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ص
َّ
ملخ

د المنَاهج في تناوُلِ الأحداث، إضافةً إلى  م��عَ تطوُّر الميكانيزماتِ البَحثيّة التاريخيّة، وتع��دُّ

د التيّ��ارات الفلس��فية في رؤية الواقع وحرك��ة المجُتمعات، بدأ أه��لُ الاختصاص في  تع��دُّ

اكتشاف كيفَ أرخَْتِ الإيديولوجيا بظلالها على البَحث التاريخي، سواء من الناحية النَّقدية 

ليّة؛ حيث نجد أنَّ أحدَ أوجُهِ توَظيف فلس��فة التاّريخ هو علاجُ القَفزات  أم م��ن الناحية التأمُّ

المعَرفيّة والفَجوات في أحداث التاريخ؛ حيث إنَّ التاريخ من حيث كونه أحداثاً للعالمَ ليس 

كِنُ  كُلًّا متَّصًال في يد المؤُرِّخ، بل هناك فجواتٌ فيه يسَتلزمُ ملؤُها فهمَ اتِّصال التَّاريخ، ولا يُم

كِنُ  لأَ إلا بإضافة المنَهج الفلس��فيِّ س��واء النَّقدي أم التأمُّلي إلى التاريخ ، إلا أنَّ ما يُم أن تُم

ا ينَظر إليها بأيديولوجيّة مُعيَّنة،  لة هو أنَّ كلَّ مَن ينَظر إلى الأحداث إنَّم اس��تنتاجُه في المحُصِّ

ولذا ففلسفةُ التاّريخ تبَدأ بيدِ المؤُرِّخ الذي يسُطِّر الأحداثَ، ولا تنَتهي عندَ القارئ، وهذا ما 

كِنُ القولُ إنَّ القراءةَ الماديةَّ للتاريخ  راسات حول فلسفة التاريخ، ويُم أش��ارَ إليه كثيٌر من الدِّ

كانتَ القراءةَ الأكثرَ أدلجََةً والأكثرَ حُضورًا في القرن الأخير، ضِمنَ أجندةٍ استعماريةٍّ استندَت 

إلى تبَجيل وتكَريس أسماءٍ ونماذجَ تاريخيّةٍ ومناهج بحثيّة بعَينها، منها )ابن خلدون(.

كلام�ت مفتاحية: ابن خلدون، فلس��فة التاريخ، الفلس��فة المادية، الاس��تشراق، 

المشروع الحضاري الإسلامي.
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

تمهيد

راسات التاريخية،  راساتُ التَّاريخية العربية الحديثة مُجرَّدَ إعادة إنتاجٍ للدِّ لا تزَال الدِّ

حس��بَ المدَرسة المادِّية، إذ كان رُؤس��اء قس��م التَّاريخ بالجامعة المصرية -أوُلى 

الجامعات العربية- من الأوربيِّين حتى سنة 1936م، ثم تلَا ذلك عِقدَينِ كان فيهما 

عم��داءُ كليّ��ات التاريخ من الع��رب مُتغرِّبين من غ�ري المس��لمين)))، وكان طبيعيًّا 

راس��ات  أن تسَ��ود المفاهيمُ التَّاريخيّةُ م��ن وُجهة نظر المؤُرِّخيَن الأوربيِّيَن في الدِّ

التَّاريخيةّ العربية الناش��ئة، فكانتَ النَّتيجةُ الحتميّةُ أنَّ المجَال الثقافيَّ العربيَّ صار 

مُتشبِّعًا بقراءة التَّاريخ العربي والإسلامي بعيون أوربية وأمريكية معادية، )وفي أفضل 

الأحوال مُستعلِية أو مُنحازة(. يقول )ريموند آرون(: "إنَّ البشريةَّ كلَّها قد بدأتْ تصل 

، الذي يتميَّزُ به الغربُ في العصر الحديث.  إلى صورة الوَعي التَّاريخيِّ

1 - مثل: س��ليم النقاش وجرجي زيدان وإلياس الأيوبي ونعيم ش��قور وداود بركات وغيرهم من 

مسيحيي الشام، فضًال عن المستشرقين.
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تمهيد

ياضي��ات والفيزياء وس��ائرَ العلوم الأخرى  إنَّ الغ��ربَ لم ينَ�رش التُّكنولوجي��ا والرِّ

فحس��ب، بل نشَر كذلك الأفكارَ التي يشُ��كِّل الوَعيُ التاريخ��يُّ عنصًرا مُهمًّا من 

عناصرها. فالأوروبيُّونَ هم الذين صاغوا للهِنديِّين وعيَهُم بماضيهم. فالتاريخ الذي 

صاغَه الأوروبيُّون هو الذي ساعدَ اليابانيِّين على استيعاب ماضيهم عن طريق تأويله 

وتفسيره. ففلسفةُ التَّاريخ التي تمَّتْ صياغتهُا في القرن الأخير في الغرب هي التي 

ينيُّون تصوُّرهَم للمجتمع المنَشود ورُؤيتهَم لماضيهم  يسَ��توحي منها الحُكّامُ الصِّ

ولمُِستقبلهِم"))).

عي  ويشُير المفكِّرُ الفرنسيُّ )جوستاف لوبون - Gustave Le Bon())) إلى أنَّه في حين يدَّ

التفكير الغربيُّ الحديثُ التَّحرُّرَ والموضوعية العلمية، إلا أنَّه يقَف إزاءَ الإسلام وقضاياه 

 W. Montgomery - ليه عليه عصبيّةٌ خفيّة)))، وهو ما يعَزوهُ )مونتغمري وات موقفًا تُم

1 - Raymond Aron : Dimensions de la conscience historique, p.115.

2 - طبي��ب ومُؤرِّخ فرنسي. عمل في أوروبا وآس��يا وش�امل إفريقيا. كتب في عل��م الآثار وعلم 

الأنثروبولوجي��ا، وعُني بالحضارة الشرقية. من أش��هر آثاره: حضارة الع��رب وحضارات الهند، 

م الأمم«،  و»باري��س 1884«، و»الحضارة المصرية«، و»حضارة العرب في الأندلس«، و»سر تقدُّ

و»روح الاجتماع« الذي كان إنجازهَ الأوَّل. هو أحد أش��هر فلاسفة الغرب، وأحد الذين امتدحوا 

ةَ العربية والحضارة الإسلامية. )ويكيبيديا( الأمَّ

3 - غوستاف لوبون: حضارة العرب، ص139.
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

عاية الحربيّة للقرون الوُسطى.”)))،  Watt())) إلى: “تحيُّزٍ راس��خ الجذور يعَود إلى الدِّ

��ؤال حولَ ضرورة إعادة قراءة تاريخن��ا من منظور معرفيٍّ  وهو ما اس��توجبَ طرحَ السُّ

جديد، وإعادة تفس�ريه حس��ب المنَظومة المعرفية والمبَاني القِيَمِيّة الإس�المية.

وإذا كانَ��ت عل��ومُ “التأريخ و”التاريخ” و”فلس��فة التاريخ” قد وُلِ��دَت مأزومةً في 

مجاله��ا التَّداوُليِّ الغربيِّ، فإنَّ هذه العلوم وقعَ��ت في أزمة أكثرَ عُمقًا في العالميَن 

العربيِّ والإس�الميِّ نتيجة التَّبعيّ��ةِ الفِكرية والأكاديمي��ة؛ “فالعلوم الاجتماعية في 

العالم العربيِّ تعُاني من أزمة حادّةٍ ناتجةٍ أساسً��ا عن تبعيّة النَّظريةِّ المعَرفيةّ للحَقل 

المعَرفيِّ الغَربيِّ، وذلك على المسُتوييَن النَّظري والمنَهجي، ومن مظاهر هذه التَّبعيةّ 

التَّقليدُ والنَّس��خُ الأعمى لمناه��ج المعرفة الغربية، وإعادةُ إنت��اج فِكرها، أو مُجرَّد 

استهلاكه دون أدنى تساؤُل أو مُراجَعة نقديةّ.”)))، 

راسات الإس�المية والتاريخ الإسلامي في  1 - مس��تشرق بريطاني عمل أس��تاذاً للُّغة العربية والدِّ

جامعة إدنبرة في إدنبرة-أس��كتلندا. من أش��هر كتبه كتاب محمد في مكة )1953(، وكتاب محمد 

في المدينة )1956( من إصدارات جامعة إدنبرة. )ويكيبيديا(

2 - نقًال عن: يوسف القرضاوي: الحلول المستوردة وكيف جنت على أمتنا، ص138.

3 - فضيل ديلو: العلوم الاجتماعية بين العمومية والخصوصية، مقاربة نقدية، في كتاب: الاجتماع 

من التغريب إلى التأصيل، تح. فضيل ديلو وآخرين، ص12. نقًال عن: عبد الحليم مهورباشة: أزمة 

العلوم الاجتماعية وميلاد النماذج المعرفية البديلة، ص.ص 69 - 97.
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تمهيد

“فالأزمةُ التي تعَيش��ها تلك العلومُ في ذلك المجال هي أزمة انطلاقٍ، وليست أزمةَ 

، فالعلوم الإنسانيّةُ )الاجتماعية( العربية ليست عربيّةً تمامًا؛ لأنَّها عادةً ما تكون  وٍّ نُم

مُراجعاتٍ للعلوم الإنس��انية الغربيّة في أحس��ن الحالات، وترَديدًا لمقولاتٍ غربيّةٍ 

نُا  ننَقلهُ��ا ونأخذُ به��ا وندُافع عنها، ونخَتلف فيها، قبل أن نسَ�ربهَا لنع��رف ما يلُائِم

منها، وقبل أن نكُيِّفَها مع واقعنا وطبيعة حالنا، وقبل أن نتأكَّدَ من صلاحِها، وتلبيتِها 

لحاجاتنا، وخدمتها لأغراضنا”))). 

راسة 1 - تساؤُلاتُ الدِّ

• كِنُ أن تؤُثِّرَ الفلسفةُ المادِّيةُ على قراءة التَّاريخ؟	 كيف يُم

• كيف تمَّ توَظيف علمِ التَّاريخ وفلس��فةُ التَّاريخ كأداةٍ للاستعمار الثَّقافي 	

والفِكري؟

• وذجُ )ابن خلدون( وقراءتهُ التاّريخيّةُ بكلِّ هذه الحَفاوةِ 	 ولماذا حَظِيَ نَم

والتَّكريسِ في الأوساط الأكاديمية الغَربية؟

1 - معن زيادة: تأصيل العلوم الإنسانية، إشكالية معرفية ومجتمعية، ص5. نقًال عن: عبد الحليم 

مهورباشة: أزمة العلوم الاجتماعية وميلاد النماذج المعرفية البديلة، ص.ص 69 - 97.
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

راسة 2 - نطاق الدِّ

• اقتباسات وشهادات المسُ��تشرقين عن توَظيف التَّاريخ وفلسفة التَّاريخ 	

لأغراض استعمارية.

• اقتباسات وشهادات المستشرقين عن تراث )ابن خلدون( وقراءته للتاريخ.	

راسة 3 - فرضيّات الدِّ

• نيا له بداي��ةٌ ونهاية، أوُلى 	 التاريخيّ��ة الإس�الميّة غائي��ةٌ، أي أنَّ تاريخ الدُّ

وآخِرة، وليست مُجرَّدَ أحداث عشوائية غير قابلة للنَّمذجة.

• مش��كلةُ الإنسان ليست سياس��يّةً أو اقتصاديةًّ في الأس��اس، بل إنَّ هذه 	

الجوانب مُجرَّدُ وسائل أو نتائج، وحلُّ مشكلة الإنسان يكَمن في تعريف 

وضبط “معنى الوجود”، أي علاقة الإنسان بالإنسان وبالطَّبيعة وبالتَّاريخ 

وبالغَيب))).

• يني؛ 	 القرآنُ والعقلُ هما المحوران الأساسيّانِ في منهجية إنتاج العلم الدِّ

لأنَّ ما دونهما فاقدٌ للموازين والمعايير القَطعية والحَتمية، ولذلك يعجز 

ينية الإسلامية عن تقديم الأجوبة بدون العودة إلى  ينُ والنَّظريات الدِّ الدِّ

1	 محمد باقر الصدر: بحوث إسلامية، ص.ص 164 - 167.
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تمهيد

مرجعيّة مبادئ القرآن، ومحاولة استنباط نظرياّتهِ ومقاصده على أساس 

عَقلانّي.

• عيد الأبستمولوجي، المعرفة الكُلِّية للتَّاريخ مُمكِنةٌ مع مَحدوديةِّ 	 على الصَّ

ين، الذي يعُطي معنًى  العَقل الإنس��اني ونس��بيّتِه من خلال مَرجعيّةِ الدِّ

كِّن الإنسانَ  ينُ وحدَه هو الذي يُم للتاريخ )وهما فكرتان مُتلازمتان(؛ فالدِّ

من طرح مشكلة المعرفة التَّاريخية ومشكلة معنى التاريخ))).

• ، تفسيُر التَّاريخ بالاستناد إلى المرجعية المعرفية 	 عيد الفلس��فيِّ على الصَّ

المتُعالية )القرآن والعقل( هو الذي يجعل الإنس��انَ المحَدودَ بالظُّروف 

والعوام��ل التَّاريخيّة يتحرَّرُ م��ن ثِقَلِ الحاضر، وم��ن مُؤثِّرات المرَحلة 

التَّاريخية الرَّاهنة، ليَصل إلى معرفةٍ تاريخيّةٍ تتجاوز نس��بيَّتهَ، وتسَمح له 

بإعطاء معنًى للتَّاريخ))).

• دُ معنى التَّاريخ في الرُّؤية الإسلامية حسب غاية التَّاريخ، فلا تفسيَر 	 يتحدَّ

: محمد باقر الص��در: منابع القدرة في الدولة الإس�المية. خاصة فصل: أخلاقية  1 - راج��ع مثًال

التركيب العقائدي وتحرير الإنسان من الانشداد إلى الدنيا. ص.ص 180 - 190.

: محمد باقر الص��در: منابع القدرة في الدولة الإس�المية. خاصة فصل: أخلاقية  2 - راج��ع مثًال

التركيب العقائدي وتحرير الإنسان من الانشداد إلى الدنيا. ص.ص 180 - 190.
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

ولا معنى للتَّاريخ ما لم يس��عَ إلى غاية مُعيَّنة، ضم��ن سرديةٍّ عَقلائيّة)))، 

نُ تسلسُلَ الحوادث التاريخيّةِ تسلسًُال سببيًّا. تتضمَّ

• اع الحضاريِّ هو بين 	 في القراءة الإس�المية للتَّاريخ، ف��إنَّ جوهر ال�ِّر�صِّ

ك))). التَّوحيد والِّرش

• في القراءة الإس�الميّة، التدخُّل الإلهيُّ في حرك��ة التاريخ يتمُّ عن طريق 	

جمات  1 - “العقلائي��ة” مصطلحٌ يضُاهي مصطلح “العقلانية” الذي يظَهر بصورة متكرِّرة في الَّرت

ن على مفه��وم واحد  العربي��ة للمُنتج��ات الفلس��فية الغربي��ة، وهما بالفع��ل مصطلحان ي��دَّال

)Rationalism(، كما أنَّ المصطلحين مشتقّان من جذر لغوي واحد )ع ق ل(، إلا أنَّ “العقلائية” 

��لوك والممُارسَ��ة لمجموع��ة من العقلاء، من ب��اب إطلاق المحَلِّ  هي المفهوم مُنتزعًَا من السُّ

)العق�الء( وإرادة الحالّ )العقل(، فيما أنَّ “العقلانية” هي المفَهوم في حدِّ ذاته للتَّجريد العقلي، 

والأخير وإن كان هو الأدقُّ علميًّا، إلا أنَّ الباحثَ سيسَ��تخدم الأوَّلَ )العقلائية( تماشيًا مع ما هو 

سائد في الأدبيات المنَطقية والأصولية والفلسفية الإسلامية، وهذه النُّكتة كان أشار إليها سماحةُ 

السيد )حسن نصر الله( في أحد خطاباته العامّة، ونبَّه )أيده الله( على ضرورة التحوُّل إلى استخدام 

مصطلح “عقلائية” بدلاً عن “عقلانية” لأنَّ الأخير مُوحٍ بالانتس��اب إلى منظومة معرفية وفلسفية 

ِينَ آمَنُوا لَا تَقُولوُا رَاعِنَا  يُّهَا الَّذ
َ
مادِّية، وذلك من باب وجوب مُخالفَة المدَارس المنُحرفِة. ﴿ياَ أ

وَقُولوُا انْظُرْناَ ...﴾ ]البقرة:104[.
: محم��د مهدي الآصفي: نحو فه��م حضاري لتاريخنا الإس�المي معركة الطف  2 - راج��ع مثًال

نموذجًا.
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اريخ لمستقبل الَمشروع الحضاريِّ الإسلامي ية التَّ أهمِّ

وط  سُنن الله في الكون. ويتمُّ هذا التدخُّل كإمداد غَيبي حين تتوفَّر الُّرش

الموضوعيّةُ للتَّغيير))).

ية التَّاريخ لمستقبل المشَروع الحضاريِّ الإسلامي : أهمِّ أوًال

ما معنى التَّاريخ؟ تارةً يقُال بأنَّ التَّاريخَ الإنس��انيَّ ه��و تجِّيل الإرادةِ الإلهيّةِ في الزَّمان 

م البشريةِّ من مرحلة الطُّفولة إلى  والم��كان، وأخرى يقال إنَّ له معنًى مُنس��جًام مع تقدُّ

يخ جوادي آملي(  باب فالكُهولة وهكذا، لكن في الفكر الإسلامي وعلى لسان )الشَّ الشَّ

مَت للتَّاريخ فلسفةٌ معنويةٌّ مُرتبطةٌ بأصل الخَلقِ وقصّةِ آدمَ وحوّاء، وأنَّ التَّاريخ يدَور  قدُِّ

مدارَ الحقائق الإلهية والتَّوحيد والمعَاد، وأنَّ مسائلَ الخلافة وتعليم الله تعالى الأسماءَ 

لآدم، كلُّ هذه المس��ائل مرتبطةٌ في تش��كيل معنى التَّاريخ)))، وعلى المنوال ذاته نجد 

مِها  ��هيد مرتضى مطهري( يرَسم للحياة البشرية فلسفةً تاريخيّةً ترتبط بنموِّها وتقدُّ )الشَّ

اخلي على المس��توى المعَن��وي)))، وإن اختلفَت الق��راءاتُ التَّاريخيّةُ تبَعًا للنَّسَ��قِ  الدَّ

كِنُ تقَسيم المقارباتِ المتعلِّقة بفلسفة  المعَرفيِّ الذي بنُيت عليه، إلا أنَّه بشكل عامٍّ يُم

1 - محمد باقر الصدر: بحث حول الإمام المهدي )ع(، ص.ص 78 - 79.

2 - عبد الله الجوادي الآملي: الإمام المهدي الموجود الموعود، ص20.

3 - مرتضى مطهري: الوحي والنبوة، ص48.
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

التاريخ بلحَاظِ آليّةِ النَّظر إلى التاريخ والأحداث الإنسانيّة، وفقَ مُقاربتيَِن نظريَّتيَِن:

1. المقُاربة النَّقدية/التَّجريبيّة لفلسفة التاريخ.

لية/الفلسفيّة لفلسفة التاريخ. 2. المقُاربة التأمُّ

حيثُ سَ��عَت المقاربةُ النَّقدية في فلس��فة التَّاريخ إلى تحلي��ل ونقَد مناهج البحث 

ل إليه��ا المؤُرِّخونَ، بالاعتماد على رؤيةٍ تحَليليّةٍ  التَّاريخيِّ ونقَد النَّتائج التي توَصَّ

وترَكيبيّ��ةٍ منطقيّة، بهدف توَجيه النَّقد وتقَويم مَش��هورات البح��ث التَّاريخيِّ ونقَد 

، أي أنَّه من خلال  المنَهج أو الأساليب البَحثية)))، وذلك وفقَ منهج علميٍّ إمبريقيٍّ

اس��تقراء المجُتمع��اتِ والحضارات في التاريخ يسُ��عى إلى اس��تخلاص القوانين 

.((( والمعاني الحاكمة على سيرهِا التَّاريخيِّ

د المنَاهج في تناوُلِ الأحداث،  وم��ع تطوُّر الميكانيزمات البحثيّة التَّاريخية، وتع��دُّ

وكثرة التيّارات الفلسفيّة في رؤية الواقع وحركة المجتمعات، بدأ أهلُ الاختصاص 

في اكتش��اف كيفَ أرخَْت الأيديولوجيا بظلالها على البحث التاريخي، س��واء من 

لي��ة؛ حيث نجد أنَّ أحدَ أوجُهِ توَظيف فلس��فة  النَّاحي��ة النَّقدي��ة أم من الناحية التأمُّ

1 - جميل موسى النجار: دراس��ات في فلس��فة التاريخ، ص5. نقًال عن: حس�ني شمس الدين: 

"القضية المهدوية في فلسفة التاريخ"، ص7.

2 - هاشم يحيى الملاح: المفصل في فلسفة التاريخ، ص4.
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التاريخ هو علاج القَفزات المعَرفية والفَجوات في أحداث التاريخ؛ حيث إنَّ التَّاريخ 

لي��س كُلًّا متَّصًال في يد المُ��ؤرِّخ، بل هناك فجوات فيه يس��تلزم ملؤُها فهمَ اتِّصال 

لأ إلا بإضافة المنَهج الفلسفيِّ سواء النَّقدي أم التأمُّلي إلى  كِنُ أن تُم التَّاريخ، ولا يُم

لة أنَّ كلَّ مَن ينَظر إلى الأحداث إنما ينَظر  التاريخ)))، وما يُمكِنُ استنتاجُه في الُمحصِّ

إليها بأيديولوجيةّ مُعيَّنة، ولذا ففلسفة التاريخ تبَدأ بيد المؤُرِّخ الذي يسُطِّر الأحداثَ، 

راسات حول فلسفة التاريخ))). ولا تنَتهي عند القارئ، وهذا ما أشار إليه كثيٌر من الدِّ

كِنُ تقَديمُ مشروع حضاريٍّ ثوريٍّ وجَذريٍّ  يّةُ "فلسفة التاريخ" في أنَّه لا يُم تكمُنُ أهمِّ

س��ة على فلس��فة أصيل��ة؛ فبلورة مشروع حضاريٍّ  إلا مع وجود قراءة للتَّاريخ مُؤسَّ

روس  كِن على أساسها استلهامُ الدُّ ا تتقوَّم على قراءة ناضجة وواعية للتَّاريخ، يُم إنَّم

واستخلاصُ النَّظريات لبناء المس��تقبل، يقول )مرتضى مطهري( في كتابه "فلسفة 

التَّاريخ": "إنَّه من المسَُ��لَّمات أنَّ هناك قوانيَن كُلِّية إلى حدودٍ ما، نستطيع كشفَها، 

روس من التَّاريخ،  ُّ أن نس��تخلص ال��دُّ كما نس��تطيع وضمن حدودٍ يفَرضُها الكُِّيل

ونستخلصَ نظرياتٍ نستطيع وَفقَها الحديثَ عن المسُتقبَل"))).

1 - مفيد الزيدي: المدخل إلى فلسفة التاريخ، ص25.

2 - خالد فؤاد طحطح: في فلسفة التاريخ، ص31.

3 - مرتضى مطهري: نهضة المهدي )ع( في ضوء فلسفة التاريخ، ص190.

اريخ لمستقبل الَمشروع الحضاريِّ الإسلامي ية التَّ أهمِّ
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

ويقول )الشيخ جوادي آملي(: “الأجيالُ البشريةُّ الحاضرة سلسلةٌ مُترابطةٌ من البَدء 

هول  إلى الخَتم، والتَّغافلُ عن الماضي وعدم الاهتمام بالمستقبل هما الأساس للذُّ

عن الحي��اة الحاضرة؛ إذ كيف لمَِوجودٍ لا دِرايةَ له بأح��داث ماضيهِ ولا بما ينَتظِرهُ 

تكِزَ على اليَق�ني العلميِّ لتحَقيق  م��ن وقائع في المس��تقبل أن يفُكِّر في نفس��ه، فَري

؛ حتى يسَ��توعبَ سعادتهَ المسُتقبليّةَ ويسَتكشف طريقَها ويتمكَّن من  العزمِ العَمليِّ

ا؟!”)))، وكلَّما زاد العمقُ الفلس��فيُّ لنظريةٍّ ما حولَ التَّاريخ زاد وضوحُ  انتهاجِها حقًّ

الرَّوابط بين الأحداث، ووضوحُ مصير الأمُم والحضارات التي تجَري فيها وعليها 

هذه الأحداث؛ فـ“التَّاريخ يسُ��جِّل أحداثَ الماضي في تسلسُلها وتعَاقبُِها، ولكنَّه 

ابطُ بين هذه  ا يحُاول عن طريق إبراز الَّرت لا يقَف عند تس��جيل هذه الأحداث، وإنَّم

رَ الذي طرأ على حياة الأمُم  َ التطوُّ ببيّة بينها، أن يفُسِّر الأحداث، وتوضيح علاقة السَّ

َ كي��ف حدثَ هذا التطوُّر ولماذا  والمجُتمع��ات، والحضارات المختلفة، وأن يبُِّني

حدَثَ.”))).

��فهيّة أو  اكرة الشَّ واعتب��ارُ التَّاريخ مج��رَّدَ تدَوينٍ لأح��داث مضَت، بنقلهِ��ا من الذَّ

1 - عبد الله جوادي آملي: الإمام المهدي الموجود الموعود، ص19.

2 - غنيمي الش��يخ: فلس��فة التاريخ، ص.ص 10 - 11. نقًال عن: شري��ف الدين بن دوبه، “علي 

شريعتي .. ورهانات التاريخ الإسلامي”، ص 69.
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المشُ��اهَدة العَينيّ��ة إلى صفحات الكتب، دفعًا للنِّس��يان، فه��ذا وإنْ كانَ مُهِمًّا إلا 

أنَّ تأثيرهَُ المع��رفيَّ مَحدودٌ مقارنَةً بعمليّ��ةِ إعادة قراءة التَّاري��خ المدُوَّن، ومحاولة 

استكش��اف النَّواميس الجامعة الكامنة في أحداث التاريخ؛ يقول )السيد الصدر(: 

"إنَّ التَّاريخ ش��أنهُ ش��أنُ الظَّواهر الأخرى، فكما أنَّها تخَضع لسُنن وقوانين فظاهرة 

التَّاريخ هي الأخرى لها قواعد وسُنن خاصّةٌ تسَير وَفقها، وتتحرَّك بتبعيّتِها. وساحةُ 

��احات الأخُرى تتشكَّل من ظواهر مختلفة ومُتنوِّعة. فعِلمُ النُّجوم  التَّاريخ كما السَّ

والكواكب، وعلم النَّبات، والفيزياء، كلُّها علومٌ تتش��كَّل من ظواهر مُختلفةٍ. وكما 

��احات تخَضع لسُنن ونواميس كذلك التَّاريخ يخَضع  أنَّ هذه الظَّواهر في هذه السَّ

لسُنن ونواميس..."))).

قة في استقراء القوانين الكُلِّية الحاكمة  وتقترب أو تبتعد القراءاتُ التاريخيّةُ من الدِّ

راس��ة أكبَر  ع�ىل التاري��خ، بقدر ما يكون منظارهُا متَّسِ��عًا ليش��مل في الرَّصد والدِّ

ات، ثم بق��در ما يتمُّ ترتيبُ ه��ذه العوامل ترتيبًا  ق��درٍ مُمكِنٍ م��ن العوامل والمتُغِّري

صحيحًا، فكثيراً ما يتمُّ الخَلط بين العوامل الفاعِلة المؤُثِّرة، والعوامل التَّابعة المتُأثِّرة 

والمنُفعِلة، فالماركسيّةُ تنَظر إلى "العامل الاقتصادي" أنَّه هو العامل الفاعل المؤُثِّر 

في حرك��ة التاريخ، فيما ترَى أنَّ العامل المعَنويَّ والثَّقافيَّ عاملٌ تابع، على العكس 

1 - محمد باقر الصدر: الإنسان ومسؤولية صنع التاريخ، ص 18.

اريخ لمستقبل الَمشروع الحضاريِّ الإسلامي ية التَّ أهمِّ
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

من النَّظرية الإسلامية التي ترَى أنَّ العامل المعَنويَّ والثَّقافيَّ هو العامل الأساس في 

حركة التَّاريخ، هذا في عاملٍ واحد.

ثِّل ذروةَ إنتاج  ��د، ويُم وع�ىل كلِّ الأحوال فتقَديم قراءةٍ للتَّاريخ عملٌ فلس��فيٌّ مُعقَّ

منظومةٍ مَعرفيّةٍ مُعيَّنة، وأصعبُ من ذلك هو تقديم هذه القراءة التاريخية وتوظيفها 

ال؛ يقول )س��يد قطب())): “التاريخُ ليس  في مشروع حضاريٍّ بش��كل صحيح وفعَّ

ا هو تفسير هذه الحوادث، واهتداءٌ إلى الرَّوابط الظَّاهرة والخفيّةِ  هو الحوادث، إنَّم

التي تجَمع بين شتاتها، وتجعلُ منها وحدةً مُتماسِكةَ الحَلقَاتِ، مُتفاعِلةَ الجُزئيّاتِ، 

مُمتدّةً مع الزَّمن والبيئة امتدادَ الكائن الحيِّ في الزَّمان والمكان.”))).

ويقول )قاسم عبده قاس��م())): “التَّاريخُ مثلُ الفنِّ والفلسفة والأدب، طريقةٌ للنَّظر 

إلى التَّجربة الإنسانية، سواء كانت النَّظرة إلى الجماعة وحياتها التي تشُكِّلُ مُجمَلَ 

التَّاريخ، أو إلى الأفراد الذين يشُكِّلون جزئيّاتِ هذا التَّاريخ، فالتَّاريخُ بوصفِه علًام 

ثِّل الإنسانُ  ونظامًا دراسيًّا يتَناول الإنس��انَ في حياتهِ الاجتماعيّة عبَر العُصور. ويُم

َينِ في الظَّاه��رة التاريخية، وهو ما يعَنى أنَّ مادّةَ التَّاريخ  والزَّمان الجناحَيِن المتُغِّري

1 - مفكر إسلامي مصري ثوري، يعُتبر أحد أهمِّ رموز حركات الإسلام السياسي.

2 - سيد قطب: في التاريخ فكرة ومنهاج، ص 41.

غ بقسم التاريخ بكلية الآداب - جامعات القاهرة والكويت،  3 - مُؤرِّخ ومترجم مصري، وأستاذ متفرِّ

راسات التاريخية. وعضو المجلس الأعلى للثقافة. وصاحب عدة نظريات ومُؤلَّفات في حقل الدِّ
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ا التغُّري من ناحية أخُرى”))). كيب والتَّعقيد من ناحية، ودائِم وموضوعَه شديدا الَّرت

كِنُ فهَمُ المسَ�ري النِّهائيِّ  وم��ن أهمِّ وظائف القراءات الفلس��فيّة للتَّاري��خ أنَّه لا يُم

��نن الإلهية” فيمن/فيما مضى،  للحاضر، من دون فلس��فة التَّاريخ واس��تقراء “السُّ

يهِ النَّظري  ومحاول��ة تبُّرص الأنم��اطِ فيما وراء تسلسُ��ل كرونولوجي))) بعينِه، بش��قَّ

. والعمليِّ

ثانيًا: تداخُلات الأيدولوجيا في كتابة وقراءة التَّاريخ

مَ القراءاتُ التاريخية الإجابةَ  ياسة والأيدولوجيا لم يعدْ يكَفي أن تقُدِّ تحت ضغط السِّ

ينية(  على س��ؤال )ماذا حدث؟(، ولك��ن طالما بقيَتِ الأيدولوجيا )السياس��ية والدِّ

تحُوِّل إجابةَ )ماذا؟( إلى )لماذا؟( فتطُِلُّ الأيدولوجيا من بين ثنايا صفحات التاريخ 

في أش��كال من المصُطلحات والتَّسلسُ��ل والإبراز والتَّبجي��ل والتَّغييب والتَّجريد 

ينيّةُ للتَّاريخ اس��تثناءً من ه��ذا النَّمَط. فمن  والتَّعلي��ل و … ولم تك��ن القراءاتُ الدِّ

1 - قاسم عبده قاسم: إعادة قراءة التاريخ، ص 14.

2 - الكرونولوجي��ا: الميِقاتيّ��ة أو تاري��خ الوقائع أو عل��م التقويم أو كرونولوجي��ا )بالإنجليزية: 

Chronology(‏ )من اليونانية: خرونوس / زمن، في قبال: لوغوس / علم( وهي تأريخ الحوادث 

قيقة للأحداث. نقًال عن:  وفقاً لتسلسل وقوعها، وتقسيم الزَّمن إلى فترات، وتحديد التَّواريخ الدَّ

مجدي وهبة، وكامل المهندس: معجم المصطلحات العربية في اللغة والأدب، ص 255.

اريخ تداخُلات الأيدولوجيا في كتابة وقراءة التَّ
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

ينيّة  خلال الإطار العقائديِّ ل��كلِّ مَنظومة مَعرفيّةٍ دِينيّةٍ حاولتَ فلس��فةُ التَّاريخ الدِّ

التَّعبيَر عن نفسِها من خلال:

11 صياغة نماذجَ فلس��فيّةٍ تفَس�رييةٍّ للتَّاريخ الإنس��اني، وتأويل الأحداث .

 ، وريِّ والوقائع التَّاريخيّ��ة في ضوء تلك النَّماذج، كنظريّ��ةِ التَّعاقبُ الدَّ

م التَّاريخي.. وغيرها )كما سيأتي  ي والاستجابة، نظرية التقدُّ نظريةّ التحدِّ

تفصيله(.

22 الكشف عن القوانين التي تحَكم سيَر التَّاريخ الإنسانيِّ، وطبعًا هنا، تهَتمُّ .

فلس��فة التَّاريخ بمُنجزات الإنسان في التَّاريخ، وليس كما يفَعل المؤُرِّخ 

حي��ثُ يهَتمُّ ب��كلِّ تفاصيل الأح��داث الماضية، فعادةً فلاس��فة التَّاريخ 

لتَ مآثِرَ  ينَطلقون من تس��اؤُلات مَفادها: لماذا مجتمعاتٌ إنس��انية سجَّ

في التاريخ، وأخرى خلدََت إلى السّ��باتِ؟ وهل يتَّجه التَّاريخُ في مسار 

م أم يحَكمُه  دة؟ وهل التَّاريخُ يحَكُمُه التقدُّ واحدٍ أم يتَّخذ مساراتٍ مُتعدِّ

التَّكرار؟ ... وغيرها”))).

ر للمَنهج الماديِّ  ومن هنا تبَرز الحساس��يّةُ الفائقةُ لفلس��فة التَّاريخ، والتأثيُر المدُمِّ

. الخلدونيِّ في قراءة التَّاريخ كأحد أدوات إجهاضِ المشَروع الإسلاميِّ

1 - عبد الحليم مهورباشة: فلسفة التاريخ: مدخل إلى النماذج التفسيرية للتاريخ الإنساني، ص 41.
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ويشُير المفُكِّرُ الفرنسيُّ )جوستاف لو بون - Gustave Le Bon())) إلى أنَّه في حين 

ع��ي التَّفكيُر الغ��ربيُّ الحديثُ التح��رُّرَ والموَضوعيّةَ العِلمي��ة، إلا أنَّه يقَف إزاء  يدَّ

ليه عليهِ عصبيّةٌ خفيّةٌ)))، وهو ما يعَزوه )مونتغمري وات -  الإسلام وقضاياه موقفًا تُم

عاية الحربيّة  W. Montgomery Watt())) إلى: “تحيُّزٍ راسخِ الجذورِ، يعود إلى الدِّ

للقرون الوُسطى.”)))، ولم تتوقَّف العصبيةُ والتحيُّز ضدَّ الإسلام )والأمم المستعمَرة 

ت  ياسية، بل امتدَّ اع على الموارد الاقتصادية والحدود السِّ عمومًا( عند حدود الِّرص

��عوب، فأعادَت صياغةَ تاريخ  بش��كل عموديٍّ ومُمنهَج إلى ذاكرة وتاريخ هذه الشُّ

عوب المسُتعمَرة، وأعادَت تشكيل وَعيِها. هذه الشُّ

1 - طبي��ب ومؤرخ فرنسي. عمل في أوروبا وآس��يا وش�امل إفريقيا. كتب في عل��م الآثار وعلم 

الأنثروبولوجي��ا وعُني بالحضارة الشرقية. من أش��هر آث��اره: حضارة العرب وحض��ارات الهند، 

م الأمم”،  و”باريس 1884”، و”الحضارة المصرية”، و”حضارة العرب في الأندلس”، و”سر تقدُّ

و”روح الاجتماع” الذي كان إنجازهَ الأوَّلَ. هو أحد أش��هر فلاسفة الغرب، وأحد الذين امتدحوا 

الأمة العربية والحضارة الإسلامية. )ويكيبيديا(

2 - غوستاف لوبون: حضارة العرب، ص 139.

3 - مس��تشرق بريطاني عمل أس��تاذاً للغة العربية والدراسات الإس�المية والتاريخ الإسلامي في 

جامعة إدنبرة في إدنبرة-أسكتلندا. من أشهر كتبه: "محمد في مكة" )1953(، و"محمد في المدينة" 

)1956(، من إصدارات جامعة إدنبرة. )ويكيبيديا(

4 - نقًال عن: يوسف القرضاوي: الحلول المستوردة وكيف جنت على أمتنا، ص 138.

اريخ تداخُلات الأيدولوجيا في كتابة وقراءة التَّ
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

يق��ول )ريموند آرون - Raymond Aron())): "إنَّ البشريةَّ كلَّها قد بدأت تصَل إلى 

، الذي يتميَّزُ به الغ��ربُ في العصر الحديث. إنَّ الغربَ لم  ص��ورة الوَعي التَّاريخيِّ

ياضيات والفيزياء وس��ائرَ العلوم الأخرى فحس��ب، بل نشَر  ينَشر التُّكنولوجيا والرِّ

كذلك الأفكارَ التي يشُكِّل الوَعيُ التاريخيُّ عنصًرا مُهمًّا من عناصرها. فالأوروبيُّونَ 

هم الذين صاغوا للهِنديِّين وعيَهُم بماضيهم. فالتاريخ الذي صاغَه الأوروبيُّون هو 

الذي س��اعدَ اليابانيِّين على اس��تيعاب ماضيهم عن طريق تأويله وتفسيره. ففلسفةُ 

التَّاري��خ التي تمَّتْ صياغتهُ��ا في القرن الأخير في الغرب هي التي يسَ��توحي منها 

ينيُّون تصوُّرهَم للمجتمع المنَشود ورُؤيتهَم لماضيهم ولمُِستقبلهِم"))). الحُكّامُ الصِّ

عي الحداثةُ اتِّخاذَ موقفٍ نقَديٍّ من ’الرُّؤية القديمة‘ على  يقول )قاسم شعيب())): “تدَّ

: العَقلانيّة التي تعَني إخضاعَ العالمَ وسلوكِ الإنسان لحُِكم  أساس مبدأين هما: أوًَّال

1 - فيلس��وف وعالم اجتماع فرنسي، عمل كمدرس في جامعات )الس��وربون - كوليج دو فرانس 

- مدرس��ة الدراس��ات العليا في العلوم الاجتماعية - باريس - تولوز - كولونيا - المدرسة الوطنية 

للإدارة - كلية الدراسات المتقدمة - ...(. )ويكيبيديا(

2 - Raymond Aron : Dimensions de la conscience historique, Edition Librairie 

Plan, Paris, 1966, p.115.

3 - قاسم ش��عيب: باحث وأكاديمي تونسي، أس��تاذ المنطق وعلم الكلام. له عدة مؤلفات، منها: 

"تحرير العقل الإسلامي" )2013(، و"فتنة الحداثة" )2013(، و"المفهوم الفلسفي للوجود")2005(.
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العَقل. وثانيًا: التَّصني��ف، أي التَّمييز بين المعُتقدات والأفكار والعلوم والأجناس 

والأنواع والبَشر والعوالمِ.. ووضع سلالمَ تفاضليّةٍ بينَها. فقالوا مثًال إنَّ فكرَ الحداثة 

أصوَبُ الأفكار، والرَّأسماليّة أفضلُ الأنظمة الاقتِصاديةّ الممُكِنة، واللِّيبراليّة أوجَهُ 

الأنظمة الاجتماعية، والإنسان الأبيض أرقى البَشر، والعقل الحداثّي أخصَبُ العُقول 

 ، ورة عن مضمون حقيقيٍّ .. وعلى أساس هذه المبادئ المعُلنَة، التي لا تعُبِّر بالَّرض

أمكَ��نَ تصَديرُ أفكار الحَداثة ومُعتقداتهِا ورُؤاها وأنظمتِها الاقتصادية والاجتماعية 

إلى الأمُم الأخرى، وإشعارهُا أنَّها أقلُّ قدرًا من الأمّة الأوروبية، وعليها أن تقَتدي بها 

وتأخذَ عنها. وكان العرب إحدى تلك الأمُم المسُتهدَفة، من خلال نخَُبهم الفكريةِ 

ياسية الموُاليةِ لهم.”))). والسِّ

راس��اتُ التَّاريخيّةُ العربيّةُ ردْحًا من الزَّمن -ولا تزَال- مجرَّدَ إعادة إنتاج  هذا وظلَّتِ الدِّ

راس��ات التاريخية حسب المدارس المادية؛ إذ كان رُؤساء قسم التَّاريخ بالجامعة  للدِّ

المصرية -أوُلى الجامعات العربية- من الأوربيِّين -حصًرا- حتى س��نة 1936م، ثم تلَا 

ذلك عِقدَينِ كان فيهما عمداءُ كليّات التاريخ من العرب مُتغرِّبين من غير المسلمين)))، 

1 - قاسم شعيب: الحداثيون والتراث، ص.ص 17-16.

2 - مثل: س��ليم النقاش وجرجي زيدان وإلياس الأيوبي ونعيم ش��قور وداود بركات وغيرهم من 

مسيحيي الشام، فضًال عن المستشرقين.

اريخ تداخُلات الأيدولوجيا في كتابة وقراءة التَّ
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

وكان طبيعيًّ��ا أن تسَ��ود المفاهيمُ التَّاريخيّ��ةُ من وُجهة نظر المؤُرِّخ�نَي الأوربيِّيَن في 

راسات التَّاريخيّة العربية الناشئة، فكانتَ النَّتيجةُ الحتميّةُ أنَّ المجَال الثقافيَّ العربيَّ  الدِّ

صار مُتشبِّعًا بقراءة التَّاريخ العربي والإس�المي بعيون أوربية وأمريكية معادية، )وفي 

أفضل الأحوال مُس��تعلِية أو مُنحازة(. 

ثالثًا: النُّفوذ إلى المنظومة الفكريّة الإسلامية

انتشَرت دراس��اتٌ معاصرة تحُاول ق��راءة التَّاريخ الإس�المي وتقييمَه وفق آلياتِ 

التَّفكير الفلسفيِّ الغربيِّ الحداثيِّ، دون الأخذ في الاعتبار التَّناقض بين المنهجَيِن. 

ومن المدارس "الإسلامية" ذات النَّزعة المادِّية "مدرسة العمران الإسلامية"، وعلى 

كِنُ أن يضُاف إليهم )ابن الأثير(، وهي مدارسُ تمَّ  رأسها قراءةُ )ابن خلدون(، ويُم

، وهندستهُا  فعُْ بها إلى المجال المعرفي الإسلاميِّ إعادةُ إنتاجها وهندستها، ثم الدَّ

لخدمة أجندات سياس��يّة ومعرفيةّ بعَينِه��ا. وعلى المنوال ذاتهِ الق��راءاتُ الغربيّةُ 

للتَّاريخ. 

وقد جعل أصحابُ المدرسة المادية "الإسلامية" البعُدَينِ الجغرافيَّ والسياسيَّ هما 

ولةَ محورَ التَّاريخ، وجعلوا الوقائع  مجاَيل التَّعبير عن فاعلية الإنس��ان، وجعلوا الدَّ

��اس للتَّاريخ ووجهه المرَئيِّ، ويقَرنونَ  الاقتصادية والاجتماعية هي العصب الحسَّ

س��عادةَ الإنسان باتِّس��اع المجتمع، في تفسير -لمس�ريِ المجتمع في التاريخ- يشُبِهُ 
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ارونيّة الاجتماعية"))). المعَروفَ حاليًّا بـ"الدَّ

وظلَّ��ت اجته��اداتُ أصحاب "مدرس��ة العُم��ران" حبيس��ةَ مكتب��اتِ الورّاقين إلى 

القرنيَِن التَّاسعَ عشَر والعِشرينَ، حين حدثَ نوعٌ من الاستقرار في المناهج الغربية 

الوَضعانية في ق��راءة التَّاريخ، وعندها افتعلتَ الأوس��اطُ الأكاديميّةُ الغربية عمليّةَ 

“إعادة اكتشاف” لمدرس��ة )ابن خلدون(؛ ويبَدو أنَّ هذا التَّبجيل والحفاوة بمنهج 

رج��ة الأولى إلى تش��ابهُ مَقولاتهِ في العَصبيّ��ة والعمران  )ابن خل��دون( راجع بالدَّ

ول مع مفاهيم التطوُّري��ة )الدارونية( التَّاريخي��ة)))، إضافةً إلى تغَييب  وتعَاقُ��ب الدُّ

- في قراءة )ابن خلدون( للتَّاريخ، إذ إنَّ محورَ  البُعد المعَنويِّ -الف��رديِّ والجماعيِّ

ياسية )المادية!( في التاريخ، هي العمل  قراءة )ابن خلدون(، عن مفعول القوى السِّ

الأهمُّ الذي يسَتنتج به، من خلال المنهج التجريبيِّ الاستقرائيِّ، ما يعُرفَ بـ “قوانين 

 . ينيَّ التَّاريخ”، وهي قراءة تهُمِّش البعُدَ المعَنويَّ الأخلاقيَّ الدِّ

يقول )قاس��م شعيب())): “… وكان هناك ش��يخُ المستشرقين )سلفستر دي ساسي 

1 - انظر: علي حسين الجابري: فلسفة التاريخ والحضارة في الفكر العربي، ص.ص 125 - 128.

2 - وجيه كوثراني: تاريخ التأريخ، ص 95.

3 - باحث وأكاديمي تونسي، أس��تاذ المنطق وعلم الكلام. له عدة مؤلفات، منها: "تحرير العقل 

الإسلامي" )2013(، و"فتنة الحداثة" )2013(، و"المفهوم الفلسفي للوجود")2005(.

النُّفوذ إلى المنظومة الفكريّة الإسلامية
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

- Silvestre de Sacy()))، الذي ارتبط اس��مُه بـ )ابن خلدون(، الذي ’انتش��ل )ابن 

راسات  بهَ للقارئ، ليبدأ بعد ذلك دورةً من مُراكَمة الدِّ خلدون( من نِسيان مديدٍ، وقرَّ

الغربيّةِ حول )ابن خلدون( كباحث فذٍّ واستثنائيٍّ وراسمٍ لأوَّلِ فلسفةٍ للتَّاريخ عرفهَا 

الفِكرُ الإنسانيُّ حسب شهادة )بروكلمان - Brockelmann()))‘))) .. فـ )ابن خلدون( 

لطان.”))). كان اكتشافاً غربيًّا، وقبلَ ذلك كان مجرَّدَ مُؤرِّخٍ وفقيهٍ مالكيٍّ قريبٍ من السُّ

 Léon - وبلغ��ت ه��ذه الحفاوة الغربي��ة بـ)ابن خلدون( حتَّ��ى يقول )لي��ون غوتيه

Gautier())): “إنَّ نفح��ةً من النَّهضة الأوروبية قد خرقتَِ النِّطاقَ الُمحكَمَ الُمحيطَ 

قية.”)))، ويقول )ناثانيال  ق الإس�المي، فوصلتَ إلى روح )ابن خلدون( الَّرش بالَّرش

1 - سلفس�رت دي س��اسي: مس��تشرق فرنسي، لقّبه )عبد الرحمن البدوي( بـ "شيخ المستشرقين 

الفرنس��يين". عمل في معهد اللغات والحضارات الشرقية بباريس ويعُتبر اس��تاذاً للأس��اتذة في 

اللغات الشرقية ولا سيما اللغة العربية والعبرية.

2 - كارل بروكلمان: مستشرق ألماني، من أبرز تلاميذ المستشرق اليهودي )ثيودور نولدكه(، ومن 

أشهر مؤلفاته كتاب "تاريخ الأدب العربي" الذي ترُجم في ستَّة مجلدات، وفيه رصدٌ لما كُتب في 

اللغة العربية في العلوم المختلفة من مخطوطات ووصفها ومكان وجودها.

3 - سالم حميش: التراكم السلبي، ص17.

4 - قاسم شعيب: الحداثيون والتراث، ص 98.

5 - ليون غوتيه: مؤرخ فرنسي، وأمين الأرشيف الإمبراطوري، وأستاذ علم الحفريات في مدرسة دي شارت.

6 - علي الوردي: منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيته، ص 113.
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ش��مت - Nathaniel Schmidt())): “إذا كان هناك فلس��فةٌ وضعيّ��ةٌ مُعتمِدةٌ على 

��كِه  الحقائ��ق العِلميّ��ة، فإنَّ )ابن خلدون( س��يكون أح��دَ رُوّادِها، بالرَّغم من تمسُّ

بالإسلام.”))). كما يرَاه حداثوَِيُّون عربٌ مثل )ناصيف نصار(: “جسًرا مرَّ عليه الفكرُ 

العربيُّ من ثقافة القرون الوس��طى إلى ثقافة القرون الحديثة.]!!![”)))، وهي نفس 

الهالة التَّبجيليّة التي اصطنعَتهْا الأكاديميا الغربية حول ش��خصية )ابن رش��د(؛ فلم 

يكن )ابن رشد( أصيًال في تفكيره، وكان يحُاول التَّوفيقَ بين تعاليم الإسلام وفلسفة 

اليونان، ولم ينجحْ في ذلك، حيث الاختلافُ جذريٌّ والهُوّةُ سحيقة. وهو ما اضطرَّه 

لتغليب الرُّؤية الأرسطية على رؤية القرآن في مسائل اعتقادية كثيرة، مثل: خلق العالم 

والخلود الأخروي)))، وهذا الانحرافُ في الرُّؤية الكونية لا شكَّ سيُنتِجُ قراءةً ماديةًّ 

للتَّاريخ على النَّمط الغربيِّ، ولكن بغلافٍ وشكلٍ ومصطلحاتٍ إسلامية.

 ، كنُ اعتب��ارُ القراءة الخَلدونيّة من أوائل القراءات العلمانيّة للتَّاريخ الإس�الميِّ ويُم

1 - مس��تشرق أميركي وأس��تاذ اللغات الس��امية وآدابها ودراس��ات ال�رشق الأدنى في جامعات 

)كولجت - هاملتون – كورنيل(.

2 - ناشانيال شمت: ابن خلدون - المؤرخ وعالم الاجتماع والفيلسوف، ص 66.

3 - ناصيف نصار: مفهوم الأم��ة بين الدين والتاريخ. والفكر الواقعي عند ابن خلدون )أطروحة 

الدكتوراه(.

4 - ابن رشد: فصل المقال، ص.ص 43-42.

النُّفوذ إلى المنظومة الفكريّة الإسلامية
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

س��واء في حقل الموضوع أو طبيع��ة المنَهج، حتى يذَهب )أرنول��د توينبي( إلى أنَّ 

مةَ ابن خلدون هي منبعُ أفكار )ميكيافيلي( و)كونت( و)ماركس()))، بما في هذه  مقدِّ

المنظومات الفكرية من نزَعات ماديةٍّ برجماتية، ويذَهب )حسين هنداوي( من خلال 

بَهِ في كثير من الرُّؤى والُمنطلقات لدى )ابن  دراس��ةٍ))) كشفَ فيها بالقرائن أوجُهَ الشَّ

خل��دون( و)هيجل( بكلِّ ما في آراء الأخير من تش��وُّهات فكريةّ، حتى مثَّلتَ آراؤُه 

مة الفصل(. أساسَ النُّظمُ النَّازية والفاشية واللِّيبرالية الغربية )كما نوُقش ذلك في مقدِّ

صحيحٌ أنَّ )ابن خلدون( استطاع أن يسَتشِفَّ كميّةَ الحُمولاتِ المذَهبيّةِ والانحيازات 

)))، وحاولَ  ياس��ية في منهجية “الج��رح والتعديل” في كتابة التاريخ الإس�الميِّ السِّ

يهِ “الممُكِن والممُتنِع”)))، إلا أنَّه  تجَاوُزهَا من خلال المنّهجيّةِ التَّجريبيّةِ أو ما يسُ��مِّ

)))، كما حاول مرارًا البَرهنةَ على  هان العَقليِّ في الوقت عينِه تنكَّرَ لقوانين المنَطقِ والبُر

، لأنَّ الفلسفةَ -كما يرى )ابن خلدون(-: "تجاوزتَ في  إبطال جدوى النَّظر الفلسفيِّ

1 - أرنولد توينبي: مختصر بحوث في التاريخ، ج3، ص 332.

2 - حسين هنداوي: التاريخ والدولة ما بين ابن خلدون وهيجل، ص.ص 109 - 117.

3 - عبد الحليم مهورباشة: فلسفة التاريخ - مدخل إلى النماذج التفسيرية للتاريخ الإنساني، ص 62.

4 - راجع: عبد السلام المسدي: الأسس الاختبارية في نظرية المعرفة عند ابن خلدون. & وجيه 

كوثراني: تاريخ التأريخ، ص 95 & أسد رستم: مصطلح التاريخ.

5 - علي الوردي: منطق ابن خلدون في ضوء حضارته، ص.ص 123 - 149.



31

الارتقاء نطاقَ إدراكِ وُجودِنا، فضَلَّ العقلُ فيها وانقطعَ"))). إضافةً إلى أنَّه من خلال 

كِنُ مُلاحَظةُ قصور اطِّلاع )ابن خلدون( على  تتبُّع المصادر التي ذكرهَا في مقدمته يُم

ُ أساسًا لا غِنى عنه لبِلَورة "نظرة اجتماعية"  ياس��ة المدنيّة”، التي تعُتبََر كتب فنِّ “السِّ

و"فلسفة للتاريخ" ضروريَّتيَِن لفهم آليّةِ نشُوءِ وعمل القوى الاجتماعية، بحيث أنَّه، 

وحسب ما ذكُر في مسانيده ومصادره، لم يرَجع )ابن خلدون( إلى المؤُلَّفات الأهمِّ 

في هذا الفنِّ لـ: )أفلاطون( أو )الفارابي( أو )ابن رشد(، وبالكاد اقتبسَ لمرةٍّ واحدةٍ 

ي��ن”، ولكنَّه لم يقَتبس )والظاهر أنه لم  نيا والدِّ م��ن )الماوردي( من كتابه “أدب الدُّ

لطانية”!  : “الأحكام السُّ يطَّلع( على كتابه الآخر الأهمِّ

ثمَّ تجاوز أصولَ وأساسيّاتِ الإسلامِ، كمرجعيّةٍ معرفيّةٍ عند قراءة التَّاريخ، وتجاوزَ 

منهجَ تكامُليّةِ المنَاهج المعَرفيّة الذي تميَّزتَ به علومُ الحضارة الإسلامية، واكتفَى 

بتأس��يس شيءٍ هو أش��بَهُ بمنهج “التاريخاني��ة” - Historicism )مرجعية التاريخ 

للتَّاري��خ(، وهو المنَهجُ المتُداوَل في المجال المعَ��رفيِّ الغربيِّ، بما فيه من بطُلانٍ 

ور المنطقي"، ويصُرِّح )ابن خلدون( باس��تقلال علم  معرفيٍّ واضح، بس��بب "ال��دَّ

التَّاريخ عن أيِّ مرجعيّةٍ مُتعالية عندما يصَف التَّاريخَ بأنَّه: “علمٌ مُستقلٌّ بنفسِه، فإنِّه 

ذو موضوعٍ وهو العُمران البشريُّ والاجتماع الإنس��انيُّ، وذو مس��ائل وهي بيانُ ما 

1 - عبد الرحمن بن خلدون: مقدمة ابن خلدون، ص 460.

النُّفوذ إلى المنظومة الفكريّة الإسلامية
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اتيّة واحدةً بعد أخُرى، وهذا ش��أنُ كلِّ عِلمٍ من  يلَحق��ه من العَوارض والأحوال الذَّ

العلوم وَضعيًّا كان أو عقليًّا.”))).

رابعًا: تكريس القراءة الخلدونية للتَّاريخ الإسلامي

تأتي خط��ورةُ الق��راءة الخلدونية، التي تمَّ إع��ادةُ تصَديرها إلى الواجه��ة بمنهجيّتِها 

، من أنَّه��ا تنُتِجُ معرفةً دينيّةً مُزيَّف��ةً واختِزاليّة، وتنُتِجُ  التَّجريبيّ��ة المغُلَّفة بغلاف دينيٍّ

ويج  ولة الإس�المية، وم��ن خلالها يتمُّ الَّرت هًا عن مفاهيم الحضارة والدَّ رًا مُش��وَّ تصَوُّ

لطان، وتعظيمُ دور  ين والسُّ ياسية، كأساسٍ لعلاقةِ تخََادُم بين الدِّ لمبادئ البرجماتية السِّ

ين والأيدولوجيا مُجرَّدَ دعوة  لطة، فيما يكون الدِّ العصبيّة القبليّة )الجاهلية( كرافعةٍ للسُّ

ية للعَصبيّ��ة))). فالعواملُ الُمؤثِّرة في العُمران، من وجهة نظر )ابن خلدون(، هي  مُقوِّ

رجة الأولى عواملُ مادِّيةٌ: منها عواملُ خارجيّةٌ مثل: البيئة )الوس��ط الجغرافي(،  بالدَّ

ا  والخص��ب والفقر )العامل الاقتصادي(. وعوامل داخليةٌ مث��ل: العصبية القبلية. أمَّ

ين( فهو لا يرَاها ضروريةًّ  اخلي للإنسان )الثقافة أو الدِّ اخليّةُ مثل البناء الدَّ العواملُ الدَّ

ين وظيفتهُ أنَّه  ين، إلا أنَّ الدِّ للاجتماع، كون الاجتماع يتحقَّق حتى مع عدم وجود الدِّ

1 - عبد الرحمن بن خلدون: مقدمة ابن خلدون، ص 34.

2 - ناصيف نصار: تصورات الأمة المعاصرة، ص.ص 39 - 43.
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عوة  ولة من خلال زيادة العصبيّة والعَدد. فهو يرَى أنَّ الدَّ عاملٌ غيُر مباشر في قوّةِ الدَّ

)))، ووجد )ابن خل��دون( في الُمدوَّنات الحديثيّةِ على  يني��ة من غير عصبية لا تتمُّ الدِّ

مذهبِه ما يؤُيِّدُ به رأيهَ مثل رواية: “ما بعثَ الله نبيًّا إلا في مَنَعةٍ من قوَمِه.”))).

وانتهَ��ت قراءةُ )ابن خلدون( إلى رأيٍ بع��دَمِ الحاجة لافتراض وجود مُثلُ عُليا مِثلَ 

“المدينة الفاضلة” أو “الحاكم الفيلسوف”؛ لأنَّ المطلوب في الحاكم ليس حكمتهَ 

��لطان”، وعند )ابن  وفلس��فتهَ، بل “صلاحيّتَ��ه” لأهل زمانهِ من حيث “الملُك والسُّ

��ديدُ اليقَظ��ة، لأنَّه قد “يكُلِّف  خل��دون( لا يصَلح للمُلك الرَّجلُ الحادُّ الذَّكاء الشَّ

الرَّعيّةَ فوق طاقتِهم، لنُفوذِ نظ��رهِ فيما وراءَ مداركِهِِم، واطِّلاعِه على عواقب الأمور 

في مبادئها بالمعَيّة، فيَهلكون.”!! ويجد )ابن خلدون( في المدُوَّنات الحديثيّةِ على 

ِ ضُعفائكِم.”، أو ما  مذهبه ما يسَ��ند رأيهَ كالحديث النبويِّ القائل: “سِيروا على سَْري

رُوي عن )عمر بن الخطاب( عندما عزلَ )زياد بن أبي س��فيان( عن العراق، وسُئل 

عّام إذا كان عزلهُ عن عجزٍ أو خِيانة، فقال )عمر(: “لم أعزلِكَْ لواحدةٍ منهُما، ولكنِّي 

كرهتُ أن أحمِلَ فضلَ عقلِكَ على النَّاس.”)))!!

1 - عبد الرحمن بن خلدون: مقدمة ابن خلدون، ب. 3، ف. 6، ص 159.

2 - أخرجه أحمد في مسنده حديث رقم: 10903 )صحيح(، ج.3، ص623.

3 - عبد الرحمن بن خلدون: مقدمة ابن خلدون، ب. 2، ف. 23، ص.ص 188 - 189.

اريخ الإسلامي تكريس القراءة الخلدونية للتَّ
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هذا الانعدام لـ"الإمكان النَّظري" لوج��ود مَثلٍَ أعلى يتطلَّع إليه الفردُ والمجُتمع لا 

يُ��ؤدِّي إلا إلى الانحطاط؛ حيث لا هدفَ واضحًا أمام هذا المجتمع بس��بب ضياع 

البوصلة التي تشُير باتِّجاه "ما يجب أن يكون".

، عند )ابن خلدون( في القول بأنَّ  وتظَهرُ العقيدةُ الأشعريةُّ، وخصوصًا عقيدة الجَبْر

الانحرافات الأخلاقية والتَّسافلُ المعنويَّ لدى كلِّ أمّةٍ من الأمُم هو “نتيجة حتميّة” 

مة: “إذا تأذَّنَ اللهُ بانقراض الملُك  لقُ��رب انتهاء دورتهِا في العُمران، يقول في المقُدِّ

م��ن أمُّة حَمَلهَم على ارتكاب المذَمومات وانتِحال الرَّذائل وس��لوك طرُقها، فتفُقَد 

ياسيةُ منهْم جُمْلةً، ولا تزَال في انتقاصٍ إلى أن يخَرج الملُكُ من أيديهم  الفَضائلُ السِّ

فَيها ففسَقُوا فيها فحَقَّ عَليَها  لَ به س��واهم: )وإذَا أردَْناَ أنْ نهُلِكَ قرَيةً أمَرنْا مُْرت ويتبدَّ

رنْاها تدَميراً(.”)))، والآية التي استدلَّ بها )ابن خلدون( من سورة الإسراءِ  القَولُ فدَمَّ

َها الأشاعرةُ مثل )الفخر الرازي( بنفس هذا التَّفسير الظَّاهريِّ الحُروفيِّ المفُْضي  فسَّر

ِيّ��ة، كما ذهب إليه )ابن خلدون()))، ولا ش��كَّ أنَّ ه��ذه الرُّؤية الُمنحرفِةَ  إلى الجَبْر

المخُالفِةَ للفِطرة الإنسانيّة خلافُ ما عليه القراءة الإسلامية الأصيلة للتَّاريخ)))، وهي 

1 - عبد الرحمن بن خلدون: مقدمة ابن خلدون، ب. 2، ف. 20، ص.ص 141 - 144.

2 - الفخر الرازي: التفسير الكبير )مفاتيح الغيب(، ج20، ص 177.

: الطبرسي: مجمع البيان في تفسير القرآن، ج6، ص 626. 3 - راجع مثًال
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كِنُ أن تؤُدِّي بمُعتنِقِها إلا إلى مَزيدٍ من الانسحاب والاستسلام للهَزيمة. رؤيةٌ لا يُم

ويبَدو أنَّ الفلسفيّة البرجماتية عند )ابن خلدون( وتمجيدَه الغَلبَةَ العسكرية والعصبيّةَ 

عيّة والمشَروعيّة  القَبَليّة والقوى الغَضَبيّة في نفس الإنس��ان، وإهمالهَ جان��بَ الَّرش

والنَّظ��رة الأخُرويةّ والمعَنوية، متَّسِ��قٌ مع المنظومة المعرفية التي نش��أ فيها، والتي 

قيفة،  ياسية باسم الإسلام، من أوَّل انقلاب قريش يومَ السَّ تبُرِّرُ سيرةَ الانقلابات السِّ

كِنُ القولُ أنَّ )ابن خلدون(،  ول الأمويةّ والعباس��ية، ويُم مُرورًا بآليّاتِ تأس��يس الدَّ

ياس��ية، إلا أنَّ عقيدتهَ الأش��عريةَّ بكلِّ  وإنْ زعم أنَّه تجاوزَ تجاذُباتِ المذاهب والسِّ

ائدة  ياسية السَّ حمولتها كانت طاغيةً على قراءتهِ التَّاريخيّة، وكذلك تأثَّرَ بالثَّقافة السِّ

اع  ياسي والِّرص وَيلات في الأندلس(، الذي تميَّزَ بالانحطاط السِّ في عصره )عصر الدُّ

ولة الواحدة، وأفضى إلى جانبٍ آخر من جوانب عدمِ  يف- بين أمراء الدَّ -غ�ري الَّرش

ولة مَحصورةً في مُهمّة:  قةّ والانحراف عند )ابن خلدون(، وهي رُؤيتهُ وظيفةَ الدَّ الدِّ

قةّ بالقول أنَّ الإسلام لا  يعة وإقامة الجهاد”))). ولا يقَتصر وجهُ عدمِ الدِّ “تطبيق الَّرش

ى ذلك  ، ولكنْ تعَدَّ ينَظر إلى الجهاد كغاية في نفسه من أجلِ إكراهِ النَّاس على الحقِّ

ولة، )وهنا تقتربُ أفكارهُ  بالقَ��ولِ إنَّ البُعد الماديَّ الإكراهيَّ هو الوظيفة الأولى للدَّ

من أفكار هيجل مرةًّ أخرى(.

1 - رضوان السيد: الجماعة والمجتمع والدولة - سلطة الأيدولوجيا في المجال السياسي العربي، ص 396.

اريخ الإسلامي تكريس القراءة الخلدونية للتَّ
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ومثَّلتَ هذه الحفاوةُ الأكاديميّةُ المبُالغَُ فيها بمُصنَّفات وأفكار )ابن خلدون( الأرضيّةَ 

لبةَ لنشر وتعَزيز الرُّؤية المادِّية للتَّاريخ الإسلامي، ليَتِمَّ توَظيفُ المنَظومة الخلدونيّة  الصُّ

بهدف تغَلي��ف المقَولات الحَداثيّة مثل: الرَّأس�امليّة، والكولونيالي��ة، والإمبريالية، 

يموقراطية، … إلخ  اع الطَّبقي، والمجتمع المدَني والأه�يل، واللِّيبرالية، والدِّ والِّرص

ينية، والمركز والأطراف،  عوة الدِّ بمفَاهيم أخُرى لها نكهة ترُاثيّة، مثل: العصبية، والدَّ

وق والتَّداوُل والتِّجارة .. إلخ. وهي مفاهيمُ لم تكن في  ول، وعلاقتها بالسُّ وأنواع الدُّ

، إذ كانتَ شائعةً في عصِرها)))، إّال أنَّ مُقتضَياتِ التَّبجيل والَّرتويج،  ذاتها فتَحًا عظيًام

رَ القراءةَ الخَلدونية باعتبارهِ��ا “إنجازاً نوعيًّا”  المدَفوعِ بدوافع سياس��ية، هو ما ص��دَّ

للتَّاريخ الإس�المي، يقول )عزيز العظمة(: “إنَّ )ابن خل��دون( لم يخَرج بعلمٍ جديدٍ 

كِنُ أنْ  يحَمل عناصَر نقَلةٍ في البنَى النَّموذجية العِلمية أو الفتوحات المعَرفية التي يُم

تضُف��ي عليه الكمالَ والخصوصيّةَ الخاصّةَ به. فعِلمُه ’الجديد’ كان يشُ�ري دومًا إلى 

َ ابت��كاراتٍ عظيمةً إلى حدِّ أنَّها  كِنُ أن تعُتبَر العل��وم الأخُرى المكُوِّنة ل��ه ]…[، لا يُم

حَ والتَّفس�ري. إنَّها أفكارٌ ش��ائعة كان يفَهمها في عصر )ابن خلدون( كلُّ  تتطلَّب الَّرش

النَّاس دون استثناء، سواء من حيث دلالتها أو من حيث محتواها ومَغزاها”))).

1 - محم��د عابد الجابري: فكر ابن خلدون -العصبية والدولة- معالم نظرية خلدونية في التاريخ 

الإسلامي، ص 17. & انظر أيضًا: محمود إسماعيل: نهاية أسطورة.

2 - عزيز العظمة: ابن خلدون وتاريخيته، ص.ص 207 - 209.
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خامسًا: تأثير القراءات المادية في الفكر الإسلامي

ه��ذه القراءةُ المادية للتَّاريخ الإس�الميِّ ظهرتَ بعدّة أش��كالٍ نظريةّ وعمليّة، على 

ني، وعلى  ينية للإس�الم السُّ مس��توى المدُوَّنات والأدبيات والثَّقافة السياس��ية والدِّ

��ني التي تأثَّ��رتَ بالقراءات  ��لوك لجماعات الإس�الم الس��ياسيِّ السُّ مس��توى السُّ

الاس��تشراقية الحَداثيّة، على سبيل المثال في كتاب "الحزب الهاشمي" للمستلحِد 

المصريِّ )س��يد القمني( حاولَ من خلال مبدأ العصبيّة والقراءة الخلدونيّة المادِّية 

دية" كان نجاحًا مَحدودًا، نتيجةً للعصبية  عوة المحُمَّ ه "الدَّ إثباتَ أنَّ نجاح ما س�َّا�مَّ

اع قبيلةِ النبيِّ )بني عبد مناف( مع قبيلةِ جُرهم التي استوطنَت  القَبَلية في س��ياق ِرص

مكّ��ةَ قادمةً من اليَمن قبل ألف عام، ك�ام يذهب )محمد الجابري( إلى أنَّ ما يدَفع 

المسلميَن نحو “الفتوحات” لم يكن سوى مُثلَّث “الغنيمة، والقبيلة، والعقيدة”))).

وم��ن نماذج الق��راءات المادِّي��ة للتَّاريخ كذلك ما يذَهب إليه )حس�ني مِ��روَّة( أنَّ 

التَّحوُّلات الاقتصادية التي شهدتها الحياةُ العربية في الجاهلية هي التي استدعَت 

ظهورَ قوّةٍ توَحيديةّ -وهي الإسلام- لتحُقِّق "وضعًا جديدًا أخذَ يفَرضُِ قِيًَام جديدة، 

، جعل الوضعَ الماليَّ والتِّجاريَّ في المقام الأوَّل  كنتيجة لتطوٌّر تجاريٍّ واجتماعيٍّ

مة ‘قريش  ار’ في مقدِّ م��ن الاعتبار، فكان أن أصبحَ ‘بن��و عبد مناف’ و‘بنو عبد ال��دَّ

1 - قاسم شعيب: الحداثيون والتراث، ص 40.

تأثير القراءات المادية في الفكر الإسلامي
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

البط��اح’، لأنَّهم أصبحوا أوفرََ ماًال وأعظمََ تجارةً. ث��م جرتِ المعَاييُر هكذا بحيث 

دارة مذ أصب��حَ فيها أعظمُ التُّجّار ثراءً،  احتلَّ��ت أميّةُ في قريش الجاهلية مكان الصَّ

وبسطتَ نفوذَها الماليَّ على كثير من قبائل الحجاز خارج مكّة”))).

يرة النَّبوية، التي أذاعَها على حلقاتٍ باسم  مثالٌ آخر هو قراءة )وضاح خنفر())) للسِّ

بيع الأول: قراءة سياسية  بيع الأول"، ولاحقًا جُمعت في كتاب بنفس الاسم "الرَّ "الرَّ

�رية النبوية"، كانتَ كذلك قراءةً مادِّي��ةً خلدونية، وإن كان ما  واس�رتاتيجية في السِّ

ولة  ع الدَّ طرحَه )خنفر( من الأسباب المادية لنجاح دعوة الإسلام مختلفة، وهي توسُّ

اسانية والبيزنطية،  ياسي الناتج عن إنهاكِ الإمبراطوريَّتيَِن السَّ الإسلامية في الفراغ السِّ

ام  مع عوامل أخرى مادِّية من قبيل سيطرة المسلمين على طرُق التِّجارة البرِّية بين الشَّ

)بيزنطة( واليمَن.

 والقاسمُ المشُترك بين جميع هذه القراءات أنَّها فضًال عن تضخيم العوامل المادِّية 

للنَّجاح فهي:

1 - حس�ني مروة: النزعات المادية في الفلس��فة العربية – الإس�المية، ج. 1، ص 222. نقًال عن: 

قاسم شعيب: الحداثيون والتراث، ص 40.

2 - إعلامي فلس��طيني. رئيس منتدى الشرق، وهو ش��بكة مموَّلة من الحكومة القطرية ومُكرَّس��ة 

للعمل في الأوساط الشبابية العربية والإسلامية، شغل سابقًا منصب المدير العام لشبكة الجزيرة 

الإعلامية.
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��ش أيَّ بعُد عقائديٍّ )أيديولوجي( في رس��الة الإس�الم، وتصوِّر "نجاح"  : تهُمِّ أوًال

الإسلامِ كنتيجة لعوامل مادِّية وسياسيّة، وليس العكس. 

اع الكونيِّ بين الحقِّ والباطل )بين المادة والمبادئ/بين  وثانيًا: تغُيِّب مظاهرَ ال�ِّر�صِّ

اع باعتباره تزاحًُام على الموارد والنُّفوذ، وأنَّ  الإسلام والجاهلية(، وتعُيد صياغةَ الِّرص

ي��ن )كما في القراءة الخلدونية( يقَتصر على كونه أداةً بين يدي أحد أطراف  دور الدِّ

اع، تنَجح أحياناً من خلال استخدامها في تقوية العصبية )الجاهلية(.  الِّرص

ى )سياسية/اس�رتاتيجية( تقَطع الاتِّصال بين الإسلام  وثالثًا: هذه القراءة التي تسُ��مَّ

اع بين الحقِّ والباطل،  ابقة، كأحد مظاهر الخطةّ الإلهيةّ الكُبرى، والِّرص ائع السَّ والَّرش

م التَّاريخ الإس�المي كمجموعةٍ م��ن الأحداث والطَّفَرات التي حدثتَ  ومن ثمََّ تقُدِّ

في الجزيرة العربية نتيجة قابِليَّاتٍ معيَّنة، وليس لرسالة الإسلام أيُّ بعُد غَيبيٍّ إلهي.

ى "الحداثة"، ولكنَّها  جميع هذه الأطاريح تلُقَى في إطار مُمارساتٍ فكريةّ لما يسُمَّ

في حقيقته��ا ما ه��ي إلا نبَذٌ للبُعد الغيب��يِّ الأخلاقي، وإن ت��مَّ تلَبيس هذه الأفكار 

المطروحة لبَوُسَ العقلنة والتَّحديث وتركيبها على نماذج صوفيّة أو س��لفية، يقول 

)قاسم شعيب())): “النَّظرة الحداثيّة نظرةٌ استئصاليّةٌ للُّرتاث، افتتحَها المستشرقونَ، 

1 - قاس��م شعيب: باحث وأكاديمي تونسي، أستاذ المنطق وعلم الكلام. له عدة مؤلفات، منها: 

"تحرير العقل الإسلامي" )2013(، و"فتنة الحداثة" )2013(، و"المفهوم الفلسفي للوجود")2005(.

تأثير القراءات المادية في الفكر الإسلامي
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

اث الذي كُتب  وتوَاصلَ��ت مع الحداثيِّين العرب وغيرهم، الذين لم يكَتفوا بنَبذِ الُّرت

حول القرآن من تفسير وكلام وفِقه، بل ذهبوا إلى نبذِ القرآن الكريم نفسِه من خلال 

تأويلهِ وتحَويلهِ، وُصوًال إلى التخِّيل عنه، وإحلال المقَولات والمنَظومات الفِكريةّ 

والتَّشريعية الغربية محلَّه ... والنَّظرة الحداثيةّ ترُاوِحُ بين التَّطرُّف والمرُونة. فما كتبهَ 

كِن تصَنيفُه إلا ضمن التطرُّف الماديِّ  ، لا يُم )جلال العظم( و)س��يد القمني(، مثًال

. والمرُونةُ تبَدو سِمةً للذين يحُاولون تركيبَ مَقولات  الذي يخَتزن الإلحادَ الجذريَّ

الحَداثة على نماذج سلفيّةٍ وصوفيّة، كما هي محاولات )أبو يعرب المرزوقي( و)طه 

عب��د الرحمن(. وبين التيّارَينِ يقَف الطَّابورُ الأطوَلُ م��ن الحداثيِّين الذين يكُرِّرون 

مَقولات الاستشراق..”))).

وقراءةُ الوجود بعيٍن مادِّيةّ يفُقِدُ الإنس��انَ أيَّ قدُرة على توَظيف التَّاريخ؛ على سبيل 

المثال قراءة واقعة كربلاء قراءةً مادِّيةًّ مَعزولةً عن س��ياقها يوُصِل إلى اس��تنتاج أنَّها 

ا قراءة  ��لطة بين الأمويِّين والهاشميِّين، أمَّ هزيمةٌ عس��كريةٌّ في سياق صراعٍ على السُّ

كربلاء في سياق فكرة وحدة الوُجود والاتِّصال بين عالم الملَكوت وعالمَِ الملُك من 

خلال )الاس��تخلاف - الإمامة - الإسلام الاجتماعي - ..(، وقراءة كربلاء في سياق 

تاريخيٍّ ابتداءً م��ن "رزية الخميس" وقتال الإمام عليٍّ )ع( على التَّأويل واس��تنفاد 

1 - قاسم شعيب: الحداثيون والتراث، المقدمة.
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الإمام الحس��ن فرُصََ الإصلاح، حينئذٍ س��تكون واقعةُ كربلاء ث��ورةً معنويةًّ وحلقةً 

جوهريةًّ في سياق مُمتدٍّ من صراع الحقِّ مع الباطل. وهذا فرقٌ بين القراءة المجُتزأة 

والقراءة الممُتدّة )التوحيدية( للتاريخ.

ه��ذِه الأفكارُ المادِّية )القرش��يّة / الأمويةّ / العصبيّ��ة / الخلدونيةّ( هي التي جعلتَ 

ى  المسلميَن أنفسَهم يحُاوِلوُن تحقيقَ رُؤيتِهم الخاصّة لـ"نهاية التاريخ" عبر ما يسُمَّ

قَت انتشارًا ماديًّا واسعًا وهَيمنة )في عالم  “الفتوحات الإسلامية الكبرى”، التي حقَّ

الأش��ياء(، وش��كَّلتَ جغرافيا جديدة تقوم على أس��اس “التَّمكين في الأرض” من 

منطلق رؤية أنَّ “المس��لميَن هم الأعلوَنَ” لا أنَّ “كلمة الله هي العُليا”؛ حيثُ كان 

ولة الإس�المية نفسِها( بناءً  ( لهذه الجيوش الفاتحة )بل للدَّ البناء المعَنويُّ )الفَوقيُّ

في غاية الهَشاشة، حتى قيل إنَّ الجيوش التي مارسَت هذه "الفتوحات" كان مُعظمَُ 

الجُن��د فيها لا يعَرف��ون كيفيّةَ الوُضوءِ، ولا عددَ ركع��اتِ كلِّ صلاة، فيضطرُّ الإمامُ 

للتَّنبيه على ذلك كلَّ صلاة.

يرة  على المستوى العمليِّ نتجَ عن تفََشِّي هذه القراءة المادِّية للتَّاريخ الإسلامي وللسِّ

ني، منها: ياسيِّ السُّ النبوية عدّةُ آفاتٍ خطيرة، خاصّةً بين أبناء حركات الإسلام السِّ

، أنَّ العقل الس��ياسيَّ لهذه الحركات أصبح يفُكِّر تمامًا بعقليّةٍ برجماتية مادِّية،  أوًال

امج والمدُوَّنات التَّنظيمية لهذه الحركات بهذه الرُّوحيةّ  بل يتمُّ صياغةُ المواقف والبَر

الاستشراقيّة المادِّية.

تأثير القراءات المادية في الفكر الإسلامي
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ارِيخِ الِإسْلَامِيّ يَّةِ إلىَ التَّ نفُُوذُ الفَلْسَفَةِ الَمادِّ

ثانيًا، حدوث حالةٍ من التَّماه��ي التامِّ مع كلِّ ما تفَرضه أدبيّات وخطاب العلاقات 

الدولية القائمة على المبادئ المادية الهيجلية/النيتشوية)))، التي اصطنعَتهْا الحضارةُ 

كيُّ )الإخوانيُّ( بإمداد  - أن يقَ��وم النِّظامُ الُّرت الغربية، فلم يعدْ مُس��تغرَباً عندَها -مثًال

الكيان الصهيوني بكافة مُقوِّمات البقاءِ، للاستمرار في حربه ضدَّ المسُتضعَفيَن من 

متُ والتَّواطؤُ )وأحياناً التَّطبيع!( الإخوانيُّ غيَر مُس��تنكَرٍ  أبناء غزة، فأصبح هذا الصَّ

ولا مُستهجَنٍ بين أبناء الحركات "الإس�المية"، جميع ذلك ناتجٌ عن تشيُّؤ وتسليع 

الإسلام، ولهذا أبعاد أخرى تحتاج إلى بسط الكلام فيها ليس هنا موردها.

فقة  1 - النيتشوية: )نسبة إلى فريدريك نيتشه( مذهب فكري يدعو إلى تمجيد القوة، ويرى في الشَّ

عف الاجتماعي وعدم سيادة الأصلح  والرَّحمة أخلاقاً في منتهى الانحطاط، لأنَّها تؤُدِّي إلى الضَّ

كِن القولُ إنَّها ديان��ة مُلـحِدة أو حلولية بدون إله، أو ه��ي وحدة وجود مادية تردُّ  بسرع��ة. بل يُم

الكونَ بأسره إلى مبدأ زمني واحد هو إرادة القوّة والإنس��ان الأعلى )الس��وبر مان(، فتوُثِّنُ الذاتَ 

الإنسانيّةَ من خلال إحلال المطُلقَ )الله( في الإنسان، ليُِصبِحَ كامنًا فيه، فيعبد الإنسانُ ذاتهَ أو يعبد 

سة، باعتبارها تجسيدًا لذاته. وتسُبغ نوعًا من الرُّوحية والقَداسة  أسلافهَ، أي الذات القومية المقدَّ

، وتعَتبر أحدَ تجلياتهِ  على قانون التطوُّر، وتجعل من القوة الأس��اسَ الوحيد لأي نس��ق أخلاق��يٍّ

السياسية -على س��بيل المثال- ما يطُلقَ عليه في المصطلح السياسي الإسرائيلي والغربي “فرض 

سياسة الأمر الواقع” و”خلق حقائق جديدة”.
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خاتمة

يته كتاريخ، ولكن  فهَمُ الإسلام في القراءة المادية لا ينَطلق من حقيقته كدِينٍ، ومن أحقِّ

تحُاول القراءةُ المادِّيةُ للإس�الم أن ترَبطهَ دائماً بشيءٍ خارجٍ عنه أو س��ابقٍ عليه أو أكبر 

اع القبلي، أو غيرها من الأسباب  حراء أو البادية أو طرُق التِّجارة أو الِّرص وأهمَّ منه، كالصَّ

، أو  المادِّية المفُترضَة، فتتعامَلُ هذه القراءةُ مع الإس�الم على أنَّه زخرفٌ لغويٌّ ورُوحيٌّ

حاشيةٌ على متٍن سابقٍ عليه دائماً، أو نتيجة حتمية لصراعٍ مُفترضَ أو نتيجة منطقيّة غير 

، ومن ثمََّ تسلبُه فضائلهَ وتنَسبها إلى غيره. ثم يكُرِّس صورةَ أنَّ الذين آمنوا  قابلة للش��كِّ

ا شاركهم فيه أهلُ الأديان  ا هم أناسٌ طيِّبون يحَيَونَ خياًال مُمتدًّ بالإس�الم كـ "دين" إنَّم

كافة، فيُصبح الإسلامُ ههنا مجموعةً من التَّطبيقات الجيِّدة والمفُيدة، يقوم بها أشخاصٌ 

واهمونَ يؤُمِنُونَ بأنَّ لهذا الكون خالقًا، وبحياةٍ بعد الموت، وبالكُتب والأنبياء.

النتائج

• يجب تناوُلُ أيِّ سردٍ تاريخيٍّ بعَيٍن فاحصةٍ وناقدةٍ لفلس��فة التَّاريخ التي 	

د. تسَند هذا السَّر

• يجب إع��ادةُ النَّظر في المدُوَّن��ات التَّاريخية الحَديث��ة في القرن الأخير 	

للبحَث عن آثار الفلسفة الخلدونية.

خاتمة
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