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التراث  كتب  �إ�صدار  »�إعادة  عليه  �أُطلِق  الذي  الم�شروع  هذا  فكرة  �إن 
/ التا�سع ع�شر  ِ الإ�سلامي الحديث في القرنين الثالث ع�شر والرابع ع�شر الهجريَّيْن
والع�شرين الميلادِيَّي«، قد نبعت من الر�ؤية التي تتبناها مكتبة الإ�سكندرية ب�ش�أن 
المعرفة،  مجالات  مختلف  في  والعلمي  الفكري  التراث  على  المحافظة  �ضرورة 
بين  التوا�صل  لأهمية  ت�أكيدًا  المتعاقبة  للأجيال  التراث  هذا  نقل  في  والم�اسهمة 
�أجيال الأمة عبر تاريخها الح�اضري؛ �إذ �إن الإنتاج الثقافي -لا �شكَّ - تراكمي، 
و�إن الإبداع ينبت في الأر�ض الخ�صبة بعطاء ال�اسبقين، و�إن التجديد الفعال لا 
يتم �إلا مع الت�أ�صيل. و�ضمان هذا التوا�صل يعتبر من �أهم وظائف المكتبة التي 

ا�ضطلعت بها، منذ ن�ش�أتها الأولى وعبر مراحل تطورها المختلفة.

غير  �اسئد  انطباع  وجود  هو  القرنين  هذين  لاختيار  الرئي�سي  وال�سبب 
�صحيح؛ وهو �أن الإ�سهامات الكبيرة التي قام بها المفكرون والعلماء الم�سلمون قد 
توقفت عند فترات تاريخية قديمة، ولم تتجاوزها. ولكن الحقائق الموثقة ت�شير �إلى 
غير ذلك، وت�ؤكد �أن عطاء المفكرين الم�سلمين في الفكر النه�ضوي التنويري - و�إن 
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مر بمدٍّ وجزر - �إنما هو توا�صل عبر الأحقاب الزمنية المختلفة، بما في ذلك الحقبة 
الحديثة والمعا�صرة التي ت�شمل القرنين الأخيرين. 

يهدف هذا الم�شروع - فيما يهدف - �إلى تكوين مكتبة متكاملة ومتنوعة، 
�أهم الأعمال الفكرية لرواد الإ�صلاح والتجديد الإ�سلامي  ت�ضم مختارات من 
المختارات  هذه  لإتاحة  ت�سعى  �إذ  والمكتبة  المذكورَيْن.  الهجريَّيْن  القرنين  خلال 
على �أو�سع نطاق ممكن، عبر �إعادة �إ�صدارها في طبعة ورقية جديدة، وعبر الن�شر 
الإلكتروني �أي�ضًا على �شبكة المعلومات الدولية )الإنترنت(؛ ف�إنها ت�ستهدف في 

المقام الأول �إتاحة هذه المختارات لل�شباب وللأجيال الجديدة ب�صفة خا�صة. 

منهجية  وفق  المتميزين،  الباحثين  �أحد  �أعده  تقديٌم  كتاب  كلَّ  وي�سبق 
من�ضبطة، جمعت بين التعريف ب�أولئك الرواد واجتهاداتهم من جهة، والتعريف 
من جهة  الاجتهادات  تلك  فيه  ظهرت  الذي  الاجتماعي  التاريخي/  بال�سياق 
�أ�اس�سًا على  �أخرى؛ بما كان فيه من تحديات وق�اضيا نه�ضوية كبرى، مع الت�أكيد 
�أعلى  �آراء الم�ؤلف واجتهاداته والأ�صداء التي تركها الكتاب. وللت�أكد من توافر 
معايير الدقة، ف�إن التقديمات التي كتبها الباحثون قد راجعتها واعتمدتها لجنة من 
مناق�اشت م�ستفي�ضة، وحوارات علمية  بعد  المتخ�ص�صين، وذلك  الأ�استذة  كبار 
ر�صينة، ا�ستغرقت جل�است متتالية لكل تقديم، �اشرك فيها كاتب التقديم ونظرا�ؤه 
الباحثين الذين �اشركوا في هذا الم�شروع الكبير. كما قامت مجموعة  من فريق 
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من المتخ�ص�صين على تدقيق ن�صو�ص الكتب ومراجعتها بما يوافق الطبعة الأ�صلية 
للكتاب.

هذا، وتقوم المكتبة �أي�ضًا - في �إطار هذا الم�شروع - بترجمة تلك المختارات 
�إلى الإنجليزية ثم الفرن�سية؛ م�ستهدفة �أبناء الم�سلمين الناطقين بغير العربية، كما 
�أنحاء  الر�أي في مختلف  البحث والجامعات وم�ؤ�س�است �صناعة  �ستتيحها لمراكز 
العالم. وت�أمل المكتبة �أن ي�اسعد ذلك على تنقية �صورة الإ�سلام من الت�شويهات 
التي يل�صقها البع�ض به زورًا وبهتاناً، وبيان زيف كثير من الاتهامات الباطلة التي 

هم بها الم�سلمون في جملتهم، خا�صة من قِبَل الجهات المناوئة في الغرب. يُتَّ

الإ�سلامي  الفكر  والإ�صلاح في  التنوير  رواد  كتابات  كبيًرا من  ق�سمًا  �إن 
خلال القرنين الثالث ع�شر والرابع ع�شر الهجريين، لا يزال بعيدًا عن الأ�ضواء، 
ومن ثم لا يزال محدود الت�أثير في مواجهة الم�شكلات التي تواجهها مجتمعاتنا. 
�أ�سباب  النه�ضوي الإ�سلامي �سببًا من  الق�سم من التراث  وربما كان غياب هذا 
تكرار الأ�سئلة نف�سها التي �سبق �أن �أجاب عنها �أولئك الرواد في �سياق واقعهم 
الأزمات  تفاقم  �أ�سباب  من  �سببًا  �أي�ضًا  الغياب  هذا  كان  وربما  عا�صروه.  الذي 
الفكرية والعقائدية التي يتعر�ض لها �أبن�اؤنا من الأجيال الجديدة داخل مجتمعاتنا 
العربية والإ�سلامية وخارجها. ويكفي �أن ن�شير �إلى �أن �أعمال �أمثال: محمد عبده، 
والأفغاني، والكواكبي، ومحمد �إقبال، وخير الدين التون�سي، و�سعيد النور�سي، 
ل الفا�سي، والطاهر ابن عا�شور، وم�صطفى المراغي، ومحمود  ومالك بن نبي، وعلاَّ
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�شلتوت، وعلي �شريعتي، وعلي عزت بيجوفت�ش، و�أحمد جودت با�اش - وغيرهم- 
لا تزال بمن�أًى عن �أيدي الأجيال الجديدة من ال�شباب في �أغلبية البلدان العربية 
�أو  �أوروبية  مجتمعات  في  يعي�ش  الذي  الم�سلم  ال�شباب  عن  ف�ضلًا  والإ�سلامية، 
�أمريكية؛ الأمر الذي يلقي على المكتبة عبئًا م�اضعفًا من �أجل ترجمة هذه الأعمال، 

ا(. ا و�إلكترونيًّ ولي�س فقط �إعادة ن�شرها بالعربية وتي�سير الح�صول عليها )ورقيًّ

�إن هذا الم�شروع ي�سعى للجمع بين الإحياء، والتجديد، والإبداع، والتوا�صل 
مع الآخر. ولي�س اهتمامنا بهذا التراث �إ�اشرة �إلى رف�ض الجديد الوافد علينا، بل 
علينا �أن نتفاعل معه، ونختار منه ما ينا�سبنا، فتزداد حياتنا الثقافية ثراءً، وتتجدد 
فتنتج  والوافد،  الموروث  بين  والجديد،  القديم  بين  البناء  التفاعل  بهذا  �أفكارنا 
الأجيال الجديدة عطاءها الجديد، �إ�سهامًا في التراث الإن�اسني الم�شترك، بكل ما 

فيه من تنوع الهويات وتعددها. 

العلم  لطلاب  وثرية  �أ�صيلة  معرفية  م�صادر  �إتاحة  في  ن�سهم  �أن  هو  و�أملنا 
والثقافة داخل �أوطاننا وخارجها، و�أن ت�ستنه�ض هذه الإ�سهامات همم الأجيال 
الجديدة كي تقدم اجتهاداتها في مواجهة التحديات التي تعي�شها الأمة؛ م�ستلهمة 
المنهج العلمي الدقيق الذي �اسر عليه �أولئك الرواد الذين عا�شوا خلال القرنين 
الهجريين الأخيرين، وتفاعلوا مع ق�اضيا �أمتهم، وبذلوا ق�صارى جهدهم واجتهدوا 

في تقديم الإجابات عن تحديات ع�صرهم من �أجل نه�ضتها وتقدمها. 
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مكتبة  في  م�سئولياتنا  �أولى  ومن  مهماتنا  �أوجب  من  �أن  وجدنا  لقد 
وفي  م�صر،  ال�شباب في  من  الجديدة  الأجيال  توعية  في  ن�سهم  �أن  الإ�سكندرية، 
غيرها من البلدان العربية والإ�سلامية، وغيرهم من ال�شباب الم�سلم في البلاد غير 
الإ�سلامية  بالعطاء الح�اضري للعلماء الم�سلمين في الع�صر الحديث، خلال القرنين 
خ الانطباع ال�اسئد الخاطئ، الذي  الم�اشر �إليهما على وجه التحديد؛ حتى لا يتر�سَّ
�سبق �أن �أ�شرنا �إليه؛ فلي�س �صحيحًا �أن جهود العطاء الح�اضري والإبداع الفكري 
للم�سلمين قد توقفت عند فترات زمنية م�ضت عليها عدة قرون، وال�صحيح هو 
�أنهم �أ�اضفوا الجديد في زمانهم، والمفيد لأمتهم وللإن�اسنية من �أجل التقدم والحث 

على ال�سعي لتح�سين نوعية الحياة لبني الب�شر جميعًا.

و�إذا كان العلم ح�صاد التفكير و�إعمال العقل والتنقيب المنظم عن المعرفة، 
ف�إن الكتب هي �آلة توارثه في الزمن؛ كي يتداوله النا�س عبر الأجيال وفيما بين 

الأمم.
إسماعيل سراج الدين

مدير مكتبة الإ�سكندرية
والم�شرف العام على الم�شروع 
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 ال�صدر.. والمنزلة الفكرية

من  )1350-1400ه/1931-1980م(  ال�صدر  باقر  محمد  ال�سيد  يعد 
خلال  المعا�صر  الإ�سلامي  الفكر  �اسحة  في  برزوا  الذين  الكبار  المفكرين  طبقة 
الن�صف الثاني من القرن الع�شرين، وهو مفكر فقيه يمثل نموذجًا ي�ضرب به المثل 

في الجمع بين الفكر والفقه وب�أعلى الم�ستويات.

�شخ�صية  وال�سمات في  الملامح  �أبرز  من  هو  والفقه  الفكر  بين  الجمع  هذا 
فكره  والدينامية في  واللمعان  التميز  عنا�صر  يف�سر  ما  �أكثر  ومن  ال�صدر،  ال�سيد 

ومنهجه وخطابه.

 وعلى �أ�اس�س هذا الجمع يمكن النظر �إلى عطائه الفكري؛ فلو كان ال�سيد 
ال�صدر مجرد مفكر وكتب في ميادين الفل�سفة �أو المنطق �أو الاقت�صاد لكان حاله 
كحال غيره من المفكرين، ولو كان مجرد فقيه وكتب في ميادين الفقه والأ�صول 
والكلام لكان حاله كحال غيره من الفقهاء، لكنه كتب في ميادين الفكر وتفوق 
على الكثيرين في هذه الميادين، وهو فقيه ينتمي �إلى الم�ؤ�س�سة الدينية التقليدية 

ا �إلى الدرا�است الفقهية والأ�صولية واللغوية. المن�صرفة كليًّ

زكي الميلاد
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تكمن �أهمية هذه الملاحظة عند النظر في تلك الأزمة الفكرية الحادة التي 
ف�صلت وقطعت بين ما عرف بالتعليم الديني والتعليم المدني، وكان من نتائجها 
�أ�صاب فكر الم�سلمين، وتجلى في �شريحة كبيرة  الت�شوه والت�أزم والانق�اسم الذي 
تنتمي �إلى التعليم الديني المنقطع عن العلوم والمعارف الإن�اسنية الحديثة، و�شريحة 

كبيرة �أخرى تنتمي �إلى التعليم المدني المنقطع عن العلوم والمعارف الإ�سلامية.

»فل�سفتنا«  كتابه  ن�شر  بعد  ال�صدر  ال�سيد  على  العربي  العالم  تعرف  وقد 
ال�صادر �سنة )1378هـ/ 1959م(، الكتاب الذي لفت الانتباه في وقته، ونفدت 
طبعته الأولى خلال عدة �أ�اسبيع، و�أخذ المهتمون بالدرا�است الفكرية والفل�سفية 

في المجال العربي يت�اسءلون من هو محمد باقر ال�صدر؟

)1327-1416ه/1909- زعيتر  �أكرم  الدكتور  �إليه  �أ�اشر  ما  وهذا   
1996م( من لبنان، في مقالة ن�شرها عن الكتاب ب�صحيفة الحياة �سنة )1379هـ/ 
1960م(، جاء في مفتتحها »فل�سفتنا هذا كتاب قر�أته في ت�أمل، بل در�سته درا�سة 
في كدح ذهن وجهد فكر، وت�اسءلت حين �شرعت في قراءته بل درا�سته عن م�ؤلفه 
فل�سفتنا؟  المتكلم في  الجمع  �ضمير  يعود  من  وعلى  ال�صدر؟  باقر  هو محمد  من 
مَة مُدْرِكَة غزير  وانتهيت من الكتاب �إلى اليقين ب�أن ال�سيد محمد باقر ال�صدر عَلاَّ
�أن  كتابه على  وقد حملني  الدفاع.  ويح�سن  الخ�صم  الكر على  يجيد  الاطلاع، 
�أنه  الاعتقاد  وعلى  المتكلمين،  �أئمة  وفي  الإ�سلاميين،  الفلا�سفة  ه في �صف  فَّ �أ�صُ
بوفرة علمه، ووجاهة فكره، وقوة حجته، ينزل المنزلة التي تجيز له �أن يجعل عنوان 

كتابه فل�سفتنا.

زكي الميلاد
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�أ�ستطيع التمهيد للحديث عن هذا الكتاب بكلمة وجيزة  وقد وددت لو 
�أحد عارفيه  عن م�ؤلفه العلامة، ولكن جهلي �شيئًا عنه حال دون ذلك، ولعل 
ن�أ�سف عليه ونعتذر  الذي  قارئيه بكلمة عنه تذهب بجهلنا  يتف�ضل علينا مع�شر 

عنه«)1(.

وتطورت هذه المعرفة بال�سيد ال�صدر وات�سعت في المجال العربي بعد ن�شر 
كتاب »اقت�صادنا« ال�صادر �سنة )1380هـ/ 1961م(، الكتاب الذي لفت الانتباه 
النخب  وبد�أت  »فل�سفتنا«،  قبل مع كتاب  ما ح�صل من  يفوق  وب�شكل  كذلك 
وتحاول  عنه،  وتت�اسءل  جديد،  ا�سم  على  تتعرف  الدينية  وغير  الدينية  الفكرية 

التعرف عليه، ا�سم بد�أ بال�صعود، و�أخذ ي�شق طريقه بجدارة نحو القمة.

واكت�سب هذا الكتاب )اقت�صادنا( �شهرة وا�سعة في وقته، وعد �أهم 
�إمكانية  على  البرهنة  وفي  الإ�سلامي،  الاقت�صاد  مجال  في  �صدر  كتاب 
الدكتور  الر�أي  هذا  مثل  �إلى  و�أ�اشر  الإ�سلام،  في  اقت�صادي  نظام  وجود 
»اقت�صادنا  كتاب  بقوله:  )1332-1402ه/1912-1981م(  المبارك  محمد 
للبحاثة الإ�سلامي المفكر ال�سيد محمد باقر ال�صدر، وهو �أول محاولة علمية فريدة 
من نوعها لا�ستخراج نظرية الإ�سلام الاقت�صادية من �أحكام ال�شريعة الإ�سلامية، 

)1(  �للاطلاع على ن�ص المقالة كاملة انظر: �أحمد �أبو زيد العاملي، محمد باقر ال�صدر: ال�سيرة والم�سيرة في حقائق 
ووثائق، بيروت، م�ؤ�س�سة العارف، 2007م، ج21، �ص344.

تقــديم
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ا بطريقة جمع فيها بين الأ�صالة الفقهية  من خلال ا�ستعرا�ضها ا�ستعرا�ضًا تف�صيليًّ
ومفاهيم علم الاقت�صاد وم�صطلحاته«)1(.

التي  �أهم المحاولات  واعتبره الدكتور ح�سن حنفي في وقت لاحق »من 
وجدت في الفكر الاقت�صادي الإ�سلامي قبل ما ي�سمى البنوك اللاربوية والبنوك 

الإ�سلامية«)2(.

كما اعتبره الدكتور جمال الدين عطية »من الكتب الأولى التي و�ضعت 
منهجًا عميقًا لكيفية و�ضع النظرية الإ�سلامية في مجال العلوم الاجتماعية، بل 

�أظن �أنه لم يتم تجاوز هذه الر�ؤية حتى اليوم«)3(.

وتجددت هذه المعرفة كذلك وتعاظمت في المجال العربي، بعد ن�شر ال�سيد 
ال�صدر كتاب »البنك اللاربوي في الإ�سلام« ال�صادر �سنة )1389هـ/ 1969م(، 
والذي لفت الانتباه �إليه �أي�ضًا للمرة الثالثة، و�أثار الده�شة والإعجاب في طريقته 

ومنهجه ومعالجته.

)1( � محمد المبارك، نظام الإ�سلام.. الاقت�صاد مبادئ وقواعد عامة، بيروت، دار الفكر، ط3، 1980م، �ص17.
)2(  �مجموعة كتاب الإمام ال�شهيد محمد باقر ال�صدر �سمو الذات وخلود العطاء، بيروت، مركز الغدير للدرا�است، 

2000م، كتاب المنهاج )6(، �ص451. 
)3( جمال الدين عطية، �إ�سلامية المعرفة الخبرة والم�سيرة، القاهرة، دار الفاروق، 2009م، �ص101.

زكي الميلاد
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»اقت�صادنا« الدكتور �شبلي الملاط  �أمام هذا الكتاب وكتاب  وحين توقف 
المحامي اللبناني الم�سيحي في ر�اسلته للدكتوراة عن ال�سيد ال�صدر، كتب يقول: 
بارزة،  ب�أهمية  الم�صرفي  والحقل  الاقت�صاد  في  ال�صدر  باقر  محمد  كتابات  »تت�سم 
فقبالة خلفية كلا�سيكية لم يكن فيها وجود لعلم الاقت�صاد، وعالم �إ�سلامي لم 
يخرج مع حلول عام )1386هـ/ 1966م( ب�أي فكرة مت�اسوقة متما�سكة في هذا 
المجال، �أعد ال�صدر كتابين جديين ومطولين عن المو�ضوع هما: اقت�صادنا والبنك 

اللاربوي في الإ�سلام«)1(.

وبلغت هذه المعرفة بال�سيد ال�صدر ذروتها بعد ن�شر كتاب »الأ�س�س المنطقية 
للا�ستقراء« ال�صادر �سنة )1392هـ/ 1972م(، وهو الكتاب الذي ي�صوره تلامذة 

ال�سيد ال�صدر ب�أنه قد تجلت فيه عبقريته، وعقليته العلمية، وتفوقه الفكري.

�سرو�ش  الكريم  عبد  الدكتور  الإيراني  المفكر  الر�أي  هذا  مثل  �إلى  و�أ�اشر 
لل�شهيد  الفل�سفية  والابتكارات  الأفكار  »�أبدع  يحوي  الكتاب  هذا  �إن  بقوله: 
وعقله  اد  الوَقَّ ذهنه  ثمرات  �أحلى  من  ذلك  �إلى  وهو  ال�صدر،  باقر  ال�سيد محمد 
كتاب  �أول  يمثل  الأثر  هذا  �أن  هو  بجر�أة  نقوله  �أن  ن�ستطيع  وما  المبدع.  الباحث 
ي�صدر من يراع عالم )قلم عالم( وفقيه م�سلم طوال التاريخ الإ�سلامي، يتناول 
واحدة من �أهم الم�اسئل الم�صيرية في فل�سفة العلم والمنهج المعرفي العلمي، تعاطاها 

)1( � �شبلي الملاط، تجديد الفقه الإ�سلامي.. محمد باقر ال�صدر بين النجف و�شيعة العالم، ترجمة: غ�اسن غ�صن، 
بيروت، دار النهار، ط1، 1998م، �ص147.

تقــديم
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والغرب  ال�شرق  حكماء  و�آراء  عقل  مع  ترافقت  كاملة  و�إحاطة  بب�صيرة  الم�ؤلف 
ا«)1(. والتعامل معها نقديًّ

هذه الم�ؤلفات رفعت المنزلة الفكرية لل�سيد ال�صدر، و�أعطت الفكر الإ�سلامي 
ثقة وزخمًا، و�أ�صبحت م�صدر �إلهام للنخب الفكرية والدينية منها بالذات، ومحل 
المقام يحلو  �إليه الدكتور �سليمان دنيا بقوله: »في هذا  �أ�اشر  فخر واعتزاز كالذي 
لي �أن �أ�شير �إلى مفخرة من مفاخر الم�سلمين، يحق �أن نعتز بها ونفاخر، تلكم هي 
كتب ال�سيد محمد باقر ال�صدر، التي ما �أظن �أن الزمن قد جاء بمثلها في مثل هذه 
الظروف التي وجدت فيها. لقد �أنتجت عبقريته الفذة الكتب الآتية: فل�سفتنا، 
واقت�صادنا، تلكم الكتب التي تعر�ض عقيدة الإ�سلام، ونظم معاملاته عر�ضًا تبدو 
�إلى جانبه الآراء التي ت�شمخ بها �أنوف الكفر والملاحدة من الغربيين و�أذنابهم ممن 
ينت�سبون �إلى الإ�سلام وهو منهم براء، وك�أنها فقاقيع قد طفت على �سطح الماء ثم 

لم تلبث �أن اختفت وك�أنها لم توجد«)2(.

)1( � �عبد الكريم �سرو�ش، تفرج �صنع، طهران: م�ؤ�س�سة فرهنكي �صراط، ط3، 1373هـ.�ش )تقويم هجري �شم�سي 
ي�ستخدم في �إيران منذ 1925م(، �ص426. نقلًا عن: خالد توفيق، �أ�سئلة الذكرى والواقع الفكري الراهن، 

مجلة ق�اضيا �إ�سلامية، العدد الثالث، 1996م، �ص372.

)2( � �مرت�ضى الر�ضوي، مع رجال الفكر في القاهرة، �ص163.
"ال�شيعة وفنون الإ�سلام" لل�سيد  كَتَبه الدكتور �سليمان دنيا �سنة 1967م لكتاب        �جاء هذا الكلام في تقديم 

ح�سن ال�صدر.
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ويرى الدكتور ح�سن حنفي �أن ال�سيد ال�صدر بات »يعد من �أهم المجددين 
الإ�سلاميين في الفكر الإ�سلامي الحديث«)1(.

ومن جهته اعتبر الدكتور �شبلي الملاط �أن هذه الم�ؤلفات »�اضمنة ل�صاحبها في 
تاريخ العالم الإ�سلامي في القرن الع�شرين، منزلة توازي في رفعتها تلك التي يحظى 
بها الم�صلحون العظماء من وزن جمال الدين الأفغاني)1254-1314ه/1838-

1897م( ومحمد عبده  )1266-1323ه/1849-1905م(«)2(. وجاء في ر�اسلة 
لل�سيد  الدكتور زكي نجيب محمود )1323-1413ه/1905-1993م(  وجهها 
�أ�اشر فيها �إلى م�ؤلفاته بقوله: »�إذا اجتمعت هذه الأنجم الثلاثة فل�سفتنا،  ال�صدر 
اقت�صادنا، والأ�س�س المنطقية للا�ستقراء في �سماء واحدة وجدتها في حياتنا الفكرية 

يندر ما تجد ما يعادلها قيمة في محاولتها لهدايتنا على الطريق ال�صحيح«)3(.

حياته و�سيرته

فبراير  القعدة 1353هـ/28  ذي   25( ال�صدر في  باقر  ال�سيد محمد  ولد 
1935م(، في منطقة الكاظمية �شمال العا�صمة بغداد.

)1(  مجموعة كتاب الإمام ال�شهيد محمد باقر ال�صدر. �سمو الذات وخلود العطاء، مرجع �اسبق، �ص450.
)2(   �شبلي الملاط، تجديد الفقه الإ�سلامي.. محمد باقر ال�صدر بين النجف و�شيعة العالم، مرجع �اسبق، �ص49.

النظريات، بيروت، مركز الح�اضرة  �إلى فقه  باقر ال�صدر من فقه الأحكام  ال�شهيد محمد  )3( ��صائب عبد الحميد، 
لتنمية الفكر الإ�سلامي، 2008م، �ص62. 

تقــديم



وينتمي ال�سيد ال�صدر لأ�سرة علمية عريقة من جهتي الأب والأم؛ فوالده 
ال�سيد حيدر بن �إ�سماعيل ال�صدر كان عالماً م�شهودًا له بالف�ضل، ووالدته هي ابنة 
الفقيه ال�شيخ عبد الح�سين �آل يا�سين، و�شقيقة لثلاثة من الفقهاء المعروفين، هم: 

ال�شيخ محمد ر�اض وال�شيخ را�ضي وال�شيخ مرت�ضى.

من  الثالثة  في  وهو  )1356هـ/ 1938م(،  �سنة  حيدر  ال�سيد  والده  توفي 
عمره، فتولت والدته رعايته، واعتنى به �أخوه الأكبر ال�سيد �إ�سماعيل الذي كان 

عالماً فا�ضلًا، كما حظي بعناية �أخواله العلماء من �آل يا�سين.

در�س المرحلة الابتدائية في مدر�سة منتدى الن�شر بالكاظمية، وتركها بعد 
ال�سنة الثالثة وهو في الحادية ع�شرة من عمره، ليلتحق بالدرا�سة الدينية ويتفرغ 
لها. عُرف بالنباهة والذكاء منذ وقت مبكر، و�شهد له بذلك كل من عرفه من 
المواقف  من  العديد  �سيرته  في  وتذكر  بعد،  فيما  وتلاميذه  وزملائه،  �أ�استذته 
وال�شهادات الدالة على ذلك، من هذه ال�شهادات ما ذكره �أحد الطلبة المعا�صرين 
له في المرحلة الابتدائية بقوله: �إن ال�سيد ال�صدر »كان محط �أنظارنا نحن تلاميذ 
كان  ما  و�أكثر  معلميه،  واحترام  تقدير  مو�ضع  كان  كما  وكبارًا،  �صغارًا  المدر�سة 
ا�ستثناء، فقد كانت له �شخ�صية تفر�ض  به دون  يلفت نظرنا هو اهتمام المعلمين 
نظرتك  عن  تختلف  نظرة  �إليه  والنظر  احترامه،  على  يحملك  و�سلوك  وجودها، 
لبقية زملائه. كنا نعرف عنه �أنه مفرط في الذكاء، ومتقدم في درو�سه تقدمًا يبز به 
زملاءه كثيًرا وندر نظيره. وما طرق �أ�سماعنا �أن هناك تلميذًا في المدار�س الأخرى 

22 22
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المجُِدّ  للطالب  نموذجًا  معلموه  اتخذه  لذا  وذكاء؛  فطنة  من  يبلغه  ما  بع�ض  يبلغ 
والم�ؤدب والمطيع«)1(.

في �سنة )1365هـ /1946م( انتقل برفقة �أخيه الأكبر ال�سيد �إ�سماعيل، 
وباقي �أفراد عائلته �إلى مدينة النجف، وهو في الثالثة ع�شرة من عمره.

الإمامية،  الم�سلمين  عند  الدينية  الدرا�است  مركز  النجف  مدينة  وتعد 
الدرا�است  حقل  في  تخ�ص�صوا  الذين  عند  �أ�اس�سية  محطة  دومًا  تمثل  وكانت 

الفقهية والأ�صولية.

�أم�اضها  �سنة،  �أربع ع�شرة  النجف  ال�صدر في حوزة  ال�سيد  امتدت درا�سة 
في الجد والاجتهاد والمثابرة؛ فقد ذكر لبع�ض تلامذته �أنه كان »يقتطف �أكثر من 
المطالعة  يق�سمها بين  العلمي، وكان  للتح�صيل  والنهار  الليل  �اسعة من  ع�شرين 

والكتابة والتفكير«)2(.

»�إنني  ال�سيد ال�صدر:  �أيام طلبه وتح�صيله للعلم يقول  وحين يتحدث عن 
في الأيام التي كنت �أطلب فيها العلم، كنت �أعمل في طلب العلم كل يوم بقدر 

ين«)3(. دِّ ِ عمل خم�سة �أ�شخا�ص ُجم

)1( كاظم الحائري، مباحث الأ�صول، قم، مكتب الإعلام الإ�سلامي، ج1، 1407هـ، �ص33.
)2(  محمد ر�اض النعماني، ال�شهيد ال�صدر �سنوات المحنة و�أيام الح�صار، قم، ن�شر الم�ؤلف، 1996م، �ص80.

)3(  كاظم الحائري، مباحث الأ�صول، مرجع �اسبق، ج1، �ص47.
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وفي مكان �آخر يقول: »�إنني كنت �أعي�ش في منتهى الفقر والفاقة، ولكنني 
كنت �أ�شتغل منذ ا�ستيقاظي من النوم في كل يوم بطلب العلم، كنت �أن�سى كل 
�شيء وكل حاجة معي�شية، �إلى �أن �أفاج�أ من قبل العائلة بمطالبتي بغذاء يقتاتون 

به، وكنت �أحتار عندئذ في �أمري«)1(.

بد�أ  ثمانينياته  وبداية  الهجري  ع�شر  الرابع  القرن  �سبعينيات  �أواخر  وفي 
ب�إلقاء الدرو�س العلمية في  ال�سيد ال�صدر وهو في الخام�سة والع�شرين من عمره، 
�أ�صول الفقه �أولًا، ثم في الفقه ثانيًا، وهي الدرو�س التي تعرف في نظم الحوزات 
الدرا�است  مراحل  �أعلى  وتمثل  الخارج،  ببحث  الإمامية  الم�سلمين  عند  الدينية 

الدينية، وتعادل مرحلة الدرا�است العليا النهائية في نظم الجامعات الحديثة.

وقد �أخذ نجم ال�سيد ال�صدر ي�سطع عاليًا في حا�ضرة النجف العلمية، وي�اشر 
�إليه بالبنان، وبات الطلبة يق�صدونه للتتلمذ عليه، كما يق�صده العلماء والمفكرون 
من  والتزود  معه،  والتحاور  عليه،  للتعرف  وخارجه  العراق  داخل  من  اب  والكُتَّ

علمه ومعارفه. 

�أن ينتهي م�صير هذا المفكر الكبير �إلى  ا  لهذا كان من الم�ؤلم والمحزن حقًّ
ا في مدينة النجف، ويعلن عن �شهادته في )23 جمادى الأولى  الإعدام، ويدفن �سرًّ
1400هـ/ 9 �إبريل 1980م(، ونكتفي هنا بنعي الدكتور زكي نجيب محمود نقلًا 

)1(  كاظم الحائري، الم�صدر نف�سه، �ص47.
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عن �صحيفة الأهرام الم�صرية قوله: »�إن �إعدام مفكر �اسهم في تنمية العقل العربي 
م �أفذاذها،  الإ�سلامي تثير لدينا م�اشعر التقزز والا�شمئزاز؛ فالدول المتقدمة تُكَرِّ

�أما العراق فيُعدم مفكريه«)1(.

�أ�ساتذته وتلامذته

يذكر في �سيرة ال�سيد ال�صدر �أنه اعتمد كثيًرا على نف�سه في مطالعة كتب 
و�أبحاث ما يعرف في الدرا�است الدينية الإمامية بمرحلة ال�سطوح، وهي مرحلة ما 

قبل الدرا�است العليا التي تعرف بمرحلة بحث الخارج.

�سيرته  عن  الحديث  عند  دائمًا  ذكرهم  يتكرر  الذين  �أ�استذته  �أبرز  ومن 
العلمية، �أ�استذة �أربعة، وهم:

�إ�سماعيل ال�صدر، �شقيقه الأكبر، تولى تدري�س ال�سيد ال�صدر  1- ال�سيد 
نظم  في  الأولى  المرحلة  وهي  المقدمات،  بمرحلة  يعرف  ما  و�أبحاث  كتب  بع�ض 

الدرا�است الإمامية.

�إ�سماعيل ال�صدر تعليقه على كتاب  ومن الآثار اللافتة والمن�شورة لل�سيد 
»الت�شريع الجنائي في الإ�سلام« للدكتور عبد القادر عودة، وتوفي ال�سيد �إ�سماعيل 

�سنة )1388هـ/ 1968م(.

)1( �أحمد �أبو زيد العاملي، محمد باقر ال�صدر: ال�سيرة والم�سيرة، ج4، مرجع �اسبق، �ص331.
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2- ال�شيخ محمد ر�اض �آل يا�سين، �شقيق والدته وهو من الفقهاء المعروفين 
توفي �سنة 1370هـ، ح�ضر عنده ال�سيد ال�صدر درو�س بحث الخارج.

3- ال�سيد �أبو القا�سم الخوئي، �أحد �أبرز فقهاء الإمامية في الع�صر الحديث 
توفي �سنة 1413هـ، ح�ضر ال�سيد ال�صدر درو�س بحثه الخارج في �أ�صول الفقه ما 

يقارب �أربع ع�شرة �سنة.

»الحكمة  كتاب  ال�صدر  ال�سيد  عنده  در�س  البادكوبي،  ال�شيخ �صدرا   -4
المتعالية« في الفل�سفة، للفيل�سوف المعروف ملا �صدرا ال�شيرازي)1050ه/1640م(، 
�ألا  عليَّ  »ا�شترط  ال�صدر  ال�سيد  �إن  قوله  البادكوبي  ال�شيخ  ل�اسن  على  ويذكر 
يتابعني في التدري�س الرتيب لهذا الكتاب، بل طلب مني �أن يقر�أ علي كل يوم 
كَلَ عليه فقبلت، و�أنهى درا�سته للكتاب  �صفحات من الكتاب، وي�س�ألني عما �أَ�ْش

ب�سرعة على هذا ال�شكل«)1(.

�أما تلامذته فهناك �شريحة كبيرة تمتد من العراق ولبنان و�إيران وال�سعودية 
والبحرين، وت�صل �إلى الهند وباك�ستان و�أفغان�ستان، ومن �أبرز ه�ؤلاء:

1- ال�سيد محمود الها�شمي ال�اشهرودي، الذي �صنف كتاباً في تقريرات 
هذه  غطت  العليا،  الدرا�است  لمرحلة  الفقه  �أ�صول  في  ال�صدر  ال�سيد  درو�س 

)1( عبد الجبار الرفاعي، منهج ال�شهيد ال�صدر في تجديد الفكر الإ�سلامي، دم�شق، دار الفكر، 2001م، �ص41.
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التقريرات ما يقارب اثنتي ع�شرة �سنة من الدر�س والبحث، و�صدرت كاملة في 
مباحث  مختلف  �إلى  وتطرقت  الأ�صول«،  علم  في  »بحوث  بعنوان  �أجزاء  �سبعة 

�أق�اسم �أ�صول الفقه.

ومن المنا�صب المهمة التي �شغلها ال�سيد ال�اشهرودي من�صب رئي�س ال�سلطة 
طبقًا  الإ�سلامي  الفقه  معارف  دائرة  م�ؤ�س�سة  ا  حاليًّ ويتر�أ�س  �إيران،  في  الق�اضئية 

لمذهب �أهل البيت، ومقرها مدينة قم الإيرانية.

تقريرات  في  كتاباً  �صنف  الآخر  هو  الحائري،  الح�سيني  كاظم  ال�سيد   -2
في  �صدرت  العليا،  الدرا�است  لمرحلة  الفقه  �أ�صول  في  ال�صدر  ال�سيد  درو�س 
ثلاثة �أجزاء كبيرة بعنوان »مباحث الأ�صول«، طبعت في مدينة قم الإيرانية �سنة 

1407هـ.

وراء  »ما  مو�سوعة  �صاحب  ال�صدر،  �صادق  محمد  محمد  ال�سيد   -3
الفقه«، وينت�سب �إليه ما يعرف في العراق بالتيار ال�صدري، تعر�ض للاغتيال �سنة 

1419هـ.

4- ال�شيخ محمد علي الت�سخيري، من ال�شخ�صيات الإ�سلامية المعروفة، 
�أمين عام المجمع العالمي للتقريب بين المذاهب الإ�سلامية في طهران.

تقــديم
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بعنوان  كتاب  في  الغروي  محمد  ال�سيد  �سيرتهم  وثق  �آخرين  جانب  �إلى 
�أحمد  اللبناني  الباحث  �أ�سمائهم  �إلى  و�أ�اشر  ال�صدر«،  ال�شهيد  الإمام  »تلامذة 
�أبو زيد في كتابه »محمد باقر ال�صدر ال�سيرة والم�سيرة«، و�أو�صلهم �إلى مائة و�أربعة 

و�ستين ا�سمًا من العراق وخارجه.

م�ؤلفـاته

بد�أ ال�سيد ال�صدر الكتابة والت�أليف منذ وقت مبكر، وهذه قائمة بم�ؤلفاته 
التي �صدرت في حياته وبعد غيابه، وهي مرتبة بح�سب تاريخ �صدروها:

1- فدك في التاريخ

 كتبه وعمره �سبعة ع�شر عامًا، �صدر في طبعته الأولى عن المكتبة الحيدرية 
في مدينة النجف �سنة )1374هـ/1955م(.

2- غاية الفكر

كتاب في �أ�صول الفقه، رتبه الم�ؤلف في ع�شرة �أجزاء، تتناول مباحث الأدلة 
العقلية، لم ي�صدر منه  �إلا الجزء الخام�س وفقدت باقي الأجزاء.

�سنة  النجف  مدينة  في  الحيدرية  المكتبة  عن  الأولى  طبعته  في  �صدر 
)1374هـ/1955م(.

زكي الميلاد



3- فل�سفتنا

جاء في غلاف الكتاب �أنه: درا�سة مو�ضوعية في معترك ال�صراع الفكري 
والمادية  الإ�سلامية  الفل�سفة  وخا�صة  الفل�سفية،  التيارات  مختلف  بين  القائم 

الديالكتيكية المارك�سية)1(.

المعرفة،  نظرية  مبحث  تناول  الأول  الق�سم  ق�سمين:  �إلى  الكتاب  يتوزع 
وتناول الق�سم الثاني مبحث المفهوم الفل�سفي للعالم.

ا�ستغرق العمل في ت�أليفه كما يقول الم�ؤلف ع�شرة �أ�شهر متظافرة، �صدر في 
طبعته الأولى عن مطبعة الآداب في مدينة النجف �سنة 1379هـ /1959م.

�سنة  لندن  و�صدر في  عيناتي،  �شم�س  بترجمته  قام  الإنجليزية،  �إلى  ترجم 
1987م.

4- اقت�صادنا

جاء في غلاف الكتاب �أنه: درا�سة مو�ضوعية تتناول بالنقد والبحث المذاهب 
الاقت�صادية للمارك�سية والر�أ�سمالية والإ�سلام في �أ�س�سها الفكرية وتفا�صيلها.

2929 تقــديم

�إلى  الذي يو�صل  ال�شيوعية بمعنى الجدل  تبنى عليه  الذي  الأ�اس�س  المحاورة، وهو  �أو  )1( �الديالكتيك هو الجدل 
النظريات والقواعد التي تحكم النا�س وت�سير حياتهم ال�سيا�سية والاقت�صادية والاجتماعية. والمادية الديالكتيكية 

هي النظرة العالمية للحزب المارك�سي اللينيني.
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يتوزع الكتاب �إلى ق�سمين: الق�سم الأول تناول نقد المارك�سية والر�أ�سمالية، 
وتناول الق�سم الثاني الاقت�صاد الإ�سلامي ومعالمه الرئي�سية.

�سنة  النجف  مدينة  في  النعمان  مطبعة  عن  الأولى  طبعته  في  �صدر 
والتركية،  والألمانية  الإنجليزية  منها  لغات  عدة  �إلى  ترجم  )1381هـ/1961م(، 
اعتماده في  وجرى  منه،  لأجزاء  ترجمة  وبع�ضها  للكتاب،  كاملة  ترجمة  بع�ضها 

مناهج عدد من الجامعات العربية والإ�سلامية.

5- المعالم الجديدة للأ�صول

الفقه، يتوخى- كما يقول الم�ؤلف- تقديم علم الأ�صول  �أ�صول  كتاب في 
ب�صورة مب�سطة للمبتدئين، وي�اسعد الهواة الراغبين في درا�سة هذا العلم.

يتوزع الكتاب �إلى ق�سمين، الق�سم الأول حمل عنوان »المدخل �إلى علم 
الأ�صول«، والق�سم الثاني حمل عنوان »بحوث علم الأ�صول«.

�صدر في طبعته الأولى في مدينة النجف �سنة )1385هـ/1965م(.

6- البنك اللاربوي في الإ�سلام

ا على ��سؤال بعثت به اللجنة التح�ضيرية لبيت  الكتاب في الأ�صل جاء ردًّ
التمويل الكويتي، التي �شكلت في وزارة الأوقاف لو�ضع نظام لبنك �إ�سلامي لا 

ربوي.
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في هذا الكتاب اقترح الم�ؤلف �أن تتحدد ال�سيا�سة العامة للبنك اللاربوي 
في �إطار ثلاثة �أ�س�س، هي:

1-  �أن لا يخالف �أحكام ال�شريعة الإ�سلامية.
2- �أن يكون قادرًا على الحركة وتحقيق النجاح والربح كباقي الم�ؤ�س�است.

3- ��أن تمكنه �صيغته الإ�سلامية من النجاح بو�صفه بنكًا، و�أن يمار�س دوره 
المطلوب في الحياة الاقت�صادية.

علاقات  تنظيم  عن  تحدث  الأول  الف�صل  ف�صلين:  �إلى  الكتاب  يتوزع 
الوظائف  تق�سيم  عن  تحدث  الثاني  والف�صل  والم�ستثمرين،  بالمودعين  البنك 
الكويت  الكتاب في  �صدر  الفقهية،  الملاحق  ببع�ض  واختتم  للبنوك،  الأ�اس�سية 

�سنة )1389هـ/1969م(.

7- الأ�س�س المنطقية للا�ستقراء

بناء نظرية المعرفة على  �إعادة  يحاول هذا الكتاب -ح�سب قول الم�ؤلف- 
�أ�اس�س معين، ودرا�سة نقاطها الأ�اس�سية، وحين �سئل ال�سيد ال�صدر عن البواعث 
العالم  الا�ستيراد في  مرحلة  »�إن  بقوله:  �أجاب  الكتاب  هذا  لت�أليف  دعته  التي 

ر �إبداعنا �إلى الغرب«)1(. دِّ الإ�سلامي من الغرب يجب �أن تنتهي، وعلينا �أن نُ�صَ

تقــديم
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1989م، �ص98
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�سبع  ا�ستغرق  الكتاب  لهذا  والت�أليف  والتح�ضير  الإعداد  �أن  ويذكر 
�سنوات.

المذهب  موقف  تناول  الأول  الق�سم  �أق�اسم:  �أربعة  �إلى  الكتاب  ويتوزع 
العقلي من الدليل الا�ستقرائي، والق�سم الثاني تناول المذهب التجريبي كا�شفًا 
عن عجزه، والق�سم الثالث تناول تف�سير الدليل الا�ستقرائي على �أ�اس�س نظرية 
�ضوء  على  المعرفة  نظرية  في  الرئي�سية  النقاط  تناول  الرابع  والق�سم  الاحتمال، 

النتائج الم�ستخل�صة من البحوث ال�اسبقة.

ويق�صد  للمعرفة،  الذاتي  المذهب  عليها  �أطلق  بنظرية  الم�ؤلف  خرج  وقد 
بها الك�شف عن اتجاه جديد في نظرية المعرفة يختلف عن الاتجاهين التقليديين: 

المذهب العقلي والمذهب التجريبي.

�سنة  بيروت  في  الفكر  دار  عن  الأولى  طبعته  في  الكتاب  �صدر 
)1391هـ/1972م(.

8- بحوث في �شرح العروة الوثقى

كتاب في الفقه، وهو عبارة عن تعليقه على كتاب »العروة الوثقى« للفقيه 
ال�سيد محمد كاظم اليزدي؛ فقد تعارف عند فقهاء الإمامية كتابة تعليقه على 

هذا الكتاب متى ما بلغ الواحد منهم درجة الاجتهاد.
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�صدر الكتاب في �أربعة �أجزاء في مدينة النجف بالعراق، طبع الجزء الأول 
منه �سنة )1391هـ/1972م(.

9- المدر�سة الإ�سلامية

�سنة  �صدر  واحد  كتاب  في  لاحقًا  جمعتا  منف�صلتين،  حلقتين  في  �صدر 
1975م، �سوف نتحدث عنه لاحقًا.

10- موجز �أحكام الحج

�أحكام وفتاوى فقهية حول �أداء منا�سك الحج، �صدر في طبعته الأولى في 
مدينة النجف �سنة )1395هـ/1976م(.

11- تعليقه على منهاج ال�صالحين

كتاب في الفقه، وهو عبارة عن تعليقه على كتاب »منهاج ال�صالحين« للفقيه 
ال�سيد مح�سن الحكيم، يقع الكتاب في جز�أين: الجزء الأول للعبادات، والجزء 

الثاني للمعاملات.

�صدر الكتاب في طبعته الأولى في مدينة النجف �سنة )1395هـ/1976م(.

12- الفتاوى الوا�ضحة

�أربعة  �إلى  توزعت  الفقه،  �أبواب  لمختلف  وتف�صيلية  �اشملة  عملية  ر�اسلة 
الثاني في الأموال وي�شمل الأموال  الق�سم  العبادات،  الق�سم الأول في  �أق�اسم: 

تقــديم



34 34

في  الرابع  الق�سم  الخا�ص،  ال�سلوك  في  الثالث  الق�سم  الخا�صة،  والأموال  العامة 
ال�سلوك العام.

وت�ضمنت هذه الر�اسلة مقدمة طويلة في �أ�صول الدين، كما احتوت على 
خاتمة طويلة حملت عنوان »نظرة عامة في العبادات«.

�صدرت في طبعتها الأولى في مدينة النجف �سنة )1396هـ/ 1977م(.

13- بحث حول الولاية

الإمامية  »تاريخ  فيا�ض  الله  عبد  الدكتور  لكتاب  ت�صدير  الأ�صل  في  هو 
الت�صدير  هذا  �صدر  )1390هـ/1970م(،  �سنة  ال�صادر  ال�شيعة«  و�أ�سلافهم 
�سنة  العراق  في  وطبع  جديدة،  �إ�اضفات  عليه  �أدخلت  �أن  بعد  كتاب،  في 

)1396هـ/1976م(.

مختلفة،  عناوين  بثلاثة  محققة  طبعات  ثلاث  الكتاب  هذا  من  �صدرت 
هي:

1-  �الت�شيع ظاهرة طبيعية في �إطار الدعوة الإ�سلامية، حققها ال�سيد طالب 
الرفاعي، و�صدرت في القاهرة �سنة )1397هـ/ 1977م(.

2- �ن�ش�أة ال�شيعة والت�شيع، حققها الدكتور عبد الجبار �شرارة، �صدرت عن 
دار الغدير في بيروت.

زكي الميلاد



3535

التخ�ص�صية  والدرا�است  الأبحاث  مركز  حققها  والإ�سلام،  3-  �الت�شيع 
الأعمال  �ضمن  الإيرانية  قم  مدينة  في  و�صدرت  ال�صدر،  لل�شهيد 

الكاملة التي حملت عنوان »تراث ال�شهيد ال�صدر«.

14-  بحث حول المهدي

هو في الأ�صل مقدمة لمو�سوعة الإمام المهدي لل�سيد محمد ال�صدر، طبعت 
م�ستقلة في كتاب �سنة )1397هـ/ 1977م(.

مركز  عن  بيروت  في  و�صدر  �شرارة،  الجبار  عبد  الدكتور  الكتاب  حقق 
الغدير �سنة )1418هـ/1997م(.

15- درو�س في علم الأ�صول

�أن يكون منهجًا جديدًا  الم�ؤلف  �أراد منه  الفقه،  �أ�صول  كتاب درا�سي في 
وحديثًا في درا�سة هذا العلم على مراحل متدرجة، تبد�أ من المرحلة الأولى والتي 

تعرف بالمقدمات، وت�صل �إلى ما قبل مرحلة بحث الخارج.

يتكون الكتاب من ثلاث حلقات، ويقع في جز�أين، �صدر في بيروت عن 
دار الكتاب اللبناني �سنة )1398هـ/1978م(.

�صدرت حول الكتاب عدة تعليقات، وعدة �شروح في �أوقات مختلفة.
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16- المر�سل. الر�سول. الر�سالة

هو في الأ�صل موجز �أ�صول الدين الم�ضمن في كتاب »الفتاوى الوا�ضحة«، 
�صدر بهذا العنوان في طبعة م�ستقلة.

حققه الدكتور عبد الجبار الرفاعي، و�صدر بعنوان »موجز في �أ�صول الدين«، 
و�ضم �إليه محا�ضرتين حول الوحي وختم النبوة، و�أ�اضف �إليه مادة »نظرة عامة في 
العبادات«، �صدر عن دار حبيب في مدينة قم الإيرانية �سنة )1417هـ/1997م(.

17- نظرة عامة في العبادات

هو في الأ�صل خاتمة كتاب »الفتاوى الوا�ضحة«، �صدر عن دار التعارف في 
بيروت.

18ـ الإ�سلام يقود الحياة

كتاب ي�شتمل على �ست حلقات، هي:
1ـ لمحة فقهية تمهيدية عن م�شروع د�ستور الجمهورية الإ�سلامية.

2ـ �صورة عن اقت�صاد المجتمع الإ�سلامي.
3ـ خطوط تف�صيلية عن اقت�صاد المجتمع الإ�سلامي.

4ـ خلافة الإن�اسن و�شهادة الأنبياء.
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5ـ منابع القدرة في الدولة الإ�سلامية.
6ـ الأ�س�س العامة للبنك في المجتمع الإ�سلامي.

       �صدر الكتاب �سنة )1399هـ/ 1979م(.

19- �أهل البيت تنوع �أدوار ووحدة هدف

محا�ضرات �ألقاها الم�ؤلف في �أوقات متفرقة، ترجع �إلى ما بين �سنة )1385هـ/ 
1966م( و�سنة )1388هـ/ 1969م(، و�صدرت في كتاب بعد غيابه، ويقال �إن 

من و�ضع هذا العنوان هو ال�شيخ محمد جعفر �شم�س الدين)1(.

ال�صدر،  لل�شهيد  التخ�ص�صية  والدرا�است  الأبحاث  مركز  الكتاب  حقق 
و�صدر �ضمن مو�سوعة تراث ال�شهيد ال�صدر بعنوان »�أئمة �أهل البيت ودورهم في 

تح�صين الر�اسلة الإ�سلامية«.

20- محا�ضرات في التف�سير المو�ضوعي للقر�آن.

مجموعة درو�س في التف�سير �ألقاها الم�ؤلف على طلبة العلوم الدينية في مدينة 
النجف �سنة )1389هـ/1970م(، و�صدرت منقحة في ثلاث طبعات، هي:

التوجيه  دار  عن  �صدر  للقر�آن،  المو�ضوعي  التف�سير  في  1-  �مقدمات 
الإ�سلامي في بيروت والكويت �سنة )1400هـ/ 1980م(.

)1( �أحمد �أبو زيد العاملي، محمد باقر ال�صدر: ال�سيرة والم�سيرة، مرجع �اسبق، ج4، �ص371.
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�صياغة  و�أعاد  حه  نقََّ القر�آن،  في  التاريخية  ال�سنن  القر�آنية..  2-  �المدر�سة 
عباراته ال�شيخ محمد جعفر �شم�س الدين، �صدر في بيروت.

3-  �التف�سير المو�ضوعي والفل�سفة الاجتماعية في القر�آن الكريم، �صدر عن 
الدار العالمية في بيروت.

عن  الحديث  ويتناول  نظري،  الأول  الق�سم  ق�سمين:  �إلى  الكتاب  يتوزع 
تطبيقي،  الثاني  والق�سم  القر�آن.  تف�سير  المو�ضوعي في  التجزيئي والاتجاه  الاتجاه 

ويتناول الحديث عن ال�سنن التاريخية في القر�آن الكريم.

21-  المنطق الو�ضعي واليقين الريا�ضي

الثانية،  ال�سنة  العراقية،  الإيمان  مجلة  في  ن�شرت  مقالة  الأ�صل  في  هو 
العددان الأول والثاني �سنة )1384هـ/ 1965م(، �صدر في كتيب �صغير �سنة  

)1400هـ/1980م(.

22- ر�سالتنا

الأ�ضواء  مجلة  في  الم�ؤلف  ن�شرها  افتتاحية  مقالات  خم�س  ي�ضم  كتاب 
العراقية، �صدرت في كتاب �سنة )1400هـ/ 1980م(.

23- المحنة

محا�ضرات حول المحنة والامتحان.
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24- النبوة الخاتمة

محا�ضرة �ألقاها الم�ؤلف في مدينة النجف �سنة )1388هـ/1968م( بمنا�سبة 
القزويني،  جودت  ال�سيد  وتحقيقها  تحريرها  �أعاد  ال�شريفة،  النبوية  البعثة  ذكرى 

و�صدرت في كتاب �سنة )1402هـ/ 1982م(.

هذه الم�ؤلفات طبعت عدة طبعات في بيروت وقم، وجمعت كاملة، و�صدرت 
في ع�شرين مجلدًا بعنوان »تراث ال�شهيد ال�صدر«، �صدرت في مدينة قم الإيرانية 

عن مركز الأبحاث والدرا�است التخ�ص�صية لل�شهيد ال�صدر.

كما �أن هذه الم�ؤلفات تُرْجِمَت �إلى اللغة الفار�سية وطبعت عدة طبعات.

ال�صدر .. والم�شروع الفكري

ك�شفت م�ؤلفات ال�سيد ال�صدر عن م�شروع فكري عرف وتميز به، ودعا �إليه، 
وعمل من �أجله، و�سعى لرفده وتطويره، وبناء لَبِنَاته، وتكميل حلقاته.

كتابه  �صدور  مع  الفكري  الم�شروع  هذا  عن  الإعلان  ال�صدر  ال�سيد  وبد�أ 
»فل�سفتنا«، الذي اعتبره نقطة انطلاق لتفكير مت�سل�سل يحاول درا�سة الإ�سلام 
من القاعدة �إلى القمة، و�أنه يمثل -ح�سب قوله- الحلقة الأولى في معالجة ال�صرح 
الإ�سلامي ال�اشمخ، لتتلوها بعد ذلك الدرا�است المتعلقة بالبنيات الفوقية لهذا 

ال�صرح الإ�سلامي.
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�إليه في مقدمة كتابه »اقت�صادنا«، حين تحدث عن �أن ما يريده من هذه الدرا�است 
الإ�سلامية هو �أن تكتمل في نهاية المطاف -ح�سب قوله- »�صورة ذهنية كاملة عن 
ا في  الإ�سلام، بو�صفه عقيدة حية في الأعماق، ونظامًا كاملًا للحياة، ومنهجًا خا�صًّ

التربية والتفكير«)1(.

الم�شروع  هذا  في  والت�أمل  النظر  عند  �إليه  الرجوع  يمكن  ن�ص  �أول  و�إن 
ا الذي خ�ص به ال�سيد ال�صدر كتاب »فل�سفتنا«،  الفكري، هو التمهيد المطول ن�سبيًّ
ـ  قوله  ـ ح�سب  ت�سود  التي  الكبرى  الاجتماعية  المذاهب  �أهم  فيه عن  وتحدث 
اختلاف  مدى  على  الفكري  ال�صراع  بينها  ويقوم  العامة،  الإن�اسنية  الذهنية 
وجودها الاجتماعي في حياة الإن�اسن، وهذه المذاهب الاجتماعية في نظره �أربعة: 
والنظام  ال�شيوعي،  والنظام  والنظام الا�شتراكي،  الر�أ�سمالي،  الديمقراطي  النظام 

الإ�سلامي.

درا�سة  وبعد  المطاف،  نهاية  في  ال�صدر  ال�سيد  �إليها  ينتهي  التي  والنتيجة 
وتحليل هذه المذاهب الاجتماعية الأربعة، يقول عنها �إن »الم�شكلة الأ�اس�سية التي 
تتولد عنها كل ال�شرور الاجتماعية، وتنبعث منها مختلف �ألوان الآثام، لم تعالج 

)1( محمد باقر ال�صدر، اقت�صادنا، بيروت، دار التعارف، 1991م، �ص25.
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الب�شري في  الداء، وت�ست�أ�صله من ج�سم المجتمع  التي تح�سم  المعالجة ال�صحيحة 
غير المذهب الاجتماعي للإ�سلام من مذاهب«)1(.

ويترتب على هذا الأمر في نظر ال�سيد ال�صدر »�أن نقف عند المبد�أ الإ�سلامي 
في فل�سفته عن الحياة والكون، وفي فل�سفته عن الاجتماع والاقت�صاد، وفي ت�شريعاته 
الإ�سلامي  والفكر  الإ�سلامي،  للوعي  الكاملة  المفاهيم  لنح�صل على  ومناهجه؛ 
من  ويتبنى  مناهج  من  يقرر  فيما  الأخرى  المبادئ  وبين  بينه  مقارنين  ال�اشمل، 

عقيدة«)2(.

وقد �أراد ال�سيد ال�صدر �أن يتخذ من الفل�سفة نقطة بداية وانطلاق لم�شروعه 
الفكري، وذلك بناء على خلفية يقررها بقوله: »�إن درا�ستنا لكل مبد�أ تبد�أ بدرا�سة 
والكون وطريقة فهمهما، فمفاهيم كل  يقوم عليه من عقيدة عامة من الحياة  ما 
مبد�أ عن الحياة والكون ت�شكل البنية الأ�اس�سية لكيان ذلك المبد�أ، والميزان الأول 
لامتحان المبادئ هو اختبار قواعدها الفكرية الأ�اس�سية التي يتوقف على مدى 

�أحكامها و�صحتها �أحكام البنيات الفوقية ونجاحها«)3(.

)1( محمد باقر ال�صدر، فل�سفتنا، بيروت، دار التعارف، 1998م، �ص45.
)2(  المرجع ال�اسبق، �ص46.

)3(   المرجع ال�اسبق، �ص46.
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ولأجل هذا خ�ص�ص ال�سيد ال�صدر كتاب »فل�سفتنا« ليكون الحلقة الأولى 
لدرا�سة البنية التحتية القاعدية، التي هي نقطة الانطلاق للمبد�أ الذي هو-ح�سب 
البنيات  بدرا�سة  قام  ثم  ومن  للحياة،  نظام  عنها  ينبثق  الحياة  في  عقيدة  قوله- 

الفوقية في م�ؤلفاته الأخرى في »اقت�صادنا« وغيره.

وعند النظر في هذا الم�شروع الفكري يمكن القول �إن ال�سيد ال�صدر �أراد منه 
�أن يتحرك في اتجاهين، اتجاه ناظر �إلى الخارج، واتجاه ناظر �إلى الداخل:

الاجتماعية  المذاهب  نقد  ال�صدر  ال�سيد  حاول  الأول  الاتجاه  ب�ش�أن   .
والمارك�سية،  والا�شتراكية  الر�أ�سمالية  وتحديدًا  اليوم،  عالم  في  والم�ؤثرة  القائمة 
وهي المذاهب المتنازعة والمتدافعة مع المذهب الاجتماعي الإ�سلامي، مع التركيز 

ال�شديد على نقد المارك�سية من الناحيتين التاريخية والفل�سفية.

وهذا التركيز على المارك�سية كما تجلى بو�ضوح كبير في كتابي »فل�سفتنا« 
و»اقت�صادنا«، يرجع �إلى �أمرين �أ�اس�سيين، هما:

لكتاب  تمهيده  في  ال�صدر  ال�سيد  �شرحه  فل�سفي  طابع  له  الأول:  الأمر 
عقيدة  من  منبثقًا  لي�س  الديمقراطي  الر�أ�سمالي  »النظام  �إن  بقوله  »فل�سفتنا«، 
معينة عن الحياة والكون، ولا مرتكزًا على فهم كامل لقيمها التي تت�صل بالحياة 
الاجتماعية وت�ؤثر فيها، وهو لهذا لي�س مبد�أ بالمعنى الدقيق للفظ المبد�أ؛ لأن المبد�أ 

عقيدة في الحياة ينبثق عنها نظام للحياة.

زكي الميلاد



4343

و�أما الا�شتراكية وال�شيوعية المارك�سيتان فقد و�ضعتا على قاعدة فكرية وهي 
»الفل�سفة المادية الجدلية«)1(.

والإ�سلام( لابد  )المارك�سية  »فل�سفتين  �أمام  �أننا  ال�صدر  ال�سيد  يرى  لهذا 
ن�شيد  �أن  يجب  التي  للحياة  ال�صحيحة  الفكرية  القاعدة  لنتبين  درا�ستهما  من 
الاجتماعي  ومقيا�سنا  كله،  العالم  لق�ضية  وال�سيا�سي  الاجتماعي  وعينا  عليها 
وال�سيا�سي الذي نقي�س به قيم الأعمال، ونزن به �أحداث الإن�اسنية في م�اشكلها 

الفردية والدولية«)1(.

الأمر الثاني: له طابع مو�ضوعي يتعلق بالمد ال�شيوعي الذي �شهد �صعودًا 
ا  فكريًّ تحديًا  و�شكل  الع�شرين،  القرن  فترة خم�سينيات  العراق خلال  في  كبيًرا 
ا بقوة، حيث امتدت ت�أثيراته �إلى داخل البيئات الإ�سلامية، وو�صلت �إلى  م�ستفزًّ
الديني، وتحول بع�ض طلبة  الدر�س  الدينية)2( في مدينة النجف معقل  الحوزات 

الدرا�است الدينية  �سواء عراقيين �أو عرب �إلى المارك�سية.

هذا  ومثل  متفاقمًا،  خطرًا  �آنذاك  الدينية  الأو�اسط  اعتبرته  الذي  الو�ضع 
الو�صف ا�ستخدمه ال�سيد ال�صدر في محا�ضرة له، وهو يتحدث عن كيفية التعامل 
مع هذا التحدي، وح�سب قوله: »حينما مر بالعراق المد الأحمر ال�شيوعي، كنت 

)1(  المرجع ال�اسبق، �ص46.
)2( �لفظ ا�صطلاحي للمدر�سة الفقهية التابعة للمذهب ال�شيعي الجعفري، وتنق�سم هذه الحوزة العلمية �إلى مدر�ستين 

�أ�اس�سيتين في الع�صر الحالي: الحوزة العلمية في النجف، والحوزة العلمية في قم.
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�ألف مرة ومرة �أمتحن نف�سي، �أوجه �إلى نف�سي هذا ال��سؤال: �إني الآن �أ�شعر ب�ألم 
�شديد لأن العراق مهدد بخطر ال�شيوعية، لكن هل �أني �سوف �أ�شعر بنف�س هذا 
الألم وبنف�س هذه الدرجة لو �أن هذا الخطر وجه �إلى �إيران بدلًا عن العراق، لو 
بلاد  من  �آخر  بلد  �أي  �إلى  وجه  لو  و�إيران،  العراق  عن  بدلًا  باك�ستان  �إلى  وجه 
الم�سلمين الكبرى بدلًا عن هذه البلاد، هل �سوف �أ�شعر بنف�س الألم �أو لا �أ�شعر 

بنف�س الألم؟!

الألم  هذا  �أن  لأرى  نف�سي،  �أمتحن  حتى  نف�سي  �إلى  ال��سؤال  هذا  �أوجه 
الذي �أعي�شه لأجل تغلغل ال�شيوعية في العراق، هل هو لأجل خبز �سوف ينقطع 
عني؟! �أو لمقام �شخ�صي �سوف يتهدم؟! �أو لكيان �سوف ي�ضيع؟ لأن م�صالحي 

ال�شخ�صية مرتبطة بلاإ�سلام �إلى حد ما؟!

فهل �ألمي لأجل �أن هذه الم�صالح ال�شخ�صية في خطر؟!

�إذا كان هكذا، �إذًا ف�سوف يكون �ألمي لل�شيوعية في العراق �أ�شد من �ألمي 
لل�شيوعية في �إيران، �أو �أ�شد من �ألمي لل�شيوعية في باك�ستان.

و�أما �إذا كان �ألمي لله تعالى، �إذا كان �ألمي لأني �أريد �أن يُعْبَدَ الله في الأر�ض، 
و�أريد �أن لا يخرج النا�س من دين الله �أفواجًا ..

زكي الميلاد



4545

�أعي�ش  �سوف  وباك�ستان،  و�إيران  العراق  �أرتفع عن حدود  �سوف  فحينئذ 
لم�صالح الإ�سلام، �سوف �أتفاعل مع الأخطار التي تهدد الإ�سلام بدرجة واحدة 
الإ�سلامي  العالم  �أرجاء  �أي  وبين  وباك�ستان،  و�إيران  العراق  بين  فرق  دون 

الأخرى«)1(.

الأهم  المجابهة  لكن  ال�سبل،  بكافة  التحدي مجابهته  هذا  ا�ستدعى  وقد 
الفل�سفية  للأ�س�س  فكرية  �أعمق مجابهة  قدم  الذي  ال�صدر،  ال�سيد  من  جاءت 
زعيتر في  �أكرم  الدكتور  الر�أي  هذا  مثل  �إلى  و�أ�اشر  الجدلية،  والمادية  للمارك�سية 
حديثه عن كتاب »فل�سفتنا« بقوله: »�إنني �أعتقد �أن المادية الديالكتيكية المارك�سية 
كُتّاب  بردود علمية من قبل  تُقْرَع  فاهمة، ولم  فل�سفية واعية  بمناق�اشت  لم تجابه 
�إنه لم ينازلها  العرب المتفل�سفين كما جوبهت وكما قرعت بهذا الكتاب، �أجل 

ا مُنَازِلٌ عربي �أو م�سلم عنيد ح�سب اطلاعي مثل محمد باقر ال�صدر«)2(. فل�سفيًّ

. وب�ش�أن الاتجاه الثاني المتعلق بالداخل، حاول ال�سيد ال�صدر في م�شروعه 
الفكري التحرك في نطاقين �أ�اس�سيين، هما:

والجامعات  والمعاهد  بالحوزات  ويت�صل  م�ؤ�س�سي،  له طابع  الأول:  النطاق 
الدرا�است الإ�سلامية؛ فقد  ال�صدر تحديث مناهج  ال�سيد  الدينية، حيث حاول 

)1(  �أحمد �أبو زيد العاملي، محمد باقر ال�صدر: ال�سيرة والم�سيرة، ج1، مرجع �اسبق، �ص296.
)2(المرجع ال�اسبق،  ج1، �ص344.

تقــديم
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و»درو�س  المنطقية للا�ستقراء«  و»الأ�س�س  و»اقت�صادنا«  »فل�سفتنا«  م�ؤلفاته  �أراد من 
في علم الأ�صول«، �أن تكون مناهج جديدة وحديثة للتدري�س في الحوزات الدينية 

بدلًا عن المناهج التقليدية القديمة.

في  وتكون  الع�صر،  تطورات  الحوزات  هذه  تواكب  �أن  �أجل  من  وذلك 
وفقهاء  ومجتهدين  ومفكرين  علماء  تُخرج  وحتى  وتحدياته،  �شروطه  م�ستوى 

ا. ا و�سيا�سيًّ ا وثقافيًّ يكونون في م�ستوى قيادة الأمة فكريًّ

حاول  حيث  والنُّخَب،  بلاأفراد  ويت�صل  ذهني،  طابع  له  الثاني:  النطاق 
ال�سيد ال�صدر من خلال م�ؤلفاته ال�سعي �إلى بناء الإن�اسن الم�سلم �صاحب العقل 
في  وم��سؤوليته  بدوره  ينه�ض  والذي  الع�صر،  بق�اضيا  والواعي  المنفتح  البرهاني 
نه�ضة الأمة وتقدمها، ويكون قادرًا على مواجهة التحديات والإ�شكاليات الفكرية 

والثقافية، ومدافعًا عن الإ�سلام والثقافة الإ�سلامية بعقلية برهانية ومنطقية.

فقد �أراد ال�سيد ال�صدر من كتابه »فل�سفتنا« بناء الر�ؤية الكونية التوحيدية 
كتابه  من  و�أراد  الم�سلم،  الإن�اسن  عند  والمتما�سكة  العميقة  الفكرية  والقاعدة 
»اقت�صادنا«  �أن يتعرف الإن�اسن الم�سلم على اكت�اشف مناهج الحل الإ�سلامي لق�اضيا 
ومع�ضلات الع�صر، ومنها ق�اضيا ومع�ضلات الاقت�صاد، و�أراد من كتابه »الأ�س�س 
المنطقية للا�ستقراء« بناء التفكير العلمي والمنطقي والبرهاني عند الإن�اسن الم�سلم، 

زكي الميلاد
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و�أراد من كتابه »المعالم الجديدة للأ�صول« بناء الذهنية الا�ستنباطية من م�صادر 
ال�شريعة عند الإن�اسن الم�سلم.

هذه في نظري فل�سفة وملامح وخلا�صة الم�شروع الفكري لل�سيد ال�صدر، 
ولا �شك في �أهمية وحيوية هذا الم�شروع الذي ما زالت الحاجة �إليه ملحة، و�ستظل 

ملحة ب�صورة م�ستمرة.

»المدر�سة الإ�سلامية«

وثيق  لكونه  ال�صدر؛  لل�سيد  الفكري  الم�شروع  هو في �صلب  الكتاب  هذا 
ي�صفهما  كما  الفكريان  ال�شقيقان  وهما  و»اقت�صادنا«،  »فل�سفتنا«  بكتابي  ال�صلة 
عليهما،  النا�س  وتعرف  وتداولهما  الكتابين  هذين  �صدور  فبعد  ال�صدر،  ال�سيد 

نبعت الحاجة لهذا الكتاب. 

بين  التفاوت  مدى  �أي�ضًا-  �آخرون  -ولاحظ  ال�صدر  ال�سيد  لاحظ  فقد 
وبين  و»اقت�صادنا«،  »فل�سفتنا«  كتابَا  عنهما  عبر  الذي  العالي  الفكري  الم�ستوى 
واقع الفكر الذي تعي�شه بلادنا بوجه عام، حيث �صعب على الكثير من النا�س 
مواكبة ذلك الم�ستوى العالي �إلا ب�شيء كثير من الجهد، فكانت ال�ضرورة لحلقات 
تفهم  على  بها  وي�ستعين  الأعلى،  الم�ستوى  �إلى  القارئ  خلالها  يتدرج  متو�سطة 

ذلك الم�ستوى.

تقــديم



ومن هنا ن�ش�أت فكرة كتاب »المدر�سة الإ�سلامية«، التي يراد منها ح�سب 
قول ال�سيد ال�صدر »�إعطاء الفكر الإ�سلامي في م�ستوى مدر�سي �ضمن حلقات 
مت�سل�سلة ت�سير في اتجاه موازٍ لل�سل�سلة الرئي�سية: فل�سفتنا واقت�صادنا، وت�شترك معها 
في حمل الر�اسلة الفكرية للإ�سلام، وتتفق و�إياها في الطريقة والأهداف الرئي�سية 

و�إن اختلفت في الدرجة والم�ستوى«)1(.

وخلال النظر والتفكير في فكرة كتاب »المدر�سة الإ�سلامية«، حدد ال�سيد 
وت�شرح طبيعة  الفكرة،  لهذه  العام  الطابع  تمثل  اعتبرها  ال�صدر ثلاث خ�صائ�ص 
تتمايز عن كتابي  التي  المفارقات  وتك�شف عن  به،  تت�سم  الذي  الفكري  المزاج 

»فل�سفتنا« و»اقت�صادنا«، وهذه الخ�صائ�ص الثلاث هي:

من  �أكثر  الإقناع  هو  الإ�سلامية«  »المدر�سة  من  المبا�شر  الغر�ض  1-  ��إن 
الإبداع؛ ولهذا فهي ت�ستمد موادها الفكرية من »فل�سفتنا« و»اقت�صادنا« 
و�أ�شقائهما الفكريين، وتعر�ضها في م�ستواها المدر�سي الخا�ص، ولا تلتزم 

في �أفكارها �أن تكون معرو�ضة لأول مرة.

2-  �لا تتقيد »المدر�سة الإ�سلامية« بال�صيغة البرهانية للفكرة دائمًا، فالطابع 
البرهاني فيها �أقل بروزًا منه في �أفكار »فل�سفتنا« و�أ�شقائه، وفقًا لدرجة 

ال�سهولة والتب�سيط المتوخاة في الحلقات المدر�سية.

48 48
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)1(   �محمد باقر ال�صدر، المدر�سة الإ�سلامية،  الطبعة الحالية، �ص4 .  
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ا �أو�سع من المجال الفكري الذي  3- �تعالج »المدر�سة الإ�سلامية« نطاقًا فكريًّ
الرئي�سية  الجوانب  على  تقت�صر  لا  لأنها  و�أ�شق�اؤه؛  »فل�سفتنا«  تبا�شره 
الجانبية من  النواحي  �أي�ضًا  تتناول  و�إنما  العام،  الإ�سلامي  الهيكل  في 
التفكير الإ�سلامي، وتعالج �شتى المو�ضوعات الفل�سفية �أو الاجتماعية 
وبناء  الإ�سلامي،  الوعي  تنمية  في  ت�ؤثر  التي  القر�آنية  �أو  التاريخية  �أو 

وتكميل ال�شخ�صية الإ�سلامية من الناحية الفكرية والروحية)1(.

ثم  منف�صلتين،  حلقتين  في  الأمر  �أول  في  الإ�سلامية«  »المدر�سة  �صدرت 
جُمعتا في كتاب واحد، وهاتان الحلقتان هما:

الحلقة الأولى: �صدرت بعنوان »الإن�اسن المعا�صر والم�شكلة الاجتماعية«، 
وهي في الأ�صل التمهيد المطول لكتاب »فل�سفتنا«، مع بع�ض التعديلات ال�ضرورية، 
والتو�سع في �شرح بع�ض المفاهيم، مع �إ�اضفة ف�صلين جديدين، هما: الف�صل الأول 
الاجتماعية.  الم�شكلة  حل  على  وقدرته  المعا�صر  الإن�اسن  عن  يتحدث  الذي 

والف�صل الأخير الذي يتحدث عن موقف الإ�سلام من الحرية وال�ضمان.

وقد افتتح ال�سيد ال�صدر هذه الحلقة بالحديث عن م�شكلة الإن�اسنية اليوم، 
بال�صميم  واقعها  وتم�س  اليوم،  الإن�اسنية  فكر  التي تملأ  العالم  م�شكلة  �أن  معتبًرا 

تقــديم
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هي م�شكلة النظام الاجتماعي، التي تتلخ�ص- ح�سب قوله- في �إعطاء �أ�صدق 
حياتها  في  به  وت�سعد  للإن�اسنية  ي�صلح  الذي  النظام  هو  ما  ��سؤال:  عن  �إجابة 

الاجتماعية؟

هذا ال��سؤال يمثل محور النقا�ش في هذه الحلقة، و�أراد منه ال�سيد ال�صدر 
�أن يكون مدخلًا لمناق�شة الأنظمة الفكرية الكبرى، والإجابات التي قدمتها هذه 
النظام  اكت�اشف  عن  البحث  �سياق  في  وذلك  المذكور،  ال��سؤال  حول  الأنظمة 

الاجتماعي الأ�صلح للإن�اسنية كافة.

ويرى ال�سيد ال�صدر �أن هذه الم�شكلة عميقة الجذور في تاريخ الب�شرية، وقد 
بلاإن�اسنية  ن�ش�أت في واقعه الحياة الاجتماعية، ودفعت  �أن  واجهها الإن�اسن منذ 
�ألوان ال�صراع في الميادين كافة:  �إلى خو�ض جهاد طويل، وكفاح حافل بمختلف 

الفكرية وال�سيا�سية والاقت�صادية وغيرها.

لكن �إح�اس�س الإن�اسن المعا�صر بالم�شكلة الاجتماعية في نظر ال�سيد ال�صدر، 
بات �أ�شد من �أي وقت م�ضى؛ فهو اليوم �أكثر وعيًا لموقفه من هذه الم�شكلة، و�أقوى 
تح�س�سًا بتعقيداتها؛ وذلك لأن الإن�اسن المعا�صر �أ�صبح يعي �أن الم�شكلة هي من 
�صنعه، و�أن النظام الاجتماعي لا يُفْر�ض عليه من �أعلى بال�شكل الذي تُفْر�ض 

عليه القوانين الطبيعية التي تتحكم في علاقات الإن�اسن بالطبيعة.

زكي الميلاد
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بعد تحديد الم�شكلة التي واجهت الإن�اسنية في البحث عن النظام الاجتماعي 
هذه  الإن�اسنية  عالجت  كيف  عن  البحث  �إلى  ال�صدر  ال�سيد  انتقل  الأ�صلح، 
الم�شكلة؟ ليلقي نظرة على ما تملكه الإن�اسنية اليوم، وفي كل زمان من الإمكانات 

وال�شروط ال�ضرورية لإعطاء الجواب ال�صحيح عن ال��سؤال ال�اسلف الذكر.

وفي هذا النطاق ظهرت �أربعة مذاهب، تعتبر �أهم المذاهب الاجتماعية التي 
عرفتها الإن�اسنية، وت�أثرت بها، وهي:

1- النظام الديمقراطي الر�أ�سمالي.
2- النظام الا�شتراكي.

3- النظام ال�شيوعي.
4- النظام الإ�سلامي.

المذاهب  �أن  ال�صدر،  ال�سيد  نظر  في  الأنظمة  هذه  بين  الجوهرية  والمفارقة 
الثلاثة الأولى تمثل ثلاث وجهات نظر ب�شرية و�ضعها الإن�اسن للإجابة عن ��سؤال: 

ما هو النظام الأ�صلح وفقًا لإمكاناته وقدراته المحدودة؟

. و�أما النظام الإ�سلامي - ح�سب قوله - فهو يعر�ض نف�سه على ال�صعيد 
ا  ا، لا فكرًا تجريبيًّ الاجتماعي بو�صفه دينًا قائمًا على �أ�اس�س الوحي، ومعطًى �إلهيًّ

منبثقًا عن قدرة الإن�اسن و�إمكاناته.

تقــديم
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وعلى �ضوء هذا التحديد، حاول ال�سيد ال�صدر درا�سة وتحليل هذه الأنظمة 
الأربعة، مبتدئاً الحديث عن النظام الديمقراطي الر�أ�سمالي، ويتلخ�ص هذا النظام 

في نظره بتبني الحريات الأربع: ال�سيا�سية، والاقت�صادية، والفكرية، وال�شخ�صية.

تقرير  ور�أيًا محترمًا في  م�سموعًا،  فرد كلامًا  لكل  ال�سيا�سية تجعل  فالحرية 
الحياة العامة للأمة، ور�سم قوانينها، وتعيين ال�سلطات القائمة لحمايتها.

والحرية الاقت�صادية ترتكز على الإيمان بالاقت�صاد الحر، الذي يعطي كل فرد 
مطلق الحرية في �إنتاج �أي �أ�سلوب، و�سلوك �أي طريق لك�سب الثروة وت�ضخيمها 

وم�اضعفتها، وهي خير �ضمان للم�صلحة الاجتماعية العامة.

و�أفكارهم؛  عقائدهم  في  �أحرارًا  النا�س  يعي�ش  �أن  تعني  الفكرية  والحرية 
فالدولة لا ت�سلب هذه الحرية عن فرد، ولا تمنعه عن ممار�سة حقه فيها، والإعلان 

عن �أفكاره ومعتقداته، والدفاع عن وجهات نظره.

والحرية ال�شخ�صية تعبر عن تحرر الإن�اسن في �سلوكه الخا�ص من مختلف 
�ألوان ال�ضغط والتحديد.

و�أما الحرية الدينية فما هي �إلا تعبير عن الحرية الفكرية في جانبها العقائدي، 
وعن الحرية ال�شخ�صية في الجانب العملي الذي يت�صل بال�شعائر وال�سلوك.

زكي الميلاد
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ومن حيث الفل�سفة العامة، ف�إن هذا النظام يرتكز على �أن م�صالح المجتمع 
مرتبطة بم�صالح الأفراد؛ فالفرد هو القاعدة التي يجب �أن يرتكز عليها هذا النظام 
ر لخدمة الفرد، والأداة القوية  الاجتماعي، والدولة ال�صالحة هي الجهاز الذي يُ�سَخَّ

لحفظ م�صالحه وحمايتها.

وفي نقده لهذا النظام )النظام الديمقراطي الر�أ�سمالي(، يرى ال�سيد ال�صدر 
�أن »من الوا�ضح �أن هذا النظام الاجتماعي نظام مادي خال�ص، �أخذ فيه الإن�اسن 
منف�صلًا عن مبدئه و�آخرته، محدودًا بالجانب النفعي من حياته المادية، وافتر�ض 
على هذا ال�شكل. ولكن هذا النظام في نف�س الوقت الذي كان م�شبعًا بالروح 

َ على فل�سفة مادية للحياة، وعلى درا�سة مف�صلة لها. المادية الطاغية لم يُبْن

لَت عن كل علاقة خارجة عن  فالحياة في الجو الاجتماعي لهذا النظام فُ�صِ
حدود المادية والمنفعة، ولكن لم يهي�أ لإقامة هذا النظام فهم فل�سفي كامل لعملية 
المادية  للفل�سفة  مدار�س  فيه  يكن  العالم لم  �أن  بذلك  �أعني  ولا  هذه.  الف�صل 
بالعقلية التجريبية التي  ت�أثرًا  المادية،  النزعة  �إقبال على  و�أن�صار لها، بل كان فيه 
الذي  الفكري  والتبلبل  ال�شك  وبروح  ال�صناعي،  الانقلاب  بداية  منذ  �اشعت 
�أحدثه انقلاب الر�أي في طائفة من الأفكار كانت تعد من �أو�ضح الحقائق و�أكثرها 
الأفكار  يجمد  كان  الذي  المزعوم،  الدين  على  وال�سخط  التمرد  وبروح  �صحة، 
للف�اسد الاجتماعي في كل معركة  وينت�صر  للظلم والجبروت،  ويتملق  والعقول، 

تقــديم
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بعث  على  �اسعدت  الثلاثة  العوامل  فهذه  والم�ضطهدين،  ال�ضعفاء  مع  يخو�ضها 
المادية في كثير من العقليات الغربية«)1(.

�سوف  الإن�اسن  �أن  في  فيتفقان  وال�شيوعي،  الا�شتراكي  النظامان  �أما   .
فيه  وتحيا  والفردية،  ال�شخ�صية  الدوافع  نف�سه  في  تموت  الذي  اليوم  عليه  يجيء 
الم�صلحة الاجتماعية، ولا  �إلا في  والنوازع الجماعية، فلا يفكر  العقلية الجماعية 

يندفع �إلا في �سبيلها.

ولأجل هذا كان من ال�ضروري �إقامة نظام ا�شتراكي؛ ليتخل�ص فيه الإن�اسن 
من طبيعته الحا�ضرة، ويكت�سب الطبيعة الم�ستعدة لا�ستقبال النظام ال�شيوعي.

ومن الناحية ال�سيا�سية، ف�إن ال�شيوعية »ت�ستهدف في نهاية �شوطها الطويل 
العقلية الجماعية كل  وتعم  المعجزة،  تتحقق  المجتمع، حين  الدولة من  �إلى محو 
ما  ذلك،  قبل  و�أما  للمجموع،  المادية  الم�صلحة  في  �إلا  الجميع  يفكر  فلا  الب�شر، 
دامت المعجزة غير محققة، وما دام الب�شر غير موحدين في طبقة، والمجتمع ينق�سم 
ا خال�صًا، فهو حكم  �أن يكون الحكم عماليًّ ر�أ�سمالية وعمالية، فاللازم  �إلى قوى 

ديمقراطي في حدود دائرة العمال، ودكتاتوري بالن�سبة �إلى العموم«)2(.

)1(   المرجع ال�اسبق، �ص 45- 46.
)2(  المرجع ال�اسبق،  �ص 65.

زكي الميلاد
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ال�شيوعي  النظام  »�أن  ال�صدر  ال�سيد  النظام، يرى  تقييمه ونقده لهذا  وفي 
و�إن عالج جملة من �أدواء )�أمرا�ض( الر�أ�سمالية الحرة بمحوه للملكية الفردية، غير 
تنفيذه  وطريقة  باهظًا،  العلاج  ثمن  طبيعية تجعل  م�اضعفات  له  العلاج  هذا  �أن 
�اشقة على النف�س لا يمكن �سلوكها �إلا �إذا ف�شلت �اسئر الطرق والأ�اسليب. هذا 
الف�اسد  على  الق�اضء  ي�ضمن  لا  ناق�ص  هو علاج  �أخرى  ناحية  ومن  ناحية،  من 
الاجتماعي كله، لأنه لم يحالفه ال�صواب في ت�شخي�ص الداء، وتعيين النقطة التي 
انطلق منها ال�شر حتى اكت�سح العالم في ظل الأنظمة الر�أ�سمالية، فبقيت تلك 
النقطة محافظة على مو�ضعها من الحياة الاجتماعية في المذهب ال�شيوعي. وبهذا 
لم تظفر الإن�اسنية بالحل الحا�سم لم�شكلتها الكبرى، ولم تح�صل على الدواء الذي 

يطبب �أدواءها وي�ست�أ�صل �أعرا�ضها الخبيثة.

ا؛ ف�إن من �ش�أنه الق�اضء على  �أما م�اضعفات هذا العلاج فهي ج�سيمة جدًّ
حريات الأفراد لإقامة الملكية ال�شيوعية مقام الملكيات الخا�صة«)1(.

الإ�سلام  �أن  ال�صدر  ال�سيد  يرى  الإ�سلامي،  النظام  �إلى  ي�صل  وحين   .
وما  للديمقراطية،  الاجتماعي  النظام  في  الحقيقية  الداء  نقطة  على  يده  »و�ضع 
الارتكاز  نقطة  ف�إن  الإن�اسنية.  الطبيعة  مع  ين�سجم  فمحاها محوًا  �أنظمة  من  �إليه 
الأ�اس�سية لما �ضجت به الحياة الب�شرية من �أنواع ال�شقاء، و�ألوان الم�آ�سي هي النظرة 

تقــديم

)1(   المرجع ال�اسبق، �ص69.
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الإن�اسن في  افترا�ض حياة  بعبارة مقت�ضبة في:  التي نخت�صرها  �إلى الحياة،  المادية 
هذه الدنيا هي كل ما في الح�اسب من �شيء، و�إقامة الم�صلحة ال�شخ�صية مقيا�سًا 

لكل فعالية ون�اشط«)1(.

الأخرى،  الأنظمة  باقي  عن  الإ�سلامي  النظام  ال�صدر  ال�سيد  يميز  وحين 
فهم  من  عليه  يرتكز  ما  في  تتمثل  الإ�سلامي  للنظام  »الأ�اس�سية  الميزة  �أن  يرى 
اعتبار  هو  النظام  هذا  العري�ض في  والخط  بها،  و�إح�اس�س خلقي  للحياة،  معنوي 
فلي�س  متوازن،  ب�شكل  والاجتماعية  الفردية  الحياة  وت�أمين  معًا،  والمجتمع  الفرد 
الفرد هو القاعدة المركزية في الت�شريع والحكم، ولي�س الكائن الاجتماعي الكبير 

هو ال�شيء الوحيد الذي تنظر �إليه الدولة وت�شرع لح�اسبه«)2(.

الإ�سلامي؟«،  الاقت�صاد  تعرف عن  »ماذا  بعنوان  الثانية: �صدرت  الحلقة 
وهي م�ستوحاة من الق�سم الثاني لكتاب »اقت�صادنا«.

وتحاول هذه الحلقة الإجابة عن ��سؤال محوري هو: هل يوجد في الإ�سلام 
مذهب اقت�صادي؟ 

)1(  المرجع ال�اسبق، �ص87.
)2(  المرجع ال�اسبق، �ص 96.

زكي الميلاد
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وتحددت �إجابة ال�سيد ال�صدر عن هذا ال��سؤال بالك�شف عن المفارقة بين 
المذهب الاقت�صادي وعلم الاقت�صاد؛ فالمذهب الاقت�صادي يُقْ�صد به �إيجاد طريقة 
لتنظيم الحياة الاقت�صادية كما ينبغي �أن توجد وفقًا لت�صورات هذا المذهب العامة 
عن العدالة، ويق�صد بعلم الاقت�صاد درا�سة هذه الطريقة واكت�اشف ظواهرها حين 
تطبق في المجتمع، وعلى هذا الأ�اس�س يمكن القول بوجود مذهب اقت�صادي في 

الإ�سلام.

وبعد �أن قلب ال�سيد ال�صدر وجهات النظر في درا�سة وتحليل هذه المفارقة 
الجوهرية، ا�ستخل�ص النتائج التالية:

مهمتهما  في  يختلفان  الاقت�صادي  والمذهب  الاقت�صاد  علم  �أولًا:  ��أن 
وظواهرها  الاقت�صادية  الحياة  اكت�اشف  العلم  مهمة  لأن  الأ�اس�سية؛ 
الحياة  لتنظيم  طريقة  �إيجاد  المذهب  ومهمة  الواقع،  في  توجد  كما 
الاقت�صادية كما ينبغي �أن توجد وفقًا لت�صوراته العامة عن العدالة، 

فالعلم يعمل لتج�سيد الواقع، والمذهب يعمل لتج�سيد العدالة.

�أن المذهب   ثانيًا: ��أن علم الاقت�صاد يبحث في الإنتاج والتوزيع معًا، كما 
للتفرقة  �أ�اس�س  ولا  �أي�ضًا،  والتوزيع  الإنتاج  في  يبحث  الاقت�صادي 
بينهما على �أ�اس�س المو�ضوع، بجعل الإنتاج مو�ضوعًا للعلم، والتوزيع 

تقــديم
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البحث  والمذهب يختلفان في مهمة  العلم  للمذهب؛ لأن  مو�ضوعًا 
وطريقته، لا في مو�ضوعه.

ثالثًا: ��أن قوانين علم الاقت�صاد في الإنتاج تعبر عن حقائق ثابتة في مختلف 
و�أما  عليها.  المطبق  الاقت�صادي  المذهب  نوع  كان  مهما  المجتمعات، 
مذهبي  ب�إطار  عادة  ت�شرط  فهي  التوزيع  في  الاقت�صاد  علم  قوانين 
مذهبًا  يطبق  مجتمعًا  يفتر�ض  الاقت�صادي  العالم  �أن  بمعنى  معين، 
قوانينه  يكت�شف  �أن  يحاول  ثم  الاقت�صادية،  والحرية  كالر�أ�سمالية 

وحركة الحياة الاقت�صادية فيه.

�إمكانية  �أمام  الطريق  بلور  قد  ال�صدر  ال�سيد  يكون  المحكم  الت�صور  وبهذا 
البحث عن المذهب الاقت�صادي في الإ�سلام، و�أقام �أطروحة كتابه »اقت�صادنا« على 

اكت�اشف هذا المذهب الاقت�صادي في الإ�سلام، والبرهنة على وجوده.

هذه هي فكرة الإطار العام لكتاب »المدر�سة الإ�سلامية«، و�أود هنا الإ�اشرة 
�إلى ملاحظتين:

الملاحظة الأولى: نتفق مع ال�سيد ال�صدر ولا نختلف معه في نقده للنظام 
�أن  ينبغي  الر�أ�سمالي، والك�شف عن عيوبه وثغراته، لكننا مع ذلك  الديمقراطي 
نعترف بما حققته المجتمعات الأوروبية لنف�سها من نظام �سيا�سي د�ستوري يتقيد 

زكي الميلاد
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وي�ضمن  وكرامته،  الإن�اسن  حقوق  ويحترم  ال�سلطات،  بين  ويف�صل  بالقانون، 
الحريات العامة، ويكفل التداول ال�سلمي على ال�سلطة.

�أو  بها،  الاعتراف  عدم  �أو  عنها،  النظر  غ�ض  يمكن  لا  المكت�سبات  هذه 
التقليل من �أهميتها.

للفكر  ا  م�ستفزًّ ا  فكريًّ تحديًا  مثلت  التي  المارك�سية  �أن  الثانية:  الملاحظة 
الإ�سلامي �آنذاك، و�أجبرت ال�سيد ال�صدر على مجابهتها، والان�شغال بنقد �أ�س�سها 
الفل�سفية ومرتكزاتها التاريخية، هذه المارك�سية قد ت�صدعت اليوم، وان�سحبت �إلى 
الوراء، وتراجعت، ولم تعد تمثل تحديًا كما كانت بلاأم�س، وهذه مفارقة �شديدة 

الأهمية.

م�صادر الدرا�سة عن ال�سيد ال�صدر

لعل من �أهم م�صادر الدرا�سة عن ال�سيد ال�صدر �سيرته وفكره، تتحدد في 
الم�ؤلفات التالية، وهي مرتبة بح�سب تاريخها في ال�صدور:

1ـ  �تجديد الفقه الإ�سلامي.. محمد باقر ال�صدر بين النجف و�شيعة العالم، 
لم�ؤلفه الدكتور �شبلي الملاط، ترجمة: غ�اسن غ�صن، بيروت، دار النهار، 
1998م، والكتاب في الأ�صل ر�اسلة دكتوراه �أعدها الم�ؤلف، وهو محامي 
لبناني م�سيحي و�أ�ستاذ في كلية الحقوق جامعة القدي�س يو�سف، و�صدر 

تقــديم



في كتاب باللغة الإنجليزية عن دار ن�شر جامعة كمبردج �سنة 1993م، 
وحاز جائزة جمعية الدرا�است ال�شرق الأو�سطية في الولايات المتحدة 

الأمريكية لأف�ضل م�ؤلف �أكاديمي لعامي 1993م- 1994م.

2-  ��سيرة ال�سيد ال�صدر التي كتبها ال�سيد كاظم الحائري في مقدمة كتابه 
»مباحث الأ�صول«، ال�صادر �سنة 1407هـ، �صدرت فيما بعد م�ستقلة 

في كتاب بعنوان »ال�شهيد ال�صدر.. �سمو الذات و�سمو الموقف«.

3- �محمد باقر ال�صدر.. درا�است في حياته وفكره، لمجموعة من الكتاب، 
�صدر عن دار الإ�سلام في لندن، �سنة 1996م.

4-  �ال�شهيد ال�صدر.. �سنوات المحنة و�أيام الح�صار، محمد ر�اض النعماني، 
ن�شره الم�ؤلف في �إيران �سنة 1996م، و�أثار جدلًا ونقا�شًا في وقته. 

5-  �محمد باقر ال�صدر ال�سيرة والم�سيرة في حقائق ووثائق، م�ؤلفه �أحمد 
عبد الله �أبو زيد العاملي، �صدر عن دار العارف للمطبوعات في بيروت 
عر�ضًا  الكتاب  هذا  ويقدم  �أجزاء،  خم�سة  في  ويقع  2007م،  �سنة 
ا موثقًا ل�سيرة ال�شهيد ال�صدر من الولادة حتى ال�شهادة. ويعد  تف�صيليًّ
ال�صدر،  ال�سيد  �أهم كتاب �صدر عن �سيرة  الكتاب -و�سيظل-  هذا 
ال�سيد  �سيرة  �إلى  يتطرق  �إليه كل من  يحتاج  ا  كتاباً مرجعيًّ و�سيكون 

ال�صدر.
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قبل ثلاث �سنوات قمنا بمحاولة متوا�ضعة لدرا�سة �أعمق الأ�س�س التي تقوم 
عليها المارك�سية والإ�سلام، وكان كتاب »فل�سفتنا« تعبيًرا عن هذه المحاولة، ونقطة 

انطلاقٍ لتفكيٍر مت�سل�سلٍ، يحاول �أن يدر�س الإ�سلام من القاعدة �إلى القمة. 

يزال  ولا  »اقت�صادنا«،  تقريبًا  �سنتين  بعد  وتلاه  »فل�سفتنا«،  �صدر  وهكذا 
ال�شقيقان الفكريَّان بانتظار �أ�شقّاء �آخرين؛ لتكتمل المجموعة الفكرية التي ن�أمل 

تقديمها �إلى الم�سلمين. 

وقد لاحظنا منذ البدء - بالرغم من الإقبال المنقطع النظير الذي قوبلت 
�أقول:  تقريبًا-  �أ�اسبيع  عدة  خلال  فل�سفتنا  كتاب  نَفِدَ  حتى  المجموعة،  هذه  به 
لاحظنا مدى التفاوت بين الفكر الإ�سلامي في م�ستواه العالي وواقع الفكر الذي 
نعي�شه في بلادنا بوجه عام، حتى �صعب على كثيٍر مواكبة ذلك الم�ستوى العالي 
ج خلالها القارئ  �إلا ب�شيء كثير من الجهد، فكان لابد من حلقات متو�سطة يتدرَّ

م ذلك الم�ستوى. �إلى الم�ستوى الأعلى، وي�ستعين بها على تَفَهُّ

كلمة الم�ؤلف



4 المدر�سة الإ�سلامية4

وهنا ن�ش�أت فكرة »المدر�سة الإ�سلامية«، �أي محاولة �إعطاء الفكر الإ�سلامي 
في م�ستوى مدر�سي �ضمن حلقات مت�سل�سلة ت�سير في اتجاه موازٍ لل�سل�سلة الرئي�سية: 
»فل�سفتنا« و»اقت�صادنا«، وت�شترك معها في حمل الر�اسلة الفكرية للإ�سلام، وتتفق 

و�إياها في الطريقة والأهداف الرئي�سية، و�إن اختلفت في الدرجة والم�ستوى. 

الفكر  الإ�سلامية« خ�صائ�ص  »المدر�سة  �إ�صدار  التفكير في  وحددنا خلال 
الإ�سلامية  للمدر�سة  الفكري  والِمزَاج  العام،  الطابع  منها  ن  يتكوَّ التي  المدر�سي 

التي نحاول �إ�صدارها. 

وتتلخ�ص هذه الخ�صائ�ص فيما يلي: 

 1- �إن الغر�ض المبا�شر من »المدر�سة الإ�سلامية«: الإقناع �أكثر من الإبداع، 
و�أ�شقّائهما  و»اقت�صادنا«  »فل�سفتنا«  من  الفكرية  موادّها  ت�ستمدّ  قد  فهي  ولهذا 
، وتعر�ضها في م�ستواها المدر�سي الخا�ص، ولا تلتزم في �أفكارها �أن تكون  الفكريَّيْن

معرو�ضة لأول مرة. 

2- لا تتقيد »المدر�سة الإ�سلامية« بال�صيغة البرهانية للفكرة دائمًا، فالطابع 
�أفكار »فل�سفتنا« و�أ�شقائها، وفقًا لدرجة ال�سهولة  �أقل بروزًا منه في  البرهاني فيها 

والتب�سيط المتوخّاة في الحلقات المدر�سية. 

ا �أو�سع من المجال الفكري الذي  3- تعالج »المدر�سة الإ�سلامية« نطاقًا فكريًّ
تبا�شره »فل�سفتنا« و�أ�شقّ�اؤها؛ لأنها لا تقت�صر على الجوانب الرئي�سية في الهيكل 
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الإ�سلامي،  التفكير  من  الجانبية  النواحي  �أي�ضًا  تتناول  و�إنما  العام،  الإ�سلامي 
التي  القر�آنية  �أو  الت�أريخية  �أو  �أو الاجتماعية  الفل�سفية  المو�ضوعات  �شَتَّى  وتعالج 
ت�ؤثر في تنمية الوعي الإ�سلامي، وبناء وتكميل ال�شخ�صية الإ�سلامية من الناحية 

الفكرية والروحية.

 وقد قدر الله تعالى  �أن تلتقي فكرة »المدر�سة الإ�سلامية« بفكرة �أخرى عن 
تمهيد فل�سفتنا، فتمتزج الفكرتان وتخرجان �إلى النور في هذا الكتاب. 

الأعزاء  ائنا  قُرَّ من  المتزايد  الإلحاح  وحي  من  الأخرى  الفكرة  وكانت   
الثالثة  �أ�ستميحهم فر�صة لإنجاز الحلقة  �إعادة طبع كتاب »فل�سفتنا«، وكنت  على 
»اقت�صادنا«، والقيام بمحاولة تو�سعة وتب�سيط البحوث التي عالجناها في »فل�سفتنا« 

قبل �أن ن�ست�أنف طبعه للمرة الثانية، الأمر الذي يتطلب فراغًا لا �أملكه الآن. 

كتاب  تمهيد  نحو  تتجه  الأعزاء  القراء  رغبة  �أخذت  الأ�اس�س  هذا  وعلى 
»فل�سفتنا« بالذات؛ لأن �إعادة طبعه لا تكلف الجهد الذي يتطلبه ا�ستئناف طبع 
الكتاب كله. وكانت الطلبات التي ترد لا تدع مجالًا لل�شك في �ضرورة ا�ستجابة 

الطلب. 

الحلقة  هو  »فل�سفتنا«  كتاب  تمهيد  يكون  لا  فلماذا  الفكرتان،  التقت  وهنا 
الأولى من �سل�سلة المدر�سة الإ�سلامية؟ 

وهكذا كان. 

كلمة الم�ؤلف
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ولكنا لم نكَْتَفِ بطبع التمهيد فح�سب، بل �أدخلنا عليه بع�ض التعديلات 
ال�ضرورية، و�أعطينا بع�ض مفاهيمه �شرحًا �أو�سع، كمفهومه عن غريزة حُبِّ الذات، 

 : يْن و�أ�ضفنا �إليه ف�صلَيْن مهمَّ

الاجتماعية،  الم�شكلة  حل  على  وقدرته  المعا�صر  الإن�اسن  �أحدهما: 
النظام  لو�ضع  الإن�اسنية  �إمكانات  مدى  يتناول  الكتاب،  الأول في  الف�صل  وهو 

الاجتماعي الكفيل ب�سعادتها وكمالها. 

من  الأخير  الف�صل  وهو  وال�ضمان،  الحرية  من  الإ�سلام  موقف  والآخر: 
الكتاب؛ قمنا فيه بدرا�سة مقارنة لموقف الإ�سلام والر�أ�سمالية من الحرية، وموقف 

الإ�سلام والمارك�سية من ال�ضمان. 

المعا�صر  »الإن�اسن  الجديد  ا�سمه  واكت�سب  التمهيد  اعَفَ  تَ�ضَ وبهذا 
والله  الإ�سلامية«،  »المدر�سة  من  الأولى«  »الحلقة  بو�صفه  الاجتماعية«،  والم�شكلة 

ولي التوفيق. 
محمد باقر ال�صدر

م�شكلة الإن�سانية اليوم 
الإن�سانية ومعالجتها للم�شكلة 

�أهم المذاهب الاجتماعية 



الإن�سان المعا�صر والم�شكلة الاجتماعية 

الإن�سان المعا�صر وقدرته على حل الم�شكلة الاجتماعية

م�شكلة الإن�سانية اليوم 
الإن�سانية ومعالجتها للم�شكلة 

�أهم المذاهب الاجتماعية 

1





�إن م�شكلة العالم التي تملأ فكر الإن�اسنية اليوم، وتم�س واقعها بال�صميم هي 
ال��سؤال  �إجابة عن  �أ�صدق  �إعطاء  تتلخّ�ص في  التي  النظام الاجتماعي،  م�شكلة 

الآتي: 

ما هو النظام الذي ي�صلح للإن�سانية وت�سعد به في حياتها الاجتماعية؟ 

ومن الطبيعي �أن تحتل هذه الم�شكلة مقامها الخطير، و�أن تكون في تعقيدها 
وتنوع �ألوان الاجتهاد في حلها م�صدرًا للخطر على الإن�اسنية ذاتها؛ لأن النظام 

داخل في ح�اسب الحياة الإن�اسنية، وم�ؤثر في كيانها الاجتماعي بال�صميم. 

الب�شرية، وقد  تاريخ  البعيدة من  الم�شكلة عميقة الجذور في الأغوار  وهذه 
الإن�اسنية  وانبثقت  الاجتماعية،  الحياة  واقعه  في  ن�ش�أت  منذ  الإن�اسن  واجهها 
الجماعية تتمثل في  عدة �أفراد تجمعهم علاقات وروابط م�شتركة؛ ف�إن هذه العلاقات 
في حاجة - بطبيعة الحال - �إلى توجيه وتنظيم �اشمل، وعلى مدى ان�سجام هذا 

التنظيم مع الواقع الإن�اسني وم�صالحه يتوقف ا�ستقرار المجتمع و�سعادته. 

م�شكلة الإن�سانية اليوم
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�إلى  وال�سيا�سية  الفكرية  ميادينها  في  بلاإن�اسنية  الم�شكلة  هذه  دفعت  وقد 
خو�ض جهاد طويل وكفاح حافل بمختلف �ألوان ال�صراع، وب�شتى مذاهب العقل 
الب�شري التي ترمي �إلى �إقامة ال�صرح الاجتماعي وهند�سته، ور�سم خططه وو�ضع 
ركائزه. وكان جهادًا مرهقًا ي�ضج بالم�آ�سي والمظالم، ويزخر بال�ضحكات والدموع، 
وتقترن فيه ال�سعادة بال�شقاء، كل ذلك لما كان يتمثل في تلك الألوان الاجتماعية 
من مظاهر ال�شذوذ والانحراف عن الو�ضع الاجتماعي ال�صحيح. ولولا وم�اضت 
�شعت في لحظات من تاريخ هذا الكوكب لكان المجتمع الإن�اسني يعي�ش في م�أ�اسة 

م�ستمرة، و�سبح دائم في الأمواج الزاخرة. 

ولا نريد �أن ن�ستعر�ض الآن �أ�شواط الجهاد الإن�اسني في الميدان الاجتماعي؛ 
تقلبت  التي  و�أجوائها  المعذبة،  للإن�اسنية  ن�ؤرخ  �أن  الدرا�سة  بهذه  نق�صد  لأننا لا 
الحا�ضر، وفي  واقعها  الإن�اسنية في  نواكب  �أن  نريد  و�إنما  البعيدة،  الآماد  منذ  فيها 
ال�شوط،  �إليها  ينتهي  �أن  يجب  التي  الغاية  لنعرف  �إليها؛  انتهت  التي  �أ�شواطها 
وال�اسحل الطبيعي الذي لا بد لل�سفينة �أن ت�شق طريقها �إليه وتر�سو عنده لت�صل 
�إلى ال�سلام والخير، وت�ؤوب �إلى حياة م�ستقرة، يعمرها العدل وال�سعادة بعد جهد 

وعناء طويلين، وبعد تطواف عري�ض في �شتى النواحي ومختلف الاتجاهات. 

من  �أ�شد  الاجتماعية  بالم�شكلة  المعا�صر  الإن�اسن  �إح�اس�س  �أن  والواقع 
وعيًا  �أكثر  الآن  فهو  القديم؛  التاريخ  �أدوار  من  م�ضى  وقت  �أي  بها في  �إح�اس�سه 
لموقفه من الم�شكلة، و�أقوى تح�س�سًا بتعقيداتها؛ لأن الإن�اسن الحديث �أ�صبح يعي 
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�أن الم�شكلة من �صنعه، و�أن النظام الاجتماعي لا يفر�ض عليه من �أعلى بال�شكل 
الذي تفر�ض عليه القوانين الطبيعية التي تتحكم في علاقات الإن�اسن بالطبيعة. 
على العك�س من الإن�اسن القديم الذي كان ينظر في كثير من الأحايين �إلى النظام 
فكما لا  قدرة؛  اختيارًا ولا  مقابله  يملك في  قانون طبيعي، لا  وك�أنه  الاجتماعي 
ي�ستطيع �أن يطور من قانون جاذبية الأر�ض، كذلك لا ي�ستطيع �أن يغّري العلاقات 
الاجتماعية القائمة. ومن الطبيعي �أن الإن�اسن حين بد�أ ي�ؤمن ب�أن هذه العلاقات 
مظهر من مظاهر ال�سلوك التي يختارها الإن�اسن نف�سه، ولا يفقد �إرادته في مجالها 
ا -  �أ�صبحت الم�شكلة الاجتماعية تعك�س فيه - في الإن�اسن الذي يعي�شها فكريًّ

مرارة ثورية بدلًا من مرارة الا�ست�سلام.

�سيطرة  في  هائلًا  تطورًا  يعا�صر  �أخذ  �أخرى  ناحية  من  الحديث  والإن�اسن 
الإن�اسنية على الطبيعة لم ي�سبق له نظير. وهذه ال�سيطرة المتنامية ب�شكل مرعب 
وبقفزات العمالقة تزيد في الم�شكلة الاجتماعية تعقيدًا، وت�اضعف من �أخطارها؛ 
لأنها تفتح بين يدي الإن�اسن مجالات جديدة وهائلة للا�ستغلال، وت�اضعف من 
تلك  من  فرد  ن�صيب كل  عليه تحديد  يتوقف  الذي  الاجتماعي،  النظام  �أهمية 

المكا�سب الهائلة التي تقدمها الطبيعة اليوم ب�سخاء للإن�اسن. 

وهو بعد هذا يملك من تجارب �سلفه - على مر الزمن - خبرة �أو�سع و�أكثر 
�شمولًا وعمقًا من الخبرات الاجتماعية التي كان الإن�اسن القديم يمتلكها ويدر�س 

م�شكلة الإن�سانية اليوم
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الم�شكلة الاجتماعية في �ضوئها. ومن الطبيعي �أن يكون لهذه الخبرة الجديدة �أثرها 
الكبير في تعقيد الم�شكلة، وتنوع الآراء في حلها، والجواب عليها.



واجهته  الذي  الأ�اس�سي  ال��سؤال  �أو  الم�شكلة،  عرفنا  وقد   - الآن  نريد 
الإن�اسنية منذ مار�ست وجودها الاجتماعي الواعي، وتفننت في المحاولات التي 
قدمتها للجواب عليه عبر تاريخها المديد - نريد وقد عرفنا ذلك �أن نلقي نظرة على 
ما تملكه الإن�اسنية اليوم، وفي كل زمان من الإمكانات وال�شروط ال�ضرورية لإعطاء 
النظام  هو  ما  الذكر:  ال�اسلف  الأ�اس�سي  ال��سؤال  ذلك  على  ال�صحيح  الجواب 

الذي ي�صلح للإن�اسنية وت�سعد به في حياتها الاجتماعية؟ 

فهل في مقدور الإن�اسنية �أن تقدم هذا الجواب؟ 

وما هو القدر الذي يتوفر - في تركيبها الفكري والروحي - من ال�شروط 
اللازمة للنجاح في ذلك؟ 

الامتحان،  في  نجاحها  للإن�اسنية  تكفل  التي  ال�ضمانات  نوعية  هي  وما 
التي تختارها لحل  الطريقة  ال��سؤال، وفي  وتوفيقها في الجواب الذي تعطيه على 
الإن�اسنية  ب�سعادة  الكفيل  الأ�صلح  النظام  �إلى  والتو�صل  الاجتماعية،  الم�شكلة 

وت�صعيدها �إلى �أرفع الم�ستويات؟

الإن�سانية ومعالجتها للم�شكلة
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وبتعبير �أكثر و�ضوحًا: كيف ت�ستطيع الإن�اسنية المعا�صرة �أن تدرك - مثلًا - 
�أن النظام الديمقراطي الر�أ�سمالي، �أو دكتاتورية البروليتاريا الا�شتراكية، �أو غيرهما 
هو النظام الأ�صلح؟ و�إذا �أدركت هذا �أو ذاك فما هي ال�ضمانات التي ت�ضمن لها 

�أنها على حق و�صواب في �إدراكها؟ 

ولو �ضمنت هذا �أي�ضًا، فهل يكفي �إدراك النظام الأ�صلح ومعرفة الإن�اسن 
به لتطبيقه وحل الم�شكلة الاجتماعية على �أ�اس�سه، �أو يتوقف تطبيق النظام على 

عوامل �أخرى قد لا تتوفر بالرغم من معرفة �صلاحه وجدارته؟ 

�أثرناها الآن- �إلى حد كبير- بالمفهوم العام عن  وترتبط هذه النقاط التي 
المجتمع والكون؛ ولذلك تختلف طريقة معالجتها من قِبَل الباحثين تبعًا لاختلاف 

مفاهيمهم العامة عن ذلك. ولنبد�أ بالمارك�سية. 

ر�أي المارك�سية 

الإنتاج،  لطريقة  وفقًا  ا  وفكريًّ ا  روحيًّ يتكيف  الإن�اسن  �أن  المارك�سية  ترى 
ا،  ونوعية القوى المنتجة، فهو ب�صورة م�ستقلة عنها لا يمكنه �أن يفكر تفكيًرا اجتماعيًّ
�أو �أن يعرف ما هو النظام الأ�صلح؟ و�إنما القوى المنتجة هي التي تملي عليه هذه 
المعرفة، وتتيح له الجواب على ال��سؤال الأ�اس�سي الذي طرحناه في فاتحة الحديث، 
في  تبعث    - مثلًا   - الهوائية  فالطاحونة  و�أمانة،  بدقة  �صداها  يردد  بدوره  وهو 
البخارية  والطاحونة  الأ�صلح،  النظام  هو  الإقطاعي  النظام  ب�أن  ال�شعور  الإن�اسنية 
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�أن النظام الر�أ�سمالي هو الأجدر بالتطبيق، وو�اسئل  التي خلفتها تلقن الإن�اسن 
ا جديدًا، ي�ؤمن ب�أن  الإنتاج الكهربائية والذرية اليوم تعطي المجتمع م�ضموناً فكريًّ

الأ�صلح هو النظام الا�شتراكي. 

فقدرة الإن�اسنية على �إدراك النظام الأ�صلح، هي تمامًا قدرتها على ترجمة 
المدلول الاجتماعي للقوى المنتجة وترديد �صداها. 

ونجاحها  �إدراكها  و�صحة  �صوابها  للإن�اسنية  تكفل  التي  ال�ضمانات  و�أما 
الأمام  �إلى  ال�اسئرة  التاريخ  حركة  في  تتمثل  فهي  الأ�صلح  للنظام  ت�صورها  في 
دومًا؛ فمادام التاريخ في ر�أي المارك�سية يت�سلق الهرم، ويزحف ب�صورة ت�صاعدية 
للنظام الأ�صلح هو الإدراك  �أن يكون الإدراك الاجتماعي الجديد  دائمًا، فلابد 

ال�صحيح. 

ن �إدراك اجتماعي  و�أما الإدراك التقليدي القديم فهو خاطئ، ما دام قد تكوَّ
الاجتماعي  ر�أيه  �صحة  اليوم  ال�سوفياتي  للإن�اسن  ي�ضمن  فالذي  منه؛  �أحدث 
هو: �أن هذا الر�أي يمثل الجانب الجديد من الوعي الاجتماعي، ويعبر عن مرحلة 

جديدة من التاريخ، فيجب �أن يكون �صحيحًا دون غيره من الآراء القديمة. 

�صحيح �أن بع�ض الأفكار الاجتماعية قد تبدو جديدة - بالرغم من زيفها- 
كالفكر النازي في الن�صف الأول من هذا القرن؛ حيث بدا وك�أنه تعبير عن تطور 

الإن�سانية ومعالجتها للم�شكلة
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ويظهر  عة،  المقَنَّ الأفكار  هذه  �أمثال  تنك�شف  ما  �سرعان  ولكن  جديد،  تاريخي 
خلال التجربة �أنها لي�ست �إلا رجعًا للأفكار القديمة، وتعبيًرا عن مراحل تاريخية 

بالية، ولي�ست �أفكارًا جديدة بمعنى الكلمة.  

وهكذا ت�ؤكد المارك�سية على �أن جدة الفكر الاجتماعي )بمعنى انبثاقه عن 
تجدد  في  التاريخ  دام  ما  ب�صحته  الكفيلة  هي  التكون(،  جديدة  تاريخية  ظروف 

ارتقائي. 

للنظام   - مثلًا   - اليوم  الإن�اسنية  �إدراك  �أن  وهو:  �آخر،  �شيء  وهناك 
الا�شتراكي - بو�صفه النظام الأ�صلح - لا يكفي في ر�أي المارك�سية لإمكان تطبيقه 
ما لم تخ�ض الطبقة التي تنتفع بهذا النظام �أكثر من �سواها - وهي الطبقة العاملة 
ا عنيفًا �ضد الطبقة التي من م�صلحتها الاحتفاظ بالنظام  في مثالنا - �صراعًا طبقيًّ
ال�اسبق. وهذا ال�صراع الطبقي الم�سعور يتفاعل مع �إدراك النظام الأ�صلح، في�شتد 
ق الإدراك وينميه  يُعَمِّ ال�صراع كلما نما هذا الإدراك وازداد و�ضوحًا، وهو بدوره 

كلما ا�شتد وا�ستفحل. 

التاريخية،  المادية  مفاهيم  �أ�اس�س  على  تقوم  هذه  المارك�سية  النظر  ووجهة 
التي نقدناها في درا�ستنا المو�سعة للمارك�سية الاقت�صادية. 
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وما ن�ضيفه الآن تعليةً على ذلك هو: �أن التاريخ نف�سه يبرهن على �أن الأفكار 
الاجتماعية ب�ش�أن تحديد نوعية النظام الأ�صلح لي�ست من خلق القوى المنتجة، 
بل للإن�اسن �أ�صالته و�إبداعه في هذا المجال ب�صورة م�ستقلة عن و�اسئل الإنتاج، 
و�إلا فكيف تف�سر لنا المارك�سية ظهور فكرة الت�أميم، والا�شتراكية وملكية الدولة 
بو�صفه  الت�أميم-  بفكرة  الإيمان  فلو كان  التاريخ؟!  متباعدة من  زمنية  في فترات 
النظام الأ�صلح كما ي�ؤمن الإن�اسن ال�سوفياتي اليوم - نتيجة لنوعية القوى المنتجة 
ال�اسئدة اليوم، فما معنى ظهور الفكرة نف�سها في �أزمنة �سحيقة لم تكن تملك من 

هذه القوى المنتجة �شيئًا؟!

�أفلم يكن �أفلاطون ي�ؤمن بال�شيوعية، ويت�صور مدينته الفا�ضلة على �أ�اس�س 
�شيوعي؟! فهل كان �إدراكه هذا من معطيات الو�اسئل الحديثة في الإنتاج التي 

لم يكن الإغريق يملك منها �شيئًا؟!

�ألفين من ال�سنين من  �إن الأفكار الا�شتراكية بلغت قبل  �أقول؟ بل  ماذا 
الن�ضج والعمق في ذهنية بع�ض كبار المفكرين ال�سيا�سيين درجة �أتاحت لها مجالًا 

للتطبيق، كما يطبقها الإن�اسن ال�سوفياتي اليوم مع بع�ض الفروق. 

فهذا »وَ و - دِي« �أعظم الأباطرة الذين حكموا ال�صين من �أ�سرة )هان(، 
كان ي�ؤمن -في �ضوء خبرته وتجاربه- بالا�شتراكية باعتبارها النظام الأ�صلح، فقام 
بتطبيقها عام )140- 187ق.م(، فجعل موارد الثروة الطبيعية ملكًا للأمة، و�أَّمم 
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�سلطان  على  يق�ضي  �أن  و�أراد  الخمر،  وع�صر  والحديد  الملح  ا�ستخراج  �صناعات 
ا للنقل والتبادل ت�شرف  الو�سطاء والم�اضربين في جهاز التجارة، ف�أن�ش�أ نظامًا خا�صًّ
عليه الدولة، و�سعى بذلك لل�سيطرة على التجارة، حتى ي�ستطيع منع تقلب الأ�سعار 
الفجائي. فكان عمال الدولة هم الذين يتولون ��شؤون نقل الب�اضئع وتو�صيلها �إلى 
�أ�صحابها في جميع �أنحاء البلاد، وكانت  الدولة نف�سها تخزن ما زاد من ال�سلع عن 
حاجة الأهلين، وتبيعها �إذا �أخذت �أثمانها في الارتفاع فوق ما يجب، كما ت�شتريها 
�إذا انخف�ضت الأ�سعار. و�شرع يقيم المن�ش�آت العامة العظيمة ليوجد بذلك عملًا 

لملايين النا�س الذين عجزت ال�صناعات الخا�صة عن ا�ستيعابهم. 

وكذلك اعتلى العر�ش في بداية التاريخ الم�سيحي »وانج مانج«، فتحمّ�س ب�إيمان 
لفكرة �إلغاء الرقّ، والق�اضء على العبودية ونظام الإقطاع، كما  �آمن الأوروبيون في 
بداية الع�صر الر�أ�سمالي. و�ألغى الرقّ، وانتزع الأرا�ضي من الطبقة الإقطاعية، و�أّمم 
الأر�ض الزراعية، وق�سّمها ق�سمًا مت�اسوية، ووزّعها على الزرّاع، وحرّم بيع الأرا�ضي 
و�شراءها ليمنع بذلك من عودة الأملاك الوا�سعة �إلى ما كانت عليه من قبل، و�أّمم 
المناجم وبع�ض ال�صناعات الكبرى. فهل يمكن �أن يكون )وَو- دَي( �أو)وانج مانج( 
�أو  البخار،  قوى  ال�سيا�سي هذا من  ونهجهما  �إدراكهما الاجتماعي  ا�ستوحيا  قد 

قوى الكهرباء، �أو الذرة التي تعتبرها المارك�سية �أ�اس�سًا للتفكير الا�شتراكي. 

وهكذا ن�ستنتج: �أن �إدراك هذا النظام �أو ذاك - بو�صفه النظام الأ�صلح - 
لي�س �صنيعة لهذه الو�سيلة من و�اسئل الإنتاج �أو تلك. 
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كما �أن الحركة التقدمية للتاريخ التي تبرهن المارك�سية عن طريقها على �أن 
�أ�اسطير التاريخ؛ ف�إن  �أ�سطورة �أخرى من  جدة الفكر ت�ضمن �صحته، لي�ست �إلا 

ا.  حركات الانتكا�س وذوبان الح�اضرة كثيرة جدًّ

ر�أي المفكرين غير المارك�سيين

على  الإن�اسن  قدرة  �أن  عادة:  يقررون  فهم  المارك�سيين  غير  المفكرون  و�أما 
�إدراك النظام الأ�صلح تنمو عنده من خلال التجارب الاجتماعية التي يعي�شها؛ 
�أن  فحينما يطبق الإن�اسن الاجتماعي نظامًا معينًا، ويج�سده في حياته، ي�ستطيع 
فيه،  الم�ستترة  ال�ضعف  ونقاط  الأخطاء  النظام  لذلك  تجربته  من خلال  يلاحظ 
ب�صيرة  �أكثر  اجتماعي  تفكير  من  فتمكنه  الزمن،  مر  على  له  تتك�شف  والتي 
وخبرة، وهكذا يكون ب�إمكان الإن�اسن �أن يفكر في النظام الأ�صلح، وي�ضع جوابه 
على ال��سؤال الأ�اس�سي في �ضوء تجاربه وخبرته، وكلما تكاملت وكثرت تجاربه �أو 
النظام  تحديد  على  قدرة  �أكثر  و�صار  وب�صيرة،  معرفة  ازداد  جربها  التي  الأنظمة 

الأ�صلح وت�صور معالمه. 

ف��سؤالنا الأ�اس�سي: »ما هو النظام الأ�صلح؟« لي�س �إلا ك��سؤال: ما هي �أ�صلح 
طريقة لتدفئة ال�سكن؟ هذا ال��سؤال الذي واجهه الإن�اسن منذ �أح�س بالبرد وهو 
في كهفه �أو مغارته، ف�أخذ يفكر في الجواب عليه، حتى اهتدى- في �ضوء ملاحظاته 
�أو تجاربه العديدة- �إلى طريقة �إيجاد النار، وظل يثابر ويجاهد في �سبيل الح�صول 

الإن�سانية ومعالجتها للم�شكلة
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على جواب �أف�ضل عبر تجاربه المديدة، حتى انتهى �أخيًرا �إلى اكت�اشف الكهرباء 
وا�ستخدامه في التدفئة. 

حلها  طريقة  ف�أدرك  حياته،  تعتر�ض  كانت  التي  الم�اشكل  �آلاف  وكذلك 
خلال التجربة، وازداد �إدراكه دقة كلما كثرت التجربة، كم�شكلة الح�صول على 
للنقل  وا�سطة  �أ�سرع  �أو  النفط،  و�سيلة لا�ستخراج  �أ�سهل  �أو  لل�سل،  دواء  �أ�صلح 
وال�سفر، �أو �أف�ضل طريقة لحياكة ال�صوف....، وما �إلى ذلك من م�اشكل وحلول. 

تلك  عن  الجواب  وي�ضع  الم�اشكل،  هذه  يحل  �أن  الإن�اسن  ا�ستطاع  فكما 
الأ�سئلة من خلال تجاربه كذلك ي�ستطيع �أن يجيب على ��سؤال: »ما هو النظام 
الأ�صلح؟« من خلال تجاربه الاجتماعية التي تك�شف له عن �سيئات ومحا�سن 

النظام المجرب، وتبرز ردود الفعل له على ال�صعيد الاجتماعي. 

الفرق بين التجربة الطبيعية والاجتماعية 

وهذا �صحيح �إلى درجة ما؛ ف�إن التجربة الاجتماعية تتيح للإن�اسن �أن يقدم 
�أن  الطبيعة  تجارب  له  �أتاحت  كما  الأ�صلح؟  النظام  هو  ما  ��سؤال:  على  جوابه 

يجيب عن الأ�سئلة الأخرى العديدة التي اكتنفت حياته منذ البداية. 

ولكننا يجب �أن نفرق - �إذا �أردنا �أن ندر�س الم�س�ألة على م�ستوى �أعمق- 
الأ�صلح،  للنظام  �إدراكه  الإن�اسن خلالها  يكون  التي  الاجتماعية  التجارب  بين 
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الطبيعة  ب�أ�سرار  معرفته  خلالها  الإن�اسن  يكت�سب  التي  الطبيعية  التجارب  وبين 
�أف�ضل  �أو  لل�سفر،  وا�سطة  �أ�سرع  �أو  دواء،  ك�أنجح  منها:  الا�ستفادة  وطريقة  وقوانينها 
طريقة للحياكة، �أو �أ�سهل و�سيلة لا�ستخراج النفط، �أو �أنجع طريقة لفلق الذرة مثلًا.

للأنظمة  الاجتماعي  الإن�اسن  تجارب  �أي   - الاجتماعية  التجارب  ف�إن   
الاجتماعية المختلفة - لا ت�صل في عطائها الفكري �إلى درجة التجارب الطبيعية، 
وهذا  نقاط،  عدة  في  عنها  تختلف  لأنها  الطبيعة؛  لظواهر  الإن�اسن  تجارب  وهي 
الاختلاف ي�ؤدي �إلى تفاوت قدرة  الإن�اسن على الا�ستفادة من التجارب الطبيعية 
والاجتماعية. فبينما ي�ستطيع الإن�اسن �أن يدرك �أ�سرار الظواهر الطبيعية، ويرتقي 
في �إدراكه هذا �إلى ذروة الكمال على مر الزمن بف�ضل التجارب الطبيعية والعلمية، 
لا ي�سير في مجال �إدراكه الاجتماعي للنظام الأ�صلح �إلا �سيًرا بطيئًا، ولا يت�أتى 
له ب�شكل قاطع �أن يبلغ الكمال في �إدراكه الاجتماعي هذا، مهما توافرت تجاربه 

الاجتماعية وتكاثرت. 

طبيعة  بين  المهمة  الفروق  تلك  ندر�س  �أن   - هذا  لمعرفة   - علينا  ويجب 
وهي:  قررناها،  التي  الحقيقة  �إلى  لن�صل  الطبيعية  والتجربة  الاجتماعية  التجربة 
�أن  التجربة الطبيعية قد تكون قادرة على منح الإن�اسن عبر الزمن فكرة كاملة عن 
الطبيعة، ي�ستخدمها في �سبيل الا�ستفادة من ظواهر الطبيعة وقوانينها. و�أما التجربة 
الاجتماعية فهي لا ت�ستطيع �أن ت�ضمن للإن�اسن �إيجاد هذه الفكرة الكاملة عن 

الم�س�ألة الاجتماعية. 
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وتتلخ�ص �أهم تلك الفروق فيما يلي: 
�أولا: �أن التجربة الطبيعية يمكن �أن يبا�شرها ويمار�سها فرد واحد، في�ستوعبها 
بالملاحظة والنظرة، ويدر�س ب�صورة مبا�شرة كل ما ينك�شف خلالها من حقائق 

و�أخطاء، فينتهي من ذلك �إلى فكرة معينة ترتكز على تلك التجربة.

و�أما التجربة الاجتماعية فهي عبارة عن تج�سيد النظام المجرب في مجتمع 
ممار�سة  تعني   - مثلًا   - الر�أ�سمالي  �أو  الإقطاعي  النظام  فتجربة  عليه؛  وتطبيقه 
المجتمع لهذا النظام فترة من تاريخه، وهي لأجل ذلك لا يمكن �أن يقوم بها فرد 
واحد وي�ستوعبها، و�إنما يقوم بالتجربة الاجتماعية المجتمع كله، وت�ستوعب مرحلة 
تاريخية من حياة المجتمع �أو�سع كثيًرا من هذا الفرد �أو ذاك، فلاإن�اسن حين يريد 
�أن ي�ستفيد من تجربة اجتماعية لا ي�ستطيع �أن يعا�صرها بكل �أحداثها، كما كان 
ويتحتم  �أحداثها،  من  جانبًا  يعا�صر  �إنما  بها،  يقوم  الطبيعية حين  التجربة  يعا�صر 
�أن يعتمد في الاطلاع على �اسئر ظواهر التجربة وم�اضعفاتها على الحد�س  عليه 

والا�ستنتاج والتاريخ. 

ثانيًا: �أن التفكير الذي تبلوره التجربة الطبيعية �أكثر مو�ضوعية ونزاهة من 
التفكير الذي ي�ستمده الإن�اسن من التجربة الاجتماعية. 

الاجتماعية  التجربة  تمنع  التي  الجوهرية  النقاط  �أهم  من  النقطة  وهذه 
ب�شكل  والعلمية، فلابد من جلائها  الطبيعية  التجربة  م�ستوى  �إلى  الارتفاع  من 

كامل. 
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ففي التجربة الطبيعية ترتبط م�صلحة الإن�اسن - الذي ي�صنع تلك التجربة- 
باكت�اشف الحقيقة، الحقيقة كاملة �صريحة دون مواربة، ولي�س له - في الغالب- 
�أدنى م�صلحة بتزوير الحقيقة �أو طم�س معالمها التي تتك�شف خلال التجربة، ف�إذا 
�أراد - مثلًا - �أن يجرب درجة ت�أثّر جراثيم ال�سلّ بمادة كيماوية معينة حين �إلقائها 
في محيط تلك الجراثيم، ف�سوف لا يهمه �إلا معرفة درجة ت�أثرها مهما كانت عالية 
فيبالغ في  الحقيقة،  ر  يزوِّ �أن  ومكافحته  ال�سل  ينفعه في علاج  ولن  منخف�ضة،  �أو 
درجة ت�أثرها �أو يهون منها. وعلى هذا الأ�اس�س يتجه تفكير المجَُرِّب - في العادة - 

ا نزيهًا.  اتجاهًا مو�ضوعيًّ

على  دائمًا  المجرب  م�صلحة  تتوقف  فلا  الاجتماعية  التجربة  في  و�أما 
الإن�اسنية،  لمجموع  الأ�صلح  الاجتماعي  النظام  واكت�اشف  الحقيقة،  تجلية 
بل قد يكون من م�صلحته الخا�صة �أن ي�ستر الحقيقة عن الأنظار. فال�شخ�ص 
الذي ترتكز م�صالحه على نظام الر�أ�سمالية والاحتكار، �أو على النظام الربوي 
ا �أن تجيء الحقيقة م�ؤكدة لنظام  للم�صارف - مثلًا - �سوف يكون من م�صلحته جدًّ
الر�أ�سمالية والاحتكار والربا الم�صرفي، بو�صفه النظام الأ�صلح؛ حتى ت�ستمر منافعه 
الدافع  دام  ما  بطبيعته  ا  مو�ضوعيًّ لي�س  �إذن  فهو  النظام،  ذلك  عليه  ها  يُدِرُّ التي 

الذاتي يحثه على  اكت�اشف الحقيقة باللون الذي يتفق مع م�صالحه الخا�صة. 

�أو  الربا  مع  الخا�صة  م�صلحته  تتعار�ض  الذي  الآخر  ال�شخ�ص  وكذلك 
الاحتكار لا يهمه �شيء كما يهمه �أن تثبت الحقيقة ب�شكل يُدين الأنظمة الربوية 
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والاحتكارية، فهو حينما يريد �أن ي�ستنتج الجواب على الم�س�ألة الاجتماعية »ما هو 
النظام الأ�صلح؟« من خلال درا�سته الاجتماعية يقترن دائمًا بقوة داخلية تحبذ له 

وجهة نظر معينة، ولي�س �شخ�صًا محايدًا بمعنى الكلمة. 

وهكذا نعرف �أن تفكير الإن�اسن في الم�س�ألة الاجتماعية لا يمكن - عادة- �أن 
ت�ضمن له المو�ضوعية والتجرد عن الذاتية، بالدرجة التي يمكن �ضمانها في تفكير 

الإن�اسن حين يعالج تجربة طبيعية وم�س�ألة من م�اسئل الكون. 

ا من دوافعه الذاتية، ويفكر  ثالثًا: وَهَبْ �أن الإن�اسن ا�ستطاع �أن يتحرر فكريًّ
النظام  هو  ذاك  �أو  النظام  هذا  �أن  وهي:   - الحقيقة  ويك�شف  ا،  مو�ضوعيًّ تفكيًرا 
اهتمامه بم�صلحة مجموع  الذي ي�ضمن  الإن�اسنية - ولكن من  الأ�صلح لمجموع 
الإن�اسنية �إذا لم تلتق بم�صلحته الخا�صة؟ ومن الذي يكفل �سعيه في �سبل تطبيق 

ذلك النظام الأ�صلح للإن�اسنية �إذا تعار�ض مع م�صالحه الخا�صة؟ 

فهل يكفي - مثلًا - �إيمان الر�أ�سماليين ب�أن النظام الا�شتراكي �أ�صلح �سببًا 
لتطبيقهم للا�شتراكية، ور�اضهم عنها بالرغم من تناق�ضها مع م�صالحهم؟ 

�إيمان الإن�اسن المعا�صر )�إن�اسن الح�اضرة الغربية( - في �ضوء  �أو هل يكفي 
تجاربه التي عا�شها - بالخطر الكامن في نظام العلاقات بين الرجل والمر�أة القائم 
على �أ�اس�س الخلاعة والإباحية؟ هل يكفي �إيمانه بما ت�شتمل عليه هذه العلاقات 
من خطر الميوعة والذوبان على م�ستقبل الإن�اسن وغده لاندفاعه �إلى تطوير تلك 
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الذوبان  من  ويحميها  م�ستقبلها،  للإن�اسنية  ي�ضمن  الذي  بال�شكل  العلاقات 
الجن�سي وال�شهوي، ما دام لا ي�شعر بخطر معا�صر على واقعه الذي يعي�شه، وما 

دامت تلك العلاقات توفر له كثيًرا من �ألوان المتعة واللذة؟ 

الأ�صلح  النظام  اكت�اشف  �إلى  لا  بحاجة  ن�شعر  ال�ضوء  هذا  وفي  �إذن  نحن 
ككل،  الإن�اسنية  بم�صالح  نعنى  يجعلنا  دافع  �إلى  بل  فح�سب،  الإن�اسنية  لمجموع 

ون�سعى �إلى تحقيقها، و�إن اختلفت مع م�صالح الجزء الذي نمثله من ذلك الكل. 

رابعًا: �أن النظام الذي ين��شؤه الإن�اسن الاجتماعي، وي�ؤمن ب�صلاحه وكفاءته 
لا يمكن �أن يكون جديرًا بتربية هذا الإن�اسن وت�صعيده في المجال الإن�اسني �إلى 
�أرحب؛ لأن النظام الذي ي�صنعه الإن�اسن الاجتماعي يعك�س دائمًا واقع  �آفاق 

الإن�اسن الذي �صنعه، ودرجته الروحية والنف�سية. 

ف�إذا كان المجتمع يتمتع بدرجة منخف�ضة من قوة الإرادة و�صلابتها 
- مثلًا- لم يكن مي�سورًا له �أن يربي �إرادته وينميها ب�إيجاد نظام اجتماعي �صارم 
يغذي الإرادة ويزيد من �صلابتها؛ لأنه ما دام لا يملك �إرادة �صلبة، فهو لا يملك 
الذي  النظام  ي�ضع  و�إنما  التنفيذ،  مو�ضع  وو�ضعه  النظام  هذا  �إيجاد  على  القدرة 
�إزاء  �إرادته  يملك  ننتظر من مجتمع لا  فهل  و�إلا  وذوبانها.  �إرادته  ميوعة  يعك�س 
�إغواء الخمرة- مثلًا - و�إغرائها، ولا يتمتع بقدرة الترفع عن �شهوة رخي�صة كهذه، 

الإن�سانية ومعالجتها للم�شكلة
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�أمثال  يحرم  �صارمًا،  نظامًا  التنفيذ  مو�ضع  ي�ضع  �أن  المجتمع  هذا  من  ننتظر  هل 
ويحرره  حريته،  �إليه  ويرد  �إرادته،  الإن�اسن  في  ويربي  الرخي�صة،  ال�شهوات  تلك 
من عبودية ال�شهوة و�إغرائها؟! كلا طبعًا، فنحن لا نترقب ال�صلابة من المجتمع 
ن�أمل من المجتمع الذي  �أ�ضرار هذا الذوبان وم�اضعفاته، ولا  �أدرك  الذائب و�إن 
ت�ستعبده �شهوة الخمرة �أن يحرر نف�سه ب�إرادته مهما �أح�س ب�شرور الخمرة و�آثارها؛ 
لأن الإح�اس�س �إنما يتعمق ويتركز لدى المجتمع �إذا ا�ستر�سل في ذوبانه وعبوديته 
معالجة  عن  عجزًا  �أ�شد  �أ�صبح  ذلك  في  ا�ستر�سل  كلما  وهو  و�إ�شباعها،  لل�شهوة 

الموقف، والقفز ب�إن�اسنيته �إلى درجات �أعلى. 

الإن�اسن  التي �صنعها  الب�شرية  الذي جعل الح�اضرات  ال�سبب   هو  وهذا 
تعجز - عادة - عن و�ضع نظام يقاوم في الإن�اسن عبوديته ل�شهوته، ويرتفع به �إلى 
م�ستوى �إن�اسني �أعلى، حتى لقد �أخفقت الولايات المتحدة - وهي �أعظم تعبير 
عن �أ�ضخم الح�اضرات التي �صنعها الإن�اسن - في و�ضع قانون تحريم الخمرة مو�ضع 
التنفيذ؛ لأن من التناق�ض �أن نترقب من المجتمع الذي ا�ست�سلم ل�شهوة الخمرة 
لنف�سه،  الذي اختاره  به من الح�ضي�ض  ترتفع  التي  القوانين  ي�سن  �أن  وعبوديتها 
بينما نجد �أن النظام الاجتماعي الإ�سلامي - الذي جاء به الوحي - قد ا�ستطاع 
بطريقته الخا�صة في تربية الإن�اسنية ورفعها �إلى �أعلى �أن يحرم الخمرة وغيرها من 

ال�شهوات ال�شريرة، ويخلق في الإن�اسن الإرادة الواعية ال�صلبة. 
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ولم يبق علينا - بعد �أن �أو�ضحنا جانبًا من الفروق الجوهرية بين التجربة 
الاجتماعية التي يمار�سها المجتمع ب�أ�سره والتجربة الطبيعية التي يمار�سها المجرب 
نف�سه - �إلا �أن نثير ال��سؤال الأخير في مجال بحث الم�س�ألة التي ندر�سها )م�س�ألة 
مدى قدرة الإن�اسن في حقل التنظيم الاجتماعي، واختيار النظام الأ�صلح(، وهذا 
هو ال��سؤال: ما هي قيمة المعرفة العلمية في تنظيم حياة الجماعة، و�إر�اسء الحياة 
الاجتماعية والنظام الاجتماعي على �أ�اس�س علمي من التجارب الطبيعية، التي 
تملك من الدقة ما تت�سم به التجارب في مجال الفيزياء والكيمياء، ونتخل�ص بذلك 

من نقاط ال�ضعف التي در�سناها في طبيعة التجربة الاجتماعية. 

وبكلمة �أخرى: هل في الإمكان الا�ستغناء - لدى تنظيم الحياة الاجتماعية 
التي  والتجارب  الب�شرية،  تاريخ  درا�سة  عن   - الأ�صلح  النظام  على  والتعرف 
مار�ستها المجتمعات الإن�اسنية عبر الزمن، والتي لا نملك تجاهها �سوى الملاحظة 
عن بُعد، ومن وراء �ستائر الزمن التي تف�صلنا عنها، هل في الإمكان الا�ستغناء عن 
ذلك كله ب�إقامة حياتنا الاجتماعية في �ضوء تجارب علمية نعي�شها ونمار�سها ب�أنف�سنا 

على هذا �أو ذاك من الأفراد؛ حتى ن�صل �إلى معرفة النظام الأ�صلح؟ 

بلاإيجاب؛  ال��سؤال  هذا  على  الجواب  �إلى  المتفائلين  بع�ض  يتجه  وقد 
لي�س  �أوَ  هائلة،  علمية  �إمكانات  من  اليوم  الغرب  �إن�اسن  به  يتمتع  ما  �إلى  نظرًا 
ب�أف�ضل  الإن�اسنية  حاجات  �إ�شباع  يكفل  الذي  النظام  هو  الاجتماعي  النظام 
العلمي  للقيا�س  قابلة  واقعية  �أ�شياء  الإن�اسن  حاجات  لي�ست  �أوَ  ممكنة؟!  طريقة 
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28 المدر�سة الإ�سلامية28

�إ�شباع هذه الحاجات تعني  �أ�اسليب  �أو لي�ست  والتجربة ك�اسئر ظواهر الكون؟! 
ويدر�س  للتجربة،  ويخ�ضعها  يقي�سها  �أن  العلمي  للمنطق  يمكن  محدودة  �أعمالًا 
مدى ت�أثيرها في �إ�شباع الحاجات وما ينجم عنها من �آثار؟! فلماذا لا يمكن �إر�اسء 
نكت�شف  �أن  يمكن  لا  لماذا  التجارب؟  هذه  من  �أ�اس�س  على  الاجتماعي  النظام 
بالتجربة على �شخ�ص �أو عدة �أ�شخا�ص مجموع العوامل الطبيعية والف�سيولوجية 
وال�سيكولوجية التي تلعب دورًا في تن�شيط المواهب الفكرية وتنمية الذكاء، حتى 
�إذا �أردنا �أن ننظم حياتنا الاجتماعية ب�شكل يكفل تنمية المواهب العقلية والفكرية 

للأفراد حر�صنا على �أن تتوفر في النظام تلك العوامل لجميع الأفراد؟ 

وقد يذهب بع�ض النا�شئة في الت�صور �إلى �أكثر من هذا، فيخيل له �أن هذا 
لي�س ممكنًا فح�سب، بل هو ما قامت به �أوروبا الحديثة في ح�اضرتها الغربية، منذ 
رف�ضت الدين والأخلاق، وجميع المقولات الفكرية والاجتماعية التي مار�ستها 
الإن�اسنية في تجاربها الاجتماعية عبر التاريخ، واتجهت في بناء حياتها على �أ�اس�س 
وملكت  ال�سماء،  �أبواب  وفتحت  الحديث،  التاريخي  فقفزت في مجراها  العلم، 

كنوز الأر�ض....

�إمكان  مدى  عن  )ال��سؤال  �أثرناه  الذي  ال��سؤال  على  نجيب  �أن  وقبل 
نناق�ش هذا  �أن  العلمية(، يجب  التجارب  �أ�اس�س  �إر�اسء الحياة الاجتماعية على 
الت�صور الأخير للح�اضرة الغربية، وهذا الاتجاه  ال�سطحي �إلى الاعتقاد ب�أن النظام 
العلمي  للعن�صر  نتيجة  الح�اضرة  لهذه  الأ�اس�سي  الوجه  يمثل  الذي  الاجتماعي 



2929

والمبادئ  �أوروبا،  به  �آمنت  الذي  الاجتماعي  النظام  �أن  هي:  الحقيقة  ف�إن  فيها. 
نتيجة لدرا�سة علمية تجريبية، بل  بها وطبقتها، لم تكن  نادت  التي  الاجتماعية 
علمية  �آراء  منها  �أكثر  مجردة  فل�سفية  ومبادئ  تجريبية،  منها  �أكثر  نظرية  كانت 
نتيجة  كونها  من  �أكثر  محدودة،  عقلية  بقيم  و�إيمان  عقلي  لفهم  ونتيجة  مجربة، 
ال�سيكولوجية  وخ�صائ�صه  الإن�اسن  تجريبي في حاجات  وبحث  ا�ستنتاجي  لفهم 

والف�سيولوجية والطبيعية. 

ف�إن من يدر�س النه�ضة الأوروبية الحديثة - كما ي�سميها التاريخ الأوروبي- 
بفهم ي�ستطيع �أن يدرك �أن اتجاهها العام في ميادين المادة كان يختلف عن اتجاهها 
المادة  ميادين  في  فهي  للحياة؛  التنظيمي  والمجال  الاجتماعي  الحقل  في  العام 
والتجربة،  الملاحظة  �أ�اس�س  المادة على  دنيا  �أفكارها عن  قامت  �إذ  كانت علمية؛ 
ف�أفكارها عن تركيب الماء والهواء، �أو عن قانون الجذب، �أو فلق الذرة �أفكار علمية 
العقل  ن  تكوَّ فقد  الميدان الاجتماعي  و�أما في  والتجربة.  الملاحظة  م�ستمدة من 
الغربي الحديث على �أ�اس�س المذاهب النظرية، لا الأفكار العلمية؛ فهو ينادي - 
مثلًا - بحقوق الإن�اسن العامة التي �أعلنها في ثورته الاجتماعية. ومن الوا�ضح �أن 
فكرة الحق نف�سها لي�ست فكرة علمية؛ لأن حق الإن�اسن في الحرية - مثلًا - لي�س 
و�إنما  العلمي،  البحث  نطاق  عن  خارج  فهو  والتجربة،  للقيا�س  قابلًا  ا  ماديًّ �شيئًا 

ا.  الحاجة هي الظاهرة المادية التي يمكن �أن تدر�س علميًّ

الإن�سانية ومعالجتها للم�شكلة
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الوجهة  يعتبر - من  الذي  المجتمع،  �أفراد  الم�اسواة بين  و�إذا لاحظنا مبد�أ 
�أن هذا  ف�إننا نجد  للحياة الاجتماعية الحديثة،  الأ�اس�سية  المبادئ  �أحد  النظرية - 
النا�س في  المبد�أ لم ي�ستنتج ب�شكل علمي من التجربة والملاحظة الدقيقة؛ لأن 
مختلفون  هم  ثم  العامة،  الإن�اسنية  �صفة  في  �إلا  مت�اسوين  لي�سوا  العلم  مقايي�س 
بعد ذلك في مزاياهم الطبيعية والف�سيولوجية والنف�سية والعقلية، و�إنما يعبر مبد�أ 

الم�اسواة عن قيمة خلقية هي من مدلولات العقل، لا من مدلولات التجربة. 

النظام الاجتماعي في الح�اضرة  �أن نميز بين طابع  ن�ستطيع بو�ضوح  وهكذا 
الغربية الحديثة وبين الطابع العلمي، وندرك �أن الاتجاه العلمي في التفكير الذي 
برعت فيه �أوروبا الحديثة لم ي�شمل حقل التنظيم الاجتماعي، ولي�س هو الأ�اس�س 
ال�سيا�سة  الاجتماعية في مجالات  ومبادئها  �أنظمتها  �أوروبا  منه  ا�ستنبطت  الذي 

والاقت�صاد والاجتماع. 

الغربية  الح�اضرة  نعيب على  �أن  نريد  ول�سنا  الحقيقة،  نقرر  �إنما  بهذا  ونحن 
على  ن�ؤاخذها  �أو  الاجتماعي،  التنظيم  مجال  في  العلمية  المعرفة  لقيمة  �إهمالها 
عدم �إقامة هذا النظام على �أ�اس�س التجارب العلمية الطبيعية؛ ف�إن هذه التجارب 

العلمية لا ت�صلح لأن تكون �أ�اس�سًا للتنظيم الاجتماعي. 

�صحيح �أن حاجات الإن�اسن يمكن �إخ�اضعها للتجربة في كثير من الأحايين، 
وكذلك �أ�اسليب �إ�شباعها، ولكن الم�س�ألة الأ�اس�سية في النظام الاجتماعي لي�ست 
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بين  العادل  التوازن  �إيجاد  هي  و�إنما  ذاك،  �أو  الفرد  هذا  حاجات  �إ�شباع  هي 
حاجات الأفراد كافة، وتحديد علاقاتهم �ضمن الإطار الذي يتيح لهم �إ�شباع تلك 

الحاجات. 

ومن الوا�ضح �أن التجربة العلمية على هذا الفرد �أو ذاك لا ت�سمح باكت�اشف 
ذلك الإطار، ونوعية تلك العلاقات، وطريقة �إيجاد ذلك التوازن، و�إنما يُكْتَ�شَف 
التجربة  خلال  تتك�شف  �إذ  اجتماعي؛  لنظام  كله  المجتمع  ممار�سة  خلال  ذلك 
لإيجاد  اتباعه  يجب  ما  وبالتالي  النظام،  والقوة في  ال�ضعف  مواطن  الاجتماعية 

التوازن العادل المطلوب، الكفيل ب�سعادة المجموع. 

اكت�اشفها  يمكن  لا  الم�اضعفات  �أو  الحاجات  بع�ض  �أن  ذلك:  �إلى  �أ�ضف 
فقد  الزنا،  يعتاد  الذي  ال�شخ�ص  مثلًا: هذا  �إليك  في تجربة علمية واحدة، فخذ 
�أو يكدره، ولكنك قد تجد  �إن�اسناً �سعيدًا - ما ينق�صه  لا تجد في كيانه - بو�صفه 
و�أباح  مرحلة كبيرة من عمره،   - الفرد  هذا  يعي�ش  - كما  عا�ش  الذي  المجتمع 
لنف�سه الان�سياق مع �شهوات الجن�س...، قد تجده بعد فترة من تجربته الاجتماعية 
منهارًا، قد ت�صدع كيانه الروحي، وفقد �شجاعته الأدبية، و�إرادته الحرة، وجذوته 

الفكرية. 

الإن�سانية ومعالجتها للم�شكلة
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فلي�ست كل النتائج التي لابد من معرفتها لدى و�ضع النظام الاجتماعي 
الأ�صلح يمكن اكت�اشفها بتجربة علمية نمار�سها في المختبرات الطبيعية والف�سلجية)1(، 
�أو في المختبرات النف�سية على هذا الفرد �أو ذاك، و�إنما يتوقف اكت�اشفها على تجارب 

اجتماعية طويلة الأمد. 

التنظيم  مجال  في  الطبيعية  العلمية  التجربة  ا�ستخدام  ف�إن  هذا  وبعد 
للتجارب  ا�ستخدامنا  تهدد  التي  الذاتية  النزعة  بنف�س  يمنى  الاجتماعي 
الحقيقة  مع  تتفق  قد  التي  الخا�صة  ومنافعه  م�صالحه  للفرد  دام  فما  الاجتماعية، 
ا،  التي تقررها التجربة وقد تختلف، يظل ممكنًا دائمًا �أن يتجه تفكيره اتجاهًا ذاتيًّ

ويفقد المو�ضوعية التي تتميز بها الأفكار العلمية في �اسئر المجالات الأخرى. 

)1( يق�صد الف�سيولوجية.



الاجتماعية  الم�شكلة  حل  على  الإن�اسن  قدرة  مدى  عرفنا  وقد  والآن 
والجواب عن ال��سؤال الأ�اس�سي فيها، ن�ستعر�ض �أهم المذاهب الاجتماعية التي 
ت�سود الذهنية الإن�اسنية العامة اليوم، ويقوم بينها ال�صراع الفكري �أو ال�سيا�سي 
على اختلاف مدى وجودها الاجتماعي في حياة الإن�اسن، وهي مذاهب �أربعة: 

1- النظام الديمقراطي الر�أ�سمالي. 

2- النظام الا�شتراكي. 

3- النظام ال�شيوعي. 

4- النظام الإ�سلامي. 

والثلاثة الأولى من هذه المذاهب تمثّل ثلاث وجهات نظر ب�شرية في الجواب 
على ال��سؤال الأ�اس�سي: ما هو النظام الأ�صلح؟ فهي �أجوبة و�ضعها الإن�اسن على 

هذا ال��سؤال، وفقًا لإمكاناته وقدرته المحدودة التي تبينا مداها قبل لحظة. 

�أهم المذاهب الاجتماعية
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و�أما النظام الإ�سلامي فهو يعر�ض نف�سه على ال�صعيد الاجتماعي بو�صفه 
قدرة  عن  منبثقًا  ا  تجريبيًّ فكرًا  لا  ا،  �إلهيًّ ومعطى  الوحي  �أ�اس�س  على  قائمًا  دينًا 

الإن�اسن و�إمكاناته. 

ويتقا�سم العالم اليوم اثنان من هذه الأنظمة الأربعة: فالنظام الديمقراطي 
الر�أ�سمالي هو �أ�اس�س الحكم في بقعة كبيرة من الأر�ض، والنظام الا�شتراكي هو 
ا عظيمًا، يحميه  ال�اسئد في بقعة كبيرة �أخرى. وكل من النظامين يملك كياناً �سيا�سيًّ
في �صراعه مع الآخر، وي�سلحه في معركته الجبارة التي يخو�ضها �أبطالها في �سبيل 

الح�صول على قيادة العالم وتوحيد النظام الاجتماعي فيه. 

و�أما النظامان ال�شيوعي والإ�سلامي فوجودهما بالفعل فكري خال�ص، غير 
�أن النظام الإ�سلامي مَرَّ بتجربة من �أروع تجارب النظم الاجتماعية و�أنجحها، ثم 
وبقيت  كاد،  �أو  المبدئيين  القادة  الميدان من  �أن خلا  بعد  العوا�صف  به  ع�صفت 
التجربة في رحمة �أنا�س لم ين�ضج الإ�سلام في نفو�سهم، ولم يملأ �أرواحهم بروحه 
�ضَ)1( الكيان الإ�سلامي، وبقي نظام  وجوهره، فعجزت عن ال�صمود والبقاء، فتَقَوَّ
الإ�سلام فكرة في ذهن الأمة الإ�سلامية، وعقيدة في قلوب الم�سلمين، و�أملًا ي�سعى 

�إلى تحقيقه �أبن�اؤه المجاهدون. 

م. �ض: تهدَّ )1( تَقَوَّّ
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و�إنما  كاملة،  تجربة  الآن  بَة حتى  رَّ َ غير ُجم فكرة  فهو  ال�شيوعي  النظام  و�أما 
تتجه قيادة المع�سكر الا�شتراكي اليوم �إلى تهيئة جو اجتماعي له، بعد �أن عجزت 
عن تطبيقه حين ملكت زمام الحكم، ف�أعلنت النظام الا�شتراكي، وطبقته كخطوة 

�إلى ال�شيوعية الحقيقية. 

فما هو مو�ضعنا من هذه الأنظمة؟ 

�إلى  ال�سفينة  ونقود  لها،  حياتنا  ننذر  �أن  يجب  التي  ق�ضيتنا  هي  وما 
�اشطئها؟ 

�أهم المذاهب الاجتماعية



الإن�سان المعا�صر والم�شكلة الاجتماعية 

الديمقراطـية الر�أ�سـماليـة



الإن�سان المعا�صر والم�شكلة الاجتماعية 

الديمقراطـية الر�أ�سـماليـة

الحريات الأربع في النظام الر�أ�سمالي 

الاتجاه المادي في الر�أ�سمالية 

مو�ضع الأخلاق من الر�أ�سمالية

م�آ�سي النظام الر�أ�سمالي

2





من  بلون  �أطاح  الذي  النظام  هذا  الر�أ�سمالي،  الديمقراطي  بالنظام  ولنبد�أ 
ال�سيا�سية، وبجمود  الدكتاتوري في الحياة  الظلم في الحياة الاقت�صادية، وبالحكم 
حاكمة  لفئة  والنفوذ  الحكم  مقاليد  وهي�أ  الفكرية،  الحياة  في  �إليها  وما  الكني�سة 
�أ�سلوب  في  الاجتماعي  دورهم  بنف�س  وقامت  ال�اسبقين،  محل  حلت  جديدة 

جديد. 

وقد قامت الديمقراطية الر�أ�سمالية على الإيمان بالفرد �إيماناً لا حد له، وب�أن 
م�صالحه الخا�صة بنف�سها تكفل - ب�صورة طبيعية - م�صلحة المجتمع في مختلف 
�إنما ت�ستهدف حماية الأفراد وم�صالحهم الخا�صة، فلا  الدولة  و�أن فكرة  الميادين، 

يجوز لها �أن تتعدى حدود هذا الهدف في ن�اشطها ومجالات عملها. 

الحريات الأربع في النظام الر�أ�سمالي 

ويتلخّ�ص النظام الديمقراطي الر�أ�سمالي في �إعلان الحريات الأربع: ال�سيا�سية، 
والاقت�صادية، والفكرية، وال�شخ�صية. 

الحريات الأربع في النظام الر�أ�سمالي
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تقرير  ور�أيًا محترمًا في  م�سموعًا،  فرد كلامًا  لكل  ال�سيا�سية تجعل  فالحرية 
القائمة  ال�سلطات  وتعيين  قوانينها،  ور�سم  خططها،  وو�ضع  للأمة،  العامة  الحياة 
لحمايتها؛ وذلك لأن النظام الاجتماعي للأمة والجهاز الحاكم فيها م�س�ألة تت�صل 
ات�صالًا مبا�شرًا بحياة كل فرد من �أفرادها، وت�ؤثر ت�أثيًرا حا�سمًا في �سعادته �أو �شقائه، 

فمن الطبيعي حينئذ �أن يكون لكل فرد حق الم�اشركة في بناء النظام والحكم. 

موت،  �أو  حياة  م�س�ألة   - قلنا  كما   - الاجتماعية  الم�س�ألة  كانت  و�إذا 
والأنظمة  القوانين  عليهم  ت�سري  الذين  للمواطنين  �شقاء  �أو  �سعادة  وم�س�ألة 
العامة، فمن الطبيعي �أي�ضًا �أن لا يباح الا�ضطلاع بم��سؤوليتها لفرد �أو لمجموعة 
من الأفراد - مهما كانت الظروف - ما دام لم يوجد الفرد الذي يرتفع في نزاهة 

ق�صده ورجاحة عقله على الأهواء والأخطاء. 

المواطنين  بين  ال�سيا�سية  الحقوق  التامة في  الم�اسواة  �إعلان  من  �إذن  فلابد 
لمقت�ضيات  والخ�ضوع  الاجتماعية،  الم�س�ألة  نتائج  يت�اسوون في تحمل  لأنهم  كافة؛ 
الت�صويت ومبد�أ  قام حق  الأ�اس�س  والتنفيذية. وعلى هذا  الت�شريعية  ال�سلطات 
الانتخاب العام، الذي ي�ضمن انبثاق الجهاز الحاكم - بكل �سلطاته و�شعبه - عن 

�أكثرية المواطنين. 

عليه  قامت  الذي  الحر  بالاقت�صاد  الإيمان  على  ترتكز  الاقت�صادية  والحرية 
�سيا�سة الباب المفتوح، وتقرر فتح جميع الأبواب وتهيئة كل الميادين �أمام المواطن 
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في المجال الاقت�صادي، فيباح التملك للا�ستهلاك وللإنتاج معًا، وتباح هذه الملكية 
وتقييد، وللجميع على حدٍّ  المال من غير حد  ر�أ�س  يتكون منها  التي  الإنتاجية 
�إنتاج �أي �أ�سلوب، و�سلوك �أي طريق لك�سب  �سواء؛ فلكل فرد مطلق الحرية في 

الثروة وت�ضخيمها وم�اضعفتها، على �ضوء م�صالحه ومنافعه ال�شخ�صية. 

وفي زعم بع�ض المدافعين عن هذه الحرية الاقت�صادية: �أن قوانين الاقت�صاد 
المجتمع  ب�سعادة  كفيلة  طبيعية  ب�صورة  عامة  �أ�صول  على  تجري  التي  ال�سيا�سي 
وحفظ التوازن الاقت�صادي فيه، و�أن الم�صلحة ال�شخ�صية - التي هي الحافز القوي 
والهدف الحقيقي للفرد في عمله ون�اشطه - هي خير �ضمان للم�صلحة الاجتماعية 
جِرِين  العامة، و�أن التناف�س الذي يقوم في ال�سوق الحرة نتيجة لت�اسوي المنتجين والمتَُّ
في حقهم من الحرية الاقت�صادية يكفي وحده لتحقيق روح العدل والإن�صاف في 

�شتى الاتفاقات والمعاملات. 

فالقوانين الطبيعية للاقت�صاد تتدخل - مثلًا - في حفظ الم�ستوى الطبيعي 
للثمن ب�صورة تكاد �أن تكون �آلية؛ وذلك �أن الثمن �إذا ارتفع عن حدوده الطبيعية 
الثمن  ارتفاع  ب�أن  الذي يحكم  الطبيعي  القانون  الطلب بحكم  انخف�ض  العادلة 
ي�ؤثر في انخفا�ض الطلب، وانخفا�ض الطلب بدوره يقوم بتخفي�ض الثمن؛ تحقيقًا 
ويزول  ال�اسبق،  م�ستواه  �إلى  به  ينخف�ض  حتى  يتركه  ولا  �آخر،  طبيعي  لقانون 

ال�شذوذ بذلك. 

الحريات الأربع في النظام الر�أ�سمالي
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زيادة  كيفية  في  التفكير  دائمًا  الفرد  على  تفر�ض  ال�شخ�صية  والم�صلحة 
الإنتاج وتح�سينه، مع تقليل م�صارفه ونفقاته، وذلك يحقق م�صلحة  المجتمع في 

نف�س الوقت الذي يعتبر م�س�ألة خا�صة بالفرد �أي�ضًا. 

والتناف�س يقت�ضي - ب�صورة طبيعية - تحديد �أثمان الب�اضئع و�أجور العمال 
والم�ستخدمين ب�شكل عادل لا ظلم فيه ولا �إجحاف؛ لأن كل بائع �أو منتج يخ�شى 
من رفع �أثمان ب�اضئعه �أو تخفي�ض �أجور عماله؛ ب�سبب مناف�سة الآخرين له من 

البائعين والمنتجين. 

والحرية الفكرية تعني �أن يعي�ش النا�س �أحرارًا في عقائدهم و�أفكارهم، يفكرون 
ح�سب ما يتراءى لهم ويحلو لعقولهم، ويعتقدون ما ي�صل �إليه اجتهادهم، �أو ما 
توحيه �إليهم م�شتهياتهم و�أهوا�ؤهم بدون عائق من ال�سلطة، فالدولة لا ت�سلب هذه 
الحرية عن فرد، ولا تمنعه عن ممار�سة حقه فيها والإعلان عن �أفكاره، ومعتقداته، 

والدفاع عن وجهات نظره واجتهاده. 

والحرية ال�شخ�صية تعبر عن تحرر الإن�اسن في �سلوكه الخا�ص من مختلف 
�ألوان ال�ضغط والتحديد؛ فهو يملك �إرادته، وتطويرها وفقًا لرغباته الخا�صة، مهما 
نجم عن ا�ستعماله ل�سيطرته هذه على �سلوكه الخا�ص من م�اضعفات ونتائج ما لم 
ت�صطدم ب�سيطرة الآخرين على �سلوكهم. فالحد النهائي الذي تقف عنده الحرية 
ال�شخ�صية لكل فرد: حرية الآخرين، فما لم يم�سها الفرد ب�سوء فلا جناح عليه 
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�أن يكيف حياته باللون الذي يحلو له، ويتبع مختلف العادات والتقاليد وال�شعائر 
وحا�ضره  بكيانه  تت�صل  خا�صة  م�س�ألة  ذلك  لأن  ي�ستذوِقها؛  التي  والطقو�س 

وم�ستقبله. وما دام يملك هذا الكيان فهو قادر على الت�صرف فيه كما ي�اشء. 

ولي�ست الحرية الدينية - في ر�أي الر�أ�سمالية التي تنادي بها - �إلا تعبيًرا 
عن الحرية الفكرية في جانبها العقائدي، وعن الحرية ال�شخ�صية في الجانب العملي 

الذي يت�صل بال�شعائر وال�سلوك. 

وي�ستخل�ص من هذا العر�ض: �أن الخط الفكري العري�ض لهذا النظام - كما 
�ألمحنا �إليه - هو: �أن م�صالح المجتمع مرتبطة بم�صالح الأفراد، فالفرد هو القاعدة 
التي يجب �أن يرتكز عليها النظام الاجتماعي، والدولة ال�صالحة هي الجهاز الذي 

ي�سخر لخدمة الفرد وح�اسبه، والأداة القوية لحفظ م�صالحه وحمايتها. 

هذه هي الديمقراطية الر�أ�سمالية في ركائزها الأ�اس�سية التي قامت من �أجلها 
جملة من الثورات، وجاهد في �سبيلها كثير من ال�شعوب والأمم، في ظل قادة كانوا 
حين يعبرون عن هذا النظام الجديد ويعدونهم بمحا�سنه ي�صفون الجنة في نعيمها 
و�سعادتها، وما تحفل به من انطلاق وهناء وكرامة وثراء، وقد �أجريت عليها بعد 
ذلك عدة من التعديلات، غير �أنها لم تم�س جوهرها بال�صميم، بل بقيت محتفظة 

ب�أهم ركائزها و�أ�س�سها. 

الحريات الأربع في النظام الر�أ�سمالي





فيه  �أخذ  خال�ص،  مادي  نظام  الاجتماعي  النظام  هذا  �أن  الوا�ضح  ومن 
الإن�اسن منف�صلًا عن مبدئه و�آخرته، محدودًا بالجانب النفعي من حياته المادية، 
وافتر�ض على هذا ال�شكل. ولكن هذا النظام في نف�س الوقت الذي كان م�شبعًا 
َ على فل�سفة مادية للحياة وعلى درا�سة مف�صلة لها.  بالروح المادية الطاغية، لم يُبْن
فالحياة في الجو الاجتماعي لهذا النظام ف�صلت عن كل علاقة خارجة عن حدود 
المادية والمنفعة، ولكن لم يهي�أ لإقامة هذا النظام فهم فل�سفي كامل لعملية الف�صل 
هذه. ولا �أعني بذلك �أن العالم لم يكن فيه مدار�س للفل�سفة المادية و�أن�صار لها، 
بل كان فيه �إقبال على النزعة المادية؛ ت�أثرًا بالعقلية التجريبية التي �اشعت منذ 
بداية الانقلاب ال�صناعي، وبروح ال�شك والتبلبل الفكري الذي �أحدثه انقلاب 
الر�أي في طائفة من الأفكار كانت تعد من �أو�ضح الحقائق و�أكثرها �صحة، وبروح 
التمرد وال�سخط على الدين المزعوم، الذي كان يجمد الأفكار والعقول، ويتملق 
للظلم والجبروت، وينت�صر للف�اسد الاجتماعي في كل معركة يخو�ضها مع ال�ضعفاء 

والم�ضطهدين. 

الاتجاه المادي في الر�أ�سمالية
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العقليات  من  كثير  في  المادية  بعث  على  �اسعدت  الثلاثة  العوامل  فهذه 
الغربية...

كل هذا �صحيح، ولكن النظام الر�أ�سمالي لم يركز على فهم فل�سفي مادي 
للحياة، وهذا هو التناق�ض والعجز؛ ف�إن الم�س�ألة الاجتماعية للحياة تت�صل بواقع 
ت�شرح  مركزية  قاعدة  على  �أقيمت  �إذا  �إلا  �صحيح  �شكل  في  تتبلور  ولا  الحياة، 
الحياة وواقعها وحدودها، والنظام الر�أ�سمالي يفقد هذه القاعدة، فهو ينطوي على 
خداع وت�ضليل، �أو على عجلة وقلة �أناة حين تجمد الم�س�ألة الواقعية للحياة، وتدر�س 
بتحديد  للنظام  الفكري  الميزان  قوام  �أن  مع  عنها،  منف�صلة  الاجتماعية  الم�س�ألة 
نظرته منذ البداية �إلى واقع الحياة؛ التي تمون المجتمع بالمادة  الاجتماعية - وهي 
وقيمها،  �أ�سرارها  واكت�اشف  لها،  فهمه  وطريقة   - النا�س  بين  المتبادلة  العلاقات 
ب�أ�سراره  عالمة  مهيمنة  مدبرة  قوة  نع  �صُ مِنْ  كان  �إن  الكوكب  هذا  في  فلاإن�اسن 
وخفاياه، بظواهره ودقائقه، قائمة على تنظيمه وتوجيهه، فمن الطبيعي �أن يخ�ضع 
ب�أمره و�أعلم بواقعه،  �أب�صر  في توجيهه وتكييف حياته لتلك القوة الخالقة؛ لأنها 

و�أنزه ق�صدًا و�أ�شد اعتدالًا منه. 

و�أي�ضًا ف�إن هذه الحياة المحدودة �إن كانت بداية ال�شوط لحياة خالدة تنبثق 
عنها، وتتلون بطابعها، وتتوقف موازينها على مدى اعتدال الحياة الأولى ونزاهتها 
فيها،  فناء  ال�شوط لحياة لا  بداية  بما هي  الحا�ضرة  الحياة  م  تنظَّ �أن  الطبيعي  فمن 

وتقام على �أُ�س�س القيم المعنوية والمادية معًا. 
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و�إذن فم�س�ألة الإيمان بالله وانبثاق الحياة عنه لي�ست م�س�ألة فكرية خال�صة 
لا علاقة لها بالحياة، لتف�صل عن مجالات الحياة وي�شرع لها طرائقها  ود�استيرها، 
والحياة  والقلب  بالعقل  تت�صل  م�س�ألة  هي  بل  وف�صلها،  الم�س�ألة  تلك  �إغفال  مع 

جميعًا. 

والدليل على مدى ات�صالها بالحياة من الديمقراطية الر�أ�سمالية نف�سها: �أن 
الفكرة فيها تقوم على �أ�اس�س الإيمان بعدم وجود �شخ�صية �أو مجموعة من الأفراد 
بلغت من الع�صمة في ق�صدها وميلها، وفي ر�أيها واجتهادها �إلى الدرجة التي تبيح 
�إيكال الم�س�ألة الاجتماعية �إليها، والتعويل في �إقامة حياة �صالحة للأمة عليها. وهذا 
الأ�اس�س بنف�سه لا مو�ضع ولا معنى له �إلا �إذا �أقيم على فل�سفة مادية خال�صة لا 

تعترف ب�إمكان انبثاق النظام �إلا عن عقل ب�شري محدود. 

قد  يكون  �أن  �إما  فهو  معنى،  من  للفظ  ما  بكل  مادي  الر�أ�سمالي  فالنظام 
ا�ستبطن المادية ولم يجر�ؤ على الإعلان عن ربطه بها وارتكازه عليها، و�إما �أن يكون 
الاجتماعية،  وم�س�ألتها  للحياة  الواقعية  الم�س�ألة  بين  الطبيعي  الربط  جاهلًا بمدى 
وعلى هذا فهو يفقد الفل�سفة التي لا بد لكل نظام اجتماعي �أن يرتكز عليها. وهو 

- بكلمة - نظام مادي، و�إن لم يكن مقامًا على فل�سفة مادية وا�ضحة الخطوط. 

الاتجاه المادي في الر�أ�سمالية





يت الأخلاق  وكان من جرّاء هذه المادية التي زخر النظام بروحها �أن �أُقْ�صِ
من الح�اسب، ولم يُلْحَظ لها وجود في ذلك النظام، �أو بلاأحرى تبدلت مفاهيمها 
ومقايي�سها، و�أعلنت الم�صلحة ال�شخ�صية كهدف �أعلى، والحريات جميعًا كو�سيلة 
لتحقيق تلك الم�صلحة، فن�ش�أ عن ذلك �أكثر ما �ضجَّ به العالم الحديث من محن 

وكوارث، وم�آ�سٍ وم�صائب. 

وقد يدافع �أن�صار الديمقراطية الر�أ�سمالية عن وجهة نظرها في الفرد وم�صالحه 
الاجتماعية،  الم�صلحة  يحقق  بنف�سه  ال�شخ�صي  الهدف  �إن  قائلين:  ال�شخ�صية، 
ق في المجتمع الديمقراطي  الروحية تحقَّ التي تحققها الأخلاق بقيمها  النتائج  و�إن 
الر�أ�سمالي، لكن لا عن طريق الأخلاق، بل عن طريق الدوافع الخا�صة وخدمتها، 
ف�إن الإن�اسن حين يقوم بخدمة اجتماعية يحقق بذلك م�صلحة �شخ�صية �أي�ضًا؛ 
�شخ�ص  حياة  ينقذ  وحين  �سبيله،  في  �سعى  الذي  المجتمع  من  جزءًا  باعتباره 
بخدمة  تقوم  �سوف  ال�شخ�ص  حياة  لأن  �أي�ضًا؛  نف�سه  �أفاد  فقد  للخطر  تعر�ضت 
والح�س  ال�شخ�صي  فالدافع  و�إذن  منها،  ن�صيب  عليه  فيعود  الاجتماعية  للهيئة 

مو�ضع الأخلاق من الر�أ�سمالية
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النفعي يكفيان لت�أمين الم�صالح الاجتماعية و�ضمانها ما دامت ترجع بالتحليل �إلى 
م�صالح خا�صة ومنافع فردية. 

وهذا الدفاع �أقرب �إلى الخيال الوا�سع منه �إلى الا�ستدلال؛ فت�صور بنف�سك 
�أن المقيا�س العملي في الحياة لكل فرد في الأمة �إذا كان هو تحقيق منافعه وم�صالحه 
ة على �أو�سع نطاق و�أبعد مدى، وكانت الدولة توفر للفرد حرياته وتقد�سه  الخا�صَّ
بغير تحفظ ولا تحديد، فما هو و�ضع العمل الاجتماعي من قامو�س ه�ؤلاء الأفراد؟! 
بالفرد كافيًا لتوجيه الأفراد  �أن يكون ات�صال الم�صلحة الاجتماعية  وكيف يمكن 
نحو الأعمال التي تدعو �إليها القيم الخلقية؟! مع �أن كثيًرا من تلك الأعمال لا 
تعود على الفرد ب�شيء من النفع، و�إذا اتفق �أن كان فيها �شيء من النفع باعتباره 
فردًا من المجتمع فكثيًرا ما يزاحم هذا النفع ال�ضئيل - الذي لا يدركه الإن�اسن 
�إلا في نظرة تحليلية - بفوات منافع عاجلة �أو م�صالح فردية تجد في الحريات �ضماناً 

لتحقيقها، فيطيح الفرد في �سبيلها بكل برنامج الخلق وال�ضمير الروحي. 



التي  الم�آ�سي الاجتماعية  المت�سل�سلة من  ن�ستعر�ض الحلقات  �أن  �أردنا  و�إذا 
�أ�اس�س فل�سفي مدرو�س، ف�سوف ي�ضيق  َل لا على  َجتْ انبثقت عن هذا النظام المرُ

بذلك المجال المحدود لهذا البحث، ولذا نلمح �إليها: 

وم�اسئلها  وم�صالحها  الأقلية  في  الأكثرية  تحكم  الحلقات:  تلك  ف�أول 
وتم�شيتها  والقوانين  النظام  �أنّ و�ضع  تعني:  ال�سيا�سية كانت  الحرية  ف�إن  الحيوية؛ 
زمام  الأمة ملكت  الأكثرية في  تمثل  التي  الفئة  �أن  ولنت�صور  الأكثرية،  من حق 
مادية  الر�أ�سمالية، وهي عقلية  الديمقراطية  العقلية  والت�شريع، وهي تحمل  الحكم 
�أو ماذا  الفئة الأخرى؟  خال�صة في اتجاهها ونزعاتها و�أهدافها فماذا يكون م�صير 
ترتقب للأقلية من حياة في ظل قوانين ت�شرّع لح�اسب الأكثرية ولحفظ م�صالحها؟ 
وهل يكون من الغريب حينئذ �إذا �شرّعت الأكثرية القوانين على �ضوء م�صالحها 
الخا�صة و�أهملت م�صالح الأقلية، واتجهت �إلى تحقيق رغباتها اتجاهًا مجحفًا بحقوق 
الآخرين؟ فمن الذي يحفظ لهذه الأقلية كيانها الحيوي ويذبّ عن وجهها الظلم 
ما دامت الم�صلحة ال�شخ�صية هي م�س�ألة كل فرد، وما دامت الأكثرية لا تعرف 

للقيم الروحية والمعنوية مفهومًا في عقليتها الاجتماعية؟

م�آ�سي النظام الر�أ�سمالي
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وبطبيعة الحال �أن التحكم �سوف يبقى في ظل النظام كما كان في ال�اسبق، 
و�أن مظاهر الا�ستغلال والا�ستهتار بحقوق الآخرين وم�صالحهم �ستحفظ في الجو 
في  ما  وغاية  القديمة،  الاجتماعية  الأجواء  في  كحالها  النظام،  لهذا  الاجتماعي 
المو�ضوع من فرق �أن الا�ستهتار بالكرامة الإن�اسنية كان من قبل �أفراد ب�أمة، و�أ�صبح 
في هذا النظام من الفئات التي تمثل الأكثريات بالن�سبة �إلى الأقليات التي ت�شكل 

بمجموعها عددًا هائلًا من الب�شر. 

وليت الأمر وقف عند هذا الحد؛ �إذًا لكانت الم�أ�اسة هينة، ولكان الم�سرح 
وا�شتد حين  تفاقم  الأمر  �إن  بل  يعر�ض من دموع،  مما  �أكثر  بال�ضحكات  يحتفل 
فقررت الحرية الاقت�صادية  بعد ذلك،  النظام  الم�س�ألة الاقت�صادية من هذا  برزت 
و�ألوانه  الثراء  �أ�اسليب  و�أجازت مختلف  �اسبقًا،  عر�ضناه  الذي  النحو  هذا  على 
ا في طريقته و�أ�سبابه، و�ضمنت تحقيق ما �أعلنت  مهما كان فاح�شًا، ومهما كان �اشذًّ
عنه في الوقت الذي كان العالم يحتفل بانقلاب �صناعي كبير، والعلم يتمخ�ض 
عن ولادة الآلة التي قلبت وجه ال�صناعة واكت�سحت ال�صناعات اليدوية ونحوها، 
فانك�شف الميدان عن ثراء فاح�ش من جانب الأقلية من �أفراد الأمة؛ ممن �أتاحت 
لهم الفر�ص و�اسئل الإنتاج الحديث، وزودتهم الحريات الر�أ�سمالية غير المحدودة 
ب�ضمانات كافية لا�ستثمارها وا�ستغلاها �إلى �أبعد حد، والق�اضء بها على كثير من 
فئات الأمة  التي اكت�سحت الآلة البخارية �صناعتها، وزعزعت حياتها، ولم تجد 
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�سبيلًا لل�صمود في وجه التيار، ما دام �أرباب ال�صناعات الحديثة م�سلحين بالحرية 
تلك  من  �إلا  الميدان  خلا  وهكذا  كلها،  المقد�سة  الحريات  وبحقوق  الاقت�صادية 
ال�صفوة من �أرباب ال�صناعات والإنتاج، وت�اضءلت الفئة الو�سطى، واقتربت �إلى 
مة تحت رحمة تلك ال�صفوة  الم�ستوى العام المنخف�ض، و�صارت هذه الأكثرية المحطَّ
التي لا تفكر ولا تح�سب �إلا على الطريقة الديمقراطية الر�أ�سمالية. ومن الطبيعي 
الهوة وت�شركهم  لتنت�شلهم من  �إلى ه�ؤلاء،  �أن لا تمد يد العطف والمعونة  حينئذ 
في مغانمها ال�ضخمة. ولماذا تفعل ذلك ما دام المقيا�س الخلقي هو المنفعة واللذة، 
وما دامت الدولة ت�ضمن لها مطلق الحرية فيما تعمل، وما دام النظام الديمقراطي 

الر�أ�سمالي ي�ضيق بالفل�سفة المعنوية للحياة ومفاهيمها الخا�صة؟!

�أن تدر�س بالطريقة التي يوحي بها هذا النظام، وهي:  �إذًا يجب  فالم�س�ألة 
�أن ي�ستغل ه�ؤلاء الكبراء حاجة الأكثرية �إليهم ومقوماتهم المعي�شية، فيفر�ض على 
القادرين العمل في ميادينهم وم�صانعهم في مدة لا يمكن الزيادة عليها، وب�أثمان لا 

تفي �إلا بالحياة ال�ضرورية لهم. 

هذا هو منطق المنفعة الخال�ص الذي كان من الطبيعي �أن ي�سلكوه، وتنق�سم 
الأمة ب�سبب ذلك �إلى: فئة في قمة الثراء، و�أكثرية في المهوى ال�سحيق. 

م�آ�سي النظام الر�أ�سمالي



54 المدر�سة الإ�سلامية54

في  فالم�اسواة  �آخر،  ب�شكل  جديد  من  للأمة  ال�سيا�سي  الحق  يتبلور  وهنا 
ُْمتحَ من �سجل النظام، غير �أنها لم تعد  الحقوق ال�سيا�سية بين �أفراد المواطنين و�إن لم 
بعد هذه الزعازع �إلا خيالًا وتفكيًرا خال�صًا؛ ف�إن الحرية الاقت�صادية حين ت�سجل 
ما عر�ضناه من نتائج تنتهي �إلى الانق�اسم الفظيع الذي مر في العر�ض، وتكون هي 
الم�سيطرة على الموقف، والما�سكة بالزمام، وتقهر الحرية ال�سيا�سية �أمامها، ف�إن الفئة 
الر�أ�سمالية بحكم مركزها الاقت�صادي من المجتمع، وقدرتها على ا�ستعمال جميع 
و�اسئل الدعاية، وتمكنها من �شراء الأن�صار والأعوان تهيمن على مقاليد الحكم 
وي�صبح  م�آربها،  على  وال�سهر  م�صالحها  لت�سخيرها في  ال�سلطة  وتت�سلم  الأمة،  في 
الت�شريع والنظام الاجتماعي خا�ضعًا ل�سيطرة ر�أ�س المال؛ بعد �أن كان المفرو�ض 

في المفاهيم الديمقراطية �أنه من حق الأمة جمعاء. 

هكذا تعود الديمقراطية الر�أ�سمالية في نهاية المطاف حكمًا ت�ست�أثر به الأقلية، 
و�سلطاناً يحمي به عدةٌ من الأفراد كيانهم على ح�اسب الآخرين، بالعقلية النفعية 

التي ي�ستوحونها من الثقافة الديمقراطية الر�أ�سمالية. 

ه�ؤلاء  ف�إن  النظام؛  هذا  يمثلها  التي  الم�أ�اسة  حلقات  �أفظع  �إلى  هنا  ون�صل 
ال�اسدة الذين و�ضع النظام الديمقراطي الر�أ�سمالي في �أيديهم كل نفوذ، وزودهم 
بكل قوة وطاقة �سوف يمدون �أنظارهم - بوحي من عقلية هذا النظام - �إلى الآفاق، 
وي�شعرون بوحي من م�صالحهم و�أغرا�ضهم �أنهم في حاجة �إلى مناطق نفوذ جديدة؛ 

وذلك ل�سببين: 
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الأول: �أن وفرة الإنتاج تتوقف على مدى توفر المواد الأولية وكثرتها، فكل 
من يكون حظه من تلك المواد �أعظم تكون طاقاته الإنتاجية �أقوى و�أكثر، وهذه 
المواد منت�شرة في بلاد الله العري�ضة، و�إذا كان من الواجب الح�صول عليها فاللازم 

ال�سيطرة على البلاد التي تملك المواد لامت�صا�صها وا�ستغلالها.

الثاني: �أن �شدة حركة الإنتاج وقوتها بدافع من الحر�ص على كثرة الربح 
ال�شره  من  بدافع  المواطنين،  من  لكثير  المعي�شي  الم�ستوى  وانخفا�ض  ناحية،  من 
التي  النفعية،  ب�أ�اسليبها  على حقوقها  للعامة  ومغالبتها  الر�أ�سمالية،  للفئة  المادي 
تجعل المواطنين عاجزين عن �شراء المنتجات وا�ستهلاكها، كل ذلك يجعل كبار 
المنتجين في حاجة ما�سة �إلى �أ�سواق جديدة لبيع المنتجات الفائ�ضة فيها، و�إيجاد 

تلك الأ�سواق يعني التفكير في بلاد جديدة. 

هذه  لمثل  الطبيعي  ومن  خال�صة،  مادية  بذهنية  الم�س�ألة  تدر�س  وهكذا 
الذهنية التي لم يرتكز نظامها على القيم الروحية والخلقية، ولم يعترف مذهبها 
الاجتماعي بغاية �إلا �إ�سعاد هذه الحياة المحدودة بمختلف المتع وال�شهوات �أن ترى 
وانتهاك  الآمنة،  البلاد  على  للاعتداء  ا  منطقيًّ وم�سوغًا  مبررًا  ال�سببين  في هذين 
كرامتها، وال�سيطرة على مقدراتها ومواردها الطبيعية الكبرى، وا�ستغلال ثرواتها 
لترويج الب�اضئع الفائ�ضة، فكل ذلك �أمر معقول، وجائز في عرف الم�صالح الفردية 

التي يقوم على �أ�اس�سها النظام الر�أ�سمالي والاقت�صاد الحر. 

م�آ�سي النظام الر�أ�سمالي
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وينطلق من هنا عملاق يغزو ويحارب، ويقيد ويكبل، وي�ستعمر وي�ستثمر 
�إر�اضء لل�شهوات و�إ�شباعًا للرغبات. 

ا في روحه  فانظر ماذا قا�ست الإن�اسنية من ويلات هذا النظام، باعتباره ماديًّ
زًا على فل�سفة محددة تتفق مع تلك  و�صياغته و�أ�اسليبه و�أهدافه، و�إن لم يكن مركَّ

الروح وال�صياغة، وتن�سجم مع هذه الأ�اسليب والأهداف كما �ألمعنا �إليه؟!

رْ بنف�سك ن�صيب المجتمع الذي يقوم على ركائز هذا النظام ومفاهيمه  وقَدِّ
المتبادلة،  والثقة  الإيثار  فيه  ينعدم  الذي  المجتمع  هذا  والا�ستقرار،  ال�سعادة  من 
والتراحم والتعاطف الحقيقي، وجميع الاتجاهات الروحية الخيرة، فيعي�ش الفرد 
فيه وهو ي�شعر ب�أنه الم��سؤول عن نف�سه وحده، و�أنه في خطر من قبل كل م�صلحة من 
م�صالح الآخرين التي قد ت�صطدم به، فك�أنه يحيى في �صراع دائم ومغالبة م�ستمرة 

لا �سلاح له فيها �إلا قواه الخا�صة، ولا هدف له منها �إلا م�صالحه الخا�صة. 

الإن�سان المعا�صر والم�شكلة الاجتماعية 
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في الا�شتراكية مذاهب متعددة، و�أ�شهرها المذهب الا�شتراكي القائم على 
النظرية المارك�سية والمادية الجدلية، التي هي عبارة عن فل�سفة خا�صة للحياة، وفهم 
مادي لها على طريقة ديالكتيكية. وقد طبق الماديون الديالكتيكيون هذه المادية 
في  فل�سفية  عقيدة  ف�صارت  والاقت�صاد،  والاجتماع  التاريخ  على  الديالكتيكية 
�ش�أن العالم، وطريقة لدر�س التاريخ والاجتماع، ومذهبًا في الاقت�صاد، وخطة في 

ال�سيا�سة. 

�أنها ت�صوغ الإن�اسن كله في قالب خا�ص، من حيث لون  �أخرى:  وبعبارة 
تفكيره، ووجهة نظره �إلى الحياة، وطريقته العملية فيها. 

لي�ستا من  الديالكتيكية  الطريقة  المادية وكذلك  الفل�سفة  �أن  ولا ريب في 
�آلاف  منذ  تعي�ش  المادية  النزعة  كانت  فقد  وابتكاراته؛  المارك�سي  المذهب  بدع 
ال�سنين في الميدان الفل�سفي، �اسفرة تارة ومتوارية �أخرى وراء ال�سف�سطة والإنكار 

المطلق. 

النظرية المارك�سية
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ببع�ض خطوطها  التفكير عميقة الجذور  الديالكتيكية في  الطريقة  �أن  كما 
في التفكير الإن�اسني، وقد ا�ستكملت كل خطوطها على يد »هيجل« الفيل�سوف 
المثالي المعروف. و�إنما جاء »كارل مارك�س« �إلى هذا المنطق وتلك الفل�سفة فتبناها، 

وحاول تطبيقها على جميع ميادين الحياة، فقام بتحقيقين: 

ا خال�صًا بطريقة ديالكتيكية.  �أحدهما: �أن ف�سر التاريخ تف�سيًرا ماديًّ

والآخر: زعم فيه �أنه اكت�شف تناق�اضت ر�أ�س المال والقيمة الفائ�ضة التي 
هذين  �أ�اس�س  على  و�أ�اشد  العامل.  من   - عقيدته  في   - المال  �صاحب  ي�سرقها 
ال�شيوعي  المجتمع  و�إقامة  الر�أ�سمالي،  المجتمع  فناء  ب�ضرورة  �إيمانه  التحقيقين 
والمجتمع الا�شتراكي الذي اعتبره خطوة للإن�اسنية �إلى تطبيق ال�شيوعية تطبيقًا 

كاملًا. 

فالميدان الاجتماعي في هذه الفل�سفة ميدان �صراع بين المتناق�اضت، وكل 
و�ضع اجتماعي ي�سود ذلك الميدان فهو ظاهرة مادية خال�صة من�سجمة مع �اسئر 
نقي�ضه  يحمل  الوقت  نف�س  في  �أنه  غير  بها،  ومت�أثرة  المادية  والأحوال  الظواهر 
تتجمع  حتى  محتواه؛  في  النقائ�ض  بين  ال�صراع  حينئذ  وين�شب  �صميمه،  في 
يبقى  وهكذا  جديد.  لو�ضع  و�إن�اشء  الو�ضع  ذلك  في  تبدلًا  وتحدث  المتناق�اضت 
فرد  وتتمثل م�صالح كل  الإن�اسنية كلها طبقة واحدة،  قائمًا حتى تكون  العراك 
في م�صالح تلك الطبقة الموحدة، في تلك اللحظة ي�سود الوئام، ويتحقق ال�سلام، 
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�إنما كانت  ا جميع الآثار ال�سيئة للنظام الديمقراطي الر�أ�سمالي؛ لأنها  وتزول نهائيًّ
تتولد من تعدد الطبقة في المجتمع، وهذا التعدد �إنما ن�ش�أ من انق�اسم المجتمع �إلى 
منتج و�أجير. و�إذًا فلابد من و�ضع حد فا�صل لهذا الانق�اسم، وذلك ب�إلغاء الملكية. 
وتختلف هنا ال�شيوعية عن الا�شتراكية في الخطوط الاقت�صادية الرئي�سية؛ وذلك 

لأن الاقت�صاد ال�شيوعي يرتكز: 

وتمليك  المجتمع،  ا من  تامًّ الخا�صة ومحوها محوًا  الملكية  �إلغاء  �أولًا:  �على 
الوكيل  باعتبارها  الدولة؛  �إلى  وت�سليمها  للمجموع  كلها  الثروة 
ال�شرعي عن المجتمع في �إدارتها وا�ستثمارها لخير المجموع.واعتقاد 
الفعل  رد  كان  �إنما  المطلق  الت�أميم  هذا  ب�ضرورة  ال�شيوعي  المذهب  
الطبيعي لم�اضعفات الملكية الخا�صة في النظام الديمقراطي الر�أ�سمالي. 
وقد برر هذا الت�أميم ب�أن المق�صود منه �إلغاء الطبقة الر�أ�سمالية وتوحيد 
ال�شعب في طبقة واحدة، ليختم بذلك ال�صراع، وي�سد على الفرد 
ثروته،  لت�ضخيم  والأ�اسليب  الو�اسئل  �شتى  ا�ستغلال  �إلى  الطريق 

�إ�شباعًا لج�شعه واندفاعًا بدافع الأثرة وراء الم�صلحة ال�شخ�صية. 

ثانيًا:  �على توزيع ال�سلع المنتجة على ح�سب الحاجات الا�ستهلاكية للأفراد، 
ويتلخ�ص في الن�ص الآتي: »من كلٍّ ح�سب قدرته، ولكل ح�سب 
حاجته«. وذلك �أن كل فرد له حاجات طبيعية لا يمكنه الحياة بدون 

النظرية المارك�سية
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توفيرها، فهو يدفع للمجتمع كل جهده، فيدفع له المجتمع متطلبات 
حياته ويقوم بمعي�شته. 

ثالثًا:  �على منهاج اقت�صادي تر�سمه الدولة، وتوفق فيه بين حاجة المجموع 
بنف�س  المجتمع  ُْمينَى)1(   لئلا  وتحديده؛  وتنويعه  كميته  في  والإنتاج 
الأدواء والأزمات التي ح�صلت في المجتمع  الر�أ�سمالي حينما �أطلق 

الحريات بغير تحديد. 

)1( يمنى: ي�صاب. 



ولكن �أقطاب ال�شيوعية الذين نادوا بهذا النظام لم ي�ستطيعوا �أن يطبقوه 
من  لتطبيقه  لابد  �أنه  واعتقدوا  الحكم،  مقاليد  على  قب�ضوا  حين  كلها  بخطوطه 
تطوير الإن�اسنية في �أفكارها ودوافعها ونزعاتها، زاعمين �أن الإن�اسن �سوف يجيء 
عليه اليوم الذي تموت في نف�سه الدوافع ال�شخ�صية والعقلية والفردية، وتحيا فيه 
الم�صلحة الاجتماعية، ولا  �إلا في  والنوازع الجماعية، فلا يفكر  العقلية الجماعية 

يندفع �إلا في �سبيلها. 

الاجتماعي-  المذهب  هذا  - في عرف  ال�ضروري  من  كان  ذلك  ولأجل 
الحا�ضرة،  طبيعته  من  الإن�اسن  فيه  ليتخل�ص  ذلك؛  قبل  ا�شتراكي  نظام  �إقامة 
�أجريت  ويكت�سب الطبيعة الم�ستعدة للنظام ال�شيوعي. وهذا النظام الا�شتراكي 

فيه تعديلات مهمة على الجانب الاقت�صادي من ال�شيوعية. 

فالخط الأول من خطوط الاقت�صاد ال�شيوعي - وهو �إلغاء الملكية الفردية- قد 
ل �إلى حلٍّ و�سط، وهو: ت�أميم ال�صناعات الثقيلة والتجارة الخارجية والتجارات  بُدِّ
الداخلية، وو�ضعها جميعًا تحت الانح�صار الحكومي. وبكلمة �أخرى: �إلغاء ر�أ�س 
وتركها للأفراد؛ وذلك  الب�سيطة  والتجارات  ال�صناعات  �إطلاق  الكبير مع  المال 

الانحراف عن العملية ال�شيوعية
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لأن الخط العري�ض في الاقت�صاد ال�شيوعي ا�صطدم بواقع الطبيعة الإن�اسنية الذي 
�أ�شرنا �إليه، حيث �أخذ الأفراد يتقاع�سون عن القيام بوظائفهم والن�اشط في عملهم، 
ويتهربون من واجباتهم الاجتماعية؛ لأن المفرو�ض ت�أمين النظام لمعي�شتهم و�سد 
حاجاتهم، كما �أن المفرو�ض فيه عدم تحقيق العمل والجهد مهما كان �شديدًا لأكثر 
من ذلك، فعلام �إذن يجهد الفرد ويكدح ويجِدّ ما دامت النتيجة في ح�اسبه هي 
النتيجة في حالي الخمول والن�اشط؟! ولماذا يندفع �إلى توفير ال�سعادة لغيره، و�شراء 
ارة حياته وطاقاته ما دام لا ي�ؤمن بقيمة من قيم  راحة الآخرين بعرقه ودموعه وعُ�صَ
الحياة �إلا القيمة المادية الخال�صة؟! فا�ضطر زعماء هذا المذهب �إلى تجميد الت�أميم 

المطلق. 

كما ا�ضطروا �أي�ضًا �إلى تعديل الخط الثاني من خطوط الاقت�صاد ال�شيوعي 
�إلى الن�اشط والتكامل في  �أي�ضًا، وذلك بجعل فوارق بين الأجور، لدفع العمال 
العقلية  على  يق�ضى  حينما  تزول  �سوف  موقتة  فوارق  ب�أنها  معتذرين  العمل؛ 
التغييرات  يجرون  ذلك  لأجل  وهم  �إن�اشء جديدًا،  الإن�اسن  وين�ش�أ  الر�أ�سمالية، 
كل  ف�شل  لتدارك  الا�شتراكية،  و�أ�اسليبهم  الاقت�صادية  طرائقهم  على  الم�ستمرة 
طريقة بطريقة جديدة. ولم يوفقوا حتى الآن للتخل�ص من جميع الركائز الأ�اس�سية 
ا، مع �أنها في الواقع  في الاقت�صاد الر�أ�سمالي؛ فلم تلغ - مثلًا - القرو�ض الربوية نهائيًّ

�أ�اس�س الف�اسد الاجتماعي في الاقت�صاد الر�أ�سمالي. 
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جادين في  �أنهم غير  �أو  مق�صرون،  الزعماء  �أولئك  �أن  كله  هذا  يعني  ولا 
مذهبهم وغير مخل�صين لعقيدتهم، و�إنما يعني �أنهم ا�صطدموا بالواقع حين �أرادوا 
الطبيعة  ت�ضعها  التي  والمناق�اضت  بالمعاك�است  مليئًا  الطريق  فوجدوا  التطبيق، 
الإن�اسنية �أمام الطريقة الانقلابية للإ�صلاح الاجتماعي الذي كانوا يب�شرون به، 

ففر�ض عليهم الواقع التراجع �آملين �أن تتحقق المعجزة في وقت قريب �أو بعيد. 

و�أما من الناحية ال�سيا�سية، فال�شيوعية ت�ستهدف في نهاية �شوطها الطويل 
�إلى محو الدولة من المجتمع حين تتحقق المعجزة وتعم العقلية الجماعية كل 
الب�شر، فلا يفكر الجميع �إلا في الم�صلحة المادية للمجـموع، و�أما قبل ذلك، 
والمجتمع  طبقة،  موحدين في  الب�شر غير  دام  وما  المعجزة غير محققة،  دامت  ما 
ا خال�صًا، فهو  اليًّ �أن يكون الحكم عُمَّ ينق�سم �إلى قوى ر�أ�سمالية وعمالية فاللازم 

حكم ديمقراطي في حدود دائرة العمال، ودكتاتوري بالن�سبة �إلى العموم. 

وقد عللوا ذلك ب�أن الدكتاتورية العمالية في الحكم �ضرورية في كل المراحل 
العاملة،  الطبقة  لم�صالح  حماية  وذلك  الفردية؛  بالعقلية  الإن�اسنية  تطويها  التي 

وخنقًا لأنفا�س الر�أ�سمالية، ومنعًا لها عن البروز �إلى الميدان من جديد. 

في  ثم  المارك�سية  الا�شتراكية  في  يتمثل  الذي  المذهب  هذا  �أن  والواقع 
ال�شيوعية  المارك�سية يمتاز عن النظام الديمقراطي الر�أ�سمالي ب�أنه يرتكز على فل�سفة 
ا للحياة، لا يعترف لها بجميع المثل والقيم المعنوية،  مادية معينة، تتبنى فهمًا خا�صًّ

الانحراف عن العملية ال�شيوعية
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وراء  مرتقب  الطبيعة، ولا لجزاء  فوق حدود  فيه لخالق  تعليلًا لا مو�ضع  ويعللها 
حدود الحياة المادية المحدودة،  وهذا على عك�س الديمقراطية الر�أ�سمالية؛ ف�إنها و�إن 
ا ولكنها لم تبن على �أ�اس�س فل�سفي محدد، فالربط ال�صحيح بين  كانت نظامًا ماديًّ
الم�س�ألة الواقعية للحياة والم�س�ألة الاجتماعية �آمنت به ال�شيوعية المادية، ولم ت�ؤمن 

به الديمقراطية الر�أ�سمالية، �أو لم تحاول �إي�اضحه. 

وبهذا كان المذهب ال�شيوعي حقيقًا بالدر�س الفل�سفي، وامتحانه عن طريق 
اختبار الفل�سفة التي ركز عليها وانبثق عنها؛ ف�إن الحكم على كل نظام يتوقف 

على مدى نجاح مفاهيمه الفل�سفية في ت�صوير الحياة و�إدراكها. 

ومن ال�سهل �أن ندرك في �أول نظرة نلقيها على النظام ال�شيوعي المخفف 
�أو الكامل، �أن طابعه العام هو �إفناء الفرد في المجتمع، وجعله �آلة م�سخرة لتحقيق 
الموازين العامة التي يفتر�ضها. فهو على النقي�ض تمامًا من النظام الر�أ�سمالي الحر 
الفردية  لل�شخ�صية  قُدّر  قد  فك�أنه  وي�سخره لم�صالحه،  للفرد  المجتمع  الذي يجعل 
وتت�صارعا،  تت�صادما  �أن   - النظامين  هذين  عرف  في   - الاجتماعية  وال�شخ�صية 
فكانت ال�شخ�صية الفردية هي الفائزة في �أحد النظامين الذي �أقام ت�شريعه على 
تزعزع  التي  الاقت�صادية  بالم�آ�سي  المجتمع  فمني  الذاتية،  ومنافعه  الفرد  �أ�اس�س 
كيانه، وت�شوه الحياة في جميع �شعبها. وكانت ال�شخ�صية الاجتماعية هي الفائزة 
في النظام الآخر الذي جاء يتدارك �أخطاء النظام ال�اسبق، ف�اسند المجتمع وحكم 
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على ال�شخ�صية الفردية بالا�ضمحلال والفناء، ف�أ�صيب الأفراد بمحن قا�سية ق�ضت 
على حريتهم ووجودهم الخا�ص، وحقوقهم الطبيعية في الاختيار والتفكير.

الانحراف عن العملية ال�شيوعية





والواقع �أن النظام ال�شيوعي و�إن عالج جملة من �أَدْوَاء)1( الر�أ�سمالية الحرة 
بمحوه للملكية الفردية، غير �أن هذا العلاج له م�اضعفات طبيعية تجعل ثمن العلاج 
�اسئر  ف�شلت  �إذا  �إلا  �سلوكها  النف�س، لا يمكن  �اشقة على  تنفيذه  وطريقة  باهظًا، 
الطرق والأ�اسليب. هذا من ناحية، ومن ناحية �أخرى هو علاج ناق�ص لا ي�ضمن 
ت�شخي�ص  في  ال�صواب  يحالفه  لم  لأنه  كله؛  الاجتماعي  الف�اسد  على  الق�اضء 
الداء، وتعيين النقطة التي انطلق منها ال�شر حتى اكت�سح العالم في ظل الأنظمة 
الر�أ�سمالية، فبقيت تلك النقطة محافظة على مو�ضعها من الحياة الاجتماعية في 
المذهب ال�شيوعي، وبهذا لم تظفر الإن�اسنية بالحل الحا�سم لم�شكلتها الكبرى، ولم 

تح�صل على الدواء الذي يطبب �أدواءها وي�ست�أ�صل �أعرا�ضها الخبيثة. 

ا؛ ف�إن من �ش�أنه الق�اضء على  �أما م�اضعفات هذا العلاج فهي ج�سيمة جدًّ
حريات الأفراد لإقامة الملكية ال�شيوعية مقام الملكيات الخا�صة؛ وذلك لأن هذا 
حد  �إلى   - العامة  الإن�اسنية  الطبيعة  خلاف  على  الهائل  الاجتماعي  التحويل 

الم�ؤاخذات على ال�شيوعية 

)1( �أَدْوَاء: �أمرا�ض.
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الآن على الأقل كما يعترف بذلك زعم�اؤه - باعتبار �أن الإن�اسن المادي لا يزال 
ا، ويح�سب م�صالحه من منظاره الفردي المحدود، وو�ضع ت�صميم  يفكر تفكيًرا ذاتيًّ
ا  ا، ويق�ضي على الدوافع الذاتية ق�اضء تامًّ جديد للمجتمع يذوب فيه الأفراد نهائيًّ
مو�ضع التنفيذ يتطلب قوة حازمة تم�سك زمام المجتمع بيد حديدية، وتحب�س كل 
�صوت يعلو فيه، وتخنق كل نَفَ�س يتردد في �أو�اسطه، وتحتكر جميع و�اسئل الدعاية 
والن�شر، وت�ضرب على الأمة نطاقًا لا يجوز �أن تتعداه بحال، وتعاقب على التهمة 

ة؛ لئلا يفلت الزمام من يدها فج�أة.  نَّ والظِّ

فيها  تن�ضج  �أن  الأمة قبل  يراد فر�ضه على  نظام  �أمر طبيعي في كل  وهذا 
عقلية ذلك النظام وتعم روحيته. 

ا، ويعقل م�صالحه بعقلية  نعم، لو �أخذ الإن�اسن المادي يفكر تفكيًرا اجتماعيًّ
جماعية، وذابت من نف�سه جميع العواطف الخا�صة والأهواء الذاتية والانبعاثات 
النف�سية لأمكن �أن يقوم نظام يذوب فيه الأفراد، ولا يبقى في الميدان �إلا العملاق 
الاجتماعي الكبير، ولكن تحقيق ذلك في الإن�اسن المادي الذي لا ي�ؤمن �إلا بحياة 
الجنة  تخلق  معجزة  �إلى  يحتاج  المادية  اللذة  �إلا  لها  معنى  يعرف  ولا  محدودة، 
الجنة،  بهذه  يعدوننا  وال�شيوعيون  الأر�ض،  �إلى  ال�سماء  بها من  وتنزل  الدنيا،  في 
وينتظرون ذلك اليوم الذي يق�ضي فيه المعمل على طبيعة الإن�اسن، ويخلقه من 
ا في �أفكاره و�أعماله، و�إن لم يكن ي�ؤمن بذرة من القيم المثالية  جديد �إن�اسناً مثاليًّ

والأخلاقية، ولو تحققت هذه المعجزة فلنا معهم حينئذ كلام. 



7171

حب�س  ي�ستدعي  يرومونه  الذي  الاجتماعي  الت�صميم  فو�ضع  الآن  و�أما 
الأفراد في حدود فكرة هذا الت�صميم، وت�أمين تنفيذه بقيام الفئة الم�ؤمنة به على 
حمايته، والاحتياط له بكبت الطبيعة الإن�اسنية والعواطف النف�سية، ومنعها عن 
ك�سب  و�إن  النظام  هذا  ظل  في  والفرد  الأ�اسليب،  من  �أ�سلوب  بكل  الانطلاق 
بكل  تمده  الجماعية  الثروة  لأن  وحاجاته؛  ا لحياته  اجتماعيًّ و�ضماناً  كاملًا  ت�أمينًا 
ذلك في وقت الحاجة، ولكن �ألي�س من الأح�سن بحال هذا الفرد �أن يظفر بهذا 
الت�أمين دون �أن يخ�سر ا�ستن�اشق ن�سيم الحرية المهذبة، وي�ضطر �إلى �إذابة �شخ�صه 

في النار، و�إغراق نف�سه في البحر الاجتماعي المتلاطم؟!

وكيف يمكن �أن يطمع بالحرية - في ميدان من الميادين - �إن�اسن حُرِمَ من 
الحرية في معي�شته، وربطت حياته الغذائية ربطًا كاملًا بهيئة معينة، مع �أن الحرية 

الاقت�صادية والمعي�شية هي �أ�اس�س الحريات جميعًا؟!

بالحرية  الإن�اسن  ي�صنع  ماذا  فيت�اسءلون:  المعتذرون  ذلك  عن  ويعتذر 
اجتماعي  عبء  تحت  يرزح  وهو  �آرائه  عن  والإعلان  النقد  بحق  والا�ستمتاع 
فظيع؟! وماذا يجديه �أن يناق�ش ويعتر�ض وهو �أحوج �إلى التغذية ال�صحيحة والحياة 

المكفولة منه �إلى الاحتجاج وال�ضجيج الذي تنتجه له الحرية؟!

الم�ؤخذات على ال�شيوعية
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وه�ؤلاء المت�اسئلون لم يكونوا ينظرون �إلا �إلى الديمقراطية الر�أ�سمالية ك�أنها 
الق�ضية الاجتماعية الوحيدة التي تناف�س ق�ضيتهم في الميدان، فانتق�صوا من قيمة 

الكرامة الفردية وحقوقها؛ لأنهم ر�أوا فيها خطرًا على التيار الاجتماعي العام.

ما  مقوماتها وحقوقها  ب�شيء من  ت�ضحي  �أن لا  الإن�اسنية  ولكن من حق 
دامت غير م�ضطرة �إلى ذلك، و�أنها �إنما تقف موقف التخيير: بين كرامة هي من 
الحق المعنوي للإن�اسنية، وبين حاجة هي من الحق المادي لها �إذا �أعوزها النظام 

الذي يجمع بين الناحيتين ويُوفَّق �إلى حل الم�شكلتين. 

�إن�اسناً يعت�صر الآخرون طاقاته، ولا يطمئن �إلى حياة طيبة و�أجر عادل  �إن 
وت�أمين في �أوقات الحاجة لهو �إن�اسن قد حُرِم من التمتع بالحياة، وحيل بينه وبين 
�إن�اسناً يعي�ش مهددًا في كل لحظة، محا�سبًا على  الحياة الهادئة الم�ستقرة، كما �أن 
لأدني  والقتل  والنفي  ولل�سجن  محاكمة،  بدون  للاعتقال  معر�ضًا  حركة،  كل 
الرعب  �ص  وينغِّ العي�ش،  الخوف حلاوة  ي�سلبه  مرعوب،  ع  مروَّ �إن�اسن  لهو  بادرة 

عليه مَلَاذَّ الحياة. 

والإن�اسن الثالث المطمئن �إلى معي�شته، الواثق بكرامته و�سلامته هو حلم 
الإن�اسنية العذب، فكيف يتحقق هذا الحلم؟ ومتى ي�صبح حقيقة واقعة؟

وقد قلنا: �إن العلاج ال�شيوعي للم�شكلة الاجتماعية ناق�ص، م�اضفًا �إلى ما 
�أ�شرنا �إليه من م�اضعفات؛ فهو و�إن كان تتمثل فيه عواطف وم�اشعر �إن�اسنية �أثارها 
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الطغيان الاجتماعي العام، ف�أهاب بجملة من المفكرين �إلى الحل الجديد غير �أنهم 
لم ي�ضعوا �أيديهم على �سبب الف�اسد ليق�ضوا عليه، و�إنما ق�ضوا على �شيء �آخر، فلم 

يوفقوا في العلاج ولم ينجحوا في التطبيب. 

�إن مبد�أ الملكية الخا�صة لي�س هو الذي ن�ش�أت عنه �آثام الر�أ�سمالية المطلقة 
من  الملايين  تعطيل  يفر�ض  الذي  هو  فلا  وهناءه؛  العالم  �سعادة  زعزعت  التي 
في  حدث  كما  �صناعاتهم،  على  تق�ضي  جديدة  �آلة  ا�ستثمار  �سبيل  في  العمال 
فجر الانقلاب ال�صناعي، ولا هو الذي يفر�ض التحكم في �أجور الأجير وجهوده 
يتلف كميات كبيرة من  �أن  الر�أ�سمالي  يفر�ض على  الذي  بلا ح�اسب، ولا هو 
الفقراء  للتبذير على توفير حاجات  ال�سلعة وتف�ضيلًا  منتوجاته تحفظًا على ثمن 
بالربا،  ي�اضعفه  كا�سب  مال  ر�أ�س  ثروته  جعل  �إلى  يدعوه  الذي  هو  ولا  بها، 
�شراء  �إلى  يدفعه  الذي  هو  ولا  عمل،  ولا  �إنتاج  بلا  المدينين  جهود  وامت�صا�ص 
�أثمانها،  من  بذلك  ويرفع  ليحتكرها  الأ�سواق  من  الا�ستهلاكية  الب�اضئع  جميع 
ولا هو الذي يفر�ض عليه فتح �أ�سواق جديدة و�إن انتهكت بذلك حريات الأمم 

وحقوقها و�اضعت كرامتها وحريتها...

كل هذا الم�آ�سي المروعة لم تن�ش�أ من الملكية الخا�صة، و�إنما هي وليدة الم�صلحة 
المادية ال�شخ�صية التي جُعِلَتْ مقيا�سًا للحياة في النظام الر�أ�سمالي، والمبرر المطلق 
لجميع الت�صرفات والمعاملات، فالمجتمع حين تقام �أ�س�سه على هذا المقيا�س الفردي 
والمبرر الذاتي لا يمكن �أن يُنْتَظَرَ منه غير ما وقع؛ ف�إن من طبيعة هذا المقيا�س تنبثق 

الم�ؤخذات على ال�شيوعية
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تلك اللعنات والويلات على الإن�اسنية كلها، لا من مبد�أ الملكية الخا�صة، فلو �أبدل 
المقيا�س وو�ضعت للحياة غاية جديدة مهذبة، تن�سجم مع طبيعة الإن�اسن، لتحقق 

الإن�سان المعا�صر والم�شكلة الاجتماعية بذلك العلاج الحقيقي للم�شكلة الإن�اسنية الكبرى. 



الإ�ســـلام والم�شكلة الاجتماعية

التعليل ال�صحيح للم�شكلة

كيف تعالج الم�شكلة؟

ر�سالة الدين

الإن�سان المعا�صر والم�شكلة الاجتماعية 

4





علينا  الاجتماعية  الم�شكلة  تعليل  في  الأولى  الحلقة  �إلى  ن�صل  �أن  ولأجل 
الر�أ�سمالي  النظام  �أقامها  التي  الخا�صة  المادية  الم�صلحة  تلك  عن  نت�اسءل  �أن 
مقيا�سًا ومبررًا وهدفًا وغاية، نت�اسءل: ما هي الفكرة التي �صححت هذا المقيا�س 
الأ�اس�س  هي  الفكرة  تلك  ف�إن  به؟  و�أوحت  الر�أ�سمالية  الديمقراطية  الذهنية  في 
�سعادة  تحقيق  في  الر�أ�سمالية  الديمقراطية  وف�شل  الاجتماعي،  للبلاء  الحقيقي 
و�ضعنا  فقد  الفكرة  تلك  على  نق�ضي  �أن  ا�ستطعنا  و�إذا  كرامته،  وتوفير  الإن�اسن 
على حقوق  والالتواءات  الاجتماعي،  فَاه  الرَّ على  الم�ؤامرات  لكل  فا�صلًا  ا  حدًّ
الإن�اسنية  لخير  الخا�صة  الملكية  ا�ستثمار  �إلى  ووفقنا  ال�صحيحة،  وحريته  المجتمع 

ورقيها وتقدمها في المجالات ال�صناعية وميادين الإنتاج. 

فما هي تلك الفكرة؟ 

�أ�اشد  الذي  للحياة  المحدود  المادي  التف�سير  في  تتلخ�ص  الفكرة  تلك  �إن 
عليه الغرب �صرح الر�أ�سمالية الجبار؛ ف�إن كل فرد في المجتمع �إذا �آمن ب�أن ميدانه 
�أي�ضًا بحريته في  و�آمن  المادية الخا�صة،  العظيم هو حياته  الوجود  الوحيد في هذا 
الت�صرف بهذه الحياة وا�ستثمارها، و�أنه لا يمكن �أن يك�سب من هذه الحياة غاية �إلا 

التعليل ال�صحيح للم�شكلة
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اللذة التي توفرها له المادة، و�أ�اضف هذه العقائد المادية �إلى حب الذات - الذي 
ذ  هو من �صميم طبيعته - ف�سوف ي�سلك ال�سبيل الذي �سلكه الر�أ�سماليون، وينفِّ

�أ�اسليبهم كاملة ما لم تحرمه قوة قاهرة من حريته وت�سد عليه ال�سبيل.

وحب الذات هو الغريزة التي لا نعرف غريزة �أعم منها و�أقدم؛ فكل الغرائز 
فروع هذه الغريزة و�شعبها، بما فيها غريزة المعي�شة؛ ف�إن حب الإن�اسن ذاته - الذي 
يعني حبه للذة وال�سعادة لنف�سه، وبغ�ضه للألم وال�شقاء لذاته - هو الذي يدفع 
ا  الإن�اسن �إلى ك�سب معي�شته، وتوفير حاجياته الغذائية والمادية؛ ولذا قد ي�ضع حدًّ
ل �ألم الموت �أ�سهل عليه من تحمل الآلام التي  َمُّ لحياته بالانتحار �إذا وجد �أن َحت

تزخر بها حياته. 

كلها  الإن�اسنية  الحياة  وراء  يكمن  الذي  �إذن  الحقيقي  الطبيعي  فالواقع 
ويوجهها ب�أ�صابعه هو حب الذات الذي نعبر عنه بحب اللذة وبُغْ�ض الألم، ولا 
يمكن تكليف الإن�اسن �أن يتحمل - مختارًا - مرارة الألم دون �شيء من اللذة 
في �سبيل �أن يلتذ الآخرون ويتنعموا، �إلا �إذا �سُلِبَت منه �إن�اسنيته  و�أُعْطِي طبيعة 

جديدة لا تتع�شق اللذة ولا تكره الألم. 

بها  ون�سمع  الإن�اسن  في  ن�اشهدها  التي  الإيثار  من  الرائعة  الألوان  وحتى 
الرئي�سية )غريزة حب  المحركة  القوة  لتلك  �أي�ضًا  الحقيقة  ت�أريخه تخ�ضع في  عن 
�سبيل  وقد ي�ضحي في  نف�سه،  �أو �صديقه على  ولده  ثِر  يُ�ؤْ قد  فلاإن�اسن  الذات(؛ 
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بع�ض المثل والقيم، ولكنه لن يقدم على �شيء من هذه البطولات ما لم يح�س 
فيها بلذة خا�صة، ومنفعة تفوق الخ�اسرة التي تنجم عن �إيثاره لولده و�صديقه، �أو 

ت�ضحيته في �سبيل مثل من المثل التي ي�ؤمن بها. 

الأنانية  عامة في مجالات  ب�صورة  الإن�اسن  �سلوك  نف�سر  �أن  يمكننا  وهكذا 
والإيثار على حد �سواء، ففي الإن�اسن ا�ستعدادات كثيرة للالتذاذ ب�أ�شياء متنوعة: 
اللذائذ  �إليها من  وما  الجن�سية،  المتعة  و�ألوان  وال�شراب  بالطعام  مادية كالالتذاذ 
�أو  �أليف روحي،  �أو  بقيم خلقية،  والعاطفي  الخلقي  معنوية كالالتذاذ  �أو  المادية. 
عقيدة معينة حين يجد الإن�اسن �أن تلك القيم �أو ذلك الأليف �أو هذه العقيدة 
جزء من كيانه الخا�ص. وهذه الا�ستعدادات التي تهيئ الإن�اسن للالتذاذ بتلك 
فعليتها  مدى  في  وتتفاوت  الأ�شخا�ص،  عند  درجاتها  في  تختلف  المتنوعة  المتع 
فبينما نجد  فيه؛  ت�ؤثر  التي  والتربية  الطبيعة  وعوامل  الإن�اسن،  باختلاف ظروف 
كا�ستعداده  طبيعية،  ب�صورة  الإن�اسن  عند  تن�ضج  الا�ستعدادات  تلك  بع�ض  �أن 
للالتذاذ الجن�سي - مثلًا - نجد �أن �ألواناً �أخرى منها قد لا تظهر في حياة الإن�اسن، 

وتظل تنتظر عوامل التربية التي ت�اسعد على ن�ضجها وتفتحها. 

وغريزة حب الذات - من وراء هذه الا�ستعدادات جميعًا - تحدد �سلوك 
الا�ستئثار  �إلى   �إن�اسناً  تدفع  فهي  الا�ستعدادات؛  تلك  ن�ضج  وفقًا لمدى  الإن�اسن 
بالطعام  الغير  لإيثار  �آخر  �إن�اسناً  تدفع  بنف�سها  وهي  جائع،  وهو  �آخر  على  بطعام 
على نف�سه؛ لأن ا�ستعداد الإن�اسن الأول للالتذاذ بالقيم الخلقية والعاطفية الذي 

التعليل ال�صحيح للم�شكلة
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تركيزه  على  الم�اسعدة  التربية  عوامل  له  تتح  ولم  كامنًا،  كان  الإيثار  �إلى  يدفعه 
الخلقية  بالقيم  يتلذذ  ف�أ�صبح  التربية،  من  اللون  بهذا  الآخر  ظفر  بينما  وتنميته، 

والعاطفية، وي�ضحي ب�اسئر لذاته في �سبيلها. 

فمتى �أردنا �أن نغير من �سلوك الإن�اسن �شيئًا يجب �أن نغير من مفهوم اللذة 
والمنفعة عنده، وندخل  ال�سلوك المقترح �ضمن الإطار العام لغريزة حب الذات. 

ف�إذا كانت غريزة حب الذات بهذه المكانة من دنيا الإن�اسن، وكانت الذات 
في نظر الإن�اسن عبارة عن طاقة مادية محدودة، وكانت اللذة عبارة عما تهيئه المادة 
من متع وم�سرات، فمن الطبيعي �أن ي�شعر الإن�اسن ب�أن مجال ك�سبه محدود، و�أن 
�شوطه ق�صير، و�أن غايته في هذا ال�شوط �أن يح�صل على مقدار من اللذة المادية. 
وطريق ذلك ينح�صر بطبيعة الحال في ع�صب الحياة المادية، وهو المال الذي يفتح 

�أمام الإن�اسن ال�سبيل �إلى تحقيق كل �أغرا�ضه و�شهواته. 

عقلية  �إلى  ي�ؤدي  الذي  المادية،  المفاهيم  في  الطبيعي  الت�سل�سل  هو  هذا 
ر�أ�سمالية كاملة. 

َلّ حَلاًّ حا�سمًا �إذا رف�ضنا مبد�أ الملكية الخا�صة، و�أبقينا  ى �أن الم�شكلة ُحت �أَفََرت
تلك المفاهيم المادية عن الحياة، كما حاول �أولئك المفكرون؟ 
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وهل يمكن �أن ينجو المجتمع من م�أ�اسة تلك المفاهيم بالق�اضء على الملكية 
�سعادته  �ضمان  �أن  مع  وا�ستقراره،  ل�سعادته  �ضمان  على  ويح�صل  فقط،  الخا�صة 
وا�ستقراره يتوقف �إلى حد بعيد على �ضمان عدم انحراف الم��سؤولين عن مناهجهم 

و�أهدافهم الإ�صلاحية في ميدان العمل والتنفيذ؟ 

والمفرو�ض في ه�ؤلاء الم��سؤولين �أنهم يعتنقون نف�س المفاهيم المادية الخال�صة 
عن الحياة التي قامت عليها الر�أ�سمالية، و�إنما الفرق �أن هذه المفاهيم �أفرغوها في 
قوالب فل�سفية جديدة، ومن الفر�ض المعقول الذي يتفق في كثير من الأحايين �أن 
تقف الم�صلحة الخا�صة في وجه م�صلحة المجموع، و�أن يكون الفرد بين خ�اسرة و�ألم 
يتحملهما لح�اسب الآخرين، وبين ربح ولذة يتمتع بهما على ح�اسبهم، فماذا تقدر 
اللحظات الخطيرة  مثل هذه  و�أهدافه من �ضمان في  وللمذهب  للأمة وحقوقها، 

التي تمر على الحاكمين؟ 

هذا  على  ليق�ضى  الفردية  الملكية  في  فقط  تتمثّل  لا  الذاتية  والم�صلحة 
�أ�اسليب  الملكية الخا�صة، بل هي تتمثل في  ب�إلغاء مبد�أ  الفر�ض الذي افتر�ضناه 
وتتلون ب�ألوان �شتى، ودليل ذلك ما �أخذ يك�شف عنه زعماء ال�شيوعية اليوم من 

خيانات الحاكمين ال�اسبقين والتوائهم على ما يتبنون من �أهداف. 

المطلق،  الاقت�صاد  ظل  في  الر�أ�سمالية  الفئة  عليها  ت�سيطر  التي  الثروة  �إن 
والحريات الفردية، وتت�صرف فيها بعقليتها المادية تُ�سلَّم - عند ت�أميم الدولة لجميع 

التعليل ال�صحيح للم�شكلة
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جماعة  من  المكون  الدولة  جهاز  نف�س  �إلى   - الخا�صة  الملكية  و�إلغاء  الثروات، 
ت�سيطر عليهم نف�س المفاهيم المادية عن الحياة، والتي تفر�ض عليهم تقديم الم�صالح 
لذةٍ  عن  الإن�اسن  يتنازل  �أن  ت�أبي  وهي  الذات،  حب  غريزة  بحكم  ال�شخ�صية 
وم�صلحةٍ بلا عو�ض. وما دامت الم�صلحة المادية هي القوة الم�سيطرة، بحكم مفاهيم 
و�سوف  والتناف�س،  لل�صراع  ميادين  جديد  من  ت�ست�أنف  ف�سوف  المادية،  الحياة 

�ض المجتمع لأ�شكال من الخطر والا�ستغلال.  يعرَّ

فالخطر على الإن�اسنية يكمن كله في تلك المفاهيم المادية، وما ينبثق عنها 
ال�صغيرة   - الر�أ�سمالية  الثروات  وتوحيد  والأعمال،  للأهداف  مقايي�س  من 
للذهنية  تطوير جديد  دون  من  للدولة،  �أمرها  ي�سلَّم  ثروة كبرى  الكبيرة- في  �أو 
الإن�اسنية لا يدفع ذلك الخطر، بل يجعل من الأمة جميعًا عمال �شركة واحدة، 

ويربط حياتهم وكرامتهم ب�أقطاب تلك ال�شركة و�أ�صحابها. 

نعم، �إن هذه ال�شركة تختلف عن ال�شركة الر�أ�سمالية في �أن �أ�صحاب تلك 
ال�شركة الر�أ�سمالية هم الذين يملكون �أرباحها وي�صرفونها في �أهوائهم الخا�صة. و�أما 
�أ�صحاب هذه ال�شركة فهم لا يملكون �شيئًا من ذلك في مفرو�ض النظام، غير �أن 
ميادين الم�صلحة ال�شخ�صية لا تزال مفتوحة، والفهم المادي للحياة - الذي يجعل 

من تلك الم�صلحة هدفًا ومبررًا - لا يزال قائمًا. 
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كيف تعالج الم�شكلة؟ 

والعالم �أمامه �سبيلان �إلى دفع الخطر و�إقامة دعائم المجتمع الم�ستقر: 

�أحدهما: �أن يبدل الإن�اسن غير الإن�اسن، �أو تُخْلَق فيه طبيعة جديدة تجعله 
المجتمع  �سبيل  في  المحدودة  المادية  حياته  ومكا�سب  الخا�صة،  بم�صالحه  ي�ضحي 
�إلا  مكا�سب  ولا  المادية،  الم�صالح  تلك  قيم  �إلا  قيم  لا  ب�أنه  �إيمانه  مع  وم�صالحه، 
انتزع من �صميم طبيعته حب  �إذا  يتم  �إنما  وهذا  المحدودة،  الحياة  مكا�سب هذه 
الذات و�أبدل بحب الجماعة، فيولد الإن�اسن وهو لا يحب ذاته �إلا باعتبار كونه 
جزءًا من المجتمع، ولا يلتذ ل�سعادته وم�صالحه �إلا بما �أنها تمثل جانبًا من ال�سعادة 
العامة وم�صلحة المجموع؛ ف�إن غريزة حب الجماعة تكون �اضمنة حينئذ لل�سعي 

وراء م�صالحها وتحقيق متطلباتها بطريقة ميكانيكية و�أ�سلوب �آلي. 

وال�سبيل الآخر الذي يمكن للعالم �سلوكه لدرء الخطر عن حا�ضر الإن�اسنية 
ا  وم�ستقبلها هو: �أن يطور المفهوم المادي للإن�اسن عن الحياة، وبتطويره تتطور طبيعيًّ

�أهدافها ومقايي�سها، وتتحقق المعجزة حينئذ من �أي�سر طريق. 

وال�سبيل الأول هو الذي يحلم �أقطاب ال�شيوعيين بتحقيقه للإن�اسنية في 
تتحرك  يجعلها  جديدًا  �إن�اشء  ين��شؤونها  �سوف  ب�أنهم  العالم  ويعِدون  م�ستقبلها، 
ا �إلى خدمة الجماعة وم�صالحها، ولأجل �أن يتم هذا العمل الجبار يجب  ميكانيكيًّ
�إليه  ويفو�ض  الجراح،  �إلى  المري�ض  �أمر  يوكَل  كما  �إليهم،  العالم  قيادة  نوكل  �أن 

التعليل ال�صحيح للم�شكلة
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تطبيبه وقطع الأجزاء الفا�سدة منه، وتعديل المعوجّ منها، ولا يعلم �أحد كم تطول 
ا�ست�سلام  و�إن  مب�ضع جرّاح؟  الإن�اسنية تحت  التي تجعل  الجراحية  العملية  هذه 
الإن�اسنية لذلك لهو �أكبر دليل على مدى الظلم الذي قا�سته في النظام الديمقراطي 
الر�أ�سمالي الذي خدعها بالحريات المزعومة، و�سلب منها �أخيًرا كرامتها وامت�ص 

لة التي يمثلها الحاكمون.  دماءها، ليقدمها �شراباً �اسئغًا للفئة المدلَّ

الإن�اسنية  الم�شكلة عن طريق تطوير  القائل بمعالجة  الر�أي  والفكرة في هذا 
و�إن�اشئها من جديد، ترتكز على مفهوم المارك�سية عن حب الذات؛ ف�إن المارك�سية 
ا وظاهرة غريزية في كيان الإن�اسن، و�إنما هو  تعتقد �أن حب الذات لي�س ميلًا طبيعيًّ
نتيجة للو�ضع الاجتماعي القائم على �أ�اس�س الملكية الفردية، ف�إن الحالة الاجتماعية 
للملكية الخا�صة هي التي تكون المحتوى الروحي والداخلي للإن�اسن، وتخلق في 
التي  الأ�س�س  ثورة في  ف�إذا حدثت  الفردية،  الفرد حبه لم�صالحه الخا�صة ومنافعه 
يقوم عليها الكيان الاجتماعي وحلت الملكية الجماعية والا�شتراكية محل الملكية 
الداخلي  المحتوى  وفي  المجتمع،  �أرجاء  كل  في  الثورة  تنعك�س  ف�سوف  الخا�صة 
لم�صالحه  حبه  ويتحول  جماعية،  م�اشعر  �إلى  الفردية  م�اشعره  فتنقلب  للإن�اسن، 
ومنافعه الخا�صة �إلى حب لمنافع الجماعة وم�صالحها، وفقًا لقانون التوافق بين حالة 

الملكية الأ�اس�سية ومجموع الظواهر الفوقية التي تتكيف بموجبها. 

الواقع  بين  العلاقة  يقدر  الذات  لحب  المارك�سي  المفهوم  هذا  �أن  والواقع 
و�إلا  مقلوب،  ب�شكل  الاجتماعية  الأو�اضع  وبين  الذات(  حب  )غريزة  الذاتي 
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والتناق�اضت  الخا�صة  الملكية  وليد  الذاتي  الدافع  ب�أن  ن�ؤمن  �أن  ن�ستطيع  فكيف 
الذاتي  الدافع  �سلفًا  يملك  يكن  لو لم  الإن�اسن  ف�إن  عنها؟!  تنجم  التي  الطبقية 
ر في الملكية الخا�صة والا�ستئثار الفردي. ولماذا  لما �أوجد هذه التناق�اضت، ولا فكَّ
على  م�صالحه  يحفظ  الذي  بال�شكل  وي�ضعه  النظام  بمكا�سب  الإن�اسن  ي�ست�أثر 

ح�اسب الآخرين، ما دام لا يح�س بالدافع الذاتي في �أعماق نف�سه؟! 

فالحقيقة �أن المظاهر الاجتماعية للأنانية في الحقل الاقت�صادي وال�سيا�سي 
�أعمق منها  �إلا نتيجة للدافع الذاتي لغريزة حب الذات؛ فهذا الدافع  لم تكن 
في كيان الإن�اسن، فلا يمكن �أن يزول وتقتلع جذوره ب�إزالة تلك الآثار، ف�إن عملية 
كهذه لا تعدو �أن تكون ا�ستبدالًا لآثار ب�أخرى قد تختلف في ال�شكل وال�صورة، 

لكنها معها في الجوهر والحقيقة. 

�أ�ضف �إلى ذلك: �أنا لو ف�سرنا الدافع الذاتي )غريزة حب الذات( تف�سيًرا 
ا بو�صفه انعكا�سًا لظواهر الفردية في النظام الاجتماعي، كظاهرة الملكية  مو�ضوعيًّ
الخا�صة - كما �صنعت المارك�سية - فلا يعني هذا �أن الدافع الذاتي �سوف يفقد 
لأنها  الخا�صة؛  الملكية  ب�إزالة  الاجتماعي  النظام  من  و�سببه  المو�ضوعي،  ر�صيده 
و�إن كانت ظاهرة ذات طابع فردي ولكنها لي�ست هي الوحيدة من نوعها، فهناك 
- مثلًا - ظاهرة الإدارة الخا�صة التي يحتفظ بها حتى النظام الا�شتراكي؛ ف�إن 
النظام الا�شتراكي و�إن كان يلغي الملكية الخا�صة لو�اسئل الإنتاج غير �أنه لا يلغي 
�إدارتها الخا�صة من قبل هيئات الجهاز الحاكم الذي يمار�س دكتاتورية البروليتاريا، 
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المعقول  من  لي�س  �إذ  و�إدارتها؛  الإنتاج  و�اسئل  جميع  على  الإ�شراف  ويحتكر 
�أفراد  �إدارة جماعية ا�شتراكية من قبل  ت�أميمها  �أن تدار و�اسئل الإنتاج في لحظة 

المجتمع كافة. 

لهذه  الطبيعي  بارزة، ومن  فردية  بظواهر  �إذن  يحتفظ  الا�شتراكي  فالنظام 
الداخلي  المحتوى  في  وتعك�سه  الذاتي،  الدافع  على  تحافظ  �أن  الفردية  الظواهر 

للإن�اسن با�ستمرار، كما كانت ت�صنع ظاهرة الملكية الخا�صة. 

وهكذا نعرف قيمة ال�سبيل الأول لحل الم�شكلة: ال�سبيل ال�شيوعي الذي 
يعتبر �إلغاء ت�شريع الملكية الخا�صة ومحورها من �سجل القانون كفيلًا وحده بحل 

الم�شكلة وتطوير الإن�اسن. 

و�أما ال�سبيل الثاني - الذي مرّ بنا - فهو الذي �سلكه الإ�سلام، �إيماناً منه 
ب�أن الحل الوحيد للم�شكلة تطوير المفهوم المادي للإن�اسن عن الحياة، فلم يبتدر 
�إلى مبد�أ الملكية الخا�صة ليبطله، و�إنما غزا المفهوم المادي عن الحياة وو�ضع للحياة 
�آلة  الفرد  فيه  يجعل  لم  نظامًا  المفهوم  ذلك  �أ�اس�س  على  و�أقام  جديدًا،  مفهومًا 
ميكانيكية في الجهاز الاجتماعي، ولا المجتمع هيئة قائمة لح�اسب الفرد، بل و�ضع 

لكل منهما حقوقه، وكفل للفرد كرامته المعنوية والمادية معًا. 
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الاجتماعي  النظام  في  الحقيقية  الداء  نقطة  على  يده  و�ضع  فلاإ�سلام 
للديمقراطية وما �إليه من �أنظمة، فمحاها محوًا ين�سجم مع الطبيعة الإن�اسنية؛ ف�إن 
و�ألوان  ال�شقاء  �أنواع  من  الب�شرية  الحياة  به  ت  جَّ �ضَ لما  الأ�اس�سية  الارتكاز  نقطة 
الم�آ�سي هي النظرة المادية �إلى الحياة، التي نخت�صرها بعبارة مقت�ضبة في: افترا�ض 
حياة الإن�اسن في هذه الدنيا هي كل ما في الح�اسب من �شيء، و�إقامة الم�صلحة 

ال�شخ�صية مقيا�سًا لكل فعالية ون�اشط.

المحقق  والف�شل  بالانهيار  عليه  محكوم  نظام  الر�أ�سمالية  الديمقراطية  �إن 
تناق�اضت  من  ال�شيوعي  الاقت�صاد  يزعمه  ما  باعتبار  لا  ولكن  الإ�سلام،  نظر  في 
لأن  ذاتها؛  في  الخا�صة  الملكية  تحملها  التي  الفناء  وعوامل  بطبيعته،  المال  ر�أ�س 
الإ�سلام يختلف في طريقته المنطقية، واقت�صاده ال�سيا�سي، وفل�سفته الاجتماعية 
عن مفاهيم هذا الزعم وطريقته الجدلية - كما �أو�ضحنا ذلك في كتابي »فل�سفتنا« 
و»اقت�صادنا« - وي�ضمن و�ضع الملكية الفردية في ت�صميم اجتماعي خال من تلك 

التناق�اضت المزعومة. 

بل �إن مرد الف�شل والو�ضع الفاجع الذي منيت به الديمقراطية الر�أ�سمالية 
الب�شر  �أن ي�سعد  التي لا يمكن  المادية الخال�صة  �إلى مفاهيمها  في عقيدة الإ�سلام 

بنظام ي�ستوحي جوهره منها، وي�ستمد خطوطه العامة من روحها وتوجيهها. 

التعليل ال�صحيح للم�شكلة
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فلابد �إذن من معين �آخر - غير المفاهيم المادية عن الكون - ي�ستقي منه 
النظام الاجتماعي، ولابد من وعي �سيا�سي �صحيح ينبثق عن مفاهيم حقيقية 
للحياة، ويتبنى الق�ضية الإن�اسنية الكبرى، وي�سعى �إلى تحقيقها على قاعدة تلك 
الوعي  هذا   اكتمال  وعند  الزاوية،  هذه  من  العالم  م�اسئل  ويدر�س  المفاهيم، 
مفهوم  لكل  وغزوه  �آخر،  �سيا�سي  وعي  لكل  واكت�اسحه  العالم،  في  ال�سيا�سي 
للحياة لا يندمج بقاعدته الرئي�سية يمكن �أن يدخل العالم في حياة جديدة م�شرقة 

بالنور؛ عامرة بال�سعادة. 

العالم،  في  الحقيقي  ال�سلام  ر�اسلة  هو  العميق  ال�سيا�سي  الوعي  هذا  �إن 
نظامها  ا�ستمدت  التي  الخالدة  الإ�سلام  ر�اسلة  لهي  المنقذة  الر�اسلة  هذه  و�إن 
الاجتماعي - المختلف عن كل ما عر�ضناه من �أنظمة - من قاعدة فكرية جديدة 

للحياة والكون. 

للإن�اسن  ال�صحيحة  النظرة  الفكرية  القاعدة  بتلك  الإ�سلام  �أوجد  وقد 
�إعداد  ب�أن حياته منبثقة عن مبد�أ مطلق الكمال، و�أنها  �إلى حياته، فجعله ي�ؤمن 
ا جديدًا في كل  للإن�اسن �إلى عالم ولا عناء فيه ولا �شقاء، ون�صب له مقيا�سًا خلقيًّ

خطواته و�أدواره، وهو: ر�اض الله تعالى. 

فلي�س كل ما تفر�ضه الم�صلحة ال�شخ�صية فهو جائز، وكل ما ي�ؤدي �إلى خ�اسرة 
�شخ�صية فهو محرم غير م�ست�اسغ، بل الهدف الذي ر�سمه الإ�سلام للإن�اسن في 
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حياته هو الر�اض الإلهي، والمقيا�س الخلقي الذي توزن به جميع الأعمال �إنما هو 
الإن�اسن  هو  الم�ستقيم  والإن�اسن  المقد�س،  الهدف  هذا  بها من  يح�صل  ما  مقدار 
التي  ال�شخ�صية  الكاملة هي  الإ�سلامية  وال�شخ�صية  الهدف،  هذا  يحقق  الذي 
�اسرت في �شتى �أ�شواطها على هدى الهدف، و�ضوء هذا المقيا�س، و�ضمن �إطاره 

العام. 

و�أغرا�ضه يعني  التحويل في مفاهيم الإن�اسن الخلقية وموازينه  ولي�س هذا 
تغيير الطبيعة الإن�اسنية، و�إن�اشءها �إن�اشء جديدًا كما كانت تعني الفكرة ال�شيوعية؛ 
طبيعي   - الخا�صة  م�شتهياتها  وتحقيق  لذاته  الإن�اسن  حب  �أي   - الذات  فحب 
ا�ستقراء الإن�اسنية  �أو�ضح من  ا�ستقراء في ميدان تجريبي  في الإن�اسن، ولا نعرف 
لو لم يكن حب  الذات، بل  الذي يبرهن على ذاتية حب  الطويل  ت�أريخها  في 
ا للإن�اسن لما اندفع الإن�اسن الأول قِبل كل تكوينة اجتماعية  ا وذاتيًّ الذات طبيعيًّ
�إلى تحقيق حاجاته، ودفع الأخطار عن ذاته، وال�سعي وراء م�شتهياته بلاأ�اسليب 
البدائية التي حفظ بها حياته و�أبقى وجوده، وبالتالي خو�ض الحياة الاجتماعية 
والاندماج في علاقات مع الآخرين تحقيقًا لتلك الحاجات ودفعًا لتلك الأخطار، 
ولما كان حب الذات يحتل هذا المو�ضع من طبيعة الإن�اسن، ف�أي علاج حا�سم 
للم�شكلة الإن�اسنية الكبرى يجب �أن يقوم على �أ�اس�س الإيمان بهذه الحقيقة، و�إذا 
قام على فكرة تطويرها �أو التغلب عليها فهو علاج مثالي لا ميدان له في واقع الحياة 

العملية التي يعي�شها الإن�اسن.
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ويقوم الدين هنا بر�اسلته الكبرى التي لا يمكن �أن ي�ضطلع ب�أعبائها غيره، 
ولا �أن تحقق �أهدافها البناءة و�أغرا�ضها الر�شيدة �إلا على �أ�س�سه وقواعده، فيربط 

بين المقيا�س الخلقي الذي ي�ضعه للإن�اسن وحب الذات المرتكزة في فطرته. 

وفي تعبير �آخر: �أن الذي يوحد بين المقيا�س الفطري للعمل والحياة - وهو 
حب الذات - والمقيا�س الذي ينبغي �أن يقام للعمل والحياة؛ لي�ضمن ال�سعادة 

والرفاه والعدالة.

�إن المقيا�س  الفطري يتطلب �أن يقدم الإن�اسن م�صالحه الذاتية على م�صالح 
هو  وي�سود  يحكم  �أن  ينبغي  الذي  والمقيا�س  فيه،  التما�سك  ومقومات  المجتمع 
المقيا�س الذي تتعادل في ح�اسبه الم�صالح كلها، وتتوازن في مفاهيمه القيم الفردية 
والاجتماعية. فكيف يتم التوفيق بين المقيا�سين وتوحيد الميزانين، لتعود الطبيعة 
الإن�اسنية في الفرد عاملًا من عوامل الخير وال�سعادة للمجموع، بعد �أن كانت مثار 

الم�أ�اسة والنزعة التي تتفنن في الأنانية و�أ�شكالها؟ 

ر�سـالة الديــن
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�إن التوفيق والتوحيد يح�صل بعملية ي�ضمنها الدين للب�شرية التائهة، وتتخذ 
العملية �أ�سلوبين: 

الأ�سلوب الأول: هو تركيز التف�سير الواقعي للحياة و�إ�اشعة فهمها في لونها 
ال�سعادة  فيها من  الإن�اسن  �أخروية يك�سب  �إلى حياة  ال�صحيح، كمقدمة تمهيدية 
على مقدار ما ي�سعى في حياته المحدودة هذه في �سبيل تح�صيل ر�اض الله. فالمقيا�س 
الخلقي - �أو ر�اض الله تعالى - ي�ضمن الم�صلحة ال�شخ�صية في نف�س الوقت الذي 
يحقق فيه �أهدافه الاجتماعية الكبرى؛ فالدين ي�أخذ بيد الإن�اسن �إلى الم�اشركة 
في �إقامة المجتمع ال�سعيد، والمحافظة على ق�اضيا العدالة فيه التي تحقق ر�اض الله 
تعالى؛ لأن ذلك يدخل في ح�اسب ربحه ال�شخ�صي ما دام كل عمل ون�اشط في 

هذا الميدان يعو�ض عنه ب�أعظم العو�ض و�أَجَلّه. 

الحياة  عن  الدين  مفاهيم  في  �أي�ضًا  الفرد  م�س�ألة  هي  المجتمع  فم�س�ألة 
مادي  فهم  التوفيق في ظل  من  الأ�سلوب  هذا  يح�صل  �أن  ولا يمكن  وتف�سيرها، 
للحياة؛ ف�إن الفهم المادي للحياة يجعل الإن�اسن بطبيعته لا ينظر �إلا �إلى ميدانه 
يقدمه  الذي  للحياة  الواقعي  التف�سير  عك�س  على  المحدودة،  وحياته  الحا�ضر 
الإ�سلام؛ ف�إنه يو�سع من ميدان الإن�اسن، ويفر�ض عليه نظرة �أعمق �إلى م�صالحه 
ا في هذه النظرة العميقة، ومن  ومنافعه، يجعل من الخ�اسرة العاجلة ربحًا حقيقيًّ

الأرباح العاجلة خ�اسرة حقيقية في نهاية المطاف: 
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[ف�صلت/46]،  ٹثم  ٹ   ٿٿ   ٿ   ٺ   ٺ   ثن 
و[الجاثية/15]. 

ئۆ     ئۆ   ئۇ   ئۇ   ئو   ئو   ئەئە    ئا        ئا   ى   ى   ې   ثنې  
ئۈ  ئۈ  ئې  ئې  ئې  ئى  ئى  ئى  ی یثم  [غافر/40]. 

ثن ڇ  ڇ  ڍ  ڍ   ڌ  ڌ.   ڎ  ڈ  ڈ  
ژ  ژ   ڑ  .   ک  ک  ک  ک  گ  گثم [الزلزلة/ 8-6]. 

ڳ   ڳ   ڳ   گ   گ    گ   گ   ک   ک   ک     ک   ثن  
ڳ  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ       ں  ں  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ۀ  ۀ       
ڭ   ڭ   ڭ      . ۓ   ے    ے   ھ   ھ   ھ   ہھ   ہ   ہ      ہ   
ڭ  ۇ    ۇ  ۆ  ۆ   ۈ  ۈ      ۇٴ  ۋ  ۋ    ۅ  ۅ  

ۉ  ۉ   ېثم [التوبة/121-120]. 

الأ�سلوب  على  مثالًا  الدين  يقدمها  التي  الرائعة  ال�صور  بع�ض  هذه 
الأول، الذي يتبعه للتوفيق بين المقيا�سين وتوحيد الميزانين، فيربط بين الدوافع 
الذاتية و�سبل الخير في الحياة، ويطور من م�صلحة الفرد تطويرًا يجعله ي�ؤمن ب�أن 
الإ�سلام -  التي يحددها  للإن�اسنية -  العامة  والم�صالح الحقيقة  م�صالحه الخا�صة 

مترابطتان.

ر�سالة الدين
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الذاتي  الدافع  بين  للتوفيق  الدين  يتخذه  الذي  الثاني:  الأ�سلوب  و�أما 
والقيم �أو الم�صالح الاجتماعية، فهو: التعهد بتربية �أخلاقية خا�صة، تعنى بتغذية 
ف�إن في طبيعة  العواطف الإن�اسنية والم�اشعر الخلقية فيه؛  ا، وتنمية  الإن�اسن روحيًّ
�اسبقًا - طاقات وا�ستعدادات لميول متنوعة، بع�ضها ميول  �ألمعنا  الإن�اسن - كما 
والجن�س،  وال�شراب  الطعام  ك�شهوات  طبيعية،  ب�صورة  �شهواتها  تتفتح  مادية 
من  كان  ذلك  ولأجل  والتعاهد؛  بالتربية  وتنمو  تتفتح  معنوية  ميول  وبع�ضها 
الطبيعي للإن�اسن - �إذا ترك لنف�سه - �أن ت�سيطر عليه الميول المادية؛ لأنها تتفتح 

ب�صورة طبيعية، وتظل الميول المعنوية وا�ستعداداتها الكامنة في النف�س م�ستترة. 

والدين باعتباره ي�ؤمن بقيادة مع�صومة م�سددة من الله، فهو يوكل �أمر تربية 
الإن�اسنية وتنمية الميول المعنوية فيها �إلى هذه القيادة وفروعها، فتن�ش�أ ب�سبب ذلك 
الخلقية  القيم  يحب  الإن�اسن  وي�صبح  النبيلة،  والم�اشعر  العواطف  من  مجموعة 
والمثل التي يربيه الدين على احترامها، وي�ستب�سل في �سبيلها، ويزيح عن طريقها 
ما يقف �أمامها من م�صالحه ومنافعه. ولي�س معنى ذلك �أن حب الذات يمحى من 
الطبيعة الإن�اسنية، بل �إن العمل في �سبيل تلك القيم والمثل تنفيذ كامل لإرادة 
الدينية ت�صبح محبوبة للإن�اسن، ويكون  القيم ب�سبب التربية  ف�إن  حب الذات؛ 
تحقيق المحبوب بنف�سه معبًرا عن لذة �شخ�صية خا�صة، فتفر�ض طبيعة حب الذات 

بذاتها ال�سعي لأجل القيم الخلقية المحبوبة تحقيقًا للذة الخا�صة بذلك. 
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بالم�س�ألة  الخلقية  الم�س�ألة  ربط  عنهما  ينتج  اللذان  الطريقان  هما  فهذان 
�أن  �أبدية لا لأجل  الواقعي لحياة  التف�سير  �إعطاء  �أحدهما في  الفردية، ويتلخ�ص 
�أن يخنع للظلم ويقر على غير العدل،  يزهد الإن�اسن في هذه الحياة، ولا لأجل 
التف�سير  ذلك  يمده  الذي  ال�صحيح،  الخلقي  بالمقيا�س  الإن�اسن  �ضبط  لأجل  بل 

بال�ضمان الكافي. 

ويتلخ�ص الآخر في التربية الخلقية التي ين�ش�أ عنها في نف�س الإن�اسن مختلف 
الم�اشعر والعواطف، التي ت�ضمن �إجراء المقيا�س الخلقي بوحي من الذات.

هما  الإ�سلام  ر�اسلة  في  للنف�س  الخلقية  والتربية  للحياة  المعنوي  فالفهم 
ال�سببان المجتمعان على معالجة ال�سبب الأعمق للم�أ�اسة الإن�اسنية. 

المعنوي  بالفهم  �أبدية:  لحياة  تمهيد  �أنها  على  الحياة  فهم  عن  دائمًا  ولنعبر 
الخلقية،  التربية  تغذيها  التي  والأحا�سي�س  الم�اشعر  عن  �أي�ضًا  ولنعبر  للحياة، 

بلاإح�اس�س الخلقي بالحياة. 

فالفهم المعنوي للحياة والإح�اس�س الخلقي بها، هما الركيزتان اللتان يقوم 
على �أ�اس�سهما المقيا�س الخلقي الجديد الذي ي�ضعه الإ�سلام للإن�اسنية، وهو: ر�اض 
ا في الحياة - هو الذي  الله تعالى. ور�اض الله - هذا الذي يقيمه الإ�سلام مقيا�سًا عامًّ

يقود ال�سفينة الب�شرية �إلى �اسحل الحق والخير والعدالة. 

ر�سالة الدين
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فالميزة الأ�اس�سية للنظام الإ�سلامي تتمثل في ما يرتكز عليه من فهم معنوي 
الفرد  اعتبار  هو:  النظام  هذا  في  العري�ض  والخط  بها،  خلقي  و�إح�اس�س  للحياة 
والمجتمع معًا. وت�أمين الحياة الفردية، والاجتماعية ب�شكل متوازن، فلي�س الفرد هو 
القاعدة المركزية في الت�شريع والحكم، ولي�س الكائن الاجتماعي الكبير هو ال�شيء 

الوحيد الذي تنظر �إليه الدولة وت�شرع لح�اسبه. 

�إما نظام  وكل نظام اجتماعي لا ينبثق عن ذلك الفهم والإح�اس�س فهو 
يجري مع الفرد في نزعته الذاتية، فتتعر�ض الحياة الاجتماعية لأق�سى الم�اضعفات 
و�أ�شد الأخطار، و�إما نظام يحب�س في الفرد نزعته، وي�شل فيه طبيعته لوقاية المجتمع 
وم�صالحه. فين�ش�أ الكفاح المرير الدائم بين النظام وت�شريعاته، والأفراد ونزعاتهم، 
بل يتعر�ض الوجود الاجتماعي للنظام دائمًا للانتكا�س على يد من�شئيه، ما دام 
بكبت   - لها  تجد  النزعات  هذه  دامت  وما  �أي�ضًا،  فردية  نزعات  يحملون  ه�ؤلاء 
النزعات الفردية الأخرى وت�سلّم القيادة الحا�سمة - مجالًا وا�سعًا وميداناً لا نظير 

له للانطلاق والا�ستغلال. 

وكل فهم معنوي للحياة و�إح�اس�س خلقي بها لا ينبثق عنهما نظام كامل 
للحياة يح�سب فيه لكل جزء من المجتمع ح�اسبه، وتعطى لكل فرد حريته التي 
هذبها ذلك الفهم والإح�اس�س، والتي تقوم الدولة بتحديدها في ظروف ال�شذوذ 
عنهما، �أقول: �إن كل عقيدة لا تلد للإن�اسنية هذا النظام فهي لا تخرج عن كونها 
تلطيفًا للجو، وتخفيفًا من الويلات، ولي�ست علاجًا محدودًا وق�اضء حا�سمًا على 



9797

�أمرا�ض المجتمع وم�اسوئه، و�إنما ي�اشد البناء الاجتماعي المتما�سك على فهم معنوي 
للحياة، و�إح�اس�س خلقي بها، ينبثق عنهما نظام يملأ الحياة بروح هذا الإح�اس�س 

وجوهر ذلك الفهم. 

وخلقية،  معنوية  عقيدة  فهو  و�أروعها؛  عبارة  �أخ�صر  الإ�سلام في  هو  وهذا 
الوا�ضح المحدد، وي�ضع لها  ينبثق عنها نظام كامل للإن�اسنية، ير�سم لها �شوطها 

هدفًا �أعلى في ذلك ال�شوط، ويعرفها على مكا�سبها منه. 

ى على الفهم المعنوي للحياة، ويجرد الإن�اسن عن �إح�اس�سه  و�أما �أن يُق�ضَ
الخلقي بها، وتعتبر المفاهيم الخلقية �أوهامًا خال�صة خلقتها الم�صالح المادية، والعامل 
الاقت�صادي هو الخلاق لكل القيم والمعنويات، وترجى بعد ذلك �سعادة للإن�اسنية، 
�إلى  الب�شر  تبدل  �إذا  �إلا  يتحقق  لا  الذي  الرجاء  فهذا  لها،  اجتماعي  وا�ستقرار 

�أجهزة ميكانيكية يقوم على تنظيمها عدة من المهند�سين الفنيين. 

  ولي�ست �إقامة الإن�اسن على قاعدة ذلك الفهم المعنوي للحياة والإح�اس�س 
ب�أداء  قامت  قد  الب�شرية  تاريخ  في  الأديان  ف�إن  وع�سيًرا؛  ا  �اشقًّ عملًا  بها  الخلقي 
ر�اسلتها الكبيرة في هذا الم�ضمار، ولي�س لجميع ما يحفل به العالم اليوم من مفاهيم 
معنوية و�أحا�سي�س خلقية، وم�اشعر وعواطف نبيلة تعليل �أو�ضح و�أكثر منطقية من 
تعليل ركائزها و�أُ�سُ�سِها، بالجهود الجبارة التي قامت بها الأديان لتهذيب الإن�اسنية، 

والدافع الطبيعي في الإن�اسن، وما ينبغي له من حياة وعمل. 

ر�سالة الدين
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وقد حمل الإ�سلام الم�شعل المتفجر بالنور، بعد �أن بلغ الب�شر درجة خا�صة 
من الوعي، فب�شّر بالقاعدة المعنوية والخلقية على �أو�سع نطاق و�أبعد مدى، ورفع على 
�أ�اس�سها راية �إن�اسنية، و�أقام دولة فكرية �أخذت بزمام العالم ربع قرن، وا�ستهدفت �إلى 
توحيد الب�شر كله، وجمعه على قاعدة فكرية واحدة تر�سم �أ�سلوب الحياة ونظامها. 

فالدولة الإ�سلامية لها وظيفتان:
�إحداهما: تربية الإن�اسن على القاعدة الفكرية، وطبعه في اتجاهه و�أحا�سي�سه 

بطابعها. 

�إذا انحرف  الفكرية  القاعدة  �إلى  و�إرجاعه  والأخرى: مراقبته من خارج، 
ا.  عنها عمليًّ

ولذلك فلي�س الوعي ال�سيا�سي للإ�سلام وعيًا للناحية ال�شكلية من الحياة 
الاجتماعية فح�سب، بل هو وعي �سيا�سي عميق، مرده �إلى نظرة كلية كاملة نحو 
الحياة والكون، والاجتماع وال�سيا�سة، والاقت�صاد والأخلاق؛ فهذه النظرة ال�اشملة 

هي الوعي الإ�سلامي الكامل. 

ا لا ينظر �إلى  ا �سطحيًّ وكل وعى �سيا�سي �آخر فهو: �إما �أن يكون وعيًا �سيا�سيًّ
العالم �إلا من زاوية معينة، ولا يقيم مفاهيمه على نقطة ارتكاز خا�صة. �أو يكون 
بال�صراع  الب�شرية  تموّن  التي  البحتة  المادة  زاوية  من  العالم  يدر�س  ا  �سيا�سيًّ وعيًا 

وال�شقاء في مختلف �أ�شكاله و�ألوانه. 

الإن�سان المعا�صر والم�شكلة الاجتماعية 



موقـف الإ�سلام من الحرية وال�ضمان

 الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام

ال�ضمان في الإ�سلام والمارك�سية

الإن�سان المعا�صر والم�شكلة الاجتماعية 

5





عرفنا - فيما �سبق - �أن الحرية هي النقطة المركزية في التفكير الر�أ�سمالي، 
كما �أن فكرة ال�ضمان هي المحور الرئي�س في النظام الا�شتراكي وال�شيوعي. 

والر�أ�سمالية  الإ�سلام  موقف   - مقارنة  ب�صورة   - �سندر�س  ذلك  ولأجل 
المذهب  في  وال�ضمان  الإ�سلام  في  ال�ضمان  بين  ذلك  بعد  ونقارن  الحرية،  من 

المارك�سي. 

ونحن حين نطلق كلمة »الحرية« نق�صد بها معناها العام، وهو: نفي �سيطرة 
و�إن  �أن نجده في كل من الح�اضرتين،  ن�ستطيع  الذي  هو  المفهوم  ف�إن هذا  الغير؛ 

اختلف �إطاره وقاعدته الفكرية في كل منهما. 

 ومنذ نبد�أ بالمقارنة بين الحرية في الإ�سلام والحرية في الديمقراطية الر�أ�سمالية 
الر�أ�سمالي  التي عا�شها المجتمع  الفروق الجوهرية بين الحرية  تبدو لدينا بو�ضوح 
ونادت بها الر�أ�سمالية، وبين الحرية التي حمل لواءها الإ�سلام، وكفلها للمجتمع 
الذي �صنعه، وقدم فيه تجربته على م�سرح التاريخ، فكل من الحريتين تحمل طابع 

الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام
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الكون والحياة، وتعبر عن  وتلتقي مع مفاهيمها عن  �إليها،  تنتمي  التي  الح�اضرة 
الحالة العقلية والنف�سية التي خلقتها تلك الح�اضرة في الت�أريخ. 

هذا  وا�ستحال  طاغيًا،  مريرًا  ا  �شكًّ بد�أت  الر�أ�سمالية  الح�اضرة  في  فالحرية 
ال�شك في امتداده الثوري �إلى �إيمان مذهبي بالحرية، وعلى العك�س من ذلك الحرية 
في الح�اضرة الإ�سلامية؛ ف�إنها تعبير عن يقين مركز ثابت )الإيمان بالله(، ت�ستمد منه 
الحرية ثوريتها، وبقدر ارتكاز هذا اليقين وعمق مدلوله في حياة الإن�اسن تت�اضعف 

الطاقات الثورية في تلك الحرية. 

والحرية الر�أ�سمالية ذات مدلول �إيجابي؛ فهي تعتبر �أن كل �إن�اسن هو الذي 
يملك بحق نف�سه، وي�ستطيع �أن يت�صرف فيها كما يحلو له، دون �أن يخ�ضع في ذلك 
لأي �سلطة خارجية؛ ولأجل ذلك كانت جميع الم�ؤ�س�است الاجتماعية - ذات 
النفوذ في حياة الإن�اسن - ت�ستمد حقها الم�شروع في ال�سيطرة على كل فرد من 

الأفراد �أنف�سهم. 

وتعمل  الحرية،  من  الثوري  بالجانب  تحتفظ  فهي  الإ�سلام  في  الحرية  و�أما 
في  الإن�اسنية  رزحت  التي  الأ�صنام  كل  الأ�صنام،  �سيطرة  من  الإن�اسن  لتحرير 
قيودها عبر التاريخ، ولكنها تقيم عملية التحرير الكبرى هذه على �أ�اس�س الإيمان 
بالعبودية المخل�صة لله، ولله وحده؛ فعبودية الإن�اسن لله في الإ�سلام - بدلًا عن 
امتلاكه لنف�سه في الر�أ�سمالية - هي الأداة التي يحطم بها الإن�اسن كل �سيطرة 
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وكل عبودية �أخرى؛ لأن هذه العبودية في معناها الرفيع ت�شعره ب�أنه يقف و�اسئر 
القوى الأخرى التي يعاي�شها على �صعيد واحد �أمام رب واحد، فلي�س من حق 

�أي قوة في الكون �أن تت�صرف في م�صيره، وتتحكم في وجوده وحياته. 

والحرية في مفاهيم الح�اضرة الر�أ�سمالية حق طبيعي للإن�اسن، وللإن�اسن �أن 
يتنازل عن حقه متى �اشء، ولي�ست كذلك في مفهومها الإ�سلامي؛ لأن الحرية 
ا بالعبودية لله، فلا ي�سمح الإ�سلام للإن�اسن �أن  في الإ�سلام ترتبط ارتباطًا �أ�اس�سيًّ
ا«.  ي�ستذلّ وي�ستكين ويتنازل عن حريته، »لا تكن عبدًا لغيرك وقد خلقك الله حرًّ
فلاإن�اسن م��سؤول عن حريته في الإ�سلام، ولي�ست الحرية حالة من حالات انعدام 

الم��سؤولية. 

هذا هو الفرق بين الحريتين في ملامحهما العامة، و�سنبد�أ الآن ب�شيء من 
التو�ضيح:  

الحرية في الح�ضارة الر�أ�سمالية

المرير،  الجارف  ال�شك  ظلال  تحت  الر�أ�سمالية  الح�اضرة  في  الحرية  ن�ش�أت 
التي  الفكرية  للثورات  نتيجة  الأوروبي كافة،  التفكير  تيارات  الذي �سيطر على 

تعاقبت في فجر تاريخ �أوروبا الحديثة، وزلزلت دعائم العقلية الغربية كلها. 

الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام
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ب�سبب  الآخر،  تلو  الواحد  تتهاوى  الأوروبي  التفكير  �أ�صنام  بد�أت  فقد 
الفتوحات الثورية في دنيا العلم التي طلعت على الإن�اسن الغربي بمفاهيم جديدة 
عن الكون والحياة، ونظريات تناق�ض كل المناق�ضة بدهياته بلاأم�س، التي كانت 

ت�شكل حجر الزاوية في كيانه الفكري وحياته العقلية والدينية. 

و�أخذ الإن�اسن الغربي عبر تلك الثورات الفكرية المتعاقبة ينظر �إلى الكون 
التاريخ  فجر  منذ  الإن�اسنية  له  الذي خلفته  الفكري  التراث  و�إلى  بمنظار جديد، 
نظرات �شك وارتياب؛ لأنه بد�أ يح�س �أن عالم »كوبرنيكو�س« الذي برهن على 
العالم  ال�شم�س، يختلف كل الاختلاف عن  توابع  �أحد  �إلا  لي�ست  الأر�ض  �أن 
التقليدي الذي كان يحدثنا عنه »بطلميو�س«، و�أن الطبيعة التي بد�أت تك�شف 
عن �أ�سرارها لجاليليو و�أمثاله من العلماء، �شيء جديد بالن�سبة �إلى ال�صورة التي 
الأكويني«  »توما�س  القدي�س  �أمثال  ال�اسبقين،  والمفكرين  القدي�سين  عن  ورثها 
و»دانتي« وغيرهما. وهكذا �ألقى فج�أة وبيد مرعوبة كل بديهياته بلاأم�س، و�أخذ 

يحاول الخلا�ص من الإطار الذي عا�ش فيه �آلاف ال�سنين. 

ولم يقف ال�شك في موجه الثوري ال�صاعد عند حد، بل اكت�سح في ثورته 
كل القيم والمفاهيم التي توا�ضعت عليها الإن�اسنية، وكانت تعتمد عليها في �ضبط 
عن  القديم  المفهوم  يناق�ض  الجديد  الكون  دام  فما  ال�صلات،  وتنظيم  ال�سلوك 
الأ�اسطير،  لا  العلم  زاوية  من  واقعه ومحيطه  �إلى  ينظر  الإن�اسن  دام  وما  العالم، 
الإن�اسن  �صلة  يحدد  الذي  الديني  المفهوم  في  جديد  من  النظر  يُعاد  �أن  فلابد 
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والكون بما وراء الغيب، وبالتالي في كل الأهداف والمثل التي عا�شها الإن�اسن قبل 
�أن تتبلور نظرته الجديدة �إلى نف�سه وكونه. 

وعلى هذا الأ�اس�س واجه دين الإن�اسن الغربي محنة ال�شك الحديث، وهو 
لا يرتكز �إلا على ر�صيد عاطفي بد�أ ين�ضب ب�سبب من طغيان الكني�سة وجبروتها. 
فكان من الطبيعي �أي�ضًا �أن تذوب في �أعقاب هذه الهزيمة كل القواعد الخلقية، 
د من �سلوك الإن�اسن، وتخفف من غلوائه)1(؛ لأن  والقيم والمثل التي كانت تحدِّ
الديني  ر�صيدها  فقدت  ف�إذا  كلها،  الإن�اسنية  حياة  بالدين في  مرتبطة  الأخلاق 
�أ�صبحت خواء  الذي يمدها بالقيمة الحقيقية ويربطها بعالم الغيب وعالم الجزاء 
ال�سف�سطائيون  كفر  فقد  دائمًا،  الحقيقة  هذه  يبرز  والتاريخ  لها.  مبرر  لا  و�ضريبة 
الإغريق بلاآلهة على �أ�اس�س من ال�شك ال�سف�سطي، فرف�ضوا القيود الخلقية وتمردوا 
الحديث  ال�شك  التهم  حين  جديد،  من  الق�صة  الغربي  الإن�اسن  و�أعاد  عليها، 
عقيدته الدينية، فثار على كل مقررات ال�سلوك والاعتبارات الخلقية، و�أ�صبحت 
هذه المقررات وال�سلوك مرتبطة في نظره بمرحلة غابرة من تاريخ الإن�اسنية، وانطلق 
الإن�اسن الغربي كما يحلو له، يت�صرف وفقًا لهواه، ويملأ رئتيه بالهواء الطلق الذي 
احتل ال�شك الحديث فيه مو�ضع القيم والقواعد، حين كانت تقيد الإن�اسن في 

�سلوكه الداخلي وت�صرفاته. 

الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام

)1(  � غلوائه: غلوّه وتطرفه.
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ومن هنا ولدت فكرة الحرية الفكرية والحرية ال�شخ�صية؛ فقد جاءت فكرة 
الحرية الفكرية نتيجة لل�شك الثوري، والقلق العقلي الذي ع�صف بكل الم�سلَّمَات 
الفكرية، فلم تعد هناك حقائق عليا لا يُباح �إنكارها، ما دام ال�شك يمتد �إلى كل 

المجالات. 

انتهى  التي  ال�سلبية  النتائج  عن  تعبيًرا  ال�شخ�صية  الحرية  فكرة  وجاءت 
ا  �إليها ال�شك الحديث في معركته الفكرية مع الإيمان والأخلاق؛ فقد كان طبيعيًّ
للإن�اسن الذي انت�صر على �إيمانه و�أخلاقه �أن ي�ؤمن بحريته ال�شخ�صية، ويرف�ض �أي 

قوة تحدد �سلوكه وتملك �إرادته. 

الفكرية،  الحرية  �إلى  ال�شك  من  الحديث  الإن�اسن  انتهى  الت�سل�سل  بهذا 
وبالتالي �إلى الحرية ال�شخ�صية. 

وهنا جاء دور الحرية الاقت�صادية لت�شكل حلقة جديدة من هذا الت�سل�سل 
الح�اضري؛ ف�إن الإن�اسن الحديث بعد �أن �آمن بحريته ال�شخ�صية وبد�أ ي�ضع �أهدافه 
ا بالنظرة الدينية �إلى الحياة والكون  وقيمه على هذا الأ�اس�س، وبعد �أن كفر عمليًّ
و�صلتها الروحية بالخالق، وما ينتظر الإن�اسن من ثواب وعقاب، عادت الحياة في 
�أن  التي لا يمكن  المادية  والمتعة  اللذة  ن�صيب ممكن من  ب�أكبر  للظفر  فر�صة  نظره 

تح�صل �إلا عن طريق المال. 
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وهكذا عاد المال المفتاح ال�سحري، والهدف الذي يعمل لأجله الإن�اسن 
ا لأجل ذلك �أن  الحديث، الذي يتمتع بالحرية الكاملة في �سلوكه. وكان �ضروريًّ
توطد دعائم الحرية الاقت�صادية، وتفتح كل المجالات بين يدي هذا الكائن الحر 
للعمل في �سبيل هذا الهدف الجديد )المال(، الذي �أقامته الح�اضرة الغربية �صنمًا 
جديدًا للإن�اسنية، و�أ�صبحت كل ت�ضحية يقدمها الإن�اسن في هذا الم�ضمار عملًا 
�شريفًا وقرباناً مقبولًا، وطغى الدافع الاقت�صادي كلما ابتعد ركب الح�اضرة الحديثة 
عن المقولات الروحية والفكرية التي رف�ضها في بداية الطريق، وا�ستفحلت �شهوة 
المال، ف�أ�صبح �سيد الموقف، واختفت مفاهيم الخير والف�ضيلة والدين؛ حتى خُيّل 
للمارك�سية في �أزمة من �أزمات الح�اضرة الغربية �أن الدافع الاقت�صادي هو المحرك 

الذي يوجه تاريخ الإن�اسن في كل الع�صور.

ولم يكن من الممكن �أن تنف�صل فكرة الحرية الاقت�صادية عن فكرة �أخرى، 
الن�اشط الحر على  ال�ضروري لممار�سة  ال�شرط  ال�سيا�سية؛ لأن  وهي فكرة الحرية 
التي  ال�صعاب  على  والتغلب  ال�سيا�سية،  العقبات  �إزاحة  الاقت�صادي  الم�سرح 
ليطمئن  وت�أميمها؛  الحكم  �أداة  بامتلاك  وذلك  �أمامه،  الحاكمة  ال�سلطة  ت�ضعها 

الفرد �إلى عدم وجود قوة تحول بينه وبين مكا�سبه و�أهدافه التي ي�سعى �إليها. 

وبذلك اكتملت المعالم الرئي�سية �أو الحلقات الأ�اس�سية التي �ألف الإن�اسن 
دعوة  وتبنى  �أ�اس�سها،  على  حياته  لإقامة  مخل�صًا  وعمل  ح�اضرته،  منها  الغربي 

العالم �إليها. 

الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام



108 المدر�سة الإ�سلامية108

وعلى هذا ال�ضوء نتبين الحرية في هذه الح�اضرة بملامحها التي �ألمعنا �إليها 
ا قلقًا، وانتهت �إلى  ا مرًّ في م�ستهل هذا الف�صل، فهي ظاهرة ح�اضرية بد�أت �شكًّ
نف�سه  ب�سيطرته على  الغربي  الإن�اسن  �إيمان  بالحرية، وهي تعبير عن  �إيمان مذهبي 
وامتلاكه لإرادته بعد �أن رف�ض خ�ضوعه لكل قوة، فلا تعني الحرية في الديمقراطية 
�سيطرة  هذا،  من  �أكثر  تعني  بل  فح�سب،  الآخرين  �سيطرة  رف�ض  الر�أ�سمالية 

ا بخالقه و�آخرته. الإن�اسن على نف�سه، وانقطاع �صلته عمليًّ

موقف الإ�سلام من الحرية

موقف  عن  �أ�اس�سية  ب�صورة  يختلف  الحرية  من  فموقفه  الإ�سلام  و�أما   
الح�اضرة الغربية؛ فهو يعني بالحرية بمدلولها ال�سلبي، �أو بلاأحرى معطاها الثوري 
الذي يحرر الإن�اسن من �سيطرة الآخرين، ويك�سر القيود والأغلال التي تكبل 
الكبرى  الأهداف  للحرية هدفًا من  ال�سلبي  المدلول  ويعتبر تحقيق هذا  يديه. 

ک   ک   ک   ڑ   ڑ   ثنژ   بالذات  ال�سماوية  للر�اسلة 
کثم [الأعراف/ 156]. 

ولكنه لا يربط بين هذا وبين مدلولها الإيجابي في مفاهيم الح�اضرة الغربية، 
لأنه لا يعتبر حق الإن�اسن في التحرر من �سيطرة الآخرين والوقوف معهم على 
�صعيد واحد نتيجة ل�سيطرة الإن�اسن على نف�سه، وحقه في تقرير �سلوكه ومنهجه 
في الحياة - الأمر الذي نطلق عليه: المدلول الإيجابي للحرية في مفهوم الح�اضرة 
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الغربية - و�إنما يربط بين الحرية والتحرر من كل الأ�صنام والقيود الم�صطنعة، وبين 
لله  عبدًا  بو�صفه  وهو  �شيء،  كل  قبل  الله  عبدُ  فلاإن�اسن  لله،  المخل�صة  العبودية 
لونها  كان  مهما  �صنمية  لعلاقة  يخ�ضع  �أو  عليه،  ل�سواه  �سيطرة  يقر  �أن  يمكن  لا 
و�شكلها، بل �إنه يقف على �صعيد العبودية المخل�صة لله مع المجموعة الكونية كلها 

على قدم الم�اسواة. 

بالعبودية  والإيمان  التوحيد  هي:  الإ�سلام  في  للحرية  الأ�اس�سية  فالقاعدة 
المخل�صة لله، الذي تتحطم بين يديه كل القوى الوثنية التي هدرت كرامة الإن�اسن 

على مر التاريخ. 

ڃ   ڄ   ڄ   ڄ   ڄ    ڦ   ڦ   ڦ   ڦ     ڤ   ڤ   ڤ   ڤ   ثن 
ڃ  ڃ  ڃ  چ  چ  چ  چ    ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  ڍثم [�آل عمران/ 64]. 

ثنے  ۓ  ۓ  ڭ ڭ  ڭ  ۇ  ۇثم [ال�صافات/ 95- 96]. 

ثنۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ   ې  ېثم [الأعراف/ 194]. 

ثنڦ  ڦ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ    ثم [يو�سف/ 39]. 

الإقرار  �أ�اس�س  على  العبوديات  كل  من  التحرر  الإ�سلام  يقيم  وهكذا 
المتين  الأ�اس�س  بربه  الإن�اسن  علاقة  من  ويجعل  تعالى،  لله  المخل�صة  بالعبودية 

الثابت لتحرره في علاقاته مع �اسئر النا�س ومع كل �أ�شياء الكون الطبيعية.

الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام
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فلاإ�سلام والح�اضرة الغربية و�إن مار�اس معًا عملية تحرير الإن�اسن، ولكنهما 
يقيمها  فلاإ�سلام  التحرير؛  هذا  عليها  يقوم  التي  الفكرية  القاعدة  في  يختلفان 
على �أ�اس�س العبودية لله والإيمان به، والح�اضرة الغربية تقيمها على �أ�اس�س الإيمان 
بلاإن�اسن وحده و�سيطرته على نف�سه، بعد �أن �شكت في كل القيم والحقائق وراء 

الأبعاد المادية لوجود الإن�اسن. 

�إيمانية موحدة  ولأجل ذلك كان مرد فكرة الحرية في الإ�سلام �إلى عقيدة 
بالله، ويقين ثابت ب�سيطرته على الكون، وكلما ت�أ�صل هذا اليقين في نف�س الم�سلم، 
بكرامته  �إح�اس�سه  وتعمق  نف�سه،  ت�اسمت  الله  �إلى  التوحيدية  نظرته  وتركزت 

وحريته، وت�صلبت �إرادته في وجه الطغيان والبغي وا�ستعباد الآخرين: ثن ۀ  
ہ       ہ    ہ  ہ  ھ ثم   [ال�شورى/39]. 

وعلى العك�س من ذلك فكرة الحرية في الح�اضرة الغربية، ف�إنها كانت وليدة 
ال�شك لا اليقين، ونتيجة القلق والثورة لا اليقين والا�ستقرار، كما عرفنا �اسبقًا. 

�أق�سام الحرية

وبين  بينها  للمقارنة  الر�أ�سمالية  الديمقراطية  الحريات  نق�سم  �أن  ويمكننا 
الإ�سلام �إلى ق�سمين: 
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عليه  تطلق  ما  وهي  للإن�اسن،  ال�شخ�صي  المجال  في  الحرية  �أحدهما: 
الديمقراطية ا�سم »الحرية ال�شخ�صية«. 

الفكرية  الحريات  ت�شمل  وهي  الاجتماعي،  المجال  في  الحرية  والآخر: 
وال�سيا�سية والاقت�صادية. 

ف�إن الحرية ال�شخ�صية تعالج �سلوك الإن�اسن بو�صفه فردًا، �سواء كان يعي�ش 
�أو جزءًا من مجتمع، و�أما الحريات الثلاث الأخرى فهي تعالج  ب�صورة م�ستقلة 
�أفكاره  بلاإعلان عن  له  فت�سمح  يعي�ش في �ضمن جماعة،  فردًا  بو�صفه  الإن�اسن 
للآخرين كما يحلو له، وتمنحه الحق في تقرير نوع ال�سلطة الحاكمة، وتفتح �أمامه 

ال�سبيل لمختلف �ألوان الن�اشط الاقت�صادي تبعًا لقدرته وهواه.

الحرية في المجال ال�شخ�صي

حر�صت الح�اضرة الغربية الحديثة على توفير �أكبر ن�صيب ممكن من الحرية 
لكل فرد في �سلوكه الخا�ص، وهو القدر الذي لا يتعار�ض مع حريات الآخرين، 

فلا تنتهي حرية كل فرد �إلا حيث تبد�أ حريات الأفراد الآخرين.

طريقة   - الأفراد  لجميع  الحرية  هذه  توفير  بعد   - لديها  المهم  من  ولي�س 
والفكرية  النف�سية  الفعل  وردود  عنها،  تتمخ�ض  التي  والنتائج  لها،  ا�ستعمالهم 
ا في ت�صرفاته و�سلوكه، وقادرًا على تنفيذ �إرادته في مجالاته  لها، ما دام كل فرد حرًّ

الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام
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الخا�صة؛ فالمخمور - مثلًا - لا حرج عليه �أن ي�شرب ما �اشء من الخمر، وي�ضحي 
ب�آخر ذرة من وعيه و�إدراكه؛ لأن من حقه �أن يتمتع بهذه الحرية في �سلوكه الخا�ص 
�أو ي�صبح خطرًا على حياتهم بوجه  ما لم يعتر�ض هذا المخمور طريق الآخرين، 

من الوجوه.

وقد �سكرت الإن�اسنية على �أنغام هذه الحرية، و�أغفت في ظلالها برهة من 
الزمن، وهي ت�شعر لأول مرة �أنها حطمت كل القيود، و�أن هذا العملاق المكبوت 
في �أعماقها �آلاف ال�سنين قد انطلق لأول مرة، و�أتيح له �أن يعمل كما ي�اشء في 

النور دون خوف �أو قلق.

ولكن لم يدم هذا الحلم اللذيذ طويلًا؛ فقد بد�أت الإن�اسنية ت�ستيقظ ببطء، 
وتدرك ب�صورة تدريجية ولكنها مرعبة، �أن هذه الحرية ربطتها بقيود هائلة، وق�ضت 
عربة  مدفوعة في  نف�سها  لأنها وجدت  الحر؛  الإن�اسني  الانطلاق  �آمالها في  على 
ت�سير باتجاه محدد، لا تملك له تغييًرا ولا تطويرًا، و�إنما كل �سلوتها وعزائها - وهي 
تطالع م�صيرها في طريقها المحدد - �أن هناك من قال لها: �إن هذه العربة هي عربة 

الحرية؛ بالرغم من هذه الأغلال وهذه القيود التي و�ضعت في يديها.

الأغلال  تلك  �إلى  �أدى الانطلاق  قيدًا؟! وكيف  �أما كيف عادت الحرية 
نهاية  المر في  الواقع  و�أفاقت الإن�اسنية على هذا  العربة في اتجاه محتوم،  التي تجر 
ره الإ�سلام قبل �أربعة ع�شر قرناً، حين لم يكتف بتوفير  المطاف؟! فهذا كله ما قَدَّ
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هذا المعنى ال�سطحي من الحرية للإن�اسن، الذي مني بكل هذه التناق�اضت في 
التجربة الحياتية الحديثة للإن�اسن الغربي، و�إنما ذهب �إلى �أبعد حد من ذلك، وجاء 
الظاهري  ب�شكلها  والقيود  الأغلال  على  لا  ثورة  و�أعلنها  للحرية،  �أعمق  بمفهوم 
و�أنزه  �أرقى  للإن�اسن  كفل  وبهذا  والفكرية،  النف�سية  على جذورها  بل  فح�سب، 

�أ�شكال الحرية التي ذاقها النا�س على مر التاريخ.

ولئن كانت الحرية في الح�اضرات الغربية تبد�أ من التحرر لتنتهي �إلى �ألوان 
ف�إن الحرية الرحيبة في الإ�سلام على  العبودية والأغلال - كما �سنو�ضح -  من 
العك�س؛ لأنها تبد�أ من العبودية المخل�صة لله تعالى، لتنتهي �إلى التحرر من كل 

�أ�شكال العبودية المهينة.

للإن�اسن  الداخلي  المحتوى  من  الإن�اسنية  تحرير  عمليته في  الإ�سلام  يبد�أ 
قد  الطريق  هو  له: هذا  يقال  �أن  لي�س  الحرية  الإن�اسن  منح  �أن  يرى  نف�سه؛ لأنه 
ا حقيقة، حين ي�ستطيع �أن يتحكم  �أخليناه لك ف�سر ب�سلام، و�إنما ي�صبح الإن�اسن حرًّ
في طريقه، ويحتفظ لإن�اسنيته بالر�أي في تحديد الطريق ور�سم معالمه واتجاهاته. وهذا 
يتوقف على تحرير الإن�اسن قبل كل �شيء من عبودية ال�شهوات التي تعتلج في 
نف�سه؛ لت�صبح ال�شهوات �أداة تنبيه للإن�اسن �إلى ما ي�شتهيه، لا قوة دافعة ت�سخر 
�إرادة الإن�اسن دون �أن يملك ب�إزائها حولًا �أو طولًا؛ لأنها �إذا �أ�صبحت كذلك خ�سر 
الإن�اسن حريته منذ بداية الطريق، ولا يغير من الواقع �شيئًا �أن تكون يداه طليقتين 

الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام
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ما دام عقله وكل معانيه الإن�اسنية التي تميزه عن مملكة الحيوان معتقلة ومجمدة 
عن العمل.

ونحن نعلم �أن ال�شيء الأ�اس�سي الذي يميز حرية الإن�اسن عن حرية الحيوان 
م�سخرة  الحيوان  �إرادة  �أن  غير  ب�إرادتهما  يت�صرفان  كانا  و�إن  �أنهما  عام:  ب�شكل 
تمكنه  التي  بالقدرة  دَ  زُوَِّ فقد  الإن�اسن  و�أما  الغريزية،  و�إيحاءاتها  ل�شهواته  دائمًا 
بو�صفه   - حريته  ف�سر  فيها،  العقلي  منطقه  وتحكيم  �شهواته،  على  ال�سيطرة  من 
�إن�اسناً �إذن - يكمن في هذه القدرة؛ فنحن �إذا جمدناها فيه واكتفينا بمنحه الحرية 
�إمكانات ومغريات الا�ستجابة  الظاهرية في �سلوكه العملي، ووفرنا له بذلك كل 
ل�شهواته - كما �صنعت الح�اضرات الغربية الحديثة - فقد ق�ضينا بالتدريج على 
حريته الإن�اسنية، في مقابل �شهوات الحيوان الكامنة في �أعماقه، وجعلنا منه �أداة 
نف�سه  الطريق وجد  �أثناء  نف�سه في  �إلى  التفت  �إذا  ال�شهوات، حتى  لتلك  تنفيذ 

محكومًا لا حاكمًا، ومغلوباً على �أمره و�إرادته.

وعلى العك�س من ذلك �إذا بد�أنا بتلك القدرة التي يكمن فيها �سر الحرية 
وجعلناه  ا،  ا لا حيوانيًّ �إن�اسنيًّ �إن�اشء  الإن�اسن  و�أن�ش�أنا  وغذيناها،  ف�أنميناها  الإن�اسنية 
يعي �أن ر�اسلته في الحياة �أرفع من هذا الم�صير الحيواني المبتذل الذي ت�سوقه �إليه 
تلك ال�شهوات، و�أن مثله الأعلى الذي خُلِقَ لل�سعي في �سبيله �أ�سمى من هذه 

الغايات التافهة والمكا�سب الرخي�صة التي يح�صل عليها في لذاذاته المادية.
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�أقول: �إذا �صنعنا ذلك كله حتى جعلنا الإن�اسن يتحرر من عبودية �شهواته، 
وينعتق من �سلطانها الآ�سر، ويمتلك �إرادته، ف�سوف يخلق الإن�اسن الحر القادر على 
�أن يقول: لا، �أو نعم، دون �أن تكمم فاه، �أو تغلَّ يديه هذه ال�شهوة الموقوتة �أو تلك 

اللذة المبتذلة.

ر  وهذا ما �صنعه القر�آن حين و�ضع للفرد الم�سلم طابعه الروحي الخا�ص، وطوَّ
من مقايي�سه ومُثُله، وانتزعه من الأر�ض و�أهدافها المحدودة �إلى �آفاق �أرحب و�أهداف 

�أ�سمى: ثن ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ۀ  ۀ     ہ  ہ  ہ   
ہ  ھ  ھ    ھ  ھ  ے  ےۓ  ۓ  ڭ   
ۉ   ۅۉ   ۅ   ۋ    ۋ   ۇٴ      . ۆ  ۆ   ۇ   ۇ   ڭ  ڭ    
ې  ې  ې     ې   ى  ى  ئا  ئا     ئە  ئە  ئو  ئو   

ئۇ  ئۇ  ئۆئۆ  ئۈ  ئۈ  ئې   [�آل عمران/14- 15].

نف�س  في  وهي  للإن�اسن،  الداخلي  المحتوى  في  التحرير  معركة  هي  هذه 
الوقت الأ�اس�س الأول والرئي�س لتحرير الإن�اسنية في نظر الإ�سلام، وبدونها ت�صبح 

كل حرية زيفًا وخداعًا، وبالتالي �أ�سرًا وقيدًا.

ثم
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ونحن نجد في هذا ال�ضوء القر�آني �أن الطريقة التي ا�ستعان بها القر�آن على 
انت�اشل الإن�اسنية من رِبْقَة)1( ال�شهوات وعبوديات اللذة هي الطريقة العامة التي 
ي�ستعملها الإ�سلام دائمًا في تربية الإن�اسنية في كل المجالات: طريقة التوحيد؛ 
فلاإ�سلام حين يحرر الإن�اسن من عبودية الأر�ض ولذائذها الخاطفة يربطه بال�سماء 
وجنانها ومثلها ور�ضوان من الله؛ لأن التوحيد عند الإ�سلام هو �سند الإن�اسنية 
الإن�اسني في كل  التحرر  �سند  �أنه  العبوديات، كما  الداخلي من كل  في تحررها 

المجالات.

ويكفينا مثل واحد - مر بنا في ف�صل �اسبق - لنعرف النتائج الباهرة التي 
الحقيقية،  القر�آني  الإن�اسن  حرية  بين  الفرق  ومدى  التحرير،  هذا  عنها  تمخ�ض 
الغربية الحديثة. فقد  التي تزعمها �شعوب الح�اضرات  وتلك الحريات الم�صطنعة 
ا�ستطاعت الأمة التي حررها القر�آن - حين دعاها في كلمة واحدة �إلى اجتناب 
الخمر - �أن تقول: لا، وتمحو الخمر من قامو�س حياتها بعد �أن كان جزءًا من كيانها 
�شهواتها  مقابل  في  حرة  لإراداتها،  مالكة  كانت  لأنها  �ضروراتها؛  من  و�ضرورة 
لها  ت�سمح  حقيقية  بحرية  تتمتع  كانت  مخت�صرة:  وبكلمة  الحيوانية.  ودوافعها 

بالتحكم في �سلوكها.

)1(  � رِبْقة: قَيْد
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و�أما تلك الأمة التي �أن�ش�أتها الح�اضرة الحديثة، ومنحتها الحرية ال�شخ�صية 
بطريقتها الخا�صة، فهي بالرغم من هذا القناع الظاهري للحرية لا تملك �شيئًا من 
ر المحتوى الداخلي لها،  �إرادتها، ولا ت�ستطيع �أن تتحكم في وجودها؛ لأنها لم تحرِّ
ال�شخ�صية؛ حتى  �ستار من الحرية  �شهواتها ولذاذاتها تحت  �إلى  ا�ست�سلمت  و�إنما 
فقدت حريتها �إزاء تلك ال�شهوات واللذاذات، فلم ت�ستطع �أكبر حملة للدعاية �ضد 
دَتها حكومة الولايات المتحدة الأمريكية �أن تحرر الأمة الأمريكية من  الخمر جَنَّ
الخمر، بالرغم من الطاقات المادية والمعنوية الهائلة التي جندتها ال�سلطة الحاكمة 
�إلا  ال�سبيل. ولي�س هذا الف�شل المريع  الم�ؤ�س�است الاجتماعية في هذا  ومختلف 
نتيجة فقدان الإن�اسن الغربي للحرية الحقيقية، فهو لا ي�ستطيع �أن يقول: »لا« كلما 
ا بذلك كلاإن�اسن القر�آني، و�إنما يقول الكلمة حين تفر�ض عليه �شهوته  اقتنع عقليًّ
�أن يقولها. ولهذا لم ي�ستطع �أن يعتق نف�سه من �أ�سر الخمر؛ لأنه لم يكن قد ظفر 

في ظل الح�اضرة الغربية بتحرير حقيقي في محتواه الروحي والفكري .

ر�أي  في  هو  الإن�اسن  لكيان  الداخلي  البناء  �أو  الداخلي  التحرير  وهذا 
الإ�سلام حجر الزاوية في عملية �إقامة المجتمع الحر ال�سعيد، فما لم يملك الإن�اسن 
العليا  بالكلمة  المهذبة  لإن�اسنيته  ويحتفظ  الداخلي  موقفه  على  وي�سيطر  �إرادته، 
ا  في تقرير �سلوكه لا ي�ستطيع �أن يحرر نف�سه في المجال الاجتماعي تحريرًا حقيقيًّ
ي�صمد في وجه الإغراء، ولا �أن يخو�ض معركة التحرير الخارجي بجدارة وب�اسلة، 
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ثن  ھ    ھ  ے   ے  ۓ  ۓ      ڭ  ڭ  ڭ  ڭثم   [الرعد/ 11]، ثن ئو  ئۇ  
ئى   ئى   ئى   ئې   ئې   ئې   ئۈ   ئۈ   ئۆ   ئۆ   ئۇ  

ی  ثم   [الإ�سراء/ 16].

الحرية في المجال الاجتماعي

كما يخو�ض الإ�سلام معركة التحرير الداخلي للإن�اسنية كذلك يخو�ض 
المحتوى  في  يحطم  فهو  الاجتماعي؛  النطاق  في  الإن�اسن  لتحرير  �أخرى  معركة 
الداخلي للإن�اسن �أ�صنام ال�شهوة التي ت�سلبه حريته الإن�اسنية، ويحطم في نطاق 
العلاقات المتبادلة بين الأفراد الأ�صنام الاجتماعية، ويحررَّ الإن�اسن من عبوديتها، 

ڦ   ڦ     ڤ   ڤ   ڤ   ڤ   ثن  للإن�اسن،  الإن�اسن  عبادة  على  ويق�ضي 
ڦ  ڦ  ڄ   ڄ  ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  چ  چ  چ  چ    ڇ  

ڇ  ڇ  ڇ  ڍثم [�آل عمران/ 64].

فعبودية الإن�اسن لله تجعل النا�س كلهم يقفون على �صعيد واحد بين يدي 
المعبود الخالق، فلا توجد �أمة لها الحق في ا�ستعمار �أمة �أخرى وا�ستعبادها، ولا فئة 
من المجتمع يباح لها اغت�صاب فئة �أخرى ولا انتهاك حريتها، ولا �إن�اسن يحق له 

�أن ين�صب نف�سه �صنمًا للآخرين.

ومرة �أخرى نجد �أن المعركة القر�آنية الثانية من معارك التحرير قد ا�ستعين 
الإن�اسنية  تحرير  )معركة  الأولى  المعركة  في  ا�ستعملت  التي  الطريقة  بنف�س  فيها 
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ا من ال�شهوات(، وت�ستعمل دائمًا في كل ملاحم الإ�سلام، وهي: التوحيد.  داخليًّ
فما دام الإن�اسن يقر بالعبودية لله وحده، فهو يرف�ض بطبيعة الحال كل �صنم وكل 
العبودية  ذلَّ  ي�ست�شعر  ولا  ا،  �أبيًّ ا  حرًّ ر�أ�سه  ويرفع  وكائن،  �إن�اسن  لأي  مزور  ت�أليه 
والهوان �أمام �أي قوة من قوى الأر�ض �أو �صنم من �أ�صنامها؛ لأن ظاهرة ال�صنمية 

في حياة الإن�اسن ن�ش�أت عن �سببين:

ال�صنم  �إلى  حريته  عن  يتنازل  تجعله  التي  لل�شهوة  عبوديته  �أحدهما: 
الإن�اسني، الذي يقدر على �إ�شباع تلك ال�شهوة و�ضمانها له.

ال�ضعف  نقاط  من  المت�ألهة  ال�صنمية  الأقنعة  تلك  وراء  بما  والآخر: جهله 
والعجز.

وزيف  �آنفًا،  عرفنا  كما  ال�شهوة  عبودية  من  الإن�اسن  حرر  والإ�سلام 
ې   ۉ    ۉ   ۅ   ۅ   ۋ   ثنۋ   الخادعة  ال�صنمية  الأقنعة  تلك 
ا �أن ينت�صر على ال�صنمية، ويمحو  ېثم [الأعراف/ 194]. فكان طبيعيًّ

من عقول الم�سلمين عبودية الأ�صنام بمختلف �أ�شكالها و�ألوانها.

وعلى �ضوء الأ�س�س التي يقوم عليها تحرير الإن�اسن من عبوديات ال�شهوة 
في النطاق ال�شخ�صي، وتحريره من عبودية الأ�صنام في النطاق الاجتماعي - �سواء 
كان ال�صنم �أمة �أم فئة �أم فردًا - ن�ستطيع �أن نعرف مجال ال�سلوك العملي للفرد في 
الإ�سلام؛ ف�إن الإ�سلام يختلف عن الح�اضرات الغربية الحديثة التي لا ت�ضع لهذه 
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ا �إلا حريات الأفراد الآخرين؛ لأن الإ�سلام يهتم قبل  الحرية العملية للفرد حدًّ
كل �شيء -كما عرفنا- بتحرير الفرد من عبودية ال�شهوات والأ�صنام، وي�سمح له 

بالت�صرف كما ي�اشء على �أن لا يخرج عن حدود الله؛ فالقر�آن يقول: ثن ئە   ئە  
ئو  ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ  ثم [البقرة/ 39]. ثن ئي  بج    بح  بخ  بم  بى  
ب�أ�سره تحت ت�صرف  الكون  [الجاثية/ 13]. وبذلك ي�ضع  بي   تج     تح  تخ ثم 
تحرره  مع  تتفق  تجعلها  التي  بالحدود  محدودة  حرية  ولكنها  وحريته،  الإن�اسن 

الداخلي من عبودية ال�شهوة، وتحرره الخارجي من عبودية الأ�صنام.

و�أما الحرية العملية في عبادة ال�شهوة والالت�صاق بلاأر�ض ومعانيها، والتخلي 
عن الحرية الإن�اسنية بمعناها الحقيقي، و�أما الحرية العملية في ال�سكوت عن الظلم 
وراء  والان�سياق  �إليها،  والتقرب  الب�شرية  الأ�صنام  وعبادة  الحق،  عن  والتنازل 
م�صالحها، والتخلي عن الر�اسلة الحقيقية الكبرى للإن�اسن في الحياة، فهذا ما لا 
ي�أذن به الإ�سلام؛ لأنه تحطيم لأعمق معاني الحرية في الإن�اسن؛ ولأن الإ�سلام لا 
يفهم من الحرية �إيجاد منطلق للمعاني الحيوانية في الإن�اسن، و�إنما يفهمها بو�صفها 

جزءًا من برنامج فكري وروحي كامل يجب �أن تقوم على �أ�اس�سه الإن�اسنية.

المدلول الغربي للحرية ال�سيا�سية

النطاق  في  للإ�سلام  الثوري  التحريري  الوجه  هذا  نبرز  حين  ونحن 
الاجتماعي، لا نعني بذلك �أنه على وفاق مع الحريات الاجتماعية الديمقراطية في 
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�إطارها الغربي الخا�ص؛ ف�إن الإ�سلام كما يختلف عن الح�اضرة الغربية في مفهومه 
عن الحرية ال�شخ�صية -كما عرفنا قبل لحظة- كذلك يختلف عنها في مفهومه عن 

الحرية ال�سيا�سية والاقت�صادية والفكرية.

فالمدلول الغربي للحرية ال�سيا�سية يعبر عن الفكرة الأ�اس�سية في الح�اضرة 
الحرية  ف�إن  فيه.  التحكم  لأحد  ولي�س  نف�سه،  يملك  الإن�اسن  �إن  القائلة:  الغربية 
ال�سيا�سية كانت نتيجة لتطبيق تلك الفكرة الأ�اس�سية على الحقل ال�سيا�سي، فما 
�أفراد المجتمع مبا�شرة  دام �شكل الحياة الاجتماعية ولونها وقوانينها يم�س جميع 
فلابد للجميع �أن ي�شتركوا في عملية البناء الاجتماعي بال�شكل الذي يحلو لهم، 

ولي�س لفرد �أن يفر�ض على �آخر ما لا يرت�ضيه، ويخ�ضعه بالقوة لنظام لا يقبله.

واقع  تواجه  منذ  الأ�اس�سية  الفكرة  مع  تتناق�ض  ال�سيا�سية  الحرية  وتبد�أ 
والأخذ  وتختلف،  النظر  فيه وجهات  تتعدد  �أن  المجتمع  طبيعة  من  الحياة؛ لأن 
وال�سيطرة  �إرادتهم  امتلاك  في  حقهم  الآخرين  �سلب  يعني  البع�ض  نظر  بوجهة 
على م�صيرهم. ومن هنا جاء مبد�أ الأخذ بر�أي الأكثرية، بو�صفه توفيقًا بين الفكرة 
بحقها في  تتمتع  الأقلية  ناق�ص؛ لأن  توفيق  ولكنه  ال�سيا�سية،  والحرية  الأ�اس�سية 
الحرية وامتلاك �إرادتها كلاأكثرية تمامًا، ومبد�أ الأكثرية يحرمها من ا�ستعمال هذا 
الحق، فلا يعدو مبد�أ الأكثرية �أن يكون نظامًا ت�ستبد فيه فئة بمقدرات فئة �أخرى، 

مع فارق كمي بين الفئتين.

الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام
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�أن مبد�أ الأكثرية قد يكون بنف�سه من المبادئ التي يتفق عليها  ولا ننكر 
الجميع، فتحر�ص الأقلية على تنفيذ ر�أي الأكثرية باعتباره الر�أي الأكثر  �أن�صارًا، 
و�إن كانت في نف�س الوقت ت�ؤمن بوجهة ر�أي �أخرى، وتعمل لك�سب الأكثرية �إلى 
جانبه. ولكن هذا فر�ض لا يمكن الاعتراف ب�صحته في كل المجتمعات؛ فهناك 
توجد كثيًرا الأقليات التي لا تر�ضى عن ر�أيها بديلًا، ولو تعار�ض ذلك مع ر�أي 

الأكثرية.

�أن الفكرة الأ�اس�سية في الح�اضرة الغربية لا ت�أخذ  ون�ستخل�ص من ذلك: 
مجراها في الحقل ال�سيا�سي، حتى تبد�أ تتناق�ض وت�صطدم بالواقع، وتتجه �إلى لون 
�ألوان الا�ستبداد والفردية في الحكم، يتمثل على -�أف�ضل تقدير- في حكم  من 

الأكثرية للأقلية.

لأنه  الغربية؛  الح�اضرة  في  الأ�اس�سية  الفكرة  بهذه  ي�ؤمن  لا  والإ�سلام 
يقوم على العقيدة بعبودية الإن�اسن لله، و�أن الله وحده هو رب الإن�اسن ومربّيه، 

و�صاحب الحق في تنظيم منهاج حياته: ثن ڦ  ڦ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  
ڃ       .  ڃ  ڃ  چ  چ  چ     چ  ڇ  ڇ     ڇ  ڇ  ڍ  

ڍ  ڌ  ڌ  ڎڎ  ڈ     ڈ    ژ  ژڑ   ڑ  ک  ک  ک        کگ  گ  گ  گ  ڳ  

ڳ    ڳ  ڳ  ڱ  ثم [يو�سف/ 39- 40].
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وينعى على الأفراد الذين ي�سلمون زمام قيادهم للآخرين، ويمنحونهم حق 
الإمامة في الحياة والتربية والربوبية ثن ۇ  ۆ   ۆ  ۈ  
ې   ې   ې   ۉ   ۉ   ۅ   ۅ    ۋ   ۋ   ۇٴ   ۈ  

ې  ى  ئا  ئا     ئەئە  ئو  ئو  ئۇثم [التوبة/ 31].

الحياة  وتوجيه  بالحكم،  الله  دون  من  ي�ست�أثر  �أن  لجموعٍ  ولا  لفردٍ  فلي�س 
الاجتماعية وو�ضع مناهجها ود�استيرها.

ال�سيا�سي،  المجال  في  للإن�اسن  الإ�سلام  تحرير  �أن  نعرف  ال�ضوء  هذا  وفي 
�إنما يقوم على �أ�اس�س الإيمان بم�اسواة �أفراد المجتمع في تحمل �أعباء الأمانة الإلهية، 
وت�اضمنهم في تطبيق �أحكام الله تعالى: »كلكم راع وكلكم م��سؤول عن رعيته«. 
فهي  الغربي،  �شكلها  يختلف عن  �شكلًا  تتخذ  الإ�سلام  ال�سيا�سية في  فالم�اسواة 

م�اسواة في تحمل الأمانة، ولي�ست م�اسواة في الحكم.

�سيطرة  من  ال�سيا�سي  الحقل  في  الإن�اسن  تحرير  الم�اسواة  هذه  نتائج  ومن 
الفردي  الحكم  و�أ�شكال  ال�سيا�سي  الا�ستغلال  �ألوان  على  والق�اضء  الآخرين، 

والطبقي.

الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام
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كان  الذي  والمجتمع  فرعون  حكم  �شجب  الكريم  القر�آن  �أن  نجد  ولذلك 
الطبقات،   �اسئر  و�سيطرة طبقة على  الفرد في الحكم،  �سيطرة  يمثل  يحكمه؛ لأنه 

ۆ  ۈ   ۇ  ۆ   ۇ       ڭ   ڭ   ڭ   ے   ے  ۓ  ۓ  ڭ   ثن 
�سيا�سي  تركيب  فكل  [الق�ص�ص/ 4]،  ۈ  ۇٴۋ  ۋ  ۅ    ۅ  ۉثم 
ي�سمح لفرد �أو لطبقة با�ست�ضعاف الأفراد �أو الطبقات الأخرى والتحكم فيها لا 
يقره الإ�سلام؛ لأنه ينافي الم�اسواة بين �أفراد المجتمع في تحمل الأمانة على �صعيد 

العبودية المخل�صة لله تعالى.

الحرية الاقت�صادية بمفهومها الر�أ�سمالي

و�أما الحرية الاقت�صادية  فهي - بمفهومها الر�أ�سمالي- حرية �شكلية، تتلخ�ص 
في ف�سح المجال �أمام كل فرد ليت�صرف في الحقل الاقت�صادي كما يريد، دون �أن 
يجد من الجهاز الحاكم �أي لون من �ألوان الإكراه والتدخل. ولا يهم الر�أ�سمالية 
بعد �أن ت�سمح للفرد بالت�صرف كما يريد �أن تخمن له �شيئًا مما يريد. وبتعبير �آخر: 
�أن الحرية الاقت�صادية في مفهومها  �أن يريد �شيئًا ولهذا نجد  �أن تتيح له  لا يهمها 
الر�أ�سمالي خاوية، لا تحمل معنى بالن�سبة �إلى من لم ت�سمح له الفر�ص بالعي�ش، 
ولم تهيئ له ظروف التناف�س وال�سباق الاقت�صادي مجالًا للعمل والإنتاج. وهكذا 
ا فح�سب، لا تحقق له�ؤلاء �شيئًا من معناها �إلا  تعود الحرية الر�أ�سمالية �شكلًا ظاهريًّ
بقدر الحرية التي تمنحها للأفراد الذين يعجزون عن ال�سباحة، �إذ قلنا لهم: �أنتم 
ر له�ؤلاء  نوفَّ �أن  ا  �أينما تريدون. ولو كنا نريد حقًّ �أحرار فا�سبحوا كما يحلو لكم، 
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على  القادرون  يتمتع  كما  الريا�ضة  بهذه  التمتع  فر�صة  ونعطيهم  ال�سباحة  حرية 
عليهم  الحفاظ  فيها  الماهرين  من  وطلبنا  خلالها،  حياتهم  لهم  لكفلنا  ال�سباحة 
ومراقبتهم، وعدم الابتعاد عنهم في مجال ال�سباحة؛ لئلا يغرقوا، فنكون بذلك 
من  �شيئًا  و�إن حددنا  للجميع،  ال�سباحة  على  والقدرة  الحقيقية،  الحرية  وفرنا  قد 

ن�اشط الماهرين ل�ضمان حياة الآخرين.

وهذا تمامًا ما فعله الإ�سلام في الحقل الاقت�صادي، فنادى بالحرية الاقت�صادية 
وبال�ضمان معًا، ومزج بينهما في ت�صميم موحد، فالكل �أحرار في المجال الاقت�صادي 
ا حين يتطلب �ضمان الأفراد الآخرين،  ولكن في حدود خا�صة، فلي�س الفرد حرًّ

والحفاظ على الرفاه العام التنازل عن �شيء من حريته.

وهكذا ت�آلفت فكرتا الحرية وال�ضمان في الإ�سلام.

الحرية الفكرية بمفهومها الر�أ�سمالي

و�أما الحرية الفكرية فهي تعني في الح�اضرة الغربية؛ ال�سماح لأي فرد �أن 
يفكر ويعلن �أفكاره ويدعو �إليها كما ي�اشء، على �أن لا يم�س فكرة الحرية والأ�س�س 
التي ترتكز عليها بالذات؛ ولهذا ت�سعى المجتمعات الديمقراطية �إلى مناو�أة الأفكار 
الأفكار  هذه  لأن  بالذات؛  عليها  الق�اضء  �أو  حريتها  من  والتحديد  الفا�ش�ستية، 
الحرية  فكرة  عليها  تقوم  التي  الفكرية  والقاعدة  الأ�اس�سية  الأفكار  نف�س  تحارب 

والأ�س�س الديمقراطية.

الحرية في الر�أ�سمالية والإ�سلام
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نتيجة  الموقف؛  هذا  في  الر�أ�سمالية  الديمقراطية  عن  يختلف  والإ�سلام 
وربط  التوحيد  وهي:  يتبناها،  التي  الفكرية  القاعدة  طبيعة  في  عنها  لاختلافه 
�أن ينطلق ويعلن عن نف�سه. ما  الكون برب واحد؛ فهو ي�سمح للفكر الإن�اسني 
لم يتمرد على قاعدته الفكرية التي هي الأ�اس�س الحقيقي لتوفير الحرية للإن�اسن 
في نظر الإ�سلام، ومنحه �شخ�صيته الحرة الكريمة التي لا تذوب �أمام ال�شهوات، 
ولا تركع بين يدي الأ�صنام، فكل من الح�اضرة الغربية والإ�سلام ي�سمح بالحرية 
الفكرية بالدرجة التي لا ينجم عنها خطر على القاعدة الأ�اس�سية، وبالتالي على 

الحرية نف�سها.

�شنها  التي  الحرب  الإ�سلام:  في  الفكرية  للحرية  الثورية  المعطيات  ومن 
الآخرين  لآراء  �أو  للأ�اسطير،  العقلي  والا�ست�سلام  الفكر،  وجمود  التقليد  على 
دون وعي وتمحي�ص. والهدف الذي يرمي �إليه الإ�سلام من ذلك: تكوين العقل 
لدى  الحر  التفكير  لتكوين  يكفي  فلا  الإن�اسن،  عند  البرهاني  �أو  الا�ستدلالي 
الإن�اسن �أن يقال له: »فكر كما يحلو لك«، كما �صنعت الح�اضرة الغربية؛ لأن هذا 
�إلى  التو�سع في الحرية �سوف يكون على ح�اسبها، وي�ؤدي في كثير من الأحايين 
�ألوان من العبودية الفكرية، تتمثل في التقليد والتع�صب وتقدي�س الخرافات، بل 
لابد في ر�أي الإ�سلام لإن�اشء الفكر الحر �أن ين�شئ في الإن�اسن العقل الا�ستدلالي 
بعقيدة ما لم تح�صل  ي�ؤمن  يتقبل فكرة دون تمحي�ص، ولا  �أو البرهاني الذي لا 
على برهان؛ ليكون هذا العقل الواعي �ضماناً للحرية الفكرية، وعا�صمًا للإن�اسن 
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هذا جزء  �إن  الواقع  وفي  �أو خرافة.  تع�صب  �أو  تقليد  من  بدافع  بها  التفريط  من 
الإرادة  حرر  كما  فهو  للإن�اسن؛  الداخلي  المحتوى  لتحرير  الإ�سلام  معركة  من 
الإن�اسنية من عبودية ال�شهوات -كما عرفنا �اسبقًا- كذلك حرر الوعي الإن�اسني 
ا في  من عبودية التقليد والتع�صب والخرافة، وبهذا وذاك فقط �أ�صبح الإن�اسن حرًّ

ا في �إرادته. تفكيره، وحرًّ

ثن   ہ  ہ .  ہ  ھ  ھ  ھ  ھے   ے  ۓ  ۓ  

ڭڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇثم [الزمر/ 17- 18]،  ثن ٿ   ٹ     ٹ  ٹ  

ٹ  ڤ  ڤ  ڤ   ڤ  ڦثم [النحل/44]، ثن ٱ  ٻ    ٻ  ٻ  
ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ  ڀ  ڀ  ڀ   ٺٺ  ٺ  ٺ    ٿ  ٿ  ٿ  

ٿ  ٹ     ٹ  ثم [البقرة/ 170]. ثن  ئۆ  ئۆئۈ  ئۈ  ئې  ئې  
ثمئې  ئى   ئى   [البقرة/ 111].





يختلف ال�ضمان في الإ�سلام عن ال�ضمان الا�شتراكي القائم على الأ�س�س 
المارك�سية في ملامح عديدة، مردها �إلى اختلاف ال�ضمانين في الأ�س�س والإطارات 

والأهداف.

�إلا ا�ستعرا�ض بع�ض جوانب الاختلاف اكتفاء  ولا يمكننا في هذا المجال 
بدرا�ستنا المو�سعة لذلك في كتاب »اقت�صادنا«.

1- ال�ضمان الاجتماعي في الإ�سلام: حق من حقوق الإن�اسن التي فر�ضها 
والم�ستويات  الظروف  باختلاف  يتفاوت  لا  ا  �إن�اسنيًّ ا  حقًّ بو�صفه  وهو  تعالى،  الله 
ا؛ فلاآلة  �إن�اسنيًّ ا  المارك�سية فهو حق الآلة، ولي�س حقًّ و�أما ال�ضمان لدى  المدنية. 
)و�اسئل الإنتاج( متى و�صلت �إلى درجة معينة، ي�صبح ال�ضمان الا�شتراكي �شرطًا 
ا في نموها واطراد �إنتاجها،  فما لم تبلغ و�اسئل الإنتاج هذه المرحلة لا معنى  �ضروريًّ
ا بمجتمعات معينة في  لفكرة ال�ضمان. ولأجل ذلك تعتبر المارك�سية ال�ضمان خا�صًّ

دورة محددة من التاريخ.

ال�ضمان في الإ�سلام والمارك�سية
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2- مفهوم الإ�سلام عن تطبيق ال�ضمان الاجتماعي: �أنه نتيجة للتعاطف 
الإطار  الإ�سلامية هي  فلاأخوة  الإ�سلامي؛  المجتمع  �أفراد  ي�سود  الذي  الأخوي 
الذي تُ�ؤدى فري�ضة ال�ضمان �ضمنه. وقد جاء في الحديث: »الم�سلم �أخو الم�سلم، لا 
يظلمه ولا يخذله ولا يحرمه«. فيحق على الم�سلمين الاجتهاد والتوا�صل والتعاون 

والموا�اسة لأهل الحاجة.

ثمرة  �إلا  لي�س  الا�شتراكي  ال�ضمان  �إيجاد  �أن  ترى  فهي  المارك�سية  و�أما 
ل�صراع هائل مرير يجب �إيقاده وتعميقه، حتى �إذا قامت المعركة الطبقية، و�أفنيت 
�إحدى الطبقتين، وتم الانت�صار للطبقة الأخرى، �اسد ال�ضمان الا�شتراكي المجتمع. 
و�إنما  �اشملة،  ة  و�أُخُوَّ مر�صو�صة  وحدة  عن  تعبيًرا  لي�س  المارك�سية  عند  فال�ضمان 

يرتكز على تناق�ض م�ستقطبٍ و�صراع مدمر.

ا- لا يخت�ص بفئة دون فئة؛  ا �إن�اسنيًّ 3- �إن ال�ضمان في الإ�سلام -بو�صفه حقًّ
فهو ي�شمل حتى �أولئك الذين يعجزون عن الم�اسهمة في الإنتاج العام ب�شيء، فهم 

مكفولون في المجتمع الإ�سلامي، ويجب على الدولة توفير و�اسئل الحياة لهم.

و�أما ال�ضمان المارك�سي فهو ي�ستمد وجوده من ال�صراع الطبقي بين الطبقة 
العاملة والطبقة الر�أ�سمالية، الذي يكلل بظفر الطبقة العاملة وت�اضمنها وا�شتراكها 
في تلك الثورة؛ لأجل ذلك لا يوجد مبرر مارك�سي ل�ضمان حياة �أولئك العاجزين 
العام؛  الإنتاج  في  ي�اسهمون  ولا  الطبقي،  ال�صراع  عن  بعيدين  يعي�شون  الذين 
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لأنهم لم ي�شتركوا في المعركة؛ لعدم انتمائهم �إلى الطبقة العاملة، ولا �إلى الطبقة 
الر�أ�سمالية، فلي�س لهم حق في مكا�سب المعركة وغنائمها.

�إن ال�ضمان في المارك�سية من وظيفة الدولة وحدها، و�أما في الإ�سلام   -4
فهو من وظيفة الأفراد والدولة معًا، وبذلك و�ضع الإ�سلام المبد�أين:

�أحدهما: مبد�أ التكافل العام.

والآخر: مبد�أ ال�ضمان الاجتماعي.

فمبد�أ التكافل يعني: �أن كل فرد م�سلم م��سؤول عن �ضمان معي�شة الآخرين 
وحياتهم في حدود معينة، وفقًا لقدرته، وهذا المبد�أ يجب على الم�سلمين تطبيقه 
حتى في الحالات التي يفقدون فيها الدولة التي تطبق �أحكام ال�شرع. فقد جاء 
في الحديث: »�أيما م�ؤمن منع م�ؤمنًا �شيئًا مما يحتاج �إليه، وهو يقدر عليه من عنده 
ة عيناه، مغلولة يداه �إلى  ا وجهه، مزرقَّ �أو من عند غيره �أقامه الله يوم القيامة م�سودًّ

عنقه، فيقال: هذا الخائن الذي خان الله ور�سوله ثم ي�ؤمر به �إلى النار«.

ويحتم  المجال،  هذا  الدولة في  م��سؤولية  يقرر  الاجتماعي  ال�ضمان  ومبد�أ 
ه الكريم للجميع، من موارد ملكية الدولة  عليها �ضمان م�ستوى من العي�ش المرفَّ

والملكية العامة وموارد الميزانية.

ال�ضمان في الإ�سلام والمارك�سية
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وقد جاء في الحديث لا�ستعرا�ض هذا المبد�أ: »�إن الوالي ي�أخذ المال فيوجهه 
والعاملين  والم�اسكين،  للفقراء،  �أ�سهم:  ثمانية  على  له  الله  وجهه  الذي  الوجه 
عليها، والم�ؤلفة، وفي الرقاب، والغارمين، وفي �سبيل الله، وابن ال�سبيل ثمانية �أ�سهم 
يق�سمها بينهم بقدر ما ي�ستغنون في �سنتهم، بلا �ضيق ولا تقية، ف�إن ف�ضل  من 
به كان على  يكتفوا  �شيء ولم  نق�ص من ذلك  و�إن  الوالي،  �إلى  رد  �شيء  ذلك 

نهم من عنده بقدر �سعتهم حتى ي�ستغنوا«. الوالي �أن يموِّ

النجف الأ�شرف
محمد باقر ال�صدر

المدر�سة الإ�سلامية
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ماذا تعرف عن الاقت�صاد الإ�سلامي؟

مقدمة 

هل يوجد في الإ�سلام اقت�صاد؟

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به





من  و�إلحاحًا  الإ�سلامية،  المدر�سة  على  متزايدًا  طلبًا  �أواجه  و�أنا  مدة  منذ 
القراء الأعزاء على �إ�صدار حلقات جديدة منها.

وكنت �أتماهل في تلبية هذا الطلب، رغبة في �إنجاز الكتاب الثاني من اقت�صادنا 
والتوفر على �إكماله، وكان �صدور هذا الكتاب �سببًا جديدًا لازدياد الطلب على 
�إ�صدار حلقات �صغيرة تتناول بحوثه بالتو�ضيح والتب�سيط بقدر الإمكان؛ لكي 

تكون متي�سرة ومفهومة لعدد �أكبر.

ومتجنبًا  التب�سيط،  فيها  متوخيًا  الحلقة،  هذه  كتبت  الأ�اس�س  هذا  وعلى 
ذلك الم�ستوى الذي التزمته من الدقة والتعمق في بحوث اقت�صادنا؛ فقد �آثرت 
في عدة موا�ضع تو�ضيح الفكرة على �إعطائها �صيغتها الدقيقة التي ح�صلت عليه 

في كتبنا المو�سعة.

و�سوف �أحاول هنا، و�أنا �أُعرِّف هذه الحلقة للقراء �أن �ألخ�ص لهم �أفكارها، 
و�أفهر�س بحوثها؛ لي�اسعدهم ذلك على فهمها ومتابعة ف�صولها.

�إن هذه الحلقة ت�شتمل على �إثارة ��سؤال واحد ومحاولة الإجابة عليه.

مقـدمة
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وال��سؤال هو: هل يوجد في الإ�سلام مذهب اقت�صادي؟

ونجيب في هذه الحلقة، على هذا ال��سؤال بلاإيجاب: نعم، يوجد في الإ�سلام 
مذهب اقت�صادي.

ن�شغل  ال��سؤال  نطرح  �أن  فبعد  بتدرّج،  الجواب  �إلى  ال��سؤال  من  ون�سير 
ب�إي�اضحه وتو�ضيح ما يت�صل به، ثم ندر�س الجواب في �ضوء مفهومنا عن الإ�سلام، 

وندعم الجواب بال�شواهد، ونناق�ش ما يثار عادة من اعترا�اضت.

تو�ضيح ال��سؤال

لتنظيم الحياة الاقت�صادية وفقًا  �إيجاد طريقة  بالمذهب الاقت�صادي:  نق�صد 
�أن  نريد  الإ�سلام،  في  الاقت�صادي  المذهب  عن  نت�اسءل  حين  فنحن  للعدالة. 
نعرف هل جاء الإ�سلام بطريقة لتنظيم الحياة الاقت�صادية، كما جاءت الر�أ�سمالية 
الحياة  تنظيم  في  العامة  طريقتها  منه  واتخذت  الاقت�صادية،  الحرية  بمبد�أ  -مثلًا- 

الاقت�صادية؟

حاجتنا �إلى هذا ال��سؤال

�أهمها  يكون من  قد  �أ�سباب عديدة،  نابعة من  ال��سؤال  �إلى هذا  وحاجتنا 
�سلبية الإ�سلام تجاه الر�أ�سمالية والمارك�سية )النظامين الحاكمين في العالم اليوم(؛ 
ف�إن رف�ض الإ�سلام لهما يجعل الإن�اسن الم�سلم ينتظر من الإ�سلام الإتيان بطريقة 
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�أخرى في تنظيم الحياة الاقت�صادية؛ لأن المجتمع الإ�سلامي لا ي�ستغني عن طريقة 
في التنظيم مهما كان �شكلها.

الخط�أ في فهم ال��سؤال

وبعد �أن نطرح ال��سؤال ونو�ضحه ون�شرح �أهميته، ن�ستعر�ض الخط�أ الذي قد 
يقع فيه بع�ض النا�س في فهم ال��سؤال؛ �إذ لا يميزون بين المذهب الاقت�صادي وعلم 

الاقت�صاد في الإ�سلام، مع �أننا نريد المذهب الاقت�صادي، لا علم الاقت�صاد.

ت�صحيح الخط�أ بالتمييز بين المذهب والعلم

ولأجل ت�صحيح هذا الخط�أ في فهم ال��سؤال، تو�سعنا في تو�ضيح الفرق بين 
المذهب الاقت�صادي وعلم الاقت�صاد. والحقيقة �أن الفرق بينهما كبير؛ ف�إن المذهب 
وفقًا  الاقت�صادية  الحياة  لتنظيم  طريقة  �إيجاد  يتكفل  عرفنا-  -كما  الاقت�صادي 
ي�أخذ طريقة من  و�إنما  للتنظيم،  و�أما علم الاقت�صاد فهو لا يوجد طريقة  للعدالة. 
الطرق المتبعة في المجتمعات، فيدر�س نتائجها و�آثارها كما يدر�س العالم الطبيعي 

نتائج الحرارة و�آثارها.

مثال على الفرق بين المذهب والعلم

الاقت�صادي  المذهب  بين  الفرق  لتو�ضيح  العديدة  الأمثلة  ا�ستعملنا  وقد 
وعلم الاقت�صاد؛ فالمذهب الر�أ�سمالي -مثلًا- ينظم الحياة الاقت�صادية على �أ�اس�س 

مقدمة
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البائعين  حرية  �أ�اس�س  على  ال�سوق  ينظم  فهو  ولذلك  الاقت�صادية؛  الحرية  مبد�أ 
�أثمان ال�سلع. وعلم الاقت�صاد لا يحاول الإتيان بطريقة �أخرى لتنظيم  في تعيين 
ال�سوق، و�إنما مهمته �أن يدر�س و�ضع ال�سوق في ظل الطريقة الر�أ�سمالية، ويبحث 
عن حركة الثمن، وكيف يتحدد، ويرتفع وينخف�ض في ال�سوق الحرة التي نظمت 

بالطريقة الر�أ�سمالية.

نتائج  فالمذهب يوجد طريقة للتنظيم وفقًا لت�صوره للعدالة، والعلم يدر�س 
هذه الطريقة حين تطبَّق على المجتمع.

الت�أكيد على �أن الاقت�صاد الإ�سلامي مذهب

وبعد �أن �سردنا الأمثلة العديدة لتو�ضيح الفرق بين المذهب والعلم، �أكدنا 
ونجيب  الإ�سلام،  في  وجوده  عن  نت�اسءل  الذي  الاقت�صادي  المذهب  �أن  على 
بلاإيجاب لا نعني به علم الاقت�صاد؛ لأن الإ�سلام بو�صفه دينًا لي�س من وظيفته 
�إيجاد  عن  هو  و�إنما  والريا�ضيات،  الفلك  علم  �أو  الاقت�صاد،  علم  في  يتكلم  �أن 
علمية  بدرا�سة  الإ�سلام  قيام  الاقت�صادية، لا عن  الحياة  لتنظيم  طريقة  الإ�سلام 
للطرق الموجودة في ع�صره، ولما ينجم عنها من نتائج، كما يفعل علماء الاقت�صاد.
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وجهة النظر في الجواب

وت�صل الحلقة بعد ذلك �إلى �شرح وجهة النظر في الجواب، فتعطي المفهوم 
ال�صحيح عن ال�شريعة وا�ستيعابها و�شمولها ل�شتى الميادين، وت�ستدل على ذلك 
من طبيعة ال�شريعة ون�صو�صها، ثم ن�ستعر�ض بعد ذلك بع�ض ال�شبهات التي تثار 
في وجه الإيمان بالاقت�صاد الإ�سلامي، ونجيب عليها، و�أخ�ص بالذكر، ال�شبهة التي 
تقول: �إن الإ�سلام جاء بتعاليم �أخلاقية، ولم يجئ باقت�صاد ينظم الحياة، فهو واعظ 
ولي�س منظمًا. وقد �أو�ضحنا كيف �أن هذه ال�شبهة ا�ستغلت الجانب الأخلاقي في 
الإ�سلام لطم�س معالم التنظيم الاجتماعي، مع �أن ال�شريعة عالجت كلا المجالين؛ 
التنظيم  الفرد، ومار�ست  دينًا- لتربية  فقد مار�ست الجانب الأخلاقي -بو�صفها 

الاجتماعي باعتبارها النظام المختار من ال�سماء للمجتمع الب�شري.

هذه �صورة عن بحوث الر�اسلة ومو�ضوعاتها، و�إليكم الآن تف�صيلات تلك 
البحوث والمو�ضوعات.

مقدمة





ل�اسن،  كل  وعلى  فكر،  كل  في  تتردد  التي  الأ�سئلة  �أكثر  من  يكون  قد 
ومع كل م�شكلة تمر بها الأمة في حياتها، ويزداد �إلحاحًا با�ستمرار هو ال��سؤال عن 

المذهب الاقت�صادي في الإ�سلام.

فهل يوجد في الإ�سلام اقت�صاد؟

وهل يمكننا �أن نجد حلاًّ لهذا التناق�ض الم�ستقطب بين الر�أ�سمالية والمارك�سية، 
الذي ي�سود العالم اليوم في بديل جديد م�ستمد من الإ�سلام، وم�أخوذ من طريقته 

في الت�شريع وتنظيم الحياة؟

وما هو مدى قدرة هذا البديل الجديد الإ�سلامي على توفير الحياة الكريمة، 
ذلك  خ�ضم  في  قا�سية،  عقائدية  محنة  اليوم  تعاني  التي  للأمة  ر�اسلته  و�أداء 

التناق�ض ال�شديد بين الر�أ�سمالية والمارك�سية.

�أو الت��اسؤل عن حقيقته ومحتواه  ولي�س التفكير في هذا البديل الجديد، 
الإ�سلامي مجرد، ترف فكري يمار�سه الإن�اسن الم�سلم للمتعة، و�إنما هو تعبير عن 
و�إح�اس�سه من خلال مختلف  المت�صارعين،  النقي�ضين  الم�سلم من  الإن�اسن  ي�أ�س 

هل يوجد في الإ�سلام اقت�صاد؟
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التجارب التي عا�شها بف�شلهما - �أي ف�شل النقي�ضين المت�صارعين وهما الر�أ�سمالية 
والمارك�سية - في ملء الفراغ العقائدي والمبدئي للأمة.

عن  تعبيره  �إلى  �إ�اضفة  عنه،  الت��اسؤل  �أو  الإ�سلامي،  البديل  في  والتفكير 
ي�أ�س الإن�اسن الم�سلم من النقي�ضين المت�صارعين، يعبر كذلك �أي�ضًا عن بوادر اتجاه 
ا بد�أ يتبلور، ويتخذ مختلف الم�ستويات  جديد �إلى الإ�سلام، ويعك�س وعيًا �إ�سلاميًّ
الفكرية في الأذهان؛ تبعًا لمدى ا�ستعدادها ونوع تجاوبها مع الإ�سلام. فبذور الوعي 
الإ�سلامي تعبر عن وجودها في بع�ض الأذهان على م�ستوى ت��اسؤل عن الإ�سلام، 
وفي نفو�س �آخرين على م�ستوى ميل �إليه وعاطفة نحوه، وفي عقول �أخرى على 

م�ستوى الإيمان به، وبقيادته الر�شيدة في كل المجالات، �إيمانها بالحياة.

مختلف  ويتخذ  الأمة  عقول  في  الآن  يتحرك  الذي  الإ�سلامي  فالوعي 
الم�ستويات، هو الذي يطرح الأ�سئلة تارة، ويوحي بالجواب في �صالح الإ�سلام تارة 
ا واعيًا �اشمًخا في التربة ال�صالحة من عقول  �أخرى، ويتج�سد حينًا �آخر �صرحًا �إيمانيًّ

الأمة التي تمثل الإ�سلام بين الم�سلمين.

ومن ناحية �أخرى ف�إن الإ�سلام بنف�سه ي�ضطر الم�سلمين �إلى �إلقاء هذا ال��سؤال 
الأف�ضل  البديل  بتقديم  ومطالبتهم  له،  الممثلين  علمائه  على  �أو  الإ�سلام،  على 
للنقي�ضين المتخا�صمين )الر�أ�سمالية والمارك�سية(؛ لأن الإ�سلام �إذ يعلن في قر�آنه 
ون�صو�صه الت�شريعية، ومختلف و�اسئل الإعلان التي يملكها وب�شكل �صريح عدم 
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ر�اضه عن الر�أ�سمالية والمارك�سية معًا، فهو م��سؤول بطبيعة الحال �أن يحدد للأمة 
ا �إلى �صف ذلك الموقف ال�سلبي، و�أن ي�أخذ بيدها في طريق �آخر يتفق  موقفًا �إيجابيًّ
بناءة  �إيجابية  عن  ف�صل  �إذا  ال�سلبي  الموقف  لأن  العام؛  و�إطاره  نظره  وجهة  مع 
تر�سم الأهداف وتحدد معالم الطريق يعني الان�سحاب من معترك الحياة، والتميّع 

ا، لا الم�اسهمة من وجهة نظر جديدة. الاجتماعي نهائيًّ

فلابد للإ�سلام �إذن ما دام لا يقرّ الاندماج في �إطارات ر�أ�سمالية وا�شتراكية 
يت�اسءل  �أن  الطبيعي  من  وي�صبح  �إليه،  ير�شد  �أو  البديل،  يوفر  �أن  ومارك�سية 
الم�سلمون الذين عرفوا موقف الإ�سلام ال�سلبي من الر�أ�سمالية والمارك�سية، وعدم 
ر�اضه عنهما �أن يت�اسءلوا عن مدى قوة الإ�سلام، وقدرته على �إعطاء هذا البديل، 
ا، ون�ستوحي منه  ومدى النجاح الذي يحالفنا �إذا �أردنا �أن نكتفي بلاإ�سلام ذاتيًّ

ا. نظامًا اقت�صاديًّ

�إيجابي  بموقف  �إمدادنا  على  قادر  الإ�سلام  �أن  ذلك:  كل  على  وجوابنا 
غني بمعالمه الت�شريعية، وخطوطه العامة، و�أحكامه التف�صيلية التي يمكن �أن ي�صاغ 
منها اقت�صاد كامل، يمتاز عن �اسئر المذاهب الاقت�صادية ب�إطاره الإ�سلامي، ون�سبه 
والمادية،  الروحية  ب�أ�شواطها  الإن�اسنية،  كل  الإن�اسنية،  مع  وان�سجامه  ال�سماوي، 

و�أبعادها المكانية والزمانية.

وهذا ما �سوف نراه في البحوث الآتية.

هل يوجد في الإ�سلام اقت�صاد





ماذا نعني بوجود اقت�صاد في الإ�سلام؟

ثم  عنه  البدء  ت�اسءلنا في  الذي  الإ�سلامي  الاقت�صاد  وما هي طبيعة هذا 
�أكدنا وجوده و�إيماننا به؟

نبد�أ بتو�ضيحه قبل كل �شيء؛ لأننا حين ندعي  �أن  �إن هذا هو ما يجب 
وجود اقت�صاد في الإ�سلام لا يمكننا البحث عن �إثبات الدعوى ما لم تكن محددة 

ومفهومة، وما لم ن�شرح للقارئ المعنى الذي نريده من الاقت�صاد الإ�سلامي.

�إننا نريد بالاقت�صاد الإ�سلامي: المذهب الاقت�صادي، لا علم الاقت�صاد.

والمذهب الاقت�صادي هو عبارة عن: �إيجاد طريقة لتنظيم الحياة الاقت�صادية 
تتفق مع وجهة نظر معينة عن العدالة.

فنحن حين نتحدث عن اقت�صاد الإ�سلام، �إنما نعني طريقته في تنظيم الحياة 
الاقت�صادية، وفقًا لت�صوراته عن العدالة.

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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في  العلمي  البحث  �ألوان  من  لون  �أي  الإ�سلامي  بالاقت�صاد  نريد  ولا 
الاقت�صاد.

وهذا النوع من التحديد للاقت�صاد الإ�سلامي يجعلنا نواجه م�س�ألة التمييز 
مذهبًا  الإ�سلامي  الاقت�صاد  دام  فما  الاقت�صاد،  وعلم  الاقت�صادي  المذهب  بين 
ا، ولي�س علمًا للاقت�صاد، فيجب �أن نعرف بو�ضوح �أكبر ما معنى المذهب  اقت�صاديًّ
وما لم  بينهما؟  التمييز  معالم  هي  وما  الاقت�صاد؟  علم  معنى  وما  الاقت�صادي؟ 
يت�ضح ذلك و�ضوحًا كافيًا مدعمًا بلاأمثلة، ف�سوف تظل هوية الاقت�صاد الإ�سلامي 

مكتَنَفة بالغمو�ض.

�إننا حين ن�صف �شخ�صًا ب�أنه مهند�س ولي�س طبيبًا، يجب �أن نعرف معنى 
المهند�س، وما هي وظيفته وثقافته؟ وما هو نوع عمله؟ وبماذا يفترق عن الطبيب 
لا  ا  حقًّ مهند�سًا  وكونه  ال�شخ�ص،  ذلك  على  الو�صف  �صدق  من  نت�أكد  لكي 
طبيبًا؟ وكذلك حين يقال: �إن الاقت�صاد الإ�سلامي مذهب اقت�صادي ولي�س علمًا 
للاقت�صاد، يجب �أن نفهم معنى المذهب الاقت�صادي ب�صورة عامة، والوظيفة التي 
الاقت�صادي  المذهب  والفوارق بين  تكونها،  الاقت�صادية وطبيعة  المذاهب  تمار�سها 
وعلم الاقت�صاد؛ لكي ن�ستطيع �أن نعرف في �ضوء ذلك هوية الاقت�صاد الإ�سلامي، 

ا لا علمًا للاقت�صاد. وكونه مذهبًا اقت�صاديًّ
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التمييز  �أ�اس�س  على  الإ�سلامي  الاقت�صاد  هوية  �إي�اضح  �أن  عقيدتي  وفي 
الكامل بين المذهب الاقت�صادي وعلم الاقت�صاد، و�إدراك �أن الاقت�صاد الإ�سلامي 
مذهب ولي�س علمًا، �إن هذا الإي�اضح �سوف ي�اسعدنا كثيًرا على �إثبات الدعوى 
-�أي �إثبات وجود اقت�صاد في الإ�سلام- وينق�ض المبررات التي ي�ستند �إليها جماعة 

ممن ينكرون وجود الاقت�صاد في الإ�سلام، وي�ستغربون من القول بوجوده.

وعلم  الاقت�صادي  للمذهب  بدرا�سة  نقوم  �سوف  الأ�اس�س  هذا  وعلى 
الاقت�صاد ب�صورة عامة، وللفوارق بينهما.

المذهب الاقت�صادي وعلم الاقت�صاد

كل �إن�اسن منا يواجه لونين من ال��سؤال في حياته الاعتيادية ويدرك الفرق 
بينهما، فحين نريد �أن ن�س�أل الأب عن �سلوك ابنه -مثلًا- قد ن�س�أله كيف ينبغي 

�أن ي�سلك ابنك في الحياة؟ وقد ن�س�أله كيف ي�سلك ابنك فعلًا في حياته؟

�أن ي�سلك  �إلى الأب ونقول له: كيف ينبغي  ال��سؤال الأول  وحين نوجه 
ابنك في الحياة؟ ي�ستوحي الأب جوابه من القيم والمثل والأهداف التي يقد�سها 
طموحًا،  جريئًا  �شجاعًا  ولدي  يكون  �أن  ينبغي  مثلًا:  فيقول  الحياة.  ويتبناها في 
الخير  �سبيل  م�ضحيًا في  نف�سه،  من  واثقًا  بربه،  م�ؤمنًا  يكون  �أن  ينبغي  يقول:  �أو 

والعقيدة.

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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و�أما حين نوجه ال��سؤال الثاني للأب، ونقول له: كيف ي�سلك ابنك فعلًا 
في حياته؟ فهو لا يرجع �إلى قيمه ومثله لي�ستوحي منها الجواب، و�إنما يجيب على 
هذا ال��سؤال في �ضوء اطلاعاته عن �سلوك ابنه، وملاحظاته المتعاقبة له، فقد يقول: 
هو فعلًا م�ؤمن واثق �شجاع، وقد يقول: �إنه ي�سلك �سلوكًا متميعًا، ويتاجر ب�إيمانه، 

ويجبن عن مواجهة م�اشكل الحياة.

ي�ؤمن  التي  ومثله  قيمه  من  الأول  ال��سؤال  على  جوابه  ي�ستمد  فلاأب 
الثاني من ملاحظاته وتجربته لابنه في معترك  ال��سؤال  بها، وي�ستمد جوابه على 

الحياة.

الاقت�صادي  المذهب  بين  الفرق  لتو�ضيح  المثال  هذا  ن�ستخدم  �أن  ويمكننا 
��سؤالين متميزين، كال��سؤالين  نواجه  ف�إننا في الحياة الاقت�صادية  وعلم الاقت�صاد، 
تجري  �أن  ينبغي  كيف  ن�س�أل:  فتارة  ابنه،  �سلوك  عن  الأب  واجههما  اللذين 
الأحداث في الحياة الاقت�صادية؟ و�أخرى ن�س�أل: كيف تجري الأحداث فعلًا في 

الحياة الاقت�صادية.

والمذهب الاقت�صادي يعالج ال��سؤال الأول، ويجيب عليه، وي�ستلهم جوابه 
من القيم والمثُُل التي ي�ؤمن بها، وت�صوراته عن العدالة، كما ا�ستلهم الأب جوابه 

على ال��سؤال الأول من قيمه ومثله.
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من  وي�ستلهم جوابه  عليه،  ويجيب  الثاني  ال��سؤال  يعالج  الاقت�صاد  وعلم 
�أ�اس�س  على  الثاني  ال��سؤال  على  يجيب  الأب  كان  فكما  والتجربة،  الملاحظة 
ملاحظته ل�سلوك ابنه وتجربته له، كذلك علم الاقت�صاد ي�شرح حركة الأحداث 

في الحياة الاقت�صادية على �ضوء الملاحظة والخبرة.

وهكذا نعرف �أن علم الاقت�صاد يمار�س عملية الاكت�اشف لما يقع في الحياة 
وروابطها،  �أ�سبابها  عن  ويتحدث  وطبيعية،  اجتماعية  ظواهر  من  الاقت�صادية 
والمذهب الاقت�صادي يقيم الحياة الاقت�صادية ويحدد كيف ينبغي �أن تكون، وفقًا 

لت�صوراته عن العدالة؟ وما هي الطريقة العادلة في تنظيمها؟

م العلم يكت�شف، والمذهب يُقيِّ

العلم يتحدث عما هو كائن، و�أ�سباب تكونه. والمذهب يتحدث عما ينبغي 
�أن يكون، وما لا ينبغي �أن يكون.

المذهب بين الاكت�اشف  العلم ومهمة  للتمييز بين وظيفة  بلاأمثلة،  ولنبد�أ 
والتقييم.

المثال الأول

ولن�أخذ هذا المثال من ارتباط الثمن -في ال�سوق- بكمية الطلب، فكلنا 
�إذا كثر عليها الطلب وازدادت الرغبة في  نعلم من حياتنا الاعتيادية �أن ال�سلعة 

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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�شرائها لدى الجمهور ارتفع ثمنها؛ فكتاب ن�ؤلفه في الريا�ضيات قد يباع بربع دينار، 
ف�إذا قررت المعارف تدري�سه، و�أدى ذلك �إلى كثرة الطلب عليه من التلاميذ، ارتفع 
ثمنه في ال�سوق، تبعًا لزيادة الطلب، وهكذا �اسئر ال�سلع؛ ف�إن ثمنها يرتبط بكمية 

الطلب عليها في ال�سوق فكلما زاد الطلب ارتفع الثمن.

وارتباط الثمن هذا بالطلب يتناوله العلم والمذهب معًا، ولكن كلاًّ منهما 
يعالجه من زاويته الخا�صة.

فعلم الاقت�صاد يدر�سه بو�صفه ظاهرة، تتكون وتوجد في ال�سوق الحرة التي 
لم يفر�ض عليها �أثمان ال�سلع من جهة عليا كالحكومة، وي�شرح كيفية تكون هذه 
الظاهرة نتيجة لحرية ال�سوق، ويكت�شف مدى الارتباط بين الثمن وكمية الطلب. 
ويقارن بين الزيادة الن�سبية في الثمن والزيادة الن�سبية في الطلب، فهل يت�اضعف 
الثمن �إذا ت�اضعف الطلب، �أو يزداد بدرجة �أقل؟ وي�شرح ما �إذا كان ارتباط الثمن 
بكمية الطلب بدرجة واحدة في جميع ال�سلع، �أو �أن بع�ض ال�سلع ي�ؤثر عليها ازدياد 

طلبها على ارتفاع ثمنها �أكثر مما ي�ؤثره في �سلع �أخرى.

بظاهرة  تت�صل  التي  الحقائق  جميع  لاكت�اشف  العلم؛  يدر�سه  هذا  كل 
ارتباط الثمن بالطلب، و�شرح ما يجري في ال�سوق الحرة، وما ينجم عن حريته، 

ا قائمًا على �أ�اسليب البحث العلمي والملاحظة المنظمة. �شرحًا علميًّ
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والعلم في ذلك كله لا ي�ضيف منه �شيئًا �إلى الواقع، و�إنما هدفه الأ�اس�سي 
ن فكرةٍ دقيقٍة عما يجري في الواقع، وما ينجم عن ال�سوق الحرة من ظواهر،  تكوُّ
وما بين تلك الظواهر من روابط، و�صياغة القوانين التي تعبر عن تلك الروابط، 

وتعك�س الواقع الخارجي بمنتهى الدقة الممكنة.

و�أما المذهب الاقت�صادي فهو لا يدر�س ال�سوق الحرة ليكت�شف نتائج هذه 
الحرية، و�أثرها على الثمن، وكيف يرتبط الثمن بكمية الطلب في ال�سوق الحرة؟ 
زاد  �إذا  الحرة  ال�سوق  في  ال�سلعة  ثمن  يرتفع  لماذا  ��سؤال:  نف�سه  على  يلقي  ولا 

الطلب عليها؟

�إن المذهب لا ي�صنع �شيئًا من ذلك، ولي�س من حقه هذا؛ لأن اكت�اشف 
النتائج والأ�سباب، و�صياغة الواقع في قوانين عامة تعك�سه وت�صوره من حق العلم 

بما يملك من و�اسئل الملاحظة والتجربة والا�ستنتاج.

و�إنما يتناول المذهب حرية ال�سوق؛ ليقيم هذه الحرية، ويقيم ما ت�سفر عنه 
من نتائج، وما ت�ؤدي �إليه من ربط الثمن بكمية الطلب الذي يغزو ال�سوق.

ونعني بتقييم الحرية وتقييم نتائجها: الحكم عليها من وجهة نظر المذهب 
�إلى العدالة؛ ف�إن كل مذهب اقت�صادي له ت�صوراته العامة عن العدالة،  ويرتكز 
تقييمه لأي منهج من مناهج الحياة الاقت�صادية على �أ�اس�س القدر الذي يج�سده 

ذلك المنهج من العدالة وفقًا لت�صور المذهب لها.

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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فحرية ال�سوق �إذا بحثت على ال�صعيد المذهبي فلا تبحث باعتبارها ظاهرة 
ا يراد  موجودة في الواقع لها نتائجها وقوانينها العلمية، بل بو�صفها منهجًا اقت�صاديًّ

اختبار مدى توفر العدالة فيه.

فال��سؤال القائل: ما هي نتائج ال�سوق الحرة؟ وكيف يرتبط الثمن بكمية 
الطلب فيها؟ ولماذا يرتبط �أحدهما بلاآخر؟ يجيب عليه علم الاقت�صاد.

�أن حريتها كفيلة  ال�سوق؟ وهل  �أن تكون  ينبغي  القائل: كيف  وال��سؤال 
العدالة  تفر�ضها  التي  بال�صورة  الحاجات  و�إ�شباع  عادلًا،  توزيعًا  ال�سلع  بتوزيع 

الاجتماعية؟ �إن هذا ال��سؤال هو الذي يجيب عليه المذهب الاقت�صادي.

�أن  اقت�صادي  مذهب  �أي  من  نترقب  �أن  الخط�أ  فمن  الأ�اس�س  هذا  وعلى 
العر�ض  وقوانين  ال�سوق الحرة،  الطلب في  الثمن بكمية  ارتباط  لنا مدى  ي�شرح 

والطلب التي يتحدث عنها علماء الاقت�صاد في درا�ستهم لطبيعة ال�سوق الحرة.

المثال الثاني

من ر�أي ريكاردو: �أن �أجور العمال �إذا كانت حرة وغير محدودة من جهة 
ا فلا، تزيد عن القدر الذي يتيح للعامل معي�شة  عليا -كالحكومة- تحديدًا ر�سميًّ
الكفاف، ولو زادت �أحياناً عن هذا القدر كان ذلك �شيئًا م�ؤقتًا، و�سرعان ما ترجع 

�إلى م�ستوى الكفاف مرة �أخرى.
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الحد  عن  زادت  �إذا  العمال  �أجور  �إن  ذلك:  تف�سير  في  ريكاردو  ويقول 
الأدنى من المعي�شة �أدى ذلك �إلى ازديادهم؛ نتيجة لتح�سن �أو�اضعهم، و�إقبالهم 
على الزواج والإنجاب. وما دام عمل العامل �سلعة في �سوق حرة لم تحدد فيها 
العمال وكثر  ازداد  ف�إذا  والطلب؛  العر�ض  لقانون  يخ�ضع  فهو  والأثمان،  الأجُور 

عر�ض العمل في ال�سوق انخف�ضت الأجور.

وهكذا كلما ارتفعت الأجور عن م�ستوى الكفاف وجدت العوامل التي 
نق�صت  �إذا  �أنها  كما  المحتوم.  حدها  �إلى  ورجوعها  جديد،  من  انخفا�ضها  تحتم 
فيهم  والموت  المر�ض  و�شيوع  العمال،  ب�ؤ�س  ازدياد  ذلك  عن  نتج  الحد  هذا  عن 
حتى ينق�ص عددهم، و�إذا نق�ص عددهم ارتفعت الأجور، ورجعت �إلى م�ستوى 

الكفاف؛ لأن كل �سلعة �إذا نق�صت كميتها وقلت ارتفع ثمنها في ال�سوق الحرة.
وهذا ما يطلق عليه ريكاردو ا�سم »القانون الحديدي للأجور«.

توفرت  �إذا  الواقع  في  يجري  ا  عمَّ يتحدث  �إنما  القانون  هذا  في  وريكاردو 
ال�سوق الحرة للأجراء، ويكت�شف الم�ستوى الثابت للأجور في كنف هذه ال�سوق، 
والعوامل الطبيعية والاجتماعية التي تتدخل في تثبيت هذا الم�ستوى، والحفاظ 

عليه كلما تعر�ض الأجر لارتفاع  �أو هبوط ا�ستثنائيين.

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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فريكاردو �إنما يجيب في هذا القانون على ��سؤال: ماذا يجري في الواقع؟ لا 
عما ينبغي �أن يجري، ولأجل هذا كان بحثه داخلًا في نطاق علم الاقت�صاد؛ لأنه 

بحث ي�ستهدف اكت�اشف ما يجري من �أحداث وما تتحكم فيها من قوانين.

والمذهب الاقت�صادي حين يتناول �أجور العمال لا يريد �أن يكت�شف ما يقع 
في ال�سوق الحرة، و�إنما يوجِد طريقة لتنظيمها تتفق مع مفاهيم العدالة عنده؛ فهو 
يتحدث عن الأ�اس�س الذي ينبغي �أن تنظّم بموجبه الأجور، ويبحث عما �إذا كان 
مبد�أ الحرية الاقت�صادية ي�صلح �أن يكون �أ�اس�سًا لتنظيم الأجور من وجهة نظره عن 

العدالة �أولًا.

م ال�سوق  �أن تنظَّ �أن المذهب الاقت�صادي يحدد كيف ينبغي  وهكذا نرى 
�أو  الاقت�صادية،  الحرية  مبد�أ  �أ�اس�س  م على  تنظَّ العدالة، هل  �إلى  نظره  من وجهة 
على �أ�اس�س �آخر؟ وعلم الاقت�صاد يدر�س ال�سوق المنظمة، على �أ�اس�س مبد�أ الحرية 
الاقت�صادية مثلًا؛ ليتعرف على ما يحدث في ال�سوق المنظمة وفقًا لهذا المبد�أ من 
�أحداث، وكيف تحدد فيها �أثمان ال�سلع و�أجور العمال؟ وكيف ترتفع وتنخف�ض؟

ر. م ويقدِّ وهذا معنى قولنا: �إن العلم يكت�شف، والمذهب يقيِّ
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المثال الثالث

د الزاوية التي منها يدر�س علم  ولن�أخذ المثال الثالث من الإنتاج، ولنحدِّ
الاقت�صادي  المذهب  في  الإنتاج  يدر�س  منها  التي  والزاوية  الإنتاج،  الاقت�صاد 

ونتبين الفارق بين الزاويتين.

تنمية  �إلى  ت�ؤدي  التي  العامة  الو�اسئل  الإنتاج  يدر�س من  الاقت�صاد  فعلم 
لإنتاج  م�شروعين  بين  -مثلًا-  فيقارن  والتخ�ص�ص،  العمل،  كتق�سيم  الإنتاج، 
�أحد  في  عامل  كل  يُكَلَّف  عمال،  ع�شرة  على  منهما  كل  ي�شتمل  ال�اسعات 
الم�شروعين ب�إنتاج �اسعة كاملة. و�أما في الم�شروع الآخر فيق�سم العمل، ويوكل �إلى 
هذا  يكرر  فهو  ال�اسعة،  �إنتاج  يتطلبها  التي  العمليات  من  واحد  نوع  عامل  كل 
النوع الواحد من العملية با�ستمرار، دون �أن يمار�س العمليات الأخرى، التي تمر 

بها ال�اسعة خلال �إنتاجها.

وطريقتيهما  الم�شروعين  هذين  يدر�س  الاقت�صاد  في  العلمي  البحث  �إن 
المختلفتين، و�أثر كل منهما على الإنتاج وعلى العامل.

وهكذا يدر�س علم الاقت�صاد �أي�ضًا كل ما يرتبط بلاإنتاج الاقت�صادي من 
قوانين طبيعية، كقانون تناق�ص الغلة في الإنتاج الزراعي، القائل: �إن ن�سبة زيادة 

الإنتاج الزراعي من الأر�ض تقل عن ن�سبة زيادة النفقات.

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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على  الحقائق  اكت�اشف  عن  يعبر  لأنه  الاقت�صاد؛  علم  يدر�سه  هذا  كل 
ال�صعيد الاقت�صادي، كما تجري، ويحدد العوامل التي ت�ؤثر بطبيعتها على الإنتاج 

ت�أثيًرا موافقًا �أو معاك�سًا.

و�أما المذهب فهو يبحث الأمور التالية

ا، �أو يجب �إخ�اضعه لتخطيط مركزي من  هل ينبغي �أن يبقى الإنتاج حرًّ
قبل الدولة؟

هل ينبغي اعتبار تنمية الإنتاج هدفًا �أ�صيلًا، �أو و�سيلة لهدف �أعلى؟

�أعلى فما هي الحدود والإطارات  و�إذا كانت تنمية الإنتاج و�سيلة لهدف 
التي تفر�ضها طبيعة ذلك الهدف الأعلى على هذه الو�سيلة؟

�أو العك�س؟  �أ�اس�سًا لتنظيم التوزيع،  �أن تكون �سيا�سة الإنتاج  وهل يجب 
بمعنى �أن �أيهما يجب �أن ينظم لم�صلحة الآخر؟ فهل ننظم توزيع الثروة بال�شكل 
الذي يوفر الإنتاج وي�اسعد على تنميته، فتكون م�صلحة الإنتاج �أ�اس�سًا للتوزيع؛ 
ف�إذا اقت�ضت م�صلحة الإنتاج ت�شريع الفائدة على القرو�ض التجارية لجذب ر�ؤو�س 
الأموال �إلى مجال الإنتاج اتخذت الإجراءات بهذا ال�ش�أن، ونظم التوزيع على 
�أ�اس�س الاعتراف بحق ر�أ�س المال في الفائدة، �أو تنظّم توزيع الثروة وفقًا لمقت�ضيات 
العدالة التوزيعية، ونحدد تنمية الإنتاج بالمناهج والو�اسئل التي تتفق مع مقت�ضيات 

العدالة التوزيعية؟
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كل هذا يدخل في نطاق المذهب الاقت�صادي، لا علم الاقت�صاد؛ لأنه يرتبط 
بتنظيم الإنتاج، وكيف ينبغي �أن ت�صمم �سيا�سته العامة.

ا�ستخلا�ص من الأمثلة ال�سابقة

للعلم  المتميزين  الخطين  ال�اسبقة  الأمثلة  من  ن�ستخل�ص  �أن  يمكننا 
وظواهرها  الاقت�صادية،  الحياة  �أ�سرار  على  والتعرف  الاكت�اشف  والمذهب:خط 
المختلفة، وخط التقييم، و�إيجاد طريقة لتنظيم الحياة الاقت�صادية، وفقًا لت�صورات 

معينة عن العدالة.

وعلى هذا الأ�اس�س يمكننا �أن نميز بين الأفكار العلمية والأفكار المذهبية. 
�أ�سبابه  على  والتعرف  يجري،  كما  الواقع  اكت�اشف  تدور حول  العلمية  فالفكرة 
ونتائجه وروابطه، فهي بمثابة منظار علمي للحياة الاقت�صادية، فكما �أن ال�شخ�ص 
حين ي�ضع منظارًا على عينيه ي�ستهدف ر�ؤية الواقع دون �أن ي�ضيف �إليه �أو يغير 
فيه �شيئًا، وكذلك التفكير العلمي يقوم بدور منظار للحياة الاقت�صادية، فيعك�س 

قوانينها وروابطها، فالطابع العام للفكرة العلمية هو الاكت�اشف.

خا�ص  تقدير  هي  بل  للواقع،  منظارًا  لي�ست  فهي  المذهبية  الفكرة  و�أما 
للموقف على �ضوء ت�صورات عامة للعدالة؛ فالعلم يقول: هذا هو الذي يجري في 

الواقع، والمذهب يقول: هذا هو الذي ينبغي �أن يجري في الواقع.

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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علم الاقت�صاد والمذهب كالت�أريخ والأخلاق

-بين  الاقت�صادي  والمذهب  الاقت�صاد  علم  بين  تبيناه  الذي  الفرق  وهذا 
البحث عما هو كائن والبحث عما ينبغي �أن يكون- يمكننا �أن نجد نظيره بين علم 
التاريخ والبحوث الأخلاقية؛ ف�إن علم التاريخ يتفق مع علم الاقت�صاد في خطه 

العلمي العام، والبحوث الأخلاقية كالمذهب الاقت�صادي في التقييم والتقدير.

والنا�س يتفقون عادة على التفرقة بين علم التاريخ والبحوث الأخلاقية؛ 
�إلى  �أدت  التي  الأ�سباب  عن  -مثلًا-  يحدثونهم  التاريخ  علماء  �أن  يعرفون  فهم 
�إلى �شن  التي دعت  �أيدي الجرمان، والعوامل  الرومانية في  �سقوط الإمبراطورية 
الحملات ال�صليبية على فل�سطين وف�شلها جميعًا، والظروف التي �اسعدت على 
اغتيال قي�صر وهو في قمة انت�صاره ومجده، �أو على قتل عثمان بن عفان والثورة 

عليه.

وروابطها،  �أ�سبابها  ويكت�شف  التاريخ،  علم  يدر�سها  الأحداث  هذه  كل 
وتطورات في مختلف  نتائج  من  عنه  وما تمخ�ضت  الأخرى،  الأحداث  �اسئر  مع 
الميادين. وهو بو�صفه علمًا يقت�صر على اكت�اشف تلك الأ�سباب والروابط، والنتائج 

م تلك الأحداث من الناحية الخلقية. بالو�اسئل العلمية، ولا يقيِّ

�أو قتل عثمان  ب�أن اغتيال قي�صر  فعلم الت�أريخ لا يحكم في نطاقه العلمي 
ا، �أو منحرفًا عن المقايي�س التي تحتم القيم العليا اتباعها  كان عملًا �صحيحًا خلقيًّ
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في ال�سلوك، ولي�س من �ش�أنه �أن يقيم الحملات ال�صليبية، �أو غزو البرابرة الجرمان 
�أو ظالمة، و�إنما يرتبط تقييم تلك الأحداث  ب�أنها حملات عادلة  للرومان ويحكم 
جميعًا بالبحوث الأخلاقية؛ فعلى �ضوء ما نتبنى من مقايي�س للعمل في البحث 

الأخلاقي نحكم ب�أن هذا عدل �أو ظلم، و�أن هذه ا�ستقامة �أو انحراف.

البحث  وي�أتي  وقعت  والحادثة كما  ال�سلوك  ي�صف  التاريخ  علم  �أن  فكما 
الحياة  �أحداث  ي�صف  الاقت�صاد  علم  كذلك  فيقيمها،  العامة  بمقايي�سه  الخلقي 
تنظيم  ينبغي  التي  الطريقة  يقيم تلك الأحداث، ويحدد  الاقت�صادية، والمذهب 

الحياة الاقت�صادية على �أ�اس�سها، وفقًا لت�صوراتها العامة عن العدالة.

علم الاقت�صاد ك�سائر العلوم

الاكت�اشف  مقت�صرة على  و�إنها  الاقت�صاد،  قلناه في تحديد وظيفة علم  وما 
الأ�اس�سية  الوظيفة  ف�إنّ  الاقت�صاد فح�سب،  والتقييم لا يخ�ص علم  التقدير  دون 
وعلماء  الاقت�صادي  العالم  بين  فرق  ولا  خا�صة،  الاكت�اشف  هي  العلوم  لجميع 
الفيزياء والذرة والفلك والنف�س، �سوى �أنه يمار�س وظيفته في الحقل الاقت�صادي 
من حياة الإن�اسن، و�أولئك يمار�سون نف�س الوظيفة، وهي اكت�اشف الحقائق وروابطها 

وقوانينها في حقول �أخرى متنوعة طبيعية �أو ب�شرية.

للنور  المختلفة  ال�سرعات  -مثلًا-  يدر�س  الاعتيادية  الفيزياء  في  فالعالم 
وال�صوت وغيرهما، ويكت�شف المعادلات الدقيقة لها.

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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والعالم الذري يدر�س تركيب الذرة، وعدد كهاربها، ونوع �شحناتها المخبوءة 
فيها، والقوانين التي تتحكم في حركتها.

والعالم الفلكي يدر�س الأجرام  الكبيرة في الف�اضء، والقوانين التي تنظم 
حركتها.

 والعالم النف�سي يدر�س -مثلًا- عملية الإب�صار، ومحتواها ال�سيكولوجي 
والعوامل الم�ؤثرة فيها.

والعالم الاقت�صادي يكت�شف من ناحيته �أي�ضًا قوانين الظواهر الاقت�صادية، 
�سواء كانت طبيعية كظاهرة تناق�ص الغَلَّة، �أو اجتماعية كظاهرة انخفا�ض الثمن 

وارتفاعه في ال�سوق الحرة وفقًا لكمية الطلب.

فكل ه�ؤلاء بو�صفهم العلمي يكت�شفون ولا يقيمون.

الفارق في المهمة لا في المو�ضوع

 في �ضوء ما تقدم تعرف �أن الفارق بين علم الاقت�صاد والمذهب الاقت�صادي 
ينبع من اختلافهما في المهمة، نظرًا �إلى �أن مهمة علم الاقت�صاد اكت�اشف ظواهر 
الحياة الاقت�صادية وروابطها، ومهمة المذهب �إيجاد طريقة لتنظيم الحياة الاقت�صادية 

كما ينبغي �أن تنظم، وفقًا لت�صوراته عن العدالة.
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وعلى هذا الأ�اس�س ندرك الخط�أ في المحاولات التي ترمي �إلى التمييز بين 
علم الاقت�صاد والمذهب الاقت�صادي من ناحية المو�ضوع، عن طريق القول ب�أن علم 
الاقت�صاد، يبحث في الإنتاج وقوانينه، والعوامل التي ت�اسعد في تنميته.والمذهب 
�أفراد المجتمع  الاقت�صادي يبحث في التوزيع و�أحكامه، والروابط التي تن�ش�أ بين 

على �أ�اس�سه.

قدمناها  التي  ال�اسبقة  الأمثلة  في  ر�أينا  لأننا  خاطئة؛  المحاولات  هذه  �إن 
للتفرقة بين العلم والمذهب، �أن المذهب الاقت�صادي يتناول الإنتاج، كما يتناول 
التوزيع )راجع المثال الثالث(. وعلم الاقت�صاد يتناول التوزيع، كما يتناول الإنتاج 

)راجع المثال الأول والثاني(. 

فقانون الأجور الحديدي الذي �سبق في المثال الثاني قانون علمي بالرغم 
�أ�اس�س مبد�أ الحرية الاقت�صادية، �أو  �أنه يت�صل بالتوزيع، وتنظيم الإنتاج على  من 
على �أ�اس�س التوجيه المركزي من الدولة، يعتبر ق�ضية من ق�اضيا المذهب بالرغم 

من كونه بحثًا في الإنتاج. 

فمن الخط�أ �أن نحكم على �أي بحث ب�أنه علمي �إذا كان يتناول الإنتاج، و�أنه 
مذهبي �إذا كان يتناول التوزيع. 

بل العلامة الفارقة للبحث العلمي عن البحث المذهبي هي علاقة البحث 
ف�إن كان بحثًا عن الواقع في الحياة الاقت�صادية، وكيف هو؟  �أو العدالة،  بالواقع، 

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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فالبحث  ق؟  َقَّ ُحت �أن  ينبغي  وكيف  العدالة،  عن  بحثًا  كان  و�إن  علمي،  فالبحث 
مذهبي؛ �أي �أن ارتباط الفكرة بالعدالة هو العلامة الفارقة للمذهب ب�شكل عام 

عن البحوث العلمية التي ي�ضمها علم الاقت�صاد. 

المذهب قد يكون �إطارًا للعلم

الغلة  قانون  ويكت�شف  الإنتاج،  في  يبحث  كما  الاقت�صاد  علم  �أن  عرفنا 
المتناق�صة -مثلًا- كذلك يبحث في التوزيع ويكت�شف قانوناً، كالقانون الحديدي 

للأجور. 

ولكن بالرغم من ذلك يوجد �أحياناً فرق بين البحث العلمي في الإنتاج، 
الحديدي  والقانون  المتناق�صة  الغلة  قانون  ولن�أخذ  التوزيع،  في  العلمي  والبحث 

للأجور مثالَين على ذلك. 

يمثل  الثاني  والقانون  الإنتاج،  في  العلمي  البحث  يمثل  الأول  فالقانون 
البحث العلمي في التوزيع. 

ونحن �إذا لاحظنا قانون الغلة المتناق�صة، نجد �أنه ي�شتمل على حقيقة عن 
نوع  كان  مهما  ب�شري،  مجتمع  كل  في  الأر�ض  على  ت�صدق  الزراعي  الإنتاج 
المذهب الاقت�صادي الذي يتبناه؛ فلاأر�ض في المجتمع الر�أ�سمالي تتناق�ص غلتها 
وهذا  الإ�سلامي.  �أو  الا�شتراكي  المجتمع  في  تتناق�ص  كما  القانون،  لذلك  وفقًا 
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يعني �أن قانون الغلة المتناق�صة لي�س متوقفًا على و�ضع مذهبي معين، بل يعبر عن 
حقيقة علمية مطلقة. 

فهو  الثاني،  المثال  في  �شرحه  مرّ  الذي  للأجور  الحديدي  القانون  و�أما 
ت�سوده الحرية  العمال في مجتمع  الثابت لأجور  الم�ستوى  ر�أينا-  يكت�شف -كما 
العمال على  �أجور  فيه  ت�سوده الحرية تظل  الذي  المجتمع  �أن  الاقت�صادية، ويقرر 
�أخرى  مرة  عادت  طارئ  ل�سبب  انخف�ضت  �أو  ارتفعت  و�إذا  الكفاءة،  م�ستوى 

وب�صورة طبيعية �إلى ذلك الم�ستوى. 

وهذا القانون علمي بطبيعته وم�ضمونه وهدفه؛ لأنه يحاول اكت�اشف الواقع، 
والتعرف على حركة الأجور واتجاهها كما يحدث في المجتمع، ولكنه يقرر في نف�س 
الوقت �أن هذه الحقيقة التي يتحدث عنها �إنما ت�صدق على مجتمع ت�سوده الحرية 
ا تفر�ض الدولة فيه  الاقت�صادية الر�أ�سمالية، ولا تنطبق على مجتمع موجه اقت�صاديًّ

تحديدًا عاليًا للأجور. 

فالحرية الر�أ�سمالية �شرط ل�صدق القانون العلمي عن الأجور، �أو هي الإطار 
م�ضمونه  القانون  �أن  معنى  وهذا  �ضمنه.  الحديدي  القانون  يتحقق  الذي  العام 

علمي، و�إطاره العام -�شرط �صدقه- مذهبي. 

و�أكبر الظن �أن عدم التمييز بين الم�ضمون والإطار، �أو بين القانون العلمي 
و�شروطه هو الذي �أدى �إلى القول ب�أن بحوث التوزيع كلها مذهبية، ولي�س للعلم 

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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�أن يبحث في حقل التوزيع؛ ف�إن �إ�شراط القوانين العلمية في التوزيع ب�إطار مذهبي 
معين جعل �أ�صحاب هذا القول يتخيلون �أن تلك القوانين مذهبية بطبيعتها. 

النتائج الم�ستخل�صة

ن�ستخل�ص مما �سبق النتائج التالية: 

مهمتهما  في  يختلفان  الاقت�صادي  والمذهب  الاقت�صاد  علم  �أولًا: ��إن 
وظواهرها  الاقت�صادية  الحياة  اكت�اشف  العلم  مهمة  لأن  الأ�اس�سية؛ 
الحياة  لتنظيم  طريقة  �إيجاد  المذهب  ومهمة  الواقع،  في  توجد  كما 
الاقت�صادية كما ينبغي �أن توجد وفقًا لت�صوراته العامة عن العدالة، 

فالعلم يعمل لتج�سيد الواقع، والمذهب يعمل لتج�سيد العدالة. 

المذهب  �أن  معًا، كما  والتوزيع  الإنتاج  يبحث في  الاقت�صاد  علم  ثانيًا: ��إن 
للتفرقة  �أ�اس�س  ولا  �أي�ضًا،  والتوزيع  الإنتاج  في  يبحث  الاقت�صادي 
للعلم،  مو�ضوعًا  الإنتاج  بجعل  المو�ضوع-  �أ�اس�س  -على  بينهما 
العلم والمذهب يختلفان في مهمة  والتوزيع مو�ضوعًا للمذهب؛ لأن 

البحث وطريقته، لا في مو�ضوعه. 

في  ثابتة  حقائق  عن  تعبر  الإنتاج  في  الاقت�صاد  علم  قوانين  �إن  وثالثًا: 
مختلف المجتمعات مهما كان نوع المذهب الاقت�صادي المطبق عليها. و�أما قوانين 
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علم الاقت�صاد في التوزيع فهي ت�شرط عادة ب�إطار مذهبي معين، بمعنى �أن العالم 
الاقت�صادي يفتر�ض مجتمعًا يطبق مذهبًا -كالر�أ�سمالية والحرية الاقت�صادية- ثم 

يحاول �أن يكت�شف قوانينه وحركة الحياة الاقت�صادية فيه. 

المذهب لا ي�ستعمل الو�سائل العلمية 

المذهب  مهمة  �أن   - والعلم  للمذهب  ال�اسبقة  التحليلات  من   - عرفنا 
التعبير عن مقت�ضيات العدالة، بينما يكون على العلم مهمة اكت�اشف الأحداث 

الاقت�صادية كما تقع ب�أ�سبابها وروابطها. 

وهذا الاختلاف في المهمة الأ�اس�سية بينهما يفر�ض اختلافهما في و�اسئل 
البحث حتمًا، بمعنى �أن علم الاقت�صاد بو�صفه علمًا -يكت�شف ما يقع في الكون 
والمجتمع مما يت�صل بالحياة الاقت�صادية- ي�ستعمل الو�اسئل العلمية من الملاحظة 
�أو التجربة، ويتتبع الأحداث التي تزخر بها الحياة الاقت�صادية؛ لكي ي�ستنبط على 
�ضوء ذلك روابطها وقوانينها العامة. ومتى كانت ق�ضية من الق�اضيا مو�ضعًا لل�شك 
ولم يعلم مدى �صدقها وت�صويرها للواقع، �أمكن للعِملا الاقت�صادي �أن يرجع �إلى 
يكت�شف مدى  لكي  المتعاقبة؛  للأحداث  المنظمة  وملاحظاته  العلمية  المقايي�س 

�صحة تلك الق�ضية و�صدقها في ت�صوير الواقع. 

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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�إن العالم الاقت�صادي كالعالم الطبيعي من هذه الناحية، فالعالم الطبيعي 
ا  �إذا �أراد �أن يكت�شف درجة الغليان في الماء �أمكنه �أن يقي�س حرارة الماء قيا�سًا علميًّ

-بو�صفها ظاهرة طبيعية- ويلاحظ درجة الحرارة التي تبد�أ عندها الغليان. 

الاقت�صادية  الأزمات  دورية  يكت�شف  �أن  �أراد  �إذا  الاقت�صادي  والعالم 
�إلى  يرجع  �أن  فعليه  و�آخر،  حين  بين  الر�أ�سمالي  المجتمع  تنتاب  التي  الم�شهورة 
�أحداث الحياة الاقت�صادية كما ت�سل�سلت ووقعت؛ ليحدد الفا�صل التاريخي بين 
كل �أزمة و�أخرى، ف�إذا وجد �أن الفا�صل التاريخي بين كل �أزمة و�اسبقتها واحد 
والعوامل  �أ�سبابها  عن  يبحث  وبالتالي  الأزمات،  تلك  دورة  يحدد  �أن  ا�ستطاع 

الم�ؤثرة فيها. 

يقي�س  �أن  يمكنه  لا  ف�إنه  الاقت�صادي؛  المذهب  ذلك  من  العك�س  وعلى 
زاوية  من  المو�ضوعات  تلك  يدر�س  لأنه  ا؛  علميًّ قيا�سًا  يعالجها  التي  المو�ضوعات 
الوا�ضح  ومن  العدالة.  لمقت�ضيات  وفقًا  للتنظيم  طريقة  �إيجاد  ويحاول  العدالة، 
�أن العدالة تختلف عن حرارة الماء وغليانه، وعن الأزمات الاقت�صادية ودورتها؛ 
لأنها لي�ست من الظواهر الكونية �أو الاجتماعية التي تقبل الملاحظة المو�ضوعية، 

والقيا�س العلمي، و�أ�اسليب التجربة المتعارفة في العلم. 
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ففي المذهب الاقت�صادي لا يكفي �أن نطل بر�ؤو�سنا على الواقع، ونلاحظ 
العالم  التنظيم؟ كما يطل  العدالة في  الأحداث ملاحظة علمية لنعرف ما هي 

الاقت�صادي ويدر�س الأزمات الاقت�صادية ليعرف دورتها وقانونها. 

ولن�أخذ العدالة في التوزيع مثلًا على ذلك؛ فهناك من يقول: �إن العدالة في 
التوزيع تتحقق في نظام يكفل الم�اسواة بين �أفراد المجتمع في الرزق والثروة. 

وهناك من يعتبر الم�اسواة بين �أفراد المجتمع في الحرية بدلًا عن الرزق هي 
الأ�اس�س العادل للتوزيع، و�إن �أدت ممار�سة الأفراد لحقهم في الحرية �إلى اختلافهم 
في الرزق، وزيادة ثروة بع�ضهم على ثروة الآخرين، ما دام الآخرون يتمتعون بنف�س 

الحرية الممنوحة للجميع بدرجة واحدة. 

الرزق  التوزيع تتحقق في �ضمان م�ستوى عام من  وهناك من يرى عدالة 
للجميع، ومنح الحرية لهم خارج حدود ذلك الم�ستوى، كما ي�صنع الإ�سلام. 

ف�إذا �أردنا �أن نعرف ما هو طريق تحقيق العدالة في التوزيع، هل هو الت�سوية 
الن�اشط  �ألوان  مختلف  ممار�سة  في  الحرية  فرد   كل  �إعطاء  �أو  والثروة،  الرزق  في 
�أ�سلوب  �أو  للحرية،  ممار�سته  لطريقة  وفقًا  الرزق  من  ن�صيبه  وتحديد  الاقت�صادي، 
ثالث بين هذا وذاك؟ �إذا �أردنا �أن نعرف ما هو طريق العدالة من هذه الأ�اسليب 
فلا يمكننا �أن نقي�س ون�ستعمل و�اسئل البحث العلمي؛ لأن العدالة لي�ست ظاهرة 
طبيعية كالحرارة والغليان لكي نح�س بها بب�صرنا �أو لم�سنا  �أو �اسئر حوا�سنا، ولي�ست 

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟
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ظاهرة اجتماعية -كلاأزمات الاقت�صادية في المجتمع الر�أ�سمالي- لتقا�س وتلاحظ 
وتجرب. 

�أو  ت�اسويهم  مدى  فيعرف  �أنف�سهم،  النا�س  يقي�س  �أن  يمكنه  العلم  �إن 
حقهم  يقي�س  �أن  ي�ستطيع  لا  ولكنه  والنف�سية،  الج�سدية  �صفاتهم  في  اختلافهم 
في الرزق؛ ليعرف ما �إذا كان من العدل �أن يت�اسووا في الرزق �أوْ لا؛ لأن العدالة 
والحق لي�اس من ال�صفات المو�ضوعية الخا�ضعة للقيا�س العلمي والح�س، ك�صفات 

الج�سد وظواهر الحياة. 

ا ي�ؤمن ب�أن النا�س �سوا�سية في حق الحرية و�إن اختلفت  خذ �إليك ر�أ�سماليًّ
ا ي�ؤمن ب�أن النا�س �سوا�سية في حق الرزق، وا�س�ألهما: هل يوجد  �أرزاقهم، وا�شتراكيًّ
مقيا�س زئبقي للعدالة كالمقيا�س الزئبقي للحرارة؛ لكي �أعرف درجة العدالة في 
اختلفت  و�إن  �أفراده،  حريات  تت�اسوى  ومجتمع  �أفراده،  �أرزاق  تت�اسوى  مجتمع 
التي  الظواهر  من  ظاهرة  المجتمع  �أفراد  به  يتمتع  الذي  الحق  �أن  وهل  �أرزاقهم؟ 
ونوع  نباهتهم،  قامتهم، ومدى  ب�ألوانهم، وطول  بها، كما نح�س  الإح�اس�س  يمكن 
�أ�صواتهم لكي ندر�س الحق ب�أ�اسليب البحث العلمي القائمة على �أ�اس�س الح�س 

والتجربة؟ 

�إن الجواب على كل هذا بالنفي طبعًا، فلي�س للعدالة مقا�س زئبقي؛ لأنها 
لي�ست من الظواهر التي يمكن �إدراكها بالح�س والم�اشهدة. ولي�س حق النا�س في 
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�أو  �أو حق النا�س في حرية اكت�اسبه ظاهرة من ظواهرهم، كطول قامتهم،  الرزق، 
م العلم في تحديد ذلك الحق.  �سرعة بديهتهم، لنحكِّ

من  الق�اضيا  يدر�س  دام  ما  يمكنه-  لا  المذهب  ب�أن  كله  ذلك  من  ونخرج 
زاوية العدالة والحق- �أن يكتفي ب�أ�اسليب البحث العلمي، بل لابد له �أن ي�ستلهم 
الطريقة التي يف�ضلها في تنظيم الحياة الاقت�صادية، من ت�صوراته الذاتية للعدالة، 

وقيمه، ومُثُله التي ي�ؤمن بها، ونظرته العامة �إلى الحياة. 

 

 

ما هو نوع الاقت�صاد الإ�سلامي؟





المذهب  عن  محددة  فكرة  لتكوين  يكفي  ال�اسبق  البحث  �أن  �أح�سِب 
ولأجل  البحث،  في  وو�اسئله  منهما  كل  ووظيفة  الاقت�صاد،  وعلم  الاقت�صادي، 
ح طبيعة فهمنا للاقت�صاد الإ�سلامي، وما نعنيه  هذا ف�سوف ن�ستطيع الآن �أن نو�ضِّ

بت�أكيدنا على وجود اقت�صاد �أو نظام اقت�صادي في الإ�سلام. 

�إن الاقت�صاد الإ�سلامي -كما مرّ بنا في م�ستهل هذه الدرا�سة- عبارة عن 
الإ�سلام جاء  �إن  نقول:  فنحن حين  للاقت�صاد،  علمًا  ولي�س  اقت�صادي،  مذهب 
بمذهب اقت�صادي لا نحاول �أن نزعم �أن الإ�سلام جاء بعلم  الاقت�صاد؛ وذلك �أن 
الإ�سلام لم يجئ ليكت�شف �أحداث الحياة الاقت�صادية، وروابطها و�أ�سبابها، ولي�س 
من م��سؤولياته ذلك، كما لي�س من م��سؤوليته �أن يك�شف للنا�س قوانين الطبيعة، 
�أو الظواهر الفلكية وروابطها و�أ�سبابها، فكما لا يجب �أن ي�شتمل الدين على علم 

الفلك وعلوم الطبيعة، كذلك لا يجب �أن ي�شتمل على علم الاقت�صاد. 

وي�ضع  ك�شفها،  عن  بدلًا  الاقت�صادية  الحياة  لينظّم  الإ�سلام  جاء  و�إنما 
الت�صميم الذي ينبغي �أن تنظم به وفقًا لت�صوراته عن العدالة. 

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به
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فالاقت�صاد الإ�سلامي ي�صور وجهة نظر الإ�سلام عن العدالة، وطريقته في 
تنظيم الحياة الاقت�صادية، ولا يعبر عن ك�شوف علمية لروابط الحياة الاقت�صادية 
وعلاقاتها كما تجري في الواقع. وهذا معنى كون الاقت�صاد الإ�سلامي مذهبًا لا 

علمًا. 

وبتعبير �آخر: لو �أن الإ�سلام جاء ليحدثنا عن الحياة الاقت�صادية في الحجاز، 
وما هي الأ�سباب التي ت�ؤدي في المجتمع الحجازي -مثلًا- �إلى ارتفاع �سعر الفائدة 
ا، ومن علم الاقت�صاد، ولكنه  الربوية التي يتقا�اضها المرابون؟ لكان حديثه علميًّ
بدلًا عن ذلك جاء ليقيم نف�س الفائدة الربوية، فحرّمها، ونظّم العلاقة بين ر�أ�س 
المال و�صاحب الم�شروع، على �أ�اس�س الم�اضربة بدلًا عن الربا والفائدة، وبذلك كان 

الإ�سلام يتخذ في اقت�صاده الموقف المذهبي لا العلمي. 

ا  ونحن �إذا عرفنا بو�ضوح طبيعة الاقت�صاد الإ�سلامي، وكونه مذهبًا اقت�صاديًّ
لا علمًا للاقت�صاد، �أمكننا �أن ندَْحَ�ض)1( �أكبر العقبات التي تحول دون الاعتقاد 

بوجود اقت�صاد في الإ�سلام. 

ما هي �أكبر العقبات؟ 

النا�س لرف�ض الاقت�صاد  �إليها كثير من  وهذه العقبة الكبيرة التي ي�ستند 
الإ�سلامي ن�ش�أت من عدم التمييز بين علم الاقت�صاد والمذهب الاقت�صادي؛ ف�إن 

)1( ندَْح�ض: ندفع ونزيل.
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ه�ؤلاء الذين لم يتح لهم التمييز بين العلم والمذهب �إذا �سمعوا �شخ�صًا يقول: �إن 
في الإ�سلام اقت�صادًا يبادرون قائلين: وكيف يمكن �أن يكون في الإ�سلام اقت�صاد؟ 
ونحن لا نجد فيه بحوثًا كالبحوث التي نجدها عند علماء الاقت�صاد، ك�آدم �سميث، 
وريكاردو، وغيرهما، فلاإ�سلام لم يحدثنا عن قانون الغلة المتناق�صة، ولا عن قوانين 
العر�ض والطلب، ولم ي�أت بقانون يناظر القانون الحديدي للأجور، ولم تُ�ؤثَْر عنه 
ا كما در�سها علماء الاقت�صاد، وكيف يطلب  فكرة عن تحليل القيمة ودر�سها علميًّ
منا �أن ن�صدق بالاقت�صاد الإ�سلامي، ونحن جميعًا نعلم ب�أن بحوث علم الاقت�صاد 
�إنما ن�ش�أت وتكاملت خلال القرون الأربعة الأخيرة على يد رواد الفكر الاقت�صادي 

الأوائل، ك�آدم �سميث، ومن �سبقه من التجاريين والطبيعيين. 

قيام  ندّعي  ب�أنا  منهم  ا  ظنًّ هذا  كل  الإ�سلامي  للاقت�صاد  المنكرون  يقول 
الإ�سلام بالبحث العلمي في الاقت�صاد. 

و�أن  الاقت�صادي،  والمذهب  الاقت�صاد  علم  بين  الفرق  نعرف  �أن  بعد  و�أما 
القول؛  ذلك  لكل  مو�ضع  يبقى  فلا  علمًا،  ولي�س  مذهب  الإ�سلامي  الاقت�صاد 
لأن وجود المذهب الاقت�صادي في الإ�سلام لا يعني تحدّث الإ�سلام �إلى النا�س 
عن قوانين العر�ض والطلب، بل يعني �أن الإ�سلام دعا �إلى تنظيم متميز للحياة 

الاقت�صادية، وحدد ما ينبغي �أن تقام عليه تلك الحياة من �أ�س�س ودعائم. 

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به
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ويبدو الإيمان بوجود الاقت�صاد الإ�سلامي على هذا ال�ضوء �أمرًا معقولًا، ولا 
غرابة فيه. 

و�سوف لن نبد�أ في هذه الحلقة بدرا�سة تفا�صيل الاقت�صاد الإ�سلامي، وحين 
ن�أخذ التفا�صيل بالبحث والدر�س في الحلقات المقبلة �سوف نقدم لك من الكتاب 
الإ�سلام.  الاقت�صادي في  المذهب  المح�سو�س على وجود  المادي  الدليل  وال�سنة 
ف�إنه لا �أدل على وجود ال�شيء من �إبرازه للح�س، وهذا ما تقوم به الحلقات المقبلة، 

ب�إذن الله تعالى. 

والآن وقبل �أن ن�ستدل على وجود المذهب الاقت�صادي في الإ�سلام، ب�إبرازه، 
والتعرف على مواطن ا�ستخلا�صه من الكتاب وال�سنة، نريد �أن نقيم الدليل على 

وجوده من طبيعة ال�شريعة الإ�سلامية، ومفاهيمنا الم�سبقة عنها، كما �سنرى. 

�شمول ال�شريعة وا�ستيعابها 

الخ�صائ�ص  من  الحياة  مجالات  لجميع  وا�ستيعابها  ال�شريعة  �شمول  �إن 
الثابتة لها، لا عن طريق تتبع �أحكامها في كل تلك المجالات فح�سب، بل عن 
في  نجد  �أن  ن�ستطيع  فنحن  �أي�ضًا،  العامة  م�صادرها  في  ذلك  على  الت�أكيد  طريق 
هذه الم�صادر ن�صو�صًا ت�ؤكد بو�ضوح على  ا�ستيعاب ال�شريعة وامتدادها �إلى جميع 
الحقول التي يعي�شها الإن�اسن، واعتنائها بالحلول لجميع الم�اشكل التي تعتر�ضه في 

�شتى المجالات. 
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لاحظوا على �سبيل المثال الن�صو�ص التالية: 
عن  تحدث  �أنه  ال�سلام-  -عليه  ال�صادق  الإمام  عن  ب�صير،  �أبو  روى   -1
ال�شريعة الإ�سلامية وا�ستيعابها، و�إحاطة �أئمة �أهل البيت بكل تفا�صيلها، فقال: 
»فيها كل حلال وحرام، وكل �شيء يحتاج النا�س �إليه، حتى الأر�ش في الخد�ش. 
ب�صير:  �أبو  له  فقال  �أبا محمد؟  يا  �أت�أذن لي  فقال:  ب�صير،  �أبي  �إلى  بيده  و�ضرب 
جُعِلْتُ فداك، �إنما �أنا لك فا�صنع ما �شئت، فغمزه الإمام بيده وقال: حتى �أر�ش 

هذا«. 

2- وعن الإمام ال�صادق -عليه ال�سلام- في ن�ص �آخر �أنه قال: »فيها كل 
ما يحتاج النا�س �إليه، ولي�س من ق�ضية �إلا وهي فيها، حتى �أر�ش الخد�ش«. )�أي 

الغرامة التي يدفعها ال�شخ�ص �إلى �آخر �إذا خد�شه(. 

ي�صف  قال  ال�سلام-  -عليه  ا  عليًّ الم�ؤمنين  �أمير  �أن  البلاغة:  نهج  وفي   -3
الر�سول والقر�آن الكريم: 

وانتقا�صٍ  الأمم،  من  هجعة)1(  وطول  الر�سل،  من  فترة  حين  على  »�أر�سله 
القر�آن  ذلك  به،  المقتدى  والنور  يديه،  بين  الذي  بت�صديق  فجاءهم  المبرم،  من 
ي�أتي، والحديث عن  فيه ما  �إن  �ألا  �أخُبركم عنه:  فا�ستنطقوه، ولن ينطق، ولكن 

الما�ضي، ودواء دائكم، ونظم ما بينكم«. 

)1( هجعة: نوم وغفلة.  

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به
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مجالات  لمختلف  ال�شريعة  ا�ستيعاب  بو�ضوح  ت�ؤكد  الن�صو�ص  هذه  �إن 
الحياة. 

لأر�ش  وحتى  الم�اشكل  لأتفه  حتى  الحلول  ت�ضمن  ال�شريعة  كانت  و�إذا 
�إذا خد�شه -  �إلى الآخر  الإن�اسن دفعها  التي يجب على  الغرامة  �أي  الخد�ش - 
حلول  ال�شريعة  في  تكون  �أن  الن�صو�ص-  تلك  بمنطق   - حتمًا  ال�ضروري  فمن 
ف�أي  و�إلا  الاقت�صادي،  الحقل  في  الحياة  لتنظيم  وطريقة  الاقت�صادية،  للم�اشكل 
معنى لا�ستيعاب ال�شريعة و�شمولها �إذا كانت تغفل جانبًا من �أهم جوانب الحياة، 

و�أو�سعها و�أكثرها �أهمية وتعقيدًا؟ 

�إذا  التي من حقك الح�صول عليها  الغرامة  ال�شريعة تحدد  �أن  تت�صور  هل 
تنظم  ولا  المنتجة،  الثروة  في  حقك  تحدد  ولا  ب�سيطًا،  خد�شًا  �شخ�ص  خد�شك 
طريقة اتفاقك مع عمالك �أو مع الر�أ�سماليين في مختلف �ألوان العمل التي تحتاج 

فيها �إلى عامل �أو ر�أ�سمالي؟ 

ال�شريعة حقك حين تخد�ش ولا تحدد حقك  �أن تحدد  المعقول  وهل من 
يي �أر�ضًا، �أو ت�ستخرج معدناً، �أو ت�ستنبط عين ماء، �أو ت�ستولي على غابة؟  حين ُحت

وهكذا نعرف �أن من ي�ؤمن بال�شريعة وم�صادرها ون�صو�صها ي�ستنتج من تلك 
الاقت�صادي،  للحقل  وتنظيمها  الاقت�صادية  للم�اشكل  ال�شريعة  الن�صو�ص علاج 

وبالتالي وجود اقت�صاد �إ�سلامي يمكن ا�ستخلا�صه من الكتاب وال�سنة. 
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وفي �ضوء تلك الن�صو�ص يعرف القارئ خط�أ القول ال�اشئع عند البع�ض، 
ب�أن ال�شريعة تنظم �سلوك الفرد لا المجتمع، والمذهب الاقت�صادي تنظيم اجتماعي؛ 
فهو خارج عن نطاق ال�شريعة التي تقت�صر في ت�شريعها على تنظيم �سلوك الفرد 

فح�سب. 

عن  تك�شف  لأنها  القول؛  هذا  خط�أ  على  تبرهن  ال�اسبقة  الن�صو�ص  �إن 
امتداد ال�شريعة �إلى كل ميادين الحياة، وتنظيمها للمجتمع والفرد على ال�سواء. 

يتناق�ض  المجتمع  لا  الفرد  �سلوك  تنظم  ال�شريعة  ب�أن  القول  �أن  والحقيقة 
مع نف�سه، �إ�اضفة �إلى ا�صطدامه بتلك الن�صو�ص؛ لأنه حين يف�صل �سلوك الفرد 
وتنظيمه عن تنظيم المجتمع يقع في خط�أ كبير، من ناحية �أن النظام الاجتماعي 
ا، �أم  ا، �أم �سيا�سيًّ لأي جانب من الجوانب العامة في المجتمع -�سواء كان اقت�صاديًّ
غير ذلك- يتج�سد في �سلوك الفرد، فلا يمكن تنظيم �سلوك الفرد ب�صورة منعزلة 

عن تنظيم المجتمع. 

الحياة  ينظم  ف�إنه  ا،  اجتماعيًّ تنظيمًا  بو�صفه  الر�أ�سمالي  النظام  �إليك  خذ 
�سلوك  يتج�سد في  المبد�أ  �أ�اس�س مبد�أ الحرية الاقت�صادية، وهذا  الاقت�صادية على 
الر�أ�سمالي مع العامل، وطريقة �إبرامه معه عقد العمل، وفي �سلوك المرابي مع زبائنه 
تنظيم  كل  وهكذا  القر�ض.  عقد  معهم  �إبرامه  وطريقة  بفائدة،  يُقْر�ضهم  الذين 

اجتماعي؛ ف�إنه يت�صل ب�سلوك الفرد، وينعك�س عليه ويتج�سد فيه. 

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به
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ف�إذا كانت ال�شريعة تنظم �سلوك الفرد فلها طريقتها �إذن في تنظيم �سلوكه 
حين يقتر�ض مالًا، �أو حين ي�ست�أجر عاملًا، �أو حين ي�ؤجر نف�سه، وهذا يرتبط حتمًا 

بالتنظيم الاجتماعي. 

فكل ف�صل بين �سلوك الفرد والمجتمع في التنظيم يحتوي على تناق�ض. 

فما دمنا نعترف ب�أن ال�شريعة تنظم �سلوك الفرد، و�أن كل فعل من �أفعال 
الإن�اسن له حكمه الخا�ص في ال�شريعة، ما دمنا نعترف بذلك فلا بد �أن نن�اسق مع 

اعترافنا �إلى النهاية ون�ؤمن بوجود التنظيم الاجتماعي في ال�شريعة. 

التطبيق دليل �آخر

�أو  ولا �أدري ماذا يقول ه�ؤلاء الذين ي�شكون في وجود اقت�صاد �إ�سلامي، 
التطبيق في  يقولون عن ع�صر  ماذا  الإ�سلام؟!  الاقت�صادية في  للم�اشكل  علاج 

�صدر الإ�سلام؟ 

�أفلم يكن الم�سلمون يعي�شون في �صدر الإ�سلام بو�صفهم مجتمعًا له حياته 
الاقت�صادية، وحياته في كل الميادين الاجتماعية؟!

�أفلم تكن قيادة هذا المجتمع الإ�سلامي بيد النبي    والإ�سلام؟!
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�أفلم تكن هناك حلول محددة لدى هذه القيادة يعالج بها المجتمع ق�اضيا 
الإنتاج والتوزيع، ومختلف م�اشكله الاقت�صادية؟!

فماذا لو ادعينا �أن هذه الحلول تعبَّر عن طريقة الإ�سلام في تنظيم الحياة 
الاقت�صادية، وبالتالي عن مذهب اقت�صادي في الإ�سلام؟ 

�أن  يمكن  فلا    النبي  عهد  على  الإ�سلامي  المجتمع  ت�صورنا  �إذا  نحن 
نت�صوره بدون نظام اقت�صادي؛ �إذ لا يمكن �أن يوجد مجتمع بدون طريقة يتبناها، 

في تنظيم حياته الاقت�صادية وتوزيع الثروة بين �أفراده. 

ولا يمكن �أن نت�صور النظام الاقت�صادي في مجتمع ع�صر النبوة منف�صلًا عن 
الإ�سلام، وعن النبي بو�صفه �صاحب الر�اسلة الذي يتولى تطبيقها، فلابد �أن يكون 
�أي م�أخوذًا من ن�صو�صه  �أو تقريرًا،  �أو فعلًا  النظام الاقت�صادي م�أخوذًا منه قولًا 
من  �أو  للدولة،  رئي�سًا  بو�صفه  الاجتماعي  للعمل  وطريقته  �أفعاله  من  �أو  و�أقواله 

بِغ على النظام الطابع الإ�سلامي.  تقريره لعرف �اسئد وقبوله به، وكل ذلك يُ�ْس

المذهب يحتاج �إلى �صياغة

ونحن حين نقول بوجود اقت�صاد �إ�سلامي، �أو مذهب اقت�صادي في الإ�سلام 
النظريات  نف�س  مبا�شرة  ب�صورة  الن�صو�ص  في  نجد  �سوف  �أننا  بذلك  نريد  لا 
الن�صو�ص  �إن  بل  العامة،  ب�صيغها  الإ�سلامي  الاقت�صادي  المذهب  الأ�اس�سية في 

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به
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الحياة  تنظم  التي  الت�شريعات  من  كبيرة  بمجموعة  تُتحفنا  الت�شريع  وم�صادر 
الاقت�صادية وعلاقات الإن�اسن ب�أخيه الإن�اسن في مجالات �إنتاج الثروة وتوزيعها 
الإجارة  و�أحكامه في  والمعادن،  الأرا�ضي  �إحياء  الإ�سلام في  ك�أحكام  وتداولها، 
والم�اضربة والربا، و�أحكامه في الزكاة والُخمْ�س والخراج وبيت المال. هذه المجموعة 
قَتْ ودُر�ست درا�سة مقارنة بع�ضها ببع�ض، �أمكن  من الأحكام والت�شريعات �إذا نُ�سِّ
النظريات  تلك  ومن  عنها،  تعبر  التي  العامة  والنظريات  �أ�صولها  �إلى  الو�صول 

ن�ستخل�ص المذهب الاقت�صادي في الإ�سلام. 

فلي�س من ال�ضروري -مثلًا- �أن نجد في الن�صو�ص وم�صادر ال�شريعة �صيغة 
عامة لتحديد مبد�أ يقابل مبد�أ الحرية الاقت�صادية في المذهب الر�أ�سمالي �أو يماثله، 
ولكننا نجد في تلك الن�صو�ص والم�صادر عددًا من الت�شريعات التي ي�ستنتج منها 
المبد�أ  هو  ما  طريقها  عن  ويعرف  الاقت�صادية،  الحرية  مبد�أ  من  الإ�سلام  موقف 

البديل له من وجهة النظر الإ�سلامية. 

فتحريم الإ�سلام للا�ستثمار الر�أ�سمالي الربوي، وتحريمه تملك الأر�ض بدون 
�إحياء وعمل، و�إعطاء ولي الأمر �صلاحية الإ�شراف على �أثمان ال�سلع -مثلًا- كل 
المبد�أ  ويعك�س  الاقت�صادية،  الحرية  من  الإ�سلام  موقف  فكرتنا عن  ن  يكوِّ ذلك 

الإ�سلامي العام. 
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�أخلاقية الاقت�صاد الإ�سلامي

مذهبًا  لي�س  الإ�سلام  في  وجوده  تزعمون  الذي  الاقت�صاد  �إن  يقال:  قد 
�إلى  بها  يتقدم  �أن  الدين  �أخلاقية من �ش�أن  تعاليم  و�إنما هو في الحقيقة  ا،  اقت�صاديًّ
على  والأمانة، وحث  بال�صدق  �أمر  كما  فلاإ�سلام  اتباعها؛  ويرغبهم في  النا�س، 
الفقراء،  بمعونة  �أمر  كذلك  والنميمة،  الغ�ش  عن  ونهى  الخلق،  وح�سن  ال�صبر 
ب الأغنياء في موا�اسة البائ�سين، ونهاهم عن �سلب حقوق  ونهى عن الظلم، ورغَّ
الآخرين، وحذرهم من اكت�اسب الثروة بطرق غير م�شروعة، وفر�ض عبادة مالية 
في جملة ما فر�ض من عبادات وهي الزكاة؛ �إذ �شرّعها �إلى �صف ال�صلاة والحج 
وال�صيام، تنويعًا لأ�اسليب العبادة، وت�أكيدًا على �ضرورة �إعانة الفقير والإح�اسن 

�إليه. 

كل ذلك قام به الإ�سلام وفقًا لمنهج �أخلاقي عام، ولا تعدو تلك الأوامر 
والن�صائح والإر�اشدات عن كونها تعاليم �أخلاقية ت�ستهدف تنمية الطاقات الخيرة 
يعني  الإن�اسن، ولا  �أخيه  و�إلى  ربه،  �إلى  ه  �شَدِّ والمزيد من  الم�سلم،  الفرد  نف�س  في 

ذلك مذهبًا اقت�صاديًا على م�ستوى تنظيم �اشمل للمجتمع. 

هدفها  �أخلاقي  فردي  طابع  ذات  ال�اسبقة  التعاليم  �إن  �أخرى:  وبكلمة 
الفرد وتنمية الخير فيه، ولي�ست ذات طابع اجتماعي تنظيمي؛ فالفرق  �إ�صلاح 
بين تلك التعاليم والمذهب الاقت�صادي، هو الفرق بين واعظ يعتلي المنبر فين�صح 

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به
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النا�س بالتراحم والتعاطف، ويحذّرهم من الظلم والإ�اسءة، والاعتداء على حقوق 
الآخرين، وبين م�صلح اجتماعي ي�ضع تخطيطًا لنوع العلاقات التي يجب �أن تُقَام 

بين النا�س، ويحدد الحقوق والواجبات. 

لا  الإ�سلامي  الاقت�صاد  وواقع  الإ�سلام  واقع  �أن  كله:  هذا  على  وجوابنا 
م�ستوى  الإ�سلامي عن  بالاقت�صاد  ينزل  الذي  التف�سير،  هذا  مع  �إطلاقًا  يتفقان 

مذهب �إلى م�ستوى ن�صائح و�أوامر �أخلاقية. 

�صحيح �أن الاتجاه الأخلاقي وا�ضح في كل التعاليم الإ�سلامية. 

و�صحيح �أن الإ�سلام يحتوي على مجموعة �ضخمة من التعاليم والأوامر 
الاقت�صادي  المجال  وفي  الب�شري،  وال�سلوك  الحياة،  مجالات  كل  في  الأخلاقية 

خا�صة. 

و�صحيح �أن الإ�سلام ح�شد �أروع الأ�اسليب لتن�شئة الفرد الم�سلم على القيم 
ة، وتحقيق المثل الكامل فيه.  الخلقية، وتنمية طاقاته الَخِّري

ا وترك تنظيم  ولكن هذا لا يعني �أن الإ�سلام اقت�صر على تربية الفرد خلقيًّ
�إلى جانب ذلك  �أن الإ�سلام كان واعظًا للفرد فح�سب، ولم يكن  المجتمع، ولا 

مذهبًا ونظامًا للمجتمع في مختلف مجالات حياته، بما فيها حياته الاقت�صادية. 
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�إن الإ�سلام لم ينهَ عن الظلم، ولم ين�صح النا�س بالعدل، ولم يحذرهم من 
الظلم والعدل من وجهة  �أن يحدد مفاهيم  التجاوز على حقوق الآخرين بدون 

نظره، ويحدد تلك الحقوق التي نهى عن تجاوزها. 

�إن الإ�سلام لم يترك تلك المفاهيم - مفاهيم العدل والظلم  والحق- غائمة 
جاء  �إنه  بل  الأخلاقيون،  اظ  الوعَّ ي�صنع  كما  لغيره  تف�سيرها  يدع  ولم  غام�ضة، 
ب�صورة محددة للعدالة، وقواعد عامة للتعاي�ش بين النا�س في مجالات �إنتاج الثروة 
وتوزيعها وتداولها، واعتبر كل �شذوذ وانحراف عن هذه القواعد وتلك ال�صورة 

التي حددها للعدالة ظلمًا وتجاوزًا على حقوق الآخرين. 

ف�إن  الاقت�صادي؛  المذهب  وموقف  الواعظ  موقف  بين  الفارق  هو  وهذا 
الواعظ ين�صح بالعدل، ويحذر من الظلم، ولكنه لا ي�ضع مقايي�س العدل والظلم، 
و�إنما يدع هذه المقايي�س �إلى العرف العام المتبع لدى الواعظ و�اسمعيه. و�أما المذهب 
اقت�صادي  نظام  في  ويج�سّدها  المقايي�س،  هذه  ي�ضع  �أن  يحاول  فهو  الاقت�صادي 

مخطط، ينظّم مختلف الحقول الاقت�صادية. 

قوا العدل، ولا تعتدوا  فلو �أن الإ�سلام جاء ليقول للنا�س: اتركوا الظلم، وطبَّ
على الآخرين، وترك للنا�س �أن يحددوا معنى الظلم، وي�ضعوا ال�صورة التي تج�سد 
العدل، ويتفقوا على نوع الحقوق التي يتطلبها العدل، وفقًا لظروفهم وثقافتهم، وما 
ي�ؤمنون به من قيم، وما يدركونه من م�صالح وحاجات، لو �أن الإ�سلام ترك كل 

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به
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هذا للنا�س واقت�صر على الأمر بالعدل والترغيب فيه، والنهي عن الظلم والتحذير 
منه بلاأ�اسليب التي يملكها الدين للإغراء والتخويف لكان واعظًا فح�سب. 

ولكن الإ�سلام حين قال للنا�س: اتركوا الظلم وطبقوا العدل، قدّم لهم في 
ز بنف�سه الطريقة العادلة في التوزيع  نف�س الوقت مفاهيمه عن العدل والظلم، وميَّ
والتداول والإنتاج عن الطريقة الظالمة، فذكر مثلًا: �أن تملّك الأر�ض بالقوة وبدون 
�إحياء ظُلْم، و�أن الاخت�صا�ص بها على �أ�اس�س العمل والإحياء حق، و�أن ح�صول 
ربح  فائدة ظلم، وح�صوله على  با�سم  المنتجة  الثروة  ن�صيب من  المال على  ر�أ�س 
عدل...، �إلى كثير من �ألوان العلاقات وال�سلوك التي ميز فيها الإ�سلام بين الظلم 

والعدل. 

و�أما حثّ الإ�سلام للأغنياء على م�اسعدة �إخوانهم وجيرانهم من الفقراء 
فهو �صحيح، ولكن الإ�سلام لم يكتفِ بهذا الحثّ وهذه التربية الخلقية للأغنياء، 
بل فر�ض على الدولة �ضمان المعُْوِزين وتوفير الحياة الكريمة لهم فر�ضًا يدخل في 

�صلب النظام الذي ينظم العلاقات بين الراعي والرعية. 

ففي الحديث عن الإمام مو�سى بن جعفر -عليهما ال�سلام- �أنه ذكر وهو 
الوجه  فيوجهه  المال  ي�أخذ  الوالي  »�أن  الزكاة:  �أموال  في  الوالي  م��سؤولية  يحدد 
الذي وجه الله على ثمانية �أ�سهم: للفقراء والم�اسكين....، يق�سمها بينهم بقدر ما 
ة. ف�إن ف�ضل من ذلك �شيء رُدَّ �إلى الوالي،  ي�ستغنون في �سَنَتِهِم بلا �ضيق ولا تَقِيَّ
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نهم من عنده بقدر  و�إن نق�ص من ذلك �شيء ولم يكتفوا به كان على الوالي �أن يموَّ
�سعتهم حتى ي�ستغنوا«. 

الكريمة  الحياة  توفير  و�ضرورة  ال�ضمان  فكرة  �أن  الن�ص  هذا  في  ووا�ضح 
الإ�سلام.  الوالي في  م��سؤوليات  من  هي  و�إنما  وعظية،  فكرة  هنا  لي�ست  للجميع 
وبذلك تدخل في �صلب تنظيم المجتمع، وتعبر عن جانب من جوانب الت�صميم 

الإ�سلامي للحياة الاقت�صادية. 

�إن هناك فرقًا كبيًرا بين الن�ص الم�أثور القائل: »ما �آمن بالله واليوم الآخر من 
نهم  يموِّ �أن  الوالي  »كان على  يقول:  الذي  الن�ص  �شبعاناً وجاره جائع« وهذا  بات 
من عنده بقدر �سعتهم حتى ي�ستغنوا«؛ فلاأول ذو طابع وعظي، وهو يبرز الجانب 
الأخلاقي من التعاليم الإ�سلامية، و�أما الثاني فطابعه تنظيمي، ويعك�س لأجل 
ذلك جانبًا من النظام الإ�سلامي، ولا يمكن �أن يف�سر �إلا بو�صفه جزءًا من منهج 

�إ�سلامي عام للمجتمع. 

لا  وال�صيام،  ال�صلاة  �صفّ  �إلى  العبادات  �أهم  من  عبادة  هي  والزكاة 
ذات  لي�ست  �أنها  على  للبرهنة  يكفي  العبادي لا  �إطارها  ولكن  ذلك،  �شك في 
م�ضمون اقت�صادي، و�أنها لا تعبر عن وجود تنظيم اجتماعي للحياة الاقت�صادية 

في الإ�سلام. 

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به
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�إن ربط الزكاة بولي الأمر، واعتبارها �أداة ي�ستعين بها على تحقيق ال�ضمان 
الاجتماعي في المجتمع الإ�سلامي -كما ر�أينا في الن�ص ال�اسبق- هو وحده يكفي 
لي�ست مجرد  �أنها  على  والتدليل  ال�شخ�صية،  العبادات  �اسئر  الزكاة عن  لتمييز 
عبادة فردية، وتمرين خلقي للغني على الإح�اسن �إلى الفقير، و�إنما هي على م�ستوى 

تنظيم اجتماعي لحياة النا�س. 

يعبر عن  الزكاة  لفري�ضة  الت�شريعي  الت�صميم  نف�س  �أن  ذلك:  �إلى  �أ�ضف 
وجهة مذهبية عامة للإ�سلام؛ ف�إن ن�صو�ص الزكاة دلت على �أنها تعطى للمُعوِزين، 
حتى يلتحقوا بالم�ستوى العام للمعي�شة، وهذا يدل على �أن الزكاة جزء من مخطط 
�إ�سلامي عام لإيجاد التوازن، وتحقيق م�ستوى عام موحد من المعي�شة في المجتمع 
الإ�سلامي. ومن الوا�ضح �أن التخطيط المتوازن لي�س وعظًا، و�إنما هو فكر تنظيمي 

على م�ستوى مذهب اقت�صادي. 

ماذا ينق�ص الاقت�صاد الإ�سلامي عن غيره؟ 

المذهب  بلقب  الإ�سلامي  للاقت�صاد  المنكرون  ي�سخوا  لماذا  �أدري  لا  و�أنا 
للاقت�صاد  اللقب  هذا  يمنحون  لا  ثم  والا�شتراكية،  الر�أ�سمالية  على  الاقت�صادي 

الإ�سلامي، بل يجعلونه مجموعة من التعاليم الأخلاقية؟! 

�أن تكون  �أو الا�شتراكية  الر�أ�سمالية  ا�ستحقت  نت�اسءل: بم  �أن  فمن حقنا 
ا دون الاقت�صاد الإ�سلامي؟  مذهبًا اقت�صاديًّ
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الر�أ�سمالية  �أن الإ�سلام عالج نف�س المو�ضوعات التي عالجتها  �إننا نلاحظ 
-مثلًا- وعلى نف�س الم�ستوى، و�أعطى فيها �أحكامًا من وجهة نظره الخا�صة تختلف 
الر�أ�سمالية  ب�أن  للقول  �أو  بينهما،  للتفرقة  مبرر  فلا  الر�أ�سمالية،  النظر  وجهة  عن 

مذهب ولي�س في الإ�سلام �إلا المواعظ والأخلاق. 

ح ذلك في مثالين؛ لنبرهن على �أن الإ�سلام �أعطى �آراءه على نف�س  ولنو�ضَّ
الم�ستوى الذي عالجته المذاهب الاقت�صادية. 

والمثال الأول يتعلق بالملكية، وهي المحور الرئي�سي للاختلاف بين المذاهب 
�أن الملكية الخا�صة هي المبد�أ، ولي�ست الملكية  الر�أ�سمالية ترى  ف�إن  الاقت�صادية؛ 
ي�سمح  الطبيعة  ومرافق  الثروة،  �أنواع  من  نوع  �أن كل  بمعنى  ا�ستثناء،  �إلا  العامة 
بتملكه ملكية خا�صة، ما لم تحتم �ضرورة معينة ت�أميمه و�إخراجه عن حقل الملكية 
الخا�صة. والمارك�سية ترى �أن الملكية العامة هي الأ�صل والمبد�أ، ولا ي�سمح بالملكية 
الخا�صة لأي نوع من �أنواع الثروة الطبيعية والم�صادر المنتجة، ما لم توجد �ضرورة 
معينة تفر�ض ذلك، في�سمح بالملكية الخا�صة عندئذ في حدود تلك ال�ضرورة وما 

دامت قائمة. 

والإ�سلام يختلف عن كل من المذهبين في طريقة علاجه للمو�ضوع؛ فهو 
ينادي بمبد�أ الملكية المزدوجة، �أي ذات الأ�شكال المتنوعة، ويرى �أن الملكية العامة 
والملكية الخا�صة �شكلان �أ�صيلان للملكية في م�ستوى واحد، ولكل من ال�شكلين 

حقله الخا�ص. 

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به
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�أفلي�س هذا الموقف الإ�سلامي، يعبَّر عن وجهة نظر �إ�سلامية على م�ستوى 
مبد�أ  يكون  فلماذا  الا�شتراكي؟!  والموقف  الر�أ�سمالي  للموقف  المذهبي  المدلول 
الملكية الخا�صة ركنًا من �أركان المذهب الر�أ�سمالي، ويكون مبد�أ الملكية العامة ركنًا 
ذات  �أي   - المزدوجة  الملكية  مبد�أ  يكون  المارك�سي، ولا  الا�شتراكي  المذهب  في 

ال�شكل العام والخا�ص - ركنًا في مذهب اقت�صادي �إ�سلامي؟!

والمثال الثاني يتعلق بالك�سب القائم على �أ�اس�س ملكية م�صادر الإنتاج؛ 
ف�إن الر�أ�سمالية تجيز هذا الك�سب بمختلف �ألوانه، فكل من يملك م�صدرًا من م�صادر 
الإنتاج له �أن ي�ؤجره، ويح�صل على ك�سب عن طريق الأجور التي يتقا�اضها بدون 
عمل، والا�شتراكية المارك�سية تحرم كل لون من �ألوان الك�سب القائم على �أ�اس�س 

ملكية م�صادر الإنتاج؛ لأنه ك�سب بدون عمل. 

فلاأجرة التي يتقا�اضها �صاحب الطاحونة ممن ي�ست�أجر طاحونته، والأجرة 
التي يتقا�اضها الر�أ�سمالي با�سم فائدة ممَّن يقتر�ض منه غير م�شروعة في الا�شتراكية 

المارك�سية، بينما هي م�شروعة في الر�أ�سمالية. 

والإ�سلام يعالج نف�س المو�ضوع من وجهة نظر ثالثة، فيميز بين بع�ض �ألوان 
الك�سب القائم على �أ�اس�س ملكية م�صادر الإنتاج، وبع�ضها الآخر، فيحرم الفائدة - 

مثلًا - وي�سمح ب�أجرة الطاحونة. 
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فالر�أ�سمالية �إذن ت�سمح بالفائدة وب�أجرة الطاحونة معًا، تجاوباً مع مبد�أ الحرية 
الاقت�صادية. 

والا�شتراكية المارك�سية لا ت�سمح للر�أ�سمالي ب�أخذ الفائدة على القر�ض، ولا 
ل�صاحب الطاحونة بالح�صول على �أجور؛ لأن العمل هو المبرر الوحيد للك�سب، 
والر�أ�سمالي حين يقر�ض مالًا، و�صاحب الطاحونة حين ي�ؤجر طاحونته لا يعمل 

�شيئًا. 

والإ�سلام لا ي�أذن للر�أ�سمالي بتقا�ضي الفائدة، وي�سمح ل�صاحب الطاحونة 
بالاكت�اسب عن �إيجارها، وفقًا لنظريته العامة في التوزيع، التي �سوف ن�شرحها في 

الأعداد المقبلة ب�إذن الله تعالى. 

مواقف ثلاثة مختلفة، تبعًا لاختلاف وجهات النظر العامة في التوزيع. 

يقال  ولا  المذهبي،  بالطابع  والمارك�سي  الر�أ�سمالي  الموقف  يو�صف  فلماذا 
ذلك عن الموقف الإ�سلامي، مع �أنه يعبر عن وجهة نظر مذهب اقت�صادي ثالثٍ 

يختلف عن كل من المذهبين؟!
 نهاية المتن 

الاقت�صاد الإ�سلامي كما ن�ؤمن به





.   كاتب وباحث في الفكر الإ�سلامي والإ�سلاميات المعا�صرة.

.   رئي�س تحرير مجلة الكلمة - ف�صلية فكرية ت�صدر من بيروت.
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والدولية، التي عقدت في العديد من العوا�صم والمدن العربية والإ�سلامية والغربية وفي عدد 

من الجامعات العربية والمعاهد الأكاديمية، والتي تزيد على �أربعين ندوة.
.   �اشرك في العديد من الكتب الم�شتركة.
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CAIRO BEIRUT

الكتاب هذا 

النهضوي؛  الفكري  مشروعه  صُلب  في  يقع  حيث  الصدر؛  باقر  محمد  السيد  أعمال  أهم  من 
يصفهما. كما  الفكريان  الشقيقان  وهما  و)اقتصادنا(،  )فلسفتنا(  بكتابيه  الصلة  وثيق  لكونه 

على  القادر  الفكري  النظام  هو  الإسلام  أن  على  والبرهنة  التأكيد  جزأَيه  في  الكتاب  يحاول 
بلورة وصياغة النظام الاجتماعي الأصلح للمجتمعات الإسامية المعاصرة، وهذا يعني أن الإسام 

وتقدمها. المجتمعات  هذه  لنهضة  السبيل  هو 
الأمر الذي يقتضي ل حسب قول المؤلف ل دراسة واستيعاب المبدأ الإسامي في فلسفته عن 
الحياة والكون، وفي فلسفته عن الاجتماع والاقتصاد، وفي تشريعاته ومناهجه؛ وبهذا يُعتبر الكتاب 

لجمهوره. واختاره  بقلمه  كَتَبه  الصدر،  باقر  السيد  عند  الإصاحي  للمشروع  دقيقًا  تلخيصًا 
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