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 )علم الإنسان(الأنثروبولوجيا 
 
 

اتخذت الكتابات الأنثروبولوجية عن المجتمعات الإسلامية مسارا تاريخيا تتضح فيه التطورات الهامة التي حدثت في علم 
فالكتابات الأنثروبولوجية المبكرة عن مجتمعات المسلمين قد مالت إلى تجاهل النساء إلى حد بعيد، مثلها . ذ نشأتهالأنثروبولوجيا من

 Barth 1965, Evans-Pritchard: مثلا(في بقية أنحاء العالم، ) التي تصف حياة الأعراق البشرية(مثل الكتابات الإثنوغرافية 

1940, Geertz 1968, Gellner 1961, Westermark 1926 .(التحيز الذكوري الذي اتسم به تاريخ كل ويرجع هذا جزئيا إلى 
وقد . فروع المعرفة الأكاديمية عموما، كما يرجع جزئيا إلى غياب عالمات الأنثروبولوجيا من النساء العاملات في البحوث الميدانية

ت إلى هذا الفرع المعرفي، وبدء اهتمامهن بأنشطة النساء شهد هذا الاتجاه إصلاحا تدريجيا مع دخول الباحثات الأنثروبولوجيا
، يعشن في ظل ثقافات متنوعةالإثنوغرافي لحياة النساء اللاتي عندها بدأ ظهور تقليد التوثيق . وحياتهن بطريقة غير مسبوقة المثال

 ,Aswad 1967, Fernea 1969(كانت أغلبها كتابات تصف وجود النساء في مجتمعات المسلمين في الريف والحضر و

Grinqvist 1931, Mohsen 1967, Sweet 1967( . لم تظهر كفرع مستقل قبل سبعينات القرن " أنثروبولوجيا النساء"لكن
 .مفهوم تحليلي بطريقة غيرت هذا الفرع تغييرا جوهرياكفي دراسات الظواهر الاجتماعية والثقافية الجندر العشرين، حيث أدخلت 

لتي أتى بها هذا التطور إلى علم الأنثروبولوجيا كفرع معرفي الحجة القائلة بأن التركيز التحليلي ومن أهم الإسهامات ا
لكنه يساعد على توضيح كيفية إنتاج علاقات اللامساواة الاجتماعية عموما، ويلقي " لحياة النساء"وصف الجندر لا يقدم مجرد على 

ت العامة المعنية بالسياسات وكيان الدولة والإنتاج الاقتصادي، وهي المؤسسات الضوء على كيفية استمرارية وإعادة إنتاج المؤسسا
 ,Rosaldo and Lamphere 1974, MacCormack and Strathern 1980 (عبر التاريخللتهميش النساء تعرضت فيها التي 

Yanangisako and Collier 1987( . لا كشيء لى صلتها بغيرها، تعتمد عكفئة الجندر ويلاحظ أن هذه الكتابات قد صورت
الاقتصادية  كشف كيفية عمل النسق الاجتماعيةتاستخدمت اللامساواة بين النساء والرجال كعدسة  يتعلق بحياة النساء وحدهن، وبذلك

من ) Cynthia Nelson 1974(م ١٩٧٤الصادر عام مقال سينثيا نيلسون يعتبر و. والثقافية التي نشأت في ظروف تاريخية معينة
 صدر عدد من  تلك الفترةومنذ.  لكتابات المعروفة التي أدخلت هذه الحجة إلى البحوث الأنثروبولوجية في الشرق الأوسطا

 Maher(في تحليل علاقات الملكية الجندر إلى إحداث تحول الدراسات الحساسة التي فحصت مثلا كيف يؤدي التركيز على 

وفي ). Abu-Lughod 1986( أو في بنية القبيلة وخطاباتها ،)Joseph 1983, Altorki 1986(الثقافة السياسية في ، أو )1974
الثقافات الإسلامية خارج منطقة الشرق الأوسط نجد أيضا مجموعة غنية من الدراسات التي توضح أهمية تحليل الجندر لفهم 

 ,Delaney 1991(الإنجاب / والإنتاجالخاص/، والثنائيات الرمزية من قبيل العام)Ong 1987(عمليات الرأسمالية الحديثة 

Papanek 1973( والسلطة الدينية والنزعات الروحية ،)Boddy 1989( وعلاقات السوق بين الحضر والريف ،)Strobel 

 .، وهذا قليل من كثير من الموضوعات التي تناولتها هذه الأبحاث)1979
 

 نقد الاستشراق والأنثربولوجيا الانعكاسية 
ا النساء في مجتمعات المسلمين كان قد تأسس كفرع علمي قوي عنـدما اجتـاح تيـاران نقـديان علـم                     إن أنثروبولوجي 

. الأنثروبولوجيا في ثمانينات القرن العشرين، وأدخلا إليه قدرا جديدا من الجدل الذي كان ذا أهمية قصوى لنشأة وتطور هذا الفرع                   
نثروبولوجية والمشروعات الاستعمارية، فجـذب الانتبـاه إلـى أن الفـروع            وتناول التيار الأول التداخل ما بين سمات المعرفة الأ        

م مـن عقـر دار      ١٩٧٣وقد صدر كتاب عام     ". الأخرى"المعرفية الغربية كالأنثروبولوجيا قد سيطرت تاريخيا على تمثيل الثقافات          
 Talal Asad, Anthropology and the (الأنثروبولوجيـا فـي لقائهـا بالاسـتعمار    الأنثروبولوجيا من تأليف طلال أسد عن 

Colonial Encounter 1973( مـن  الاستشـراق م كتاب ١٩٧٨، وهو من أوائل الكتابات التي درست هذه القضية، ثم تبعه عام 
وقد ذهب هذان الباحثان إلـى أن  . ، الذي كتبه من منظور ناقد أدبي)Edward Said, Orientalism 1978(تأليف إدوارد سعيد 

بارات المجازية التي استخدمها الأنثروبولوجيون لتمييز الثقافات غير الغربية لم تكن فقط تصـويرا ضـعيفا للواقـع                  الكثير من الع  



 ٤٢٦

 الاستعمارية الغربية للتدخل في هذه المجتمعات وإعـادة صـياغة           تالاجتماعي الذين قصدوا اغتنامه، بل استخدمتها أيضا المؤسسا       
وأتى بعد هؤلاء   . ربية كجزء من المشروع الحداثي الإمبريالي لقهر العالم وإعادة صياغته         التقاليد والممارسات والمؤسسات غير الغ    

الأنثروبولوجيين أنثربولوجيون غيرهم شرحوا وكتبوا عن هذا الموضوع، معلنين عن دخول الأنثروبولوجيا إلى عصر جديد يركز                
 ,Clifford 1988, Dirks 1992 (يالي وما بعـد الاسـتعمار  على إنتاج الاختلاف الثقافي كموضع لقوة وهيمنة الاستعمار الكولون

Marcus and Fischer 1986, Scott 1994.( 
أما القضية الثانية التي أثيرت في ثمانينات القرن العشرين فركزت بشكل خاص على إدعاء الأنثروبولوجيا بوجود معرفة                 

داني التي تؤدي لا محالة إلـى غمـوض المسـائل، وفهمهـا             ، ولفت أصحاب هذا التيار النظر إلى جوانب العمل المي         "موضوعية"
الباحث القائم بالملاحظة والطرف الخاضع للملاحظة      /بالتقريب، والحكم عليها من منطلق ذاتي، واللامساواة في العلاقات بين الباحثة          

)Clifford and Marcus 1986, Behar and Gordon 1995 .(وانب المعرفية التي يتفرد وحيث إنه تم توجيه هذا النقد إلى الج
بها علم الأنثروبولوجيا، فقد استجاب له عدد من الأنثروبولوجيات ذوات التأثير بأن ابتكرن نوعا جديدا من الكتابات الأنثروبولوجية                  

ضـعها  ، وفيه تعطي الباحثة الأنثروبولوجية أهمية كبيـرة لو )Reflexive Anthropology" (الأنثروبولوجيا الانعكاسية"أسمينه 
المميز كباحثة، فتلفت الانتباه إلى ما ينتج عن هذا الوضع من مشكلات، كاختزال الظواهر إلى عناصرها البسيطة، واعتبار الأفكار                   
أشياء محسوسة، وجعل كلام الباحثة يبدو كما لو كان هو كلام المبحوثين، والنزعة الجوهرية، وكلها مشـكلات متوطنـة فـي أي                      

 ).Crapanzano 1980, K. Dwyer 1982, Koptiuch 1999, Lavie 1990 (مشروع بحث أنثروبولوجي
وقد أثرت هذه الكتابات النقدية للأنثروبولوجيا تأثيرا كبيرا على دراسة النساء في مجتمعات المسلمين بطـريقتين هـامتين                  

من الباحثـات والبـاحثين الـذين درسـوا         وقد أتاحت الطريقة النقدية الأولى مجالا نقديا للتعبير عن ضيق كثير            . اثنتين على الأقل  
مجتمعات المسلمين من تصوير الإسلام من منظور المذاهب الجوهرية واللاتاريخية التي تعاملت مع الإسلام كنظام فكري معـزول                  

لتـي  وقد عبرت التحليلات ا). Geertz 1968, Gellner 1961(إلى حد بعيد عن القوى السياسية والاقتصادية والتغير الاجتماعي 
ركزت على دراسة النساء في مجتمعات المسلمين، بصورة تفوق غيرها من التحليلات، عن هذا الفهم للإسلام كنظام سياقي جامد لا                    
يراعي التغيرات التي تطرأ مع مر الزمن، إذ صورت الإسلام في صورة العنصر الوحيد الذي يحدد السمة الأبوية لهذه المجتمعات،                    

أسهمت الترتيبات الاجتماعية الاقتصادية والسياسية في تكريس أشكال اللامساواة الثقافية والتاريخيـة بـين              وكثيرا ما تجاهلت كيف     
 Abu-Lughod 1989, Ahmed 1982, Hammami and Rieker 1988, Lazreg 1989, Mohanty et (النساء والرجال

al. 1991 .(ورت النساء المسلمات ككائنات سلبية مقهـورة بأنهـا خـدمت    كما اتهم هؤلاء النقاد والناقدات اللغة المجازية التي ص
القوى الاستعمارية كأداة مقنعة استخدمتها هذه القوى لتبرير تفوق الحضارة الغربية على عالم المسلمين، مما أتـاح لهـا صـياغة                     

 ,Ahmed 1992(ن ثقافتهن المحلية تدخلها الاستعماري بلغة بريئة، هي لغة إنقاذ النساء المسلمات من القهر الأبوي الذي توقعه به

Alloula 1986 .(   وقد جادل هؤلاء الباحثون والباحثات في أن هذه اللغة لم تقتصر على المكر والخداع، بل أن هذا الـنهج جعـل
 فيها الحكـم    اللامساواة بين الجنسين تبدو كعاقبة للعقائد الدينية وسلطة النص أكثر منها نتيجة لعوامل اجتماعية وثقافية مركبة، لعب                

 .الاستعماري دورا رئيسيا لا يقل عن الدور الذي لعبه الدين
وقد أدى نقد المقاربات الموجودة لدراسة النساء في مجتمعات المسلمين إلى ظهور بدايات أبحاث أنثروبولوجية ساعدت في                 

لأبوي، ولفتت الانتباه إلى السبل الكثيـرة       إزاحة الصورة النمطية التي تصور النساء في مجتمعات المسلمين كضحايا سلبيات للقهر ا            
-Abu (التي سلكتها النساء وخلقن بها عوالم مركبة، وقاومن سيطرة المعايير والقيم المحيطة بهن، بل وتواطأن أحيانـا لمسـاندتها                  

Lughod 1993, Boddy 1989, Callaway 1994, Friedel 1989, Hegland 1991, Mies 1982, Tohidi 1998 .( وقد
ارت هذه الدراسات أيضا إلى الإسلام كديانة واحدة بين الكثير من التقاليد الدينية التي تمارس في مجتمعات المسلمين، مما أوجب                    أش

على الباحثين والباحثات الاهتمام الكافي بخصوصيات السياقات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية التي تعيش فيها النساء المسلمات               
 . هذه المجتمعاتوغير المسلمات في

أما التيار النقدي الثاني فقد صوب سلاحه نحو ادعاء الأنثروبولوجيا بامتلاكها المعرفة الموضوعية، وهو الأمر الذي ألهم                 
هذا الفرع المعرفي الأخذ بالإثنوغرافيا الانعكاسية، كما أثرت أيضا تأثيرا معتبرا في الدراسات التي تجري عن النساء اللاتي يعشن                   
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ويتجلى هذا في اهتمام الباحثات الأنثروبولوجيات بوضعهن الذاتي كباحثات، الذي لم يعد مرادفـا للوضـع                . تمعات المسلمين في مج 
الذاتي للباحث الرجل المنحدر من أصل إنجليزي، لكنه وضع تستتبعه ميزات وتعقيدات ومتطلبات متناقضة أخرى تستدعي الأخـذ                  

 ـ  Abu-Lughod 1993, Altorki and El-Solh 1988, Behar and (لفرضـيات  وطـرح ا لباستراتيجيات أخرى في التحلي

Gordon 1995 .( والباحثات الأنثروبولوجيات اللاتي سلكن هذا السبيل في كتاباتهن أوضحن أن هويتهن العِرقية الذاتية ووضعهن
: انظـر /انظري(جنها عن مجتمعات المسلمين     في مجال الدراسات الأكاديمية الغربية يؤثران لا محالة في نوع المعلومات اللاتي ينت            

Koptiuch 1999, Lavie 1990, Lazreg 1989 .(     ولابد أنه قد اتضح لنا الآن أن الدراسات التي تجـري عـن النسـاء فـي
مجتمعات المسلمين قد مرت بتغيرات وإصلاحات هائلة منذ بداية ظهور الأنثروبولوجيا كفرع معرفي، ولدينا الآن مجموعة معتبرة                 

 .من الكتابات المتباينة من حيث النقاط التي تركز عليها في التاريخ والنظرية وموضوعات البحث
 

 الدراسات ما بعد الاستشراقية
 وإعادة التفكير فيها، والتفكير في الاتجاهات الجديدة وما فيها من الموضوعلدينا الآن مجال لتقييم الأسئلة التي أثارها هذا 

ورغم . لخطوات التي اتخذت في مجال الأبحاث التي تتناول هذا الموضوعإلى اا، ويرجع الفضل في هذا فجوات تحتاج لمن يدرسه
التغيرات المعتبرة التي مر بها علم الأنثروبولوجيا، خاصة في دراسة النساء اللاتي يعشن في مجتمعات المسلمين، يستحيل تقديم 

يرجع و. تمر، حيث حلت أساليب مستنيرة في التحليل محل الأساليب الخاطئةصورة تمثل هذا التاريخ كمجرد مسيرة من التقدم المس
إلى أن الأساليب القديمة في التفكير غالبا ما يصعب التخلي عنها، وأيضا لأن الأبحاث الجديدة تميل إلى توليد مشكلات فكرية ذلك 

من المهم أن نتتبع بعض فلذلك . ذج السائدة للتحليلجديدة ناتجة عن الأوضاع التاريخية الجديدة والتحولات التي حدثت في النما
 تولدت عن الأبحاث التي أجريت في فترة ما بعد الاستشراق بخصوص النساء اللاتي يعشن في مجتمعات يالأسئلة الجديدة الت

 .المسلمين، وأن نفكر في مختلف المناهج التي يمكن أن نتناولها بها
مسلَّم به، مع أنها في كأمر ، والتي تؤخذ "النساء المسلمات"لل الطبيعة الإشكالية لفئة من القضايا الملحة التي يواجهها المح

النساء "المشكلات الناتجة عن الطابع الجمعي الذي يدل عليه مصطلح على الفور تظهر ، حيث الواقع تتطلب شيئا من التحليل
مع استخدامه لوصف النساء المسيحيات -ن المصطلح الأخير فمن الواضح أ". النساء المسيحيات"عندما نقارنه بمصطلح " المسلمات

 نادرا ما يستخدم للدلالة على النساء اللاتي يعشن في بلدان متفرقة كجنوب أفريقيا وتنزانيا - النشطات في المجال العام أو الورعات
والحق أن الأكثر .  لبية مسيحية من السكانوالولايات المتحدة الأمريكية وبولندا وفرنسا وإيطاليا وأستراليا، وكلها بلدان ذات أغ

. شيوعا هو الإشارة إلى النساء اللاتي يعشن في مجتمعات أغلبية سكانها من المسيحيين بهويتهن القومية لا بعلاقتهن بعقيدة ما
" النساء الفرنسيات"طلح لنساء اللاتي يعشن فيها بمصتتم الإشارة إلى امثلا، رغم أن فرنسا ذات أغلبية تدين بالمذهب الكاثوليكي، (

إلى جماعة من النساء النشطات في " النساء المسيحيات"بعبارة أخرى، غالبا ما يشير مصطلح و) .النساء المسيحيات"لا بمصطلح 
لنساء إلى الكن يبدو أن المصطلح الذي يشير . ممارسة الديانة المسيحية، ونادرا ما يشمل المسيحيات اللاتي لا تحذين حذوهن

 .مات لا يميز شتى فئات النساء المسلمات كما يفعل المصطلح الدال على النساء المسيحياتالمسل
وتزداد المشكلة تعقيدا عندما يتضح أن الكثير من المناطق التي تشكل عالم المسلمين تسكنها كتلة سكانية كبيرة من غير 

النساء "رد في عنوان هذه الموسوعة عبارة وت). ، وهلم جراكما هو الحال في إندونيسيا وماليزيا والهند ومصر وفلسطين(المسلمين 
، وهو عنوان يحاول تناول هذه المشكلة جزئيا بالتلميح إلى أن هذا المشروع معني بتوثيق حياة جميع النساء "الإسلاميةفي الثقافات 

. ميه الموسوعة الثقافات الإسلاميةاللاتي يعشن في مختلف أرجاء عالم المسلمين، أو ما تس) سواء كن مسلمات أم غير مسلمات(
وكما يبدو من المسح السريع للكتابات الأنثربولوجية، تكثر الدراسات التي تناولت موضوع النساء المسلمات، لكن القليل من الكتابات 

نماذج لإطلاع على ل( بتوثيق الأوجه المركبة لحياة النساء غير المسلمات اللاتي يعشن في ظل ثقافات إسلامية ىتعنالإثنوغرافية 
 هذه فجوة إشكالية بشكل خاص، بافتراض أن كتلة كبيرة من السكان إن). Joseph 1983, Peteet 1991: انظر/انظري استثنائية

غير المسلمين قد استوطنت بلاد المسلمين على مر التاريخ، وكان لهذه الكتلة السكانية من غير المسلمين أثر كبير على طريقة 
دورا رئيسيا في تشكيل هوية أفراد هذه الكتلة الذي اتخذه الإسلام م في هذه المناطق، كما لعب القالب السياسي ممارسة الإسلا
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، منذ نشأة الدولة القومية بعد "الحضارة الإسلامية"فمثلا، كثيرا ما يصف أقباط مصر أنفسهم كجزء من . (السكانية وصورتهم الذاتية
التي يعضد بعضها تطبيق الشريعة الإسلامية، صار من وحركات الإسلامية الشعبية حديثا، وفي ضوء ظهور ال) .رحيل الاستعمار

 .الأهمية بمكان دراسة كيفية تأثر النساء غير المسلمات بهذه التطورات التي طرأت على عالم المسلمين
هي عبارة ا التي أثيرت سابقا في عنوان هذه الموسوعة لتناول بعض القضايالتي وردت " الثقافات الإسلامية"عبارة ن إبل 

وأول سؤال يرد إلى الذهن هو كيف يحدد المرء هذا الموضوع؟ فدائما ما يتساءل علم الأنثروبولوجيا عن . خلو من المشكلاتتلا 
كيف هل يمكن وصف ثقافة عن طريق الإشارة إلى الديانة التي يعتنقها السكان الذين يعيشون في ظلها؟ : مصطلح الثقافة الإسلامية

يتأتى لنا أن نصف ممارسة ثقافية ما بأنها إسلامية مع التزام المسلمين وغير المسلمين بها على حد سواء، ومع أنها لم تظهر أصلا 
 التي لا يشملها - والدينيالقومي والعرقي-تحليل أشكال الانتماء الأخرى نقوم بمع ظهور المصادر الإسلامية المكتوبة؟ وكيف 

بعبارة أخرى، كيف يعطي المرء وزنا تحليليا متساويا لمختلف أوجه ووجودها بالإسلام إلا عرضا؟ صيغ  تتعلق الإسلام، والتي لا
 الأخرى؟في دون أن يختزل أحدها " الثقافة"الحياة الاجتماعية التي يشملها مصطلح 

مثلا، هل . ن ذات أغلبية غير مسلمةن المسألة تزداد تعقيدا عندما يفكر المرء في الأقليات المسلمة التي تعيش في بلداإبل 
، "ثقافة إسلامية" يعيشون في ظل -الذين يشكلون أكبر أقلية مسلمة من السكان في العالم اليوم-هناك معنى للقول بأن مسلمي الهند 

ى أي أساس ؟ هل يمكن فصل الاثنين عن بعضهما البعض؟ وإذا كان هذا ممكنا، فعل"ثقافية هندوسية"أم هل تراهم يعيشون في ظل 
يجري هذا الفصل، ومن الذي يجريه؟ وبافتراض التاريخ الطويل لحكم المسلمين للهند والإرث الثقافي المهول الذي يسيطر عليه هذا 

لانزواء في عنق إلى ا القومية مسائل الانتماء الديني االتراث، يشير هذا السؤال إلى الطرق المعقدة التي دفعت بها الأيديولوجي
وتوضح القلاقل الطائفية التي اجتاحت الهند في العقدين الأخيرين، وتزايد العنف ضد . لضيق لفئتي الأغلبية والأقليةالزجاجة ا
التساؤل عن صلة عبارة  المهتم بهذه القضايا للباحثة والباحثفمن المهم .  أن هذه القضايا ليست مجرد قضايا أكاديمية،المسلمين

هنا أن توضع جميع مطالب الأقلية بالضرورة يتطلب  منطق مذهب سيادة الأغلبية إن. محدود للقوميةبالخطاب ال" الثقافة الإسلامية"
 .في إطار أشكال الانتماء التي يقرها مشروع بناء أمة واحدة، تجمعها وحدة الثقافة واللغة والدين

لتتحدث " ة المحليالأصوات"د رفع يمكن الرد على ذلك بحجة أن المرء يمكنه تفادي أخذ موقف في مثل هذه القضايا بمجر
بهذه يتوفر الباحثين الأنثروبولوجيين أو السياسيين، بحيث الباحثات و فئة من ة، دون أن تتوسط في ذلك أيعن نفسها إثنوغرافيا

، انثروبولوجيهذه الحجة يغذيها جزئيا منهج البحث الفريد في علم الأو. عن تباين الحياة في عالم المسلمين" تقرير حقيقي"الطريقة 
ألا وهو الملاحظة بالمشاركة والعمل الميداني، وهو منهج يتطلب من الباحثة الأنثروبولوجية أن تعايش من تبحث حياتهم معايشة 

وكثيرا ما يعتقد أن اقتراب . وثيقة وحميمة، لتجمع البيانات التي تحتاجها دراستها من ملاحظاتها للحياة اليومية لمن تدرس حياتهم
ة الأنثروبولوجية اقترابا وثيقا ممن تدرسهم يمنحها قدرة مميزة على التقاط دقائق حياتهم، ومعرفة ما إذا كانوا يعيشون حياة الباحث

نقل صورة تمثيلية للنساء اللاتي يعشن في إلى  اللاتي سعين توبعض الباحثات الأنثروبولوجيا. مليئة أم فارغة، وخشنة أم ناعمة
 يسجل إثنوغرافي استخدمن هذه الدعوى الأنثروبولوجية للدفاع عن الكتابة بأسلوب ،ل الصورة النمطية لهن لتحل مح،عالم المسلمين

بأمانة الطابع المركب للحياة التي تعيشها هؤلاء النساء، وفي نفس الوقت يرفض حبس روايتهن في إطار الفئات الأنثروبولوجية 
 .)D. Dwyer 1983, Early 1993, Friedel 1989 (تعميمات بسيطةفي التي تختزل هذا الطابع المركب 

يكمن جزء من المشكلة في الافتراض أن ، وإلا أنه يثير بعض القضايا المقلقةفوائد من الجهد مثل هذا يستهدفه ومع ما 
لأصوات ا"لـ ا نقيأو تسجيلا" ا كثيفا ثقافياوصف"الأبحاث يمكنها تفادي فرض الفئات التحليلية الخاصة بالبحث بفضل تقديمها 

أن أي وصف أنثروبولوجي يتضمن عملية اختيار وتحمل مثل هذه الفرضية إشكالية لما تسببه من صعوبة في فهم . "ةالمحلي
هكذا و. البياناتلتصنيف الباحث الأنثروبولوجي الباحثة أو  تختاره وكلها تفرض نوعا أو آخر من النظام الذي ،وترجمة وتنظيم

ن الأسئلة الشائكة عن كيف إبل . تحليلية وأطر نظرية ملائمة باسم الأنثروبولوجيا الوصفيةفئات ر على يستحيل تجنب مشكلة العثو
لدراسة من أجل إنتاج أبحاث تحليلية نافذة البصيرة عن عالم إلى ايحدد المرء ماهية الثقافة والدين وفئة النساء ما زالت بحاجة 

 .المسلمين
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 ما تعنيه الثقافة الإسلامية للرجال؟نفس  هل يعني التحول الاقتصادي للنساء
المعضلات التحليلية أمام الأبحاث التي تدرس إن القوة السياسية التي صار يحملها الدين في القرن الأخير تثير مزيدا من 

 القرن العشرين، وعلى عكس توقعات الحداثة بتراجع الانتماء الديني بكافة أشكاله في. الإسلاميةالنساء اللاتي يعشن في الثقافات 
وفي السنوات الثلاثين الماضية شهد عالم المسلمين صعودا مثيرا . ارتفع الاهتمام الشعبي بالدين ارتفاعا حادا في جميع أنحاء العالم

ة التي تتكون من الأحزاب السياسية الإسلامية ونطاق من الأنشطو") الإحياء الإسلامي"يشار إليها عادة باسم (للحركات الإسلامية 
 Hefner 2000, Hirschkind 2001, Mahmood (الثقافية وأنشطة الجمعيات التي تنتظم حول مبادئ وممارسات إسلامية

forthcoming, Peletz 2002( . مناقشة حول عالم المسلمين دون إعطاء اهتمام كاف لهذه الظاهرة، ةلن تكتمل أيوفي الواقع 
، والتحدي الذي تطرحه )جنوب شرق آسيا إلى آسيا الوسطى والشرق الأوسط وأفريقيامن (علما باجتياحها لنطاق متسع من البلدان 

والملحوظ أن ظاهرة الإحياء . على الأيديولوجيات القومية واليسارية التي سيطرت على عالم المسلمين منذ ثلاثينات القرن العشرين
الباحثات وقد لفت هذا التطور أنظار . شمالية وأوروباالإسلامي تزدهر الآن أيضا بين المسلمين الذين يعيشون في أمريكا ال

 .الهامة عن هذا الموضوعالأكاديمية الباحثين الأنثروبولوجيين على نحو متزايد، كما يجري الإعداد حاليا لعدد من الرسائل و
 الكثير من ومن تناقضات الحركة الإسلامية أنها ما زالت ذات طابع أبوي قوي رغم كثرة أتباعها من النساء، وأن

نتيجة لذلك، أعادت و. الجنسينن بالأوامر والممارسات الإسلامية التي تكرس اللامساواة بين والمشاركين فيها متمسكالمشاركات و
تم استخدامها  التي ثهذه الحركة التأكيد على الآيات القرآنية والأحاديث التي تعضد تفوق الذكور على الإناث، وهي الآيات والأحادي

ورغم الصحوة التي شهدتها هذه الأنواع من الممارسات القائمة على تفاسير . ا لتبرير تقييد دخول النساء إلى المجالات العامةتاريخي
معينة لهذه النصوص، إلا أن الحركات الإسلامية كانت أيضا سبيلا هاما من سبل دخول النساء إلى مجالات التربية الدينية وتفسير 

 .)Brenner 1996, Mahmood 2001, Mir-Hosseni 1999 ( بشكل غير مسبوق،العامالنصوص والنشاط الديني 
 المتناقض من الحركة الإسلامية من وجهات نظر متنوعة نظريا، حيث بوقد حاولت الباحثات والباحثون تحليل هذا الجان

للرجال بغزوهن للمجالات العامة في العصر يؤكد عدد معتبر منهم على أن الطابع الأبوي للحركة الإسلامية قد يفسره تهديد النساء 
التي كانت مقصورة على الرجال قبل ذلك، وهو أمر طرح بقوة بشأن ) كمجالات التعليم والتوظف وشغل المناصب العامة(الحديث 

 Mernissi(الجماعات الإسلامية ويدور في مناطق متفرقة كالمغرب وماليزيا وبنغلاديش، وذلك على سبيل المثال لا الحصر 

1987, Ong 1990, Siddiqi 1999 .(لقد غيرت الفرص الحديثة شكل حياة النساء حين : ويتم طرح الفكرة على النحو التالي
فتحت لهن أبواب التعليم والعمل، أما رجال هذه المجتمعات فقد لجأوا إلى القيم الأبوية الإسلامية العريقة لمعاقبة النساء على تدخلهن 

ويجادل هؤلاء الباحثون قائلين أن الرجال . د أن شعروا بعدم الأمان لمنافسة النساء لهم في المجال العامفي هذه المجالات بع
ومن (ويردون عليه إما بإيقاع العقوبات الإسلامية بالنساء " عدوانا جنسيا"المسلمين يرون أن مشاركة النساء في الحياة العامة تمثل 

، أو بتأكيدهم الشديد على القيم والممارسات المستقاة من التعاليم الإسلامية )شريعة الإسلاميةثم مساندتهم لتطبيق مؤسسات الدولة لل
 ).Ong 1990, Mernissi 1987 ()ومن ثم انتشار الأزياء المحتشمة والأعراف الاجتماعية التقليدية(

اء والرجال، إذ يبدو في هذا التحليل أن ومن المشكلات المتعلقة بهذه الحجة هي أنها تفصل بين العالمين الأيديولوجيين للنس
الأبوية الإسلامية تحكم هوية الرجال، بينما يرى هذا التحليل من الجهة الأخرى بأن نشأة هوية النساء تتعلق بالتحولات الاقتصادية 

ون من القلق الذي يأتي في كما يبدو أن هذا النوع من الحجج يلمح إلى أن الرجال يعان. والتغيرات في الأدوار ونمط الحياة الحديثة
أما النساء فيعتنقن هذه التغيرات براحتهن، ). ومن هنا يأتي هجومهم على تحركات النساء(ركاب التحولات الاجتماعية الاقتصادية 

الذين وإذا سلّمنا بأن الرجال والنساء . ولا يعوق تأقلمهن مع هذه التغيرات سوى المعارضة التي يواجهنها من قرنائهن من الرجال
يعيشون في مجتمعات المسلمين يخضعون جميعا للقيم الأبوية الإسلامية وللتحولات الاجتماعية الاقتصادية الحديثة، ألا يعد من 
الخطأ الافتراض بأن الرجال فقط هم الحريصون والمستفيدون من الإبقاء على الأيديولوجيا الإسلامية في حين تظل النساء على 

ن الأبحاث التي أجريت أخيرا عن الحركات الإسلامية تشير إلى أن الكثير من الممارسات الإسلامية النقيض من ذلك؟ كما أ
لم يفرضها الرجال على النساء، لكنها نتجت عن تزايد اقتناع النساء بأنها ) مثل ارتداء الحجاب(المرتبطة بالأشكال الأبوية للإسلام 

 Brenner 1996, El-Guindi 1981, Göle 1996, Hale 1996, Mahmood 2001, Zuhur (للإسلام" الصحيح"التفسير 
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التي نجحت بعض النسويات " الوعي الزائف"فإذا لم يرغب المرء في الارتداد إلى النماذج التفسيرية المستهلكة من نوع ). 1992
لمنطقي من جانب النساء دون أن كيف يشرح المرء هذا النوع من التفكير ا: في الطعن فيها على عدة أسس، فإن السؤال التالي هو

كتعبير عن ولع غير مبرر بالاستقلالية الفردية التي لا علاقة لها بقوة المجالات الثقافية والسياسية والاجتماعية " الاختيار"يعالج 
ل، للاطلاع على أنواع أخرى من الإجابات مختلفة على هذا السؤا(المحيطة بسن القوانين التي تحكم هذه الاختيارات؟ 

 ).Abu-Lughod 2002, Göle 1996, Hirschkind and Mahmood 2002, Mahmood 2001: انظر/انظري
ليس المقصود من هذا النقد انتقاء هؤلاء المؤلفات والمؤلفين دون غيرهم بسبب وجود أخطاء في تفكيرهم المنطقي، بل 

 النقدي بين منظور يولي اهتماما كافيا إلى التشكيلات للإشارة إلى الصعوبات التحليلية التي يستتبعها الحفاظ على التوازن
الأيديولوجية الإسلامية وآخر يهتم بعمليات التغير المادي والاجتماعي الاقتصادي بما أدخلته من تحولات على عالم المسلمين 

حثين الذين يكتبون بهذه الطريقة ومع وضوح اتجاه نية الكثير من الباحثات والبا. في الفترة الحديثة) بالإضافة إلى تفسير النصوص(
إلى تجنب تقديم صورة للإسلام يظهر فيها متجمدا عند فترة زمنية معينة، إلا أن كتاباتهم تساوي في النهاية بين النصوص 

يولوجيا الإسلامية وهوية الذكور ومصالحهم، وبين التغيرات الاقتصادية وحياة النساء، وبالتالي تفصل تلك الكتابات بين تحليل الأيد
 .وبين التغير المادي، وكذلك بين تحليل القوى الاجتماعية التي تشكل عالم النساء وبين مثيلاتها التي تؤثر في الرجال

ومن أهم أسباب ظهور هذه المشكلة مرارا وتكرارا في الدراسات الأنثروبولوجية للجندر من حيث علاقات القوى بين 
وبغض النظر عن الخطاب الذي شكلهن، يرغبن في التحرر من علاقات السيادة والخضوع الجنسين، هو افتراض أن جميع النساء، 

ونتيجة لذلك، مالت هذه البحوث إلى إضفاء صفة الطبيعية على . التي يفرضها الرجال، باعتباره هو الهدف الذي يطمحن إلى تحقيقه
، وإلى تجاهل رغبات النساء وطموحاتهن التي إما أنها لا رغبة النساء في التحرر من النظم التي يسيطر فيها الرجال على النساء

 Strathernانظر أيضا /، وانظريMahmood 2001انظر مناقشتي لهذه النقطة في /انظري(تهتم بهدف التحرر أو لا تنتبه إليه 

في العقود القليلة لكن إذا سلمنا بأن جميع أشكال الرغبات مبنية على أسس اجتماعية، كما قالت عدد من النسويات ). 1987
حتى الرغبة في الإذعان (الماضية، لكان من المهم أن تبحث الباحثات الأنثروبولوجيات نطاقا من مختلف أنواع الرغبات الأخرى 

. ، وألا يتم إضفاء صفة الطبيعية على الرغبات التي تؤدي إلى أنواع معينة من المشروعات السياسية دون غيرها)لسلطة الذكور
 افتراض خضوع الرجال لدافع الرغبة في دعم اللامساواة بين الجنسين كما هي عدمل هذه المقاربة من المحللة والمحلل وتتطلب مث

وعلى الأصح، تتطلب مثل هذه المقاربة من . محفوظة في الإسلام، في حين أن النساء مستعدات بحكم تكوينهن لمعارضة هذا النظام
تمام بأنواع معينة من الفوائد، وفهم الذات وعلاقتها بالسلطة الاجتماعية، ونظم الترتيب الهرمي الباحثة والباحث الأنثروبولوجي الاه

 .التي تربط النساء بنفس القوى التي تسيطر عليهن
والأهم أن على مثل هذه المقاربة التحليلية أن تحرص على عدم ارتكاب نفس الأخطاء التي ارتكبتها أبحاث المستشرقين، 

الثقافات "، واعتبرت غياب هذه القيم مرادفا لـ"القيم الغربية" بين الرغبة في الحرية والمساواة والاستقلالية وبين التي ساوت ما
ومن المهم إدراك أن مشروع إنشاء لغة تحليلية ملائمة قادرة على التقاط مختلف أنواع الالتزامات الشخصية ". الإسلامية

إن القول بأن جميع النساء .  أساسي يحدد سمات جميع من يعيشون في مجتمع معينوالاجتماعية ليس مثل اكتشاف جوهر ثقافي
يلتزمن بقواعد الحرية والمساواة في الثقافات الإسلامية يحمل نفس القدر من الخطأ الموجود في الافتراض القائل بعدم التزام أي 

ن والباحثات اليوم، عقب النقد الهام الذي تم توجيهه إلى أبحاث ومن التحديات الأساسية التي تواجه الباحثي. امرأة منهن بهذه القواعد
المستشرقين، إنشاء لغة مفاهيمية تحلل مختلف أنواع الالتزامات التي لا تنتمي بالضرورة انتماء شديدا إلى ثقافة معينة، بل تنتبه إلى 

وكما اهتم الباحثون والباحثات بتعددية .  نفس الوقتمختلف أنواع التشكيلات الخطابية والسياسية التي تشغل حيزا ثقافيا واحدا في
الالتزامات والمثل والأهداف التي تتواجد في أي مجتمع غربي ليبرالي، من المهم أن يهتموا بنفس القدر بتنوع المشروعات 

تي لا يمكن اختزال أي وتصورات الذات وهياكل السلطة والأهداف التي توجد بين النساء اللاتي يعشن في الثقافات الإسلامية، وال
وربما كان التحليل الدقيق لسبل ). مثل الدين، والمصالح الاقتصادية الذاتية، والمساواة بين الجنسين، وهلم جرا(منها في إطار واحد 

تي يعشن عيش الناس العاديين في العالم، على اختلافهم، هو أقوى ما يمكن أن يمنحه علم الأنثروبولوجيا من فهم لدراسة النساء اللا
 .في مجتمعات المسلمين
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 اتجاهات جديدة
إن البرنامج البحثي الذي شرحته هنا بشأن دراسة الجندر دراسة أنثروبولوجية هو برنامج مليء بالتحديات، ولا يوجد 

اعية ويرجع ذلك إلى النطاق الواسع للسياقات الاجتم. موضوع يناسب احتياجاته على أفضل وجه أكثر من موضوع هذه الموسوعة
اليوم، والتشكيلات الاجتماعية المختلفة جذريا التي هن " الثقافات الإسلامية"والثقافية والتاريخية التي تعيش فيها النساء فيما يسمى بـ

إذ تتراوح ما : ويتجلى هذا الطابع المركب إذا ما نظر المرء إلى تنوع المناطق الجغرافية الممثلة في هذا المجلد وحده. جزء منها
 . الشرق الأقصى، وجنوب آسيا وجنوب شرق آسيا، إلى الشرق الأدنى والشرق الأوسط، وأفريقيا، وأوروبا، وأمريكا الشماليةبين

إن نسبة : ويزداد التعقيد الذي تستتبعه دراسة النساء في الثقافات الإسلامية تعقيدا بفعل عاملين ذكرتهما باختصار من قبل
الثقافات "في مناطق مختلفة من العالم، كما أن قسما معتبرا من السكان الذين يعيشون فيما يسمى كبيرة من المسلمين تعيش كأقليات 

فعلى . ثم يزداد الأمر تعقيدا حين نختبر المجموعة الأولى منهما، أي المسلمين الذين يعيشون كأقليات. ليسوا بمسلمين" الإسلامية
في أمريكا الشمالية وأوروبا الغربية كأقلية يواجهن أنواعا شديدة الاختلاف من سبيل المثال نجد أن النساء المسلمات اللاتي يعشن 

ونتيجة . الضغوط الاجتماعية والأسرية والسياسية عن نساء أقليات المسلمين اللاتي يعشن في أماكن مثل الهند أو آسيا الوسطى
تى مع اشتراكها جميعا في اتباع مجموعة أساسية من لذلك، تتباين أنواع الإسلام الذي تمارسه هؤلاء النساء تباينا شديدا، ح

وتكشف كتابات الباحثات والباحثين الذين عملوا في هذه المناطق عن النطاق الشاسع . النصوص الإسلامية والتراث التشريعي
 Aswad and Bilgé: انظر مثلا/انظري" (الأقليات المسلمة"للأسئلة المميزة لحياة النساء التي تتشكل في الظروف السكانية لـ

1996, Haddad and Smith 1994, Hasan 1994, Jeffery and Basu 1998, Rath 2001.( 
وتظهر مجموعة أخرى من الأسئلة المهمة عندما يركز المرء على غير المسلمين من الجماعات السكانية التي تعيش في 

 المسلمات يرتبط بالنضال السياسي والاجتماعي للنساء ومن الجلي أن تاريخ النساء غير. ظل أغلبيات ذات ثقافات إسلامية
ولنأخذ مثلا الدور الرئيسي الذي لعبته المسيحيات الفلسطينيات في النضال ضد الاحتلال . المسلمات في مختلف أنحاء العالم

ع مواطناتهن الهندوسيات الإسرائيلي في الفترة الحديثة، أو تاريخ النضال ضد الاستعمار الذي شاركت فيه المسلمات الهنديات م
إن هذا التعاون الذي يتخطى الحدود . والمسيحيات، وهو تاريخ ارتبط بشكل أقوى بإنشاء الدولة العلمانية عقب رحيل الاستعمار

الدينية يرجع جزئيا إلى التاريخ العلماني لهذا النضال، حيث اشتركت الفلسطينيات والهنديات في رؤية سياسية لا تعزى إلى 
وقد تعرض تاريخ التضامن السياسي لشيء من الضغوط المقلقة في العقدين الأخيرين، إذ كسبت الحركات الدينية . ءاتهن الدينيةانتما

، وضاعت القيم العلمانية التي وفرت الترابط )الحركات الإسلامية والهندوسية على التوالي(أرضا في كل من فلسطين والهند 
ويمكن ملاحظة نفس هذه المجموعة من التطورات بدرجات متفاوتة في السودان وماليزيا . اعيةالأيديولوجي بين المشروعات الجم

 .وإندونيسيا ومصر
وقد حاولت مجموعات النساء العلمانيات التي واجهت هذه التحديات خلق روابط مؤسسية وسياسية تتخطى الحدود الدينية، 

لكن تنقصنا الكتابات الأنثروبولوجية عن أشكال .  لصالح التضامن السياسيبدافع الاعتقاد بأنه لابد من تجنيب الفوارق الدينية
 ,Jeffery and Basu 1996, Hasan 1994 (النضال البديلة التي تقوم بها النساء العلمانيات، مع وجود بعض الاستثناءات

Peteet 1991(نعيش فيه الآن تكتنفه الصراعات السياسية، وإذا اعتبرنا أن العالم الذي. ، وهو مجال يحتاج إلى المزيد من الاهتمام 
 .فلا يمكننا أن نبخس من قدر هذه الأبحاث

 . حقا، إن الأنثروبولوجيا كفرع معرفي تبدو في موقع بارز يتيح لها الاضطلاع بمثل هذا المشروع
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