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تاريخ لم يكتبه المنتصرون

مقدمة

تاري�خ الفكر ه�و أكثر أن�واع التاريخ تعبيرًا عن الوج�ود الحقيقي 
للإنس�ان، لأن�ه تاري�خ لا تتدخل في�ه الإرادة. صاحب ه�ذا الرأي هو 

الفيلسوف الألماني مارتن هيدجر.
باس�تعادة أح�داث مض�ت: ح�روب..  الع�ادة يهت�م  التاري�خ في 
معاهدات.. تأس�يس ممالك.. إصلاحات اقتصادي�ة.. إلخ. خلف كل 
ه�ذه الأح�داث تكم�ن إرادات تدب�رت الأم�ر، وق�ررت وشرعت في 
التنفي�ذ. تاري�خ الفكر ليس في�ه شيء من هذا؛ فعلى مس�توى الفرد، لا 
يختار المرء الأفكار التي س�وف تشغل باله وتؤرقه في الليل، ويجول فيها 
خاط�ره عن�د التنزه. هك�ذا الحال م�ع الأمم. الموضوع�ات محل الجدل 
تفرض نفس�ها عىل الش�عوب فرضًا. ولهذا الس�بب أيضًا نج�د تاريخ 
الفكر ينأى بنفس�ه عن المقولات الشائعة التي تخص التواريخ الأخرى؛ 
مث�ل تزييف التاريخ أو التاريخ يكتبه المنتصرون. تاريخ الفكر لا ينأى 
بنفس�ه فحس�ب، بل يمكن�ه أيضًا أن يكش�ف لنا عن مواط�ن التزييف 

والمبالغات المتعمدة في التواريخ الأخرى.
ق�د يق�ال إن تاريخ الفكر لا يخ�رج عن دائرة المنتصري�ن على اعتبار 
أن�ه يخضع للأيديولوجيا الت�ي تفرضها الطبقات الس�ائدة. هذه الهيمنة 
لفكر الطبقات السائدة قد يقف خلفها إرادات، ولكن اقتناع الناس بها 
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لا يتم بقرار إرادي، كما أن تاريخ الفكر يحيطنا علمًا بكافة صور المقاومة 
لهيمنة فكر الطبقات الس�ائدة. فضًا�لً عن أن هذا القول يتصور التاريخ 
دائًا�مً في إط�ار مواجه�ة بين غال�ب ومغل�وب، ولكن م�ن الصعب أن 
يندرج تفاعل الشعوب مع العلوم والأفكار والفنون تحت هذه المقولة.
هذا الكتاب يسعى لأن يكون إسهامًا في »تاريخ الفكر«، نحاول من 
خلاله أن نوضح الدروب الخفية أو الكامنة في الكواليس، أي تلك التي 
لا تظهر على مسرح الأحداث، التي سلكتها »الحداثة« لكى تغير واقعنا 

المعيش من جذوره، والعثرات التي واجهتها، وما زالت تواجهها.
هذا التاريخ يفس�ح مجاًال كبيًرا للتفاع�ل بين الثقافات، والاهتمام بما 
يس�مى نظريات التلقي؛ أي دراس�ة هجرة الأفكار، فالفكرة حين تترك 
ثقافتها الحاضنة وتتدخل في رحاب ثقافة أخرى، يطرح عليها الس�ياقُ 

الجديد وظيفةً مختلفة عما كانت تقوم به في سياقها الأصلي. 
والفكرة الوافدة، وكذلك الفكرة الموروثة، ليست أبدية، فقد نتلقى 
عبر ص�ورٍ مختلفة مثل الترجمة والعرض، والمعايش�ة من خلال الس�فر، 
والهج�رة، أف�كارًا كثيرة لا تنتمي لثقافتنا، ولكن ليس�ت كلها قابلة لأن 
تتفاعل تفاعًال خلاقًا مع الثقافة المستقبلة. ولكن تتم عملية انتخاب لا 
واعي�ة، فهناك أفكار يجري اس�تقبالها بحماس وتتحول إلى مس�ار لجدل 
ش�عبي عام ثم يخبو بعد ذلك بريقها ش�يئًا فشيئًا. لمع ذلك هي في النهاية 
لا ت�رد فارغ�ة، إذ ترتك بصمتها الراس�خة في الواقع ال�ذى حلت فيه. 
تاري�خ الفك�ر لا يهت�م بمعرفة ما إذا كان�ت الفكرة حقيقي�ة أم لا، فهذا 
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ش�أن الفلس�فة، لكنه يهت�م بالتغيرات الهيكلية التي نتج�ت عن تفاعل 
الفكرة مع سياقها الجديد. 

كان ميش�يل فوك�و يقول إن من عاداتنا لكي نع�رف معنى العقل في 
الق�رن الس�ابع عشر أن نعود لمؤلفات دي�كارت، وهذا خطأ يش�ابه أن 
نس�تنتج ظروف حياة ش�عب معين من خالل حياة نجوم الس�ينما فيه. 
دي�كارت نجم ومؤلفات�ه لا تعبر عن الواقع الذي يعيش�ه الناس، وإنما 
ينبغي استخلاص مفهوم العقل من الممارسة اليومية، وسبل المؤسسات 
آن�ذاك في أداء عمله�ا. هك�ذا الحال لدين�ا عندما نتناول أف�كار الحداثة 
م�ن خلال كتابات المتحمسني له�ا أو المعترضين عليها، ه�ذا يعني أنها 
تظ�ل مجرد أفكار مطروحة أمام الق�ارئ ليقبلها أو يرفضها، في حين أن 
التن�اول الحقيق�ى يقتضي منا الذهاب إلى تفاصيل الحي�اة اليومية، بكافة 
مظاهره�ا المادي�ة والفكرية لنرص�د التغيرات العميق�ة في حياة الناس. 
الطباعة والنشر، والترجمة، وتعليم البنات، وإنش�اء المعاهد والجامعات 
لتدري�س العل�وم الطبيعية والإنس�انية، ه�ذا بالطب�ع إلى جانب إدخال 
الصناعة، وتطور وسائل النقل، قد فرضت واقعًا جديدًا مختلفًا بصورة 
جذري�ة عن الحي�اة التي كان يعيش�ها الن�اس قبل ذلك. م�ن هنا ندرك 
دلالة التعري�ف الذي يقدمه رولان بارت للحداث�ة بأنها الانفصال عما 

لم يعد ممكنًا.
انطلاقً�ا م�ن هذا المفهوم آثرن�ا إلقاء الضوء عىل الجوانب الفكرية؛ 
مث�ل الترجم�ة والفلس�فة والإب�داع. صحي�ح أن الم�ؤشرات المعتم�دة 
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على مس�توى العالم لقي�اس التق�دم والحداث�ة في أي مجتم�ع تتجس�د في 
الصناع�ة والتنمي�ة م�ن الناحي�ة الاقتصادي�ة وم�ن الناحي�ة السياس�ية 
الديمقراطي�ة ومؤسس�اتها مث�ل الانتخاب�ات والبرلم�ان وم�ن الناحي�ة 
التشريعية الدس�تور والقوانين التي تنظم العلاق�ات بين المواطنين وفقًا 

لمقتضيات الحياة المعاصرة.
ه�ذه المؤشرات، رغ�م أهميته�ا في حياة الن�اس، قد يش�وبها مثالب 
كثيرة: التنمي�ة والصناع�ة ربما تكون فعال�ة على المدى القصير، لكنها 
حبلى بالمخاطر على المدى الطويل، وقد أفرزت أزمة البيئة أدبياتٍ وفيرة 
تعال�ج هذا الموضوع. والديمقراطية قد تصبح مجرد ديكور يختفى خلفه 
الاس�تبداد القديم، والدس�تور يظ�ل حبًرا على ورق، والقوانين يس�هل 

الالتفاف حولها.
لا أق�ول ذل�ك للإقلال من أهمي�ة هذه المؤشرات، ب�ل على العكس 
يظ�ل تجاوز ه�ذه المثال�ب مهمة ملح�ة، ولا غن�ى عنها بأي ح�ال. أما 
الجوان�ب الفكرية، والت�ي يجوز لنا القول إنها ت�ؤدي مهمتها في صمت 

فإنها تنقل العقليات وأنماط العيش نقلة لا رجعة فيها.
الترجم�ة والفلس�فة والإب�داع مجالات مس�تقلة عن بعضه�ا. ولكن 
ه�ذا الكت�اب في تاريخ الفكر يبين لنا تداخله�ا وتأثيرها المتبادل، ويبرز 
الوح�دة التي تجمعه�ا في المنبع والغاية التي تس�عى إليها في المصب. أما 
اختلاف الوس�ائل أو س�بل التعبير فهذا علامة غنى للوجود الإنس�اني 
ب�أسره. وننطل�ق في ه�ذا المضمار م�ن قول الفيلس�وف اليون�اني القديم 
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هيراقليطس: الانسجام الداخلي أفضل من الانسجام الخارجي، فوجود 
عناصر متنوعة ومتناف�رة، بل ومتصارعة، لا يتعارض مع انطلاقها من 
انس�جام داخلي عميق؛ وفى المقابل وجود إجماع واتفاق يوحي بانسجام 

خارجي، لكنه قائم على صراعات كامنة ومكتومة ليس أمرًا محبذًا.
وهك�ذا ن�رى أن العلاق�ة بني الترجمة والإب�داع لم تك�ن تناقضًا بل 
. كما نرى أيضًا أن الفلس�فة ليس�ت مجاًال فكريً�ا تأمليًا وإنما هي  تكامًا�لً
ضرورية للممارس�ة السياسية الديمقراطية وإعداد المواطن. ونظرًا لأنه 
لا توجد أمة تنشئ لنفسها فلسفة خاصة بها وحدها لأن الفلسفة داخل 
ثقاف�ة معينة ليس�ت إلا ح�وارًا وتفاعًال مع الفلس�فات الأخرى، ولهذا 

فالترجمة ضرورية لتطور الفلسفة.
في النهاي�ة، لا نزع�م الإحاط�ة ب�كل تجلي�ات تاريخ الفك�ر، ولكن 
نكتف�ي بإلق�اء الضوء عىل جوانب في تاريخن�ا المعاصر، رغ�م أهميتها، 

كانت موجودة في دائرة الظل..

أنـور مغـيث
)ديسمبر 2024(
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تمهيد..
)1(

في سياسات الترجمة

ا في المش�هد الفكري والأدبي لكل ثقافة،  تمثل الترجمة ملمحًا جوهريًّ
والمف�روض أن المجتم�ع هو الذي ينت�ج الثقافة دونما حاج�ة إلى تدخل 
الدول�ة، فالن�اس ه�م الذي�ن ينتج�ون الأغ�اني والقصائ�د والروايات 
والأفالم، والكت�ب الفكري�ة، ولكن نظ�رة عامة على المس�توى العالمي 
نج�د أن�ه حني يتعلق الأم�ر بالترجم�ة، ف�إن هن�اك ص�ورًا متنوعة من 
تدخل الدولة في مجال الترجمة، وهو ما يمكن أن نطلق عليه »سياس�ات 
الترجم�ة«. وبالنظ�ر إلى تاريخ مصر الحديث، فإننا نج�د ثلاث لحظاتٍ 

مهمة ازدهرت فيها »الترجمة«: 
- اللحظ�ة الأولى؛ هي لحظة إدخ�ال العلوم الحديثة إلى مصر، وهي 

اللحظة التي اقترنت باسم »رفاعة الطهطاوي«.
- واللحظة الثانية؛ هي اللحظة المتعلقة بإتاحة اطلاع المصريين على 
كلاس�يكيات الفكر العالمي في مشروع )الألف كت�اب(، والتي اقترنت 

باسم »طه حسين«.
- واللحظ�ة الثالث�ة؛ وحت�ى بع�د ص�دور كت�اب ش�وقي جالل 
ع�ن الترجم�ة في العالم الع�ربي، وكذل�ك إش�ارة تقارير التنمي�ة البشرية 
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إلى التخل�ف الع�ربي الهائل في مج�ال الترجمة، وه�ي التي بدأت بإنش�اء 
)المشروع القومي للترجم�ة( في إطار المجلس الأعلى للثقافة، ثم إنش�اء 
)المركز القومي للترجمة( بوصفه مؤسس�ة مس�تقلة، وق�د ارتبطت هذه 

اللحظة باسم »جابر عصفور«.
ا يتدخل بصورٍ  وفي هذه اللحظات الثلاث كانت الدولة فاعًال أساسيًّ
متنوعة، وبالنظر إلى حال الترجمة في تاريخنا المعاصر يمكن أن نقدم تصورًا 

عن حال الترجمة في إطار سوقٍ مفتوح بعيد عن تدخل الدولة.
في كت�اب »سر تأخ�ر المصريين« لمحم�د عمر الصادر ع�ام 1902م 
يبني أن 60% م�ن الكت�ب الص�ادرة، تأليفً�ا وترجم�ة، كان عب�ارة عن 
روايات مترجم�ة أغلبها روايات عاطفية، وروايات مغامرات، وفي فترة 
ما بني الحربين )1914-1945م( س�ادت ترجم�ة وتمصير مسرحيات 

»الفودفيل« الفرنسية لأغراض العرض المسرحي. 
الرواي�ات  التقلي�ل م�ن أهمي�ة  لي�س اله�دف م�ن ه�ذه الإش�ارة 
والمسرحي�ات، ولا الاس�تهانة بتأثيره�ا، ولك�ن فق�ط لك�ي أس�تنتج 
-بطريق�ةٍ منطقي�ة- أن متابعة الإنتاج العالمي في مجال العلوم الإنس�انية 
-عىل أهميت�ه- ل�ن يجد س�وى هامشٍ مح�دود إذا ت�رك الأم�ر لرغبات 
الجمهور وقوانين السوق. ولهذا لجأ المفكرون المؤمنون بالدور التربوي 

والتنويري للترجمة إلى البحث عن دعم الدولة. 
يتجسد تدخل الدولة اليوم في مجال الترجمة بشكلٍ أساسي في )المركز 
القوم�ي للترجم�ة( الذي أُنش�ئ ع�ام 2006م، ولكن هناك مؤسس�ات 
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أخ�رى تتم فيه�ا الترجمة المعتم�دة على ميزاني�ة الدولة، مث�ل الترجمة في 
الجامعات، وفي المؤسسات الصحفية القومية. هذه السياسة التي تتبناها 
الدول�ة قابلة لأن تخضع للنقد والترش�يد في كل المراحل التي يخضع لها 
الكت�اب المترجم، بدءًا من اختيار الكتب التي تقوم بها لجان متخصصة 
يص�در قراره�ا بعد نظ�رة سريعة إلى الكت�اب، وموضوع�ات الكتب، 
وأجر المترجم، وس�بل التوزيع، وسياس�ة النشر المشترك مع دور النشر 
الخاص�ة بالإضافة إلى طرح طرقٍ أخرى يمكن للدولة أن تس�لكها من 

أجل دعم الترجمة.
إذا كان هن�اك مج�ال نلاح�ظ فيه تدخ�ل الدولة لو نظرن�ا إلى الدول 
الأجنبي�ة، فهو دعم ترجمة الكتب الصادرة في الثقافة المحلية إلى اللغات 
الأجنبية، فالأصل في الأمر هو أن الثقافة المستقبلة هي التي تختار بحرية 
م�ا تحتاج إلى ترجمت�ه من الإنتاج الفك�ري والأدبي للثقاف�ات الأخرى. 
ولك�ن ما يح�دث بالفعل هو أن ال�دول تتدخل لدعم إش�عاعها الثقافي 
عىل الس�احة العالمية، ويتجلى ذل�ك في صور الدعم المقدم�ة للناشرين 
والمترجمين لتش�جيعهم عىل الترجمة، مثلما يفعل معه�د جوته الألماني أو 
المعه�د الفرنسي، وكذلك تخصي�ص صندوق لإعطاء من�ح للمترجمين 
للإقام�ة في البل�د لفرتة معين�ة، بل ودعم إنش�اء أقس�ام للغ�ة البلد في 

الجامعات الأجنبية، لإعداد مترجمي المستقبل.
وموض�وع ترجمة الأعمال العربية إلى لغاتٍ أجنبية هو رغبة موجودة 
لدى الجمهور العام، ولدى الدولة على الس�واء، ورغم ش�كوى الدولة 
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والجمهور من تش�ويه صورة العرب في وس�ائل الإعلام الغربية، وهي 
ش�كوى في محلها، فإننا لا نج�د أي ميزانية مخصصة لدعم ترجمة الكتب 
م�ن العربية إلى اللغات الأجنبية، وفي الواق�ع فإن المنح التي نتلقاها من 
ألماني�ا أو فرنس�ا أو الصين أو باراجواي، تقدمها لن�ا وزارة الخارجية في 
هذه الدول، ولكن هذا الدعم لا وجود له في وزارة الخارجية المصرية.

صحيح أن هناك صورًا من الدعم موجودة لدى دول الخليج العربي 
وغيرها، ولكن من الراجح أنها غير كافية، وتفتقر إلى التنسيق.
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)2(
الفلسفة والترجمة

تتس�م العلاقة بين الفلس�فة والترجمة بأبعادٍ خاصة، تنطلق أوًال من 
أن الاقتران بينهما ضروري، وثانيًا أن للنص الفلسفي معضلاته الخاصة 
حني نخضعه للترجمة، وهذا معن�اه أن ننطلق -في تحديد هذه العلاقة- 

ا، ثم كيف نترجمه؟  ا فلسفيًّ من سؤالين: لماذا نترجم نصًّ
ا، وقد لا  ظروفنا الحالية تجعل من س�ؤال �لماذا� س�ؤاًال مهًّا�مًّ وحيويًّ
يك�ون بنفس الأهمية في ألمانيا أو في فرنس�ا، لأننا نتص�ور أن هناك وعيًا 

اجتماعيا عاما بضرورة الفلسفة. 
أما في مصر، إذا نحينا جانبًا مصالح المش�تغلين في الحقل الفلس�في، 
م�ن أس�اتذة وطالب ومترجمين، يبقى الس�ؤال: م�ا أهمي�ة ترجمة نص 

فلسفي بالنسبة لثقافة الأمة بأسرها؟ 
وللإجابة عن هذا السؤال علينا أن نعود إلى البدايات، وهي بدايات 

كثيرة..
البداي�ة الأولى كان�ت لق�اء بني الثقافة الت�ي أنتجت، وه�ي الثقافة 

اليونانية، والثقافة التي ترجمت وهي الثقافة العربية. 
فقب�ل اللق�اء باللغ�ة العربية امتدت الفلس�فة اليوناني�ة على مدى ما 
يقرب من ألف عام بين أثينا والإس�كندرية. وقد اهتم رجال اللاهوت 
المس�يحي، في بداي�ة المس�يحية، بترجمة المنط�ق، ورفض�وا الأطروحات 
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الفلس�فية الكربى، ووصموه�ا بالوثنية؛ ففي )نظري�ة الوجود( خلَت 
الفلسفة اليونانية من فكرة وجود الله خالق العالم، وفي المعرفة خلَت من 
فكرة الوحي، وفي الأخرويات خلَت من فكرة خلود النفس والحساب. 
مما لا شك فيه أن هذه الأفكار المغايرة للعقائد التي أتت بها الأديان 
تجعل الفلس�فة اليونانية مقترنة دائمًا بالوثنية. وبالرغم من ذلك استقبل 
الفلاس�فة العرب هذه الفلس�فة اس�تقباًال واس�عًا، وتج�اوزوا الاهتمام 
بالمنطق إلى الاهتمام بالوجود والمعرفة والأخلاق. والسؤال هنا: لماذا؟ 

يوجد أوًال تفسير، ربما كان أس�طوريًّا، وهو حلم المأمون؛ فيحكي 
كُتّ�اب الفه�ارس، أن المأمون رأى أرس�طو في منامه، وبع�د هذه الرؤية 
انطلقت ترجمة العلوم اليونانية، ومن بينها الفلسفة. أما التفسير الآخر، 
فيرى أن الاتس�اع الكبير والسريع للإسالم ش�هد قيام فرق سياس�ية 
متصارعة، وترتب على ذلك قيام تيارات فكرية مختلفة فيما بينها، وكانت 
المش�كلة المركزي�ة التي يدور حولها أغلب الجدال ه�ي »حرية الإرادة«. 
الحكام في العادة يميلون إلى »القدرية«، وأن كل شيء محدد سلفًا، وليس 
أمام الإنس�ان أي »اختيار«. أما الفرق المناوئة فترى أن الإنسان حر وله 

إرادة، ومسئول أمام الله عن اختياره. 
كل موق�ف من هذين الموقفين يحتوي على تناقض، فالقول بالقدرية 
ا، والقول بأن الإنسان فاعل ومسئول  يجعل الحساب في اليوم الآخر عبثيًّ
ع�ن أفعاله يجعل قدرة الله غير كلي�ة. أراد الكندي أن يضيء هذا الجدل 
بكتابات الفلاس�فة الإغريق، فكلف السريان بترجمة أعمال الفلاس�فة، 
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وعىل ه�ذا الدرب س�ار الفارابي أيضً�ا.. وحينما ننظ�ر إلى أعمال هذين 
الفيلسوفين، ومن جاء بعدهما، يمكن أن نكتشف -بيقين- أمرين: 

الأم�ر الأول؛ أن الفلس�فة العربي�ة لم تك�ن مج�رد شرح للفلس�فة 
اليونانية، ولكن كانت »أداة« تم الاس�تعانة بها لحسم مشكلاتٍ خاصة 

بالوضع الثقافي الإسلامي. 
الأم�ر الث�اني؛ أن الترجمة العربية للفلس�فة اليوناني�ة جعلتها بالفعل 
فك�رًا يتج�اوز الثقافات، ويمك�ن أن يك�ون متاحًا لتلقي�ه في أي ثقافة 
أخ�رى. أي أنه مع الحضارة العربية بدأت الفلس�فة تبني »كونيتها« من 
خلال الترجمة. المرة الأولى كانت بالترجمة من اليونانية إلى العربية، والمرة 

الثانية بالترجمة من العربية إلى اللاتينية. 
التط�ور  في  نقالتٍ  تُع�د  خاص�ة  إنج�ازات  العربي�ة  للفلس�فة 
التاريخي للفلس�فة، فنجد ل�دى الكندي إرهاصات ما يس�مى بمفهوم 
»إله الفلاس�فة« والعلم الذي يدرك�ه العقل بعيدًا عن أية عقيدة بعينها، 
وه�و التصور الذي ش�اع بعد ذلك في »الفلس�فة الحديث�ة«، عند فولتير 
يَ بمذهب المؤلهة. كما وجه الفارابي الفلس�فة إلى  وليبنتز وروس�و وسُ�مِّ
التدقي�ق في مع�اني الألفاظ، وتطور دلالاتها. وكذلك أضاف ابن س�ينا 
تمييزًا حاسًا�مً في )نظرية الوجود(، حينما ميز بين »الوجود« و»الماهية« في 
محاولته للإجابة عن س�ؤالٍ مس�كون بالمفارقة، وهو: توجد أشياء يقال 
عنه�ا إنه�ا غير موجودة! كما يُعرف ابن رش�د بتصنيف�ه لأنواع الخطاب 

المختلفة: العقلي، والجدلي، والمجازي. 
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ه�ذه إش�ارات سريعة إلى أف�كارٍ حملتها الفلس�فة العربي�ة، ولم تكن 
موجودة لدى اليونان. فهي إذن ثمرة هذا اللقاء الذي سمحت الترجمة 
بحدوثه، وهنا يمكن أن نقارب دور الترجمة في الفلسفة بفكرة الجذمور 
rhizome في فلسفة جيل ديلوز؛ أي طريقة الإنبات باستخدام عُقلة من 

ساق النبات، فالترجمة هي زرعٌ لأفكار أرسطو وأفلاطون في تربةٍ فكرية 
جديدة، فتس�مح بإنب�ات نباتٍ جديد. ومن الغري�ب أن العرب ترجموا 
أسامء العلوم المختلف�ة إلى العربية، فظهر لدينا علوم الفلك والحس�اب 
والهندس�ة والطب، ولكنهم احتفظوا للفلسفة بالكلمة اليونانية، وذلك 
للتميي�ز بني الحكم�ة الموجودة ل�دى كل الش�عوب، في أمثاله�ا وآدابها 
وأقوالها المأثورة، وبين الفلسفة باعتبارها مجاًال فكريًا له أسئلته الخاصة، 

ومنهجه في البحث. 
الفلس�فة - إذن في النهاي�ة - ه�ي جمعٌ بني »الكوني�ة« و«القومية«، 
فه�ي تتأث�ر بالقضاي�ا الفكري�ة المث�ارة في المجتم�ع ال�ذي تنش�أ في�ه، 
والخصائص المرتبط�ة باللغ�ة الت�ي تكتب به�ا. وهذا ما يجعلن�ا نميز في 
الفلس�فة الحديث�ة بني الس�مة الميتافيزيقية للفلس�فة الألمانية، والس�مة 
العلمية للفلسفة الإنجليزية، والسمة الأدبية للفلسفة الفرنسية. ولكنها 
أيضً�ا »كوني�ة«؛ أي قابل�ة للتلق�ي في جمي�ع الثقافات، وه�ذه الخاصية 
مقترنة بالخطاب الفلس�في الذي يس�عى دائمًا أن يخاطب الإنسان بما هو 

»إنسان«، أو كما كان يقول ديكارت: »إنني أكتب حتى للمسلمين«. 
اللحظ�ة التاريخي�ة الثاني�ة، في علاق�ة الثقافة العربية بالفلس�فة، هي 
اللحظ�ة المع�اصرة، وينبغي أن نشير في البدء إلى »فرتة الانقطاع« التي 
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دام�ت س�بعة قرون، بني القرن الثاني عشر والتاس�ع عشر، لم تترك لنا 
فيه�ا ه�ذه الثقاف�ة أي »مخطوط�ات« تشير إلى مش�كلات الفلس�فة أو 

مصطلحاتها أو أعلامها. 
وفي الع�ادة، يج�ري تفسير ه�ذا »الانقط�اع« باعتباره نتيج�ة لإدانة 
الفقه�اء، مثل ابن تيمية، وابن الصلاح، للاش�تغال بالفلس�فة والمنطق. 
ولكنن�ي لا أظ�ن أن ه�ذا التفسير كافٍ، لأن إدان�ة الفقه�اء صَاحَبتِ 
الفلس�فةَ منذ بداية ظهورها، فنجد الكندي يدافع عن الفلس�فة، ويتهم 
الفقه�اء بأنه�م »متاج�رون بالدين«. وي�رى الفارابي أن الش�عوب التي 
عرفت الفلسفة قبل الدين لا يحدث فيها صدام بين الفلسفة والدين، أما 
الش�عوب التي بدأت بمعرفة الدين، فإن الش�ائع أن ينحو رجال الدين 
فيه�ا إلى تكفير الفلس�فة. لقد أدان رجال الدي�ن، بل وكثير من الحكام، 
الفلس�فةَ، لكنها اس�تطاعت أن تصمد في وجه الحملات المتكررة لعدة 
قرون. أما لماذا استسلمت في نهاية المطاف، واختفت من الثقافة العربية، 

. فهذا ما يحتاج إلى تفسير أكثر شموًال
المهم أن هذه الإجابة استقرت، وأصبحت راسخة لدى أهل العلم، 
ويكف�ي لبي�ان ذلك الإش�ارة إلى ح�ذر الطهطاوي في كتاب�ه »تلخيص 
الإبريز« حيث عبَّر عن إعجابه الش�ديد بعلوم الفرنس�يس، لكنه تحفظ 

بشأن كتبهم »التي تحتوي على شيء من الفلسفة«.
يمك�ن أن نرب�ط بين عودة الفلس�فة م�رة ثاني�ة إلى الثقاف�ة العربية، 
والرغب�ة في »التحديث«، فقد اخترقت الفلس�فة المجال العام مع ظهور 
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الصحافة في النصف الثاني من القرن التاس�ع عشر، ونشر ش�بلي شميل 
كتاب�ه »فلس�فة النش�وء والارتق�اء«، ودار جدل بين محم�د عبده وفرح 
أنطون حول »نكبة ابن رشد«، وكتب الشاب سلامة موسى - آنذاك - 

مقدمة السوبرمان التي يجمع فيها بين داروين وماركس ونيتشه. 
ولكن الش�خص المهم في إعادة الفلس�فة، وتكريسها، كان هو أحمد 
لطف�ي الس�يد )1872-1963م( الذي أصرَّ على تدريس الفلس�فة في 
التعليم الجامعي، منذ تأس�يس الجامعة الأهلية في عام 1908م، وواجه 

من أجل ذلك هجماتٍ أتت من مصادر ثلاثة: 
أوًال من الأزهر، وهو موقف يعد امتدادًا للإدانة الموروثة من الفقهاء.
وثانيً�ا م�ن المفكري�ن العلميين، مثل ش�بلي ش�ميل الذي�ن يرون أن 
الحداث�ة تقتيض تدري�س العل�وم الدقيق�ة كالفيزياء والهندس�ة، وليس 

العلوم الكلامية والجدلية كالفلسفة. 
وثالثً�ا م�ن الق�وى الاس�تعمارية، فإنجلرتا -م�ن خالل الإدارة 
الاس�تعمارية- كان�ت ترى أن مصر ليس�ت بحاجة لجامع�ة، وتكفيها 
الم�دارس العلي�ا الموج�ودة، وي�رى لطف�ي الس�يد أن إنجلرتا تريد من 
التعليم في مصر إعداد موظفين لتغطية احتياجات الإدارة الاس�تعمارية 

وفقط لكنها لا تريد للمصريين أن يفكروا.
أم�ا فرنس�ا، فق�د أب�دت الصحاف�ة الفرنس�ية تخوفها م�ن أن تؤدي 
الفلس�فة إلى إفس�اد عقيدة المصريني الدينية! ويبدي لطفي الس�يد على 
صفح�ات »الجري�دة« تعجبه من هذه الحجة: منذ متى تقلق فرنس�ا على 

عقيدة المصريين؟!!
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المه�م هنا أن عودة الفلس�فة لدى أحمد لطفي الس�يد لن تتحقق بأن 
يتش�يع المثقف�ون المصري�ون الذي�ن يعرفون لغ�اتٍ أجنبية لأف�كار هذا 
الفيلس�وف أو ذاك م�ن فلاس�فة أوروبا، وإنما س�وف تتحقق بالترجمة. 
فهو نفس�ه أعل�ن أنه يتبن�ى مذهب »الليبرالي�ة« و»المنفع�ة العامة« عند 
جيرمي بنتام، ولكنه عكف على مدار ربع القرن على ترجمة كتب أرسطو 
الأساسية: »الأخلاق«، و»الكون والفساد«، و»الطبيعة«، و»السياسة«. 
ورغم مش�اغله السياس�ية الكثيرة لم يتخل عن هذه المهمة، بل هو نفسه 
يحك�ي كيف كان يعمل وزيرًا للداخلي�ة في حكومة محمد محمود، فكان 
يذه�ب إلى مكتب�ه في الصباح لينش�غل بش�ئون المجرمين م�ن كل لون، 

ويعود ليقضي الليل مع »أرسطو« وترجمة كتاب »السياسة«.
أما لماذا الترجمة؟ ولماذا أرسطو على وجه التحديد؟ 

يرى لطفي الس�يد أن الترجمة هي التي س�تعيد ت�داول المصطلحات 
الفلس�فية في الثقاف�ة العربي�ة الحديث�ة. وفيام يخص أرس�طو فيرى أنه 
مدخل لا غنى عنه للتفلس�ف، كما أن فلسفة أرسطو كانت مألوفة لدى 
الفلاس�فة الع�رب القدماء، وبالتالي فكتب أرس�طو س�وف تس�اهم في 

وصل ما انقطع. 
ه�ذا الإصرار على تدريس الفلس�فة، وإفس�اح المجال له�ا في فكرنا 
المع�اصر - م�ن جانب لطفي الس�يد - كان له غاية سياس�ية، يعِّرب عنها 
بقوله: »زيادة عدد المتشابهات بين أفراد الأمة«. واستخدام كلمة »الأمة« 
هنا له دلالة كبيرة، فمصر كانت مقاطعة ملحقة بالإمبراطورية العثمانية، 



20

وبع�د ذلك أصبحت تحت حماية الانتداب الإنجليزي، فهي إقليم مليء 
بأخالطٍ م�ن الس�كان، مختلف�ي الأص�ول والديان�ات والثقاف�ات بل 
والع�ادات والتقالي�د، ولكن طموح مصر بالاس�تقلال يعني أن تصبح 

دولة مستقلة تحكم أمة مستقلة. 
وبالت�الي، فالمصريون يحتاجون إلى نوعٍ من التجانس الثقافي، يجعلهم 
يش�عرون بأنهم ش�عبٌ واحد. وفي تفسيٍر آخر لمعنى »زيادة المتشابهات« 
يرى لطفي الس�يد أن المقصود هو توحيد معايير الحكم لدى أبناء الأمة 
على ما يجري حولهم من أمور، أي باختصار نشر »العقلانية«. وهذا هو 

الدور الذي يمكن أن تلعبه الفلسفة في نظر لطفي السيد. 
م�ا لبث تعليم الفلس�فة أن أتى ثامره، فقد ترجم طه حسني كتاب 
»نظ�ام الأثينيني« ع�ن اليوناني�ة مب�اشرة، وناق�ش عبد الرحم�ن بدوي 
رس�الته عن »الزمان الوج�ودي«، وعاد زكي نجيب محمود من إنجلترا 
يدع�و إلى »الوضعية المنطقي�ة« ليثير ضجة بكتابه »خراف�ة الميتافيزيقا«، 
وانتشر شباب الماركسيين يتناولون قضايا الفلسفة في الصحف السيارة.
وهكذا أزيلت الحواجز بين الجامعة والمجتمع، وتحولت »الفلس�فة« 
إلى موضوع للجدل في المجال العام، وانتعش�ت ترجمة كتب الفلاس�فة، 
والت�ي كان�ت ج�زءًا من نش�اط أغلب أس�اتذة الفلس�فة الذي�ن ذهبوا 

للدراسة في الخارج. 
ه�ذا المش�هد الثقافي كان هو الس�ائد في الخمس�ينيات والس�تينيات، 
وكانت تلزم الإش�ارة إليه لكي ندرك مدى الأزمة في وضعنا الحالي بعد 
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دخولن�ا للقرن الحادي والعشرين. لقد احتكر الش�أن الديني كل جدل 
في المجال العام، وانحسرت الفلس�فة داخل أس�وار الجامعة، وقلَّ ميل 
الأس�اتذة إلى ترجمة الفلس�فة عن اللغات الأجنبية، وه�ي كلها ملامح 

تبين أن المناخ مأزوم وغير مُواتٍ. 
وإذا كن�ا نبح�ث عن مؤشرات تعِّرب عن اتج�اه الفكر العربي المعاصر 
للتحرر من الثقافة الدينية المحافظة السائدة، فإن عودة تناول مشكلات 
الفلس�فة في المجال العام س�يكون أحد أهم هذه المؤشرات، وس�يصبح 
الاهتامم بترجم�ة الفلاس�فة القدم�اء والمعاصري�ن ه�و الخط�وة الأولى 

والضرورية في هذا الطريق.
ولما كانت ترجمة الفلس�فة بهذه الضرورة، فعلينا أن نعود إلى س�ؤال: 

ا فلسفيًّا؟ كيف نترجم نصًّ
يحت�اج الأمر إلى »أُلفة« بالنص الفلس�في، وإلى ثقافة متعمقة في هذا 
المج�ال، فال يكف�ي النظ�ر إلى القاموس للبح�ث عن معن�ى مصطلح 
غري�ب، ولك�ن ينبغي أن يك�ون لدى المترج�م وعي بأصول�ه، وتطور 

دلالته عبر المدارس الفلسفية المختلفة. 
ولهذا كان الأس�اتذة الجامعيون هم الذين يتصدون لترجمة الفلسفة، 
وأعتق�د أننا يمك�ن أن نخرج من إط�ار هذه الحلق�ة الضيقة من خلال 
برنام�جٍ تدريب�ي طوي�ل وعالي المس�توى لإعداد مترجمني متخصصين 
في هذا المجال، وس�وف يس�اهم انتشار مناقش�ة الموضوعات الفلسفية 
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في الصحافة ووس�ائل الإعلام المختلفة في زيادة الألفة باللغة الفلسفية، 
وزيادة عدد المتحمسين لترجمتها. 

شرطان - إذن - مهمان لازدهار الإبداع الفلس�في في ثقافتنا العربية 
المعاصرة: الترجمة، وحرية الفكر.
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)3(
ترجمةٌ أم إبداع؟

اعتدن�ا دائًا�مً أن نق�ول إن الترجمة جرس بين الثقاف�ات، وإن الترجمة 
أمانة لا خيانة. ونذكر دائمًا بأن الترجمة أصبحت مؤشًرا على تقدم الأمم 
وعامًا�لً أساس�يا في التنمية البشري�ة، ويمكن لنا أن نذك�ر ما قاله عميد 
الأدب العربي طه حسني في خطابه باليونس�كو �إن الترجمة أبرز علامة 

على وحدة العقل الإنساني�..
إذا فتحن�ا المجال للحديث ع�ن ضرورة الترجمة وإيجابياتها لن ننتهي، 
كام أن الجمي�ع أصبح مقتنعًا بذل�ك. ربما يكون من الأفض�ل أن نحاول 
التطرق إلى ما يظنه البعض من سلبيات الترجمة، وما يجعل الترجمة موضع 
اش�تباه. فق�د اعتدنا في ثقافتنا العربية أن نض�ع الترجمة في مقابل الإبداع، 
فالترجم�ة ه�ي عبارة ع�ن نقل لأف�كار الآخري�ن، وآدابه�م. ونحن حين 
نترج�م نكون مجرد ناقلين. ويس�أل الن�اس حينئذٍ س�ؤاًال مشروعًا: متى 
نتوقف عن النقل، ونتجه إلى الإبداع؟ ومتى نبدع فكرنا وأدبنا الخاص؟
نقول إنه لا توجد ثقافة عاطلة تمامًا عن الإبداع، فالثقافة هي إجابة 
فكري�ة على مش�كلات تطرحه�ا الحي�اة الاجتماعية. ومن ه�ذه الوجهة 
لكل ثقافة إبداعها الخاص. حينما يخالجنا الش�عور بأننا نعاني من فقر في 
الإبداع، فهنا نقصد عىل وجه التحديد الإبداع الذي يضيف إلى الفكر 

الإنساني، ويكون معترفًا به من أصحاب الثقافات الأخرى.
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وم�ن ه�ذه الوجهة نحن محق�ون في قلقنا لأن إبداعنا مح�دود. لكننا 
نخطئ حينما نتصور أن الترجمة مس�ئولة عن ذلك. فالواقع أن ما يحدث 
هو العكس تمامًا، إذ إن الفقر في الترجمة هو الذي يفسر الفقر في الإبداع!
»الترجم�ة« هي شرط لكل إب�داع. ولكي نعي ذلك علينا أن ننظر إلى 
الفترة المزدهرة في تاريخ حضارتنا العربية الإسلامية، فقد نقل المترجمون 
من اللغة اليوناني�ة إلى اللغة العربية أعمال العلماء والمفكرين في اليونان، 
وفي الإس�كندرية فقد ترجمت رسائل جالينوس في الطب، وبطليموس 
في الفلك، وإقليدس في الهندس�ة، وأبولينوس في البصريات، بالإضافة 

إلى أعمال الفلاسفة أفلاطون وأرسطو وأفلوطين. 
وجاءت إس�هامات العرب العلمي�ة، والتي تحتل مكان�ة معترفًا بها 
عالمي�ا في تاري�خ تطور العلوم، جاءت إس�هامات ال�رازي والخوارزمي 
والط�وسي واب�ن الهيثم، بفض�ل تعليقاتهم ومناقش�اتهم للترجمات التي 

تمت عن أعمال العلماء الإغريق والسكندريين. 
ولا ندري، لو لم تترجم هذه الرسائل العلمية عن اليونانية، هل كان 
في مق�دور العلماء المس�لمين إنجاز أي إضاف�ة إلى تاريخ العلم؟ وهكذا 
أيضًا كان هو الحال في مجال الفلسفة، فانطلاقًا من شروط النظر الفلسفي 
التي وضعها الفلاسفة اليونان طرح الفلاسفة المسلمون الذين يعيشون 
في ظل ديان�ة توحيدية، قضايا جديدة في الوجود والمعرفة واللاهوت لم 
يطرحها الفلاسفة الإغريق حول علاقة الله بالمخلوقات وتفسير وجود 



25

تاريخ لم يكتبه المنتصرون

لت  الشر في العالم، وخلود النفس والحس�اب، وهي القضايا التي س�هَّ
انتقال الفلسفة إلى العالم الأوروبي المسيحي.

أشرن�ا إلى »العل�م« و«الفلس�فة«، ولك�ن م�ا ه�ي ضرورة الترجم�ة 
بالنس�بة لألدب؟ أليس لكل أمة آدابه�ا النابعة من ثقافته�ا، والتي تعد 

إبداعا خاصًا بها، ويفسده كل تقليد؟ 
ا. ويكفي  في ه�ذا المج�ال أيضًا يك�ون دور الترجمة ضروريًّ�ا وإيجابيًّ
للتذكرة بذلك أن أهم عملين في تاريخ الأدب العالمي من الكلاسيكيات 
العربي�ة، وهم�ا »أل�ف ليل�ة وليل�ة« و»كليل�ة ودمن�ة«، كان�ا في الأصل 
 ًالمامترجم�ة. ورغ�م المكان�ة العالية الت�ي وصل إليه�ا الأدب العربي  أع
في العصر العباسي فإننا في القرن التاس�ع عشر تعرفن�ا، بفضل الترجمة، 
عىل أن�واعٍ أدبي�ة جديدة لم تك�ن مألوفة في أدبن�ا العربي، مث�ل الرواية، 

والمسرحية، والتي تم ترجمتها وتلقيها بنهم شديد. 
وسرعان ما اس�توعب الأدباء العرب هذه الألوان الجديدة، وبدأوا 
في إنت�اج إبداعه�م، وص�ار من بينه�م مبدع�ون كبار له�م مكانهم على 
خريطة الأدب العالمي، مثل توفيق الحكيم الذي بدأت ترجمة مسرحياته 
إلى اللغ�ات الأجنبية من�ذ الثلاثينيات، وبدأت عروضها على خش�بات 
المرسح في بلاد كثيرة، ونجيب محفوظ الذي حصل على جائزة نوبل في 

الأدب )عن أعماله الروائية(. 
ش�عورنا بفقرن�ا في الإب�داع، في فرتة اتس�مت بتراج�ع جهودنا في 
الترجم�ة، دفع البعض إلى كتابة أعمال من ن�وع »نحو علم اجتماعٍ عربي« 
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أو »نح�و نظرية عربية في النقد الأدبي« أو »علم الإحصاء الإسالمي«، 
وغيره�ا. ولم تكن النتيجة س�وى حصيل�ة من البلاغ�ة الفارغة التي لا 

تفيد العرب، ولا تفيد غيرهم. 
والس�بب هو أن كل هذه المحاولات كان�ت تفتقد إلى التفاعل الحي 
م�ع ما وصلت إلي�ه العلوم الإنس�انية في الفكر العالم�ي. وأيضًا لأنها لم 
تنش�غل بتقديم إس�هامٍ تس�تفيد منه البشري�ة، ويحظى باعرتاف عالمي، 
ولك�ن في الواق�ع كان الهدف منها هو إرضاء الهوي�ة القومية، وتكريس 

الشعور بأننا مكتفون بذاتنا، ولسنا في حاجة لأحد. 
ق أي إبداع ونحن ندي�ر ظهرنا للعالم. الترجمة هي  لا يمك�ن أن نحقِّ
التي تسمح لنا بإدراك ما وصل إليه الفكر العالمي، واستيعابه. والترجمة 
ه�ي الت�ي س�تضخ الدماء في شرايني لغتن�ا العربية، وتزيد م�ن طاقتها 

التعبيرية في مختلف المجالات، وتتواءم مع روح العصر.
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الفصل الأول
»الداروينية« وعلمنة الفكر المصري الحديث)*()))

نشرت مجل�ة )اللطائ�ف المص�ورة( الأس�بوعية بالقاه�رة في كانون 
الثاني/يناي�ر ع�ام 1917 على صفحتها الأولى ص�ورة »اللورد كرومر« 
حاكم مصر الاستعماري الأسبق معلنةً وفاته. وجاء في الافتتاحية: »لقد 
م�ات في لن�دن الرجل الذي قدّم الكثير إلى مصر. ولن يختلف اثنان على 

ما فعله من خير، باستثناء من يجهلون نظرية النشوء والارتقاء«)1(. 
يمكنن�ا تفه�م وجود جدل ح�ول حاكم اس�تعماري وهل يس�تحق 
الامتن�ان أو اللعنات، ولكن ما يلفت انتباهنا في هذا الاقتباس هو تلك 
الدعوة التي تكاد تكون غير مناس�بة إلى نظرية »التطور« والتي طرحها 
المحرر على أنها من البديهيات. غير أن الدهش�ة أكبر اليوم نظرًا لحصول 
هذه النظرية على هذا القدر من الأهمية البلاغية في مجتمع لا تزال تسوده 

ثقافة تقليدية. فمن أين تأتي قوتها التحاججية إذن؟
في الواق�ع، لق�د فرضت الثقاف�ة التقليدي�ة -لفترة طويل�ة- معيارًا 
وحي�دًا للحكم على صحة الأش�ياء، وه�و التوافق مع القرآن والس�نة. 
وعىل الرغ�م م�ن الس�ياقات المتنوع�ة، أدى اندم�اج البل�دان العربي�ة 

)*( كتب هذا الفصل بالفرنسية، وترجمه إلى العربية محمود سعادة. 
Anwar Moghith, Le darwinisme et la sécularisation de la pensée en Égypte, 
Paris, revue Rue Descartes, 20132/ n 78
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في »الحداث�ة« إلى هزِّ ه�ذا الوضع؛ ففي الأزمنة المع�اصرة، لم يقتصر أثر 
اتصال العالم العربي بالعالم الغربي في نهاية القرن الس�ابع عشر على تولد 
الوع�ي بوج�ود تخلف تاريخي، ب�ل نتج عنه أيضًا رغب�ة في التقدم. وقد 

دارت أول الاحتياجات المحسوسة حول مجالي العلم والتكنولوجيا. 
وانطلاقً�ا من هذا الهدف أرس�ل محم�د علي أولى بعثات�ه إلى أوروبا. 
ولم يك�ن نشر هذه المعرفة الجديدة يجري على مس�توى المجتمع، بل على 
جي�ش هذا الوالي الطموح. وبالفعل كان في المجتمع المصري -في بداية 
القرن التاس�ع عشر- نخبة من العس�كر والتكنوقراط الأجانب وعلماء 
الدين، لكن لم يكن فيه نخبة مثقفة )إنتلجنس�يا(، أي نخبة منتجِة. وقد 
ش�هدت مصر في تلك الحقب�ة تجديدًا متس�ارعًا في جمي�ع المجالات، في 

الري والمواصلات والصحة، وغيرها.
غير أن تحديث البن�ى التحتية هذا لم يؤدِّ بحد ذات�ه إلى الحداثة. فلم 
تك�ن الحداث�ة لتتحق�ق دون نشر العلوم ع�ن طريق »التعلي�م« لضمان 
الانخ�راط الش�عبي في المشروع الحداثي. كما ولم تك�ن الحداثة لتتحقق 
دون تغيير ش�كل الحكومة لإخ�راج الناس م�ن حالة الاس�تقالة التي 
دامت قرونًا إزاء الش�ؤون العامة. وبالتالي، اس�تلزم الأمر عملية فكرية 

طويلة قبل إدراك هذه الحقيقة.

ا على صحة الأمور حدود الحكم دينيًّ

حينما ترجم رفاعة الطهطاوي الدستور الفرنسي عام 1833م أشار 
إلى أن محت�واه لم ي�أتِ م�ن القرآن ولا من الس�نة، وأن ذل�ك لم يقلِّل من 



29

تاريخ لم يكتبه المنتصرون

مصداقية محتواه، ولا من فائدته، »وذلك لتعلم كيف حكَم منطقهم على 
أن العدالة والمساواة تشكلان عنصرين من عناصر حضارة الممالك«)2(.
لهذا الس�بب يكون من المهم بالنس�بة لمفكرنا تجاوز الحقيقة الإجمالية 
والمطلقة المتأتية من القرآن والس�نة، فحس�ب رأي�ه لا تقاس قيمة الأمم 
وأهميته�ا بدينها، بل بمس�تواها العلمي. إذن فقد س�عَى الطهطاوي إلى 
تعويدن�ا على قبول ه�ذا الظرف المتناقض أو الرض�ا بالتعايش معه، أي 
فائ�دة المبادئ الدس�تورية بالرغ�م من ابتعاده�ا عن التقليد. وبالنس�بة 
للطهط�اوي، حس�بما كت�ب ألبرت ح�وراني، ف�إن »العلاق�ة الجلية بين 
معتقداته الإسالمية، ومعتقداته العقلانية الغربية، تكمن في تناقضهما، 

وعدم قابليتهما للتوافق«)3(.
وقد لاحظ الطهطاوي نوع الظرف ذاته في مجال العلوم البحتة، فنراه 
يضرب نظرية دوران الأرض مثًال على الهرطقة )البدع( التي تتغلغل في 
نه في كتابه الشهير عن باريس ثم حذفه وقت  علوم الغربيين. هذا ما دوَّ
الطباعة، إذ يبدو أنه أقر بفكرة دوران الأرض مع رفضه معارضة النص 
الديني كما فهمه هو. فهو بذلك يتفادى مقابلة الخطاب الديني بالحقائق 

العلمية.
وللخ�روج م�ن هذا الوض�ع، قال رفاع�ة لدى نشر ترجمت�ه لكتاب 
»جغرافي�ة ملطبرون« بعد ذلك ببضع س�نوات: »نج�د في هذا الكتاب 
تعبيرات مستقاة من علم الفلك ومن الفيزياء لا يؤمن بها علماء الدين، 
غير أننا نوردها كما هي كي تكون الترجمة وفية. نحن في المناس�بة نقر بها 
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من منطلق عملي، وبس�بب المعطيات الهندس�ية الواردة فيها، وليس من 
منطلق إيماني«)4(.

ن الطهطاوي في الفكر العربي المعاصر ما يمكن تسميته  وهكذا، دشَّ
حي�ز الحقيقة العلامني الذي تقوم في�ه الحقيقة على الفائ�دة، وليس على 
توافقها مع القرآن أو الس�نة. وقد كان له�ذه البادرة صدى معرفي كبير، 
وفي الوق�ت ذات�ه س�ياسي، إذ فتحت الب�اب لإدخال العل�وم المعاصرة 
الطبيعية والإنس�انية، وكذلك لمشروعية التفكر الإنس�اني حول الإدارة 

الجيدة للحياة المشتركة.
كما يمكننا ملاحظة أن الطهطاوي لم يقف عند الإش�ارة إلى الاختلاف 
بني الحقائق الجدي�دة والتقليد، بل تع�داه لاحقا في كتابه »المرش�د الأمين 
في تربي�ة البن�ات والبنني« إلى تبني تص�ور للدولة، حيث ينبغ�ي أن تكون 
القوانني فوق الأم�راء، إش�ارةً إلى التمييز ال�ذي قام به »مونتس�كيو« بين 
�ن  الس�لطات الثالث. لم يطرح الطهطاوي نظامًا بديًال لفهم العالم بل دشَّ
ا. حيزًا لفهم ظواهر العالم الطبيعية والاجتماعية، وتفسيرها وتقييمها إنسانيًّ
ومع إدخال الصحافة المكتوبة إلى مصر في س�بعينيات القرن التاسع 
عشر، وصف أديب إس�حق مختلف التي�ارات الاجتماعية في الغرب، في 
معرض تعريف القارئ المصري بها، بالخوارج. وبعد ذلك ببضعة أسابيع 
لاحظ بنفس�ه أن هذه التس�مية غير مناس�بة لأن »حركتها ليس�ت دينية 
المنطل�ق، فهي تعترض عىل الوضع الاجتماعي، وتطال�ب بالحرية«)5(. 
فتل�ك حقيق�ة اجتماعية أخ�رى تتطلب فهمه�ا خارج الإط�ار الديني.
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وقد اس�تُقبل دخول الداروينية فورًا بالتفنيد المتوقع من ثقافة دينية. 
فق�د أطلق جمال الدين الأفغ�اني في كتابه »الرد عىل الدهريين« هجومًا 
عنيفً�ا على فلاس�فة عصر التنوير، وعلى الث�ورة الفرنس�ية، والحركات 
الاجتماعي�ة، وداروي�ن، إذ قال: »إن داروين رئيس هذه المدرس�ة. وقد 
ألف كتابًا ليشرح فيه أن الإنس�ان أصله قرد، وبعد التنقيح والتصحيح 
ا إلى شكله عبر عصور طويلة متعاقبة، وتحت تأثير عوامل  ارتقى تدريجيًّ
طبيعي�ة خارجية، حتى بلغ الحلقة التي يمثلها إنس�ان الغاب. ثم ارتقى 
م�ن ه�ذا الش�كل إلى أولى الدرجات البشري�ة، فكانت ساللة الأقزام 
»البيغم�ي« وبقية الإثيوبيين، ثم ارتقى بعض الأفراد إلى مس�توى أعلى 
مبتعدين عن الزنجيين، فنتج عنهم الإنسان القوقازي. فبرأي داروين، 
قد يصبح البرغوث على المدى البعيد فيًال بعد عدد من القرون المتعاقبة، 

وبالمقابل قد يتغير الفيل إلى برغوث«)6(.
لا تزال كتب التيارات الإسالمية اليوم مليئة بهذا النوع من الردود 
الخطابي�ة. غير أن المهم لدى الأفغ�اني هو الرابط ال�ذي أقامه بين جميع 
المظاهر الفكرية للحداثة. وإذ استش�عر الحاجة إلى نظريةٍ تفسيرية، فقد 
دع�ا القارئ إلى ق�راءة كتابات »غيزو« حول التق�دم الحضاري المترجمة 
إلى العربية عام 1877م)7(. إذ يرى »غيزو« المجتمع كإنس�ان تس�تدعي 
إرادتُ�ه العقلَ لضبط العواطف والتأكيد على تضامن أعضائه واتس�اقها 

بالمبادئ الأخلاقية الناتجة عن العقل نفسه.
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جع�ل »مارت�ن هايدغر«، في نص ش�هير، من الحداث�ة عصَر الرؤى 
الكونية. وتعتَرب هذه الرؤى طريقة للخروج من فكر العصور الوسطى. 
فق�د ق�ال: »بإمكاننا أن نرى جوهر العصور المعاصرة في تحرر الإنس�ان 

من روابط العصور الوسطى سعيا للعثور على حريته«)8(.
وأدمج »جياني فاتيم�و« هذه الرؤية الكونية في عملية علمنة الفكر، 
وأك�د عىل مظهره�ا التحرري. إذ ق�ال: »لا يقتصر معن�ى العلمنة على 
فق�دان أو س�قوط )الحي�ز المق�دس لصال�ح الع�اَمل العلامني أو الجماعة 
العضوي�ة لصالح المجتم�ع التعاقدي أو حتى حض�ور الوجود لصالح 
نس�يانه...(، بل يشير أيضًا إلى حركة تحرر على غرار ما كان حالها لفترة 

طويلة في تاريخ الفكر الأوروبي«)9(.
بمقدورن�ا إذن تخي�ل أن النخبة المثقفة المصرية التي كانت متعطش�ة 
إلى الولوج إلى الحداثة كانت تطمح إلى امتلاك مثل هذه الرؤية التي من 
ش�أنها أن تتيح له�ا التفكير في العالم بطريقة مختلفة. العاَمل حس�ب الرؤية 
التقليدية مكتملٌ ومنتهٍ والإنس�ان موجود فيه بلا حول ولا قوة. أما في 
الفكر العلماني، فإن »الإنس�ان يقدم عبر لغة يحددها صورةً عن العالم لا 
تعود كما كانت صورة ش�مولية، وبالتالي لم تعد متحررة من أي منظور. 

فالعالم ليس موجودًا بوصفه واقعًا جاهزًا«)10(.
كما شدد »هايدغر« أيضًا على أهمية الخلفية العلمية التي تضمن لكل 
رؤية كونية الخروج من التكهن الفلسفي من أجل التدخل في هذا العالم 
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وتحويل�ه، فالرؤية الكونية تتضمن ثلاث مراح�ل؛ هي التمثيل، واتخاذ 
الموق�ف، وإعادة الاس�تثمار. إذ قال: »لا يقتصر تص�ور العالم على إنتاج 
»ص�ورة للع�الم«. فه�ذه الصورة ليس�ت س�وى عنصر، وإن أخذنا بها 
له شخصٌ ما يضع العـالم  لمجرد فهم الخلفـية أو أن نرى فيها تمثـيًال شكَّ
قبالت�ه، فذلك لا يش�كل بع�دُ تصورًا للع�الم، إذ تحتوي الرؤي�ة الكونية 
وبنف�س القدر عىل الطريقة التي يتخذ فيها الش�خص مكان�ه إزاء هذا 
العالم ويعيد اس�تثماره لا س�يما عن طريق التقييم س�واء أكان موروثا أو 
من تأليف الش�خص نفس�ه«)11(. كما أن النهج التعميمي الكوني للرؤية 
الكونية، والذي يخضِع جميع الأوضاع للقانون ذاته، هو إدماج للس�ياق 

المحلي للنخبة الثقافية في طريقة سير العالم.
وأخيًرا تتيح الرؤية الكونية، بالنس�بة للمفكرين المصريين، الخروج 
من خربة التكفير الأليمة. إذ تحتفظ ذاكرة تاري�خ الفكر العربي بجدال 
الق�رن الحادي عشر الذي واجه الغزالي بالفلاس�فة، ففي كتاب الغزالي 
: »يجب تكفيرهم ]أي الفلاس�فة[ على  »تهاف�ت الفلاس�فة« كتب قائًا�لً
أطروحاتهم الثلاث، وهي التأكيد على قدم العالم والأطروحة التي تقول 
ب�أن علم لله لا يسري على الجزئيات وأخيًرا إنكار بعث الأجس�اد«)12(. 

وبذلك انطلقت آلة التكفير.
ولاحقًا تكلم الغزالي نفس�ه عن »ورط�ة التكفير« محاوًال التمييز بين 
»البدع�ة المح�دودة«، أي تصديق الخبر الذي جاء ب�ه الوحي مع تقديم 

تفسير سيئ، و»البدعة المطلقة« أي إنكار الخبر نفسه )13(. 
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غير أن هذا الفارق، وإعادة الاعتبار للفلاس�فة، على يد ابن رش�د، 
ا منهما؛ الفلس�فة  بع�د ذلك بق�رن، في كتابه »تهافت التهافت«، لم ينقذ أيًّ
أو المنطق، وقد اختفيا من الكون الثقافي العربي لقرون. إذن فرؤية العالم 
تتي�ح للمثقفني تجاوز »ح�رج التكفير« ه�ذا، وتفادي ممارس�ة التكفير 

نفسه أو التعرض له.

نحو نظرية شاملة

»اعل�م أن الإنس�ان كائ�نٌ طبيعي انبثق ع�ن الطبيعة الت�ي نتج عنها 
مختلف الوظائف، وهو لا يختلف من الناحية الفسيولوجية عن الحيوان 
ويش�به من الناحية الكيميائية المادة، والفارق الوحيد بينهما كمي وليس 
نـوعيًا«)14(. هكـذا قدم ش�بلي ش�ميل ترجمته لكت�اب »بخنر« الصادرة 
عام 1885م بعنوان »فلس�فة النش�وء والارتقاء، شرح بخنر على نظرية 

داروين«.
طب�ع من ه�ذا الكتاب 500 نس�خة، وقد اس�تغرق توزيعها حوالي 
خمس�ة عشر عاما. غير أن أثره في نهاية المطاف كان كبيًرا، فعند الاطلاع 
على سِير معظ�م المفكرين المصريني العظام في مطلع الق�رن العشرين، 
نلاح�ظ أن ق�راءة ه�ذا الكت�اب ب�دت لهم لحظةً حاس�مة في مسيرتهم 
الفكرية؛ إذ اعتبره أحمد لطفي السيد أبو الليبرالية المصرية الكتاب الذي 

أثر في وعي جيل كامل)15(.
لم يقتصر هدف ش�ميل على إظهار القوانين التفسيرية لتشكيلة الأنواع 
الحيواني�ة، ب�ل هدف أيضًا إلى إظهار نش�أة القواع�د الأخلاقية، والعقائد 
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الدينية، والمنظومات السياسية والاقتصادية. ولم تلعب نظرية التطور دور 
الموقظ من السبات العقدي فحسب، بل قدمت أيضًا إطارا تفسيريا شامًال 

وهو علاوة على ذلك »علمي« لفهم الظواهر الاجتماعية والطبيعية.
وقد تطرق المفكر المصري إسامعيل مظهر إلى هذا التحول. وكانت 
ش�هادته مهم�ة، إذ ق�ال: »كنت ع�ام 1911م عاكفًا عىل كتب العرب 
القديم�ة حينام وقع�ت صدفة عىل كت�اب »نظري�ة النش�وء والتطور« 
للدكتور ش�ميل. وقد أدت قراءتي ل�ه إلى تغير كبير في فهمي، وترك فيه 
أث�رًا تعج�ز الكلمات ع�ن وصفه«.)16(وق�د ترجم ع�ام 1918م كتاب 
داروي�ن »أص�ل الأنواع«، وناضل بقية حياته من أج�ل الحرية الفردية، 

وتحرير المرأة وتحسين ظروف الفلاحين.

النخبة المثقفة وسياقها

يمكنن�ا فه�م ع�دم تأيي�د ه�ذه النظري�ة في مجتم�ع تهيمن علي�ه قوة 
استعمارية وكبار ملاك الأراضي، مجتمع كان تعداد سكانه عام 1912م 
نح�و 8 ملايني نس�مة 94% منهم أميون)17(، س�وى تأييده�ا من جزء 

صغير من هؤلاء المفكرين المجددين المعروفين بمفكري النهضة.
وفي النص�ف الثاني من القرن التاس�ع عشر تط�ور المجتمع المصري 
كثيرًا، من حيث الإنتاج الزراعي الموجه للتصدير والتحول الصناعي، 

وبناء سكك الحديد وقناة السويس، إلخ.
لق�د أقن�ع ه�ذا التط�ور المفكرين بأن المجتم�ع القدي�م كان في طور 
الانهيار، وأنهم كانوا يشهدون نشأة مجتمع جديد يبزغ رغما عن إرادتهم. 
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وكان الأمر الذي يش�غلهم ه�و فهم التطور الاجتماع�ي، وفك ألغازه. 
ه�ل ينبغ�ي أن نضيف أن م�ن كانوا يفك�رون ويكتب�ون في تلك الحقبة 
كان�وا يمثلون ج�زءًا من أصحاب الامتي�ازات؟ فقلقهم يعبر في الواقع 
عن إرادتهم التحكم بمصيرهم في خضم التحول الاجتماعي الذي كان 
يج�ري أمام ناظريهم دون قدرة منه�م على ضبطه، فقد كان هذا التحول 

يفرضه طموحُ الحكام أو ميكانيكية الاستغلال الاستعماري.
كانت غاية تفكّر ه�ؤلاء المفكرين الأولى هي فهم التغير الاجتماعي 
ز البع�د العلم�ي للدارويني�ة صحته�ا  وقوانين�ه وتوجهات�ه. وق�د ع�زَّ
بوصفه�ا إط�ارًا تفسيريا. كان فكرًا جديدًا يس�عى إلى إيج�اد جذور في 
المجتم�ع المصري، ولم يك�ن يتضمن كغيره نزعات صوفية ولا أي رغبة 
في الانس�حاب من الحياة الحقيقي�ة، والرضا بكونٍ روح�اني. وقد اتفق 
مفكرو النهضة، بالرغ�م من خلفيتهم الإيمانية والتعليمية، على الوثوق 
في عملية التجديد. فقد بقي العلم في نظرهم الطريق الوحيد إلى التحول 
الصناعي الذي من شأنه أن يحول المجتمع، وهو بالتالي الطريق الوحيد 

إلى تيسير جميع مناحي الحياة الاجتماعية.
كانت الوظيفة التحريرية للعلموية على الصعيد الاجتماعي ضرورية 
م�ن حي�ث إن »تعبير المجتمع التقليدي يشير إلى قيام الإطار المؤسسي 
على أس�اس لا جدال فيه من إضفاء الشرعية، وهو أساس قدمته بعض 
التفسيرات الأس�طورية أو الديني�ة أو الميتافيزيقية للحقيق�ة في مجملها 
س�واء الخاص�ة بالك�ون أو بالمجتم�ع«)18(. وعلي�ه ف�إن جع�ل النظرية 
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م أساسً�ا معرفيا لنقد النظام القائم بمظاهره الأكثر  الداروينية معيارًا قدَّ
بشاعة؛ أي:

- الهيمن�ة الغربي�ة الت�ي كان�ت مفروض�ة عىل إرادة الس�كان م�ن 
الناحيتين السياسية والاقتصادية.

- هيمنة الثقافة الدينية التي كانت تجافي العلم والتكنولوجيا.
- هيمنة ملاك الأراضي الذين أبقوا الش�عب في مستوى من المعرفة 

يناسب الإنتاج الزراعي، وبالتالي فقد أبعدوه عن العالم المعاصر.
ما هو شكل المجتمع المصري المراد، أهو »ليبرالي« أم »اشتراكي«؟ 

لقد انقس�م المفك�رون في نهاية القرن التاس�ع عشر، في اختياراتهم، 
بس�بب اعتباراته�م »التاريخي�ة« أو »العقلاني�ة« أو »الأخلاقية«، لكنهم 
اتفقوا جميعًا على التحقق من صحة حكمهم بالاستناد إلى نظرية داروين.

»الداروينية« بين الليبرالية والاشتراكية

فنَّ�د الأفغاني المذاهب الفلس�فية المعاصرة، والح�ركات الاجتماعية، 
ونظرية داروين، باس�م اختلافها مع الدين. وجاء في مجلة )الهلال( عام 
1897م أن: »المبدأ الاشرتاكي بمجمل�ه يعارض قوانين الطبيعة، ولن 
ينج�ح أب�دًا«)19(. لك�ن في ع�ام 1908م خصصت المجلة للاشرتاكية 
سلس�لة من المق�الات، كتبها رئي�س تحريرها جرجي زي�دان. وقد قدم 
زي�دان كلا م�ن »ماركس« و«إنجل�ز« على أنهما المؤسس�ان اللذان منحا 
م ماركس لي�س بوصفه ش�يوعيا  الاشرتاكية مظهره�ا العلم�ي. وق�دِّ
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يدع�و إلى تقاس�م الث�روات بل اشرتاكيا لأنه برأي زي�دان كان يناضل 
ضد الاحت�كار، إذ ق�ال: »إن م�ن ينتظ�رون ماركس وأنص�ار إصلاح 
المجتمع يسربون مع ما هو طبيعي وه�م متوافقون مع قانون التطور«، 

في حين »يحرّم مقتَرح الشيوعيين الانتقاء الطبيعي«)20(.
كان التروي�ج للفردي�ة وفقً�ا للرؤي�ة الليبرالية الخط�وة الأولى نحو 
الحداث�ة السياس�ية، إذ إنه�ا كان�ت تمثل الخ�روج من الرك�ود المجتمعي 
الشرق�ي، وه�و الأم�ر ال�ذي ت�م في الغ�رب بفض�ل تق�دم الصناع�ة 
والتج�ارة. أم�ا في بلد ما زال يس�وده نم�ط الإنتاج الزراع�ي فالترويج 
للفردي�ة يتحقق بالتعليم. ولذل�ك ترجم محمد عبده مفتي مصر، ورائد 
الإصالح الدين�ي، ترجم ع�ام 1903م كت�اب »التعليم« للفيلس�وف 

ونصير الداروينية الاجتماعية »هربرت سبنسر«.
وبالنس�بة لأحمد لطفي الس�يد مؤس�س ح�زب الأمة الليربالي عام 
1908م، ف�إن التجدي�د يمكن أن يحصل في ظل حكومة اس�تبدادية أو 
تح�ت الاحتلال، لكن ذلك لا ينطبق عىل »الحداثة« التي تُعتَرب العلامة 
الممي�زة للأم�ة بأكملها. فه�ي لا يمك�ن أن تتحقق ب�دون الديمقراطية 
القائمة على حقوق المواطنين، بحيث يكونون أفرادًا متعلمين. والمشكلة 
م�ع الاشرتاكية هي أنه�ا يمك�ن أن تكبح ه�ذه العملية برمته�ا. وهي 
بحجة فرض المس�اواة تتيح منح الصلاحيات الكاملة للحكومة وتحرم 
المواطنني م�ن حقوقهم. وبما أنها تمنع المنافس�ة والاختي�ار الطبيعي بين 

الأفراد فهي ليست خيارًا علميا)21(.
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في ع�ام 1911م، ق�ال الش�اب سالمة موس�ى في كتاب�ه »مقدم�ة 
الس�وبرمان«، وهو كتاب مس�توحى من كل من »داروين« و»ماركس« 
و»نيتش�ه« في الوق�ت ذاته، قال إن الرأساملية هي التي تمث�ل عائقًا أمام 
)نظري�ة التطور( من حيث إنها تضمن هيمنة أف�راد أغنياء لكن ضعفاء 
في قدراته�م الفكرية أو الجس�دية أو الأخلاقية. والاشرتاكية برأيه هي 
الظ�رف الاجتماعي ال�ذي يتوجه نح�وه تطور العالم، وال�ذي لا تكون 
في�ه حرية الأفراد ضارة بالمجتمع، لأنها الحرية التي تحقق مهمة الانتقاء 
الطبيعي وتس�اهم في إقصاء العن�اصر الضعيفة مبقية فقط على العناصر 

الأقوى )22(.
وفي عام 1915م، أكد مصطفى حسنين المنصوري توافق الاشتراكية 
مع مبادئ النظرية الداروينية، فالاشرتاكية لا تتعارض مع مبدأ صراع 
الكائن�ات على البقاء حينما تلغي التنافس الرأساملي على المال لأنها تدع 
مج�اًال لظه�ور تناف�س آخ�ر لصال�ح الإنس�انية. وإذ تحمي الاشرتاكية 
الضعفاء فهي لا توقف الانتقاء الطبيعي، بل تهدف إلى أن يكون الزواج 
قائًا�مً على الحب، وليس على الثروة. أما معارضة الاشرتاكيين لتوريث 
الأمالك الاصطناعي فلا يعني أنهم يعارض�ون التوريث الطبيعي )أي 

الموروثات()23(.
إذن فنظري�ة التط�ور تُس�تخدَم وس�يلة لإضف�اء الشرعي�ة عىل كل 
مطلَب تجديدي كحرية المعتقد أو الدس�تور أو قضية الفلاحين أو تحرير 
المرأة. فلأكثر من عشر س�نين، عكفت صحيفة »السفور« التي تأسست 
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عام 1914م على الدفاع عن تحرير المرأة بأقلام الثلاثة الحاصلين حديثًا 
على درج�ة الدكتوراه؛ هيكل ومنصور فهمي وطه حسني، والعائدين 
في حين�ه منذ عهد قريب من فرنس�ا، وقد ارتك�زت الصحيفة في معظم 

حججها إلى »نظرية التطور«.
إب�ان افتتاح جامعة القاه�رة »الحكومية« عام 1925م، طلب بعض 
أعض�اء مجل�س الإدارة قب�ول الفتي�ات في الجامع�ة. إلا أن المدير لطفي 
ر زملاءه من مخاط�رة التصريح بذلك علنً�ا لأن الرأي العام  الس�يد حذَّ
كان معاديً�ا لذل�ك، ولأن القضي�ة كان يمكن أن تخرس. فاقترح قبول 
ا، أي  الفتيات خفيةً والانتظار لبضع س�نين قبل جعل هذا التغيير رسميًّ

عندما يفرض قانونُ التطور الأمرَ الواقع)24(.
كما لاحظنا، فإن »التطورية« كان لها أثر كبير على المفكرين المصريين، 
بغ�ض النظر عن توجهاته�م الأيديولوجية. أما الهجامت والانتقادات 
الت�ي تعرضت له�ا -ولا زالت حتى يومنا ه�ذا- فقد انحصر مصدرها 
دائًا�مً في الإسالم المحاف�ظ. ونتيجة لذل�ك، فقد ش�كلت »الداروينية« 
بالنس�بة للمفكري�ن المصريين رؤية بس�يطة ومتس�قة للعالم تس�اعد على 

تحليل المجتمع وتفادي اللجوء إلى تفسيرات أسطورية أو غائية.
وم�ن ناحي�ةٍ أخ�رى، ف�إن دينامي�ة الفك�ر »التط�وري« أتاحت لهم 
الوق�وف في وج�ه التصور الس�اكن لل�رؤى التقليدي�ة، وجمودها. وإن 

نجاح التطورية في مجتمع غير صناعي، يقوم على أمرين رئيسيين:
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• كان ل�دى المفكري�ن رغبة في التح�ول الصناعي، والحصول على 
التكنولوجيا، وقد تناقضت هذه الرغبة مع مصلحة القادة الاستعماريين 
وضع�ف البرجوازية الوطنية. لذلك اس�تَبدل ه�ؤلاء المفكرون بحركة 
الق�وى الاجتماعية الحقيقي�ة حتميةً علمية قائمة عىل القوانين الطبيعية 

ومستقلة عن إرادة البشر، والظروف التاريخية.
• كان اس�تخدام »التطوري�ة« في الدع�وة إلى تطوي�رٍ تدريجي يهدف إلى 
تنحية فكرة القيام بثورة اجتماعية قد تشكل »طفرة« معاكسة لقوانين التطور.
واعتب�ارًا م�ن أربعينيات القرن انس�حبت »النظري�ة الداروينية« إلى 
مجاله�ا الابتدائ�ي، أي عل�م الحي�اة، فق�د توقفت عن الاضطالع بدور 
المرج�ع التوافقي. وتعددت ال�رؤى الكونية. إلا أن »الداروينية« مثلت 
- طيل�ة نصف قرن - خطوة حاس�مة في علمن�ة الفكر العربي المعاصر، 
أي اعتامده في الحكم على ظواهر العالم الطبيعية والإنس�انية انطلاقا من 

نظريات أنتجها الفكر الإنساني وليس الكتب المقدسة.
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الفصل الثاني
الترجمة.. والفلسفة.. والأمة

)أضواء على أحمد لطفي السيد مترجم أرسطو(

ا  ارتبط�ت الترجمة من اللغ�ات الأجنبي�ة إلى العربية ارتباطًا أساس�يًّ
وبنيويًّ�ا بمشروع النهض�ة الحديث�ة، وللوق�وف على الشروط التي في 
إطاره�ا ت�ؤدي الترجمة عمله�ا في المجال الثق�افي العام تج�در بنا العودة 
إلى رائ�د المترجمين العرب المحدثين، رفاع�ة رافع الطهطاوي )1801-
1873م(. إن اختي�ارات الطهطاوي للنص�وص التي يترجمها، وتبريره 
للاختي�ار، وطريقت�ه في تقديم النص للقارئ الع�ربي، تمثل مبادئ لكل 

ترجمة مقبلة تريد أن تساهم في مشروع النهضة. 
وس�وف نتعرض هنا لبعض ترجمات الطهط�اوي - باختصار - بما 
يسمح بإلقاء الضوء على موضوعنا الرئيسي، وأيضًا لإبراز تلك المبادئ 
أو الشروط التي تتحرك فيها الترجمات العربية الحديثة، ونشير في هذا 

الإطار إلى ثلاثة نصوص:
فحين قام الطهطاوي بترجمة الدستور الفرنسي في ثنايا كتابه »تخليص 
الإبريز في تلخيص باريز« يخاطب القارئ قائًال »فلنذكره لك، وإن كان 
غال�ب م�ا فيه ليس من كتاب الله تعالى، ولا في س�نة رس�ول الله لتعرف 
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كيف حكمت عقولهم بأنّ العدل والإنصاف من أسباب تعمير المماليك 
وراحة العباد«)1(.

وهك�ذا تفت�ح الترجم�ة آفاقًا تتجاوز ح�دود ما ينطوي علي�ه القرآن 
والس�نة، بل ويتق�دم الطهطاوي إلى القارئ بفك�رة التخلص من جعل 
المطابقة أو الموافقة للقرآن والس�نة شرطًا لصحة الرأي في مجال »العلم« 
أو »السياسة«، فهو حين كان يتحدث عن »الحشوات الضلالية« المخالفة 
للكتب السماوية والموجودة في كتب الفلسفة الفرنساوية، ضرب لذلك 
مثًا�لً في مخطوطه عن رحل�ة باريس القول بكروي�ة الأرض، ولكنه قام 

بحذفها عند إعداد المخطوط للطبع)2(. 
ولك�ن رفاع�ة في مقدمت�ه للترجمة التي ق�ام بها لكت�اب الجغرافيا لـ 
ملطربون Malt brun بع�د ذلك بس�نواتٍ يعود لمعالجة الأم�ر، فيقول: 
»نجد في هذا الكتاب أحكامًا مأخوذة من علوم الكون والطبيعة التي لا 
يؤمن بها علماء الدين، ولكننا نوردها كما هي للأمانة في الترجمة، ونقبلها 
من وجهة النظر العملية للمنافع الهندسية الموجودة بها وليس من وجهة 

نظر الاعتقاد«)3(.
وهك�ذا يتجنب الطهطاوي رفض حقائ�ق العلم، وفي نفس الوقت 
يتجنب مواجهة القرآن بالنصوص الحديثة. ولذا يقول ألبرت حوراني: 
»إن م�ا ه�و واضح بني المعتق�دات الإسالمية والعقلاني�ة الغربية هو 

تعارضهما، وليس إمكانية التوفيق بينهما«)4(.
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فكام نعلم لم يك�ن الطهطاوي من هواة التوفيق بني العلم والدين. 
إن ما يس�عى إليه الطهطاوي هنا هو فتح مجال علم في الحقيقة لا تستمد 
فيه حقيقتها من اتفاقها مع القرآن والسنة. ولا شك أن هذا المجال يعد 
شرطًا حيويًا للترجمة، بل ولانتقال العلوم الطبيعية والإنسانية في المجال 

الثقافي العربي الحديث.
فيتعل�ق برضورة رب�ط الترجم�ة بالإصالح  أم�ا الشرط الآخ�ر 
الاجتماع�ي، فهو حني ترجم أول رواية فرنس�ية للعربي�ة، وهي رواية 
تليماك للكاتب الفرنسي فينلون Fénelon يقول في المقدمة: »وكان زمني 
إلى ذلك مصروفًا وديدني بذلك معروفًا مجاراة لأمير الزمن على تحسني 

حال الوطن«)5(.
ويوضح الطهطاوي أنّ الهدف من تعريف الأمير الش�اب بأس�اطير 
اليون�ان ه�و تنبيه�ه إلى مس�ئولية الحاكم تج�اه رعاياه، وتحت�وي الترجمة 
إس�قاطات على علاقته بالخديو عباس الذي نفاه إلى السودان، فالرواية 
تتح�دث ع�ن موت الحاك�م الصال�ح الذي يعقبه ابن فاس�د ومفس�د: 
»وما يزي�د الحرسة على فق�ده أن ابن�ه لم يكن لدي�ه أي فض�ول للعلم، 

ولا تقدير للرجال الفضلاء«)6(.
وهكذا بالجمع بين الشرطين الأساسين؛ وهما »العلمانية« و»الإصلاح 
الاجتماع�ي« يمكن لن�ا أن نقترب من مغزى ترجمة أعمال أرس�طو التي 
قام بها أحمد لطفي الس�يد باش�ا. وأحمد لطفي الس�يد؛ هو ابن أحد كبار 
المالك من البدو، وق�د درس الحقوق، وعمل بالنيابة، ثم اس�تقال منها 
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ليهتم بالعمل العام، وقد أس�س مجلة »التشريع« في أواخر القرن التاسع 
عشر، ثم أس�س صحيفة سياس�ية ه�ي »الجريدة« ع�ام 1907م والتي 
فتح�ت صفحاتها للجيل الجديد من المثقفين العلمانيين الش�باب، أمثال 
منصور فهمي، وطه حسني، والعقاد، وقد اتس�مت بجرأتها الش�ديدة 
واتجاهه�ا النق�دي، ويكفى ربما لبيان ذلك مقال الش�اب محمد حسني 

هيكل بعنوان »تعدد الزوجات سبة في جبين البشرية«.
أم�ا عن التكوين الفكري لأحمد لطفي الس�يد، فإننا نجده يشير إلى 
التأثير الكبير لكتاب بوخنر »فلس�فة النشوء والارتقاء«، ترجمة الدكتور 
ش�بلي ش�ميل، عليه وعلى كل أبن�اء جيله من زعماء النهض�ة الفكرية في 
مصر في بداية القرن العشرين. ويذكر لطفي السيد بكثير من الإعجاب 
والعرفان كتاب »القاموس الفلسفي« لفولتير، والذي عاش يقرأه ويعيد 
قراءته على مدى خمس سنوات. أما عن الانحياز المذهبي الصريح، فإنّ 
لطفي السيد يعلن انتماءه إلى مذهب »المنفعة« عند جيرمي بنتام، وجون 
ستيوارت ميل، ودعوته إلى هذا المذهب تمثل أول دعوة لمذهب فلسفي 

غربي في الفكر العربي المعاصر.
لم يترك لطفي الس�يد الكثير من الآثار الفكرية، فأغلب آرائه مستقاة 
من مقالاته التي نشرها في صحيفة »الجريدة« فيما بين 1907 و1914م 
حيث توقفت الصحيفة بس�بب اشتعال الحرب العالمية الأولى، وفرض 
عت أغلب ه�ذه المقالات في  إنجلرتا لحال�ة الطوارئ في مصر. وقد ُمج

مجلدين بعنوان »المنتخبات«. 
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وق�د تبن�ى لطف�ي الس�يد - بش�كلٍ كام�ل - الفلس�فة الليبرالية في 
السياس�ة، وكان يعل�ن دعوت�ه إلى مذهب الحريني )les libéraux(، كما 
كان يس�ميه، مفضًا�لً هذه التس�مية على كلم�ة »الأح�رار«؛ لأنها تعني 
أنص�ار الحرية، وعلى ه�ذا المذهب أقام منظوره لبناء الأمة، فهو يرى أن 

لا شيء يجمع الناس سوى المنفعة، ليس العرق ولا الدين.
وق�د اعرتض عىل الاحتالل الإنجلي�زي لمصر، وكان في مقدمة 
المطالبين بالاستقلال، ولكنه في الوقت نفسه طالب باستقلال مصر عن 
الخلافة العثمانية، ورفع شعار »مصر للمصريين«. وفي نظره أن المصريين 
ه�م كل م�ن يعي�ش ويعم�ل في مصر م�ن مس�لمين وأقب�اط وأجانب 
وش�وام، أي الذي�ن يجمعه�م تب�ادل المناف�ع. وقد رفض بش�دة الدعوة 
الت�ي كان�ت رائج�ة وقتها للتح�رر من الاس�تعمار الغ�ربي، وهي دعوة 
»الجامعة الإسالمية« أو كما يس�ميها بـ»بانسالميزم« واصفًا إياها بأنها 
»خرافة« تارة وقاعدة اس�تعمارية »تارة أخرى«. وفي ذلك تأكيد لرفض 
اعتبار الدين أساسًا للحكم أو »الوحدة القومية« ورأى ضرورة تقسيم 

الأغلبية والأقلية في المجتمع على أساسٍ سياسي، وليس دينيًا.
أم�ا ع�ن الدول�ة الت�ي س�وف تق�وم بتنظيم ش�ؤون الأم�ة، بعد أن 
تح�ددت هويتها القومية، فهي في نظره دولة الحد الأدنى التي تقوم فقط 
بوظائف الدفاع والعدل والأم�ن، أي الجيش والقضاء والبوليس. وفى 
رأيه أن هذه الدولة هي المخرج الوحيد من قرون طوال من الاستبداد، 

حيث إنها تتيح للأفراد استقلال الشخصية، واكتساب روح المبادرة. 
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ولطف�ي الس�يد - مثل�ه مث�ل أغل�ب رواد النهض�ة - اعترب وضع 
الم�رأة أكبر دلالة على تخلف المجتمع، وله�ذا جعل من تحرر المرأة عملية 
جوهرية في مشروع النهضة، فهو يعتبر أنّ »الأمارة الوحيدة لحرية الأمة 
ه�ي حرية الم�رأة«)7(. كام أراد أن يضيف إلى النض�ال الوطني من أجل 
ا: »أرجو  ا واجتماعيًّ الاستقلال، والذي كان سياسيًّا في مجمله، بعدًا ثقافيًّ

أن تحرّر أمهاتنا قبل أن تحرر أوطاننا«)8(.

أعراض التخلف

ق�راءة لطف�ي الس�يد لأع�راض التخل�ف تفت�ح الأفق أم�ام الدور 
النهضوي للفلسفة، فهو يرصد ثلاثة أعراض رئيسية:

1- الحكوم�ة الش�خصية، حي�ث يق�وم الحك�م على س�لطة الحاكم 
المطلق�ة، ولا تع�رف الأم�ة لا مؤسس�ات ولا انتخاب�ات ولا دس�تور. 
وه�و الأمر ال�ذي يجعل أصح�اب المصالح في الأمة ينأون عن ممارس�ة 

السياسة، ويستنكفون عن الاهتمام بالشأن العام.
2- عبادة البسالة، وهي تعني الإعجاب بالزعامة، وإضفاء صفات 
الإلهام والتقديس على شخص »الزعيم«، وبالتالي إلغاء حقوق المحاسبة 
والاختيار العقلاني. و»عبادة البسالة« قد تصل إلى دفع الجموع للتحرك 
ضد مصالحهم. ويورد لطفي السيد في »الجريدة« نماذج من الأزجال أو 
ش�عر العامية الذي كتبه وغناه بعض عوام المصريين في مديح بونابرت، 

عندما كان حاكمًا على مصر أثناء الحملة الفرنسية.
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تضخ�م  إلى  ي�ؤدي  م�ا  وه�و  الحكومي�ة،  الوظيف�ة  تقدي�س   -3
البيروقراطي�ة، وزي�ادة س�يطرة الحكومة، وهذا النزوع مفس�د للأمة في 
نظ�ر لطفي الس�يد من وجهين، أولهما س�يكولوجي، حي�ث إن الموظف 
يظل دائمًا مرتبطًا في معاش�ه بمرتب الدولة ما يفقده »الاستقلالية«، كما 
ا  يتسم الموظف عادة بالنفاق والمكيدة، ويميل إلى الدفاع عن الحكومة أيًّ

كانت سياستها.
وفي المقاب�ل نجد أرباب العمل والتجار والعمال والفلاحين جميعهم 
يكس�بون عيشهم بعيدًا عن الحكومة، وبالتالي يمكن أن يساهموا بحرية 
في إح�داث ح�راك اجتماع�ي، ووعي س�ياسي. الموظف�ون لا أمل فيهم 

حيث إنهم يتحدثون في الشأن العام بناء على أوامر الحكومة. 
وه�ذه الرؤي�ة تنبع م�ن التعارض الج�ذري بين مصلح�ة الأمة من 

الناحية السياسية من جانب، ومصلحة الحكومة من جانب آخر. 
وكان�ت »الحكومة« في الاس�تخدام اللغوي في بداية القرن العشرين 
تشير إلى ما نعنيه اليوم بكلمة »الدولة«، أما »الأمة« فهي جموع المواطنين، 
ولس�ان حالها هو البرلمان والرأي العام المس�تنير. وه�ذه النظرة جعلت 
هن�اك تعارضً�ا في مج�ال الحريات، فام تكس�به الأمة تخرسه الحكومة، 

والعكس صحيح)9(.

ملامح النهضة

لم تكن الفلس�فة غائبة عن المشروع النهضوي للطفي السيد، بل إنها 
كان�ت نقط�ة الانطالق الضرورية، فف�ي الافتتاحي�ة الأولى التي كتبها 
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حني صدور العدد الأول من صحيفة »الجريدة« عام 1907م يتحدث 
لطفي السيد عن دور الفلسفة في زيادة عدد المتشابهات بين أفراد الأمة. 
والمقصود بالمتش�ابهات هنا ه�ي معايير الحكم على ما يج�ري حول أبناء 

الأمة من أحداث.
والمعايير ه�ي مجموع�ة م�ن القي�م الت�ي يتف�ق عليه�ا أبن�اء الأمة، 
بصرف النظر عن اختلاف الآراء السياس�ية، مثل الحريات الش�خصية، 
والعقلاني�ة، والمش�اركة السياس�ية. ولهذا اعتبر لطفي الس�يد السياس�ة 
تحقيقًا للفلسفة، فهذه القيم التي لا يمكن إدراكها بوضوح إلا بواسطة 
الفلس�فة، تأتي أوًال ثم يأتي بعد ذلك القانون الذي يقوم بتنظيم العلاقة 
بين الأفراد، ومن هنا فالتعلم عنده له عمادان؛ هما »الفلسفة والقانون«. 
وبالطب�ع ارتب�ط بالدع�وة إلى الفلس�فة الدف�اع ع�ن حري�ة الفك�ر، 
وكذل�ك الدعوة إلى الاقتصاد الحر، وإلى الحكم البرلماني. ومن هنا أيضًا 
جاءت معارضة لطفي السيد للدعوة إلى الاشتراكية عند رواد النهضة، 
مثل ش�بلي شميل، وسالمة موس�ى، حيث يرى أننا قد خضعنا طويًال 
لحك�م س�يطرت فيه الجماعة عىل الأفراد حت�ى اختفت تمامًا ش�خصية 

الفرد المستقلة وروح المبادرة لديه. 
وبالتالي إذا دخلنا مباشرة في مجتمع اشرتاكي فس�وف نقطع الطريق 
عىل مشروع تنمية الف�رد المس�تقل. ولهذا كت�ب في »الجري�دة« بتاريخ 
20 ديسمبر 1913م: »يعوقنا كثيًرا فيما نحاول من تكوين أفراد أحرار 
مس�ئولين ينهضون بالبلاد إلى طلبتها في الارتقاء، لأنّ كل فرد سيعيش 
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ويم�وت تحت وصاية الق�وي، ونحن ما زلنا أحوج م�ا نكون إلى تربية 
الف�رد، وإزال�ة العقبات من طريقه حتى تنقى نفس�ه من الضعف الذي 
أورثه الحكم الماضي وليس�تكمل قس�طه من القوة حتى يستطيع المزاحمة 
مع أفراد الأمم الأخرى، وعلى ذرارينا فيما بعد أن ينظروا فيما إذا كانت 
ه�ذه المبادئ الاشرتاكية هي طلبه�م أم لا، فإن خطة الحك�م ينبغي أن 

تتغير بتغير الزمان والمكان وطبائع السكان«)10(.
يض�اف بالطب�ع إلى ه�ذا الأس�اس في النهضة عناصر أخ�رى، مثل 
الاهتامم بالعل�م الحديث، والتصني�ع، والخروج من الثقاف�ة التقليدية. 

وهو ما يعني كسر احتكار رجال الدين لإنتاج المعرفة.

تأسيس الجامعة المصرية

ي�رى منظ�رو المذه�ب الليربالي أن تنام�ي مصالح المواطنني بفعل 
الصناع�ة والتج�ارة هو الأس�اس في خل�ق المواطن المتمس�ك بحرياته 
الش�خصية والمشارك في الإدارة السياسية للبلاد، ولما كان حال مصر في 
بداية القرن العشرين يتسم بتخلف الصناعة وتركز الثروة في أيدي كبار 
ملاك الأراضي، فإنّ الأس�اس الاجتماعي لتكون المجتمع الديمقراطي 
الحدي�ث يعد غائبًا؛ فالح�راك الاجتماعي الذي دعم مسيرة المواطنة في 

المجتمعات الغربية يغيب بشكلٍ كبير في المجتمعات العربية. 
وبالرغ�م م�ن ذلك، جعل لطفي الس�يد هدف�ه الرئيسي خلق شروط 
تكوين هذا المجتمع الحديث في مصر، وذلك بأن يستبدل التعليم بالحراك 
الاجتماعي الذي يحدثه تقدم الصناعة. وكان هذا هو النموذج الإرشادي 
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الذي حكم كل تجارب بناء الدولة في المجتمعات النامية بعد الاستقلال. 
يقول لطفي الس�يد: »خرجت مصر من الحكم القديم ضئيلة الشخصية، 
مفكك�ة الروابط القومية، فاني�ة الإرادة في إرادة الحكام، خرجت مريضة 

من كل وجه، وما دواء الأمة المريضة إلا التربية والتعليم«)11(.
ويستخدم لطفي السيد هنا باللغة العربية تعبير الحكم القديم المرادف 
لتعبير l’ancien régime باللغ�ة الفرنس�ية، وحين كتب لطفي الس�يد، 
ذل�ك، لم تك�ن مصر خرجت من نظام قديم ولم تعرف أي تغير ملحوظ 
في نظام الحكم عن العقود الس�الفة، ولكنه آثر أن يستخدم التعبير لكي 
يلم�ح إلى أن مصر تمر بمرحلة تح�ول، وكذلك ليوح�ي بطبيعة التعبير 
المأم�ول والذي س�وف يك�ون بمثابة سامت الجمهوري�ة الديمقراطية 
في مواجه�ة سامت الملكي�ة المطلقة كما ه�و الحال بعد الثورة الفرنس�ية.
نظرًا لهذا الدور المركزي للتعليم في مسيرة الديمقراطية شارك لطفي 
الس�يد بحماس مع قاس�م أمين في الدعوة إلى تأس�يس الجامعة المصرية. 
وتكلل�ت جهودهم�ا بالنج�اح عام 1908م بعد أش�هر من وفاة قاس�م 
أمين. لقد كانت مصر وقتها مليئة بالمدارس العليا، مثل مدرسة الطب، 
والمهندس�خانة وغيرها، وكان لطفي الس�يد يرى أن دور هذه المدارس 
ه�و تخريج موظفين لإلدارة الإنجليزية في البلاد. وله�ذا فهي بطبيعتها 
لا تفت�ح مج�اًال للفلس�فة والآداب والعلوم الإنس�انية. ولهذا تأسس�ت 

»الجامعة المصرية« بتمويل من المجتمع المدني المصري. 
ولقد دافع لطفي الس�يد عن ضرورة تعليم الفلس�فة على صفحات 
»الجري�دة« ضد هجوم رجال الأزهر الذي�ن رأوا فيها خطرًا على الدين 
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من جهة، وم�ن جهةٍ أخرى ضد التكنوقراط الذين رأوا فيها مجرد علم 
بلاغي لا دور له في تحديث المجتمع، وضد هجوم قوى الاستعمار. 

ولكي نفهم طبيعة المجالات التي كان يتم تدريس�ها في هذه الجامعة 
الوليدة يكفي أن نتذكر أنه حينما قامت الحكومة المصرية بإنش�اء جامعة 
ف�ؤاد الأول الحكومية عام 1925م طلبت ضم الجامعة الأهلية المصرية 
إليها، ووافق مديرها لطفي الس�يد على ه�ذا الضم، وأصبحت الجامعة 
المصري�ة هي )كلي�ة الآداب(؛ أي أنه�ا كانت جامعة لتدريس الفلس�فة 

والأدب والعلوم الإنسانية واللغات. 
ولق�د كانت الأزم�ات التي واجهها لطفي الس�يد حينما عمل مديرًا 
للجامع�ة المصري�ة الأهلي�ة، ث�م بعد ذل�ك مدي�رًا لجامعة ف�ؤاد الأول 
الحكومي�ة، وطريق�ة إدارت�ه لهذه الأزمات م�ا يلقي الض�وء على طبيعة 
تط�وّر المجتم�ع المصري وتطور فكر لطفي الس�يد نفس�ه، فهو يذكر أنه 
عن�د أول اجتامع المجلس الجامع�ة الحكومية طالب أغل�ب الأعضاء؛ 
أمثال طه حسين، ومنصور فهمي، بفتح باب التسجيل للفتيات، ولكن 
لطف�ي الس�يد نبههم إلى أنهم إذا طرحوا هذا الموض�وع على الرأي العام 
فس�يخسرون لزم�نٍ طوي�ل كل إمكانية لتعلي�م البنات؛ نظ�رًا لمعارضة 
رج�ال الدين وال�رأي العام. واقرتح قبول الفتيات في الجامعة بش�كلٍ 
سري، وعدم الإعلان عن ذلك لعدة سنوات حتى تتغير عوائد الناس. 
وه�و ما حدث بالفعل، وظل لطفي الس�يد يعتبر مث�ل هذه الحيلة ذات 

المقصد الحسن من أكبر مآثره. 
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وكذل�ك اس�تقال لطف�ي الس�يد م�ن رئاس�ة الجامع�ة في 9 م�ارس 
1936م احتجـاجًا على قرار وزير المعارف بنقل طه حسني عميد كلية 
الآداب إلى وظيف�ةٍ إداري�ة بوزارة المع�ارف، واعتبر لطفي الس�يد ذلك 
تدخًا�لً م�ن الحكومة في ش�ؤون الجامعة الت�ي ينبغي أن تكون مس�تقلة 
بش�ؤونها استقلاًال تامًا. وقد اضطرت الحكومة إلى إعادة طه حسين إلى 
عمادة كلية الآداب، وعاد لطفي الس�يد رئيسًا للجامعة، ثم استقال بعد 
ذلك احتجاجًا على دخول البوليس إلى الحرم الجامعي لقمع مظاهرات 

الطلاب ضد الاحتلال الإنجليزي في مصر)12(. 
وق�د انعكس�ت هذه ال�روح التحرري�ة لرئيس الجامعة عىل تصوره 
لطبيعة التعليم الجامعي الذي اعتبره بحثًا مشتركًا عن المعرفة بين الطالب 
والأستاذ، وليس تلقينًا أو كتابًا مقررًا يفرضه الأستاذ على الطلاب، لأن 
ذلك يعد نقًال للاستبداد الموجود في المجال العمومي إلى قاعات الدرس 
»نحن لا نعطيكم كتبًا مقررة، فإن غرض التعليم الجامعي تثقيف العقل 
لا م�لء الحافظة، غرض�ه تنمية ملك�ة البحث العلم�ي، ومعرفة أنهاجه 
وأنماطه وتوسيع آفاق الإدراك. والذي يعتمد على الحفظ المجرد، والذي 
يعتمد على الأس�تاذ بأخذ نظرياته قضية مس�لمة من غير تفكير شخصي 

واقتناع ذاتي، كلاهما ليس طالب علم«)13(.
وهك�ذا يمك�ن لنا أن نح�دد باختصار رس�الة الجامع�ة في المجتمع 
: إعداد  الناهض - في تصوّر لطفي الس�يد - في مهمتين رئيس�تين؛ أوًال
المواطن ذي الش�خصية المس�تقلة، وثانيًا: مس�اعدة التط�ور الاجتماعي 
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»بكل ما في وس�عها من ضروب التجديد )...( التجديد في اللغة والنثر 
والشعر والفنون الجميلة«)14(.

الترجمة وعودة الفلسفة

عرف�ت الثقافة العربية الإسالمية في العصور الوس�طى ازدهارًا في 
الفلس�فة، وكان للفلاسفة المسلمين أكبر الأثر في أوروبا في نهاية العصر 
الوسيط. ثم جاءت الإدانة الفقهية للفلسفة التي أدّت إلى غيابها بصورةٍ 
ش�به تامة من الثقاف�ة العربية لعدة قرون، نس�يت خلاله�ا اللغة العربية 

مصطلحات الفلسفة، ونسي الفكر إشكالياتها. 
ولقد طرقت الفلسفة أبواب المجتمعات العربية مع دخول الحداثة، 
ولقد أشار إلى فائدة الاهتمام بها كثير من رواد النهضة، مثل الطهطاوي 
والش�دياق ومحمد عبده، ولكن لطفي السيد كان أول الواعين بضرورة 
عودتها، وأول المدافعين عن تعليمها لشباب الأمة في مؤسسات التعليم، 

وأول المدركين للصلة الوثيقة التي تربطها بالديمقراطية. 
وفي مقدمت�ه لترجم�ة كت�اب أرس�طو ال�ذي يحمل عن�وان الأخلاق 
لنيقوماخوس لأرس�طو يدلِّل لطفي الس�يد على أهمية أرس�طو مستعيًرا 
فرضً�ا طرح�ه س�انتهيلير مترج�م أرس�طو إلى الفرنس�ية: »إذا أغارت 
أم�م بربرية عىل المدنية الحديثة ف�أودت بما فيها من علم وفلس�فة، فإلى 
م�ن يرجع بعد ذلك لك�ي يؤخذ عنه العلم؟ أيرج�ع إلى كنت أم هيغل 
أم ليبنت�ز أم إلى دي�كارت؟ عىل رغم عبقري�ة هؤلاء فال يرجع إلا إلى 

أرسطوطاليس الذي رجع إليه الغرب«)15(. 
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وهك�ذا يبدو المش�هد الفكري الع�ربي - أمام لطفي الس�يد - وكأنه 
أرض خ�راب علينا فيها مع�اودة البدء من جديد. ولك�ن لماذا الترجمة، 

وليس التأليف؟ 
يؤمن لطفي الس�يد بوجوب تأس�يس نهضتنا العلمية على »الترجمة« 
قبل التأليف، كما حدث في النهضة الأوروبية. ولماذا رأى لطفي الس�يد 
البدء بأرس�طو وليس بفولتير الذي أخذ م�ن وقته أكبر نصيب«)16(، أو 
جون س�تيوارت ميل فيلسوف الليبرالية الذي يتبنى مذهبه؟ يعرض لنا 
لطفي الس�يد عدة أس�باب؛ منها أنه مذهب لا يصادم العقائد القومية، 
ولا ينافر التعاليم الدينية »إن فلس�فة أرسطو قوبلت عند العرب بصدر 
رحب«، كما يرى أنّ الفلس�فة الغربية في مجموعها هي فلس�فة أرس�طو. 
ويضي�ف لطف�ي الس�يد س�ببًا آخر تف�وح منه رائح�ة المجامل�ة للعقلية 
العربي�ة الت�ي تنفر من الميتافيزيقا، وتميل إلى الوضعية »فلس�فة أرس�طو 
أدخل في باب الوضعية، فكانت أكثر قبولا عند العقل العربي الذي هو 

أميل الى الحقائق الواقعية من المعاني المجردة«)17(.
وق�د عكف لطفي الس�يد - خالل أكثر من ربع ق�رن - على ترجمة 
أعامل أرس�طو، فترج�م »الأخالق« 1924م، و»الك�ون والفس�اد« 
1932م، و»الطبيع�ة« 1935م، و»السياس�ة« 1947م. وأثن�اء ه�ذه 
الفرتة ت�ولى مناصب عديدة: مدي�ر دار الكتب المصري�ة، مدير الجامعة 

المصرية، وزير المعارف، وزير الخارجية، وزير الداخلية. 
وق�د ترج�م هذه الأعامل عن الفرنس�ية مبديًا أس�فه لع�دم معرفته 
باليوناني�ة »مث�ل الدكت�ور طه حسني الذي ترج�م نظ�ام الأثينيين عن 



59

تاريخ لم يكتبه المنتصرون

اليوناني�ة مب�اشرة«. وكان لطفي الس�يد يعرف أن أغل�ب هذه الأعمال 
ق�د ترجمه�ا الع�رب القدم�اء، ورص�د ترجماتهم له�ا في مقدمت�ه لكتاب 
الأخالق، ولكنه حرص على إعادة الترجمة بلغ�ة حديثة أكثر يسًرا، كما 

سعى لتجديد المصطلح الفلسفي. 
ويتضح ذلك من مقارنة ترجمته لكتاب )الأخلاق( مع ترجمة إسحق 
اب�ن حنين، ففي مج�ال الميتافيزيقا تتحوّل كلمة »صور« عند إس�حق إلى 
»مُثل« عند لطفي الس�يد، والنطق يصبح العقل، والمتألهون تصبح آلهة، 
وفي مجال الاس�تطيقا تتحوّل كلم�ة »صناعة« إلى »فن«، والطراغوديات 
إلى »م�آسي«.. وفي مج�ال السياس�ة تدبير المن�زل تصب�ح »الاقتص�اد«، 
و»تدبير المدن« تصبح »سياس�ة«، أما »المدينة« فتصبح وطنًا ليصيغ منها 
كلمة »مواطن« بدًال من »س�اكن المدينة«، وه�ي الكلمة التي أصبحت 

مقولة أساسية في الفكر السياسي العربي المعاصر)18(.
وهك�ذا ارتبط�ت ترجم�ة كتب أرس�طو الفلس�فية بمشروع لنهضة 
الأم�ة، حيث عوّل عليها لطفي الس�يد للإس�هام في تأس�يس العقلانية 

والحرية والديمقراطية.
يرب�ط لطفي الس�يد غي�اب الفلس�فة عن الس�احة الفكري�ة العربية 
بالتعصب الديني، فهو يقول: »لم تكن أس�باب اضمحلال الفلس�فة في 
الأقط�ار العربية إلا مش�ابهة لأس�باب اضمحلاله�ا في كل بلد، وفي كل 
عصر آخر، الشهوات السياسية والعصبيات الحزبية التي كثيًرا ما تصبغ 

بصبغة دينية«)19(.
ا عند  وهذا الاقتران بين الفلس�فة والإصلاح الس�ياسي كان راس�خً
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الكثير م�ن روّاد النهض�ة الفكري�ة، فيق�ول طه حسني في كتاب�ه »قادة 
الفكر«: »ما إن تنظر إلى التاريخ منذ ابتداء عصر القياصرة حتى تستيقن 
م�ن ش�يئين قد أخفق�ا إخفاق�ا، وأن يقوم مقامهما ش�يئان آخ�ران، فأما 
الش�يئان اللذان أخفقا فهما الديمقراطية والفلسفة، وأما الشيئان اللذان 

قدرت لهما السيادة، وكتب لهما الفوز فهما الأوتوقراطية والدين«)20(. 
ا، بل يعيد  ا، وانتصارًا أبديًّ ولا يعتبر طه حسين هذا الأمر حكمًا قدريًّ
صياغ�ة العلاقة مرة جديدة من منظ�ور العالم المعاصر الذي يحتل الفكر 
اليوناني فيه موقعًا خاصًا فيقول: »نحب أن نلاحظ أن العقل الإنس�اني 
ظه�ر في العالم القديم على مظهرين مختلفين: أحدهما يوناني خالص، هو 
الذي انتصر، وهو الذي يس�يطر على الحياة الإنسانية إلى اليوم، والآخر 
شرق�ي انه�زم م�رات أم�ام المظهر اليون�اني، وه�و الآن يلقي السالح، 

ويسلم للمظهر اليوناني تسليما«)21(. 
إن اقتصار أحمد لطفي الس�يد على ترجمة أرس�طو يندرج ضمن رؤية 
الليبرالي�ة المصري�ة الوليدة لمفه�وم »النهضة« والتي يغلب عليها ش�عار 
الت�درج لتجنب الطفرة والثورة والنفور والانتكاس�ة، فقد طرح لطفي 
ا للديمقراطي�ة، ولكنه رأى البدء  الس�يد في مقالات�ه دائمًا تص�وّرًا جذريًّ
عمليًا بالديمقراطية الضريبية أو ديمقراطية أصحاب المصالح الحقيقة« 

كما كان يسميها.
كما رأى أن »حرية المرأة« هي العلامة على تقدم الأمة، ولكنه طالب 
بمنحه�ا الحري�ات الش�خصية، وإرج�اء الحري�ات السياس�ة للمرأة إلى 
مرحلة لاحقة، وطالب بالتعلي�م المجاني للجميع، ولكنّه رأى الانتظار 
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حت�ى تتمكن الأمة من الس�يطرة على كل مقدراته�ا، ودعاها إلى إرجاء 
النظر في موضوع الاشرتاكية حتى تتش�كل ش�خصية الفرد المستقل في 
ظل النظام الليبرالي. وهكذا جاء أرس�طو كمرحلة أولى لعودة الفلسفة 

قبل الاشتباك مع الفلسفة الحديثة بكل اتجاهاتها.
إن الأبعاد المتضمنة في ترجمة الفلس�فة - كما عرضها لطفي الس�يد - 
ما زالت صالحة، وإن كانت الغاية الراهنة من ترجمة الفلس�فة وتعليمها 
- ومعها سائر العلوم الإنسانية - لم تعد في الظروف السياسية والثقافية 
العالمية الراهن�ة قاصرة على تكوين »هوية الأمة« أو »إحداث نهضتها«، 

وإنّما انتقلت إلى غاية جديدة في نظر جاك دريدا هي »المقاومة«. 
ويربط دريدا المقاومة بتعليم العلوم الإنسانية بوجه عام، فيقول »إنّ 
ما يتعلق بمس�ألة تاري�خ الحقيقة، وعلاقتها بقضية الإنس�ان، وبما يميّز 
الإنس�ان وحقوق الإنسان، وبالجريمة ضد الإنس�انية... إلخ، كل هذا 
من حيث المبدأ، ينبغي له أن يجد حيزًا للمناقش�ة غير المشروطة، ومجاًال 
شرعيًا للعمل وإعادة الصياغة في الجامعة، وبصفة خاصة في مجال العلوم 
الإنسانية داخل هذه الجامعة«)22(. هذه الجامعة ينبغي أن تظل -في نظر 
دري�دا- من حيث المبدأ ووفقًا لرس�التها المعلن عنها، ولجوهرها المعلن 
عن�ه، أن تبق�ى المعقل الأخير للمقاومة النقدي�ة - وأكثر من نقدية - في 

مواجهة كل سلطات الاستحواذ الدوجماطيقية«)23(.
هذه الشروط الجديدة التي تعمل خلالها الفلسفة والعلوم الإنسانية 
تف�رض على الجامعة مواجهة العديد من الس�لطات المحلي�ة والعولمية، 
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مث�ل س�لطة الدول�ة القومي�ة، والس�لطات الاقتصادي�ة أو الشركات 
العملاق�ة والق�وى الرأساملية الوطني�ة والعالمي�ة التي تح�اصر التعليم 
الجامع�ي، وتس�عى لإلحاق�ه بالتكنولوجيا، واقتصاد الس�وق، وكذلك 
س�لطات الإعالم والس�لطات الديني�ة والأيديولوجي�ة، أو عىل ح�د 
تعبير دري�دا: »باختصار في مواجهة كل الس�لطات التي هي ملمح من 

ديمقراطية المستقبل«)24(.
وفي النهاي�ة، يمك�ن لنا أن نقول إنه ما زال أمام الفلس�فة الكثير من 

المهام التي تقوم بها في ثقافتنا العربية.
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الفصل الثالث
التعليم والمواطنة

)دراسة في الفكر السياسي لأحمد لطفي السيد(

»خرج�ت مصر م�ن الحك�م القدي�م ضئيل�ة الش�خصية، متحللة 
الروابط القومية، فانية الإرادة في إرادة الحكام، خرجت مريضة من كل 

وجه، وما دواء الأمة المريضة إلا التربية والتعليم«)1(.
كتب أحمد لطفي الس�يد هذه العبارة في مقالٍ له بصحيفة )الجريدة( 
ع�ام 1909م. وأول م�ا يس�توقفنا فيها هو اس�تخدامه لتعبير »الحكم 

.l’ancien régime القديم«، وهو معادل للتعبير الفرنسي
د على - وجه  وحين ننظر إلى مصر في هذا الزمان، لا نستطيع أن نحدِّ
الدقة - ما هي بالضبط الفترة التي يصفها لطفي السيد بوصف »الحكم 
القديم«، ومتى انتهى هذا الحكم القديم الذي خرجت منه مصر. فواقع 
الحال، أنه لم يحدث تغيير ذو بال في شكل الحكم أو بنيته يسوّغ استخدام 
ه�ذا التعبير. يأتي الوصف في العبارة على س�بيل المجاز. و»المجاز« جاء 

هنا ليوحي للقارئ بأن مصر تشهد مرحلة تحول. 
وتسير هذه الدلالة المجازية في اتجاهين؛ الاتجاه الأول هو الإش�ارة إلى 
مرحلة التحول الكبرى التي تتمثل في التغيرات الهائلة التي تفرضها الحداثة 

على المجتمع المصري، حتى وإن لم تجد بعد ترجمتها السياسية الملائمة.
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أم�ا الاتجاه الثاني فيتمثل في أن اس�تخدام مجاز »الحكم القديم« يحيل 
الق�ارئ مباشرة إلى عصر الملكية المطلقة الس�ابق على الثورة الفرنس�ية. 
ولقد دأب الأدب الس�ياسي الأوروبي الحديث على إبراز التجديد الذي 
ط�ال علاقة المواطن بالس�لطة بمقابلت�ه بالوضع الذي كان س�ائدًا إبان 

الحكم القديم.
ه�ذه المقارن�ة مع »الحك�م القديم« قد ولّ�دت أزواجًا م�ن المفاهيم 
المتعارض�ة الت�ي ص�ارت مألوف�ة في الفك�ر الس�ياسي الحدي�ث: بني 
الامتي�ازات وتكافؤ الفرص، بين الرعايا والمواطنين، بين س�يادة الملك 
وس�يادة الأم�ة. وهكذا، يس�مح ه�ذا التعبير بتس�هيل انتق�ال المفاهيم 
المعبرة عن مكتسبات الثورة الفرنسية إلى الفضاء الفكري العربي؛ حتى 
يصير بإمكاننا أن ننش�د الانتقالَ م�ن وضع الرعايا إلى وضع المواطنين، 

ومن سيادة الملوك إلى سيادة الأمة.
وما يس�توقفنا، ثاني�ة، في هذه العب�ارة تلك المهام الهائل�ة التي يلقي 
به�ا أحمد لطفي الس�يد عىل عات�ق العملي�ة التعليمية، والت�ي يلخصها 
في تعبير مجازي آخ�ر هو »الدواء«. وه�و مجاز يتضمن النظ�ر إلى الأمة 
بوصفها »مريضة«، مما يس�تدعي القدرة على تش�خيص المرض، ورصد 
أعراض�ه، وتحدي�د س�بيل العلاج. ه�ي، إذن، عب�ارة قصيرة، ولكنها 
تمثِّ�ل رؤي�ة وبرنام�ج نهوض بمصر. ولا يمك�ن لنا الوق�وف على كل 
ذل�ك إلا بالتعرف على مسيرة الفكر الغربي في تحدي�د معنى »المواطنة« 
د  و»الديمقراطية«، وعلى تكوين أحمد لطفي السيد الفكري، والذي يحدِّ
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نظرت�ه إلى الأم�ور، بالإضاف�ة إلى التع�رف على ظروف تط�ور المجتمع 
المصري في ذلك الوقت.

البناء التاريخي للمواطنة

عرفت الحياة السياسية في مصر - في القرن العشرين - تغيراتٍ شتى 
في ش�كل الحكم والدس�تور والتوجهات ونوعية الفاعلين. ورغم هذه 
التغيرات، فإنها ظلَّت في تكوينها الحديث - منذ منتصف القرن التاسع 
عشر - مؤسسة على بعض المفاهيم التي بقيت مستقرة رغم التغيرات.

ويب�دو لنا أن مفه�وم »المواطنة« من المفاهيم الأساس�ية؛ فهو بمثابة 
المحرك الأساسي للحياة السياسية الحديثة. 

وبالرغ�م م�ن أن دلالته تتنوع م�ن فترةٍ لأخرى، ومن تيارٍ س�ياسي 
لآخ�ر، فإنه يبق�ى في قلب الس�جال الراهن ح�ول »العلمانية« وحقوق 
الإنس�ان والتعلي�م. ويس�تخدم كتبريرٍ للاسرتاتيجيات المتع�ددة التي 
يقدمه�ا الفاعلون، في الحياة السياس�ية المصري�ة، في مواجهة اقتضاءات 
العولم�ة الاقتصادي�ة الجاري�ة. كما أن�ه يظل أح�د أهم الأف�كار المحركة 
للأنشطة السياسية، سواء بصورة مباشرة )الدولة والأحزاب السياسية( 

أو غير مباشرة )الجمعيات والمنظمات الأهلية(.
وتب�دو العلاقة بني »المواطنة« والمب�ادئ الأخرى للحياة السياس�ية 
المصرية، حاسمةً في كل استراتيجيات الخطاب السياسي: تبرير وتحريك 
وغايات. وهذه العلاقة - في رأينا - تسمح بتقديم قراءة جديدة للحياة 
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السياسية في مصر، ليس من جهة أدائها، ولكن من جهة مبادئها المؤسسة، 
مما يسمح لنا بأن نضع ما هو سياسي في السياق الأيديولوجي العام.

وحين نحاول الوقوف على نش�أة مفهوم »المواطنة« في مصر، ومدى 
تأثيره في الحياة السياس�ية، يحيلنا التفسير الشائع - دائمًا - إلى فكر عصر 
النهض�ة المصري. ولك�ن هذه الإحال�ة تفتقر إلى الدقة؛ لأن ش�عارات 
تيار النهضة في المجال الس�ياسي كانت تتس�م بالعمومية، مثل: »العدل 

والتقدم«. ولم ينشغل أعلام هذا التيار إلا قليًال بالممارسة السياسية.
كان دخ�ولُ ه�ذا المفهوم - فعلـيَّا - إلى مس�ـرح الأح�داث مرتبطًا 
بالاندفاعة الوطنية الت�ي رافقت ثورة 1919م، وإن كانت قد تطورت 
�ا - قبي�ل ه�ذه الثورة بس�نوات - عن طري�ق، أو بواس�طة، رواد  نظريًّ

الاتجاهات السياسية المختلفة: الوطنية، والليبرالية، والاشتراكية.
خلال س�نوات البلورة هذه، أسهم أحمد لطفي السيد، أبو الليبرالية 
المصرية، في تحديد الإطار النظري للسياس�ة الحديثة في مصر بوجه عام، 
ومفه�وم »المواطنة« بوجه خ�اص. ونظرًا لتأثير النظري�ات الغربية عن 
المواطن�ة على فك�ره، فإنه من المج�دي أن نلقي ضوءًا عىل أهم ملامح 

مفهوم المواطنة في الفكر الغربي.
م�ن الصع�ب أن نتعق�ب تاريخ فك�رة المواطن�ة في الغ�رب، ولكننا 
- م�ع ذل�ك - يمكن لن�ا أن نحدد أه�م مراحلها على نح�و ما تظهر في 
أدبي�ات الفلس�فة السياس�ية، ولا يعن�ي ه�ذا أن التاري�خ الواقعي كان 
تحقيقًا للأفكار الفلسفية، ولكن لأن الأعمال الفلسفية تعبر عن التاريخ 

بصورة أكثر بلورة وعمومية.
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وحني نتاب�ع المسيرة الطويلة لبل�ورة مفه�وم »المواطن�ة« في الفكر 
الس�ياسي الغ�ربي، نجد »ج�ون لوك« يؤك�د المبدأ الحاس�م عن الحق في 
س لدولة سيادة  تغيير الحكومة من قبل المحكومين، و»مونتسكيو« يؤسِّ
م »روسو« محاولة جريئة للتوفيق  القانون، والفصل بين السلطات، ويقدِّ
بني الس�لطة والحري�ة، من خالل إقامة نظام لس�يادة الش�عب، ويقدم 
»توكفيل« تصوره عن التطلع إلى المساواة وتكافؤ الفرص. ولأن الأمور 
لا تقف عند أفكار الفلاس�فة، س�وف نبين ما فرضه الواقع الاقتصادي 
والاجتماعي؛ من أجل ترسيخ مفهوم »المواطنة« في المجتمعات الغربية. 

أبعاد المواطنة

إن تكريس الرأسمالية، وتطور الاقتصاد التجاري، قد لعبا دورًا مهمًّا 
في الم�رور م�ن المجتمع التقلي�دي والجمعي إلى مجتم�عٍ حديث وفردي. 

وهناك نتيجتان سياسيتان غير مباشرتين تجدر الإشارة إليهما:
، هن�اك إضف�اء لنوعٍ من النس�بية للنظام الس�ياسي باعتبار أن  »أوًال
الس�وق والتجارة تنظم، دون تدخلٍ مباشر، كثيًرا من المس�ائل وتشجع 
على التطلعات والمزايا المادية والرمزية. ثم بعد ذلك جاء الإثراء أو على 
الأق�ل تحسني )وإن كان نس�بيًا وغير متكافئ( حالات أفراد الش�عب 
وظروفه�م، فالبرجوازيون وحتى الفلاحون أصبح�وا أكثر ثراء وأكثر 
، وأكثر ميًال إلى الحس�اب الرشيد، لقد حدث حراك اجتماعي  اس�تقلاًال

قبل حتى أن يبدأ التفكير في المساواة الديموقراطية«)2(.
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هن�ا يظه�ر بوض�وح ال�دور المه�م للح�راك الاجتماع�ي في تكوين 
المواط�ن، ه�ذا الدور يتجلى في ح�راك الملكيات الت�ي تتنقل بين الملاك، 

وحراك الأشخاص في المكان وفي السلم الاجتماعي. 
ويشير البيان الشيوعي إلى إسهام البرجوازية في هذا المجال، راصدًا 
دور البرجوازية حين اس�تولت على السلطة في تحطيم العلاقات الأبوية 

والإقطاعية وتعزيز علاقات الربح والمصلحة الإنسان والإنسان)3(.
ا  وق�د ش�هد الق�رن الثامن عشر مب�دأ العمومي�ة بوصفه مب�دأ شرعيًّ
للتحكم في السلطة السياسية متاحًا أمام الفرد، وقد ظهر هذا المبدأ ليسمح 
بمراقبة النشاط الحكومي، وقد واجه به الجمهور البرجوازي، المكون من 
ا  الأف�راد المتعلمين القادرين على التفكير المنطقي، الس�لطةَ لكي يضع حدًّ
للممارس�ات التعس�فية للدولة المطلقة: »هذا المب�دأ الخالق لمجالٍ عمومي 
حقيق�ي يرس�م ملامح مجال س�ياسي جديد، يتم فيه توس�ط بني المجتمع 

المدني والدولة، في شكل رأي عام يهدف إلى تغيير طبيعة السيطرة«)4(. 
وارتبطت هذه الفاعلية؛ فاعلية الفرد السياس�ية المتصاعدة بترس�يخ 
فكرة الهوية القومية؛ فالمواطن ليس فقط الساكن بل الحائز على الجنسية 
أيضً�ا. ه�ذا الانتماء إلى الأمة والدولة لا ينطوي عىل تعارض؛ فالدولة 
تتأس�س عىل الأمة، والأم�ة تعبر عن نفس�ها م�ن خلال الدول�ة. هذا 

الانتماء واحد، ويقتضي الولاء للدولة. 
ويعن�ي الولاء الديمقراطي المش�اركة في ممارس�ة الس�يادة. وعادة ما 
يُعبَّر عن هـذا الولاء بمصطـلح الأخـلاق المـدنـية »civisme«، ويعـني 
التف�اني في الصالح العام، وذل�ك من خلال واجباتٍ ثلاث: الانتخاب، 
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والخدمة العس�كرية، والضرائب. والدافع ال�ذي يدفع الأفراد إلى القيام 
به�ذه الواجبات هو الش�عور بالاندماج الذي تحققه المدرس�ة، والجيش، 
والمؤسس�ات السياس�ية. ولا يعني الاندماج إذابة الأفراد في كيانٍ جمعي 
مسيطر؛ لأنه قائم على المشاركة الحرة والواعية من قبل الأفراد المستقلين.

الديمقراطية والمواطنة

كانت كلمة »المواطن« في الفكر الس�ياسي التقليدي مجرد إش�ارة إلى 
الإنسان في علاقته بالشأن العام أو السياسي، وهو التعريف الذي قدمه 
أرسطو في )كتاب السياس�ة(: »إن السمة المميزة للمواطن الحق بالمعنى 

الأتم هي التمتع بوظائف القاضي والحاكم«)5(. 
وهذا التعريف يمكن أن ينطبق اليوم على ما نسميه برجل السياسة، 
كام أنه يتعل�ق بوضعٍ عابر ومؤقت في حياة الف�رد، وهو ما يؤكده أيضًا 
قوله: »المواطن هو الفرد الذي يمكن أن يكون له في الجمعية العمومية، 
ا كان مع ذلك شكل الدولة التي هو  وفي المحكمة، صوت في المداولة أيًّ

عضو فيها«)6(. 
هذا التعريف لا يمتد إلى كل س�اكني المدينة. من هنا جاء الاستبعاد 
الذي يعد بع�دًا هيكليًا في التعريف الأرس�طي للمواطنة: »أعني بكتلة 
المواطنني ذوي الث�روة والأهلي�ة العاديتين. من الخط�ر أن يوكل إليهم 
الولاي�ات المهم�ة: لأنهم لع�دم عدالته�م وجهلهم يظلم�ون في بعض 

الأحوال، ويخطئون في بعض آخر«)7(.
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أم�ا الفك�ر الس�ياسي الحدي�ث لك�ي يح�رر الإنس�ان م�ن الإقط�اع 
ا فقدمه على  والاستبداد الديني فقد أعطى مفهوم »المواطن« معنىً كونيًّ
أن�ه مرحلة أعلى م�ن الوجود الف�ردي. وأصبح مفه�وم المواطن بذلك 
مثًال أعلى يتم السعي دائمًا إلى مناهزته. وأضافت عليها الثورة الفرنسية 
ا، فق�د كان كل المش�اركين في الثورة، أيًّ�ا كان وضعهم  مضمونً�ا ثـوريًّ
الاجتماعي، ينادون بعضهم البعض بكلمة »مواطن« ليؤكدوا على نهاية 

عصر الامتيازات والتمسك بالمساواة بين البشر. 
ولق�د أصبحت مهمة الفلس�فة السياس�ية هي تحديد طبيع�ة النظام 
ال�ذي يوفر أفضل الشروط للممارس�ة المواطنية، أي يجم�ع بين الحرية 
والاندم�اج وه�و ما يتوف�ر الآن إلى حد كبير في الديمقراطي�ة. وهكذا 
سعى المواطن إلى التوفيق بين رغبته في الحرية الشخصية التي »يمكن أن 
تقوده إلى الانس�حاب من المجال العام، والحرية العامة، التي لا تضمن 
له فقط دعم قدرته على اس�تخدام حريته الش�خصية، ولكن تجعله أيضًا 

يدرك أن الحرية هي بالأساس جماعية«)8(.
ورغم ذلك تعرضت الديموقراطية لانتقادات ومحاذير. فهوبز يرى 
أنها تحمل في داخلها الفوضى التي تعارض الاستقرار اللازم لكل نظام 
س�ياسي مما يفتح الباب لاشتعال الحروب الأهلية. ولكن سبينوزا يرى 
أن الديمقراطي�ة ليس�ت تهدي�دًا لاس�تقرار النظام بل عىل العكس هي 
الضام�ن له. وهكذا أدى توفيق س�بينوزا بين حرية الضمير واس�تقرار 
النظ�ام الس�ياسي إلى جع�ل الديمقراطي�ة أفضل نظام لي�س فقط للفرد 
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ولكن أيضًا لاس�تقرار النظام. إن أس�اس الديمقراطية وغايتها في نظره 
ه�و: »ليس إلا تخلي�ص البشر من الس�يطرة العبثية للش�هوة. وإبقائهم 
بق�در الإم�كان في حدود العقل، حتى يعيش�وا في تعاون وسالم؛ ولو 

سقط هذا الأساس سوف يسقط البناء كله«)9(.
م�ا قدمناه هن�ا عن مفه�وم المواطنة يظ�ل في حدود الفك�ر الليبرالي 
التقليدي. بعد ذل�ك تطور المفهوم وتعددت أبعاده، ولكن هذا المفهوم 
التقلي�دي ه�و الذي ت�رك أكبر الأث�ر في فكر لطف�ي الس�يد. ونذكر في 
النهاي�ة بال�دور الحاس�م للحراك الاجتماع�ي في تكريس ه�ذا المفهوم، 
وهو الحراك الذي يبدو غائبًا في حالة المجتمع المصري في بدايات القرن 
العشري�ن. وعلى ضوء ذلك س�وف نتطرق لمشروع لطفي الس�يد في أن 
يؤدي التعليم في مصر الدور نفس�ه الذي لعبه الحراك الاجتماعي الذي 

أحدثته الصناعة والتجارة في الغرب.

الرؤية الفكرية عند لطفي السيد 

لق�د أعل�ن أحمد لطفي الس�يد - أكثر م�ن مرة - انتامءَه إلى المذهب 
د على استخدامه كلمة  الليبرالي أو كما يس�ميه »مـذهب الحريين«. ويشدِّ
»الحريني« والتي تعني أنصار الحرية بدًال من كلمة »الأحرار«، لأننا في 
كل الأح�وال أح�رار حتى لو تبنينا مذهبًا يخال�ف المذهب الليبرالي. ولم 
تق�ف علاقة لطفي الس�يد بالفكر الغربي عند ح�دود تبني هذا المذهب 
فقد كان يتحدث عن الفكر الغربي عمومًا حديث من خرج بفضله من 
الظلام إلى النور. فلقد تأثر بفولتير الذي، على حد تعبيره، »أخذ من وقته 
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أكرب نصي�ب، فقرأ له مؤلفه الش�هير قاموس الفلس�فة. وكان ذلك بين 
عامي 1900 و1905م«)10(.

كما أش�ار أيضًا إلى تأثره بل وتأثر جيله كله بدارون من خلال ترجمة 
شبلي ش�ميل لكتاب بوخنر فلسفة النش�وء والارتقاء. وكذلك نلاحظ 
في كتابات�ه الصحفي�ة التي ص�درت في الفترة م�ن 1907 إلى 1914م، 
الأهمية الكبرى التي يحتلها مفهوم الإرادة العامة عند روس�و، ومذهب 
المنفع�ة عن�د ج�ون س�تيوارت مل. لق�د كانت مق�الات لطفي الس�يد 
مسكونة بمطلب الاستقلال، والذي كان يعني لديه بوجه عام استقلال 
مصر عن كل من إنجلترا والدولة العثمانية، واس�تقلال الفرد وتحديث 

المجتمع. 
وفي هذا الإطار جعل من مـذهب المنفعـة أسـاسًا للنظام السياسي. 
وي�رى حسني فوزي النجار كاتب سيرة لطفي الس�يد أن دعوة لطفي 
لمذهب الحرية كانت »أول دعاية لمذهب غربي في مصر الحديثة«)11(. لقد 
كان يدعو إلى تبني النظريات الغربية لتحريك الواقع الراكد في المجتمع 

والاتجاه نحو الحداثة. 
وبتحلي�ل الفقرة الت�ي افتتحنا بها ه�ذا المقال يمك�ن أن نحدد ثلاثة 
مهام كبرى يتكفل بها التعليم في المجتمع المصري: تحديد شخصية مصر، 

ودعم الروابط القومية، وخلق إرادة للأمة مستقلة عن إرادة الحكام.
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الهوية القومية 

»مصر للمصريين«؛ هذا الش�عار ال�ذي جعله لطفي الس�يد عنوانًا 
لمجمل كفاحه الس�ياسي، يعكس الرغبة في تأس�يس دولة قومية، والتي 
بدونها لا يمكن للمبادئ الديمقراطية الحديثة أن تكتس�ب مضمونًا أو 
تتح�ول إلى ممارس�ة واقعية. فلكي نب�دأ مشروعًا للتحديث، وترس�يخ 
الديموقراطي�ة في المجتم�ع ينبغ�ي أوًال التعام�ل مع مصر بوصفها أمة 
قائمة بذاتها، كما ينبغي محاربة كل محاولات إلحاق مصر بأي قوة أخرى.
وم�ن هنا بدأت تتحدد ملامح ش�خصية مصر »مصر وطن محدود 
ممل�وك الحقوق لأهله من مس�لمين ومس�يحيين، من يقول�ون إن مصر 
وط�ن لكل مس�لم يحل عىل أرضه�ا )...( هي محاولة لجع�ل التحالف 
في المعتق�دات أساسً�ا للعمل في السياس�ة المدنية، وه�ذا مذهب خطر. 
إن المناف�ع المدني�ة ه�ي الت�ي يص�ح اتخاذه�ا وحده�ا قاع�دة للأعامل 

السياسية«)12(.
هك�ذا رف�ض لطف�ي الس�يد الجامع�ة الإسالمية - أو كما يس�ميها 
»بانسالميزم« - فه�ذه الفكرة التي ترى »أن أرض الإسالم هي لكل 

المسلمين، ليست إلا قاعدة استعمارية«)13(. 
أما اعتراضه على القومية العربية، فكان بس�بب التطور غير المتكافئ 
بني مصر وال�دول العربية الأخ�رى بما لا يس�مح بقيام نظام س�ياسي 
متجان�س، ب�ل إن�ه حت�ى في رحلته للحج ع�ام 1910م نص�ح العرب 
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الذي�ن التقوا به في الأراضي المقدس�ة أن يبقوا في كن�ف الدولة العثمانية 
حت�ى تكتم�ل لهم مقوم�ات الاس�تقلال مثل مصر. ولق�د كان الدين 
واللغ�ة العربية بالنس�بة له عنصرين مهمين في »الهوي�ة الوطنية«، ولكن 
لا الدي�ن ولا اللغ�ة يمكن أن يصبحا قاعدة تؤس�س عليها الأمة. فقط 
المصالح الحيوية هي الأس�اس الذي تقوم عليه الأمور السياسية. ولهذا 

السبب اعتبر أن »مصر للمصريين« وليست للأتراك أو للإنجليز. 
والمصالح التي من شأنها تكوين الروابط القومية للأمة لا تتبلور إلا 
في إط�ار اقتصادي ديناميكي قائم على انتق�ال الثروات. لكن الاقتصاد 
المصري وقته�ا كان قائمًا أساسً�ا على الملكي�ة العقارية الت�ي تتواءم مع 
الاس�تبداد الس�ياسي. وي�رى لطف�ي الس�يد أن ث�روة الأم�ة لا تق�اس 
بأراضيه�ا ولكن بعدد المتعلمني من أبنائها. ويدين لطفي الس�يد خطأ 
المصريني في احتقار الصناعة ورفض التجارة. لقد كانت أكثر قطاعات 
الاقتصاد حداثة في يد الأجانب. وحسب مبدأ أنه لا يجمع الناس سوى 
المنفعة وليس الجنس أو الدين، دعا لطفي السيد هؤلاء الأجانب الذين 
يش�اركون المصريني في حياتهم الاقتصادي�ة أن يش�اركوهم في حياتهم 
السياس�ية، وطالب بأن يحصل السوريون واليونانيون والإيطاليون على 

الجنسية المصرية. 

الفرد والأمة 

»الأم�ة« ل�دى لطفي الس�يد كي�ان مختلف ع�ن الدولة، ب�ل ومتعارض 
معه�ا، فه�و يرى أن كل ما تكس�به الدول�ة تخسره الأم�ة، والعكس. ولكنه 
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لا يذه�ب إلى حد الاس�تغناء عن الدول�ة، وإنما يطالب بما يش�به دولة الحد 
الأدن�ى التي تقتصر على القضاء والجيش والشرط�ة. وكل ما عدا ذلك من 
مهام سياسية واقتصادية يتولاها الأفراد والجمعيات. ودور الفكر السياسي 

هو تحديد العلاقة بين هذين القطبين، الدولة والأمة، في النظام السياسي.
لقد كان لطفي الس�يد - منذ حداثة ش�بابه - شديد الارتباط بفكرة 
»العق�د« بين الحكومة والش�عب، وه�ذا العقد وظيفته من�ع الدولة من 
التهام إرادة الأمة. ولكن هذا العقد ليس أساسًا لسلطة الأمة بل نتيجة 
ا انطلاقًا من لا شيء،  ًـ لها، فالدس�تور لا يخلق للأمة نظـامً�ا ديموقراطي
ولكن�ه تعبير عن الاس�تقلال الأم�ة ووعيه�ا بمصالحها. ولك�ن الأمة 
الت�ي لا تتحقق في تنظيمات مؤسس�ية تبقى مفهومً�ا غامضًا، والتعريف 
البسيط الذي يقدمه لطفي السيد لا يزيل الغموض؛ فسلطة الأمة تعني 
«)14(. ولكن كيف  »مش�اركة كل ف�رد في حكومة بل�ده اشرتاكًا كامًا�لً

ا نسميه »أمة«؟ يمكن لأفراد مختلفين أن يشكلوا كيانًا كليًّ
الإجاب�ة يقدمه�ا لطفي الس�يد في افتتاحي�ة أول عدد م�ن الجريدة: 
»لا يك�ون أه�ل الوط�ن الواح�د أم�ة إلا إذا ضاقت دائ�رة الفروق بين 
أفراده�ا واتس�عت دائرة المتش�ابهات فيما بينهم، وأظهر المتش�ابهات هو 

الرأي العام«)15(. 
وهكذا يصبح الرأي العام في آن لسان حال الأمة، ووسيلتها لمراقبة 
الحكومة. لكن، لكي يؤدي الرأي العام هذا الدور ينبغي أوًال أن يكون 
النظام الس�ياسي ديموقراط�ي، وثانيًا أن يتفق الأف�راد برغم مصالحهم 
المختلف�ة عىل قي�م ومعايير الحك�م عىل م�ا يج�ري حوله�م من أمور، 
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ومن هنا يأتي الدور الأس�اسي للتعليم في تكوين الفرد المستقل، والرأي 
العام المستنير.

»م�ع إقام�ة الع�دل )في مصر( ب�دأت تتك�ون الحي�اة الفردي�ة، إنها 
عنصر التق�دم الذي يح�ل محل الحي�اة الجماعي�ة. فالجماعة ه�ي القاعدة 
التقليدي�ة للاقتص�اد الاجتماع�ي والحكوم�ي في الشرق، وفي�ه يبق�ى 
الإنس�ان بال مب�ادرة ولا يظهر إلا كج�زء من كل، من مجم�وع يفقد في 
داخله كل اس�تقلال«)16(. كاتب هذه الس�طور هو »نوبار باش�ا« الذي 
رأس الوزارة المصرية ثلاث مرات بين عامي 1878 و1895م في نهاية 
مقدمة مذكراته التي كتبها بالفرنس�ية، وهذه الس�طور تلخص بدقة كل 

الأيديولوجيا الإصلاحية لليبرالية المصرية. 
ويرى لطفي السيد أن استقلال الفرد هو أساس استقلال الأمة. إذا 
لم يكن الفرد مس�تقًال فإن اس�تقلال البلاد وجلاء المستعمرين لن يكون 
ذا ج�دوى. إن الف�رد المس�ؤول هو الفرد الح�ر، ولهذا ينبغ�ي أن تكفل 
القوانين له الحرية. وهذه الحرية تتوزع على مس�تويين، المس�توى الأول: 
ه�و الحرية الش�خصية أو المدني�ة، وهي حرية الش�خص في أن يفعل أو 
لا يفع�ل. والمس�توى الثاني: هو الحرية السياس�ية أي مش�اركة الفرد في 
حك�م بلاده. هذا الف�رد المأمول في�ه، وليس الفرد الواقع�ي، هو الذي 
يبلور مفهوم التحديث وهو الذي من خلاله يحاكم لطفي السيد الواقع 

السياسي في مصر.
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أعراض الاستبداد 

طرفا الحياة السياس�ية هما »الفرد« و»الأمة«، الفرد حين يهتم بالشأن 
الع�ام يكون مواطنًا. والمس�ار الذي يس�مح لإرادة المواطنني بالتحقق 
هو الديموقراطية. هذا هو الإطار العام للفلس�فة السياس�ية عند لطفي 

السيد.
الاستبداد إذن هو الإعدام الفعلي لكل هذه العناصر اللازمة للحياة 
السياس�ية السليمة. ومصر، في نظره، لا تعيش في ظل الاستبداد كما أنها 
أيضًا لا تعيش في ظل الديموقراطية. إنها في مرحلة انتقالية. الاس�تبداد 
إذن - ما زال - يعيش من خلال بعض »آثار الماضي« التي تمثل عقبة في 

وجه ترسيخ الديموقراطية. 
وم�ن هن�ا كان الجان�ب الثق�افي، عن�د مقارنت�ه بالجانبين الس�ياسي 
والاقتصادي، يحتل المكانة الأولى في مشروع لطفي الس�يد الإصلاحي. 
»نعم، كما يقول لطفي السيد، جربنا أفكار سلفنا الصالح في هذا الماضي 
القري�ب، فام كانت النتيجة إلا م�ا نحن فيه.. فلم يب�ق إلا أن ننزل عن 
الأفكار والصفات التي كانت س�ببًا في تأخرن�ا، ونأخذ التغير والتطور 
حت�ى نس�تطيع المزاحمة في معترك الحي�اة المدنية«)17(. وم�ن آثار الماضي، 
في نظر لطفي السيد، »الحكومة الشخصية« أي الملكية المطلقة، وكذلك 
أيضً�ا م�ا يس�ميه »عب�ادة البس�الة« وه�ي تتجىل في فتنة الش�عب أمام 
إنجازات فرد واحد ويضرب مثًال على ذلك بنماذج من الش�عر الشعبي 



80

ال�ذي كُت�ب في مدي�ح بوناب�ارت أثناء احتلال�ه لمصر. وتعك�س عبادة 
البسالة عدم نضج الشعب الذي يكتفي بدور المشاهد.

مخلف�ات  كل  داخلهام  يحمالن  الل�ذان  الاجتماعي�ان  والكيان�ان 
الاس�تبداد هما »الموظف« و»المرأة«: الموظف ش�ديد الارتباط بالسلطة، 
وجب�ان وغير قادر عىل القيام بأي مبادرة ش�خصية. ه�و دائمًا خاضع 
ومنافق لرؤس�ائه، وغي�ور وواش تجاه زملائ�ه. والتمجيد الذي تظهره 
الأمة تجاه الموظف أو العس�كري يمثل نوعًا من الاغتراب الجماعي لأن 

الشعب في هذه الحال »يقدس ما صنعت يداه«)18(. 
ا  أما »المرأة« فإن لطفي السيد يقدم بشأنها نظرة ثاقبة وتشخيصًا جليًّ
ف�ـ »الأمارة الوحيدة لحرية الأمة هي حري�ة المرأة«)19(. غياب الحرية في 
الأم�ة مرتبط بوضع المرأة. وإذا كان الموظف يلعب دورًا فعاًال في إعادة 
إنتاج الاستبداد فإن المرأة هي الضحية السلبية لهذا الاستبداد. إن وضع 
المرأة يظهر بوضوح »وصاية الرجال على النساء، فهي لا تأكل ولا تلبس 
ولا ت�رى إلا ما يريد«)20(. المرأة حين تفتقد إلى الاس�تقلال والحرية تعد 
م�ؤشًرا على تمكن الاس�تبداد من الأمة. يضم لطفي الس�يد إلى أعراض 
الاستبداد طائفة أخرى من العادات والتقاليد والسلوكيات الاجتماعية 

تأتي جميعها لتشدد على أولوية التعليم في عملية التحول إلى الحداثة.

التعليم وتكوين »المواطن« 

ا في توطي�د دعائم المواطنة في  لع�ب الحراك الاجتماعي دورًا أساس�يًّ
الغ�رب. فق�د كان�ت هناك شرائ�ح اجتماعي�ة عملت على ترس�يخ هذه 
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المواطن�ة: صراع البرجوازي�ة ضد الإقطاع، نبالء الأرواب، أي رجال 
القضاء، ضد نبلاء الدم، والمثقفون العلمانيون ضد رجال الدين. 

لقد فرض الفعل الاجتماعي لهذه الشرائح واقعًا قبل بلورة النظريات 
الفلس�فية عن المواطنة أو إعلان حقوق الإنسان والمواطن. ولأن لطفي 
الس�يد كان واعيًا بغياب هذا الحراك في حالة مصر، بس�بب ضعف هذه 
الشرائح الطامحة للتغيير، فقد س�عى إلى تعويض هذا النقص من خلال 

»التعليم«.
بدأ لطفي السيد مسيرة اهتمامه بالتعليم في صحيفته »الجريدة«، حيث 
جمع حوله كوكبة من شباب مصر النابهين، من بينهم محمد حسين هيكل، 
وطه حسني، والعق�اد، ومنص�ور فهم�ي، ومصطفى ص�ادق الرافعي، 
وعب�د القادر حمزة، وغيرهم، ليلقي عليهم دروسً�ا مس�ائية في الفلس�فة 

والسياسة، بالإضافة إلى أساتذة آخرين يعلمونهم القانون واللغات.
وحينام كان عض�وًا بمجل�س مديري�ة الشرقي�ة كان يط�وف عىل 
الكتاتيب مع تلميذه محمد حسين هيكل، بعد عودته من فرنسا، وانتهائه 
من رس�الة الدكت�وراه في القان�ون. ولقد ظ�ل هذا الملمح الس�قراطي، 
والمتمثل في الحديث الش�فوي إلى الش�باب، ملازمًا له حتى في دروس�ه 

بالجامعة المصرية.
كان التعليم في المدارس الكبرى التي أسسها الإنجليز - في نظر لطفي 
الس�يد - يهدف إلى مد المحت�ل بالموظفين الذين يحتاجهم لإدارة ش�ئونه 
الاستعمارية. والحال أن الأمة في حاجة إلى نوعٍ آخر من التعليم، ويمدها 
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بما تحتاج إليه لدعم اس�تقلالها وامتلاك إرادتها. والمؤسسة التي تمثل هذا 
التطل�ع هي »الجامعة«؛ جامعة يكون همه�ا الأول هو المصلحة الوطنية، 
فـ »التعليم هو الأس�اس الذي تقوم عليه طموحاتن�ا الوطنية«)21(. هذا 
البعد الوطني في التعليم ليس ذا طبيعة رمزية أو ثقافية فقط بل هو مسار 
سياسي تمامًا. إنه وسيلة فعالة للحصول على الاستقلال. »تحرير البلاد لا 
يكون نتيجة منش�ور ثوري سخيف، بل نتيجة لتربية طويلة وطموحات 

لا نحققها في دفعة واحدة ولا في جيل واحد«)22(.
وفي ه�ذا الإط�ار ج�اء الجهد الكبير لأحمد لطف�ي الس�يد في إعادة 
إدراج الفلس�فة إلى المجال الثقافي العربي، بعد أن أزاحها فقهاء التزمت 
لعدة قرون، فعكف لمدة ربع قرن على ترجمة أعمال أرس�طو الذي اعتبره 
»العتب�ة الضروري�ة« للدخول إلى مذاهب الفلس�فة المع�اصرة. كما تجلى 
الجان�ب الثقافي للنهض�ة لديه في حرصه على أن تك�ون الجامعة الأهلية 
جامعة للآداب والفلسفة والعلوم الإنسانية، حتى إنها حينما ضُمت فيما 

بعد إلى )جامعة فؤاد الأول( الحكومية صار اسمها »كلية الآداب«.
ولك�ن كم يب�دو غريبً�ا أن نرى أم�ة مواطنوه�ا مكون�ون فقط من 
حملة الش�هادات الجامعي�ة. بالطبع لم يكن هذا هو هدف لطفي الس�يد. 
ففيام وراء الجامعة التي تمثل ش�كًال من أش�كال المقاومة، وعلامة على 
الاس�تقلال في مواجهة الإنجليز، كان يدعو إلى التعليم الإجباري حتى 
يمك�ن يومً�ا أن نض�ع نهاي�ة للفجوة الت�ي تفصل بني المتعلمين، وغير 
المتعلمين في الأمة. ولأنه كان حريصًا على دور المرأة فقد دعا العائلات 

لإعطاء دروس في الموسيقى والفنون التشكيلية لبناتهم. 
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التعليم لديه ليس شأنًا قاصًرا على المؤسسات التعليمية، بل هو ناتج 
الحياة الثقافية بأكملها في الأمة. من هذا المنظور كان يلوم أعلام الشعر، 
مثل حافظ وش�وقي، على الاقتصار على التعبير الشعري الذي لا يلائم 
المجتمع الحديث. كان لطفي الس�يد يأسف لغياب »الرواية« والتي هي 
في نظ�ره نوع أدبي ملائم للتحديث، لأنها تس�مح بتغيير الحياة الخاصة، 

ولها تأثير أكبر على المعتقدات الأخلاقية للأفراد.
ه�ذا الح�دس - م�ن جانب لطف�ي الس�يد - يتعلق بتالؤم الرواية 
كن�وع أدبي م�ع ترقية الفرد والحياة البرجوازية بوج�ه عام، وهي الصلة 
التي أش�ار إليها فيما بعد علم اجتماع الرواية، يقول لوس�يان جولدمان: 
»الشكل الروائي يبدو لنا بالفعل نقًال على المستوى الأدبي للحياة اليومية 
للمجتم�ع الفردي الذي ولد من إنتاج الس�وق. يوجد توافق دقيق بين 
الش�كل الأدبي للرواية )....( والعلاق�ة اليومية مع الملكيات بوجه عام 

وبالامتداد مع البشر الآخرين«)23(.
إن مفه�وم التعلي�م ل�دى لطف�ي الس�يد يش�مل جوانب كثيرة من 
الحي�اة الاجتماعي�ة، وه�ذا ه�و الس�بب ال�ذي من أجل�ه اعتربه رافعةً 

للديموقراطية، ومنشأ المواطنة.

بناء »المواطنة« من خلال التعليم: الحدود والآفاق المفتوحة

يُعّد لطفي الس�يد من أكثر أعلام فكر النهضة اتس�امًا بالمفارقة، فهو 
ج�ذري ومعت�دل، ث�وري ومحاف�ظ في آن. »المواطنة« بالنس�بة له تكفل 
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للفرد المش�اركة في الشئون السياسية للأمة، وهي مؤسسة على المصلحة 
ويبنيها التعليم الوطني. 

إن تأس�يس المواطنة على المصلحة وحدها كان دائمًا هي الحجة التي 
يبرر بها لطفي الس�يد تمس�كه مؤقتًا بديموقراطية دافعي الضرائب، أي 
تلك الديموقراطية التي تستبعد الفلاحين والعمال والنساء من المشاركة 
السياسية وتجعلها حكرًا على كبار الملاك. كما اعتبر لطفي السيد التعليم 
الوسيلة الوحيدة لتكوين المواطن في حين أنه في الديموقراطيات الحديثة 
تع�د الح�ركات الاجتماعية )نقاب�ات، ضرابات، مظاه�رات...( موقعًا 
ا في الممارسة السياسية لترس�يخ المواطنة. ولكنة كان يستبعد هذا  أساس�يًّ
الش�كل خوفًا من انتفاضات الجماهير غير الواعية. ذلك الخوف الذي 
يتص�ف به الملاك العقاري�ون دفعه إلى إخفاء دور الح�ركات الاجتماعية 

والمبالغة في دور التعليم. 
ظه�ر هذا الحذر من الحركات الاجتماعي�ة أيضا في موقفه من الرأي 
الع�ام، وال�ذي كان ق�د اعتربه التجيل الأس�اسي للممارس�ة المواطنية 
لأنه لس�ان ح�ال الأم�ة. فبعد تأس�يس الجامع�ة الحكومي�ة، كان قبول 
الفتي�ات الحاصلات على البكالوريا سًرا حيلة يفخر بها لأنها تس�مح له 
بالإخالص لمبادئ�ه وفي نفس الوق�ت بتجنب معركة خاسرة س�لفًا مع 

الرأي العام)24(. 
ه�ذه المناورات السياس�ية للتحايل على الرأي الع�ام الذي لا ينحاز 
لقضي�ة الحري�ة تجد تبريرًا لها عند لطفي الس�يد يتمث�ل في اعتبار أن هذا 
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ال�رأي الع�ام ليس مس�تعدًا أي لي�س مس�تنيًرا، وهو عيب س�وف يتم 
ا بفض�ل الارتقاء الحتم�ي للمجتمع�ات، أو إراديًا  تج�اوزه إم�ا لاإراديًّ

بفضل التعليم.
ويمكن لنا أن نش�ك في أن التعليم قادر على تكوين هذا الرأي العام 
المستنير بشكل دائم. ففي أكثر البلاد تقدمًا في الممارسة الديمقراطية يتم 
اللج�وء إلى مث�ل هذه المناورات التي تتحايل على ال�رأي العام. وينبغي 
البحث عن ضمانات الحقوق في مكان آخر؛ في مؤسسات تعمل بشكل 

بنيوي وفي قواعد الممارسة السياسية.
الح�ذر من الرأي العام والهوة بين النظرية والتطبيق، هذان الملمحان 
الذي يسامن طريقة لطفي الس�يد في تحقيق النظام الس�ياسي الحديث في 
مصر القائم على مش�اركة المواطنين ق�د وعى بها لطفي الس�يد وتحمل 
تبعاته�ا. لق�د اعتبرهم�ا خلًال لا يمك�ن تفادي�ه في مرحل�ة التحول وفي 
مس�ار الخ�روج م�ن الحكم القدي�م. فالجيل الق�ادم هو الذي س�يعرف 
الديموقراطي�ة الكاملة ويتمتع بكل حق�وق المواطنة. ومرة أخري هذه 
النظ�رة التاريخي�ة ق�د عبرت عن نفس�ها في موقف�ه من الم�رأة. فهو يرى 
أن النس�اء مواطن�ات ينبغ�ي أن يحصل�ن عىل نفس حق�وق وواجبات 
الرج�ال، كما أدان بوضوح وصاية الرج�ال على المرأة. ولكن فيما يخص 
النس�اء المصري�ات في بداي�ة الق�رن اعترب أن الظرف التاريخ�ي يفرض 
بع�ض المواءم�ات: لقد قس�م لطفي الس�يد الحري�ة كما رأين�ا إلى نوعين 
حرية ش�خصية أو مدنية والتي تعني حرية في الفرد في أن يترك أو يختار 
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أو يفعل، والحرية السياسية والتي تعني المشاركة الكاملة للفرد في حكم 
بالده. والنمط الأول م�ن الحرية هو الشرط الرضوري للنمط الثاني. 
والم�رأة، في نظره، هي في مرحلة اكتس�اب المس�توى الأول أي الحريات 
الشخصية، سواء عن طريق التعليم أو عن طريق العمل ولكنها ليست 

مؤهلة بعد للوصول إلى المستوى الثاني)25(. 
وهك�ذا يتحدد إس�هام لطفي الس�يد ويتض�ح لماذا يتس�م بالمفارقة: 
»المبادئ« يجب أن تكون إنس�انية عامة، و»النظريات« يجب أن تعلن في 
صورته�ا الجذرية، ثم يأتي بعد ذلك العمل الس�ياسي الخاضع للظروف 

العارضة. 
وبه�ذا لا يعتبر فكر لطفي الس�يد مجرد أيديولوجي�ا -وهذه الكلمة 
هن�ا مأخ�وذة بالمعن�ى ال�ذي أورده كارل مانهاي�م- أي مج�رد فكر يأتي 
ليربر هيمنة مجموع�ة اجتماعية محددة، ويه�دف إلى الحفاظ على الوضع 
القائ�م. وإذا كان كارل مارك�س ق�د بَّن�يَّ في كتابي�ه »المس�ألة اليهودية« 
و»الأيديولوجيا الألمانية«، حدود فكر عصر التنوير وأوضح الصلة بينه 
وبين مصلحة البرجوازية، فإنه في نفس الوقت راهن على »البروليتاريا« 

لتقوم بالتحقيق الفعلي لأفكار عصر التنوير. 
ونح�ن نشير إلى ذلك لنبني أن فك�رًا محددًا م�ن الناحي�ة التاريخية 
والسوس�يولوجية يمكن، حين تعلن مبادئه بص�ورة جذرية وعامة، أن 
يصب�ح مصدرًا حيويًا للاس�تلهام. م�ن وجهة النظر ه�ذه تظل النظرية 
السياس�ية للطفي الس�يد صالح�ة لعملية الإصالح. وخصوصًا عندما 
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نع�ي أننا لس�نا الجيل الذي كان ينش�ده. فنحن لم نخ�رج بعد من الحكم 
القديم، وما زلنا في مرحلة تحول.

رسالة الجامعة

منذ البدء كانت الجامعة في أعين مؤسسيها ذات غاية سياسية، وهي 
المس�اهمة في تحقيق الاس�تقلال القوم�ي وتحديث المجتم�ع. بالرغم من 
ذلك في أول اجتماع في منزل س�عد زغلول لإطلاق الاكتتاب لتأس�يس 
الجامع�ة المصرية، قرر المجتمعون »فيما ق�رروا أن تكون الجامعة بمعزل 

عن السياسة«)26(. 
وعزل الجامعة عن السياس�ة هنا يحقق هدفين: أولهما؛ السامح للأمة 
- ب�كل طوائفه�ا وميوله�ا السياس�ية - بالمس�اهمة في تأس�يس الجامعة، 

وثانيهما؛ هو تحرير التعليم من قبضة الإنجليز. 
يتضح مما سبق، أن السياسة التي يجب عزلها عن الجامعة هي محاولة 
لتجن�ب احت�واء الجامعة لحس�اب أح�د الاتجاهات السياس�ية في البلاد 
م�ن جانب، أو تدخل الإدارة الاس�تعمارية في إدارة المؤسس�ة الجامعية. 
أما بالنس�بة للطلبة، فيتس�اءل لطفي السيد »لماذا لا يش�تغلون هم أيضًا 

بالسياسة؟ أليسوا من أبنائها لهم خيرها وعليهم شرها؟«)27(. 
ويرى لطفي السيد، في عام 1908م قبيل إنشاء الجامعة، أن الطالب 
مواطن يجري عليه - فيما يتعلق بالسياسة - ما يجري على باقي المواطنين: 
»عىل أن السياس�ة؛ أي تدبير الأم�ة والفكرة في ه�ذا التدبير، لا يدخل 
تحت قانون تقسيم العمل لأن تدبير الأمة عمل عام، والفكرة فيه واجبة 
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عىل كل ف�رد من أف�راد الأمة، بوص�ف كونه جزءًا لا ينقس�م من ذلك 
المجموع. وإن كان الاش�تغال بالسياس�ة يلهي الطلبة عن علومهم، فما 
جزاء اللاهي إلا الخيبة يوم النتيجة، كما أن الصانع الذي تلهيه السياسة 

عن صناعته، جزاؤه ضياع أجرته عليه«)28(. 
وكان�ت علماني�ة الجامعة شرطًا أساس�يًا لإضفاء البع�د القومي على 
الجامع�ة الولي�دة، فف�ي الن�داء الذي نشر في »جميع الصح�ف المصرية 
والعربية« في 30 سبتمبر 1906م للتبرع »لمشروع إنشاء مدرسة جامعة 
: ألا تختص بجن�س أو دين بل تكون  مصري�ة عىل الشروط الآتية: أوًال
لجميع س�كان مصر على اختلاف جنس�ياتهم وأديانهم، فتكون واس�طة 

للألفة بينهم«)29(.
كانت هذه هي الصيغة المأمولة لتجنيب الجامعة عواصف السياس�ة 
الدائرة في المجتمع مع السامح في نفس الوقت للطلاب بمناقشة شئون 
المجتم�ع. ولكن بعد تأس�يس الجامعة تدخلت السياس�ة بصور ش�تى، 
س�واء في التدخالت المختلف�ة لمص�ادرة حري�ة البحث العلم�ي، أو في 

تدخل الأحزاب في أوساط الطلاب. 
ولقد بيَّنت الاس�تقالات المتتالية للطفي الس�يد عج�زه عن أن يتيح 
لطالب الجامعة ذلك المن�اخ الهادئ الذي يس�مح لهم بالتف�رغ للعلم، 
وتجدي�د ثقاف�ة الأم�ة بعي�دًا ع�ن الصراع�ات الت�ي تخلقه�ا الانتماءات 
السياس�ية. فالمرحل�ة الجامعية هي مرحلة بداية الاهتامم بالمجال العام، 
ويمث�ل الطالب في ه�ذه المرحلة رصيدًا للأح�زاب السياس�ية القائمة 
لتجديد عناصرها، واس�تمرار عملها السياسي. وفي العادة تصبح مهمة 
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المجتم�ع هي إيجاد القواعد التي تس�مح بذلك، م�ع عدم إعاقة الجامعة 
عن أداء مهمتها الأساسية، وهي »التعليم« و»البحث العلمي«.

هذه العلاقات المتش�ابكة بين الجامعة والغايات السياسية للأمة من 
جه�ة، وبينها وبين مجال الصراع الس�ياسي للمجتمع م�ن جهة أخرى، 
ظل�ت طوال تاريخ الحياة الجامعية في مصر محًال لاسرتاتيجياتٍ مختلفة 
لدى الدولة، ومجاًال لاس�تقطاب كبير لدى الفاعلين السياس�يين. ولقد 
حاول لطفي الس�يد أن يرسم ملامح الجامعة التي تستطيع أن تخرج من 
كل ذلك وهي محافظة على رسالتها الإنسانية والاجتماعية، فألقى خطابًا 
في كلية العلوم عام 1940م بعنوان »رسالة الجامعة«، يحدد فيه للجامعة 

الملامح الآتية:
الجامع�ة مؤسس�ة مس�تقلة في اختي�ار مناهجه�ا وإدارته�ا وإنف�اق 
ميزانيتها. وهذا الاستقلال هو الشرط الضروري لإعداد الفرد المستقل 
الذي س�يكون دعامة الحكم الديمقراطي في البالد. ويتم هذا الإعداد 

أوًال من خلال العملية التعليمية:
- فالأس�اتذة ليس�وا موجودين بالجامع�ة لتلقين المعرف�ة للطلاب، 
ولكن فقط لإرشادهم. فلقد أتى الطالب ليتعلم بنفسه ويقوم بتحضير 
الموض�وع قبل أن يتعرض له الأس�تاذ. لهذا الس�بب لا يوجد أي كتاب 
مقرر لأن هدف التعليم الجامعي هو تربية العقل، وليس ملء الحافظة. 
وم�ن يعتم�د فق�ط على الذاك�رة أو يقب�ل ب�آراء أس�تاذه دون تمحيصٍ، 

وتفكيٍر ذاتي، ليس طالبًا حقيقيًّا.



90

- الجامع�ة معمل اجتماع�ي للتدريب على الديمقراطية والمس�ئولية 
المدنية من خلال انتخاب حر لاتحاد الطلاب، ويتولى الطلاب أنفس�هم 

تسلم ميزانية المدينة الجامعية وإدارتها.
- الجامع�ة تؤث�ر في المجتم�ع م�ن خالل التضام�ن بني الأس�اتذة 
والطلاب، فتصبح مصدر إشعاع يستلهم منه المجتمع التضامن القومي.
- الجامع�ة تكمن رس�التها أوًال في إعداد الف�رد وتربيته على »حرية 
ال�رأي« و»النق�د«، ث�م بعد ذلك م�د المجتمع بام يحتاج م�ن كفاءات، 
وإعداد المتخصصين في البحث العلمي ليساهموا بنصيب مصر في تقدم 

المعرفة الإنسانية.
- تس�اعد الجامع�ة على التق�دم الاجتماعي بكل ص�ور التجديد، في 
اللغة نثرًا وشعرًا، وتطوير الفنون الجميلة، ونشرها على الناس، وكذلك 

ضروب الموسيقى والغناء.
- الجامعة تنأى بنفسها عن الاضطرابات السياسية التي تملأ المجال 
الاجتماع�ي خ�ارج الجامعة؛ وهو ما يعني أن أعض�اء المجتمع الجامعي 
يتمسكون باستقلالهم ليس فقط عن الحكومة، وإنما أيضًا عن التأثيرات 
السياس�ية الأخ�رى م�ن المج�ال المحي�ط؛ وهن�اك أمثلة ع�ن جامعات 
أوروبية تدخلت فيها السياس�ة ففشلت في أداء رسالتها، ولم تنتج علماء 

وإنما تحولت إلى مجرد مكاتب دعاية للطغاة)30(.
لا ش�ك أن لطفي السيد حينما كان يحذّر من هذا المصير للجامعة عام 
1940م كان في ذهنه ما آلت إليه الجامعات الألمانية والإيطالية. ويوضح 
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هو هذا الأمر بعد ذلك في خطابه عن السلام العالمي في الجامعة الأمريكية 
بالقاه�رة ع�ام 1943م، فيقول: »فرتون الديكتاتوريات تنش�ئ أجيالها 
تنش�ئة إسربطية محضة لأن غايتها اس�تكمال ما تس�تطيع من قوة لتبس�ط 
سلطانها على العالم كله أو بعضه. فتجردهم من حرية التفكير الشخصي، 
وحرية النق�د، وحرية الاجتماع لتبادل الآراء، وتنمي في أنفس�هم مبادئ 

القومية الحادة، والاستهانة بحقوق الغير والطاعة العمياء«)31(.

الاستقالة في 9 مارس

اُتخ�ذ ق�رار ض�م الجامع�ة الأهلي�ة )الجامع�ة المصري�ة( إلى الجامعة 
الحكومي�ة الجديدة )جامعة فؤاد الأول(، وح�رص القائمون على إدارة 
الجامعة المصرية على الحفاظ على أن ينص الاتفاق على شرطين أساسين: 
ا محتفظة بش�خصيتها المعنوية،  أن تك�ون الجامعة المصرية معهدًا عامًّ
ترم تعهدات الجامعة نحو  وتدير ش�ئونها بنفسها بكيفية مستقلة، وأن ُحت
أس�اتذتها وموظفيه�ا الحاليين. أم�ا فيما يتعلق بالدكتور طه حسني فقد 

رؤي نظرًا لحالته الشخصية أن يبقى أستاذًا بكلية الآداب.
وفي يوم 9 مارس 1932م قدم أحمد لطفي السيد استقالته احتجاجًا 
عىل خرق هذين البندين. ويفسر اس�تقالته بأن وزارة المعارف ارتكبت 

بنقل الدكتور طه حسين ثلاث مخالفاتٍ: 
»الأولى - خاص�ة باس�تقلال الجامع�ة؛ والثاني�ة - خاص�ة بالتعليم 
الجامع�ي، وحرمانه من هذا الأس�تاذ الناب�غ؛ والثالث�ة- خاصة بالعقد 
ال�ذي أبرم بين الجامعة القديم�ة ووزير المعارف، حين نقلها إلى الجامعة 
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الجديدة، وقد اشرتط في هذا العقد أن يكون الدكتور طه حسين أستاذًا 
بكلية الآداب«)32(.

ع�اد لطفي الس�يد إلى الجامعة ع�ام 1935م، ثم قدم اس�تقالته بعد 
ذلك مرتني، في عام 1937م احتجاجًا على دخ�ول البوليس إلى الحرم 
الجامعي. وطلب من وزارة الداخلية تعيين »كونستبلات لحفظ النظام« 
)أي جه�از أمني خاص خاض�ع لإدارة الجامعة( حيث زاد الخصام بين 
الطلبة بس�بب اتص�ال الأحزاب بهم »اتصاًال يرض بالإخاء الجامعي«، 
ولك�ي يقط�ع الطريق عىل تدخل الشرط�ة في الجامع�ة، »لأن البوليس 

لا يجوز له أن يدخل الحرم الجامعي«)33(.
فلام رُف�ض طلبه قدم اس�تقالته. ثم ع�اد بعد ذل�ك إلى الجامعة بعد 
رج�اء من محمد حسني هيكل وزير المعارف، ولكنه اشرتط »أن يبتعد 
رج�ال الحكوم�ة عن الاتص�ال بالطلبة«. وع�رف بعد ذل�ك أن الطلبة 
متصلون بوزراء الأحرار الدس�توريين، فقدم اس�تقالته لرئيس الوزراء 
ال�ذي رفضها. ثم قدمها أخيًرا ليقبل عرضًا من رئيس الحكومة ليكون 
عض�وًا في مجل�س الش�يوخ، ويقول: »أحسس�ت بأني محت�اج إلى الراحة 
بعض الشيء من أعمال الجامعة التي خدمتها في عهدها القديم، وعهدها 

.)34(» الجديد، زمنًا طويًال
يتضح من رواية لطفي الس�يد لاس�تقالاته المختلفة حرصه الشديد 
على استقلال الجامعة، ولكن يظهر في الوقت نفسه أن هناك اضطرابًا فيما 
يخص علاقة الجامعة بالصراع السياسي في المجتمع. فقد رأينا دفاعه، أثناء 
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فترة المطالبة بالاس�تقلال، عن حق الطلاب لممارس�ة السياسة بوصفهم 
مواطنني ع�ام 1908م، ولكن�ه ع�اد في فترة الاس�تقطابات السياس�ية 
الح�ادة في المجتمع المصري ع�ام 1940م ليحاول أن ينأى بالجامعة عن 
ه�ذا الصراع، ويطرح فكرة أن تكون الجامع�ة معمًال لتدريب الطلاب 

على الديمقراطية والإدارة، ونموذجًا للتضامن القومي.
وبعد بضعة أعوام من استقالة لطفي السيد تم تشكيل اللجنة الوطنية 
العلي�ا للعمال والطلبة عام 1946م، والتي تعد ش�كًال باهرًا من الجمع 
بين التعليم والمواطنة، يتجاوز الممارس�ة السياس�ية للأحزاب التقليدية. 
وبع�د بضعة أعوام أخ�رى، تدخلت الدول�ة لمصادرة الحياة السياس�ية 
للأساتذة والطلاب معًا، ولم يعد دخول البوليس إلى الجامعة أمرًا طارئًا 
ا مفروضًا على الطلاب  فرضته ظروف استثنائية، وإنما أصبح واقعًا يوميًّ
والإداريين والأس�اتذة، ولم يعد النشاط الطلابي يدعم التضامن، ويزيد 
من المتش�ابهات بني أفراد الأمة، بل على العكس يدع�م الفروق الدينية 
والطبقي�ة بينهم. بل إن مش�اريع الإصلاح والج�ودة الجارية تتحرك في 
أفق حصر دور الجامعة في تخريج موظفين في سوق العمل وهو أصًال ما 

قام ضده مؤسسو الجامعة المصرية. 
عمّ التلقين، وس�اد الكت�اب المقرر في جمي�ع التخصصات، واختفى 
الاتح�اد الحر للطالب، وتحول�ت الجامعة إلى موط�ن لمناهضة ضروب 
التجديد في الثقافة والأدب والفن، ما أبعد جامعاتنا اليوم عن الرس�الة 
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الاجتماعي�ة والإنس�انية الت�ي حدده�ا يومً�ا رئيس�ها الذي اس�تقال في 
9 مارس حرصًا على اس�تقلالٍ فقدته بعدها تدريجيًا، وفقدت معه - في 
الوقت نفس�ه - روحها ورس�التها، وفقد الطلاب - في غمار كل هذا - 

شعورهم بالمواطنة.
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الفصل الرابع
الفلسفة والثقافة والبحث عن المستقبل

)قراءة في مشروع طه حسين(

طه حسين.. »لفتات تاريخية«

ه�ذا الش�اب الأزهري الصغير، لم يك�ن يتصور أن كتاباته س�وف 
تكون مصدر صخب وجدال في مصر والعالم العربي على مدى ما يقرب 
م�ن نصف قرن. حتى بدا وكأنه يس�تمتع بإثارة الن�اس عليه. وبالرغم 
من ذلك، لم يكن طه حسني يومًا اس�تفزازيًا، ب�ل كان رقيقًا كل الرقة، 
ويتط�رق إلى موضوعه برفق بالغ وتحفظ كبير، وبرغم ذلك لا يلبث أن 
يش�تعل الجدال، ويمتل�ئ الوطن بمؤيديه ومعارضي�ه.. لماذا؟ ربما لأنه 

كان جذريا وعميقًا.
ل الراصدون لحياة طه حسني بإعجاب تنوع إنتاجه الفكري،  س�جَّ
فه�و روائي وناقد أدبي وم�ؤرخ ومترجم ومصل�ح اجتماعي. ولا أظن 
أن تفسير ذلك بكونه متعدد المواهب يعد تفسيرًا كافيًا. ولكن يمكننا 
أن نقف على الس�بب في تنوع إسهاماته النظرية في مجالات عدة، ربما هو 
نفس�ه لم يكن يتصور أنه س�وف يتطرق إليها يـومًا، إذا ما رصدنا هموم 

الشباب كما تبدت في كتاباته الأولى.
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فق�د فرضت عليه الظروف أن يكون صاحب رس�التين للدكتوراه، 
واح�دة في تاريخ الأدب ع�ن أبي العلاء، والثاني�ة في علم الاجتماع عن 
اب�ن خلدون. وكان طه حسني في ش�بابه عض�وًا في الحلق�ة التي تلتف 
حول أس�تاذ الجيل أحمد لطفي السيد في مبنى صحيفة )الجريدة(، ومعه 

هيكل والرافعي والعقاد ومنصور فهمي. 
وق�د ب�دأ مقالات�ه الأولى في الجري�دة متأث�رًا بأس�تاذه في الدع�وة 
لاس�تقلال مصر ع�ن إنجلترا وتركيا على الس�واء، وفي ضرورة تحديثها 
عن طري�ق تحقيق الحريات الاقتصادية والسياس�ية، كما يقتضي المذهب 

الليبرالي. 
وفي جري�دة )الس�فور( الت�ي ظه�رت في 1914م، ب�دأت ملام�ح 
الأس�لوب الخاص لطه حسني ورؤيته للعالم في التش�كل بصورة تجعله 
متمي�زًا عن غيره من الكُتّاب. فهذه الجريدة الفريدة من نوعها في تاريخ 
الفك�ر الع�ربي المعاصر، كانت تدع�و لتحرير الم�رأة، وتنطلق من وضع 
المرأة المتخلف في مجتمعنا لتقرأ من خلاله كل أمراض المجتمع: التبعية، 
والاس�تبداد، والاستسالم للخراف�ة، والظلم الاجتماع�ي. كان رئيس 
تحرير الجريدة، الدكتور محمد حسني هيكل، جريئًا وس�اخرًا وصداميًا 
في مقالات�ه. وكان منصور فهمي في مقالات�ه وفي روايته »ذكرى عهود« 

تربويًّا صبورًا.
أم�ا طه حسني فقد لج�أ إلى الأدب وإلى التاريخ، وتبن�ى التلميحَ لا 
التصري�ح. وكت�ب أولى روايات�ه بعن�وان: »خطبة الش�يخ«، في حلقات 
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أسبوعية. الرواية تس�تخدم أسلوب الرسائل، وهو أسلوب كان شائعًا 
في أوروب�ا في عصر التنوي�ر، وخصوصًا ل�دى مونتس�كيو وجان جاك 
روسو. وهو أسلوب يسمح للراوي أن يستخدم ضمير المتكلم مع كل 

شخصية من شخصياته. 
الرس�الة الأولى م�ن فت�اة تذك�ر لصديقتها أن هن�اك ش�يخًا أزهريًّا 
ش�ابًا ق�د تق�دم لخطبته�ا، والرس�الة الثانية م�ن الأب الذي يبل�غ ابنته 
أن خطيبه�ا مناس�ب ويلي�ق به�ا وأن عليه�ا أن ترتك عمله�ا كمعلمة 
للأطف�ال بعد الزواج حس�ب ما تقتيض قوانين الدولة. ثم رس�الة من 
الش�يخ لخطيبت�ه مليئ�ة بعب�ارات الحب والغ�زل ومفرطة في اس�تخدام 
البديع والمجاز والس�جع والإطناب. وترس�ل الخطيبة رسالة أخرى إلى 
صديقته�ا مصحوبة برس�الة خطيبها، تطلب منها رأيه�ا فيه، وانطباعها 

عن شخصيته. 
وترد الصديقة أن خطيبها منافق، وكثرة اس�تخدام العبارات الجزلة 
والألف�اظ الفخم�ة دليل عىل ضعف عاطفت�ه. وبعد ذلك رس�الة من 
ا يخربه فيها بأن حماه  الش�يخ الخطي�ب إلى صديق له يعم�ل قاضيًا شرعيًّ
ش�يخ مريض، ولكن للأس�ف لزوجته المقبلة أخ سوف يستأثر بأغلب 
الميراث، ويطلب منه مساعدته في تدبير قضية حجر على الأخ حتى يزيد 

نصيب زوجته من الميراث المرتقب.
 وهكذا تنطوي الرواية على نقدٍ لكثير من مظاهر الخلل الاجتماعي: 
ال�زواج الغيابي الذي يتم عن طريق اختي�ار الأب وليس اختيار الفتاة، 
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ق�رار الحكومة بمنع البنات من الاس�تمرار في العم�ل بعد الزواج، وفي 
ه�ذا إجب�ار له�ن على البق�اء س�جينات في المن�ازل، نقد تلاع�ب رجال 
الدي�ن بالفتاوى والأحكام، وأخيًرا نقد البلاغ�ة التقليدية والدعوة إلى 

الأسلوب العفوي غير المصطنع لأنه مرآة صادقة للمشاعر. 
وفي الجري�دة نفس�ها الموجه�ة للق�راء العاديني في مصر، ينشر طه 
ا على حلقـات عن الخنس�اء. تلك الشاعرة التي  حسني بحـثًا تاريـخـيًّ
حفظنا قصيدتها في رثاء أخيها صخر، وأعجبنا بصلابتها حينما استشهد 
أولاده�ا الأربع�ة في س�بيل الله في معرك�ة واح�دة، لينته�ي طه حسني 
في بحث�ه بأن هذه الش�خصية لا وج�ود لها، أو هي بالأحرى ش�خصية 
أس�طورية، اخترعها خيال الكتاب، وأضاف�ت الأجيال اللاحقة عليها 

أخبارًا لا أساس لها من التاريخ. 
وهك�ذا يقدم طه حسني في جريدة )الس�فور( البروفة الأولى لمنهج 
»النق�د التاريخ�ي« الذي طبق�ه بعد ذلك بص�ورة أكثر جذري�ة في كتابه 
الش�هير في الش�عر الجاهيل. وال�درس ال�ذي يري�د لن�ا طه حسني أن 
نس�تخلصه ه�و أن�ه ينبغي لن�ا أن نض�ع كل الأخبار التي وصل�ت إلينا 
متوات�رة ع�ن ال�رواة موض�ع النقد والتمحي�ص. وه�ذا طريق محفوف 
بالمخاط�ر يواج�ه الس�الكون فيه مخاط�ر وصعوبات تضعها الس�لطات 

الدينية والسياسية وكان طه حسين نفسه نموذجًا ناصعًا على ذلك. 
وبع�د ط�ه حسني س�ار البعض في نف�س الطري�ق، وتعرض�وا لمثل 
ما تع�رض له. لكننا على الأقل أصبحنا ندرك أن لدينا نقصًا ش�ديدًا في 

مجال النقد التاريخي.
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ا مرموقًا وعميدًا للأدب العربي،  واس�تمر طه حسين أس�تاذًا جامعيًّ
ومؤلفً�ا لدراس�ات تع�د الي�وم مراجع أساس�ية في مج�الي تاريخ الأدب 
والنق�د الأدبي. إلا أن�ه لف�ت من جديد الأنظار بكت�اب من نوع غريب 
وه�و: »مس�تقبل الثقافة في مصر«، فهو ليس إبداعًا ولا دراس�ة تعتمد 

على مراجع، وإنما تقرير مقدم لإصلاح التعليم. 
الجدي�د في الكت�اب هو أنه ينطلق من أس�اس يقوم عىل فكرة أنه لا 
: إلى أين يتجه العالم  يمكن إصلاح أي شيء دون أن نس�أل أنفس�نا أوًال
ا لكل  الذي نعيش فيه؟ وهو سؤال برغم أنه يبدو بديهيًّا وشرطًا أساسيًّ
إصالح ولكننا ن�ادرًا ما نأخذه في الحس�بان. كما يتضمن ه�ذا الكتاب 
أطروحت�ه الجريئة عن انتماء مصر إلى حضارة البحر المتوس�ط، وهو هنا 
يحذو حذو مفكري أوروبا الذي�ن يعيدون صياغة ماضيهم انطلاقًا من 
تصوره�م لمس�تقبلهم، وكان طه حسني ي�رى أنه لا مس�تقبل لمصر إلا 
إذا اعتمدت على العقل وس�محت بالحرية. والذين هاجموا طه حسني 
بس�بب ه�ذا الكت�اب لم يكن ذل�ك لحرصهم عىل الهوية، بق�در ما كان 

بسبب عدائهم للعقل والحرية.
وفي الأربعيني�ات يص�در طه حسني كتابه المه�م: »الفتنة الكبرى«. 
وق�د كان�ت مرحل�ة الفتن�ة الكربى في الوع�ي الإسالمي المع�اصر 
نموذجًا لما يس�ميه هيجل »الوعي الش�قي«، وهو الوعي الذي يريد أن 
يقن�ع نفس�ه بشيءٍ يدرك أن�ه ليس حقيقيا. هك�ذا كان علينا أن نرى كل 
المتخاصمين على حق، وأن نغفل رؤية الصراعات الطبقية والسياس�ية، 
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ولكن طه حسين يبادر بأن يدرس، من خلال منظور علمي، هذه الفترة 
التي ظلت محاطة بسحاباتٍ كثيفة من التبجيل والتقديس، تجعلنا نعمَى 

عن الأسباب الحقيقية التي تكمن وراء الظواهر التاريخية. 
وها هو طه حسين يفتح لنا بابًا جديدًا يجعلنا ننظر إلى تاريخنا البشري 
ليس على أنه تاريخ فريد في نوعه واس�تثنائي، وإنما يخضع لكل القواعد 

التي تحكم تطور التاريخ البشري بوجه عام.
ربما أغفلت كتابات أخرى لطه حسني يراها آخرون مهمة وريادية 
تفت�ح للبحث آفاقًا جديدة. ولكن كان هدفي أن أبين أن التنوع في إنتاج 
طه حسني الفكري لا يرجع إلى تعدد المواهب، بقدر ما يرجع إلى تعدد 
هم�وم مثقف واع برس�الته من أجل تقدم وطنه وب�دوره في إيقاظ وعي 

الأجيال الجديدة. 

بين طه حسين.. وأحمد لطفي السيد

أثناء إقامة طه حسني طالبا مبعوث�ا في باريس، توجه الوفد المصري 
إلى مؤتم�ر الصل�ح ليطالب باس�تقلال مصر. فذهب طه حسني لمقابلة 
الوفد ويشير إلى هذا اللقاء في كتاب الأيام: فلقي س�عدًا رحمه الله، بعد 
أن لق�ي رفاق�ه، وفيهم أس�تاذه »الرفيق ب�ه العطوف علي�ه« أحمد لطفي 

السيد.
هذه الإشارة تجعل أحمد لطفي السيد يحتل بالنسبة لطه حسين موقع 
الأستاذ الراعي الذي يسلك باتجاه تلميذه مسلك الأب. والمواقف التي 
تؤكد ه�ذه الصلة كثيرة: عندما أبلغت الجامعة الطالب طه حسني بأن 
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عليه الذهاب إلى الإسكندرية في الغد لمقابلة الخديوي قبل سفره مبعوثًا 
إلى فرنس�ا شعر بارتباك وحيرة. فبرغم فرحه بهذا الاختيار تصور نفسه 
في مدينة لا يعرفها وبملابس�ه الفقيرة المتواضعة والقروش القليلة التي 
في جيبه، كيف س�يقف أمام السلطان؟ ولكي يتماسك ويخرج من القلق 
ذه�ب إلى أس�تاذه لطفي الس�يد ليعلمه بالورطة التي يش�عر به�ا. تلقاه 
ا ب�ه فضمه إليه وقبّله، وقال: ام�ض مصاحبًا، واذكر أنك  الأس�تاذ حفيًّ

في أول الطريق.
وحينما نشر في جريدة الس�فور مقاًال يهاجم فيه رأيًا للش�يخ المهدي 
الأستاذ بالجامعة فطالب الشيخ إدارة الجامعة بفصل الطالب طه حسين 
لتطاول�ه وأحالت الجامعة الموضوع لتحقيق تقوم به لجنة بها أحمد لطفي 
الس�يد الذي أنهى الموضوع بأن دعا كًال من الطالب والشيخ إلى العشاء 

في بيته وتصافيا.
وعندم�ا قررت الحكومة إنش�اء جامعة أميرية طلب الس�لطان أحمد 
فؤاد من لطفي السيد إلحاق الجامعة الأهلية التي كان مديرًا لها بالجامعة 
الجدي�دة تحت مس�مى كلي�ة الآداب، اشرتط لطفي الس�يد توقيع عقد 
بني الجامعة الأهلي�ة ووزارة المعارف ينص البند الرابع فيه على أن يظل 
الدكتور طه حسين أستاذًا في الجامعة. ولهذا حينما قام وزير المعارف بعد 
ذلك بنقل طه حسني من الجامعة إلى الوزارة طلب لطفي الس�يد رئيس 
الوزراء بإلغاء القرار ولما لم يفلح تقدم باستقالته الشهيرة في يوم 9 مارس 
1932م م�ن رئاس�ة الجامعة، ويشير في اس�تقالته إلى أن هذا التصرف 
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اعت�داء عىل اس�تقلال الجامعة، وأن طه حسني أس�تاذ قدي�ر لا يمكن 
للجامعة الاس�تغناء عنه ليس فقط في محاضراته للطلاب ولكن أيضا في 

محاضراته للجمهور العام.
برغ�م كل هذه المواق�ف العديدة من الخطأ أن نختزل الأس�تاذية في 
ه�ذا الجانب العاطف�ي المتعلق بالعط�ف والرعاية لأنها كانت أس�تاذية 
بالمعن�ى الحقيق�ي. فلم يك�ن تعبير أس�تاذ الجيل الذي يوص�ف به أحمد 
لطفي الس�يد يُقال على سبيل التكريم والتقدير وإنما كان رصدًا لمجهود 
مثمر في التعليم قام به هذا الأستاذ مع نخبة من مفكري الجيل الجديد.

كان لطف�ي الس�يد مفك�رًا واعـيًا برضورة الربـط بين الاس�تقلال 
والتحدي�ث والتنوير، وكان داعيًا للعقلانية. فهو يذكر، من بين الكتب 
الت�ي س�اهمت في تش�كيل وعي�ه عندم�ا كان ش�ابًا، كت�اب القام�وس 
الفلس�في لفولتير وهو في مجمله نقد س�اخر للقص�ص الديني في العهد 
القديم وكتاب فلسفة النشوء والارتقاء لشبلي شميل وهو دعوة للأخذ 
بالتفسير العلمي للظواهر. يقول لطفي الس�يد إنه كان مياًال إلى المنطق 
والفلس�فة وتبني مذهب الليبرالية الذي جعل المصلحة أسـاسًا للنظام 
السياسي. وأصر عند إعلان الجامعة الأهلية في ١٩٠٨م على إنشاء قسم 
للفلس�فة نظرًا لدورها الضروري في انتقال المجتمع إلى الحداثة وخاض 

من أجل ذلك معارك كبرى.
وحني أس�س صحيفة الجري�دة لتكون لس�ان حال ح�زب الأمة لم 
يقتصر فيها على متابعة الأحوال السياس�ية والتعبير عن برنامج الحزب 
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وإنام كان�ت تتضم�ن أيضًا مق�الات في نق�د جوان�ب الرتاث المعوقة 
للتق�دم كما كانت نافذة عىل الأفكار الغربية الحديثة التي تترس�خ يومًا 
بعد يوم. جعل لطفي الس�يد من مقر الجريدة مدرس�ة ليلية مجانية وكان 
يحيط نفسه بمجموعة من الشباب الواعد مثل هيكل والرافعي والعقاد 
وطه حسين وعلي ومصطفى عبد الرازق، يحاضرهم ويتناقش معهم في 
أغلب قضايا العصر. وكان يش�به نفسه بس�قراط الذي يناقش الشباب 
ولا يكتب. كان يقدم أيضًا في مقر الجريدة محاضرات للنس�اء متحمـسًا 
للدع�وة الت�ي أطلقها صديقه قاس�م أمني إلى تحرير المرأة وله�ذا عندما 
أنش�أ مجموعة من تلاميذه جريدة الس�فور جعلوا شعارًا لها كلمة لطفي 

السيد: علينا أن نحرر أمهاتنا قبل أن نحرر أوطاننا.
السياس�ية والاقتصادي�ة والاجتماعي�ة  الوط�ن  كان�ت كل قضاي�ا 
والفكري�ة تتناوله�ا جريدة الس�فور الأس�بوعية من منظ�ور تحرير المرأة 
وكان الش�اب طه حسني من المس�اهمين بحماس في الس�فور إلى جانب 
صديقيه محمد حسني هيكل ومنصور فهمي. وكان من أبرز إس�هاماته 
روايته المسلس�لة خطبة الشيخ والتي تتبنى أسلوب الرسائل وفيها ينقد 
أس�لوب ال�زواج التقليدي وع�دم تعليم الفتيات ومن�ع الاختلاط بين 
الجنسني في الحياة العامة. كما قدم بحثًا مسلسًا�لً عن الخنساء انتهى فيه 
إلى أنها ش�خصية أس�طورية لا وجود له�ا. وكان ه�ذا أول تطبيق لمنهج 
النق�د التاريخي الذي اس�تخدمه بتوس�ع بع�د ذلك في كتاب في الش�عر 

الجاهلي.
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كان بين الأس�تاذ والتلميذ إعجاب متب�ادل وتقدير كل واحد منهما 
لعل�م الآخ�ر. أصدر لطفي الس�يد ترجمت�ه لكتاب الأخلاق لأرس�طو 
في ع�ام 1924م، وكان حريص�ا على ترجمة أرس�طو لأن�ه، في نظره، هو 
المدخ�ل لإع�ادة الفلس�فة إلى الثقافة العربي�ة المع�اصرة. وكانت ترجمة 
الكت�اب حـدثً�ا ثقـافيًا مهمًّا وكتب لطفي الس�يد في المقدمة: كنت أتمنى 
أن أنقله من اللغة اليونانية مباشرة كما فعل الدكتور طه حسني الأستاذ 
بالجامعة مع كتاب نظام الأثينيين لأرسطو. بينما اهتم طه حسين بتناول 
قصائد شوقي وحافظ ونسيم التي ألفها هؤلاء الشعراء احتفاءً بالكتاب 

وبمترجم الكتاب »أستاذنا الجليل«، كما أطلق عليه. 
وعاب عليهم أنهم لم يقرأوا الكتاب الذي يمتدحونه، فنسب شوقي 
إلى أرس�طو أفكارًا تخص أفلاطون، فجاء مديحه لأرس�طو في غير محله. 
وتص�ور حافظ أن الكتاب عبارة عن مواعظ س�وف تنهض بالأخلاق 
في البلاد بل إنه طالب لطفي الس�يد بالإسراع في ترجمة كتاب السياس�ة 
لأرس�طو نظ�رًا لحاجتن�ا إلي�ه في معركتنا م�ن أجل الاس�تقلال. الشيء 
الوحيد الذي اعتبره طه حسني صادقًا وجميًال لدى هؤلاء الشعراء هو 

مديحهم في لطفي السيد الجدير في نظره بكل ثناء.
كان صدور كتاب »مستقبل الثقافة في مصر« لطه حسين خير شهادة 
عىل إخلاص التلمي�ذ للأس�تاذ. على صفح�ات »الجري�دة«، في العقد 
الأول م�ن الق�رن العشري�ن، كتب لطفي الس�يد: »خرج�ت مصر من 
الحكم القديم ضئيلة الشخصية، متحللة الروابط القومية، فانية الإرادة 
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في إرادة الح�كام. خرجت مريضة من كل وجه، وما دواء الأمة المريضة 
إلا التربية والتعليم«. 

لم يك�ن معروفً�ا - وقته�ا - أي حكم قديم خرجت من�ه مصر، أما 
م�ع طه حسني فكان يعتبر معاه�دة 1936م بمثابة إعلان الاس�تقلال 
الحقيق�ي لمصر، وولوجه�ا إلى عهد جديد. وس�ار طه حسني على نهج 
أس�تاذه في تش�خيص أع�راض المرض، ووصف روش�تة العالج التي 

ترتكز أساسًا على التعليم. 
وكل الاختي�ارات الفكري�ة لط�ه حسني - في ه�ذا الكت�اب - تجد 
جذوره�ا لدى لطفي الس�يد؛ وأوله�ا الانحياز للحداثة، وما يس�تتبعها 
من ضرورة تبني أس�اليب وأفكار الحضارة الغربية. وكان لطفي السيد 
صاح�ب ه�ذا الاختي�ار، وع�بََّّر عن�ه في »الجري�دة«، في مق�الاتٍ تحت 
عن�وان »التقلي�د« مطالبًا بتقليد الغرب، معترًبا التقليد نوعًا من الذكاء 

الاجتماعي نافيًا عنه شبهة التبعية.
وألح طه حسين على هذه الفكرة -أكثر من مرة- بأساليب متنوعة. 
وفكرة الانتماء إلى حضارة البحر المتوس�ط لدى طه حسني تجد أصولها 
في نقد لطفي الس�يد لمفهوم »الجامعة الشرقية« أو »الجامعة الإسالمية« 
ا يس�اهم في تكري�س تبعية مصر للخلافة  معترًبا إي�اه مب�دأً اس�تعماريًّ
العثماني�ة أو أي خلاف�ة أخرى، بل إنه حس�ب أن الاس�تعمار الأوروبي 
ه�و المروج لهذه الفكرة. وفي مواجهة ذلك، نادى لطفي الس�يد بش�عار 
»م صرللمصريني«، وطالب فيه بأن يكتس�ب الإيطالي�ون واليونانيون 

الجنسية المصرية، ما داموا يقيمون على أرض مصر، ويعملون بها. 
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تقدم�ت القوى الغربية في طريق »الحداث�ة« و»الديمقراطية« بفضل 
وج�ود قوى اجتماعية له�ا مصلحةٌ في ذل�ك، مثل البرجوازي�ة والطبقة 
العامل�ة تس�اند المفكري�ن في نضاله�م من أج�ل التغيير؛ أي عن طريق 

الحركات الاجتماعية. 
أما في مصر، حيث يس�ود نمط الإنتاج الزراعي، ويسيطر على السلطة 
كبار ملاك الأراضي، بينما الصناعة ضعيفة، وفي بدايتها، كان هذا السيناريو 
غير قابل للتطبيق. الحل أمام هذا المأزق التاريخي بالنس�بة إلى لطفي السيد 
ه�و أن يقوم التعلي�م بتعويض النقص في نضال الق�وى الاجتماعية وبهذا 

يكون التعليم القاطرة التي تجر المجتمع بأسره إلى الحداثة.
انطبع�ت ه�ذه الرؤي�ة في ذهن طه حسني، وله�ذا كان أكث�ر رجال 
التعلي�م »راديكالي�ة«، وأطل�ق ش�عار التعلي�م كالم�اء واله�واء، وجعله 
المدرس�ة والجامع�ة هي الحيز الذي يش�عر فيه كل أف�راد المجتمع -على 
اختلاف وضعهم الطبقي- بالعدل والمساواة، ليفتح التعليم بذلك أمام 

أطفال الفقراء إمكانية الترقي الاجتماعي.
برزت إس�هامات طه حسني في مجالاتٍ عدة؛ منه�ا الإبداع الأدبي، 
والنق�د، والتاري�خ، ولكن ظل مشروع الأس�تاذ لطفي الس�يد للنهضة 
هو أكثر مش�اريع النهضة »عقلاني�ة« و»عصرية« و»واقعية«، ولهذا كان 
دائًا�مً ه�و البوصل�ة الموجهة لجهود طه حسني في السياس�ة والإصلاح 

الاجتماعي.
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طه حسين و »الفلسفة«

اس�تحق طه حسني لق�ب »عمي�د الأدب الع�ربي«. ول�و نظرنا إلى 
إبداعه من قصص وروايات، وتأريخه لعصور الأدب العربي، ومقالاته 
النقدي�ة لإب�داع الأدباء في مصر، وخارجها، لأدركن�ا أهمية ما أنجزه في 

مجال الأدب. 
إلى جانب ذلك كان »طه حسني مؤرخ�ا«، و»مترجًما« و»صحفيًّا«، 
مش�تبكًا م�ع الأح�داث السياس�ية الجاري�ة في البالد. ونس�عى في هذه 

الإطلالة الموجزة إلقاء الضوء على علاقته بالفلسفة.
ا ذا ش�أن في فترة تعليمه الأزهري،  لم يتلق طه حسني تعليمًا فلس�فيًّ
وإنما يرجع تكوينه الفلس�في إلى مواظبته على حضور جلس�ات مدرسة 
)الجري�دة( المس�ائية التي كان يعقدها أحمد لطفي الس�يد مع النابهين من 
أبناء الجيل الجديد، مثل هيكل، والعقاد، والمازني، والرافعي، ومصطفى 
وعلي عبد الرازق.. ليناقش�هم في قضايا الفلس�فة. ومن يومها أطلق طه 

حسين على لطفي السيد لقب »الفيلسوف«.
بعد أن أنهى طه حسني مناقش�ة أول رس�الة للدكت�وراه في الجامعة 
المصري�ة ع�ن »أبي العالء« طم�ح إلى الحص�ول عىل بعثة للدراس�ة في 
فرنس�ا فق�رر حينها الب�دء في تعلم اللغة الفرنس�ية، وبع�د جهد تعلمها 
بإتقان مدهش. والدليل على ذلك أنه اس�تطاع قبل أن يس�افر للبعثة أن 
يترجم بالاشتراك مع محمد رمضان كتابًا بعنوان »الواجب« للفيلسوف 
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الفرنسي ج�ول س�يمون، وهو كت�اب في فلس�فة الأخلاق والسياس�ة 
وغايت�ه الأخيرة هي الدفاع عن الفلس�فة. يقول المؤل�ف في مقدمته إنه 
كتبه ليرد على أعداء الفلس�فة الثلاثة: أولئك الذين يرون أنها غير مجدية 

والذين يظنون أنها عاجزة وأخيًرا من يعتقدون أنها خطيرة. 
هذه التجربة في الترجمة كان لها تأثير في اختياره لموضوع الدكتوراه في 
فرنسا والتي كان عنوانها »فلسفة ابن خلدون الاجتماعية« تحت إشراف 
عالم الاجتماع الفرنسي إميل دوركايم. وفي هذا الكتاب نجده يأخذ على 
ابن خلدون أنه في بداية مقدمته يس�تند إلى الفلسفة ليبين القيمة العلمية 
والفكرية لمشروعه، لكنه في نهاية المقدمة يخلص إلى القول بأن الفلس�فة 

لا جدوى منها وينصح بالاكتفاء بالعلوم الدينية. 
عند عودته من فرنس�ا ترجم كتاب »نظام الأثينيين« لأرسطو، وهو 
كتاب تم اكتش�افه في بردية موجودة في مصر ع�ام 1892م وكان حدثًا 
�ا وترج�م إلى لغ�اتٍ كثيرة. وفي مقدم�ة الكتاب، يع�رض لنا حياة  عالميًّ
أرس�طو وأعمال�ه المتنوعة في مختلف مج�الات الفكر، ويعرب عن تقديره 
الخ�اص لم�ا كتب�ه في »الأخالق« و»السياس�ة«، ويبين م�دى أهميتها في 

الفكر الأوروبي المعاصر. 
وحين صدرت ترجمة لطفي الس�يد لكتاب »الأخلاق« لأرسطو من 
الفرنس�ية إلى العربية، انبرى الشعراء في صياغة قصائد في مديح الترجمة 
والمترجم. ويتناول طه حسني بالنقد هذه القصائد فيعيب على الشعراء 
جهله�م بالفلس�فة، وعدم قراءته�م للكتاب الذي يمتدحونه. فش�وقي 
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يم�دح أرس�طو بألف�اظٍ تتحدث ع�ن »التوحي�د« و»الروح القدس�ية« 
و»جم�ال الأس�لوب« و »الش�اعرية«، وه�ي صف�ات تلي�ق بمذه�ب 
أفلاط�ون ولي�س بأرس�طو الفيلس�وف الواقع�ي، صاحب الأس�لوب 
الص�ارم والدقيق. ويقول طه حسني إن�ه يقبل أن يقول الش�عراء ما لا 

يفعلون، ولكن لا يقبل أن يقولوا ما لا يعلمون!
أما حافظ فقد ظنَّ -مثل ش�وقي- أنه كت�اب في الوعظ الأخلاقي، 
وطالب لطفي الس�يد أن يعجل بترجمة كتاب »السياس�ة« لأرسطو قبل 
كتاب »الكون والفس�اد« لكي نس�تفيد منه في مفاوضاتنا مع الإنجليز، 
ويس�خر طه حسني قائًال إن�ه كتاب في نظري�ة السياس�ة، ولا علاقة له 

بنضالنا من أجل الاستقلال التام أو الموت الزؤام!
فيما يبدو أن طه حسني قد صنف نفس�ه على أنه م�ن الواعين بأهمية 
الفلسفة، لكنه من غير المشتغلين بها، ولهذا ينصح صديقه وزميله منصور 
فهم�ي بتدريس الكتاب لطلابه في كليت�ي الآداب والحقوق. وكلنا على 
علم بإشارته لاستخدام منهج الشك الديكارتي، في مقدمته لكتاب »في 
الشعر الجاهلي«، ولكن ما أثار ضجة حول الكتاب هو استخدامه لمنهج 
»النقد التاريخي« الذي دش�نه الفيلس�وف »إس�بينوزا« والذي يتمثل في 

فحص أخبار القصص الديني على ضوء الحقائق التاريخية.
خ�ص ط�ه حسني مجل�ة )الهالل( بمجموع�ةٍ م�ن المق�الات ع�ن 
ق�ادة الفكر: »هوميروس«، و»س�قراط«، و»أفلاطون«، و»أرس�طو«، 
و»الإس�كندر الأكرب«، و»يوليوس قيصر«، وهم في نظره ليس�وا قادة 
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للفك�ر اليوناني أو الروماني فحس�ب، بل قادة للفكر الإنس�اني. ويمثل 
فكره�م قاع�دة لكل طم�وح إنس�اني للحصول عىل مزيدٍ م�ن العدل 

والحرية. 
ويصل إلى خلاصةٍ بالغة الدلالة، وهي أنه بالنظر في التاريخ منذ ابتداء 
عصر القياصرة، نستيقن أن شيئين قد أخفقا وآن أن يقوم مقامهما شيئان 
آخ�ران. فأما الش�يئان اللذان أخفق�ا فهما »الديمقراطية« و»الفلس�فة«. 
وأما الشيئان اللذان قدرت لهما السيادة فهما »الأوتوقراطية« و»الدين«. 
ظ�ل ه�ذا الاقرتان بني الفلس�فة والديمقراطي�ة حيًّ�ا في ذهن طه 
حسني، وكذلك الإقرار بريادة الفلس�فة اليونانية في فتح طريق التقدم 
ل القاعدة الفلسفية التي أطلق منها كتابه الأشهر »مستقبل الثقافة  يش�كِّ

في مصر«، وفكرته الجريئة عن انتماء مصر لحضارة البحر المتوسط.

طه حسين.. ودرسه »الثمين«

حينام يح�دث انخف�اض ح�اد في مع�دل التصدير نش�عر ب�أن هناك 
خطرًا على الاقتصاد القومي، يس�تدعي التدخل العاجل لتفادي الأزمة 
والنه�وض بالاقتصاد. ولكن عندما يحدث انخفاض في الإنتاج الثقافي 
الع�ام في المجتم�ع، فإننا قد لا نش�عر به ولا نرى في الأم�ر خطرًا، كما لا 

نعرف سبل التدخل العاجل لتغيير الحال. 
هذا يفرس الوضع الهامشي ال�ذي توضع فيه »الثقاف�ة« في أجندات 
الحوار الوطني، وخطط التنمية، وميزانية الدولة. هذا بالطبع قصور في 
النظر. مفكرونا ذوو البصيرة نبهونا لأهمية »الثقافة« في تحقيق »النهضة« 
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المأمول�ة. هل يجدر بنا العودة إلى كتاب طه حسني »مس�تقبل الثقافة في 
مصر« الذي مضى على صدوره أكثر م�ن ثلاثة أرباع ق�رن؟ نعم؛ لأن 
حالنا لم يتغير كثيًرا، ولأن نظرته كانت ش�املة، ويقترح خطة للنهوض 

الثقافي، تتسم بالصبر والدأب. 
»الثقاف�ة« هي أه�م ما يجب تغييره حينما يصاب بلد م�ا بالتخلف. 
والحفاظ على ثقافة س�ائدة هو رغبة في اس�تمرار الوضع القائم يس�عى 
إلي�ه المس�تفيدون منها. وله�ذا كان تغيير الثقافة ه�و عصب مشروع طه 

حسين من أجل تحديث جذري لمصر. 
وأول درس يقدم�ه لن�ا طه حسني هو أن�ه لا يمك�ن النجاح في أي 
مشروع للإصلاح دون أن نس�أل أنفس�نا إلى أي�ن يتجه الع�الم؟ فهناك 
مسيرة للبشرية تقودها إلى الحداثة، ولن تخترع مصر ولا أي أمة لنفسها 
حداث�ة خاص�ة. البشرية في مسيرتها تتج�ه إلى تعميم التعلي�م، وتحرير 
المرأة، وحماية الحريات الفردية، وتبني الديمقراطية في إدارة المجتمعات، 
وقب�ول »العلمانية« كشرط لا غنى عن�ه لتحقيق »المواطنة«. باختصار ما 

وصلت إليه الحضارة الغربية.
ولك�ن هل يجوز لنا أن نس�تعير نظًا�مً وأنماطًا من العيش تميز ش�عوبًا 
أخ�رى مختلف�ة عنا؟ هذا ه�و الاعتراض الذي م�ا انفك أع�داء التقدم 
يطرحونه حتى الآن. إجابة طه حسين واضحة: نعم، يمكن الاستعارة، 
بل تلزم؛ هذا هو حال اليابان، البلد الشرقي بامتياز والذي نقل بوضوح 
وبال موارب�ة صناع�ات الغرب وعلوم�ه ونظم�ه السياس�ية وقوانينه، 



114

ناهيك عن أن الأمر في حالتنا لا يتعلق بأي استعارة، لأن ما هو موجود 
في الغ�رب نابع من ثقافة قديمة، مشرتكة بينن�ا وبين الأوروبيين، وهي 
ثقافة البحر المتوسط. من المفروض أن يكون الأمر إذن بالنسبة لنا أيسر 

مما هو بالنسبة لليابان.
يحذر طه حسني من »الانتقائية« التي تخيم على الفكر التي تتلخص 
في مقول�ة: س�وف نأخ�ذ من الغرب م�ا ينفعنا ونرتك م�ا لا ينفعنا، أو 
ما يتع�ارض م�ع تقاليدن�ا أو م�ا يخالف دينن�ا، إلى آخر ه�ذه التعبيرات 
المألوفة. ويرد طه حسني بأن هذه الانتقائي�ة لن تصل بنا إلى شيء، لأن 
علين�ا أن نأخذ ما في الغرب بحلوه ومره. فسر البعض مقولته هذه بأنها 
دعوة لاستجلاب الرذائل. ولكن الانتقائية في هذه الأمور تكون تعبيًرا 
ع�ن الاعتق�اد بأن منط�ق التاري�خ يطاوع رغب�ات البشر. فنحن نعتبر 
الصناع�ة والنظاف�ة والانضب�اط أم�ورًا مس�تحبة، ولكن خ�روج المرأة 
من البيت واتس�اع هامش الحريات الشخصية وانتش�ار الآراء المخالفة 
للعقائد الس�ائدة هي أمور غير مستس�اغة للعقل الشرقي، وكذلك مرة 

المذاق. ولكن إذا رغبنا في التقدم بجدية علينا أن نقبلها لا محالة. 
وهك�ذا بعد مرور كل هذه الس�نوات، حينما ننظ�ر للجدل الدائر في 
مش�هدنا الثق�افي الراهن من مح�اولات لتقييد لآلراء المخالفة وحصار 
لحري�ة الإبداع وتحايلات لإبقاء المرأة تحت الوصاية، واس�تخدام ذريعة 
الهوية لإدامة الاس�تبداد، ندرك أننا لم ن�عِ بعد الدرس الغالي الذي تركه 

لنا العميد. 
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حالتن�ا الثقافية تدعو إلى القلق، والإصالح الثقافي ضروري ومهم 
وبدون�ه كل إصلاح آخر يذهب س�دى. الأمر يحت�اج إلى خطة وجهود 
تتس�م بال�دأب والصبر وانتظ�ار النتائج على المدى البعيد. ليس�ت هذه 
دع�وة للتمهل بل هي دعوة للشروع فورًا م�ع الوعي بأن تغيير الوضع 

لا يحدث بين عشية وضحاها. 
التعليم بمناهجه وطرق أدائه يستغرق سنوات طوال، ولا غنى عنه 
لتغيير الوضع الثقافي. كذلك لا يكفي إتاحة المنتجات الثقافية للناس، 
ب�ل يجب تهيئة الس�بل أمامهم ليكونوا هم المؤلف�ون والمبدعون لفنونهم 
وآدابه�م. وأخيًرا يأتي دور الدولة والدس�تور والقوانني في حماية حرية 
الفك�ر والتعبير والإب�داع، وخصوصًا في هذا الوقت الذي يس�عى فيه 
كثير م�ن الأفراد والمؤسس�ات للقي�ام ب�دور الرقيب. فانحي�از الدولة 
ا مهمًا في  الواض�ح للحرية مهما كانت الضجة الدائرة يلع�ب دورًا تربويًّ

خلق جيلٍ يحترم حرية الآخرين بدًال من الوصاية عليهم.
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الفصل الخامس
الحداثة العربية.. )رؤية نقدية(

، بل وفرض نفسه كإشكالية  صار مفهوم »الحداثة« ش�ائعًا ومتداوًال
على الساحة الفكرية في العالم كله. ولعل كثرة استخدامه هي التي تجعله 
مفهوم�ا متع�دد ال�دلالات. ولن يفيدن�ا الرجوع إلى الأص�ل اللغوي، 
ولا إلى المعاج�م للوق�وف على دلالة مح�ددة له. ولكن يمكنن�ا أن نتتبع 
س�ياقات الاس�تخدام للإحاط�ة بما يتضمن�ه هذا الموضوع الواس�ع من 

معان وإيحاءات.
لق�د كان�ت الصف�ة »حدي�ث« Modern تُس�تخدم بص�ورة بس�يطة 
وتلقائية دون أن تثير أي اهتمام خاص، وكان من الممكن في هذا الإطار 
التميي�ز بين أنصار الحدي�ث، وأنصار القديم في أي مجال من المجالات. 
ولك�ن بدا الأم�ر مبهما وكثيف�ا وإش�كاليا حينما شرع الش�اعر الفرنسي 
بودلير في اس�تخدام المص�در modernisme كتعبير ع�ن مذهب معين 
يس�مى به مفهومه الطليعي للأدب والفن، ليصبح بذلك صيحة حرب 

عامة ضد معايير الأدب والفن المستقرة.
ثم انتقل بعد ذلك مفهوم »الحداثة« من مجال الأدب والفن، إلى مجال 
فلسفة التاريخ، والتي مالت إلى استخدام المصدر Modernité لتشير إلى 
حقب�ة معينة تختلف بصورة جذرية عن س�ابقتها. وتعد فلس�فة هيجل، 
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الت�ي تنظ�ر إلى التاريخ الكوني بوصف�ه خطا صاعدا مقسام إلى حقب، 
تت�والى اللاحقة فيها أكثر تطورا من الس�ابقة عليه�ا، خير تعبير عن هذا 

المفهوم التاريخي للحداثة بالرغم من أن هيجل لم يستخدم المصطلح. 
وق�د اقترن�ت الحداثة في هذا الإط�ار بمفهوم التقدم ال�ذي يعد هو 
نفس�ه من المفاهي�م الحديثة في فلس�فات التاريخ. وفى ه�ذا المجال، يتم 
اعتامد بداي�ة العلم الطبيع�ي الحديث، وفلس�فة دي�كارت، وفن عصر 

النهضة الإيطالي، بداية للحداثة.
أما المجال الثالث الذي ارتبط به موضوع الحداثة فهو علم الاجتماع 
الذي يدرس تحت هذا المس�مى التغيرات الحادثة في العلاقات البشرية 
وتنظي�م الحي�اة، وبني�ة المؤسس�ات. وهن�ا تعترب الث�ورة الصناعية هي 
البداية. الحداثة إذن تتطلب نوعا من الوعي التاريخي باختلاف المرحلة 
الحالي�ة عن س�ابقتها أو كما يق�ول عالم الاجتماع الفرنسي رولان بارت 
»الانفص�ال ع�ن الذي لم يعد ممكنا«، كما أنها اس�م يطل�ق على كل نزوع 
يس�عى إلى الاهتامم بالحاضر، وتعقله في مواجه�ة الماضي. ولكن ينبغي 
أن نفه�م أن الح�اضر هنا لا يعني اللحظة الراهن�ة، فالحداثة لحظة ممتدة 

تجمع في داخلها ماضيا قريبا وآفاقا للتطور.
ه�ذا المشروع تحيط به صعوبات ش�تى. فليس هن�اك تحديد واضح 
ل�دى المفكري�ن لمعنى الحداث�ة. فهو مصطل�ح يتخذ دائمًا معن�ى مغايرا 

بحسب المجال الفكري الذي نتناوله فيه. 
فعلى س�بيل المثال في الفلس�فة نب�دأ تحديد الحداثة في العادة بفلس�فة 
دي�كارت العقلية التي تؤس�س بأكملها على ال�ذات العارفة، ولكننا في 
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الأدب والف�ن نبدأ تحدي�د الحداثة ببودلير، بعد دي�كارت بثلاثة قرون، 
ب�ل وفى مواجه�ة الفكر الدي�كارتي العقلاني. ولكي نعي س�بب الصلة 
بني دي�كارت والحداثة، علين�ا فقط أن نلق�ي نظرة على كتب الفلس�فة 
قب�ل دي�كارت س�واء في الغرب المس�يحي أو الشرق المس�لم - لوجدنا 
أنها مش�غولة بقضايا محددة: وجود الله، خلود النفس، قدم العالم، الجبر 

والاختيار. 
أم�ا مع ديكارت، ومن جاء بعده من الفلاس�فة، فالقضية الرئيس�ية 
ه�ي المنهج ال�ذي يكفل صدق المعرفة، ف�كان لدينا المنه�ج العقلي عند 
دي�كارت، والتجريبي عن�د بيكون، والنقدي عند كان�ط، والجدلي عند 
هيج�ل. قد ي�رى البعض أن هذا التط�ور يخص الغرب وح�ده، ويرى 

آخرون أنه تطور للوعي البشري بوجه عام. 
عىل أي ح�ال ه�و تطور حاس�م في تاريخ الفلس�فة. أم�ا »الحداثة« 
في الف�ن فهي تشير إلى التخلي عن بحور الش�عر والقافية، والتخلي عن 

المنطق الزمني للسرد، والفصل بين الفن التشكيلي والتمثيل.
الصعوب�ة الأخرى تكم�ن في كون الحداثة لم تعد مح�ل إجماع، يكفي 
أن نعلنه�ا هدفا لنا حت�ى يصطف خلفه الجميع. فهن�اك في الغرب، كما 
في الشرق، م�ن ضاقوا بالله�اث خلف التق�دم، ورضوا بحي�اة هادئة 
وبس�يطة، وهناك من حذروا من الأخطار التي تحملها الحداثة في طياتها 
فتهدد البيئة بل والوجود الإنس�اني نفسه. وأخيرا يبدو أن الحداثة حالة 
معق�دة ومتراكب�ة تمتد من س�لوك المواط�ن في حيات�ه اليومي�ة إلى البناء 
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الفوق�ي الس�ياسي والقان�وني. وه�و ما يجعلها ليس�ت مشروعا بس�يطا 
يمكن التخطيط له وقياس نتائجه.

بالرغم من كل هذه الصعوبات تفرض الحداثة نفسها على الشعوب 
فرضا. فإذا كان للحداثة أزماتها فإن إدارة الظهر لها تنتج أزمات أعمق، 

وآلاما بشرية كبرى.

أبعاد الحداثة

الحداث�ة إذن حال�ة تاريخية لا تعني مجرد المعاصرة، ولكنها تشير إلى 
مرحل�ة تاريخي�ة بعينه�ا تتس�م بمجموعة من السامت الت�ي تجعل منها 
ظاهرة مركبة. ويمكن من منظور معين أن نحدد لها أربعة أبعاد أساسية. 
أول ه�ذه الأبع�اد ه�و البع�د التكنولوج�ي والذي بدأ م�ع اختراع 
الطباعة والتي كان لها أكبر الأثر في تغير متابعة الإنس�ان لأحداث العالم 
ونق�ل المعارف والاتصال بالآخرين. ثم ارتبطت الحداثة بعصر انتش�ار 
الآلة، والتي تختلف اختلافا جذريا مع الأداة. هذه الأداة كان ينظر إليها 
دائمًا باعتبارها وسيلة، حيث يبقى البشر دائمًا في وضع خارجي بالنسبة 
لوسيلة تعمل على توفير الجهد المبذول في السيطرة على الأشياء وتسهيل 
العمليات التي تهدف لإش�باع الحاجات. وه�ذا على عكس الآلة التي، 
نظرا لتعقد تركيبها وأدائها الوظيفي، تعيد صياغة العلاقات بين البشر.
والبع�د الث�اني هو البعد الاقتص�ادي الذي يتجس�د في نمط الإنتاج 
الرأساملي، وما في هذا النمط من ميل بنيوي إلى التوس�ع عالميا وإدماج 
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الأشكال الحضارية الأخرى فيه عبر آلية السوق، وعبر التحديات التي 
يطرحها على الشعوب التي تتلكأ في تبنيه.

البعد الثالث هو البعد السياسي الذي تجسد في بزوغ الدولة القومية، 
والتي عرفت أش�كالا مختلفة للحكم وإن كان يس�ود اتجاه عام، منطلق 
م�ن نظريات العق�د الاجتماع�ي، إلى تعميم الحك�م الديمقراطي الذي 
يعم�ل، كام يرى ماك�س فيبر، عىل إزاحة الأش�كال القديم�ة لشرعية 
الس�لطة، مث�ل الشرعية الديني�ة والزعامي�ة، ويعطي الس�يادة للشرعية 

الديمقراطية.
البع�د الرابع ه�و البعد الفك�ري الذي يرتب�ط بس�يادة العقلانية في 
تفسير الع�الم وإدارة المجتم�ع، كام يرتب�ط بمركزي�ة الذات الإنس�انية 
كأس�اس للمع�ارف والقيم، وهو الاتج�اه الذي وجد أقصى تجلياته في 

فكر عصر التنوير.
وترتب�ط بالحداث�ة أيضا تجلي�ات أخ�رى أخلاقية وجمالي�ة، ولكنها 

أقرب إلى أن تكون نتائج أكثر منها أبعادا مكونة لظاهرة الحداثة.
نح�ن هن�ا إذن أم�ام أبعاد أربع�ة يمك�ن رصده�ا في أي مجتمع من 
المجتمعات وهي: المس�توى التكنولوجي، والاقتصاد المرشد والسياسة 
القائمة على التمثيل ومشاركة المواطنين، وأخيرا حرية الفكر والاعتقاد، 
م�ع اعتبار »العقلانية« ه�ي المرجعية النهائية الت�ي تضفي الشرعية على 

الأحكام.
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كونية الحداثة

الحداث�ة وضع تاريخي تحقق بفعل مس�ار التطور في المجتمع الغربي. 
لكنه�ا الآن ظاه�رة عالمي�ة أو بس�بيلها لأن تصب�ح كذل�ك. فهل كانت 
الحداث�ة نموذجا فرضه الغرب فرضا على ش�عوب خضعت لهيمنته، أم 

كانت اختبارا حرا من قبل هذه الشعوب؟ 
يحيلنا هذا الس�ؤال إلى فلسفة التاريخ التي تعلمنا مدارسها المختلفة 
أن التاري�خ لم يك�ن يوما مج�الا لتحقيق الإرادات والاختي�ارات الحرة. 
وم�ن جهة أخرى ليس�ت الحداثة نموذجا معدا س�لفا وقابال للتطبيق 
الفوري، إنها مس�ار تاريخي طويل يس�تدعي تحقيق�ه تغيرات هيكلية في 
الشعوب المتحولة إليه، كما يستدعي مجموعة من التكيفات مع الظروف 

الموضوعية والتحديات الخارجية.
يمكن الق�ول إذن إن الحداثة بدأت بوصفها ظاهرة غربية، وانتهت 
إلى أن أصبح�ت ظاه�رة كونية. هناك إذن مس�ار يمك�ن أن نطلق عليه 
»مس�ار التحول إلى الكونية«، فلا يوجد نمط إنتاج ولا نظام حكم ولا 
س�لوك اجتماعي يكون كونيا صالحا لكل البشر في حد ذاته. ولكن تبدأ 
عملية تبنٍّ تتزايد وتنتشر تدريجيا بحيث تصبح مطمحا ومرجعية لكثير 

من الشعوب. 
ولي�س س�عي الش�عوب إلى امتالك التكنولوجي�ا ب�ل وإنتاجه�ا، 
وفخره�ا بما تحققه من مس�تويات في التنمية الاقتصادي�ة، ورغبتها التي 
تعرب عنها في قيام حكومات تمثيلية وانتخابات نزيهة، واحتفائها بالعلم 
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والعقلاني�ة إلا تأكي�دا على هذا المس�ار الذي يخرج بالمب�ادئ من ثقافتها 
الحاضنة ليجعلها مرجعية تاريخية تشمل العالم بأسره.

الحداثة شرط تاريخي وحضاري، ولكنها ليس�ت الجنة الأرضية ولا 
نهاي�ة التاري�خ. فقد بدأ نق�د الحداثة من�ذ وقت مبكر ب�ل كان مصاحبا 
لظهوره�ا. وتعترب دعوة روس�و للع�ودة إلى الطبيعة بداية ه�ذا النقد. 
كام اقترن مفه�وم التقدم بظهور مفه�وم الانحطاط وال�ذي بلغ ذروته 
م�ع نيتش�ه، وأش�ار ماكس فيرب إلى نزع الس�حر عن الع�الم بوصفه من 
نتائج الحداثة الس�لبية. كما تمحور الإنتاج النظري لمدرس�ة فرانكفورت 
ح�ول إدان�ة العديد من الأزم�ات التي أتت بها الحداثة، مثل الش�مولية 
والحروب والمجازر الضخمة، بالإضافة إلى اس�تخدام العقل في إحكام 

السيطرة على البشر وعلى الطبيعة.
ه�ذه الانتق�ادات صاحب�ت مسيرة الحداث�ة. ولكنن�ا في اللحظ�ة 
الراهن�ة، في نظر بع�ض المفكرين، على أبواب مرحل�ة جديدة، يطلقون 
عليه�ا »ما بعد الحداث�ة«. في حين يرى آخرون أنن�ا بالفعل أمام مرحلة 
جديدة، لكنها ليست إلا طورا من أطوار الحداثة تحقق من خلاله بعض 
وعوده�ا. فيرى هابرماس أن أبرز منتجات الحداثة هو تأس�يس المجال 
الع�ام القائم على الاتصال بين المواطنين. ولكن هذا الاتصال قد س�اده 
منذ أن تأس�س القهر والتلاعب، ومنوط بنض�ال البشر الآن تحرير هذا 
المجال الاتصالي والوصول إلى الحوار الحر والش�فاف والذي من ش�أنه 

أن يعالج سلبيات الحداثة. 
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وي�رى »ألان توري�ن« أن الحداث�ة ق�د ن�ادت في مواجه�ة ظلامي�ة 
العص�ور الوس�طى، بمطلبني رئيس�يين؛ وهم�ا تحكيم العقل وإفس�اح 
المج�ال لعواط�ف الذات ومش�اعرها. وق�د نجحت الحداث�ة في تحقيق 
المطلب الأول لدرجة أنه طغى على المطلب الثاني. والآن تس�عى الذات 
إلى انتزاع حقوقها والتعبير عن نفس�ها في الموضة والنزعة الاس�تهلاكية 

والحركات الاجتماعية مثل المظاهرات والإضرابات. 
وهذه التعبيرات، في نظر تورين، لا تهدف إلى مناهضة الحداثة لأنها 
نش�أت في ظلها، ولكنها فقط تس�عى إلى تحقيق الت�وازن الاجتماعي بين 

النزعة العقلية والنزعة الذاتية. 
أما »برونو لا تور« فيرى أن الحداثة قد امتدت بسيطرة الإنسان على 
الطبيعة وعلى الأش�ياء وعلى البشر الآخرين إلى مدى بعيد. وقد حدث 
بس�بب إطلاق الحداثة العنان لرغبات الإنسان وطموحاته. وقد وصل 
به هذا الوضع إلى ورطة كبيرة بالنسبة لعلاقته بالبيئة وبالبشر الآخرين. 
والآن يب�دأ الإنس�ان في مرحلة التحكم في س�لوكه من خالل الالتزام 

الأخلاقي والذي يعيد الالتزام الديني القديم ولكن في صيغة علمانية.
ربام نك�ون هنا في المقام الذي يس�مح لن�ا بأن نقول إن�ه بالرغم من 
الانتقادات التي وجهت إلى الحداثة لا يوجد أمامنا - بوصفنا شعبا من 
ش�عوب الأرض - بديل آخر، ولكن ذلك لا يعني أن الش�عوب تساق 
إلى الحداث�ة كما يس�اق أبطال الأس�اطير اليونانية إلى قدرهم المأس�اوي. 
أعتق�د أن هن�اك أم�ام البشري�ة فرص�ة لترش�يد الحداث�ة وجعله�ا أكثر 
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إنس�انية، ولكن الإس�هام في هذه العملية لن يكون فعالا إلا من خلال 
الانخراط فيها والكفاح في داخلها من أجل العيش في ظروف أفضل.

حداثتنا العربية!!

منذ منتصف القرن التاس�ع عشر انطلق ما اصطلح على تسميته فكر 
النهض�ة الع�ربي. وقد تنوع�ت تياراته ومذاهب�ه فيما بعد. ولك�نَّ هدفًا 
واح�دًا اتفق عليه الجميع هو »اللحاق بالغرب«. ثم توارى هذا التعبير 

في نهاية القرن العشرين ليخلي مكانه لتعبير »تحقيق الحداثة«. 
ولم يك�ن ه�ذا التغيير ليخلو من دلالة، فلم يع�د الغرب هو الوحيد 
المتقدم، كما أن مسألة اللحاق تضع التقدم الحضاري في إطار سباق تبدأ 
المجتمع�ات المتقدمة فيه دائمًا من شروط أفض�ل، مما يجعل من الصعب 
تحقي�ق هدف اللحاق. لذا ب�دا، أمام المجتمعات التي تع�اني تأخرًا على 
المستويات السياسية والاقتصادية والاجتماعية، أن الوصول إلى الحداثة 

هدف أكثر واقعية وأكثر شمولا.
ولك�ن يوجد نفور لدى النخ�ب العربية من التقليد. فنحن نس�عى 
دائًا�مً لأن تكون لنا بصمتن�ا الخاصة على كل تجدي�د لحياتنا الاجتماعية، 
وتتجىل هذه البصم�ة في أن يكون لنا إبداعنا الخ�اص. والواقع أننا هنا 
نطرح مشكلة زائفة. فنحن في سيرتنا للوصول إلى الحداثة سوف يكون 
هناك، ش�ئنا أم أبينا، ملام�ح خاصة لحداثتنا. ف�أي ثقافة مهما غالت في 
التقلي�د لا تس�تطيع أن تكون ص�ورة طبق الأصل م�ن الثقافة المصدر. 
ولا يس�تطيع أحد أن يزعم أن اليابان قد تحولت إلى نسخة طبق الأصل 
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من المجتمع�ات الغربي�ة بس�لوكها وثقافته�ا. وبرغم ذل�ك يصعب ألا 
نعترب اليابان مجتمع�ا حديثا. إذ تتواف�ر فيها الجوانب الأربع�ة التي تميز 

الحداثة.
ولكن الس�ياق الش�ائع لاس�تخدام تعبير الحداثة العربية يوحي بأن 
صف�ة »العربي�ة« ت�أتي لفرملة جوان�ب الحداثة الت�ي لم يتهي�أ وعينا بعد 
لقبوله�ا، أو للدف�اع عن مصالح فئ�ة مهيمنة تهددها عملي�ة التحول إلى 
الحداث�ة. ولنضرب مثلا على هذه النزعة الانتقائية المفروضة في التعامل 
م�ع مظاه�ر الحداثة. فف�ي بداية الق�رن العشري�ن أنش�أت البرجوازية 
الولي�دة في مصر بورصات المال والبن�وك والمصانع، واعتبرت أن ذلك 
تح�ول كبير إلى المدني�ة والحضارة، وحين قام عمال مصنع الس�جائر عام 
1899م ب�أول إضراب عاملي في مصر اته�م العامل في الصحافة بأنهم 
يقلدون الغربيين تقليدا أعمى يضر بمصالح الوطن. وهكذا من منظور 

الطبقة السائدة بورصة المال حداثة والإضراب تقليد وتغريب.
كما أن النخب المهيمنة قبلت بسهولة إدخال علوم الفيزياء والهندسة 
والجغرافي�ا إلى ثقافتن�ا التقليدي�ة، ولك�ن حين ب�دأت الح�ركات الفنية 
والأدبي�ة الجدي�دة الت�ي تدفع الش�باب إلى الجرأة والتم�رد اتهمت بأنها 

تقليد أعمى لأدب وفن غربييين لا علاقة لهم بهويتنا.
نخلص إلى أنه س�وف تكون لنا بلا ش�ك ملامح خاصة عند تحقيقنا 
للحداث�ة، وبرغ�م أن الحداثة لم تعد حكرا على الغ�رب وحده، يصعب 
الق�ول ب�أن هن�اك كيان�ا خاصا اس�مه »الحداث�ة العربي�ة«، بالضبط كما 

يصعب أن نتحدث عن حداثة يابانية أو صينية.
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التحديث طريق الحداثة

ليس�ت الحداث�ة، كما قلن�ا، نموذجًا معدًا س�لفًا ولا خط�ة أو وصفة 
يمكن تطبيقها. إنها مرحلة تاريخية تتس�م بملامح محددة. ولكنها يمكن 
أن تتح�ول م�ن غاية نهائي�ة إلى مشروع عميل بفضل مس�ار تتدخل فيه 
الإرادات والخطط والحس�ابات، وهو ما يس�مى بالتحديث، ولا يوجد 
مشروع ش�امل للتحدي�ث. أي تحدي�ث للمجتم�ع ب�أسره، إنام يكون 
التحديث دائمًا قطاعيًا، مثل تحديث التعليم، أو تحديث الجهاز الأمني أو 
قطاع الصحة إلخ. ويقوم التحديث عمومًا على ركنين أساسيين هما رفع 
مس�توى الأداء التكنولوجي. وعقلنة أو »ترش�يد« الإدارة، هو ما يعني 
الاستغلال الأمثل للموارد البشرية. ولكي يظهر أثر عمليات التحديث 
القطاعي�ة على المجتمع بأسره يأتي دور الإدارة السياس�ية للمجتمع التي 
تس�هر على ضمان التنسيق والمواكبة بين عمليات التحديث في القطاعات 

المختلفة.

لماذا تفشل مشروعات التحديث العربية؟

للإجاب�ة ع�ن هذا الس�ؤال، لا مف�ر أمامن�ا في البداية، م�ن اللجوء 
إلى التفسير الماركسي ال�ذي يمث�ل مقارب�ة منهجية متماس�كة لتفسير 
ه�ذه الظاه�رة. وه�و يقوم عىل اعتب�ار أن العامل الأس�اسي في التغيير 
الاجتماعي أو التحديث ليس هو أفكار الفلاسفة والمفكرين ولا رغبات 
الق�ادة السياس�يين، وإنام تبل�ور الق�وى الاجتماعية صاحب�ة المصلحة 
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في التحديث. فلم تظهر في أوروبا المواطنة وحقوق الإنس�ان والمس�اواة 
بفضل أفكار روس�و وفولتير الداعية إلى الحرية والعدالة ولكنها نشأت 

بفضل ازدياد نفوذ طبقة التجار بعد الكشوف الجغرافية.
الح�راك الاجتماعي هو الذي يجعل التحديث واقعا: فلقد دعا جون 
لوك في القرن الـ 18 إلى ضرورة تحديث النظام السياسي عن طريق فصل 
الدين عن الدولة، واكتفاء الدولة بإدارة المصالح الدنيوية لمواطنيها، كما 
دعا إلى ضرورة أن يكون الحكم تمثيليا ناتجا عن انتخابات حرة يقوم بها 
المواطنون، ولكن هذا النظام حين وضع موضع التنفيذ في إنجلترا انتهى 
إلى ما يس�مى بالديمقراطية الضريبية، وبمباركة جون لوك نفس�ه وهي 
ديمقراطية أصحاب المصالح. ولم يستطع العمال الإنجليز الحصول على 
ح�ق الانتخ�اب بوصفه�م مواطنين إلا في نهاي�ة القرن ال�ـ 19 أي بعد 
ح�والي مائتي عام من دع�وة جون لوك. وقد تحقق ذل�ك بفضل الثورة 
الصناعية والح�ركات الاجتماعية للعمال من إضرابات ومظاهرات، ولم 

تكتسب المرأة حق الانتخاب إلا في عام 1911م.
هذا التفسير الذي يربط نج�اح التحديث بقوة الح�راك الاجتماعي 
ينطبق بش�كل أكبر على المجتمع�ات الأوروبية التي كانت الحداثة تنبثق 
فيه�ا من تطورها الذاتي. ولكنه ربام لا يصلح للمجتمعات التي كانت 
الحداث�ة فيها وافدة من الخارج. فلو نظرنا إلى اليابان ومصر والمكس�يك 
في منتص�ف القرن التاس�ع عشر ل�ن نجد فارقا كبيرا بينه�ا في الظروف 
الاقتصادية ولا في قوة الحراك الاجتماعي. وبالتالي هناك أسباب أخرى 

تفسر نجاح التحديث في بعض التجارب وفشله في البعض الآخر.
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تتميز تجارب التحديث في البلاد غير الأوروبية بتعاظم مهمة النخب 
ودورها الأس�اسي في تحريك المجتمع بأسره. فحداثة النخبة وحدها لا 
تع�د حداث�ة للمجتمع ب�ل بالعكس علامة عىل تخلفه. وه�ذه العلاقة 

المتشابكة بين النخبة والمجتمع يمكن أن يوضحها لنا المثال التالي: 
في ع�ام 1901م انته�ى يوس�ف نح�اس م�ن تقدي�م رس�الته إلى 
الس�وربون بعنوان »الأوض�اع الاقتصادية والاجتماعي�ة للفلاح«. وفى 
خاتمته�ا ي�رى أن الس�واد الأعظم من الش�عب المصري فلاحون. ولا 
يمك�ن لمصر أن تص�ل إلى حالة الرق�ي والمدنية إلا إذا ص�ار الفلاحون 
مواطنين لهم حقوق تص�ان وتحترم. ولكن الفلاحين قد بلغ بهم الجهل 

مبلغا لا يرتجى منهم قيام أي حركات اجتماعية تطالب بالحقوق. 
وله�ذا يلقي يوس�ف نح�اس مهمة تحوي�ل الفلاحين م�ن رعايا إلى 
مواطنني على كاهل المشرعين الذين يعدون دس�اتير البالد وقوانينها. 
ويؤكد على هذا الوضع الاستثنائي للنخبة في مشروع التحديث خطاب 
النهض�ة العربية كل�ه، ونذكر في هذا الصدد الإه�داء الذي صدر به طه 

حسين كتابه »في الشعر الجاهلي«: إلى القلة المستنيرة في هذا البلد.

دور النخبة

لا يح�دث التأثير الحقيقي للنخبة من خلال دعوته�ا الناس إلى تبني 
مقوم�ات الحداث�ة، ولك�ن التأثير الحقيق�ي يأتي م�ن خلال اس�تفادتها 
بام تتمتع به من س�لطة اتخ�اذ قرارات في إح�داث تغييرات هيكلية في 
الممارس�ات الاجتماعية. فعندما توجه وكيل النيابة الشاب »قاسم أمين« 
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للتفتي�ش عىل مراك�ز الشرط�ة في صعيد مصر، وطلب م�ن مأموري 
الأقس�ام ف�ورا الإفراج ع�ن الفلاحني المحتجزين بدون تهم�ة يحددها 
القان�ون وب�دون محضر رس�مي، كان يس�اهم في وضع أس�س العلاقة 

الرشيدة بين القضاء والأمن. 
وقد أطلعني صديق باحث فرنسي على إحصائية عن أعداد التلاميذ 
في كتاتي�ب المراكز والق�رى المختلفة في مصر في بداي�ة القرن العشرين. 
وق�د لاحظت أنه في قرية الباجور، على س�بيل المث�ال، كان عدد البنات 
في عام 1904م هو 12 تلميذة، وفي عام 1905م كان 34 تلميذة، وفي 

عام 1906م كان 56 تلميذة، وكان عدد الأولاد ثابتا تقريبا. 
وحينما س�ألته عن سبب هذا النمو المتسارع في عدد البنات المقبلات 
على التعلي�م: أجاب إن وزارة المع�ارف العمومية اتخذت قرارا بصرف 
مكافأة لكل شيخ صاحب كتاب 50 قرشا في العام لكل تلميذ، وجنيها 
كامال في الع�ام عن كل تلميذة، فكان مش�ايخ الكتاتي�ب يتوجهون إلى 

الأسر بهدف إقناعها بتعليم بناتها. 
وهك�ذا بينام كان الرأي الع�ام وغالبية المثقفني في العقد الأول من 
القرن العشرين يش�نون حملة ش�عواء على كتاب قاس�م أمين عن »تحرير 
الم�رأة«، كان التغيير الحقيقي يت�م في صمت من خلال إجراءات اتخذها 
مس�ئولون واعون برضورة تحديث قطاع التعلي�م. وهناك أمثلة أخرى 
كثيرة مثل تأس�يس جامعة القاهرة، وقبول رئيس�ها أحمد لطفي الس�يد 

لتسجيل البنات فيها سرا، وإنشاء اتحاد الصناعات وغيرها.
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تحديث الفكر

لا يعني إلقاء الضوء على هذه الجوانب المتوارية نوعا ما، أي استهانة 
ب�دور الأف�كار في عملية التحدي�ث. خصوصا وأن نف�ور الجمهور من 
التحدي�ث لي�س تعبيرا ع�ن تع�ارض مصال�ح الجمه�ور م�ع عملي�ة 
التحديث ولكن فقط بس�بب العقلية التي بنيت على أسس قيم ومعايير 
الم�اضي. وم�ن هنا ج�اءت أهمي�ة التوعي�ة والتنوير. ولق�د كان مفكرو 
النهضة يعتبرون أعمالهم الفكرية إسهاما في تهيئة العقول لقبول الحداثة.
أم�ا الجه�د الأكبر ال�ذي يقع عىل عاتق المثق�ف فهو ترس�يخ القيم 
والمعايير الت�ي يحكم بمقتضاها أفراد المجتمع عىل ما يجري حولهم من 
أم�ور. والحداث�ة لا تعن�ي تنمي�ط الآراء وتوحي�د الأحكام بل تس�مح 
بتنوعها إلى حد كبير، ولكن ما تسعى إلى توحيده هو معايير الحكم التي 
تنطلق من رؤى عقلانية ودنيوية. فعلى سبيل المثال اعتبر آدم سميث أن 
النظام الرأساملي هو النظام الاقتصادي الوحيد الذي يسير وفقا للعقل 
من حيث إنه قائم على حس�ابات التكلفة والربح والخسارة، ومن حيث 
إن�ه النظام الذي يحقق التوازن بين المصالح المختلفة لأفراد المجتمع. ثم 
ج�اء ماركس واعترب النظام الرأساملي معارضا تماما للعق�ل لأنه يعود 
بالإنس�ان إلى عبادة الأصنام من خلال تكريس�ه لصنمية السلعة، ولأنه 
يقوم على الإهدار الذي يجد أعلى تجلياته في الحروب التي يتم من أجلها 
صنع أسلحة تتكلف موارد طبيعية وقوة عمل لتهدم إنجازات تكلفت 
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هي بدورها موارد طبيعية وقوة عمل. وهكذا فنحن أمام رأيين مختلفين 
تماما ولكن معيار الحكم واحد وهو العقل.

يتعم�ق دور المثقفني ويتعاظ�م م�ع تق�دم مشروع الحداث�ة لأنه�م 
يصبح�ون منتجي الأفكار في المجتمع، كما يح�ددون القضايا التي يدور 
حوله�ا الج�دل الاجتماعي ويصف ع�الم الاجتماع الفرنسي بيير بورديو 

دور المثقف في المجتمع الحديث بأنه يشبه »العرضحالجي«. 
فه�و لا يعاني بالضرورة مما يعاني منه صاحب الش�كوى، ولكنه هو 
م�ن يحس�ن كتابتها لأنه يضع أم�ام المجتمع القيم والمعايير التي ارتضى 
الن�اس أن تحك�م المجال الأخلاقي والقانوني، والت�ي من خلالها يمكن 
تس�ويغ المطالب�ة بالحق�وق أو التنديد بوض�ع معين. من هن�ا تأتي مهمة 
المثقفني، إذا رغب�وا في تحدي�ث الفك�ر، في الانطالق في معاركه�م من 
تكريس قيم الحداثة والتحدث باس�مها حت�ى يمكن فرضها كمرجعية 

قانونية وأخلاقية للمجتمع بأسره.



133

تاريخ لم يكتبه المنتصرون

الفصل السادس
نقد »الاستشراق« في الثقافة العربية

أغلب الظن أن كلمة »المستشرقين« لا تجد لها مدلوًال محددًا في الوعي 
الش�عبي، إذ إن امتالك مفهوم مح�دد لهذه الكلمة يقتيض أن يحوز المرء 
نصيبً�ا لا ب�أس به من التعليم، وقدرًا من الثقافة. وبرغم ذلك يظل لهذا 
الكلمة دلالات متنوعة، وربما متعارضة تتمايز بحس�ب س�ياق الخطاب 

الذي تستخدم فيه. 
وهذا التنوع في الدلالة ينش�أ عن اس�تخدام ه�ذا المصطلح لتحقيق 
غايات متباينة. وطالما اس�تخدمنا مفهوم الخط�اب فإنه يمكننا أن نطلق 
على هذه الغايات تعبير اسرتاتيجيات. إذ إن مفهوم الخطاب ينفي عن 
عملي�ة إنتاج المعرف�ة صفة الحياد كما ينفي عنها كونه�ا بحثا عن الحقيقة 
لذاته�ا، ولك�ن تكون عملي�ة إنتاج المعرفة ه�ذه موظفة لتدعيم س�لطة 
منتجي الخطاب في المجال الاجتماعي. وبناء على ذلك يمكننا القول بأن 
كلمة المس�تشرقين لم تس�تخدم داخل خطاب واحد منسجم ومتجانس 

ولكن داخل كثرة من أنواع الخطاب يمكن لنا أن نشير إلى أبرزها.

الخطاب الدعائي

والمقص�ود ب�ه مجموع يض�م خطب أئمة المس�اجد وكتيب�ات الوعظ 
الدين�ي وشرائط الكاس�يت، والهدف من هذه الأق�وال هو إبراز عظمة 
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الدين الإسالمي ودعوة المسلمين إلى الالتزام بتعاليمه. وتتبنى الدعوة 
لأي دي�ن أو مذه�ب أو رأي آلي�ة الحجاج. وتعتمد ه�ذه الآلية على أن 
يقوم الداعية نفس�ه بصياغة مجموعة من الحجج المعارضة لرأيه ينس�بها 
إلى طاع�ن متخي�ل أو مفترض وتكون دائمًا حججًا يس�هل على الداعية 

نفسه دحضها وتسهم بالتالي في إظهار براعته وتمكنه. 
وفي الخطاب الدعائي الإسلامي يتم استدعاء »المستشرقين« ليؤدوا 
دور الطاع�ن المفرتض. فيق�ول أحد الدع�اة في حدي�ث تليفزيوني عن 
معجزة الإسراء المعراج: »يأتي المس�تشرقون ويقولون: حتى إذا س�لمنا 
بأن محمدًا قد انتقل من مكة إلى بيت المقدس، وهي المسيرة التي تستغرق 
ش�هرًا بحسب وس�ائل الانتقال في ذلك الزمان، في ليلة واحدة، فكيف 
أمك�ن له أن يصل إلى السامء الس�ابعة ويعود إلى بي�ت المقدس في الليلة 
نفس�ها.. نقول لهم إن قوانين الانتقال في الأرض معلومة لنا ويمكن لنا 
قياس�ها أما قوانين الانتقال في الساموات فنحن لا نعلمها فإذا س�لمتم 
ب�أن الله قادر على أن يخرق من القوانين ما نعلم فكيف لا تس�لمون بأنه 

قادر على أن يخرق من القوانين ما لا نعلم«.
والملاح�ظ أنن�ا لا نع�رف من ه�م ه�ؤلاء المس�تشرقون، ولا في أي 
كت�اب ورد مث�ل هذا الطع�ن. والأرجح أن لا أحد من المس�تشرقين قد 
صاغ مثل هذا الطعن. ونتساءل إذن: لماذا لم يستخدم الداعية التعبيرات 
المألوف�ة عن الطاعن المتخيل مثل »قد يقول قائل« أو »قد يعن لأحدهم 

«؟  أن يعترض قائًال
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وفي حقيقة الأم�ر يكون الانتصار على الطاعن المتخيل دائمًا انتصارا 
بلاغـيًا، في حين أن تعيـين الطاعن بكلمة المس�تشرقين يوحي بأن هناك 
أع�داء واقعيين تمكن الداعي�ة ببراعة من الإجهاز عليهم ودرء خطرهم 

ا فحسب. فيكون الانتصار هنا موحيا بأنه انتصار واقعي وليس بلاغيًّ
ولق�د أوردن�ا ه�ذا الحدي�ث عىل س�بيل المث�ال ولكن كل وس�ائط 
التوصي�ل لدى الخطاب الدعائ�ي مليئة بالعديد من الأمثلة التي تسير 
عىل نف�س المنوال والت�ي تصب�ح بمقتضاها كلم�ة المس�تشرقين مرادفًا 

للطاعنين في الإسلام.
إلي جانب صورة الطاعنين في الدين الإسلامي في الخطاب الدعائي 
يعطى المس�تشرقون ص�ورة المتآمرين على المس�لمين والراغبين في الكيد 
لهم، يمضون وقتهم في حبك الدس�ائس وتدبير المؤامرات. وفي إحدى 
الجامع�ات قام�ت مجموع�ة من تل�ك المجموع�ات من الطالب، التي 
تم�ارس ما يس�مى »بالنش�اط الدين�ي«، بتعليق لافتة كت�ب عليها بخط 
عري�ض عب�ارة ربما أت�ت بها من أح�د كتب الدع�وة وهي: »ق�ال أحد 
المس�تشرقين أعطوني كـأسًا وغانية أقضي لكم على أمة محمد«. وأيضًا لم 
يذكر كاتب اللافتة اس�م هذا المس�تشرق الكريم الذي يريد القضاء على 
أم�ة عن طري�ق إمتاعها، ولكن ما تري�د هذه العب�ارة أن تنقله إلى وعي 
متلقيه�ا هو ارتباط المس�تشرقين دائمًا بالأس�اليب الخبيث�ة والملتوية على 

عكس الساسة الغربيين الذين يتسمون بالعداء الصريح.
إن اختف�اء أسامء أعالم المس�تشرقين في هذا الخط�اب يوحي بأنهم 
جماع�ة سرية مث�ل فرقة الحشاشني في العصور الوس�طي، يلتقي أعضاؤها 
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لتدبير المؤام�رات. وتختفي في هذا الس�ياق جمي�ع التماي�زات الجغرافية بين 
المس�تشرقين فال فرق بني إنجلي�ز وروس ومجريين وفرنس�يين، كما تختفي 
التخصص�ات والاهتمامات فلا نعرف من منهم اهت�م بالفرق الدينية ومن 
اهت�م ب�الأدب وم�ن درس الموس�يقى ومن درس الفلس�فة، إل�خ. بل إنهم 
حس�ب هذا الخطاب لم يدرسوا ش�يئًا على الإطلاق بل فقط أصغوا السمع 

لعقائد المسلمين ثم يبحثون عما بها من ثغرات ليشنوا الهجوم عليها.
ربام ي�رى البع�ض أن أه�داف الدع�اة الذي�ن يس�تخدمون كلم�ة 
المس�تشرقين به�ذا المعنى أه�داف مقبولة س�واء كانت الرغب�ة في تثبيت 
إيامن المس�لمين بعقائدهم أو دفعهم عن الرذائ�ل الاجتماعية. ولكن ما 
ذنب المستشرقين يقوّلونهم ما لم يقولوه ويرسمون لهم صورة بعيدة عن 
واقع الحال؟ ونحن لا نأس�ى للمس�تشرقين ولكننا نأس�ى لوعي قطاع 
كبير من المتعلمني الذين يدفعهم هذا الخطاب إلى كراهية المس�تشرقين 
وليس إلى التعامل النقدي مع إنتاجهم المعرفي. مع ما يقتضيه من س�عي 

جاد إلى البحث والتدقيق.
كما أننا نقلق أخيًرا من تسرب الفهلوة إلى خطاب الدعوة. والفهلوة 
بحس�ب تعريف عالم الاجتماع د. س�يد عويس: هي الرغبة في الوصول 

إلى النتائج بدون تحمل عناء الجهد اللازم للوصول إليها.
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الخطاب الرجعي

يمي�ل المثقفون، دون باقي القطاع�ات الاجتماعية الأخرى، إلى النظر 
إلى الواق�ع الاجتماع�ي بوصفه مجموع�ة من المش�كلات. وعندما تختلف 
مجموع�ات المثقفين في انتماءاتها ورؤيتها للعالم لا تختلف حلولهم المقترحة 
للمش�كلات فحس�ب ولك�ن تختل�ف المش�كلات نفس�ها. وأصح�اب 
الخط�اب الرجعي هم جماعة م�ن المثقفين تلعب دوره�ا في المجتمع بهذه 
الصف�ة. وفي خطابه�م يُذك�ر المس�تشرقون بأسامئهم ونع�رف عناوي�ن 
أبحاثهم وكتاباتهم ونعرف أيضا بلادهم والفترات التاريخية التي عاشوا 
فيها وأحيانًا أديانهم وانتماءاتهم السياس�ية. ولكننا آثرنا تسميته بالخطاب 
الرجعي لأنه يتم فيه استدعاء أسماء المستشرقين دائمًا في معرض الرد على 
كل تصور نقدي للثقافة السائدة ومواجهة كل دعوة تقدمية. فكل إسهام 
نظري -من جانب مفكرينا- أراد به صاحبه إحداث تغير في مجال الثقافة 
ي�ؤدي إلى إصالح اجتماعي، ه�و في نظر الخطاب الرجعي إس�هام يقف 

خلفه أحد المستشرقين ذو النوايا المغرضة عن الإسلام.
نظ�ر هذا الخطاب الرجع�ي إلى أفكار منصور فهمي في كتاب »المرأة 
د بتدني وض�ع المرأة في المجتمعات الإسالمية،  في الإسالم« ال�ذي يندِّ
وعيل عب�د ال�رازق في كتابه »الإسالم وأص�ول الحكم« الذي يس�عى 
لتهيئ�ة المج�ال لقب�ول العلماني�ة، وإلى أف�كار ط�ه حسني في كتاب »في 
الش�عر الجاهلي« الذي يدعو لإعمال منهج النق�د التاريخي فيما نُقل إلينا 
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من روايات دينية، على أنها ترديد لآراء المس�تشرقين. واستمر الأمر على 
هذا المن�وال في تعامل الخطاب الرجعي مع أصح�اب النظرات النقدية 

حتى نصر حامد أبو زيد.
ويفضي بيننا هذا الخطاب إلى النظر إلى مفكرينا المصلحين باعتبارهم 
إم�ا ببغاوات تجهل التراث وتردد بلا وعي أفكار المس�تشرقين دون نقد 
أو تمحي�ص غير واعني بأغراضها الخفية المفس�دة للعقي�دة والمجتمع، 
وإما إنهم ضالعون بالفعل في مؤامرة تمكين الغرب من العالم الإسلامي 

قانعين فيها بدور العملاء.
وفي ه�ذا الخطاب يُربط المس�تشرق بالمشروع الاس�تعماري الصليبي 
وتظل صورة سلفسرت دوس�اسي المس�تشرق الفرنسي الق�ادم إلى مصر 
م�ع حملة بونابرت هي النموذج الذي ينظر على غراره إلى المس�تشرقين. 
وفي هذا الس�ياق يتم إبراز عدد من المعلومات أغلبها صحيح عن صلة 
مستشرقين بعينهم بمكاتب إدارة المستعمرات، ثم تعود هذه الإشارات 
لتعم�م عىل حركة الاس�تشراق بأسره�ا. ويترتب على ذلك أن يش�غل 
ا لا يستحق  مضمون المعرفة الذي أنتجه الاستشراق نفسه موقعًا هامشيًّ
عناء الدحض أو الرد مادمنا قد أشرنا إلى الشبهات السياسية التي تحوم 

حول هذا المستشرق أو ذاك.
ولم�ا كان المس�تشرقون ه�م الفاعل�ون الحقيقيون لدع�اوي النهضة 
والتغيير التي لن تؤدي إلا إلى إفس�اد العقي�دة والمجتمع لم يقع منهم في 
دائرة الضوء إلا من اهتم بدراس�ة العقائد وما يحيط بها من تفسير وفقه 
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ومذاهب، وبدراسة التاريخ الس�ياسي للحضارة الإسلامية فهم الذين 
يس�هل توجيه تهمة الكيد للإسالم لهم، ويتوارى في الظل المستشرقون 
المهتمون بدراس�ة علم الجغرافيا والعمارة والموس�يقى والأزياء والشعر 
والنح�و الذي�ن يصع�ب اتهامهم به�ذه التهمة كام يصع�ب إدراج هذه 
المجالات العلمية ضمن عناصر في مشروع الس�يطرة الاستعمارية الذي 

يسم حركة الاستشراق بأسرها.
وفي هذا الخطاب الرجعي يتم اختزال الجهد العلمي للمستشرقين إلى 
مجموعة من الأفكار السلبية الدارجة التي تطلق على الإسلام والمسلمين. 
وبناء على ذلك يتم الخلط بين الأعمال الأكاديمية للمستشرقين والأقوال 
العنصرية المتعصبة التي يطلقها بعض الصحفيين في صحف الغرب عن 
الثقافة الإسلامية. ويتحول الصحفي صاحب هذا القول العنصري إلى 
مس�تشرق أو في س�ياق آخر يتم اعتبار المستشرقين مس�ئولين عن قصد 

عن انتشار الأحكام السلبية عن الإسلام في مجتمعاتهم الغربية.
وفي النهاية يحاول هذا الخطاب الرجعي الإيهام بأن المش�كلات التي 
تث�ار نتيجة لق�اء المجتمعات الإسالمية بالحداثة مث�ل المواطنة، وتحرر 
المرآة، والعلمانية، وحرية الفكر والاعتقاد، كان يمكن تفاديها وكان من 
الممك�ن ألا تث�ار أصًال لولا أن المس�تشرقين ألقوا بينن�ا بذورها الخبيثة، 
وه�و التص�ور الذي ي�ؤدي في النهاي�ة إلى التعامل مع هذه المش�كلات 
بوصفها مش�كلات مفتعلة لا صلة لها بحياة الناس وبالتالي لا تستدعي 

حًال ولكن يحسن إدارة الظهر لها والتوجه إلى ما كنا عليه قبل إثارتها.
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ومن الملاحظ قلة الإسهام النقدي والعلمي لأصحاب هذا الخطاب 
في مناظ�رة المس�تشرقين فه�م لا يريدون البحث كما بحث المس�تشرقون 
ولكنه�م يري�دون من المس�لمين التس�ليم بصحة ما حمله له�م التراث.. 
ومن هنا فإن الإستراتيجية التي يتبناها هذا الخطاب ويوظف من أجلها 
أفكار المس�تشرقين ه�ي إغلاق أبواب البحث والنق�د وإعمال العقل في 

التاريخ الإسلامي بكل تجلياته في وجه الباحثين المسلمين أنفسهم.

الخطاب الثقافي

وهو الاتج�اه الذي يميل إلى نقد الاس�تشراق انطـلاقًا من مقولات 
مث�ل »الس�ياق الثق�افي المغاير« أو مش�كلة الأن�ا والآخ�ر. ويعتقد هذا 
الاتج�اه أن الاس�تشراق لا يمك�ن بأي حال أن ينتج معرف�ة علمية يعتد 
به�ا إذ أن مناه�ج البحث والمفاهي�م تكون دائمًا ولي�دة الواقع وحصيلة 
للظواه�ر التي أفرزته�ا وبالتالي لا يج�وز بحال تطبيق مناه�ج ومفاهيم 
غربية عىل الشرق. ولكي تكون هناك معرفة علمية عن الشرق، تكون 

هي تلك المعرفة التي ينتجها أبناؤه.
وق�د ظه�رت إرهاص�ات هذا الخط�اب مع انتش�ار حرك�ة التحرر 
الوطني، وإنش�اء الجامعات الوطنية، ولكنه راج وانتشر منذ الثمانينيات 
بعد صدور كتاب إدوارد س�عيد عن الاس�تشراق عام 1978م والذي 
ش�مل تأثيره العلوم الإنس�انية والنقد الأدبي والإب�داع الفني في أغلب 

الدول التي كانت مستعمرة سابقًا.
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ويتبن�ى س�عيد التميي�ز الموج�ود في أوروب�ا )والغائ�ب عندن�ا( بين 
الاس�تشراق الأكاديمي )وهي الدراس�ات التي قام بها عدد من أساتذة 
الجامع�ات في أوروب�ا عن الشرق في المجالات العلمي�ة المختلفة( وهذا 
م�ا نطل�ق علي�ه عندن�ا الاس�تشراق، وبني الاس�تشراق الفن�ي )وهو 
والأعامل  التش�كيلية  واللوح�ات  الرحالت  أدب  الأعمال الأدبي�ة، 
الموس�يقية التي تس�تلهم الشرق أو تتخيله( وبرغم الاختلاف الواضح 
بين كلا النوعين من الاس�تشراق نجد أنهما يشتركان معا في نشأة واحدة 
في أوروب�ا في الق�رن الثامن عشر وينطلقان من تمثيل مشرتك للشرق. 
وهو يسعى إلى نقد الأسس المعرفية لهذا التخصص، فالاستشراق يطلق 
صف�ات جوهرية ودائمة عىل الشرقيين، فهم معتادون على الاس�تبداد 
وميالون للسيطرة على المرأة ويصدرون أحكامهم انطلاقًا من عواطفهم 
لا عقوله�م. وهذه نظرة جوهرانية س�كونية مخالفة للواقع الذي يتصف 
بالدينامي�ة. لأن الشرقيني مثله�م مث�ل كل الش�عوب يتفاعل�ون م�ع 
التاري�خ، وتتغير مجتمعاتهم، مثلما تتغير المجتمعات الأخرى. وفي هذه 
الحال�ة يكون ما ينتجه الاس�تشراق هو إما تصور ع�ن الشرق بعيد عن 
الواقع، وإما إس�قاط يبحث فيه المس�تشرق عما يرغب فيه، مثل الكسل 

والغرق في الملذات، ولا يجده في مجتمعه الغربي.
 ويمك�ن تلخيص نظرية إدوارد س�عيد في »الاس�تشراق« في النقاط 

الآتية:
ا يربط بين الاس�تشراق الأكاديمي  ا خفيًّ 1 - أن هن�اك رابـطًا ضمنيًّ

والاستشراق الخيالي.
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2 - أن ص�ورة الشرق التي ينتجها الاس�تشراق لا تعبر عن الشرق 
الواقعي بق�در ما تعبر عن جانب خفي ومدان ومكبوت داخل الغرب 

نفسه.
3 - إن الاس�تشراق خط�اب نظ�ري إنتاج�ه مشروط بالس�يطرة 

السياسية والهيمنة الثقافية للغرب على الشرق.
4 - إن التعبير ع�ن ه�ذه الهيمنة الثقافية يتم في مس�توى بنيوي غير 

واع أكثر مما يتم بشكل قصدي وإرادي.
هذه الملاحظات الأساس�ية العامة في عمل إدوارد سعيد يستخدمها 
الخطاب الثقافي كمبررات لرفض المس�تشرقين بوجهٍ عام على أساس أن 
أي باحث ينتمي للثقافة الغربية، مهما حسنت نياته، لا يستطيع أن ينفذ 

ا بشأنها. إلى جوهر ثقافة الشرق، وأن ينتج خطابًا علميًّ
ويصب�ح ه�دف الدراس�ة التي يق�وم بها الشرقي�ون هو إب�راز هوية 

الشرق المستقلة، والتأكيد على خصوصيته أمام الغرب.
هذا الخطاب الثقافي النخبوي الذي يكرر باستمرار مقولات »السياق 
الثق�افي« و»الأن�ا والآخر« و»الواف�د والموروث«ينطلق م�ن مجموعة من 
ا فهو يعترض  �ا أو تـبريرها علميًّ المص�ادرات التي يصعب قبولهـا فكـريًّ
مثال أن�ه لا يمكن لأي باحث، حتى مع افتراض حس�ن النية، ينتمي إلى 
ثقاف�ة م�ا أن ينتج معرفة ذات قيمة عن ثقافة أخ�رى، وذلك لأنه توجد، 
في نظ�ر ه�ذا التيار، عوائ�ق وجودية ومعرفية تمنعه من ذل�ك مثل أن لغة 
الثقاف�ة الت�ي يدرس�ها مغايرة للغت�ه الأم أو إنه يرصد س�لوك الناس من 
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الخ�ارج دون معايش�ة وجداني�ة. وهو الأمر ال�ذي يطيح بفك�رة العلوم 
الإنس�انية م�ن أساس�ها كما يكذب�ه التفاع�ل الثقافي بين الحض�ارات عبر 
ا للمجتمـع  التاريخ. كما أن الخطاب الثقافي يعتقد أن انتماء الباحث ثقـافيًّ
ال�ذي يـدرس فيه ظواهره الإنس�انية هو شرط لتمتع الدراس�ة بالعلمية 

والتعبير عن الحقيقة، وهذا أمر لا يمكن إثباته على الإطلاق.
كتاب�ات المس�تشرقين في نظ�ر الخط�اب الرجع�ي تالل م�ن المعرفة 
لا طائ�ل م�ن ورائها. هذا ال�رأي يضعنا في موقف عبث�ي، لأننا لو قمنا 
بتعميم�ه، لقلنا بأنه لا فائ�دة ولا لزوم لأن يقوم دارس من مجتمعٍ معين 
ا يريد أن يدرس الفكر  بدراسة مجتمع آخر. فلو تصورنا أن باحثًا مصريًّ
الياب�اني أو الأدب الصين�ي، فعلين�ا أن ننصح�ه ب�أن يوف�ر جه�ده لأنه 
محكوم عليه مسبقًا بألا يفهم شيئًا، وألا يقدم معرفة مفيدة. وأخيًرا يثير 
الخطاب الثقافي آلية التوجس في التعامل مع النص الاس�تشراقي وليس 

آلية النقد.
احتف�ى المتطرف�ون به�ذا النق�د ال�ذي وجهه س�عيد للاس�تشراق، 
واعتربوه تأكي�دًا لرأيهم. ولم يرضَ س�عيد عن ه�ذا التوظيف لأفكاره 
فكتب في مقدمة الطبعة الثانية لكتابه، أنه مندهش، إذ يجد نفس�ه مفكرًا 
يحتف�ي ب�ه المتطرف�ون الإسالميون. ولم يك�ن هدف�ه إقامة س�دود بين 
الثقافات، بل بالعكس كان يهدف إلى إقامة جسور بينهم، وأنه كان دائمًا 
في ص�ف التفاعل بين الثقافات، ومؤيدًا للدراس�ات المتبادلة على شرط 

أن تتم في إطار من الرؤية النقدية العلمانية الإنسانية.
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إن م�ا يخل�ص إلي�ه الخطاب الثق�افي يختل�ف اختلافًا كبيرًا عما كان 
يه�دف إليه إدوارد س�عيد ال�ذي لم يكن يهدف إلى الدف�اع عن أي هوية 
أو خصوصية للشرق في مواجهات تصورات المستشرقين بل كان يدعو 
إلى إعامل النقد الثقافي في دراس�ة شروط إنت�اج العلم بهدف الجمع بين 
الشرق والغرب معًا في وحدة المعرفة الإنسانية باعتبار أن كلا من الشرق 
والغرب في إطار التمثيل النظري ليس إلا كيانين من الأحكام المس�بقة. 
ولكن الخطاب الثقافي الشائع الذي يسلب قيمة النص الاستشراقي من 

المنبع لا يدفع إلى النقد ولكن إلى الرفض.
ه�ذه الأن�واع الثلاثة م�ن الخطابات المهيمن�ة على الس�احة الفكرية 
العربي�ة المع�اصرة التي تعم�ل في إطار رفض الاس�تشراق ليس�ت هي 
الوحي�دة الحاضر في الس�احة. توجد خطابات أخ�رى وإن كانت قليلة 

التأثير.
فهن�اك أوًال الخط�اب الأكاديم�ي ال�ذي يتعام�ل م�ع النص�وص 
الاس�تشراقية حس�ب مج�الات التخص�ص الأكاديمية مث�ل الأدب أو 
التاري�خ أو التصوف أو غيرها، وفي هذا الإطار يقوم الباحثون بالتأكيد 
على أطروحات بعض المس�تشرقين ورفض أطروحات آخرين بحسب 
موض�وع دراس�ة الباح�ث ولكن�ه يفتق�ر إلى النظ�رة الش�املة للمعرفة 

الاستشراقية وبيان أسسها وحدودها المعرفية.
وهناك ثانيًا الخطاب التقريظي الذي يرى في الحملة على المستشرقين 

تحاملا وظلامية بل نكرانًا للجميل.
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ف�كل م�ن يتباهى به�م العرب م�ن العلامء والفلاس�فة والأدباء في 
مواجهة ادعاءات الغرب يعود الفضل في اكتشافهم وتحقيق مخطوطاتهم 
ا يعتد  مون إس�هامًا علميًّ إلى المس�تشرقين الغربيين. كما أن العرب لا يقدِّ
ب�ه في التعريف بتراثه�م ولكن يزعجهم أن يعمل الآخ�رون. فلم ينتج 
الع�رب عمال في دقة وإحاطة موس�وعة الإسالم أو معج�م الحديث 
الشري�ف، وغيره. وينطلق ه�ذا الخطاب التقريظي من النظرة الس�لبية 
للثقاف�ة العربي�ة المعاصرة بوج�ه عام وتبني التص�ور الغربي عن الشرق 
وتكون اسرتاتيجيته هي التطبيق الآلي للحداثة الغربية على المجتمعات 

الشرقية.
وفي النهاي�ة يمك�ن لن�ا أن نقول ب�أن الحملات التي تق�وم في الفكر 
العربي على المس�تشرقين لا تستهدف المستشرقين في حد ذاتهم ولكنها في 
الحقيقة حملة على مجموعة المطالب والطموحات التي تس�تهدف التغيير 

الفكري والاجتماعي في بلاد الشرق.
ف�إذا كان الغ�رب لم يطل�ق مصطل�ح الشرق عىل الشرق الموجود 
في الواق�ع ولك�ن على الجان�ب الش�هواني والإيماني المكب�وت في الذات 
الغربية والذي يدير الغرب العقلاني له ظهره فإن مصطلح المس�تشرقين 
في الاس�تخدام الأكثر ش�يوعًا في الفكر العربي لا يشير إلى المس�تشرقين 
أنفس�هم ولكن�ه يشير إلى التعامل العقالني والنقدي م�ع التراث وإلى 
تح�رر المرأة والديمقراطي�ة وحرية الاعتقاد أي إلى ذل�ك الجانب المنسي 

والمكبوت الذي يدير له الشرق المقهور ظهره.
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وفي النهاي�ة، لي�س م�ن الحكمة أن نهي�ل التراب على المس�تشرقين، 
ووص�م إنتاجه�م؛ لأن هذا الرف�ض لا يُفسَّر إلا بس�ببين؛ إما الكس�ل 
والنك�وص عن تحمل جهد النقد، وإنتاج معرفة جديدة، وإما الش�عور 

بأن ثقافتنا مليئة بالعيوب التي لا يجوز أن يطلع عليها الآخرون. 
�ق المس�تشرقون وترجم�وا مؤلفات أغل�ب علمائنا وفلاس�فتنا في  حقَّ
العصور الوس�طى والذين نتباهى بهم اليوم، مثل الفارابي، وابن الهيثم، 
واب�ن خل�دون، وغيره�م. كام تعلمنا منه�م النظ�رة النقدي�ة التاريخية 

للتراث الذي كنا نتعامل معه بتقديس وتسليم. 
إن الحمل�ة عىل الاس�تشراق ته�دف إلى رفض وتهمي�ش وإدانة كل 
ما من ش�أنه زعزع�ة الواق�ع الراكد، وتهدي�د مصلحة المس�تفيدين من 

استمراره، وإعادة إنتاجه.

هل انتهى »الاستشراق«؟

»الاس�تشراق« - كام هو مع�روف - مصطلح يُطلق على دراس�اتٍ 
يق�وم بها غربي�ون للمجتمعات الشرقي�ة. وهذه الدراس�ات في ازدهار 
مس�تمر، وأع�داد الباحثين اليوم أضع�اف عددهم في العق�ود الماضية. 
ولكن الباحثين المعاصرين لا يحبون أن نطلق عليهم كلمة »مستشرقين«، 
ويفضل�ون ب�دًال منها كلمة »مس�تعربين«. هل هذا التح�ول يعني فقط 
التملص من كلمة أصبحت س�يئة الس�معة، أم أن الاس�تشراق بالفعل 

قد انتهى زمانه؟
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موضوع نهاية الاس�تشراق ورد بش�كلٍ صريح في كتاب بريان ترنير 
»مارك�س ونهاية الاس�تشراق« الص�ادر عام 1978م وهو العام نفس�ه 
الذي ظهر فيه كتاب »الاستشراق« لإدوارد سعيد. مسار طويل تعرض 
في�ه تخصص الاس�تشراق لمراجع�ة نقدي�ة ومنهجية. انطلق�ت الشرارة 
الأولى مع مقالة للدكتور أنور عبد الملك بعنوان »الاس�تشراق في أزمة« 

نشرها بالفرنسية في مجلة )ديوجين( عام 1963م.
وتقوم فكرة أنور عبد الملك على أن الاستشراق كان تخصصًا أكاديميًا 
ملائمًا لواقع يس�يطر فيه الغرب على الشرق، وتخضع فيه ش�عوب العالم 
الثالث لس�لطة الاس�تعمار، ولكن بع�د الحرب العالمية الثانية، وانتش�ار 
حركات التحرر الوطني، وزوال الاس�تعمار التقليدي، وميل الشعوب 
المح�ررة حديثً�ا للاتح�اد والتكت�ل، كما ح�دث في مؤتم�ر باندونج لكي 
يصبح لها صوت مس�موع وإرادة تؤثر في المش�هد السياسي العالمي، كل 
ه�ذا يعني أن الواقع القديم قد زال وأصبحنا أمام واقع جديد، وبالتالي 
عىل العلم القديم أن يختفي ليح�ل محله علم جديد، يرصد هذه الحركة 
الناهضة لشعوب آسيا وإفريقيا التي كانت فيما قبل خامدة أو مستكينة.
اس�تمرت بعد ذلك الدراس�ات الاس�تشراقية، وقد اتسمت ببعض 
التغيرات س�واء م�ن حيث الموضوعات، فمالت إلى دراس�ة المجتمعات 
المعاصرة أكثر من دراس�ة التراث القديم، كما ظه�رت في كثيٍر منها نبرة 

التعاطف مع حركة هذه الشعوب للحصول على حقوقها. 
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الفيلس�وف  طال�ب  الاس�تشراق،  لمواجه�ة  أخ�رى  محاول�ة  وفي 
الدكتور حس�ن حنفي بنشأة »علم الاس�تغراب«، فإذا كان الاستشراق 
يعني أن موضوع الدراس�ة ه�و الشرق، وأن الدارس ه�و باحث غربي 
ي�درس الشرق انطلاقًا من ثقافت�ه وتراثه الخاص، ف�إن علينا أن نقلب 
الآي�ة: نجع�ل الغرب موضوعًا للدراس�ة، ويدرس�ه باحث�ون شرقيون 
انطلاقً�ا من ثقافته�م وتراثهم الخاص؛ أي ننتقل م�ن وضع المفعول به 

إلى وضع الفاعل. 
ولكنن�ا نعل�م أن المبعوثني الذي�ن أُرس�لوا إلى الغ�رب من�ذ رفاعة 
الطهطاوي في مصر، وغيره من الباحثين في البلاد الخاضعة للإمبراطورية 
العثمانية، قد ذهبوا لدراسة الغرب وحياته وعلومه، وصار لدينا أدبيات 
كثيرة معاصرة في هذا الش�أن، فلماذا لا تعد دراس�اتهم اس�تغرابًا؟ ولا 
ن�دري م�ا الجديد ال�ذي يمكن أن تأتي به دراس�ات الاس�تغراب. يرى 
الدكتور حنفي أنهم درس�وا الغرب وهم ينظ�رون إليه بوصفه نموذجًا 
يقت�دى ب�ه، أم�ا »الاس�تغراب« فيتخذ موق�ف الناق�د. وفي الواقع هذا 
ا لأنه يشترط تقريبًا رفض الغرب قبل دراسته! الموقف غير مريح معرفيًّ
المراجعة الأكثر جذرية قدمها إدوارد س�عيد مستعينًا ببعض مفاهيم 
الثقافة الغربية المعاصرة؛ مثل مفهوم »المسكوت عنه«، و»علاقة المعرفة 

بالسلطة« عند فوكو، ومفهوم »الهيمنة« عند جرامشي. 
الت�ي ينطل�ق منه�ا  وق�د أراد س�عيد تفكي�ك المس�لمات المعرفي�ة 

الاستشراق التقليدي، ويمكن إجمالها في ثلاثة: 
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أولها الاس�تعلاء؛ أي الانطلاق من أن حض�ارة الشرق هي في مرتبة 
أدنى وش�عوبه، لم تصل بعد إلى سن الرشد، والثاني هو النظرة الجوهرية 
للشرق، والتي تفرض على سلوك شعوبه صفات أبدية لا تتغير، والثالث 
هو التمثيل أو الإس�قاط، ويكفي لمعرفة ذل�ك أن ننظر إلى لوحات كبار 
الفنانني الغربيني حينما صوروا الشرق، فقد بالغ�وا في تصوير الغواني 
في بي�وت اله�وى حتى بدا الأمر، وكأن هذه هي فق�ط المرأة الشرقية، ولم 

يصوروا مثًال فلاحة تكدح مع زوجها في حقل من الحقول.
وكان يمكن أن يس�تمر الحال عىل ذلك لولا ظهور نظرية ماركس، 
وتحليله لآلية عمل النظام الرأسمالي على الصعيد العالمي، هذه نقلة مهمة 
في المعرفة البشرية في نظر بريان تيرنر، صحيح أن ماركس في حديثه عن 
الشرق ب�دا متأثرًا بالآراء المغلوطة المنتشرة ع�ن الشرق في زمنه، ولكن 
توج�د في نظ�ر تيرنر قطيع�ة معرفية بين ه�ذه الآراء الت�ي كانت ترد في 
مق�الات مارك�س الصحفي�ة، وبين منهج�ه العلمي في تحلي�ل الظاهرة 
الرأسمالية، وبيان أثرها على إبقاء الشعوب المستعمرة في دائرة التخلف، 
فلا مجال لبيان أي مظهر من مظاهر التخلف في بلدان العالم الثالث دون 
عقد الصلة بينه وبين الاستغلال الذي تمارسه المراكز الرأسمالية العالمية، 
ومعنى ذلك أنه لم يعد هناك شرق مستقل بذاته ولا غرب مستقل بذاته.
ويترتب على ذلك أن نطلق على من يدرس تطور الاقتصاد الأمريكي 
باح�ث في عل�م الاقتص�اد متخص�ص في أمري�كا، ومن ي�درس تطور 
الاقتص�اد المصري، هو باح�ث في علم الاقتص�اد متخصص في مصر، 
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ولا مربر لأن نطل�ق عىل الأول باح�ث في علم الاقتص�اد ونطلق على 
الثاني مستشرق. 

وهك�ذا الح�ال في باقي العل�وم الإنس�انية الأخرى، مث�ل الاجتماع 
والأنثروبولوجي�ا والتاري�خ. س�اهمت كل ه�ذه المراجع�ات في إنج�از 
دراس�ات غربية عن الشرق أقل عنصرية وأكث�ر موضوعية، ولكن هل 
يعن�ي ذلك أن الدراس�ات الاس�تشراقية التقليدية لم تع�د علمية أو هي 

فقدت قيمتها؟ 
لا، بالطب�ع فه�ذه المراجع�ات النقدي�ة ه�ي عنصر حاس�م في تطور 
العل�م. ينطب�ق ذلك عىل الفيزي�اء والبيولوجيا كما ينطبق عىل التاريخ 

وعلم النفس، وكذلك الحال مع الدراسات الشرقية.

»الاستشراق«.. معركة لا تنتهي

ص�در كت�اب »الاس�تشراق« للمفك�ر الفلس�طيني إدوارد س�عيد 
)1935-2003م( من�ذ أكث�ر من أربعني عامًا، وحظ�ي بعد صدوره 
بانتش�ارٍ واس�ع وتُرج�م خلال س�نوات قليل�ة إلى أغلب لغ�ات العالم، 

وللكتاب عنوان فرعي يوضح مضمونه: صور الغرب عن الشرق. 
وتق�وم فكرته على أن الإنت�اج الفكري الغربي ع�ن الشرق، عقائده 
وحضارت�ه ولغت�ه وأدبه هو أبعد ما يكون عن إظه�ار حقيقة الشرق في 
الواق�ع، لأن�ه إما تمثيل أي عب�ارة عن تصور في الذهن غير مس�تمد من 
وقائع ملموس�ة، وإما إس�قاط أي تعبير عن ن�زوات أو رغبات مكبوتة 

في اللا شعور. 
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ولا يقتصر الأم�ر عىل كون�ه معرف�ة خاطئ�ة، ب�ل ه�و في حقيقت�ه 
معرف�ة تهدف إلى الس�يطرة. فق�د ازدهر الاس�تشراق مقترنًا بالحملات 
الاس�تعمارية، ولهذا يشير إليه س�عيد بمصطلح »خطاب« والذي يعني 

عند فوكو ارتباط المعرفة بالسلطة.
لم يك�ن س�عيد يتصور أن هن�اك ناشًرا يمكنه أن يُق�دم على نشر هذا 
الموض�وع غير الجذاب. وله�ذا لم يكن يتوق�ع هذا الانتش�ار السريع في 
مختلف الثقافات، والذي توزع بين الترحيب الحماسي والهجوم الشديد. 
في الطبعة الثانية التي صدرت بعد ذلك، بنحو خمسة عشر عامًا، كتب 
س�عيد خاتمة يع�رض فيها تأملاته عن ه�ذا النجاح الكبير، ويحاول أن 
يمحو العديد من سوء الفهم الذي شاب التفسيرات المختلفة للكتاب. 
س�وء الفهم الأول؛ يتمثل في استنتاج أن إدوارد سعيد معادٍ للغرب 
وللمعرف�ة الغربي�ة بأسرها. وهذا التص�ور الخاطئ في نظر س�عيد نابع 
من افتراض ترادفٍ غير مبرر بين الاس�تشراق من جانب، والغرب من 

جانب آخر. 
سوء الفهم الثاني؛ يتمثل في أن الشرق كيان أو جوهر مستقل منغلق 
عىل ذاته، وكذلك حال الغرب تصديقًا لقول الش�اعر كبلنج: »الشرق 

شرق.. والغرب غرب«.. ولن يلتقيا.
ويرى س�عيد أن اله�دف من الكت�اب كان العكس تمامً�ا فلا وجود 
ى الغرب. والق�راء حينما  ى الشرق، وآخ�ر يُس�مَّ لجوه�رٍ مس�تقل يُس�مَّ
إنت�اج المس�لمات الخاطئ�ة للمعرف�ة  يتص�ورون ذل�ك فه�م يعي�دون 

الاستشراقية؛ أي يكررون خطأ المستشرقين نفسه.
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الشرق والغ�رب، وكذلك الإسالم والمس�يحية، تس�ميات تخضع 
لتفسيرات متجددة، حسب اللحظة التاريخية وصراعات القوى. 

ولكن افتراض أن الكتاب يرس�خ هذه النظرة الثنائية الضدية جعل 
رًا للتطرف الإسلامي، بما أنه  سعيد يتعجب كيف جعل منه البعض مُنظِّ
يدي�ن نزوع الغرب للس�يطرة، وتوظيفه للمعرف�ة لتحقيق هذا الهدف، 

فهو يدين المعرفة الغربية، ويرى أن الإسلام هو الحل! 
وي�رد س�عيد ب�أن ه�ذه المع�اني لم تخط�ر عىل بال�ه عىل الإطالق. 
ويعترب س�عيد أن الكتب التي ألفه�ا بين الطبع�ة الأولى والثانية لكتاب 
»الاس�تشراق« توض�ح بجالء موقف�ه الفك�ري، وم�ن ه�ذه الكتب: 
»الثقاف�ة والإمبريالي�ة«، »تغطية الإسالم«، »صور المثق�ف«، »القضية 
الفلس�طينية«، »العالم والنص والناقد«، والت�ي يبين فيها أن دور المثقف 

هو بناء جسور بين الثقافات، وليس بناء أسوار عازلة.
يع�زو س�عيد للكاتب وللمثق�ف دائمًا خاصي�ة التم�رد والإقامة في 
التخ�وم بني الثقاف�ات والتخصصات. فهو يس�عى دائًا�مً للخروج من 
إط�ار ثقافت�ه القومي�ة، ومن إط�اره الأكاديم�ي، ويجعل مهم�ة المثقف 

المقاوم تتسم بثلاث سمات رئيسية: 
: النق�د، فه�و الشرط المع�رفي الالزم ل�كل مقاوم�ة، وبداي�ة  أوًال

الانخراط في طريق التحرر. 
ثانيًا: العلمانية، ومعناها، حسب تحليله لكتاب العلم الجديد للمفكر 
الإيط�الي »فيك�و«، أن التاري�خ م�ن صنع البشر، لا مجال في�ه لحدوث 
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المعجزات أو لتدخل قوى خارجية. ومعنى ذلك أن البشر قادرون على 
فهم التاريخ لأنهم هم الذين يصنعونه، وهو ما يفتح المجال أمام تحقيق 

طموحهم إلى التحرر.
ثالثً�ا: الإنس�انية، وم�ا تتضمن�ه من عناصر مشرتكة بني الثقافات 
مث�ل نظريات العلوم والقيم الأخلاقية، وهو ما يبرر س�عيهم المشرتك 
للنض�ال ض�د الظل�م وتحقي�ق الحري�ة، وله�ذا كان ي�رى في دفاع�ه عن 
»القضية الفلسطينية« أنها ذات رسالة إنسانية تمثل حلقة مهمة في نضال 

البشر ضد صور الظلم والاستعمار.
كتاب�ات إدوارد س�عيد الت�ي أعقبت ص�دور كتاب »الاس�تشراق« 
س�اعدتنا في الوص�ول لفه�م أفض�ل لمضمون الكت�اب. فبعد أن ش�اع 
تفسيره على أنه دعوة لإدارة الظهر للعالم، وتنكر لمنجزات الفكر الغربي 
في مجال العلوم الإنسانية، ومطالبة ببلورة علوم خاصة بكل ثقافة، تحول 
الكت�اب إلى نقد للتمييز والعنصرية، ودع�وة لأن يتحدث المضطهدون 

بأنفسهم عن أنفسهم، ولا يتركوا أمر التعبير عن الذات للآخرين. 
ويمكن لنا أن نلاحظ هذا التباين في الاستقبال للكتاب، على الأقل 
في ثقافتن�ا العربي�ة، إذا ما رجعنا إلى المقالات الت�ي كُتبت عقب صدور 
الكت�اب، وتلك الت�ي كتبت بعد وفاة إدوارد س�عيد. التباين كبير حتى 

نكاد نشعر أننا أمام كاتبين مختلفين ]أم كتابين مختلفين؟[.
وفي النهاي�ة س�عيد كات�ب كبير له إس�هام مه�م في مج�ال النظريات 
النقدية، ودراس�ات ما بعد الاستعمار، والنقد الثقافي. وفي إطار إسهامه 
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الأكاديمي هذا لم ينس يومًا أن هدفه هو المقاومة. وفي تعليقٍ لسعيد على 
كتاب المؤرخ الإنجليزي إريك هوبس�باوم: »زم�ن التطرفات، التاريخ 
الطويل للقرن العشرين«، يقول المؤرخ إن القرن العشرين هو قرن خيبة 

الآمال، ويرد إدوارد سعيد بأنه أيضًا قرن المقاومة.
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الفصل السابع
سعيد.. وماركس.. و »الاستشراق«

حظي كتاب »الاس�تشراق« لإدوارد س�عيد بتلقٍ واسع داخل آفاق 
ثقافي�ة متنوع�ة. ويعِّر�بِّ هذا الاحتفاء ع�ن إدراك ما يمثله ه�ذا الكتاب 
م إدوارد  م�ن تطور في الوع�ي بآليات الهيمن�ة، وكيفية مقاومته�ا. ويقدِّ
س�عيد في كتاب�ه نق�دًا لخط�اب الغ�رب عن الشرق، وهو ال�ذي يطلق 
عليه اسم »الاس�تشراق«، يقوم على تأكيد سمتين أساسيتين: أولهما، أن 
الشرق الموج�ود ضمن هذا الخطاب ليس إلا تمثيًال يقدمه الفكر الغربي 
عن الشرق، بعيد كل البعد عن الواقع الفعلي، وثانيهما، أن هذا الخطاب، 
رغم أصوله التاريخية، قد أنتج في ظل السيطرة الاستعمارية للغرب على 

الشرق ويهدف في الوقت نفسه إلى ترسيخها وإعادة إنتاجها.
لق�د كانت إطلالة إدوارد س�عيد في الفكر العالم�ي من خلال كتاب 
الاس�تشراق إطلالة مدوية. كما كان، برغم الجهد العلمي والأكاديمي، 
ب�ل ربما بفضله، صيحة احتجاج على وضع معرفي دام قرونًا. ولقد كان 
له�ذا الاحتجاج أن يخرتق الثقافات المختلفة ليفت�ح بابًا جديدًا للتحرر 

وهو باب الإنتاج الفكري في مجال العلوم الإنسانية.
لقد كان الكتاب مهمومًا بقضية التحرر ومحاربة العنصرية وتقويض 
المركزي�ة العرقي�ة، س�اعيًا لتخلي�ص العقل البشري من عق�د النقص 
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وعقد التف�وق. كما يهدف إلى تجريد المس�يطرين من أس�لحتهم الفكرية 
الت�ي يس�تخدمونها لتبرير قهره�م للآخرين. لهذا كان�ت للكتاب أبعاد 
سياس�ية وثقافية تتجاوز الحيز المح�دود للنقد المعرفي وتتجلى في التأكيد 
عىل أن الإس�هام العلم�ي في مج�ال العلوم الإنس�انية يمكن�ه أن يقترن 

بالالتزام السياسي وبالمقاومة.
وم�ن هن�ا كان�ت الإش�ارات النقدي�ة الت�ي يتضمنها ه�ذا الكتاب 
لمارك�س محل جدل كبير، لأنها جاءت في س�ياق غير معت�اد. فالكتاب 
يدرج ماركس ضمن من تبنوا خطاب الاس�تشراق الذي يتهمه س�عيد 
بأنه مسكون بفكرة الاس�تعلاء على الشرق وتسويغ السيطرة عليه. ولما 
لم يكن من السهل إدراج هذا الاتهام لماركس في سياق تبني سعيد لنزعة 
ليبرالي�ة محافظة تع�ادي الاتجاهات الثورية، ولا ضمن توجه اشرتاكي 
تدريجي معتدل لدى سعيد يعارض به نزعة ماركسية انقلابية، انفجرت 
التس�اؤلات حول الدور ال�ذي تؤديه هذه الإش�ارات النقدية لماركس 

وحول دلالتها الثقافية والسياسية.

استعمار وتعاطف

فلنتع�رف أوًال على هذا النقد الذي يش�غل حي�زًا لا يزيد على ثلاث 
صفحات من كتاب الاس�تشراق. يقدم سعيد ماركس، في إطار خطاب 
الاس�تشراق، عىل أنه حال�ة من الحالات الاس�تثنائية أو م�ن »حالات 
التعقي�د« المثيرة للاهتمام. فماركس، في إط�ار تحديده للنظام الاقتصادي 
الأسيوي، تحدث عن السيطرة الإنجليزية على الهند، وأشار إلى الفظائع 
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الإنس�انية الت�ي حدث�ت نتيجة لهذا التدخ�ل الاس�تعماري الإنجليزي. 
: ولكنه يستدرك )في الاستشهاد الذي أورده سعيد( قائًال

»أي�ا كان الأس�ى الذي نش�عر به من وجه�ة النظر الإنس�انية عندما 
ن�رى... تف�كك المجتمع�ات الأبوية المس�المة.. ف�إن ه�ذه القرى تحت 
مظهرها المس�الم تقدم الأساس الصلب للاس�تبداد الشرقي... وتسجن 
العق�ل الإنس�اني في إط�ار ضي�ق يجعل من�ه أداة طيع�ة للخراف�ة وعبدًا 
للقواع�د الس�ائدة وتحرم�ه م�ن كل عظم�ة وم�ن كل فاعلي�ة تاريخية. 
صحي�ح أن إنجلرتا بإثارته�ا ث�ورة اجتماعي�ة في الهند، كان�ت مدفوعة 
بأكثر الأغراض ش�ناعة وتتصرف بطريقة غبية لتحقيق أهدافها. ولكن 
المس�ألة ليست هنا، إذ يتعلق الأمر بمعرفة ما إذا كان للإنسانية أن تحقق 
مصيرها دون ثورة جذرية في حالة آسيا. أيًا كانت الجرائم التي تقوم بها 

إنجلترا فإنها تعد أداة غير واعية للتاريخ عندما تستثير هذه الثورة«.)1(
وينهي ماركس رأيه مستشهدًا بأبيات من شعر جوته:

متعتن�ا؟»أينبغ�ي أن يعذبنا هذا الألم. م�ن  يزي�د  كان  إذا 
أفواجًا من أرواح البشر؟«)2(ألم يس�حق ني�ر تيم�ور لنك

م�ن الواض�ح أن مارك�س في تص�وره هن�ا متأثر بفك�رة هيجل عن 
مك�ر العقل والتي تعني أن التاريخ في النهاية يحقق مقاصده دون التقيد 
بنواي�ا الفاعلني. ويعتبر إدوارد س�عيد أن مجرد الاستش�هاد بجوته هنا 
يع�د مؤشًرا على المصادر التي يس�تقي منه�ا ماركس فكرته عن الشرق، 
كام يعد علامة على أن تصور ماركس مس�كون برومانتيكية مس�يحانية 
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Messianic ت�رى أن »الشرق لي�س مهًا�مً بوصفه مادة إنس�انية بقدر ما 

ه�و عنصر في مشروع رومانتيك�ي للخلاص«)3( ويش�دد س�عيد على 
التع�ارض الكام�ن في فك�ر ماركس بني التحليالت الاقتصادية ذات 
الطابع الاستشراقي ومشاعر التعاطف مع الشعب الهندي ذات الطابع 
الإنس�اني، ويخلص إلى أن وجهة النظر الاس�تشراقية هي التي تس�ود في 
آخر المطاف. فالخطاب الاس�تشراقي، فيما يرى س�عيد، قد دفع ماركس 
إلى الوق�وع في تعميمات مجردة وتوصيفات جماعية مثل اليهود، العرب، 
غ،  المسلمين، الشرقيين، إلخ..، مما جعل مشاعره الإنسانية تتوارى لتسوِّ

إلى حد ما، السيطرة الاستعمارية.

دفاعًا عن الثورة

لقد أثارت هذه الملاحظات ردود فعل واسعة لدى المثقفين العرب، 
وخصوصًا الماركسيين منهم. وسوف نكتفي هنا بتناول أهم الدراسات 
الت�ي اهتم�ت بنق�د موق�ف إدوارد س�عيد م�ن كارل مارك�س وه�ي 
الدراس�ات الت�ي قدمها ص�ادق جالل العظم ومهدي عام�ل وهادي 

العلوي.
يشير العظم إلى أن الاستش�هاد الذي ذكره سعيد غير كاف لتكوين 
ص�ورة واضحة ع�ن موقف ماركس من الشرق. وأن حديث ماركس 
ع�ن ال�دور التقدمي للاس�تعمار الإنجلي�زي في الهند لا يعد تس�ويغًا له 
بق�در ما يعبر ع�ن رؤية تاريخي�ة موضوعية. ويلاحظ العظم أن س�عيد 
ق�د تعامل مع ماركس بقس�وة في حين أنه تعامل مع المس�تشرقين أمثال 



159

تاريخ لم يكتبه المنتصرون

ج�ب وماكدونال�د وماس�ينيون بتعاطف كبير، مس�تنتجًا م�ن ذلك أن 
هناك تحامًال على ماركس. كما يس�عى العظم إلى إثبات أن س�عيد نفس�ه 
قد وقع أسير النظرة الاس�تشراقية التي تهب جواه�ر ثابتة للحضارات 
تمنع أي تلاقح بينها أو تفاعل، كما وقع أسير تناقض يصعب حله حين 
انطل�ق من افتراض أن كل ثقافة مضطرة لأن تتصور الآخر انطلاقا من 
رؤيته�ا للعالم ومن مفاهيمها، وبالت�الي تصوغ تمثيًال خاصًا بها لا علاقة 
ل�ه بالواقع الفعيل. ثم يعود س�عيد بعد ذلك ليحمل على الاس�تشراق 

الغربي لأنه قدم تمثيًال للشرق مخالفًا لواقعه)4(.
ويرى العظم أن نقد س�عيد لماركس، وإن اكتسى بمسوح أكاديمية، 
ينط�وي عىل مواقف سياس�ية مؤي�دة للهيمن�ة الأمريكي�ة. إذ أننا، من 
وجه�ة نظ�ره، في مقاب�ل ماركس الث�وري والداعي للتحرر الإنس�اني، 
نجد س�عيد يقف مستشارًا للإمبريالية الأمريكية، »عندما قدم نصيحته 
إلى صانعي السياس�ة الأمريكي�ة وخبرائهم واختصاصيهم حول أفضل 
الأس�اليب لتمييز الأس�س التي تس�تند إليها التوظيف�ات الأمريكية في 

الشرق الأوسط وأفضل الطرق لتحسين شروط علاقة التبعية«)5(.
ومثل هذا النقد، في نظري، ينطوي على تأويل مسرف. فلا أعتقد أن 
قارئ كتاب الاس�تشراق يمكن أن يش�عر، بأي صورة من الصور، بأن 
س�عيد يدعو إلى اس�تبدال هيمنة أمريكية جديدة بهيمنة أوروبية قديمة. 
كام أن العظ�م في تأويله هذا يص�ل بنا إلى موقف عبث�ي، إذ يبدو وكأنه 
يطالب س�عيد، إن كان يريد مقاومة الهيمنة، أن يترك الباحثين الغربيين 
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يعمه�ون في نظرياته�م الخاطئ�ة عن شرقهم الخي�الي المزع�وم، بدًال من 
إرشادهم إلى أخطائهم المنهجية. وهو هنا يتخلى عن التوجه العام للنقد 
عن�د ماركس والذي يق�وم على أن الجهل لا يفـيد أحدًا وأن نقد المعرفة 

الزائفة يساهم في تحرر الجميع.
أم�ا مهدي عامل فيعيب على س�عيد نق�ده للثقافة الس�ائدة الطاغية 
دون أن يحدد طابعها الطبقي التاريخي. كما يرى أن س�عيد أسير للمنطق 
الأرس�طي والنظرة المثالية حين افترض تناقضًا بين تعاطف ماركس مع 
الهن�ود واعتب�اره أن الاحتلال الإنجليزي ث�ورة في تاريخ الهند. في حين 
أن ه�ذا التناقض، من وجه�ة نظر مهدي عامل، يصب�ح عنصًرا فعـاًال 
في النظري�ة لو تحلينا بنظ�رة جدلية تاريخية لا ترف�ض التناقض، بل تراه 
جوه�ر حرك�ة الواق�ع)6(، أي إن مه�دي عامل يعيب على س�عيد أنه في 
ا. ويستنتج مهدي عامل من نقد سعيد  نقده للاستشراق لم يكن ماركسيًّ

لماركس نتيجتين:
الأولى: ه�ي أن نق�د س�عيد »لا يقتصر على تص�ور ماركس للشرق 

وحده، بل يطال النظرة الماركسية في كامل بنائها«)7(.
الثانية: هي أن س�عيد يطالب المفكري�ن العرب الراديكاليين »الذين 
)كام يق�ول س�عيد( أخ�ذوا ماركس�يتهم بالجمل�ة ع�ن نظ�رة ماركس 

التسلطية«)8(، أن يتخلوا بالتالي عن الماركسية.
ونحن أمام مثل هذه الانتقادات التي ترى أن سعيد يقوض النظرية 
الماركسية من أساس�ها ويدعو الماركسيين العرب إلى التخلي عنها نعاين 
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نوعًا من الارتباك إزاء خطاب من نوع جديد، لا يهاجم الماركسية باسم 
الدف�اع عن الرتاث أو عن نزعة ليبرالية، كما لا يتحول إلى مجرد س�جل 
لإس�هامات الماركس�يين العرب ومناقبهم، ولكنه بالأحرى يس�تثيرهم 
لمراجع�ة فكرهم وتقييم تجربته�م التاريخية في ضوء الغاية نفس�ها وهي 

التحرر من الهيمنة الغربية.
أم�ا ه�ادي العل�وي، عىل العك�س م�ن رفيقي�ه الس�ابقين، فيقدر 
كتاب س�عيد تقدي�رًا كبيًرا ويؤكد صح�ة تحليلاته. فهو ي�رى أن كتاب 
الاس�تشراق عمل علمي مش�بوب بعاطفة كاتب حر يحم�ل في اغترابه 
القرسي هموم وطن�ه المصادر. وهو، في عقليته الباحث�ة، مثال لما يمكن 
أن يكون عليه مثقف عربي يحس�ن اس�تخدام معرفت�ه العلمية على نحو 
منت�ج ومؤثر وخلاق، تب�دو معه الكثير من خطوطن�ا وكلماتنا هوامش 
فجة. هو أول مبعوث عربي ينفذ إلى العالم الضد ليكتب عنه من داخله، 
ا يتخذ  ويعريه م�ن هيبته العقلية، ويضعه في مكانه الحقيقي، محتاًال دوليًّ

من العلم والتقنية وسيلة ضاربة للسحر)9(.
ويقترح العلوي، لإثراء نقد سعيد للاستشراق، إضافتين منهجيتين 

مضيئتين، وهما:
: ضرورة ربط نقد الاستشراق بنقد علم التاريخ الغربي ومناهجه. أوًال
ثانيًا: ضرورة نقـد الإنـتاج العـربي الحديث في مجال التاريخ والذي 
انتجه باحثون هم تلامذة جامعيون للمس�تشرقين والذين »اس�توعبوا، 
بطريقة مثيرة للإعجاب، كل الخرافات التي علمنها المنهج الاستشراقي 

القديم«)10(.
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هك�ذا نجد أنفس�نا مع ه�ادي العل�وي في رحاب تن�اول يبتعد عن 
لهجة الاستهجان والإدانة التي غلبت على الدراستين السابقتين. ولكن 
تظ�ل الانتق�ادات التي وجهها س�عيد لماركس غير مقبول�ة لدى هادي 
العل�وي. فهو يق�ول: »وقع إدوارد س�عيد في التعميمات المضخمة حين 
س�حب تقريراته الحصيفة عن الاستشراق على الفيلسوف العالمي كارل 
ماركس«)11(. أما لماذا لا تنس�حب تقريرات سعيد عن الاستشراق على 
ماركس، نجد العلوي يس�وق لنا مجموعة من الحجج: فماركس »يتكلم 
بلس�ان البروليتاريا العالمية، نازعًا من قاموس�ه اللغوي مفرداته الغربية 
لحس�اب منطق عالمي ش�امل.. وهو بتمثله لمنط�ق البروليتاريا العالمية لم 
يع�د ق�ادرًا على التكلم بلس�ان أوروبي وت�أتي مفرداته م�ن منطق عالمي 
ش�امل«)12( وهي كلها حجج تفترض تبني الإيديولوجيا الماركسية ولا 
قيمة لها خارج هذا الإطار. وهكذا نجد العلوي، مثله مثل مهدي عامل، 
يأخذ على سعيد عدم تبنيه للماركسية حسبما يتصورها العلوي نفسه. إذ 
كان من اللازم لس�عيد أن يعتقد أن ماركس »يتكلم بلس�ان البروليتاريا 

العالمية« حتى يجنبه النقد الذي وجهه إلى خطاب الاستشراق.
أما عن المقتطف الذي أورده س�عيد من تعليق ماركس على استعمار 
. ولا  إنجلرتا للهن�د فل�م يتعرض له العل�وي ولم يقدم له تأويًا�لً بديًال
تكفي تصورات العلوي عن ش�خص كارل ماركس لدحض انتقادات 
س�عيد له. كما أن الصورة التي يرس�مها العلوي لمارك�س »الذي لم يعد 
قادرًا على التكلم بلس�ان أوروبي وتأتي مفرداته من منطق عالمي شامل« 

هي صورة تخالف المنظور الماركسي نفسه إلى حد كبير.
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مثل هذه القراءات لتأويل س�عيد للاستشهاد الذي اقتطفه من مقال 
لماركس جعلت الباحث ش�عبان يوس�ف يعتبر موقف س�عيد نوعًا من 
تصفية الحس�اب مع الماركس�ية »الت�ي يختبئ عداء س�عيد لها تحت جلد 

انتقاده لماركس«)13(.

بين »خطاب الاستشراق« و»فلسفة التاريخ«

ونظ�رًا للأهمي�ة الت�ي حظي�ت بها إش�ارة س�عيد لمارك�س في كتاب 
الاس�تشراق وقس�وة الاتهام�ات الت�ي تع�رض له�ا موق�ف س�عيد من 
مارك�س علين�ا أن نعيد فح�ص هذا الاستش�هاد المقتبس م�ن ماركس 
لنق�ف على طبيعة ال�دور الذي يؤديه داخل التص�ور المطروح في كتاب 
الاس�تشراق. فكثيًرا ما عبر إدوارد س�عيد عن دهش�ته من أشكال سوء 
الفه�م التي تعرض لها الكت�اب. واعتقد أن توضيح طبيعة النقد الموجه 
لمارك�س كفيل بتوضيح الهدف الع�ام من الكتاب ونوع المعركة الفكرية 
التي يخوضها. فمن الملاحظ أن الكتاب لا يقدم نقدًا للنظرية الماركسية 
ذاته�ا ولا لمفاهيمه�ا ومنهجها المعروف، فهذا مشروع يس�تدعي تناوًال 
أوس�ع بكثير من مج�رد تن�اول موقف مارك�س من الشرق من خلال 

إحدى الفقرات المقتطفة من أحد مقالاته الصادرة عام 1853م.
إن الفق�رة الت�ي أورده�ا لا تغط�ي بالطب�ع موق�ف مارك�س م�ن 
الشرق بوج�ه عام، فه�و موقف تع�رض لتطورات هامة خالل الحياة 
الفكري�ة الطويلة ل�كارل ماركس. كما أن المأخذين الأساس�يين اللذين 
يوجههما س�عيد لماركس - وهما التشديد على الدور الإيجابي للاستعمار، 
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وتبرير العن�ف ض�د النظ�ام الاقتصادي الهن�دي - ويردهم�ا إلى هيمنة 
الخط�اب الاس�تشراقي عىل فك�ر ماركس، يمك�ن تفسيرهما في ضوء 
تصورات أخرى بعيدًا عن هذا الخطاب - تصورات تنطلق أساس�ا من 
فلس�فة للتاريخ قائمة على الصراع الجدلي، بني قوى الإنتاج وعلاقات 
الإنتاج، الذي يرس�م للتاريخ مسارًا ينتهي بالتحرير الإنساني الشامل. 
وه�ذا التط�ور التاريخي تحكمه الرضورات الاجتماعي�ة وليس إرادات 
البشر. وقد اس�تمد مارك�س ملامح ه�ذا التص�ور للتاريخ م�ن تراثه 
الفكري ومن واقعه الاجتماعي أكثر مما اس�تمده من أفكار المستشرقين. 
وفي ضوء هذا التصور يكون التوس�ع الاس�تعماري مرحلة ضرورية في 

التطور الرأسمالي الذي يمثل الشرط المادي للثورة الإنسانية الشاملة.
أم�ا فيما يتعل�ق بتبرير العن�ف، فمن المع�روف المكان�ة الخاصة التي 
ا  يحتله�ا مفه�وم العن�ف في نظري�ة ماركس والت�ي تعزو ل�ه دورًا مركزيًّ
في إنج�از التقدم التاريخي والح�راك الاجتماعي. فهن�اك نصوص كثيرة 
لماركس تصف، بنوع من التقريظ، العنف الذي تمارسه البرجوازية على 
مجتمعاتها الأوروبية نفسها وليس على الشرق وحده. فيقول ماركس في 

البيان الشيوعي:
»في كل م�كان تمكن�ت البرجوازي�ة م�ن الس�يادة في�ه، هدم�ت كل 
الشروط الإقطاعي�ة والأبوية العاطفية، ومزقت بال رحمة كل الروابط 
الخادع�ة للإقطاع التي كانت تربط الإنس�ان بس�يده الطبيعي. ولم تترك 
أية رابطة بين الإنس�ان والإنسان س�وى المصلحة وحدها والأمر البارد 
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بدفع الثمن فورًا. لقد أغرقت البرجوازية التضرعات الورعة والمقدسة 
والحماسة الفروسية والشجون البليدة في صقيع الحساب الأناني«)14(.

فعن�ف البرجوازية عند ماركس موج�ه ضد الغرب والشرق في آن. 
ولهذا فهو قد لا يعد بالضرورة من جانبه تعبيًرا عن نظرة استعلاء غريبة 

تجاه الشرق.
هن�ا يصبح الس�ؤال أكثر إلحاحًا ع�ن الهدف م�ن إدراج ماركس في 
كت�اب عن الاس�تشراق؟ لقد اهت�م العديد م�ن الباحثني بالدفاع عن 
ماركس ضد انتقادات إدوارد س�عيد ولكن قليًا�لً منهم حاول البحث 
عن إجابة لهذا السؤال. ولقد رأينا من يعتقد أن الأمر تصفية حساب مع 
الماركسية. وهناك من يرى أن الأطروحة الرئيسية في كتاب الاستشراق 
ه�ي ضرورة تج�اوز المعرفة الاس�تشراقية ع�ن طريق تمثي�ل الشرق من 
خالل أبنائه، لأن تبني النظري�ات الغربية، ومن بينه�ا نظرية ماركس، 

من قبل المثقفين الشرقيين سوف يعرقل انبثاق هذه المعرفة. 
يق�ول آلان روس�يون: »إن الانغامس في العل�م الغ�ربي لا يتي�ح 
الترس�يخ الإيستمولوجي الجديد.. فبالنس�بة لسعيد فإن ماركس وفيبر 
هما مس�تشرقان«)15(. ويب�دو هذا الراي للوهل�ة الأولى صائبًا حيث إن 
تناول ماركس يرد في كتاب الاستشراق في فصل بعنوان: »سيلفستر دو 
س�اسي وإرنس�ت رينان: الأنثروبولوجيا العقلاني�ة ومختبر الفيلولوجيا 

وآثارهما«)16(. 
وفي ه�ذا الفص�ل يأتي ذك�ر ماركس بش�كل متوات�ر وبصحبة اثنين 
من كبار منتجي المعرفة الاس�تشراقية ومؤسسي خطاب الاس�تشراق. 
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ولكن ه�ل تكفي الإش�ارات القليلة والمتناثرة لمارك�س عن الشرق كي 
نعده مستشرقًا؟

دوال مربكة

أشار صادق جلال العظم في رده على إدوارد سعيد إلى أن استخدام 
مارك�س لأن�واع من الس�باب ال�ذي ين�درج في إط�ار معاداة الس�امية 
والعنصرية لا يكفي لاتهامه بهاتين التهمتين. والواقع أن إش�ارة العظم 
هن�ا تدفعن�ا إلى مقارنة نتصور أنها س�وف تكون بالغة الإضاءة بالنس�بة 
لموضوعن�ا. فلق�د عكف كثير من اليس�اريين اليهود على دراس�ة علاقة 
ماركس بمعاداة السامية. وكان السؤال المطروح هو التالي: كيف يمكن 
ا  ا وعنصريًّ لصاح�ب منهج علمي ونظرية ثورية أن يتبن�ي خطابًا رجعيًّ
بخص�وص مجموعة ما من البشر؟ وتراوحت التفسيرات المعتمدة على 
إب�راز التعارض بين المظهر والجوهر. فماركس في مظهره معاد للس�امية 

ولكنه في جوهر ثوري أو العكس.
ولك�ن روبير مزراح�ي في كتابه »ماركس والمس�ألة اليهودية« ناقش 
الأم�ر م�ن زاوية أخرى. إذ لاحظ أن العب�ارات التي تدين اليهود تكثر 
في أعمال ماركس الش�اب مثل المس�ألة اليهودي�ة ومخطوطات 1844م، 
في حني أنه�ا تكاد تختف�ي من أعمال النض�ج مثل رأس المال. ويس�تنتج 
مزراحي من ذلك أن معاداة السامية ظهرت عند ماركس عندما لم يكن 
علميًا ولكنها تلاشت بعد استخدام ماركس للمنهج العلمي في دراسة 

الظواهر الاجتماعية)17(.
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وهنا يلتقي مزراحي مع النقد الماركسي العربي لموقف إدوارد س�عيد 
من ماركس، فالمنهج العلمي وخطاب الاستشراق نقيضان لا يجتمعان، 
ول�ذا ف�إن إش�ارة س�عيد إلى تبن�ي ماركس لخط�اب الاس�تشراق تنفي 
بالرضورة ع�ن ماركس أي إس�هام علم�ي، ولهذا يرى مه�دي عامل، 
كام أشرنا، أن التأويل الس�عيدي لا يقتصر عىل تصور ماركس للشرق 

وحده، بل »يطال النظرية الماركسية في كامل بنائها«.
وض�د هذا المنحى تحديدًا ظهرت انتق�ادات إليزابيت دو فونتني لمن 
يعتربون مارك�س معاديًا للس�امية. فهي ت�رى أنه من الظل�م، بل ومن 
البلاهة، أن نحمل على كارل ماركس. إذ إن الموضوع الرئيسي للنقد في 
كتاب المس�ألة اليهودية لم يكن ه�و اليهود ولكنه يدور حول برونو باور 
ومنظ�وره اللاهوتي لحل المس�ألة اليهودية، ومن ورائ�ه المفهوم الهيجلي 
عن السياسة. فالكتاب دعوة إلى ترك الأرض اللاهوتية - السياسية إلى 
الأرض الاقتصادية السياس�ية ومن هن�ا رأى ماركس أن الحل الحقيقي 
يت�م من خالل الاهتامم باليه�ود كل أيام الأس�بوع ولي�س باليهودي 
ي�وم الس�بت، وبمعنى آخ�ر، أن نس�تبدل اليهودي الواقع�ي باليهودي 
اللاهوتي، وهذا هو جوهر حملته ضد باور و»الذي لا يهتم في السياس�ة 

بالسياسة ولكن باللاهوت«)18(.
لق�د كان مارك�س يهتم بإب�راز جوه�ر المجتمع البرج�وازي، فكان 
يماه�ي بينه وبني اليهودي واس�تخدم مارك�س في هذا الإط�ار العديد 
م�ن الأح�كام الش�ائعة والمس�تقرة ع�ن اليه�ود عىل س�بيل المج�از. 
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فاليهودي في نظره ليس موج�ودًا في التلم�ود والت�وراة، ولكن�ه يمث�ل 
النق�ود والنق�ود تمثل�ه. من هنا يك�ون مطابقً�ا للمجتم�ع البرجوازي. 
وت�رى إليزابي�ت دو فونتني أن اليه�ودي، في هذا المنظور، »تش�خيص 
ولي�س فاعًا�لً تاريخيً�ا«. فالقياس بني اليهودية والمجتم�ع البرجوازي 
»يعن�ي حرفيً�ا أن اليهودي هنا لي�س إلا دالا«)19( أي أن�ه ليس مدلوًال 
ولا موضوعً�ا للبحث، إنه فقط مجرد دال عىل الواقع البرجوازي: »إن 

اليهودي لا يأتي في النص لكي يتم تفسيره ولكن لكي يفسر به«)20(.
ويمكنن�ا أن ننتق�ل به�ذا المنط�ق إلى موضوعن�ا أي إلى فه�م مغ�زى 
الإش�ارات النقدية التي وجهها س�عيد لماركس، فنرى أن خصم سعيد 
ه�و الاس�تشراق وليس ماركس. ولما كان س�عيد يه�دف إلى إبراز مدى 
الرس�وخ المعرفي وصلابة اليقين اللذين غلف بهما خطاب الاس�تشراق 
، لا لكي يتم  نفس�ه في القرن التاس�ع عشر فقد جاء بماركس بوصفه داًال
تفسيره لكن لكي يفسر به. إنه مجرد تشخيص لإبراز مدى تمكن خطاب 
الاس�تشراق من عقول المفكري�ن. والأمر هنا لا يتعلق ب�إرادة ماركس 
ا عامًا لا يمكن تجاوزه إلا عبر ممارسة  ولا بنيته ولكنه يعد شرطًا معرفـيًّ
معرفية ونضال س�ياسي بدت ملامحه تظه�ر في النصف الثاني من القرن 

العشرين.
من هذا المنظور، يتضح مغزى وجود ماركس في فصل واحد مع دو 
س�اسي ورينان منتجًا المعرفة الاس�تشراقية، حيث يأتي ماركس في ختام 
الفص�ل ليدلل عىل مدى القبول العام الذي تحظى ب�ه أفكارهما، ويبرز 
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هذا المغزى في العبارة الأخيرة التي يختم بها إدوارد س�عيد هذا الفصل: 
»إن الإقام�ة في الشرق بثماره�ا المعرفي�ة أتت لتغ�ذي تراثًا م�ن تأليف 
النص�وص وجدناه لدى رينان وسيلفسرت دو س�اسي: ش�كلت هاتان 
الخبرت�ان معًا مكتبة مهولة لا يس�تطيع إزاءها، حتى ماركس نفس�ه، أن 

يتمرد، ولا يستطيع أي شخص أن يتفاداها«)21(.

إصرار على المساءلة

من التذييل الذي أضافه إدوارد س�عيد عىل الطبعة الثانية من كتابه 
الاس�تشراق، وال�ذي يتضمن تعليقات�ه على ردود الأفع�ال التي أثارها 
الكت�اب، أش�ار إلى أنه لم يهتم بماركس اهتمامًا كافـيًا، وفي الوقت نفس�ه 
أخ�ذ على بع�ض منتقديه أنهم اهتموا بماركس أكث�ر من اللازم. فيكتب 
س�عيد: »كن�ت أري�د أن أدف�ع المثقفين الع�رب إلى مهاجمة الاس�تشراق 
فهوجمت على أنني لم أعتن بماركس بما فيه الكفاية، فلقد كانت الفقرات 
الت�ي استش�هدت به�ا من مارك�س في كت�ابي هي الت�ي تعرض�ت لنقد 
دوجماطيق�ي في الع�الم الع�ربي والهند على س�بيل المث�ال«)22( وليس هذا 
ا جديدًا على أن معركة الكتاب هي مع الاس�تشراق وليس�ت  إلا تأكي�دً
م�ع مارك�س. وبالرغم من ذلك، ظل س�عيد مدركًا لق�وة الدلالة التي 
تحمله�ا حالة ماركس. فقد كان س�عيد قد أش�ار في كتاب الاس�تشراق 
إلى تطاب�ق موقف ماركس من الاس�تعمار الإنجلي�زي للهند مع موقف 
ج�ون س�تيورات مي�ل )ال�ذي كان يعمل إداريً�ا في مكت�ب الهند لفترة 
طويل�ة(. ونحن بالفعل نج�د ميل في كتابه الحرية يشير إلى أن الحقوق 
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الت�ي يطالب به�ا للفرد في المجتمع�ات الغربية لا يمك�ن أن تطبق »على 
الأم�م المتأخرة في مضمار الحضارة حيث يك�ون المجتمع برمته في منزله 
القاصر.. لهذا كان الاستبداد وسيلة مشروعة لحكم الأمم الهمجية«)23(.
ويجدد س�عيد هذا التطابق بين موقفي مي�ل وماركس في كتابه التالي 
الثقاف�ة والإمبريالي�ة. وحجة ميل تقوم على تصور للمجتمع الإنس�اني 
ينطل�ق م�ن التص�ور البيولوجي للإنس�ان. وه�ذا التصور ق�د وجه له 
ماركس انتقادات جذري�ة في كتاب الإيديولوجية الألمانية ضد ماركس 
شتيرنر الذي كان يرى أن هناك مجتمعات تمثل طفولة البشرية، من بينها 
الشرق، وأخرى فتوته�ا، وأخرى كهولته�ا، إلخ.، فهن�اك، في نظري، 
ف�ارق بين ق�ول ميل بأن هناك حقوقًا يحق للف�رد الغربي التمتع بها، ولا 
يحق للشرقي لأن مجتمعه لم يبلغ سن الرشد بعد، وبين قول للفرد الغربي 
التمت�ع بها، وبين ق�ول ماركس أن هناك رك�ودًا في المجتمعات الشرقية 
س�وف يؤدي التوسع الرأساملي الغربي إلى التخلص منه. ولكن سعيدًا 
لم يش�أ أن يعط�ي لهذا الف�ارق أية أهمية ب�ل وتفادى معتم�دًا التنوعات 
الأخ�رى الت�ي يتضمنها موقف مارك�س من الشرق، مرك�زًا على ذات 
الدلالة الفعالة التي اس�تخدمها في نقد الاس�تشراق، فيضيف في كتاب 
الثقاف�ة والإمبريالي�ة إلى موق�ف ماركس م�ن الهند موقفه م�ن الجزائر، 
مبينًا أن »ماركس وإنجلز يس�تخدمان الحواديت الاستعمارية عن كسل 
ا  الس�كان وبلادتهم ليثبتوا الجهل والخرافة«)24(. ولقد ظل س�عيد مصرًّ
عىل اعتب�ار مفهوم ماركس ع�ن نمط الإنتاج الآس�يوي، والذي يفسر 
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ماركس عن طريقه جمود المجتمعات الشرقية، مفهومًا غير علمي وقائمًا 
على نزعةٍ عنصرية أوروبية)25(. كان من الممكن أن ينتهي تصور س�عيد 
لعلاقة ماركس بالاستشراق عند هذا الحد الذي يتم فيه اعتبار ماركس، 
بالرغ�م مم�ا يعرف عنه من ثوري�ة وانحياز للتحرر الإنس�اني، مجرد تابع 
للاس�تشراق وداعي�ة لهيمنة الغ�رب على الشرق. ولكن س�عيد يضيف 
عنصرًا جديدًا يعيد بن�اء العلاقة على أرضية مخالف�ة تمامًا. فهو يرى أن 
نظري�ة التفسير عن�د ماركس تس�اعد على تج�اوز النظرة الاس�تشراقية 

التقليدية كما تقدم نظرة جذرية للإمبريالية.
إن التن�اول الاس�تشراقي خط�أ يمك�ن تصحيحه، لق�د كان مرحلة 
ضروري�ة في المس�ار العلمي ارتبطت فيه�ا المعرفة بمصلح�ة الغرب في 
الهيمن�ة. وم�ن هنا ج�اء طابعها الذي لا يمك�ن تفاديه. ل�ذا كان ينبغي 
الم�رور به�ا من أج�ل تجاوزها. بالضبط كام لا يمكن تج�اوز التمثيلات 
الزائف�ة للذات ع�ن الآخر إلا بعد بلورتها وفحصه�ا على محك الواقع. 
إن تجاوز المعرفة الاستشراقي لا يأتي من خلال تطورها الذاتي، وإنما من 
خلال ممارس نظرية نقدية تكون هي نفسها تعبيًرا عن مقاومة حقيقية في 
الواقع لمحاولات الهيمنة الرأسمالية الغربية وتغيًرا في الخريطة الاجتماعية 
والثقافي�ة للعالم. ومن هذا المنظور يمك�ن لنظرية ماركس أن تحمل آثار 

الخطاب الاستشراقي وتكون في الوقت نفسه شرطًا لتجاوزه.
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وهنا يبرز الس�ؤال: كيف يمكن لماركس، الواقع تحت تأثر الخطاب 
الاس�تشراقي، أن يك�ون مح�ررًا للعقول من أسر ه�ذا الخطاب؟ حاول 
ألان تيرن�ر في كتابه ماركس ونهاية الاس�تشراق أن يقدم إجابة عن هذا 

السؤال من خلال تحديده لخصائص الخطاب الاستشراقي وهي:
1- التطور الاجتماعي ناتج عن خصائص كامنة في المجتمع.

2- التطور التاريخي لمجتمع ما إما أن يكون تقدمًا أو انحطاطًا.
3- المجتمع وحدة كلية التعبير، بمعنى أن جميع مؤسساته هي تعبير 
عن جوهر أولي)26(. وبناءً على ذلك، قام الخطاب الاس�تشراقي بتحديد 
س�بب تخلف الشرق على أنه مجموعة من أنواع الغي�اب: المدينة، الفرد، 

حقوق الإنسان، الثورات، إلخ.
أم�ا الإس�هام الذي قدم�ه ماركس، والنظرية الماركس�ية م�ن بعده، 
في دراس�ة المجتم�ع من خالل التحليل الاقتص�ادي والاجتماعي، فهو 
الذي وصل بنا إلى اكتش�اف أن تخلف مجتمعات المحيط لم يكن بس�بب 
خصائ�ص ذاتية كامنة في هذه المجتمعات وإنام كان نتيجة لتقدم المركز 
الاس�تعماري نفس�ه. وبالت�الي، لا يمك�ن كرس دائ�رة التخل�ف إلا من 
خالل مقاومة الهيمن�ة الغربية. أما الأثر العلمي لإس�هام ماركس، فيما 
يرى تيرنر، فهو تدمير القاعدة المعرفية للاس�تشراق التقليدي. فلم يعد 
هن�اك مربر علمي لوج�ود مجال دراسي خاص يس�مى »الاس�تشراق« 
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بع�د أن أدى التحليل الماركسي إلى انتزاع واقع البلاد الشرقية من الدين 
والفيلولوجي�ا وصار هناك باحثون في علم الاجتماع أو الأنثروبولوجيا 
أو الاقتص�اد يتخ�ذون م�ن المجتمع�ات الشرقية موضوعًا لدراس�اتهم 

مثلها مثل المجتمعات الأوروبية أو الأمريكية وغيرها.
وعن أقوال ماركس التي أش�ار إليها إدوارد س�عيد والتي تشير إلى 
تبني ماركس للخطاب الاس�تشراقي، أي اعتق�اده بأن هناك خصائص 
كامن�ة في المجتمعات الشرقي�ة تبرر تخلفها، يقدم تيرن�ر فرضية ترى أن 
هن�اك قطيع�ة معرفية في الإنت�اج الفك�ري لماركس. ليس�ت قطيعة بين 
أعمال الشباب الإيديولوجية وأعمال النضج العلمية، كما يرى ألتوسير، 
وإنما ه�ي قطيعة بين الكتابات الصحفية والتأليف العلمي النظري)27(. 
وهذا الإنتاج الأخير هو الذي يعتد به. ومن الواضح أن تيرنر هنا يجعل 
تجاوز الاستشراق مرهونًا بتطبيق المنهج المادي التاريخي. ولكن إدوارد 
س�عيد عندما كان يعول على ماركس لتجاوز خطاب الاس�تشراق كان 

يعني شيئًا آخر.

تحفظات منهجية

لق�د ح�رص س�عيد أكثر من م�رة على تأكي�د ابتعاده عن الماركس�ية 
الشائعة ومفاهيمها التقليدية، فهو يقول لينفي تبنيه للمذهب الماركسي: 
»من باب المزاج الشخصي وكذلك من باب الفلسفة لا أميل إلى الأنظمة 
الكربى والنظري�ات الش�مولية للتاري�خ الإنس�اني«)28(. وهو تصريح 
مأل�وف لمن يريد أن يعلن عن اس�تقلاله الفك�ري. ولإبراز ما في تناوله 
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لموض�وع الاس�تشراق م�ن أصال�ة وابت�كار، فإنه ينب�ه في مقدم�ة كتابه 
الاس�تشراق إلى ضرورة الابتعاد ع�ن تصنيفه داخل المقولات التقليدية 
للماركسية فهو »خطوة نحو فهم قوة الخطاب الثقافي الغربي التي كثيًرا ما 
تُفهم خطأ على أنها زخرفية أو منتمية للبنية الفوقية«)29(. وهذا التحفظ 
ينطلق من أن البنية الفوقية كثيًرا ما توصف بأنها انعكاس للبنية التحتية، 
وهو الأمر الذي قد يجعل من الخطاب الثقافي الغربي، على فرض أنه بنية 
فوقية، مجرد عرض من الأعراض قليل الفاعلية والتأثير، كما أن مفهومي 
البنية الفوقية والبنية التحتية يفترضان كيانًا اجتماعيًا واحدًا يسوده نمط 
إنت�اج معمم، أي، بعب�ارة أخرى، هو تعبير يصلح لتفسير خطاب ما، 
داخل أمة بعينها، وليس على مس�توى العالم بأسره، ولهذا حرص سعيد 
عىل تجنبه. كما ينبه س�عيد في مقدمة الثقاف�ة والإمبريالية إلى أن المؤلفين 
الذي�ن يتع�رض لأعمالهم »لا يتح�ددون بصورة آلي�ة بالإيديولوجيا أو 
الطبق�ة أو التاري�خ الاقتص�ادي«)30(، وهك�ذا بضربة واحدة، يس�تبعد 
إدوارد سعيد الحتمية الاقتصادية والوضع الطبقي، كما يستبعد أيضا أن 
يكون خطاب المس�تشرقين تعبيًرا عن إيديولوجيا الطبقة السائدة، وهي 

كلها مفاهيم متداولة في التحليل الماركسي التقليدي.

بين »نقد الخطاب« و »نقد الإيديولوجيا«

وبالرغ�م م�ن كل ه�ذه التحفظات المنهجي�ة على الماركس�ية، يمكن 
للعمل الفكري لإدوارد س�عيد أن يكون استكًالما للطريق الذي افتتحه 
مارك�س تح�ت عنوان نق�د الإيديولوجيا. ففي إطار نظري�ة ماركس يتم 
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لأول م�رة التعام�ل مع الأفكار لا من باب الكش�ف ع�ن كونها حقيقية 
أو باطل�ة، وإنام للكش�ف عن مجالات الق�وة التي تحركه�ا. ولأول مرة 
يتم الكش�ف عن الأوه�ام، لا في الإجابات التي يقدمه�ا الفكر، ولكن 
في الأس�ئلة التي يضعه�ا. إن مفهوم الإيديولوجيا عند ماركس »يرس�م 
لأول م�رة ح�دود العلاق�ة الكامنة بين مش�كلة المعرفة ومش�كلة تاريخ 
المجتمع«)31(. ولقد أشار سعيد إلى مثل هذا النوع من الارتباط وإلى وعيه 
بإسهام ماركس في هذا الصدد، وهو الوعي الذي لا يمكن التعامل معه 
بوصفه التزامًا مذهبيًا. ففي مقاله عن ميشيل فوكو، يقول سعيد: »بدون 

ماركس وفرويد فكل عمله لا يكون مفهومًا أو متصورًا«)32(.
في ه�ذا الأفق الذي رس�م نقد الإيديولوجيا عن�د ماركس خطوطه 
الأولى ي�أتي إس�هام إدوارد س�عيد، وم�ن خلاله يمكن لن�ا فهم تصوره 
للاس�تناد على ماركس من أجل تجاوز الخطاب الاستشراقي. ففي كتابه 
تغطية الإسالم يقدم س�عيد نق�دًا للحلقات الدراس�ية التي عقدت في 
جامعة برينس�تون فيما بين عامي 1971 و1978م ويقول: »إن البرامج 
الإسالمية.. ما ت�زال تهيم�ن عليها مفهوم�ات بالية عف�ا عليها الزمن 
غامض�ة كل الغم�وض... وم�ا ي�زال بالإم�كان أن تكتب الدراس�ات 
الخاصة بالتاريخ والمجتمع الإسالميين والتي تتجاهل بخفة ومرح كل 

تقدم رئيسي أحرزته نظرية التفسير منذ نيتشه وماركس وفرويد«)33(.
وفي كتاب�ه »الثقاف�ة والإمبريالي�ة«، وال�ذي يخلي فيه مفه�وم الغرب 
- ال�ذي كان س�ائدًا في كتاب الاس�تشراق - مكانه لمفه�وم الإمبريالية 
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الذي يش�دد عىل الرابطة التي تجمع الخط�اب الثقافي بآليات الس�يطرة 
الرأساملـية، والذي يربـز أيضًا المقاوم�ة التي واجهت به�ا بلاد العالم 
الثالث هذا التوس�ع الاس�تعماري، يدعو س�عيد إلى ضرورة تبني »نظرة 
جديدة أكث�ر جذرية للإمبريالية تدعمها عملية الإزاحة عن المركز التي 

أنجزتها مذاهب فرويد وماركس ونيتشه«)34(.

ماركس ونيتشه وفرويد

وم�ن الملاحظ هنا أن اس�م ماركس يأتي في كل م�رة مقترنًا بفرويد 
ونيتش�ه، على الرغم من الاختلاف الكبير بين الموضوعات التي كانت 
تش�غل اهتامم المفكري�ن الثلاث�ة وتباي�ن مناهجهم في تفسير الظاهرة 
الإنس�انية. كان ميش�يل فوكو، الذي يدين له س�عيد بالكثير، هو الذي 
جمع بينهم. وقد فضل إدوارد سعيد عند معالجته للاستشراق استخدام 
مفه�وم الخطاب بالمعنى الذي حدده ميش�يل فوكو، وه�و المعنى الذي 
يمك�ن توضيحه من خلال بيان الفارق بين مفهومي النص والخطاب. 
فالن�ص يت�م التعامل معه نحويًا ومعجميًا بهدف الكش�ف عن المعنى. 
أم�ا النظر إلى النص نفس�ه بوصف�ه خطابًا فيعني الاهتمام بس�ياق إنتاج 
الن�ص، بهدف الكش�ف عن مجال الس�لطة الذي يعمل في�ه. إن تذكرة 
صرف ال�دواء الت�ي يكتبه�ا الطبي�ب للمري�ض، ، ل�و نظرن�ا إليه�ا 
بوصفها نصًا، لما كانت لها دلالة ذات بال، أما لو نظرنا إليها بوصفها 
خطابًا فإنها تكش�ف لنا عن إقرار يقدمه المجتمع لمجموعة من أفراده 
تك�ون مهمتهم تحدي�د من هو المريض، ويكتس�بون، بالتالي، س�لطة 
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تس�مح له�م بأن يحددوا للمري�ض جرعات الدواء وزم�ن تناولها ونوع 
الأكل المسموح به والأنش�طة التي تمارس، وتنتظم حول سلطتهم هذه 

مجموعة من المؤسسات الاجتماعية والأنشطة الاقتصادية.
إن مفهوم الخطاب عند فوكو هو وليد نظرية جديدة في التفسير أراد 
فوكو أن يبحث عن آباء لها، فجمعهم في محاضرة شهيرة بعنوان »نيتشه، 
فروي�د، مارك�س«. لقد دخلت الفلس�فة المعاصرة، فيما ي�رى فوكو مع 
المفكرين الثلاثة، إلى عصر الاشتباه. وقد أشار كل منهم بطريقته إلى أن 
المعن�ى الحقيقي للكلام لا نس�تنتجه من المدل�ولات المباشرة للعبارات. 
فعند سامعنا لعبارة ما، نش�تبه في وجود معنى خفي أو غرض مس�تتر، 
وتب�دأ مفاهي�م »الإيديولوجيا« عند ماركس و»اللا وع�ي« عند فرويد 

و»الأخلاق« عند نيتشه في الكشف عن الدلالة الحقيقية للعلامات.
ومن هن�ا يرى فوكو أن المفكرين الثلاثة ق�د »قدموا إمكانية لنظرية 
جدي�دة في التفسير«)35(. ولك�ي نفه�م المقصود م�ن كلمة »التفسير« 
هن�ا يبين لنا فوك�و: »إن ماركس ونيتش�ه وفروي�د لم يضاعفوا من عدد 
العلام�ات في الع�الم الغربي. إنه�م لم يعطوا معنى جديدًا لأش�ياء لم يكن 
له�ا معنى. إنهم في الواقع قد غيروا طبيع�ة العلامة وميزوا الطريقة التي 

يمكن أن تفسر بها العلامة بوجه عام«)36(.
في إط�ار ه�ذه النظرية الجدي�دة يكون للتفسير الأولوية عىل العلامة 
حيث إن الكلمات نفس�ها ليست س�وى تفسيرات قبل أن تكون علامات. 
وبالتالي، يكون التفسير لا نهائيًا. ويكمن خطأ ماركس�ية ما بعد ماركس، 
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في نظر فوكو، في أن »مس�ار الهرمينيوطيقا لديها قد انتهى إلى س�يميولوجيا 
تعتق�د في الوج�ود المطل�ق للعلام�ة«)37(، أي أنها انته�ت إلى الوقوف عند 
تفسيرات نهائي�ة لا تفتح الطريق أمام تفسيرات جدي�دة. وهو ما يخالف 
نظرية التفسير التي تبناها ماركس في كت�اب رأس المال، حيث يرى فوكو 
أن التفسير لدي�ه، كام ل�دى نيتش�ه وفروي�د، »لا يلق�ي ضوءًا عىل مادة 
معروضة أمامه بش�كل س�لبي.. إنه يمسك بتلابيب تفسير موجود سلفًا 
ويقلب�ه ويهش�مه بضرب�ات مطرق�ة. إن مارك�س لا يفسر تاري�خ علاقات 
الإنت�اج ولكنه يفسر علاقة مطروحة بوصفها تفسيرًا بما أنها تقدم نفس�ها 

كطبيعة«)38(.

النص والمقاومة

هن�اك، إذن، ق�وة ضارب�ة لا تزال حي�ة في النظرية الماركس�ية تتمثل 
في قدرته�ا عىل نق�د التفسيرات الس�ائدة وتقويضها بعن�ف لا يرحم. 
وه�ذه القوة النقدية ه�ي التي يتصور س�عيد أن بإمكانها تجاوز خطاب 
الاس�تشراق، والإس�هام في نق�د ثقاف�ة الإمبريالي�ة. وكان الم�رور إلى 
مارك�س من خالل تأويل فوكو له يمثل بالنس�بة لس�عيد مخرجا يؤدي 
إلى رف�ع التع�ارض بني تبني ماركس لخط�اب الاس�تشراق القائم على 
المركزي�ة الأوروبية وبين طاقة المقاومة الموجودة في فكر ماركس. والتي 
ألهم�ت العدي�د من الح�ركات التحرري�ة في القرن العشري�ن. كما يفسر 
مناش�دة س�عيد للباحثين الغربيين في مجال الدراسات الشرقية بضرورة 
الاس�تفادة من طريقة ماركس في التفسير، بالرغم من تحفظاته المنهجية 
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على المفاهيم التقليدية للماركسية.
ألتوسير إلى ضرورة تخلي�ص ماركس�ية مارك�س م�ن  لق�د دع�ا 
إيديولوجيا النزعة الإنس�انية، والاكتفاء بإنتاجه�ا العلمي، ودعا تيرنر 
إلى ع�دم الاعتداد بأقوال ماركس عن الشرق، والتي وردت في مقالاته 
الصحفي�ة. أما س�عيد، فيدعو بص�ورة غير مباشرة إلى تحرير الماركس�ية 
م�ن ت�راث المركزية الأوروبية ال�ذي يضمها ويضم معه�ا أفكار فرويد 
ونيتشه أيضا. ونموذج المثقف الذي استطاع القيام بهذا الجهد الفكري، 
في نظر س�عيد، هو فرانز فانون. فهو المفكر الذي »يحسن تحرير طاقاتهم 
)ماركس ونيتش�ه وفرويد( الحيوي�ة من الحاضنة الثقافي�ة القمعية التي 
أنتجته�م«)39(. وعرب عملي�ة تحري�ر الطاق�ة، والتي يصفها س�عيد بأنها 
»رحال�ة« وه�و تعبير مس�تلهم من فك�ر جيل دول�وز، وبأنه�ا »سردية 
مقابلة«، وهو مس�تلهم من ليوتار، تتحول نظري�ات المفكرين الغربيين 
إلى ترس�انة مهولة من الأسلحة يستخدمها فانون في »خدمة نضال ضد 

التسلط«)40(.
وهنا بدأت ترتسم ملامح تعامل إدوارد سعيد مع النصوص بصورة 
تمي�زه عن النظريات المتأخرة التي تدور حول النص، والتي يطلق عليها 
إجماًال »ما بعد الحداثة« و»ما بعد البنيوية«، وهو تمييز حرص سعيد على 
إبرازه. فهو يشير إلى النتيجة المنطقية لهذه النظريات التي تختزل خبرات 
البشر الحية في النص�وص قائلا: »تحول مفهوم الن�ص إلى شيء معزول 
ع�ن التجرب�ة«)41(. ورغ�م أوجه التش�ابه النظري العديدة بني التناول 
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النقدي للنصوص عند س�عيد وعند هذه المدارس، فإن »تفكيك النص 
الكولونيالي الثقافي عند إدوارد س�عيد- على خلاف مدرسة التفكيك- 
لا يكتف�ي بتقوي�ض خطاب الهيمن�ة المركزي�ة الثقافة الأوروبي�ة، وإنما 
يس�عى لإدراج خط�اب الأط�راف والعالم ال�ذي تم اس�تعماره في ثقافة 

عالمية وليست عولمية«)42(. 
ه�ذا البع�د النض�الي الس�ياسي في الممارس�ة النقدي�ة يجع�ل العنصر 
الماركسي مكونًا جوهريًا في فكر إدوارد سعيد، وهو ما يشير إليه بجلاء 
مييل س�تيل: »إن س�عيد، على خالف ما بع�د البنيويين، يص�ل نظريته 
التأويلي�ة أو هرمينيوطيقيت�ه بالمشروع الماركسي للانتقاد الإيديولوجي 
والتص�ور اليوتوبي. إنه يريد أوًال أن يكش�ف إيديولوجيات الإمبريالية 

الغربية وإيديولوجيات تلك الثقافة التي تقاومها«)43(.
إن علاق�ة س�عيد بفكر مارك�س لا تتوقف عند مارك�س وحده. إذ 
إن عمل س�عيد في مجمله يعد حوارًا خصبًا مع مدارس النقد الماركس�ية 
وأعلامه�ا - أمث�ال لوكات�ش وجرامشي وألتوسير وأدورن�و وفانون. 
ويحت�اج تتب�ع كل ه�ذه المس�ارات إلى دراس�ات طويل�ة. ول�ذا، فإن ما 
تعرضنا له من علاقة س�عيد بماركس لا يمثل إلا قدرًا ضئيلا من علاقة 
س�عيد المتش�ابكة بالماركس�ية ومدارس�ها، لكنا آثرنا إلقاء الضوء عليها 

لأنها تعد أشدها التباسًا وأكثرها إثارة للجدل.
لق�د رأينا كيف أن مارك�س، عندما أراد أن ينقد المشروع الس�ياسي 
الهيجيل لبرون�و باور،أب�رز أن�ه يهت�م بيهودي ي�وم الس�بت المختزل في 



181

تاريخ لم يكتبه المنتصرون

مق�ولات لاهوتية مجردة، لا علاقة له�ا باليهودي الواقعي. وعندما أراد 
سعيد أن ينقد وجهة نظر ماركس إزاء الشرق، كتب يقول: »إن التمييز 
القديم بين »أوروبا« و»آس�يا« أو بين »الغرب« و»الشرق« يجمع خلف 
لافت�ات عريض�ة كل التنوع�ات الممكن�ة للتعددية الإنس�انية، ويختزلها 
خلال هذا المسار إلى واحد أو اثنين من التجريدات الجماعية النهائية. ولا 
يمثل ماركس اس�تثناءً، إنه يستسهل استخدام الشرق الجماعي لتوضيح 

نظرية بدًال من التعامل مع هويات إنسانية ذات وجود واقعي«)44(.
إنه تقريبًا النقد نفسه، الاعتراض نفسه على اختزال البشر الواقعيين 
إلى مق�ولات مج�ردة، ال�ذي وجه�ه مارك�س إلى برونو ب�اور، ويوجهه 
س�عيد ب�دوره إلى ماركس. إن�ه، في التحليل الأخير، الهم نفس�ه في ربط 
نق�د النصوص بمشروع واقعي للتحرر الإنس�اني. هذا الربط بين النقد 
والتحرر الذي انطلق من نظرية ماركس لينتشر في أجواء ثقافية متنوعة 
هو القيمة التي يحرص س�عيد، برغم انتقاداته لماركس، على استمرارها 

وإثرائها والوصول بها إلى آفاق أبعد.
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الفصل الثامن
الترجمة والإبداع.. 

من »روايات الغرام« إلى »روايات السفور«
قراءة في نشأة الرواية العربية

تمهيد: 

في ضرورة »الترجمة« والإبداع الأدبي

اعتدن�ا دائًا�مً أن نق�ول إن الترجمة جرس بين الثقاف�ات، وإن الترجمة 
ر دائمًا بأن الترجمة أصبحت مؤشًرا على تقدم الأمم  أمانة لا خيانة. ونذكِّ
وعامًا�لً أساس�يا في التنمية البشري�ة. ويمكن لنا أن نذك�ر ما قاله عميد 
الأدب الع�ربي ط�ه حسني في خطابه باليونس�كو م�ن أن »الترجمة أبرز 

علامة على وحدة العقل الإنساني«... 
إذا فتحن�ا المج�ال للحدي�ث ع�ن ضرورة الترجم�ة وإيجابياته�ا فلن 
ننته�ي، كام أن الجمي�ع أصب�ح مقتنعًا بذل�ك. ربما يكون م�ن الأفضل 
أن نح�اول التط�رق إلى ما يظنه البعض من س�لبيات الترجمة، وما يجعل 
الترجمة موضع اش�تباه. فقد اعتدنا في ثقافتنا العربية أن نضع الترجمة في 
مقاب�ل الإبداع، فالترجمة هي عبارة عن نقل لأفكار الآخرين، وآدابهم. 
ونحن حين نترجم نكون مجرد ناقلين. ويس�أل الناس حين إذن س�ؤاًال 
مشروعًا: متى نتوقف عن النقل، ونتجه إلى الإبداع؟ ومتى نبدع فكرنا 

وأدبنا الخاص؟ 
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نقول إنه لا توجد ثقافة عاطلة تمامًا عن الإبداع. فالثقافة هي إجابة 
فكري�ة عن مش�كلات تطرحه�ا الحي�اة الاجتماعية. ومن ه�ذه الوجهة 
لكل ثقافة إبداعها الخاص. حينما يخالجنا الش�عور بأننا نعاني من فقر في 
الإب�داع فهن�ا نقصد على وجه التحديد الإب�داع الذي يضيف إلى الفكر 

الإنساني، ويكون معترفًا به من أصحاب الثقافات الأخرى. 
وم�ن ه�ذه الوجهة نحن محق�ون في قلقنا لأن إبداعنا مح�دود. لكننا 
نخطئ حينما نتصور أن الترجمة مس�ئولة عن ذلك. فالواقع أن ما يحدث 
هو العكس تمامًا، إذ إن الفقر في الترجمة هو الذي يفسر الفقر في الإبداع. 
الترجم�ة ه�ي شرط لكل إبداع. ولك�ي نعي ذلك علين�ا أن ننظر إلى 
الفترة المزدهرة في تاريخ حضارتنا العربية الإسلامية. فقد نقل المترجمون 
م�ن اللغ�ة اليونانية إلى اللغة العربية أعمال العلامء والمفكرين في اليونان 
وفي الإسكندرية. فقد ترجمت رسائل جالينوس في الطب، وبطليموس 
في الفلك، وإقليدس في الهندس�ة، وأبولينوس في البصريات، بالإضافة 

إلى أعمال الفلاسفة أفلاطون وأرسطو وأفلوطين. 
وجاءت إس�هامات الع�رب العلمية والت�ي تحتل مكان�ة معترفًا بها 
عالمي�ا في تاري�خ تطور العلوم. جاءت إس�هامات ال�رازي والخوارزمي 
والط�وسي واب�ن الهيثم بفض�ل تعليقاتهم ومناقش�اتهم للترجم�ات التي 
تمت عن أعمال العلماء الإغريق والس�كندريين. ولا ندري، لو لم تترجم 
هذه الرس�ائل العلمية عن اليونانية، هل كان في مقدور العلماء المسلمين 
إنج�از أي إضافة إلى تاري�خ العلم؟ وهكذا أيضًا كان هو الحال في مجال 
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الفلس�فة، فانطلاقًا من شروط النظر الفلس�في التي وضعها الفلاس�فة 
اليونان طرح الفلاسفة المسلمون الذين يعيشون في ظل ديانة توحيدية، 
قضاي�ا جدي�دة في الوج�ود والمعرفة واللاه�وت لم يطرحها الفلاس�فة 
الإغري�ق ح�ول علاق�ة الله بالمخلوقات وتفسير وجود الشر في العالم 
وخلود النفس والحس�اب، وهي القضايا التي س�هلت انتقال الفلس�فة 

إلى العالم الأوروبي المسيحي.
أشرن�ا إلى العلم والفلس�فة، ولك�ن ما هي ضرورة الترجمة بالنس�بة 
لألدب؟ ألي�س لكل أمة آدابه�ا النابعة م�ن ثقافتها، والتي تع�د إبداعًا 

خاصًا بها ويفسده كل تقليد؟ 
في ه�ذا المجال أيضًا يك�ون دور الترجم�ة ضروري وإيجابي. ويكفي 
للتذكرة بذلك أن أهم عملين في تاريخ الأدب العالمي من الكلاسيكيات 
العربية، وهم�ا »ألف ليلة وليلة« و»كليلة ودمنة«، كانا في الأصل أعًالما 
مترجم�ة. ورغم المكانة العالي�ة التي وصل إليها الأدب العربي في العصر 
العباسي إلا أننا في القرن التاسع عشر تعرفنا، بفضل الترجمة، على أنواعٍ 
أدبية جديدة لم تكن مألوفة في أدبنا العربي مثل الرواية والمسرحية والتي 

تم ترجمتها وتلقيها بنهم شديد. 
وسرعان ما اس�توعب الأدباء العرب هذه الألوان الجديدة، وبدأوا 
في إنت�اج إبداعه�م وص�ار م�ن بينه�م مبدع�ون كب�ار له�م مكانهم على 
خريط�ة الأدب العالمي مثل توفيق الحكيم الذي بدأت ترجمة مسرحياته 
إلى اللغ�ات الأجنبية من�ذ الثلاثينيات، وبدأت عروضها على خش�بات 
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المرسح في بلاد كثيرة، ونجيب محفوظ الذي حصل على جائزة نوبل في 
الأدب )عن أعماله الروائية(. 

ش�عورنا بفقرن�ا في الإب�داع، في فرتة اتس�مت بتراج�ع جهودنا في 
الترجم�ة، دفع البعض إلى كتابة أعمال من ن�وع »نحو علم اجتماع عربي« 
أو »نح�و نظري�ة عربية في النقد الأدبي« أو »علم الإحصاء الإسالمي« 
وغيره�ا. ولم تكن النتيجة س�وى حصيل�ة من البلاغ�ة الفارغة التي لا 

تفيد العرب ولا تفيد غيرهم. 
والس�بب هو أن كل هذه المحاولات كان�ت تفتقد إلى التفاعل الحي 
م�ع ما وصلت إلي�ه العلوم الإنس�انية في الفكر العالم�ي. وأيضًا لأنها لم 
تنش�غل بتقديم إس�هام تس�تفيد منه البشري�ة، ويحظى باعرتاف عالمي، 
ولك�ن في الواق�ع كان الهدف منها هو إرضاء الهوي�ة القومية، وتكريس 

الشعور بأننا مكتفون بذاتنا، ولسنا في حاجة لأحد. 
لا يمك�ن أن نحقق أي إبداع ونحن ندي�ر ظهرنا للعالم. الترجمة هي 
التي تسمح لنا بإدراك ما وصل إليه الفكر العالمي، واستيعابه. والترجمة 
ه�ي الت�ي س�تضخ الدماء في شرايني لغتن�ا العربية، وتزيد م�ن طاقتها 

التعبيرية في مختلف المجالات، وتتواءم مع روح العصر.

الترجمة والإبداع الأدبي

حينام نتح�دث ع�ن الترجم�ة فإنن�ا -في الع�ادة- نب�دأ بالتأكيد على 
أهميته�ا للأمة. ومعيار الأهمي�ة هو أنها قاطرة للتق�دم، وبوابة للدخول 
للحداث�ة، وه�و ما يس�تدعي أن نذكر بع�د ذلك مب�اشرة ضرورة دعم 
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الدولة للترجمة. وهنا نبدأ بالخليفة المأمون وتش�جيعه للمترجمين في بيت 
الحكمة، ثم نذكر رفاعة الطهطاوي وتأسيس�ه لمدرسة الألسن، وترجمته 
لكت�ب المداخل التعليمي�ة في العديد من المواد لإدخ�ال العلوم الحديثة 
إلى مصر، ثم جهود طه حسني ومشروع )الألف كتاب( لترجمة أمهات 
الكتب الكلاس�يكية، ونتطرق بعد ذلك إلى المؤسس�ات العربية الحالية 
المتنوعة، في الكويت، بيروت، والقاهرة، والخليج، والس�عودية، وبلاد 

المغرب العربي. وكل هذا جميل ويستحق الإشادة. 
المش�كلة تكم�ن في أن تكريس ه�ذه النظرة، وتك�رار هذا الخطاب، 
يلق�ي في الظ�ل بحركات ترجمة أخرى ليس�ت أقل أهمية ب�ل ربما كانت 
ا عن خطط التحديث، ولم تح�ظ بدعم الدولة،  أعظ�م تأثيًرا، تمت بعي�دً
وهي »ترجمة الأدب«. ويمكن القول بأنها حركة »ترجمة من أس�فل« أو 
فلنقل إنها نابعة بصورة تلقائية من الشعب، وليست نابعة من الدولة. 

وس�وف أبدأ برصد خطواته�ا الأولى في مصر متصورًا أن الأمر كان 
مماثًا�لً في الكثير من البلاد العربية، كام أن الإنتاج الأدبي لحركة الترجمة 
هذه تجاوز مصر، وكان مؤثرًا بقدر كبير في محيطها العربي. ومن المعروف 
أن المطاب�ع في النصف الأول من القرن التاس�ع عشر كانت أميرية، أي 
تتبع الدولة. أما في النصف الثاني، فقد أصبحت مؤسسات خاصة ملكًا 

لأفراد تطبع الصحف والكتب. 
رواي�ة  ترجم�ة  إلى  الرواي�ة  ترجم�ة  يخ�ص  فيام  نشير  أن  ويمك�ن 
»روبنس�ون ك�روزو« ع�ام 1825م في أح�د المطاب�ع العربي�ة بقبرص، 
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وترجمة الطهط�اوي رواية »مواقع الأفلاك في وقائع تليماك« التي ترجمها 
أثناء منفاه في السودان في عهد عباس الأول. 

انفتحت بعد ذلك س�وق موسرة تدرُّ ربحًا لا بأس به للمشروعات 
الخاص�ة، تعتم�د على رغبة المس�تهلكين في الق�راءة. وهنا ب�دأت ترجمة 
الرواي�ات الأجنبي�ة، والت�ي كان�ت تمث�ل الجان�ب الأكرب فيام تصدره 
شركات النشر من مطبوع�ات حيث كانت الرواي�ات المترجمة وحدها 

تمثل أكثر من 60% مما تصدره دور النشر. . 
وقد أثار هذا الانتش�ار للروايات المترجمة قلق جيل الكبار، بالضبط 
كما يثير قلقنا الآن أجه�زة الكومبيوتر والهاتف المحمول المتروك بحرية 
في أيدي أبنائنا. فيتحدث فارس الش�دياق في كتابه »الساق على الساق« 
ع�ن قل�ق العائلات بش�أن اختالء بناتها في مخادعه�ا بالرواي�ات المليئة 
بالعواط�ف الملتهب�ة، وكذلك نبه رجال الدين إلى خط�ر هذه الروايات 

على الشباب. 
ولكن الش�يخ محمد عبده كان يرى أنه لا داعي للقلق من ولع الشباب 
بالروماني�ات )هكذا كان يس�مي الروايات تعريبًا للكلمة الفرنس�ية(. بل 
إنها يمكن أن تكون وس�يلة لتربيتهم والرقي بذوقهم. ورأى لطفي الس�يد 
أن الروايات تس�اهم في تربية الش�باب وترقية أخلاقه�م ومعارفهم بل إنه 
دعا ش�وقي وحافظ لكتابة الروايات حتى يمكنهم التأثير في الشباب. هذا 
النجاح الشعبي للرواية هو الذي دفع كتابا مصريين وعربًا لكتابة الروايات 
باللغة العربية مثل جورجي زيدان والمويلحي ومحمد حسني هيكل، حتى 

صار فن الرواية العربية في مكانة مرموقة في المشهد الأدبي العالمي.
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عند وفود الش�وام إلى مصر في النصف الثاني من القرن التاسع عشر 
عمل�وا في مختل�ف المه�ن، أم�ا في المجال الثق�افي فقد أسس�وا الصحف 
ودور النشر والفرق المسرحية. وكانت هذه الفرق تعتمد على »تعريب« 
المسرحي�ات الأجنبية وخصوصًا لشكس�بير وموليير. وقد قدمت هذه 
الع�روض ألوانً�ا متنوعة من الف�ن المسرحي: يوس�ف وهبي، وجورج 
أبي�ض، وفاطمة رش�دي للتراجيديا، ونجيب الريحاني وأولاد عكاش�ة 
وعيل الكس�ار للكوميديا، وسالمة حج�ازي وناجي عطا الله وس�يد 

درويش للمسرح الغنائي.. كل هذه الفرق تعتمد على »الترجمة«. 
س�محت ه�ذه النهض�ة الفني�ة للممثلني والموس�يقيين ومصممي 
الديك�ور والأزي�اء وفني�ي الإضاءة أن يعيش�وا ويكس�بوا رزقهم، وما 
كان ذل�ك إلا بفض�ل إقب�ال الجمه�ور على ه�ذا الفن. »الترجم�ة« هنا لم 
تك�ن للق�راءة وإنما للعرض، وله�ذا فقد تبنت »التمصير«، وخصوصًا 
في الكوميديا، في تغيير أسامء الشخصيات، واستخدام اللهجة العامية، 
وكان فرس�ان ه�ذه الحركة أمين صدقي، وبديع خيري، وحتى نجيب 
الريحاني الذي كان يظن نفسه في بداية مشواره الفني أنه ممثل تراجيدي، 
كان حينام لا يجد عمًال كممثل يقوم بترجمة المسرحيات عن الفرنس�ية، 

ويبيعها للفرق الأخرى.
وأغلب أعمال الريحاني المش�هورة مث�ل »الجنيه المصري«، و»30 يوم 
في الس�جن«، و»إلا خمس�ة« كانت م�ن ترجماته مع بديع خيري. وكان 
توفي�ق الحكيم، طالب الحقوق المولع بالمسرح يقضي الصباح في الجامعة 
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والمس�اء في كواليس المسارح، يترجم لهم المسرحيات لقاء قروش قليلة، 
فكان يترجم المسرحيات الكوميدية، والأوبريتات لفرقة أولاد عكاشة 

والمسرحيات التراجيدية لفرقة جورج أبيض. 
وحين بدأ توفيق الحكيم التأليف خرج علينا بمسرحيته الخروج من 
الجن�ة وتلاها بمسرحية أهل الكهف التي حظيت مباشرة بصدى عالمي 
كبير وعُرضت بعد صدورها مباشرة على مس�ارح فرنس�ا وتوالى بعده 

أجيال وأجيال من مؤلفي المسرح العربي.
يظل الش�عر تعبيرًا أدبيًا صـافـيًا ومكثـفًا ع�ن براعة اللغة وحكمة 
الثقافة. وكان هناك ميلٌ لترجمة الش�عر الأجنبي إلى ش�عر باللغة العربية 
حس�ب بحورها وعروضها على نحو ما فعل بطرس البستاني في ترجمنه 
للإلي�اذة وخلي�ل مط�ران في ترجمت�ه لمسرحي�ة هاملت وأحم�د رامي في 
رباعي�ات الخي�ام. وه�ذا أمر لا يقدر علي�ه إلا أولو العزم من الش�عراء 
المترجمين. ولكن قسر الشعر الأجنبي على أن يخضع لقيود الشعر العربي 
ربام يقف عقب�ة في نقل الدلالة الش�عرية بأمان�ة كما قد يطي�ح بالإيقاع 
الخاص للش�عر الأجنبي. وله�ذا وجدنا ترجمات مبك�رة لجوته وبودلير 
وإلي�وت تترج�م إلى اللغة العربي�ة ولكن بطريقة متح�ررة من إلزامات 

الشعر العربي من بحور وعروض وقوافي. 
وتظ�ل براع�ة المترج�م تتجيل في الحف�اظ عىل الملمح الش�عري في 
النص الأجنبي بحيث لا يش�عر القارئ الع�ربي أنه يقرأ نثرًا عاديًا. هذه 
الترجم�ات كانت دافعًا للش�عراء الش�باب للتمرد على الش�عر التقليدي 
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وتبني الش�عر الحر. وتأثر هؤلاء الش�عراء بالشعر المترجم ليس فقط في 
طريق�ة التعبير ولكن أيضا في أغراض الش�عر وموضوعات�ه. وبالطبع 
قوبل�ت هذه النزع�ة في تأليف القصائد في البداية بالاس�تهجان. ولكن 
بمضي الوقت وبتطور ذائقة القراء الجمالية، صار الش�عر الحر هو وسيلة 
، ولكنه،  التعبير الملائمة لروح عصرنا. وس�يظل شعرنا التقليدي عظيمًا

وكما هو الحال في معظم الثقافات، صار ينتمي لعصر قديم. 
حركة الترجمة ه�ذه -كما نرى- كانت عظيمة التأثير ازدهرت بفعل 
احتضان الناس لها، وحفرت لنفس�ها مس�ارات ساهمت في تطوير لغتنا 
العربي�ة، وفي تفاعلن�ا م�ع آداب الأم�م، وزودت عبقري�ة أمتن�ا الأدبية 
بوس�ائل جديدة في التعبير. وس�وف تظل الترجمة تقوم بهذا الدور ليس 

في ثقافتنا العربية وحدها، ولكن في كل ثقافة.

التنوير و »الروايات الغرامية«

دخلت المطابع إلى مصر تحت إشراف الدولة، ودخلت الترجمة أيضًا 
تحت إشراف الدولة. وترج�م الطهطاوي وتلاميذه الكتب المتخصصة 
في مب�ادئ العل�وم الطبي�ة والهندس�ية والجغرافي�ة، وطبع�ت في مطبعة 
بولاق الأميرية. واس�تقر في ذهننا أن هذا هو »التنوير«. هل هناك شك 
في ذل�ك؟ أليس هذا ه�و بداية نشر العلوم الحديثة بني أفراد المجتمع؟ 

بلى، ولكننا نسينا أن للتنوير دروبًا أخرى خفية.
بدأت منذ منتصف القرن التاس�ع عشر ظاهرة تأسيس دور الطباعة 
كمشروعات خاصة ملكًا للأفراد، وقد س�اهمت هذه الدور في انتش�ار 
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الصحافة، وكذلك في انتش�ار الكت�ب. كان هدف الصحافة، على تباين 
الانحي�ازات الفكرية لأصحابها، ه�و وضع القارئ المصري في قلب ما 
يجري في العالم من أحداث. أما الكتب فقد لعبت دورًا مختلفًا، وإن كان 

لا يقل أهمية. 
ف�إلى جان�ب طباع�ة المخطوط�ات العربي�ة القديم�ة الت�ي اهتم بها 
الن�اشرون الس�وريون في مصر، ظه�رت ترجمة الرواي�ات الغربية لدى 
الناشري�ن المصريني، وقد لاق�ت هذه الرواي�ات إقباًال كبيرًا وخاصة 
م�ن الش�باب، وش�كلت مص�درًا مضمونًا للرب�ح. ولك�ي نبين حجم 
انتش�ار الروايات بالنس�بة لأنواع الكتب الأخرى يمكنن�ا أن نرجع إلى 
الإحصائي�ة الت�ي أوردها محم�د عمر في كتابه »ح�اضر المصريين أو سر 
تأخره�م« الص�ادر ع�ام 1902م. فالرواي�ات تمثل الأغلبية الس�احقة 
م�ن الكتب المنش�ورة، كام أن أغلب هذه الرواي�ات في نظر المؤلف هي 
رواي�ات غرامي�ة وفي تحليل�ه لهذه الإحصائي�ات يرى أن هذا الانتش�ار 

الكبير للرواية أحد أسباب تأخر المصريين! 
وكان ه�ذا الرأي ش�ائعًا في مصر في ذلك الوقت، وحذر الش�يوخ 
المحافظون من خطر اختلاء الفتيات اللاتي يعرفن القراءة بهذه الروايات 
المليئ�ة بعواطف الحب الملتهب�ة في مخادعهن؛ وعدوا ذل�ك تحريضًا على 
الرذيلة. وعده الش�يخ محمد عبده، وهو الشيخ المستنير حقًا، رأى أن في 
انتش�ار الكلمة بين الش�باب ظاهرة طيبة ويمكن أن تكون أداة مناس�بة 

لتعليمهم الأخلاق السامية. 
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تواكب مع الاهتمام بهذا الانتشار المدهش للروايات اهتمام بمشكلة 
اجتماعي�ة أخ�رى وه�ي انتش�ار العزوبي�ة، ونج�د العزوبي�ة مطروحة 
كمش�كلة في أغلب الصحف والمجالت في العقدين الأولين من القرن 
العشري�ن، س�واء في »المؤي�د« أو »الجري�دة« أو »الس�فور«. وتس�اءل 
الصحفي�ون والكتاب عن سر عزوف الش�باب عن ال�زواج برغم توفر 
الق�درة المادي�ة لديه�م لتأس�يس أسرة. كان عدد س�كان مصر في ذلك 
الوق�ت ح�والي ٧ ملي�ون نس�مة، وكانت مصر في س�عيها للاس�تقلال 
تحتاج إلى إعداد كوادر وكفاءات لتحل محل الأجانب. التفسير المحافظ 
والأكثر ش�يوعًا لظاهرة العزوبية قدمه محمد فريد زعيم الحزب الوطني 
ويع�زو هذه الظاهرة إلى دعوة قاس�م أمني وخروج الم�رأة إلى المجتمع 
ومزاحمته�ا للرج�ال ووقوعه�ا تح�ت بصر الجميع مم�ا جعل الش�باب 

يمتعض عازفًا عن الزواج.
قدم أحمد لطفي الس�يد تفسيرًا آخر حـداثـيًا وتقـدمـيًا يـربـط بين 
انتش�ار العزوبية وانتشار الروايات الغرامية، فقد غيرت هذه الروايات 
نفس�ية الش�اب المتعلم ولم يعد الش�اب يبحث عن زوجة وإنما عن فتاة 
أحلام يمكنه�ا أن تفهم�ه حينما يعبر عن مش�اعره العاطفي�ة بلغة رقيقة 
ويمكنها هي أيضًا أن تعبر عن حبها له بكلمات غزل عذبة. وحينما ينظر 
هؤلاء الشباب إلى ما حولهم من فتيات حرمن من التعليم ومن الاهتمام 
ب�أي شيء في ه�ذا العالم، لا يجد ه�ذا النموذج الذي صاغت�ه الروايات 
في خيال�ه، فيع�زف عن ال�زواج. وكان أحمد ف�ارس الش�دياق في كتابه 
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»الس�اق على الساق« قد رسم صورة س�اخرة سوداء للفتيات في أغلب 
الأسر. فام أن تترك الفتاة مرحلة الطفولة حتى تحبس بين أربعة جدران 
لا تتعلم ش�يئا ولا تهتم بالش�ئون العامة وتختزل نفس�ها إلى مجرد أنثى لا 
تشغل بالها إلا ما يجعلها تثير رغبة الرجال ولكنها عقلها فارغ وحديثها 

فقير. 
والح�ل إذن في نظ�ر لطفي الس�يد هو تعلي�م البن�ات وإدماجهن في 
الحياة العامة، هنا فقط سوف يجد الشاب فتاة يهيم بها وسوف تجد الفتاة 

شابا تشاركه مشوار الحياة. 
لم تك�ن هذه الرواي�ات الغرامية م�ن عيون الأدب، ب�ل كان أغلبها 
رواي�ات ش�عبية للتس�لية، وبرغ�م ذل�ك كان له�ا دور تنوي�ري كبير في 
إعادة صياغة الفرد الذي تحرر من واجب تأس�يس أسرة باعتباره مهمة 
اجتماعي�ة يرتبه�ا ل�ه الكبار وأصب�ح فردا مس�تقلا يبحث عن إش�باعه 

العاطفي الخاص. 
اليوم في بداية القرن الواحد والعشرين تنتشر العزوبية بين الش�باب 
في مصر. هي ليس�ت محن�ة اجتماعية ش�املة نظرًا لزيادة عدد الس�كان، 
ولكنها تظل محنة فردية. لقد كان الشاب في بداية القرن العشرين يملك 
الق�درة المادي�ة على فت�ح بيت وت�ولي مس�ئولية أسرة، لكن�ه لا يجد فتاة 
أحلامه. أما الش�اب الآن فهو يجد بسهولة فتاة أحلامه لكن لم تعد لديه 

القدرة المادية على فتح بيت، وتأسيس عائلة!
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روايات »السفور« 
)بدايات الرواية المصرية(

غالبًا ما تتجه مدارس سوس�يولوجيا الأدب إلى تفسير نشأة الرواية 
بصع�ود البورجوازية، وب�روز البطل الفرد )روبنس�ون كروزو(، لكننا 
لو حاولنا -من جانبنا- تفسير نش�أة الرواية العربية للاحظنا ارتباطها 
ببداي�ة اقتح�ام المرأة للمجال الع�ام، وخروجها من جموده�ا التاريخي، 
م�ن ناحي�ة. وارتباطها بالترجمة من ناحية أخرى. لق�د كانت الرواية في 
ب�ادئ الأمر فنا مترجًما، لاس�يما عن اللغة الفرنس�ية، ولقد لاقى نجاحًا 
لافتًا منذ ظهوره، فلاقى معارضة وتوجسً�ا من ذوي الثقافة المحافطة، 
ولاقى ترحيبا من أقلية من المستنيرين مثل محمد عبده )1( ولطفي السيد.

الرواية و »تحرير المرأة«

حينام كتب قاس�م أمني كتابه »تحرير الم�رأة« ع�ام 1899م، لم يكن 
يتوق�ع أن�ه بع�د بضع�ة عقود س�وف تق�ف مجموعة م�ن الفتي�ات على 
ناصية أحد الش�وارع ليركبن س�يارة ميكروباص مع رجالٍ وش�باب لا 
يعرفونهم قاصدين التوجه إلى الجامعة. فلقد واجه حملة ش�ديدة أعقبت 
صدور كتابه، حيث صدر 200 كتاب للرد عليه في أقل من عامين. اتهم 
فيه�ا بأنه عميل للغرب، وخارج عن صحيح الدين، وعربيد، وأقس�ى 
ه�ذه التهم هو أنه مجنون يهذي. أتخرج البن�ت من بيتها لتتعلم؟ وتخرج 
الم�رأة لتعم�ل وتزاحم الرجال في الأماكن العام�ة؟ كان هذا الأمر يبدو 

آنذاك من رابع المستحيلات.
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هذا الس�يل من الهجوم كان كفيًال بأن يصيب أي إنس�ان بالإحباط، 
أو يدفعه إلى الاعتذار، ولكن رد فعل قاسم أمين كان مثيًرا للإعجاب، 
يوح�ي بأن ش�خصيته ق�د صيغت من مع�دن صلب، فق�د كتب كتاب 
»الم�رأة الجديدة« يطالب للمرأة بحقوقٍ أكبر بكثير مما طرحه في الكتاب 
الأول، فدع�ا إلى مخالطته�ا للرج�ال في المجالس، ومش�اركتها في الحياة 
العامة والسياس�ية.. وكان هول المعارضة يشير إلى أنه لا أمل في نجاح 
هذه الدعوة. أما كيف تحقق بعد ذلك ما كان يطالب به قاسم أمين، فهو 
وضع أس�هم فيه السياق العام لتطور البشرية كما أسهمت إرادات أفراد 

مستنيرين من ذوي القدرة على اتخاذ القرار.
فيام يخص الظرف العام، لم يكن هذا الوض�ع المهمش للمرأة يخص 
مصر والبلاد العربية والإسالمية وحده�ا، بل كان يس�ود العالم كله، 
حتى إن أول كتاب طالب صراحة بتحرير النس�اء كان كتابًا للفيلسوف 
الإنجلي�زي ج�ون س�تيوارت م�ل، بعن�وان »في اس�تعباد النس�اء« عام 
1869م. وه�ذا يعن�ي أن الدي�ن الإسالمي لم يك�ن مس�ئوًال عن هذا 
الوضع المتدني للمرأة، فقد كان ]هذا[ هو وضعها في مختلف المجتمعات 
البشري�ة عىل اختلاف أديانها. وحينما بدأت مسيرة تح�رر المرأة، كانت 

مسيرة عالمية، بدأت في الوقت نفسه في مختلف الثقافات في العالم.
ولك�ن كي�ف يتحول هذا التحرر م�ن مجرد ش�عار أو أمنية إلى واقع 
عميل؟ ه�ذا أمر آخ�ر.. فلا يمك�ن للم�رأة أن تتح�رر إلا إذا تعلمت، 
وكانت الحكومة المصرية في بداية القرن، تشجيعًا للتعليم، تدفع خمسين 
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قرشً�ا دعمًا س�نويا لش�يوخ الكتاتيب عن كل صبي يتعلم، وحينما تولى 
سعد زغلول نظارة المعارف أصدر أمرًا بأن تدفع الحكومة خمسين قرشًا 
ع�ن كل ول�د، وجنيه ع�ن كل بنت. فاندفع ش�يوخ الكتاتي�ب يقنعون 
الأسر بضرورة تعليم بناتهم، وفي س�نواتٍ قليلة تضاعفت نسبة البنات 

المتعلمات. 
وكان إنشاء الجامعة المصرية خطوة في طريق استقلال مصر، ليكون 
لمصر أطباؤها ومهندس�وها ومفكروه�ا، وتطلعت البن�ات إلى دخول 
الجامع�ة، ووج�د رئيس�ها أحمد لطفي الس�يد نفس�ه في م�أزق كبير: لو 
طرح عىل المجتمع فكرة قبول البنات في الجامعة، لانهالت عليه القوى 
الرجعية بنفس التهم التي وجهتها لصديقه قاسم أمين، ولقتلت المشروع 
في مه�ده، ولو رفض دخول البنات لأصب�ح مفكرًا رجعيا متواطئًا على 
تخلف هذه الأمة، ووجد لطفي السيد الحل في أن يقبل البنات بالجامعة 

سرا، ليتفادى نيران الجهلاء وأصواتهم الزاعقة.
اتف�ق العائ�دون م�ن البعثات الدراس�ية م�ن باريس عىل أن تكون 
رس�التهم هي العمل على »تحرير المرأة المصرية«؛ إيمانًا بش�عار أستاذهم 
لطفي الس�يد: »علين�ا أن نحرر أمهاتنا قبل أن نحرر أوطاننا«، وأس�س 
ه�ؤلاء الفرس�ان الثلاثة: محمد حسني هي�كل، ومنص�ور فهمي، وطه 
حسين، جريدة )السفور( الأسبوعية، وكانت تجربة فريدة في الصحافة، 
سياس�ة واقتصادًا وآدابًا، تدور كلها حول محور واحد هو »تحرير المرأة« 

واستمرت لأكثر من عشر سنوات.
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كل ه�ؤلاء رج�ال، ولك�ن جه�د النس�اء كان أه�م وأكث�ر فاعلية. 
لأن الرج�ال يكتفون بالفك�ر وبإعلان الموقف، ولكن النس�اء يناضلن 
بالس�لوك، وبفرضن أنفس�هن في الجامعة والمصنع والش�ارع. وبالفعل 
الحصيلة الإيجابية لمسيرة تحرر المرأة في مجتمعنا كانت بفضل إقدام النساء 
أكث�ر مما كان�ت بفضل أفكار الرجال. ولكننا نش�كو في العقود الأخيرة 
م�ن الق�رن العشري�ن من س�يطرة خط�اب ديني في المس�اجد ووس�ائل 
الإعالم يطالب بع�ودة المرأة إلى البيت ومنع الاختالط، وإزاحة المرأة 
م�ن مواقع العمل لتخفيض بطالة الذكور، بل وامتد الأمر إلى الإصرار 
على إقرار التمييز ضد المرأة في الدساتير، فلقد خاض رجال تيار النهضة 
الاسلامي وأعوانهم في تونس معركة طالت شهورًا ليكتبوا في الدستور 
أن الم�رأة مكمل�ة للرجل بدًال م�ن تعبير المرأة مس�اوية للرجل. ونتذكر 
عندنا المعارك التي كانت تخاض مؤخرًا ليقر الدستور زواج القاصرات.
كان الجمي�ع يس�تنتج أننا قد عدن�ا إلى الوراء، ولك�ن حينما ننظر إلى 
الواق�ع العميل نج�ده يش�هد بعكس ذل�ك. فلق�د كانت نس�بة البنات 
المس�جلات في الجامعة المصرية في فترة السبعينيات لا تتجاوز 35% من 
إجمالي الطلاب، أما اليوم وحس�ب إحصائيات الجه�از المركزي للتعبئة 
والإحص�اء، فإن ع�دد الطالبات يمثل 49% من الإجم�الي العام، وعدد 
الخريجين في عام 2011/ 2012 من الطالبات يمثل 53% من الإجمالي 

العام. لأول مرة نسبة خريجي الجامعة من البنات أكثر من الذكور.
ما زال أمام المرأة الكثير، وما زالت هناك صور من التمييز موجودة 
حتى في قلب العالم الغربي نفس�ه. وبمناس�بة يوم المرأة العالمي، تواصل 
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نس�اء الع�الم مسيرتها المظف�رة نحو المس�اواة م�ع الرج�ل، ولا يليق بنا 
- مه ماتك�ن الحج�ج والمربرات - أن ندي�ر ظهرن�ا، ونسير في الاتجاه 

المضاد لمسيرة البشرية.

»الترجمة« ونشأة الرواية العربية

إن الأدب العربي الكلاسيكي أدب عظيم، سواء في إبداعاته الشعرية 
مثل المعلقات ودواوين شعراء العصرين الأموي والعباسي أو في أعماله 
النثرية مثل »ألف ليلة وليلة« و»رس�الة الغفران«. ولكن الإبداع الأدبي 
يتطور ويتغير في ش�كله، وفي مضمونه، طبقً�ا للظروف التاريخية في كل 
عصر، ومن هنا تأتي الصلة الوثيقة بني الترجمة والإبداع، وهذه الصلة 

تتجلى بشكلٍ خاص في الإبداع الأدبي. 
»الرواي�ة« أحد أن�واع السرد، ولكنها نش�أت في صورتها المعروفة مع 
الحداث�ة في أوروب�ا. وال�رأي الأكثر ش�يوعًا بني مؤرخ�ي الأدب هو أن 
رواية »روبنسون كروزو« للأديب الإنجليزي دانييل ديفو كانت البداية. 
وفي ثقافتن�ا العربية المعاصرة تم التعرف على الرواية في النصف الثاني من 
القرن التاس�ع عشر عبر الترجمة. ومن أش�هر الرواي�ات المترجمة »مواقع 
الأفلاك في وقائع تليماك« للأديب الفرنسي فينلون، وترجمها الطهطاوي، 
وتلته�ا ترجم�ات أخرى. وأدى دخ�ول آلات الطباعة إلى مصر إلى نش�أة 
الصحاف�ة، وإلى تأس�يس دور النشر الخاصة. وقد لاح�ظ أصحاب دور 
النشر هذه ش�غف القراء في مصر والعالم العربي بقراءة الروايات المترجمة، 

فأكثروا منها في العقود الأخيرة من القرن التاسع عشر.
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وانربى النق�اد المحافظ�ون للتحذي�ر من خط�ر هذا الن�وع الجديد 
لتأثيره الس�لبي على أخلاق الش�باب، وانبرى آخ�رون لإبداع روايات 
عىل غرار ه�ذه الروايات المترجم�ة، وكان التقلي�د في الحبكة والموضوع 
ظاه�رًا للعي�ان. وأظن أن هذه بداية لا مفر منه�ا، ولكن بمرور الوقت 
أصب�ح الإب�داع الروائ�ي العربي ممي�زًا، ول�ه مكانته المرموق�ة في الأدب 

العالمي، وليست جائزة نوبل لنجيب محفوظ إلا مؤشًرا على ذلك.
يمك�ن لنا إذن أن نق�ول إن »الترجمة« كانت هي المحرك الذي جعل 

أدبنا المعاصر يذخر بكل هذا الإبداع الجميل.
الرواية الش�بابية: ولكي تقف على م�ا لاقته الرواية من نجاح نلفت 
الانتباه إلى إحصائية أوردها محمد عمر، من مستخدمي البوستة المصرية، 
في كتاب�ه »حاضر المصريين أو سر تأخره�م« الصادر عام 1902م: 75 
رواي�ة، يليه�ا بعد ذلك كت�ب التاريخ وعددها 19 كتابً�ا، ثم 15 كتب 
أدبية 9 مجون ونفاق، 4 سياسية، 3 حسابية، 2 في التربية، 2 في الأمثال، 
3 في العل�وم الفني�ة، 9 رس�ائل دينية مث�ل الردود على القس�س وردود 
القس�س على المشايخ، 4 دواوين، 2 في الزراعة )...(. وينوه محمد عمر 
إلى أن أغل�ب هذه الرواي�ات »مترجمة« تتحدث عن س�ياقات جغرافية 
وثقافي�ة مختلف�ة. ويهي�ب بالأدب�اء أن يبدع�وا رواياتٍ تعك�س الواقع 

الاجتماعي المصري)2(. 
لقد صاحب هذا الانتش�ار الكبير للرواية حمله إدانة أخلاقية شبيهة 
في الكثير من مصطلحاته�ا وآلياتها بالهجوم الذي نقرأه ونس�معه اليوم 
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عن »الإنترن�ت« الآن و»الفيديو كليب«. وكثيًرا ما أش�ار المهاجمون إلى 
اختالء الفتيات به�ذه القصص المليئة بالعواط�ف الملتهبة في مخادعهن، 

وما يمثله ذلك من مخاطر الانحراف الأخلاقي. 
وكان أول من أشار إلى الدور الإيجابي للرواية هو أستاذ الجيل أحمد لطفي 
الس�يد. ففي مقالات متفرقة في صحيفة »الجريدة« في نهاية العقد الأول من 
الق�رن العشرين، يشير لطفي الس�يد إلى دور الرواي�ة في الترقي الأخلاقي 

وتكوين شخصية الفرد وصياغة القيم التي تحكم الحياة المشتركة. 
ويرى لطفي السيد أن فن الشعر بأغراضه المختلفة من فخر ومديح 
وهج�اء ورثاء هو فن يناس�ب الحياة القبلي�ة ولا يعبر عن الحياة الحديثة 
المعتم�دة على الش�خصية الفردية المس�تقلة والمجتمع القائ�م على رابطة 
المنفع�ة. ولقد دعا أحمد لطفي الس�يد صديقيه ش�اعري مصر الكبيرين 
شوقي وحافظ، إلى أن يتركا الشعر الذي ينتسب لعصر عفا عليه الزمان 

ويتجها لكتابة الرواية لتكوين عقول الشباب وضمائرهم)3(. 
جي�ل الجريدة: وكام نعرف، لم يس�تجب لا ش�وقي ولا حافظ لهذه 
التوصي�ة، ولا حتى لطفي الس�يد نفس�ه الذي اتجه إلى العمل الس�ياسي 
وإلى ترجمة أعمال أرس�طو إلى العربية على أس�اس أن الفلسفة قد دخلت 
إلى الثقاف�ة العربي�ة عن طريق أرس�طو ومنه س�وف تعود الفلس�فة من 

جديد)4(. 
أما الذين استجابوا لهذه الدعوة فهم تلاميذ أحمد لطفي السيد الذين 
ب�دأوا خطواته�م الأولى بوصفه�م كتابً�ا في »الجريدة« الت�ي كان لطفي 
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الس�يد مؤسس�ها ومديرها، وجعلها منبًرا للش�باب الطام�ح إلى التغيير 
فاستحق لقب أستاذ الجيل. 

والتلامي�ذ الذي�ن ب�دأوا في كتابة الرواي�ة لتكون عامًال مس�اعدًا في 
مسيرة التحديث فهم محمد حسين هيكل ومنصور فهمي وطه حسين. 
والثلاث�ة من حاملي درجة الدكتوراه من الس�وربون. وقد أسس�وا عام 
1914م جري�دة »الس�فور« وكان هي�كل فارس�ها الأول. ويتضح من 
عن�وان صحيفتهم أن قضيته�م المركزية هي تحرر المرأة والش�عار الذي 
كان يتصدر كل عدد يقول: »ليس�ت المرأة وحدها هي المحجبة في مصر 
ولكنها محجبة نزعاتنا وفضائلنا وكفاءاتنا ومعارفنا وأمانينا«. والجريدة 
الت�ي اس�تمرت م�ن 1914 إلى 1925م كان�ت تدع�و إلى تح�رر الم�رأة 
وتحدي�ث العلم والدفاع عن حرية الرأي ونق�د الفكر الديني المحافظ. 
وقد شرع كل واحد من هؤلاء الدكاترة الثلاثة في كتابة رواية مسلس�لة 

إلى جانب مقالاته الفكرية.

التعليم و»العزوبية«

وق�د ارتب�ط الج�دل في المجتم�ع ح�ول خط�ر الرواي�ات أو دورها 
الإيج�ابي بل والشروع في تأليف الروايات بس�جال يدور حول مش�كلة 
اجتماعية هي عزوبية الش�باب المتعلم وعزوف�ه عن البحث عن شريكة 
لحيات�ه. ويعزو محمد فريد زعيم الح�زب الوطني هذه الظاهرة إلى دعوة 
قاسم أمين وخروج المرأة إلى المجتمع ومزاحمتها للرجال ووقوعها تحت 
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بصر الجميع مما جعل الش�باب يمتعض عازفًا عن ال�زواج)5(. أما أحمد 
لطفي السيد فيفسر هذه الظاهرة بسبب مناقض تمامًا، إذ يرى أن انتشار 
التعلي�م بني الش�باب من الذك�ور وكذلك انتش�ار قراءته�م للروايات 
جعلته�م يطمح�ون إلى فت�اة متعلم�ة تتج�اوب م�ع طريق�ة تفكيره�م 
ونظرته�م للأم�ور، ولكن تعلي�م البنات ما زال موض�ع حظر اجتماعي 
وثق�افي فلا يواكب تعليم الذكور. وهكذا أصبح المثل الأعلى عن الفتاة 
الذي يكونه الش�اب في مخيلته لا وجود له في الواقع حتى إنه إذا ما أتيح 
لواح�د من الش�باب التح�دث مع إح�دى الفتيات فإنه يجد نفس�ه أمام 
فتاة جاهلة لا صلة لها بالفكر أو الآداب أو الفن كما أنها بس�بب تربيتها 
المحافظ�ة لا تتعامل مع نفس�ها إلا على أنها جس�د لجذب الرجل وتظل 

حجرًا أصم أمام مشاعر الشاب الرقيقة وانفعالاته)6(. 
الحل إذن للتخلص من مش�كلة العزوبية، في نظر لطفي الس�يد، هو 
الإسراع في تعلي�م الفتي�ات. وهذا هو الخط الذي س�ارت عليه جريدة 
الس�فور في تناولها للمش�كلة فيقول واحد من كتابها: »ألا يرى الس�ادة 
الحجابي�ون ما يس�ببه الحجاب من مش�اكل اجتماعية. أليس�وا يرون أن 
الشباب المتعلم الذي يريد الزواج أصبح لا يرضى بحال أن تكون تلك 
الخطبة المعروفة المتناهية في الغرابة والس�خف، هي الواس�طة في اللعب 

بمستقبله وسعادته لعب المقامر؟«)7(.
في ظل هذا السياق الفكري والاجتماعي بدأ كتّابنا الثلاثة كتابة أولى 

رواياتهم:
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هيكل: »مذكرات الشباب«

كان محمد حسني هيكل دكت�ورًا في القانون. اهت�م منذ وقت مبكر 
بقضاي�ا الاس�تقلال والنهض�ة. وقد نشر في صحيفة »الجري�دة« أوائل 
مقالات�ه التي تعبر عن رؤي�ة جريئة وجذرية. فمن بني مقالاته واحدة 
ي�ري فيه�ا أن »تعدد الزوجات س�بة في جبني البشرية«. فه�و يعتبر أن 
هناك العديد من الممارس�ات والمواصفات الاجتماعية التي كانت تس�ود 
في مرحلة تاريخية ما جميع الأمم والش�عوب مثل العبودية وس�بي نس�اء 
المهزومني وتعدد الزوج�ات. وقد قبلت الأديان هذه الممارس�ات التي 
لم يك�ن من الممكن في ذلك الزم�ان قيام المجتمع بدونها. واليوم إذا كان 
بإمكانن�ا أن نرى أن العبودية س�بة في جبني البشرية فلا مانع من القول 
ب�أن تع�دد الزوج�ات كذلك. إن ج�رأة هيكل هنا ليس�ت عىل الدين 
ولكنها ضد التخلف الاجتماعي. والدليل هو أن رسالته في السوربون، 
وكذل�ك الفص�ل الأخير م�ن روايت�ه مخصص�ان لإثب�ات أن الشريعة 

الإسلامية هي الكفيلة بإصلاح حال المرأة في مصر. 
أما روايته المسلس�لة »مذكرات الش�باب« والتي تحكي وقائع إقامته 
في باري�س للدراس�ة في ص�ورة خطابات يرس�لها إلى أخي�ه عطية، فإن 

هاجسها الأساسي من السطر الأول إلى السطر الأخير هو تحرر المرأة. 
فه�و يحكي في بدايتها عن اس�تقلاله للقطار من مدينة مارس�يليا إلى 
باري�س حيث اتخ�ذ مقعده المخص�ص في إحدى المقص�ورات فدخلت 
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عليه امرأة فرنس�ية ش�ابة لتجلس أمامه فخرج مفزوعًا خشية أن يكون 
ق�د دخ�ل إلى المقص�ورات الخاص�ة بالنس�اء ع�ن طري�ق الخط�أ ولكنه 
اكتش�ف أنه في مكان�ه الصحيح. فكان عليه أن يقطع س�اعات الطريق 
الطوال من مدينة مارس�يليا إلى مدينة ليون أمام امرأة غريبة وقد أصابه 
التوتر والارتباك أما هي فكانت تقرأ صحفها في هدوء، بل تمددت على 

الأريكة وأسلمت نفسها للنوم.
وفي مش�هد آخ�ر يحك�ي هيكل لأخي�ه عن حيات�ه الدراس�ية الرتيبة 
وغرفت�ه في بيت تملكه س�يدة عجوز، وع�ن نزهات المكتئبني الروتينية 
الت�ي يقوم بها، حتى وفدت إلى البيت بياتركس الش�ابة الكندية المفعمة 
بالثقافة والحيوية. ولم تكن بينهما أي مشاعر خاصة ولا عواطف ولكن 
كان لوجوده�ا في الحي�اة من حوله فعل الس�حر: »هذه ه�ي الفتاة التي 
مألت وقت�ي، وعوضتني ع�ن النزهة الرياضي�ة ووفرت علـ�يَّ كثيًرا 
من الس�اعات ما كان أحوجني لها«. وتمتلئ المذكرات بوصف معجب 
بس�لوك الفتيات الفرنسيات في مدرجات الجامعة، وفي المقاهي المحيطة 
بها. ويبين كيف يثرن الإعجاب بثقافتهن وجديتهن وثقتهن في النفس. 
وتنتهي الرواية كما قلنا، باقتراحٍ تشريعي يستند على مبادئ الشريعة من 

أجل إصلاح حالة المرأة في مصر.
رواي�ة السيرة الذاتي�ة الت�ي يقدمه�ا هي�كل هن�ا لا تهتم بتس�جيل 
ملام�ح الحي�اة الباريس�ية، ولكن مداره�ا الرئيسي هو مش�اعر الكاتب 
نفس�ه وأحكام�ه على م�ا يجري حول�ه من أم�ور، أما دافعها الأس�اسي 
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هو رغبة الكات�ب في الإصلاح والنهضة في حني أن محصلتها الأخيرة، 
إن ج�از الق�ول، ه�ي التنبي�ه عىل ضرورة تعل�م الفتي�ات وتحرره�ن، 

وكذلك تسجيل عاطفة الحب وإبراز أثرها على شخصية الإنسان.

منصور فهمي: »ذكرى عهود«

كان منصور فهمي دكتور في علم الاجتماع قدم إلى جامعة السوربون 
رس�الة صاخبة عن »أوضاع المرأة في الإسالم« في عام 1913م ثم جاء 
بعده�ا إلى مصر ليش�ارك هيكل في جريدة »الس�فور« وينشر فيها رواية 
مسلس�لة بعن�وان »ذكرى عه�ود«. وهي أيضًا سيرة ذاتي�ة لكنها تهتم 
بمرحلة الطفولة والصبا وتمتلئ بنقد أس�اليب التربية وأشكال العقاب 
في الكتاتيب. ويتعرض لنشأة مشاعر الحب في قلبه عندما بلغ من العمر 
ثلاث�ة عشر عامً�ا، ويقدم الفتاة الت�ي تثير إعجابه وتذهب إلى المدرس�ة 
فيق�ول: »ماري�ة فت�اة م�ن نص�ارى مصر، 12 س�نة، س�مراء في لباس 

إفرنجي، آثر أبواها الحديث الأفضل على القديم المفضول«. 
م لنفس�ه ص�ورة مغاي�رة لإب�راز التع�ارض: »أن�ا جلب�اب  ث�م يق�دِّ
فضفاض، حذاء ممزق، ش�عري منف�وش، طربوش مكسر«. ثم يبرز لنا 
أخيًرا التحول الذي حدث في حياته بسبب هذا الحب المبكر. »أصبحت 
ر غس�ل وجهي، وأُعنى بإصلاح ش�عري، وأنظ�ف حذائي،  الآن أك�رِّ
وأتظ�رف مهرًا لود مارية.. كنا نلتقي بجانب س�ياج الكنيس�ة لأحكي 
لها عن القرية. أحببت التأنق لأنها كانت نظيفة.. أحببت المدرس�ة لأنها 
كانت تحب المدرسة. أحببت المذاكرة لأنني ظننت أنها لا تحب الكسلان 
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البلي�د.. أحببت من أج�ل مارية من هو أهل للحب م�ن غير أن يكون 
للدين والجنس تأثير«.

ونلاح�ظ هن�ا التقدي�ر نفس�ه للفت�اة المتعلم�ة، وتثمني دور الحب 
الإيجابي في حياة الإنسان، وكذلك إبراز ارتباط قضية تحرر المرأة بقضايا 

أخرى؛ مثل إصلاح التعليم، وحرية الرأي، والتسامح الفكري.

طه حسين: »خطبة الشيخ«

كان ط�ه حسني دكت�ور في الأدب ينشر من�ذ ع�ام 1914م رواي�ة 
مسلس�لة بعن�وان »خطبة الش�يخ« تعتمد أس�لوب الرس�ائل الذي كان 

شائعًا في كتابة الروايات في عصر التنوير الفرنسي. 
وتق�دم الرواية بطلتها إحس�ان معلمه في مدرس�ة للصغار ويرس�ل 
له�ا أبوه�ا أنه ق�د وافق عىل خطبتها من ش�يخ أزهري ش�اب. فكتبت 
إحس�ان إلى أبيها الذي قبل خطبة الش�يخ لها دون أن تراه تطلب منه أن 
يس�مح لها بمراسلة خطيبها. ويكتب الشيخ لخطيبته خطابًا بليغًا مزدانًا 
بالمحس�نات البديعية التقليدية كما يكتب أيضًا إلى ش�يخ صديق له طالبًا 
من�ه البح�ث عن حيل�ة في الشريعة يحرم بها أش�قاء خطيبت�ه من ميراث 
أبيهم لتستأثر خطيبته بالميراث. وتراسل إحسان صديقتها أسماء تطلب 
منها المش�ورة، وترد أسامء بنقد طريقة الخطبة التي ترى فيها دلالة على 
أن الآباء يبيعون بناتهم وإن استخدام خطيبها للسجع والمجاز تعبير عن 
النفاق وسوء النية. فالكتابة ينبغي أن تكون بسيطة وتلقائية حتى تكون 
صورة للنفس. وتحذرها من مثل هذا الزواج قائلة: »أنت لا تستطيعين 



210

أن تعييش عيش�ة القرون الوس�طى. لا تخرجني إلا لزي�ارة قد فرضها 
الشرع«. وأخيًرا ترس�ل إحس�ان رسالة حاس�مة إلى أبيها تقول له فيها: 

»لا أريد الزواج بهذه الطريقة«

التحديث و »تحرر المرأة« 

هذه هي الروايات الثلاث الأولى لكتابها، نُشرت مسلسلة في جريدة 
»الس�فور« ولم تنشر في كتب مس�تقلة، الله�م إلا »مذكرات الش�باب« 
لهي�كل ال�ذي ص�در من�ذ بضع س�نوات ع�ن المجل�س الأعىل للثقافة 
بالقاهرة. ومن الواضح منها مركزية موضوع »تحرر المرأة« واستلهامها 
لتوجيهات الأس�تاذ لطفي الس�يد، وانش�غالها ب�أداء دور مهم في عملية 

تحديث المجتمع المصري. 
ومن البديهي أن مسألة التحديث قضية متعددة الأبعاد والمستويات، 
فه�ي تتطل�ب التح�رر م�ن الاس�تعمار والحك�م الدس�توري والبرلماني 
والتعلي�م الحدي�ث وغيره�ا. وبالرغ�م من ذل�ك كان تحرر الم�رأة لدى 
ه�ذا الجي�ل من رواد فك�ر النهضة هو المؤشر الرئيسي عىل الدخول إلى 
الحداثة. فبالنس�بة لهم لا يعد الاس�تقلال أو البرلم�ان أو الجامعة مؤشًرا 
كافيًا على الانتقال إلى الحداثة أما تحرر المرأة فهو المؤشر الذي لا يكذب.
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