام للجان. الفكري 

 في
ّ
قافي الحرّ إلا

ّ
ق بما يخدم إيديولوجيّاتها السّياسيّة، ولم يكن هدفها  والث

ّ
ما يتعل

 تكوين كوادر قادرة على م
ّ
ي تعويض الكوادر الاستعماريّة فن وراء تعميم التّعليم إلا

به تسيير دوالي. الدّول الوطنيّة النّاشئة 
ّ
بطريقة عصريّة تتناس. مع ما يتطل

 العصر، والعلاقات الدّوليّة السّائدة في ذلك الزّمن.

في هذه الفترة،  العربن يدر الإشارة في هذا الإطار إلى دور الجامعيّ وتج 

مّ ث والذين تلقّى معظمهم تكوينا أكاديميّا عصريّا في عواصم الجامعات الأوروبيّة

عادوا للتّدريس في الجامعات العصريّة لبلدانهم التي تأسّس  في معظمها بين نهاية 

انخرط جلّ هؤلاء  القرن التّاسع عشر والنّصف الأوّل من القرن العشرين.

وا مناص. هامّة في الكثير  الجامعيّين في العمل
ّ
السّياس ي لأنظمة الاستقلال، فتول

ى منص. من الدّول العربيّة مثل طه حسين 
ّ
الأدي. والنّاقد المصري الذي تول

عميد كليّة الآداب، ومدير جامعة الإسكندريّة، ووزير المعارف؛ ومحمود 

ى وزارة ال
ّ
ر والسّياس ي التّونس ي الذي تول

ّ
ربيّة االمسعدي الكات. والمفك

ّ
لقوميّة ت

ؤون الثقافيّة، وترأس مجلس النّواب. ولم 
ّ
 انخراط هذين الرّجلينيمنع ووزارة الش

في العمل السّياس ي للأنظمة القائمة في ذلك الزّمن من إنتاج فكري وأدبي مهمّ لا 

 يزال تأثيره قائم إلى اليوم في برامج التدريس ومشاريع البحث على المستوى العربي. 

ل الأزلبيّة  جان.إلى 
ّ
هذا الصّنف من الجامعيّين وُجد صنف ثان، وهو يمث

من الذين تلقّوا تكوينا في الجامعات الغربيّة أو المشرقيّة، وانخرطوا في العمل 

نهالسّياس ي الرّسمي، وقاموا ببعض البحوث من أجل نيل شهادات علم
ّ
م من يّة تمك

م الاجتماعي
ّ
ي ولذلك لم يُعرف لهم أيّ نبو  ف ،الارتقاء الوظيفي والتّدرّج في السّل

ت الأدبيّة والفكريّة والنّقديّة، فتمّ إيداع أبحاثهم على الرّفوف دون أن يطلع المجالا 

رقيّات.
ّ
جان التي أسندت لهم الت

ّ
ثالث، أمّا الصّنف ال عليها أحد باستثناء أعضاء الل

ة باريس ة وخاصّ أيضا تكوينا عصريّا في العواصم الغربيّ فقد تلقّى المنتمون إليه 

 وعادوا للتّدريس في بلدانهم.
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خلافا للصّنف الأوّل، لم ينخرط هؤلاء في خدمة أنظمة ما بعد الاستقلال  

وحافظوا على استقلاليّتهم الفكريّة التي خوّل  لهم إنتاجا فكريّا نقديّا لحصيلة 

وص صعامّة ولأنظمة بلدانهم بالخ السّياسات المتّبعة للأنظمة العربيّة بصفة

نظرا لفشلها في تحقيق التّقدّم المنشود من أجل بلو  الحداثة باعتبارها الرّهان 

. ومن أبرز هؤلاء المنتمين إلى الصّنف صلاح في هذه البلدانالأكبر لمشروع الإ 

لله العروي الثالث من الجامعيّين المثقّفين يمكن أن نذكر المغربي عبد ا

بالرّزم من  –سألة التّغيير والحداثة مالذين تناولا والتّونس ي هشام جعيط، 

يهما
ّ
روّاد النّهضة في القرن منظور  عن مختلفمن منظور تاريخي  - اختلاف تمش

 الأوّل من القرن العشرين. فنّصالالتّاسع عشر و 

رَيْن، هما ر باعتبا ينتمي العروي وجعيّط 
ّ
لى جزء إ -أي منتجَيْن للمعنى-مفك

ر 
ّ
ن م وا بعديد الأحداث التاريخيّة منذ الانتقالمن جيل من المثقّفين الذين تأث

 الوطنيّة  لاستقلال وبناء الدّول اإلى تحقيق الهيمنة الاستعماريّة 
ّ
العميق  كّ إلى الش

سرائيل؛ إذ لم يكتفيا بمجرّد التّعديل في ضدّ إ 1814حرب  ها بعد فشلها فيفي

 مسألة  رورة إعادة التّفكير الشامل في، بل دافعا على ضهابرامج
ّ
سبة الحداثة بالن

ران 
ّ
د هذان المفك

ّ
ركيز على طرق تحقيق التّقدّم، أك

ّ
إلى الأنظمة القائمة. فعوض الت

 ر على طرق تصوّ 
ّ
 .46اتي، تمهيدا لإيقاظ الضمائرها عبر بذل الجهد للنّقد الذ

لاحظ كلّ من العروي وجعيط عن طريق إمعان النّظر في المجتمعات   

بأنّ حركات التحرّر الوطني التي  الأقص ى وتونس،، وخاصّة منها المغرب العربيّة

قادها من الظلم الاستعماري ذريعا تحوّل  إلى دول وطنيّة، قد لاق  فشلا 

سم 
ّ
ف إلى ما يسمّى بالاستقلال الوطني الذي ات

ّ
ة بتحسّن الظروف المادّيّ والتخل

ير أنّ ثة، زوالرّمزيّة للوجود المشترك. تمّ وضع معايير التّقدّم هذه في خانة الحدا

ظهرت أنّ هذه ى استقلال كلّ من المغرب وتونس، أالعشرين سنة التي مرت عل

، وذلك لأنّ مشروعي كلا البلدين يحملان في "الحداثة" ما زال  لم تتحقّق بعد

                                                           
46 Idriss Jebari, « L’histoire et " l’avenir possible " : Laroui, Djait et la modernité du Maghreb 

dans les années 1970 », Année du Maghreb, n°10/ 2014, pp. 189-206 [en ligne] : 

https://doi.org/10.4000/anneemaghreb.2077  
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ة التطوّر. فالدّولة الوطنيّ  تكبحجوهرهما محدوديّة وتناقضات ذات طبيعة فكريّة 

س-في شكلها السوسيو
ّ
بة لهما )وخاصّة الدّور الذي اضطلع  به سياس ي بالن

، أعاق  المشروع الوطني في تجاوز العقبات من أجل تحقيق الطبقة الحاكمة(

 الحداثة، فكان الرّكود الذي جعلهما يتحدّثان عن حالة "أزمة". 

وكتاب ، 47أزمة المثقّفين العربطبع كلّ من كتاب عبد الله العروي حول 

 الذين نشرا في باريس، ،48لمصير العربي الإسلاميالشخصيّة واهشام جعيط حول 

مّا أالسّاحة الفكريّة في أواسط السّبعينات وما زال تأثيرهما قائما إلى حدّ الآن. 

الكتاب الأوّل فقد طرح فيه صاحبه مسألة الإيديولوجيّة العربية التي لم تستطع 

  ، الذي لاLa traditionبلو  الحداثة بسب. ثقل الإرث التقليدي 
ّ
يمكن تجاوزه إلا

ي المثقفين العرب المنحى الذي يعطي المكانة الهامّة للتاريخ في تفسير 
ّ
عند توخ

ز فيه مؤلفه على historicismeالحوادث البشريّة 
ّ
. وأمّا الكتاب الثاني فقد رك

في تونس ما بعد الاستقلال ليصل إلى  continuitéإشكاليّات التّغيير والتواصل 

ه  أنّ نتيجة مفادها 
ّ
الإصلاح الذي تقوده الدّولة لا يمكن أن يحقّق الحداثة لأن

أسقط من حساباته المجالات التي تستوج. التّغيير العميق، وخاصّة إصلاح 

 الدّين والدّولة.

فكرا ملتزما،  49-حس. إدريس جباري -أصبح كتابا كلّ من العروي وجعيط 

فان المساهمة في ديناميكيّة التّ 
ّ
مة غيير التي طرحتها أزمة أنظأراد من خلاله المؤل

أنّهما  . فهل يمكن استنتاجما بعد الاستقلال في منتصف سبعينات القرن الماض ي

ه بهذه المساهمة الفكريّة أصب
ّ
حا فاعليْن في السّاحة العامّة؟ على الرّزم من أن

ب  أنّهما ولكن الثا ،في واقع العرب في ذلك الزمن معرفة أثر هذين الكتابين يصع.

وشرعيّة خوّل  لهما التّعبير علنا، ذلك أنّ  visibilitéن بروزا لافتا يا للمؤلفيْ أعط

                                                           
47 Abdallah Laroui, La crise des intellectuels arabes : traditionalisme ou historicisme ? Paris, 

Maspero, 1974. 
48 Hichem Djait, La personnalité et le devenir arabo-islamiques, Paris, Editions le Seuil, 1974. 
49 Idriss Jebari, « L’histoire et " l’avenir possible " : Laroui, Djait et la modernité du Maghreb 

dans les années 1970 »…op.cit. 
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الفكر الذي ساهما به من خلال هذين الكتابين كانا نوعيّا مختلفا عمّا أنتجه بقيّة 

 الجامعيّين.

فيْ  ، لا يج. أن يغي. عن الأذهانومع ذلك
ّ
غة أن اختيار المؤل

ّ
ن الكتابة بالل

ص نسبة القرّاء، ولعلّ هذا ما جعل الفرنسيّة وبأسلو 
ّ
ب معقّد ونقدي، قد قل

عير 
ُ
للكتابين  اهتمام أيّ السّلطات في كلّ من المغرب الأقص ى وتونس لا ت

فان أن يكون 
ّ
فيْهما، فتحوّل النقاش الذي أراده المؤل

ّ
حول البديل من أجل ومؤل

اش زير إلى نق العميق لبلو  الحداثة وعدم الاكتفاء بالتّحديث البطيء،تغيير ال

 لقائمة وترى ظمة امطبّعة مع الأن مجدي مع مجموعات تنتمي إلى تيّارات فكريّة

 .فيما حقّقته إنجازا عظيما

وإن لم ينخرطا في النّضال العروي وجعيط  ومهما يكن من أمر فإنّ 

ن من يمثلما كان شأن المناضلين السّياسيّ ما بعد الاستقلال السّياس ي ضدّ أنظمة 

ن كت. مكانا من أوّل  ايكمن في كونهم ان بمختلف مشاربهم، فإنّ فضلهماليساريّي

 قالتّغيير العمينظمة القائمة، وقدّما البديل الذي يج. أن يقوم على في أزمة الأ 

، وهو الأمر الذي استشعره الجميع بما في ذلك قيم الحداثةتحقيق من أجل 

ر فيه  الأنظمة السّياسيّة، زير أنّ طريقة التّغيير عندهم
ّ
كان  مختلفة عمّا فك

ريْ 
ّ
 ن المغربي والتّونس ي.المفك

لم تر الأنظمة السّياسيّة القائمة في البلدان العربيّة، ضرورة التغيير من   

أجل تنوير العقول واعتماد الفكر النّقدي لخلق الأوطان والمواطنين، ولا في فرض 

مقاومة الفساد سلطة القانون لضمان الحقوق الكونيّة للإنسان، ولا في 

لعامّ، بقدر ما رأت فيه والمفسدين بترشيد نفقات الدّول من أجل الصّالح ا

تموقعا  جيوستراتيجيّا إقليميّا جديدا يخوّل لها الدّيمومة في الحكم بإعادة إحكام 

ة نتيجة ميد فئاتها على معارضتها لهذه الأنظالسّيطرة على شعوبها التي عبّرت عد

غيّرات مواجهة التّ اسيّة والاجتماعيّة والاقتصاديّة وفشلها في تفاقم أزماتها السّي

قافيّة التي كان  تمرّ بها 
ّ
السّياسيّة والعسكريّة والدّيمغرافيّة والاجتماعيّة والث
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راف زير الاعت ،المنطقة العربيّة في ذلك الزّمن، فكان الحلّ الأسهل لضمان بقائها

 ه المنطقة مع كلّ ما يتبع ذلكعلى هذيّة السّعودالمعلن بهيمنة المملكة العربيّة 

فلسفة السّياسات التّعليميّة والثقافيّة والإيديولوجيّة لجلّ البلدان العربيّة  في

يّة.
ّ
  والإسلاميّة السّن

 "50الحداثة في مقاومة فكر "الصّحو  السلاميّة 

استفادت المملكة العربيّة السّعوديّة سياسيّا وإيديولوجيّا من تراجع دور 

فقد استفادت كثيرا من  وستراتيجيّاأمّا اقتصاديّا وجي، 1814مصر بعد حرب 

دس ثروة طائلة في الالذي  ،51البترودولار
ّ
 لنّفطتجة لالمنبلدان كان السّب. في تك

رق البعد الاستراتيجي  وهذا ما زاد في أهميّة. 1848انطلاقا من 
ّ
لمنطقة الش

الأمر الذي أدركته الولايات المتّحدة  ة،منذ انتهاء الحرب العالميّة الثاني الأوسط

فجعلها تسعى إلى ربط علاقات جيّدة مع المنطقة لضمان تزويدها بمادّة "الذه. 

فاقيّة دي الأسود" 
ّ
الشديدة الحيويّة لاقتصادها. وفي هذا الإطار تمّ إمضاء ات

يّة دبين الرّئيس الأمريكي روزفل  وملك العربيّة السّعو  Pacte du Quincyكوينس ي 

فاقيّة بتوفير ما يحتاجه الاقتصاد 1871سنة 
ّ
. التزم السّعوديّون في هذه الات

الأمريكي من النّفط الخامّ، وفي المقابل التزم الأمريكان بضمان الحماية العسكريّة 

فاقيّة سارية المفعول إلى الوق  للمملكة 
ّ
في حالة تعرّضها للغزو. ولا زال  هذه الات

رت العلاقات الأمريكيّة السّعوديّة بما الحاضر، فصمدت أمام 
ّ
كلّ الأزمات التي وت

                                                           
سمّى أيضا "الصحوة السّعوديّة" أو "صحوة بلاد الحرمين"، ظهر هذا المصطلح في ثمانينات القرن الماض ي، وهو يعبّر عن  50 

ُ
ت

حركة فكريّة اجتماعيّة إخوانيّة، نشأت بدعم من مجموعة دعاة سعوديين من أمثال سلمان العودة وعوض القرني وعائض 

القرني... انخرط  هذه الحركة في العمل الدّعوي المباشر وعبر وسائل الاتصال السّمعي البصري "لإيقاظ النّاس من زفوتهم" 

ام هذه الحركة ونشاطها خلال الغزو السّوفياتي لأفغانستان فكان تأثير أفكارها بارزا في حس. زعمهم. دعّم  الدّولة السّعوديّة قي

رسم سياسات وزارتي العمل والتعليم، ولكنّها اصطدم  معها في منتصف التسعينات بسب. مطالبة رموز الحركة بتغييرات 

إبّان حرب الخليج الثانية. تواصل الصّراع بين الحركة  اجتماعيّة وسياسيّة أبرزها وقف التّعاون العسكري مع الولايات المتّحدة

 دالصّحويّة والتيّار الليبرالي في عائلة آل السعود ليبلغ درجة العداوة مع وليّ العهد محمّد بن سلمان الذي تعهّد بالقضاء عليها لتعو 

 النّظام السّعودي.المملكة العربيّة السّعوديّة إلى ما كان  عليه قبل سيطرة هذه الحركة على سياسات 

ي من بيع النّفط الخام من البلدان المصدّرة، ليُوظف فيما بعد عن طريق النّظام البنكي العالمي.  51 
ّ
البترودولار هو الدّولار المتأت

حدّد أسعاره 1848وهو مفهوم أسّسه ابراهيم عويس من جامعة جورج تاون سنة 
ُ
، لوصف تحرّكات العملة بعد بيع النّفط الذي ت

، وقع إعادة استثمار البترودولار في الولايات المتّحدة الأمريكيّة وفي 1842الدّولار الأمريكي. بعد الصّدمتين النّفطيتين لسنوات ب

قات الماليّة ذهابا وإيابا بين البلدان المتقدّمة المستهلكة للنّفط والبلدان المصدّرة.
ّ
 أوروبا، وهذا ما أدّى إلى ديمومة التدف
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، التي كان معظم منفّذيها من السّعوديّين، وهو 0221سبتمبر  11في ذلك هجمات 

  ما يدلّ على الأهميّة الاستراتيجيّة لهذه الاتفاقيّة لكلا البلدين. 

 نالبلدا البترودولار كدّس ثروة عظيمة للرّأسمال العالمي فيالمهمّ أنّ 

ن ممّا ساهم في تغذيّة الاحتكار المالي عفي البنوك التجاريّة  بر توظيفهالغربيّة ع

طريق منح القروض للبلدان النّامية خاصّة. وساهم البترودولار أيضا في الإثراء 

الخليجيّة وخاصّة منها آل سعود عن طريق إعادة لطبقات الحاكمة الفاحش ل

وعن طريق شركات  الادخار، غربيّة، وفيالبنوك اللنّفطيّة في تدوير أرباحها ا

حس. تعاليم الماليّة وشركات التّأمين والبنوك توظيف الأموال الاستثمار و 

  العائلات المالكة في الأنظمة الخليجيّة 52الإسلاميّة
ّ
كة وعلى رأسها الممل. استغل

ائلة العربيّة السّعوديّة 
ّ
 الدّعاية من أجل نشهذه الثروات الط

ّ
ابي ر الفكر الوهّ لبث

وفكر الإسلام السّياس ي بكلّ تلويناته عن طريق الحملات الدّعويّة والفتاوى التي 

تبثها المحطات التّلفزيّة والإذاعيّة والشبكات العنكبوتيّة والجرائد والمجلات 

 والكت..

  هذه العائلات الحاكمة الخليجيّة موقعها الاستراتيجي  
ّ
كما استغل

ات المتحدة الأمريكيّة وأوروبّا للتّأثير على أزل. أنظمة البلدان وعلاقاتها بالولاي

لإعادة "أسلمة شعوبها" التي سرّب  في برامجها التعليميّة مساحة أكبر العربيّة 

للمناهج التلقينيّة التقليديّة على حساب المناهج العلميّة والفكر النّقدي، 

  عن تدريس العلوم الإنسانيّة والاجتماعيّة
ّ
وخاصّة الفلسفة بدعوى  فتخل

يّة الربح على أساس عقلالاهتمام أكثر بالتّكنولوجيا والعلوم التقنيّة والتّجريبيّة 

المادّي الأوفر وليس على أساس بعدها العقلاني الإنساني من أجل خلق قيم 

لى ة عى تأثير الأنظمة الخليجيّ أدّ ة والمواطنة والمساواة... و الحداثة مثل الحريّ 

  نظمة العربيّة فيبقيّة الأ 
ّ
فتح المجال أمام المؤسّسات الدّينيّة وخاصّة الأزهر لبث

على  ممّا شجّعالحملات التحريضيّة والفتاوى لتكفير المخالفين لهم في الرّأي 

ليجيّة ونتج عن الدّعاية الخ التضييق عليهم وحتّى على ازتيالهم في بعض الأحيان.

                                                           
52 Yassine Essid, La face cachée de l’islamisation,  Paris, Editions de l’Aube,  2016, p.16. 
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فة تحرّر نشاط التيّ 
ّ
ارات الدّينيّة الإسلاميّة في الأحياء الشعبيّة المتنوّعة والمكث

والمساجد والمدارس القرآنيّة لتعليم مبادئ الدين الحنيف وسيرة الرّسول 

زعمهم.  حس. لح الذي أهملته أنظمة التعليم التغريبيّةاوالصحابة والسّلف الصّ 

ة كثافهو وخاصّة منها مصر يّة المجتمعات العرب وما زاد في سرعة "إعادة أسلمة"

هجرة أبنائها للعمل في بلدان الخليج بداية من ثمانينات القرن الماض ي وخاصّة 

سعينات بعد أن أزلق  أبواب الهجرة إلى العراق بعد فرض الحظر 
ّ
خلال الت

الاقتصادي. وتعود أسباب أدفاق الهجرة المتتالية نحو بلدان الخليج إلى ارتفاع 

زايد الدّيمغرافي وكثرة البطا
ّ
ي مستوى العيش بسب. اختلال لة وتنس. الت

ّ
دن

 للأسعار النّاتج عن سياسة الانفتاح الرّوات.  التّوازن بين قيمة
ّ
والارتفاع المشط

تها الأنظمة العربيّة وهيمنة النّظام الليبرالي. 
ّ
 لقد سبّ. عيش آلافالتي توخ

ت من والمدّة عديد السّن ،في المملكة العربيّة السّعوديّة خاصّةالمواطنين العرب 

لعيش نمط االتّأثر بالفكر الوهابي والتأقلم مع  ، إلىعيشهم أجل تحسين ظروف

الذي يفرضه، فكانوا ينقلونه متى رجعوا إلى أوساطهم الاجتماعيّة المحيطة بهم، 

وهذا ما أدى إلى انتشار هذا الفكر سلوكا ولباسا وطقوسا في معظم البلدان 

  العربيّة في المشرق والمغرب.

قا طلامعظم البلدان العربيّة انفي د ئرّزم من قتامة المشهد السّاعلى ال

سم بالا
ّ
حرّيّة ل داءعوال ،أمام الاجتهاد قنغلا من ثمانينات القرن الماض ي، الذي ات

رين والباحثين في قضايا الإسلام لم  التّفكير والتّعبير،
ّ
يتوان الكثير من المفك

ت عن الكتابة لنقد التوجّها سلاميّينالعلمانيّين والإ الماركسيّين و من  والحداثة

ة لفكر الإسلام السّياس ي، والمساهمة في التفكير في نشر قيم الفكريّة المتطرّف

الحداثة القائمة على الفكر النّقدي والعقلانيّة، فتعرّضوا للعنف ومصادرة 

سم بالجمود ورفلئن اشترك هؤلاء في روح المقاومة الفكريّة لوضْ  أفكارهم.
ّ
ض ع ات

لّ تجديد في تصوّر مستقبل المجتمعات العربيّة والإسلاميّة على الصعيد ك 

السّياس ي والثقافي، فقد اختلفوا في شكل إيصال أفكارهم وطرقها وهذا ما جعل 

 تقبّلها في مجتمعاتهم يختلف من فئة إلى أخرى.
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 :ينتالفكر الإسلامي المتحجّر إلى فئ يمكن تقسيم من قاوموا

لغات جل قيم الحداثة بالذين كتبوا في نقد الفكر الإسلامي من أكلّ  الفئة الأولى

أكاديميّا  لّ هؤلاء تكويناأخرى زير العربيّة مثل الفرنسيّة أو الإنقليزيّة، وقد تلقّى ج

أن  ومن أبرز هؤلاء يمكنفي جامعات بلدانهم "اللائيكيّة" أو في الجامعات الغربيّة. 

 نذكر:

  تكوينا دينيّا في الفقه والحديث ى ، تلقّ (1822 -1818)مالك فضل الرّحمان

والتّفسير وعلم الكلام والفلسفة تح  إشراف والده الذي كان من علماء الدّين في 

ديوبند بالهند، ثمّ التحق بجامعة البنجاب بمدينة لاهور، ومنها نال شهادة 

التحق بجامعة أكسفورد، وأعدّ رسالة بعنوان الماجستير في الأدب العربي. 

. درّس الفلسفة الإسلاميّة والأدب الفارس ي 1878فلسفة ابن سينا" ناقشها سنة "

يل كفي جامعة دورهام ببريطانيا، ثمّ التحق بمعهد الدّراسات الإسلاميّة بجامعة مي

McGil  الكنديّة. عاد إلى باكستان بعد أن دعاه الجنرال أيّوب خان ليرأس هناك

 عدّة مقالاتمالك الإطار كت. فضل الرّحمان  معهد الدّراسات الإسلاميّة. وفي هذا

تناول فيها بالدّرس كيفيّة مواجهة الحداثة والتّجديد، ، السلاموكتاب بعنوان 

ومدى ملاءمة الأحكام السّياسيّة والاجتماعيّة والاقتصاديّة للإسلام مع العالم 

رين بالفكر الوهّابي بشدّة وعلى 
ّ
هم أبو أسر الجديد، فعارضه علماء الدين المتأث

دّد بالازتيال. ولهذا زادر نهائيّا الباكستان، م كتابه وهُ الأعلى المودودي، فحُرّ 

وهاجر إلى الولايات المتحدة الأمريكيّة أين التحق بجامعة شيكازو التي اشتغل 

. تعديد الك مالك كت. فضل الرّحمانإلى آخر حياته. بالبحث والتّدريس فيها 

غة الإنقلي
ّ
 herméneutiqueيقا يوطالهرمنفلسفة  مثل " زيّة.والمقالات بالل

ءة الجامع لإعادة قراشامل و الجتهاد الا  قوم علىالذي ي يرهفكتالأساس الجوهري ل

، وهو ما جعله يذه. إلى مواجهة العالم المعاصرالموروث السابق من أجل 

لثابتة اتقسيم ما جاء في القرآن والسّنّة إلى قسمين، يحتوي الأوّل منها على القيم 

التي لا تتقيّد بمكان وزمان معيّنين، وأمّا الثانيّة فهي عبارة عن تعاليم تشتمل على 
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روف
ّ
لم  .53"المتغيّرات ذات الصفة التاريخيّة التي لا تقبل التّأبيد وتتغيّر بتغيّر الظ

يستطع الرّحمان عن طريق دعوته إلى تجديد الفكر الدّيني على طريقة محمّد 

في المجتمع الباكستاني ولا في الاختيارات الاستراتيجيّة للدّولة إقبال التّأثير 

تح  تأثير علماء الدّين  -في مرحلة أولى–( التي وقع  1874الباكستانيّة النّاشئة )

لتحالف لالمتشبّثين بالسّلف الصّالح، ثمّ انضمّ  إلى الاختيارات الجيوستراتيجيّة 

يوعيّة
ّ
 السوفياتيّة في أفغانستان باسم حماية الأمريكي السّعودي في محاربة الش

 الدّين من خطر الإلحاد والكفر.

 ( 0212 -1802محمد أركون،)  هو مثقّف من أصل جزائري وفيلسوف

ومؤرّخ للإسلام. درس الفلسفة في كليّة الآداب بجامعة الجزائر، ثمّ بجامعة 

غة والآداب العربيّ 
ّ
، 1811ة ة سنالسربون بباريس أين تحصّل على التبريز في الل

 1818سنة اشتهر أركون في الأوساط الجامعيّة  .1812والدّكتورا في الفلسفة سنة 

بفضل ما نشره من أبحاث حول الفكر الإنساني الإسلامي الذي أنتجه المؤرّخ 

والفيلسوف الفارس ي ابن مسكويه )عاش في القرن العاشر للميلاد(، وخاصّة 

درّس في عديد الجامعات . 54لأعراقتهذيب الأخلاق وتطهير ا ترجمة كتابه

ة 
ّ
ى الإدارة العلميّة لمجل

ّ
، فساهم Arabica أرابيكاالفرنسيّة وخاصّة السربون، وتول

رفة لع. أركون دورا مهمّا في تقدّم المعفي ذياع صيتها في الأوساط العلميّة العالميّة. 

طوّر نقدا لإسلام، فالنّقدي ل يتيّار الإصلاحالإلى  كان ينتمي عن الإسلام في الغرب. 

الم ر في الإسلام" في الع"إعادة التّفكيالفكر الإسلامي، ودعا إلى للحداثة من داخل 

التي كان لها وقعا على  55ولتحقيق هذا الهدف كت. عديد الكت. المهمّة المعاصر.

الرّأي العام الغربي، أمّا تأثيرها في البلدان العربيّة والإسلاميّة فقد اقتصر على 

                                                           
 5902/ 90/ 90، "، مركز البحوث المعاصر  في بيروتمحمد جعفر علمي، "نظريّة فضل الرّحمان في الاجتهاد الدّيني 53 

https://nosos.net 
 .Traité d’éthiqueالكتاب تحت عنوان  ترجم أركون هذا 54 

 من أبرز ما كتبه أركون فيما يتعلّق بإعادة التفكير في الإسلام لملاءمة الحداثة. 55 
 La pensée arabe, Paris, PUF, « coll. Que sais-je ? » 1975 ؛ Lectures du Coran, Paris, 

Maisonneuve &. Larose, 1982 ؛ Penser l’islam aujourd’hui, Alger, Laphomic- ENAI, 1993 ؛

The unthought in contemporary islamic thought, Londres, Saqi Books in association with The 

Institute of Ismaili Studies, 2002. 
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غات الأ النّخ
ّ
تقن الل

ُ
ضايا ة وعلى المختصّين في البحث في قجنبيّ بة المثقّفة التي ت

 الإسلام والحداثة أو تجديد الفكر الدّيني.

 مكناس بالمغرب الأقص ى سنة مدينة الأنصاري، وُلد في  -فيلالي عبده

شغل منص. مدير مقرّب من النّظام الملكي المغربي.  ،، وهو فيلسوف1871

حضارة الإسلاميّة الذي أسّسه آزا خان بلندن، ومدير مؤسّسة معهد دراسات ال

الملك عبد العزيز آل سعود للدّراسات الإسلاميّة والعلوم الإنسانيّة بالدّار 

ة المغاربيّة للكتابالبيضاء. يُدير 
ّ
التي نشر فيها الكثير من  Prologues المجل

رين الإنسانيّين 
ّ
ن دعا بوصفه مسلام، عن الإ المقالات. يُعتبر من أكبر المفك

مؤيّدي النّقد التاريخي للنّصوص الدّينيّة والفقهيّة إلى ضرورة الانفتاح على الحوار 

اهتمّ الأنصاري في كتاباته بالمثقّفين المسلمين الذين تناولوا الدّيمقراطي. 

نغمس الامي، فقسّمهم إلى ثلاث تيّارات، المسائل المتّصلة بالدّين وبالعالم الإس

، فسعى إلى تعزيز مشروعه الدّاعي إلى العودة إلى العصر منها في السّلفيّة الأوّل 

هبي للإ 
ّ
اني الذي . سلام على أساس معياري الذ

ّ
قليلة،  نسبة يُمثلويقدّر التّيار الث

أنّ الدّين تمّ تجاوزه. وأمّا التّيّار الثالث فيجتهد لإيجاد طريق جديد يقوم على 

شدّد عبده الأنصاري على أهميّة العلوم الإنسانيّة . و 56إصلاح الإسلام من الدّاخل

يّا الحديثة والقطع نهائالعلميّة والاجتماعيّة في دراسة الدّين على أساس المناهج 

 مع الأسالي. التقليديّة لتناول هذا الموضوع

 ،وهو جامعي تونس ي مختصّ في 1810وُلد بتونس سنة  حمّادي الرّديس ي ،

. تحصّل على شهادة دكتورا الدّولة في العلوم اسيّةالإسلاميّات والعلوم السّي

ودرّس في كليّة الحقوق والعلوم السّياسيّة بتونس وفي  ،1880السّياسيّة سنة 

ف عديد الكت. والدّراساتعديد الجامعات الأجنبيّة. 
ّ
حول العالم العربي  57أل

لق تنطالإسلامي باعتماد المنهج المقارن والمقاربات المتعدّدة الاختصاصات. 

                                                           
56 Didier Monciaud, « Abdou Filali-Ansary, Réformer l’islam ? Une introduction aux débats 

contemporains », Cahiers d’histoire. Revue d’histoire critique [En ligne], 104 | 2008, [en ligne] : 

URL : http://journals.openedition.org/chrhc/340  

 من أشهر كت. حمّادي الرديس ي التي أحدث  ضجّة هي: 57 

   L’exception islamique, Paris, Seuil, 2004 ; Le pacte de Najd ou comment l’islam sectaire est 

devenu l’islam, Paris, Seuil, 2007 ; La tragédie de l’islam moderne, Paris, Seuil, 2011 ; L’islam 

incertain : révolution et islam post-autoritaire, Tunis, Cèrés, Tunis, 2017.  
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لها ويتعمّق للبحث في جذورها في الفكر 
ّ
أبحاثه في كلّ مرّة من الأحداث الرّاهنة ليحل

يشهد له عديد العربي الإسلامي وخاصّة ذلك الذي يعود إلى العصر الوسيط. 

 "الدّارسين بجرأته في معالجة قضايا الإسلام والحداثة، إذ يرى أنّ "تراجيديا

تحديث الإسلام من جهة، واستبعاد احتمال الة الإسلام تكمن نوعا ما في استح

ي فببساطة  -حس. رأيه-، ليكون مستقبل الإسلام أسلمة الحداثة من جهة أخرى 

وعلى لم.  أمثلما كان شأن المسيحيّة من قبله، ولكن ليس دون انتصار الحداثيّين، 

قد ، فلجمع بين الإسلام والحداثةالرّزم من رفض حمّادي الرّديس ي أيّ إمكانيّة ل

عبة السّياسيّة من أجل 
ّ
م في كتابه ما قبل الأخير بإدماج الإسلاميّين في الل

ّ
سل

قافي ودعا إلى مقاومتهم 
ّ
ر من إدماجهم على المستوى الث

ّ
الدّيمقراطيّة، ولكنّه حذ

راجع على اعتناق الفكر السلفي التيولوجي
ّ
 ما داموا لم يتوصّلوا بعد إلى الت

إنّها ف هضة في تونس ولئن قطع  مع السّلطويّة السّياسيّة)الشريعة(، لأنّ حركة النّ 

لم تقطع أبدا مع الشريعة، وهو الذي جعل حركات الإسلام السّيّاس ي تتناسل من 

 وظهرت حركة 
ّ
  حركة منها عن العنف باسم الجهاد إلا

ّ
ما تخل

ّ
بعضها البعض فكل

 أكثر عنفا ودمويّة.

رين الذين وقع ذكرهم أعلاه
ّ
رين فضلا عن المفك

ّ
، يوجد عديد المفك

الآخرين الذين عاشوا في بلدانهم أو أقاموا في الخارج، وكتبوا بلغات أخرى زير 

ةالذي دعا في كتابه  العربيّة مثل محمّد الشرفي إلى قراءة نقديّة  58السلام والحرّيّ

ربيّة والتعليم للوصول إلى 
ّ
وعميقة للتاريخ والفقه الإسلاميين وإعطاء الأولويّة للت

الذي اعتبر أنّ الإسلام السياس ي هو وعبد الوهاب المدّب الحريّة والدّيمقراطية. 

مرنيس ي ، عكس فطيمة 59مرض الإسلام زير أنّ جذوره موجودة في النّصّ القرآني

عيد مساءلة القرآن والأحاديث لتفنيد فكرة أن يكونا الأصل في الهيمنة 
ُ
التي ت

بناني المسيحي   وجورج قرم 60ميّةالذكوريّة في المجتمعات العربيّة الإسلا 
ّ
الكات. الل

                                                           
58 Mohamed Charfi, Islam et liberté, le malentendu historique, Paris, Albin Michel, 1999. 
59 Abdelwahab Meddeb, La maladie de l’islam, Paris, Seuil, 2005. 

 : لفطيمة مرنيس ي كتابات كثيرة من أبرزها 60

 Le harem politique, Albin Michel, 1987 ;  Sexe, Idéologie et Islam, Tierce,  

 1983 ; Le monde n’est pas un harem, Albin Michel, 1991 ; La peur modernité, conflit islam 

démocratie, Albin Michel- Le fennec, 1992 ; Rêves de femmes, Albin Michel, 1994.    
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ل ال بين الهويّة الدّينيّة والهويّة القوميّة 61الذي فرّق في كتاباته
ّ
 العربيّة التي تمث

ّ
خط

الفاصل بين الفكر الإسلامي والفكر العربي، ففي حين كان الفكر العربي منفتحا 

رين العرب من الم
ّ
كر انغلق الفسيحيّين، على الحداثة بالمساهمة المهمّة للمفك

 .الإسلامي على افتتانه بالماض ي والبحث على الإسلام الآخر الذي لا يمكن تكراره

  يقايوطعلى هرمنفقد اعتمدا  63الشريف الفرجانيومحمّد  62أمّا يوسف الصّديق

 من أجل إعادة قراءة الإرث الإسلامي وتجديده du sens herméneutiqueالمعنى 

 
ّ
غات تراوح  كتابات المفك

ّ
رين العرب والمسلمين الذين كتبوا بال

الأجنبيّة وخاصّة الفرنسيّة بين الدّعوة إلى إعادة القراءة النّقديّة للتراث الإسلامي 

راث لإرساء الحداثة. 
ّ
باعتماد مناهج البحث الغربيّة، والقطع النّهائي مع هذا الت

ليّة الفتاوى الاستئصاة بعضهم، لم يتعرّضوا إلى أحكام وعلى الرّزم من راديكاليّ 

 في حالة استعراض 
ّ
لفكر الإسلام السّياس ي، وخاصّة الوهّابي منه والإخواني إلا

اشات التلفزيّة أو السّاحات السّياسيّة مثلما كان 
ّ
أفكارهم في مناظرات على الش

يهم لمناص. في مؤسّسات 
ّ
شأن عبد الوهاب المدّب وحمّادي الرّديس ي، أو تول

رفي.مالك لرّحمان مثل فضل االدّولة 
ّ
  ومحمّد الش

رون الذين عبّروا عن آرائهم زمن انتشار فكر الفئة الثانية وتضمّ 
ّ
المفك

 "الصّحوة الإسلاميّة" 
ّ
صب  "محاكم بالل

ُ
غة العربيّة وأقاموا في بلدانهم، ولهؤلاء ن

 التّفتيش" عبر فتاوى تراوح  أحكامها بين التكفير والنّفي والازتيال خلافا لآخرين

روّاد النهضة العربيّة خلال  بين هم وخاصّة منبعض ن تعرّضفلئ .ذكرهمبق س

إلى كثير من حملات التّكفير التي أصدرتها ، النصف الأوّل من القرن العشرين

المؤسّسات الدّينيّة الرّسميّة )الأزهر في مصر والزيتونة في تونس(، ممّا حدا 

راجع عن مواقفه الفكريّة مثلم
ّ
ار ا كان شأن علي عبد الرّازق، واختيببعضهم إلى الت

وتجاوز المحنة  ،حدّادالعزلة والموت بعيدا عن النّاس مثلما كان شأن الطاهر ال

                                                           
61 Georges Corm, Pensée et Politiques dans le monde arabe  op. cit. 
62 Youssef Seddik, Nous n’avons jamais lu le Coran, Paris, La Tour-d’Aigues, Editions de 

l’Aube, coll. « monde en cours/ les voix du sacré », 2004. 
63 Mohamed Chérif Ferjani, Le politique et le religieux dans le champ islamique, Paris, Fayard, 

2005. 
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سبة إلى طه حسين ةمبسب. تبرئته من قبل المحك
ّ
نهم فلم يتعرّض أيّ م ،بالن

 للازتيال أو النفي.

رين المنتمين إلى الفئة الثانية ممّن تعرّضوا 
ّ
حن إلى م ومن أبرز المفك

عربيّة، الأنظمة ال وبعض الإسلاميّين منن بسب. أفكارهم التي اعتبرها المتشدّدو 

كفرا وإلحادا وارتدادا عن الإسلام يمكن أن نذكر بعض الأشخاص من المنتمين 

 إلى تيّارات فكريّة متنوعة:

  معاديا  سياسيّا(، كان 1821-1828)محمود محمّد طه السّوداني

را  للاستعمار
ّ
تخرّج مهندسا من كليّة زوردن بالخرطوم سنة  .ليبراليّا إسلاميّاومفك

كان أوّل من ، الذي 1871الحزب الجمهوري سنة  وكان من بين مؤسّس ي .1880

سودان وقيام دولة جمهوريّة. من المبادئ التي قام عليها هذا 
ّ
دعا إلى استقلال ال

خطاب عمر بن ال ن في عهدإلى الدين الحنيف مثلما كاعودة ال الحزب في مرحلة أولى

ساء. الاهتمام بالتعليم، عن طريق 
ّ
وتخصيص تعليم مختلف للرّجال عن الن

تزعّمه لاحتجاجات شعبيّة ضدّ البريطانيّين، بسب. في مرّة أولى  1871اعتُقل سنة 

لذي ا السلاميعتبر كتاب ". معارضته لقانون "ختان البناتومرّة ثانية بسب. 

بمثابة  ،1814الصادر سنة  السلام من الثانية سالةوالرّ  1812سنة  هأصدر 

 التي بلور فيها محمود طه أفكارا مخالفةالأمّ للدعوة الإسلاميّة الجديدة  ينالكتاب

لما هو سائد في أحكام الشريعة الإسلاميّة كقوله بأنّ الزكاة والجهاد ليسا أصلا في 

م يمثلان أصلا في الإسلام. واتّه الإسلام، وأنّ السّفور والمساواة بين المرأة والرّجل

ه عليه في نصّ الحكم  ، وجاء1812بسب. هذه الأفكار بالرّدّة في مرّة أولى سنة 
ّ
"بأن

امه أمّا اتّهبالتّوبة من جميع الأقوال والأفعال التي أدّت إلى ردّته". مرتدّ وأمرناه 

ريعة ين الشبالرّدّة في المرّة الثانية، فكان بسب. رفضه مع أعضاء حزبه لقوان

، فصدر حكم 1828م جعفر النّميري في سبتمبر الإسلاميّة التي أصدرها نظا

فّذ فيهم يوم و  أربعة أشخاص من الجمهوريّين، الإعدام ضدّه مع
ُ
 . 1821جانفي  11ن

ارتبط فكر محمود طه وتطوّره بالعمل السّياس ي، إذ لم يكن الحزب الجمهوري 

أشبه بالجماعة التي يتجمّع فيها تلامذته  الذي أسّسه مجرد حزبا، بقدر ما كان

في الفكر  ثورةال ون بأفكاره. اعتبر أنصار محمود طه أفكار أستاذهم بمثابةوالمؤمن
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الجمهوريّة"؛ واختلف حكم النّاس من خارج الإسلامي فأطلقوا عليها "الفكرة 

منهم و الجماعة على هذا المشروع، فمن بينهم من رأى فيه تجديدا للدين الإسلامي، 

من اعتبره تشويها متعمّدا للإسلام ومحاولة للتغيير وفقا لأهواء طه الشخصيّة. 

وّل إلى قسمين: أمّا القسم الأ تقوم أفكار هذا المصلح على تقسيم الدين الإسلامي 

ي، الذي يعتبره الإسلام الحقيقي، وهو في نظره أصل الدّين 
ّ
فأسماه بالإسلام المك

سا
ّ
مح والرّحمة، وأمّا القسم الثاني فسمّاه إسلام المدينة الذي لأنّ آياته مليئة بالت

نزل على الرّسول ليحكم من خلاله في الزّمن الذي كان يعيش فيه، لذلك انتهى هذا 

عصر محمّد وانته  معه أحكام آيات الجهاد والسّبي والميراث الإسلام بانتهاء 

ر دعا محمود طه إلى وقف والتّمييز بين الرّجل والمرأة والحدود. وفي هذا الإطا

الحرب مع إسرائيل والدخول في مفاوضات معها لاعتقاده في بطلان آيات الجهاد، 

رين الإسلاميّين والمشايخ في ذلك الزمن الذين باركوا هذه 
ّ
على عكس كلّ المفك

ف هذا 64الحرب واعتبروها تجسيدا لأسمى معاني الجهاد الإسلامي
ّ
. وقد كل

ر السّودا
ّ
عوب العربيّة الموقف المفك

ّ
ني عداوة الأزلبيّة الساحقة من الش

امها.
ّ
ي دون إسلام  وحك

ّ
لقد أدّت دعوة محمود طه إلى العودة إلى الإسلام المك

المدينة باعتباره الأصل في الإسلام إلى وصفه من قبل الأوساط السّياسيّة 

ذوذ عن الدّين فاتّهمته ب
ّ
 وأعدمته. الرّدّةالاستبداديّة والدّينيّة الأرتودوكسيّة بالش

 ( 1824 -1812حسين مروّة ،) را شيوعيّا لبنانيّا. مناضلا كان
ّ
سياسيّا ومفك

قافة وث جامعة النّجف الإسلاميّة الشيعيّة تلقّى تكوينا مزدوجا جمع بين ثقافة

بنانيّة، جامعة موسكو الماركسيّة. 
ّ
درّس فلسفة الفكر العربي في الجامعة الل

ة الطري
ّ
، وكان عضوا في مجلس 1824و 1811ق الثقافيّة بين وترأس تحرير مجل

ة النّهج الصادرة عن مركز الأبحاث والدّراسات الاشتراكيّة في العالم تحرير 
ّ
مجل

بنانيّين عام 
ّ
حاد الكتّاب الل

ّ
. إلى جان. 1872العربي، كما شارك في تأسيس ات

راث الفكري مروّة كتاباته في الأدب والصحافة، اهتمّ حسين 
ّ
الإسلامي لعربي و ابالت

                                                           
ر الإسلامي الذي قتلته رؤيته المختلفة عن الدين"،  64 

ّ
 الرابط :،  0212ديسمبر  00أحمد جدي، "محمود محمد طه... المفك

https://raseef22.com/article/133513-ق -الذي-الإسلامي-لمفكرا-طه-محمد-محمود   
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ف كتابين
ّ
سبة لمروّة متعدّدا وليس واحدا، ولذلك لا يج. .65وأل

ّ
راث بالن

ّ
ن أ فالت

عتبر مثالي فيه. ويال ي دون الجان.مادّ ال ي فكر ال على جانبه إليه  النّظر يقتصر

في بحثه عن النزاعات الماديّة في  راح، فمروّة أنّ التراث يمثل مادّة مهمّة للتغيير

 لعربيّة والإسلاميّة بالاعتماد على تطبيق على المنهج المادّي التاريخيالفلسفة ا

، ليبيّن أنّ الفكر الإسلامي عبر التاريخ لم يكن واحدا مثلما يوحي بذلك 66الماركس ي

ما كان متعدّدا، ولعلّ هذا ما 
ّ
يّا، وإن

ّ
فكر الإسلام السّياس ي سواء كان شيعيّا أو سن

ازتياله بإيعاز من مخابرات الجمهوريّة الإسلاميّة  جعل المخابرات السّوريّة تقرّر 

 بتهمة الكفر بتعاليم الدّين الإسلامي.  -كما ذه. إلى ذلك رفاقه -الإيرانيّة 

 ( هو 1880 -1871فرج فودة ) ر مصري، تحصّل على سياس ي و
ّ
كات. ومفك

 نماجستير العلوم الزراعيّة ودكتورا الفلسفة في الاقتصاد الزّراعي من جامعة عي

درّس فودة في جامعة بغداد بالعراق، ثمّ اشتغل خبيرا اقتصاديّا، ثمّ أسّس شمس. 

الاستشاريّة" المتخصّصة في دراسة تقييم المشروعات. انخرط في مجموعة فودا "

العمل السّياس ي في سياق ارتبط بالاضطرابات السّياسيّة ونموّ حركات الإسلام 

الثورة الإيرانيّة على الصّعيد الإقليمي،  السّياس ي على الصّعيد الداخلي واندلاع

 اطه، بعد إعلان أنور السّاداتالوفد الجديد الذي رجع إلى نشفانضمّ إلى حزب 

، بعد أن ألغتها ثورة الضّبّاط الأحرار سنة 1842عودة التّعدّديّة السّياسيّة سنة 

ولج  اس ي،يالسّياس ي المناوئ للإسلام السّ بالعمل . وبالتّوازي مع التزامه 1818

فصل الدّين عن السّياسة الكتابة في الفكر السّياس ي الذي تمحور حول  مجال

والدّولة وليس عن المجتمع. أثار فكره جدلا واسعا بين المثقّفين ورجال الدّين بما 

هر ومن أش في ذلك شيوخ الأزهر، وتضارب  حوله الآراء بين معارضين ومؤيّدين.

                                                           
زعات المادّيّة في الفلسفة العربيّة والسلاميّة حسين مروّة،  65 

ّ
تراثنا ؛ 1842)جزآن(،  دار الفارابى للنشر والتوزيع، بيروت، ،الن

 1821؟، كيف نعرفه
راث قبولا من عديد المفكرين مثل محمد عابد الجابري ا 66 

ّ
ة لذي نعته مستهزئا "بالقراءلم يلق منهج فكر حسين مروّة حول الت

راث" انظر: موس ى برهومة، 
ّ
 مؤمنون بلا حدود للدّراسات والأبحاث،القراءة اليساريّة للتراث الفكري العربي الإسلامي"، "اليساريّة للت

 D9%82%D8%B1%D8%A7%D8%A1%D8%A9https://www.mominoun.com/articles/%D8%A7%D9%84%-الرابط :
-%D8%A7%D9%84%D9%8A%D8%B3%D8%A7%D8%B1%D9%8A%D8%A9
-%D8%A7%D9%84%D9%81%D9%83%D8%B1%D9%8A-%D9%84%D9%84%D8%AA%D8%B1%D8%A7%D8%AB
-%D8%A7%D9%84%D8%B9%D8%B1%D8%A8%D9%8A

391-%D8%A7%D9%84%D8%A5%D8%B3%D9%84%D8%A7%D9%85%D9%8A 
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"إنكار العلمانيّة جهل بالحضارة ، ومناظراته 67كتاباته الأفكار التي روّج لها فودة في

الحديثة، وإطلاق صفة الكفر عليها جهل بالعلمانيّة، والدّعوة لدولة دينيّة جهل 

ودة إلى جان. الكتابات كان لفبحقوق الإنسان، والمناداة بالخلافة جهل بالتاريخ". 

 ، وهو مالدّولة الدينيّةجمعته مع أنصار الدّولة المدنيّة ضدّ أنصار امناظرتان 

بون عليه الرّأي العامّ عبر بيان نشرته جريدة 
ّ
جعل شيوخ الأزهر وقادة الإخوان يؤل

اله ، فوقع  الاستجابة سريعا بازتيالنّور لتكفيره وإقصائه من الحياة السّياسيّة

 ، وكان منفّذا العمليّة من المنتمين للإخوان المسلمين.1880جوان  2يوم 

ج فودة بين نشاطه السّياس ي وإنتاجه الفكري الغزير، فطغى لقد ربط فر 

على هذا الفكر الجان. النضالي المتحمّس الذي أربك خصومه فأصدروا ضدّه 

 "فتوى" تسبّب  في ازتياله. 

 (، جامعي مصري، مختصّ في 0212-1878) نصر حامد أبو زيد

غة العربيّة والعلوم الإنسان
ّ
زة في يّة. تحصّل على الإجاالدّراسات الإسلاميّة وفقه الل

غة والآداب العربيّة، والماجستير والدّكتورا في اللغة والآداب العربيّة والدّراسات 
ّ
الل

  من جامعة القاهرة.  1848و 1840الإسلاميّة بين 

ومقالات  68وّن من كت.اجا فكريّا ززيرا يتكلنصر حامد أبو زيد إنت

رجمات ومداخلات قدّمها في ندوات ومؤتمرات علميّ 
ّ
ة إلى جان. الحوارات والت

ق  جميع كتبه وأزل. مقالاته بقضايا الفكر الدّيني ومقدّمات الكت.. 
ّ
وقد تعل

راث الدّيني من 
ّ
راث والحداثة، بناء على رؤية نقديّة تجديديّة أعادت النّظر في الت

ّ
والت

مّا ا مهكلّ جوانبه، وهذا ما يفسّر تعدّد المحاور التي عالجها أبو زيد وخصّص جزء

والمعرفة  الإنسانو  herméneutiqueمنها للنّظر في العلاقة القائمة بين التّأويل 

ل في كيف 
ّ
سبة إلى نصر حامد أبو زيد لا تتمث

ّ
الدّينيّة. إنّ القضيّة الرّئيسيّة بالن

                                                           
 ،؛  قبل السّقوط1828الهيئة العامّة لدار الكت. والوثائق بالتّعاون مع المجلس الأعلى للثقافة، ، القاهرة ،لمستقبلالوفد وا 67 

، الرهاب؛ 1824، حوار حول العلمانيّة، 1821، ؛ الملعوب1827، الحقيقة الغائبة؛ 1827دار ومكتبة المعارف، ، القاهرة
ة المعارضة مثل الأهالي والأحرار وزيرها، خاض فيها عديد المعارك الفكريّة دفاعا عن ؛ ... وكت. عديد المقالات في الصحاف1822

 مبادئ الدّولة المدنيّة من علمانيّة ووحدة وطنيّة وحقوق إنسان.
فسير: دراسة في قضيّة المجاز في القر من أهمّ الكت. التي نشرها نصر حامد أبو زيد يمكن أن نذكر:  68

ّ
ن آالاتجاه العقلي في الت

أويل: دراسة في تأويل القرآن عند محي الدّين بن عربي1888بيروت، دار التّنوير، ، عند المعتزلة
ّ
ير، بيروت، دار التنو ، ؛ فلسفة الت

صّ: دراسة في علوم القرآن؛ 1888
ّ
، ؛ المرأة في خطاب الأزمة1887، 0القاهرة، الهيئة المصريّة العامّة للكتاب ، ط. ،مفهوم الن

فكير في زمن التكفير؛ 1881نصوص بالقاهرة،  دار، القاهرة
ّ
 ...1881، 1دار ابن سينا للنشر، ط. ، القاهرة،الت
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راث طبقا لحاجات العصر
ّ
ى في إعادة تفسير الت

ّ
راث بقدر ما تتجل

ّ
 69،نجدّد الت

يتبنّى آليات تحليل الخطاب فيتعامل مع النّصوص الدّينيّة ولتحقيق هذه الغاية 

ي. وفي هذا السّياق شدّد على ضرورة الوعي 
ّ
باعتبارها نصوصا منتجة للمعنى الكل

بأنّ جميع النّصوص بما في ذلك النّصوص المقدّسة هي نصوص لغويّة موصولة 

ي بالضّرورة ذلك لا يعنبالسّياقات الاجتماعيّة والثقافيّة التي تشكل  فيها، بيد أنّ 

أنّ "إشكاليّات القراءة تتمثل في اكتشاف الدّلالات في سياقها التاريخي الثقافي 

راثي... 
ّ
الفكري، بل تتعدّى ذلك إلى محاولة الوصول إلى المغزى المعاصر للنّصّ الت

فكلّ قراءة لا تبدأ من فرا  بل هي قراءة تبدأ من طرح أسئلة تبحث لها عن 

ومن هذا المنطلق اعتنى  70.طبيعة الأسئلة تحدّد للقراءات آلياتها"إجابات... ف

ر بطرق قراءة النّصوص الدّينيّة بتفكيك بُناها وتبيّن 
ّ
المشروع النّقدي لهذا المفك

مقوّماتها. وذلك بالاستناد إلى المكتسبات المعرفيّة المعاصرة المستمدّة من علوم 

سانيّات والسّميولوجيا 
ّ
تحليل الخطاب... على أنّ أهمّ مقاربة عوّل و عديدة منها الل

عدّ  herméneutiqueعليها في قراءة الموروث الدّيني هي القراءة التّأويليّة 
ُ
التي ت

راث من 
ّ
المقوّم الرّئيس ي في مشروعه النّقدي السّاعي إلى تجاوز النّظرة التّقليديّة للت

مات التي حوّلها الضّمير ا
ّ
ن لدّيني إلى حقائق متعالية عخلال إعادة النّظر في المسل

  71.التاريخ

أثارت كتابات نصر حامد أبو زيد في الفكر الدّيني الإسلامي ومعارضته 

سلطة النّصّ المطلقة ضجّة إعلاميّة واسعة النّطاق في منتصف تسعينات القرن 

، إذ اتّهمه بعض زملائه بالارتداد عن الإسلام والإلحاد، ولأنّ القانون الماض ي

يفتقد إلى مواد لمقاضاته بالارتداد، عمد خصومه إلى الالتجاء إلى المصري 

خصيّة التي تطبّق فقه الإمام أبي حنيفة للتفريق بينه وبين 
ّ

محكمة الأحوال الش

                                                           
، إشراف عبد المجيد الشرفي، بيروت، رابطة العقلانيّين العرب إسلام المجدّدين، سلسلة السلام واحدا ومتعدّدا محمّد حمزة، 69 

 .84، ص. 0224، 1ودار الطليعة للنشر والتّوزيع، ط. 
أويلنصر حامد أبو زيد،  70

ّ
 .1، ص0221، 4المركز الثقافي العربي، ط. الدّار البيضاء/ بيروت، ،إشكاليّات القراء  وآليات الت

، الرابط :  0201أفريل مؤمنون بلا حدود للدّراسات والأبحاث، الفكري"،  زيد أبو حامد نصر مشروع في محمّد إدريس، "قراءة 71
-%D9%81%D9%8A-om/articles/%D9%82%D8%B1%D8%A7%D8%A1%D8%A9https://www.mominoun.c
-%D8%AD%D8%A7%D9%85%D8%AF-%D9%86%D8%B5%D8%B1-%D9%85%D8%B4%D8%B1%D9%88%D8%B9

--1943-%D8%A7%D9%84%D9%81%D9%83%D8%B1%D9%8A-%D8%B2%D9%8A%D8%AF-%D8%A3%D8%A8%D9%88
2690-2010  
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ه لا يجوز في هذا الفقه زواج المسلمة من زير المسلم. وفعلا استجاب  
ّ
زوجته، لأن

 لتفادي تنفيذ هذا الحكم سوى  المحكمة لهذا الطل.، فلم يجد نصر حامد أبو زيد

الرّحيل إلى هولندا حيث أقام مع زوجته واشتغل أستاذا للدّراسات الإسلاميّة 

 
ُ
ل صي. بفيروس فشبجامعة ليدن. عاد إلى مصر قبل وفاته بأسبوعين بعد أن أ

 .0212جويلية  1الأطبّاء في تحديد علاجه وكان ذلك يوم 

رين الذين 
ّ
غة يوجد إلى جان. هؤلاء المفك

ّ
أقاموا في بلدانهم وكتبوا بالل

رين الآخرين مثل المغربي محمّد عابد الجابري 
ّ
حور الذي يتم العربيّة عديد المفك

فكره في البحث حول النّهضة والحداثة والعقلانيّة بالاعتماد على المناهج النّقديّة 

غة وتجديد الفكر في آن معا
ّ
وعبد المجيد  72،العصريّة وذلك بهدف تحديث الل

 من تلامذتهسلك البعض و  73الذي قدّم في كتاباته قراءة حداثيّة للإسلامالشرفي 

 74الذي كرّس فكره في نقد الحداثة والإسلامويّة ، وبرهان زليون نفس المنهج

معتبرا أنّ النّخبة الحداثيّة قد انتزع  "العلمنة" من سياقها التّاريخي وحوّلتها إلى 

زير  سلامويّةلعلمانيّة مثل أنصار العقيدة الإ شارة تمييز اجتماعي، فغدا أنصار ا

وتحوّل شعار ، 75على تحرير مفهوم الدّولة من سيطرة العقيدة الحزبيّة قادرين

العلمانيّة إلى صور مقلوبة لمفهوم "حاكميّة الله" الذي رفعته الحركة 

، لن يصلوا إلى السّلام الدّاخلي مادام بعضهم . والحال أنّ العرب76الإسلامويّة

بدلا من أن  77صل الدّين عن الدّولة ويطال. بعضهم الآخر بدولة دينيّةفطال. بي

ه من الخطأ  79وعزيز العظمةيرى و  .78يحتكموا إلى المعادلة الدّيمقراطيّة
ّ
أن

                                                           
ار، "مدخل إلى فكر مح 72

ّ
 الرابط :، 0211 سبتمبر 0 ،الاوان مّد عابد الجابري: المنهج والرّؤية"،أحمد العط

https://www.alawan.org/2016/09/280-الجابري -عابد-محمد-فكر-إلى-/مدخل/  
    الرابط : ،مركز تفسير الدّراسات القرآنيّةقرآن وتحديث الإسلام"، طارق حجّي، "عبد المجيد الشرفي، ال 73

islam-al-wthdyth-aan-qr-al-shrfy-ash-mjyd-al-https://tafsir.net/article/5116/abd 
، 0217،  8، عدد تبينالكيلاني، "برهان زليون: من نقد الحداثة إلى نقد مفهوم الإسلاميّين المعاصرين للدّولة"،   شمس الدّين 74

  .108-101ص 
شر، ، ، نقد السّياسة، الدّين والدّولةبرهان زليون  75

ّ
 .821ص  ،1881بيروت، المؤسّسة العربيّة للدّراسات والن

 .824ص المرجع نفسه،  76
 .718ص ه، المرجع نفس 77
 .14و 11ص  ،1822للنشر،  القاهرة، سينا، المسألة الطائفيّة ومشكلة الأقليّات 78
اريخ من أبرز كتابات عزيز العظمة في مسألة الحداثة والتراث يمكن ذكر 79

ّ
راث بين السّلطان والت

ّ
منشورات  ،الدار البيضاء ،الت

دنيا الدّين في حاضر ؛ 1880دار الطليعة، ، دراسات الوحدة العربيّة، بيروت، مركز مختلف منظور  من والعلمانيّة  ؛1824عيون، 

 .1881دار الطليعة،  ، بيروت،العرب
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الحديث عن وجود إشكاليّة حول علاقة الإسلام بالدّيمقراطيّة، على اعتبار أنّ 

ر بها بأسلو 
ّ
ب ديني، ويدعو في المقابل إلى إعادة الدّيمقراطيّة لا يمكن أن يُفك

ه بدونها لا 
ّ
التّفكير بعلاقة الدّين بالشأن العامّ ومنح العلمانيّة أهميّة كبيرة لأن

ؤدّي إلى الانخراط مجدّدا في التاريخ بدل الخروج منه.
ُ
 يمكن إيجاد حلول ت

غة العربيّة هي التي 
ّ
هن، لم تكن الكتابة بالل

ّ
سبّب  تخلافا لما يتبادر إلى الذ

ما الانخراط 
ّ
رين ونفيهم نتيجة تكفيرهم والتألي. عليهم، وإن

ّ
في ازتيال بعض المفك

في النّضال السّياس ي والجمع بين كتابة الفكر والمقاومة الميدانيّة. ولا يعود بروز 

رين دون البقيّة إلى نبوزهم أو استثنائيّة أفكارهم بقدر ما يعود 
ّ
بعض هؤلاء المفك

 أفكارهم وخاصّة إلى آلة الدّعاي
ّ
ة السّياسيّة والإيديولوجيّة التي ترافقهم في بث

من خلال البرامج الثقافيّة أو عبر الشبكة العنكبوتيّة عبر قنوات القنوات التلفزيّة 

اليوتيوب، ومهما يكن من أمر هذه الدّعاية لبعض الملتزمين بقضايا الحداثة من 

رين فإنّها أقلّ بكثير ممّا يحظى به
ّ
 دعاة الإسلام السّياس ي في امبراطوريّات المفك

 الإعلام العربيّة وخاصّة الخليجيّة منها.

ه اختار الكثير من النماذجعملانّ ما تمّ استعراضه لا يمثل إ
ّ
  شاملا، لآن

الفكريّة التي عبّر أصحابها عن التزامهم بالدّفاع عن قضايا الحداثة ابتداء من 

ين عند التقائهم بالغرب المستعمر إلى وقتنا الصّدمة التي أصاب  العرب والمسلم

 الحاضر. وكان دفاعهم على هذه القضايا من مواقع وخلفيّات فكريّة مختلفة وفي

سياقات متغيّرة، جعل  أفكارهم تلتقي تارة وتتفرّق أحيانا لتنتقل من بناء مشروع 

ه ل الحداثة، إلى المقاومة من أجل الحفاظ على هذا المشروع مرورا بانتقاده
ّ
م لأن

لاث ثيستبطن القضايا الحقيقيّة للحداثة بشكل معمّق. عموما يمكن التفريق بين 

جاهين
ّ
في الفكر الملتزم بتحقيق الحداثة، أمّا الاتجاه الأوّل فيرى أنّها لا تتحقّق  ات

 بخلق ديناميكيّة داخليّة تقوم على التّواصل 
ّ
مع القديم لخلق  continuitéإلا

جاه الثاني فيرى أنّ قيم الحداثة rupture معهالجديد الذي يقطع 
ّ
، وأمّا الات

)الدّيمقراطيّة والحريّة وحقوق الإنسان...( لا تستقيم مع الإرث الفكري القديم لأنّ 

أساسه الدّين. وهكذا يتراءى لنا وكأنّ فكر النّهضة من أجل الحداثة يراوح مكانه 
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ف ومن ثمّ يتبادر إلى ذهن ال
ّ
رجى من هذا الفكوكأنّ الزّمن توق

ُ
ر كثيرين أن لا فائدة ت

رين الذين التزموا بالبحث فيه
ّ
ج. و . ولإعادة الاعتبار لهذا الفكر، ولا من المفك

 نّقاطحس. البتثمين إيجابيّاته مع الإشارة إلى بعض نقائصه الاستثمار فيه 

 التالية:

ل فكر الحداثة حركة موحّدة  -1
ّ
ذات خلافا لما هو راسخ في الأذهان، لم يشك

 
ّ
جاهين تتطوّر حس. خط

ّ
ل مبادرات فرديّة قد يلتقي بعض مستقيم، بقدر ما ات

ّ
مث

ث مع كما حد توجّها مختلفا عمّا كان منتظراالأفراد من أجيالها المتتالية لتُفرز 

 رشيد رضا في تحالفه مع الإخوان المسلمين. 

راثا ت تراكم الفكر الملتزم بالحداثة بعد قرنين من الإنتاج، فأصبح يمثل -0

 
ّ
ضه يكرّر بع هضخما، يعتقد الكثير من النّاس حتّى من بين المطلعين عليه أن

القراءة المتمعّنة لهذا الفكر تبيّن وجود فروقات دقيقة ولكنّها البعض، ولكنّ 

برز
ُ
ر وآخر. فهذا الفكر وإن لم يؤسّس لحركة متماسكة  مهمّة ت

ّ
الاختلاف بين مفك

فيّة مهمّة في تغيير المجتمعات التي نبع  منها فقد أسّس لمشاريع سياسيّة وثقا

وتقدّمها. ولذلك من الضروري إنجاز قاعدة بيانات تضمّ كلّ إنتاج فكر النهضة 

 
ُ
 من قبل واضعي السّياسات ت. عنه ليسهل الاطلاع عليه واعتمادهوالحداثة وما ك

مها هي ز التي لا يج. أن تقتصر على الإصلاحات القانونيّة والاقتصاديّة التي يل

بدورها فكرا، لأنّ رسم سياسات مستقبل الأمم يستوج. فكرا يربط بين الماض ي 

 والحاضر.

في العالم العربي القائم على الدّيناميكيّة الدّاخليّة اهتمّ فكر الحداثة  -3

والإسلامي اهتماما كبيرا بالصّدمات العنيفة التي تعرّض  لها شعوب هذه المناطق 

الصّهيونيّة روبيّة أو المختلفة، سواء كان  الأو  من الحركات الاستعماريّة

لامي(، )العربي والإس والأمريكيّة، ولكنّه عالجها في نطاق الانتماء الإتني والدّيني

 12والحال أنّ العالم العربي يضم الكثير من الأقليّات الإتنيّة )الأقباط يمثلون بين 

في المئة في سوريا،  2في العراق وفي المئة  01، والأكراد في المئة من المصريّين 11و

في  12في المئة في الجزائر و 01في المئة في المغرب الأقص ى و 71و 72والأمازيغ بين 
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ة ه الكثير من الأقليّات الدينيّ ليبيا...(. أمّا العالم الإسلامي فيضمّ هو بدور المئة 

بدو أنّ ك يختلف أصنافها واليهود والأزيديّين والصابئة... لذلمثل المسيحيّة بم

عوب بالانتماء العرقي والدّيني ق
ّ
ىزمن ربط هويّة هذه الش

ّ
منذ نشأة الدّول  د ول

 رافيّة الإقليميّة والوطنيّةربط الهويّات بالمجالات الجغ الوطنيّة، وهو ما يجعل

أسلم وأكثر انسجاما مع قيم الحداثة القائمة على الاختلاف واحترام 

تطوّرت منذ نسان، خاصّة وأنّ هذه الدّول وحقوق الإيّات الثقافيّة صالخصو 

نشأتها بأشكال مختلفة حس. الانتماء الإقليمي والجيوسياس ي، فظهرت دول 

 الخليج ودول المغرب "العربي"، ودول الشرق الأوسط، ودول شرق آسيا... 

أن يهتمّ فكر الحداثة بانخرام التّوازن في التعامل بين العالم الغربي  من المهمّ  -4

ق بتبادل السّلع وتنقل الأشخاص ان العربيّة والإسلاميّ و"البلد
ّ
ة" فيما يتعل

والوصم بصفة مباشرة وزير مباشرة بشتّى النّعوت المهينة، والاعتداءات 

كيل لواليمن، وسياسة ا المتكرّرة على دولها وشعوبها مثل العراق وليبيا وسوريا

د ب
ّ
ي جروحا زائرة وعميقة فمكيالين في الصّراع الفلسطيني الصّهيوني، ممّا ول

 بالظلم والغبن الذي كثيرا ما يتحوّل إلى عنف ضدّ الآخر النّفوس نتيجة الشعور 

وب يُظهر هذه الشعمام لا يج. أن يتحوّل إلى تبرير ولكنّ هذا الاهتبدون تمييز، 

بمظهر الضحيّة التي يحقّ لها ردّ الفعل بكلّ الطرق. إنّ دور الملتزمين بقضايا 

ل الأوضاع الحداثة ف
ّ
ه وحده الذي يستطيع أن يحل

ّ
ي هذا الإطار مهمّا جدّا، لأن

زمة لتقديم رؤية فكريّة وحضاريّة للتّخفيف من حدّة 
ّ
ويقوم بالمقارنات اللا

  التّضارب في انتظار تحقيق التعامل على قدم المساواة.

لا يج. أن يُوظف فكر الحداثة في الصّراعات السّياسويّة من أجل تأجيج  -5

مشاحنات بين الخصوم السّياسيّين أو طمس القضايا الجوهريّة باسم الاعتدال ال

والتّوافق لتتأجّل كما هو معتاد في بلداننا إلى وق  قادم فتزيد تعقيدا. كما 

عوب المعنيّة بها لإنارتها والارتقاء بوعيها 
ّ
يستحسن أن يتوجّه هذا الفكر إلى الش

مرئي عبر إعلامه اللى الرّأي العامّ الغربي نحو مستقبل أفضل لا أن يقع توجيهها إ

تم وتبادل التّهم ممّا يوحي بأنّ قضايا العرب والمسلمين تقتصر على 
ّ
والمقروء للش

الصّراع بين الحداثيّين والإسلاميّين مع أنّ هذا الإعلام هو من ساهم في تغذيّة 
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هويّة الدّينيّة الحقد والشعور بالكراهيّة الذي أدّى إلى الانطواء والخوف على ال

 والعرقيّة ليتحوّل في كثير من الأحيان إلى عنف لا يستقيم معه العيش المشترك.

أن العامّ،  -6
ّ
ه عجز إلى حدّ اليوم عن بالرّزم من ارتباط فكر الحداثة بالش

ّ
فإن

رين ولا إلى عقم فكرهم، بقدر ما يعود صناعة رأي عامّ، 
ّ
ة المفك

ّ
ولا يعود هذا إلى قل

س بهذا الفكر. ولا يقتصر هذا الجهل على عامّة النّاس، بل يطال إلى جهل النّا

السّياسيّين وأصحاب القرار وحتّى الكثير من "المثقّفين"، لأنّ أولويّات أنظمة ما 

زت في مرحلة أولى على 
ّ
 شراء الأسلحة لخوض الحروب الإقليميّةبعد الاستقلال ترك

يّة، لتتحوّل في مرحلة ثانية بعد وقمع شعوبها من أجل حماية أنظمتها الدّكتاتور 

الانفتاح إلى توسيع ثرواتها العائليّة وتبييض صورتها لدى الرّأي العامّ وتشجيع 

الاستهلاك للمواد المستهلكة مع إهمال تامّ لجميع أنواع الإصلاح بما في ذلك 

الفكري منه بدعوى الاستثمار في العلم والتّكنولوجيا لمواكبة العصر بمنطق 

 التّنمية المستدامة وضمان العيش الكريم لكلّ الأكثر والأسرع وليس بمنطق  الرّبح

خلق المواطن الإنسان. ولكلّ هذه الأسباب، يتراءى  الفئات الاجتماعيّة من أجل

البعد الفكري في فلسفته الحداثيّة أمرا حيويّا في الإصلاح التربوي والتّعليم العالي، 

 بإ
ّ
عطاء العلوم الإنسانيّة والاجتماعيّة المكانة التي ولا يُمكن أن يتحقّق هذا إلا

تستحقّ في التّكوين والبحث العلمي، ذلك أنّ هذه العلوم تبيّن أنّها الأقدر على 

 يخلق المواطن ويرتقي بإدراكه وسلوكه إنساني فكر تعليم الفكر النقدي وبعث

ي إلى لتقليدنحو التغيير والتّقدّم شرط تغيير مناهج هذه العلوم من التلقين ا

 التفكير عبر الفهم والتّحليل والنّقد.

 


