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مقدمــة

ھ إذا لم نتحرر من التصور اللاھوتي القروسطي (...)، فإننا لن نستطیع ـح أنـ" فمن الواض

أن نتحرر على المستوى السیاسي، أو الاجتماعي، أو الأخلاقي، أو حتى الاقتصادي..."

محمد أركون

راتھ وتأویلاتــھ"" إن النـص حیـن یكـون محـورا لحضـارة أو ثقافـة لا بـد أن تتعـدد  تفسی

نصر حامد أبو زید
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ة: ـمقدم

موضوع ھذا العمل أو ھذه الأطروحة في إطار دراسة تحلیلیة نقدیة لمفھوم السیاج طرحین

الدوغمائي المغلق كصفة لخطاب الإسلام السیاسي المعاصر حول مسألة یمكن الاصطلاح على تسمیتھا 

Sujet(التابو)" "بـ: "الموضوع المحرم والمقدس أو  Tabou والذي یتمثل في الدین والسیاسة وقضایا "

المرأة.

ولما كانت ھذه الدراسة تحلیلیة نقدیة، فإن النقد ھنا والذي قد اعتمده صاحب الأطروحة ھو 

الوقوف على تلك الطروحات والخطابات الإسلاماویة ونصوص خطاب الإسلام السیاسي لبیان طبیعتھا 

ع المشار إلیھ أعلاه.المتناولة للموضو

إني سأقدم من النصوص والخطابات ما یمثل كفایة للإشارة إلى أن نصوص خطاب الإسلام 

السیاسي ھي نصوص یمكن وصفھا بالسیاج الدوغمائي المغلق، وذلك لأنھا نصوص قطعیة وثابتة 

ھكذا تفسر وتؤول.وأوحرفیة، 

ث النشأة التاریخیة والتطور الذي شھدتھ إن ھذا البحث لا یدرس ظاھرة الإسلام السیاسي من حی

-وصولا إلى ما ھي علیھ الیوم، فلقد خاضت في ھذا الشأن كثیر من الدراسات السوسیولوجیة، والسوسیو

سیاسیة، والأبحاث التاریخیة والفلسفیة، والأطروحات السیاسیة...

والعرب المسلمینین والمفكرین فلذلك فإن موضوع البحث ھنا یتعلق وینصب أساسا على المثق

المعاصرین والفاعلین الاجتماعیین الذین ینتمون إلى تیارات وحركات الإسلام السیاسي من جھة، وكذلك 

النخبة المثقفة والفاعلة والمنتجة للخطاب النقدي من جھة أخرى.

وبمعنى آخر، فإن ھذه الدراسة ترید أن تتعرف على كنھ وطبیعة آلیة تفكیر خطاب الإسلام 

ي الذي یتمرجع عند تناولھ لقضایا وأحداث تتعلق بالمجتمعات العربیة والإسلامیة، وبالإنسان السیاس

المنتمي إلیھا إلى نصوص دینیة وإلى فھوم وتصورات وقراءات ثابتة ومتكررة عبر الزمان والمكان 

وتحولات تاریخیة متجددة ومتغیرة خاضعة ومحكومة بقوانین التطور الاجتماعي.

ا أشرت إلى كل الحركات والتنظیمات الإسلامیة، من الأكثر اعتدالا إلى الأكثر تشددا وھنا وإذا م

وتطرفا وغلوا... وإرھابا، فإن من یلاحظ ملاحظة علمیة ودقیقة، ویقرأ نصوصھا قراءة معرفیة  

وموضوعیة،  سیقف ویكتشف أنھا تخضع لعامل مشترك واحد، أو بالأحرى لمرجعیة دینیة مشتركة 

إلى الكتاب والسنة أساسا) ولتلك القراءة الحرفیة والقطعیة والثابتة.. وفق تفسیر أو تأویل (العودة 

إیدیولوجي وصف بالسیاج الدوغمائي المغلق.

الدینیة التي -وللاستدلال على ذلك، وبكل وضوح التنظیمات والجماعات والأحزاب السیاسیة

-مي إقلیمیا. وأقصد بذلك المجتمعات العربیةالإسلا-احتلت المشھد السیاسي عالمیا، والعالم العربي

الإسلامیة من المحیط إلى الخلیج.
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الإسلام السیاسي والإشكالیة التي یطرحھا لتأخذ شكل الخطاب الدیني الذي یقوم إن مسألة خطاب

على حقیقة مطلقة ویقینیة ومتعالیة.

یعود إلى ھذا الاتجاه أو ذلك، یة دینیة، فإنھ یبقى خطابا بشریانب وإن اعتمد بغیر أن ھذا الخطا

ھذا التیار أو ذاك...یتحدد بوقائع اجتماعیة، وأحداث سیاسیة، مرتبطة بھذا المجتمع أو ذاك، وبھذا 

التاریخ أو ذاك.

إن خطاب الإسلام السیاسي وإن حمل الصفة الدینیة، كما بینت ذلك سابقا، فإنھ یفتقد إلى ما یمكن 

ت والأحزاب والتیارات والنخب الدینیة المثقفة على فھم واحد أو طرح أن یطلق علیھ إجماع "التنظیما

.واحد، رغم اعتمادھم جمیعا على مرجعیة دینیة واحدة أو ھكذا یقولون"

لكن المرجعیة الواحدة لا تنف العملیة "الاجتماعیة" والتأویلیة والقراءة المقترحة.. وھذا ما یؤدي 

ھم.ضرورة إلى الاختلاف بل والخلاف بین

ومن ھنا حاولت أن أشكل إشكالیة ھذا العمل وھذه الأطروحة، من خلال تساؤلین أساسیین ھما:

الأول: ما طبیعة وبنیة خطاب الإسلام السیاسي؟

خطاب الإسلام السیاسي وتجاوزه؟قدالثاني: كیف یمكن ن

في إطار وعلیھ كان من الضروري الانتباه إلى ما یمكن خضوعھ للدراسة المعرفیة والعلمیة

الخطاب النقدي الذي تتمیز بھ العلوم الاجتماعیة والإنسانیة ولما توفره وتقدمھ من مقاربات ومناھج 

ونظریات ومطارحات تسمح بذلك.

اعتماد خطابات ونصوص ولكي تتم ھذه العملیة النقدیة كان لزاما علي وانتصارا للموضوعیة

یاسي بكل توجھاتھ الفكریة والإیدیولوجیة، وكذا بالنسبة وأفكار النخبة المثقفة ودعاة خطاب الإسلام الس

-وبكل سھولة–للنخبة المثقفة ودعاة الخطاب النقدي، وھذا وبطبیعة الحال یساعد القارئ على الوقوف 

على مواقف وآراء واتجاھات ھذا التیار أو ذاك.

خطاب فيالواردة وفي ھذا السیاق لجأ الباحث إلى أسلوب المقارنة بین الأفكار والطروحات 

علامھ ومثقفیھ، والأفكار والآراء والطروحات الواردة في الخطاب النقدي أالإسلام السیاسي من خلال 

علامھ ومثقفیھ كذلك.أمن خلال 

وبین ھذا وذاك اعتمدت من جھتي أسلوب نقد خطاب الإسلام السیاسي بناءا على اتجاھات 

الخطاب النقدي، كما سیتبین ذلك فیما بعد.

أما ما یتعلق بخطة العمل والحرص على تحقیق الانسجام وتماسك الأفكار والمواقف فلقد و

اعتمدت مقدمة نظریة أشرت من خلالھا إلى الخطوط العریضة للموضوع المطروق، ثم اتبعتھا بمدخل 

ركزت فیھ على أھمیة الإطار النظري والطرح المنھجي متتبعا الخطوات المنھجیة التالیة:
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وتحدید موضوع البحثاختیار -1

سؤال الانطلاق-2

طرح الإشكالیة-3

الإطار النظري-4

الفرضیة (الفرضیات) المقترحة-5

ضبط وتحدید المفاھیم-6

المناھج والتقنیات-7

العینة المختارة-8

وجدیر بالذكر ھنا الإشارة إلى المفھوم الأساسي في الأطروحة والذي شكل عنوانھا، وھو 

مفھوم قد شكل بنیة أساسیة في خطاب الإسلام السیاسي، الذي یمكن "السیاح الدوغمائي المغلق"، ھذا ال

أن یتمیز كنص بالتالي: 

.ھو النص المفارق للواقع وللحیاة الاجتماعیة-

ھو النص اللاتاریخي الذي یرفض النسبیة الاجتماعیة والتاریخیة.-

ھو النص الثابت الذي لا یعترف بضرورة التغیر والتطور.-

قطعي والذي لا یقبل إلا تأویلھ الخاص والأحادي، ویرفض ضرورة ھو النص الحرفي وال-

الاجتھاد.

وفي المقابل فإن الموقف العلمي والمعرفي لا یرى في النص، أي نص إلا شكلا من أشكال 

لیاتھ.آإشكالیات القراءة المرتبطة ارتباطا عضویا وأساسیا ومسألة التأویل و

طروحة الأربعة والتي وضعت وفقا للضرورة وبعد ھذا المدخل رأیت أن أحدد فصول الأ

المنھجیة، فجاءت على الشكل التالي:

: والذي خصص لدراسة النصوص والمرجعیات التأسیسیة من أجل الوقوف على الفصل الأول

الإطار النظري الذي اعتمده لاحقا خطاب الإسلام السیاسي، باعتباره خطابا یمكن وصفھ بالسیاج 

الدوغمائي المغلق. ھذه النصوص، وھذه المرجعیات، وبھذا المعنى قد تضمنت مضمون ومحتوى السیاج 

المشكل من تلك الإشكالیات والتي ھي:الدوغمائي المغلق

إشكالیة الدین.-

إشكالیة العلاقة بین الدین والسیاسة.-

إشكالیة قضیة (قضایا) المرأة.-



16

ولما كان ھذا الفصل، فصلا تأسیسیا وتمھیدیا للفصول اللاحقة تعین لي أن أقف عند أبرز 

ساسیا في تأسیس حركة الإسلام السیاسي المثقفین والعلماء والمفكرین السلفیین، والذین لعبوا دورا أ

لاحقا، وذلك بإثارتھم في حقبھم التاریخیة لمسألة الانتصار للدین وتكفیر الفلسفة،  والقول بالعودة إلى 

السلف الصالح وتأسیس إسلام المدینة، وإقامة الإسلام على عقیدة التوحید، وإقامة الإصلاح على الخلافة 

شتغال على موضوع المرأة وقضیة الحجاب والنقاب، باعتبارھا ركنا أساسیا والإمامة العظمى، وكذلك الا

في انبعاث الإسلام وتصحیحھ وتأصیلھ، لأن إصلاح المجتمع من إصلاح المرأة.

فلقد قسم إلى خمس إشكالیات تتعلق بالمسألة الدینیة بین خطاب الإسلام الفصل الثانيأما 

والخطاب النقدي.السیاسي، بوصفھ سیاجا دوغمائیا مغلقا،

فالإشكالیة الأولى تعین التمییز فیما بین الدین في خطاب الإسلام السیاسي والظاھرة الدینیة في 

الخطاب النقدي.

وأما الإشكالیة الثانیة فلقد تم الوقوف فیھا على الفرق بین مفھوم إسلامیة المعرفة في تصور 

المعرفة في تصور الخطاب النقدي كقراءة معرفیة خطاب الإسلام السیاسي كإیدیولوجیا، ومفھوم أسلمة 

للمسألة.

وأما الإشكالیة الثالثة، فلقد أثرت فیھا مسألة في غایة الأھمیة تمحورت حول إشكالیة الإسلام 

السیاسي والحداثة، وتحدید موقف خطاب الإسلام السیاسي منھا، وكذلك الخطاب النقدي، والوصول في 

الإسلامي.-ة الحداثة في العالم العربيأزممعنى ودلالة الأخیر إلى 

وأما الإشكالیة الرابعة فلقد خصصت فیھا الحدیث عن العلاقة بین الدین والجمود والتقلید أي 

الثبات والقطع من جھة، والاجتھاد والتجدید أي التطور والواقع المتغیر من جھة أخرى.

مسألة الإصلاح الدیني في العالم وأخیرا الإشكالیة الخامسة التي حاولت من خلالھا اعتبار 

الإسلامي على أسس جدیدة ضرورة تاریخیة وحضاریة.-العربي

قد خصص لدراسة إشكالیة الدین والسیاسة بین خطاب الإسلام السیاسي والخطاب الفصل الثالث

النقدي.

یاسي فالإشكالیة الأولى دارت حول مفھوم الحاكمیة الإلھیة كما ورد ذلك في خطاب الإسلام الس

مقابل حكم البشر والإرادة الإنسانیة، في الخطاب النقدي.

أما الإشكالیة الثانیة فلقد أشارت إلى علاقة الاتصال أم الانفصال بین الدین والسیاسة، واعتمدت 

في ھذا نصوص خطاب الإسلام السیاسي ونصوص الخطاب النقدي.

نت ضرورة تاریخیة داخل المجتمعات وأما الإشكالیة الثالثة فكانت حول العلمنة، وما إذا كا

العربیة والإسلامیة، وأشرت من خلال ھذا إلى موقف خطاب الإسلام السیاسي من العلمنة، وموقف 

الخطاب النقدي من ذلك أیضا.
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وأخیرا الإشكالیة الرابعة، والتي قارنت فیھا بین الشورى والدیمقراطیة، من حیث العلاقة 

الإسلامي، كمفھوم -على طبیعة "أزمة" الدیمقراطیة، في العالم العربيوالانفصال بینھما، ثم التعرف 

وكثقافة سیاسیة وكممارسة.

الإسلامیة -والأخیر وقد تعلق بموضوع وقضیة المرأة داخل المجتمعات العربیةالفصل الرابع

قتھا كإشكالیات بین خطاب الإسلام السیاسي والخطاب النقدي قصد التعرف والوقوف على طبیعتھا وعلا

بدور المرأة ووظیفتھا وعملھا في الأسرة والمجتمع.

ومن أجل ھذا رأیت أن أتناول مسألة المرأة وقضیة ارتداء الحجاب وطبیعتھ بین خطابین 

متصارعین ومتناقضین من جھة، وتصورین من جھة أخرى كضرورة دینیة أو ضرورة اجتماعیة 

قضیة الخروج إلى العمل، لأقف على خطاب الإسلام (موضة اجتماعیة). ثم انتقلت إلى مسألة المرأة و

السیاسي الرافض، والخطاب النقدي المؤید، ولكل منھما أدلتھ وبراھینھ على ذلك سواء كانت دینیة 

وشرعیة أو عقلیة واجتماعیة.

وأما الإشكالیة الثالثة فلقد أثارت قضیة الاختلاط بین الجنسین، وما مدى وقوعھا في ممارسة 

جة لذلك، ولقد استعملت رأي وتصور خطاب الإسلام السیاسي مقابل رأي وتصور الخطاب الجنس نتی

النقدي.

وأخیرا، وفي ھذا السیاق دائما، فلقد أشرت إلى مسألة المرأة وقضیة الأحوال الشخصیة (الزواج 

، والطلاق، تعدد الزوجات، المیراث) من خلال موقف خطاب الإسلام السیاسي وموقف الخطاب النقدي

مع اعتماد أدلة وبراھین الخطاب الأول النقلیة والدینیة والشرعیة، وأدلة وبراھین الخطاب الثاني العقلیة 

المرتبطة بتطور وتغیر المجتمع والتاریخ.

من خلالھ لفئات العینة المبحوثة محتسقلي، وبعد فلقد دعمت ذلك بإجراء بحث میداني ح

داخل البحث انطلاقا من مواقفھا وطروحاتھا، بكل حریة والمستجوبة بتناول الموضوعات المطروحة 

، في ھذا الاتجاه وموضوعیة، وقد استطعت من ھذا القیام بعملیة الفرز والتصنیف، كما سیتبین ذلك لاحقا

أو ذاك، أي في ھذا المنظور أو ذاك (خطاب الإسلام السیاسي/ والخطاب النقدي).

الأطروحة قد حرص، وفي الإطار العلمي وفي نھایة ھذه المقدمة أقول أن صاحب ھذه

والمعرفي والموضوعي أن یقدم إسھاما، ومن منظور یختلف في فھم خطاب الإسلام السیاسي من خلال 

وقاتھ بھ وآلیتھ، وتحلیل نصوصھ، ونقد معبنیتھ المتمثلة في السیاج الدوغمائي المغلق، وكشف خطا

العقلیة والفكریة، وبالتالي تجاوزه.
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:تتشكل وتتكون حركات وتنظیمات الإسلام السیاسي من
تنظیم حركة الإخوان المسلمین وفروعھا على مستوى العالم.-أ

تنظیم الحركة السلفیة وفروعھا الكثیرة-ب
دینیة لا تتفق حركة الإخوان المسلمین والحركة السلفیة على تفسیر وفھم وتأویل النصوص ال-

معرفیا وإدیویولجیا.
بین حركة الإخوان المسلمین والحركة السلفیة صراعا سیاسیا وإیدیولوجیا،  وھذا ما یتمثل في -

المشھد السیاسي على سبیل المثال لا الحصر بین المملكة العربیة السعودیة، المتبنیة لأفكار 
لأفكار وإیدیولوجیا تنظیم الإخوان الحركة السلفیة الوھابیة، ودولة قطر المدافعة والمتبنیة أیضا

المسلمین.
كما وأن ھناك صراعا سیاسیا وإیدیولوجیا، بل وقتالیا بین تنظیمات وتیارات الحركة السلفیة -

عیة، الأولى تتزعمھا المملكة العربیة السعودیة والثانیة یالسنیة وتنظیمات وتیارات الحركة الش
تتزعمھا جمھوریة إیران الإسلامیة.



مدخــل

يـري والطرح المنهجـار النظـالإط

إن الذین یكتبون في المواضیع الدینیة ولا یجرؤون على إثارة ما یخرج منھا "

معذورون إلى حد ما في تقصیرھم، فوطأة الواقع الذي فرضتھ الحداثة ھو الذي أداھم إلى 

ة (...) وھو منھج البحث عن حلول جدیدة (...) فللمنھج النقدي التاریخي شروطا صارم

مرتبط بدوره بالمنھج السائد في العلوم الإنسانیة والاجتماعیة الحدیثة، یعتمد الاستفھام أكثر 

مما تھمھ الأجوبة المطمئنة، ویسعى إلى فھم أفضل لا إلى تأكید حقائق ثابتة ونھائیة".

عبد المجید الشرفي
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جنبھ السقوط یاعیة والإنسانیة، وإن أحسن ما یجعل طریق الباحث منیرا في العلوم الاجتم

ة.. ھو اعتماده إطارا بقوالمزالق في محدودیة وسذاجة الحس المشترك، وأحكام القیمة، والأفكار المس

نظریا دقیقا، وطرحا منھجیا صارما.

ولكي یتسنى لھ ذلك، یجب أن یخضع بحثھ أو عملھ إلى شروط العمل العلمي والأكادیمي. 

الدین -البحث في إطار البحث السوسیولوجي عامة، وسوسیولوجیا السیاسةوبدوري وأنا أقوم بھذا 

إتباع مجموعة من العناصر الأساسیة -وفي ھذا الصدد-خاصة،  والبحث العلمي أساسا فإن الأمر یلزمني

من شأنھا أن تجعل ھذه الأطروحة تحمل صفة البحث العلمي والقدرة على تناول الموضوع المطروح 

من الدین -جي في ضوء الرصید المعرفي والعلمي المرتبط بعلم سوسیولوجیا السیاسیةبشكل نظري ومنھ

جھة والمطارحة المنھجیة الضروریة لذلك من جھة ثانیة.

النظري، والجانب الشرطین المذكورین أعلاه، (الجانبوجدیر بالذكر الإشارة إلى اكتمال ھذین

الظواھر الاجتماعیة والإنسانیة داخل أي مجتمع، عندما المنھجي) بعث إمكانیة التحكم العلمي في دراسة 

یتم الخضوع إلى ذلك.

من جھة ینتمي للعلوم الاجتماعیة منھجيإن البحث السوسیولوجي، ومن حیث ھو علم

والإنسانیة، فإنھ لا یمكن أن یقوم بشرح وتحلیل وتفكیك الظواھر الاجتماعیة المطروحة في الواقع 

إلا إذا قام على مجموعة من -واقتراح البدیل الممكن-مكانیة اختراقھا ونقدھا الاجتماعي، وبالتالي إ

العناصر العلمیة التي تجعل منھ بحثا علمیا.

معلومات من المصادر والمراجع المكتوبة... وطرح للإشكالیة، ووضع فھو یقوم على: " 

.)1(."مختلفة.للفرضیة، وتحدید لحقل الدراسة، والاعتماد على مناھج متعددة وتقنیات

وعلیھ، وفي ھذا السیاق المذكور، فلقد جعلت بحثي یخضع لتلك العناصر العلمیة الأساسیة 

للتصور الجوھري للبناء أو الإطار النظري والطرح المنھجي المقترح. ھذه العناصر ھي:

اختیار وتحدید موضوع البحث: -1

ة التحلیلیة والنقدیة، لبنیة خطاب ة، وھو الدراسكن اختیار موضوع البحث بمحض الصدفلم ی

غلقا عندما یتعلق الأمر بمسألة الدین والسیاسة والمرأة، فلقد دوغمائیا مالإسلام السیاسي، باعتباره سیاجا 

جاء ھذا الاختیار نتیجة عمل وانكباب الباحث على قراءة ودراسة نصوص وخطابات الإسلام السیاسي 

لإسلامیة من جھة، وكذلك خطابات یمكن اعتبارھا خطابات نقدیة ا-المعاصر الخاص بالمجتمعات العربیة

من جھة ثانیة. وسواء كانت ھذه النصوص والخطابات مكتوبة أو شفھیة.
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ه عن الموضوعات بحث، فإن الباحث یرسم حدوده، وتمیزدید موضوع الوأما ما یتعلق بتح

م عن طریق كشف مضمونھ، وما وأما كیف نرسم حدود أي موضوع بحث، فذلك یتالبحثیة الأخرى. " 

.)2("كون قد حددناه،  ورسمنا حدودهحویھ، فإذا اكتشفنا مضمون الشيء، نی

) عوامل أساسیة یحددھا كمایلي:5خضع عملیة اختیار الموضوع بالنسبة للباحث لـ (وت

المعیش والأذواق الشخصیة:-أ

الإسلامي، فلقد اكتشفت -يإن ظاھرة الإسلام السیاسي معیشة ومعروفة داخل المجتمع العرب

خطابھا بأنھ بنیة توصف بالسیاج الدوغمائي المغلق، في النصوص، والخطابات، في الحیاة الیومیة 

والمساجد، وفي المدارس والجامعات، وفي الاحتفالات الدینیة، وفي القنوات والفضائیات 

التلفزیونیة...إلخ.

ما ھو مسموع، وفیھا ما ھو مشاھد، وفیھا ھو مكتوب، وفیھاما افیھوھذه النصوص والخطابات 

ما ھو شفھي..

البحوث السابقة:-ب

شكل بحوث وأعمال سابقة، لذلك فإنھا ستلاشك أن أي بحث ما ھو إلا عملا علمیا یكون امتدادا ل

لھ قاعدة معرفیة وعلمیة تمكنھ من عملیة الانطلاق في مسار جدید.

اءة المتواصلة والمكثفة لمصادر ومراجع، وفي ھذا المعنى فإنني اعتمدت أسلوب القر

تدور حول الموضوع المختار.وببلیوغرافیا متنوعة وكثیرة

فعلى سبیل المثال لا الحصر یمكن الإشارة إلى مجموعة من الكتب والمراجع كانت قد شكلت 

بحوثا سابقة بالنسبة للموضوع المطروح.

مراجع لـ: محمد أركون: 

عربينزعة الألسنة في الفكر ال

الفكر الإسلامي

أین ھو الفكر الإسلامي المعاصر؟

قضایا في نقد العقل الدیني

تاریخیة الفكر العربي الإسلامي

الفكر الأصولي واستحالة التأصیل...

ومراجع لـ: نصر حامد أبو زید:

الخطاب والتأویل

إشكالیات القراءة وآلیات التأویل

مفھوم النص (دراسة في علوم القرآن)
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تجدید والتحریم والتأویلال

دوائر الخوف (قراءة في خطاب المرأة)...

اسیة بالنسبة أسوتجدر الإشارة إلى أن المراجع المشار إلیھا أعلاه قد اعتمدھا الباحث كمراجع 

لبحثھ. وبھذا یستطیع الباحث أن یستكشف طریقا جدیدا یستعملھ من أجل إنجاز بحثھ ھو.

أھمیة الموضوع المطروح:-ج

بالنسبة للباحث أھمیة قصوى في عملیة البحث العلمي عندما موضوع البحث المطروقشكل ی

یتعلق ویرتبط الموضوع المختار بالإطار الاجتماعي، والثقافي، والدیني والسیاسي... ذلك أن خطاب 

فئات الإسلام السیاسي بوصفھ سیاجا دوغمائیا مغلقا أصبح یشكل واقعا خطیرا في المجتمع عندما تتبناه

تبني الخطاب النقدي كسلاح یمكنلعریضة من شباب الثانویات والجامعات، رافضة كل محاولة 

خطاب الإسلام السیاسي المؤمن بقطعیة النص وثباتھ ویقینیتھ، المراھنة علیھ في تحلیل ونقد واختراق

عرفیة والعلمیة لھذا وسأبین ذلك، وبنوع من التفصیل القائم على المعالجة الم.وكذلك حرفیتھ وظاھریتھ

الموضوع عندما سنكتشف معا أن ھناك توجھین أساسین ھما:

أطروحة خطاب الإسلام السیاسي (توضحھا مجموعة من النصوص والخطابات)-

وضحھا مجموعة من النصوص والخطابات)أطروحة الخطاب النقدي (ت-

الرغبة في اختیار الموضوع:-د

اتیة بالنسبة لاختیار الموضوع، إلا أنھا تلعب دورا أساسیا ل الصفة الذمكانت الرغبة تحوإن

وحاسما في عملیة الاختیار. فمثلا عندما نقول:

حول ماذا أرغب أن أعمل ؟

ما ھو الموضوع الذي یھمني أكثر من المواضیع الأخرى ؟

ما ھو الشيء الذي یشغلني أكثر؟

ذاتیة تتعلق بالدرجة الأولى "باھتمام" ن ھذه الأسئلة تبین أن اختیار الموضوع ھو عملیة وتك"

.)3("الباحث و"رغباتھ"

المقابلات مع كل من لھ علاقة بالموضوع:-ھـ

–كانت للباحث كثیر من المقابلات مع ھؤلاء الفاعلین الاجتماعیین بطریقة منظمة مقصودة 

ة تنتمي إلى فلقد قام الباحث بمقابلات مع جماعوبطریقة غیر منظمة، كانت تفرضھا ظروف أخرى.

التوجھ السلفي الوھابي، وجماعة أخرى تنتمي إلى حركة الإخوان المسلمین، وجماعة من الأساتذة 

الجامعیین، وجماعة من الطلبة والطالبات الجامعیین، وجماعة من المشایخ وأئمة المساجد، ستاذاتوالأ

ن الدینیة والأوقاف.وجماعة من الناشطین الحزبیین، وكذلك مع إطار، ھو مفتش بوزارة الشؤو
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سؤال الانطلاق:-2

یشكل سؤال الانطلاق مسألة في غایة الأھمیة بالنسبة للبحث العلمي الاجتماعي، ذلك أن طریقة 

البحث في العلوم الاجتماعیة، والإنسانیة تنطلق من سؤال أساسي لتصل إلى عملیة تقدیم وإعلان وتبلیغ 

نتائج البحث.

ختصین في المنھجیة العلمیة والخاصة بالعلوم الاجتماعیة یلحون على أن ولذلك فإن الباحثین والم

یكون سؤال الانطلاق مرتبطا بالموضوع المطروح أو البحث المقترح، والذي یجب أن یتمیز بالدقة 

والوضوح التام.

یعتمد الباحث إلى الإعلان عن مشروع بحثھ في صیغة "سؤال الانطلاق"، یحاول بواسطتھ أن "

.)4("بدقة كما یسعى إلى معرفتھ، وشرحھ، وفھمھیعبر 

أن أشرنا إلى ذلك في مقدمة البحث یدور حول قراءة تحلیلیة وفموضوع الأطروحة، وكما سبق 

ونقدیة في خطاب الإسلام السیاسي من أجل الوقوف على الدلالات التي من شأنھا تجعلنا نقف على البنیة 

بالقطعیة والثبات، والدغمائیة، أي وبمعنى آخر ھو سیاج الأساسیة ومضمونھ الجوھري الذي یتمیز

شكالیات الثلاث والتي تتلخص في الدین والسیاسة والمرأة أو دوغمائي مغلق عندما تتعلق المسألة بالإ

على اعتبار أن الموضوع لوث المحرم"لیات ھي ما یطلق علیھا مفھوم "الثا. ھذه الإشكا)قضایا المرأة(

من المعالجة العلمیة الصارمة والطرح ضیع المحظورة والممنوعة والمحرمة ة المواھذا یدخل في دائر

الموضوعي النزیھ، والتناول المنھجي والعلمي الدقیق، وبالتالي النقاش وممارسة النقد. لذلك وارتباطا 

ي السیاج الدوغمائبطبیعة الموضوع المطروح، جاء العنوان الرئیسي والأساسي للأطروحة كالتالي: "

"، ولكن بغیة الدقة والوضوح أضفنا لھ عنوانا فرعیا یوضحھ ویزیده دقة وصرامة على مستوى المغلق

دراسة تحلیلیة ونقدیة في خطاب الإسلام السیاسي حول الدین والسیاسة ضبط المفھوم وتحدیده، ھو: 

.والمرأة

وھكذا ومن خلال ما سبق فإننا نقترح سؤال الانطلاق على النحو الآتي:

وصفھ بالسیاج الدوغمائي یمكنى أي مدى یمكن اعتبار خطاب الإسلام السیاسي، ھو خطاب إل

ما طبیعة وبنیة خطاب الإسلام السیاسي، عندما یتمرجع إلى المغلق؟ وبصیغة أخرى یمكن القول: 

الدینیة نصوص دینیة من القرآن، والسنة، والقراءة التقلیدیة والحرفیة للفقھاء، لما یتعلق الأمر بالمسائل

والسیاسیة والمرأة؟.

وللإشارة ھنا القول: أن سؤال الانطلاق یجب أن تتوفر فیھ شروط جوھریة مفادھا:

...أي أن یكون مضمون مسألة البحث (سؤال الانطلاق)، الدقة في الطرح والتحدید: " -

.)5("، من دون أي غموض أو التباس...اومحتواھا، محدد
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ویعني ذلك أن یكون تحدید یجب أن تمیزه الواقعیة والقابلیة للتحقق: " كما وأن سؤال الانطلاق-

.)6("مسألة البحث (سؤال الانطلاق) تحدیدا واقعیا

سؤال الانطلاق، سؤالا تحكمھ الصفة الموضوعیة في الطرح –وفي الأخیر یجب أن یكون -

... أن یعي الباحث في تحدیده لمسألة رات الذاتیة. أي " تاھة والممیقبعیدا عن الأفكار المسبقة وأحكام ال

بحثھ (سؤال الانطلاق)، أن یبحث (...) ویحافظ على البعد اللازم بینھ، وبین مسألة بحثھ، وأن یتجنب 

.)7("ة والأخلاقیة...مییبین عملھ كباحث، وبین أحكامھ القالخلط

المطروح.حث لبلاق ھي التي تحدد المسار العام لوبالنتیجة فإن طبیعة سؤال الانط

ن الإشكالیة إن الحدیث عن سؤال الانطلاق ھو حدیث یؤدي وبالضرورة إلى الحدیث ع

وھذا المسعى یتعلق بإشكالیة .ر التساؤل الأساسي والجوھري لموضوع مقترحالمطروحة، و التي تعتب

الأطروحة في الموضوع المدروس. فما ھي الإشكالیة أو المسألیة؟

طرح الإشكالیة:-3

المنظور النظري الذي قررنا بنیتھ لمعالجة المسألة المطروحة وأكالیة ھي المقاربة الإش"

.)8("بواسطة سؤال الانطلاق 

المنظور وأ... المقاربة وبمعنى آخر، وفي نفس السیاق الأكادیمي العلمي، فإن الإشكالیة ھي: " 

ھي طریقة في مساءلة الظواھر النظري الذي نعتمده لمعالجة المسألة التي یطرحھا سؤال الانطلاق، 

.)9("المدروسة...

أما ما یخص إشكالیة الأطروحة أو موضوع البحث المعالج، فإنھا جاءت على مستوى نقد 

مرجعیاتھ الفكریة والثقافیة، وخلفیاتھ الإیدیولوجیة، وأھدافھ السیاسیة. لالدیني، -خطاب الإسلام السیاسي

فالإشكالیة المطروحة ھي:

ونصوص وآلیات وأفكار، وخطابات النخب والفاعلین الاجتماعیین.. التي یمكن أن ماھي دلالات

نقف علیھا للإشارة إلى أن خطاب الإسلام السیاسي المعاصر، ھو خطاب یتم وصفھ بالسیاج الدوغمائي 

المغلق، والذي یتمحور ویتمركز مضمونھ حول إشكالیات الدین والسیاسة والمرأة (قضایا المرأة). وكیف 

السبیل إلى تحلیلھ ونقده واختراقھ، وبالتالي إمكانیة تجاوزه، من أجل تأسیس خطاب بدیل عصري 

وحداثي؟

وجدیر بالذكر ھنا الإشارة إلى أن الإشكالیة یجب أن تمكن الباحث من تحدید موقع بحثھ بین 

تلاف والخلاف الأبحاث والأعمال الأخرى، فضلا عن موقعھ ھو بین الباحثین والدارسین في إطار الاخ

حول الموضوع المطروح.
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عبر عن المضمون والمحتوى الذي أشار إلیھ محمد أركون ولتكون الإشكالیة كذلك وجب أن أ

الإشكالیة تعني وضع الأمور على محك التساؤل والشك ونزع البداھة عنھا: أي جعلھا عندما قال: " 

.)10("إشكالیة لا یقینیة ولا نھائیة 

من ھذا الفھم، فإن الطرح الإشكالي لأي موضوع مقترح، أو عمل بحثي وبالنتیجة الأساسیة

یحمل الصفة النسبیة لا الصفة القطعیة أو الثابتة.-وبالضرورة–مطروح فإنھ 

الإطار النظري:-4

یدفع بالباحث إلى إن تحدید الإطار النظري داخل عمل علمي، أو أطروحة جامعیة أكادیمیة 

ممكنة والمعروفة.ارات الواحدة من الاختی

.بني إطار نظري معینتار أو اختی-

تعدیل أو تحویر إطار نظري معین-

بناء أو تكوین إطار نظري معین-

وبھذا الاختیار الممكن یكون الباحث قادرا على طرح إجابة نظریة ممكنة ترتبط بسؤال وعلیھ

تسمح للباحث لاحقا بأن یتابع خطوات الانطلاق الذي یكون قد حدده الباحث سلفا. تلك الإجابة النظریة

سیر بحثھ أو أطروحتھ، وبدونھا یكون كمن فقد البوصلة المحددة للاتجاه المستھدف والمرغوب للباحث، 

والمتعلق بطبیعة الموضوع المطروح.

إن عملیة الاختیار تلك بین واحدة من الاختیارات الثلاث المشار إلیھا أعلاه كإطار نظري ھي 

العلاقة والارتباط بالنظریة المقترحة، بعد الفصل والحسم في تلك الاختیارات، إما تبني التي تحدد 

وتعدیل أو بناء وتكوین نظریة معینة. فما ھي النظریة إذن؟

مجموعة من المصطلحات والتعریفات والافتراضات لھا علاقة ببضعھا البعض والتي تقترح "

.)11("تنبؤ بمظاھرھا رؤیة منظمة للظاھرة، وذلك بھدف عرضھا وال

ار ضروري بالنسبة لعملیة الطرح المنھجي، والإطار النظري لكل وبھذا المعنى اختیإن النظریة 

بحث علمي، ولكل أطروحة جامعیة.

ة وناقصة، إن لم نقل غیر توربمرجع إلى نظریات علمیة، ھي بحوث مفالبحوث التي لا تت

تلعب ندرجھا تحت مقولة البحث العلمي، ذلك أن النظریة " علمیة، وبالتالي فھي بعیدة كل البعد على أن 

دورا أساسیا في العلم لأنھا تساعد في توحید وتوضیح ما یتم التأكید علیھ حول الواقع المدروس، وبالتالي 

قترحھ من تفسیرات یحتمل أن تظل محل اختبار دائم على لانسجام للمیدان المعرفي بفضل ما تمنح ات

.)12("داثمحك الواقع والأح
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دلیل لا غنى عنھ في اختیار قول أن وظیفة النظریة ھي أن تكون: " أوبصیاغة أخرى یمكن أن 

الأدوات التي تبررالمسالك والطرق التي یستعیرھا الباحث حیث تسمح لھ بتنظیم الملاحظات (...) و

.)13("یستخدمھا، وباختصار إنھا توجھ البحث

ات محل اختلاف قي العلوم الإنسانیة والاجتماعیة، انطلاقا لكن ھذا لا یمنع من أن تكون النظری

من رؤیة وتصور الباحثین والعلماء والمنظرین للواقع المجتمعي وللظواھر الاجتماعیة والإنسانیة، وذلك 

یرجع إلى أن مرجعیات نظریاتھم المعتمدة مختلفة.

ر من الخطابات والمقاربات وفي ھذا الإطار فإنني أقول وفیما یخص ھذه الأطروحة أن ھناك كثی

التي كتبت حول ظاھرة الإسلام السیاسي، بحیث نجد أن ھناك باحثون، ومؤرخون، ودارسون، 

تناولوا ھذه الظاھرة من قریب أو من بعید، بصفة العمل وإیدیولوجیون، وسوسیولوجیون... كلھم 

والطرح العمیق أو بصفة البحث والطرح السطحي.

الإسلام السیاسي من أبحاث ظاھرةإلى أن ما كتب عنالإشارةوبمعنى آخر فإنھ جدیر ب

وخطابات ومقاربات وعلى كثرتھا لم تعن بالوقوف على طبیعة خطاب الإسلام السیاسي من حیث 

المضمون باعتباره خطابا قطعیا وثابتا یمكن وصفھ بالسیاج الدوغمائي المغلق. غیر أنھ لا یمكن 

دعاء بأن ھذا العمل قد وقع إھمالھ تماما. فلقد وجدنا أن ھناك بعض المجازفة والتسرع والقول أو الإ

الدراسات والقراءات والمقاربات التي تناولت الموضوع، ونقصد ھنا خطاب الإسلام السیاسي باعتباره 

التقلیدیة والحرفیة، عند تفسیره للمسائل دینیةسیاجا دوغمائیا مغلقا، عندما اعتمد النصوص ال

تعلق بالدین والسیاسة والمرأة وذلك على مستوى طبیعة الخطاب، وإشكالیات القراءة، تتي والإشكالیات ال

وكذلك مسألة التأویل والآلیات التي تحكمھا.

وفي ھذا الصدد، نذكر أو نقف على عملین مھمین من ھذا النوع الذي أشرنا إلیھ سابقا، ھما: 

الأول: أعمال ودراسات محمد أركون-

ل ودراسات نصر حامد أبو زید.الثاني: أعما-

أما أعمال ودراسات محمد أركون فتظھر أھمیتھا في أنھا تقدم لنا أن الخطاب الدیني عموما 

، والقراءة التي تخلط بین ما طيفإنھ یعتمد ویرتكز على الفھم القروسوالإسلامي على وجھ الخصوص،

فسیر الحرفي التقلیدي للنصوص ولوجي أسطوري، وما ھو تاریخي، فضلا عن القراءة والتثھو می

الدینیة.

لذلك فإنھ یقترح مقابل ذلك خطابا نقدیا من شأنھ أن یقوم باختراق الخطاب الدیني الكلاسیكي، 

دراسة الخطاب وعلیھ فإن " عقلھ المعتمدة في إنتاج المعرفة.وكشف وتعریة بنیتھ الدوغمائیة، وآلیة

.) تأسست على نقد العقل الثیولوجي (الأرثوذوكسیة الدینیة)، الإسلامي لا تكتمل عند أركون إلا إذا (..

ثي) الذي یمثل الذات الجمعیة للجماعة الإسلامیة، وعلى النقد یوعلى تأكید العملیة دراسة (الم
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الإبستمولوجي لمسلمات الإسلامیات الكلاسیكیة، التي تحصر اھتمامھا بدراسة الإسلام من خلال 

كتابات

.)14("الفقھاء...

إن محمد أركون، وھو یطرح خطابھ النقدي في قراءة ومقاربة الخطاب الدیني، فإنھ یعتمد في 

ذلك مناھج العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، من سوسیولوجیا، وسیمیولوجیا، وتاریخ وأنثروبولوجیة، وعلم 

ضروري فیما ویرى أن تطبیق مثل (ھذه المناھج) في البحث أمر النفس التاریخي، وفلسفة...إلخ " 

.)15("یخص الخطاب الإسلامي، وذلك لبحث ما ھو منسي ومطموس ومحذوف ولا نفكر فیھ...

أھمیتھا تكمن ھي الأخرى في اسات وبحوث نصر حامد أبو زید فإنوأما ما جاء في أعمال ودر

لقاتھ نیا عبر منطاالقدرة على تحلیل الخطاب الدیني عامة، والمعاصر خاصة عبر فھمھ أولا، ونقده ث

الفكریة، وآلیاتھ العقلیة المعتمدة في عملیة التفسیر والتأویل، وھنا لا بد من الإشارة إلى أن نصر حامد 

أبو زید یعتمد في دراساتھ وأعمالھ في نقد الخطاب الدیني، على آخر ما توصلت إلیھ اللسانیات 

ل المعرفة الاجتماعیة ا أو التأویل، والتي استعملت في شتى حقوالھرمینوطیقالمعاصرة وخاصة 

والإنسانیة، من لغة، وسوسیولوجیا، وتاریخ، وتراث، فضلا عن الدین المسیحي، وھو بدوره قد 

استخدمھا في علوم القرآن ونقد الخطاب الدیني (الإسلام)، وھنا یكون نصر حامد أبو زید ھو الآخر 

ه العقلاني والحداثي في فھم الإسلام واحدا من المثقفین مثلھ في ذلك مثل أركون یمكن إدراجھ في الاتجا

مقابل الاتجاه الإسلاموي الذي یصر، وبكل قوة على الفھم التقلیدي والحرفي والدوغمائي للخطاب 

الدیني.

الحرفي الضیق للإسلام، والفھمیرإنھ الفارق بین محاولة الفھم العصري المتحرر المستن"

رورة تاریخیة اجتماعیة، استمرت ومازالت صیم بوصفھ المغلق، إنھ الفارق بین الذین یدركون الإسلا

مستمرة، بفضل انفتاح الدلالة والمعنى للنصوص الأصلیة وما تحملھ من مضامین، وبین من یتصورون 

أن الإسلام ھو الواقعة التاریخیة الأولى للوحي، ویتصورون أن تحولاتھا وانفتاحھا محض ضلال 

.)16("یجب الخلاص منھ...ییفوانحراف وتز

تین في عملیة تحلیل مضمون المقاربوالقراءتین اعتماد الأطروحة على ھاتین وأشیر ھنا إلى 

. كما لا یمكن أن ننسى اعتماد الباحث على سلام السیاسي، والوقوف على طبیعتھ وبنیتھخطاب الإ

جد مراجعا مراجع تم تصنیفھا إلى اتجاھین أساسیین یتعلقان بالطرحین المعتمدین في الأطروحة، فقد ن

.تعبر عن محتوى خطاب الإسلام السیاسي، كما نجد مراجعا أخرى تعبر عن مضمون الخطاب النقدي
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الفرضیة (الفرضیات) المقترحة:-5

سیر البحث العلمي، وذلك عندما تطرح رضیة تلعب دورا أساسیا في عملیة أن الفمما لاشك فیھ

یة المطروحة.كإجابة مقترحة أو مؤقتة على سؤال الإشكال

مفھومھا، فما التطرق إلىوقبل النظر إلى إبراز دورھا في ھذا البحث (الأطروحة) جدیر بي 

ھي الفرضیة؟

Madleineتعرف مادلان قرافیتز  Grawitz " :تلك الإجابة المقترحة الفرضیة بالمفھوم الآتي

.)17("للتساؤل المطروح....

Mauriceكما یعرفھا كذلك موریس انجرس Angers " :تصریح یتنبؤ بعلاقة بینكما یلي

.)18("يقیرعنصرین أو أكثر ویتضمن تحقیق إمب

اغة فرضیة، أو یوفي ھذا الإطار، فإنني أقول أن العمل المنھجي والعلمي، لكل بحث یقتضي ص

مجموعة من الفرضیات وأن یطرحھا على ضوء سؤال الانطلاق، والإشكالیة العامة للأطروحة 

).یاتالفرضیة (الفرضالمرتبطة بھذه

أن أي عمل، ومھما كان فإنھ لا یمكن أن یرى إلى أن یكون بحثا علمیا حقیقیا إذا لم یكن "

.)19("یتمحور حول فرضیة أو مجموعة من الفرضیات

وعلیھ فإن أطروحتي تتمحور حول سؤال الانطلاق، والإشكالیة المطروحة المشار إلیھا سابقا في 

متساوقة والتساؤل فرضیتي المقترحة والتي جاءت الاعتبار اوز الأخذ بعین سیاق ھذا العمل دون تج

إشكالیة أطروحة البحث بولكي نوضح ذلك نشیر إلى طبیعة إجابة الفرضیة المتعلقة .الإشكالي المطروح

والتي یمكن تحدیدھا كالآتي:

مائي المغلق إن خطاب الإسلام السیاسي المعاصر یطرح نفسھ كنص یمكن وصفھ بالسیاج الدوغ

عندما یتناول الإشكالیات المتعلقة بالدین والسیاسة والمرأة. إن المسألة ھنا، ومن خلال ھذه الفرضیة 

المقترحة یمكن إرجاعھا إلى طبیعة التفسیر الذي یقدمھ خطاب الإسلام السیاسي عن الدین والسیاسة 

جعلھ نصا أو خطابا داخل سیاج یذا ما والمرأة، فھو تفسیر یقوم على حرفیة النص، وقطعیتھ، وثباتھ، وھ

دوغمائي مغلق.

ي، بریقم: التصریح، والتنبؤ والتحقیق الاوإذا كانت الفرضیة وبحسب أنجرس أنھا تتشكل من

فإنني أقول أن فرضیة بحث الأطروحة تصرح بأن خطاب الإسلام السیاسي، وعندما یقوم على حرفیة 

دوغمائي المغلق، لأنھ یحدد العلاقة بین النص وطبیعة النص وقطعیتھ وثباتھ، یأخذ صفة السیاج ال

التفسیر المعتمد في فھم الدین والسیاسة والمرأة والمسائل التي تتعلق بھم.

وبمعنى آخر یمكن القول أن التفسیر الحرفي والقطعي والثابت للنصوص الدینیة ھو الذي یجعلھا 

وبشكل آلي نصوصا توصف بالسیاج الدوغمائي المغلق.
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على ما سنكتشفھ في عود إلى إمكانیة الفرضیة على ما یجعلھا قادرةتما مسألة التنبؤ فإنھا وأ

الواقع الاجتماعي. فخطاب الإسلام السیاسي، لیس نصوصا مكتوبة فقط، وإنما ھو أیضا نصوصا شفھیة 

إلیھا آنفا، كالدین متداولة بین الأفراد والفئات والفاعلین الاجتماعیین عموما، حول تلك الإشكالیات المشار

والسیاسة والمرأة.

ي، فھذا یدفعنا إلى القول أن الفرضیة، ومن حیث ا أن الفرضیة ھي وسیلة للتحقق الامبریقوأم

راض مع الواقع الاجتماعي تفالاعتبار مدى مطابقة التوقع والاھي إجابة مؤقتة، یجب أن یؤخذ فیھا بعین

لاجتماعي في العلوم الاجتماعیة والإنسانیة.الخاضع للدراسة العلمیة في إطار البحث ا

إن صیاغة الفرضیة بالكیفیة المشار إلیھا أعلاه تندرج في إطار وشكل الفرضیة ثنائیة 

فأكثر.كمھا العلاقة السببیة بین ظاھرتینالمتغیرات، والتي تح

تناول یخطاب الإسلامي، ھو خطاب یمكن وصفھ بالسیاج الدوغمائي المغلق، عندماالفاعتبار 

حرفیا المسائل المتعلقة بالدین، والسیاسة والمرأة، إذا كان تفسیره للمرجعیة وللنصوص الدینیة تفسیرا

ى عنھ ذلك الوصف (السیاج الدوغمائي المغلق).وقطعیا، وثابتا، وإلا انتف

مكن ة كما یقائمة على ثنائیة المتغیرات، خاضعوبالنتیجة نقول أن طبیعة ھذه العلاقة السببیة وال

فتتغیر طبیعة التفسیر للنص )20("أن إحدى الظاھرتین تتغیر بتغیر الظاھرة الأخرىأن نقول عنھ، "

.حتماالدیني یؤدي إلى تغیر بنیتھ ومضمونھ 

ضبط وتحدید المفاھیم:-6

یمكن القول أن المفاھیم تستعمل عادة في أي دراسة أو بحث علمي أو أطروحة أكادیمیة أو 

تصویریة للواقع المدروس أو الظاھرة المدروسة، فھي وبھذا المعنى أي المفاھیم خطاب... كأدوات 

الإشكالي، والفرضیة المقترحة، لأنھما یتضمنان مضمونا تمثلھ المفاھیم حرط، الةتشدھا رابطة عضوی

فھم صددینا تعتمد في دراستھا العلمیة، قالمطروحة. لذلك فإن العمل العلمي، وھنا الأطروحة التي بین أی

لبحث، وتحلیل جوانبھ المكونة لھ، ثم تفسیره وتأویلھ، ونقده على تلك المفاھیم التي لالموضوع المطروح 

إن بعض الحدود المستعملة.. في طرح السؤال (الإشكالیة) یحملھا متنھ ومضمونھ. وھنا وجب القول " 

.)21("أو الفرضیة... تأخذ صیغة مفاھیم 

حدیدھا؟فما ھي المفاھیم؟ وكیف یمكن ت

.)22("تحلیلھ علیھ نيبور مجرد یستخدمھ الباحث لكي یالمفھوم تص"

شكل من إشكال انعكاس العالم في العقل یمكن بھ وفي نفس السیاق یمكن القول أن المفھوم ھو: " 

.)23("معرفة ماھیة الظواھر والعملیات، وتعمیم جوانبھا وصفاتھا الجوھریة
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وتحدید معنى المفھوم، كما ھو علیھ الحال ھنا، فإن ھذا ، فإن العمل على ضبطوجدیر بالذكر

سیؤدي ضرورة إلى بطلان الشك والغموض الذي یمكن أن یلف معنى المفھوم على المستوى النظري، 

وعلى المستوى الإجرائي كذلك.

وھذا ما یتعلق بمسألة ضبط للمفھوم كمفھوم، ولكن كذلك الأمر بالنسبة للمفاھیم المستعملة في 

طروحة، فھي الأخرى بحاجة أساسیة وجوھریة إلى ضبط وتحدید، لأن القضیة في جوھرھا علاقة الأ

بین قارئ وباحث، لذلك فإن عملیة تحدید المفاھیم وبشكل دقیق تعد أول خطوة منھجیة یجب أن یقوم بھا 

الباحث.

قد استنبطھا إلى ضبط وتحدید المفاھیم المتعلقة بالأطروحة أشیر إلى أن الباحثوقبل التطرق

واستنتجھا من خلال دراساتھ وقراءاتھ للنصوص والخطابات والمرجعیات (المكتوبة والشفویة) التي 

شكلت عملا توثیقیا للموضوع قید الدراسة.

كما یمكن أن یشیر أیضا إلى العلاقة الضروریة بین الإطار النظري المشار إلیھ سابقا والمفاھیم 

ل ضبط المفاھیم الاجتماعیة والإنسانیة المدروسة. أي خطاب الإسلام التي یدور حولھا البحث من أج

لیھ فالمفاھیم الرئیسیة لھذا الموضوع المطروق ھي كالتالي:عالسیاسي بوصفھ سیاجا دوغمائیا مغلقا. و

السیاج الدوغمائي المغلق:-

الدوغمائیة إلى مفھوم -كما أعتقد–المغلق Dogmatismeیعود أصل مفھوم السیاج الدوغمائي

التي أجدھا ترادف مفھوم القطعیة، وكذلك مفھوم الجمود المذھبي. فلقد ورد ضبط مفھوم الدوغمائیة أو 

ي التفكیر تقوم على أساس فاصطلاح یشیر (...) إلى طریقة یلي: " القطعیة في الموسوعة الفلسفیة كما

.)24("مكان والزمان...مفاھیم وصیغ لا تقبل التغییر، بغض النظر عن الشروط النوعیة لل

من كتاب الفكر 42راجع محمد أركون، فلقد أشار في ھامش ص مأما ھاشم صالح مترجم 

Jeanالباحث الفرنسي جان بییر دیكونشي الأصولي واستحالة التأصیل.. إلى أن " Pierre

Deconchyئج مھمة كان قد درس ھذا السیاج الدوغمائي المغلق لدى المؤمنین المسیحیین وخرج بنتا

.)25("تكشف لنا عن آلیة اشتغال العملیة الأرثوذكسیة للمؤمن التقلیدي

وأقصد بھ السیاج المشكل من العقائد الإیمانیة الخاصة وكما عرفھ محمد أركون أیضا كما یلي: " 

دي أو علمي بسبب استخدام إستراتیجیة الرفض من قبل بمنأى عن كل تفحص نقتیبكل دین والتي أبق

.)26("التقلیدیینالمؤمنین

... مجمل العقائد الدینیة والتصورات والمسلمات والموضوعات التي تتیح لنظام من أو ھو: "

.)27("العقائد / واللاعقائد أن یشتغل بمنأى عن كل تدخل نقدي سواء من الداخل أو من الخارج
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عمال بییر قد اعتمد مفھوم السیاج الدوغمائي المغلق من أومعنى ذلك، فإن محمد أركون

وذكسي عند المؤمنین والمتدینین على ثدیكوتشي الذي كان قد درس الدین المسیحي، مبرزا آلیة العقل الأر

وذكسي، لكن أركون، قد استعملھ في وصف الخطاب الدیني الإسلامي ثالمذھب الدیني المسیحي الأر

التقلیدي والكلاسیكي.

ج الدوغمائي في وصف الخطاب الإسلامي إن أركون وھو یفعل ذلك، أي اعتماد مفھوم السیا

ومقارنة مع ما تم فعلھ في أوروبا والغرب تجاه الخطاب الدیني المسیحي.

جعلني أقف على أن الخطاب الدیني المسیحي الموصوف بالسیاج الدوغمائي تفالمقارنة ھنا 

یة، والعقائدیة، ویضھ، وإبعاده من الحیاة السیاسقالمغلق، قد واجھھ خطاب نقدي عمل على محاولة ت

د، ھو الآخر أن یواجھ الخطاب الدیني یوالاجتماعیة والاقتصادیة...إلخ، ولذلك فإن أركون یروالقانونیة، 

ائي المغلق، الدوغمجاوص، قراءة خارج السیصخطاب نقدي یقرأ النبالإسلامي الكلاسیكي والتقلیدي، 

الاجتماعیة.أي تلك القراءة المنفتحة، والتي تقوم على مفھوم النسبیة

تلك النصوص التي تتمحور حول موضوعات أو مسائل أساسیة ثلاث تشكل مضمون السیاج 

الدوغمائي المغلق باعتباره وصفا لخطاب الإسلام السیاسي، ھذه المسائل الأساسیة ھي: مسألة الدین، 

ومسألة السیاسة، ومسألة المرأة (قضایا المرأة).

إن تقویة السیاج الدوغمائي المغلق وازدیاد توسعھ "ویشیر أركون إلى ذلك عندما یقول:

وانتشاره في المجتمعات الإسلامیة المعاصرة، لا یمكن تفسیره إلا من خلال بقاء وصمود ثلاث قوى 

.)28("مشكلة لنظام العمل التاریخي لھذه المجتمعات بالذات قصدت: الله، والسلطة السیاسیة، والجنس

ن أساسیتین فیما یتعلق بما یعالج في أطروحة الباحثوھنا لا بد من توضیح نقطتی

فأركون وفي ھذا النص سالف الذكر یرى أن مفھوم السیاج الدوغمائي تتشكل أركانھ من -1

(الله، والسلطة السیاسیة، والجنس) بینما یرید الباحث أن تكون تلك الأركان تدور حول (الدین، والسیاسة، 

مثلھ قضایا ومشاكل المرأة عامة.تھذا الكل .ر أنھ جزء من كلوالمرأة) بدل الجنس، لأنھ یعتب

الإسلامي عامة، أما الباحث -وأعمالھ عن الخطاب الدینيكما وأن أركون یتحدث في دراساتھ

فإنھ یتحدث في أطروحتھ ودراستھ عن خطاب الإسلام السیاسي خاصة.

خطاب كاج الدوغمائي المغلق أما في سیاق نقد الخطاب فإن أركون یعتبر أن مسألة نقد السی

والمسائل الثلاث المكونة لھ، لم تحظ بالنصیب الأوفر من النقد من قبل المثقفین العرب والمسلمین.

یت بمنأى عن أي ق) بنسإن الأركان الثلاثة للسیاج الدوغمائي المغلق (قصدت الله والدولة والج"

.)29("تفحص نقدي جاد



32

بغي یومتھافت لا مستھلك،-یدیولوجي معارضاب أوھنا لا بد من التمییز بین خط

إلا تعبئة الجماھیر من أجل الانتصار إلى قضیتھ ومشروعھ الاجتماعي، المتمثل في الدولة الإسلامیة 

تقوم بھ النخب المثقفة كمھمة منوطة بعملھا ووظیفتھا الفكریة.والنظام الإسلامي، وخطاب 

یرتبط بمفھوم الحداثة الثقافیة والعقلیة بغیة تجاوز فالخطاب النقدي ھنا، ولا شك عند أركون

خطاب الإسلام السیاسي الموصوف بالسیاج الدوغمائي المغلق، والمتمثل في تلك النصوص الدینیة من 

وجیتي الإسلام السیاسي القرآن والسنة تفسیرا وتأویلا، وخطاب الفقھاء الكلاسیكي، وكذلك إیدیول

یمكن القول بأن ھیمنة نظام الفكر الأصولي على مجتمعاتنا حتى الیوم "وفي ھذا السیاق، المعاصرین.

.)30("ناتج عن عدم تعرضھ  للنقد والتفكیك الداخلي كما حصل لنظام الفكر الأصولي المسیحي في الغرب

دم وتجدر الإشارة ھنا، إلى أن النقد الذي یھدف إلیھ أركون، ھو نقد من شأنھ أن یساھم في تق

دى قدرتھا على بمالمجتمعات مرتبط تقدم ھذهلكن ذلك مشروط بأن "عربیة والإسلامیة.المجتمعات ال

.)31("التحرر من أسر ھذا السیاج العقائدي المغلق أو عدم قدرتھا

إذن فالنتیجة ھنا، تتعلق بمدى فاعلیة الخطاب النقدي بامتیاز. 

ا ھو الخطاب في التصور العلمي نتقل الآن إلى المفھوم الثاني، والذي ھو مفھوم الخطاب، فموأ

والمعرفي؟

ولنبدأ بالتحدید اللغوي البسیط، الذي یقتضي أن یكون الخطاب مواجھة بالكلام إلیھ الخطاب: 

... عبارة عن فن مواجھة مخاطَب ومخاطِب. أي وبمعنى أكثر دقة ووضوحا، فإن الخطاب ھو: "

ي الآخرین وتنظیمھ، والتوجھ بھ إلیھم بطریقة الآخرین بالكلام، أو ھو نظام صیاغة الكلام المؤثر ف

.)32("بالكسر-بوجھة النظر التي یتبناھا المخطِابمعینة تجعلھ قادرا على التأثیر فیھم واقناعھم 

حمل مجموعة من الدلالات التي یإن مفھوم الخطاب، ھنا، وإن كان یرتبط بالمعنى اللغوي، فإنھ 

ر بالعملیة التواصلیة بین المخاطب والمخاطب، عبر خطاب یمكن الوقوف عندھا، عندما یتعلق الأم

معین.

فخطاب الإسلام السیاسي لیس بریئا، كما وأن الخطاب النقدي ھو الآخر لیس بریئا، فكلاھما 

یحاول أن یؤثر في الفئات أو المجموعات المقصودة بمحتوى ذلك الخطاب، مع فارق أساسي، ھو أن 

یدیولوجیا، بینما الخطاب النقدي، فقوامھ العلم والمعرفة. خطاب الإسلام السیاسي قوامھ الإ

فالدلالة الأولى یمكن حصرھا في اعتبار أن الخطاب، ھو كلام یوجھ إلى الآخرین أي الذین -

یعنیھم محتوى الخطاب.

والدلالة الثانیة، ھي أن ھذا الخطاب أو ذلك، ھو خطاب منظم قصدي، وھادف.-
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فھي أن الخطاب یحمل صفة القدرة على الإقناع والتأثیر في الآخرین، لكن وأما الدلالة الأخیرة،-

الخطاب قد تجاوز المفھوم اللغوي البسیط، إلى المفھوم الذي ارتبط بالدراسات السیمیائیة الحدیثة، لذلك 

شكل ... مصطلح "الخطاب" قد استخدم في الماضي للدلالة على الصیاغة الشكلیة للكلام أو الكتابة بفإن "

في مجالات عام، فإنھ قد اكتسب خلال العقود الأربعة الأخیرة من القرن العشرین، نظرا لاستخدامھ

معرفیة مختلفة، عددا من الدلالات الجدیدة الإضافیة التي زاحمت دلالاتھ السابقة وطغت علیھا، وربما 

.)33("نیة الحدیثة...كان السبب الأساسي في تنوع ھذه المعاني والدلالات، بروز الدراسات الألس

... إن جھة نظر علم اللسانیات على النحو التالي: "وومن ھنا یمكن لي أن أحدد تعریفا من 

مصطلح الخطاب لدى الألسنیین یعني "الوحدة اللغویة" المكتملة التي تمتد فتشمل أكثر من عملیة، ومن 

الوحدات اللغویة، في أیة لغة، شفاھیة ثم، كان تحلیل الخطاب عندھم، یعني دراسة العلاقات القائمة بین 

، عندما یقول أن الخطاب (...) "ن الإشارة إلى الباحث محمد الحداد. وفي ھذا السیاق یمك")34(أو كتابیة

ھو تشكل كلي لا مجموع عناصر منفصلة؛ إن النتیجة التي یتمخض عنھا تداخل العناصر في وضع 

لتأثیر وآلیات للإخفاء روف للتلقي وآلیات للاستدلال وامعین، (...) ھو كل نص یتكیف بسیاق ومقام وظ

.)35("، وبروتوكولات اجتماعیة تقوم على أساسھا عملیة التواصل...والتعمیة

أي .وھنا لا بد من القول، أن ما یھمني، ھو ما یتعلق بالموضوع المدروس، أو البحث المطروق

ة، وفعل الخطاب خطاب الإسلام السیاسي عندي تدفعني إلى الوقوف على الوظیفأن دراسة الخطاب

طب في موقف معین حمل للمتلقي على الاشتراك مع المخاتحدیدا لأنھ یھدف إلى التواصل عبر "

یھ وعلى عالمھ الذھني كي یتكیف سلوكھ مع مقتضیات ذلك الموقف ونتائجھ والسیطرة على وع

.)36("العملیة

خطاب یرتبط بمفھوم :لاه إلى نوعین ھماوینقسم الخطاب في الأطروحة، كما بینا ذلك أع

الإسلام السیاسي، وخطاب یتعلق بفاعلیة المطارحة النقدیة.

مفھوم الإسلام السیاسي؟ رید أن أحدده ھنا، عند استعمالي لفما ھو المفھوم الذي أ

مدار البحث، وعلیھ تدور یشكل ھذا المفھوم المحور الأساسي في عملي وأطروحتي، فھو

ه بالإسلام السیاسي.أحددذلك فإن المسألة تقتضي تحدید المفھوم الذي أعنیھ ولالدراسة.

ل ذلك تجدر الإشارة بي إلى تلك التسمیات التي كانت تطلق وتتردد في الكتابات لكن، وقب

الصحفیة تحدیدا، وفي الكتب والمراجع التي تناولت إشكالیة الدین (الإسلام) وعلاقتھ بالسیاسة، عندما 

لة المشروع الاجتماعي البدیل للمشروع الوطني (القومي) الذي وصل إفلاسھ إلى نھایتھ طرحت مسأ

المطلقة، من جھة، وكذلك وصف تلك الاحتجاجات الاجتماعیة والسیاسیة، التي كانت تعبر عنھا 

یكالیة بمضمون دیني من جھة ثانیة.إیدیولوجیا معارضة وراد
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،الحركات الإسلامیة، الإسلامویة، التطرف الدینيتلك التسمیات والمفاھیم ھي: الأصولیة، 

التشدد الدیني، التیار الإسلامي، الخطاب الدیني، والإسلام السیاسي...إلخ.

وتنوعھا خلق صعوبة واضحة في مسألة تحدید وضبط المفھوم الذي یرتبط إن كثرة المفاھیم

ویعبر عن الظاھرة الدینیة المدروسة.

بة في تحدید المفاھیم یمكن اعتبار مفاھیم أو تسمیات مثل: وللوقوف على طبیعة الصعو

تعبیر "أصولیة" قد ریبة أساسا. لأندبیات الأوروبیة الغوالإسلامویة ھي مستعملة في الأ-الأصولیة

دعو إلى في الولایات المتحدة الأمریكیة، تبرزت في مطالع القرن العشرینإنجیلیةعلى فرق أطلق " 

.)37("مسیحیة والتمسك بالنص الحرفيالعودة إلى أصول ال

كما یمكن أن یطلق على الحركات الإسلامیة، من قبل الدارسین المختصین في دراسة الظاھرة 

وعلماء Islamologuesالدینیة في العالم العربي والإسلامي أمثال: علماء الإسلامیات،

إسلام سیاسي... فإن ھذه المفاھیم اء كانت التسمیة أصولیة أو إسلامویة أوووسPolitologuesالسیاسة

Olivierونجان مالمتعددة والمختلفة، لتدخل في ما یسمیھ أولیفییھ  Mongin في "حرب الكلمات" أو

لمفاھیم وتوجھات أصحابھا السیاسیة والإیدیولوجیة اي یتعلق بطبیعة قیقمعركة المفاھیم، والمشكل الح

ینیة في العالم الإسلامي.خاصة عندما یرتبط الأمر بدراسة الظاھرة الد

إن النصوص المتداولة، والتي تتحدث عن الظاھرة الدینیة في العالم الإسلامي، لتحمل حربا "

.)38("خفیھا حرب الكلماتبین الدارسین والكتاب، والتي ت

Françoisوفي ھذا السیاق یضیف "فرانسوا بورجا" " Burgat" أن الطرح الإیدیولوجي "

لغربیة للعالم الإسلامي، ھو الذي أدى ویؤدي دائما إلى تغلیب المبالغة في تحدید ثقل المرتبط بالنظرة ا

حساب دراسة ومعرفة جوھر سلوك قاموس المفاھیم (أصولیة، إسلامویة، ما بعد إسلامویة... على

.)39("ال الإسلامیینعفوأ

د، ھو الظاھرة الدینیة مسمى واحلالقول أن كل ھذه التسمیات أو المفاھیم، ھي يوبالنتیجة یمكن ل

في العالم الإسلامي والعربي.

لق اھرة الدینیة المدروسة یمكن أن نطأما ما یخصني، وفي ھذا البحث المنجز فإني أعتبر أن الظ

الإسلام (الإسلامي) باعتباره دینا علیھا مفھوم الإسلام السیاسي، حتى لا یقع الخلط والغموض بین

...فالإسلامي ..یحمل ..دلالة الاعتدال والمرونة وعدم والإسلام السیاسي باعتباره إیدیولوجیا سیاسیة "

... فیحیل على الحركات الإسلامیة ودعاة شعار الدولة الإسلامیة أو أما الإسلام السیاسي ")40("التطرف

.)41("الحل الإسلامي وتطبیق الشریعة
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لإقحام الدین في كل محاولة وبھذا المعنى یشیر "رفعت السعید" إلى أن الإسلام السیاسي ھو "

التعاملات الدنیویة للأفراد والجماعات وھو الأمر الذي ینأى بالإسلام عن كونھ "كلیات" دون التعرض 

.)42("لجزئیات الحیاة وھو ما یتجسد في العصر الحدیث في فكرة "الدولة الدینیة"

ولما كان "راشد الغنوشي" ینتمي إلى تیار الإسلام السیاسي، فإنھ قدم مفھوما مخالفا، لما تقدم، 

جملة النشاط (ولم یقل الإسلام السیاسي)قصد بالحركة الإسلامیةنوذلك یظھر في التعریف التالي: "

الواقع وتوجیھھ أبدا، المنبعث بدوافع الإسلام لتحقیق أھدافھ، وتحقیق التجدد المستمر لھ من أجل ضبط

.)43("وذلك نظرا لأن الإسلام جاء لكل زمان ومكان...

عن ومما تقدم یمكن أن ألاحظ إلى أن المناوئین والرافضین للإسلام السیاسي، فإنھم یمیزونھ

اعتبار أن یكون الفرد مسلما، دون أن یكون منتمیا إلى الإسلام السیاسي، مفھوم الإسلام والمسلمین، على

نما أصحاب خطاب الإسلام السیاسي، فإنھم یماثلونھ والإسلام دون أدنى تمییز بینھما، والسبب بی

إیدیولوجي بطبیعة الحال، حتى لا یتمكن الفرد داخل المجتمع أن یفرق بین الدین الإسلامي، والذي ھو 

، لیس بالضرورة أن سیاسیة حزبیةوالذي ھو إیدیولوجیا المنتمین إلیھ، والإسلام السیاسي،دین الأفراد 

یجمع كل أفراد المجتمع المسلمین.

وینقسم الإسلام إلى ثلاث مفاھیم أو تسمیات ھي:

الإسلام الشعبي: وھو دین الأغلبیة الساحقة من المجتمع-

الإسلام الرسمي: وھو دین الدولة المرتبط بمؤسساتھا (وزارة الشؤون الدینیة، والمجلس -

الإسلامي الأعلى).

م السیاسي: وقد تمت الإشارة إلیھ أعلاه.الإسلا-

وھنا تجدر الإشارة أیضا إلى التدخل والتطابق، والتماثل بین خطاب الإسلام والسیاسي والخطاب 

ا ي الشكل والدرجة، وسأبین ذلك لاحقالسلفي الجھادي الحزبي، في الجوھر والنوع، وأما الاختلاف، فف

التفصیل في فصول الأطروحة.من وبأكثر 

یقابل في بحثي ھذا مفھوم خطاب الإسلام السیاسي، الخطاب النقدي. ترى ما ھو الخطاب و

النقدي؟

لأن أقصد ھنا بالخطاب النقدي، ذلك الخطاب الذي یرتبط أساسا بالعلوم الاجتماعیة، ذلك "

ت معھ العلوم الاجتماعیة قادرة (...) على الخوص في ثنایا الأفكار وعلى ربطھا بواقع اجتماعي تفاعل

جدلیا، فكانت مھمة العلوم الاجتماعیة المطبقة على المعرفة ھي إعادة المنظومات الفكریة التي عرفتھا 

.)44("البشریة إلى فلك الواقع

وبھذا المعنى یمكن الإشارة إلى أحد المفكرین الكبار في مجال علم اجتماع المعرفة، ھذا المفكر 

لنظریة النسبیة المكتشفة من طرف آین تشاین، مستفیدا منفكره متأثرا باكارل مانھم الذي ربط ھو 
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نتائجھا في مجال العلم الاجتماعي، ھذه النظریة النسبیة التي وضعت حدا لمفھوم الفكر المطلق 

في عداد الذین حاولوا الاستفادة من ھذه الفرضیة والصحیح، والقطعي، والثابت... فھو أي مانھایم "

تأكید نظریتھ النسبیة في المعرفة (ملخصھا أنھ یستحیل على المعرفة أن تكون النظریة الجدیدة من أجل 

تدرك بنسبة لتكوین الذھن وبنسبة مطلقة، إن في المجال النظري وإن في المجال التطبیقي، فالمعرفة

.)45("لعلاقات ھذا الذھن مع عالم الأشیاء المادیة التي تحیط بالإنسان)

ت جامدة وأبدیة، وتبقى على حالھا طوال العمر، فكل شيء یتبدل، أي لیس ھناك أفكارا ومنظوما

تغیرھا، كما وأن الأفكار لا یتم.ول، طبقا لتحول وتغیر الواقع الاجتماعي والتاریخيحویتغیر ویت

تھا ارتباطا بمبدأ الزمكانیة (الزمان والمكان) فحسب، بل ارتباطا أیضا بطبیعة یوتبدلھا، وبالتالي نسب

ل الطبقة المسیطرة اجتماعیا سیختلف فتفسیر الدین مثلا من قبجتماعیة المھیمنة داخل المجتمع.الفئات الا

عن تفسیره من قبل الطبقة المسیطر علیھا. والفھم الدیني من قبل الرجال لیس ھو بالضرورة نفس الفھم 

من قبل النساء، وھكذا دوالیك.

الدوغمائیة قد عملت على تفسیر ھذا "وبالمقابل فإن خطاب السیاج الدوغمائي المغلق، أو

الواقع، بكل جرأة، لكن ما توصلت إلیھ ھو صورة جامدة تفسر الواقع في ظرف معین، وتبقى عاجزة 

.)46(عن تفسیر التغیرات التي تحصل باستمرار على صعید ھذا الواقع"

س ھناك نص ثابت لذلك، فإن العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، ھي وحدھا التي تجعلني أعرف أن لی

أو قطعي، لا یقبل التغیر، وبالأحرى لا یرتبط بالواقع الاجتماعي المتغیر (النسبیة الاجتماعیة 

والتاریخیة).

أننا نعتقد أن الخطاب الإسلامي (الإسلام السیاسي) المتزمت وفي سیاق بحثي ھذا نرى أو "

ستمر في التواصل لكي نوالتكوینیة، وذلك (...) یجب علینا أن نفككھ من الداخل، في كل بناه التركیبیة

.)47("مع أنصاره الذین یشكلون الأغلبیة الساحقة في المجتمعات الإسلامیة

تفكیك مفھوم الدوغمائیة ومفھوم وبفھم أكثر جرأة وشجاعة یعتبر محمد راكون أنھ لابد من "

... سجین نظام الإیمان/ "وأن الإنسان في المجتمع العربي الإسلامي مادام )48("الأرثوذكسیة...

روسطیة، مادام غیر قادر على فتح ثغرة لقمادام سجین المقولات الثیولوجیة اواللاإیمان الأرثذكسي ھذا، 

أو كوة على الخارج، أي على العقلانیة العلمیة والفكر التاریخي فسوف یبقى یراوح في مكانھ ونراوح 

.)49("أخره تأخرناتھو تقدمنا وھقدمتنحن معھ أیضا في مكاننا. إن 

لقد طبقت المنھج وفي نفس السیاق، وبكل قوة وثبات عقلي وفكري، یواصل أركون قائلا: "

بالقیاس إلى ة (...) وھذا مالا أزال مستمرا في فعلھ على مضامین الإیمان الأكثر قداسالنقدي (...) حتى

.)50("..لیاتھ بما فیھا الظاھرة القرآنیة.كل مستویات الإسلام وتج
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وھنا لا بد من الإشارة إلى أن أركون یقصد الفھم أو الطرح الكلاسیكي غیر العلمي، والبعید عن 

لظواھر الدینیة. وبالرغم من طبیعة النقد الذي استعملھ أركون االتصور الاجتماعي والتاریخي لدراسة 

سیاج الدوغمائي اتجاه الخطاب الإسلامي الكلاسیكي ذو الصفة الأرثوذوكسیة المرتبطة عضویا بال

المغلق، فإنني أقول أن الكتابات النقدیة للظاھرة الدینیة باللغة العربیة والمرتكزة على التصور والفھم 

الدراسات العلمیة والمطارحات النقدیة التي قامت بھا العلوم الاجتماعیة والإنسانیة على بالمتعلق 

مي في ا ما یجعل الوضع العربي والإسلاوكذلك المستوى المنھجي ھي قلیلة، وھذالمستوى النظري، 

دي لھیمنة خطاب الإسلام السیاسي في طبیعتھ الأرثوذوكسیة، واللاھوتیة حالة جمود وثبات، وتكریس أب

انطلاق الفكر طیلة عدة قرون متواصلة داخل جدران السیاج الدوغمائي التقلیدیة. وھذا راجع إلى أن "

.)51("النقدي إلى أقصى حدالمغلق أدى إلى إضعاف العقل التحلیلي

، لا بد من القول أن المسألة المتعلقة بالخطاب تنقسم إلى قسمین أساسین ھما: خطاب نھایةالوفي 

سلام السیاسي، وخطاب نقدي، وبمعنى أكثر دقة نوعین من المعرفة، معرفة دینیة، ومعرفة عقلیة.الإ

ولكي یكتمل -قا، تدفعني ضرورة رت إلیھا سابشإن مناسبة الحدیث عن المفاھیم، التي قد أ

إلى الحدیث عن أبعادھا ومؤشراتھا.-التحلیل

فما ھو البعد؟ وما ھو المؤشر؟

ھو أحد مكونات أو جانب من جوانب المفھوم والذي یشیر إلى مستوى معین من واقع البعد: "

.)52("ھذا الأخیر

عكس جزءًا من الواقع المشار توبمعنى آخر، یمكن القول أن البعد ھو الصورة المفھومیة التي 

إلیھ من خلال المفھوم.

ین أیدینا، وعلى اعتبار أنھا تنطوي على مفھومین بومن خلال ھدا المعنى، فإن الأطروحة التي 

ھما: السیاج الدوغمائي المغلق وخطاب الإسلام السیاسي، فإن لكل -كما أسلفت الذكر سابقا-أساسین، 

أن أحددھا لاحقا.منھما مجموعة من الأبعاد یمكن

والمغلق، ومفھوم خطاب مفھوم السیاج الدوغمائيبین أشیر في البدایة إلى أن ھناك علاقة جدلیة 

السیاسي، فالأول ھو بالضرورة إشارة إلى الثاني، أي أن السیاج الدوغمائي المغلق ھو صفة الإسلام

الإسلام السیاسي، ھو كذلك لا أساسیة في الخطاب الدیني عامة، وخطاب الإسلام السیاسي خاصة، و

یمكن إلا أن یكون سیاجا دوغمائیا مغلقا.

وفي ھذه الحالة یكون في إمكاني استخراج أبعاد مفھوم السیاج الدوغمائي المغلق، إذا ما اعتبرت 

أنھ إشارة إلى النص الثابت، والحرفي، والقطعي.
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ر یتفكك إلى أبعاد أخرى متنوعة، ومن جھة ثانیة، فإن مفھوم خطاب الإسلام السیاسي، ھو الآخ

حولھا وھي: الدین، إذا حددت مواضیعھ الأساسیة التي یعالجھا، وتعتبر أركانا وركائزا یتمحور 

والسیاسة، والمرأة.

أي أن المؤشر تمثلھ تلك )53("عنصر لبعد ما یمكن أن یلاحظ في الواقعأما المؤشر فھو: "

لاجتماعي، مثل الأفعال والأقوال والخطابات.السلوكات والظواھر الملاحظة في الواقع ا

لاقا من بعده الأساسي، فإنھا تتمثل طوعلیھ، فإن مؤشرات مفھوم السیاج الدوغمائي المغلق، وان

ة "لا اجتھاد مع نص".لفي تلك النصوص الدینیة المرتبطة بالكتاب والسنة، والتي تضع بجانبھا مقو

طلاقا من أبعاده الأساسیة، فإنھا تتمثل في ي، وانوأما مؤشرات مفھوم خطاب الإسلام السیاس

). والسیاسة (توظیف ، الحج، العمرةالدین (الصلاة، الصیام، اللباس، اللحیة، الجلباب، الحجاب، النقاب

خطاب في العمل السیاسي، (الإسلام ھو الحل) (الإسلام دین ودنیا..) والمرأة (توظیف الدین في كالدین 

رأة (الرجال قوامون على النساء) (شھادة الرجل= امرأتان) (للذكر مثل خط اء على دونیة المقالب

الأنثین)..).

فمن خلال ما تقدم تجدر الإشارة إلى أن التأثیرات الدینیة حاضرة في كل بعد، وفي كل مؤشر، 

مل ھذه التأثیرات في النقاط الأساسیة التالیة:جومنھ یمكن لي أن أ

ر رجل الدین في المجتمع (عبر التلفزة والمسجد...).لابد من ملاحظة أھمیة ودو-1

یام، الحج، الجمعة، العمل على ممارسة الطقوس الدینیة في إطار الجماعة (الصلاة، الص-2

راح...).ف، الأالأعیاد، الأتراح

ار الأصدقاء، ی(المأكل، المشرب، الملبس، اختكـةیالناس بالدین في حیاتھم الیومتأثر-3

...)،الزواج

طلاق اللحیة، سروال نصف إالشكل الشرعي الإلزامي كـ (الحجاب، الجلباب، النقاب، -4

الساق، العباءة، غطاء الرأس...).

نسبة الھامش من الحریة في تفسیر الدین كـ (الرجال قوامون على النساء...)-5

ني في حیاة الأفراد واحدة أقول أن ھذه المؤشرات ھي قادرة على تحدید طبیعة التأثیر الدیوبكلمة

داخل المجتمع.

وبالنتیجة لا بد من القول أن معركة المفاھیم، ھي معركة ترتبط وتعود إلى طبیعة القراءة 

والمقاربة بین الطرح التقلیدي الكلاسیكي، الأرثوذكسي المرتبط والمتعلق بخطاب الإسلام السیاسي، 

ائم على ما أنتجتھ العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، في والطرح العلمي العقلاني المرتبط بالخطاب النقدي الق

الإطار المنھجي والنظري والإبستمولوجي.
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المناھج والتقنیات:-7

ھو مجموع قواعد وطریقة من أجل معنى المنھج كالآتي: "M.Grawitzمادلین قرافیتس تحدد

.)54(ة) "حقیقالوصول في أحسن الشروط إلى الھدف (ال

"F.Dépelteauیقول عنھ فرانسوا دیبالتو وفي نفس السیاق إن منھج بحث، ھو شكل خاص :

.)55("لمسعى أو محاولة، بحیث یتم الارتباط بین المنھج وذلك المسعى أو تلك المحاولة

ملیة إجراء بحثھ ودراستھ العلمیة.ھذا ما یتعلق بالطریقة التي یجب أن یلتزم بھا أي باحث في ع

لاقتھ بالنظریة المختارة، أو المقاربة المقترحة فمسألة أخرى تعود إلى طبیعة أما ما یتعلق بالمنھج وع

والمقصود ھنا الظاھرة الدینیة.لمنھجي والنظري للظاھرة المدروسة.القراءة والتناول ا

.خطابكومن أجل ھذا فلقد اعتمدت ثلاثة مناھج قصد فھم وتفسیر ظاھرة الإسلام السیاسي 

من رفة: بین النسبیة الاجتماعیة والأطر الاجتماعیة للمعرفة: ویمثلھ كلا ععلم اجتماع الممنھج -

ش.كارل مانھایمر وجورج قورفین

صاحب فكرة النسبیة الاجتماعیة، من خلال إسھامھ الأساسي في مجال فھو أما كارل مانھایمر 

عید تفسیر الظاھرات إلى النسبیة الاجتماعیة تلك التي تعلم اجتماع المعرفة. فكارل مانھایمر یعتبر أن "

.)56("نقطة انطلاق الحیاة الاجتماعیة

أي أن العلاقة ھنا ترابطیة بین نسبیة الأفكار الاجتماعیة، من جھة، وحیاتھا الاجتماعیة من جھة 

، ولا الأفكار الدوغمائیة، بأنھا مطلقة وأبدیة، وأنھا فوق الواقع الاجتماعي-كما تدعي–فلیس ھناك .ثانیة

لكن مانھایمر مرة أخرى ي كل زمان، وفي كل مكان.ولذلك یمكن أن تكون صالحة ف.ا بھعلاقة لھ

تبدلات قى جامدة أو على حالھا طوال العمر، بل أنھا تشھد منظومات الأفكار لا تبیعتبر ویرى أن "

.)57("لات الحادثة في الواقع الاجتماعيدبأساسیة تعود إلى الت

لك ذقة بالأطر الاجتماعیة للمعرفة (ھو عنوان كتاب لھ) وكوأما جورج غورفیتش فطرحھ لھ علا

إن الدین والحیاة الأخلاقیة والتربیة، وحتى الفن (...) تقیم مع الأطر الاجتماعیة المنھج التعددي. یقول: "

.)58("ھر ملحوظة على نحو مباشر، ھي أخیرا علاقات أكثف وأھم من حیث المبدأ على الأقلظعلاقات أ

ألة في نظر غورفیتش تتعلق بالكیفیة التي یؤثر بھا الإطار الاجتماعي على المعرفة، أي أن المس

وبمعنى آخر طبیعة المعرفة.ذلك أن ھذه الأطر، ومھما كانت مختلفة عن بعضھا البعض، ھي التي تحدد 

في فإن المجتمعات والحضارات والطبقات الاجتماعیة والتجمعات البشریة... وغیر ذلك ھي التي تشكل 

نظر جورفیتش الأطر الاجتماعیة التي تحدد المعرفة التي تخضع للتفسیر الاجتماعي.

فالتفسیر الاجتماعي الذي یعطیھ غورفیتش للظاھرة الاجتماعیة لیس واحدا موحدا، بل إن "

تفسیره ھو عبارة عن انفتاح على عدد محدد من التفسیرات؛ من ھنا تسمیة ھذا المنھج بالمنھج
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أي المنھج الذي یوصل الباحث إلى عدة نتائج وعدة تفسیرات، حیث أن لكل ظاھرة التعددي،

.)59("اجتماعیة خصوصیتھا وفرادتھا 

سیاسي: لقد ارتبط ھذا المنھج بالدراسة التي أقوم بھا، والتي تركز على دور -منھج سوسیو-

ولوجیا، تعبر عن الظاھرة الفاعلین الاجتماعیین سواء كانوا منتجین لخطاب الإسلام السیاسي كإیدی

الدینیة (الإسلام السیاسي)، أو نشطاء یمارسون الفعل السیاسي، -المدروسة، أي الظاھرة السیاسیة

دینیة.-والمعبر عنھ أیضا بخطاب وإیدیولوجیا سیاسیة

أقف على تلك النصوص المستعملة ومھمتھا من خلال مضامینھا ودلالاتھا عبر إخضاعھا فأنا

علم الاجتماع السیاسي المضمون وتحلیل الخطاب. وھنا لا بد من الإشارة إلى أن منھج "لتقنیة تحلیل 

.)60("یحاول أن یفھم كیف تولد الظاھرات السیاسیة وكیف تتحرك وتنمو وتتبلور في النھایة

سیاسي وعلاقتھ بمنھج البحث المیداني.-اختیاري للمنھج السوسیووإذا كان الأمر كذلك، فلقد تم

كما بینت السیاسي وفاعلیة الإیدیولوجیینعن تحلیل خطابات ونصوص خطاب الإسلامفضلا ف

یة المقابلة من جھة ثانیة.تقنذلك سلفا، فإنني قمت ببحث میداني یعتمد الملاحظة التشاركیة من جھة، و

فاستعمالي الملاحظة التشاركیة أدى بي إلى أني قضیت عدة أیام مع مجموعة من الإسلامویین 

ة الجزائر العاصمة.نبیین في مدیالحز

واستخدمت تقنیة المقابلة .وقضیت عدة أیام أخر مع مجموعة من التیار السلفي في مدینة وھران

مع أساتذة وأستاذات، وطلبة وطالبات جامعیین وأئمة مساجد، وفاعلین سیاسیین ونشطاء حزبیین،  

ومفتش بوزارة الشؤون الدینیة والأوقاف.

كما دینیا وخطبة داخل المساجد.درسا20ذا، فلقد استمعت إلى أكثر من بالإضافة إلى ھ

قناة فضائیة تلفزیونیة دروسا وحصصا ومقابلات دینیة تتعلق بقضایا 20من أكثراستمعت وشاھدت 

دینیة وسیاسیة وأسریة (ومنھا قضیة المرأة) وتربویة وثقافیة وفتاوى تھم مشاكل الناس وقضایاھم. وكل 

ل دراسة وفھم أقوالھم، وأفعالھم وخطاباتھم وسلوكاتھم ومواقفھم بصفة دقیقة وواقعیة ھذا من أج

عن الأحكام المسبقة، والمزایدات والمھاترات السجالیة والإیدیولوجیة.ضوعیة بعیدا ومو

وفي ھذا الصدد جدیر بي أن أقول أن دراستي وأطروحتي لتندرج في إطار علم الاجتماع 

لأن الموضوع المدروس یدور حول خطاب الإسلام السیاسي حول مسألة الدین، الدیني، ذلك-السیاسي

سیاسي یعتمد النصوص -ومسألة السیاسة، ومسألة المرأة. وبمعنى آخر فإن الأمر یتعلق بخطاب دیني

الدینیة من القرآن والسنة وتفسیر وتأویل العلماء التقلیدیین قصد تأسیس مشروع اجتماعي وسیاسي 

ا إیدیولوجیا وسیاسیا.بمستخدما خطا
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طریقة المقارنة (...) ھي من أسلم وأنجح الطرق المنھج المقارن: یعتبر دوركایم أن " -

المتیسرة لعلم الاجتماع والتي تساعد العامل الاجتماعي في الحصول على المعلومات والحقائق 

.)61("الموضوعیة التي یمكن أن یعتمد علیھا في تكوین الفرضیات والنظریات

دوركایم، فإن لھ أھمیة نلك، كما أشرت إلیھ آنفا، على لساذإن المنھج المقارن، ومن حیث ھو ك

قد بینھا المقارنة من أجل ل موضوعي ودقیق لظواھر وأشیاء أعقصوى عندما یجعلني أتمكن من تحلی

أخرى.الوصول إلى طبیعة وتحدید الظاھرة، وكذلك تحدید العناصر المكونة لھا في مقابل ظاھرة 

سي، مقارنة بطبیعة الخطاب عي یمكن الوقوف على طبیعة خطاب الإسلام السیاوففي موض

فمن ھ للتشابھ بینھما، ووجھ للاختلاف.ھذه تجعلني أتعرف على ما إذا كان ھناك وجفالمقارنة النقدي.

یقوم أساسا فخطاب الإسلام السیاسيدرك وظیفة وفاعلیة كل واحد منھما.خلال المقارنة بینھما فقط أ

لنص القطعي الثابت والدوغمائي ایش الانفعالي لإیدیولوجیا رادیكالیة تعتمد یعلى فاعلیة التحریض والتج

المرتبط بالطرح الدیني.

الانفعال الذاتي، یمقتوأما الخطاب النقدي، فعلى العكس من ذلك، فھو خطاب عقلاني، ھادئ 

تماعیة المرتبط بالطرح المعرفي والعلمي كما ھو ویعتمد النص العلمي الذي یوصف بالنسبیة الاج

معروف داخل العلوم الاجتماعیة والإنسانیة.

أي مناھج متعددة من أجل مقاربة موضوع ،لفة" من المناھج المختلفةوإن الباحث وھو یعتمد "ت

مغلق، باعتباره خطابا یمكن وصفھ بالسیاج الدوغمائي ال-خطاب الإسلام السیاسي–الظاھرة المدروسة 

فإن ذلك مرده إلى طبیعة .حول مسألة الدین ومسألة السیاسة، ومسألة المرأة، والقضایا المتعلقة بھا

القانوني، والثقافي ... الموضوع الذي لھ أبعاد مختلفة ومتداخلة بین الدیني والسیاسي، والاجتماعي و

ناھج ومقاربات وتقنیات.ء إلى توظیف عدة مولذلك فإن الأمر یتطلب ویدفع إلى اللجوغیر ذلك.

یمكننا المستوى المعرفي من كشف حركة الواقع حیال الخطاب. یوجھنا مثلاففي حین "

.)62("المستوى السوسویولجي إلى الانتقال من الخطاب إلى الواقع

إن المنھجیة المتعددة الاختصاصات وكذلك وفي ھذا الإطار أجد أن محمد أركون یقول: "

لقادرة على تقدیم مفتاح الفھم لحركة المجتمع والفاعلین الاجتماعیین داخلھ: أي والعلوم ھي وحدھا ا

إن الطریقة النقدیة الجذریة (أو الرادیكالیة) لتطبیقھا ھي التي تتیح لنا أن نفھم بشكل أفضل .البشر

.)63("الانقلابات والتحولات التي تطرأ على المجتمعات المدعوة إسلامیة

د الجمھور العربي والإسلامي محمد أركون: "وفي نفس السیاق یضیف  وكیف یمكن أن نعوَّ

(الدین الجاد والمخلص والمنفتح لعلوم الإنسان والمجتمع على موضوعات محرمة (تابو) على التطبیق 

.)64("بقیت دراستھا حتى الیوم حكرا على علماء الدین التقلیدیینوالسیاسة والمرأة)
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ن أن الحدیث عن الدین والسیاسة والمرأة، ھو دائما احتكار وھذا ما یجعلني ألاحظ مع أركو

رجال الدین في المسجد، والتلفزیون، والجریدة...إلخ. 

وأما عن التقنیات، فإنني سأتكلم عن تقنیة تحلیل المضمون (المحتوى) وتقنیة المقابلة، وتقنیة 

الملاحظة.

في تعریفھ لتقنیة F.Dépelteauو تقنیة تحلیل المضمون (المحتوى): یشیر فرانسوا دیبالت-

وبشكل صارم -رمزیة، أو ترتیبیة تھدف كشف-... ھو تقنیة كودیةتحلیل المضمون بالشكل التالي: "

Mauriceكما عرفھا موریس انجرس )65("دلالة رسالة معینة-وموضوعي Engers وبشكل أكثر دقة

"ووضوحا كالتالي على المواد المكتوبة، المسموعة أو تقنیة غیر مباشرة للتقصي العلمي تطبق:

یسمح بالقیام بسحب المرئیة، والتي تصدر عن الأفراد أو الجماعات حیث یكون المحتوى غیر رقمي،

.)66(ھدف التفسیر والفھم والمقارنة"كیفي أو كمي ب

ویستعمل تحلیل المضمون كتقنیة منھجیة في عملیة القراءة للرسائل والوثائق العلمیة والأدبیة 

، فھو قد استعمل واستخدم من طرف المحللین النفسانیین، والفنیة وحتى الدینیة

والسوسیولوجیین...وغیرھم.

ولھذا فإنني أجد أن تحلیل المضمون كتقنیة ومنھجیة، قد وظف في الكتب الأدبیة والروائیة، 

ن إلى قسمین ھما:وینقسم تحلیل المضمو.والمقابلات، والرسوم، والجرائد... وكذلك مواقع الأنترنت

تحلیل مضمون كمي، وتحلیل مضمون كیفي.

.)67("ي في نص من النصوص...فكشف وتعریة معنى خبھو وحده الذي یسمح وھذا الأخیر: "

وفي –لكنھ ل یحمل صفة الذاتیة عند استعمالھ.فإن تحلیل المضمون ھو تحلیوفي ھذا السیاق "

المستتر والخفي في نص من النصوص، وبشكل خاص القادر على كشف المعنىھو وحده-نفس الوقت

.)68("النصوص ذات المضمون الدیني والسیاسي... والمنتجة من طرف أفراد أو جماعات

وف على معاني وقوعلیھ، فلقد اعتمدت في أطروحتي القراءة المعتمدة على ھذه التقنیة، قصد ال

ب خطاب الإسلام السیاسي، وذلك لوجیین، ونخعیین والناشطین الإیدیوودلالات ومواقف الفاعلین الاجتما

، وكذلك مواقفھم وأفكارھم الشفھیة وخطاباتھم ونصوصھم المكتوبةفي إنتاجھم المعرفي المكتوب

والملاحظة.

Mauriceتقنیة المقابلة: یعرفھا موریس انجرس - Engers":تقنیة مباشرة على الشكل التالي

لذین تم سحبھم بكیفیة منعزلة، غیر أنھا تستعمل في بعض للتقصي العلمي تستعمل إزاء الأفراد ا

الحالات، إزاء المجموعات من أجل استجوابھم بطریقة تصف موجھة والقیام بسحب عینة كیفیة بھدف 

.)69("ینبجوتالتعرف بعمق على المس
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وبھذا المعنى فإن الباحث یستعمل ویعتمد تقنیة المقابلة قصد الحصول على معلومات یكون 

وتندرج المقابلة في مستجوب.ستجوب بحاجة إلیھا ضرورة لبحثھ العلمي، فیقدمھا لھ المبحوث أو الالم

عملیة البحث العلمي، عندما یرید الباحث الحصول على معارف ومعلومات تنخرط في إطار المناھج 

نتھ ومن عیالكیفیة، فھي، أي المقابلة تقنیة ووسیلة ھامة تسمح للباحث بأن یقترب من موضوع بحثھ، 

فتقنیة المقابلة تسمح للباحث بأن یعمل على أن یندمج في بحثھ بغیة البشریة المختارة والمستھدفة.

الوصول إلى تفسیر الظاھرة وفھمھا.

وأنا بدوري، وفي عملي ھذا اعتمدت تقنیة المقابلة من أجل الأھداف المشار إلیھا سابقا، فلقد 

لمقابلة المركزة والموجھة، لأنھا غالبا تستعمل من طرف اخترت وللضرورة العلمیة والمنھجیة ا

لذلك قد حددت فیھا مجموعة من المواضیع المطروحة على العینة المبحوثة .السوسیولوجیین والباحثین

للمناقشة والوقوف على المواقف والآراء (المواضیع المطروحة: الدین، السیاسة، المرأة).

لمواضیع المشار إلیھا آنفا على العینة المبحوثة یرید أن إن الباحث، ومن خلال طرحھ لھذه ا

یكتسب ویتحصل على أكبر قدر ممكن من المعلومات والآراء والأفكار من قبل مبحوثیھ.

أخذ الصفة والطابع العلمي توإذا كانت المقابلة وسیلة من وسائل جمع المعلومات، فإنھا یجب أن 

تعتبر (...) من أھم الوسائل البحثیة لجمع المعلومات ة " لمقابلامن حیث تحدید مفھومھا، فھي، أي 

والبیانات من المیدان الاجتماعي وبدون المقابلة (...) لا یستطیع الباحث التعرف على الحقائق ولا 

وتصنیفھا وتحلیلھا تحلیلا علمیا یساعده على التوصل للنتائج النھائیة التي یستعملھا في یبھا بویستطیع ت

.)70("المختلفةھدراسة وتعریة جوانبكشف موضوع ال

وكذلك، ولكي تحمل المقابلة الصفة العلمیة المنشودة توصي مادلین غرافیتس باعتماد مبدأ درجة 

على عمق المعلومات المتحصل للمبحوثین، وكذلك مبدأ درجة الحرصالحریة الذي یجب أن یعطي 

علیھا.

ن المقابلة الموجھة المعتمدة في الأطروحة، والوصول إلى ھذا یتطلب إقامة العلاقة والربط بی

والأسئلة المفتوحة الموجھة للعینة المبحوثة والمحددة في ھذا البحث (أنظر العینة المختارة لاحقا)، من 

أجل الحصول على أكبر قدر ممكن من الحریة والعمق.

مل مجموعة الأسئلة وفي ھذا الصدد لا بد من الإشارة إلى اعتماد وتحدید دلیل المقابلة، الذي یح

المرتبطة بالموضوع المدروس والمتعلق بالأطروحة (أنظر دلیل المقابلة في الملاحق).

تقنیة تقنیة الملاحظة: من أجل الوقوف على معنى الملاحظة كتقنیة أعرفھا من خلال الآتي: "

عادة بسحب مباشرة للتقصي العلمي، تسمح بملاحظة مجموعة ما بطریقة غیر موجھة من أجل القیام

.)71("كیفي بھدف فھم المواقف والسلوكات
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وھنا لا بد من الإشارة إلى أن المقصود من الملاحظة، ھي تلك الملاحظة المرتبطة بدراسة 

والمتعلقة بالفئات والجماعات والعینات البشریة التي تمثل مجتمع البحث .الظواھر الاجتماعیة والإنسانیة

المدروس.

نمط من الملاحظة في مجال الدراسة وحظة لتنقسم إلى أكثر من نوع ولذلك فإن ھذه الملا

سة (الباحث) روالسبب یعود إلى تلك العلاقة الجدلیة والتفاعلیة بین الذات الدا.الاجتماعیة والإنسانیة

والموضوع المدروس (الظاھرة) التي تكون سببا في صعوبة وتعقید إجراء الملاحظة بالصفة البسیطة 

سھلة.والطریقة ال

وعلیھ، فإن ھناك ملاحظة بسیطة، وأخرى منظمة، وثالثة بالمشاركة ورابعة بدون  

مشاركة...إلخ.

وأما ما یخصني في ھذا البحث، فیمكن القول أن الباحث اختار الملاحظة بالمعایشة، ولیس 

مواقفھم، ، فھو عایش مجموعتین من العینة عدة أیام قصد الوقوف على أفكارھم وخطاباتھم وبالمشاركة

وقد أشرت إلى ذلك سابقا. كما اعتمد الباحث من جھة أخرى الملاحظة المنظمة والمقترحة مع مجموعة 

أخرى من العینة الممثلة لموضوعھ والتي مثلتھا مجموعة من الأساتذة والطلبة، وناشطین حزبین، وأئمة 

ومفتش عام بوزارة الشؤون الدینیة والأوقاف.

النوع من الملاحظة یدفع بالباحث إلى التصریح لعینتھ المدروسة بطبیعة وبطبیعة الحال، فإن ھذا

عملھ وشخصیتھ (باحث جامعي) ویوضح لھم الھدف الأساسي الذي جعلھ یختار ھذا البحث وھذه 

الدراسة.

الملاحظة ھي من أھم الوسائل التي یستعملھا الباحثون وبالمحصلة، لا بد من القول أن "

في جمع المعلومات والحقائق من الحقل الاجتماعي (...) الذي یزود الباحثین الاجتماعیون (...) 

.)72("بالمعلومات

العینة المختارة:-8

.)73("فرعیة من عناصر مجتمع بحث معینمجموعةیمكن تعریف العینة على الشكل التالي: "

وطبیعتھا في عملیة ویلجأ الباحث، ومھما كان الموضوع المدروس إلى اعتماد العینة وأسلوبھا 

البحث العلمي، لأن إخضاع جمیع أفراد المجتمع المبحوث أثناء القیام بالعمل المیداني، مسألة أو قضیة 

یمكن أن تدخل في باب المستحیل، والعمل اللامعقول.

وعلیھ، فإن الدارس یجد نفسھ مضطرا إلى اعتماد العینة التي تقوم بتمثیل المجتمع المدروس أو 

بشكل كلي، بشرط أن تكون ھذه العینة خاضعة أو قائمة على معطیات علمیة ومنھجیة المبحوث 

وإحصائیة لتكون مقبولة في عملیة التمثیل.
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یدة أو المنتظمة والمقصودة قولقد كان اختیار أفراد العینة أو المبحوثین بطریقة العینة الم

والمتعمدة، وكذلك بطریقة العینة العشوائیة.

لتي ترتبط بالمعاینة غیر ة من جھة أخرى ھي خاضعة للمعاینة النمطیة، واكما وأن العین

ة، خاصة عندما یتعلق الأمر باستعمال تقنیة المقابلة، كما ھو علیھ الحال في ھذا البحث.الاحتمالی

وفي ھذا الصدد یمكن توزیع أفراد العینة المختارة المبحوثین والمستجوبین بالشكل التالي:

) مستجوبین أو مبحوثین یشكلون التوجھ السلفي الوھابي، 3الأفراد تتكون من (مجموعة من -1

ون مدینة الجزائر العاصمة.نویسك

) مبحوثین، یشكلون توجھ الإخوان المسلمین، ویسكنون مدینة 3ومجموعة أخرى تتكون من (

وھران.

وقد تم اختیارھم كعینة مستجوبة بطریقة مقصودة.

الأستاذات الجامعیین المستجوبین والمبحوثین بحسب تخصصاتھم العلمیة.مجموعة من الأساتذة و-2

).2العلوم الشرعیة: أستاذان مستجوبان (-

).1القانون: أستاذ مستجوب واحد (-

).1العلوم السیاسیة: أستاذة مستجوبة واحدة (-

اختیارھم  كعینة مستجوبة بطریقة مقصودة.وقد تم

بات الجامعیین المستجوبین بحسب تخصصاتھم العلمیةمجموعة من الطلبة والطال-3

)1) وطالبة (1العلوم الشرعیة: طالب (-

).1) طالبة (1العلوم السیاسیة: طالب (-

وقد تم اختیارھم كعینة مستجوبة بطریقة مقصودة

من أئمة ومشایخ المساجد تتشكل من أئمة مستجوبین من مجموعة من المساجد الكثیرة مجموعة-4

تعددة عبر الأحیاء داخل مدینة وھران.والم

وقد تم اختیارھم كعینة مستجوبة بطریقة عشوائیة.

مجموعة من الناشطین الحزبیین المستجوبین بحسب انتماءاتھم الحزبیة والإیدیولوجیة.-5

).1حمس: ناشط حزبي مستجوب (-

).1العدالة والتنمیة: ناشط حزبي مستجوب (جبھة -

)1منحل): ناشط حزبي سابق مستجوب (الفیس (الحزب ال-

وقد تم اختیارھم كعینة مستجوبة بطریقة مقصودة.

)1إطار مستجوب، مفتش بوزارة الشؤون الدنیة والأوقاف (-6
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وقد تم اختیاره ضمن العینة المستجوبة بطریقة مقصودة.

وعلیھ، ومن خلال ما تقدم یمكن إبداء الملاحظات الأساسیة التالیة:

مبحوثا ومبحوثة.22ن العینة المستجوبة والمبحوثة من تتكو-أ

مقابلات10أجریت -ب

فئات اجتماعیة ھي:6تتكون العینة المستجوبین والمبحوثة من -ج

التجار والإطارات الإداریة-1

الأساتذة والأستاذات الجامعیین-2

الطلبة والطالبات الجامعیین-3

الأئمة ومشایخ المساجد-4

الناشطون الحزبیون-5

ار إداريإط-6
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الفصـل الأول (تمهيدي)

بوصفها سياجا نصوص ومرجعيات التأسيس 

دوغمائيا مغلقا

"المـوتى في ھذه البلاد یحكمون الأحیاء وھم في قبورھم بآدابھم وتقالیدھم 

وشرائعھم"

سلامة موسى
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الذي اعتبره فصلا تمھیدیا للفصول –إن مجموعة النصوص التي سأقدمھا في ھذا الفصل الأول 

ھي نصوص أعدھا من وجھة نظري قد شكلت إطارا تأسیسیا ومرجعا لمفھوم "السیاج -حقةاللا

الدوغمائي المغلق" كصفة جوھریة في خطاب الإسلام السیاسي المعاصر.

إذا صح –لذلك تجدني قد اعتمدت ھذه النصوص قصد تبیان العلاقة التاریخیة والتمھیدیة 

لنصوص، وما سیكون علیھ خطاب الإسلام السیاسي لاحقا، والذي وبالتالي التأسیسیة بین ھذه ا-التعبیر

سأقوم بدراستھ في ھذه الأطروحة، من حیث كونھ، وبوصفھ سیاجا دوغمائیا مغلقا.

ھذه النصوص ومرجعیات التأسیس تعود إلى نخب، فیھا الفیلسوف، ورجل الدین الإصلاحي، 

یة والإسلام السیاسي بالتالي.والعالم، والمفكر... في إطار الانتصار للفكرة الدین

والإسلام ھنا ذلك الذي یرتبط بمواقفھم، وأفكارھم وطبیعة خطاباتھم، وفھومھم. 

وبمعنى آخر، قراءاتھم ومقارباتھم الفكریة والمعرفیة.. وحتى الإیدیولوجیة، للمسألة الدینیة، وما 

وحرفیة النص وثباتھ وقطعیتھ، لتزام بالنقل،یتعلق بھا من قضایا وإشكالیات تخص دور العقل، والا

السیاسي (الصحوة الإسلامیة) وما یبعد المرأة عن أن تكون مصدرا -وعقیدة التوحید، والإصلاح الدیني

للفتنة بین الرجال.

اء یمكن اعتبارھا روفي ھذا الصدد، فلقد حصرت الإشكالیة في خمس مواقف وخطابات، وأ

م السیاسي بوصفھ سیاجا دوغمائیا مغلقا... كما تمت ممثلة لخطاب ومرجعیة التأسیس لخطاب الإسلا

الإشارة إلى ذلك سابقا.

أبو حامد الغزالي: فلقد حارب العقل وكفر الفلسفة والفلاسفة، الأمر الذي جعلھ من أكبر الفلاسفة -

وعلماء الدین الذین یرجع إلیھم السبب في تأسیس الفكر اللاعقلاني، واعتبار الفلسفة ضرب من الكفر 

"من تمنطق فقد والزندقة، وبالنتیجة غیاب الفكر النقدي، والقدرة على طرح السؤال. ألیس ھو الذي قال: 

.تزندق"

أحمد بن تیمیة: ھو الذي قدم جھدا كبیرا ومضنیا في سبیل إمكانیة، بل ضرورة العودة إلى -

)لمماثلة بعمل النبي (صة، القائم على مرجعیة الكتاب والسنة أساسا لا غیر، وانسلام المدیإتأصیل 

وسلم) والخلفاء الراشدین من بعده. وما عدى ذلك فھو بدعة، وضلالة، بل خروج عن الملة والدین.

محمد بن عبد الوھاب: ھو الذي أسس عقیدة التوحید، وسلفیة السنة والجماعة، وھو في ھذا -

" والاقتداء بھ في اعتماده العمل تابع لأستاذه ابن تیمیة في مسألة العودة إلى مفھوم "السلف الصالح

بالكتاب والسنة.

محمد رشید رضا: ھو إصلاحي سلفي حاول أن یعید تأصیل الإسلام كخطاب سیاسي، عندما -

لدولة الإسلامیة.اطرح مسألة الخلافة وارتباطھا أساسا بإقامة 
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بیق الشریعة أبو الأعلى المودودي: ھو مؤسس مفھوم "الحاكمیة" واعتباره مقیاسا لمدى تط-

الإسلامیة، والامتثال لنصوص الكتاب والسنة. ولذلك وفي ھذا السیاق قرأ مسألة قضایا المرأة المسلمة، 

ومنھا قضیة الحجاب وفقا لھذا المنظور المرتبط بالنصوص الدینیة من الكتاب والسنة.

ساسي ھو وھكذا یمكن القول، ومما تقدم أن نصوص وخطابات ھؤلاء العلماء یحكمھا رابط أ

لا سیاجا دوغمائیا مغلقا من حیث قراءتھ وتأویلھ.هبرتعااعتمادھا النص الدیني القطعي والثابت، الذي 

كما یمكن القول أیضا أن ھذه النخبة من العلماء قد لعبت دورا أساسیا وحاسما في نشأة الحركات 

طعیتھ.الإسلامویة، وتأسیس خطاب الإسلام السیاسي على حرفیة النص وثباتھ وق

لكن نصوص ھذه النخبة المشار إلیھا سابقا قد توزعت على موضوع الإشكالیة الدینیة وعلاقتھا 

بمفھوم خطاب الإسلام السیاسي بوصفھ سیاجا دوغمائیا مغلقا. وھذا ما أجده عند أبو حامد الغزالي، وابن 

بیعة علاقتھ بالمسألة تیمیة، ومحمد بن عبد الوھاب، وكذلك موضوع الإشكالیة المتعلقة بالدین وط

السیاسیة (الاتصال والانفصال) وھذا عند محمد رشید رضا.

ة بقضایا المرأة من خلال طرح أھم مسألة أثارت، ي الأخیر موضوع الإشكالیة المرتبطوف

النقاب ضرورة دینیة -ولازالت تثیر جدلا وسجالا حول جدلیة الحجاب والسفور، واعتبار الجلباب

أجده عند أبو الأعلى المودودي.بالأساس، وھذا ما 
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م): محاربة العقل وتكفیر الفلسفة: 1111-1058ھـ/502-450أبو حامد الغزالي (-أولا

ا أبو حامد الغزالي بالذات؟ إن من یعود إلى بیوغرافیا ذجدیر بي طرح التساؤل التالي: لما

یة، والعقائدیة، والفلسفیة، "الغزالي" سیكتشف أن حیاتھ كانت ملیئة بالصراعات الفكریة، والكلام

ة والرد على الباطنیة، والمتكلمون والفلاسفة، والصوفیة. كما باتوالمذھبیة، والسیاسیة... فلقد تناول بالك

وأن الغزالي حارب وبكل قوة فعل العقل البشري في تناولھ للمسائل المتعلقة بالفكر والمعرفة، واعتماده 

خطاب عقلاني من جھة أخرى معتبرا إیاھا معرفة دخیلة على كفة كدلیل برھاني من جھة وتكفیره الفلس

لعقل وتكفیره للفلسفة والفلاسفة، فتح مجالا واسعا وخصبا وبمحاربتھ لالثقافة الإسلامیة آن ذلك. وھكذا 

باتھ وقطعیتھ وتحدیده المجالین الأساسیین: الكتاب ثللمعرفة الدینیة القائمة على اعتماد حرفیة النص و

.والسنة

عتمد نصوصا "الغزالي" في ھدا المجال دلالة على ذلك، یقول: أولكي أقف على ھذا وجب أن 

الخیر لیس ما قرره العقل وحده بل ما قرره العقل المتأدب بالشرع، وھذا ما یجعل الشرع فوق "

.)1("العقل

لة واوبھذا المعنى فإن الشرع أو النقل أو النصوص الدینیة، ھي فوق استعمال العقل ومح

استخدامھ في عملیة التفكیر والتدبر.

الشرع وسیلة وفي نفس الاتجاه یستمر "الغزالي" ومن خلال مقارنتھ العقل بالشرع، في اعتماد 

ومصدرا أساسیا في عملیة الوصول إلى المعرفة، خاصة إذا كانت معرفة دینیة، یقول:

معرفة كلیات الشيء دون جزئیاتھ نحو أعلم أن العقل بنفسھ قلیل الغناء لا یكاد یتوصل إلا إلى "

فھ صأن تعلم جملة حسن اعتقاد الحق وقول الصدق وتعاطي الجمیل وحسن استعمال المعدلة وملازمة ال

لك في شيء. والشرع یعرف كلیات الشيء وجزئیاتھ ویبین ما الذي یجب ذونحو ذلك من غیر أن نعرف 

يء. وعلى الجملة، فالعقل لا یھتدي إلى تفاصیل أن یعتقد في شيء شيء وما الذي ھو معدلة في شيء ش

الشرعیات، والشرع تارة یأتي بتقریر ما استقر علیھ العقل، وتارة بتنبیھ العاقل وإظھار الدلیل حتى یتنبھ 

ه، وتارة بالتعلیم وذلك في الشرعیات وبعضھا دلحقائق المعرفة، وتارة بتذكیر العاقل حتى یتذكر ما فق

ع نظام الاعتقادات الصحیحة والأقوال المستقیمة والدال على مصالح الدنیا والآخرة أحوال المعاد، فالشر

.)2("ومن عدل عنھ فقد ضل سواء السبیل...

ومن خلال ما تقدم یمكن الوقوف على أھم علامات ودلالات النص، وھي كالتالي :

راك المعرفي.یعرف العقل الكلیات دون الجزئیات، فھو بھذا المعنى قاصر عن عملیة الإد-

إن الشرع ھو الذي ینبھ العقل ویذكره ویعلمھ...-

والشط عن بدونھ یتم الدخول في الضلالة والتیھإن الاعتقاد الصحیح یقوم على الشرع أصلا، و-

جادة الطریق.
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للعقائد (الغزالي)أن الحقیقة بصورة عامة تابعة عنده كما یمكن أن نستخلص نتیجة مفادھا "

.)3("الدینیة

، وفي المقابل، فإن العقل لیس بالصورة التي قدمھا لنا "الغزالي" عنھ، وبالعكس فإنھ یشكل لكن

السمة الأساسیة التي تمیز الإنسان، ومعنى ذلك أن للعقل وظیفتھ.

الإنسان وكرامتھ، إن استخدام العقل یعني أن یكون العقل في خدمة یقول ناصف نصار: "

.)4(ید"فالإنسان ھو الس

إن الإنسان المستنیر یسیطر على عقلھ ویأتمر بأحكامھ، إذ إنھ یعرف أن حاكمیة لا: "ف قائیویض

.)5("العقل في المعرفة ھي أعلى سلطة، وفي العمل ھي أحسن مرشد

فالإنسان العاقل ھو الإنسان الذي لا یحتاج، في البحث عن الحقیقة وفي شؤون حیاتھ وعلیھ، "

.)6("ف وما یجب أن یعمل، إنھ إنسان بدون وصایةعرض علیھ ما ینبغي أن یعرتإلى سلطة 

إن الغزالي لم یكتف بمحاربة العقل، واعتباره مصدرا قاصرا في عملیة إدراك المعرفة، كما مر 

معنا أعلاه، بل ھو الذي كتب في أكثر من مصدر معرفة قامت على تكفیر الفلسفة والفلاسفة، وھذا ما 

ذ من الضلال".قة" و"تھافت الفلاسفة" و"المنیمكن أن نطلع علیھ في "مقاصد الفلسف

أما بعد، فإنك التمست كلاما شافیا یقول:" "تھافتھم"فبخصوص خطابھ الشارح لعمل الفلاسفة و

إلا بعد إسعافكفي الكشف عن تھافت الفلاسفة وتناقض أرائھم ومكان تلبیسھم وإغوائھم ولا مطمع في

لمذھب قبل الإحاطة بمداركھا محال، بل ھو اقوف على فسادتعریفك مذھبھم وإعلامك معتقدھم، فإن الو

رمي في العمایة والضلال فرأیت أن أقدم على بیان تھافتھم كلاما وجیزا مشتملا على حكایة مقاصدھم 

من علومھم المنطقیة والطبیعیة والإلھیة من غیر تمییز بین الحق فیھا والباطل بل لا أقصد إلا تفھم غایة 

.)7(تطویل بذكر ما یجري مجرى الحشو والزوائد الخارجة عن المقاصد..."كلامھم من غیر 

ومن خلال ھذا النص یمكن الوقوف على علامتین بارزتین ھما:

یعتبر "الغزالي" أن الفلاسفة لا ینتجون إلا خطایا متناقضا من جھة، ومتھافت من جھة أخرى.-

ن فیما بین ویعیة وإلھیة، فإنھم لا یمیزكما یعتبر أن الفلاسفة، وفي طرحھم لقضایا منطقیة وطب-

الحق والباطل.

"الغزالي" من كل ھذا ضرب الفلسفة من أجل الانتصار للمسألة الدینیة دوفي الحقیقة، فإن مرا

وخطاب الشرع.

.)8("الغزالي حاول أن یظھر بالمدافع عن الدین من آفة الفلسفةقول أن "أوفي ھذا المقام 

اربا محنفسھ ھنا ھو: لماذا كان الغزالي معادیا وحلذي یجب أن یطرأما السؤال الأساسي، وا

للفلسفة والفلاسفة؟
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كان الغزالي معادیا، لكل ما ھو غریب أو أجنبي.. والفلسفة أصلھا یوناني، ولم یتعرف علیھا -1

العرب والمسلمون إلا بعد أن قاموا بترجمتھا إلى اللغة العربیة.

نا نشك في أنھ كان یرى في المذاھب الفلسفیة خطرا على الجماھیر ...كان الغزالي لا یدع"-2

.)9("والدھماء

خاصة في كتابھ "المنفذ من الضلال" یوجھ خطابا –وقد یكون في الأمر مسألة، ھي التي جعلتھ 

ضد الفلسفة والفلاسفة، منتقدا أصنافھم، وأصناف علومھم.. ولیصل إلى أھم قضیة تتعلق بعلم الإلھیات 

عھم في سبعة عشر. ولكي بدحدد  المسائل الثلاث التي جعلتھم بحسب رأیھ یقعون في الكفر، وقد "أین 

ذ من الضلال" وما جاء قإلى اعتماد كتاب "المنبيتجدر الإشارة فقأقف على كل ھذه المسائل والموا

فیھ من قبیل ذلك.

فھذا ."المنقذ من الضلال"الكتاب:وأفي البدایة لا بد من الإشارة إلى طبیعة عنوان الرسالة 

الكتاب، وعلى صغر حجمھ، فإنھ یحمل دلالة وأھمیة بالغة ومصیریة، بالنسبة "للغزالي".

وأما كلمة "من الضلال" .فكلمة "المنقذ" تدل دلالة أساسیة ترتبط بمفھوم "النجاة" أو "الخلاص"

دثاتھا وكل محدثة بدعة وكل بدعة شر الأمور محبالحدیث النبوي المشھور "-وبھذا المعنى–فھي ترتبط 

.)10(ضلالة وكل ضلالة في النار..."

وفي ھذا الاتجاه نجد في المقدمة التي كتبھا "أبو المنذر سعد كریم الدرعمي" لكتاب "المنقذ من 

الضلال" یقول فیھا عنھ ما یلي: 

لام أبى حامد الغزالي ... إن ھذا السفر الذي بین أیدینا الموسوم (بالمنقذ من الضلال) لحجة الإس"

خلص الناس من قیود الجھل وبراثن الضلال لییعرض فیھ جلال العقیدة الإسلامیة من علم وفقھ وحكمة 

ویعید المسلم إلى جادة الصواب وإلى مشكاة الحق المبین في العقیدة والزھد وتناول موضوعاتھ بأسلوب 

.)11("شیق رائع وحجج قاطعة دامغة

السلبي من الفلسفة والفلاسفة، مقابل میلھ وحبھ للتصوف وأھلھ. فھو كما نجد موقف الغزالي 

أھل التفلسف، وما ارتضیتھ آخرا من ق...وما ازدریتھ ثالثا من طریقول في إطار ھذا الموقف التالي: "

.)12(أھل التصوف..."قطر

مستعرضا حدثتلینتقل الغزالي منصفا ذاتھ، معتبرا إیاھا من أھل "الفرقة الناجیة"، عندما 

ان والملك، وتعرفھم فرقا وشیعا... ثم یستشھد عن ذلك بحدیث نبوي یدور في ھذا یاختلاف الناس في الأد

.)13(ستفترق أمتي على نیف وسبعین فرقة، الناجیة منھا واحدة"السیاق ھو: "

وللإشارة فإن ھذا الحدیث كثیرا ما ھو متداول في خطاب الإسلام السیاسي، الأخواني منھ 

سلفي معتبرین أنفسھم "الفرقة الناجیة" وما عداھم من التیارات الأخرى السیاسیة والفكریة، وحتى وال

نیة، فھي في ضلال مبین. وھذا ما یتأكد جیدا في أفكار الغزالي التي یعتبرھا ویعدھا الحق المطلقدیال
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ن... وغیرھم الباطلة والتقییم المتناھي، مقابل أفكار الآخرین، من العلماء والفلاسفة والمتكلمی

والمضللة.

... وأتفحص عن عقیدة كل فرقة، وأستكشف أسرار مذھب كل طائفة، لأمیز بین محق ومبطل، "

.)14("ومتسنن ومبتدع...

ضھ لأصناف الفلاسفة، وأقسام علومھم وتكفیرھم، عندما یقول: ده، بل نقویستمر الغزالي في نق

أقساما، وھم على كثرة أصنافھم یلزمھم وصمة الكفر ... إني رأیتھم أصنافا، ورأیت علومھم "

والإلحاد، وإن كان بین القدماء منھم والأقدمین، وبین الأواخر منھم والأوائل، تفاوت عظیم في البعد عن 

.)15("رب منھقالحق وال

أما الریاضیة، فقد .ومن ھذه الأصناف التي یتحدث عنھا الریاضیة، والمنطقیات، والإلھیات

طبیعتھا القائمة، على البرھان، قد تؤدي بصاحبھا (العارف للحساب والھندسة) إلى السقوط في اعتبر أن

شر الخروج عن الدین.

فة عظیمة، لأجلھا یجب زجر كل من یخوض في تلك العلوم عن آفھذه وفي ھذا الاتجاه یقول: "

ومھم سرى إلیھا شرھم الخوض فیھا، فإنھا وإن لم تتعلق بأمر الدین، ولكن لما كانت من مبادئ عل

.)16("مھم، فقل من یخوض فیھا إلا وینخلع من الدین، وینحل عن رأسھ لجام التقوىؤوش

... بل تساھلوا غایة التساھل، وربما ینظر في المنطق أیضا من وعن المنطقیات یقول أیضا: "

.)17("یضا متطرفة إلیھأن ما ینقل عنھم من الكفریات الإلھیة، فھذه الآفة أیظنیستحسنھ ویراه واضحا، ف

ن أصلا یجب تكفیرھم في ثلاثة یما غلطوا فیھ یرجع إلى عشروأما ما یتعلق بالإلھات، فإن "

.)18("یعھم في سبعة عشر...دبتمنھا، و

ھذه المسائل ئل التي تم فیھا تكفیر الفلاسفة.وأنا، وما یھمني في ھذا المقام الإشارة فقط إلى المسا

ھي: 

 تحشر، وإنما المثاب والمعاقب ھي الروح المجردة والمثوبات والعقوبات إن الأجساد لا-أ"

روحانیة لا جسمانیة.

وكفروا بالشریعة فیما ولقد صدقوا في إثبات الروحانیة (...) ولكن كذبوا في إنكار الجسمانیة، 

وا بھ.نطق

ر صریح، بل الحق ومن ذلك قولھم: إن الله تعالى یعلم الكلیات دون الجزئیات، وھذا أیضا كف-ب

أنھ: "لا یغرب عنھ مثقال ذرة في السموات ولا في الأرض".

ومن ذلك قولھم بقدم العالم وأزلیتھ، ولم یذھب أحد من المسلمین إلى شيء من ھذه -ج

.)19("المسائل
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ماھي الغایة التي كان الغزالي یھدف إلیھا من خلال محاربتھ .لاءلكن، وھنا یحق لي أن أتس

لھم؟اقوأھم ووصھم ونصاتیره الفلسفة والفلاسفة، والعمل على إبطال خطابالعقل وتكف

... الغزالي كان وھو یقرر مذاھب الفلاسفة، ینوي وعن ھذا التساؤل یجیب ت.ج.دیبور فیقول: "

.)20("یدھا وإبطالھافنأن یعُقب ذلك بت

الفلسفي ركون عن دور الغزالي في محاربة الفكر أوعن أكثر من تساؤل طرح على محمد 

... لا یمكن القول بأن الغزالي ھو وحده المسؤول عن الكارثة العقلیة التي والعقلاني، یجیب، فیقول: "

ھ، كانت قد ابتدأت قبل-ركة التدھورح–حلت بالعالم العربي والإسلامي بشكل عام، فالواقع أن الحركة 

.)21("رسمي من السلجوقیین...للعملیة بكل ذكاء، بتكلیف رم یفعل ھو إلا أن ركب الموجة ونظلو

ر لھذا التیار لقد عبر عن حركة تاریخیة كانت في طور الحصول، لقد نظَّ ثم یضیف قائلا: "

"المعادي للفكر الفلسفي ونجح في التنظیر لأنھ كان یكتب بأسلوب سھل، رائق، یصل إلى عامة الناس...

)22(.

لكنھ .نیة دافع عنھا بكل ما أوتى من قوةكما یمكن أن أشیر إلى أن الغزالي كان صاحب نزعة دی

أیضا كان یھدف من وراء ذلك إلى إرسال مقاصد لم تكن تخل من خلفیات دینیة وسیاسیة وإیدیولوجیة 

بالتالي.

الأشعریة، رأیناه متكلما ... الغزالي رجلا من أھل السنة بل من وفي ھذا المعنى أجد من یقول: "

ة ھاجم الفلسفة وكان في ھجومھ لى أساس ھذه النزعة الدینیة الغالبوعالأول من أدوار حیاتھ،في الدور

لسنة، والثاني أن ینزع من الفكر الإسلامي أثار الفلسفة وما اھذا یبغي شیئین: الأول، تثبیت عقائد أھل 

تؤدي إلیھ في نظره إلى الكفر، وما تؤدي بالمسلمین إلى الاضطراب الفكري، وعدم ثبات الحقائق الدینیة

.)23("المسلم بھا

... أن الفلسفة عنده ضلال، والحق إنما ھو في رجوع الإنسان في كل وكذلك أجد من یرى: "

.)24("شيء إلى قول الدین: إلى القرآن الكریم وحدیث رسول الله وإلى أعمال السلف

والفلسفة من جھة أخرى وفقا لاعتبارات دینیة ومقاییس –لقد حاكم الغزالي العقل من جھة 

ركون ھنا یوضح طبیعة أنیة ومطلقة والحال ھكذا فإن محمد قیھبیة یراھا ھو صحیحة وصادقة، بل یمذ

على كل حكام قیمیةالعلاقة بین الفلسفة والدین وكیف أن الموقف الدیني یعطي لنفسھ الحق في إطلاق أ

الموقف العلمي بإن الموقف الفلسفي مرتبط معرفة إنسانیة أو بشریة، وفي ھذا السیاق أجده یقول: "

اري، لا یرفض الموقف الدیني ولا یعرض عنھ، بل یبحث عن ماھیتھ ومقاصده ومدى الاستقرائي الاختب

.)25("صحتھ، بینما الموقف الدیني یحكم على الموقف الفلسفي بل العلمي بالكفر والضلال
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عي أما نصر حامد أبو زید، فلق أشار إلى مسألة جد ھامة، ترتبط بصمیم وجوھر موضو

ة بین أبي حامد الغزالي وأفكاره، والخطاب الدیني (الإسلام أطروحتي، عندما حدد طبیعة العلاقو

السیاسي) وأفكاره ونصوصھ أیضا.

توقف (...) عند فكر "أبو حامد الغزالي" بوصفھ المفكر الذي ن... وقد كان من الطبیعي أن "

.)26("یین الرسمي والشعبيالتقت عنده تیارات الفكر الدیني واتجاھاتھ على المستو

" قد وجھ نقدا، بل نقضا وھجوما ومحاربة للعقل يوبالنتیجة لھذا العمل یمكن أن أقول أن "الغزال

ھب الكلامیة الفلسفة، من أجل الانتصار للعقیدة الدینیة والفكرة المذھبیة في رده على المذا لوتكفیر

والفلسفیة والباطنیة والصوفیة...

حكم السلاجقة.یالبتة عن الخلفیة السیاسیة، والإیدیولوجیة في انتصاره وكل ھذا لیس بعیدا

ومن ھنا یمكن الوصول إلى استنتاج جوھري وأساسي یجعلني أعتبر أن فكر الغزالي لھ تأثیر 

نص تأسیسي ومرجعي في خطاب الإسلام السیاسي، وذلك من حیث اعتباره سیاجا دوغمائیا كقوي 

مغلقا.

لغزالي وقراءتھ تكشف عن الجذور العمیقة والتاریخیة لكثیر من المطارحات لھذا، فإن دراسة ا

السیاسي المعاصر.-والتصورات الموجودة، والتي نعثر علیھا في الخطاب الدیني

وھنا لابد من الإشارة أیضا إلى عالم ومفكر یمكن اعتبار خطابھ الدیني والسیاسي تواصلا 

لخطاب وفكر الغزالي.

شیخ الإسلام، الإمام الحنبلي أحمد بن تیمیة الذي واجھ، مثل الغزالي، البدع ھذا المفكر ھو "

، وعمل مثلھ على تدعیم النظام السیاسي نبویةوارتكز على المبادئ الخالصة للإسلام من قرآن وأحادیث 

.)27("القائم الذي ظن فیھ الخیر للإسلام
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ة: الكتاب نة إلى تأصیل إسلام المدیم) العود1328-1263ھـ/ 728-661أحمد بن تیمیة: (-ثانیا

والسنة:

سواء تعلق الأمر بتحدیات من الداخل .ة، كلھا تحدیاتبلقد عاش ابن تیمیة ھو الآخر حیاة عصی

أو بتحدیات من الخارج.

ل تعرف على الأفكار والفھوم المتحجرة، واعتماد الخرافات والخزعبلات خفعلى مستوى الدا

ات جسام، اجتماعیة، ودینیة، وفكریة وسیاسیة..."كمعرفة"... كما واجھ تحدی

ار عندما حاولوا دخول دمشق.لتتوأما على مستوى الخارج فقد عاش وواجھ غزو ا

كان من الطبیعي أن یتحرك رجل ومفكر وعالم مثل ابن وفي وسط ھذه الظروف والتحدیات،

لأن "الأزمة تلد الھمة"، .حد سواءخطابھ للناس وللحاكم علىوومعرفتھ هتیمیة لیقول كلمتھ، ویقدم فكر

كما جاء في القول المشھور.

وعلیھ، فإن الشیخ ابن تیمیة وجد نفسھ مضطرا إلى تألیف كتاب، یقدم فیھ ما یناسب الظرف 

المشھود، ھذا الكتاب ھو: "السیاسة الشرعیة في إصلاح الراعي والرعیة".

السیاسي كما یرى ذلك مقدم الكتاب "ھنري ھكذا الكتاب وإن ألف في حقبة زمنیة اتسمت بالھدوء

دیھا المؤلف عملا بالواجب یسإن السیاسة الشرعیة مادة تتألف من نصائح یقول عنھ: "ھلاوست"، فإن

یدھم أمر السلطة، إلى الطبقتین الحاكمتین من أمراء وعلماء، بالذي یفرضھ الكتاب والسنة، إلى الذین 

.)28("ي بھ محمد بن قلاوون...ة، إلى السلطان، ونعنول، وبالبداھویوجھھا في المقام الأ

وإذا وقفنا عند معنى ودلالات الكتاب، فإنني أقول أن ابن تیمیة وسم كتابھ ھذا "بالسیاسة 

. وأن "الإصلاح"، ھو الشرعیة"، لأنھ یعتبر أن الدین والشرع، أي الكتاب والسنة ھما السیاسة الشرعیة

ى حالة، ومن مرحلة تاریخیة إلى أخرى، ومن ظروف اجتماعیة وسیاسیة، یر، والانتقال من حالة إلالتغی

القادر على ذلك، -كم بشرع اللهاالح-إلى ظروف أخرى وھكذا. وأن "الراعي" ھو خلیفة المسلمین 

عنى آخر، ھذا ھو تصور وبم.صاحب الكفاءة. وأما "الرعیة"، فھي الأمة الإسلامیة، وجموع المسلمین

الدولة التي كان ینشدھا.طبیعةابن تیمیة ل

والدولة كما یتصورھا كتاب "السیاسة الشرعیة" دولة تعاون وتعاضد، یقول "ھنري لاوست": "

تستمد القوة التي یملكھا، والمشروعیة التي یطمح إلیھا لا بالتماسھا المشاركة الفعلیة في الحیاة الجماعیة 

الولاء یمینعقدة البیعة، لا یسعھم إلا أن یقسموافالحكام والمحكومون، بما یربط بینھم من .المشتركة

والطاعة لكلمة الله، وأن یعقدوا شركة تكون الشریعة میثاقھا، ویكون تطبیقھا الفعلي مقصدھا 

.)29("الأسمى

رى ما المضمون، وما ھي الرسالة، وما ھي الأفكار التي وضعھا ابن تیمیة في كتابھ ھذا، وھو ت

كم والمحكومین؟یحاول أن یوصلھا إلى الحا
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... فھذه رسالة مختصرة فیھا جوامع من السیاسة الإلھیة والایالة النبویة لا یستغني عنھا "

.)30("الراعي والرعیة اقتضاھا من واجب الله نصحھ من ولاة الأمور...

إلى ما یتعلق بموضوعي وأطروحتي من ھذا الكتاب، وما أرید أن -فقط-وفي ھذا المقام أشیر 

كدلیل یھدف إلى تبیان خطاب التأسیس وتحدید المرجعیة المرتبطة بمسألة مفھوم السیاج الدوغمائي أثبتھ 

المغلق، بوصفھ یشكل علامة أساسیة یقوم علیھا خطاب الإسلام السیاسي.

وإذا ما وقفت على طبیعة الكتاب (السیاسة الشرعیة...) فإنني ألاحظ أن –وفي ھذا الاتجاه 

ة الإسلامیة، على عان یقصد من وراء تقدیمھ (الكتاب) محاولة إحیاء الدین والشریصاحبھ (ابن تیمیة) ك

نة خاصة، والعودة أساسا إلى النصوص الحرفیة، من الكتاب یما كانت علیھ أیام تطبیقھا في مكة والمد

والسنة.

والوقوف من تلك قتصر على مجرد النقد الكتاب لا یرید أن ییقول "ھنري لاوست" إن ..." 

ي إحیاء الشریعة التي لا یعمل بھا ولا لأحداث موقف المتفرج، وإنما یرمي إلى غایة مثلى أساسیة ھا

تطبق على الوجھ اللائق، مع الحرص على إنقاذ روحھا وأحكامھا الرئیسیة في سیاسة الدولة، والسعي 

.)31("الحكمتدریجیا إلى إزالة التناقض الذي كثیرا ما یفصل في الواقع بین العقیدة وممارسة 

ھ رعیة"، فسیجد أن المحتوى الذي ضمنوفي واقع الحال فإن من یعود إلى كتاب "السیاسیة الش

-في عصره–إیاه ابن تیمیة یتشكل من موضوعات لھا علاقة أساسیة وجوھریة بالرسالة التي وجھھا 

للحاكم والمحكومین.

فلقد تحدث عن أداء الأمانات، والأحكام في بابین أساسین:

حكام تتعلق بحدود الله، المحور فیھا "الجھاد".أد الإشارة إلیھ ھنا، في ھذا البحث، ھو ـا ما أریأم

وبصفة جوھریة على إقامة الدلیل –ھذا ركز ابن تیمیة، وھو یشرح مضامین مرجعھإن 

لسلف ة اقتداءًا وامتثالا بااكم والمحكومین، على الكتاب والسنخطاب للحى صحة ما یقدمھ كوالبرھنة عل

ة، كما أشرت إلى ذلك سابقا.نسلام المدیالجھد من أجل العودة إلى تأصیل إالصالح، قاصدا العمل وبذل 

فحدود الله التي جددھا "ابن تیمیة" في: عقوبة المحاربین، وقتالھم، وحد السرقة، والزنى وشرب 

حادیث نبویة.الخمر، والقذف، والتعزیز، والجھاد، كلھا مؤیدة بآیات قرآنیة، ومشفوعة بأ

أعداء الله ورسولھ، ...ھذا ھو جھاد الكفاریقول "ابن تیمیة"،  وھو یتحدث عن الجھاد ما یلي: "

لھ، فإنھ یجب بیستجفكل من بلغتھ دعوة رسول الله صلى الله علیھ وسلم، إلى دین الله الذي بعثھ بھ، فلم 

.)32("قتالھ (حتى لا تكون فتنة ویكون الدین كلھ �)
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م یؤید ھذا الفھم للجھاد بآیات كثیرة من القرآن الكریم، یراھا آیات تعظیم الجھاد. فیستشھد من ث

أخرجوا نلذین یقاتلون بأنھم ظلموا، وإن الله على نصرھم لقدیر، الذیأذن االنص القرآني بقولھ تعالى: "

م ببعض لھدمت صوامع وبیع من دیارھم بغیر حق إلا أن یقولوا: ربنا الله، ولولا دفع الله الناس بعضھ

وصلوات ومساجد یذكر فیھا اسم الله كثیرا، ولینصرن الله من ینصره، إن الله لقوي عزیز، الذین إن 

ة عن المنكر، و� عاقبمكناھم في الأرض أقاموا الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا بالمعروف، ونھوا 

.)33("الأمور

ات القرآنیة التي تدل على واجب الجھاد، واعتباره وھكذا فإن "ابن تیمیة" یبقى في سرد كل الآی

فریضة دینیة أساسیة، على كل مسلم. فھو أي "ابن تیمیة" یعتبر الجھاد أفضل من بعض العبادات التي 

فضل ما تطوع بھ الإنسان، وكان باتفاق العلماء أفضل من أولھذا كان یقوم بھا المسلم عندما یقول: "

.)34("تطوع، كما دل علیھ الكتاب والسنة...لتطوع، والصوم الة، ومن الصلاة االحج والعمر

ویقیم الدلیل على ذلك، ھذه المرة من السنة النبویة، عندما یقدم مجموعة من الأحادیث النبویة، 

یمكن ذكر بعضھا كالتالي:

رأس الأمر الإسلام، وعموده الصلاة، وذروة سنامھ قال النبي صلى الله علیھ وسلم: "

.)35("الجھاد

أن رجلا قال: ویستطرد "ابن تیمیة" في أدلتھ السنیة عندما یقدم لنا ھذا الأثر؛ وفي الصحیحین: "

قال: ھل قال: لا تستطیعھ. قال: فأخبرني. یا رسول الله، أخبرني بشيء یعدل الجھاد في سبیل الله؛ 

.)36("ك الذي یعدل الجھادتستطیع إذا خرج المجاھد أن تصوم لا تفطر، وتقوم لا تفتر؟ قال: لا. قال: فذل

لكل أمة سیاحة، وسیاحة أمتي الجھاد في وكذلك یمكن الإشارة إلى حدیث نبوي آخر جاء فیھ: "

.)37("سبیل الله

إن "ابن تیمیة" وھو یتحدث ھكذا عن الجھاد، مستدلا على ذلك بآیات من الكتاب وبأحادیث من 

زامیة على كل مسلم، بل إنھ واجب القیام بھ من السنة، فإنھ یعتقد جازما أنھ ضرورة دینیة وفریضة إل

طرف الدولة الإسلامیة، كما وأن الامتناع عن القیام بھ أمر یتطلب العقاب بالقتل.

إذا كان أصل القتال المشروع ھو الجھاد، ومقصوده ھو أن یكون یقول: "هوفي ھذا المعنى نجد

.)38("ع ھذا قوتل بأنفاق المسلمینالدین كلھ �، وأن تكون كلمة الله ھي العلیا، فمن من

أھل الكتاب وإذا كان الجھاد قتال یوجھ ضد الكفار وغیر المسلمین، بحسب ھذا التصور، فإن "

.)39("والمجوس فیقاتلون حتى یسلموا: أو یعطوا الجزیة عن ید وھم صاغرون

طق التأصیل جلى لي، وبكل وضوح أن "ابن تیمیة" ینتھج في خطابھ ھذا منومن خلال ما تقدم یت

لإسلام المدینة الذي یقوم أساسا على اعتماد الكتاب والسنة كمصدرین أساسیین بعیدا عن كل
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وھكذا تتجلى أصولیة ابن تیمیة بالتمسك بالقرآن شبھة، أو بدعة تؤدي بالضرورة إلى الضلالة. "

ابع أیضا، یكون الثالث والروالسنة كما ترجمتھا الحیاة في المدینة في القرنین الأولین، ولا مانع من أن 

.)40("وجھ البدع، أي الفرق التي ظھرت في الأمصار...إنھا دبٌّ عن العقیدة ی

... النظرة بالإشارة إلى تلك "یستعرض مفھومھ للعقیدة وللدین سمحإن خطاب "ابن تیمیة" وھو 

السنة، وھو قیاس السكونیة للمفاھیم الإسلامیة التي سمحت باستخراج قیاس، تستخدمھ السلفیة من 

.)41("المماثلة...

مدھا "ابن تیمیة" شكل مرجعیة أساسیة تعتوقبل أن أغادر ھذه النقطة جدیر بي أن أشیر إلى أن 

التیارات السلفیة في خطابھا وفھمھا وتفسیرھا للمسائل والقضایا الدینیة، فھو بالنسبة للسلفیة حجة دامغة 

مختلفة، والسبب عندھم اعتماده وبشكل قطعي على في كل ما قدمھ من مصادر ومرجعیات دینیة

الحقبة التاریخیة التي تعود إلى عمل السلف الصالح، هالمصدرین الأساسیین، الكتاب والسنة، وتحدید

الثلاثة الأولى من عمر الرسالة الإسلامیة.نروقوالذي یرتبط بال

ر" التي تألف التبسیط وتفضل إعجاب الجماھیولعل ھذا الأمر ھو الذي جعل "ابن تیمیة" ینال "

ھو الذي -كذلك–، ولعل ھذا الأمر )42("الالتزام بظاھر الرسالة دون بذل أي جھد في القراءة والتأویل...

فع الباحث إلى اعتماد "ابن تیمیة" وطبیعة خطابھ الدیني، واعتماده الكتاب والسنة، قصد التأصیل د

لباحث یشكل في اعتقاد ات ذلك أعلاه. فھوالصالح، كما بینوالعودة إلى إسلام المدینة، أي إسلام السلف

وصفھ سیاجا دوغمائیا مغلقا، اعتمده خطاب الإسلام السیاسي في أدبیاتھ مرجعا ونصا تأسیسیا كخطاب ب

الفكریة والإیدیولوجیة، من حیث اعتمادھم حرفیة النص وقطعیتھ وثباتھ بعیدا عن كل تأویل أو قراءة 

لاعتبار التحولات المكانیة والتغیرات الزمانیة.جدیدة تأخذ بعین ا
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م): عقیدة التوحید أو سلفیة السنة 1791-1703ھـ/1206-1115محمد بن عبد الوھاب (-ثالثا

والجماعة:

لقد عاش محمد بن عبد الوھاب، وعاصر وضعا اجتماعیا وسیاسیا ودینیا میز العالم الإسلامي، 

جالین والمشعوذین على شیوع الخرافات والعقائد الضالة، وسیطرة الدم، وافساد الأنظمة، واستبداد الحكب

بل وصل الأمر ببعضھم إلى تقدیم دروس في المساجد حول النملة التي تتكلم، وعن الثور عقول الناس.

الذي فوق رأسھ الكرة الأرضیة، فضلا عن كرامات الأولیاء، وذبح الذبائح عند قبورھم، وتقبیل 

را.جدرانھا... وھلم ج

ولعل "أحمد أمین" في كتابھ: "زعماء الإصلاح"، في العصر الحدیث، قد عبر أحسن تعبیر عن 

لقد فقد الدین روحھ، وصار شعائر ظاھریة، لا تمس القلب ولا تحیى الروح، ھذا الوضع عندما قال: "

وسیلة ، وبح التصوف ألعابا بھلوانیة، والدین مظاھر شكلیةات، وانتشرت الأوھام، وأصسادت الخراف

والتوسل بالأولیاء، فھم الذین ینجحون في قبورفي العمل، ولكن التمسح بالالنجاح في الحیاة لیست الحد

.)43("العمل، وھم الذین ینصرون في الحروب. والشوارع والحارات مملوءة بالدجالین والمشعوذین

بط بأفكار "ابن وأمام ھذه الظروف التي عاصرھا "محمد بن عبد الوھاب" والتي جعلتھ یرت

على العودة بالمسلمین إلى كتاب الله وسنة رسولھ كمصدرین أساسین، وإعادة الاعتبار إلى لتیمیة" والعم

فإن "محمد بن عبد الوھاب" قد تصدى، وبكل حزم .ة السلف الصالح، والتأصیل الدیني والعقائديحقب

...حربا على كل من لذلك جاءت دعوتھ "للعقیدة والدین الإسلامي، تسيءإلى ھذه الأوضاع التي رآھا 

تفاء بزیارة قبور، ولا خروج حابتدع بعد الإسلام الأول من عادات وتقالید، فلا اجتماع لقراءة مولد، ولا ا

ویحتفل بھ حللنساء وراء الجنازة، ولا إقامة أذكار یغنى فیھا ویرقص، ولا "محمل" ینیر العربة ویتمس

.)44("إلا أعوادا خشبیة لا تضر ولا تنفعھذا الاحتفال الضخم، وھو لیس 

قل یا وإذا كانت دعوتھ ھكذا، فلأنھ انطلق من آیة تشكل محور القرآن الكریم ھذه الآیة ھي: "

تخذ بعضنا بعضا نأھل الكتاب تعالوا إلى كلمة سواء بیننا وبینكم ألا تعبد إلا الله ولا تشرك بھ شیئا، ولا 

.)45("قولوا اشھدوا بأنا مسلمونأربابا من دون الله، فإن تولوا ف

شغلت ذھنھ فكرة التوحید في العقیدة مجردة وترجمة لھذه الآیة، فإن "محمد بن عبد الوھاب" قد "

.)46("مصدریھ إلا الكتاب والسنةلھمن كل شریك، وفكرة التوحید في التشریع، 

ي، یقدم للمسلمین، إن "محمد بن عبد الوھاب"، وفي ھذا الإطار، یجد نفسھ، كمصلح دیني وسیاس

وھم على ھذه الحالة المشار إلیھا سابقا، ما یجعلھم یعودون إلى عقیدتھم الصافیة النقیة، وإلى نبع دینھم 

بـ: "كتاب التوحید الذي ھو حق عنونھوعلیھ، فلقد كتب كتابا المتمثل في اعتماد الكتاب والسنة.الحنیف، 

تاب للناس، وھو تبیان مسألة الرجوعالله على العبید"، والسر في تقدیمھ ھذا الك
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إلى عقیدة التوحید، وعقیدة التوحید عنده ھي عماد وأساس الإسلام، والتي تبلورت في "لا إلھ 

إلا الله". وبھذا المعنى فإن "محمد بن عبد الوھاب" لا یعتقد إلا في اعتماد المصدرین الأساسیین: الكتاب 

والسنة.

لقد كان محمد بن عبد ن سیوضح لنا ھذا الفھم، عندما یقول: "وفي ھذا الصدد، فإن "أحمد أمی

الوھاب ومن نحا نحوه یرون أن ضعف المسلمین الیوم وسقوط نفسیتھم لیس لھ من سبب إلا العقیدة، فقد 

كانت العقیدة الإسلامیة في أول عھدھا صافیة نقیة من أي شرك، وكانت لا إلھ إلا الله معناھا السمو 

.)47(."ار والأوثان وعبادة العظماء وعدم الخوف من الموت في سبیل الحق..بالنفس عن الأحج

ین مترى ما ھو مضمون، وما طبیعة الخطاب الذي وجھھ من خلال ذلك الكتاب للناس وللمسل

جمیعا؟

بابا، وكل باب یتكون من آیة قرآنیة أو أكثر، ومن 67-صغر حجمھ–یشتمل الكتاب،  وعلى 

من شرح (فیھ مسائل) لغوي حرفي وبسیط، للآیة أو أكثر، وللحدیث أو أكثر.حدیث نبوي أو أكثر، و

وھذه الأبواب معنونة، وكل عنوان یحمل مضمونا معینا.

ومن جھتي، أحاول أن أعطي عنوانا آخر لكل باب أو مجموعة تشترك في مضمون واحد، قصد 

الشرح والتوضیح.

موزعة على عدد الأبواب المشار إلیھا سلفا.وعلیھ، فیمكن الإشارة إلى العناوین التالیة 

آیات) نذكر 5التعریف بمفھوم التوحید: ویقدم فیھ "محمد بن عبد الوھاب" أدلة من القرآن (-1

.)48(على سبیل المثال لا الحصر. قال الله تعالى: "واعبدوا الله ولا تشركوا بھ شیئا"ةمنھا واحد

ا على سبیل المثال لا الحصر أیضا. وعن معاذ بن مھوأدلة من السنة (حدیثان) نذكر واحدا من

ق الله على دري ما حص) على حمار فقال لي: "یا معاذ أتكنت ردیف النبي (جبل رضي الله عنھ قال: "

دوه ولا یشركوا قال: "حق الله على العباد أن یعبعلى الله؟ فقلت: الله ورسولھ أعلم.العباد، وما حق العباد

اد على الله أن لا یعذب من لا یشرك بھ شیئا" فقلت: یا رسول الله أفلا أبشر الناس؟ بھ شیئا، وحق العب

.)49("بشرھم فیتكلموا" أخرجاه في الصحیحینتفقال: "لا 

مسألة، نذكر منھا واحدة على سبیل المثال لا 24أما شرحھ وتفسیره لما سبق، فقد وزعھ على 

الحصر أیضا.

.)50("ة ھي التوحید، لأن الخصومة فیھالثانیة: أن العبادفیھ مسائل: "

): وبنفس الطریقة الأولى المشار إلیھا آنفا، أدلة من القرآن، 11الترغیب في التوحید: (ص-2

وأخرى من السنة النبویة، تم الشرح والتفسیر...وھكذا

).18التوحید: تفسیره ومعنى شھادة أن لا إلھ إلا الله: (ص -3

).21والخیط ونحوھما لرفع البلاء أو دفعھ: (ص ةمظاھر الشرك: لبس الحلق-4

).24رك بشجرة أو حجر ونحوھما: (صبمظاھر الشرك: من یت-5
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).27أنواع الشرك: ما جاء في الذبح لغیر الله: (ص -6

).32أنواع الشرك: من الشرك أن یستغیث بغیر الله أو یدعو غیره: (-7

).43وتركھم دینھم ھو الغلو في الصالحین:(ص أنواع الكفر:ما جاء أن سبب كفر بني آدم -8

).77أنواع الكفر: من مجد شیئا من الأسماء والصفات: (ص -9

)90النھي: لا یقال: السلام على الله: (ص -10

).93النھي: ما جاء في اللوّ: (ص-11

).98النھي: ما جاء في المصورین: (ص -12

).104التوحید وسده طرف الشرك (صالنصح: ما جاء في حمایة النبي (ص) حمى-13

وكل ھذه الموضوعات مستدل علیھا بالكتاب والسنة، وتدور أساسا حول فكرة أو عقیـدة التوحید، 

بكتاب الله وسنة -وفقط–بغیة التأصیل، والدعوة إلى سلفیة السنة والجماعة، والتمسك والاعتصام 

وثباتھا.رسولھ، وبحرفیة النصوص (من الكتاب والسنة) وقطعیتھا

ومن خلال ما تقدم یمكن الوقوف على نتیجة أساسیة مفادھا، أن "محمد بن عبد الوھاب" وھو 

یقدم دعوتھ، قد اھتم بالمسائل الدینیة فقط، ولم یلتفت إلى المسائل المتعلقة بالحیاة المدنیة والاجتماعیة 

وفي ھذا المعنى یقول "أحمد أمین" ما یلي:للناس.

ة م یعبئوا إلا بإزالة البدع والرجوع بالدین إلى أصلھ، فقد اھتموا بالناحیة الدینی... الوھابیون ل"

ولذلك حیث سادوا قلت السرقة والفجور وشرب الدین.یة كما صورھا وتقویة العقیدة وبالناحیة الخلق

لا في دائرة الخمر وأمّن الطریق وما إلى ذلك؛ ولكنھم لم یمسوا الحیاة العقلیة ولم یعملوا على ترقیتھا إ

.)51("ة الحاضرة ومطالبھایندیني، ولم ینظروا إلى مشاكل المدالتعلیم ال

ا كانت سیاسیة وفي المقابل، فإن دعوة "محمد بن عبد الوھاب" لم تكن مدنیة،  ولا دنیویة، ولكنھ

فسر التحالف الذي حدث بینھ وبین محمد بن سعود؟ودینیة، وإلا كیف ن

"محمد بن عبد الوھاب" على إدخال الناس في عقیدة التوحید، وأما فعلى المستوى الدیني، عمل 

على المستوى السیاسي فقد عمل "محمد بن سعود" على إدخال القبائل إلى التوحید القبلي.

... دعوتھ على أمیرھا محمد بن فالتحالف والتعاھد اقتضى أن یعرض "محمد بن عبد الوھاب" "

عن الدین الصحیح ومحاربة البدع، ونشر الدعوة في جمیع جزیرة سعود فقبلھا، وتعاھدا على الدفاع 

لدعوة في دور خطیر، وھو یقبلھا؛ وإذ ذاك دخلت الم سیف عند من العرب باللسان عند من یقبلھا، وبال

اجتماع السیف واللسان، وزاد الأمر خطورة نجاح الدعوة شیئا فشیئا، ودخول الناس أفواجا فیھا، 

ھا، وكلما دخلوا بلدة أزالوا البدع وأقاموا تعالیمھم، حتى ھددت لحكمبالقوة وإخضاع بعض الأمراء 

. ولما مات الأمیر ومات الشیخ تعاقد أبناء الأمیر وأبناء الشیخ على أن یسیروا لعربالحركة كل جزیرة ا

.)52("سیرة أبویھم في نصرة الدعوة متكاثفین، وظلوا یعملون حتى غلبوا على مكة والمدینة
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، وحتى بعد وفاتھ 18 بد من الإشارة إلى أن دعوة "محمد بن عبد الوھاب" ومنذ القرن وھنا لا

الدینیة" المعتمدة في النظام الملكي، بالمملكة العربیة السعودیة، والممثل من ةفإنھا تعد "الإیدیولوجی

طرف آل سعود، والذین یعملون بدورھم على نشرھا خارج المملكة.

السلفیة في العالم العربي، تستمد أفكارھا أساسا من "الوھابیة" كما ھو وھكذا نجد أن التیارات

جار على الألسن.

إن كتاب العقیدة لمؤلفھ "محمد بن عبد الوھاب" لازال یلاقي عنایة كبیرة من طرف أتباعھ 

ومریدیھ.

یمین" یعید شرح وتبسیط ونشر "كتاب التوحید"، ویقول: عثفھا ھو الشیخ "محمد بن صالح ال

...قمنا بشرح كتاب التوحید لشیخ الإسلام محمد بن عبد الوھاب على الطلبة أثناء جلساتنا في الجامع "

الكبیر بغیزة وقام بعض الطلبة بتسجیل ما تكلمنا بھ. وقد بادر الإخوان الكریمان الدكتور سلیمان العبد الله 

والدكتور: خالد العلي المشیقح بتفریغ المسجل كتابة وقاما بطبعھ وسمیاه القول المفید على كتاب أبا الخیل 

.)53("التوحید

لیلیة نقدیة، فإن كتاب التوحید لیس مجرد كتاب دیني، یحاول أن حوفي واقع الحال، وبنظرة ت

سلفي للمسألة الدینیة، وإنما یرشد المسلمین ویوجھھم إلى الاقتداء بالكتاب والسنة، كفھم تأصیلي وتفسیر

السلفیة، التي تقوم على قطع -ھو كتاب یحمل في مضمونھ ومتنھ الخلفیة الفكریة والإیدیولوجیة الدینیة

الطریق على كل محاولة الاجتھاد البشري أو الاستعمال العقلي والفكري للإنسان.

لفھم الأرثوذكسي والمتشدد وبھذه الصورة، فإني أجد نفسي داخل سیاج دوغمائي مغلق، یعتمد ا

إلى انتشار أفكار الجبریة، والتطرف، والغلو، -لا محالة–الإسلامي، وھذا سیؤدي -للنص الدیني

خطاب و،والجمود، كما ھو علیھ الحال في خطاب الإسلام السیاسي المعاصر. وفي آخر المطاف التكفیر

في العملیة الاجتھادیة والنقدیة، قصد أو مفكر یبغي استخدام العقل البشري ضد كل مثقف،تكفیرال

... والسبب ھو أنھ لم إصلاح أحوال الناس والمجتمع، الدینیة منھا والاجتماعیة، وحتى السیاسیة والثقافیة

..فھذه النزعة قضیة بما جاء في الكتاب والسنة، مثل ما نص علیھ كتاب التوحید "-وبشكل مطلق–یتقید 

س، إن كان انتماؤه الدیني، یسعى باسم حرفیة للنص إلى الثورة شاملة وخطیرة بمجرد أن المتحم

متعصبین قادرین على والتمرد، والدعوة إلى تدبیر القضایا البشریة باسم الله لا یمكنھا إلا أن تولد أناسا

.)54("ب في شتى أنواع الكوارثالتسب

یة للدین وقضایاه وفي حقیقة المسألة، فإن ھذا فھما وتصورا إیدیولوجیا، ولیس معرفة علم

كان یرى أن لكل جیل العقیدیة والعملیة، ذلك أن محمد عبده وعلى عكس ھذا الاتجاه؛ وھذه المطارحة "

الحق في تفسیر القرآن على أساس خبرتھ الحیاتیة الخاصة ومعارفھ، التي یتفوق فیھا على أسلافھ. 

.)55("سلام فھما أدقوبامتلاك ھذا التفوق بالتحدید، یمكن للناس أن یفھموا جوھر الإ



67

م) السلفیة الإصلاحیة أو إعادة تأصیل 1935-1865ھـ/ 1354-1282محمد رشید رضا: (-رابعا

الإسلام كخطاب سیاسي: 

ده لا یكاد یكون الحدیث عن الإصلاحیة الإسلامیة المرتبطة بفكر جمال الدین الأفغاني ومحمد عب

ي والإسلامي ن كبار الإصلاحیین في العالم العربفھو إذن واحد محتى یذكر الشیخ محمد رشید رضا.

الذي یعود إلیھ الفضل في تأسیس مجلة المنار المشھورة.

لكن السؤال الذي یجب أن یطرح نفسھ ھنا، ھو: ما ھي الظروف التاریخیة والاجتماعیة 

، في ھذه ر فكر محمد رشید رضا على النحو الذي أرید أن أوضحھ ھنالووالسیاسیة التي دفعت بظھور تب

الأطروحة؟. وبمعنى آخر، الربط بین ظھور كتاب "الخلافة" والأسباب الموضوعیة والذاتیة التي جعلت 

صاحبھ یقوم بتألیفھ.

اھر بن عیسى" لكتاب أجده في "التقدیم" الذي وضعھ "الطإن الجواب على ھذا التساؤل، قد 

الخلافة العثمانیة وبروز نموذج یمثل عھد انحطاط "الخلافة" لـ: محمد رشید رضا حیث یقول: "

الجمھوریة اللائكیة الإطار الذي ظھر فیھ فكر الشیخ محمد رشید رضا، حیث كان مقیاس كفاءة العصر 

في المیدان السیاسي یتوقف على الارتباط بالغرب من جھة، أو بالشرق من جھة أخرى، فالنجاح كامن 

.)56("ج الشرقي الإسلامي العربيفي النموذج الغربي أما الفشل فھو من خصائص النموذ

ولعل ھذه الأسباب، وھذه الظروف ھي التي جعلت محمد رشید رضا یعتقد أن المسألة الأساسیة، 

في عملیة الإصلاح تعود إلى إعادة النظر في مسألة الخلافة، لأنھا أصیبت بتشویھات وأمراض، على 

المرتبط بالمدینة، والعودة إلى الكتاب مستوى القواعد الأصلیة، التي تعود إلى الإسلام "الصحیح"

والسنة، وعمل السلف الصالح.

وبھذا الفھم، یكون محمد رشید رضا، قد ابتعد عن منھج جمال الدین الأفغاني، وخاصة محمد 

عبده أستاذه، عندما ارتبط فكره وتوجھھ، وحتى خطابھ بالسلفیة الدینیة المتشددة، من سلفیة أحمد بن 

أحمد بن تیمیة، إلى سلفیة محمد بن عبد الوھاب.حنبل، إلى سلفیة 

... كان رشید رضا یجسد الجناح الأكثر تشددا، داخل السلفیة الإصلاحیة لمدرسة المنار (خلافا "

إلى الحنبلیة المتزمنة التي كانت سائدة یالة) فلقد كانت نزعتھ السنیة متصلبة مالأكثر استتارةلمحمد عبده 

وكان أكثر اعتمادا على ابن تیمیة مدافعا عن الوھابیة وكان عنیفا في في سوریا وخصوصا دمشق، 

.)57("مجادلاتھ ومواقفھ من التیار التحدیثي

وفي ھذا الاتجاه لا بد من الإشارة إلى تأثیر رشید رضا في ظھور حركة "الإخوان المسلمین" 

.بمصر، بعد أن تشبعوا بآرائھ وأفكاره الدینیة، واتجاھھ السلفي المتصلب
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كان حسن البنا مؤسس جماعة الأخوان المسلمین یردد "نحن سلفیون من أتباع الشیخ رشید "

تستطیع أن تقول ولا حرج علیك إن الإخوان المسلمین وفي نفس السیاق یقول حسن البنا: ")58("رضا

د یرش–وأنھ . كما )59("دعوة سلفیة فھم یدعون إلى العودة بالإسلام إلى معینھ الصافي من الكتاب والسنة

(كما رأى ذلك محمد لحقیقي الذي ینطوي على أمرین: القول بالتوحیدركز على مفھوم الإسلام "ا-رضا

.)60("والشورى في شؤون الدولةبن عبد الوھاب)، 

رأى أن فھو الذي ".از ودافع عن أفكارھاشید رضا "الحركة الوھابیة" في الحجلقد أید محمد ر

ن الإسلام الیوم في جزیرة العرب حیث یبعث دین محمد من جدید، ولذلك ألح الوھابیین ھم الذین یؤازرو

على إبعاد الإنجلیز عن الحجاز، وطالب سلطان نجد بالدعوة إلى مؤتمر إسلامي عام تدعى إلیھ إیران، 

.)61("وكان ھدفھ إبعاد الإنكلیز وفرنسا عن الحجاز

المضادة والمنافیة لعقیدة الإسلام والتوحید، كما وأنھ حارب البدع والخرافات والتقالید والعادات 

إما أن الأولیاء كسائر الأموات لا یملكون وإبطال عبادة الأولیاء والقبب والأضرحة والقبور... یقول: "

للناس ولا لأنفسھم ضرا ولا نفعا، لا بالذات ولا بالوساطة والشفاعة، وإما أن الاحتفال بالموالد یغضبھم 

الله أن ینتقم منھ أشد فاعلھ أسوأ التصرف ویتوسلون إلىب، فلذلك یتصرفون ولا یرضیھم ولیسوءھم

یخش الله أھل لو.فلیتبصر المسرفون في أمرھم الذین ذھبت الاعتقادات الفاسدة بدینھم ودنیاھمالانتقام.

ن یوثنیون لھم بأنھم لا یعتقدون أن للولي قدرة یقدر بھا على النفع والضر فیكونوا نالعمائم الذین یؤو

.)62("مشركین...

إن محمد رشید رضا، ومن حیث أنھ مفكر سلفي، حاول أن یقدم مفھومھ الخاص لمسألة السیاسة 

دم مفھومھ الخاص حول المسألة الدینیة (عقیدة التوحید)، ق وأن قم في العالم الإسلامي، كما سبكوالح

لدیني السلفي للعمل السیاسي تطبیقا، وللفكرة ربط بین الدین والسیاسة، أو بین الفھم اموبالنتیجة، فإنھ قد

السیاسیة تنظیرا، لھذا اعتبر في تصوري، بأنھ مفكر من السلفیة الإصلاحیة الإسلامیة، حاول أن یعید 

ب أن یعود إلى الكتاب والسنة والسلف الصالح، وكسیاسة شرعیة، كذلك إلى جتأصیل الإسلام كدین ی

مل الخلفاء الراشدین، كسنة وجماعة. ولھذا السبب أدرجتھ في إطار النص القرآني، والسنة النبویة، وع

خطاب سیاسي، طالما أن كتاب الخلافة عنده ھو دعوة إلى العمل على كالفكر الذي أعاد تأصیل الإسلام 

واجب الاتصال بین الدین والسیاسة، ولیس الانفصال.

ترى ما ھي العلامات والدلالات وسأسعى في ھذا الاتجاه إلى اعتماد ھذا الكتاب لأبین ذلك. 

والأفكار التي تدل على ذلك، والتي یمكن أن أقف عندھا؟

یستھل محمد رشید رضا في مقدمة كتابھ "الخلافة" أو "الإمامة العظمى" بثلاث آیات من النص 

ھذه الآیات ھي: والتي تتحدث عن الخلافة والإمامة.القرآني، 
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ن قال إني جاعلك للناس إماما، قال: ومن ذریتي، قال لا ت فأتمھا ابتلى إبراھیم ربھ بكلماوإذ"-1

.)63("ینال عھدي الظالمین

وعد الله الذین آمنوا منكم وعملوا الصالحات لیستخلفھم في الأرض كما استخلف الذین من "-2

بي شیئا، قبلھم، ولیمكن لھم دینھم الذي ارتضى لھم، ولیبدلنھّم من بعد خوفھم أمنا، یعبدونني لا یشركون

.)64("ومن كفر بعد ذلك فأولئك ھم الفاسقون

وھو الذي جعلكم خلائف الأرض ورفع بعضكم فوق بعض درجات لیبلوكم فیما آتاكم، إن "-3

.)65("ربك سریع العقاب وإنھ لغفور رحیم

ة ة، إلى أن مسألة الخلافة ھي ضرورفعل ذلك، لكي یشیر صراحیإن محمد رشید رضا، وھو 

الأمر الرباني، ولا دخل لعمل البشر فیھا أصلا. ولكي یرشد المسلمین إلى ما یجعلھم دینیة تتصل ب

اء الداء وإعطیتجاوزون محنھم ومشاكلھم الاجتماعیة والسیاسیة...یقدم لھم، وبحسب منظوره تشخیص

الدواء، وإن كانوا غافلین عن ذلك.

ولكنھم حرموا على أنفسھم العلم ... إن داء المسلمین ودوائھ مبین في كتابھم المنزل،یقول: "

ا بفقھ المقلدین وكتبھم، ویمكن العلم بھما مما أرشدھم إلیھ الكتاب من السیر في موالعمل بھ، استغناء عنھ

، ولكنھم قلما كانوا یسیرون، وإذا ساروا مم والاعتبار بسنن الله في الخلقالأرض، للنظر في أمور الأ

.)66("فقلما ینظرون ویشربون

ف، وھو في نفس المقام، یوجھ خطابا إلى الشعب التركي الحي كما وصفھ حیث نجده ثم یضی

قوة معنویة في الأرض، وإنھ ھو الذي یمكن أن یحیي مدنیة الشرق وینقذ مدنیة إن الإسلام أعظمیقول: "

مع العلم د دین یتفق جیلة لا تتحقق إلا بالدین، ولا یوضیلة، والفضالغرب، فإن المدنیة لا تبقى إلا بالف

.)67("والمدنیة إلا الإسلام...

ولما كان الكتاب یدور موضوعھ ومحتواه، حول "الخلافة" ومدى علاقتھا بالأحكام الشرعیة، 

جدیر بي أن أتعرف على مفھومھ للخلافة الإسلامیة، وھل ھي واجبة شرعا؟.

واحد، وھو رئاسة الخلافة، والإمامة العظمى، وإمارة المؤمنین، ثلاث كلمات معناھا یقول: "

.)68("الحكومة الإسلامیة الجامعة لمصالح الدین والدنیا

تزاني... لعلامة الأصولي المحقق السعد التفثم یذھب إلى تدعیم فھمھ ھذا لمسألة الخلافة بـ: "ا

.)69("ففي الإمامة، وھي رئاسة عامة في أمر الدین والدنیا خلافة عن النبي (ص)حیث یقول: "

الإمامة موضوعة لخلافة النبوة في حراسة الدین ماوردي، عندما یقول: "وكذلك، محمد ال

.)70("یاوسیاسة الدن
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ومما تقدم فإن محمد رشید رضا یرید أن یقدم رسالة واضحة وبسیطة للمسلمین بأن مسألة الحكم 

ین ھي واردة في النص الدیني، وكذلك السیرة النبویة، وعمل السلف الصالح من جھة، ووجوب الربط ب

السیاسة والدین، لأن الخلافة أو الإمامة واجب شرعي بالأساس من جھة أخرى.

لكن محمد رشید رضا، ومع ھذا الفھم المشار إیھ سابقا، فإنھ یبني الحكم السیاسي على مبدأ 

الشورى، لأن الحاكم أو الخلیفة عنده لیس من حقھ الانفراد بالحكم والسلطة، لذلك نجده یقول: الإمام 

ید بأدلة الكتاب والسنة وسیرة الخلفاء الراشدین العامة ا مطلقا كما یتوھم الكثیرون بل مقحاكملیس "

.)71("وبالمشاورة

یحددھا انطلاقا من تصوره الدیني السلفي، فھو یقول طغیر أن ھذه المشاورة، وھي مقیدة بشرو

ماعا عن الله ورسولھ، ولا إج نص فیھوأھم ما یجب على الإمام المشاورة في كل ما لاعن ذلك ما یلي: "

.)72("ما فیھ نص اجتھادي غیر قطعي...وأصحیحا یحتج بھ، 

مكانیة رضھ الظروف الزقلي البشري، الذي تفعوإذا كان الأمر كذلك فأین ھو نصیب الاجتھاد ال

ل الأشیاء؟المرتبطة بتغیر الأحوال وتبد

وره السلفي، عندما راح یقارن بین وفي سیاق آخر یستمر محمد رشید رضا في تقدیم فھمھ ومنظ

الإسلامي، نواب الأمة في أوروبا، ونواب الأمة في العالم الإسلامي، مفضلا بطبیعة الحال نموذج العالم 

وعن ھذه المقارنة یقول: وإن كان بصفة افتراضیة.

ا في ومقلدیھا فشرعنا مخالف لھإن العمل برأي أكثر نواب الأمة في تشریع قوانین أو ربة..."

حسن عافیة أن النزاع بین الأمة یزول بتحكیم الكتاب ، ومن وجوه كونھ خیرا من غیره، وأھذه المسألة

والسنة فیھ، ویطیب نفوس جمیع نواب الأمة بما یظھر رجحانھ بالدلیل، ولا یبقى للإضغان والنزاع بینھم 

.)73("مجال...

وھنا لا بد أن أشیر إلى مسألتین أساسیتین ھما:

حتكام إلى كتاب الله س صحیحا أن الناس أو الأمة أو نواب الأمة یتوقف النزاع بینھم عند الالی-أ

ذلك لأن المسألة تتعدى النص أو النصوص إلى مسألة التأویل والمصالح الحیویة المرتبطة وسنة رسولھ.

بھذه الفئة أو تلك، ھذه الجماعة أو تلك... وھكذا.

ن حیث أن ما یرجحھ لافتراضیة التي تقدم بھا رشید رضا ملیس صحیحا، ولیس بالسھولة ا-ب

ي على النزاع والضغائن بین الناس أو بین المتنازعین.النص الدیني یقض

یدل دلالة واضحة على أن الرجل مثالي في -في الحقیقة–إن خطاب محمد رشید رضا ھذا 

.تزامنا مع المرحلة التي یعیشھالشورىاطرحھ للقضایا السیاسیة وعلاقتھا بالحكم والسلطة، وممارسة 

الرجل لم یدرس النظام السیاسي الدیمقراطي في الغرب ولم یفكر في مدى مطابقة بعضكما أن "
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وإلا ما كان قد اعتبر ھكذا، بأن نموذج )74("أشكالھ لقواعد الإسلام العامة في الحكم والسیاسة...

العالم الإسلامي أفضل من نموذج العالم الأوروبي.

طارحات وأفكار وخطابات محمد رشید موبالنتیجة، فإنھ یمكن لي أن أقول ومن خلال دراسة 

رضا بأنھ طرح مشروعا یتعلق بالمسألة السیاسیة، وقضیة الدولة والسلطة وما یجب أن تكون علیھ في 

یعة الإسلامیة ... إصراره (...) على المناداة بتطبیق أحكام الشرتعد عن "بیلا العالم العربي والإسلامي، 

.)75("یوصفھا القانون الإسلامي الوحید
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م): أحكام الحجاب والتدابیر الوقائیة 1979-1903ھـ/1399-1321أبو الأعلى المودودي (-خامسا

حتى لا یفتن الرجال:

ة بإلى حیاة وبیوغرافیا أبو الأعلى المودودي، لیعثر على أنھ مر بظروف عصیل من یرجعإن ك

، عندما غادر 1947أوت 15ارتبطت أساسا بمسألة تأسیس "الباكستان في یوم وصراعات مریرة، 

البریطانیون إمبراطوریتھم المتحدة للھنود، فقاموا بتقسیمھا بین أغلبیة مسیطرة من الھنود (الھند)، 

.)76(وأخرى بأغلبیة مسیطرة من المسلمین (الباكستان)"

ز أبو الأعلى المودودي كصحفي، وكمفكر وقبل نشوب ھذا الصراع بین المسلمین والھنود بر

للجماعات الإسلامیة لاحقا.جإسلامي، وكذلك كمؤدل

إن مشروع الأصولیة الجدیدة، كان یمثلھ أبو الأعلى المودودي مؤسس وزعیم "الجماعات "

".)77("الإسلامیة

لتي ة "ترجمان القرآن" امجلفلقد امتھن المودودي مھنة الصحافة، حیث أصبح رئیسا لتحریر 

بلور فیھا وعمق نظرتھ الإسلامیة للعالم.

لا بد حیث أجده، ومن خلال نص شھیر یمكن العثور علیھ في مجلة "ترجمان القرآن" یقول: "

من وجود جماعة مخلصة وصادقة في دعوتھا، جماعة قادرة على أن تقطع مع كل شيء عدا الله وطریقھ 

لتعذیب، والعطش، والجوع، وكل إحباطات المنفى، المستقیم، جماعة قادرة على أن تتحمل السجن، وا

بالإضافة إلى الاغتیال، والحكم بالإعدام، جماعة قادرة على أن تضحي بحیاتھا، وتمنع ذاتھا من 

.)78("الثروات، والتضحیة بكل ما تملك من أجل إقامة مجتمع ونظام الإسلام

وبرنامجھ المشھور، وھو -السیاسي-ھذا الخطاب أسس بھ المودودي لاحقا مشروعھ الفكري

كالتالي:

نحن الباكستانیون نؤمن بالسیادة المطلقة �، وأن الدولة، تدیر شؤون البلد بواسطة التمثیل -1"

الإلھي.

إن القانون الأساسي في باكستان ھو الشریعة الإسلامیة...-2

لغى.إن كل القوانین الموجودة والتي تتناقض مع الشریعة الإسلامیة یجب أن ت-3

إن دولة باكستان، وفي ممارسة سلطاتھا، لا یجب أن تقوم بأي اختراق، أو تعَدَ على الحدود -4

.)79("المفروضة من طرف الإسلام كدین

وفي ھذا الاتجاه لا بد من القول أن أبو الأعلى المودودي، لم یؤثر بأفكاره وخطاباتھ على 

كذلك، وبصفة قویة في العالم العربي، وذلك من التیارات الإسلامیة داخل الباكستان فحسب، بل أثر

خلال حضوره ومشاركتھ في كثیر من النشاطات الإسلامیة بالعالم العربي، بالسعودیة مثلا، وسوریا،
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وعندما سافر إلى العربیة السعودیة، كلفتھ بوضع برنامج الجامعة والأردن...إلخ. ولذلك... "

.)80("من طرف الملك سعود9621-1961الإسلامیة بالمدینة، وذلك سنة 

عثر على ذلك في نوللوقوف على تأثیره الفكري، والسیاسي، والإیدیولوجي على العالم العربي 

كتابات سید قطب وأدبیاتھ وخطاباتھ.

ا عند تیار مأما مظاھر التأثیر فأجدھا في مفھوم "الحاكمیة" ومفھوم "الجاھلیة" وإعادة بلورتھ

وعلى وجھ التحدید في كثیر من مرجعیات سید قطب، كما أسلفت، ك، "معالم الإخوان المسلمین بمصر، 

في الطریق" و"جاھلیة القرن العشرین" لـ: محمد قطب.

الإسلام كدین، لیس قابلا، لا للتغییر، ولا للتحویل، فھو دستور ومن خلال ھذا التصور أصبح "

.)81("إلھي أبدي سیبقى إلى أن یرث الله الأرض ومن علیھا

أطروحة المودودي أو مشروعھ الفكري الذي بقي یكتب حولھ، یدور حول معركة الإسلام إن

والحضارة الغربیة.

ربي، ھي نتیجة ھیمنة عفھو من جھة یعتقد أن كل المشاكل التي أصابت العالم الإسلامي وال

مكن من تجاوز كل وسیطرة الفكر الغربي، ومظاھره المادیة والثقافیة، ولذلك یعمل جاھدا على تقدیم ما ی

ما أتت بھ ھذه الحضارة الغربیة، ثقافیا وحضاریا.

ومن جھة أخرى، وفي المقابل إقامة مجتمع إسلامي تحكمھ الخلافة الإسلامیة على المنھاج 

الإنقلاب الإسلامي أو "الثورة الإسلامیة" التي یجب أن تعمل على ترسیخ قیم النبوي. وذلك بواسطة "

.)82("القرآن والسنة

في نفس السیاق، وتبعا لھذه الأطروحة المقترحة یخیر أبو الأعلى المودودي المسلمین، وغیر و

إننا نرید أن نضع بین أیدي مسلمي ھذا العصر المسلمین، بین موقفین لا ثالث لھما، حیث راح یقول: "

ھما ونتائجھما، أحكام القرآن والحدیث ونضع أمامھم بإزائھا نظریات التمدن والاجتماع الغربیین وثمرات

ي ھو حتى یختاروا لأنفسھم أمرا بعینھ من الأمرین شأن أھل الرزانة والجد، ویتركوا موقفھم الحاضر الذ

تبعوا أحكام الإسلام، إن كانوا یریدون أن یبقوا مسلمین، أو أن یقطعوا أجدى بذوي النقاق، فإما أن ی

الوخیمة التي سیسیر النظام الاجتماعي صلتھم عن الإسلام، إن كانوا مستعدین بقبول تلك العواقب

.)83(الغربي بھم إلیھا لا محالة"

إن المودودي، ومن خلال ھذا النص یضع المسلمین بین موقفین، موقف الفكر الغربي، وموقف 

الفكر الإسلامي، وبطبیعة الحال یفضل ھو الموقف الثاني على الأول، فھو رجل دین وداعیة إسلامي 

ربي والإسلامي.لحركات الإسلامویة في العالم العاومؤدلج التیارات و
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فھو، وبحكم الظروف الاجتماعیة والتاریخیة والسیاسیة التي عاصرھا وعاشھا، جعلتھ كمفكر 

لا بین الإسلام والحضارة الغربیة، وفارقة بین "حاكمیة الله" وإقامة المجتمع صإسلامي یضع حدا فا

لمجتمع الجاھلي، وموقفا صارما بین الحجاب والسفور.الإسلامي، و"حاكمیة الإنسان" وإقامة ا

فكأن عقل المودودي یتحرك بثنائیة متناقضة یحاول ھو ومن خلال خطابھ وفكره إرشاد 

المسلمین إلى ما یراه إسلاما ودینا، وصدھم عن ما یعتقده غیر ذلك.

ي أقف عند ھذه وبمناسبة الحدیث عن مسألة الحجاب والسفور، جدیر بالذكر أن موضوعي یجعلن

ھ ھنا. فالأمر یتعلق بطبیعة خطاب الإسلام السیاسي إلیالنقطة قصد الوقوف على ما أرید الإشارة 

باعتباره سیاجا دوغمائیا معلقا، یدور حول إشكالیة الدین، وإشكالیة العلاقة بین الدین والسیاسة، وكذلك 

إشكالیة المرأة وقضایاھا.

تغل أفكار وخطابات المودودي حول المرأة والحجاب، خضوعا وھنا وفي ھذا الإطار أرید أن أس

ترى، ما ھي العلامات الأساسیة والساخنة والتي أثارت المعرفیة المتعلقة بھذه الأطروحة.للضرورة 

جدلا وسجالا حول ھذه المسألة؟.

لقد اخترت من كتاب "الحجاب" للمودودي النقاط الجوھریة التالیة:

ره ضرورة شرعیة ودینیة فإنھ حاول جاھدا أن یبرر كان "المودودي" یعتبب المرأة: إذا حجا-1

دواعي نشوء مسألة الحجاب في العالم الإسلامي والعربي، لأنھ یعتبر أن حجاب المرأة المسلمة قضیة 

كون الغرب قد نظر المسألة في المسلمین لھذه نشأت"طبیعیة لأنھا ترتبط بوصایا الشرع والدین، ولكن 

أقبح تصویر وأشنعھ فیما كتب ونشر. وعد حجاب والنقاب والحرم بعین المقت والازدراء وصوّرإلى ال

(حبس) المرأة من أبرز عیوب الإسلام وأنى كان للمسلمین أن یغضوا على ھذه النقیصة التي أخذھا 

والرق الغرب علیھم فیما أخذ ففعلوا في ھذه المسألة الحجاب مثل ما فصلوا أیضا في مسائل الجھاد 

.)84("ھا من المسائللوتعدد الزوجات ومشاك

خروج المرأة: یعتبر أبو "الأعلى المودودي" وھو یعتمد الخطاب السلفي الذي یقرأ النص -2

حسب بتأویل یرتبط بضرورة وطبیعة الأشیاء المتغیرة لة لأيالدیني قراءة حرفیة، وقطعیة، وغیر قاب

أن خروجھا من وعند تناولھ لمسألة خروج المرأة، اعتبر "الأحوال والأزمنة، فھو، وبھذا المنظور،

البیت لم یحمد في حال من الأحوال، وخیر الھدى لھا في الإسلام أن تلازم بیتھا، كما تدل علیھ آیة: 

.)85(""وقرن في بیوتكن" دلالة واضحة

ا بذلك، ولكنھ یتدارك المسألة ویأتي بحدیث نبوي یسمح بخروج المرأة لقضاء الحاجة، مستشھد

ولكن مثل ھذا ". ثم یتابع تفسیره للحدیث قائلا: " لكن أن تخرجن لحوائجكنقد أذن اللهبحیث یقول: "

الإذن قد منحتھ المرأة مراعاة للأحوال والضرورات فحسب، لا یعتبر شیئا من القاعدة الرئیسیة في
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لإذن بخروجھن منھ إلا نظام الاجتماع الإسلامي، وھي أن دائرة عمل المرأة ھي البیت، ولیس ا

.)86("رخصة وتیسیرا، فیجب ألا یحمل على غیر معانیھ ومقاصده

ثم یذھب بعیدا، عندما یضع قیودا صارمة ولازمة على سفر المرأة، ومھما كانت الحاجة 

بكرا كانت أم –للرجل أن یخرج في السفر إلى حیث یشاء وأنى یشاء، ولكن المرأة والضرورة فیقول: "

لا " ثم یستشھد بنص نبوي مبررا ھذا المفھوم، "یجب أن یصاحبھا في السفر محرم-رملةمتزوجة أم أ

.)87("یحل لامرأة مسلمة تسافر مسیرة لیلة وإلا معھا رجل ذو حرمة منھا

وھكذا، فإن المودودي لا یأخذ بعین الاعتبار ومسألة الواقع المتغیر الذي یعیشھ الناس وتعرفھ 

ومنھا المجتمعات العربیة والإسلامیة. فھو في الاتجاه السلفي الذي یتعامل مع یة،ظالمجتمعات البشریة قا

النصوص باعتبارھا نصوصا ثابتة، أي قطعیة الثبوت لا تقبل التأویل أو التفسیر الذي یأخذ بعین 

بھذا الاعتبار الضرورات الاجتماعیة والاقتصادیة والقانونیة... التي قد تلزم المرأة بالخروج دون التقید 

الفھم، فلقد أصبحت الیوم المرأة أستاذة جامعیة وطبیبة ومحامیة... وغیر ذلك، الأمر الذي یطلب منھا 

لیس فقط مغادرة البیت والخروج منھ، بل التنقل والسفر من مكان إلى مكان، ومن بلد إلى بلد... وھكذا.

ب المستحیل، أم نلتزم نحن فھل نطالبھا بالالتزام بما رآه المودودي، وھذه مسألة أصبحت في با

بسنة التغیر، وطبیعة التحول؟

عمل المرأة: ویحدده أبو الأعلى المودودي بحسب منظوره السلفي الدیني المحافظ، فھو لا -3

یعتبر أن عمل المرأة مسألة ارتبطت بالظروف الاجتماعیة والاقتصادیة، والثقافیة، وحتى السیاسیة 

أوروبیة أو عربیة إسلامیة، فھناك حاجات وضرورات أصبحت للإنسان وللمجتمعات، سواء كانت

مستجدة بالنسبة للأسرة والعائلة والمجتمع والإنسان بصفة عامة.

فالعمل ھو ضرورة حضاریة وإنسانیة، قبل أن یكون ضرورة بیولوجیة وضرورة اجتماعیة، 

على أن -وفي أكثر من مقام–ونفسیة، وأخلاقیة. غیر أن المودودي، لا یرى ذلك مطلقا وإلا لما أكد 

المرأة كائن یؤدي وظیفة بیولوجیة بالأساس، ھي الإنجاب، وما عدا ذلك، فھو عمل اصطناعي لا یتلاءم 

رة في ط...لأن المرأة خلقت لأجل الولادة والتربیة بدلالة علم الحیاة، فقد حبتھا الفوطبیعة المرأة. "

ئمة لوظیفتھا تلك، كالحب والحنان والرحمة والشفقة، الناحیة النفسیة أیضا تلك الملكات التي ھي ملا

.)88("ورقة القلب، وذكاء الحس ولطف العواطف...

وھل یكون للمخلوق المنصف بھذه وفي نفس القصد والمعنى عندما یقول متسائلا: "–ثم یتابع 

ارضة وھدوء الصفات أن یصلح للأعمال وینجح في دوائر الحیاة التي تقتضي الشدة والتحكم وقوة المع

الأعصاب، وتحتاج إلى قوة حكم عادلة رزینة، بدل رقة قلب وسماحة عاطفة، وإلى عزم متصلب ورأي 

.)89("!غیر مجامل، بدلا من قلب متعطف وصدر حان...؟
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عات الاقتصادیة والتمدنیة تب...المرأة إذا كلفت القیام بالثم یذھب بعیدا في ھذا الطرح لیزعم أن "

د أن تضع عن نفسھا واجبات الفطرة. ومال ذلك خراب التمدن، بل خراب الإنسانیة مثل الرجل فلا ب

.)90("نفسھا

إن الحدیث عن المرأة، وبھذا التصور، وھذا المنظور في خطاب الإسلام السیاسي أمر یؤدي لا 

طروحات، محالة إلى الربط الآلي والمیكانیكي بینھا ومشكلة الجنس في العالم العربي والإسلامي، فكل الأ

وكل الخطابات التي أنتجھا الإسلامیون والسلفیون، نجدھا لا تتكلم عن المرأة وقضایاھا إلا وتثیر ھذه 

وفي ھذا الاتجاه سأعثر في أدبیات المودودي وكتاباتھ وخطاباتھ مشكلة وتحذر المرأة وحدھا عنھا.ال

على الموضوع ذاتھ.

تاب "الحجاب" یحاول أن یضع حدا لھذه إن المودودي، وفي إطار أطروحتھ المشھورة في ك

المشكلة (مشكلة الجنس) وذلك بوضع مجموعة من الأحكام التي تتعلق بالحجاب، ومجموعة من التدابیر 

قصد الوقایة، والھدف ھو منع الفتنة التي یمكن أن یقع فیھا الرجال، إذا لم تكن ھناك ھذه الأحكام، وھذه 

اب عند المودودي غض البصر، فكیف یتم ذلك ؟التدابیر الوقائیة. فمن أحكام الحج

قل ینطلق أبو الأعلى المودودي في ھذا الأمر من آیة قرآنیة تحمل المضمون المشار إلیھ سابقا. "

، ذلك أزكى لھم، إن الله خبیر بما یصنعون، وقل ا فروجھمللمؤمنین یغضوا من أبصارھم ویحفظو

.)91("لا یبدین زینتھن إلا ما ظھر منھا....للمؤمنات یغضضن من أبصارھن ویحفظن فروجھن و

ثم یقدم شرحھ اللغوي والاصطلاحي والدلالي لھذه الآیة القرآنیة، وبأنھا تتحدث عن كل  

في یعد المؤمنین من الرجال، وعن كل المؤمنات من النساء، مشیرة إلى ما یجعل المسلمین والمؤمنین 

ع في المحضور.ونأي من الوق

المقصود بھ اجتناب ما قد عبر عنھ في الحدیث بزنا النظر، مودودي ھو "فغض البصر عند ال

فالتلذذ برؤیة جمال الأجنبیات وزینتھن ھو مبعث الفتنة للرجال، كما أن الطموح بالبصر إلى الأجانب 

.)92("من الرجال ھو مصدر الفتنة للنساء

خص المرأة وحدھا دون وكذلك من أحكام الحجاب منع إبداء الزینة، وھنا المسألة تتعلق وت

یقبلھ لاانة الرجال، وبالتالي وقوعھم في مالرجال، لأن عدم إخفاء الزینة أمر یؤدي بالضرورة إلى فت

فكل جسم المرأة إلا وجھھا ویدیھا عورة لا یحل الشرع كسلوك وأخلاق تنافي أخلاق الكتاب والسنة. "

.)93("لھا كشفھا...

اب، فھو في حقیقة الأمر من دعاة عدم الاكتفاء أن تضع إن المودودي وإن حدد أحكاما للحج

أن ترتدي الجلباب وتضع النقاب. أي تغطي وجھھا بالمرأة وتلبس الحجاب الشرعي، وإنما ھو یبغي 

وما فكل من تأمل كلمات الآیةأیضا عن الرجال الذین قد یقعون في فتنة جراء النظر إلى جمالھا، لذلك "

ي جمیع الأزمان بالاتفاق، وما تعامل علیھ الناس على عھد النبي (ص)،فسرھا بھ أھل التفسیر ف
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لم یر في الأمر مجالا للجحود بأن المرأة قد أمرھا الشرع الإسلامي بستر وجھھا عن الأجانب، 

.)94("د النبي (ص) إلى ھذا الیومعلیھ منذ عھومازال العمل جاریا

...إن أكثر جده یقول: "أكید على المعنى والدلالة وفي نفس الاتجاه، ومن أجل ترسیخ الفكرة والتأ

ما یؤثر في نفس المرء من امرئ آخر ھو وجھھ، وأن الوجھ ھو المظھر الأكبر للجمال الخلقي والطبیعي 

فھو أكثر مفاتن الجمال الإنساني جذب للأنظار، واستھواء للنزعات، ثم ھو العامل الأقوى .في الإنسان

.)95("صنفینللجاذبیة الجنسیة بین ال

ھذا ما یخص أحكام الحجاب، أما ما یتعلق بالتدابیر الوقائیة، فھي تتشكل أولا في أحكام اللباس، 

أن أول ما عنى بھ الإسلام في لذلك نجد ".وستر العورات، سواء كان ذلك یشیر إلى النساء أو الرجال

.)96("اءسبیل أحكام الاجتماع ھو إبطال العري، وتعیین العورات للرجال والنس

... في مصطلح الشرع ھي ما یجب ستره من أعضاء الجسم، فقرر فبالنسبة للرجال فإن العورة "

.)97("ما بین السرة والركبتین عورة الرجال، وأمروا ألا یكشفوه لأحد، ولا ینظروا إلیھ في غیرھم

ن، غیر ... فقد جعلت أوسع من عورة الرجال فأمرن أن یخفین كل جسمھأما بالنسبة للنساء "

.)98("الوجھ والیدین، عن كل الناس...

ثم یضیف ثانیا، أن الخلوة بین الرجل والمرأة، لمن المسائل الممنوعة شرعا ودینا، ولذلك 

فالحد الذي وضعھ الإسلام ھو أنھ لا یجوز لرجل أن اعتبرھا من التدابیر الوقائیة الھامة في ھذا الصدد. "

.)99("یخلو بإمرأة إلا أن یكون زوجھا...

وبالمحصلة، والنتیجة التي یمكن أن أقف علیھا بعد أن تعرفت على طبیعة وجوھر أطروحة 

نیة، والتدابیر الوقائیة التي من شأنھا أن تمنع یالمودودي فیما یتعلق بمسألة المرأة والأحكام الشرعیة والد

عیدا عن الفھم الأصولي المرتبط الفتنة التي یمكن أن یقع فیھا الرجال، فإنني أقول أن المودودي لم یكن ب

بخطاب الإسلام السیاسي عندما جعل منظوره وتصوره لا یخرج عن اعتباره المرأة مختزلة في مسألة 

قع في إثم الجنس ولا تكون مصدر فتنة للرجال. ضوابط الدینیة والشرعیة، حتى لا تالأحكام والتدابیر وال

ولا تخرج منھ إلا للضرورة القصوى، وكذلك لا تعمل أو وجب علیھا البقاء في بیتھا، لا تبرحھ، لذلك

تشتغل إلا إذا كانت ھناك ضرورة تدفعھا إلى ذلك، مع الأخذ بعین الاعتبار طبیعتھا الجسمیة والنفسیة، 

وعدم التفریط في مھمتھا ووظیفتھا التربویة التي تناط بھا وحدھا في تربیة النشئ.

ة، فإنھ قد اعتمد أدلة من النصوص الدینیة، أي من إن المودودي، وھوة یقدم ھذه الأطروح

الكتاب والسنة، باعتبارھا نصوصا حرفیة ثابتة وقطعیة تعود إلى تفسیر وفھم السلف الصالح دون أدنى 

ربط العلاقة بین ھذه النصوص والواقع المتغیر باستمرار، والذي أصبح یتطلب لاجتھاد، أو محاولة 

عندما تقدم لھم مثل ھذه الأطروحات والأفكارجراس في غنا عن الحاد التي تجعل النشجاعة الاجتھ
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التي تجعلھم في حیرة من أمرھم بین إلزامیة قبول النص الثابت، ونسبیة الواقع المتغیر 

كالظروف الاجتماعیة والاقتصادیة والثقافیة...

المفكرین والعلماء، ، وخطاب التأسیس لھؤلاءلأول بمثابة تحدید الإطار الدینيكان ھذا الفصل ا

الذین اعتمدتھ الحركة الإسلامویة في عملیة إنتاج وإعادة إنتاج خطابھا السیاسي.

لم یكن بمقدوره أن یتحدث عن خطاب الإسلام السیاسي، باعتباره سیاجا دوغمائیا مغلقا، فالباحث 

ھذه المرجعیة التاریخیة یتناول "الثالوث المحرم" المتمثل في الدین والسیاسة والمرأة، دون أن یحدد 

المتواصلة دون انقطاع، والتي أجد امتداداتھا الفكریة والإیدیولوجیة في خطاب الإسلام السیاسي 

المعاصر.
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الفصـل الثــاني 

إشكاليات المسألة الدينية بين خطاب الإسلام السياسي 

بوصفه سياجا دوغمائيا مغلقا والخطاب النقدي

"الدین والفقھ...الإسلام والخطاب الإسلامي یتصلان ولا یتساوقان، فالإسلام واحد 

ھ یعكس یتجسد في نصوص القرآن والسنة، والخطاب الإسلامي متعدد ومتباین، لأن

تفسیرات متعددة ومتباینة لھذه النصوص، تعبیرا عن تباین مواقف ومواقع ومطامع فئات 

اجتماعیة تتخذ من تأویلھا للقرآن والسنة متكئا لمشروعیتھا، وحاملا لقیمھا، وسندا 

لممارساتھا".

محمد حافظ ذیاب
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تعلقة بالمسألة الدینیة، یتناول الفصل الثاني من عمل ھذه الأطروحة مجموعة من الإشكالیات الم

بین منظور ونصوص خطاب الإسلام السیاسي الذي ستقدمھ نخبة من الفاعلین الاجتماعیین الإسلامویین، 

وكذلك منظور وتصور الخطاب النقدي الذي یرتبط ھو الآخر بنخبة من المثقفین والمفكرین.

سجال القائم بین الخطابین ولقد استعملت مفھوم الإشكالیات قصد الوقوف على طبیعة الجدل وال

المتناقضین من حیث مسألة التناول، والطرح المنھجي، والتصور النظري، والفھم المعرفي، والخلفیة 

الإیدیولوجیة بالتالي.

وھذه الإشكالات سأتعرف علیھا من خلال اعتماد النصوص والخطابات التي أنتجھا ھذا الاتجاه 

ى شكل كتب ومجلات ووثائق، وحوامل إلكترونیة سمعیة أو ذاك، وسواء كانت مكتوبة كمراجع عل

بصریة وسمعیة، أو شفھیة نتیجة المقابلات التي أجراھا الباحث في ھذا الصدد مع عینیة البحث التي 

، لھذه الأطروحة.)الإطار النظري والطرح المنھجي(أشرت إلیھا سابقا في المدخل 

معیة البصریة..) ھنا ھي الشاھد، وھي الدلیل إن النصوص والخطابات (المكتوبة والشفھیة والس

العلمي والمعرفي على طبیعتھا ومضمونھا، وتصنیفھا بین الخطابین المشار إلیھا أعلاه، وتحدید اعتبارھا 

سیاجا دوغمائیا مغلقا أم لا.

فالموضوعیة العلمیة والمعرفیة ھي الھدف الأساس في كل عمل یمكن أن نطلق علیھ بحثا 

یدور ویتمحور حول الإشكالیات التالیة:وعلیھ، فإن ھذا الفصل سوفأطروحة علمیة.أكادیمیا أو 

إشكالیة الدین والظاھرة الدینیة: -أولا

ویتناول ھذا الموضوع مسألة تحدید وضبط مفھوم الدین من جھة، ومفھوم الظاھرة الدینیة من 

م السیاسي، والخطاب النقدي، جھة أخرى، لأن ھذا محل نزاع معرفي بین الخطابین: خطاب الإسلا

فضلا عن طبیعة ھذه المقاربة أو تلك في عملیة تناول للمسألة وكیفیة التعامل معھا.

الدین في منظور خطاب الإسلام السیاسي:-1

ترى ما ھي معاني ودلالات، وبالتالي مضمون وفھم الاتجاھین للإشكالیة المطروحة؟ إن خطاب 

ع إلى أدبیاتھ ومراجعھ ونصوصھ وخطاباتھ اكتشف أنھ یعتمد في تناولھ الإسلام السیاسي، وعند الرجو

لمسألة الدین على المطارحة والمقاربة التي تتمرجع وتتأسس على العودة إلى حرفیة النص وثباتھ 

المفھوم والفھم المعرفي داخل الخطاب.من الكتاب والسنة في عملیة تحدیدوقطعیتھ

ذلك جدیر بي استعراض مجموعة من النصوص والمرجعیات وفي ھذا الصدد، ولكي أقف على 

والخطابات والتمثلات التي تؤكد ھذا المعنى.
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حسن البنا:-أ

ففي كتاب "مجموعة رسائل الإمام الشھید حسن البنا" مؤسس حركة الإخوان المسلمین بمصر -

ھ التحدید منھا: نعثر على مواقف ونصوص تحدد مفھومھ للدین الإسلامي على وج1928منذ سنة 

وقوة أو قالإسلام نظام شامل یتناول مظاھر الحیاة جمیعا فھو دولة ووطن أو حكومة وأمة، وھو خل"

ضاء، وھو مادة وثروة أو كسب وغنى، وھو جھاد ودعوة أو قرحمة وعدالة، وھو ثقافة وقانون أو علم و

.)1(".جیش وفكرة، كما ھو عقیدة صادقة وعبادة

ي یجمع بین المسائل الدینیة والدنیویة، كما یرادفھ لفھ الإسلام مفھوم شمولي، كفالدین ھنا ویراد

ك وتطمئن إلیھا ب... الأمور التي یجب أن یصدق بھا قلرھا "حسن البنا" "عتبكذلك مفھوم العقیدة التي ی

.)2("نفسك، وتكون یقینا عندك، لا یمازجھ ریب ولا یخالطھ شك

كتاب ھوعمادنا في ذلك كلنة والسلف الصالح، وفي ھذا یقول: "وأساس ھذه العقیدة الكتاب والس

ة عن رسول الله (صلى الله  من خلفھ، والسنة الصحیحة الثابتالله الذي لا یأتیھ الباطل من بین یدیھ ولا

إرضاء الله وأداء الواجب إلا علیھ وسلم) والسیرة المطھرة لسلف ھذه الأمة، لا نبغي من وراء ذلك 

.)3("ر وإرشاد الناسوھدایة البش

وفي ھذا الصدد، وحرصا على الإشارة إلى فكر "حسن البنا" وقضیة تعاملھ مع الدین الإسلامي 

ي والنظر العقلي وصل إلى نتیجة تتعلق بفھمھ للنص عروعند مقارنة النظر الش–ونصوصھ، فإنھ 

مفادھا...القطعي واعتماده

ا لن ملي ما لا یدخل في دائرة الأخر ولكنھوقد یتناول كل من النظر الشرعي والنظر العق"

ة ویؤول الظني منھا لیتفق مع بتیختلفا في القطعي فلن تصطدم حقیقة علمیة صحیحة بقاعدة شرعیة ثا

.)4("القطعي، فإن كانا ظنیین فالنظر الشرعي أولى بالإتباع حتى یثبت العقلي أو ینھار

سید قطب:-ب

ره الحركة الإسلامویة عموما، وحركة الإخوان ي تعتبس الاتجاه نجد "سید قطب" الذوفي نف

المسلمین خصوصا منظرا ومفكرا للحركة، وتشھد على ذلك نصوصھ ومراجعھ الكثیرة، والتي وضعھا 

وكتبھا قصد طرح فكرتھ حول مفھومھ للدین والإسلام وعلاقتھ بالمجتمع والناس والدعوة الإسلامیة من 

.)5("إن ھذا الدین منھج إلھي للحیاة البشریة...أجل التغییر. لذلك نجده یقول: " 

إن "سید قطب" وھو یتحدث عن الدین باعتباره منھجا ربانیا، شاملا وكلیا للناس وللبشر، فإنھ 

رابطیة والضروریة بین الدین والمسلم الذي یؤمن بما یقولھ "سید قطب".تیعقد تلك العلاقة ال

ھ كامنة في ضمیر المسلم، منبعثة من إیمانھ، فمتى وجد وللضمانة الحقیقیة للمنھج الإسلامي كل"

الإیمان بھذا الدین وجدت معھ أقوى ضماناتھ، والمسلمون یتعلمون من دینھم أن مقومات وجودھم
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وانتصارھم والتمكین لھم في الأرض، تقوم كلھا على الوفاء بھذه التوجھات، وإلا تعرض 

.)6("وذھبت ریحھم وذلواوجودھم للزوال، وانقلب انتصارھم ھزیمة، 

سید قطب" ثم یستطرد في كتابھ "معالم في الطریق" الذي یمكن اعتباره "بیان إسلاموي" لأن "

لذلك فإنھ قد ربط الدین بمفھوم .یانھ محتوى "فلسفة" حركة الإخوان المسلمینقد ركز فیھ على محاولة تب

كما كان علیھ الجیل الأول من الصحابة، یقول: الدعوة الإسلامیة، والعمل على إعادة إنتاج جیل یقوم بھا

الدعوة الإسلامیة، كما كان علیھ الحال مع الجیل الأول من الصحابة والمسلمین لا یمكن أن تتكرر، "

ولكن ھذا لا یعني أن الجیل الحالي لا یقوم بدوره، بل بالعكس فإن القرآن بین أیدینا وسیرة النبي (ص) 

.)7("أیدینا، فكیف لا یمكن أن تقوم بالدعوة؟وأحادیثھ ھي الأخرى بین 

كما أنھ قد ربط الدین بالعبودیة، أي عبودیة الإنسان � وحده، فھو عندما عرف الإسلام قال: " 

تلقیھم منھ وحدة تصوراتھم وعقائدھم وشرائعھم وقوانینھم وقیمھم وموازینھم بھو عبودیة الناس � وحدة 

.)8("!والتحرر من عبودیة العبید

إن الدین والشریعة عند "قطب"، ھي نظرة شمولیة مضمونھا كلي، وعلى الإنسان أن یعتمد في 

رعھ الله لتنظیم الحیاة البشریة... ا شفشریعة الله " تعني كل مدینھ ودنیاه على تصورھا ومفھومھا. "

ول المعرفة وھذا یتمثل في أصول الاعتقاد، وأصول الحكم، وأصول الأخلاق، وأصول السلوك، وأص

.)9("أیضا

إلى مفھوم الحاكمیة  في خطاب "سید قطب" -حتما–وھذا التصور، وھذا المفھوم یقودنا 

ونصوصھ، ومرجعیاتھ، فھو أي مفھوم الحاكمیة بشكل بناءا وقاعدة أساسیة مفھومیة ومعرفیة في كل 

یعة إلا من الله، ولا سلطان لا حاكمیة إلا الله، ولا شرتحلیلات ودراسات "سید قطب"، فھو یعتقد أن "

لأحد على أحد، لأن السلطان كلھ �، ولأن "الجنسیة" التي یریدھا الإسلام للناس ھي جنسیة العقیدة، التي 

یتساوى فیھا العربي والروماني والفارسي وسائر الأجناس والألوان تحت رایة الله، وھذا ھو 

.)10("الطریق

؟ إنھ طریق الدین، الدین الإسلامي الذي ھو صالح لكل أي طریق یقصده ویشیر إلیھ "سید قطب"

... الحیاة الإسلامیة فترة من زمان ومكان للفرد وللجماعة، بل لكل البشریة والإنسانیة كافة، وذلك لأن "

الحیاة البشریة، والمسلمون جماعة من بني الإنسان في حیز من الزمان والمكان والإسلام رسالة كونیة 

.)11("ة بالزمان والمكانبشریة غیر محدود

ولما كان مفھوم الدین، أو الإسلام عند "سید قطب" صالحا لكل زمان ومكان، فإنھ یشكل فكرة 

ومنھاج حیاة لكل إنسان على وجھ ھذه الأرض، وإلا فطریق الضلال. 
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فلیس الإسلام تفسیر آیة أو حدیث في جانب، ثم دعوة إلى الجھاد في جانب، ثم عرض طرف "

سیرة في جانب، ثم أدب أو فن مستقل في جانب، ثم نظام حكم محلي أو دولي في جانب. كلا... إن من ال

.)12("ر كامل للحیاة، ومنھاج كامل للحیاة، ثم أنھ حركة إبداعیة...والإسلام تص

وبھذا المعنى فإن الدین الإسلامي لا یمكن أن یكون إلى وحدة متكاملة وشاملة ومتعددة، فھو 

ذلك تاسة وكل ما بتعلق بالحیاة الإنسانیة كما بینینیا والدعوة ونظام الحكم والأخلاق والسالدین والد

أعلاه، ثم یذھب بعیدا لیضیف أن الإسلام اھتم حتى بجانب الفن والحیاة بالنسبة للإنسان المسلم وبطبیعتھ 

م حركة إبداعیة خالقة، إن الإسلاوقدرتھ على الإبداع لیس بعیدا عن الإسلام كحركة إبداعیة، لیقول: "

تستھدف إنشاء حیاة إنسانیة غیر معھودة قبل الإسلام، وغیر معھودة في سائر النظم الأخرى التي سبقت 

كل قیمھا وكل ارتباطاتھا، بنشأ عن تصور معین للحیاة تتھ.. تلك الحركة الإبداعیة الخالقة سبقالإسلام أو 

في أعماق الضمیر ثم تحقق نفسھا في عالم الواقع، ولا یتم تصور جاء بھ الإسلام ابتداء وھي حركة تبدأ 

.)13("تمامھا إلا حین تتحقق في عالم الواقع

ولیس بعیدا عن ھذا الطرح، وھذه المقاربة القائمة على اعتماد النص الحرفي والثابت والقطعي، 

قع المتغیر، ولا عامل ة الاجتماعیة ولا الوانسبیوبالتالي اعتباره سیاجا دوغمائیا مغلقا، لا یقبل ال

الظروف الاجتماعیة والتاریخیة والسیاسیة.

:یوسف القرضاوي-ج

والمعنى یحدد مفھوم الإسلام كمرادف لمفھوم الدین، بحیث یقول:رصوفإنھ وبنفس الت

مفھوم الإسلام الذي نؤمن بھ، وندعو إلیھ ونرى أنھ سبیل النجاة في الدنیا والآخرة، فھو الدین "

سلام) من عقائد خاتم رسلھ محمدا (علیھ الصلاة والل الله بھ آخر كتبھ "القرآن" وبعث بھ الذي أنز

أحسن الناس فھمھا والعمل بھا، زكا الفرد، واستقرت الأسرة، اوعبادات وأخلاق، وآداب ومعاملات؛ إذ

فھمھ ا أساءوذاقدر استقامتھم على أمر الله، وإوتماسك المجتمع، وصلحت الدولة، واستقام أمر الحیاة، ب

.)14(تلت حیاتھم الفردیة والاجتماعیة، بقدر معدھم عنھ"خأو العمل بھ، ا

غیر أنھ، وفي مرجع آخر بعنوان: الدین والسیاسة: تأصیل ورد شبھات یتطرق "یوسف 

القرضاوي" وبنوع من التفصیل إلى تحدید مفھوم الدین، في اللغة معتمدا على تحلیل الكلمة والمعنى عند 

ا الخلاصة التي وصل إلیھا بشرح المفھوم شرحا وافیا. أقدم ھنعبد الله دراز" الذي قام "محمد

وجملة القول في ھذه المعاني: اللغویة القرضاوي من خلال ما اعتمده من فھم لـ: محمد عبد الله دراز. " 

فإذا وصف أن كلمة "الدین" عند العرب تشیر إلى علاقة بین طرفین یعظم أحدھما الآخر وتخضع لھ،

بھا الطرف الأول كانت خضوعا وانقیادا، وإذا وصف بھا الطرف الثاني كانت أمرا وسلطانا، وحكما 

وإلزاما، وإذا نظر بھا إلى الرباط الجامع بین الطرفین كانت ھي الدستور المنظم لتلك العلاقة، أو المظھر 

.)15("الذي یعبر عنھا
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ھانوي" في ضبطھ بمفھوم ات العلوم والفنون للتكشاف اصطلاحوأما في الإصطلاح فقد اعتمد "

لذوي العقول السلیمة باختیارھم إلى الصلاح في الحال، والفلاح قإنھ وضع إلھي سائالدین حیث قال: " 

.)16(في المال"

ثم لینتقل إلى ضبط مفھوم الدین في النص القرآني،  وذلك بحسب السیاق والمعنى، فالدین 

.)17("مالك یوم الدینة القرآنیة تقول: "وعلاقتھ بالجزاء نجد الآی

واخلصوا دینھم كما یمكن أن تكون العلاقة بین الدین والطاعة، فنجد الآیة القرآنیة تقول: "

�")18(.

شرع لكم من الدین وقد تكون العلاقة أیضا بین الدین وعقائده، كما ورد في الآیة القرآنیة التالیة: "

لیك وما وصینا بھ إبراھیم وموسى وعیسى أن أقیموا الدین ولا تتفرقوا ما وصى بھ نوحا والذي أوحینا إ

.)19("فیھ كبر على المشركین ما ندعوھم إلیھ الله یجتبى إلیھ من یشاء ویھدي إلیھ من ینسب

لكن "القرضاوي" وإن كان یعتبر أن مفھوم الدین یرادف مفھوم الإسلام، إلا أنھ یرى إن كلمة 

الإسلام دین ودنیا، عقیدة وشریعة، عبادة ومعاملة، دعوة "الدین" یقول: " "الإسلام" أوسع من كلمة

.)20("ودولة، خلق وقوة

حسن الترابي:-د

ه ھو الآخر أحد رافھم یعود إلى "حسن الترابي" باعتبوفي نفس الاتجاه والطرح، نعثر على 

إن ذلك ھو م. یقول: " منظري حركة الإخوان المسلمین في السودان عندما حدد مفھوم الدین والإسلا

معنى الدین في الإسلام حیث الدین عند الله ھو إسلام الحیاة لھ تعالى، إیمانا بأنھا منھ خالقا وربا، 

والتزاما بأنھا لھ إلھا معبودا، وھو إخلاص ذلك الإسلام بتوحید الله، فلا قائم على الحیاة إلا قدرة ولا 

.)21("حاكم إلا شرعھ

.)22("الدین عند الله الإسلامة التي تعتبر "یرآنثم یستشھد بالآیة الق

ھذا كان تصور ومنظور ومقاربة نخب الحركة الإسلامویة للمسألة الدینیة، ومن خلال بلورة 

السیاسي القائم على النص الدیني من الكتاب والسنة، باعتباره نصا حرفیا، وقطعیا، -خطابھا الإسلامي

نسبيالفھم ال-وبشكل حاسم–غمائي المغلق، لعدم أخذه بعین الاعتبار وثابتا.. یمكن أن نصفھ بالسیاج الدو

یخي للظواھر.ارللأشیاء، والإطار الاجتماعي والت

الظاھرة الدینیة في منظور الخطاب النقدي:-2

طار الإب الخطاب النقدي فإنھم یتوزعون على أكثر من مقاربة في نخلكن، وفي المقابل فإن 

من خطاب الإسلام -وبالعكس-بالعلوم الاجتماعیة والإنسانیة طي المرتبالنظري والطرح المنھج

ة الاجتماعیة من حیث الاختلاف من مقاربة إلى أخرى.یالسیاسي، الأخذ بعین الاعتبار النسب
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فھناك المقاربة المرتبطة بعلم لنفس، والتحلیل النفسي عند "یونغ" و"فروید"، وكذلك المقاربة 

لھا "لیفي ستراوس"، والمقاربة التاریخیة للأدیان، والمقاربة الأنثروبولوجیة، والمقاربة ویة والتي یمثبنیال

السوسیولوجیة...وھلم جرا.

وأنا، وفي ھذا الصدد، سأشتغل على أربع مقاربات تتمثل في التالي:

:محمد أركون: مقاربة متعددة الاختصاصات-أ

لى نقد العقل الدیني (الإسلامي) على ما یشتغل محمد أركون،  ومن خلال مشروعھ القائم ع

... ممارسة علمیة متعددة الاختصاصات، وھذا ناتج أطلق علیھ ھو الإسلامیات التطبیقیة، والتي ھي "

عن اھتماماتھا المعاصرة (فھي ترید أن تكون متضامنة مع نجاحات الفكر المعاصر ومخاطره) 

.)23("المتطلبات الخاصة بموضوع دراستھاو

لھ في منظور ومطارحة الخطاب النقدي یمثالإطار وارتباطا بموضوع المسألة الدینیة وفي ھذا

م كظاھرة دینیة لا یمكن لنا أن ... إن الإسلاھنا "محمد أكرون" من خلال مقاربتھ ھاتھ نجده یقول: "

مدة، ھ (أن یختزلھ) إلى مجرد نظام من الأفكار المجردة، المتمتعة بحیاة خاصة، كالجواھر الجاتقلص

فالإسلام، كأي دین آخر، ھو جسد مؤلف من عدة عوامل لا تنفصم: العامل النفساني والبسیكولوجي 

ریخي (تطور المجتمعات الإسلامیة) والعامل السوسیولوجي (أي محل ا(الفردي والجماعي) والعامل الت

ى الإسلام كدین) الإسلام ضمن "نظام العمل التاریخي" لكل مجتمع، وانعكاس مصیر ھذه المجتمعات عل

.)24("والعامل الثقافي (فن، أدب، فكر).

"محمد أركون" للإسلام كظاھرة دینیة متعددة الجوانب، تصور ولما كان الأمر كذلك، أي بحسب 

ھذه الجوانب وإلا فسوف تكون الدراسة ةقصد دراسورفإنھ من الضروري اعتماد أكثر من تص

للوقوف على ذلك، سأحاول أن أشیر إلى مجموعة من الأفكار مختزلة، أحادیة، وبالتالي غیر علمیة، و

الأساسیة تخص من خلالھا مقاربة "محمد أركون".

ما ھو الدین في منظور محمد أركون؟

إن "محمد أركون" وھو یعَُّرف الدین، فھو یعرفھ من وجھة نظر نقدیة، أي تلك النظرة، وذلك 

ظاھرة اجتماعیة قابلة للدراسة العلمیة، وبالتالي خاضعة التوجھ الذي یجعلھ یتناولھ ویقاربھ باعتباره

في الواقع أن جمیع الأدیان تقدم نفسھا على أساس أنھا أنظمة من للعملیة النقدیة والنقد التحلیلي، یقول: "

نفي ما عداھا. المعتقدات الأساسیة التسلیمیة/ وتالاعتقاد/ واللااعتقاد: أي أنظمة تشتمل على مجموعة من 

لھا على ھیئة الحقائق المطلقة التي لا یمكن تجاوزھا، كما وتقدم عنظمة الدینیة تشتغل أو تمارس فوالأ

حل المشاكل التيلنفسھا على ھیئة نوامیس معیاریة للسلوك، ورؤیا محددة للواقع، وأجوبة عملیة 
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نھا تعرض في الحیاة. وكل ھذه المعتقدات تعرض نفسھا على جمیع البشر بشكل إجباري لأ

.)25(مصاغة، ومقدمة من قبل الألوھیة أو الآلھة"

:للإسلام عندما لا یكون موضعا للبحث النقدي. یقواوفي نفس السیاق یشیر إلى مفھوم الدین أو 

م ھو الإسلام لا غیره من الأدیان والإسلام عبارة عن سنة متبعة وقدوة حسنة ومعرفة یإن الدین القو"

ن إلى السعادة القصوى والحیاة الأبدیة والتقرب من الله، ولذا لا یصح الكلام یقینیة وسیرة مثالیة ونوفا

م، والخروج من ھذا الإطار یعن سائر الأدیان إلا من زاویة الأحكام الیقینیة التي أثبتھا الدین القو

.)26("ي خروج عن الحق ومعیار علم الیقینتفكیرال

ین الذي یرتبط بسیاقات تاریخیة واجتماعیة لذي یتحدث عنھ "محمد أركون"، ھو الدإن الدین ا

وسیاسیة وثقافیة، وبمعنى آخر یمكن أن أطلق علیھ مفھوم الظاھرة الدینیة، والظاھرة الدینیة، وبھذا 

ل الدراسة العلمیة والمعرفیة الخاضعة بامتیاز والظاھرة الاجتماعیة تقبالتصور ھي ظاھرة اجتماعیة

والخطاب النقدي.يالتالي ستكون في منظار النقد التاریخللمنھج والتناول والمقاربة... وب

أما التمییز وفي ھذا الإطار أجده یفرق بین "القرآن الكریم" والظاھرة القرآنیة، عندما یقول: "

بین "القرآن الكریم" والظاھرة القرآنیة فأقصد بھ الفرق بین تغذیة الروح الإسلامیة بكلام الله تعالى 

.)27(قرآنیة كما تدرس الظاھرة الفیزیائیة أو البیولوجیة أو الاجتماعیة أو الأدبیة"ودراستھ النصوص ال

وبمعنى آخر، یرید أن یقول "محمد أركون" أن الدین، وإن كان مصدره التعالیم الربانیة 

لیم، فالدین لیس ایرتبط ارتباطا أساسیا بالبشر والمجتمع المقصود بھذه التع-ومع ذلك–والإلھیة، فإنھ 

طابا مطلقا أو خطابا مفارقا للحقیقة الإنسانیة والبشریة.خ

التعالیم الإلھیة لا یعرفھا الإنسان ولا یتقید بھا إلا عن ولما كان الأمر كذلك، فإنني أجد أن "

طریق التفسیر والتأویل والروایة والاستنباط، وھي كلھا عملیات بشریة یقوم بھا العلماء الذین ھم أعضاء 

.)28("جتمع ومشاركون في تاریخ المجتمع كسائر الناسمن أعضاء الم

ومتابعة للخطاب النقدي الأركوني، فإنھ یعتبر أن ھناك علاقة جدلیة بین الدین والمجتمع، فالدین 

الدین من حیث الوجھ أو الشكل الذي في في المجتمع، والمجتمع بدوره یؤثر -بھذا الشكل أو ذاك–یؤثر 

جتماعیة والاقتصادیة والتاریخیة والثقافیة التي تمیز المجتمع.یعطیھ لھ، بحسب الحالة الا

وھذا الطرح أو ھذا المعنى تخضع لھ كل المجتمعات البشریة الإنسانیة، بما فیھا المجتمعات 

العربیة الإسلامیة وعلاقتھا بالدین الإسلامي أو بالإسلام.

ف أني ھدفت فقط إلى تبیان أتمنى لو یعرلذلك، وفي ھذا الإطار أجد محمد أركون یقول: "

الحقیقة التالیة: وھي أن تطبیق الدراسة النقدیة على الفكر الإسلامي سوف یؤدي شیئا فشیئا إلى إعادة 

.)29(النظر بالمسألة الدینیة كلھا"
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ي تقوم على توھنا لا بد من الإشارة إلى الدراسة النقدیة التي یھدفھا محمد أركون، إنھا الدراسة ال

نتروبولوجیة الدینیة، كما یشیر إلى ذلك في كل كتاباتھ ودراساتھ وخطاباتھ النقدیة، فما اعتماد الأ

المقصود ھنا بالأنتروبولجیا الدینیة؟

) من كتاب أین ھو الفكر قالتساؤل یجیب عنھ "ھاشم صالح" في ھامش (ھذا إن الجواب على 

الإسلامي المعاصر لمحمد أركون، حیث یقول:

وبولوجیا الدینیة دراسة كل الأدیان في كل المجتمعات البشریة من أجل المقصود بالأنتر"

المقارنة فیما بینھا واستخلاص القواسم المشتركة وفھم آلیة اشتغال الروح البشریة، فیما وراء كل 

الخصوصیات الضیقة المحصورة بشعب واحد أو دین واحد، فمادام  الإنسان سجین دین واحد فإنھ لن 

الدینیة، في أبعادھا الأنتروبولوجیة. والمقصود بالظاھرة الأنتروبولوجیة السمة التي تمیز یفھم الظاھرة 

الجنس البشري عند غیره والتي نجدھا بأشكال شتى في كل المجتمعات البشریة (...) وفائدة علم 

الأنتروبولوجیا ھي أنھ یوسع نظرتنا إلى أبعد الحدود عن طریق المقارنة بین مختلف الثقافات

.)30("البشریة

كما وأن محمد أركون، وباعتماده القراءة النقدیة للفكر الإسلامي الكلاسیكي والحدیث بل 

والمعاصر، جعلنھ یكتشف الفرق الجوھري والأساسي، بین النص القرآني، والتنظیر الفقھي للفقھاء، 

طاب الإسلام السیاسي، والأصولي للأصولیین... فالفقھاء، ومن بعدھم الحركات الإسلامویة المنتجة لخ

المعتمد في صراعھا السیاسي والإیدیولوجي كثیرا ما تستعمل النص القرآني، أو الحدیث النبوي خارج 

ذلك لأن عملیة الاستشھاد تعزل الآیة عن سباقھا لیس فقط بالقیاس سیاقھ الحقیقي الذي أنتج من أجلھ. "

رة، وإنما أیضا (...) بالقیاس إلى المقصد الثوري إلى السیاق اللغوي الذي یحیط مباشرة بالآیة المذكو

.)31(لكل تدخل نیوي داخل سیاق تاریخي وثقافي محدد تماما"

وھكذا وبھذا الشكل یطرح خطاب الإسلام السیاسي نفسھ، معتمدا النصوص الدینیة باعتبارھا 

الأصولیین والحركات نصوصا دوغمائیة غیر قابلة لقراءة أخرى غیر القراءة المقترحة من قبل الفقھاء 

الإسلامویة المتزمنة.

فإن الفقھاء المفسرون ھم الذین فھم وحدھم المفسرون للنصوص الدینیة، وبمعنى آخر، "

یحددون الأصول، ویستعینون بواسطة التقنیات الشكلانیة للاستنباط أصولا إلھیة على القانون (أو 

.)32("الشریعة)

ألة الدینیة وتراوحھا بین المنظور الأنتروبولوجي والطرح وإذا كان الأمر، وفیما یتعلق بالمس

ه سیاجا رابمثلھ خطاب الإسلام السیاسي، باعتلنقدي، والمنظور الدوغمائي الذي یالعلمي، والتصور ا

دوغمائیا مغلقا، فإنھ ومن الضرورة غیاب الوقوف على الفرق الجوھري والأساسي بین الطرحین 

والموقفین.
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مرة أخرى إلى التمییز بین النظر "الأنتروبولوجي" والنظر الأصولي السني نعود وعلیھ: "

(التقلیدي) الخاص لكل دین، فالنظر الأول لا یتقید بمفھوم "دین الحق" ولا یفید تفضیل أي دین على 

قصد ترتیب الأدیان وتحلیل مبادئھا وتعالیمھا ومناسكھا وقصصھا وتأویل رموزھا وطرقھا یآخر، بل 

یة والتعلیلیة، وھو بذلك یؤید روح التسامح ومبدأ الحریة الدینیة دون أن یزیل أو یرفض أي دین التصویر

أو عقیدة، أما النظر الأصولي، فیكتفي بالاجتھاد لإبراز فضائل الدین التي أجمعت الأمة على أنھ الدین 

.)33(الحق دون سواه"

تروبولوجي في عملیة تحلیل وفھم وفي نفس السیاق، یشیر محمد أركون إلى أھمیة النظر الأن

من ولفةالظاھرة الدینیة، وذلك باعتماده من حیث التصور النظري والطرح المنھجي على مجموعة أو ن

العلوم والمناھج في العلوم الاجتماعیة والإنسانیة.

دركلیلیة اللازمة قعروبولوجي، بل لا یكتسب الآلات ال"إن النظر الأصولي لا یقبل النظر الأنت

مقاصد البحث الأنتروبولوجي، بینما العكس ممكن، إذ الباحث الأنتروبولوجي یسایر المؤمن في إیمانھ 

یحیط بكل ما لویشاركھ في طرقھ التفكیریة وانفعالاتھ الوجدانیة ویجتھد بجمیع ومسائل الاجتھاد والتاریخ 

والأسطورة (المیثولوجیة) السیاسةیتعلق بالظاھرة الدینیة، معتمدا على علم النفس والاجتماع والتاریخ و

وم للتعرف المتعمق واللسانیة والسیمیائیة والفلسفة واللاھوت (علم الكلام) إلا أن ھذا الإلمام، لجمیع العل

.)34("رة الدینیة لا یزال الیوم مشروعا مثالیا یستھدفھ الباحثون منذ بضعة سنین فقطعلى ماھیة الخب

لي وبكل وضوح أنھ یمكن ىدتبلال نصوصھ سالفة الذكر، یوبالنتیجة فإن محمد أركون ومن خ

من أبرز الباحثین والمفكرین العرب الذین تناولوا المسألة الدینیة أساسا بمفھوم ومقاربة متعددة هاعتبار

الاختصاصات أو كان على المستوى النظري، أو على المستوى المنھجي، وذلك قصد الإحاطة، وبشكل 

الدینیة.شمولي دراسة الظاھرة 

Gliffordكلیفورد غیرتر -ب Geertzروبولوجیة الرمزیة:: مقاربة الأنث

روبولجیة نتر من المفكرین والعلماء الذین ارتبط بھم خطاب الأعتبلا شك أن "كلیفورد غیرتز" ی

المعاصر، والذي ساھم مساھمة أساسیة في دراسة وتناول الظواھر الاجتماعیة والإنسانیة، من حیث 

في الرؤیة والمنظور، وكذلك المقاربة والمنھج.التحدید

الیوم (...) من العلامات البارزة للسیاق المعاصر للنظریة ولذلك وبھذا المعنى فإنھ: "

غیرتز بالإضافة إلى لیفي ستراوس وادموندلیش دورا في إحداث ھزات، قد دعیالأنثروبولوجیة، فقد 

مؤكد أنھا لعبت دورا ھائلا في تحدید المسارات التي تكون متفاوتة من حیث الدرجة، لكن الشيء ال

.)35(اختارتھا أنتروبولوجیا الیوم"

وفي ھذا الصدد یمكن الوقوف والإشارة إلى أھم العلامات التي تنسب إلى "غیرتز" وھي:
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س الأنثروبولوجیة الرمزیة والتأویلیةیأست-

المساھمة في تطویر منھج مقارن لدراسة الدین-

سة المیدانیة، خاصة تلك التي قام بھا في أندونیسیا والمغرب.الدرا-

ز (...) دورا في الكشف عن عدة مسائل في غایة تروغرافیة لغیثنلعبت الأعمال الأوقدھذا " 

الأھمیة، وبما یكون من أبزرھا المسائل التالیة:

لنسق الثقافي العام أولا: الكشف عن الأنساق الرمزیة للإسلام وعن دور ھذه الأنساق في تشكل ا

للمجتمعات الإسلامیة (...) ثانیا: التحدي الكبیر الذي أتى بھ غیرتز والمتمثل في التحلیل الرمزي 

.)36("والتأویلي على مستوى النظریة الأنثروبولوجیة

وفي ھذا -بي ف على أطروحتھ ومقاربتھ الأنثروبولوجیة الرمزیة والتأویلیة، جدیرـولكي نق

بحثي وأطروحتي، العودة إلى عملین لھ، ھما: باطا أي ارتب-الصدد

الإسلام من وجھة نظر علم الأناسة: التطور الدیني في المغرب وأندونیسیا-

راه معھ : كلیفورد غیرتز یتذكر حوار أجالأنثروبولوجیا إزاء مشكلة الرمز والتأویل-

الأنثروبولوجي الأمریكي، ریتشارد ھاندلز.

نطلق "كلیفورد غیرتز" وفي بدایة البحث الذي أجراه في أندونیسیا فبخصوص العمل الأول ی

لقد اعتمدت في رسم ھذه الخطوط العامة قة التي بدأ بھا العمل، فھو یقول: "یوالمغرب، موضحا الطر

-1952الأولیة على الدراسات المیدانیة التي قمت بھا شخصیا لھذین المجتمعین، فلقد درست ما بین 

امین الحیاة الدینیة والاجتماعیة في مدینة صغیرة في شرق وسط جزیرة جاوه وعلى مدى ع1954

ة أخرى إلى مر1957وجوغجا كارتا وعدت في عام وكذلك تتبعت مواضیع عدیدة في جاكارتا 

أندونیسیا مركزا جھودي على دراسة جزیرة بالي، على أنني قضیت بعض الوقت في سو مطره ووسط 

في المغرب مھتما أساسا بمدینة صغیرة ذات أسوار 1965و1964اثلة في جاوه، ولقد قمت بأبحاث مم

.)37(في وسط البلاد، على أنني قمت بزیارات عدیدة لمدن المغرب عموما"

وفي نفس الاتجاه حاول "كلیفورد غیرتز" أن یحدد ھدفھ من ھذه الدراسة الأنثروبولوجیة القائمة 

بین بلدین ومجتمعین ھما: المغرب وأندونیسیا غربا وشرقا، على العمل الحقلي، واعتمادا على المقارنة

إن الھدف من الدراسة المنتظمة للدین یجب أن یكون على أي حال، لیس فقط مجرد وصف أفكار یقول: "

أفعال ومؤسسات وإنما تحدید كیفیة وخصوصیة بعض الأفكار والأفعال أو المؤسسات في المحافظة وأ

الواقع أو حتى أن تكون مصدر الیقین الدیني ذاتھ بمعنى البقاء على بعض أو الفشل في المحافظة على

.)38(المفاھیم التي تتخطى الزمان في تحدید مفھوم الحقیقة والواقع"

لكن "كلیفورد غیرتز" ولما أراد ضبط مفھوم الدین، وجد صعوبة تكمن وتتعلق بكثرة المعتقدات 

دراسة المقارنة للدین، وبصورة دائمة، ھذه المشكلة: مشكلةلقد واجھت الوالممارسات الدینیة، یقول: "
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عدم تحدید موضوع دراستنا، والمشكلة لیست مشكلة صیاغة تعریف للدین، فلدینا العدد الكافي 

من تلك، بل ربما كانت كثرتھا أحد أسباب ھذه المشكلة، إنھا مشكلة اكتشاف ماھیة أنواع المعتقدات 

وعلى ما یبدو تتطور فیھا الحالة –من الأدیان وتحت أیة ظروف، ومشكلتنا والممارسات التي تساعد أیا

.)39("ھي لیست تعریف الدین وإنما إیجاده-إلى ما ھو أسوأ

ة بتلدین بحسب تصوره ومنظوره ومقاربتھ انطلاقا من مقارا لومع ذلك فلقد صاغ مفھوم

ة اجتماعیة والعبادة نشاط اجتماعي والعقیدة ... الدین مؤسسالأنتروبولوجیة الرمزیة والتأویلیة، یقول: "

.")40(قوة اجتماعیة...

"إن كلیفورد غیرتز" وھو یتحدث عن الدین، فإنھ یربطھ بالتاریخ الاجتماعي للمجتمعات 

لذلك نجده عندما یتحدث .البشریة، والرموز والأنساق والعناصر الثقافیة الموروثة والمكتسبة اجتماعیا

اربة غلقد أبدع الملقول: "ی، ومن خلال مقارنتھما یسيوعن المجتمع الأندونعن المجتمع المغربي

والأندونیسیون، كل في تاریخھ الاجتماعي الخاص بھ، صورا نھائیة للحق، استقوھا جزئیا من الإسلام 

ھما على ضوئھا الحیاة ویحاول أن یعیشھا على ھذا نوجزئیا من عناصر ثقافیة خارج الإسلام، یرى كل م

ساس، ویحمل ھذه الصور،ككل المفاھیم الدینیة، في طیاتھا ما یبررھا، ونھب ھذه الصور (الرموز) الأ

(مثل الطقوس والأساطیر والمعتقدات والمقدسات والأحداث) التي یتم التعبیر بھا عن نفسھا المؤمنین بھا 

.)41(قوة وسلطة آنیة"

نیسي، فإن الباحث یعتبر أن للمغرب ومواصلة لھذه المقارنة بین المجتمعین المغربي والأندو

ا مولشعبھ إسلامھ، ولأندونیسیا وشعبھا إسلامھا أیضا، محددا وواصفا الخصائص التي تمیز كل واحد منھ

ذاكرا أسباب ذلك، وبمعنى آخر یشیر إلى ترسیخ فكرة الحدیث عن "إسلامات" ولیس إسلاما واحدا، كما 

جتمع والثقافة یكتسبون دورا أساسیا وحاسما في عملیة ھو معروف وشائع عند الناس، فالتاریخ والم

التأثیر على طبیعة فھم الناس لدینھم ومعتقداتھم.

قائدیا وإنسانیا إن الأسباب المادیة التي أدت إلى جعل المغربي إسلام نشیطا وقویا وعیقول: " 

یا وظواھریا بصورة لافتة وعیا تعددنلت إسلام أندونیسیا إسلاما توفیقیا وتأملیا وتلدرجة ما بینما جع

للنظر، إنما تقع في نوعیة الحیاة الجماعیة التي عاشھا وترعرع كل من الإسلامیین فیھا وعلى 

.)42(أساسھا"

ھم أمر یعود إلى تمثلھم المعبر عنھ بواسطة شكل العبادة الفھم الدیني للناس وللمجتمع وتبینإن

رفھ عند الطوائف الدینیة  والحركات الإسلامویة عسھا وصلواتھا، وحتى لباسھا، كما نورموزھا وطقو

والتیارات السلفیة... وغیرھا. فللصوفیة عبادة خاصة، ورموز خاصة، وطقوس خاصة... وللحركات 

والتیارات الأخرى السلوك نفسھ، مع فارق في طبیعة الاعتقاد والممارسة.
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وإن لم یكن الوحید، الذي تعمل إن الإطار الأساسيوفي السیاق ذاتھ فإن "غیرتز" نجده یقول: "

فیھ الرموز الدینیة تخلق وتحافظ على الأیمان ھو الطقوس بالطبع، إنھا الصلوات والاحتفالات حول 

أضرحة الأولیاء وحلقات العلم والذكر في الزوایا الصوفیة، والخضوع والاستسلام الكلي الذي یحیط 

.)43(التعبد الخاص..."بالعالم الذي یحافظ على استمراریة الصوفیة وشكل 

...إن غالبیة المتدینین في أي شعب، ثم یتابع نفس الفكرة قصد توضیح رؤیة ومنظوره فیقول: "

تستخدم بعض الصیغ الطقوسیة ذات الرموز المقدسة كوسیلة یستطیعون من خلالھا لیس فقط مواجھة 

.)44(شخصیتھا"بنیھ واستنباطھ على اعتباره جزءا منترؤیة العالم وإنما في الواقع 

أما ما یتعلق بالعمل الثاني المشار إلیھ سالفا، فلقد اخترنا منھ أي من تلك المقابلة التي أجریت مع 

والسیاق المتبع فھو قد أجاب على سؤال یتعلق بالثقافة –"كلیفور غیرتز" ما یناسب الموضوع المطروق 

ة مفھومھا، بغض النظر عن تعریفھا إلى كنا نرغب في جلب الثقافباعتبارھا نسقا رمزیا، حیث قال: " 

مقدمة الصورة، كانت لدینا وجھات نظر مختلفة حول المقصود بالثقافة، ولكن الشيء المشترك الذي كنا 

.)45(نمسك بھ ھو أننا لدینا إحساس قوي بأن البعد الثقافي للأشیاء یتطلب إعادة الحیویة إلیھ"

ھایة بحثھ أو كتابھ المشار إلیھ أعلاه أن الإسلام في وبالنتیجة، فإن "كلیفورد غیرتز" یشیر في ن

ھ في عملیة التغیر لیتامة نتیجة غیاب الخطاب النقدي، وفعأندونیسیا، والإسلام في المغرب یعیشان أز

فمنذ عھد السلفي محمد عبده في السیاق ذاتھ حیث یقول: " يالاجتماعي، ثم یشیر كذلك إلى المصلح الدین

جعة التفكیر اللاھوتي لى الرغم من تراجعاتھ وتناقضاتھ قام بمحاولة بطولیة في مرامحمد عبده، الذي ع

شيء على الإطلاق، بالتأكید في أندونیسیا والمغرب على الأقل على الرغم من وجود بعض وإن لم یتم

.)46(الحالات القلیلة الشاذة، حیث لم تقم المراجعة النقدیة للمبادئ الإسلامیة بعده"

ول، فإني اعتبر وأقول أن المطارحة النقدیة التي قدمھا "كلیفورد غیرتز" معتمدا فیھا وصفوة الق

المقاربة الأنتروبولوجیة الرمزیة والتأویلیة كما بینا ذلك أعلاه یجعلني أصل إلى أن المسألة الدینیة لا 

الاجتماعیة یمكن أن تفھم إلا من خلال دراسة الرموز الدینیة والوقوف عندھا، وربطھا بسیاقاتھا

أن المجتمعات البشریة والإنسانیة، ومنھا المجتمعات -وبشكل جلي–والثقافیة، الأمر الذي ینضج لنا 

الإسلامیة تختلف عن بعضھا البعض في فھمھا للمسألة الدینیة عقائدیا وإیمانا، وكذلك سلوكا وممارسة. 

خیر دلیل على ذلك.ولنا في الدراسة المیدانیة والحقلیة التي قام بھا ھذا الباحث
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Mirceaشیا الیاده تمیر-ج Eliade::المقاربة التاریخیة للأدیان

من أجل تبیان وتوضیح بعض جوانب ما جاء في مطارحة "میرنیشیا الیادة" ما یتعلق بفھمھ 

ورد في للأدیان، ومقاربتھ التاریخیة لھا، اخترت من أجل ذلك بحثا في غایة الأھمیة العلمیة والمعرفیة، 

كتاب موسوم بـ: "البحث عن التاریخ والمعنى  في الدین" وبطبیعة الحال سأعتمد في ھذا المرجع على ما 

أراه یتعلق ویتناسب أساسا بعملي ومضمون أطروحتي.

في البدایة لا بد من الإشارة إلى طبیعة العلاقة بین "میرنیشیا الیاده" وتاریخ الأدیان، وبھذا 

یستخدم الیادة مصطلح تاریخ الأدیان المقارن الكتاب "سعود المولى" ما یلي: "الخصوص یقول مترجم 

للتعریف بفرعھ المعرفي الجدید كما بمنھجیتھ في العمل، وھو تعریف یشمل المیدان الذي كان یغطیھ ما 

مة دقیقة كان یعرف بالألمانیة باسم الدراسة الشاملة للعلم العام بالأدیان (...) ولا یوجد في أي لغة ترج

Religionللمصطلح الألماني  swissenschaft :ما جعل العلماء یترجمونھا وفقا لوجھة نظرھم في

الدراسة العامة للأدیان، أو الدراسة المقارنة لعموم الأدیان، أو علم الأدیان، أو التاریخ المقارن للأدیان، 

نومیتولوجیا الأدیان وسوسیولوجیا أو تاریخ الأدیان، أو علم الأدیان العام...إلخ، وصولا إلى فی

.)47(الأدیان"

أضاف إلى شیا الیـاده" لم یتوقف عند استخدامھ لمصطلح تاریخ الأدیان فحسب بل "تلكـن "میر

.)48("ذلك المقاربة الأثنولوجیة والمقاربة الأنثروبولوجیة

إنھ فینومونولوجیا وفي الاتجاه نفسھ یعرف "الیادة" علمھ الجدید ومنھجیتھ ومقاربتھ بالتالي: "

واجتھاد تأویلي مقارن ومورفولوجیا تاریخیة للظواھر الدینیة، في آن معا، یمكن أن ندرجھ تحت عنوان 

.)49(التاریخ العام للأدیان، أو بشكل أكثر تحدیدا نسمیھ فینولومونولوجیا الأدیان "

أن الدراسة العلمیة ر عتبثم یسترسل في ذلك، عندما یجمع بین التاریخ والأنثروبولوجیة، وی

والمعرفیة ھي قائمة على التحلیل الأنثروبولوجي للظواھر الدینیة المتعلقة بالناس والمجتمع، وكذلك 

خضوعھا بمبدأ القراءة التاریخیة.

فكل مقاربة وكل منھج أو ممشى أنثروبولوجي یضيء الظاھرة الدینیة من زاویة خاصة، "

الثقافي یسمح بتجنب أخطاء أولئك الذین وقفوا على -ور التاریخيویبرز فیھا سمات مختلفة، وحده المنظ

.)50(أرض لا تاریخیة..."

ف البحث العلمي والعمل دشیا الیاده" وھو یقوم بھذه الدراسة فإنھ لم ینس مسألة تحدید ھتإن "میر

لي المعرفي قصد توضیح الرؤسة والمنظور التصوري النظري، وكذلك صفاء الطریق المنھجي والتناو

ك جذورا في التاریخ الإنساني للمثل ھذا العمل الخاص بدراسة وقراءة الظاھرة الدینیة، باعتبارھا تم

ي حاضرة الیوم في العالم المعاصر المعیش، رغم ما شھده ھذا العالم من تحولات ھوالبشري، وكذلك 

وتغیرات كبرى في تاریخ البشریة.
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فھم وأن یضيء للآخرین سلوك الكائن الدیني وعالمھ إن الھدف النھائي لمؤرخ الأدیان ھو أن ی"

الذھني الخاص (...) بأن یفھم معنى الأنماط ودلالاتھا أو الأشكال أو التعبیرات المختلفة للظواھر الدینیة 

.)51(بما فیھا من رموز ومن لاھوتات مخصوصة ."

كما ورد في النص سابق وكما حدد "میرتشیا الیادة" ھدفا أساسیا یجب أن یقوم بھ مؤرخ الأدیان

لتاریخ الأدیان عندما أشار إلى ذلك كما یلي:االذكر، فإنھ كذلك حدد غایة وقصد

" ...إن تاریخ الأدیان (...) ھو اجتھاد تأویلي كلي كذلك لأنھ مدعو لتفسیر وفك رموز اللقاءات 

.)52("ذاكلھا التي تمت وتمر بین الإنسان والمقدس منذ ما قبل التاریخ وحتى یومنا ھ

إن "میرتشیا الیاده" وھو یتحدث عن المسألة الدینیة أو الدین، فإنھ وكغیره من العلماء والمفكرین 

نولوجیا... یتناول المسألة ثریخ، وعلم النفس، وعلم الاجتماع وعلم الأافي علم الأنتروبولوجیا والت

ن والمجتمع، وسواء كان الأمر على باعتبارھا ظاھرة اجتماعیة، مثل غیرھا من الظواھر المتعلقة بالإنسا

المستوى النظري والمعرفي، أو على المستوى المنھجي المرتبط بمقاربة من المقاربات المقترحة. لذلك 

"... أن الظاھرة الدینیة، شأنھا شأن كل ظاھرة بشریة، شدیدة التعقید، لذا یتوجب من أجل فھو یقول: "

.)53(وایا عدة"إدراك كل قیمھا ومعانیھا أن تعالج من ز

وللإشارة، فإن الباحث یعتقد أن الدراسة العلمیة للظاھرة الدینیة لن تتم إلا إذا كانت قائمة على 

تخصصات متعددة، تعود إلى الثقافة والاجتماع، والاقتصاد والتاریخ. فالدراسة اللاعلمیة، من شأنھا أن 

وبالتالي عدم القدرة على فھم حقیقة تؤدي إلى النظرة الأحادیة والمنظور المختزل في طرح واحد، 

الظاھرة المدروسة كالظاھرة الدینیة مثلا.

لا وجود لظاھرة دینیة خالصة، فالظاھرة الدینیة ھي أیضا دائما ظاھرة اجتماعیة، واقتصادیة "

ونفسانیة، فضلا عن أنھا بالطبع ظاھرة تاریخیة لأنھا تتم في الزمن التاریخي، ولأنھا مشروطة بكل ما 

.)54(دث من قبل"ح

وفي نفس الاتجاه والتصور والطرح، فإن "میرتشیا الیاده" یعزز الفكرة السابقة ویشدد علیھا 

عندما یقول:

ا أن نذكر فقط ي ونفساني، إذا شئنإن الشأن الدیني ھو دائما أیضا شأن تاریخي واجتماعي وثقاف"

التعدد في المعاني فذلك یعود إلى أنھ یفترض أھم أبعاده. وإذا كان مؤرخ الأدیان لا یشدد دائما على ھذا

بھ أن یركز على المعنى الدیني لوثائقھ، وإنما یبدأ الالتباس عندما یؤخذ "وجھ واحد فقط" من أوجھ الحیاة 

الدینیة على أنھ أولي وذي معنى، بینما بقیة الأوجھ أو الوظائف ینظر إلیھا على أنھا ثانویة أو حتى 

.)55(وھمیة"

ول، وبالنتیجة، فإن "میترشیا الیاده" وإن كان قد نبھ إلى اعتماد دراسة الأوجھ وصفوة الق

المختلفة للظاھرة الدینیة، كما بینا ذلك سابقا، فإنھ یعود إلى اعتبار العامل التاریخي قضیة أساسیة في
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خ. بالتاریخ من حیث لا یمكن فھمھ إلا داخل ھذا التارییقصلھذه الدراسة، وذلك أن الإنسان 

وبمعنى آخر فكأنھ أي "میرتشیا الیاده" یرید أن یرسخ فكرة أن الإنسان ظاھرة تاریخیة بالأساس.

... من الممكن فھم الظاھرة الدینیة خارج "تاریخھا" أي خارج سیاقھا الثقافي فلیس "

بشریة الاقتصادي، فلا وجود لحقیقة دینیة "خالصة" خارج التاریخ، إذ لا توجد أي حقیقة -والاجتماعي

.)56(إلا وھي في الوقت نفسھ حقیقة تاریخیة"

ولما كان ھناك ارتباط بین الظاھرة الدینیة والثقافیة والتاریخ، فإن "میرنشیا الیاده" یشیر إلى ھذه 

... لا یكفي أن یدرك المرء معنى ظاھرة دینیة، في العلاقة في عملیة الدراسة العلمیة أین نجده یقول: "

یعمد من ثم إلى فك رموز رسالتھا" (إذ أن كل ظاھرة دینیة تشكل "شیفرة") بلا یتوجب ثقافة معینة، وأن 

لاتھا، وصولا في نھایة الأمر إلى استخلاص بدأیضا دراسة "تاریخھا" أي تفصیل مسارات تغیراتھا وت

".)57(مساھمتھا في الثقافة بأسرھا

Toshimikoایزوتسو توشیھیكو -د Izutsuمعنى: مقاربة الدلالة وال

الأبحاث الذي یجعلني أقف على الأطروحات وعملي وبحثي، في الاتجاه سأحاول أن أستكمل

والمعرفیة التي تناولت المسألة الدینیة من وجھة نظر، وبمنظور الخطاب النقدي الذي یقوم أساسا العلمیة 

مده العلوم على إخضاع الظاھرة المدروسة، وھنا الظاھرة الدینیة إلى الإطار النظري الذي تعت

الاجتماعیة والإنسانیة، وكذلك طرحھا المنھجي المختلف والمتعدد بحسب طبیعة المقاربات المستخدمة.

سو"، والتي "توشیھیكو ایزوتوفي ھذا الإطار، أقدم مقاربة الدلالة والمعنى للمفكر والعالم الیاباني

علم دلالة الرؤیة القرآنیة في القرآن: كان قد اشتغل علیھا في عملھ وكتابھ الموسوم بـ: الله والإنسان

كلھاتدور .المقام ھنا لذكرھاسعللعالم، فضلا عن كثیر من الدراسات والأبحاث والمراجع التي لا یت

حول النص القرآني والدین الإسلامي على وجھ التحدید والدقة.

قدرة علمیة على یقول مترجم الكتاب "ھلال محمد الجھاد" عن "توشیھیكو ایزوتسو" لمالھ من

رات الذاتیة والإیدیولوجیة.تتناول مثل ھذه المواضیع الحساسة، بكل موضوعیة وعلمیة بعیدا عن المھا

" ھو باحث یبدو متمرسا ذا شخصیة علمیة ناضجة تتمیز بعقلانیتھا وموضوعیتھا عن التعقید، 

لك من خلال مظاھر عدیدة لعل ربیة الإسلامیة، یتضح ذبدیھ من معرفة عمیقة بالثقافة العفضلا عما ی

أھمھا مناقشتھ العلمیة المتعمقة لقضایا متشعبة في الدین الإسلامي والتفسیر وعلم الكلام والفلسفة 

الإسلامیة واللغة العربیة والأدب العربي القدیم، إلى جانب ترجمتھ الصحیحة الدقیقة للشواھد الوافرة التي 

ة أحیانا، قد یصعب حتى على بلجاھلي الذي یمتاز بلغة غریأقتبسھا من القرآن الكریم ومن الشعر ا

.)58("العربي المتخصص فھمھا وشرحھا بدقة، مما یعكس تمكنھ من العربیة وتراثھا الثقافي عامة

ومن جھتي فإن ما دفعني إلى اعتماد ھذا العمل ھنا، ھو ما ورد في تقدیم –وفي حقیقة الأمر 

" والنص سالف الذكر جزء منھ.سوتوشیھیكو ایزوتالمترجم للباحث "
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والغایة من ذلك ھي الوقوف على أن النص الدیني (الإسلام والقرآن في ھذا العمل) یمكن 

إخضاعھ للبحث العلمي، وللمقاربة المنھجیة، وھذا ما نحتاج إلیھ الیوم في ھذا العالم الذي نعیشھ، والذي 

في غایة الأھمیة والسھولة في نفس الوقت، أصبح فیھ التواصل بین الناس والدول والمجتمعات مسألة

وكذلك نقطع الطریق على الفھم الدوغمائي المعتمد على قطعیة النص وثباتھ وتعالیھ عن العمل البشري 

والدراسة العلمیة والمعرفیة.

من أشھر الباحثین الیابانیین المعاصرین، تغطي اواحدً ومن ھذا المنطلق فإن "ایزوتسو" یعد "

مساحة معرفیة واسعة تنطلق من علم اللغة الحدیث وعلم الدلالة، تتقرب من الإسلام دینا وفكرا اھتماماتھ 

.)59("وثقافة وتتعمق من ثم، في التراث الروحي والحضاري للإسلام والأدیان والثقافات الشرقیة الآسویة

نا (نحن العرب أن بإمكانیعلمنا بذلكولعل "توشیمیكو ایزروتسو" وبھذا الطرح، وھذه المقاربة "

تلقي الثقافة الغربیة الحدیثة ومنھجیاتھا المتطورة؛ أن نتبناھا بوعي يفن) أن نكون إیجابیین والمسلمو

.)60(یتیح لنا تعدیلھا وتطویرھا وفقا لأھداف بحوثنا وموضوعاتھا في إطار ھویتنا الثقافیة"أصیلعلمي

... أن كرة "ف" الذي یؤدي إلى قبول ولذلك نجده یوصي بالعمل القائم على علم دلالة القرآن

القرآن قابل لأن یقارب من وجھات نظر عدیدة ومختلفة مثل اللاھوتیة والفلسفیة والاجتماعیة والنحویة 

.)61("والتفسیریة...إلى آخره...

سو" المعتمد على مقاربة علم الدلالة والمعنى لعلمي لـ "توشیھیكو ایزوتي نفس سیاق الطرح اوف

النص القرآني، كما ھو وارد في ھذا العمل المشار إلیھ سابقا (الله والإنسان في القرآن) فإنھ المطبق على

یشیر إلى فكرة في غایة الأھمیة العلمیة والمتعلقة بالمعنى والدلالة التي یمكن الوقوف علیھا داخل سیاق 

عندما أشار إلى وظیفة معین، وتغیرھا من حیث الدلالة والمعنى كذلك، بتغیر ھذا السیاق، فھو یقول

الكلمات داخل سیاق معین ما یلي:

نزعت من تراكیبھا التقلیدیة المعرفة الشائعة أن الكلمات إذا م، فإن منإذا تكلمنا بتعابیر أع"

الثابتة، وأدخلت في سیاق جدید مختلف كلیان فإنھا تمیل إلى التأثر جوھریا بھذا الانتقال بالذات، و ھذا ما 

.)62(السیاق على معاني الكلمات"یعرف بتأثیر

ھي -وبھذا المعنى–ولما كانت الظواھر الاجتماعیة ولیدة ظروف وبیئة اجتماعیة، فإن الكلمات 

بر ظواھر اجتماعیة طالما أنھا تخضع لعوامل اجتماعیة وثقافیة تحدد معناھا وتشیر إلى تالأخرى تع

ثقافیة، معقدة، ولا یمكن إیجاد كلمة ولو واحدة -ماعیة... فالكلمات كلھا في الحقیقة ظواھر اجتدلالاتھا. "

في عالم الواقع یكون معناھا المحدد مستوفي بشكل تام (...) فكل الكلمات، وللاستثناء تتكون قلیلا أو 

.)63(كثیرا بطابع ممیز خاص یتأتى من البنیة الخاصة للوسط الذي توجد فیھ"
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خرى المختلفة والمتنوعة، والتي سبق وأن أشرت إلیھا فالمقاربة ھاتھ، وكغیرھا من المقاربات الأ

أعلاه، قد تناولت المسألة الدینیة (النص القرآني) باعتباره نصا یمكن مقاربتھ منھجیا، ودراستھ نظریا، 

وبالتالي الوقوف على مضمونھ ومحتواه، وما یحملھ من دلالات ومعاني تسمح للدارس بعملیة التحدید 

والفھم.والضبط قصد التفسیر 

أنني اعتمدت المقاربات المختلفة سابقة الذكر: (مقاربة متعددة بيوفي ھذا الصدد تجدر الإشارة 

اصات/ مقاربة الأتروبولوجیة الرمزیة/ مقاربة تاریخ الأدیان/ وأخیرا مقاربة الدلالة والمعنى) صالاخت

لنا العلوم الإنسانیة والاجتماعیة لتكون عملا یدخل في إطار طبیعة الخطاب النقدي القائم على ما تقدمھ 

من دراسة علمیة ومعرفیة قوامھا الطرح النظري، والبحث الحقلي المیداني، والمقاربة المنھجیة 

ھذه المقاربات وھذه الرؤى، فإن ما أرید أن أصل إلیھ ھنا، ھو القدرة العلمیة ا اختلفتمالصارمة، ومھ

ھر الاجتماعیة والإنسانیة للبحث العلمي والدراسة العلمیة. على إخضاع الظاھرة الدینیة كغیرھا من الظوا

خطاب الإسلام السیاسي، عندما كوھكذا تتم عملیة تجاوز القراءة اللاعلمیة واللاتاریخیة، التي یتمیز بھا 

تناول المسألة الدینیة على اعتبار أنھا (الدین) خطاب متعالي خارج، وفوق التاریخ، ومطلق وغیر قابل 

للدراسة العلمیة والطرح المنھجي (المقاربات) الصارمة والدقیقة.-بالمرة–

وبھذا أكون قد وصلت ومن خلال ھذه المقارنة بین نصوص خطاب الإسلام السیاسي، والخطاب

النقدي إلى استنتاج أساسي وجوھري مفاده أن الخطاب الأول یمكن أن أطلق علیھ خطاب صفة السیاج 

حاولت أن أبینھ عندما استعملت تلك النصوص والخطابات التي تعود إلى الدوغمائي المغلق، وھذا ما 

خطاب الإسلام السیاسي، وفي نفس الوقت یمكن أن أعتبر أن الخطاب كتلك النخبة المثقفة والمنتجة 

الثاني، وھو خطاب نقدي وھذا ما حاولت أن أوضحھ وأبینھ أیضا، وأنا أستعرض تلك المقاربات 

، ولكنھا كلھا تعتمد التأطیر العلمي والطرح المنھجي، وبالتالي فإن النتیجة التي یمكن المختلفة والمتباینة

أن أصل إلیھا من خلال ذلك، ھي أن المسألة الدینیة لا تخرج ولیست بعیدة عن العلاقة البشریة 

دینیة والإنسانیة المتعلقة بھا، والتي تحددھا الظروف الاجتماعیة والتاریخیة التي تجعل منھا ظاھرة

بالأساس.
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إشكالیة إسلامیة المعرفة: الإیدیولوجي في غیاب المعرفي.-ثانیا

في البدایة لا بد من التنبیھ والإشارة إلى أن ھذه النقطة، النقطة الثانیة من الفصل الثاني، تدور 

جي مقابل حول إشكالیة إسلامیة المعرفة مقابل أسلمة المعرفة، وبالتالي الوقوف عند الطرح الإیدیولو

الطرح المعرفي.

وبمعنى آخر فإن مفھوم إسلامیة المعرفة یرتبط أساسا بخطاب الإسلام السیاسي، والخطاب 

فإنھ یرتبط بالخطاب النقدي الذي -وعلى العكس من ذلك–الدیني عموما، أما مفھوم أسلمة المعرفة فإنھ 

ومیة والمنھجیة.یعتمد تصور العلوم الاجتماعیة وقضایاھا الابستمولوجیة والمفھ

وعلیھ، وفي ھذا الإطار، وللابتعاد عن الخلط والتداخل بین الطرحین والمفھومین، جدیر بي أن 

أبدأ بفھم التیار الأول، أي خطاب الإسلام السیاسي لمقولة إسلامیة المعرفة. نرى ما مفھوم إسلامیة 

المعرفة في خطاب ومنظور الإسلام السیاسي والدیني عموما؟

الإسلام السیاسي:خطاب-1

... ھي المشروع الحضاري الإسلامي المعاصر المتكامل المقترح بدیلا عن المشروع "

الحضاري الغربي الذي أصاب أمتنا عنت شدید من سائر وجوه التعامل معھ، بسبب مجافاتھ لعقیدة 

.)64("خیة لھاالأمة، وتجاھلھ لمعادلتھا النفسیة والاجتماعیة، وإھمالھ للشخصیة الحضاریة التاری

إن مطارحة صاحب النص آنف الذكر، یأتي في إطار طرح المشروع الحضاري الإسلامي 

كبدیل للمشروع الحضاري الغربي، ذلك لأن مفھوم إسلامیة المعرفة ھو في تناقض أساسي وجوھري 

تتلاءم والسبب لأنھا لا.مع مفھوم "غربیة المعرفة" بحسب ما یرید أن یصل إلیھ "طھ جابر العلواني"

والشخصیة الإسلامیة، لا من الناحیة النفسیة ولا الاجتماعیة، ولا الحضاریة لأن ھناك تعارضا وتنافرا 

بین الذاتین الإسلامیة والغربیة.

لكن أن یكون مفھوم إسلامیة المعرفة بدیلا حقیقیا للمعرفة الأوربیة والغربیة، كما یعتقد صاحب 

وإصلاحا كبیرا، غیر أن الأمر لم یتحقق بعد، وفي ھذا الاتجاه نجده النص، فإن ھذا یتطلب جھدا معرفیا 

... إن قضیة إصلاح مناھج الفكر الإسلامي وإسلامیة المعرفة، لم تحظ بالاھتمام المطلوب، ولم یقول: "

تبلغ الأبعاد المؤثرة في حیاة المسلمین، على أھمتھا وخطورتھا، ولم تدرس بعنایة أسباب القصور 

قصیر، وتحاكم إلى أصولھا المعرفیة لتحدید مواطن الخلل وتقویم خطوات العمل في ضوء وجوانب الت

.)65(ذلك..."

فالمسألة إذن تعود إلى إصلاح منھجي أساسي وجوھري، لكن ھذا یعبر على أن ھناك عقبات 

:وعوائق لازالت تقف أمامھ، یمكن تلخیصھا كالتالي

الإسلامي وإسلامیة المعرفة.الاھتمام بالمسألة المنھجیة داخل الفكر -

تحدید الجوانب الأساسیة في حیاة المجتمع الإسلامي.-
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تحدید سلبیات وعوائق الوصول إلى تلك المنھجیة المنشودة.-

وربطھا بالمرجعیة الدینیة والإسلامیة من نصوص قرآنیة وأحادیث نبویة.-

ة المعرفة أمر یعود إلى على عملیة الإصلاح المنھجي للفكر الإسلامي وإسلامیإن التأكید

ضرورة معرفیة تسمح بالابتعاد كلیا، وعدم الاعتماد على المعرفة الغربیة القائمة على طروحات 

تنافر وإسلامیة المعرفة.تتناقض وتونظریات وفلسفات فكریة تتعارض و

ه لقد ظھرت الداروینیة والماركسیة والوجودیة وغیرھا، وصار الحدیث عن الإنسان: فكر"

نھایة خط التطور الحیواني ھوسلوكھ وتاریخھ ینطق من النظر إلى الإنسان على أنقافتھ وتربیتھوث

(النزوع المادي والإشباع الغریزي) لذلك تكونت نظریات العلوم الإنسانیة والاجتماعیة والفنون والآداب 

مھ من خلال مقاییس الحدیثة في ضوء ھذه الأطروحات في النظر إلى الإنسان ونفسیتھ ومحاكمتھ وتقوی

.)66(المادة وحدھا"

... جامعاتنا تعب المعرفة عباّ من المصادر الغربیة والمشكلة الكبیرة في ھذا الاتجاه ھي أن "

ة الجذور في الوثنیة الإغریقیة والیونانیة، وفي الصلیبیة، سواء أكان بوالینابیع الفكریة الغربیة الضار

جتماع أو الإنسان أو السیاسة أو الاقتصاد أو الفلسفة أو الإدارة أو ذلك في مجال التربیة أو النفس أو الا

الإعلام أو التاریخ أو الفنون والآداب، أو غیرھا من العلوم الإنسانیة التي تشكل القسمات الثقافیة للأمة 

.)67(والملامح الحضاریة لشخصیتھا والتي تصنع ثقافتھا وتصنع بھا عقولھا"

رھا من الدواعي أصبح من الضروري، ومن البدیھي أیضا، والبدیل ولھذه الأسباب كلھا وغی

الحضاري ھو العودة إلى مصدر المعرفة الإسلامیة، والمتمثل في نصوصھا الدینیة من القرآن، والحدیث 

والتجربة التاریخیة للسلف الصالح.

د بالرؤیة القرآنیة تعلیم الناس التبحر والاعتیار والامتداویتطلبفالقرآن مصدر المعرفة (...)"

.)68(لصناعة الحیاة وتدریبھم وتربیتھم..."

وإذا كانت المعرفة لا تقوم إلا على مصدر القرآن، فمعنى ذلك أن دعاة إسلامیة المعرفة 

رفون بأن ھناك مصادر ومراجع أخرى للمعرفة یمكن الاعتماد علیھا، وھذا ما سأحاول تیرفضون ولا یع

مجموعة من النصوص تحمل في مضمونھا ومحتواھا ما یؤكد ھذه أن أبنیھ وأستعرضھ من خلال

الفكرة.

إسلامیة المعرفة والعلوم الطبیعیة:-أ

قد لا أجد أحسن، ولا خیر من العودة إلى كتاب "وحید الدین خان" الموسوم بـ: "الإسلام یتحدى" 

من جھة، .رفة العلمیةفیھ من مواقف دوغمائیة متشددة ومتصلبة، تجاه حقائق تتعلق بالمعتلما وجد

ة مؤلفنا ھذا، الذي القلومن ھؤلاء وللإشادة بھ وبكتابھ من طرف عبد الصابور شاھین عندما قال: "

یدخل اسمھ لأول مرة حقل اللغة العربیة، بنشر ذلك الكتاب: (الإسلام یتحدى)، وإن كان لاسمھ
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ون قضیة الإسلام المعاصر في وجھ رنین مدو في شبھ القارة الھندیة، باعتباره ثالث اثنین، یتول

من جھة ثانیة، .)69(الزحف الفكري: أبو الأعلى المودودي، وأبو الحسن الندوي، ووحید الدین خان"

وإھداء صاحب الكتاب إلى المودودي وأبو الحسن الندوي من جھة ثالثة، عندما قال:

مھدیا إلیھما –من الرفاق ل أن أختم ھذا الحدیث أرى لزاما على أن أعترف بجمیل زمیلینقبو"

وھما من الشخصیات اللامعة التي عرفت بخدمة الإسلام في الربع الأخیر من ھذا القرن... -ھذا الكتاب

وھما: مولانا أبو الأعلى المودودي، ومولانا السید أبو الحسن علي الحسني الندوي، فالفضل یرجع إلى 

على أن أضحي بحیاتي لخدمة -بطریقة غیر مباشرة–الأستاذ المودودي في أنھ كان المحرك الذي حثني 

الإسلام منذ خمسة عشر عاما، في أدق مرحلة من مراحل حیاتي... وأما الأستاذ الندوي فھو الذي حملني 

.)70(على القیام بھذا العمل... فجزاھما الله خیر جزاء"

التیارات الأصولیة من ھما وكما ھو معروف أن "أبو الأعلى المودودي" و"أبو الحسن الندوي" 

المتشددة والتي لعبت دورا حاسما في تلك الفترة التاریخیة بتأثیرھا على حركات الإسلام السیاسي، في 

باكستان والھند، والعالم العربي والإسلامي خاصة.

إن إسلامیة المعرفة عند "وحید الدین خان" قد جعلتھ یعتقد أن الطبیعة غیر خاضعة لقوانین 

یستدل على ذلك بقولھ:لھا، وتلك جرأة راح فیزیائیة تحكم

إن بطل ھذا الانقلاب في الفیزیاء ھو (نیوتن) الذي عرض على الدنیا فكرة تثبت أن الكون "

مرتبط بقوانین ثابتة، تتحرك في نطاقھا الإجرام السماویة، ثم جاء بعده آخرون فأعطوا ھذه الفكرة مجالا 

في الكون من الأرض إلى السماء خاضع لقانون معلوم، سموه علمیا أوسع، حتى قیل: أن كل ما یحدث 

"قانون الطبیعة" فلم یبق للعلماء ما یقولون، بعد ھذا الكشف، غیر أن الإلھ كان ھو المحرك الأول لھذا 

.)71(الكون"

لعلم لیس قادرا على أن یصل إلى معرفة اكتشاف القوانین اوفي نفس المجال یقدم فكرة مفادھا أنّ 

كان الإنسان القدیم یعرف أن السماء تمطر، لكننا الیوم نعرف كل شيء عن "ة، ھذه الفكرة ھي:الطبیعی

عملیة تبخر الماء، حتى نزول قطرات الماء على الأرض، وكل ھذه المشاھدات صور للوقائع، ولیست 

الأرض في ذاتھا تفسیرا لھا، فالعلم لا یكشف لنا كیف صارت ھذه الوقائع قوانین؟ وكیف قامت بین 

العلماء یستنبطون منھا قوانین علمیة؟ والحقیقة أن والسماء على ھذه الصورة المفیدة المدھشة حتى أنّ 

إدعاء الإنسان بعد كشفھ لنظام الطبیعة أنھ قد كشف تفسیر الكون لیس سوى خدعة لنفسھ فإنھ قد وضع 

.)72(بھذا الإدعاء حلقة من وسط السلسلة مكان الحلقة الأخیرة"

المعنى الذي یرید أن یصل إلیھ "وحید الدین خان" فكأنھ یعتبر أن الدین وحده أساسا وبھذا 

ومصدرا للمعرفة العلمیة، وإذا لم یتمكن منھ الإنسان، فإنھ لا یستطیع أن یقیم أي أساس آخر یمكن 

الاعتماد علیھ في المعرفة العلمیة.
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ان" لا یعرف، ولا یؤمن بھذا الفھم فإن "وحید الدین خوفي شأن الحدیث عن النظریات العلمیة، 

ویقول:

ي منھ العلم الحدیث ملاحظاتھ، لكي یثبت ئق الدین ھو نفس المآخذ الذي یستقإن مآخذ حقا"

نظریة علمیة، ولقد انتھینا بعد دراسة الحقائق الملحوظة إلى أن تفسیر الدین للطبیعة ھو عین الحق حتى 

ى مر الدھور، على حین أن كل نظریة صاغھا الإنسان منذ قرن، أن ھذا التفسیر لم یتغیر، ولن یتغیر عل

.)73(أو أكثر أو أقل قد رفضت أو أصبحت موضع شك الآن "

ومما سبق یمكن القول أن "وحید الدین خان" ومن خلال ھذه المقارنة، قد سقط في تناقض 

ا حقائق یمكن إخضاعھا قدم لنلا ی-في حقیقة الأمر–صارخ، وفي تصور لا علمي البتة، ذلك أن الدین 

ارھا مخبریا، في حین أن العلم، وھذا راجع إلى طبیعتھ فإن حقائقھ لا یمكن إلا أن تكون علمیة واختب

ومخبریة، یمكن الوقوف على صحتھا أو خطئھا.

أما مسألة الشك في تلك الحقائق العلمیة، فھذا مرة أخرى یرتبط وطبیعة العلم وتصوراتھ، ذلك 

یحكمھا التطور المعرفي والابستمولوجي القائم على معرفة العوائق الإبستمولوجیة أن نتائجھ نسبیة

إلى تطور وتقدم المعرفة العلمیة.-ضرورة–وتجاوزھا بإقامة القطائع الإبستمولوجیة، الأمر الذي یؤدي 

إسلامیة المعرفة والمشكلة الاقتصادیة:-ب

د الإسلامي في إطار إسلامیة المعرفة، أن یرى" أبو الأعلى المودودي" وھو من دعاة الاقتصا

المشكلة أو المعضلة الاقتصادیة في العالم الإسلامي یمكن تلخیصھا في الآتي:

لة الاقتصادیة وھي: " سان ترتبط بما یمكن تسمیتھ بالمعضإن ھناك مشكلة یعاني منھا الإن-1

ن یخل ذلك أغیرفي حیاتھم الیومیة، بفتقرون إلیھكیف یمكن إقامة نظام یوفر لجمیع أفراد البشر كل ما ی

بسیر الحضارة وتقدمھا الطبیعي نحو الكمال؟ وكیف یستطیع كل فرد منھم أن یتقدم ویترقى بنسبة كفاءتھ 

واستعداده الفطري، وكیف یقدر على تنمیة سجایاه وتربیة شخصیتھ على الأخلاق المرضیة، وكیف 

.)74(؟"ةقدر ما تسمح لھ بیئتھ الخاصیتمكن كل واحد من بلوغ الكمال فیما یریده ب

إن الوقوف على دلالة النص المشكل من مجموعة من الأسئلة الاستفھامیة، ومضمونھ ومعناه 

یجعلني أستخرج النقاط الأساسیة التالیة:

یحاول المردودي الإشارة إلى نظام اقتصادي جدید (الإسلام) لیتحصل فیھ كل الناس على -

ھم.رغباتھم وحاجاتھم وحقوق

إن رقي الإنسان داخل المجتمع یتوقف على مواھبھ واستعداداتھ الفطریة.-

الأخلاق الفاضلة ھي أساس الإنسان.-

یرتبط وطبیعة الظروف الاجتماعیة التي یعیشھا الفرد.مالإن الوصول إلى الك-
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إن ھناك فسادا في نظام المعایش: وھذا الفساد، یمكن تلخیصھ في التالي:-2

شأة طغیان الشر من جانب الذین أصابوا الحظ الوافر من أسباب المعاش واكتسبوه إنما ن"

من الاثرة وشح النفس والاسترسال مع الشھرة، فأحاطت بالعوامل الفطریة، فطرأ علیھم بعد ذلك طارئ

حدد مظاھر الفساد في طغیان الشر الذي أصاب أي أن "المودودي" یرید أن ی.)75(بھ مفاسد الأخلاق"

شریة، وكذلك شح النفس وارتباطھا بغریزة الشھوة، وحب التملك دون وازع دیني أو أخلاقي.الب

: وكذلك یشیر إلیھا "المودودي" في الحالة ھذه:أسباب ظھور البؤس والفقر-3

ق للبؤساء ولا ترثي لحال المساكین رتفلما جحد أولئك ھذا الحق قست قلوبھم، فصارت لا"

صاروا لا یشعرون بأن قسوتھم ھذه ستدفع بكثیرین من بني -صدورھمحرجلضیق أفكارھم و–وأنھم 

ق المحرم أسباب العیش التي حیل بینھم یبوا من الطریقومھم إلى ارتكاب الجرائم واقتراف الآثام، لیص

وبین الحصول علیھا من الطریق المستقیم، وبذلك ینحدرون في ھوة سحیقة من النذالة وفساد الأخلاق، 

.)76(عرضة للأمراض والانحلال الخلقي"ون بحویص

ود، وقساوة القلب، وضیق الأفكار،... وھذه الأسباب كلھا، حجفي الوتتمثل تلك الأسباب

والمتعلقة بذاتیة الأغنیاء، ومن توفرت لھم الأموال، أدت، وستؤدي إلى مظاھر السلوك المنحرف، البعید 

وبالناس جمیعا.عن القیم الأخلاقیة الإسلامیة، مما یضر بالمجتمع

إن "المودودي" وفي ھذا الصدد، لم یكتف بالإشارة إلى مثل ھذه الأسباب وغیرھا، وإنما قدم 

حلولا في الإطار الإسلامي والدیني، لعلھا تكون نھایة وخلاصا من ھذه الآفات والأمراض الاجتماعیة.

فلقد أجمل الحل الإسلامي لھذه المعضلة، والمعضلات في الآتي: 

إن الإسلام (...) یدلك على أنھ قام على أساس في حل جمیع مسائل الحیاة لا یعارض أصول "-أ

.)77("الفطرة، ولا یھمل جانبا من جوانبھا،  ولا یتجاھل حقیقة من حقائقھا

وللإسلام أساس ثاني بنى علیھ جمیع أصولھ في ثم ینتقل لیقدم الحل الثاني، فیقول: "-ب

نھ لا یقتصر على سن القواعد في النظام المدني، بل یدعمھا بالحث على الإصلاح الاجتماعي، وھو أ

مكارم الأخلاق وإصلاح الأفكار وتزكیة الأنفس، لیكون منھا رقیب على مواصلة العمل بتلك القواعد، 

.)78(نوایت الفساد من أصولھا"نجتثره ویوبذلك یحسم الشر بحذاف

اك أساس ثالث للإسلام تراه شائعا في أنظمتھ كلھا، وھنوأما الحل الثالث، فإنھ یتمثل في: "-ج

وھو أن الحكومة لا تلجأ إلى القوة، ولا تستعمل أحكامھا الصارمة إلا في الضرورة الحتمیة التي لا 

.)79(مناص منھا"
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ومن خلال ھذه الحلول الإسلامیة المقترحة یصل "المودودي" إلى نتیجة أساسیة في ذلك مفادھا: 

جمیع الأصول الفطریة التي قام علیھا -في المسائل الاقتصادیة للحیاة الإنسانیة–الإسلام ... لقد أقر"

.)80(صرح اقتصادي إنساني ثابت لا یحتاج إلى تعدیل"

تملك الحلول التي اقترحھا في طرحھ، على لكن وأمام ما توصل إلیھ "المودودي" من نتیجة بناھا 

الاقتصادیة بعیدا عن الطرح العلمي والمعرفي، والمرجعیة یمكن القول أن ذلك یعتبر فھما للمسألة

عیة مردھا إلى المسألة باالفكریة والفلسفیة التي یقوم علیھا علم الاقتصاد. فما قدمھ مجرد أفكار انط

الأخلاقیة والدینیة التي یجب أن یتمتع ویتحلى بھا الإنسان المسلم. وفي حقیقة الأمر فإن علم الاقتصاد لا 

ى ذلك، وإنما یقوم على أسس علمیة وقوانین موضوعیة، لا ترتبط بذاتیة الإنسان وسلوكھ یقوم عل

المثالي، كما أراده أن یكون "أبو الأعلى المودودي" ولنا في علم الاقتصاد اللیبرالي والرأسمالي، وحتى 

علم الاقتصاد الاشتراكي الماركسي مثال في ذلك.

قد اعتمد تصور الاقتصاد الإسلامي منطلقا من ما ورد في وفي الاتجاه نفسھ، فإن "حسن البنا" 

نقاط یمكن إجمالھا كالتالي:10النص القرآني، والسنة النبویة، وكتب الفقھ الإسلامي ملخصا ذلك في 

اعتبار المال الصالح قوام الحیاة..."-1

إیجاد العمل والكسب على كل قادر-2

الكشف عن منابع الثروات الطبیعیة...-3

موارد الكسب الخبیثتحریم-4

تقریب الشقة بین مختلف الطبقات-5

الضمان الاجتماعي لكل مواطن..-6

الحث على الإنفاق في وجوه الخیر، وافتراض التكافل بین المواطنین ووجوب التعاون على -7

البر والتقوى.

العامة.تقریر حرمة المال، واحترام الملكیة الخاصة ما لم تتعارض مع المصلحة -8

تنظیم المعاملات المالیة بتشریع عادل رحیم..-9

.)81(تقریر مسؤولیة الدولة في حمایة ھذا النظام"-10

وفضلا عن ھذه القواعد التي وضعھا "حسن البنا" لما أسماه "بالاقتصاد الإسلامي"، فإنھ یعتبر 

لق بما ورد في الإسلام كشریعة أن ھذا سیشكل الخلاص والنھائي لمشاكل المسلمین، طالما أن الأمر یتع

وكدین. فھو یقول:

الذي یؤدي إلى الإصلاح الشامل في توجیھات الإسلام الحنیف، ل... بین أیدینا النظام الكام"

.)82(وما وضع للاقتصاد القومي كلیة أساسیة لو علمناھا وطبقناھا تطبیقا سلیما، لانحلت مشكلاتنا"
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أعلاه، في حقیقة الأمر، ماھي إلا مجموعة من الشعارات غیر أن تلك القواعد المشار إلیھا

والأفكار المطروحة، لا تقوم على أسس ومبادئ علمیة یمكن أن تشكل "نظاما اقتصادیا إسلامیا" كما 

تصوره "حسن البنا" فالمسألة لا تعود إلى الإشادة بالإسلام كمصدر أساسي ووحید من أجل إقامة نظام 

الأمر یتوقف على مدى قدرة الأفكار على التطبیق في أرض الواقع، وعلى اقتصادي إسلامي، وإنما 

القدرة فعلا على حل مشاكل المجتمع الاقتصادیة والاجتماعیة.

-ھذا كلھإذا اتضح–أجاب وأما "سید قطب" وتحت عنوان "في الإسلام خلاص" راح یقول: "

ھنا في الداخل، ولن یحتاج إلى استجلابھ من فالإسلام أقدر على العمل في بیئتنا. (...) فالإسلام معنا

وراء الحدود، كما نستجلب القوالب الجاھزة، فتجئ فضفاضة أو خانقة، لأنھا لم تصنع على أعیینا ولم 

.)83(تفصل على قدنا، ولم تنبع من آلامنا وأمالنا"

یة والاشتراكیة، برالیة والرأسمالیفھو ھنا، ومن خلال ھذا النص یشیر إلى الأنظمة الاقتصادیة الل

بأنھا أنظمة لا تتفق وھویتنا وشخصیتنا الإسلامیة، وبالتالي فنحن لسنا بحاجة ماسة إلیھا، طالما أن 

الإسلام یشكل جوھر ذاتنا كعرب وكمسلمین.

نسان المسلم في الآتي:ادیة التي یمكن أن یتعرض لھا الإمل المشكلات الاجتماعیة والاقتصوكذلك یج

ملكیات والثرواتسوء توزیع ال"-1

جورمشكلة العمل والأ-2

عدم تكافؤ الفرص-3

.)84(فساد جھاز العمل وضعف الإنتاج"-4

ودون أن أفصل في ھذه النقاط المشار إلیھا سابقا، فإن "سید قطب" قد وجد لھا حلولا نھائیة في 

لإنسان المسلم، عندما الإسلام باعتباره دین یتمیز بالشمولیة والصلاح. ثم یحاول أن یقدم نصیحة ھامة ل

ووجب على المسلم أن یرجع إلى مقومات تصوره وحدھا، وألا یأخذ إلا من المصدر الرباني إن یقول: " 

.)85(عن دینھ وتقواه ما یطمئنھ إلى الأخذ عنھ"إلا عن مسلم تقي، یعلم إلا استطاع بنفسھ، وإلا فلا یأخذ 

الصادر عن العقل الأوروبي، لأنھ یعد عدو اعتماد النتاج العلمي والمعرفي -وبشدة–ثم یحذر 

العقیدة والدین والملة. ولذلك وجب الابتعاد عنھ أساسا. وفي ھذا المعنى یقول:

وإذا تقرر أن مناھج الفكر الغربي، ونتاج ھذا الفكر في كل حقول المعرفة، یقوم ابتداء على "

، فإن تلك المناھج وھذا النتاج أشد عداءً أساس تلك الرواسب المسممة بالعداء لأصل التصور الدیني جملة

في خطة –للتصور الإسلامي خاصة، لأنھ یتعمد ھذا العداء بصفة خاصة، ویتحرى في حالات كثیرة 

م الأسس التي یقوم علیھا تمیز المجتمع یتمییع العقیدة والتصور والمفھومات الإسلامیة، ثم تحط-متعمدة

.)86(المسلم في كل مقوماتھ"
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في نفس السیاق ذاتھ، فإن "سید قطب" یطرح ویقدم فكرتھ، حول ما اعتبره نظاما وھكذا، و

م الاقتصادي التي أنتجھا الفكر الأوروبي (كالنظااقتصادیا إسلامیا، مقابل أفكار وطورحات المعرفة 

بحسب . وینمثلا) وذلك تحذیر للمسلمین من ھذا الفكر الذي یقصد ویتعمد الإساءة للعقیدة والدین الإسلامی

ھذا الطرح، فإن المسلمین أمامھم رھان صعب، یتمثل في قدرتھم على إنتاج ما یشكل "معرفة إسلامیة" 

في جمیع میادین الحیاة... ترى، ھل یستطیعون، ویتمكنون من ذلك؟

" وفي كتابھ "الإسلام والأوضاع يولیس بعیدا عن ھذا التوجھ، وھذا الطرح، فإن "محمد الغزال

أشار ھو الآخر إلى اعتماد النصوص الدینیة في معالجة الأوضاع الاقتصادیة التي الاقتصادیة" قد 

یعیشھا المسلم.

وأنا بدوري، سوف لن أسترسل في عرض كل ما جاء في ھذا الكتاب، واكتفي بالإشارة إلى 

طبیعة أطروحتھ المنسجمة مع الفھم الإسلاموي صاحب فكرة إسلامیة المعرفة. وفي ھذا الإطار نجده 

یقول:

ي السنة من والاستنتاج، مسترشدا بما قد یرد فوعلى نصوص ھذا القرآن، اعتمد في الاستدلال "

شرح وتفصیل.

) دیني محض، أضعھ وأكرر (...) أن البحث في ھذه الرسالة (یقصد الكتاب المشار إلیھ سابقا

اھر النصوص، والتمشي ي المذاھب الاقتصادیة (...) وطریقتنا تقوم على احترام ظوتحت أنظار معتنق

.)87("مع قواعد الدین العامة (...)

إسلامیة المعرفة والمشكلة النفسیة:-ج

یة المسألة النفسیة وعلاقتھا العضویة بمفھوم إسلامیة المعرفة، بعیدا عن لم یكن ھذا التصور لقض

یقدمون حجة التصور الذي سیقت الإشارة إلیھ. ففي ھذا المضمار وجدت أن دعاة إسلامیة المعرفة 

شمولیة الإسلام، وطرحھ كل القضایا المتعلقة بالإنسان، مرة أخرى، وفیما یتعلق بموضوع علم النفس، 

فإنھم یحاولون تقدیم الدلیل والبرھان على ذلك من النص الدیني المتمثل في القرآن الكریم، ككتاب یمكن 

یر إلیھ من لسنة النبویة وما یمكن أن تشالعثور على ذلك (الدلیل والبرھان) بین آیاتھ وسوره، وكذلك ا

رض المطلوب والھدف المقصود. وفي ھذا الإطار أعثر على ما یعزز ھذه الفكرة أحادیث وآثار تخدم الغ

لا شك أن الفكر الإسلامي ھو دین البشریة الذي عالج قضایا عقائدیة، ونفسیة من خلال النص التالي: "

نظریتھ الشمولیة الثاقبة، واحد، وتناول طبیعة النفس البشریة بواجتماعیة واقتصادیة وسیاسیة في آن

.)88(الشر، الإرادة والأھواء..."التي تعرف بالروح والجسد، والخیر ووثنائیتھ

إن أصحاب ھذا الاتجاه، وإثباتا لما یحاولون إثباتھ، فإنھم یقترحون محاولات فكریة، من شأنھا 

والمدارس الكبرى  في علم النفس، كالمدرسة السلوكیة (واطسن) أن تكون بدیلا للأفكار، بل للنظریات

والمدرسة الشعوریة (ولیام جیمس، وبرغسون) ومدرسة التحلیل النفسي (فروید)...إلخ. وھنا كذلك
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أعثر على ما سمي "بالمدرسة النفسیة الإسلامیة" كتجاوز وبدیل لھذه النظریات والمدارس 

المشار إلیھا آنفا.

سة الإسلامیة "تعترف بالطبیعة البشریة وغرائزھا الكامنة فیھا (...) فالإسلام أعلم إن المدر"

بالطبیعة البشریة، وأدرى بدوافعنا الفطریة التي یصعب ولا یمكن كبتھا بأي حال من الأحوال ولكن تلك 

م إلى أن یدھا ووجھھا ضمن حدود معقولة، یرضى بھا العقل السلیم، ولقد أشار القرآن الكریقالغرائز 

تصارع في نفوسنا یھا بواعث التقوى وعوامل الفجور تالطبیعة الإنسانیة مركبة من الخیر والشر، وف

"(...))89(.

ما ونفس وثم أن صاحب ھذا النص یؤسس خطابھ ھذا أعلى آیتین من القرآن الكریم ھما: "

وما أبرئ نفسي إن كذلك: "وسواھا، فألھما فجورھا وتقواھا، قد أفلح من زكاھا، وقد خاب من دساھا".

.)90(النفس لأمارة بالسوء إلا ما رحم ربي إن ربي غفور رحیم"

برون إنھا قدمت في منظور وتصور ھذا الاتجاه یعت-ىوبھذا المعن–فالمدرسة النفسیة الإسلامیة 

لھم دراسة ھامة في إطار ما یسمونھ "علم النفس الإسلامي".

نا بعض ملامح علم النفس الإسلامي وخصائصھ، ولو قمنا إن ھذه الدراسة (...) قد قدمت ل"

باستقراء شامل لآیات القرآن الكریم فجمعناھا وصنفناھا على حسب الأبواب والفصول مع التحلیل 

والتركیب والمقارنة مع المدارس النفسیة المعاصرة، لخرجنا بمدرسة نفسیة قرآنیة جمعت كل المدارس 

بین لنا أنھا قد أغفلت النظرة الشمولیة لسلوك رس حیث قمنا بتقییمھا، تفھذه المداالنفسیة المعاصرة، 

.)91(وطبیعة الإنسان"

جاوز النظریات العلمیة في علم ف أن القرآن الكریم كنص دیني قد تإن النص ھنا یوضح كی

النفس والتي تناولت دراسة السلوك الإنساني بشكل أحادي ناقص ومبتور.

المسلمین عندما خوانتحدث "قنمي بكن" وھو واحد من حركة الإوفي نفس الاتجاه والفھم ی

(...) یكمن في تفرد المنھج الإسلامي عن سائر المناھج للوضعیة، وفي قدرتھ على اعتبر أن السر " 

تنظیم الحیاة الإنسانیة تنظیما دقیقا یحفظ علیھا إنسانیتھا ویفیدھا غوائل الانحراف والتطرف 

.)92(والشذوذ.."

.)93(ھ في الدین"ھمن یرد الله بھ خیرا یفقلى ذلك بتقدیم : "ویدلك ع

أي یجعلھ یفھم الدین، وكل ما جاء فیھ، لیتمكن من حل كل المشاكل المطروحة علیھ، في الطبیعة 

والمجتمع، بواسطة ما جاء من حلول دینیة في الكتاب والسنة.

لجنس دلیلا قاطعا على ذلك، ولعل المثال الذي ساقھ في ھذا السیاق عن مشكلة أو معضلة ا

وارتباط حلما بالإسلام وحده دون الرجوع إلى علوم أخرى غیره، كعلم النفس، وعلم الاجتماع، 

والقانون... یقول:
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إن المشكلة الجنسیة كواحدة من كثیر من المشاكل التي خلفتھا الحضارة الغربیة والقوانین "

ات العالمیة، لا یمكن حلھا الحل الفطري السلیم ما لم تكن الوضعیة والفلسفات المادیة في أكثر المجتمع

التوجیھ، وفي نطاق الإعلام كما في القوامة في ھذه المجتمعات للإسلام، في نطاق الحكم كما في نظام

.)94(نطاق التعلیم سواء بسواء..."

م ثم لا یجدوا فلا وربك لا یؤمنون حتى یحكمون فیما شجر بینھد بآیة قرآنیة مفادھا: "تشھثم یس

.)95(سلموا تسلیما"یفي أنفسھم حرجا مما فضیت و

ونفس –ولیس بعیدا عن ھذا الطرح، وھذا التوجھ، فلقد عثرت على إجابات تحمل نفس المنطق 

وذلك من قبل مواقف بعض فئات العینة المبحوثة والمستجوبة.-المنظور

طروحة سابقا قصد الوقوف على وفي ھذا الإطار، فلقد طرحت علیھم تساؤلا حول القضیة الم

مواقفھم وأفكارھم. وكان مضمون ھذا التساؤل كالتالي: ھل یمكن أن نقول: إسلامیة المعرفة أم أسلمة 

المعرفة في العلوم الطبیعیة والعلوم الاجتماعیة؟

وعلى ضوء ھذا السؤال فلقد أجابت الفئة الأولى من المبحوثین والمستجوبین، والتي یمثلھا 

السلفي الوھابي بالشكل التالي:التوجھ 

"نحن لا نؤمن بأن ھناك علوم طبیعیة، قادرة وحدھا على تفسیر الطبیعة والكون، كما لا نعترف 

بأنھا بحاجة إلى ما یسمونھ في الغرب المسیحي والیھودي علوم اجتماعیة. فدیننا الحنیف، وقرآننا وسنتنا 

لاعتماد في كل كبیرة وصغیرة على إسلامنا فقط.وعلماؤنا الكبار كغایة في ذلك. أي أننا یجب ا

نا في الكتاب من شيء"".طفا� تعالى یقول: "وما فر

(إجابة جماعیة متفق حول مضمونھا).

وبنفس المعنى والدلالة، فإن الفئة الأولى دائما من المبحوثین والمستجوبین، ولكن ھذه المرة 

سلمون)، فلقد جاءت إجابتھا على السؤال المطروح كالتالي:الممثلة من قبل التوجھ الإخواني (الإخوان الم

" نحن نعتبر أن من واجب المسلمین، العمل على فھم المسائل المتعلقة بالطبیعة أو المجتمع 

انطلاقا من الكتاب والسنة والسلف الصالح، وكذلك كتب العلماء المعاصر بن كسید قطب (معركة 

لامي، العدالة الاجتماعیة في الإسلام...إلخ من الكتب الكثیرة التي الإسلام والرأسمالیة، نحو مجتمع إس

كتبھا..) وكذلك كتب محمد قطب (جاھلیة القرن العشرین، منھج الفن الإسلامي، في النفس والمجتمع.. 

إلخ من الكتب الكثیرة التي كتبھا).

فھناك السیاسة الشرعیة، والاقتصاد الإسلامي، والاجتماع الإسلامي..".

إجابة جماعیة متفق حول مضمونھا).(
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بخصوص الفئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین والمشكلة من الأساتذة والأستاذات وأما 

الجامعیین، فلقد جاءت إجاباتھم على الشكل التالي:

إن الأستاذات اللذان یدرسان العلوم الشرعیة فلقد انسجمت إجابتھما مع الطرح وتوجھ الإسلام 

سي، یقولان:السیا

" یجب أن نعتمد على إسلامنا ودیننا أولا. وإذا حدث وأن تعلمنا علوما من الغرب، وجب إدخالھا 

في الإطار الإسلامي الذي لا یتناقض مع ھویتنا العربیة والإسلامیة، فعلم النفس، علم غربي أوروبي، 

.وكذلك الاقتصاد القائم على الفوائد والربا والتنافس غیر الشریف.."

(إجابة متفق حول مضمونھا).

وكذلك جاءت إجابة الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین والمتكونة من الطلبة والطالبات 

الجامعیین على الشكل الآتي: فلقد قالا الطالبان اللذان یدرسان العلوم الشرعیة ما یلي:

ساتذة الأفاضل، ھو أن العلم "لم نفھم معنى السؤال الجید، ومع ذلك نقول: ما تعلمناه من الأ

الصحیح، ھو العلم الشرعي، وما عداه فھي علوم دنیویة، ھي وسیلة لیس أكثر. فدیننا الكریم عندما 

تحدث عن العلم كان یقصد العلم الذي یعلمنا دیننا وإسلامنا وعقیدتنا".

(أحمد ونعیمة، طالبان جامعیان).

جوبین للعینة المختارة والمشكلة ھنا من الأئمة وأما عن الفئة الرابعة من المبحوثین والمست

والمشایخ الأربعة، فلقد جاءت إجابتھم عن السؤال المطروح كالتالي:

"ما نعرفھ، ھو أن الله تعالى في كتابھ، تحدث عن كل شيء... عن خلق السماوات والأرض 

والإنسان والحیوان... وغیر ذلك.

ت والأرض...".یقول تعالى: "قل أنظروا ماذا في السماوا

ویقول: "وفي الأرض آیات للموقنین...".

مم خلق..."سىنویقول: "فلینظر الان

(إجابة متفق علیھا من طرف الأئمة الأربعة).

ذاتھ فلقد جاءت إجابة الفئة الخامسة من المبحوثین والمستجوبین للعینة المختارة وفي السیاق

جابتھم كالتالي:والتي مثلھا الناشطون الحزبیون، فلقد جاءت إ

حمس: "ما فھمتھ من السؤال، ھو أننا نحن المسلمین واجبنا أن نعمل على أن تكون كل العلوم 

تحت ضوء الإسلام.

ومـا أعرفھ ھو أن التاریخ الإسلامي یشھد بأن المسلمین كانوا السباقین إلى مثل ھذه العلوم".

(حسین، ناشط حزبي).
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علوم طبیعیة وعلوم اجتماعیة وإنسانیة، ولكن دیننا یطلب منا حزب العدالة والتنمیة: "نعم ھناك

أن نعود إلیھ في كل شيء، لأنھ صالح لكل زمان ومكان".

(عبد الوھاب، ناشط حزبي).

الفیس: "أنا لا أرى أن ھناك إسلامیة المعرفة أو أسلمة المعرفة، وإنما ھناك إسلام شامل تحدث 

ھرة عن كل شيء، سواء تعلق الأمر بالخلق في الطبیعة أو المجتمع... القرآن الكریم، والسنة النبویة المط

وأما تعلق بالماضي والحاضر والمستقبل.

فدیننا سبق كل الحضارات، وكل العلوم، عندما تحدث عن الكون، والإنسان، والمجتمع، 

والسیاسة، والاقتصاد... وعن كل شيء".

(كمال، ناشط حزبي).

ة من العینة المبحوثة والمستجوبة والتي مثلھا إطار ومفتش بوزارة وبالمثل فإن الفئة السادس

الشؤون الدینیة والأوقاف الذي عبر عن رأیھ حول السؤال المطروح في ھذا الصدد بالتالي:

"أنا لا أرى أن ھناك تناقض، وتنافر، بین الإسلام كدین ومعرفة، والعلوم الطبیعیة والعلوم 

الاجتماعیة كمعرفة أیضا.

ن بحاجة إلى مثل ھذه العلوم، خاصة العلوم الطبیعیة والتكنولوجیا.. وأما ما یتعلق بالعلوم فنح

، فنحن ندرس ما لا نراه یسيء إلى دیننا وإسلامنا ومعتقدنا".الاجتماعیة

(مزیان، إطار ومتفش بوزارة الشؤون الدینیة والأوقاف).

حوثة والمستجوبة، وعلى اختلاف فئاتھم وجدیر بالذكر ھنا الإشارة إلى أن أفراد العینة المب

وتخصصاتھم ومستویاتھم ومعارفھم وثقافتھم، خطاباتھم ومواقفھم تكاد تكون متطابقة، فھي منسجمة 

ومتقاربة المرجعیات المعرفیة والثقافیة السائدة والمھیمنة في الفضاء الثقافي والمعرفي والفكري، وكذلك 

ائلي.المجال السوسیولوجي والاجتماعي والع

لكن، وفي المقابل، وفي الاتجاه المعاكس، فإني قد عثرت على نصوص، ومواقف وخطابات، 

وطروحات... لا تقبل بمفھوم إسلامیة المعرفة، لاعتبارات ابستمولوجیة ترتبط أساسا بالإطار النظري 

والطرح المنھجي والتحدید المفاھیمي...

من النصوص، ترى بأن الطرح المشار إلیھ وعلیھ، وفي ھذا الإطار، سأحاول تقدیم مجموعة 

أعلاه یدخل في إطار ما سموه بـ "أسلمة المعرفة". ومعنى ذلك، فإن العلوم الطبیعیة، والعلوم الاجتماعیة 

والإنسانیة ھي من إنتاج إنساني عالمي، وإن ارتبط بالعقل الأوروبي الغربي. فبخصوص الإنتاج العلمي 

تستفید منھ كل المجتمعات البشریة، بعیدا عن ثقافاتھا أو لغاتھا، أو والمعرفي، في العلوم الطبیعیة

ھویاتھا... وأما بخصوص الإنتاج العلمي والمعرفي في العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، فإن الأمر كذلك 

یفید الإنسانیة والبشریة، مع فارق یتعلق بقدرة المجتمعات، ومن خلال مدارسھا وجامعاتھا 
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لمیة على إمكانیة إجرائیة ھذه المعارف وتطویعھا، وإخضاعھا إلى معطیات ثقافیة ومراكزھا الع

واجتماعیة وتاریخیة...

ھذه العلوم بحیث لا یمكن القول، علم ومن ھنا، لا یمكن إضفاء ضفة دینیة على منتوجات

لطبیعیة الاجتماع المسیحي أو الیھودي أو البوذي.. وكذلك الأمر بالنسبة لكل العلوم الأخرى، ا

والاجتماعیة. وإذا كان الأمر كذلك فكیف یكون مقبولا بالنسبة لتیار خطاب الإسلام السیاسي الأرثوذكسي 

الذي یزعم أن ھناك علوم طبیعیة أو اجتماعیة مع إضافة مفھوم إسلامي (علم النفس الإسلامي،  وعلم 

الخطاب ...) لھذا، فإن تیار الاقتصاد الإسلامي وعلم الاجتماعي الإسلامي، وحتى الطب الإسلامي

یعتبر أن المسألة ھي أسلمة، ولیست إسلامیة المعرفة، أي أنھا مجرد إیدیولوجیا ضد كل ما ھو النقدي

غربي ولیست معرفة، فالمعرفة تؤسس ذاتھا انطلاقا من قاعدة وخلفیة فلسفیة، في -"غریب" أو أوروبي

إطار المسألة الإبستمولوجیة.

الخطاب النقدي:-2

(...) إن ھذا التیار وإصابتھ حالة من التضخم في وھم الخصوصیة الثقافیة، حتى غدت الرؤیة "

الشكیة المفرطة ھي الطاغیة في التعامل مع الإنتاج البشري في العلوم  والمعارف، الأمر الذي جعل كل 

حتى غدونا العلوم مغازة، وكل المصطلحات موجھة، وشطب مساحة المشتركات الإنسانیة الواسعة، 

نسمع دعوات لأسلمة الطعام، وأسلمة المدن، وأسلمة اللباس، فضلا عن التنقیب..في معادلات 

الریاضیات، وجسوم الفیزیاء، والمركبات الكیمیائیة، مما سیؤدي بالضرورة إلى تضییع (إسلام شمولي) 

.)96(یة (...)"یدخل بإحكامھ لیمارس توصیفا دقیقا لكل المظاھر والتفاصیل والجزئیات الحیات

فلقد حاول كثیر من الإسلامویین، وكما بینت ذلك في ھذه الأطروحة، أقحام أنفسھم دون علم 

ودون تخصص علمي في المجال أو المعرفة استعمال كثیر من الآیات القرآنیة، والأحادیث النبویة، 

البرھان والدلیل والتي یرون ویعتقدون أنھا دلالة علمیة على الموضوع المطروق، تكفي بأن تقدم

القطعي على صحة ما یرید أن یقدمھ ھذا الكاتب أو ذاك.

" لھذا تشھد ظاھرة الاستدلال المتكلف بالآیات والأحادیث وتحمیل النصوص أكثر مما تحتمل، 

عن طریق إقحامھا بصورة لا تتناسب مع المنھج -بحجة الأسلمة–لیا من التعسف العلمي اوتحوي قدرا ع

على النص. -بحسن نیة–نضبط بأصول معروفة في التفسیر والفقھ، وھو یمثل اعتداء الشرعي الذي ی

ویتصور بعض أصحاب ھذه الكنایات أنھ لا بد من إقحام الآیات والأحادیث وبعض مقولات علماء 

".)97(السلف في أفكاره وإبداعاتھ العلمیة حتى یكون كاتبا إسلامیا أو ممن یساھمون في أسلمة المعرفة
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علي حرب-أ

ومھما یكن، وفي سیاق ضبط مفھوم أسلمة المعرفة كمقولة، حاول "علي حرب" أن یقدم لنا 

مقولة (أسلمة المعرفة) تعني أن ھناك منظومة معرفیة تخص المسلمین وحدھم معناھا، عندما اعتبر أن "

لاف، والحاكمیة من دون سواھم، ومھمة الدعاة أن یعملوا على شرحھا ونشرھا، كالقول بنظریة الاستخ

تجلى معناه وأثره في كل صدر عن حقیقة مطلقة أو أصل ثابت یالإلھیة، والرؤیة التوحیدیة الكونیة التي ت

.)98(مستویات الوجود ودوائر الحیاة ومناشط الإنسان"

أسلمنا بھذا اإذ-في نفس الوقت–وھنا لا بد من الإشارة إلى مسألة في غایة الأھمیة والخطورة 

مبعث خطورة ھذا الوضع... ھو أولا یدیولوجي التبسیطي لقضیة أسلمة المعرفة ذلك أن "الفھم الإ

انعكاسھ على مستقبل البحث العلمي ... في دراسات العلوم الطبیعیة والاجتماعیة معا. فالأساس في 

.)99(البحث العلمي الحدیث أنھ لا یقوم على مسلمات وھو منھج یعتمد على الشك"

بین العلم والدین في منظور خطاب الإسلام السیاسي ونخب ودعاة إسلامیة وتجاوزا للخلط 

ة العلمیة، بینما بتجرالمعرفة، لا بد من القول أن العلم یختلف اختلافا جوھریا عن الدین، فالعلم قوامھ ال

بطة قوام الدین ھو الإیمان. وعلى أساس ھذا الاختلاف، فإنھ یمكن تحدید طبیعة المعرفة العلمیة المرت

أساسا بإمكانیة التقدم العلمي على مستوى العلوم الطبیعیة،  وكذلك العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، وھذا ما 

التقدم العلمي یتمثل في الانتقال من اكتشاف یشكل مقصدا أو ھدفا للعلم والمعرفة العلمیة، وعلیھ فإن "

ثر أساسیة والأكثر عمقا. وجعل المعرفة العلمیة العلاقات السببیة البسیطة نسبیا إلى صیاغة القوانین الأك

والاكتشاف الجدید لا یشطب عادة النتائج السابقة للعلم ولا یلغي صحتھا الموضوعیة تماما، وإنما یعین 

.)100(حدودھا وشروط صحتھا ویحدد مكانھا في النظام العام للمعرفة العلمیة"

لنقدي، قصد الوقوف على انزلاق دعاة وبمنطق الاستمرار في تقدیم نصوص في إطار الخطاب ا

إسلامیة المعرفة، وابتعادھم عن المعرفة والعلم، واعتمادھم الإیدیولوجیة الدفاعیة ضد "الآخر" 

الغربي، جدیر بي، وفي ھذا المقام تقدیم فكر ومنظور "روجي جارودي" كمساھمة في زیادة -الأوروبي

میة المعرفة من الحركات الإسلامویة عبر خطاب الإسلام فھو قد أطلق علیھم أي دعاة إسلا.الفھم العلمي

السیاسي كإیدیولوجیا اسم "الدوغمائیون".

وكان ھؤلاء الدوغمائیون قد توصلوا، انطلاقا من الفكرة التي مفادھا أن القرآن لا یتضمن أي "

أن القرآن شيء كان یتناقض مع الكشوف العلمیة في كل عصر، إلى ھذه النتیجة الكسول التي مؤداھا

الكریم یحتوي كموسوعة، كل المعارف الممكنة، وأن المرء یمتلك الإجابات عن كل المسائل إذا عرف 

.)101(القرآن الكریم عن ظھر قلب وعرف السنة"
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الإسلام الحي ینبغي لھ أن یعتني إن روجیھ جارودي وھو یتحدث عن الإسلام، فإنھ اعتبر أن " 

.)102(م لدى العظماء الغربیین، من كانط إلى باشلار"بالتفكیر النقدي في نمو العلو

وھذا ما یمكن عده جشاعة وجرأة من قبل باحث وفیلسوف لا یعترف بالنظرة الضیقة 

واللاعلمیة، من قبل إسلامیة المعرفة، ویعقد علاقة بین الإسلام والتفكیر النقدي لعلماء وفلاسفة أوروبیین 

وھذه الجرأة أعثر على نص في غایة الأھمیة العلمیة والفكر وغربیین، ولیس بعیدا عن ھذه الشجاعة،

لیس من وظائف الرسل ما ھو من عمل المدرسین ومعلمي النقدي لـ: محمد عبده حیث یقول: "

ھ تعلیم التاریخ، ولا تفصیل ما یحویھ عالم الكواكب، ولا بیان ما اختلف ا لالصناعات، ولیس مما جاءو

من طبقات الأرض، ولا مقادیر الطول فیھا والعرض، ولا ما تحتاج إلیھ من حركاتھا، ولا ما استكن 

النباتات في نموھا، ولا ما تفتقر إلیھ الحیوانات في بقاء أشخاصھا وأنواعھا، وغیر ذلك مما وضعت لھ 

العلوم، وتسابقت في الوصول إلى حقائقھ الفھوم، فإن ذلك كلھ من وسائل الكسب وتحصیل طرق الراحة 

"(...))103(.

أیضا یمكن العثور على مواقف من قبل بعض أفراد العینة المبحوثة والمستجوبة، والذین وھنا 

جاءت إجاباتھم تصب في اتجاه الخطاب النقدي.

المطروح سابقا على الشكل التالي:فلقد أجابت الأستاذة الجامعیة من الفئة الثانیة عن التساؤل

لا أرى تناقضا بین الإسلام كدین، ام الأخرى، وأن"یجب أن نضع حدا فاصلا بین الدین والعلو

وعلم الفیزیاء، وعلم البیولوجیا، أو علم النفس، وعلم الاجتماع، وعلم القانون مثلا... وعلیھ فلیس ھناك 

داع إلى إضافة مفھوم "إسلامي" على ھذه العلوم...".

(شھرزاد، أستاذة جامعیة).

نفسھ ة المبحوثة والمستجوبة، فلقد قال ردا على التساؤلوكذلك الطالب الجامعي من الفئة الثالث

المشار إلیھ سابقا ما یلي:

"لم یسبق لي أن تعرفت على ھذه المشكلة المطروحة في ھذا السؤال، ولكن ما أعرفھ ھو أن 

العلوم بحسب اختصاصھا، فھناك علوم إسلامیة، وعلوم طبیعیة، وعلوم اجتماعیة..."

(الطیب، طالب جامعي).

كما وأن الأستاذة الجامعیة والمدرسة للعلوم السیاسیة، من الفئة الثانیة، فلقد أجابت ھي الأخرى 

عن ذلك التساؤل بالتالي:

"أنا لا أرى أیة مشكلة بین أن نتعلم العلوم الطبیعیة، والعلوم الإنسانیة، والاجتماعیة، وفي نفس 

بدیننا وإسلامنا.الوقت نتمسك 
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 مع فكرة الإسلامیة للعلوم، ولا مع فكرة الأسلمة لنفس العلوم، فلكل مقام مقال".لذلك، أنا لست لا

(نوال، أستاذة جامعیة).

ل في إطار تغلیب ألة إسلامیة المعرفة ودعاتھا، تدخوبالنتیجة، فإنھ یمكن القول أن مس

أي أن .ةالاعتبارات الإیدیولوجیة على حساب الاعتبارات العلمیة والمعرفیة والإبستمولوجی

الابستمولوجیة، وبھذا المعنى المطلوب في ھذه الدراسة غائبة في خطاب الإسلام السیاسي ونخبھ 

لذى فھم یعتقدون خطأ أن الدین وحده یعد مرجعا أساسیا، ومعرفة أصیلة صالحة لكل زمان .الفكریة

یمكن طرحھ، فھي أي ومكان، وقادرة على أن تجیب الإنسان (العالم والمفكر) عن كل سؤال أو إشكال 

المعرفة الدینیة وحدھا تحمل الحقیقة المطلقة والأبدیة.

شبت بھ عن كونھا سیاجا دوغمائیا مغلقا یتوھذا ما یجعلني أقول أن ھذه المطارحة لا تخرج 

مع أي نوع آخر من المعرفة (مطارحة والخلافخطاب الإسلام السیاسي كمیزة ولھویة قصد الاختلاف

مثلا).الخطاب النقدي 
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ثالثا: الإسلام السیاسي والحداثة:

لا أرید ھنا التطرق إلى الحدیث عن مفھوم الحداثة في المنظور الغربي، ذلك لأن الموضوع 

المتناول في ھذه الأطروحة المقترحة لا یتناول ذلك.

ولما كان الأمر كذلك، فإني سأقتصر ومن خلال ھذا البحث على التعامل مع الحداثة من منظور 

الإسلامیة، في وعي نخبھا انطلاقا من النصوص التي -إسلامي أو من تصور الثقافة العربیة-عربي

ن مطارحاتھ وخطاباتھ.الشحنة الإیدیولوجیة، في كثیر مطرحتھا (أي الحداثة) كموضوع سجالي یحمل

عن مفھوم حقبة متأخرة كثیرا الإسلامیة في -لقد تبلور تناول مفھوم الحداثة في الثقافة العربیة

الغربیة، أي أن البذور الأولى لھذا التطور قد ارتبطت بالنصف الثاني من -الحداثة في الثقافة الأوروبیة

عند العرب والمسلمین.-فقط–القرن العشرین 

مة قویة تعود إلى دثم أن ارتباط الحداثة ودخولھا الفضاء العربي الإسلامي حدد من خلال ص

نابلیون على مصر بلدان العربیة والإسلامیة، وبحملةالغربي لل-ار الأوروبيوالاستعمةمفھم الكولونیالی

تحدیدا.

الإسلامي ونخبھ إلى ثنائیة الرافضین -فلقد أدت ھذه الصدمة إلى انقسام حاد في الوعي العربي

ردود فعل مفھوم نتیجة . وبمعنى آخر فلقد ولدت الحداثة كلھا، أي للحداثة، والمدافعین عنھا والداعیة إلیھا

متناقضة وصراعیة بین دعاة العودة إلى الماضي وتمجیده، وإلى مفھوم الأصالة والخصوصیة الذاتیة 

والھویة الإسلامیة... ودعاة الإعجاب بھا، والاحتذاء بالآخر الأوروبي وأخذ واقتباس علمھ وثقافتھ ونمط 

تفكیره في الاقتصاد والسیاسة ونظرتھ للعالم على وجھ العموم.

یر بالذكر، فإن ھذا البحث سوف یحاول التركیز على ما قدمتھ نصوص رفض الحداثة داخل وجد

تیار خطاب الإسلام السیاسي الذي یرى أن الحداثة دعوة یراد بھا القضاء على الإسلام، والعمل على 

تھ تدنیسھ وطمسھ... من جھة، ومن جھة ثانیة دعاة الحداثة في منظور الخطاب النقدي بمختلف مقاربا

وتوجھاتھ الفكریة والثقافیة.

ھذا وذاك، لا بد من الإشارة إلى محاولة ضبط وتحدید مفھوم الحداثة معرفیا وعلمیا، ثم وقبل

-التطرق إلى لمحة خاطفة عن الدواعي التي أدت إلى نشأتھا في العالم الأوروبي، وكذا في العالم العربي

بین مفاھیم الحداثة ومفاھیم الإسلام السیاسي، ثم طرح  الإسلامي. ثم تحدید مفاھیمي یسمح بالحد الفاصل

الإسلامي مع محاولة الوقوف على -مسألة الحداثة كمشروع فاشل لم یكتب لھ النجاح في الفضاء العربي

بعض الأسباب التي أدت إلى ذلك من وجھة نظري، دون أن أنسى بعض المثقفین والمفكرین المعاصرین 

ستئناف البدء، أي إلى الدعوة مرة أخرى، وبإلحاحالذین حاولا وعادوا إلى ا
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إلى الأخذ بالحداثة، وھم یضعون أنفسھم في خط التیار العقلاني الحداثي في مواجھة خط التیار 

الإسلاموي والأصولي.

في تحدید مفھوم الحداثة:-1

سلامي، القیام الإ-یكون لزاما علي، وأنا بصدد الحدیث عن إشكالیة الحداثة داخل الفضاء العربي

أولا بتحدید وضبط مفھومھا في التصور العلمي والمعرفي. ترى ماھي الحداثة وكیف عرفتھا نخبة من 

... جملة الفتوحات اللاھوتیة والعلمیة المثقفین والمفكرین العرب؟ یعرفھا "محمد أركون" فیقول: "

عة واضحة بالقیاس إلى المناخ والفلسفیة التي حصلت في أوروبا منذ القرن السادس عشر، وشكلت قطی

.)104(العقلي للقرون الوسطى"

... نمط حضاري یختلف جذریا عن ي" عندما أعتبرھا "فویعرفھا كذلك "عبد المجید الشر

.)105(الأنماط الماضیة أو التقلیدیة...."

...ھي انقلاب إیدیولوجي وفكري جوھري، حدث عندما وكذلك یحددھا سمیر أمین فیقول: "

.)106(جتمع نفسھ مسؤولا عن مصیره، عندما أعلن الإنسان أنھ ھو صانع تاریخھ"اعتبر الم

ومن خلال ھذه التعاریف الثلاث السابقة یمكن الوقوف على الدلالات الأساسیة التالیة:

ترتبط الحداثة كمفھوم بالعقلانیة والإنسانویة-

ة المتسمة بالعقلیة التقلیدیة.ة التاریخیة الماضییعة جذریة، وانقلاب ثوري مع الحقبالحداثة قط-

الحداثة وعي اجتماعي وإنساني یدفع إلى حتمیة التغییر.-

وحتى  أرفع وأتجاوز الغموض واللبس الذي یمكن أن أقع فیھ، إذا رادفت مفھوم 

وواسعا من حیث ، ذلك أن بینھما فرقا جوھریاModernisationبمفھوم التحدیثModernitéالحداثة

فاعلیة سیاسیة واجتماعیة تروم تطویر بین المجتمع وعلیھ فإن التحدیث ھو "ون.التعبیر والمضم

وائم بین مستوى التحولات الطارئة على صعید الزمان، والمكان، والعلاقات تنىوالسیاسة والاقتصاد ب

.)107(الاجتماعیة، والحاجات، والصلات المتزایدة تواشجا بین المجتمعات"

ین لي أن التحدیث ھو ذلك المظھر الخارجي والمادي، لفعلھ (أي ومن خلال ھذا التعریف یتب

التحدیث) الذي یمكن الوقوف علیھ على المستوى الاقتصادي والاجتماعي.. وبمعنى آخر یمكن للدولة أن 

-تنجز مشروع التحدیث عبر سیاساتھا ومخططاتھا التنمویة، ولذلك یمكن القول أن المجتمع العربي

ن یستطیع أن یحقق مشروع اكبمروع التحدیث المادي، ولكنھ لیس بالسھولة الإسلامي قد یحقق مش

الإسلامیة دلیل على ذلك، فلقد شیدت -الحداثة الفكریة والثقافیة. ولنا في تجارب المجتمعات العربیة

العمارات الشامخة، وأقامت المدن الحدیثة، وشقت الطرقات الواسعة، ووضعت السكك الحدیدیة 

یدة، والمترو، والتروماي... وغیر ذلك. (تجربة بلدان الخلیج مثلا) غیر أن فاعلیة الحداثة للقطارات الجد

الإسلامي، والتأكید على -على مستوى الفكر والثقافة وتحدید البنیة العقلیة للإنسان العربي
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حقوق الإنسان والعمل على المساواة بین الرجل والمرأة... ھذا أمر لازال بعیدا في مقابل ما

تحقق على مستوى التحدیث كما أشرت إلى ذلك آنفا.

الإسلامي:-ربية في الفضاء الأوروبي والفضاء العلمحة خاطفة عن الحداث-2

الحداثة بالتحولات التاریخیة الكبرى التي شھدتھا أوروبا، فھي نتیجة علاقات صراع ترتبط

ولذلك فلقد جعلت من نفسھا وذاتھا فكرة قائمة .بغیرھا من المنظومات الفكریة والثقافیة التقلیدیة السائدة

على القطیعة الحاسمة بین مرحلتین تاریخیتین، وبین عقلیتین، وبین خطابین، خطاب جدید، مقابل خطاب 

... وفي ھذا المقام لا بد من الإشارة إلى ةیة أو أرثوذكسیھوتقدیم، ومعرفة حدیثة ضد معرفة تقلیدیة لا 

ت على مفھومین جوھریین ھما: مفھوم العقلانیة، ومفھوم الإنسانویة، كما مر أن الحداثة الأوروبیة قام

معنا. 

لفكري والتاریخي: اللاعقلانیة ...نشأت في علاقة صراعیة مریرة بنقیضھا افالعقلانیة "

... كنایة عن وأما الإنسانویة فھي ".)108(روسطیة التي مثلتھا الكنیسة والفكر اللاھوتي الذي احتضنتھ"الق

.)109(نظرة جدیدة إلى الإنسان بوصفھ "جوھر" العالم ومركزه وصانع مصیره فیھ"

إن العقلانیة، وبھذا المعنى المشار إلیھ، قد جعلت من الإنسان أساسا ومصدرا للمعرفة في مقابل 

النص الدیني الذي كان مھیمنا ومحتكرا للمعرفة معتبرا أن الحق والحقیقیة عنده لا یمكن إلا أن یكونا 

طلقین وأبدیین.م

یشاء ویحدد ما یشاء، ویرسم بالتالي ومع الانسانویة، قد أصبح الإنسان أیضا وحده الذي یقرر ما

الإسلامي لم تعرف تلك التحولات التاریخیة الكبرى -تاریخھ ومصیره. غیر أن الحداثة في العالم العربي

لاستعمار والظاھرة الكولونیالیة إلى مة الحداثیة جراء وصول ادالتي عرفتھا أوروبا، وإنما عرفت الص

ه البلدان غازیة ومحتلة ومستعمرة.ذھ

في ركاب زحف سیاسي وعسكري -في تاریخنا العربي الحدیث–... إن فكرة الحداثة ولدت "

أوروبي منذ زمانا منذ غزوة بونابارت لمصر، في خواتیم القرن الثامن عشر إلى انھیار الإمبراطوریة 

.)110(تركیا الحدیثة بعد الحرب العالمیة الأولى"العثمانیة ومیلاد

ورة ثقافیة ارتبطت بمحاولة ن أن نقول عنھا أنھا ولدت نتیجة ثلھذا نجد أن فكرة الحداثة لا یمك

ة تاریخیة معینة.لیدیة البالیة داخل المجتمع في حقبتجاوز الماضي والقطیعة مع المنظومة التق

..) فإنھا اتسمت بخصوصیة ذاتیة جعلت منھا حداثة ولما لم تكن كذلك أي (ثورة ثقافیة.

"معطوبة".

، كما بینت ةسبب أساسي ھو: ارتباطھا بالظاھرة الكولونیالیة والاستعماریأقول معطوبة، وذلك ل

إلى ما أصبح یطلق علیھ مفھوم "صدمة الحداثة".تذلك سابقا، والتي أد
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مبدأ "ثنائیة الوعي" خطاب النخبة العربیة وھذا السبب أدى إلى ظاھرة التفكیر الذي یقوم على 

دید، جالمنقسم بین الحداثة والذات، الغرب والإسلام، الدیمقراطیة والشورى، القدیم والجدید، التقلید والت

الإسلامیة إشكالیة الحداثة بكل -عیش الثقافة العربیةتالأصالة والمعاصرة...إلخ. وھذا ما أدى إلى أن 

تحدیاتھا.

.لیست ھذه المشكلیة مجرد مشكلیة حضاریة، وإنما ھي كذلك مشكلیة مصیریة"یقول أدونیس:

( من اأن الفكر العربي لن یكون لھ أي تأثیر أو فاعلیة، بل لن تكون لھ أیة قیمة، إلا بدءً يوفي رأی

.)111(مجابھة ھذه المشكلیة، ومن داخل الثقافة العربیة، أو الحضارة العربیة ذاتھا)

الإسلامیة صدمة الحداثة؟ وبمعنى آخر، كیف -أو جابھت الثقافة العربیةترى كیف واجھت

تناولت النخب العربیة المثقفة ھذه الإشكالیة، وكیف تعاملت معھا؟

الإسلامیة التي تناولت -وللإجابة على ھذا التساؤل جدیر بالذكر القول أن النخبة المثقفة العربیة

ة على نفسھا، بین من راح یدعو إلى الأخذ بقیم الغرب المتفوق وتعاملت مع إشكالیة الحداثة، وھي منقسم

تخل عنثقافیا وحضاریا، وسیاسیا واقتصادیا... وبین من راح یقول أن الأخذ بالحداثة الأوروبیة، ھو

ف الصالح وأصالة الھویة الثقافیة والفكریة... وعلیھ، فلقد تشكلت ھذه النخبة من تیارین لالتراث وقیم الس

وفي ھذا السیاق، وارتباطا بالموضوع المطروح في ھذه الأطروحة ناحرینن متناقضین ومتأساسیی

سأحاول أن أشیر إلى ذلك الصراع بین تلك النخبة المثقفة "الثنائیة" والمشكلة ھنا من خطاب الإسلام 

الإشكالیة التي موقفھا من إشكالیة الحداثة. وھنا لا بد من القول أن ھذه دالسیاسي والخطاب النقدي وتحدی

.19ددة وراھنة، رغم أن عمرھا یعود إلى القرن خبة المثقفة ھي إشكالیة قدیمة متجتحمل ثنائیة الن

الحداثة في خطاب الإسلام السیاسي:-3

في ھذا المقام مجموعة من النصوص التي ترجع إلى النخبة المثقفة الإسلامویة سأستعرض

مشروع كمتنھ منظومة إیدیولوجیة تطرح ذاتھا یحمل فيالحاملة لخطاب الإسلام السیاسي الذي 

التعبیر الحاسم والرافض -وفي ھذا الصدد–دیني من شأنھ -سیاسي وكذلك طرح ثقافي-اجتماعي

لمشروع الحداثة باعتبارھا فكرة یمكن إدراجھا في باب الوافد والغریب، والغازي والاستعماري، 

صفات والنعوت السلبیة التي تدل دلالة واضحة على طبیعة والكافر، والفاسد...وغیر ذلك كثیر من ال

الخطاب السجالي والإیدیولوجي البعید عن التناول العلمي والمعرفي للإشكالیة.

:حسن البنا-أ

خاطب حركة الإخوان المسلمین عندما قال لھم وبكل یفما ھو الشیخ حسن البنا، وھو یتحدث بل 

نقف في وجھ ھذه الموجة الطاغیة من مدنیة المادة وحضارةما إجمالا: فھي أن أحزم وتشدد : "
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المنع والشھوات، التي جرفت الشعوب الإسلامیة، فأبعدتھا عن زعامة النبي صلى الله علیھ 

عن رحسنوسلم وھدایة القرآن، وحرمت العالم من أنوار ھدیھا، وأخرت تقدمھ مئات السنین، حتى ت

نا واقفین عند ھذا الحد بل سنلاحقھا في أرضھا وسنغزوھا في عقر أرضنا ویبرأ من بلائھا قومنا، ولس

دارھا، حتى یھتف العالم كلھ باسم النبي صلى الله علیھ وسلم، وتوقن الدنیا كلھا بتعلیم القرآن وینتشر ظل 

.)112(الإسلام الوارف على الأرض وحینئذ یتحقق للمسلم ما ینشده، فلا تكون فتنة ویكون الدین كلھ �"

ین متناقضین، ومتوازیین مین أمام طریقي نفس السیاق یضع حسن البنا حركة الإخوان المسلوف

شكل نھجا یجب أن تسلكھ الأمة...یبحیث لا یمكن أن یلتقیا، ثم یوجھ الحركة إلى الطریق الذي یراه 

بھا ... إنكم سترون أمامكم طریقین كل منھما یھیب بكم أن توجھوا الأمة وجھتھ وتسلكوایقول: "

سبیلھ، ولكل منھا خواصھ وممیزاتھ وآثاره ونتائجھ ودعاتھ ومروجھ، فأما الأول فطریق (الإسلام) 

وأصولھ وقواعده وحضارتھ ومدنیتھ، وأما الثاني فطریق (الغرب) ومظاھر حیاتھ ونظمھا ومناھجھا، 

ذي یجب أن یسلك یق الوحید الوعقیدتھا أن الطریق الأول طریق (الإسلام) وقواعده وأصولھ ھو الطر

.)113(وجھ إلیھ الأمة الحاضرة والمستقبلة"وأن ت

إن خطاب الإسلام السیاسي، وإن لم یشر في بعض كتاباتھ، صراحة إلى مفھوم الحداثة، فإن ذلك 

راجع إلى أن ھذه النخبة المثقفة المنتجة لھذا الخطاب تعتقد أن المسألة ترتبط أساسا بمفھوم الحضارة 

-في كل مرة–بالمعنى الشمولي والواسع للمفھوم الذي یضعونھ رب)رة الغربیة (الغالمادیة، أو الحضا

مقابل وفي علاقة جدیدة وتناقضیة، وحتى صراعیة مع مفھوم الإسلام، أو الدین، أو الأمة الإسلامیة أو 

العقیدة، أو المنھاج (المنھج)...

أبو الأعلى المودودي:-ب

أجد أن أبو الأعلى المودودي وفي أغلب ما كتبھ كمنظر للحركة وفي ھذا المعنى المشار إلیھ آنفا

ر إلى ما أقولھ ھنا... أي التصادم بین ییش-ذلك الوقت-الإسلامویة في الھند والباكستان والعالم العربي في

الحضارتین، الحضارة الإسلامیة والحضارة الغربیة.

یعا، لأنھم حاملو حضارة مستقلة تامة إن المسلمین كانت حالھم غیر حال تلك الأمم جم"یقول:

ختلف اختلافا تذات دستور واضح مكتمل شامل لجمیع شعب الحیاة الإنسانیة من ناحیتي الفكر والعمل، 

زاحمان في كل تتأن جاءت ھاتان الحضارتان -بطبیعة الحال–كلیا عن مبادئ الحضارة الغربیة. فكان 

التصادم قائما بین القوتین إلى ھذا الیوم یؤثر في كل مجال وتصطدمان على كل صعید، ولا یزال ھذا 

.)114(شعبھ من شعب حیاة المسلمین العملیة والاعتقادیة أسوأ الآثار"

بل یذھب إلى أبعد من ھذا عندما یحاول أن یبین للمسلمین أن الحضارة الغربیة ھي خاطئة 

ول: بالأساس، ومنحرفة أیضا، وھذا ما سیؤدي إلى فنائھا واندثارھا. یق
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سواء ھذا الشرق أو الغرب، وھذه الأمة المسلمة وغیرھا من الأمم، فقد حلت بھا جمیعا نكبة "

واحدة، ھي أنھ استولت علیھا حضارة نشأت في أحضان المادیة الخالصة. ھذه الحضارة قد أسست 

ادھا واجتماعھا كلمتھا النظریة والعملیة على قواعد خاطئة. وقد جرت فلسفتھا وعلومھا وأخلاقھا واقتص

وسیاستھا وقانونھا وبالجملة كل ما یتصل بھا، قد جرى كل ذلك من نقطة انطلاق منحرفة وبقي یخطو 

-وھي الھلاك–ویرتقي في وجھة غیر صحیحة، حتى انتھى إلى مرحلة ترى منھا نھایة ھذه الحضارة 

.)115(قریبا"

سید قطب-ج

وان المسلمین في مصر، والعالم العربي كمنظر لحركة الإخسید قطبوفي نفس المعنى أردف 

الإسلامي، ما رآه أن الحضارة الغربیة، وبسبب انحرافھا ھي آیلة إلى زوال، یقول:

ت من حمل ھذه الحضارة المادیة، والمضي في متاعھا حقیقة أن البشریة قد شقیت وتعب"

وذ العقلي والجنسي، وآثار المترف، وحقیقة أن الفساد والانحلال والأمراض العصبیة والنفسیة، والشذ

ى الأمم والأفراد، وتفتح الأعین بعنف على الشر والفساد لھ تنخر في جسم ھذه الحضارة، وتشقذلك ك

.)116(والدمار..."

طرح والفھم السابق یمكن العثور على نصوص ترجع إلى خطاب الإسلام السیاسي وفي نفس ال

ك ما كتبھ عبد السلام یاسین كمفكر ومنظر تستعمل مفھوم الحداثة صراحة. من ھذه النصوص ھنا

مفھوم الحداثة على اعتبار أنھا تناقضت الإسلام فھو یقول: " لمغربي إسلاموي حول موقفھ الرافض 

إني أبحث عن المنھج لأقطع مع دینامیكیة .القرآن ھو تلاوتي الوحیدة وتصرفات الرسول ھي نموذجي

لى نشاط تحرري موجھ نحو توحید الشعوب المسلمة، إنھ الحداثة الفارغة الذي یمكننا من الوصول إ

.)117(یتعلق بأسلمة الحداثة ولیس یتحدیث الإسلام"

الحداثة ھي تقدیس وفي سیاق رفض عبد السلام یاسین بشیر إلى سبب الرفض عندما یقول: "

التمرد على وھذا یعني أنھ لكي نصل إلى الحداثة لا بد من .القانون الطبیعي للعقل وخضوعھ لأوامره

.)118(المقدس الإلھي"

عوض بن محمد القرني-د

في الوھابي، فلقد ذھب ى التیار السلرني، المثقف السعودي المنتمي إلالقعوض بن محمدأما

بعیدا في رفضھ الحداثة، عندما راح یتھم مجموعة من المفكرین والمبدعین والمثقفین العرب بالإلحاد، 

سق... وغیر ذلك.فمار والصھیونیة، والشیوعیة، والوالكفر، والانتماء إلى الاستع

إن القرني لم یخرج عن تناول مفھوم الحداثة بعقلیة صدامیة، وصراعیة، كغیره من دعاة خطاب 

الإسلام السیاسي المشار إلیھم أعلاه، یقول:
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ھم إلا من إن الحداثیین العرب حاولوا أن یجدوا للحداثة جذوارا من التاریخ الإسلامي، فما أسعف"

كان على شاكلتھم من كل ملحد أو فاسق أو ماجن مثل: الحلاج، وابن عربي، وبشار، وأبي نواس، وابن 

ج، وإن الحداثیین العرب ھم مجرد نقلة لفكر أعمدة الحداثة نالراوندي،  والمعري، والفرامطة، وثورة الز

خبیثةوماركیز، إلى آخر القائمة ال، ونیرودا، وبارت،كافي الغرب مثل: الیوت، وباوند، وركیلة، ولور

التي اضطرنا حداثیونا إلى قراءة سیر أھلھا الفاسدة، وإنتاجھا الذي حوى حثالة ما وصل إلیھ فكر 

.)119(البشر"

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة:-ھـ

وعبر وكما یلاحظ ومن خلال قراءة ومتابعة ھذه النصوص التي أنتجھا مثقفون إسلامویون

خطابھم الإسلاموي المتناول لإشكالیة الحداثة، أقف عند الدلالات التالیة:

إن النخبة المثقفة المنتجة لخطابات الإسلام السیاسي لا تفقھ المعنى الدلالي الفلسفي والعلمي -أ

ھا المعرفي على ھذا المفھوم، من خلال الأدبیات لاعلمفھوم الحداثة، وذلك راجع إلى عدم إط

رجعیات الأوروبیة التي أنتجتھ، وما یثبت ذلك، فلقد طرحت سؤالا على العینة المبحوثة والمستجوبة والم

الإسلامي؟-ما مفاده: ما رأیك في ما یطرح حول إشكالیة الحداثة في العالم الغربيالمشار إلیھا سابقا

الاتجاه السلفي فجاءتني الإجابة من طرف الفئة الأولى المستجوبة والمبحوثة، والتي یمثلھا

نحن لا نعرف معنى الحداثة في التصور الوھابي في الجزائر على شكل إجابة جماعیة كالتالي: "

الفلسفي، لأننا لم نطلع علیھ، من جھة، ومن جھة ثانیة نحن نعتمد في كل شيء على مراجع العلماء 

ة متفق حول مضمونھا).المسلمین، وخاصة الذین ینطلقون من الكتاب والسنة فقط". (إجابة جماعی

لھم الطلبة ثوما یؤكد ھذه الفكرة، إجابة الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین والذین یم

لم یسبق لنا أن تعرفنا على ھذا خصصوا في العلوم الشرعیة "توالطالبات الجامعیین خاصة الذین 

لنا نفھم أن دیننا الحنیف كفیل بأن المفھوم... ولكن ما درسناه في الجامعة، ومن خلال ھذا التخصص جع

یقدم لنا كل شيء في ھذه الدنیا، لذلك نحن لسنا بحاجة إلى غیرنا، خاصة الأوروبیین والغرب". (إجابة 

جماعیة متفق حول مضمونھا).

المشایخ وأئمة المساجد جاءت إجابتھم موكذلك الفئة الرابعة من المبحوثین والمستجوبین، وھ

لم یسبق لنا أن سمعنا بھذا المفھوم، وما معناه في الفكر الأوروبي.."  التالي: "الجماعیة بالمضمون

(إجابة جماعیة متفق حول مضمونھا).

حداثة رفض رفضا قاطعا مفھوم التإن النخبة المثقفة المنتجة لخطاب الإسلام السیاسي -ب

ابات العینة المبحوثة والمستجوبة المسلمین، ولنا في إج-ة عنا، نحن العرببیمعتبرة أنھا أي الحداثة غر

أدلة على ذلك.
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فلقد جاءت ن یمثلھم التوجھ الإسلامي الأخوانيفالفئة الأولى من المبحوثین والمستجوبین، والذی

غربي، لا علاقة لھ بدیننا الإسلامي... وقد -الحداثة مفھوم أوروبيإجابتھم الجماعیة بالمحتوى التالي: "

لعلماء المسلمین المعاصرین، أمثال سید قطب، والمودودي، ومحمد قطب... أشار إلى ذلك كثیر من ا

نریده، ونرید تطبیقاتھ یجب أن یبتعد كل البعد عن مثل ھذه المفاھیم وغیرھم كثیر، وعلیھ فالإسلام الذي

المرتبطة بالیھود والمسیحیین...وغیرھم". (إجابة جماعیة متفق حول مضمونھا).

لي الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین والمشكلة من الأساتذة وفي نفس الاتجاه قدمت 

إذا والأستاذات الجامعیین، خاصة الأستاذان المتخصصات في العلوم الشرعیة ذات المحتوى التالي: "

كان المقصود بالحداثة الأفكار الأوروبیة والغربیة التي وصلت إلینا عبر العلوم الدنیویة، أي الاجتماعیة 

).يیة والإسلامیة..." (رضا، أستاذ جامععنسانیة، فھي مرفوضة طبعا، لأنھا تتناقض وعلومنا الشروالإ

: حركة الحزبیین (حمسوأما الفئة الخامسة من المبحوثین والمستجوبین والمشكلة من الناشطین

أفادوني بالإجابات م، وجبھة العدالة والتنمیة، والجبھة الإسلامیة للإنقاذ المحلة الفیس) فلقدلمجتمع الس

التالیة:

الإسلامي -غربي... وأما علاقتھ بالعالم العربي-اعتقد أن الحداثة مفھوم أوروبيحمس: "-

فبطبیعة الحال لا یمكن أن یستوعب داخلھ لأنھ غریب عنھ..." (حسین، ناشط حزبي.

نھا ترتبط بنفي نحن كعرب وكمسلمین تضر بنا الحداثة الأوروبیة، لأالعدالة والتنمیة: "جبھة -

الدین والابتعاد عنھ،  واعتبار الإنسان وحده كل شيء، وھذا ینافي الإسلام الرباني وقیمھ الأخلاقیة 

والعقائدیة" (عبد الوھاب، ناشط حزبي).

الإسلامي..." (كمال، ناشط حزبي)-لا نرید أیة حداثة، فھي غریبة عن العالم العربيالفیس: " -

وبشدة مفھوم الحداثة، ولكنھا ضلمنتجة لخطاب الإسلام السیاسي، ترفإن النخبة المثقفة ا-ج

وبنفس الدرجة تقبل التحدیث ومظاھره المادیة والنفعیة، یقول أستاذ جامعي متخصص في العلوم 

الشرعیة، من الفئة الثالثة المبحوثة والمستجوبة، ما یلي: "

روبا، كالساعة، والسیارة، والتلفون، إذا كان المقصود، ھو الأشیاء الجدیدة الوافدة من أو"

والكمبیوتر... وغیر ذلك، فإن ھذا ما یشكل مصلحة للمسلمین یبقى مقبولا بحسب تلك المصلحة التي لا 

تتناقض والقیم الدینیة والإسلامیة". (رضا أستاذ جامعي).

الفئة إطار مفتش بوزارة الشؤون الدینیة والأوقاف من-وفي نفس المعنى والدلالة–ویقول 

السادسة من المبحوثین والمستجوبین ما یلي: 
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لا أفھم معنى الحداثة انطلاقا من التصور الفلسفي والفكري، ولكن ما یمكن أن أقولھ ھو أن "

دیننا لا یمنعنا من اعتماد كل ما ھو جدید ینفعنا وینفع حیاتنا، فالتطور والتقدم من السنن التي خلفنا علیھا 

....)الخالق." ( مزیان

الحداثة في الخطاب النقدي:-4

سأحاول ھنا أن أقدم مجموعة من النصوص لنخبة من المثقفین والمفكرین العرب، والذین 

اعتبرھم في ھذا البحث منتجي الخطاب النقدي، في مجال تناول مفھوم الحداثة، والقبول بھا باعتبارھا 

ي، فھي أي ھذه النخبة ترى أن مشروع الحداثة، الإسلام-لف المجتمع العربيختشكل حدا حاسما لمسألة ت

والدیني... ھو مشروع تحكمھ الضرورة التاریخیة -ھو مشروع إنساني یتجاوز الانتماء العرفي، والثقافي

الإسلامي وباعتباره جزءا لا -لتقدم وتطور الشعوب والبشر. ولما كان الأمر كذلك، فإن المجتمع العربي

الشامل، فإنھ یمكن لھ أن یستفید من قیم الحداثة ومنجزاتھا الفكریة والعقلیة یتجزأ من المجتمع الإنساني 

الغربیة، التي استفادت أیما استفادة -والثقافیة، ومثلھ في ذلك مثل بعض المجتمعات الأخرى غیر الأوربیة

من الحداثة ومشروعھا التاریخي، كالیابان، والصین مثلا.

الإسلامي یقول:-دیث عن المجتمع العربيفمالا ھو محمد أركون، وفي سیاق الح

ھذا الوضع یحتم علینا ضرورة العودة إلى الوراء والتعرف على حداثة العصر الكلاسیكي، أي "

.)120(تقریبا"1950الحداثة الممتدة منذ القرن السابع عشر وحتى عام 

ثم یضیف، وفي نفس الاتجاه وھو یوجھ كلامھ وخطابھ للعرب عندما قال لھم: 

لا بد للعرب من المرور بھذه المرحلة، من أجل ممارسة العقل المستقل لأول مرة في تاریخھم "

(أقصد العقل المستقل عن مسلمات اللاھوت الدیني) ینبغي أن یذوقوا طعم الحریة ومعنى الخروج من 

عصر قل غیر ذلك یكن مخطئا. ینبغي أن ینتھي الیالقفص: أو من السجن الذاتي للذات (...) ومن 

.)121(الإیدیولوجي العربي یوما ما، لكي یحل محلھ العصر الإبستمولوجي والمعرفي العمیق (...)"

وكذلك فریدون ھویدا المثقف والمفكر الإیراني الذي اعتبر أن الحداثة كفكر وكعقل، مسألة 

یؤدي ضروریة لنھضة مجتمع من المجتمعات، ذلك أن اعتماد الجانب المادي للتحدیث وحده، أمر لا 

ت بالقیم الدوغمائیة في فھم الدین، یقول: الغرض، فضلا عن محاولة التشب

كان الفشل نصیب كل الخطط التنمویة على أنواعھا دینیة كانت أو دنیویة وذلك بسبب إھمالھا "

أبعاد "الحداثة" الفكریة. یرید العالم الإسلامي أن یستورد منجزات الحضارة الغربیة وأن یأخذ بھا دون 

ن یأخذ بفكرھا، بل یرید في الوقت نفسھ، ألا یفرط بثقافتھ الإسلامیة التي ھي انعكاس لارثوذكسیة أ

.)122(جامدة منذ القرن الثاني عشر، ثمة إذن انفصام لا سبیل إلى تجاوزه"
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وبدوره یتحدث ھاشم صالح المترجم المشھور لأعمال ومشاریع محمد أركون الفكریة والعلمیة 

ھوم الحداثة، من زاویة الالتزام بالموقف العقلاني المتزن، فھو یقول:والمعرفیة عن مف

یخیل إلى أن الموقف من الغرب وحضارتھ (أو حداثتھ) لا یمكن أن ینجح إذا ما تم من خلال "

ع لھ، لكي نتخذ موقفا طقاالوالرفض لتبجحاق أمامھ، أو عقدة الغرور الفارغ والنقص والانسحعقدة ا

تجاوز العقد نتجاوز ردود الفعل الانبھاریة والعدوانیة، وینبغي أننب ینبغي أنمتوازنا من الغر

.)123(ارات التاریخیة"یالشخصیة والت

لامي سالإ-وبدون تردد یواصل ھاشم صالح موقفھ من الحداثة، معتبرا أنھا تشكل للعالم العربي

التقلید الأعمى والوقوف شریطة أن نفھم مضمونھا، ونعرف كیف نمارسھا بعیدا عنیةضرورة تاریخ

عند الإدراك السطحي والساذج لھا. یقول: 

إن تجربة الحداثة الغربیة أمر جدیر بالاھتمام فعلا. ولكن یشترط أن ندرسھا من خلال انبثاقھا "

درج، والصعب، والبطيء، فكلما قطعت خطوتین إلى الأمام رجعت خطوة واحدة تالتاریخي وتطورھا الم

سھل أن یتقدم الإنسان، البلغ" التقدم الذي تجاسرت علیھ، فلیس من لتقط أنفاسھا، و"تإلى الخلف لكي ت

.)124(غیر واقعھ وینتقل من حال إلى حال..."یولیس من السھل أن یتحرر المجتمع و

-الإنسان العربيمیزارق والمتناقض، والذي یفوأما محمد الحداد، فلقد أنشار إلى ذلك الموقف الم

تعامل مع منجزات الحضارة الغربیة ومنتجاتھا المادیة النفعیة لكل البشریة، مقبلا، بل المسلم عندما ی

ة، یرفض ویحارب، ویحذر من مفھوم الحداثة كإنتاج فكري . ولكن وفي نفس اللحظومنبھرا أمامھا

وعقلي، وثقافي.

قبل التحدیث نالغربیة، ھو تعامل انتقائي-وبمعنى آخر، یعتقد أن التعامل مع الحضارة الأوروبیة

(التكنولوجیا ومظاھرھا المادیة) ونرفض الحداثة (المظاھر الفكریة والفلسفیة والنظریة والثقافیة) وھذا 

فاق" الواضح والصریح. یقول: نشكل من أشكال "ال

إننا نقبل كل ما ھو حدیث في حیاتنا العامة والخاصة، لكننا نتردد دائما عندما یتعلق الأمر "

نظل في وضع المستھلك العاجز، فنحن مطالبون بتحقیق الحداثة الفكریة حتى لا نعیش حالة بالفكر، لذلك

.)125(انفصام مع ما یحیط بنا من الأدوات المادیة للحداثة"

أن رأى، وقبل الانتھاء من ھذه النقطة جدیر بي الوقوف عند عبد الله العروي عندما وفي الأخیر

ة للإنسان وللبشریة بسنلسفي والمنھجي، ھي "حتمیة تاریخیة بالالحداثة، وبحسب موقفھ الفكري والف

، فھو یقول: "جمعاء

الحداثة موجة العوم ضدھا مخاطرة، ماذا یبقى؟ إما الغوص حتى تمر الموجھ فوق رؤوسنا "

.)126(ة كان"ن قوة فنكون مع الناجین في أیة رتیما بكل ما لدینا محثالة وإما نعوم معفنظل 
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ا یتدارك الأمر ویشیر إلى مسألة في غایة الأھمیة والخطورة، ھذه المسألة ھي ولكنھ سرعان م

قیة الإسلامي، بل إن ھذه العوائق حقی-العوائق التي یمكن أن تقف أمام تحقیق الحداثة في العالم العربي

-روبيعیشھا، ولیس من السھولة بمكان تجاوزھا حتى تتحقق الحداثة، كما تحققت في العالم الأوواقعیة ت

الغربي، فھو یقول: 

عوق تحریر الفرد من مختلف التبعیات السیاسیة، الاجتماعیة، العائلیة، العشائریة، كل ما ی"

الفكریة یعوق التحدیث، كل ما یعوق الحریات المدنیة والسیاسیة یعوق التحدیث، كل ما یعوق 

نیة العلمیة (...) باللجوء إلى الدیمقراطیة في سیادة الشعب (...) یعوق التحدیث كل ما یعوق العقلا

الغیبیات في حیاتنا الیومیة، في كل حركاتنا وسكناتنا، في مأكلنا وملبسنا ودوائنا، في ما نقرأ ونشاھد 

.)127(یعوق التحدیث"

الحداثة كمشروع آفل أو معطل:-5

بل تعود الإسلامي، لیس ولید البارحة، أو في فترة وجیزة،-إن خطاب الحداثة في الفضاء العربي

.20، وتمت بلورتھ في النصف الثاني من القرن 19إرھاصاتھ الأولى إلى القرن 

ربیة، بتأثیر فكرة الحداثة الغربیة الوافدة ت الرؤیة الحداثیة في الثقافة العولدوبمعنى آخر فلقد "

حواشي في الوقت نفسھ الذي كانت تتبلور فیھ مقالة إیدولوجیة إسلامیة مناھضة للفكرة نفسھا في

.)128("منتصف القرن التاسع عشر

-وانطلاقا من ھذا القول، یمكن أن أعتبر أن الخطاب الحداثي في القضاء الثقافي العربي

الإسلامي، یرتبط ارتباطا أساسیا بالحداثة في الفضاء الأوروبي الغربي، وبمعنى آخر أرید أن أؤكد أن 

ة المماثلة للحداثة في العالم یة التاریخیة بمحاولمیلاد ونشوء الحداثة عندنا، كان مرھونا، من الناح

ربي.الغ

لذلك لیس من الصدفة بمكان أن تكون الموضوعات أو المسائل التي اشتغل بھا المثقفون العرب 

ارتبطت بالمشكلة الدینیة، وقضیة العلم ودوره في المجتمع، ونقد رجال الدین وأفكارھم قدكنخبة

المؤثرة في الجماھیر العربیة والإسلامیة أساسا.وخطاباتھم وسلطتھم المعنویة 

خرج مقالة علمانیة عربیة إلى تاسحق وفرح انطون سوادیب شمیللالشدیاق افـ: " مع السید 

كلذعن سمة میزت ولادة -وھو عینھ میلاد الخطاب الحداثي العربي-الوجود، وسیعلن خروجھا

على الانحطاط والتراجع الحضاري قرینةء بدا لھاة التي تجترئ على نقد كل شيیفاعندالخطاب ھي الا

".)129(بما في ذلك الدین

لقد شھد ھذا الخطاب الحداثي، أو ھذه المقالة الحداثیة ازدھارا متمیزا ما بین منتصف القرن 

مثل ھذا الازدھار في تناولھ لموضوعات تتعلقتالتاسع عشر، والربع الأول من القرن العشرین، وقد 
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كلاتھ، والتقدم الحضاري والفكري، والعلم وأثره المادي على الحیاة الاقتصادیة بالدین ومش

والاجتماعیة، والإشارة إلى ما یمكن أن یجعل العرب یقتدون بالوسائل التي أخذ بھا الغرب للوصول إلى 

ي والتقدم في المجال الاقتصادي والتكنولوجي (التحدیث) وكذلك في المجال الفكري والثقافھضة نال

(الحداثة).

لكن ھذا الخطاب الحداثي العقلاني قد واجھھ خطاب مضاد، ومناقض، وعنیف تمثل في خطاب 

ائیة الإسلامیة، ومواقف رجال الدین والإسلام السیاسي المتشددة والرافضة لھذا الخطاب (الحداثة).یالإح

ھذه المواقف یمكن أن تجمل في النقاط التالي: 

فسخ القیم.تیة والإلحاد والغربي شرا مستطیرا ومستودع الماد... باتت ترى في الفكر "

" باتت (...) تخوض حربا أھلیة فكریة ضد خصومھا من الحداثیین الذین أصبحوا، بالنسبة 

إلیھا، أعداء وجب في حقھم التكفیر والقتال".

والانسحاب على النفسنقددھا، مؤثرة التشرھ" انتھت (...) إلى الدفاع عن الھویة ضد "آخر" بت

.)130(من العصر والتاریخ...."

الحداثة والعقلانیة، عند النخبة المثقفة، ماكان لیسمح لخطاب لكن، وفي اعتقادي، أن خطاب

الإحیائیة الإسلامیة، والإسلام السیاسي أن یواجھھ بھذا النوع من العنف، وھذا الشكل من الھجوم الشدید، 

-وبالتالي السیطرة على وعي الإنسان، بل المجتمع العربيالذي یحمل قوة التحدي وقدرة التجاوز،

لمتجاوزة تاریخیا وحضاریا لولا الإسلامي وتوجیھھ نحو قبول الفكر المحافظ، والثقافة التقلیدیة، والقیم ا

لت منھ مشروع خطاب معطل وآفل وفاشل... والسبب قد یعود في رأیي إلى إصابتھ بنكسة جع

ین، عندما أصیب خطاب حداثي تعلق بالمسألة السیاسیة وعلاقتھا بالدین، لـ: العشرینیات من القرن العشر

علي عبد الرازق، من خلال كتابھ الشھیر، الإسلام وأصول الحكم"، وآخر ثقافي فكري تعلق، بإعادة 

قراءة التراث، ومن ضمنھ ما یتعلق بالمسألة الدینیة لـ: طھ حسین، من خلال كتابھ الشھیر "في الشعر 

ھلي".الجا

ھذا الكتاب نھ كالتالي: الإسلام وأصول الحكم.ما یتعلق بـ: علي عبد الرازق، فلقد كتب كتابا عنو

، السنة التي تلت إلغاء الخلافة العثمانیة من قبل مصطفى كمال أتاتورك سنة 1925قد ارتبط بسنة 

1924.

یة اب شخصیة ذاتفبالرغم من أن علي عبد الرازق یقول عن أسباب ظھور الكتاب، أنھا أسب

ضاء بمحاكم مصر ولیت القضاء بالمحاكم الشرعیة المصریة. "تتعلق بھ، وبطبیعة عملھ في الق

بحث عن تاریخ ي ذلك إلى الن) فحفز1925الشرعیة، منذ سنة ثلاث وثلاثین وثلثمائة، وألف ھجریة (

بتاریخھا اتصالاھ یتصلاعھ فرع من فروع الحكومة، وتاریخضاء بجمیع أنوالقضاء الشرعي، والق
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بد ضاء الشرعي ركن من أركان الحكومة الإسلامیة، وشعبة من شعبھا، فلاكبیرا، وكذلك الق

ضاء أن یبدأ بدراسة ركنھ الأول، أعني الحكومة الإسلامیة، وأساس كل حینئذ لمن یدرس تاریخ ذلك الق

".)131(لا بد من بحثھافكان-على ما یقولون–حكم في الإسلام ھو الخلافة والإمامة العظمى 

غیر أن المسألة لا تتوقف عند ذلك، بل تعدتھ إلى محاولة قطع الطریق، على الملك فؤاد، 

رد على ما قام بھ أتاتورك.كمدعوما من قبل علماء وھیئة الأزھر، على تبني مشروع الخلافة الإسلامیة 

ن، بین مؤید لفكرة الخلافة وكذلك سجال وجدال النخبة المثقفة، وانقسامھا إلى تیارین أساسیی

والامامة العظمى، ورافض لھا، واعتبارھا مقاما دینیا ولیس سیاسیا كما جاء في طرح وإشكالیة على عبد 

الرازق.

اصة إن خطاب علي عبد الرازق، وما حملھ من عقلانیة كتب بھا، ومن جرأة نادرة ظھر بھا، خ

د أن درس فیھ وتشبع بمعرفتھ الدینیة وثقافیة ج من الأزھر، بعخرّ وأن الأمر یتعلق برجل ومثقف ت

التقلیدیة المحافظة، دون أن ننسى أنھ درس أیضا وتعلم في جامعة اكسفورد ببریطانیا، وأخذ من لغتھا 

وثقافتھا وأفكارھا.

، لكل ما بمفھوم الثورة وروحھا(علي عبد الرازق) فلقد ربط محمد صالح المراكشي خطابھ 

معنى ودلالة.. قال: یحملھ ھذا المفھوم من 

ذلك ھو موضوع ھذا البحث حتى نتعرف على مظاھر روح التفكیر الثوري في ھذه الكلمات "

.)132(ومدى حدتھ بالمعنى الحدیث والعمیق للكلمة "

شكل من إشكال الحداثة السیاسیة (علي عبد الرازق)وأما عبد الإلھ بلقزیز فلقد اعتبر خطابھ

ینتمي فكر الشیخ علي عبد ضمن تیار الإصلاحیة الإسلامیة، قال: "والتنویر الفكري، وإن صنفھ

الرازق (...) إلى تراث الإصلاحیة الإسلامیة تلك، ویستأنف خطابھا الاجتھادي التنویري، وتحدیدا في 

.)133(المسألة السیاسیة واتصالھا بالمسألة الدینیة"

لحداثة السیاسیة، فإن ما یھمني وسواء كان الأمر ھذا أو ذاك، أي ھو خطاب ثوري أو خطاب ا

في ھذا البحث ھو الوقوف على دلالات ومعاني وأفكار من شأنھا تدل دلالة قاطعة وواضحة على أن 

، "الإسلام وأصول الحكم"، وبالتالي المضامین المثیرة رعلي عبد الرازق، ومن خلال كتابھ المشھو

مفھوم الحداثة، لأسس أولى أو بذور أولى للجدل والجریئة، قد ساھم مساھمة فعالة في محاولة وضع

لأنھاعندما قام بنقد مفھوم الخلافة أو الإمامة العظمى واضعا حدا لمفھوم العلاقة بین الدین والسیاسة، 

علاقة طبیعیة وضروریة، مبینا ذلك من خلال فھمھ للإشكالیة والمسألة السیاسیة. أي الفصل ولیس 

نفي الخلافة الإسلامیة"، تا في ذلك بآیات قرآنیة، وأحادیث نبویة "الوصل بین الدین والسیاسة مستشھد

ومسألة الربط والعلاقة بین الدیني والسیاسي.
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ولكي نقف على مطارحة علي عبد الرازق، جدیر بالأمر الإشارة إلى ثلاث أفكار أساسیة، كان 

قد حددھا في كتابھ المذكور آنفا أو جزھا كالتالي:

ة وطبیعتھا، ثم المقارنة فلاخاب "الإسلام وأصول الحكم" تحدید مفھوم اللقد حاول صاحب كت-1

بینھا وبین  مفھوم الملك، ثم تحدید مصدر الحكم بین الله والأمة، وما إذا كانت الخلافة أمر واجب عند 

، المسلمین أم لا، وأخیرا الإشارة إلى إھمال وإغفال المسلمین علما اجتماعیا، ھو علم السیاسة وفروعھ

نظام الحكم مثلا.ك

وھنا قد حاول أیضا أن یتحدث عن مفھوم الحكومة في الإسلام موضحا موقفھ في إشكالیة -2

ضاء.قمنشأ الخلافة وعلاقتھا بمشكلة ال

ثم طرح مسألة في غایة الأھمیة تتعلق بالرسالة المحمدیة، وما إذا كان صاحبھا رسولا أم ملكا؟ 

دعوتھ دینیة ولیست سیاسیة.ثم یخرج بنتیجة مفادھا أن النبي 

النبي (ص) على توحید العرب وغیر العرب تحت ظل وھنا یشیر علي عبد الرازق إلى قدرة-3

الدین الجدید، دینیا ولیس سیاسیا، ولكنھ ینفي وجود آیة زعامة بعد موتھ مشیرا، وبكل وضوح إلى ما 

خلص إلیھ، وھو براءة الإسلام من مفھوم الخلافة.

حظة في ھذا المقام القول أن الباحث، صاحب الأطروحة تعمد ھذا التلخیص وجدیر بالملا

المكثف لكتاب عبي عبد الرازق، "الإسلام وأصول الحكم" معتمدا في ذلك تقسیمھ المرجع المذكور إلى 

عھ وثلاثة كتب بأبوابھا الثلاثة، دون أیة إحالة أو استشھاد حتى لا یبتعد كثیرا عن مضمون موض

ن، وأمام ما ورد في كتاب "الإسلام وأصول الحكم"، وما أثار من لخط وجدال وسجال، المطروق. لك

ما وصل إلیھ صاحبھ من أفكار، ومن دلالات ومعان، دفع بھیئة "كبار العلماء" بالأزھر إلى أن لحو

توجھ لھ سبع تھم من خلال محاكمة، ذات مضمون معركة سیاسیة وفكریة، لكن الشكل والطابع الذي 

على ھذه المعركة، ھو تناول الكتاب وقراءة مضمونھ وأفكاره وطرحھ من منظور سلبي، وموقف تغلب

إیدیولوجي سجالي، ولیس من موقف علمي معرفي یعتمد النقد الموضوعي، ومقارعة الحجة بالحجة، 

دون شطط أو ھیجان أو انفعال. وھنا لا بد من الانتباه إلى أن محمد رشید رضا، صاحب الكتاب 

: "الخلافة والإمامة العظمى" كان من أبرز المثقفین الذین عارضوا كتاب علي عبد الرازق رشھوالم

"الإسلام وأصول الحكم" وما جاء فیھ من أفكار.

ھم دون تفاصیل على الشكل التالي:تویمكن أن أجمل ھذه ال

الحكم والتنفیذ حیة محضة، لا علاقة لھا بوجعل الشریعة الإسلامیة شریعة رالتھمة الأولى: " -

في أمور الدنیا".

كان في سبیل الملك، إن الدین لا یمنع من أن جھاد النبي صلى الله علیھ وسلمالتھمة الثانیة: " -

لا في سبیل الدین ولا لإبلاغ الدعوة إلى العاملین".
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ھام وإن نظام الحكم في عھد النبي صلى الله علیھ كان موضوع غموض أو إبالتھمة الثالثة: "-

أو اضطراب أو نقص، وموجبا للحیرة".

شریعة مجردا عن الحكم للوإن مھمة النبي صلى الله علیھ وسلم كانت بلاغا التھمة الرابعة: "-

والتنفیذ ".

وإنكار إجماع الصحابة على وجوب نصب الإمام، وعلى أنھ لا بد للأمة، التھمة الخامسة: "-

ممن یقوم بأمرھا في الدین والدنیا".

وإنكار أن القضاء وظیفة شرعیة".التھمة السادسة: "-

.)134(وأن حكومة أبي بكر والخلفاء الراشدین من بعده كانت لا دینیة"التھمة السابعة: "-

د علي عبد الرازق، على ھذه التھم، فسأتجاوز تفاصیلھ لأقف عند ردین أساسیین ھما: أما ر

الأول ھو:

لى صاحبھا البحث والتماس الحقائق، وھو على كل حال مأجور وما العالمیة إلا صفة توجب ع"

نعتقد أن الوسیلة الوحیدة التي یمكن الاعتراض بھا على أي بحث علمي إنما لإن أخطأ أو أصاب، وإنا 

.)135(یح سماحة الدین ولا عدالة القوانین أكثر من ھذا الحق"بالحسنى، ولا تبھي المناقشة والمجادلة 

.)136(إقرأوا كتابنا، ثم افھموه، وانقدوه بعد ذلك إن شئتم""وأما الثاني فھو: 

علي عبد  الرازق، وبالرغم من أنھ رد على ھیئة "كبار علماء" الأزھر، بھذا النوع من لكن، 

الرد الموضوعي، والھادئ والحضاري، وھو یدعوھم، إلى المناقشة والقراءة، والفھم، ثم النقد... فإنھ 

اریخ محاكمات التفتیش التي عرفھا التبھة یوبعد ھذه المحاكمة التي لا تخرج عن كونھا محاكمة شب

الأوروبي، فقد صمت صمتا مطبقا، ولم یطبع ھذا الكتاب مرة أخرى، ولم یؤلف كتبا غیره، رغم وعده 

بأنھ سیعمق ھذا البحث، ویؤلف كتبا ومراجع ومقالات أخرى.

... أنھ لم یواصل، بالرغم من أنھ عاش بعد ذلك أكثر من أربعین وكما قال حسین أحمد أمین: "

.)137(یبة صامتة"دسنة ج

ذا كان ھذا ھو حال علي عبد الرازق كما أسلفت آنفا، فإنھ ومع ذلك یمكن اعتباره مثقفا كان لھ وإ

و طھ حسین، عندما كتب خقصب السبق في وضع مشروع خطاب حداثي ، حاول أن یتبعھ مثقف آخر، 

)" مفجرا للمرة الثانیة جدلا وسجالا بین مؤید ورافض 1926كتابھ الشھیر "في الشعر الجاھلي (

إن كان ھو الآخر لم یسلم من محاكمة قضائیة سأعود إلى بعض تفاصیلھا ولمشروعھ وخطابھ الحداثي 

فیما بعد. لقد حاول طھ حسین أن یبرر الدافع الذي جعلھ یكتب كتابھ ھذا المشار إلیھ أعلاه،ـ بحیث كان 

ھ الثقافة العربیة من قبل، لم تعرفدالإسلامي وتطبیق منھج جدی-الدافع أساسا قراءة جدیدة للتراث العربي

یقول:
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ح  الناس من ھذا اللون من التعب، وأن أریح نفسي من الرد والدفع والمناقشة فیما أرید أن أری"

اب العلم جو من البحث مسلك المحدثین من أصحلا یحتاج إلى مناقشة، أرید أن أقول إني سأسلك ھذا ال

للبحث عن حقائق الأشیاء في أول الذي استحدثھ دیكارتوالفلسفة، أرید أن اصطنع ھذا المنھج الفلسفي 

ھذا العصر الحدیث، والناس جمیعا یعلمون أن القاعدة الأساسیة لھذا المنھج ھي أن یتجرد الباحث من 

كل شيء كان یعلمھ من قبل، وأن یستقبل موضوع بحثھ خالي الذھن مما قیل خلوا تاما. والناس جمیعا 

م ظھر قد كان من أخصب في الدین والفلسفة یوذي سخط علیھ أنصار القدیمیعلمون أن ھذا المنھج ال

واھا وأحسن أثرا، وأنھ قد جود العلم والفلسفة تجویدا وأنھ قد غیر مذاھب الأدباء في أدبھم المناھج وأق

.)138(والفنانین في فنونھم، وأنھ ھو الطابع الذي یتمیز بھ ھذا العصر الحدیث"

ن الشعر الجاھلي" ورغم اعتماده على منھج جدید یفید الباحث إن خطاب صاحب كتاب "م

الأكادیمي في بحثھ باستعمال الأسلوب العلمي الموضوعي، والاستفادة من منطلق الشك المنھجي قصد 

جھل من قبل الفكر الدیني المتزمت والمتحجر، الذي یالوصول إلى الیقین... إلا أن ھذا لم یكن یشفع لھ

الأوروبي الذي لا یقبلھ الدین -رفضھ، معتبرا إیاه من إنتاج الفكر الغربيالطرح، بل یھذا المنھج، وھذا

ولا القیم الإسلامیة، خاصة وأن الموضوع المطروح والمعالج من قبل طھ حسین "من الشعر الجاھلي" 

س قد تحدث عن مسائل اعتبرت خطیرة، لعلاقتھا بالمعتقد الدیني، الثابت والموروث، والذي یكون النا

درجوا على فھمھ وقبولھ والإیمان المطلق بھ.

ا طرحھ موأمام ھذا الوضع، فقد كانت ھناك ردود فعل كثیرة من قبل نخبة من المثقفین رأت فی

شيء من الحماس بكانت كل ھذه الردود تتسم بھ، وبجوھره. فلقد "اسالباحث تطاولا على الدین وم

المناقشة الموضوعیة إلى مناقشة مبدأ تطبیق المنھج الدیكارتي، المرتفع النیرة الذي شرد بھم بعیدا عن 

وانطلاقا من رفضھم لھذا المنھج راحوا یراجعون طھ حسین في آرائھ وافتراضاتھ وأحكامھ وأدلتھ 

.)139(وبراھینھ..."

لكن المسألة، لم تتوقف عند طبیعة ھذه الردود، بل تعدى الأمر إلى أن قدم شیخ الأزھر تقریرا 

ھم فیھ طھ حسین بالطعن في الدین الإسلامي، في مواضع أربعة، یمكن إجمالھا كالآتي:تب العام یللنائ

إن المؤلف أھان الدین الإسلامي بتكذیب القرآن في أخباره عن إبراھیم وإسماعیل الأول: "-

من كتابھ:36حیث ذكر في ص 

ا أیضا، ولكن ورود ھذین معنھ" للتوراة أن تحدثنا عن إبراھیم وإسماعیل وللقرآن أن یحدثنا

تا التاریخي فضلا عن إثبات ھذه القصة التي تحدثمالاسمین في التوراة والقرآن لا یكفي لإثبات وجودھ

ة فیھا، ونحن مضطرون إلى أن نرى في ببھجرة إسماعیل بن إبراھیم إلى مكة ونشأة العرب المستعر

ھود والعرب من جھة أخرى".ھذه القصة نوعا من الحیلة في إثبات الصلة بین الی
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ما تعرض لھ المؤلف في شأن القراءات السبع المجمع علیھا والثابتة لدى المسلمین الثاني: "-

جمیعا وأنھ في كلامھ عنھا یزعم عدم إنزالھا من عند الله وإن ھذه القراءات إنما قرأتھا العرب حسب ما 

لنبي (ص)".على لسان انبیھاستطاعت لا كما أوحى الله بھا إلى 

" ینسبون للمؤلف أنھ طعن في كتابھ على النبي صلى الله علیھ وسلم طعنا فاحشا من الثالث:-

ن كتابھ: م72حیث نسبھ، فقال في ص 

شأن ظیم" ونوع آخر من تأثیر الدین في انتحال الشعر وأضافتھ إلى الجاھلیین وھو ما یتصل بتع

مر ما اقتنع الناس أن النبي یجب أن یكون من صفوة بني النبي من ناحیة أسرتھ ونسبھ في قریش، فالأ

ي قصي وأن تكون بنة وھاشم، وأن یكون بنو ھاشم صفوة بني عبد مناف وأن یكون بنو عبد مناف صف

قصي صفوة قریش وقریش صفوة مضر ومضر صفوة عدنان وعدنان صفوة العرب والعرب صفوة 

ا" ".ھالإنسانیة كل

لمؤلف أنكر أن للإسلام أولیة في بلاد العرب وأنھ دین إبراھیم إذ یقول " إن الأستاذ االرابع:-

:80في ص 

" أما المسلمون فقد أرادوا أن یثبتوا أن للإسلام أولیة في بلاد العرب كانت قبل أن یبعث النبي 

وأن خلاصة الدین الإسلامي وصفوتھ ھي خلاصة الدین الحق الذي أوحاه إلى الأنبیاء من قبل" إلى أن

:81قال في ص 

" وشاعت في العرب أثناء ظھور الإسلام وبعده فكرة أن الإسلام یحدد دین إبراھیم ومن ھنا 

أخذوا یعتقدون أن إبراھیم ھذا قد كان دین العرب في عصر من العصور ثم أعرضت عنھ لما أضلھا بھ 

.)140(المضلون وانصرفت إلى عیادة الأوثان" "

تي وجھت لطھ حسین، یمكن أن نلخصھا في النقاط الأساسیة ومن خلال ھذه التھم الخطیرة ال

التالیة:

إن صاحب كتاب "من الشعر الجاھلي یشكك في شخصیة إبراھیم وإسماعیل من حیث الوجود -1

الفعلي لھما، وأن ما ورد في النص القرآني لا یعد من الشواھد التاریخیة.

التاریخي للإنسان ولیست وحیا -لاجتماعيیرى طھ حسین أن طبیعة اللغة تتوقف على البعد ا-2

من الله.

طھ حسین في انتماء الشعر الجاھلي للعرب في الجاھلیة، وعلاقة ھذا بنسب النبي یشكك-3

(ص).

یعتقد طھ حسین أن ظھور الإسلام قد ارتبط أول مرة مع النبي إبراھیم، ولیس مع العرب ما -4

بعد الفترة الجاھلیة.
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وھو یكتب كتابھ ھذا "من الشعر الجاھلي" لم یكن في وعیھ أنھ سیطعن في لا شك أن طھ حسین 

الإسلامي، ومنھ بعض المسائل المتصلة -الإسلام أو یسيء للدین، وإنما قام بإخضاع التراث العربي

ي، بالتاریخ والدین والأنبیاء... للقراءة النقدیة الجدیدة والعقلانیة الدیكاریتیة التي تقوم على الشك المنھج

كما بینت ذلك سابقا.

الإسلامیة، ولا مرغوبا فیھ من قبل الفكر -لم یكن متداولا، ولا معروفا في الثقافة العربیةلكن ھذا

المحافظ، والعقل الدیني الذي لا یفقھ، ولا یفھم معنى التحلیل والدراسة العلمیة الأكادیمیة، ولا النقد، 

سة الظواھر الاجتماعیة والإنسانیة، ومنھا مسألة الظاھرة واستخدام المناھج والنظریات الحدیثة في درا

الدینیة مثلا.

لقد كان طھ حسین مضطرا، وأمام تلك الھجمة الشرسة من طرف ھیئة جامع الأزھر، وبعض 

المثقفین التقلیدیین، إلى أن یغیر موقفھ، ویعید كتابة مرجعھ ذاك بعنوان آخر، ھو "من الأدب الجاھلي".

راجع ھذا كان تراجعا "تكتیكیا" فحسب، و تالرجل، عن موقفھ ذاك، فإن الھذا، وإن تراجع

الدلیل على ذلك فإن طھ حسین لم یصمت، وإلى الأبد كما فعل ذلك علي عبد الرازق، بل أشرف وناضل 

وكتب الكثیر عن مشروع حداثي یقوم أساسا على الثقافة والتربیة والتعلیم.

ساس، لھ ھدف مزدوج، فعلى المستوى العام یرمي من جھة ھذا المشروع ثقافي وتربوي بالأ"

إلى إقرار تربیة مدنیة حدیثة، ویستھدف من جھة ثانیة خلق نخبة من قادة المجتمع العصري المنشود، أو 

.)141(نواریة" "ا"المستنیرین" حسب الكلمة التي تتردد عنھ طھ حسین، والتي ھي طبعا كلمة "

ي بقمشروعھ، من خلال مواصلة بعض الأفكار التي طرحھا، ووھكذا یستمر طھ حسین في تنفیذ 

"من الشعر الجاھلي" وغیر عنوانھ إلى "من الأدب الجاھلي"، بالإضافة إلى یطرحھا، وإن عدل في كتابة

كتابھ مراجع أخرى تخدم نفس الغرض المطلوب، مثل: مستقبل الثقافة في مصر...

" أرید عتقد أن ھناك نخبة مستنیرة عندما یقول لھا: ومن خلال ھذه الكتابة یوجھ خطابھ إلى ما ی

.)142(ألا نقبل شیئا مما قالھ القدماء في الأدب وتاریخھ إلا بعد بحث وتثبیت..."

دید وتجاوز التقلید، ارتباطا جولیس فحسب، ذلك أن طھ حسین دعى، وبكل شدة إلى مفھوم الت

ز على تجدید كدید یرجوفي ھذا الت.تقدم وتطوربالذھاب بعیدا إلى ما وصلت إلیھ الحضارة الغربیة، من

یقول:هالحیاة العقلیة والفكریة أولا. وفي ھذا الصدد نجد

لیس من الیسر تجدید الحیاة المادیة إذن یسیر إذا سیرت أسبابھ، ولكن تجدید الحیاة العقلیةإن "

یمس النفس مدى، إلى تطور والسھولة بھذه المنزلة، وإنما ھو في حاجة إلى تطور شدید عمیق بعید ال

.)143(ا..."س المجالات الإنسانیة كلھیمضمیر والعقل والقلب والویمس

رارة، فإن طھ حسین قد وصل إلى فترة معینة من تاریخ حیاتھ، عندما لكن، وبكل أسف وم

ة.ة في مصر، وفي العالم العربي قاطبضي على أمل النھضقأصیب بنكسة خطیرة تھز مشروعھ، وت
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كسة تمثلت في محاولاتھ الفكریة التقرب من خط التماس مع التیار الإسلامي التقلیدي، ھذه الن

ھ، بل الوصول إلى فكرة اعتبار أن النھضة في العالم العربي والإسلامي مفیدة ومشروطھ یومھاذت

أشار رة... ودراسات أخرىاشم السیبالارتباط بالإسلام وقیمھ النبیلة، فلقد كتب كتابا عنونھ بـ: على ھ

فیھا وإلى ما یراه الإسلام حلا للمشاكل الاجتماعیة والسیاسیة الراھنة.

یس "النھضة" على الأسس فقد ابتعدنا الآن عن مشروع طھ حسین الذي یرمي إلى تأسوعلیھ: "

ي أعتقد أن الحضارة الغربیة قد قامت علیھا، بل عاد یقول كما قیل دائما من أن النھضة نفسھا الت

.)144("یاء "الإسلام الحق"مشروطة بإح

وھكذا یكون طھ حسین قد تحول من اللیبرالیة وخطاب الحداثة الفكریة والثقافیة إلى محاولة 

التوفیق بین ھذه القیم والقیم الإسلامیة، والدعوة إلى ما سماه "إسلام الأصل".

ة القدیمة، وربما صحیح أن طھ حسین وھو یرتد ارتداده ھذا لم یغادر تماما أفكاره اللبرالیفـ:"

".)145(ین أفكاره ھذه والإسلام الاجتماعي الذي عاد یبشر بھ....بمعلقا بتوفیق ما أصبح أملھ

ل خطاب الحداثة السیاسیة عند علي عبد الرازق، بعد خوفھ وصمتھ الطویل، وأفلقد فشل

وعزوفھ نھائیا عن الكتابة والبحث والدراسة.

عد تراجعھ عن أفكاره بلثقافیة والفكریة عند طھ حسین، ا فشل وأفل أیضا خطاب الحداثة اكم

، م الإسلامیة، ومحاولة ربطھ العلاقة بین اللبرالیة الغربیة والحداثة الثقافیة والفكریة، والقیالجریئة

الإسلامیة ووقفت أمام -التي شلت النھضة العربیةوة، یمویة" العقوبالتالي الوصول إلى مفھوم "التوفیق

ا.ا وتطورھھتقدم

الإسلامي، لا یعود في حقیقة الأمر -إن عدم نجاح أو إخفاق أو تراجع الحداثة في العالم العربي

شكلت فقط إلى ھذین العاملین المذكورین أعلاه، وإنما یعود إلى عوامل أخرى لا تقل أھمیة عنھا وقد 

ترى ما ھي ھذه العوامل الأخرى؟ظفیرة مع العاملین السابقین.

ة سأحاول أن أشیر إلى البعض منھا... ھي:ھناك عوامل كثیر

إن الفكر سیطرة الخطاب الدوغمائي على الحیاة الثقافیة والفكریة: یقول محمد أركون في ذلك: "

لفكر النقدي الحدیث، وأغلق على نفسھ خلف لالإسلامي قد رفض حتى الآن المكاسب الأكثر تحریرا 

كما تبتدئ بجمیع الشعوب في نمط والواثق من نفسھ سیاج دوغمائي وموقف عدائي من الغرب المتسلط 

شھ ونظرتھا إلیھ مما ضخم الخیال المقاوم لھ ودفع بھذه الشعوب للانطواء في مواقع دفاعیة عن عی

".)146(ھویاتھا

دون ھویدا فیقول عن طبیعة الخطاب الإسلاموي الدوغمائي وعلى یوفي نفس الاتجاه یضیف فر

لسانھ ما یلي:
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ع والقوانین وضعھا الله مرة واحدة وإلى الأبد. وشریعة القرآن والسنة (سنة النبي) ... فالشرائ"

تغطى وجوه الحیاة وجوانبھا جمیعا وتحتوي على كل ما ھو ضروري لتوجیھ المؤمن في الحیاة 

.)147(الدنیا"

ى:الإسلامي: أما محمد الحداد، فلقد أرجع المسألة إل-ضعف الخطاب الحداثي في العالم العربي-

لأنھ بتؤدةما مستضعفا، لم یتیسر لھ أن یتقدم فقد نشأ الخطاب الحداثي العربي یتیوإذن "

ط طویلة في خطوات معدودة، ولم یتیسر لھ أن یرتبط بالركیزة الموضوعیة اشوأمضطرا إلى قطع 

ب، ولم للحداثة وھي تطور الاكتشافات والاختراعات، ولم تحتضنھ طبقة قویة، مثل البرجوازیة في الغر

.)148(یتسن لھ العمل خارج التأثیرات الخارجیة، ولم تتوافر لھ إمكانیة بناء خطاب فكري..."

وبالنتیجة، فإنھ یمكن القول أن قضیة قراءة المسائل المتعلقة بالتراث والدین، خارج القراءة 

الدیني التقلیدي التقلیدیة، أمر یؤدي بالضرورة إلى ما حدث لعلي عبد الرازق، وطھ حسین. لأن الخطاب

المحافظ، ومن بعده خطاب الإسلام السیاسي، لا یفھم، وكذلك لا یقبل القراءة الجدیدة المعتمدة على 

المناھج الحدیثة، كما وقع لطھ حسین، أو القراءة التأویلیة لإشكالیة السلطة والحكم في الإسلام، كما وقع 

راریة سیطرة الخطاب الدیني، والإسلام السیاسي مع علي عبد الرازق، والدلیل على ذلك ھو بقاء واستم

الإسلامي داخل الفضاء الثقافي والفكري والمعرفي...-في العالم العربي

وا بدورھم من كمإضافیا على ذلك فإنھم حوعد الإشارة إلى الذین انتھجوا نفس المنھج دلیلا تو

زھر" مثلا.طرف محاكم نیابیة ومؤسسات دینیة كما ھو علیھ الحال مع "جامع الأ

فلقد حوكم صادق خلال العظم، عندما أصدر كتابھ المشھور بعنوان: نقد الفكر الدیني في بدایة 

: نقد الخطاب الدیني، ومفھوم ھات، كما حوكم نصر حامد أبو زید ھو الآخر، بعد صدور كتابییالسبعین

ات.یالنص، في التسعین

تمیز بھا نصر حامد أبو زید لأنھ استمر في وھنا لا بد من الوقوف عند الجرأة والشجاعة التي 

یاسي، والقراءة التأویلیة للنص سكتاباتھ النقدیة، ومشروعھ الفكري (نقد الخطاب الدیني، والإسلام ال

الدیني) إلى أن مرض ووافتھ المنیة وانتقل إلى العالم الآخر.



136

رابعا: إشكالیة الدین بین الجمود والتقلید، الاجتھاد والتجدید:

أحاول أیضا، ومن خلال ھذه النقطة الوقوف على إشكالیة الدین، وما إذا كان التعامل معھ س

كنص من الكتاب ومن السنة انطلاقا من التشبت بتقلید نصوصھ أو القیام بالاجتھاد عند الضرورة، 

ظة والعمل على تجدید الفكر الإسلامي كخطاب فكري في القضایا التي تناولھا، ولم تعد تسایر اللح

الراھنة والظروف التاریخیة التي تمر بھا المجتمعات العربیة الإسلامیة.

ةلقد أثرت ھذه الإشكالیة، واعتبرھا من المسائل والقضایا الھامة، في إطار ھذا البحث، وكتاب

ھذه الأطروحة لأن الأمر یتعلق أساسا بالمفارقة والتناقض الذي تمثلھ ھذه الإشكالیة، فمن جھة ھناك 

الوقوف عند النصوص الدینیة من الكتاب والسنة وشروحات وتفاسیر الفقھاء والعلماء التقلیدیین، دعاة 

دیدا. والسبب في ذلك یعود إلى قدسیة النصوص، بل ن اجتھادا أو تجدون أدنى تدخل من شأنھ أن یكو

رجعیات كبار وكذلك قدسیة مراجع الفقھاء والعلماء. فمن یكون ھذا الذي یراجع أو ینظر في أعمال وم

العلماء التقلیدیین أمثال أبو حنیفة، ومالك، وابن حنبل، وابن تیمة، والسیوطي، والآمدي... وغیرھم كثیر؟ 

وبمعنى آخر، فإن قراءة ومراجعة الفكر الإسلامي التقلیدي وتراثھ وثقافتھ مسألة في باب المنع والرفض.

ي لوبالتا-عمال العقل والفكر الإنسانيومن جھة أخرى ھناك دعاة إمكانیة تجاوز النصوص إلى إ

الاجتھاد والتجدید... ذلك أن الزمن أو العصر الذي نعیشھ یحمل من التحدیات ما یجعل نخبة من المثقفین 

.وشجاعة، وبكل جرأةھیفتحون باب الاجتھاد والتجدید على مصرعی

والتجدید من داخل الفكر ولكن دعاة الاجتھاد والتجدید ھم درجات، فمنھم من توقف عند الاجتھاد 

الإسلامي وبنیتھ الثقافیة والفكریة، ومنھم من یحاول تجاوز ھذا العمل لیصل إلى قراءة جدیدة تركیبیة 

ي الذي اعتمده فریق من النخبة المتفقة العربیة والإسلامیة.وبعیدة عن الموقف التوفیق

یین ھما:وبكلمة أخرى أرید أن أقول أن الاجتھاد والتجدید تم على مستو

قویة غیر علمیةالمستوى الأول: قراءة توفی-

المستوى الثاني: قراءة تركیبیة علمیة تعتمد محاولة إخضاع الفكر الإسلامي للطرح والتصور -

النظري المرتبط بالدراسة العلمیة والمعرفیة المعتمدة في العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، وكذلك استعمال 

یة تسمح بھذه القراءة العلمیة والتركیبیة المشار إلیھا آنفا.واستخدام مقاربات منھج

سأستعرض نصوص تشیر إلى إشكالیة الدین وخضوعھ إلى جدلیة التقلید (الجمود) وبالجملة

والاجتھاد من جھة، وطبیعة التجدید في الفكر الإسلامي الكلاسیكي، والتجدید في الخطاب النقدي من 

جھة ثانیة.

ون لزاما علي البدء بالحدیث عن تحدید ومعنى المفاھیم المعتمدة التالیة: وقبل ھذا وذاك یك

التقلید، والاجتھاد، والتجدید.
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في تحدید وضبط المفاھیم:-1

: كثیرة ھي الأدبیات المعرفیة التي ضبطت مفھوم التقلید. فلقد جاءت تعریفاتھ كما یلي: التقلید-أ

.)149(أخذ فتوى الغیر للعمل بھ""

.)150(الاستناد إلى قول الغیر في مقام العمل"فھ المحقق الخوئي فیقول: "ویعر

التقلید عبارة عن العمل بقول الغیر من غیر حجة وأما الآمدي فلقد عرفھ ھو الآخر كالتالي: "

.)151(ملزمة، وھو مأخوذ من تقلیده القلادة وجعلھا في عنقھ"

.)152(و العمل بلا حجة شرعا..."... التقلید ھو المحاكاة وإتباع القول أوكذلك: "

ومھما تعددت التعاریف والمفاھیم، فإني ألاحظ أن المضمون والمحتوى، بل المعنى والدلالة 

واحد...

لكن التقلید كسلوك فكري، وبالمعنى المشار إلیھ سابقا، اعتبره بعض المثقفین والعلماء والفقھاء 

لإنسان المسلم، ودلیلھم في ذلك الموقف الاضطراري واجبا دینیا، وضرورة إسلامیة ومعرفیة بالنسبة ل

عندما لا یجدون سبیلا إلى فعل الاجتھاد.

.)153(یجوز للعالم تقلید من ھو أعلم منھ، ولا یجوز بھ تقلید مثلھ"یقول محمد بن الحسن: "

لتھ تقلیداقتقلیدا لعثمان... وھلتقوتقلیدا لعمر...ھلتق، وفي نفس السیاق:"الشافعيویقول

.)154(لعطاء"

وغیرھما كثیر من العلماء والفقھاء، أمثال، ابن سراج، وابن حنبل وإسحاق بن راھویھ وسفیان 

.)155(الثوري...إلخ ممن قبلوا بالتقلید

وبقدر ما كان ھؤلاء كثر ممن دعوا إلى التقلید، فھناك غیرھم قد دعوا إلى عدم التقلید مستندین 

ألا لا یقلدن أحدكم دینھ رجلا إن آمن آمن، ابن مسعود قولھ: "في ذلك إلى أدلة شرعیة. فقد جاء عن 

.)156(وإن كفر كفر"

"وكذلك أبي حنیفة وأبي یوسف عندما قالا لا یحل لأحد أن یقول قولنا حتى یعلم من أین ف:

.)157(قلناه"

شر أخطئ وأصیب فأنظروا في رأیي، فكل ما بإنما أنا وبنفس الدلالة والمعنى یقول مالك: " 

.)158(ق الكتاب والسنة فخذوا بھ، ومالم یوافق الكتاب والسنة فاتركوه"واف

لكن الواقع الذي نعیشھ یكشف لنا بأن ثقافة التقلید ھي السائدة والمھیمنة في المجتمع رغم وجود 

من یرفض التقلید في القضایا والمسائل الدینیة، والسبب ھو الانحطاط والتأخر الذي أصاب العالم 

مي، وظھور تیار فكري یدعو إلى الانغلاق والتحجر، بل إلى اعتماد رأي وفكر جماعة الإسلا-العربي

بھذا التیار أو ذاك. من العلماء والفقھاء، دون غیرھم، انطلاقا من اعتقاد معین مفاده ربط الحقیقة المطلقة

تطاعتا في الساحة الثقافیة والفكریة ما یعزز ذلك. فحركة وجماعة الإخوان المسلمین اسنول
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أن تخلق لنفسھا نخبة من العلماء والمفكرین والمثقفین كمرجعیات یمكن العودة إلیھم في كل 

كبیرة وصغیرة. وكذلك تیار الحركة السلفیة، فقد تمكن من تحدید مجموعة من الفقھاء والعلماء 

دون أن ننسى .ميوالمفكرین السلفیین كمرجعیات أیضا تقدم أفكارھا لأتباعھا داخل العالم العربي الإسلا

تیار الحركة الشیعیة، والذي ھو الآخر لھ أتباعھ ومریدیھ، وقد حدد لھم مراجع وعلماء لا یجوز الرجوع 

إلى غیرھم في كل شيء، وفي كل ما یطرح.

تقلید وھیمن وسیطر صائي الصراعي للدین تكرس فكر الذا، وبھذا الفھم الإیدیولوجي الإقوھك

الإسلامیة.والعربیة عاتاخل المجتمدكثقافة سائدة 

العصور المتأخرة إلى التعصب الذمیم البشع قد دفع (...) أھلھ في ھذه، وبھذا المعنى "قلیدإن الت

لھذه الآراء –لآراء الأئمة وأقوالھم، وتقدیمھا في أحیان كثیرة على النصوص الصریحة المخالفة 

، ووصفھم بأوصاف تنبو عن العقل والذوق معا، والمبالغة غیر المعقولة في مدح ھؤلاء الأئمة-والأقوال

.)159(وتدل على أنھم ینتقصون عقول غیرھم ویستخفون بھا"

الإسلامیة ھكذا، فھذا ما یجعلني أقول أنھ عنصر -وإذا كان حال التقلید داخل المجتمعات الغربیة

عصب الفكري، من عناصر الحیلولة دون تقدم وتطور ھذه المجتمعات، وذلك لأنھا أصبحت تتسم بالت

... جوھر الأزمة الفكریة والحضاریة للأمة خاصة إذا ما فھمنا والجمود العقلي، والاتكال... بل ھو "

.)160(ائھا"حیالتقلید بمعناه الشامل الذي یترك دلالات سلبیة على حضارة الأمة، وحركة تجدیدھا وإ

د:بعض مواقف العینة المبحوثة والمستجوبة المؤیدة لمسألة التقلی-1

ولي في ھذا المعنى ما یؤكد ھذه الفكرة، وذلك من خلال البحث الحقلي المیداني، فلقد جاء في 

خطاب العینة المبحوثة والمستجوبة ما یدل على سیطرة ثقافة التقلید على عقل وفكر كثیر من الفئات 

الاجتماعیة والمثقفة.

مفاده: كیف یمكن التعامل مع النص وفي ھذا المقام فلقد طرحت سؤالا على ھذه العینة المبحوثة 

طلاقا من التقلید أم من الاجتھاد والتجدید؟ناأالدیني... 

نحن نتعامل مع فكانت الإجابة من قبل الفئة المبحوثة ذات التوجھ السلفي الوھابي كالتالي: " 

ة... ولنا في النص الدیني (القرآن والسنة) انطلاقا من ما ورد في كتاب القرآن الكریم، والسنة النبوی

قول ما یقولون، ونفعل ما یفعلون..." (إجابة متفق علیھا من نعلماء المسلمین السلفیین قدوة حسنة، أي

طرف المبحوثین).

وفي نفس السیاق قالت الفئة المبحوثة والمستجوبة ذات التوجھ الأخواني (الإخوان المسلمین) ما 

بالعكس ھو یعني الاقتداء بما جاء في كتاب الله وسنةإن مفھوم التقلید لیس مفھوما سلبیا، بلیلي: "



139

رسولھ، وعمل وأقوال السلف الصالح، وكذلك المفكرین والعلماء الملتزمین بالنص الدیني 

الصحیح (القرآن أو السنة)..." (إجابة متفق علیھا من طرف المبحوثین).

المبحوثین والمستجوبین ممثلة ولیس بعیدا عن ھذه الإجابة أقف على ما جاء في خطاب فئة من 

نحن نرى ونعتقد أن الدین الإسلامي یقوم من طرف مجموعة من أئمة ومشایخ بعض المساجد، قالت: "

أساسا على نص الكتاب ونص السنة، وما قالھ السلف الصالح..

ونحن مطالبین بتقلید ما جاء في ھذه النصوص، ودون الخروج عن شرح وتفسیر العلماء 

من السلف الصالح كما قلنا وبینا ذلك..." (إجابة متفق علیھا من طرف المبحوثین).والفقھاء 

دید مفھوم الاجتھاد كالتالي:ح: یمكن تالاجتھاد-ب

الاجتھاد في اللغة مأخوذ من الجھد، وھو المشقة والطاقة، فیكتفي حیث المعنى اللغوي ھو: "من 

.)161(بما فیھ مشقة لیخرج عنھ ما لا مشقة فیھ"

بذل الوسع وبذل المجھود في أما من حیث الاصطلاح فیعرفھ أبو إسحاق الشیرازي بأنھ: "و

.)162(طلب الحكم الشرعي ممن ھو من أھلھ"

.)163(بذل المجتھد وسعھ في طلب العلم بأحكام الشریعة"كما یعرفھ أیضا الغزالي.. فیقول: "

طع على ذلك، فلقد جاء في قول مأثور ما وبھذا المعنى، لا یقوم الاجتھاد إلا بالدلیل النصي، والقا

جعلني أفھم دلالة ذلك:

ن قال لھ: "كیف تصنع إن " روى ابن عبد الرب عن معاذ أن رسول الله (ص) لما بعثھ إلى الیم

سنھ رسول الله. بضاء"؟ قال أقضي بما كتب الله، قال: "فإن لم یكن في كتاب الله". قال فعرض لك "ق

ولا آلوا. فقال: فضرب بیده في صدري، وقال: ية رسول الله"؟ قال أجتھد رأیقال: "فإن لم یكن في سن

.)164("الحمد � الذي وفق رسول رسول الله بما یرضاه الله ورسولھ""

باجتھاد الفقیھ والعالم والمفكر في اوھنا لا بد من الإشارة إلى أن ما ورد سابقا یتعلق أساس

الغزالي قد حدد شروطا لا بد وأن تتوفر في المجتھد، وإلا بطل القضایا والمسائل الدینیة، ولذلك نجد

اجتھاده، من ھذه الشروط ما یلي: 

ة في العدالة...ح"أن یكون عدلا مجتنبا للمعاصي القاد-أ

مكنا من استثمار الظن بالنظر فیھا ... ویكون ذلك توأن یكون محیطا بمدارك الشرع م-ب

لسنة، والإجماع والقیاس ومعرفة أصول الفقھ واللغة، والنحو والناسخ بمعرفة علوم ثمانیة من الكتاب وا

.)165(والمنسوخ، ومصطلح الحدیث"

مة تتوقف عن الاجتھاد من خلال الشرطین، فإن ذلك لا یعني أن الأإن الاجتھاد وإن قید بھذین 

ةحقبل كواجب دیني وضرورة معرفیة، فيالاجتھادفقھائھا وعلمائھا ومفكریھا... وبالعكس فإن 
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ة كفائیة من فرائض الإسلام یجب على الأمة أن یضفرزمنیة معینة. فھو أي الاجتھاد "

.)166(تھ، وإلا وقع علیھا الإثم بكاملھا..."یضتخصص لھ من علمائھا من ینھض بفر

ولكن جدلیة القول بالاجتھاد من عدمھ كانت محل نقاش وجدل وسجال بین العلماء والمفكرین 

إلا ما وجدنا خطابات من قبیل أدلة الاجتھاد عند السنة... والأدلة العامة على حجیة والفقھاء، و

اجتھاد الصحابة في حیاة النبي... ونھایة الاجتھاد الاجتھاد... وجواز ومنع اجتھاد النبي.. وجواز ومنع

الشیعة... وغیر ذلك كثیر.دعند السنة...وأدلة الاجتھاد عن

سني مثلا، من أمثال الآمدي والغزالي، فقد استدلوا على أحقیة ووجوب ن في الاتجاه الیفالمتأخر

الاجتھاد من الكتاب والسنة، والإجماع. 

وكذلك الآیة .)167(فاسألوا أھل الذكر إن كنتم لا تعلمون"فمن الكتاب اعتمدوا الآیة التي تقول: " 

لھم ولینذروا قومھم إذا رجعوا إلیھم لعفر من كل فرقة منھم طائفة لیتفقھوا في الدینفلو لا نالتي تقول: "

.)168(یحذرون"

كما .)169(اجتھدوا فكل میسر لما خلق لھ"أما من السنة النبویة فقد روى عن النبي (ص) قولھ: " 

إذا اجتھد الحاكم فأصاب فلھ أجران، وإذا جاء في نفس المقام ما یلي: روى عن النبي (ص) قولھ: " 

.)170(اجتھد فأخطأ فلھ أجر واحد"

وما وجدتھ یرتبط بھذا الفھم، وھذا المعنى، بعض المواقف والآراء التي جمعتھا من قبل العینة 

فعلى لسان الفئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین، والممثلة للأساتذة .المستجوبة والمبحوثة میدانیا

أن قضیة الاجتھاد... فیما ...أعتقد والأستاذات الجامعیین وتحدیدا أستاذة بقسم الحقوق جاء التالي: "

یخص الدین الإسلامي كفكر أمر أصبح ضروریا في عصرنا الحالي، ذلك لأن ھناك كثیر من الأشیاء 

والقضایا التي تحتاج إلى أعمال الفكر والاجتھاد..." (شھرزاد، أستاذة جامعیة).

لأئمة والمشایخ وكذلك وجدت قولا یتعلق بالفئة الرابعة من المبحوثین والمستجوبین، أي من ا

... أما مسألة الاجتھاد فھي تتعلق بعدم وجود نص بتحدث عن قضیة معینة، داخل المساجد... یقولون: "

قاض إلى الیمن" (إجابة متفق علیھا كولنا في حدیث النبي (ص) درسا في ذلك، عندما بعث معاذ بن جبل 

من طرف المبحوثین).

ي ینتمي إلى جبھة العدالة والتنمیة من الفئة الخامسة عن ھذا الطرح، یعبر ناشط حزببعیدا ولیس 

الاجتھاد ھو مسألة طارئة عن غیاب النصوص، أو ما یتعلق من المبحوثین والمستجوبین فیقول: "

بالقضایا الحدیثة والمعاصرة في ھذا العالم الذي نعیشھ، كالقضایا السیاسیة والاقتصادیة والمالیة مثلا". 

(عبد الوھاب).
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وفي المقابل، فإن ھناك تیار متشدد یرفض العمل بالاجتھاد، والقول بھ، بل راح لیؤكد على لكن 

ضرورة وإلزامیة سد وغلق باب الاجتھاد، معتمدا في ذلك الأدلة والاستشھادات التي تخدم ھذا المعنى.

من قول ابن برھانفمن جملة ما جاء بسد باب الاجتھاد الذي یعود إلى القرن الرابع الھجري

الشافعیة مثلا:

أصول المذاھب وقواعد الأدلة، منقولة عن السلف فلا یجوز أن یحدث في الأعصار "

.)171(خلافھا"

ن الذین حازوا الآاتباع الأئمة وفي نفس السیاق والمعنى قال ابن المنیر من المالكیة ما مفاده: "

تھدین فلأن الأوصال قائمة بھم، وأما زمون لا یحدثوا مذھبا، أما كونھم مجتشروط الاجتھاد مجتھدون مل

زمین أن لا یحدثوا مذھبا، فلأن أحداث مذھب زائد بحیث یكون بفروعھ أصول وقواعد مباینة تكونھم مل

.)172(متعذر الوجود لاستیعاب المتقدمین سائر الأسالیب"ینلسائر قواعد المتقدم

تجوبین من العینة المدروسة وكذلك وفي الاتجاه المعاكس فلقد صرح لي بعض المبحوثین والمس

بأقوالھم وتوجھاتھم الرافضة لمسألة الاجتھاد كالتالي: فلقد جاء على لسان الفئة الأولى من المبحوثین 

والمستجوبین ذووا التوجھ الإخواني (جماعة الإخوان المسلمین في الجزائر) ما مفاده:

أساسیة وجوھریة لكي تتم..." أما قضیة الاجتھاد... فھي لا تتوفر للجمیع، وتطلب شروحا"

(إجابة متفق علیھا من طرف المبحوثین).

عینة المیدانیة المدروسة سة من المبحوثین والمستجوبین والأما الناشط الحزبي من الفئة الخام

الإسلام صالح لكل زمان ومكان، والمسلم لیس والممثل للفیس المحظور، فلقد جاء على لسانھ مایلي: "

یضیف ویجتھد... لأن المطلوب منھ ھو الاقتداء بالنصوص الدینیة من الكتاب والسنة بحاجة إلى أن

ة یمكن أن تقوم بین دي إلى الخلاف والاختلاف، وھذه فتنوعمل السلف الصالح... فالاجتھاد قد یؤ

المسلمین". (كمال).

عة، بل اعتبر وتكریسا لسد وغلق باب الاجتھاد، فإنھ تم الخلط والتداخل بین الاجتھاد والبد

الاجتھاد شكل من أشكال البدعة، والبدعة في نظر الشارع وتصور الدین محرمة لأنھا تخرج صاحبھا 

إن أصدق الحدیث الحدیث النبوي المشھور..."،من الملة، والاعتقاد الصحیح، ودلیلھم القوي على ھذا

حدثاتھا، وكل محدثة بدعة، وكل كتاب الله وخیر الھدى ھدى محمد صلى الله علیھ وسلم، وكثر الأمور م

.)173(بدعة ضلالة، وكل ضلالة في النار"

، وھذا التداخل بین البدعة والاجتھاد في العقل الإسلامي المعاصر إلى ظھور ولقد أدى ھذا الخلط

تیار اجتھادي منفتح، یتعاطى بمرونة مع المتغیرات، ویؤصل أحكامھ حولھا، ولا تیارین متصارعین..."

ثقافیة حدیثة وغیر إسلامیة. ثم تیار انغلاقي متشدد،ي الانتھال من منظوماتیجد حرجا ف
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یعاني من نقص حاد في الحس التاریخي، ومندفع اندفاعا قویا إلى تعطیل العقل وتھمیشھ، وإلى 

.)174(رفض كل علاقة ثقافیة، بما یقع خارج المنظومة الإسلامیة الكلاسیكیة"

صراع في اعتبار التیار الأول، تیار یشجع الاجتھاد وبالتالي وبمعنى آخر، فلقد تجلى ذلك ال

وعي التیار في البدعة والمروق عن الدین، في وعي التیار الثاني، وبالعكس فإن التیار الثاني اعتبر 

وعائقا، أمام كل إمكانیة للتفاعل مع المتغیرات والمستحدثات الأول، تیارا متشددا وانغلاقیا سیقف حاجزا

عمال إفي الواقع ویكون من الضروري والواجب التعامل معھا انطلاقا من فعل الاجتھاد والتي تقع

العقل.

س المقولة المشھورة "لا اجتھاد مع النص"، وأن الاجتھاد لا یمكن حبیي بقإن الاجتھاد وإن 

طراري القبول بھ مع وجود النص من القرآن أو السنة، أو وجودھما معا. فإن فعل الاجتھاد ھو عمل اض

والشرعیة، ولم یتم س المعرفة الدینیةحبیولقد یفي الاجتھاد أیضا مكن اللجوء إلیھ عند الضرورة فقط.ی

الحدیث عنھ في مجالات معرفیة أخرى أصبح من الضروري الیوم الرجوع إلیھا في حل كثیر من 

رھا كثیر.المشاكل التي تتعلق بحیاة الإنسان الاقتصادیة والاجتماعیة والسیاسیة... وغی

الاجتھاد الوحید الممكن بر أن "تعیمن بین ي مفھوم الاجتھاد محل صراع إیدیولوجي وھكذا بق

.)175(ھو ما یمكن أن یسد فراغ غیاب النص "

الاجتھاد واجب حتى مع النص، لأن الأحكام الشرعیة تحتاج إلى عقل وإلى وبین من یرى بأن "

.)176(طباق على المكان والزمان المطلقین.."ناستنباط وإلى تكییف حتى تكون قابلة للا

وإذا كانت الأحكام الشرعیة یحتاج إلى عقل... كما ورد آنفا، فإن إعمال العقل في مجالات أخرى 

یصبح في باب البدیھیات.

ومھما یكن فھو أن تلك المقولة "الأحكام تتغیر وفق تغیر الأزمان" وبالجملة یمكن القول أنھ "

لمجتھد أن یكون على درایة تامة للعلوم العصریة التي من شأنھا دراسة الواقع (...) تفرض على ا

.)177(وتحدید أبعاده ومشاكلھ"

أي یجب أن یكون المجتھد على درایة وثقافة واسعة من العلوم العصریة...خاصة العلوم 

الاجتماعیة والإنسانیة وذلك من أجل:

الوقوف على خبرة الواقع-

خیص الموضوع المدروسوكذلك القدرة على تش-

: وأما التجدید فیمكن ضبطھ وتحدیده بالشكل التالي: فلقد حدده رضوان زیادة عندما التجدید-ج

قال:
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التجدید (...) عملیة إحیاء،  وھي أشبھ بمراھنة سیكولوجیة أولا وما یستتبع ذلك من تحول "

.)178(زمن الصحابة"باتجاه التغییر والعمل حتى یتحقق الدین في صورتھ الأولى مع

ولقد ضبطھ نصر حامد أبو زید فقال:

تجمد الحیاة وتفقد رونقھا، تدید حاجة دائمة، سیرورة اجتماعیة وسیاسیة وثقافیة، بدونھ جالت"

.)179(الاندثار والموت"قوتدخل الثقافات نف

مواقف ورأى ي وھنا لا بد من الإشارة أیضا إلى أن مسألة التجدید في الدین والفكر الإسلامي ھ

ة بین المثقفین والمفكرین الذین اھتموا بھذه الإشكالیة.مختلفة، وحتى متناقض

وأما في ھذا العمل فلقد قسمت ھذه النخبة المثقفة المنتجة لخطاب التجدید إلى تیارین أساسیین 

ھما:

الأول: التجدید في الخطاب الإسلامي الكلاسیكي:التیار-

وقامت لأعمال التي تناولت مفھوم التجدیدتابات والخطابات واویمثل ھذا التیار مجموع الك

ببحوث ودراسات من شأنھا أنھا عالجت وتناولت ھذا المفھوم كخطاب إسلامي أثار مسألة وقضیة 

التجدید داخل ھذا الخطاب وھذا الفكر قصد تجاوز كثیر من المشاكل التي أصبحت تشكل تحدیا لھ.

محمدبمتابعة كتاب أو عمل كان قد قام بھ مفكر إسلامي ھو ومن جھتي، فلقد حاولت القیام 

إقبال، ھذا الكتاب ھو: تجدید التفكیر الدیني في الإسلام. وكان لزاما علي أن أتعرف على طبیعة فكرة 

حدث فیھا عنھا وعلاقتھا بالفكر الأوروبي...تال عن التجدید، والسیاقات التي إقبمحمد 

سریعة وخفیفة لبعض الأعمال التي اشتغلت على ھذا المنوال، وفي نفس السیاق، سأشیر إشارة

، ولعل من أبرز ھؤلاء... حسن أي مسألة التجدید في الفكر الإسلامي الكلاسیكي والخطاب الدیني

...ترابيال

محمد إقبال:-أ

ال، : محمد إقبـترى ما ھي أبرز الأفكار التي جاءت في كتاب: تجدید التفكیر الدیني في الإسلام ل

والتي تجعل القارئ یقف عند إشارات وعلامات ھذا التجدید؟

یقول .قد أعطاھا عنوانا مناسبا، وكل محاضرةیقسم محمد اقبال كتابھ إلى ست محاضرات

محمد اقبال عن ھذه المحاضرات ما یلي:

راس، دمب" ولقد حاولت في ھذه المحاضرات التي أعددتھا بناء على طلب الجمعیة الإسلامیة 

خذا بعین الاعتبار آراس وحیدر أباد وعلیكرة، بناء الفلسفة الدینیة الإسلامیة بناء جدیدا، دوألقیتھا في م

المأثور من فلسفة الإسلام، إلى جانب ماجرى على المعرفة الإنسانیة من تطور في نواحیھا المختلفة، 

.)180(واللحظة الراھنة مناسبة كل المناسبة لعمل كھذا"
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، وھو یقدم ھذه المحاضرات، لا شك أنھ كان یھدف من خلال ذلك إلى تقدیم ذاتھ، بالقإن محمد ا

عرف أفكاره، وفلسفتھ، ومواقفھ، وانتقاداتھ، بشكل یسمح بالوقوف على ھذه الأفكار، وھذه الفلسفة تلكي 

بأبعادھا ومنطلقاتھا وكذلك أسسھا النظریة.

طابھ الذي مثلتھ المحاضرة الأولى ومن ھنا یلاحظ أن محمد اقبال قد انطلق في تحلیل خ

(المعرفة والریاضة الدینیة) بعقد مقارنة في غایة الأھمیة العلمیة والمعرفیة والفلسفیة بین الدین والفلسفة.

، یسمو فوق الشعر، فھو یتخطى الفرد إلى الجماعة، وفي موقفھ من هفي أكمل صورفالدین "

صوره فھو یفسح مطالبھ، ویستمسك بأمل لا یقل في شيء الحقیقة الكلیة، یتعارض مع عجز الإنسان وق

.)181(عند شھود الحق شھودا مباشرا..."

فھي روح البحث الحر، تضع كل سند موضع الشك ووظیفتھا، أن تتقصى فروض وأما الفلسفة "

الإقرار حصھا النقد إلى أغوارھا، وقد تنتھي من بحثھا ھذا إلى الاتكار أو إلى مالفكر الإنساني التي لم ی

.)182(فلي صراحة بعجز التفكیر العقلي البحث عن اكتناه الحقیقة القصوى..."

وفي السیاق ذاتھ، فإن محمد اقبال یعتقد أن النظر العقلي لیس ھو الإیمان، فالفلسفة تقوم على 

الأول، بینما یقوم الدین على الثاني.

تفادوا من النظر العقلي والفلسفي على الإیمان، فإن المسلمین القدامى، قد اسوإن قام الدین

المرتبط بالفكر الیوناني القدیم، ولم یدركوا إلا فیما بعد بأن ھناك تعارضا بین روح القرآن والفلسفة 

الیونانیة.

وإذا دل ھذا على فضل الفلسفة الیونانیة بالنسبة للثقافة العربیة الإسلامیة في فترة معینة من 

 یمكن إغفالھ على أوروبا القرون الوسطى ونھضتھا فیما بعد.الزمن، فإن فضل ھذه الأخیرة لا

.)183(...فلقد أتى على الفكر الأوروبي زمن تلقى فیھ وحي النھضة عن العالم الإسلامي...""

الثقافة الأوروبیة في جانبھا العقلي لیست إلا ازدھارا لبعض الجوانب الھامة وبالرغم من أن "

في ثقافة الإسلام..."

راق للثقافة الأوروبیة قد یشل تقدمنا، فنعجز ب... إن المظھر الخارجي الشاه ھو "نخالذي فإن كل

.)184(ھا وحقیقتھا..."نھعن بلوغ ك

لھذا فإن إقبال یرى أنھ أصبح من الضروري قبول النظر والتجدید في مبادئ الإسلام.. ویقول 

ي لأغتنم في ھذه المحاضرات أن أناقش إنبكل وضوح عن العمل الذي قام بھ من خلال ھذا الكتاب "...

(مناقشة فلسفیة) بعض الأفكار السیاسیة في الإسلام على أمل أن یتیح لنا ذلك، على أقل تقدیر فھم معنى 

.)185(الإسلام فھما صحیحا بوصفھ رسالة للإنسانیة كافة..."
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ما ینتقل إلى المحاضرة ثم یواصل محمد اقبال مناقشتھ الفلسفیة للثقافة الإسلامیة وللإسلام عند

... إذا فحصنا التجربة، فحصا دقیقا الثانیة (البرھان النفسي على ظھور التجربة الدینیة) ویقول عنھا: "

وفسرناھا على ھدي القرآن الذي یعد التجربة الباطنة والظاھرة آیة على حقیقة یصفھا بأنھا "الأول 

.)186(انھ في ھذه المحاضرة"والآخر، والظاھر والباطن" وھذا ھو الذي اعتزم بی

إن التجربة عند اقبال تتشكل في ثلاث مستویات ھي:

مستوى المادة، ومستوى الحیاة، ومستوى العقل والشعور، وھو یصفھا ھكذا، فإنھ یربط ھذه -

المستویات بطبیعة العلم الدارس لھا، وعلیھ، فھناك العلم الطبیعي الذي یدرس المادة الجامدة، وھناك العلم 

لطبیعي الذي یدرس المادة الحیة، وھناك العلم الاجتماعي والإنساني الذي یدرس السلوك الإنساني ا

والظاھرة الإنسانیة.

وھنا لابد من الإشارة إلى ملاحظة في غایة الأھمیة، ھي أن محمد إقبال ومن خلال قراءة كتابھ 

ضیح كثیر من القضایا وشرحھا...ھذا أجده یعتمد أساسا الفكر الغربي، الفلسفي والعلمي من أجل تو

مجموعة من الآیات القرآنیة التي تحمل دلالة ومعنى بثم یعود مرة أخرى، فیحاول الاستشھاد 

یتعلق بما یحدث في الطبیعة والكون... والإنسان.

على قول إني ة الشعوریة... "بوالتجر-ریةوفمثلا یقول عندما أراد أن یتحدث عن المعرفة الشع

تقل من حالة نفسیة إلى حالة نفسیة أخرى، أحس بالحرارة أو البرودة، وأشعر أني فرح أو برجسون ان

عمل شیئا، أنظر إلى ما حولي، أو أفكر في شيء غیره، فالإحساسات وألوان الشعور أحزین، أعمل أولا 

انھا علیھ، والإرادات والأفكار، كل أولئك ھي التغیرات التي ینقسم إلیھا وجودي، وھي بدورھا تسبغ ألو

فأنا أتغیر إذن من غیر انقطاع، ومن ثم فلیس في حیاتي النفسیة شيء قار، بل الكل في حركة دائمة سیل 

.)187(مستمر من حالات نفسیة، وانصھار غیر منقطع لا محل فیھ للوقوف أو السكون..."

ا الآیتین وعندما تحدث عن الطبیعة وعلاقتھا بالزمان، راح یستشھد بآیات قرآنیة سأختار منھ

إن في اختلاف اللیل والنھار وما خلق الله في السموات والأرض لآیات لقوم ین وھما: "تالتالی

.)188(یتقون"

اللیل في النھار ویولج النھار في اللیل وسخر الشمس والقمر ألم تر أن الله یولجوكذلك الآیة: "

.)189(كل یجري إلى أجل مسمى وأن الله بما تعملون خبیر"

یتابع في المحاضرة الثالثة (الألوھیة ومعنى الصلاة) بحیث یجعل القارئ یقف على وھكذا 

التداخل بین التفسیر الدیني للآیة والتفسیر العلمي لھا..
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ولنا في مسألة وحدانیة، الذات الإلھیة، كما وضحھا النص القرآني من جھة، وقضیة الفردیة، كما 

قل ھو الله أحد الله الصمد النص القرآني یعرف (الله) فیقول: "ورد في خطاب برجیسون من جھة ثانیة، ف

.)190(لم یلد ولم یولد ولم یكن لھ كفئا أحد"

أما یرجیسون فیقول عن الفردیة:

وعلى وجھ خاص یمكن أن یقال في الفردیة، إنھ بینما نجد المیل إلى تحقیق الفردیة ماثلا في "

د یعارضھا دائما، فلكي تكون الفردیة كاملة یجب ألا یمكن لاكل شيء في الوجود، ونجد المیل إلى التو

ا عنھ، ولكن ھذا یجعل التوالد أمرا مستحیلا، فأي معنى قترفلأي جزء منفصل بجسم حي أن یعیش م

.)191(للتوالد سوى بناء جسم عضوي جدید بواسطة جزء انفصل عن ج سم عضوي قدیم"

لمرجعیات الأوروبیة، الفلسفیة منھا والعلمیة ویبقى محمد اقبال مستمرا في اعتماد النصوص وا

-قصد إقامة الدلیل على القضایا التي یطرحھا في ھذا الصدد... فلقد تحدث مثلا عن (ادجنتون

Eddington) بسونھو) بخصوص الحدیث عن عالم المادة... وأشار إلى-Hopson عندما أثار (

إشكالیة قوانین الجاذبیة والمیكانیك والھندسة.

فعل ذلك في كل المحاضرات التي قدمھا في ھذا الكتاب. فالمحاضرة الرابعة (روح الثقافة ولقد 

الإسلامیة) وفي ھذا المقام، فلقد اعتمد فیھا على إبراز الأفكار الأساسیة التالیة والمرتبطة بفضل الثقافة 

الإسلامیة والعربیة على الثقافة الأوروبیة أیام انحطاطھا وتخلفھا..

لیؤكد ویعزز تلك Briffaultاقبال إلى كتاب (بناء الإنسانیة) لصاحبھ بریفولتیعود محمد

الفكرة المشار إلیھا آنفا.

ا استفادة من العرب والمسلمین میقول بریفولت عن الكیفیة التي جعلت روجر بیكون یستفید أی

عند استخدامھ في البحث العلمي المنھج التجریبي.

رسولا من رسل العلم والمنھج الإسلامیین إلى أوروبا المسیحیة، ...لم یكن روجربیكون إلا "

وھو لم یمل قط من التصریح بأن تعلم معا صریھ للغة العربیة وعلوم العرب ھو الطریق الوحید لمعرفة 

رف من التحریف الھائل لأصول طي، ھي تجریبالحق، والمناقشات التي دارت حول واضعي المنھج ال

قد كان منھج العرب التجریبي في عصر بیكون قد انتشر انتشارا واسعا، وانكب الحضارة الأوروبیة. و

.)192(الناس، في لھف على تحصیلھ في ربوع أوربة"

وفي نفس السیاق والمعنى یواصل بریفولت فیقول عن الجھد الذي بذلھ العرب والمسلمین في 

إدخال المعرفة العلمیة والطرق المنھجیة إلى العالم الأوروبي:

.. أما ما ندعوه العلم، فقد ظھر في أوروبة نتیجة لروح من البحث جدیدة، ولطرق من ."

الاستقصاء مستحدثة لطرق التجربة، والملاحظة، والمقاییس، ولتطور الریاضیات إلى صورة لم یعرفھا 

.)193(الیونان، وھذه الروح وتلك المناھج العلمیة أدخلھا العرب إلى العالم الأوروبي"
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لمحاضرة الخامسة (مبدأ الحركة في بناء الإسلام) فلقد ركز محمد اقبال على الأسباب وأما في ا

الوجیھة والموضوعیة التي جعلت العالم الإسلامي یدخل في انسداد تاریخي وتخلف أبدي یمكن عده 

بمئات السنین..

المعرفي ھذه الأسباب التي طبعت الفكر الدیني بحالة من الجمود الفكري والانحطاط العلمي و

والثقافي، یمكن تلخیصھا والإشارة إلیھا كالتالي:

الصراع الفكري بین أھل العقل وأھل السنة (النقل) حول مسألة قدم القرآن. تطرف العقلیین (إبراھیم -1

زلة مثلا) في شكھم في ثقة رواة الحدیث (أبو ھریرة مثلا).تالنظام من المع

العلماء المسلمین على مختلف مشاربھم ونحلھم وأمام ھذا الصراع، وھذا الاختلاف بین 

واتجاھاتھم، دفع بأھل السنة (العلماء التقلیدیین) إلى اعتبار ھذه الاختلافات عاملا من عوامل الانحراف 

... فكان قصدھم الرئیسي ھو الإبقاء على الوحدة الاجتماعیة، الإسلامیة، ولم یكن من سبیل والانحلال.."

ام ما للشریعة من قوة مقیدة ملزمة، والاحتفاظ ببناء نظامھم التشریعي على أدق تحقیق ذلك إلا استخد

.)194(صورة ممكنة"

ظھور التصوف التزھدي، كحالة أصیبت بالانحراف عن الإسلام في نظر الإسلامیین التقلیدیین... -2

فرأوا أن خیر بجمھور المسلمین من غیر المفكرین من ھو خیرا من ھؤلاء لیقودھم،الأمر الذي دفع "

.)195(ضمان لھم ھو إتباع المذاھب في تسلیم أعمى"

ار في القرن الثالث عشر المیلادي، وقد أصیب العرب والمسلمین تسقوط وتجریب بغداد من قبل الت-3

أن یخشى رجال بصدمة كبیرة وخیبة أمل أكبر على مستقبل الثقافة العربیة الإسلامیة، وھذا ما جعل "

ظین وقوع انحلال آخر، فركزوا جھودھم كلھا في أمر واحد: ھو الاحتفاظ بحیاة الفكر من المحاف

تاجتماعیة مطردة في أحكام الفقھ الدیني وضعھا الرعیل الأول من الفقھاء، وكان النظام الاجتماعي بی

.)196(القصید في تفكیرھم"

العربیة الإسلامیة وأمام ھذه الحالة من التحجر والجمود الذي أصاب الفكر الإسلامي والثقافة

یقترح محمد اقبال حلا، یراه ناجعا من أجل تجاوز ھذه المحنة الحضاریة والفكریة والثقافیة.

.)197(ما أساس الحركة في بناء الإسلام؟"وفي ھذا الإطار یطرح تساؤلا أساسیا مفاده: "

ه على ثلاث والاجتھاد عند.)198(أن ھذا الأساس أو المبدأ ھو الاجتھاد"ویجیب وبكل ثقة "

مراتب أو درجات..

حق كامل في التشریع...""-1

" حق نسبي..."-2

)199("حق خاص..."-3
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وبكل إصرار على مبدأ الاجتھاد، -ومحمد اقبال یتحدث-في اعتقادي-لكن من الأمور الغربیة

ر راجع الاجتھاد في تاریخ الفكمیشیر إلى مجموعة من العلماء والمفكرین الإسلامیین معتبرا أیاھم 

الإسلامیة، ھؤلاء ھم: ابن حنبل وابن تیمیة وابن حزم، ومحمد بن عبد -الإسلامي والثقافة العربیة

الوھاب...إلخ. وھؤلاء جمیعا لا یمكن اعتبارھم من المجددین، فكلھم ینتمون إلى التیار السلفي المتشدد، 

م السني، والذي یجب أن والذي حاول اعتماد خلق سلوك نمطي "إسلامي" یجب أن یسلكھ الإنسان المسل

یكون مماثلا لسلوك السلف الصالح. وھذا أمر یدخل في باب المستحیلات، لأن مبدأ التغیر ثابت في كل 

الأحوال والظروف، التاریخیة والاجتماعیة والثقافیة، وحتى الدینیة.

انطلاقا –م دید الفكر الدیني في الإسلاجإن محمد اقبال، وبالرغم من أنھ قدم أطروحتھ في مسألة ت

من اعتماده كثیر من المقاربات المنھجیة من النصوص والطرح الأوروبي الغربي، وبالرغم من أنھ جعل 

، بتعدد ةالثقافة الأوروبیة كثقافة إنسانیمعمشروعھ یقوم على مبدأ التجدید في ظل التصالح والانفتاح 

صلاحا للإنسانیة من الحضارة الأوروبیة مذاھبھا ومعتقداتھا، فإنھ ظل یعتبر أن الفكر الدیني ھو أكثر

وي، حاول قوفیتالفكر الدیني من منظور دة تحدیالغربیة من جھة، ومن جھة ثانیة فإنھ دافع على قضی

عبثا أن یجمع فیھ بین الثقافة الإسلامیة والمتطلعات الدینیة، والثقافة الأوروبیة الغربیة والمنطلقات 

الفلسفیة والتصورات العلمیة.

، فإنھ لا یمكن الحدیث عنھ دون الإشارة إلى حسن الترابيتقل إلى مفكر آخر ھو ننلعد فوب

شخصیتھ وسیرتھ من حیث أنھ رجل ثقافة ورجل سیاسة. فھو مفكر ومثقف كتب وألف العدید من 

، المراجع والكتب والمقالات حول القضایا التي تتعلق بالتجدید الدیني والإسلامي، ومسائل وقضایا المرأة

والفقھ السیاسي، والعلاقة مع الغرب...

ده السودان، فمن منصب النائب العام، وفي نفس الوقت تقلد كثیر من المناصب السیاسیة في بل

وزیر للعدل، إلى رئیس للبرلمان... دون أن ننسى أنھ قد أسس وتزعم إلى إلى مستشار الشؤون القانونیة، 

حزب المؤتمر الشعبي.

ن المثقفین الذین یحسبون على تیار حركة وجماعة الإخوان المسلمین، فھو ویعد حسن الترابي م

قد تأثر بھم في بدایة حیاتھ كطالب، لكنھ، وفیما بعد قد خرج علیھم لیؤسس خطابا ومنھجا فكریا جدیدا 

یرتبط بجماعة الإخوان المسلمین في السودان مؤكدا على خصوصیة التنظیم.

إیدیولوجیة وفكریة وثقافیة حول الفكر الإسلامي، بین وعلیھ، ومن داخل ووسط صراعات 

النخبة المثقفة العربیة الإسلامیة من جھة،  ومواجھة التیارات الیساریة والشیوعیة العربیة من جھة ثانیة، 

في ھذا –یحاول حسن الترابي من جھتھ تقدیم فكره وخطابھ حول قضیة تجدید الفكر الدیني الإسلامي 

ا ھو...وكیف یراھ-المقام

وینطلق من تساؤل أساسي مفاده:
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ویحاول المؤلف ")200(ھل یتجدد الفكر الدیني؟ ألیس حقائق ثابتة لا تتغیر من حین إلى حین؟"...

تفھم وتفقھ للشریعة أن یجیب عن ھذین السؤالین بوضع حد فاصل بین الفقھ الإسلامي كـ:" ...

اء) واجتھاداتھم وأفكارھم وتأویلاتھم وشروحاتھم . وفكر المسلمین (العلماء والفقھ)201(الإسلامیة..."

... بعد القابلة للنقاش والبحث، وبالتالي إلى إمكانیة التجدید...لأنھا وبطبیعتھا لیست خالدة ولا أبدیة... فـ:"

الرسالة الخاتمة أصبح الأمر محكما وأصبح التجدید منوطا بالعلماء وجماعة المسلمین بل أن مرد الأمر 

إنما ھو لجماعة المسلمین التي یستخلفھا الله في الأرض جیلا بعد جیل إلیھم تستند أمانة في التجدید

.)202(التكلیف بإقامة الدین وبھم تناط المسؤولیة"

من القرآن والسنة... فالنص القرآني یقول: ،أي إمكانیة التجدید–ویستدل حسن الترابي على ذلك 

إن الله . وأما السنة فنجدھا تقول: ")203(نظر كیف تعملون"ثم جعلناكم خلائف في الأرض، من بعد لن"

.)204(یبعث لھذه الأمة على رأس كل مائة عام من یجدد لھا دینھا"

والسنة، وبھذا المعنى والدلالة، قاطعة على أن مسألة التجدید ترتبط بالتحول والدور التاریخي 

لیست الأشكال التي من یجدد دینھا، فـ:" للأمة.. ففي كل فترة تاریخیة معینة تكون الأمة بحاجة إلى 

زھر الدین بإذن الله في شكل جدید عھدا یاتخذھا الذین في عھد من العھود ھي الأشكال النھائیة، وإنما 

.)205(بعد عھد، وتجاوز الأشكال التاریخیة لا یعني تجاوزا للدین أبدا..."

ید لیس تطاولا على الدین أو تحدیا ویستمر حسن الترابي في ھذا الصدد، فیقول ویحذر بأن التجد

حاجات التدین في عصر متجدد لفلیس التجدید من ثم تجاوزا للدین ولا خروجا علیھ، ولكنھ استجابة لھ، "

.)206("وظروف حادثة...

وما یلفت الانتباه في تصور حسن الترابي لمفھوم التجدید، ھو إثارتھ فكرة التجدید على المستوى 

ن الدین جاء أساسا لمحاربة الشرك، كل أنواع الشرك... ومنھا الشرك السیاسي الذي السیاسي فھو یعتقد أ

لا بد (...) من تجدید الفكر یتمثل في رفض حاكمیة الله واستبدالھا بنوع آخر من الحكم، لذلك كان " 

.)207(العقائدي الإسلامي في كل طور، لأن الشرك في كل عھد من العھود یتخذ مظھرا مختلفا"

لھذا ومثلھ .بینھماائنةنواع الشرك السیاسي أیضا فصل الدین عن السیاسة، وخلق قطیعة بومن أ

ومن زمن إلى آخر، ومن جیل إلى جیل... ىخرأكان لزاما على المسلمین القیام من فترة تاریخیة إلى 

رورة دینیة القیام بالتجدد الدیني. والتجدید عند الباحث لیس بعیدا عن مفھوم الاجتھاد، فالاجتھاد ض

...لیس بدعة أن وواجب شرعي یجب أن یقول بھ العلماء والفقھاء، ولكن عموم المسلمین أیضا، فـ: "

.)208("یستبدل إجماع المجتھدین من فقھاء المسلمین بإجماع المسلمین كافة...

كثیرة لكن ھذا النوع من الاجتھاد المشار إلیھ آنفا وبحسب المؤلف قد یؤدي إلى انتشار الأفكار ال

الأمر الذي قد.والمتناقضة والمتضاربة، وبالتالي إشاعة الفوضى الفكریة بین جماعة المسلمین
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یؤدي إلى إصدار فتوى أو فتاوى من شأنھا أن تعود بالمسلمین إلى الالتزام بالتقلید، وعدم 

الخروج علیھ باجتھاد جدید.

من الفوضى تواضعوا من تلقاء أنفسھم ...فالمسلمون مثلا إنما تكاثر لدیھم المجتھدون وخشوا"

أمرھم بذلك، حاكم على نحو سبعة مذاھب أربعة سنیة ومذھبین شیعیین ومذھب خارجي یدون أن 

.)209(والتزموا تلك المذاھب طوعا فنظموا أنفسھم تنظیما دقیقا..."

ل غیر أن حسن الترابي یحذر من سد باب الاجتھاد الذي جعل الفكر الإسلامي یتحجر وأحوا

بعلامة التقلید.-وبشكل مطلق–الحضارة الإسلامیة تتجمد منذ القرن الرابع الھجري الذي أصبح یتسم 

لذلك نجده یعاتب المسلمین، والأمة الإسلامیة على عدم قدرة فكرھا الإسلامي على مواكبة 

العصر، مواجھة ما جاء من أفكار مع الحضارة الغربیة.

یطوروا حیاتھم في اتجاه حضري صناعي ویرعوا ذلك التطور وقد كان ینبغي للمسلمین أن"...

ھجم علیھم أقدار التطور بھذا الحجم الضخم تالمادي بتجدید فكري یلاحقھ ویستوعبھ شیئا فشیئا حتى لا 

.)210(جملة واحدة من الخارج فتزید فكرھم المتجمد ارتباكا..."

دیة جدیدة على الفكر الإسلامي وفي نفس السیاق یثیر حسن الترابي فكرة اجتھادیة وتجدی

الإنسانیة، والعلوم الشرعیة، واعتبر العلاقة -التقلیدي، وذلك عندما ربط بین العلوم الطبیعیة والاجتماعیة

تعلم نھد إلا إذا تعلمنا علوم الطبیعة كما تجنأن ن... لا یمكبینھم أساسیة لكل اجتھاد، ولكل تجدید: فنحن "

عة ھو الذي یعرفك بالواقع وأدوائھ، ومھما حصل لك من العلم الدیني الشریعة، ذلك أن علم الطبی

واءالشریعة، فلا بذلك من تشخیص المجتمع لتعمل الداء ثم تقدر ما ھو الدیةأدوبلمعالجات الشریعة و

دعیك أن تدرس المجتمع دراسة اجتماعیة تالشرعي المعین الذي یناسب ذلك المجتمع، وذلك یس

.)211(واقتصادیة..."

... النظر ما ھي فتوى الإسلاف في مثل قضایانا المحدثة، ولكن والتجدید یجب ألا یدفع بنا إلى "

.)212(ینبغي أن نحدث ثورة في تجدید فقھنا أو فكرنا الدیني..."

والمؤلف یقول ذلك، لأنھ یعتبر أن الحیاة متغیرة، وأن القضایا مستجدة، وبالتالي فنحن بحاجة 

ما قارن بین التقلید والاجتھاد، وجد أن ل أكثر من ذلك، فإن حسن الترابي لدة، بإلى فتوى مستجدة وجدی

أھمیة الاجتھاد أكبر بكثیر من التقلید رغم اعتماد كثیر من الفقھاء والعلماء على ھذا الأخیر، ابتعادا عن 

الفوضى والفتنة كما وضحت ذلك أعلاه.

ضاء حاجة الأمة قھد في سبیل التقدم والتطور وفالاجتھاد في رأي المؤلف انفتاح للعقل وبذلك للج

الإسلامیة، أما التقلید، فھو تحجر وانغلاق وجمود... وھذا ما جعلھ ینتصر للاجتھاد والتجدید.

إلى الدلالات والمعاني الآتیة:-في الأخیر–وجدیر بالذكر ھنا الإشارة 
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، الفرنسیة والإنجلیزیة یحسن ویستعمل اللغات الأجنبیة الثلاثفقثإن حسن الترابي م-

... ومع 1964حصل على دكتوراه في القانون المقارن عام تلا عن دراستھ في فرنسا أین ضوالألمانیة، ف

... إن المفارقة اللافتة ان الدكتور الترابي مع تكوینھ لاد في ھذا الإطار: "یذلك، وكما یقول زكي الم

صیلھ العلمي في الجامعات الغربیة، إلا أنھ یظھر في الأكادیمي الرفیع على النمط الغربي الحدیث، وتح

ھ وفي إشاراتھ أحادیثھ وكتباتھ، متمسكا إلى درجة الاحتراف بلغة الخطاب الدیني في كلماتھ ومصطلحات

.)213(ھ واستدلالاتھ، كما لو أنھ دارس ومتخرج من المعاھد والجامعات الدینیة"ورموزه وفي براھین

ن أنھ تحدث عن العلاقة بین العلم الطبیعي والاجتماعي، والعلم إن حسن الترابي، وبالرغم م

إن حسن .الشرعي، وأثار جدلا كبیرا وواسعا حول قضیة ومسألة تجدید الفكر الدیني والإسلامي

بقي وفیا بطبیعة بحثھ للإشكالیة من داخل الفكر الإسلامي التقلیدي، وما یجعلني أقول ھذا الترابي،

ة، تحلیل ودراسات حسن الترابي من المقاربات المنھجیة الحدیثة (علم الدلالبحوثوالكلام، ھو خل

والنظریات العلمیة والمعرفیة المرتبطة بالعلوم الاجتماعیة والإنسانیة لخطاب، التفكیكیة، التأویلیة...) ا

المعاصرة (علم الاجتماع، علم النفس الأنثروبولوجیا...).

-ر الحركة الإسلامیة كحركة دینیةتجدید بقضایا تتعلق بتطوإن حسن الترابي قد ربط مفھوم ال-

اسیة في بلده السودان.یس

وقبل أن أغادر ھذه النقطة تجدر الإشارة إلى أن عملي ھذا أوقفني، ومن خلال المقابلة العلمیة 

التي أجریتھا مع عینة مستجوبة ومبحوثة على مجموعة من المواقف والآراء حول قضیة التجدید في 

كر الإسلامي، فلقد تحصلت على مایلي :الف

تالفئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین، وھم الأساتذة والأستاذات الجامعیین، ومنھم الأستاذا

:اللذان یدرسان العلوم الشرعیة، عندما قالا

" نحن لا نعتبر أن ھناك مسألة تسمى الاجتھاد والتجدید، وذلك لأن الأمر صعب، وصعب 

فھناك شروط جوھریة وأساسیة ومتشددة یجب أن تتوفر في العالم أو المفكر أو الفقیھ المجتھد للغایة...

أو المجدد..." (إجابة متفق علیھا...).

لكن، ومن نفس الفئة الخامسة من المبحوثین والمستجوبین، من الأساتذة والأستاذات أستاذة 

عن التجدید، واعتباره أمرا ومسألة في غایة تدرس العلوم السیاسیة ترى على غیر ما عرفناه سابقا، 

أعتقد أن الاجتھاد والتجدید المتعلقین بالفكر الإسلامي والقضایا التي تتعلق الصعوبة... قالت الأستاذة: "

بالإنسان المعاصر أمر في غایة الأھمیة والضرورة...

بشرط ألا یضر ھذا صمیم العقیدة الدینیة والإسلامیة..." (نوال).
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ناك من العینة المبحوثة والمستجوبة، من اعتبر أن التجدید مسألة ضروریة وحیویة... ولكن وھ

ید بشروط...قیجب أن ت

أعتقد فالناشط الحزبي من حركة حمس، من الفتة الخامسة من المستجوبین والمبحوثین یقول: "

وفقھاء كبار في قضایا جدیدة رون وعلماءكمفأن مسألة الاجتھاد أو التجدید في الفكر الإسلامي یقوم بھا

لا یجدون حولھا نصا من القرآن أو السنة. (حسین).

إطار ومفتش بوزارة وویؤیده حول نفس القضیة المطروحة، مبحوث من الفئة السادسة، ھ

الشؤون الدینیة والأوقاف قال لي...ودون تردد:

یع... فھو أیضا یتعلقـ، بل یقوم "... وأما التجدید فھو الآخر قضیة لیست ھینة أو في متناول الجم

بھ علماء ومفكرین وفقھاء كبار یتمتعون بثقة المسلمین، والأمة الإسلامیة" (مزیان).

وھكذا فإن مواقف وآراء بعض أفراد العینة المبحوثة والمستجوبة إن دلت على شيء، فإنما تدل 

مغلق، یفھم التجدید في نطاق على أن التجدید كفكرة اجتھادیة بقیت حبیسة وسجینة سیاج دوغمائي 

مجرد المحاولة في بضیق، ومشروط بشروط صارمة وقاسیة، قد لا تسمح للمثقف أو المفكر أو الفقیھ، 

تجاوز عائق التحجر والجمود وسیطرة ھاجس النصوص الثابتة، وأسبقیة وأفضلیة السلف الصالح في كل 

.ما وصلنا عنھ من علم ومعرفة في كل مناحي الحیاة

تیار الثاني: التجدید في الخطاب النقدي:ال-

سأحاول في ھذا المقام استعراض مواقف وأفكار وخطابات كانت قد تناولت مسألة وقضیة 

التجدید المتعلقة بالخطاب الدیني أو الفكر الإسلامي من منظور مختلف عن كثیر من المثقفین أمثال محمد 

فضل الرحمن، وعلي شریعیني، وعبد الكریم ، وعبد المتعال الصعیدي، وأمین الخولي، وإقبال

سروش...وغیرھم كثیر. ووجھ الاختلاف ھنا، یتمثل في طریقة التناول، ھي من داخل الفكر الإسلامي، 

من أجل التجدید أم من خارجھ؟

وبمعنى آخر أرید أن أقول أن طریقة التناول من داخل الفكر الإسلامي، یمثلھا التیار الأول، في 

والذي وقفت من خلالھ على أن ھناك عامل مشترك یجمع ھؤلاء المثقفین والمفكرین، ھو ھذا العمل، 

في محاولة تبلورت النزعة التوفیقویة في طبیعة التجدید المقترح من قبلھم، وھذه النزعة التوفیقویة 

بیة، وكذلك ة، وفي مماثلة مستحیلة، بین قیم الحداثة، والأفكار الفلسفیة والعلمیة الغربیة والأوروسائب

ثقافتھا وحضارتھا من جانب والقیم الإسلامیة المرتبطة بالتراث، وفكرة الأصالة والتأصیل من جانب 

آخر.

بینما التیار الثاني والذي أنا بصدد معالجة أطروحتھ ومقالتھ عن التجدید، فلقد كان تناولھ لھذه 

ثر، فإن ھذا التیار قد حاول وبشكلمسألة من خارج الخطاب الدیني والفكر الإسلامي. وللتوضیح أكال
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موضوعي صارم الابتعاد عن المطارحات الإیدیولوجیة، والسجالات العقیمة، والجدالات 

أسبق منھ، وأن العدالة الاجتماعیة تأسیس إسلامي والبیزنطیة من قبیل الإسلام أكثر حضارة من الغرب، 

جاء بھا الإسلام...وھلم جرا. وأن الشورى بدیل عن الدیمقراطیة، وأن كل حقوق المرأة 

وما یجعلني أقول ذلك، ھو إخضاعھ أي ھذا التیار الخطاب الدیني للدراسة العلمیة والبحث 

المعرفي القائم على التصورات النظریة المرتبطة بالعلوم الاجتماعیة والإنسانیة، كالأنتروبولوجیا، وعلم 

من جھة، والطرحات المنھجیة الحدیثة والمعاصرة النفس التاریخي، والفلسفة، وعلم الاجتماع...إلخ، 

كالسمیولوجیا، والتأویلیة، وتحلیل المضمون، والمنھج المقارن...إلخ من جھة ثانیة.

د الالتزام بھذین المستویین في الدراسة العلمیة، یمكن أن تدرج في إطار الخطاب التحلیلي عنو

النقدي.

ن ھما:في ھذا الصدد على مفكرین ومثقفی–وسأعتمد 

نصر حامد أبو زید من خلال، التجدید من منظور القراءة التأویلیة للخطاب الدیني.-1

محمد أركون من خلال، التجدید من منظور القراءة العلمیة للفكر الإسلامي.-2

:التجدید من منظور القراءة التأویلیة للخطاب الدیني:نصر حامد أبو زید-أ

استھ وقراءتھ التأویلیة للخطاب الدیني وفھمھ لقضیة التجدید، ینطلق نصر حامد أبو زید في در

من إشكالیة منطلقات وآلیات ھذا الخطاب. فبخصوص منطلقاتھ الفكریة یحددھا الباحث في:

النص–الحاكمیة 

"فالحاكمیة "... سأعود إلیھا في الفصل الثالث والمتعلق بإشكالیة طبیعة العلاقة بین الدین 

" فسأشتغل علیھ بحسب ما ورد في كتابات ومراجع الباحث وما یرتبط صلنوالسیاسة. وأما "ا

والموضوع المدروس والمستھدف أي (التجدید).

ن في تجاوزه لتلك القراءة التقلیدیة والتكراریة وبالتالي مفالتجدید عند نصر حامد أبو زید یك

اخلھا تفھم خارج التاریخ وخارج فھي لا علمیة لأن المفاھیم المستعملة د.اللاعلمیة للنصوص الدینیة

عرض لھ ھنا یتعلق بتاریخیة تأن البعد التاریخي الذي تالواقع والمجتمع. أما الباحث فھو یقول: "...

.)214(المفاھیم التي تطرحھا النصوص من خلال منطوقھا..."

غة بوبمعنى آخر یمكن القول أن النصوص سواء كانت دینیة أم غیر ذلك، فھي موسومة بالص

إن النصوص دینیة كانت أم بشریة البشریة التي تناولتھا، وھنا یقول الباحث عن ھذا التصور ما یلي: "

ت" نسنمحكومة بقوانین ثابتة، والمصدر الإلاھي للنصوص الدیني لا یخرجھا عن ھذه القوانین لأنھا "تأ

.)215(ع تاریخي محدد"منذ تجسدت في التاریخ واللغة وتوجھت بمنطوقھا ومدلولھا إلى البشر في واق
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جعلھ مفارقا المطلق والمقدس، الأمر الذي قد یلكن النص الدیني بطبیعتھ ثابت، أي أنھ یأخذ صفة

د أبو زید یرى المسألة ومن غیر أن نصر حامعي والتاریخي الذي یعیشھ الإنسان.للواقع الاجتما

حیث یتعرض لھ العقل الإنساني أن القرآن (...) نص دیني ثابت من حیث منطوقھ، لكنھ من"منظوره

.)216(ویصبح "مفھوما" یفقد صفة الثبات، إنھ یتحرك وتتعدد دلالتھ"

إلى الحدیث عن التأویل، وھو یشكل الوجھ الآخر للنص -ضرورة–إن الحدیث عن النص تجرنا 

.)217(... یمثل آلیة ھامة من آلیات الثقافة والحضارة في إنتاج المعرفة"الذي "

في الفكر التجدید عند نصر حامد أبو زید، لذلك نجده قد طرح تیار التجدید ھذا ھو مفھوم

طاب الدیني الإسلامیة، وكذلك الحضارة في الاتجاه المقابل والمتناقض للخ-الإسلامي، والثقافة العربیة

القدماء، تیار یرى أننا لا یمكن أن نقلدبالقول أنھ "...معاصر، ویحدد تیار التجدید (الإسلام السیاسي) ال

فقد عاش القدماء عصرھم، واجتھدوا، وأسسوا علوما، وأقاموا حضارة، ووضعوا فلسفة، وصاغوا فكرا. 

بینھم في تشكیل وعینا ویؤثر یساھم ومجمل ھذا كلھ ھو "التراث" الذي ورثناه عنھم، وھو تراث مازال 

.)218(في سلوكنا بوعي أو بدون وعي"

ر على ممارسة قراءة جدیدة ومتجددة للنص الدیني، والثقافة قادھوإن التیار المشار إلیھ آنفا 

عجز عن تعكف على مجال ما عكوفا متعلقا تالقراءة التيالعربیة الإسلامیة، إنھ یقف عند حدود "...

.)219(اكتشاف الدلالات الحقیقیة لمنجزاتھ المعرفیة"

...لا تقف حدود فھي قراءة "ك التلوبالمقابل فإن القراءة التي یقصدھا الباحث ھي التي تتجاوز 

عند حدود اكتشاف الدلالات في سیاقھا التاریخي الثقافي الفكري بل تتعدى ذلك إلى محاولة الوصول إلى 

.)220(""المغزى" المعاصر للنص التراثي، في أي مجال معرفي

ید، وإذا كانت إشكالیات القراءة كما أشرت إلى ذلك آنفا، وانطلاقا من منظور نصر حامد أبو ز

... تتحدد إشكالیات التأویل في طبیعة الأسئلة التي تصوغھا أن "-وفي نفس الوقت–كذلك، فإنھ یعتبر 

.)221(القراءة انطلاقا من الموقف الحاضر وجودیا ومعرفیا"

ة في العالم العربي فقثوھكذا، فإن تجدید الخطاب الدیني قضیة ضروریة وملحة على النخب الم

لق الفكر لیجد نفسھ في طریق مسدودة.نغلتجدید، فإن الحیاة تتحجر وتتجمد، ویوالإسلامي، وبدونھ أي ا

من ھنا یمكن القول أن فعل التجدید لیس ترفا فكریا، أو عملا طارئا، بل ھو حتمیة تاریخیة 

سلامیة، قصد تجاوز واجتماعیة وثقافیة، وكذلك ضرورة حضاریة، ترتبط وتتعلق بالمجتمعات العربیة الإ

حلفھا من جھة، وانسجامھا مع مبدأ تطور وتغیر الواقع والفكر معا من جھة ثانیة.أزمة تمحنة أو 
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أول مظھر من مظاھر التغییر ھو الحاجة ة ماسة إلى التغییر، فإن "...حاجولما كانت الأزمة ب

إلى "التجدید" الفكري والسیاسي والاجتماعي، أي التجدید في كل مجالات المعرفة وحقولھا، وأیضا

.)222(التجدید في إطار التفكیر الدیني..."

وبھذا المعنى یمكن أن نلاحظ أن مفھوم التجدید عند نصر حامد أبو زید، تجدید كلي شمولي، لا 

على الفكر الإسلامي، والخطاب الدیني، وإنما وصل إلى أھمیة وضرورة التجدید على -فقط–یقتصر 

یمقراطیة، ضعف وفشل الأحزاب السیاسیة، الانتخاب المستوى السیاسي (أزمة نظام الحكم، محنة الد

وفق البعد القبلي، الانتھازیة السیاسیة، المجتمع المدني...) وكذلك على المستوى الاجتماعي (غیاب 

تدھور مستوى المعیشة، أزمة السكن...).،رفقالعدالة الاجتماعیة، ال

إلیھ أعلاه ومبرر معرفي یتمثل فالتجدید عند الباحث یقوم على مبرر تاریخي، كنت قد أشرت 

عملیة (...) لیست محاولة تلفیق بأخذ في ما سماه نصر حامد أبو زید بـ "التواصل الخلاق" والذي ھو "

وھنا یرید المؤلف )223("طرق من التراث وطرف من الحداثة من دون تحلیل تاریخي نقدي لكلیھما...

تاریخیة ارتبطت بالمشروع الفكري النھضوي، الذي لم التوفیقوي الذي میز مرحلة -تجاوز الفكر التلفیقي

اب التأخر والتخلف السیاسي والاجتماعي والاقتصادي بیستطع، ولم یتمكن من الانتصار على أس

والثقافي. ولم یكن قادرا بالتالي على تحقیق مشروع الحداثة.

تي تدرس الماضي ھي الدراسة المعرفیة ال-في ھذا الصدد–إن الدراسة التي یقصدھا الباحث 

من مشاكل وھموم الحاضر، والقائمة على الطرح النظري الحداثي، المرتبط بمنظومة المناھج المعاصرة 

المعتمدة في العلوم الاجتماعیة والإنسانیة. وما یمكن أن یستنتج مما قدم سابقا الوصول إلى أكثر من 

نتیجة واحدة...

إلى طبیعة القراءة المقترحة، وآلیات التأویل نصر حامد أبو زیددیعود مفھوم التجدید عن-1

خرى حیث المفھوم نصا كبقیة النصوص الأالقائمة على اللغة التي كتب بھا النص الدیني، واعتباره من 

اختیار منھج التحلیل اللغوي في فھم النص الأدبیة والثقافیة والمعرفیة والعلمیة... وبالتالي فإن "

ختیارا عشوائیا نابعا من التردد بین مناھج عدیدة متاحة، بل الأحرى والوصول إلى مفھوم عنھ لیس ا

.)224(القول أنھ المنھج الوحید الممكن من حیث تلاؤمھ مع موضوع الدرس ومادتھ"

یعود مفھوم التجدید إلى اعتبار النص الدیني منتجا ثقافیا، أي أنھ لا یمكن فھمھ بعیدا عن -2

لك الثقافة السائدة خلال فترة تاریخیة معینة.الواقع والمحیط الذي تشكل فیھ، وكذ

إن الإیمان بالمصدر الإلھي للنص، ومن ثم لإمكانیة أي وجود سابق لوجوده العیني وعلیھ، فـ: " 

.)225(في الواقع والثقافة أمر لا یتعارض مع تحلیل النص من خلال فھم الثقافة التي ینتمي إلیھا"

ة الترابطیة والجدلیة بین اللغة والواقع والثقافة.یعود مفھوم التجدید إلى تلك العلاق-3
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محمد أركون: التجدید من منظور القراءة العلمیة للفكر الإسلامي:-ب

لقد اشتغل محمد أركون طول فترة مساره العلمي والأكادیمي على مشروع فكري نظري تحت 

ي)".عنوان كبیر ھو "نقد الفكر الإسلامي" أو "نقد العقل الدیني (الإسلام

في كل كتاباتھ المتعددة والكثیرة، من كتب ومراجع ومقالات في -وبكل وضوح–ویتجلى ھذا 

المجلات العلمیة والمتخصصة، والمداخلات والندوات، والموائد المستدیرة...وھلم جرا.

وفي ھذا الإطار یمكن ذكر بعض المراجع والكتب والمقالات، على سبیل المثال لا الحصر:

والمراجع المعنونة كالتالي:بعض الكتب -

الفكر الإسلامي: نقد واجتھاد-

ربي الإسلامي.تاریخیة الفكر الع-

قضایا في نقد العقل الدیني: كیف نفھم الإسلام الیوم؟-

الفكر الأصولي واستحالة التأصیل: نحو تاریخ آخر للفكر الإسلامي.-

بعض المقالات المعنونة كالتالي:-

اثةالفكر الإسلامي والحد-

الإسلام والعلمنة.-

"یةقالإسلامیات التطبی"ولقد حاول محمد أركون أن یقیم مشروعھ الفكري ھذا على مفھوم 

Rogerیھ باستید جون الدراسة الھامة، التي قام بھا رمستفیدا م Bastide حول الأنتروبولوجیة التطبیقیة

العلمیة.تھوتحلیلا

أخضع الفكر الإسلامي والعقل الدیني إلى مفھوم إن محمد أركون وفي ھذا الصدد، فإنھ قد 

رین أساسین ھما:والتي تدرسھ انطلاقا من منظ"الإسلامیات التطبیقیة"

كفعالیة علمیة داخلیة للفكر الإسلامي، ذلك أنھا ترید أن تستبدل بالتراث الافتخاري والھجومي "-

.)226(مقارن"الطویل الذي میز موقف الإسلام من الأدیان الأخرى الموقف ال

أي أن أركون یرفض التعامل مع الفكر الإسلامي، كما تعاملت معھ التیارات الدینیة التقلیدیة، 

وجماعات الإسلام السیاسي عندما اعتبرت أن الإسلام كدین، ھو دین یتجاوز كل الأدیان الأخرى، 

مقارنة معھا.والوضعیة منھا والسماویة. ولما كان الأمر كذلك فھو لا یقبل، أي الإسلام ال

ون باشلار، عندما تتمولوجي، كما تحدث عنھ غاسلباحث كذلك إلى مفھوم العائق الاسبویشیر ا

وبحسب تصور باشلار .تكون المعرفة الخاطئة والساذجة تقف حائلا أمام إمكانیة تطور المعرفة العلمیة

تمولوجیة لكي یتقدم ویتطور فإنھ لابد من تحطیم ھذا العائق الابستمولوجي، من خلال إحداث قطیعة ابس

الفكر العلمي.

.)227(كفاعلیة علمیة متضامنة مع الفكر المعاصر كلھ""
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الإسلامیات التطبیقیة تدرس الإسلام ضمن منظور المساھمة العامة لإنجاز وعلیھ، فإن "

.)228(الأنتروبولوجیا الدینیة"

ص الدیني أي النص القرآني وانطلاقا من ھذین الفعالیتین، ینطلق أركون في إعادة قراءة الن

أساسا، وھذه القراءة تدخل في إطار الممارسة العلمیة والمنھجیة المتعددة الاختصاصات والتي تھدف إلى 

محك النقد التاریخي المقارن وللتحلیل الألسني التفكیكي ل...إننا نخضع القرآن تجدید الفكر الإسلامي. "

، كھذاتوسعاتھ وتحولاتھ وانھدامھ. وإذ نشتغل موضوعا مركزیاوللتأمل الفلسفي المتعلق بإنتاج المعنى و

.)229(خاصا بالفكر الإسلامي، فإننا نأمل أن نسھم في الوقت نفسھ بتجدید الفكر الدیني بشكل عام"

وفي نفس السیاق والمعنى یؤكد ھذا الاتجاه ھاشم صالح، في حوار كان قد أجراه مع محمد 

الكشف التاریخي عن كیفیة تشكل عن طبیعة النقد، والذي یقصد بھ "...أركون، وفي التقدیم قال متحدثا 

ھذا العقل (الفكر الإسلامي) لأول مرة، وكیفیة اشتغالھ في المجتمعات العربیة والإسلامیة منذ ذلك الوقت 

ي وحتى یومنا ھذا. إن محاولتھ النقدیة ھذه تشكل تعریة تاریخیة واجتماعیة وفلسفیة للتراث بالمعنى القو

.)230(والعالي للكلمة"

ھو قضیة إن أركون وھو یتحدث عن طبیعة النقد ھكذا، فإنھ یھدف إلى ما یرید أن یھدف إلیھ

تجدید الفكر الإسلامي وتجاوز عصر الانحطاط، لكنھ وقبل الإشارة والحدیث عن ما یسمح بھذا التجدید، 

الإسلامیة، ومن ثم یبني -ت العربیةوھذا التجاوز، یشخص المرحلة التاریخیة، التي تعیشھا المجتمعا

علیھا موقفھ وفكره في مسألة الاشتغال على التجدید.

الإسلام الذي یھیمن علینا الیوم لیس ھو إسلام العصر الكلاسیكي وھكذا فإنھ یعتقد أن "...

عصور المبدع والمنتج والملیئ بالمناقشات العقائدیة والمتفتح على الجھد والاجتھاد، وإنما ھو إسلام 

.)231(التكرار والتقلید والاجترار"

وبالتالي لیس الإبداع والاجتھاد والتجدید... والسؤال الذي یفرض نفسھ ھنا ھو: كیف السبیل إلى 

تجاوز ھذه المحنة التاریخیة التي یتصف بھا الفكر أو العقل الإسلامي المعاصر؟ ودون تردد، وبكل 

مضطرون للاشتغال على جبھتین دفعة واحدة: جبھة نحن وضوح، ومن موقف معرفي یقول الباحث: "

إحیاء الصلة بالتراث الفلسفي والعقلاني الذي ساد المرحلة الكلاسیكیة والتعرف علیھ من جدید، وجھة 

.)232(استدراك التأخر المریع بالقیاس إلى الحضارة الأوروبیة..."

ؤمنة بحتمیة وضرورة تجدید إن الخطاب الأركوني، وھو یحدد لنفسھ ولكل النخب المثقفة والم

الفكر الإسلامي، وخلق شروط موضوعیة وذاتیة تتخطى المرحلة الراھنة.. مھمة عاجلة. ھذه المھمة 

إعادة قراءة كل التراث الإسلامي على ضوء أحدث المناھج اللغویة، تتمثل أساسا، ودون تأخر في: "

.)233(والتاریخیة، والسوسیولوجیة، والأنتروبولوجیة..."
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وبمعنى آخر، فإن المؤلف یشیر إلى ضرورة إخضاع الظاھرة الدینیة، والتراث الإسلامي إلى 

ممارسة وتطبیق العلوم الاجتماعیة والإنسانیة علیھ. لكن السؤال الذي یمكن أن یطرح ھنا، ھو: إلى أي 

جتماعیة لوم الامدى یمكن اعتبار أن الإسلام أو الظاھرة الإسلامیة یطرح ویشكل تحدیا أمام الع

ة؟والإنسانیة الحدیث

وھنا لابد من تحدید طبیعة التحدي المقصود، فالتحدي ھنا یتمثل في إمكانیة أو عدم إمكانیة 

إخضاع الظاھرة الدینیة الإسلامیة لنظریات ومناھج العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، خاصة إذا علمنا أن 

الإسلامیة، وأن العلوم الاجتماعیة والإنسانیة -عربیةالظاھرة الإسلامیة أو الإسلام مرتبط بالمجتمعات ال

ھي ولیدة التراث الأوروبي والمجتمعات الأوروبیة.

وللإجابة على ھذا السؤال، یشیر محمد أركون إلى إمكانیة، بل ضرورة إخضاع الظاھرة 

لدخول في تلك الإسلامیة إلى الدراسة العلمیة والمنھجیة من قبل العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، دون ا

السجالات والمھاترات الإیدیولوجیة، والتي تعتبر أن الإسلام كدین لا یقبل أن یكون موضوع دراسة تقوم 

بھا ھذه العلوم...لأنھ یتصف بعلامة القدسیة والتعالي، وأن الإسلام لا تربطھ أي رابطة، لا تاریخیة ولا 

اجتماعیة، ولا ثقافیة...بھذه العلوم.

منظوره المعرفي وانطلاقا من فھمھ للنظریات والدراسات والمقاربات لكن أركون، ومن

المنھجیة، لا یرى مانعا في ذلك، أي القبول بالدراسة العلمیة والمعرفیة للظاھرة الإسلامیة والدینیة، 

خاصة ما یتعلق بظاھرة الإسلام السیاسي في المجتمعات العربیة والإسلامیة.

ت عنھ المؤلف، ھو نقده وعتابھ للنخب الفكریة، والثقافیة والعلمیة وفي ھذا الإطار، ومما لا یسك

في العالم الأوروبي الغربي، وطریقة تناولھم مثلا لخطاب الإسلام السیاسي أو الأصولیة الإسلامیة، فإنھ 

...نلاحظ أن دارسي الخطاب الأصولي من الباحثین الأوروبیین لا یولون ھذه العلوم یقول عنھم..."

.)234(الإنسانیة) الاھتمام الذي تستحقھ أو لا یستشرونھا بشكل كاف"(العلوم

وتنتابھ الحیرة والدھشة، عندما یقف على طرح من قبل العلماء الأوروبیین شبیھ بما نجده داخل 

خطاب الإسلام السیاسي من قبل نخبة مثقفة ذات توجھ إسلاموي.

ة في الغرب حول الأصولیة الإسلامویة والشيء الذي یدھشني أیضا عندما أقرأ الكتب الصادر"

ھو فقرھا النظري أو الابستمولوجي المریع (...) إنھا تتحدث عن الإسلام (...) لكي تقول بأنھ عامل 

طبیعي أو خارق للطبیعة یؤثر على شيء ولا یتأثر بأي شيء، إنھا تتحدث عنھ وكأنھ المرجعیة القصوى 

.)235(جتمعات الإسلامیة"ل سلوك یحصل في الملكوالأخیرة لكل فكر و

وإذا كان حال بعض المستشرقین الأوروبیین ھكذا، فإن محمد أركون یصرح وبكل وضوح أن 

جددا. فھو صاحب قین، سواء كانوا قدامى أومشروعھ الفكري یختلف عن مشروع أغلبیة المستشر

ل الصارم، والحفر العمیق، القراءة العلمیة للتراث الإسلامي والفكر الدیني الإسلامي القائمة على التحلی
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...الطریقة الجدیدة التي انتھجھا في التفكیر منذ ثلاثین سنة، إن "والنقد الموضوعي. یقول:

وبحسب علمي فإنھ أیا من علماء الاجتماع أو السیاسة أو التاریخ المختصین بما یدعونھ جمیعھم بالإسلام 

ا أو لم یتبنھا. ولكني على الرغم من ذلك لا أزال (بالحرف الكبیر) لم یأخذھا على عاتقھ، ولم یستخدمھ

مصرا علیھا فھي تدشن مقاربة منھجیة وموقفا ابستمولوجیا جدیدا. وھما ضروریان من أجل أن نزحزح 

تجاوز في نفس الحركة النقدیة، كل الأطر التحلیلیة وكل الأجھزة المفھومیة وكل التواطؤات تو

الممارسات المعرفیة للفكر الإسلامي الكلاسیكي الإیدیولوجیة الموروثة في آن معا عن

.)236(والمعاصر..."

وھكذا یستمر محمد أركون في فھمھ لمعنى تجدید العقل الإسلامي أو الفكر الإسلامي، مستعملا 

في دراساتھ مفاھیم ودلالات من قبیل، كیف نقرأ الفكر الإسلامي؟ والقراءات الألسنیة 

التقلیدیة والإیمانیة للعقل الإسلامي الذي یحكمھ سیاج دوغمائي مغلق.والسیمیائیة...متجاوزا القراءة 

وبالنتیجة، فإن البحث في إشكالیة الدین بین الجمود والتقلید، والاجتھاد والتجدید، یجعلني أقف 

أمام مجموعة من الدلالات والمعاني یمكن حصرھا كالتالي:

روف الاجتماعیة والسیاسیة والثقافیة داخل لا یمكن فھم التقلید خارج الإطار التاریخي والظ-1

الإسلامیة. فالتقلید یعكس ھذه المرحلة فھو أي التقلید نتیجة -حقبة تاریخیة معینة مرت بھا الثقافة العربیة

مرحلة الانحطاط العلمي والثقافي والدیني التي تمیزت بالتكرار والاجترار والانغلاق وحتى التعصب.

اد، وإن كان ھو الآخر لا یخرج عن مجموعة من العوامل المؤثرة فیھ، وبالمقابل، فإن الاجتھ-2

الإسلامیة -الاجتماعیة والسیاسیة والثقافیة، إلا أنھ وعلى عكس التقلید، ھو ولید ازدھار الخلافة العربیة

في مرحلة معینة.

قف لقد ارتبط مفھوم التجدید بالفھم الكلاسیكي للفكر الإسلامي عندما طغت علیھ الموا-3

، سواء ما تعلق بالنزعة التوفیقویة عند محمد اقبال، أو ما ارتبط بنزعة مواجھة التیارات الإیدیولوجیة

السیاسیة والثقافیة من یساریة وعلمانیة، عند حسن الترابي.

كما وأن مفھوم التجدید تعلق بالفھم العلمي والمعرفي المتصل بالإطار النظري لنظریات -4

الإنسانیة، والطرح المنھجي القائم على المقاربات والمناھج الحدیثة والمعاصرة.العلوم الاجتماعیة و

لم العربي والإسلامي وانطلاقا من حالتھ اوفي الأخیر لابد من القول والإشارة إلى أن الع-5

الراھنة، ھو أمام تحدیات ورھانات الخروج مما ھو علیھ من تخلف وانحطاط وتأخر على جمیع 

ات الاقتصادیة والسیاسیة والاجتماعیة والثقافیة والعلمیة...ومن أجل ذلك فإن ضرورة الأصعدة والجبھ

الاجتھاد والتجدید تبقى قضیة تقوم علیھا مسألة التحرر والإصلاح الدیني الذي یؤدي إلى كل أنواع 

التحرر الأخرى.
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خامسا: في الإصلاح الدیني:

الإسلامیة، وعند بعض النخب المثقفة، التي -تعود مسألة الإصلاح الدیني في الثقافة العربیة

اھتمت بالموضوع إلى الحالة المتردیة والكارثیة، والتي أصبحت تشكل علامة على ما كان علیھ العالم 

العربي والإسلامي.

فھناك الجمود العقلي، والتعصب الفكري، والانحطاط الثقافي، والتأخر السیاسي، والإفلاس 

ماعي، والوھم الدیني...إلخ.الاقتصادي، والفقر الاجت

وما یؤكد ھذا ما ورد في خطاب أحمد أمین، وھو یتحدث عن حالة العلم داخل الولایات من 

العلم في كتاب دیني شكلي یقرأ، أو جملة تعرب أو متن یحفظ، أو مصر والشام والعراق والحجاز.. فـ:"

ھا إلا حساب بسیط یستعان بھ على شرح على متن، أو حاشیة على شرح. أما علوم الدین فلا شيء من

.)237(معرفة، المواریث أو قبس من فلك قدیم یستدل بھ على أوقات الصلاة"

وأما عن الحالة السیاسیة فلقد قال:

والسیاسة فیھا نزاع مستمر بین الأمراء، وكل أمیر لھ حزبھ، وكل حزب یتربص الدائرة "

كث إلا ریثما یغتني، حتى أصبح اسم الحكومة والوالي بخصمھ، والبلاد ضائعة بینھم، الوالي لا یقبل الم

.)238(والجندي مرعبا مفزعا مقرونا في النفس بمعنى الظلم والعسف"

وأمام ھذا الوضع كان من الطبیعي أن یكون ھناك مفكرین ومثقفین ومصلحین یتقدمون المشھد 

ني والإصلاح السیاسي. الذي آلت إلیھ بلدانھم ومجتمعاتھم، یدعون إلى الإصلاح، الإصلاح الدی

)، فإنھ 19ولما كان الإصلاح الدیني ضرورة تاریخیة وحضاریة في حقبة زمنیة معینة (القرن 

أصبح الیوم وأكثر من أي وقت مضى أمرا ملحا وعاجلا یجب أن تضطلع بھ الأمة كلھا وعلى رأسھا 

نا إلیھا سابقا، فإن الإصلاح الدیني النخبة المثقفة، وإذا كان الإصلاح الدیني نتیجة تلك الحالة التي أشر

الیوم وفضلا عن ذلك ھو من أجل المواجھة والوقوف في وجھ الأصولیة، ودعاة الإسلام السیاسي، 

و"تجار الموت"، والحركات السلفیة المتطرفة والمتشددة، والجماعات المسلحة، والإرھاب.. ذلك أن 

میة، لا شك أنھا تبدأ بالإصلاح الدیني.علاج قضایا ومشكلات الأمم والشعوب العربیة الإسلا

نرى ما ھو الإصلاح في التصور والمنظور الإسلامي؟

إنھ یعني أساسا دعوى لوضع الإسلام الاجتماعي في مستوى الإسلام المعیاري (أي ما ینبغي "

.)239("أن یكون علیھ المجتمع إسلامیا)

م المعیاري 'الافتراضي" مقیاسا وبمعنى آخر، فإن مسألة الإصلاح الدیني تجعل من الإسلا

إلى ھنا یكون "الإصلاح" الذي نتحدث عنھ یقوم على الاعتقاد للإسلام الاجتماعي كمعتقد وكسلوك، و"

.)240(مجتمعا تغرب عنھ أصلھ، أي عن إسلامھ"ببان ھناك خللا داخلیا أصا
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الإسلامیة لم تستطع لكن وفي نفس السیاق، فإن محمد عابد الجابري یعتقد أن الثقافة العربیة

ضبط وتحدید مفھوم الإصلاح على وجھ الدقة والوضوح.

لا تسعفنا المعاجم العربیة القدیمة بأي تعریف لـ "الإصلاح" غیر قولھا: ولتبیان ذلك یقول: "

یقولھا: "الإفساد ضد وإذا بحثنا فیھا عن معنى "الإفساد" ردتنا إلى "الإصلاح""سادفضد الإ"الإصلاح

وھذا ما یمكن أن یطلق علیھ منطقیا التعریف بالسلب مثل: "الحیاة ضد الموت"..)241(ح"..."لاصالإ

وأما في النص القرآني، فإنھ یمكن الوقوف على معنى "الإصلاح" من خلال الآیة التالیة كما 

أشار إلیھا الباحث:

ائفتان من المؤمنین وإن طوكذلك الآیة التي تقول: ")242(فاتقوا الله وأصلحوا ذات بینكم...""

.)243(اقتتلوا فأصلحوا بینھما"

إن الجابري، وھو یتحدث ھكذا، فإنھ كان یبحث عن ما یمكن أن یتجاوز بھ المعنى البسیط 

والسطحي للإصلاح في النصوص التراثیة.

الإسلامیة التراثیة كما -ولبلوغ الھدف راح یجري مقارنة مفھوم الإصلاح في المرجعیة العربیة

یكفي تبیان ذلك الرجوع إلى المعاجم شارة إلى ذلك، والمرجعیة الأوروبیة كما سیوضحھ، و: "سبقت الإ

لفظ "إصلاح" في مرجعیتنا التراثیة ھي اللغویة الأوروبیة: فالكلمة التي تقابل في المرجعیة الأوروبیة 

ومعناه Formeالتي تفید معنى "الإعادة"، ولفظRé: وھي كلمة تتكون من لاصقةRéformeكلمة

التي تقابل "إصلاح" في لغتنا العربیة، ھو "إعادة تشكیل"، Réformeالشكل أو الصیغة. وھكذا فمعنى

.)244("أو "إعطاء صورة أخرى للشيء"

وھكذا، ومن خلال ھذه المقارنة على مستوى محتوى ومضمون المفھوم یمكن القول أن مفھوم 

یرتبط ارتباطا أساسیا ووثیقا بدلالة التحول والتغییر، الإصلاح، وبھذا المعنى المشار إلیھ أعلاه،

والانتقال من حالة السلب إلى حالة الإیجاب، ومن وضع أدنى إلى وضع أعلى وأرقى... وذلك في 

منظور الثقافة الأوروبیة وتصور مرجعیتھا.

ة وھذه المقارنة، قد تدفع بصاحب الأطروحة إلى الوقوف على طبیعة الإصلاح الدیني كفكر

وكمفھوم في المرجعیة الأوروبیة. والتعرف على الدور الأساسي الذي لعبھ في فتح آفاق جدیدة على 

جمیع الأصعدة دفعت بالعالم الأوروبي إلى إحداث قطیعة، بل قطائع مع الماضي التاریخي المظلم، 

ة لا یمكن القول عبارة واحدبوالمشي قدما نحو خلق مستقبل أكثر تقدما وتطورا في كل مناحي الحیاة. و

.)245(ة الأوروبیة (...) إنما انطلقت من بدایة معلومة، ھي الإصلاح الدیني"النھضأن "...

ھذه النھضة، ونتیجة الدور الفاعل الذي قامت بھ حركة الإصلاح الدیني في أوروبا أدت إلى 

ضي الكبار وثورة ثورة اقتصادیة بقیادة الطبقة البرجوازیة الناشئة ضد سیطرة الإقطاع وملاك الأرا
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الطبقة البرجوازیة ضد الحكم الملكي المستبد والمتسلط، والمرتبط -كذلك–سیاسیة قد صنعتھا 

بفكرة "الحق الإلھي" ونظام حكم رجال الدین والكنیسة.

وثورة فكریة ارتبطت بنشأة العلم والمعرفة كقطیعة ابستمولوجیة مع الأفكار الدینیة الثابتة 

یمكن أن یستقیم دون داخل سیاجھا المغلق. وإن الحدیث عن الإصلاح لا ةي الدوغمائیوالقطعیة وبالتال

Martin... اسم رائده الأول الراھب الألماني مارتن لوثر (الحدیث عن " Luther) (1483-1546(

.)246(الذي أدت حركتھ إلى قیام المذھب البروتستانتي منشقا عن الكنیسة الرسمیة الكاثولیكیة"

جل الذي لعب دورا أساسیا وتاریخیا، عرفت أوروبا من خلالھ منعطفا حاسما في ھذا الر

الحقیقة التاریخیة ت بھا أوروبا. ذلك أن "رتاریخھا. وھو بدوره كان نتیجة ظروف عصیبة، كانت قد م

السیاسیة والاقتصادیة والدینیة والنفسیة -التي یبرزھا المؤرخون الأوروبیون ھي أن الظروف المحلیة

ھا أوروبا في القرن السادس عشر وقبلھ ھي التي كانت وراء دعوة مارتن لوثر الإصلاحیة تلتي عاشا

.)247(ونجاح ھذه الدعوة"

وعلیھ، فإن التاریخ الاجتماعي للشعوب، ھو دائما في حركة جدلیة بین الفاعل أو الفاعلین 

لك الأوضاع الاجتماعیة تأثرھم بت-وفي نفس الوقت-الاجتماعیین ودورھم في عملیة التغییر.. 

والاقتصادیة والسیاسیة... التي یعیشونھا.

ولفھم الدور الذي قام بھ الإصلاح الدیني الأوروبي أكثر، وقدرتھ على تخلیص الإنسان 

لولا أن سبقتھ طفرات الأوروبي المسیحي من طغیان اللاھوت وخطابات رجال الدین، وفتاوى الكنیسة "

مثیل لھا في التاریخ، الثورة العلمیة تمثلت بكوبر نیكوس وغالیلیو وكیبلر علمیة وفلسفیة وسیاسیة لا 

ونیوتن وأنشتاین، إلخ. والثورة الفلسفیة تمثلت بدیكارت، وكانط، وھیغل، وجون جاك روسو، وفولتیر، 

، )1776)، فالثورة الأمریكیة (1688السیاسیة تمثلت بالثورة الإنكلیزیة (وكل فلاسفة التنویر. والثورة 

) (...) وعلى ھذا النحو انفك الانسداد التاریخي في المسیحیة الأوروبیة 1789فالثورة الفرنسیة الكبرى (

.)248(على الأقل"

ولما كان الأمر ھكذا في المرجعیة الأوروبیة، فكیف ھو الحال فیما یخص مفھوم الإصلاح في 

المرجعیة التراثیة؟

التراثیة في العالم العربي والإسلامي فكرة وبمعنى آخر: كیف تناولت المرجعیة الثقافیة

الإصلاح؟

وللإجابة على ھذا السؤال یمكن أن أقول:

لقد تناولت المرجعیة الثقافیة التراثیة فكرة الإصلاح كضرورة تاریخیة، وسیاسیة، واجتماعیة، 

وفكریة، ودینیة...
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عربیة والإسلامیة، فإنھ لا ولما كان الموضوع ھنا یتعلق بالإصلاح الدیني داخل المجتمعات ال

.)249(خیار موضوعي لا مھرب منھ في أي مشروع نھضوي لمجتمع وأمة..."شك أنھ "

لكن الإصلاح الدیني الذي عرفتھ ھذه المجتمعات العربیة والإسلامیة ھو إصلاح في موقف 

ة ثانیة الحالة "دفاعي" اتجاه الھجمة الاستعماریة الأوروبیة، في القرن التاسع عشر من جھة، ومن جھ

التي كانت علیھا تلك المجتمعات كما مر معنا سابقا في بدایة ھذا الموضوع.

وبالرغم من ذلك فإن الوعي النھوضي العربي الحدیث، یلاحظ أنھ قد ربط العلاقة الضروریة 

بین مشروع النھضة والإصلاح الدیني. لكن فكرة الإصلاح الدیني وجدت نفسھا أمام صراع فكري ضد 

ارین واتجاھین..تی

یة والصوفیة والفھم قالتیار الأول: وقد مثلتھ النزعة الثقافیة والاعتقادیة المرتبطة بالطر-

"الشعبي" للإسلام.

التیار الثاني: وقد تمثل في تلك النزعة السیاسیة التي حاولت أن تجعل من الإسلام دعوة إلى -

لسیاسة.إقامة الدولة الدینیة، والربط الوثیق بین الدین وا

إلى أن التیار الأول، ھو امتداد وتواصل لتیار السلفیات الطرفیة -ا لابد من الإشارةنوھ-غیر أن، 

... في نجد والسودان ولیبیا منذ القرن الثامن عشر، فأعطت حركات الوھابیة والمھدیة، والسنوسیة، "

ثبیت فكرة التوحید الإسلامیة ات سلفیة توحیدیة انصرفت إلى مقاومة البدع، وإلى إعادة تكبوصفھا حر

خاصة الحركة الوھابیة مع مؤسسھا محمد بن عبد الوھاب ")250(في مقابل ھیمنة الطقوسیة الوثنیة

وفكرتھ ودعوتھ من خلال كتابھ التوحید والذي تعود جذور أفكاره إلى الشیخ ابن تیمیة، وكذلك الفقیھ 

وجھة نظر "أھل السنة والجماعة"، واعتماد أحمد بن حنبل وكلھم یتمرجعون إلى مفھوم الإسلام من 

النصوص الدینیة القطعیة ذات البعد الأحادي.

في نظر كثیر من المثقفین العرب والمسلمین مصلحا اجتماعیا دّ عإن محمد بن عبد الوھاب، وإن 

قت بھا التي علمن الأفكار -وسیاسیا ودینیا، اعتمد أساسا السعي إلى تخلیص العقیدة الإسلامیة السلفیة 

التي لا تعد أصلیة، ولا جوھریة، من حیث ارتباطھا ومن الفھوم التي تحفت بھا، وھي أي تلك الأفكار 

...إعادة عبادات الإسلام وعقائده إلى نقائھا الأول، وتزكیة بالمرجعیة الدینیة الثابتة، الكتاب والسنة، أي "

.)251(رة السلف الصالح"المجتمع الإسلامي الأول باعتباره المثل الأعلى بتعلیم سی

عد كذلك في العصر الذي أصبحنا نعیشھ، وبلا منازع مرجعیة أساسیة وحاسمة ومرتبطة یفإنھ 

بمواقف متشددة فكریا وحركیا، ومتطرفة في قراءة النص الدیني قراءة قطعیة وحرفیة، وبالتالي 

الإسلام السیاسي زمت، ولكل جماعاتتدوغمائیة داخل سیاج مغلق، لكل تیار سلفي أصولي سني م

و"صناعة الموت" الإرھابیة في العالم المعاصر.
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وقفت الإصلاحیة الإسلامیة من مسألة السلطة الدینیة موقف تعلق بالتیار الثاني، فلقد "یوأما ما 

نقد حاد، معتبرة إیاھا مجافیة للإسلام وبرانیة عن تعالیمھ (...) ورسمت خطا فاصلا بین السلطة الزمنیة 

.)252(الدینیة..."والسلطة 

وھذا ما قد نجده ونقرأه في نصوص وخطابات محمد عبده، وكذلك عبد الرحمن الكواكبي، فلقد 

لنفسھا ما غواجھا، وبكل حزم الدولة السلطانیة القائمة، والتي اعتمدت المضمون الدیني قصد التسوی

یمكن تسمیتھ بشرعیة الحكم السیاسي.

ة التاریخیة. حقبالدیني عن الاستغلال السیاسي في تلك الوبمعنى أكثر وضوحا، إبعاد المجال

محمد عبده:-أ

فمحمد عبده ومن خلال النصوص التي كتبھا في ھذا الشأن أقف على رأیھ في مسألة الإصلاح 

ارتفع صوتي بالدعوة إلى (...) تحریر الفكر من قید التقلید؛ وفھم الدین على طریقة سلف الدیني فیقول: "

ظھور الخلاف، والرجوع في كسب معارفھ إلى ینابیعھا الأولى، واعتباره من ضمن موازین الأمة قبل

العقل البشري التي وضعھا الله لترد من شططھ، وتقلل من خلطھ وخبطھ... وأنھ على ھذا الوجھ یعد 

التعویل علیھا صدیقا للعلم، باعثا على البحث في أسرار الكون، داعیا إلى احترام الحقائق الثابتة، مطالبا ب

.)253(في أدب النفس وإصلاح العمل..."

وفي سیاق الحدیث عن النھج أو الطریق الذي سلكھ واتبعھ كل المصلحین المسلمین، راح یقول:

إن الغرض الذي یرمي إلیھ جمیعھم إنما ھو تصحیح الاعتقاد، وإزالة ما طرأ علیھ من الخطأ "

ل والاضطراب، لخلا سلامة الأعمال من اھمن البدع، تبعفي فھم نصوص الدین، حتى إذا سلمت العقائد

واستقامة أحوال الأفراد، واستضاءت بصائرھم بالعلوم الحقیقیة، دینیة ودنیویة، وتھذیب أخلاقھم 

.)254(بالملكات السلیمة، وسرى الصلاح منھم إلى الأمة..."

وأما عن مسألة الإصلاح السیاسي، فھو یقول أیضا..

ت من دعاتھ والناس جمیعا في غنى عنھ، ولكنھ الركن الذي تقوم علیھ حیاتھم ھناك أمر آخر كن"

الاجتماعیة، وما أصابھم الوھن والضعف والذل إلا نجلو مجتمعھم منھ، وذلك ھو التمییز بین ما للحكومة 

من حق الطاعة على الشعب، وما للشعب من حق العدالة على الحكومة، نعم كنت فیمن دعا الأمة 

إلى معرفة حقھا على حاكمھا، وھي لم یخطر لھا ھذا الخاطر على البال من مدة تزید على المصریة

عشرین قرنا؛ دعوناھا إلى الاعتقاد بأن الحاكم وإن وجبت طاعتھ ھو من البشر الذین یخطئون وتغلبھم 

جھرنا بھذا شھواتھم، وأنھ لا یرده عن خطئھ، ولا یقف طغیان شھوتھ، إلا نصح الأمة لھ بالقول والفعل.

والاستبداد في عنفوانھ، والظلم قابض على صولجانھ، وید الظالم من حدید، والناس كلھم عبید لھ القول 

.)255(أي عبید"
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، 20وبدایة القرن 19وبالرغم من أن محمد عبده، ھو واحد من أكبر زعماء الإصلاح في القرن 

بعض المثقفین والمفكرین، نعثر على كثیر من فإنھ ومع ذلك، ومن خلال القراءات النقدیة التي قام بھا

یة الأزھریة والشرقالسقطات الفكریة التي جعلت منھ رجل إصلاح متأثر بالعقلیة الدینیة السلفیة، والثقافة

ض بالشرق ھفھم صاحب المقولة المشھورة " إنما ینإحداث قطیعة فكریة ومعرفیة ودون القدرة على 

قیم التقلیدیة والفھم السلفي لقضیة الة فكریة ومعرفیة ابستمولوجیة مع عادل". إحداث قطیعالمستبدل لل

ومسألة الإصلاح الدیني والسیاسي داخل الثقافة العربیة والإسلامیة، ومن ثم التطلع إلى قیم الحداثة 

والتنویر كما حدث في الثقافة الأوروبیة والدور الحاسم الذي لعبھ مارثن لوثر كما مر معنا سابقا.

أین یكون الحاكم مستبدا وعادلا في نفس الوقت؟ إنھا مقولة مشوھة تجمع بین متناقضین لا فمن

یستقیم معھا أي تفكیر عقلاني.

... یستطیع أن ولذلك نجده یعارض فكرة ا لمجالس النیابیة منتصرا "المستبد العادل" الذي "

.)256("!الإمامیفعل في خمسة عشر عاما الأعاجیب، وینقل الأمة خطوة واسعة إلى 

وھنا لا بد من القول، ودون تردد، إنھ وبعد مرور أكثر من قرن على رحیل محمد عبده، فكم من 

مستبد في العالم العربي كان عادلا؟

، إلى مستوى التقدم والتطور؟نقل بلده ومجتمعھ من مستوى التخلفوكم من مستبد استطاع أن ی

النزعة التوفیقویة، كغیره من المصلحین وفضلا عن ذلك فإن فكر محمد عبده بقي حبیس

الإسلامیین، فھو حاول أن یجمع بین السیاسة العقلیة والشرعیة والسلطة الدینیة والمدنیة، والشورى 

نھا أن أوالدستور...معتبرا أن الشریعة كسند تضفي على القیم الوافدة العصریة والجدیدة أصالة من ش

ي الإسلامي.تصبح ذات قوة طبیعیة في العقل العرب

وفي نفس السیاق والدلالة یقول برھان غلیون:

ت إلیھ الطبقات والسلطات الصادرة فیقیة التي میزت مذھبھ ھي التي جذب...ولعل الطبیعة التو"

عنھا، وأتاحت فرصة الأخذ بمعطیات العصر دون أن تفقد جذورھا المحلیة وعلاقتھا بالجمھور 

.)257(الشعبي"

ي في الثقافة العربیة والإسلامیة، لم یكتب لھ النجاح قط، والسبب ھو أنھ لكن المشروع التوفیقو

مشروع یحمل في مضمونھ الأزمة والإفلاس، والدلیل ھو أن مشروع النھضة العربیة، لم یكن لھ أن 

ینجح أبدا، وذلك لأنھ قام على فكر توفیقوي.

الإصلاحي في الفكر الدیني، وعلیھ، فإنھ لمن الطبیعي ألا ینجح مرة أخرى مشروع محمد عبده 

والفكر السیاسي، والفكر التربوي...
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عبد الرحمن الكواكبي:-ب

وأما عبد الرحمن الكواكبي، فلقد وجھ نقدا صارما وحادا، وبكل جرأة لمفھوم الاستبداد، في 

صورتھ السیاسیة، وكذلك في صورتھ ومضمونھ الدیني، فالعلاقة بینھما علاقة تشابك وتكامل.

وما قنطلق الكواكبي في معالجتھ لمسألة الاستبداد من تساؤل أساسي مفاده: ما ھو داء الشروی

دواؤه؟

أصل الداء ھو الاستبداد السیاسي ودواؤه دفعھ بالشورى ویجیب، ودون تردد، "

.)258(الدستوریة"

كومة المطلقة ...الاستبداد صفة للح، لیبني علیھ تحلیلھ، فیقول: "بدادثم یعود فیحدد تعریفا للاست

العنان فعلا أو حكما التي تتصرف في شؤون الرعیة كما تشاء بلا خشیة حساب ولا عقاب 

.)259(محققین"

ثم یحدد الإشكال البشریة التي یمثل الاستبداد كالحكومات ذات الحكم المطلق والفردي، والملوك، 

رن على ھذا الخطاب، فإن اد الجیش، وأصحاب السلطة الدینیة، وبالفعل، وبعد مرور أكثر من قووق

المجتمعات العربیة لازالت تحت حكم ھذه الأشكال البشریة التي أشار إلیھا عبد الرحمن الكواكبي.

إن الكواكبي، وھو یتحدث ھكذا، لأنھ یطرح نفسھ مصلحا اجتماعیا، دینیا وسیاسیا، ومن واجبھ 

وأھم مشكلة في ھذا المقام، العلاج لھاة والإسلامیة، وتقدیمربیالمشكلات التي تعیشھا الشعوب العطرح

مشكلة الاستبداد السیاسي والدیني.

لم یخرج (...) عن قافلة رجال الإصلاح، خاصة أولئك الذین اعتبروا أن فھو، وبھذا المعنى " 

.)260(منھ (...)"علاج مشكلات الشعوب الإسلامیة تبدأ بالإصلاح الدیني، وبالأخص الجانب العقدي

من یعود إلى كتابیھ "أم القرى" وخاصة "طبائع الاستبداد" فإنھ یعثر على خطاب ومن ھنا، فإن

إصلاحي شدید اللھجة ضد الاستبداد وطبائعھ، فلقد ذكر وأشار إلى تلك الدلالات والعلامات التي تجعل 

القارئ یقف حقیقة على معنى الاستبداد والخصائص الذاتیة التي تحدده.

والموظفون في وعلاقتھ بنوع الموظفین المتعاونین معھ عندما قال: "فلقد حدد طبیعة الاستبداد

عھد الاستبداد للوعظ والإرشاد یكونون مطلقا، ولا أقول غالبا، من المنافقین الذین نالوا الوظیفة بالتملق، 

وما أبعد ھؤلاء عن التأثیر لأن النصح الذي لا إخلاص فیھ ھو بذر عمیق لا ینبت، وإن نبت كان ریاء

.)261(كأصلھ..."

ثم یحدد طبیعة العلاقة بین المستبد والشعب، ھي علاقة قھر، وضغط ومصادرة للحریة...
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ن المستبد یتحكم في شؤون الناس بإرادتھ لا بإراداتھم وتحكیمھم بھواه لا بشریعتھم، ویعلم مفـ"

سدھا عن النطق بالحق عب رجلھ على أفواه الملایین من الناس ینفسھ أنھ الغاصب المتعدي فیضع ك

.)262(والتداعي لمطالبتھ"

ثم یعقد العلاقة الترابطیة بین الاستبداد السیاسي والاستبداد الدیني معتمدا في ذلك على ما قالھ 

ة.قاطبالعلماء والمفكرین استنادا إلى التجربة التاریخیة والدینیة التي مرت بھا الشعوب والبشر 

ء الناظرین في التاریخ الطبیعي للادیان على أن الاستبداد تضافرت آراء أكثر العلمافلقد "

السیاسي متولد من الاستبداد الدیني، والبعض یقول إن لم یكن ھناك تولید فھما إخوان أبوھما التغلب 

وأمھما الریاسة، أو ھما صنوان قویان بینھما رابطة الحاجة على التعاون لتذلیل الإنسان، والمشاكلة 

.)263(كمان أحدھما في مملكة الأجسام والآخر في عالم القلوب"ا حامبینھما أنھ

ولما كانت العلاقة بین الاستبداد السیاسي والاستبداد الدیني ھكذا، فإن كل السیاسیین الذین 

...السیاسة والدین یمشیان یمتلكون الخبرة، والقدرة على التحلیل العلمي، للظاھرة المدروسة یعتقدون أن "

.)264(رون أن إصلاح الدین ھو أسھل وأقوى وأقرب طریق للإصلاح السیاسي"فین، ویعتبتمتكا

إن الكواكبي، وإن كان مصلحا سیاسیا ودینیا، ویعد من زعماء الإصلاح في العصر الحدیث، 

فإنھ قد انتصر للعلم، والحكمة، والفلسفیة العقلیة...وغیر ذلك من العلوم التي یعتقد أنھا تساعد الإنسان 

ى فیھا كثیر من التأثیر السلبي على ألھ، وإدراك حقوقھ على حساب العلوم الدینیة التي رعلى تفتح عق

عقل الإنسان. فھو یقول:

وكذلك لا یخاف المستبد من العلوم الدینیة المتعلقة بالمعاد المختصة ما بین الإنسان وربھ "

وھسون للعلم حتى إذا ضاع فیھا لاعتقاده أنھا لا ترفع غباوة ولا تزیل غشاوة، وإنما یتلھى بھا المت

عمرھم، وامتلأتھا أدمغتھم، وأخذ منھم الغرور ما أخذ فصاروا لا یرون علما غیر علمھم، فحینئذ یأمن 

.)265(المستبد منھم كما یؤمن شر السكران إذا خمر"

إن عبد الرحمن الكواكبي، ورغم طرحھ الشجاع لمسألة الاستبداد المرتبط بالسیاسة العثمانیة 

اك، ودعوتھ المسلمین إلى عملیة الإصلاح من خلال فحص المرض وتحدیده، وتقدیم الدواء الناجع آنذ

لذلك.

صلاحي الدیني السلفي كغیره من الإصلاحیین الإفإنھ بقي حبیس لغة دینیة تقلیدیة، وإتباعھ النھج 

العرب والمسلمین أمثال محمد عبده، وجمال الدین الأفغاني.

من الكواكبي بدوره لم یستطع، ولم یكن قادرا على إحداث قطیعة وھكذا، فإن عبد الرح

السلفیة، وذلك بتجاوز العائق -ابستمولوجیة، أو ثورة معرفیة، ضد الأفكار التقلیدیة، والثقافیة الدینیة

فیقویة.تلالفكري والمتمثل في النزعة التوفیقویة أو ال
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الإسلامیة كفكرة نھضویة -فة العربیةوبھذا السبب، لم تكن فكرة الإصلاح الدیني في الثقا

وإصلاحیة لترى النجاح، كما حدث مع الإصلاح الدیني ومارثن لوثر، في الثقافة الأوروبیة. وبالعكس، 

الإسلامیة قد دخلت في أزمة -فإن فكرة الإصلاح الدیني التي قامت بھا وطرحتھا الإصلاحیة العربیة

كن قادرة على الاستمرار والتواصل مع أجیال أخرى جدیدة ونكسة حادة مع بدایة القرن العشرین. ولم ت

من الإصلاحیین العرب والمسلمین.

إلى فكر محمد رشید رضا باعتباره آخر -والكلام عن الأزمة والنكسة–وھنا لا بد من الإشارة 

ع رمز من رموز الإصلاحیة العربیة الإسلامیة، وكیف قطع الصلة مع أفكار جمال الدین الأفغاني، وم

لكفرة وخطاب تأصیل الإسلام السیاسي ودفاعا عن مفھوم محمد عبده، وأصبح مؤسسا ومنظر اأستاذه 

الخلافة، الأمر الذي جعل منھ مرجعیة أساسیة لفكر حركة الإخوان المسلمین التي طرحت نفسھا، ومن 

خلال أدبیات زعیمھا حسن البنا، حركة إحیاء و"صحوة" تحمل رسائلھ الدعویة.

ا نكتفي من الشواھد على دور "الصحوة" في تدمیر تراث الإصلاحیة في مجال مسألة نللعو" 

الإصلاح الدیني بدلیلین رئیسیین:

وأد الاجتھاد والانصراف عن الأصول إلى الحواشي والفروع، ثم تجدید بناء الأواصر 

.)266("والصلات بین الدیني والسیاسي وصولا إلى القول بالسلطة الدینیة والتنظیر لھا

ھذه الحالة، وھذا الوضع جدیر بالأمر طرح التساؤل التالي: لماذا الإصلاح الدیني الیوم؟موأما

وبعبارة أخرى لماذا المجتمعات العربیة والإسلامیة المعاصرة، ھي بحاجة ماسة  الیوم وأكثر 

من أي وقت مضى إلى الإصلاح الدیني؟

-الإسلامیة وفي البلدان العربیة-الثقافة العربیةإن الإصلاح الدیني الیوم، ھو ضرورة وحتمیة في 

.الإسلامیة كذلك، والسبب

تدخل الحداثة الفكریة والعصرنة المادیة والتكنولوجیة، دون الانطلاق من البدء لا یمكن أن

بالإصلاح الدیني، ذلك أن التحریر الدیني سبیل إلى كل أنواع التحریر، الاقتصادي، والسیاسي، 

لابد من البحث عن انطلاقة أو رؤیة كما أشار إلى ذلك محمد أركون لفكري والثقافي...والاجتماعي، وا

لاقتصادیة والاجتماعیة والسیاسیة والثقافیة اجتھادیة جدیدة لمفھوم الإصلاح الدیني في ظل الأوضاع ا

الإسلامیة الإسلامیة المأزومة والخطیرة، متوجة بـ "فتنة" الجماعات -التي تعیشھا المجتمعات العربیة

المسلحة وأفعالھا الإجرامیة، والإسلام السیاسي ونضالھ الدائم من أجل السیطرة على الدولة ومفاصل 

الحكم وامتلاك السلطة من أجل البقاء فیھا قصد تطبیق مشروعھ السیاسي وظاھرة الإرھاب الدولي، 

یدخل في إطار مقاومة وقل إنھ فعلالدوغمائي المغلقوالحروب الأھلیة، وسلفیات أصحاب الخطاب

.التیارات الدینیة المتشددة
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ة التي نصبت نفسھا وصیة على الدین والإسلام وقیمھ الروحیة، وأعطت لنفسھا فوالسلفیة المتطر

الحق في قراءة وفھم النص الدیني عبر مرجعیاتھا وكتبھا وفقھائھا وعلمائھا... وما عدى ذلك من 

مفكرین، ومثقفین، أمر یدخل في باب الفرق بین الفرقة الناجیة، قراءات أخرى وأسماء علماء وفقھاء و

.!والفرق الأخرى التي تطرح في النار

وعن سؤال یتعلق بمسألة الإصلاح الدیني مفاده: نعود إلى أفكار من الیوم في قضیة الإصلاح 

الإسلامیة؟-الدیني داخل المجتمعات العربیة

وا إلى الخطاب المعرفي، رتصنفین والمفكرین الذین اأعتقد أن العودة ستكون إلى بعض المثق

ة الطابع الفكري لاتھا العقیمة، فھم یعتمدون غلباسجوالبحث العلمي بعیدا عن مطارحات الإیدیولوجیا و

في ھذا النوع من العمل، وعدم السقوط في "فخ" الولاء السیاسي والحزبي والإیدیولوجي، لأن ھذا 

ھؤلاء المثقفون قد تخصصوا في .الرؤیة الموضوعیة لعملھم العلميیحجب عنھم التصور المعرفي و

مجال الإسلامیات بمشاریع فكریة وبمناھج ومقاربات معاصرة من أمثال محمد أركون، ومحمد عابد 

التعویل -في ھذا المقام–الجابري، ونصر حامد أبو زید وھشام جعیط، وعبد المجید الشرفي... ویبقى 

الاستمرار في ھذا النھج من قبل النخب المثقفة التي تزعمت المساھمة في معركة على عملیة التواصل و

الإصلاح الدیني قصد إعادة البدء في تحقیق التقدم والتطور.

ي، الخاصة بقضیة الإصلاح الدینیة"داھشیر إلى ما أسمیھ بـ "الرؤیة الاجتأوفي ھذا الإطار 

ن أن یتم إلا من خلال اجتماع وتضافر مسائل ثلاث تتعلق بذلك أن الإصلاح الدیني الیوم لا یمكينوأع

بالمؤسسة التعلیمیة والتربویة، والمؤسسة الدینیة، والمؤسسة الإعلامیة.

فالمؤسسة التعلیمیة والتربویة ھي أمام رھان القدرة على إحداث قطیعة معرفیة وبیداغوجیة 

وتعید إنتاج عقلیة معینة نتجمؤسسة تكیفتھا وتكوینیة ضروریة وحتمیة، والیوم قبل الغد. والسبب ھو وظ

تمیز كل جیل عبر حقب تاریخیة معینة.

فالمدرسة والثانویة والجامعة، ھي الأطر التي تساھم في تحدید طبیعة إشكال الوعي الاجتماعي، 

فإذا خضعت للإصلاح الجدي والحقیقي القائم على النظر العلمي والتصور الموضوعي للحال الذي ھي 

ھذه المؤسسة، لا شك أنھا ستقوم بدور فاعل في عملیة المساھمة في التغییر نحو مستقبل منتظر. علیھ

وكذلك الشأن بالنسبة للمؤسسة الدینیة والتي یناط بھا دور فاعل وفي غایة الأھمیة والخطورة ف نفس 

یمكن أن تساھم في اللحظة. فالوظیفة التي تقوم بھا ھذه المؤسسة تتمیز بأنھا سلاح ذو حدین، من جھة 

(الوعي السیاسي، الوعي الفلسفي، أشكال الوعي الاجتماعيالتصور الدیني كشكل من عملیة إعادة إنتاج 

للذین یجدون أنفسھم منجذبین نحو ھذا الفضاء الدیني باعتبارھم مؤمنین یقومون الوعي الجمالي)

سامح، والبعید كل البعد عن التشنج بشعائرھم الدینیة، ولكن نحو فھم للخطاب الدیني المعتدل، المت

جماعات وفاعلینلوالتطرف والتشدد... ومن جھة ثانیة قد تكون ملجأ 
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إیدیولوجیین یستھدفون فئة الشیاب من ھؤلاء المؤمنین والمصلین والمترددین على المساجد 

كفیریة وجھادیة والجوامع قصد التأثیر فیھم وعلیھم بشكل من الخطاب الدیني الذي یصاغ كإیدیولوجیة ت

قوامھا المرجعیة السلفیة الوھابیة، أو المرجعیة السلفیة الإخوانیة... وفي كل الحالتین، فإننا نجد أنفسنا 

أمام جیل من الشباب جند وأصبح بالغا وبشكل یفتقد لأي حس نقدي اتجاه الإیدیولوجیة الدینیة، وعدم 

، أو بین الإسلام والإسلامویة.القدرة على الفرق بین الدین والإیدیولوجیة الدینیة

، تشرد المدرسيأس، وانسداد الأفق، والتھمیش والبطالة، والیمن التھذا الشباب، وأمام حالا

الله" "كوقود" من أجل نوالأقدام على "الحرقة"... سیكون وسیلة ناجعة في ید "تجار الموت" و"مجانی

نة التي تؤدي إلى حرب أھلیة تأتي على الأخضر الإرھابي، وإشعال نار الفت-تحقیق مشروعھم الانتحاري

س، كما یقال.ابوالی

دة عن أھمیة إصلاح ھذه المؤسسة كما یوأما بخصوص المؤسسة الإعلامیة، فالمسألة لیست بع

ین التعلیمیة والدینیة.تتمت الإشارة إلى إصلاح المؤسس

ي عملیة التأثیر على فالمؤسسة الإعلامیة، وخاصة التلفزیون تلعب دورا أساسیا وحاسما ف

الجماھیر، خاصة فئة الشیاب داخل ھذا المجتمع أو ذاك.

یرتبط بطبیعة الخطاب الدیني الإسلاموي لرإن خطورة تأثیر ھذه المؤسسة في الشباب أم

تكریس أفكارھم وإیدیولوجیاتھم.صدوات في العالم العربي والإسلامي قوالسلفي المرسل من قبل تلك القن

حظتھ في ھذه الخصوص، فإن ھناك مئات القنوات التي تدخل في ھذا الإطار كقنوات وما یمكن ملا

الفكر الدیني المتطرف وإیدیولوجیا خطاب الإسلام السیاسي بوصفھ سیاجا نشر وبثمتخصصة فقط في 

ظرة اء نقولعل إلر الجھادي والتكفیري.دوغمائیا مغلقا، یقوم على التشدد والإقصاء والدفع إلى قبول الفك

خاطفة على تلك القنوات المشار إلیھا آنفا أمر یدفعنا إلى الوقوف على حقیقة ما یحدث ھناك، ویعزز ما 

نحن بصدد الحدیث عنھ.

إلى أن الإشكالات المختلفة والمتباینة، -وفي نھایة ھذا الفصل–وبالجملة فإنھ من الممكن الإشارة 

إلیھا ھذا البحث ھي أن خطاب الإسلام السیاسي، ھو لنيصوالتي شكلت ھذا الفصل فإن النتیجة التي أو

خطاب لم یخرج عن كونھ خطابا یعتمد النصوص الثابتة والقطعیة والحرفیة، والتي یحكمھا سیاج 

دوغمرائي مغلق.
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ا.لاحق



لثاــل الثالفصـ

السياسي دين والسياسة بين خطاب الإسلام إشكاليات ال

والخطاب النقدي،بوصفه سياجا دوغمائيا مغلقا

أراد الله للإسلام أن یكون دینا، وأراد بھ الناس أن یكون سیاسة. والدین عام إنساني "

شامل، أما السیاسة فھي قاصرة محدودة قبلیة محلیة ومؤقتة.

الدین على السیاسة قصر لھ على نطاق ضیق وإقلیم خاص وجماعة معینة وقصر 

".ووقت بذاتھ

محمد سعید العشماوي
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ومتابعة لما تقدم في الفصل الثاني، فإن الباحث، وفي ھذا الفصل الثالث فإنھ سیطرح مسائل أو 

الثالوث المحرم". بالأحرى إشكالیات الدین والسیاسة باعتبارھا إشكالیات تتعلق بالأس الثاني من "

وبمعنى أكثر وضوحا، فإنني سأحاول الوقوف على ما من شأنھ أن یعتبر إشكالا تناولھ خطاب الإسلام 

السیاسي من جھة، والخطاب النقدي من جھة ثانیة، ولیتم ذلك سأستعرض مجموعة من النصوص 

(المكتوبة والشفھیة) تمثل كل اتجاه، وكل تیار، وكل خطاب.

التي ستمثل تلك المواقف، وتلك الاتجاھات المتعلقة بكل إشكالیة من تلك ھذه النصوص ھي 

بین الإرادة والتناقض حول ما یمكن تسمیتھ بالتقابل رالإشكالیات المطروحة، فھناك إشكالیة تتعلق وتدو

لیة الإلاھیة (مفھوم الحاكمیة في منظور خطاب الإسلام السیاسي) والإرادة الإنسانیة، كما وأن ھناك إشكا

أخرى كطرح مسألة العلاقة بین الدین والسیاسة، من حیث تحدید طبیعة ھذه العلاقة، ما إذا كانت اتصالا 

أم انفصالا.

الإسلامي -وفي نفس الإطار أثیرت قضیة العلمنة، ومدى ضرورتھا التاریخیة في الفضاء العربي

داخل المجتمعات تھلسیاسي وطبیعكفكرة وكممارسة، كما وأن ھذا الفصل، قد وقف على إشكالیة الحكم ا

الإسلامیة بین تطبیق الشورى الإسلامیة وتطبیق الدیمقراطیة.-العربیة

إشكالیة الحاكمیة أو تغییب الإرادة الإنسانیة-أولا

یعود مفھوم "الحاكمیة" إلى أدبیات ومرجعیات خطاب الإسلام السیاسي الأساسیة، وبالضبط إلى 

، وسید قطب.خطاب حسن البنا، والمودودي

و"الحاكمیة" مفھوم استعمل في مقاربة ما یتعلق بقضیة الدولة والنظام السیاسي في الإسلام، كما 

ھنا وأقف على مضمونھا والسیاسي. -تعتبر "الحاكمیة" أحد المنطلقات الفكریة في الخطاب الدیني

ضاء على الإرادة قلوجوھرھا كمفھوم شكل طرحا فكریا وإیدیولوجیا في تعارض یستھدف تغییب أو ا

الإنسانیة، والانتصار إلى مفھوم "الحاكمیة" كمعطى سیاسي.

خطاب الإسلام السیاسي:-1

:حسن البنا-أ

وفي ھذا السیاق جدیر بالمسألة أن أبدأ الحدیث عن خطاب حسن البنا، ومن خلال مرجعیاتھ 

...) وكیف تناول ھذا المفھوم.2،3، 1(الرسائل 

لكل أمة ویؤكد من خلال ما قدمھ لحركة  تنظیم الإخوان المسلمین على أن " إن حسن البنا یشیر

قانونا یتحاكم إلیھ أبناؤھا، وھذا القانون یجب أن یكون مستمدا من أحكام الشریعة الإسلامیة مأخوذا عن 

فالقانون الذي یتحدث عونھ حسن البنا ھنا،.)1("القرآن الكریم متفقا مع أصول الفقھ الإسلامي...
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ھو الشریعة المنبثقة من النصوص القرآنیة، وكذلك النصوص النبویة، وما كتبھ السلف الصالح 

من العلماء والفقھاء...

ولما كان الأمر یتعلق بمفھوم "القانون"، فھو یعني الثبات، والتكرار، والأبدیة، وھذا ما یدل 

تبنى فكرة الحاكمیة الإلھیة...یضمنا أن حسن البنا 

. مستوحیا ھذا )2("ھاخر ھذه الأمة إلا بما صلح بھ أوللن یصلح آطار نجده یقول: " وفي نفس الإ

الخطاب من حدیث نبوي یحمل نفس المعنى والدلالة. ثم یضیف، وھو یتحدث دائما متعجبا عن معنى 

عدم الامتثال طوعا لتعالیم الدین الإسلامي وأحكامھ، مقابل الخضوع لقانون وضعي غیر إلھي، ولا 

ني، أي قانون بشري.ربا

فمن غیر المفھوم ولا المعقول أن یكون القانون في أمة إسلامیة متناقضا مع تعالیم فھو یقول: "

دینھا وأحكام قرآنھا وبسنة نبیھا، مصطدما كل الاصطدام بما جاء عن الله ورسولھ، وقد حذر الله نبیھ 

أحكم بینھم بما أنزل الله ولا تتبع أھواءھم صلى الله علیھ وسلم ذلك من قبل، فقال تبارك وتعالى "وإن 

رھم أن یقتنوك عن بعض ما أنزل الله إلیك فإن تولوا فاعلم أنما یرید الله أن یصیبھم ببعض ذنوبھم جذوأ

وإن كثیرا من الناس لفاسقون، أفحكم الجاھلیة یبغون، ومن أحسن من الله حكما لقوم یوقتون" وذلك بعد 

والفاسقون" فكیف یكون موقف -والظالمون-بما أنزل الله فأولئك ھم الكافرونقولھ تعالى "ومن لم یحكم 

المسلم الذي یؤمن با� وكلماتھ إذا سمع ھذه الآیات البینات وغیرھا من الأحادیث والأحكام، ثم رأى نفسھ 

.)3(محكوما بقانون یصطدم معھا..."

نا، لیعتبر مؤسس إیدیولوجي إن النص السابق، لیدل دلالة واضحة وقاطعة على أن حسن الب

فحسن البنا .ومن بعده سید قطبلفكرة "الحاكمیة الإلھیة" التي طورھا فیما بعد أبو الأعلى المودودي

اعتمد في ذلك الإشارة إلى مفھوم "الحكم" مرتین عندما اعتمد آیتین من القرآن الكریم تدلان على ذلك، 

م ھنا یرتبط بتعالیم الدین الإسلامي وتوصیاتھ، وأوامره خاصة الآیة الأخیرة "ومن لم یحكم..." والحك

ونواھیھ.. ومن تم الامتثال إلى الحاكمیة الإلھیة.

أبوعبد الأعلى المودودي:-ب

وفي نفس السیاق، یلاحظ أنھ قد سبق سید قطب في بلورة مفھوم الحاكمیة وربطھ بالمسألة 

علاقتھ (مفھوم الحاكمیة) -وفي نفس الوقت–كذلك السیاسیة وعلاقتھا بالنظام السیاسي في الإسلام، و

بمسألة الخلق الإلھي، فھو یقول:

تكون لأحد سواه  ولیس لأحد نإن الحاكمیة في ھذا الكون لیست لأحد غیر الله ولا یمكن أ"

.)4("الحق في أن یكون لھ نصیب منھا
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إن فیھ الآیات التالیة: "ویستدل على ما یقول، فإنھ یتمرجع إلى النص القرآني.. الذي وردت 

، 5" الحدید: لھ ملك السماوات والأرض وإلى الله ترجع الأموروالآیة: " 57الأنعام: الحكم إلا � "

.)5(26" الكھف:مالھم من دونھ من ولي ولا یشرك في حكمھ أحداوالآیة: " 

ة.. ثم یقدم لنا نصا وغیر ذلك من الآیات القرآنیة التي تفید المعنى المقصود من مفھوم الحاكمی

یحدد فیھ مجموعة الصفات الإلھیة الخاصة، والتي لا یمكن أن تتوفر إلا في الذات الإلھیة.

وعلى أساس ھذه الصفات تكون الذات الإلھیة منفردة بصفة الحاكمیة التي ھي غیر قابلة بأن 

سبحانھ ولیس في ھذا إن جملة صفات الحاكمیة وسلطاتھا مجتمعة في یدیھیشركھ فیھا أحد، یقول: " 

یطر على الكون أحد قط یحمل ھذه الصفات أو ینال ھذه السلطات فھو سبحانھ وتعالى قاھر كل شيء، مس

عن العیب والخطأ، قدوس مھیمن مؤمن یھب جمیع خلقھ الأمن كل شيء، علیم بكل شيء، متنزه

را، بیده النفع والضرر، كل شيء خاضع لأمره قھوالآمان، حي قیوم، قادر على كل شيء، بیده كافة

ولیس في مقدور أحد غیره أن ینفع أحدا أو یضره إلا بإذنھ، ولا أحد یملك الشفاعة عنده إلا بإذنھ، یغفر 

حكمھ لا یسأل عما یفعل ویسأل الجمیع عما یفعلون، حكمھ نافذ للمن یشاء ویعذب من یشاء، لا معقب 

یختص بھا -صفات الحاكمیة–، ھذه الصفات كلھا ولا قدرة لمخلوق على رده أو تأخیره أو المطل فیھ

ثم یستدل على ما یقول بالنص القرآني، فیقدم مجموعة من الآیات ".)6(سبحانھ ولا شریك لھ فیھا أبدا

القرآنیة التي تدور حول الدلالة والمعنى، أي مفھوم الحاكمیة.

وھو لحصر، الآیة: "وبدوري سأحاول أن أشیر إلى بعض ھذه الآیات على سبیل المثال لا ا

الملك القدوس السلام المؤمن المھیمن العزیز . والآیة "18الأنعام:القاھر فوق عباده وھو الحكیم الخبیر"

.)7(9الرعد:عالم الغیب والشھادة الكبیر المتعال". والآیة: "23الحشر:الجبار المتكبر"

ل إثبات صحة ما یقول. إن وغیر ذلك من الآیات الكثیرة التي استعملھا المودودي من أج

المودودي وھو یحاجج حول مسألة الحاكمیة الإلھیة، فإنھ یعتمد منطقا یقوم على طبیعة العلاقة بین خالق 

الكون، وخالق الإنسان، فھو الله وحده لا شریك لھ في ذلك، ولما كان الأمر كذلك فإن الإرادة الإنسانیة، 

خالق الكون وخالق الإنسان معا.ھي خاضعة بالضرورة إلى التسلیم بربوبیة 

بشریة أم غیر –لأیة قوة سواه س... حق الحاكمیة في الأمور البشریة لھ وحده ولیوعلیـھ، فـإن "

.)8("حكم بذاتھا أو تقضي بنفسھا...تأن -بشریة

عن مفھوم حاكمیة الله القانونیة مقابل -كذلك-أبو الأعلى المودودي–وفي نفس الاتجاه یتحدث 

نون البشري، ویؤكد على إتباع القانون الإلھي، وإلا فإن الإنسان سیسقط في الحرام أو المحضور.القا

ومن بین .وینتقل دون تردد إلى طرح مجموعة من الآیات القرآنیة التي تدخل في ھذا السیاق

یتعلق الأمر ، والتي یستشھد بھا كل تیار الإسلام السیاسي عندما ةھذه الآیات الكثیرة، الآیات المشھود

ومن لم یحكم بما أنزل الله فأولئكبالمسألة السیاسیة، والنظام السیاسي، والدولة الإسلامیة.. فالآیة: "
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45المائدة:ومن لم یحكم بما أنزل الله فأولئك ھم الظالمون"والآیة: "44المائدة:ھم الكافرون"

.)9(47المائدة:سقون"ومن لم یحكم بما أنزل الله فأولئك ھم الفاوكذلك الآیة: "

... إن كل وھكذا ومن خلال ھذه الآیات الثلاث یصل أبو الأعلى المودودي إلى نتیجة مفادھا: "

حكم خلاف حكم الله لیس خطأ أو حراما فحسب بل ھو كفر وضلال وظلم وفسق وأي حكم كھذا ھو حكم 

.)10(الجاھلیة لا یؤمن الإنسان مالم یكفر بھ"

سید قطب: -ج

لأنھا تتعلق بالإرادة الإلھیة، -في نفس الوقت–انت الحاكمیة ھي "السلطة العلیا" والمطلقة ولما ك

فإن سید قطب وبعد تأثره بالداعیة الباكستاني أبو الأعلى المودودي قد وظفھا واستعملھا كطرح نظري 

یمكن أن تفھم بھ المسألة السیاسیة في الإسلام.

لیحدد بھ طبیعة المجتمع انطلاقا من مفھوم "الجاھلیة"وم ولیس فحسب، فھو الذي بلور كذلك مفھ

مھ ونظامھ ي، ھو المجتمع الذي لا یخضع في حكوبمعنى أكثر وضوحا، فإن المجتمع الجاھل.الحاكمیة

وللوقوف على طبیعة ھذه العلاقة المشار إلیھا بین .إلى تطبیق الحاكمیة الإلھیة، والحاكمیة القانونیة

ھذه الجاھلیة تقوم على أساس الاعتداء على سلطان فھوم الجاھلیة أقدم النص التالي: "مفھوم الحاكمیة وم

الله في الأرض وعلى أخص خصائص الألوھیة... وھي الحاكمیة.. إنھا تسند الحاكمیة إلى البشر، فتجعل 

ي صورة بعضھم لبعض أربابا، لا في الصورة البدائیة الساذجة التي عرفتھا الجاھلیة الأولى، ولكن ف

إدعاء حق وضع التصورات والقیم، والشرائع والقوانین، والأنظمة والأوضاع، بمعزل عن منھج الله 

.)11(بھ الله.. فینشأ عن ھذا الاعتداء على سلطان الله اعتداء على عباده..."نللحیاة، وفیما لم یأذ

-لمجتمعات العربیةوفي ھذا الصدد، فإن سید قطب یذھب بعیدا في تصوره عندما یعتبر أن كل ا

نحن الیوم في جاھلیة كالجاھلیة التي عاصرھا الإسلام أو الإسلامیة الیوم ھي في جاھلیة مطلقة، یقول: "

أظلم، كل ما حولنا جاھلیة.. تصورات الناس وعقائدھم، عاداتھم وتقالیدھم، موارد ثقافتھم، فنونھم 

قافة إسلامیة، ومراجع إسلامیة، وفلسفة إسلامیة، وآدابھم، بشرائعھم وقوانینھم، حتى الكثیر مما نحسبھ ث

.)12("!!وتفكیرا إسلامیا.. ھو كذلك من صنع ھذه الجاھلیة

الإسلامیة المعاصرة ھي في جاھلیة، -ولما كان الأمر والحال ھكذا، أي أن المجتمعات العربیة

"یقول.ر ھذه المجتمعات دون ترددغییأعطى لذاتھ مھمة تقد كما یعتقد سید قطب، فإنھ  إن مھمتنا :

الأولى ھي تغییر واقع ھذا المجتمع، مھمتنا ھي تغییر ھذا الواقع الجاھلي من أساسھ، ھذا الواقع الذي 

یصطدم اصطداما أساسیا بالمنھج الإسلامي، وبالتصور الإسلامي والذي یحرمنا بالقھر والضغط أن 

.)13(نعیش كما یرید لنا المنھج الإلھي أن نعیش"
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تغییر الذي تحدث عنھ قطب، فإنھ یجب أن یتم بواسطة ثورة عارمة ضد كل ما ھو إرادة وھذا ال

إن إعلان ربوبیة الله وحده للعالمین معناھا: الثورة بشریة إنسانیة لصالح كل ما ھو حاكمیة إلاھیة.."

ى كل الشاملة على حاكمیة البشر في كل  صورھا وأشكالھا وأنظمتھا وأوضاعھا، والتمرد الكامل عل

.)14(وضع في أرجاء الأرض الحكم فیھ للبشر بصورة من الصور..."

إن الحاكمیة الإلھیة، وكما یفھمھا سید قطب لسبیل إلى تكفیر كل المجتمعات البشریة التي لا 

تعرف تلك الحاكمیة، وإن ادعت أنھا مسلمة وقامت بشعائر الدین كالصلاة والصیام، والحج، وغیر ذلك.

ا ممن یسمون أنفسھم "مسلمین" بینما شریعة الإسلام ناسالإسلامي ھو الذي یضم لیس المجتمع "

.")15(.!لیست ھي قانون ھذا المجتمع، وإن صلى وصام وحج البیت الحرام

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة :-د

ة المبحوثة ولیس بعیدا عن ھذا الفھم المشار إلیھ من خلال تصور ھذا التیار، فإن العین

مقابلة وحول سؤال یتعلق بمفھوم الحاكمیة الإلھیة الوالمستجوبة، من طرف الباحث، وذلك بواسطة دلیل 

والإرادة الإنسانیة والبشریة، والمسألة السیاسیة في النظام السیاسي الإسلامي، فإن العینة المبحوثة قد 

أجابت عن السؤال المطروح وذلك على النحو التالي:

الفئة الأولى من المبحوثین والمستجوبین، والذین یمثلون التوجھ السلفي الوھابي فقد فبخصوص 

أجابوا عن السؤال كما یلي:

السؤال: ھل نرى أن المسألة السیاسیة تعود إلى الإرادة الإلھیة (الحاكمیة) أم إلى الإرادة 

للإرادة الإنسانیة؟. وبمعنى آخر: ھل یمكن القول أن مفھوم الحاكمیة، ھو تغییب؟الإنسانیة

والجواب ھو: "بطبیعة الحال، نحن نعتقد جازمین أن الحاكمیة، ھي فوق الإرادة الإنسانیة، فا� 

خالق كل شيء... ولذلك نقول أن الحكم السیاسي یجب أن یعود إلى شریعة الله، فالإنسان قاصر، وعقلھ 

الكریم والسنة النبویة الشریفة، وعمل ناقص وضیق، ویقع في الخطأ. وھنا علیك أن تعود إلى القرآن 

السلف الصالح..." (إجابة متفق علیھا من طرف الجمیع)

وعن نفس السؤال المشار إلیھ أعلاه، فلقد أجاب التوجھ الإخواني (الإخوان المسلمین) من نفس 

ادة الربانیة، فوق الفئة الأولى المبحوثة والمستجوبة بالتالي: "ھذه المسألة تعد من البدیھیات، ذلك أن الإر

كل إرادة... فسواء كان الأمر یتعلق بالخلق الإنساني، أو الكوني، أو الطبیعي.. فكل ھذا یرجع إلى الله.

وأما ما یتعلق بشؤون حیاة الإنسان الاجتماعیة والاقتصادیة، وخاصة السیاسیة... فإن الإرادة 

الإلاھیة ھي المحددة لكل ھذا أیضا.
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شھید سید قطب، عندما تحدث مطولا عن مفھومھ للحاكمیة الإلھیة مستدلا في ودلیلنا في ذلك ال

ھم أكثر ھذه الفكرة (الحاكمیة)" (إجابة فتأن تعود إلى كتبھ إذا أردت لذلك من القرآن والسنة.. وعلیك

متفق علیھا من طرف الجمیع).

تذة والأستاذات الجامعیین، وأما عن الفئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین، والمشكلة من الأسا

وعن نفس السؤال، فلقد أجابوا على النحو التالي: فبالنسبة للأستاذین اللذین یدرسان العلوم الشرعیة، فلقد 

قالا: "مفھوم الحاكمیة یعود إلى سید قطب، ویقصد بھ حكم الله وإرادتھ، وھو في ھذا محق، فمسألة 

د في النصوص القرآنیة الكریمة، والسنة النبویة، وعمل ة بما ورطالنظام السیاسي الإسلامي ھي مرتب

الخلفاء الراشدین، والسلف الصالح" (إجابة جماعیة متفق علیھا من طرف الجمیع).

وأما عن الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین، والمشكلة من الطلبة والطالبات الجامعیین، فلقد 

جاءت إجاباتھم كما یلي:

ین اللذین یدرسان العلوم الشرعیة، فلقد قالا: "إن الإنسان المسلم الحقیقي، وھو فبالنسبة للطالب

الذي یعتمد في كل شيء على حاكمیة الله، لأنھ لیس من المعقول وضع إرادة الله مقابل إرادة الإنسان، 

عیمة).ل إرادة الله..." (أحمد ونفھذه مقابلة خاطئة، لأن الدین یدعونا إلى الامتثال والطاعة وقبو

وأما عن الفئة الرابعة من المبحوثین والمستجوبین، والذین یمثلون مجموعة من المشایخ والأئمة 

داخل المساجد والجوامع، فلقد أجابوا بالتالي:

"ھذه المسألة لا یجب أن تطرح أصلا، لأن مقارنة إرادة الله مع إرادة الإنسان، ھو عمل غیر 

قول أن كل شيء یرجع إلى الله الشرعیة.. وعلیھ فمن الطبیعي أن ننیة ومقبول من الناحیة الدینیة والإیما

وقدرتھ وإرادتھ.. وبالتالي حاكمیتھ. ودلیلنا في ھذا كل ما ورد في القرآن الكریم، وكل ماجاء على لسان 

نبینا محمد (صلى الله علیھ وسلم) وكل ما وصل إلینا من السلف الصالح.. كل ھذا یدل على أن إرادة الله

ھي العلیا وإرادة الإنسان ھي السفلى". (إجابة متفق علیھا من طرف الجمیع).

وأما عن الفئة الخامسة من المبحوثین والمستجوبین، والذین یتشكلون من مجموعة من الناشطین 

الحزبیین، فلقد جاءت إجاباتھم كما یلي:

میة الإلھیة ھي التي تحدد فبالنسبة للناشط الحزبي لـ: حمس قال: "بطبیعة الحال، فإن الحاك

المسألة السیاسیة في الإسلام، ویجب على الأحزاب الإسلامیة أن تكیف المسألة مع متطلبات الواقع 

والعصر الذي نعیشھ". (حسین)

میة الإلھیة، وإرادة وأما الناشط الحزبي لـ: جبھة العدالة والتنمیة، فلقد قال: " نحن نقول أن الحاك

شيء في ھذا العالم الطبیعي والاجتماعي.. ومنھ السیاسي.. وإرادة الإنسان، ھي ددة لكلالله ھي المح

المنفذة لذلك، فما جاء بھ الإسلام یجب أن یطبق على أرض الواقع" (عبد الوھاب).

وأما الناشط الحزبي لـ: الفیس المحل، فلقد عبر عن فكرتھ كما یأتي:
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الله، وما عداه فھو خروج عن الملة، ورفض "نحن نعتبر أن لا حكم في ھذه الدنیا، إلا حكم

لتعالیم القرآن والسنة.. ولذلك فنحن مع الدولة الإسلامیة القائمة أساسا على حكم الله لا الإنسان" (كمال).

وأما عن الفئة السادسة والأخیرة من المبحوثین والمستجوبین، والذین یمثلھم إطار مفتش بوزارة 

ذا الإطار قال إجابة عن السؤال المطروح والمشار إلیھ أعلاه ما یلي:الشؤون الدینیة والأوقاف، ھ

" في واقع الحال أقول أن المسألة السیاسیة یجب أن تعود إلى حاكمیة الله وإرادتھ، لأن الإسلام 

رنا عن قدرة الله في خلقھ الكون، والإنسان،  والجبال، والودیان.. وغیر ذلك، فكیف یمكن أن لا بكدین أخ

الأمر بالنظام السیاسي، والدولة الإسلامیة؟إرادتھ عندما یتعلق نطبق

فمثلا: ما ھو حرام كالخمر، یجب أن نقول عنھ بأنھ حرام، ولا نبرره بالمسألة الاقتصادیة".

وبعد، فإن ما یمكن أن نلاحظھ من خلال ھذه النصوص والخطابات التي جمعناھا من ھذه الفئات 

نھا تحمل مضمونا یتطابق، ونصوص تلك الفئة المثقفة (حسن البنا، وأبو المبحوثة والمستجوبة، ھو أ

الأعلى المودودي، وسید قطب) والتي تنتمي إلى الحركة الإسلامویة، وخطاب الإسلام السیاسي، والسبب 

في ذلك یمكن أن نرده إلى الآتي:

ى ما ھو موجود في إن الثقافة السائدة داخل المجتمع، ھي ثقافة سمعیة، ولیست ثقافة تقوم عل-

الكتب والمراجع... وإن كانت الفئات المختارة للعینة ھي فئات متعلمة أغلبھا یحمل الشھادات 

الجامعیة.

سیطرة الحس المشترك كمعرفة، والتي تقوم على فكرة تقدیس كل ما یتعلق بالمعرف الدینیة -

والإسلامیة بعیدا عن الحس النقدي.

بین الإسلام كدین، والإسلام السیاسي كإیدیولوجیا من جھة، الخلط وعدم القدرة على التمییز-

، وفي أخرىمن جھةوالتأویل یل حللتاواعتماد الفھم السطحي والظاھري والحرفي بعیدا عن 

المقابل، فإن ھناك مطارحة أخرى تعارض، بل تناقض المطارحة سالفة الذكر. وذلك من خلال 

لھیة، ودلالاتھا ومضمونھا. وأن اعتماد ھذا المفھوم تحلیلھا ونقدھا لمعنى مفھوم الحاكمیة الإ

(الحاكمیة) بالتصور السابق في خطاب الإسلام السیاسي، ما ھو إلا مجرد محاولة لتغییب الإرادة 

البشریة والإنسانیة بشكل قسري وتعسفي، وذلك باعتماد القراءة القائمة على ظاھریة النص 

وقطعیتھ وثباتھ.
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دي:الخطاب النق-2

أنصر حامد أبو زید: -أ

وللوقوف على ذلك، ولمعرفة مضمون ومحتوى النصوص التي وردت في ھذا الاتجاه جدیر 

بالمسألة استعراض الخطابات التي دلت على ذلك.

وفي ھذا المضمار یشیر نصر حامد أبو زید إلى أن خطاب الإسلام السیاسي یتحرك في اتجاه 

(الذي) یمثل أساسا من الأسس التي یقوم علیھا مفھوم "الحاكمیة"، .. الھجوم على التفكیر العقلي"

والأساس الثاني، والأخطر ھو وضع "الإنساني" مقابل "الإلھي والمقارنة الدائمة بین المنھج الإلھي 

.)16("ومناھج البشر، ومن الطبیعي أن تؤدي المقارنة إلى عدمیة الجھود الإنسانیة

یتعمد ھذه المقارنة بین الإلھي والإنساني، لیجبر العقل في -الأمرفي حقیقة –إن الخطاب الدیني 

آخر التحلیل إلى التسلیم بقدرة الله وحاكمیتھ وإرادتھ.

وبھذا المعنى یصبح مفھوم الحاكمیة الإلھیة خطابا إیدیولوجیا مغرضا من شأنھ أن یبعد الإرادة 

رادة مختزلة في بعد واحد، ھو مفھوم العبودیة. الإنسانیة والبشریة عن أي عقل یمكن أن تقوم بھ لأنھا إ

... یعتمد (...) في تكریسھ لعبودیة الإنسان على سلطة النصوص الدینیة لذلك نجد أن الخطاب الدیني "

تاریخیتھا التي لا تتناقض مع الإیمان -ومنھا الدینیة–الكثیرة بالطبع دون إدراك لأن للنصوص جمیعا 

..) واقعة تاریخیة، لا مجال لانتزاع لغتھ من سیاق بعدھا الاجتماعي.."بمصدرھا الإلھي، فالوحي (.

)17(.

لكن عند الرجوع إلى النصوص التي تعبر عن موقف حسن البنا أو المودودي، أو سید قطب، 

فإني لم أعثر على فھمھا بمفھوم "التاریخیة" أو مفھوم "البعد الاجتماعي" فإن ھذه الفئة المثقفة صاحبة 

سلام السیاسي، ھي لا تعترف بذلك، وبالعكس فإنھا تعتبر أن النصوص الواردة في القرآن خطاب الإ

والسنة، ھي نصوص متعالیة، مطلقة، لا تخضع لا لزمان ولا لمكان من جھة، ومن جھة أخرى فلقد 

وقفت على نوع من الخلط والتداخل بین مجموعة من الآیات القرآنیة قصد البرھنة على حقیقة الحاكمیة

القانونیة، والتي تتحدث عن العبادة، والحكم، والأتباع، والحدود، كما نجد ذلك عند أبي الأعلى 

المودودي.

إنا أنزلنا فعلى سبیل المثال لا الحصر أشیر إلى الآیات التالیة التي تدل دلالة قاطعة على ذلك: "

أھواءھم ولئن ابتعت".3-2" الزمر:صمخلصا لھ الدین إلا � الدین الخالفاعبد اللهإلیك الكتاب بالحق 

"37" الرعد:بعدما جاءك من العلم مالك من الله ومن ولي ولا واق ومن یتعد حدود الله حدود الله...وتلك .

.)18(44المائدة:بما أنزل الله فأولئك ھم الكافرون"لم یحكمومن ".1الطلاق"فقد ظلم نفسھ"
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یات، قصد التعرف على توظیفھا من أجل إثبات صحة ھذه الآدوھنا لا بد من الوقوف عن

البرھنة على مفھوم حاكمیة الله القانونیة، فھل ھناك رابطة عضویة تدل دلالة قاطعة على ذلك؟ وبمعنى 

آخر: ما الذي دفع بالمودودي إلى الاستشھاد بھذه الآیات المختلفة في الدلالة والمعنى؟ إنھا مسألة فھم 

نزولھ. ببما أیضا قطع النص عن سیاق أسباوتفسیر وتأویل... ولر

محمد سعید العشماوي:-ب

یر آیات القرآن والمنھج الصحیح لتفسیقول المستشار محمد سعید العشماوي بھذا الخصوص "

الكریم ھو من ثم ذلك المعنى الذي یفسر ھذه الآیات بعد ربطھا بأسباب التنزیل وفھمھا على خلفیة

بع ھذا المنھج لابد أن یقع في خطأ جسیم وأن تي تنزلت بشأنھا، وأي تفسیر لا یالواقعة أو الحادثة الت

.)19(یتردى في التأویل المنحرف والاستشھاد الفاسد"

أن إن خطاب الإسلام السیاسي الیوم، یكرر نفس الخطأ الذي وقع فیھ الخوارج، عندما اعتبروا 

كیم في زمن الصراع السیاسي بین معاویة بن أبي فین، وإثارة مسألة التح"لا حكم إلا �" إثر واقعة ص

سفیان، وعلي بن أبي طالب، ولیس فحسب، فأیضا وقعوا في خطأ إھمال وإغفال أسباب النزول لأي آیة 

من آیات القرآن الكریم.

...الخوارج ھم أول من خالف ھذا المنھج فاقتطعوا آیات من السیاق القرآني واجتثوھا فلقد كان "

.)20("نزیل واستعملوھا على عموم الألفاظمن أسباب الت

ولما كان الأمر ھكذا، فإن خطاب الإسلام السیاسي، قد وقع في خطأ جسیم، عندما خسر مفھوم 

"الحكم" بأنھ یتعلق بالمسألة السیاسیة، والنظام السیاسي، داخل إطار الدولة الإسلامیة. لكن حقیقة دلالة 

...لقضاء، وحل الخصومات بین الناس، ولذلك نجد أن ھناك "المفھوم لا تدل على ذلك، وإنما تعني ا

ا أن لفظ عدد من الفقھاء والمفسرین الذین ركنوا إلى آیات القرآن الكریم وإلى منھج التفسیر السلیم فأثبتو

.)21(ضاء في الخصومات، أو یعني الرشد والحكمة..."لقالحكم في القرآن یعني ا

یة، فإن من یرجع إلى كتابات سید قطب الكثیرة، خاصة منھا، ة مفھوم الحاكمقشواستمرارا لمنا

Manifesteیان إسلامويبمعالم في الطریق الذي یعتبر بمثابة " Islamiste وھذا الدین، والمستقبل ،"

لھذا الدین...وغیر ذلك فإنھ سیقف ویلاحظ أن من ثوابت الخطاب القطبي، التركیز على مفھوم الحاكمیة، 

وبیتھ، وإرادة الإنسان، وخضوعھ إلى بأساس التعارض بین حاكمیة الله وإرادتھ ورالذي یفسره على 

حاكمیة بشریة. ولیستنتج من ھذا الطرح تكفیر المجتمع واعتباره مجتمعا "جاھلیا".

یة التعارض بین الإرادة ضلقد جعل سید قطب مفھوم الحاكمیة یحمل مضمونا دینیا یتعلق بق

ذلك لكن في حقیقة الأمر فإن ھذا لیس صحیحا، -كما أسلفنا الذكر–ة والبشریة الإلھیة والإرادة الإنسانی

المعنى، وإنما ھو یحمل مضمونا إیدیولوجیا وسیاسیا یحارب من خلالھبھذاأن مفھوم الحاكمیة لم یكن 
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سید قطب وحركة الإخوان المسلمین، وكل تیارات الإسلام السیاسي خصومھم الإیدیولوجیین 

ن حول مسألة الحكم والسلطة والنظام السیاسي، وإقامة الدولة الإسلامیة.والسیاسیی

إن الإنسان لا یجب أن یخضع بالعبودیة والطاعة والامتثال ویزعم خطاب سید قطب ومدلولھ "

إلا �، وما سواه من البشر الذین ینازعونھ السلطان والحاكمیة طواغیت جاء الإسلام لیحرر البشریة من 

.)22(لطاتھم"سطوتھم وس

كما وأن ھناك مغالطة كبیرة تنطوي على محاولة تبریر حكم وسلطة الحركات الإسلامویة، 

إشاعة رعب الاتھام بالكفر، والزندقة، -وفي نفس الوقت–ودعاة الإسلام السیاسي باسم الحاكمیة الإلھیة 

أي حكم الله وإرادتھ.والإلحاد، لكل من یحاول الوقوف ضد مفھوم الحاكمیة بھذا المعنى والدلالة،

یصبح المفھوم بذلك سلاحا خطیرا یفقد البشر أي قدرة على تغییر واقعھم أو تعدیلھ، وھكذا "

.)23(لأنھ ینقل مجال الصراع من معركة بین البشر والبشر إلى معركة بین البشر والله"

من التشدد؟ ولكن ما الذي جعل أبو الأعلى المودودي یطرح مفھوم الحاكمیة، وبھذا الشكل 

نجد الجواب في الأساس الذي قامت علیھ الدعوة إلى دولة خاصة وللإجابة على ھذا التساؤل یقول: "

بمسلمي الھند، والتي انتھت إلى قیام الدولة الباكستانیة، ماذا كان مبرر الدعوة لقیام ھذه الدولة ككیان 

بوجھ خاص؟ إنھ الإسلام سوالھندوسلموا الھند عن غیرھم من سكان ھذه البلاد،متقل بھ یسسیاسي 

الھند یتمیزون بھا عن غیرھم، وإذا كان بعض مفكري الھند قد أجازوا يمعتبرا كھویة جماعیة لمسلم

حكم دولة غیر إسلامیة، مادامت غیر "صالحة"، فإن المودودي لا یجیز ذلك تحتللمسلمین أن یعیشوا 

.)24(لام نفسھ لا یكون ممكنا إلا بدولة إسلامیة"بدعوى أن الإسلام دین ونظام سیاسي، أي أن الإس

ي لما ذكر، عن حاكمیة المودودي، یمكن القول أن ھذه الحاكمیة ولما كان ھذا ھو المبرر الأساس

"...نجد تفسیرھا (...) في الدعوة إلى قیام دولة إسلامیة مستقلة ببلاد الھند، ثم ھي إلزام لھذه سوف 

الذي قامت على أساسھ أي الالتزام الشامل بالشریعة الإسلامیة، وإلا بالشرط -بعد أن قامت–الدولة 

انتفى مبرر إنشائھا. فتكون "الحاكمیة" بھذا المعنى تذكیرا مستمرا بشرط النشأة، وبضرورة ضمان 

.)25("الھویة" لرعایاھا المسلمین"

التعذیب وأما عن سید قطب، فإن المبرر كان مختلفا بحیث ارتبط بخضوع قطب ومن معھ إلى

والاضطھاد داخل سجون النظام الناصري آنذاك، ولذلك جاء موقفھ الإیدیولوجي ھكذا (مفھوم الحاكمیة 

...رد فعل على تجربة الدولة الوطنیة في مصر وعلى الدولة الناصریة بوجھ المتطرف) كـ: "

.)26(أخص"
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عن كونھ قراءة ومما سبق یمكن القول أن خطاب كلا من المودودي وسید قطب، لم یخرج 

إیدیولوجیة لا علمیة للنصوص الدینیة من جھة، وقراءة ستاتیكیة، لا تتموضع ضمن السیاق التاریخي 

والاجتماعي من جھة ثانیة.

ان أن دلذلك فإن ما یمكن ملاحظتھ في ھذا الصدد، ھو أن المودودي، وسید قطب، فكأنھما یری

دث في مخیلتھما، أي "المجتمع الإسلامي" وھذا تكون البشریة جمعاء على نمط واحد، طبقا لما یح

التصور الطوباوي یتناقض تناقضا صارخا مع طبیعة البشر المختلفة، والمتغیرة، والمتأثرة بالعوامل 

ة زمنیة معینة.حقبوالظروف الاجتماعیة والتاریخیة في 

وثوقیا.. وھذا إنھما قد فھما آیات القرآن الكریم، ونصوص الحدیث فھما دوغمائیا، وحرفیا، و

خطاب یحمل الحقیقة المطلقة عند كالنمط من الفھم ھو الذي یؤدي بصاحبھ إلى الاعتقاد أن ما یقدمھ 

تفسیر وتأویل الخطاب الدیني. وبمعنى آخر ھو الفھم الذي أطلق علیھ مفھوم السیاج الدوغمائي المغلق.

تمعا مسلما، وإما أن كون المجتمع عندھما إما أن یكون مجإن فالمودودي ومثلھ سید قطب ف

مجتمعا كافرا وكذلك الإنسان، المجتمع الإسلامي، أو المجتمع الجاھلي.

وبالجملة، فإن طوبي المودودي، وخاصة سید قطب فإنھا تتمثل في وھم وزعم مماثلة المجتمع 

الإسلامي الأول، أي مجتمع الصحابة والخلفاء الراشدین، مع المجتمع المنشود، والذي رسمتھ 

لرسالة المحمدیة یمكن أن یتكرر في التاریخ الإسلامي عند بعث ادثا، فھما یعتقدان أن ما حمنصوصھ

ة أخرى.مر

وھذا اعتقاد باطل، بطبیعة الحال، ذلك أن عامل التغیر والتطور، والحركة التاریخیة لا یسمح 

بذلك مطلقا.

تلك النصوص المعتمدة في ھذا وجدیر بالذكر الإشارة إلى أن ھذا الموقف یرتبط بما سمحت بھ 

البحث، والمتعلقة بإشكالیة الحاكمیة الإلھیة والإرادة الإنسانیة والبشریة.

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة :-ج

وأما ما یتعلق ببعض أفراد العینة المستجوبة أو المبحوثة، فیمكن اعتماده وتقدیمھ على الشكل 

مواقفھم اتجاه الإشكالیة المشارة إلیھا آنفا.التالي، قصد التعرف على

ففي الفئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین، والمشكلة من الأساتذة والأستاذات الجامعیین، 

أجابت أستاذة الحقوق عن السؤال التالي:

ة؟ رى أن المسألة السیاسیة تعود إلى الإرادة الإلھیة (الحاكمیة) أم إلى الإرادة الإنسانیتھل 

: "ما أعرفھ، ھو أن ھناك قانون إلاھي یتعلق بما ورد في القرآن الكریم والسنة بالإجابة كما یلي

النبویة... وھناك أیضا قانون بشري وضعي.. والدولة تطبق ھذا وذاك" (شھرزاد، أستاذة جامعیة).
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لإجابة التالیة: وفي نفس الإطار، فلقد أجابت أستاذة العلوم السیاسیة، عن نفس السؤال أعلاه با

"أعتقد أن ھناك النظام السیاسي الذي وضعھ الإنسان، وھناك النظام السیاسي الإسلامي الذي یتعلق بما 

صنعھ الإنسان، وكذلك ما ما قام بھ المسلمون في فترة تاریخیة معینة، والفرق ھو یمكن الاعتماد على 

.. وھو من صنع الله وحاكمیتھ" (نوال، أستاذة الفقھاء والعلماءلیمكن أن نجده في الدین الإسلامي، وعم

جامعیة).

وأما الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین، والمشكلة من الطلبة والطالبات الجامعیین أجاب 

الطالبان اللذان یدرسان في قسم العلوم السیاسیة كالتالي: "إن النظام السیاسي الإسلامي، والذي یعود إلى 

المنصوص علیھا في القرآن والسنة، غیر مطبق في أرض الواقع، أما النظام السیاسي الإرادة الإلھیة 

الوضعي فھو الذي تعتمده البلدان والمجتمعات.. سواء كانت أوروبیة أو عربیة..." (الطیب ومختاریة... 

طالبان جامعیان).

في عملیة تحدید ةویلاحظ من خلال ھذه الإجابات أن مكانة الإرادة الإنسانیة والبشریة موجود

لنظام السیاسي، فھي إجابات توفیقیة، اعتبرت أن للحاكمیة الإلھیة دور، وكذلك للإرادة الإنسانیة اطبیعة 

دور.

وھذا النوع من الإجابات قد یعود إلى عدم إطلاع أفراد العینة المبحوثة على حقیقة معنى ودلالة 

وسید قطب، وكل اتجاه الحركة الإسلامویة، مفھوم الحاكمیة الإلھیة كما ورد في نصوص المودودي 

وأصحاب خطاب الإسلام السیاسي.
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إشكالیة العلاقة بین الدین والسیاسة: الاتصال أم الانفصال؟-ثانیا

إشكالیة العلاقة بین الدین والسیاسة، أو بین الفضاء الدیني والفضاء السیاسي في العالم إن 

الإشكالیات وأكثرھا جدلا ونقاشا بین المفكرین والمثقفین على من أبرز لالإسلامي المعاصر -العربي

مختلف تخصصاتھم المعرفیة، وتشابك مناھجھم ومقارباتھم وحتى توجھاتھم الإیدیولوجیة المختلفة 

والمتناقضة.

وعلیھ، وفي ھذا الإطار یمكن أن نلج إلى ھذا الموضوع من خلال طرح إشكالیة لھ یمكن أن 

لي:نصوغھا بالشكل التا

الإسلامي، ھي علاقة تطابق وتماثل -ھل العلاقة بین الدین والسیاسة في المنظور العربي

واتصال، أم ھي علاقة تباعد واختلاف وانفصال؟

وفي ھذا الصدد ووفقا لطبیعة الإشكال المطروح، فإني سأحدد فریقین أساسیین من النخب المثقفة 

الإسلامیة.-العربیة

:خطاب الإسلام السیاسي-1

فریق أو اتجاه لا تمثلھ الحركة الإسلامویة، من خلال إنتاجھا لخطاب الإسلام السیاسي، والذي -

یعتبر أن العلاقة بین الدین والسیاسة، ھي علاقة عضویة، وھي علاقة متكاملة ومترابطة بحیث لا یمكن 

تھا على الأسس الدینیة التحدث عن المسألة السیاسیة، والنظام السیاسي، والدولة الإسلامیة، بدون إقام

التي وردت في القرآن، والسنة النبویة، وممارسة الصحابة الأوائل.

لأقف على ھذا التیار ومطارحتھ أشیر إلى:و

: كمؤسس حقیقي لتیار الإصلاحیة السلفیة، كما بینت ذلك في مناسبة سابقة، محمد رشید رضا-أ

معرفة المزید من لو.صر بزعامة حسن البناوكذلك كعراب لظھور حركة الإخوان المسلمین الأم بم

القارئ إلى ما قدم في الفصل الأول من ھذه الأطروحة كتحلیل لكتابھ عالمعلومات التي تتعلق بذلك أرج

الخلافة، أو الإمامة العظمى.

: وینطلق في طرح منظوره السیاسي حول إشكالیة العلاقة بین الدین والسیاسة حسن البنا-ب

وأن أحكم بینھم دید مفھوم نظام الحكم، فلقد ربط مفھومھ بآیة من القرآن الكریم مفادھا: "عندما أراد تح

.)27("نوك عن بعض ما أنزل الله إلیكولا تتبع أھواءھم، وأحذرھم أن یفتبما أنزل الله،

ثم عندما تحدث عن الحكومة الإسلامیة، وكیف یراھا، قال على وجھ الخصوص:

لا یعرض للسیاسة، أو أن السیاسة لیست من -بعبارة أدق الإسلامأو –فمن ظن أن الدین "

نفسھ، وظلم علمھ بھذا الإسلام، ولا أقول ظلم الإسلام فإن الإسلام شریعة الله لا یأتیھ مباحثھ، فقد ظلم

.)28(الباطل من بین یدیھ ولا من خلفھ..."
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نفي ھذه العلاقة ھو نوع أو ضرب ولما كانت العلاقة بین الدین (الإسلام) والسیاسة ھكذا، فإن

من الخطأ الفادح الذي لا یغتفر لرجال السیاسة والقانون عندما یتم الحدیث من قبلھم عن المادة الثانیة، 

وفي نفس –في دستور كل البلدان العربیة باستثناء لبنان والتي تنص على أن "الإسلام دین الدولة" 

یكون ھناك الانفصال بین الدین والسیاسة، لیقول:لا نجد ھذا في الواقع العملي، ف-الوقت

وأول خطئنا أننا نسبنا ھذا الأصل، ففصلنا الدین عن السیاسة عملیا، وإن كنا لم نستطع أن "

تننكر لھ نظریات فنصصنا في دستورنا على أن دین الدولة الرسمي ھو الإسلام، ولكن ھذا النص لم 

یاسیة أن یفسدوا "الذوق الإسلامي" في الرؤوس، والنظرة یمنع رجال السیاسة وزعماء الھیئات الس

الإسلامیة، في النفوس، والجمال الإسلامي في الأوضاع باعتقادھم وإعلانھم وعملھم على أن یباعدوا 

.)29(ا أول الوھن وأصل الفساد"ذدائما بین توجیھ الدین ومقتضیات السیاسة، وھ

ھد الخلفاء الراشدین، لیستدل من خلالھم على مسألة ر إلى الواقع العملي یرجع إلى تاریخ عیولیش

ولقد تحقق ھذا النظام بأكمل صورة یقول: ".مسؤولیة الحاكم في الدولة الإسلامیة كمثال یجب الاقتداء بھ

، فكانوا یشعرون أتم الشعور بالتبعات في عھد الخلفاء الراشدین بعد رسول الله صلى الله علیھ وسلم

حكام مسؤولین عن رعایاھم، ویظھر ذلك في كل أقوالھم وتصرفاتھم الكثیرة..."كالملقاة على كواھلھم

)30(.

، فإنھ قد حدد خصائص الدولة الإسلامیة في إطار مفھوم حاكمیة أبو الأعلى المودوديوأما -ج

م.الله وإرادتھ كما بینا ذلك سابقا، ویفھم من ذلك الربط الأساسي بین الدین والسیاسة في مفھوم الإسلا

ھذه الخصائص یمكن أن نجملھا على الشكل التالي: 

إن ھذه الدولة تتأسس بعھد واع من شعب حر على أن یحني رأسھ یرخى منھ لرب العالمین "-1

سلطة الله العلیا وأن یعمل طبق القوانین تحت-الحاكملا –ل أن تكون لھ مكانة الخلیفة قب(...) وی

.)31(ھا على ید رسولھ صلى الله علیھ وسلم"لھ وأرسوالأحكام التي أقرھا الله في كتاب

إن المودودي، وھو یحدد أول خاصیة من خصائص الدولة الإسلامیة، فإنھ یركز على طبیعة 

القوانین والأحكام السیاسیة وعلاقتھا بالنصوص الدینیة من القرآن الكریم والسنة النبویة.

حد یتفق والنظریة الثیوقراطیة (اللاھونیة)..."أن تكون الحاكمیة فیھا خالصة � وحدة إلى "-2

)32(.

وھنا یماثل المودودي بین مفھوم حاكمیة الله كما تحدث عنھا ھو في كتبھ ومراجعھ، ونظریة 

ھذه النظریة التي كانت .الحق الإلھي المعروفة في تاریخ الثقافة والفلسفة السیاسیة في العالم الأوروبي

ویض الإلھي ھي إیدیولوجیا فوكما ھو معروف، فإن نظریة الت.في الأرضتؤكد على خلیفة أو ظل الله

الوسطى وتحالفھا مع الإقطاع والأباطرة والسلاطین والملوك.قرونالكنیسة في ال
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وبمبادئھ -وھو الدستور الأعلى–... إنما ینضبط ھوى الشعب ویستقیم بقانون الله ورسولھ "-3

.)33(یة..."وحدوده وأحكامھ وضوابطھ الأخلاق

ویقصد المودودي من خلال ھذا المعنى الالتزام بنصوص القرآن الكریم، والسنة النبویة وما 

یمكن الإشارة والالتفات لھ ھنا، استعمالھ لمفھوم "الدستور الأعلى". فھل تصح ھذه المماثلة ھنا، خاصة 

لمتعارف علیھ، یضم مجموعة إذا عرفنا أن القرآن، ھو كتاب ینطوي على سور وآیات... وأن الدستور ا

من القوانین الأساسیة لشعب من الشعوب، أو أمة من الأمم؟

... ھي دول تقوم على أساس المبدأ فحسب لا على أساس عصبیات اللون أو الجنس أو اللغة "-4

.)34(أو الحدود الجغرافیة..."

ت الضیقة التي صیاوبطبیعة الحال ھي دولة في إطار المفھوم الإسلامي، الذي یتجاوز الخصو

فالإسلام قبل كل شيء ھو دعوة لكل الإنسانیة، ولكل البشر، دون الأخذ بعین تمنعھ من الانتشار.

الاعتبار، لا اللون، ولا اللغة، ولا أي مبدأ آخر من شأنھ أن یضع مفھوم الدولة الإسلامیة في تناقض مع 

مفھوم كونیة الدعوة الإسلامیة.

وتسییر -لا اتباع السیاسة وأغراضھا–ھذه الدولة ھي إتباع الأخلاق إن الروح الحقیقیة ل"-5

.)35(الأمور على تقوى الله وخشیتھ وأساس الأفضلیة في ھذه الدولة ھي الأفضلیة الأخلاقیة لا غیر"

وھنا أعثر على تناقض صارخ یقع فیھ المودودي، عندما یقول "أن الروح الحقیقیة للدولة ھي 

تباع السیاسة".لاق، لا إإتباع الأخ

إن مفھوم الدولة یشیر أساسا إلى إتباع السیاسة، ولیس شیئا آخر.-

إن السیاسة ھي فن الممكن، بینما مدار الأخلاق ھو مبدأي الخیر والشر.-

تخضع الممارسة السیاسیة للنظریة السیاسیة، والخبرة العملیة، بینما تخضع الأخلاق لمبدأ ما -

دأ حكم قیمة.یجب أن یكون علیھ الشيء أي مب

... ھي دولة ذات ھدف وغایة ینبغي أن تكون مھمتھا الأمر بالمعروف وتحقیق العدل، "-6

.)36(والنھي عن المنكر واستئصال الشرور والمفاسد"

وھناك أیضا مھام أساسیة، مثل التنمیة الاقتصادیة، والرقي الاجتماعي، والتطور العلمي والثقافي 

والتكنولوجي...

رى ما ھي المبادئ التي لامیة. تالخصائص التي یجب أن تتمیز بھا الدولة الإسكانت ھذه ھي 

یجب أن تقوم علیھا ھذه الدولة في نظر ومنظور المودودي؟.

وللإجابة على ھذا التساؤل، یمكن القول أن المودودي، قد حدد بعض المبادئ التي یمكن الرجوع 

ف علیھا:إلیھا عند تحدید طبیعة الدولة الإسلامیة والتعر
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سیادة القانون الإلھي:-1

إن الحاكمیة � تعالى وحده وأن حكومة المؤمنین في أصلھا وحقیقتھا "خلافة" ولیست "...

حكومة مطلقة العنان فیما تفعل بل لابد لھا من العمل تحت القانون الإلھي الذي یستمد ویؤخذ من كتاب 

.)37(الله وسنة الرسول"

لى حاكمیة الدولة الإسلامیة، فإنھ لا یعرف أن تطبیق ھذه الحاكمیة من إن المودودي، وھو یلح ع

طرف البشر أمر یؤدي إلى قضیة التأویل والاختلاف بین الحكام والناس، ونسبیة الفھم المرتبط 

بالظروف الاجتماعیة والتاریخیة والسیاسیة والاقتصادیة والثقافیة. وھنا لا یخفى على أحد أن النص 

ه ویؤولھ الإنسان وكذلك نصوص السنة النبویة...القرآني یفسر

العدل بین الناس:-2

والقاعدة الثانیة التي أسس علیھا بناء الدولة أن الجمیع متساوون أمام قانون الله ولا بد من "

بدرجة واحدة إذ لیس فیھ مجال لمحسوبیة أو -من أدنى فرد في الدولة إلى القادة والحكام–تنفیذه علیھم 

.)38(أو محاباة..."تفضیل 

وصحیح یجب أن یكون ھناك قانون یخضع لھ الجمیع، حاكمین ومحكومین، لتجاوز قضیة 

تطبیق الحدود، لیصل إلى قضایا أخرى اقتصادیة واجتماعیة. وھذا ما یجب أن تحكمھ قوانین مكتوبة 

ن الكریم قابلة كام إلى سور وآیات من القرآتحمدونة ومنصوص علیھا، ویعرفھا الجمیع... ولیس الا

لتفاسیر وتأویلات مختلفة..

مسؤولیة الحكومة:-3

� والقاعدة الھامة التي تأسست علیھا الدولة الإسلامیة أن الحكومة وسلطتھا وأموالھا أمانات"

ناس یخشون الله عادلین مؤمنین ولیس لأحد حق التصرف في ھذه الأمانات وللمسلمین ینبغي إیكالھا لا

.)39(لأغراض شخصیة"بطرق مشبوھة أو

إن الغریب في ھذا الأمر ھو تحدید ن توكل.لمرة إلى قضیة الأمانة، ووھنا أیضا لابد من الإشا

لمن یجب أن تعطى لھ أمانة الحفاظ على أموال والمودودي لصفات الخوف من الله، والعدل، والإیمان 

یقعوا في أن نسان والبشر، الذین یمكن قة الأمر أن ھذه صفات نسبیة تتعلق بالإالمسلمین.. لكن، وفي حقی

أخطاء، وفي مطامع.. وحتى في اختلاسات مالم یكن ھناك قانون ینظم ھذا العمل وھذه المسؤولیة، 

مثلا)، فوق قضاءوكذلك، ما لم تكن ھناك مؤسسات تشرف علیھا الدولة وھیئاتھا المختلفة (استقلالیة ال

الصفات المذكورة من قبل المودودي، ھي صفات ذاتیة ترتبط فاد، وفوق المسؤولین، وفوق الحكام.الأفر

وطبیعة الإنسان ومبادئھ الأخلاقیة والدینیة، فقط لا غیر.
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الإسلامویة، ومنتجي خطاب الإسلام السیاسي إنتاجا للأفكار : ھو أكثر دعاة الحركةسید قطب-د

التي تخدم ھذا التوجھ.

الإسلامي لیثبت بأن قضیة العلاقة بین الدین والسیاسة وفي ھذا الصدد، فلقد اعتمد على التاریخ

... إن الذین أقاموا ھذا الدین في صورة یقول: "قدم، وتتعلق بالإسلام وصدره الأول.مسألة ضاربة في ال

دولة ونظام وشرائع وأحكام، كانوا قد أقاموا ھذا الدین من قبل في ضمائرھم وفي حیاتھم، في صورة 

.)40(وسلوك..."عقیدة وخلق وعبادة 

ولما كانت العلاقة بین الدین والسیاسة ھكذا، أصبح من الضروري والحتمي القول أن الإسلام 

لام لیس لابد وأن یحكم ویؤسس دولتھ ونظامھ السیاسي، وكل ما یتعلق بحیاة الإنسان الدنیویة. فالإس

من طرف المسلم فقط... یقول:مجرد عبادات أو طقوس تؤدى

سلام أن یعمل، ولابد للإسلام أن یحكم، فما جاء ھذا الدین لینزي في الصوامع إذا أرید للإ"

كن في القلوب والضمائر، إنما جاء لیحكم الحیاة ویصرفھا، ویصوغ المجتمع وفق فكرتھ توالمعابد، أو یس

.)41(الكاملة عن الحیاة لا بالوعظ والإرشاد، بل كذلك بالتشریع والتنظیم"

حاول سید قطب أن یؤكد أن الإسلام كدین، لا یمكن، وبأي حال من وفي نفس ھذه التوجھ ی

م بتنفیذه تشریعات، وقوانین، وأنظمة حكم...یقول: "طارا للمسلمین ولحیاتھم، ومالم تقالأحوال أن یكون إ

ن الإسلام إلى أن العقیدة لا یمكن أن تتحقق بذاتھا في واقع الحیاة مالم تتمثل في نظام اجتماعي طلقد ف

.)42(كیف علاقاتھا الواقعیة المتجددة"تحكم الحیاة وتین، وتتحول إلى تشریعات مع

على هإن قطب، وھو یتحدث عن طبیعة العلاقة بین الدین والسیاسة، مبینا ذلك من خلال تأكید

ضرورة الحكم الإسلامي وتشریعاتھ وقوانینھ المستمدة من النص القرآني أساسا، وكذلك من السنة 

یدفع بھذه المسألة، مسألة العلاقة بین الدین (الإسلام) والسیاسة إلى منتھاھا -أي سید قطب–ھ النبویة، فإن

المجتمع الذي یعیش فیھ، سواء تعلق جوانب عندما یطرح الإسلام كحكم شمولي لحیاة الإنسان في جمیع 

ى نجده یقول:الأمر بین الناس، أو بین بعضھم البعض، أو بین الحاكم والمحكومین. وفي ھذا المعن

إن شیئا من ھذا كلھ لن یجدي شیئا، إنما الذي یجدي وحده أن یحكم الإسلام الحیاة ویصرفھا، "

أن یحكم الدولة حكما إسلامیا، أن تستمد القوانین التي تنظم علاقات الناس بعضھم ببعض، وعلاقاتھم 

حوال الشخصیة وحده بل قانون بالحكومة وعلاقات الحكومة بھم من الشریعة الإسلامیة ولیس قانون الأ

العقوبات والقانون المدني والتجاري وسائر القوانین والتشریعات التي تكیف صورة المجتمع وتمنحھ 

.)43(شكلھ ونظامھ الخاص"



198

موسوم بـ: "من ھنا..نبدأ". 1950: ھو صاحب كتاب، كان قد كتبھ سنة خالد محمد خالد-ھـ

قاشا كبیرین في تلك الحقیة التاریخیة، لما أثاره من أفكار تتعلق بمسألة وكان ھذا الكتاب، قد أثار جدلا ون

طبیعة العلاقة بین الدین والدولة، وكان خالد محمد خالد ن المثقفین الرافضین لفكرة أن الإسلام ھو دین 

ودولة، ومما جاء في ھذا الكتاب وفي إطار ھذا المعنى ما یلي:

وأن الدین ن لا دولة، وأنھ لیس في حاجة إلى أن یكون دولة..ذھبت أقرر أن الإسلام دیفلقد "...

.")44(لنا الطریق إلى الله ولیس قوة سیاسیة تتحكم في الناس...ضيءعلامات ت

وفي نفس الاتجاه یضیف فیقول: "... إن الدین حین یتحول إلى "حكومة" فإن ھذه الحكومة 

.)45(الدینیة تتحول إلى عبء لا یطاق"

ھ، وھذه الجرأة، وھذا التحدي، یؤلف محمد الغزالي كتابا آخر یرد فیھ على خالد وأما ھذا التوج

محمد خالد، وقد عنونھ كمایلي: "من ھنا...نعلم".

واستمر خالد محمد خالد في نشر فكرتھ تلك، عندما ألف كتابا آخر بعنوان: "الدیمقراطیة..أبدا". 

ر لأفكاره التنویریة والحداثیة، عندما ألف كتابا، لكن صاحب ھذا الكتاب یتراجع عن ھذا الموقف، ویتنك

كان قد وضع لھ عنوانا مثیرا ھو: "الدولة في الإسلام"، ومن خلال الأفكار التي جاءت في ھذا الكتاب 

راح یتحدث عن الأسباب والعوامل والظروف التي جعلتھ ینكر العلاقة بین الدین والدولة، ویعترف بأنھ 

خطأ كبیرا جدا.كان مخطئا، وكان ھذا ال

ویلخص تلك الأسباب والعوامل...في :

.)46(التأثر بما قرأتھ عن الحكومة الدینیة المسیحیة...""...-1

انتباه الناس (للإخوان المسلمین)" لفتت حوادث الاغتیال التي مارسھا ذلك الجھاز السري -2

ا كان ھذا مسلك المتدنیین إذلت لنفسيقوروعت أفئدتھم، وكنت من الذین أقض مضجعھم ھذا الندیر، و

.)47("!؟ھم حیث یحكمون؟كدون عن الحكم فكیف یكون مسلوھم یعی

وبعد... فلقد راح خالد محمد خالد یتساءل عن كیفیة وصولھ إلى حقیقة العلاقة بین الدین والدولة، 

ثم یتساءل عن طبیعة تلك الدولة.. لیصل في الأخیر إلى التساؤل عن أھدافھا وأغراضھا..

من خلالھ إلى دولة المدینة في مرجعفلقد ذكر بعض مقومات وأركان الدولة، مستشھدا بنص ت

عھد النبي (ص).. یقول:

ة إذن كان لھ دولة یقودھا رسول الله (ص)، دولة لھا جیش، ورایة، نیدفالمجتمع المسلم في الم"

صرحھا العظیم في عھد لة وقاموقوانین، وضرائب، وكل مقومات الدولة الحدیثة، واتسع نطاق ھذه الدو

.)48(الخلفاء الراشدین، ثم فیما تلاه من عصور وعھود"
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یقف خالد محمد خالد، وبكل حرارة إیدیولوجیة .وككل رموز ومثقفي الحركات الإسلامویة

مستشھدا بالآیات القرآنیة الشھیرة في ھذا الصدد من أجل إثبات العلاقة العضویة بین الدین والسیاسة 

رة وحتمیة قیام الحكم الإسلامي والدولة الإسلامیة ھذه الآیات ھي:وضرو

ومن لم یحكم بما أنزل الله فأولئك ھم الكافرون""

" ومن لم یحكم بما أنزل الله فأولئك ھم الظالمون"

.)49(" ومن لم یحكم بما أنزل الله فأولئك ھم الفاسقون"

یثبت أن الإسلام لھ دولة، ویستشھد بدولة وھكذا یبقى خالد محمد خالد یحاول، وبكل جھد أن 

المدینة في عھد النبي (ص) تارة، وبدولة أبا بكر الصدیق تارة، وبدولة عمر تارة أخرى. ولكن القضیة 

التي لم ینتبھ إلیھا، كغیره من الإسلامویین، وأصحاب الخطاب الإسلامي السیاسي أن الدولة التي یتحدث 

شكلوا مع الصدیق أو مع نالأشخاص الآخرین الذیلا نعرف منھم عنھا تتمثل في شخص فقط، ولكننا

عمر تلك الدولة.

فالخلفاء الراشدین، وما فعلوه، كانوا مجرد أفراد وأشخاص.. أما الدولة في جوھرھا لا یمثلھا 

فرد واحد، وإنما تمثلھا مؤسسات وھیئات.. حتى وإن كانت بسیطة وبدائیة..

ر قصد تبریر قیام الدولة الإسلامیة، فیقیمھا على ما اعتبره ثم یستطرد ویقدم استشھادا آخ

والقرآن دستور الدولة المسلمة یمتاز عن كل دساتیر الدنیا ماضیھا، دستورھا الأساسي، یقول: "

.)50(وحاضرھا، ومستقبلھا، بأنھ لبس من صنع البشر، بل تنزیل من حكیم حمید"

حیح أن القرآن "دستور" لم یضعھ الشعب، ولكنھ صثم یضیف مؤكدا فكرتھ على الشكل التالي: "

دستور رضیھ الشعب وآمن بھ واقترع علیھ، واستشھد في سبیلھ. فالمسلمون الذین آمنوا بالرسول (ص) 

.)51(م أحد على الإیمان بھ"ھرھكمنوا بأن القرآن وحي من عند الله وعلیھم طاعتھ، ولم یآوساروا معھ، 

لقرآن دستور المسلمین إذا كان یخضع للتأویل؟ ولكن ھل من الممكن اعتبار أن ا

وھل من الممكن القول أن الشعب كلھ رضي بھ وآمن بھ؟

ألیس من الممكن وجود مسلمین ومسیحیین، ویھود، ولادینیین داخل مجتمع واحد؟

ومن أین لخالد محمد خالد الیقین بأن المسلمین "كلھم" سوف یخضعون لتعالیم الإسلام التي ھي 

تخضع لتفسیر معین وتأویل مغایر من فترة تاریخیة معینة إلى أخرى، ومن ظروف اجتماعیة بدورھا

وسیاسیة واقتصادیة معینة إلى أخرى، بل من مكان معین إلى مكان آخر؟

إن القرآن كدستور للمسلمین في منظور خالد محمد خالد، یجب أن یطبق في الواقع السیاسي 

على ذلك. وكل من لا یفعل ذلك یكون قد خرج عن الدین، للمجتمع من طرف حاكم مسلم یحرص 
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فالحاكم المسلم الذي لا یحكم الدستور القرآني، یصعب جدا الاعتراف لھ بأنھ وعن الملة. یقول: "

.)52(حاكم مسلم"

لیؤدي إلى فكرة مفادھا أن ھذه -في نفس الوقت–یح والخطیر رإن ھذا الموقف الإیدیولوجي الص

إطار التكفیر، بعد أن خرجت عن التنظیر، ولتصل إن عاجلا أو آجلا إلى التفجیر.دعوة تدخل في 

: لم یكن بعیدا في مطارحتھ المتعلقة بمسألة تأكید العلاقة بین الدین والسیاسة، حسن الترابي-و

عن تیار منتجي خطاب الإسلام السیاسي المعاصرین، فھو یعد من المنظرین والمجتھدین في قضایا 

لإسلامي إجمالا، ومنھ قضیة العلاقة بین الدین والسیاسة خصوصا.الفكر ا

وھاھو الآخر یصرح بتكفیر كل من لا یرى علاقة بین الدین والسیاسة، ویخضع لحاكمیة الله... 

یقول: 

والقرآن صریح في خروج الذین یحكمون بغیر ما أنزل الله من الدین، لا یدعون كفارا بجملة "

ث ما فعلوا بالحكم كافرون ظالمون فاسقون، وقد ینسبون إلى الإسلام ولكن غشیھم الملة، ولكنھم من حی

.)53(الارتیاب ولما یدخل الإیمان في نفوسھم"

وسیأتي (...) بیان شامل لوظائف الحكم وفي نفس المعنى والدلالة یوضح موقفھ أكثر فیقول: "

.)54("التي أتى بھا القرآن، لا یعطلھا تدینا إلا الكافر بكتاب الله

إن حسن الترابي، وإن عبر ھنا عن رأیھ الحقیقي، من مسألة إنكار العلاقة بین الدین والسیاسة، 

لى السبب الذي جعل بعض المثقفین العرب والمسلمین یقولون بذلك.إیشیر -وفي نفس الوقت–فإنھ 

یة في حسن ولقد اتخذ بعض دعاة فصل الدین والحكم حجة من فقر العلوم التقلیدیة الإسلام"

سیاسة الحكم ونظمھ، لكن المرصود في التراث إنما ھو بائس، كما قلنا، في  فقھ لشؤون السلطان، لبؤس 

التدین في ھذا المجال في سیرة المسلمین الضالة عن الرشد. وقد اعتزل غالب طبقة العلماء التقلیدیین 

.)55(دود الجنائیة.."قضایا السیاسة والحكم إلا بعض البسیط والمثیر منھا كتطبیق الح

والسبب كما بینھ في الفقرة السابقة یعود أساسا إلى الثقافة الإسلامیة التقلیدیة ومنتجیھا، 

واقتصارھم على الوقوف عند قضایا الحدود دون بذل جھد واجتھاد فكري یتعلق بما ھو أكثر أھمیة 

آخر، لا یقل أھمیة عن السبب الأول، كمسألة الحكم السیاسي في الإسلام مثلا. لكنھ أیضا یشیر إلى سبب 

ویتعلق بانبھار وتأثر بعض المثقفین العرب والمسلمین بالحداثة الغربیة، وقوتھا المادیة والمعنویة، 

لكن ھیمنة الحضارة المادیة وقدرتھا على محاولة احتواء العالم كلھ، ثقافیا واقتصادیا وسیاسیا وفكریا.."

ربي غة حیاة العالم كلھ على النمط الوسیاسة العولمة الساعیة إلى قولببغزو الاتصال الثقافي العالمي

برھبة السلاح أو ھیبة المال والإعلام الأغلب، وظاھرة انحسار غالب دیانات العالم امّسخت فأصبحت 

فارغة قد یھیج بینما التناكر الأعمى لكنھا لا تھدي في الحیاة إلى رشد أو نظام. تلك الدواعي تایھو

في الاتجاه اللادیني السیاسي بین المسلمین لحاضر عھده تیارا أوسع منھجاأخلفت
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وأشد صراحة وعزما في ردتھ عن الإسلام (...) وینكر جھارا بواحا خاصة شرائع النظم 

.)56(والأحكام السیاسیة الدینیة"

الشریعة، فيحسن الترابي فكرتھ في ھذا الإطار عندما حاول أن یبرر حكم الله المتمثلویتابع

فالإنسان المسلم یجب أن تحكمھ شریعة ربانیة، أو حاكمیة إلاھیة.. وإلا عد من أو السیاسة الشرعیة.

المشركین، یقول: 

الشریعة عند المسلمین، ھي الحجة العلیا فوق سلطان الأرض، لأنھا مؤسسة على الإیمان با� "

الإنسان، حیثما كان في مسافات حیاتھ الدنیا، إذ الكبیر المتعالي، وھي شریعة شاملة تعلم وتأمر وتنھى

تصدر من الخالق كل شيء، المصرف لكل ظرف العلیم بكل شأن یعني الإنسان، یبتلیھ في كل أوضاع 

بھ أفعالا ظاھرة بأصولھا الباطنة. ولذلك لا حیاتھ، ویكلفھ بكل أمر حیثما كان، ویحاسبھ بكل ذرة من كس

طان من تكالیف شرع الله ولا یعزلھا من عبادتھ إلا إذا أشرك بھ شیئا في ض أحد شؤون السیاسة والسلینف

.)57("الدنیا وعالمھا المنشود

ویضیف وفي نفس السیاق، وھو یؤكد على أن الشریعة الإسلامیة ھي القانون الأساسي الذي 

نفوس ... الشریعة (...) ھي المصدر الأعلى الحق فيیجب أن یحتكم إلیھ المسلمون، یقول: إن "

المؤمنین مذاھبھم السیاسیة في الحیاة ینبغي أن تھتدي بھدیھا، وإرادتھم تندفع بدوافعھا وتوقیعھا في 

حیاتھم السلطانیة بإجماع یتعاھد علیھ المسلمون، إعلانا وعرفا أو یضعونھ في وثیقة أحكام تصوغ لھم 

.)58(وقائع حكمھم مھدیة نقیة"

لإطار الفكري الذي میز النخبة المثقفة الإسلامویة، : لم یخرج خطابھ عن امحمد الغزالي-ز

فھو أیضا یعتبر أن ین والسیاسة في التصور الإسلاموي.عندما تعلق الأمر بمسألة طبیعة العلاقة بین الد

العلاقة بین الدین والسیاسة ھي علاقة اتصال عضوي، تفرضھ طبیعة الإسلام ورسالتھ كعقیدة ونظام 

الإسلام عقیدة ونظام..عقیدة تعمر القلوب، سان المسلم كفرد ومجتمع، یقول: "حكم یشرف على حیاة الإن

ونظام یسود الجماعة ویقودھا، وعمل العقیدة، لیس إصلاح النفس، وتكوین الفرد الكامل فحسب، بل 

.)59(العقیدة الراسخة دعامة یتماسك علیھا كذلك نظام المجتمع، وتستقیم بھا شؤون الحكم كلھا"

عیدا كغیره من أصحاب خطاب الإسلام السیاسي، عندما یعتبر أن إسلامیة النظام بثم یذھب

وبمعنى آخر، فإن الغزالي یكفر بیعة العلاقة بین الدین والسیاسة.السیاسي داخل أي مجتمع تحدده ط

الأنظمة السیاسیة والحكومات والدول التي لا تطبق السیاسة الشرعیة. وھذا لیس غریبا عنھ طالما أن 

لإطار الفكري والذھني الذي یتحرك فیھ، ھو إطار الاتجاه الإسلاموي الذي یقوم فھمھ على اعتماد ا

والحكومة لا تكوناعتبارھا نصوصا حرفیة وقطعیة وثابتة ومطلقة، یقول: "بالنصوص الدینیة و
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نظام بالحیاة مسلمة إلا إذا أقامت النظام الذي یدعو إلیھ الإسلام وغرست العقیدة التي تمد ھذا ال

.)60(والحرارة والنماء، وعلى قدر انشغال الحكومة بذلك یكون قربھا أو بعدھا من ھذا الدین..."

ولكي یكون طرح محمد الغزالي مقنعا للمسلمین وللناس جمیعا، فإنھ قد اعتمد النموذج المثالي 

ولیس فحسب، فإن الواقع ة ثانیة، في التاریخ،رالطوباوي، غیر الواقعي، والذي لا یمكن أن یتكرر م

الاجتماعي والسیاسي المتغیر یكذبھ وبسھولة متناھیة.

یعتبره الغزالي "حكومة " النبي (ص) وكذلك "حكومة" الخلفاء الراشدین الذي ھذا النموذج، 

النبي (ص) ثم حكومة الخلفاء "حكومة"أنشئت للإسلام ھي "حكومة"إن أول عندما یصرح ویقول: "

.)61(الراشدین..."

وعلیھ، فإنھ یمكن طرح التساؤل التالي، إلى أي مدى یمكن اعتبار حقیقة أن مفھوم الحكومة 

یرتبط بھذه الفترة التاریخیة التي أشار إلیھا محمد الغزالي؟

إن الإجابة على ھذا التساؤل یمكن تحدیدھا من خلال مسألة العثور على مفھوم الحكومة داخل 

یة والتاریخیة الإسلامیة من جھة، والتحدید المفاھیمي لھا (الحكومة) في تلك الأدبیات والمرجعیات التراث

ة التاریخیة من جھة ثانیة.بالحق

وینطلق في محاولة تناولھ لمسألة العلاقة بین الدین والسیاسة من العمل :یوسف القرضاوي-ح

رآني تحدیدا، فھو، وفي على ضبط كلمة أو مفھوم "السیاسة" في التراث الإسلامي عامة، وفي النص الق

، ولا أي لفظة ھ، ولا في مدنیھكلمة "السیاسة" لم ترد في القرآن الكریم لا في مكیھذا الإطار یقول: "

.)62(مشتقة منھا وصفا أو فعلا"

لكنھ، وإن دل على عدم ورود كلمة "سیاسة" في النص القرآني، فإنھ سرعان ما استدرك الموقف 

لى ذلك، أي الاستشھاد بمفاھیم أخرى تحمل نفس المعنى ونفس الدلالة لیجد في نفس النص ما یدل ع

فالقرآن وإن لم یجیئ بلفظ "السیاسة" جاء بما یدل علیھا، وینبئ عنھا، مثل: لمفھوم "سیاسة"، یقول: "

".)63(كلمة "الملك" الذي یعني حكم الناس وأمرھم ونھیھم وقیادتھم في أمورھم

عندما یقول النص القرآني: 56ن" ویجد ذلك في سورة یوسف: وكذلك یستشھد بمفھوم "التمكی

.)64(بوأ منھا حیث یشاء"توكذلك مكنا لیوسف في الأرض ی"

نفس المعنى السابق.تخدم41، وسورة الحج:5ورة القصص:وغیر ذلك من آیات أخرى كس

قرآني وفي نفس السیاق یقدم مفھوم "الاستخلاف" وما یشتق منھ مستشھدا بآیات من النص ال

مثل:

وعد الله الذین آمنوا منكم وعملوا الصالحات لیستخلفنھم في الأرض كما استخلف الذین من "

دونني لا یشركون بي شیئا م ویبدلنھم من بعد خوفھم أمنا یعبقبلھم ولیمكنن لھم دینھم الذي ارتضى لھ

.)65(ومن كفر بعد ذلك فأولئك ھم الفاسقون"
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تق منھ مستشھدا بالآیات المشھورة في ھذا المعنى، والتي استشھد وأخیرا مفھوم "الحكم" وما یش

بھا كل دعاة خطاب الإسلام السیاسي، كما مر معنا في ھذا السیاق، وفي ھذا البحث. تلك الآیات ھي:

ون"لماظ"ومن لم یحكم بما أنزل الله فأولئك ھم ال

"ومن لم یحكم بما أنزل الله فأولئك ھم الفاسقون"

.)66(م بما أنزل الله فأولئك ھم الكافرون""ومن لم یحك

وھنا لابد من القول أن یوسف القرضاوي وعندما لم یعثر على "كلمة" أو مفھوم "سیاسة" في 

یجتھد ویؤول النصوص القرآنیة، ویعتبر أن كلمات، أو مفاھیم "كالملك" و"التمكین" راحالنص القرآني، 

السیاسة.و"الاستخلاف" و"الحكم" كلھا تدل على معنى 

وقد استشھد من أجل إثبات ذلك الفھم والتصور بآیات من النص القرآني، لكن ھذا التأویل یحمل 

في طیاتھ عكس ما یرید أن یصل إلیھ القرضاوي، إذا فھم وأول على غیر فھمھ وتأویلھ.

إن یوسف القرضاوي، وھو یتحدث ھكذا ویكثر من الاستشھاد بالنصوص القرآنیة، إنما یرید أن 

یؤكد جازما أن العلاقة بین الدین والسیاسة، ھي علاقة طبیعیة واتصالیة، ولم یكتف بذلك، بل اعتمد 

أسماء كثیر من المثقفین، من إصلاحیین وأصحاب خطاب الإسلام السیاسي، ومنظري الحركات 

البنا، الإسلامویة، وسلفیین، وذلك من أمثال: جمال الدین الأفغاني، وابن بادیس، ورشید رضا، وحسن

ومحمد بن عبد الوھاب ... وغیرھم كثیر. وفي ھذا الصدد یقول:

وھذا ما جعل المصلحین ومؤسسي الحركات الإسلامیة، یدخلون معترك السیاسة، ویلتمسون "

.)67(الإصلاح عن طریق "إقامة دولة إسلامیة"..."

ن یوسف القرضاوي ولما كانت العلاقة بین الدین والسیاسة، ھي علاقة طبیعیة واتصالیة، فإ

یعتبر أن الحاكم ھنا یجب أن یتقید بصفات الرجل المسلم، والالتزام بقواعد الدین، یقول: 

والسیاسي حین یعتصم بالدین، فإنما یعتصم بالعروة الوثقى، ولحمیة الدین من مساوئ "

، وإذا عاھد لم الأخلاق، ورذائل النفاق، فإذا حدث لم یكذب، وإذا وعد لم یخلف، وإذا أؤتمن لم یخن

ویلاحظ من خلال النص السابق .)68(یغادر، وإذا خاصم لم یفجر، إنھ مقید بالمثل العلیا ومكارم الأخلاق"

زم بقیم الأخلاق الإسلامیة أن "السیاسي" أو "الحاكم" الذي یتحدث عنھ القرضاوي ھو حاكم متدین ملت

.!ة، وھذا جمیل جداالفاضل

لصورة الواقع البشري والإنساني، فإنھا مجرد صفات مثالیةلكن في حقیقة الأمر ومعطیات 

والنتیجة، فإن الحاكم المثالي الذي یریده القرضاوي لا یوجد إلا في مخیلتھ، أو في عالمھ الحاكم المسلم.

الطوباوي.

ویتابع القرضاوي تحلیلھ ومبرراتھ الفكریة على صحة ما یرید أن یصل إلیھ من نتائج، وذلك في 

نمط الدولة الإسلامیة عندما یقول:تحدیده 
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فالحق أن الدولة الإسلامیة: دولة مدنیة، ككل الدولة المدنیة، لا یمیزھا عن غیرھا إلا أن "

.)69(مرجعیتھا الشریعة الإسلامیة"

وھنا السؤال الذي یفرض نفسھ ھو: كیف یمكن أن تكون الدولة مدنیة ومرجعیتھا الشریعة 

الإسلامیة؟

ھم وتحدید من القول أن ھذا نوع من التناقض الصارخ على مستوى الفكر والفوللإجابة لابد

الدلالات والمعاني.

فالدولة المدنیة یحكمھا قانون وضعي، بشري، إنساني قابل للتغییر حسب مستجدات الحیاة 

وتقلبات الأوضاع والظروف السیاسیة والاجتماعیة والاقتصادیة... لكن نصوص الشریعة الإسلامیة، 

ومبدأ الحاكمیة التي تطالب بھا الحركات الإسلامویة، لا تقبل في منظورھا وتصورھا إلا أن یكون 

ھي ثابتة وقطعیة، -وبالعكس-الإسلام وحده ھو الحل لكل مشاكل البشریة جمعاء، لأن نصوصھ 

وصالحة لكل زمان ومكان.

القرضاوي بعد جھد كبیر والدلیل على ما أقولھ ھو النتیجة، والخاتمة التي وصل إلیھا یوسف

لإثبات أن العلاقة بین الدین والسیاسة، ھي علاقة اتصال بشواھد النصوص الدینیة الثابتة والحرفیة 

...لا انفصال للسیاسة عن الدین، ولا للدین عن السیاسة، وأن من الخیر أن یدخل والقطعیة...یقول: "

خیر، ویھدیھا سواء السبیل، ویعصمھا عن الغرور الدین في السیاسة فیوجھھا إلى الحق، ویرشدھا إلى ال

بالقوة، والانحراف إلى الشھوات، ویمد أصحابھا بالخشیة من الله، ولاسیما أن السلطة تغري بالفساد، 

.)70(والقوة تغري بالفجور والطغیان"

: ھو زعیم حركة النھضة التونسیة الحاكمة، ومنظرھا الفكري والسیاسي راشد الغنوشي-ط

یاسي في العالم العربي ولوجي، وأحد الرموز الأساسیة المعاصرة، والمنتجة لخطاب الإسلام السوالإیدی

ویعد كذلك قطبا من أقطاب قیادات حركة الإخوان المسلمین على مستوى العالم العربي، والإسلامي.

وتحدیدا في تونس.

لآخر بعیدا عن تصور أما بخصوص موقفھ من قضیة العلاقة بین الدین والسیاسة، فلم یكن ھو ا

وموقف النخبة المثقفة والمنتمیة للاتجاه الإسلاموي سیاسیا وإیدیولوجیا. وفي ھذا الصدد ھو یعبر عن 

منظوره بكل وضوح وصراحة عندما یقول: 

في تناول العلاقة بین الدیني والسیاسي (...) ینبغي على الحركة الإسلامیة، أن تؤكد في "

بحانھ أصلا لكل عقیدة وفكر وعمل وسیاسة، مھما اختلفت مجالات النظر دعوتھا على توحید الله س

الإسلامیة بمبدأ شمولیة الإسلام، بما یتصادم بیاتوالسلوك الفردي والجماعي وذلك ماغدا یعرف قي الأد

بالكلیة مع أي تفكیر علماني أو كنسي یؤسس للفصل بین الروح والمادة أو بین السیاسة والدین أو بین 

.)71(تصاد والأخلاق، فكل ضرب من ھذا الفصل ھو افنئات على الإسلام ولون من الشرك"الاق
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وھنا لابد من التشدید على ملاحظة مفادھا، أن الغنوشي ھو الآخر یعقد العلاقة بین القول 

بالفصل بین الدین والسیاسة والكفر أو الشرك، أي یصل موقفھ اتجاه خصومھ الإیدیولوجیین إلى حد 

، وإخراجھم من الملة والدین.تكفیرھم

وتعد مثل ھذه المواقف من أشنع الحالات التي قد وصلت إلیھا خطابات الإسلام السیاسي في 

معاركھا وصراعاتھا الفكریة والثقافیة والإیدیولوجیة والسیاسیة.

توجھ، من أجل التركیز والتأكید على فكرة الاتصال بین الدین  والسیاسة، فإن وفي نفس ال

نوشي قد حدد ذلك أیضا من خلال ما یراه عنصرا ھاما في تشكیل ماھیة وحقیقة الحركة الإسلامیة، الغ

أول ھذه المقومات فكرة الشمول: فالإسلام في ھذه الاتجاھات إن "ھذا العنصر ھو "الشمول".. یقول:

كل متكامل ومن ثم لا كل جزئیة فیھ ترتبط بغیرھا فالعقیدة والشریعة والعبادة یؤخذ على أنھ كل مترابط

.)72(مجال للتفریق بین الدین والسیاسة والدین  والدولة"

ولیس بعیدا عن ھذا المعنى، وھذا الفھم یحدد الغنوشي عنصرا آخر من عناصر ومقومات 

... إنما السلفیة تعني أولا التحري في معرفة حكم الله من الكتاب الحركة الإسلامویة فیقول: "

.)73(والسنة"

ة الحال، فإن الأمر ھنا یدل دلالة واضحة وقاطعة على مفھوم الحاكمیة الإلھیة، وإقامة وبطبیع

الدولة الإسلامیة، وبالتالي القول بالربط بین الدین والسیاسة.

: من أھم المؤسسین للجبھة الإسلامیة للإنقاذ المحضورة، ومن أكثرھم رادیكالیة علي بلحاج-س

وھو أنشطھم، وأكثرھم فاعلیة، وأكثرھم تأثیرا في المصلین، وخاصة في المواقف الدینیة والسیاسیة، 

السیاسیة والإیدیولوجیة ضد السلطة والنظام القائم والتي قدمھا في -الشباب منھم، وذلك بخطبھ الدینیة

مسجد "السنة" في باب الواد بالجزائر العاصمة.

ن موقفھ من ذلك صریحا وأما بخصوص موقفھ من طبیعة العلاقة بین الدین والسیاسة، كا

من أجل إقامة الدولة الإسلامیة، ھخطب في الناس داخل المسجد وخارجیوواضحا، طالما أنھ ینشط و

.)74(كل ما ھو لیس شریعة إلھیة، فإننا ندوسھ"یقول: "

صبح في ، بعد أن أ1990وفي خضم الصراع السیاسي والإیدیولوجي، الذي عرفتھ الجزائر سنة 

حزبا وتجمعا وجبھة، راح علي بلحاج یتطاول على السلطة والأحزاب 60أكثر من الساحة السیاسیة 

ریض... وحتى حالسیاسیة على حد سواء بخطبھ، ونشاطاتھ، ومھرجاناتھ، وتجمعاتھ، قصد التجییش والت

التمرد وتجاوز القانون، فلقد دعى المصلین والمنخرطین في الجبھة الإسلامیة للإنقاذ، ومحبیھا 

ي عدم طاعة � ھالطاعة للدستور وللقوانین النافدة فین معھا إلى الالتزام بـ "فتوى" مفادھا: "والمتعاط

.)75(لرسول"او
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عادتھ ذات مسجد القبة، یقدم خطبة "ناریة" كداخلنوفي مناسبة صلاة عید الأضحى، وم

من أھم ما جاء فیھا مضمون دیني، سیاسي، إیدیولوجي، یقارن فیھا بین شرع الله، وشرع الإنسان... و

، فإن الحروب ستتوالى، سوف تنطفئ تطبق شریعة الله على أرض اللهأقسم با�، إن لمالنص التالي: "

ثم تندلع، سوف تتوقف عاما، لتستأنف في العام التالي، لأنھا صراع بین الخیر والشر، بین شریعة الله 

.)76(الأرضي، بین ھبة الله وعطاء الشیطان"وشریعة الإنسان، إنھا صراع بین الشرع الإلھي والشرع 

وفي نفس ھذا السیاق، فإن علي بلحاج قد لعب دورا أساسیا وحاسما عند كتابة برنامج الجھة 

الإسلامیة للإنقاذ السیاسي والإیدیولوجي، وبأنھا جبھة إسلامیة تختلف، كل الاختلاف عن الجبھات، 

ھو اعتبارھا أن المصدر الوحید للحكم وللسلطة في والأحزاب السیاسیة الأخرى. وما یجعلھا كذلك 

الجزائر، ھو الله وحده عبر القرآن الكریم.

وبكلمة أخرى، أوب مفھوم آخر، فإن السلطة السیاسیة لا یمكن،  وبأي حال من الأحوال أن 

بشریة أو إنسانیة، وھذا ما یثبت مرة أخرى طبیعة العلاقة الاتصالیة بین الدین والسیاسة.تكون

وجدیر بالذكر الإشارة إلى أن ھذا البرنامج المشار إلیھ أعلاه، ومن حیث أنھ كتب من طرف 

نخبة إسلامویة إقصائیة لكل اختلاف سیاسي، ثقافي، دیني وإیدیولوجي، فإن كل من لا یتفق معھا 

ومنظورھا وتصورھا.. تتھمھ بالكفر والخروج عن الملة.

مصدر كل حكم، ھذا معناه أن الأحزاب السیاسیة التي ...تنص المادة السادسة أن الشعب ھو"

إن المصدر الوحید للحكم قود الشعب على دروب معادیة للدین.أن ت-لیحفظنا الله منھا–ستقوم، یمكنھا 

ھذا المستوى یكون مصدر الحكم، ھو الله عبر القرآن، وإن الشعب یتدخل لاختیار رئیس الدولة، وفي 

الله، فھذا لا یكون شیئا آخر سوى الكفر. إن العلماء یأمرون بقتل ھؤلاء صوت الشعب ضد شریعةفإذا

.)77(حل سلطة الله"مالكفرة، نظرا لأنھم یریدون إحلال سلطتھم 

ولقد وجدت لھذا الاتجاه "صدى" داخل بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة:-ل

دراستي الحقلیة والمیدانیة، ومما تمكنت من الحصول العینة المختارة المبحوثة والمستجوبة، وأنا أقول ب

علیھ كمواقف وآداء لھذه الفئات الممثلة للعینة المدروسة الإجابات التالیة، على السؤال المطروح بھذا 

الخصوص. ما طبیعة العلاقة بین الدین والسیاسة، أھي علاقة اتصال أم انفصال؟

وبین، والتي یمثلھا الاتجاه السلفي الوھابي، فلقد فبخصوص الفئة الأولى من المبحوثین والمستج

أفادني بالتالي: 

دة ولا واردة." نحن نعتقد أن الإسلام صالح لكل زمان ومكان، وأن كتاب الله لم یترك لا شار

وعلیھ فمسألة الاتصال بین الدین والسیاسة لیست واردة عندنا، لأننا نرى أن الإسلام، ھو في حد ذاتھ 

ة، وكل ما یتعلق بشؤون المسلمین.سیاسة، ودول
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فلقد كان نبینا علیھ الصلاة والسلام یبعث بالرسائل إلى الملوك والحكام، وینظم الجند، ویخوض 

المعارك والغزوات... وغیر ذلك كثیر، وھذا ما یجعلنا نعتبر أن الإسلام دین ودنیا، دین وسیاسة.." 

(إجابة جماعیة.. من حیث المضمون).

ئة الأولى دائما من المبحوثین والمستجوبین والتي یمثلھا التوجھ الإخواني (الإخوان وأما عن الف

المسلمین) فھو الآخر صرح حول موضوع العلاقة الترابطیة بین الدین والسیاسة بالشكل التالي:

"لقد أجمعت الآیات من القرآن والأحادیث من السنة، على أن الإسلام ھو دین ودولة... وكذلك 

صحابة والسلف الصالح، فإنھم كانوا ملتزمین بالدین والشریعة في الحیاة الدنیا، لتنظیم الدولة، عمل ال

وإقامة الحكم السیاسي.

ولنا في أعمال المفكرین المعاصرین ما یثبت ذلك، فعلى سبیل المثال: ھناك أعمال الشھید حسن 

ھم كثیر.د سید قطب، ومحمد قطب، وعبد القادر عودة.. وغیریالبنا، والشھ

وكل ھذه الأعمال ورد فیھا ما یدل على العلاقة المتداخلة بین الدین والسیاسة. یقول القرآن 

الكریم: "ومن لم یحكم بما أنزل الله فأولئك ھم الكافرون".

إذن فالحكم السیاسي یجب أن یؤخذ من القرآن والسنة، ومن یخرج عن ذلك فھو كافر بتعالیم 

." (إجابة جماعیة.. من حیث المضمون).الدین وسنة الرسول (ص)..

وأما عن الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین، والتي یمثلھا الأساتذة والأستاذات الجامعیین، 

فلقد انقسمت إلى اتجاھین:

أي الاتجاه الذي .اتجاه یمكن إدراجھ في ھذا السیاق، واتجاه آخر سأتحدث عنھ في سیاق آخر

الدین والسیاسة ھي علاقة انفصالیة.یقول أن العلاقة بین

إن الاتجاه الذي یمكن إدراجھ في ھذا السیاق مثلھ الأستاذان اللذان یدرسان العلوم الشرعیة، ومما 

جاء في إجابتھما ما یلي:

" الإسلام صالح لكل زمان ومكان، وھو دین شامل..

علاقة متداخلة بین الدین نا في الكتاب من شيء" وعلیھ، فھناك طیقول الله تعالى: "وما فر

والسیاسة أي علاقة اتصال بطبیعة الحال.

ن التصور الدیني والإسلامي، وعلى كل فنحن لا موكل ما یحاول أن یقدم العكس، فھو خارج 

أن ھناك انفصال بین الدین والسیاسة". (إجابة جماعیة.. من دنؤید الفكر الغربي والأوروبي، الذي یعتق

حیث المضمون).

عن الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین، والممثلة من طرف الطلبة والطالبات وأما

الجامعیین، فھي الأخرى قد انقسمت إلى اتجاھین ھما:
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اتجاه مثلھ الطالبان اللذان یدرسان العلوم الشرعیة، وھما یعتقدان أن العلاقة بین الدین والسیاسة 

ھي علاقة اتصالیة.

طالبان اللذان یدرسان العلوم السیاسیة، وھما یعتقدان أن العلاقة بین الدین واتجاه آخر مثلھ ال

والسیاسة حولھا خلاف.

وھنا، وفي ھذا التوجھ یقول الطالبان اللذان یمثلان الاتجاه الأول.

"لم یسبق وأن سمعنا من الأساتذة أن الإسلام، ھو دین فحسب، فنحن دائما نسمع، وقد تعلمنا أن 

شامل، ھو دین ودنیا.. وبالتالي دین ودولة وسیاسة. وقد نصت على ذلك الآیات القرآنیة، الإسلام دین 

والأحادیث السنیة والنبویة..

وفضلا عن ذلك تطبیقات السلف الصالح، والخلفاء الراشدین.. كلھا قائمة على عدم الفصل بین 

ما ھو دین،  وما ھو سیاسة". (أحمد ونعیمة).

من المبحوثین والمستجوبین والممثلة من قبل مجموعة من أئمة ومشایخ وأما عن الفئة الرابعة

المساجد، فھي بدورھا أفادتني بموقفھا قائلة، وبكل تأكید مایلي:

تعلق "نحن نرى أن الإسلام دین شامل، فلقد تكلم عن كل شيء، عن ما تعلق بالدین،  وما

س والمجتمع والأمة، ولنا في التاریخ قدوة حسنة، لأنھا ترتبط بمصالح النابالدنیا، والسیاسة من الدنیا

بینا علیھ الصلاة والسلام، قدم لنا الإسلام كدین ودنیا". (إجابة جماعیة.. من حیث المضمون).فن

وأما عن الفئة الخامسة من المبحوثین والمستجوبین والممثلة من طرف مجموعة من الناشطین 

وذلك كما یأتي:الحزبیین، فلقد جاءت إجاباتھم متشابھة، 

حمس: "نحن كنا شطین حزبیین ننتمي إلى حزب إسلامي في ظل فلسفة حركة الإخوان 

المسلمین، نرى أن العلاقة بین الدین والسیاسة ھي علاقة ترابطیة ومتداخلة. وھناك كثیر من الأدلة من 

بة المثقفة، ثقافة إسلامیة، القرآن الكریم، وكذلك من السنة النبویة الشریفة، وإجماع العلماء.. وكذلك النخ

ھي الأخرى تعتبر أن العلاقة بین الدین والسیاسة ھي علاقة ضروریة وأصلیة". (حسین).

ویقول الناشط الحزبي المنتمي إلى جبھة العدالة والتنمیة ما مفاده:ط

"نحن نرى كحزب وكجبھة إسلامیة تنشط سیاسا، أنھ ومن صمیم الدین مسألة السیاسة، وأن 

الإسلامیة یجب أن یحكمھا نظام سیاسي إسلامي، فالإسلام في تصورنا صالح لكل زمان ومكان". الأمة 

(عبد الوھاب..)

ویقول كذلك الناشط الحزبي السابق، والمنتمي للفیس، وبنفس المعنى والدلالة مایلي: "قلنا ولا 

نزال نقول أن الإسلام دین ودنیا، وسیاسة وحكم...

سلام، ھو مجتمع یكون بعیدا عن معنى الدین والإسلام.ولكل مجتمع لا یحكمھ الإ
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ناضلنا كثیرا من أجل إقامة، الدولة الإسلامیة والنظام السیاسي الإسلامي، ولكن لم نتمكن دولق

، بل أقول قد منعنا من المساھمة في إقامة أركان 1991من تلك بعد الأحداث التي وقعت في الجزائر سنة 

جزائر لأول مرة في تاریخھا". (كمال..).الدولة الإسلامیة في ال

إطار ومفتش بوزارة وفي الأخیر أذكر الفئة السادسة من العینة المبحوثة المستجوبة والتي مثلھا

الشؤون الدینیة والأوقاف، والذي قال إجابة على السؤال المطروح والمشار إلیھ أعلاه ما یلي: "... دیننا 

غیرة، وھو دین شامل وكلي، وقد أشار إلى كل شيء من خلال یمكن الرجوع إلیھ في كل كبیرة وص

القرآن الكریم والسنة النبویة.

لست مع تلك -وفي نفس الوقت–وعلیھ، فأنا أعتبر أن ھناك علاقة بین الدین والسیاسة. لكن 

الأحزاب التي تطلب إقامة دولة إسلامیة..

ري مسلم، والمادة الثانیة منھ تقول: أن فدولتنا مسلمة، ودستورنا قد أشار إلى أن الشعب الجزائ

"الإسلام دین الدولة" (مزیان..).

الخطاب النقدي:-2

، وفي التوجھ المضاد والمعاكس، فإنھ ینطلق من منظور وعلاقة أما عن التیار الآخرو

الانفصال، بل والتنافر والابتعاد بین الدین والسیاسة.

رسالة دینیة أساسا ولیست سیاسیة.عند ھؤلاءوبمعنى أكثر وضوحا یمكن القول أن الإسلام

وللوقوف على ھذا التیار، سأعتمد مجموعة من النصوص التي تدل وتبین، وبكل جلاء مسألة العلاقة تلك 

بین الدین والسیاسة، وبأنھا علاقة انفصال.

وھذه النصوص ترجع إلى نخبة من المثقفین والمفكرین یمكن تقدیمھم كالآتي:

ده من أبرز المفكرین والمثقفین الذین أثاروا إشكالیة : ویمكن اعتباره وعالرازقعلي عبد -أ

الانفصال بین الدین والسیاسة، وذلك من خلال ما ورد في كتابھ المشھور والموسوم بـ: "الإسلام وأصول 

د خرج عن دینیة التقلیدیة، ومع ذلك فلقالحكم" خاصة وأنھ رجل أزھري، أي متشبع بالثقافة الإسلامیة وال

ذلك، وھو یقدم موقفا في غایة الجرأة والشجاعة، حتى وإن لم یتمكن من مواصلة فكره ھذا وتصوره، 

.وفضل الصمت والسكوت

وفي ھذا الصدد سأحاول تقدیم فكرة أساسیة تتصل بالمعنى والغرض الذي أرید الوصول إلیھ:

اھتمامات العرب والمسلمین یلاحظ على عبد الرازق، ومن خلال دراستھ التاریخیة لمسألة 

الثقافیة والعلمیة، وھم الذین قاموا بترجمة الفلسفة الیونانیة، والتعرف على كثیر من ثقافتھا وآدابھا، فإنھم 

من لم یعیروا أدنى اھتمام للقضیة السیاسیة وما یتعلق بھا من شؤون الحكم، وفلسفة الدولة.. یقول: "

لمیة عند المسلمین أن حظ العلوم السیاسیة فیھم كان بالنسبةالملاحظ البین في تاریخ الحركة الع
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لغیرھا من العلوم الأخرى أسوأ حظ، وأن وجودھا بینھم كان أضعف وجود، فلسنا نعرف لھم 

مؤلفا في السیاسة ولا مترجما، ولا نعرف لھم بحثا في شيء من أنظمة الحكم ولا أصول السیاسة اللھم 

.)78(زاء حركتھم العلمیة في غیر السیاسة من الفنون."لھ وزن إإلا قلیلا لا یقام

ثم یشیر صاحب كتاب "الإسلام وأصول الحكم" مسألة أخرى لا تقل أھمیة وإثارة عن المسألة 

ولا السابقة. ھذه المسألة تعلقت بكثرة الصراعات والاغتیالات السیاسیة بین الحكام والخلفاء، یقول: "...

یھ خارج، ولا جیلا من الأجیال مضى دون أن یشاھد مصرعا رف خلیفة إلا علیكاد التاریخ الإسلامي یع

.)79(ن مصارع الخلفاء"م

ولھذا السبب لم یكن الخلیفة قادرا على البقاء في حكمھ إلا إذا كانت دولتھ قائمة على القھر والقوة 

نھم من الدفاع عنھ، یقول: والرھبة والخوف... وكذلك امتلاك جنده المقربین منھ الأسلحة الكثیرة التي تمك

... إذا رجعنا إلى الواقع ونفس الأمر وجدنا أن الخلافة في الإسلام لم نرتكز إلا على أساس القوة "

كانت، إلا في النادر، قوة مادیة مسلحة. فلم یكن للخلیفة ما یحوط مقامھ إلا الرھیبة، وأن تلك القوة

.)80(یتم أمره"فبتلك دون غیرھا یطمئن مركزه، و،الرماح والسیوف، والجیش المدجج والبأس الشدید

إن ھذه الأسباب والدواعي في نظر علي عبد الرازق، ھي التي جعلت اھتمام المسلمین والعرب 

بالقضایا السیاسیة وما یدور حولھا خاصة علومھا، بھذا المستوى من البساطة والتواضع.

قة ضروریة بین الدین والسیاسة؟ولما كان الأمر كذلك، فكیف یمكن القول أن ھناك علا

بروا، وبكل قوة فكریة ومعرفیة ضد : ویعد من المثقفین الذین أنمحمد سعید العشماوي-ب

السیاسي، وذلك بالرد على أفكارھا وتصوراتھا، حول ما -الحركات الإسلامویة، وخطابھا الإسلامي

یز فكر محمد سعید العشماوي، أنھ مثقف یرتبط بالمسألة السیاسیة وعلاقتھا بالدین والشریعة. إن ما یم

على درایة كبیرة بالثقافة الغربیة، والإسلامیة، وضلیع وعلى معرفة واسعة بالقضایا الفقھیة والشرعیة، 

وكذلك على إطلاع عمیق بتفسیر وتأویل النص الدیني، ولكن لیس بعیدا عن خضوعھ إلى أسباب نزولھ، 

یفھم في سیاقھ الموضوعي المقصود.لیقف على معناه ودلالتھ المتصلة بھ ل

غایة الأھمیة من حیث إشارتھ في وھكذا یستھل مقدمة كتابھ المشھور "الإسلام السیاسي" بنص 

أراد الله للإسلام أن یكون دینا، وأراد بھ إلى طبیعة العلاقة الانفصالیة بین الدین والسیاسة، یقول: " 

أما السیاسة فھي قاصرة محدودة قبلیة محلیة ومؤقتة، ل،الناس أن یكون سیاسة، والدین عام إنساني شام

.)81(وقصر الدین على السیاسة قصر لھ على نطاق ضیق وإقلیم خاص وجماعة معینة ووقت بذاتھ"



211

ویشیر محمد سعید العشماوي، إلى الصراعات وإلى المآسي التي یمكن أن تكون نتیجة الخلط 

یصل قد والسیاسة قصد تحقیق أغراض سیاسویة وإیدیولوجیة والربط التعسفي غیر الطبیعي بین الدین 

فیھا الاحتمال إلى القتال والقذف وسفك الدماء، یقول: 

إن الخلط بین الدین والسیاسة، تسییس الدین وتدیین السیاسة، فرق المسلمین شیعا وفرقا، كل "

ى بفتاوى مقادتھ ویتحامنھما یعتصم بآیات من القرآن ویتحدى بأحادیث للنبي (ص) ویحتمي بآراء

فقھائھ، فقامت خصومات شدیدة بین ھذه الشیع والفرق، ظاھرھا الدین وباطنھا السیاسة، دعواھا الشریعة 

وحقیقتھا السلطان، وصار الاتھام بالكفر والإلحاد والإفساد في الأرض اتھاما شائعا من كل فرقة للأخرى 

.)82(م الجمیع، وأھدرت حرمات كثیرة"ومن كل شیعة للشیعة المخالفة،ـ وفي ذلك أبیح د

وینتقل محمد سعید العشماوي في تحلیلھ لظاھرة الإسلام السیاسي إلى مسألة تفسیر، بل تأویل 

سیاقھا التاریخي والاجتماعي، أو كما یقول نالنصوص الدینیة على غیر حقیقتھا الدلالیة، إذا ما قطعت ع

ھذه الصورة أو تلك ھذه الآیة أو تلك.الفقھاء عن "أسباب النزول" التي حددت طبیعة

فھوم "الحكم" في النص القرآني، ویضرب في ھذا السیاق مثالا مفاده فھم وتفسیر كلمة أو م

لقد سلف یحمل معنى ودلالة قضائیة أم سیاسیة؟ ولتوضیح المسألة أكثر یمكن العودة إلى النص التالي: "أ

ضاء لحكم السیاسي أبدا، لكنھ یعني القلقرآن الكریم لا یعني ابیان أن لفظ "الحكم" أو "الحكم" في ألفاظ ا

في الخصومات أو الرشد والحكمة، وبالتحریف فقط أصبح ھذا اللفظ یعني السلطة السیاسیة، وأصبحت 

آیات القرآن التي تتضمنھ تستعمل في أغراض سیاسیة، أو أھداف حزبیة بتحریفھا عن معناھا وتزییفھا 

.)83(من ثم تستخدم لتأیید قیام الحكومة الإسلامیة"عن حقیقة التنزیل، و

وفي نفس سیاق النص سالف الذكر یتحدث العشماوي ویشیر إلى فعل الحركات الإسلامویة، 

وھي تخاطب الجماھیر من خلال خطاب دیني إیدیولوجي تحریضي، یجیش، ویلھب المشاعر، لتستجیب 

جیة..لأھدافھا ومقاصدھا وأغراضھا السیاسیة والإیدیولو

كما كنا اخطاب الإسلام السیاسي شعار "القرآن ھو الدستور" أو بمعنى أكثر تأثیرفع رولعل 

تجمعات الجبھة الإسلامیة للإنقاذ المحلة (الفیس) شعار مفاده: " لا میثاق ولا دستور، قال الله، فينسمع 

د عن حقیقة الخطاب الدیني ھو من قبیل المزایدة السیاسویة والصراع الإیدیولوجي البعی"قال الرسول

ة حق یراد ملر قول براق خاو من صدق صاحبھ، وكإن رفع شعار بأن القرآن ھو الدستوكدین، یقول: " 

سلوب مساءلتھ، ألابھا باطل، فالقرآن لم یتضمن أي نص عن نظام الحكم، ولا طریقة تعیین الحاكم، و

حكومین ولا طریقة عزل الحاكم، ولا نظام ولا بیان حقوق والتزامات الحاكم وحقوق والتزامات الم

الانتخابات، إلى غیر ذلك مما تركھ للمجتمع وللناس یحددونھ تبعا لظروف عصورھم وأحوال
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معیشتھم، ومن ثم یلزم أن یكون لأي دعوى إلى نظام حكم إسلامي دستور واضح محدد 

".)84(وبرنامج مفصل مضبوط

رئ إلى نتیجة واضحة، تجعلھ یقف على أن ومن خلال ھذا النص، یمكن أن یخلص القا

العشماوي استدل بما یفید الفصل الأساسي والجوھري بین الدین والسیاسة معتمدا في ذلك على طبیعة 

قراءتھ للتاریخ الإسلامي من جھة، وللنص القرآني وتفسیره وتأویلھ من جھة ثانیة.

بین ما ھو دیني بما ھو سیاسي، رجع العلاقة القائمة على الخلط م: ینصر حامد أبو زید-ج

ومسألة تأویل ما ھو سیاسي إلى ما ھو دیني، إلى تلك الخلفیة التاریخیة المرتبطة بالحروب الطاحنة، 

عود إلى سلطة، ولو بالقوة. والإشارة ھنا نوالتي خاضھا العرب المسلمین، من أجل امتلاك وافتكاك ال

أبي سفیان، أین استعملت المصاحف، على أسنة معركة صفین بین علي بن أبي طالب، ومعاویة بن

السیوف والرماح، كرمز ودلالة على قضیة الاحتكام إلى كتاب الله وشریعتھ... لكن ھذا السلوك، لم یكن 

لت على إتباع الخلیفة الرابع.طإلا مجرد حیلة ان

مجال قد أثمرت الحیلة الإیدیولوجیة نتائجھا في تحویل الوعي بالصراع منوھكذا فـ: " 

الصراع الاجتماعي السیاسي إلى مجال الصراع حول إدراك معنى النصوص الدینیة، وحول تأویلھا، 

ومنذ تلك اللحظة التاریخیة والمسلمون یخوضون صراعاتھم الاجتماعیة والسیاسیة باسم الدین وتحت 

.)85("مظلة النصوص

ین الدیني والسیاسي وتداعیاتھا نفس السیاق یشیر نصر حامد أبو زید إلى عملیة الاتصال بوفي 

لم یكن قادرا -ومھما كان–الخطیرة على مستوى آلیات التفكیر عند العرب والمسلمین لاحقا. فكل تفكیر 

على الخروج عن دائرة اعتماد النصوص الدینیة، والثقافة الإسلامیة عامة... الأمر الذي یسمح بالوقوف 

ة وحدھا وإقحامھا، بسبب أو بدون سبب، واعتبارھا الدلیل والتعرف على أن استعمال المرجعیة الدینی

القاطع والصحیح، والمطلق على ما یرید أن یقدم حول فكرة معرفیة، أو سیاسیة، أو اجتماعیة..إلخ.

... أدى التوحید بین سلطة النص الدیني وسلطة النظام السیاسي إلى نتائج خطیرة قد: "لوعلیھ، ف

ربي المسلم في إنتاج المعرفة، حیث أصبحت النصوص الدینیة الإطار على مستوى آلیات العقل الع

.)86(المرجعي الأول والأخیر بالنسبة لكل القوى الاجتماعیة والسیاسیة..."

ومن خلال ما تقدم نفھم أن العلاقة الطبیعیة بین الدین والسیاسة، ھي عندما تكون انفصالیة، یبقى 

كذلك فاعلة في مجالھا، لأن التاریخ الذي أشار إلیھ نصر حامد أبو الدین فاعل في مجالھ، وتبقى السیاسة

م بھ الحركات الإسلامویة، وھي وما تقلزید في ھذا التوجھ والمعنى مرجعیة أساسیة بما یحدث الآن، و

الاتصالیة بین الدین والسیاسة.-ولو بالسلوك القھري–تطرح أفكارھا الإیدیولوجیة قصد إثبات العلاقة 
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شكالیة العلاقة بین الدین والسیاسة على المرجعیة لإ: تقوم قراءة ھذا المثقف رھان غلیونب-د

السیاسیة وعلاقتھا بالتوظیف الدیني، المسألة بالتاریخیة التي حددت الفعل التاریخي للعرب والمسلمین و

لطة والحكم، لال وتأویل الإسلام كدین في الصراعات السیاسیة، من أجل امتلاك السغواستعمال واست

یقول: 

فقد بقي الإسلام الدیني بما یمثلھ من رأسمال عقیدي جماعي أول، إن لم یكن الوحید، موضع "

وتولید خطابات جدیدة، ترد على حاجات تجدید المذھبیات السیاسیةلتوظیف دائم عبر التاریخ الماضي 

الحاجات والأھداف العامة والخاصة كة القوى السیاسیة الاجتماعیة وتوزیعھا ومصالحھا، وتبدل رتغیر ح

ولا یعني ھذا التوظیف شیئا إلا إعادة التأویل حسب المنطق السیاسي السائد في الحقبة .للسیاسة

.)87(ویلھا إلى عامل تكوین لسلطة جدیدة"حالحضاریة للعقیدة الإسلامیة، بما یسمح بت

أن مفھوم "الدولة الإسلامیة" وأما على المستوى المفاھیمي والدلالي، فإن برھان غلیوم یثبت

وكلمة الدولة لیس مفھوما أصیلا یتعلق بالنص الدیني، سواء كان من القرآن أو من السنة، ویقول: "

الإسلامیة نفسھا كلمة مبتدعة حدیثة تعبر عن تأثر الفكر الإسلامي المعاصر الشدید بالفكر الحدیث 

.)88(السائد"

أن ھناك -وبكل بساطة-فكیف یمكن القول–مفھوما حدیث ولما كان مفھوم الدولة الإسلامیة، 

علاقة عضویة واتصالیة بین الدین والسیاسة؟

فحسب، ذلك أن مفھوم الدولة لم مكن من صمیم وجوھر الخطاب القرآني. سولی

د القرآن العرب والمسلمین بدولة، ولا أثار حماسھم بالحدیث عن منافعھا وخیراتھا، ولكن ملم ی"

.)89(الجنة والرضى الإلھي والمغفرة"وعدھم ب

فإن الخطاب القرآني أساسا ھو خطاب دیني، ولیس خطابا سیاسیا -وبكل وضوح–ومعنى ذلك 

وإلا یكون قد جاء فیھ ما یدل دلالة قاطعة على مسألة الدین وعلاقتھ بالسیاسة، ومسألة الحكم السیاسي، 

عتھ، والإشارة إلى كیفیة السلطة...وھكذا.یوطب

قد نادى القرآن المسلمین باسمھم كأمة أي كشعب قائم بنفسھ ودینھ وعقیدتھ ولیس بالدولة: و"

.)90((كنتم خیر أمة أخرجت للناس)..."

كانت الدولة تعني وبالمقارنة فإن للدولة ما یمیزھا عن الدین في الدلالة والمعنى، ولذلك "

الذي یعني الاجتماع المدني في الإیمان وللإیمان الاجتماع المدني في الحكم للحكم وبالحكم، مقابل الدین

.)91(ا في سبیل الحق وإعلاء كلمة الله واسمھ"ادً ھوبالإیمان أي أخذا برسالة، وج

ومن ھنا یحق لي القول أنھ لا یوجد أي جمع أو تشابك أو اتصال أو اختلاط بین الدین والسیاسة.
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تلك المقارنة أو المقابلة التي أجراھا ھذا المثقف : وھنا نكتفي بالإشارة إلىخلیل أحمد خلیل-ھـ

الإسلامي حیث نجده یقول:-بین مفھوم العلاقة بین الدیني والسیاسي في العالم الأوروبي، والعالم العربي

... ھل عرف الإسلام التاریخي سلطة واحدة كما عرفتھا الكنیسة الوسیطة؟ لقد علم السید "

تھ قال �"، بمعنى الفصل بین السیاسي والدیني، وبالمعنى ذا، وما �صریقلصر یقلالمسیح إعطاء "ما 

اكم"، ومع ذلك مارست الكنیسة سلطة ییر النخل "أنتم أخبر مني في أمور دنالنبي محمد لسائلیھ عن تأب

علینا أن نستلھم ھذا معناه أن.فقھاء الإسلام یدعون أنھم رجال دین وسیاسة في آنحأحادیة، وما بر

اریخ والواقع الاجتماعي في تفسیر إیدیولوجیة السلطة الدینیة، فھي تدعى شیئا یلغي التاریخ، والتاریخ الت

.)92(یقول شیئا آخر لا یبرر إیدیولوجیة الفقھاء (الدین سیاسة) أو (السیاسة دین)"

جرد إذن، ومن خلال ھذا النص فإن مسألة العلاقة الاتصالیة بین الدین والسیاسة، ما ھي إلا م

إدعاء یعود إلى خطاب وإیدیولوجیا رجال الدین، رغم أن التاریخ یقول عكس ما یقولون.

: یشیر ھذا المثقف إلى فكرة في غایة الأھمیة، وتتعلق بمسألة المرجعیة الدینیة من جورج قرم-و

فـ: الكتاب والسنة، لقضیة العلاقة بین الدین والسیاسة، والوقوف على النصوص الصریحة في ذلك، 

جورج قرم لم یعثر على ما یدل على ذلك إطلاقا، یقول: 

بحث (...) في القرآن عن أحكام، أو حتى عن إرشادات، تصلح لأن یستخلص منھانا ث... عب"

ین" یلزم الصمت بصدد ھذه النقطة. تقفالكتاب الذي أنزل "ھدى للمدستور نموذجي للدولة الإسلامیة.

عیة، والقصص التوراثیة التھذیبیة، وتوكید عقیدة الوحدانیة الإلھیة، ویقدر ما تمثل الأخلاق الاجتما

.)93(الموضوعة الدائمة في سور القرآن جمیعا، فإن مشكلة السلطة والسلطان غائبة عنھا بالمقابل"

ولما كان الأمر ھكذا، فإن كل محاولة لفرض تصور سیاسي من قبل سلطة أو خلافة إسلامیة، 

لا یملك الصراع السیاسي، والحرب الأھلیة بین المسلمین، یقول: "-لضرورةوبا–فإن النتیجة كانت 

المرء إلا أن یلاحظ أنھ كلما مضى المأثور الإسلامي قدما في إنشاء نظریة السلطة والخلافة، تفاقمت 

یفساء من تھا إلى فسة المطاف وحدة جماعة المؤمنین ولتشتفي نھایطیمالبلبلة السیاسیة واستفحلت لتح

.)94("لسلطات التي لا تقر بسلطان الخلیفةا

: ویعتمد ھذا المثقف على الإشارة إلى طبیعة خطاب الإسلام السیاسي المعاصر، محمد أركون-ز

إن الخطاب فیما یرتبط ومسألة العلاقة بین الدین والسیاسة، والدین والدنیا، بشكل فج وتكراري، یقول: 

ذ یكرر بشكل دوغمائي القول بأن الإسلام ھو دین ودولة ودنیا الإسلامي المعاصر یجند مثل ھذا الخلط إ

یولوجیا بدا تحلیلا تبشكل لا ینفصم، فھذا الشعار فعال جدا لدى المناضلین المتحزبین ولكنھ لم یلق أ

.)95(جدیدا"
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وفي السیاق ذاتھ، ومن أجل رفض العلاقة الاتصالیة بین الدین والساسة، فإن أركون یذھب إلى 

دینھا، وإعطائھا السند النصي من یسھارتكل تاریخي سمح بنشأة ھذه الفكرة، ببة التاریخیة كسبالمرجعی

... إن جمیع السلطات السیاسیة التي ظھرت القرآن، والممارسة من عمل وفعل التجربة النبویة، یقول: "

عت المسؤولیة العلیا ت نفسھا إلى تعالیم القرآن والنبي وادبم كانت قد نس632في أرض الإسلام منذ عام 

في حمایة ھذه التعالیم، فإن ذلك قد أدى التي تشكل نظرة إجباریة (قسریة) تقول بأن الإسلام ھو دین 

.)96(ودولة (عالم دنیوي) لا ینفصمان"

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة :-ح

للمجتمع المدروس من خلال وفي إطار ھذا التوجھ فإن العینة المبحوثة والمستجوبة، والممثلة

فئات فاعلة اجتماعیا أقف عند الفئة الثانیة من العینة للمشار إلیھا سابقا، والمكونة من الأساتذة 

والأستاذات الجامعیین، فلقد عبرت أستاذة تدرس الحقوق عن رأیھا المتعلق بمسألة طبیعة العلاقة بین 

لشكل التالي: " أعتقد أن الدین شيء والسیاسة شيء الدین والسیاسة، من حیث الاتصال أم الانفصال با

آخر، فلیس من الضروري القول أن ھناك علاقة عضویة بینھما، وبالعكس فھناك مجال خاص بالدین، 

وھناك أیضا مجال آخر خاص بالسیاسة" (شھرزاد..)

ستجوبة وبنفس المعنى نعثر على أستاذة أخرى تدرس العلوم السیاسیة من العینة المبحوثة والم

"أعتقد أن من الفئة الثانیة، قد عبرت عن موقفھا من قضیة طبیعة العلاقة بین الدین والسیاسة كالتالي:

العلاقة بین الدین والسیاسة، ھي علاقة غیر ضروریة، لأن ھناك أفكار ونظریات تقول أن السیاسة لا 

علاقة لھا بالدین رغم وجود نظریات أخرى تقول العكس.

الإسلامیة ھناك من یرى أن الدین في علاقة وثیقة ومترابطة بالسیاسة، لكن ھناك –العربیة ففي ثقافتنا 

من یقول أیضا أن لا علاقة للدین بالسیاسة، وذلك مثل ما ھو موجود في التاریخ الأوروبي، فقد نجد 

نظریة الحق الإلھي ونجد أیضا نظریة العقد الاجتماعي..." (نوال..).

لثة من المبحوثین المستجوبین، والمشكلة من عینة الطلبة والطالبات الجامعیین، وأما عن الفئة الثا

على السؤال المطروح بصدد تحدید طبیعة العلاقة بین الدین والسیاسة، الطالبان بالإجابة التالیة: " درفقد

نظام السیاسي نحن نعرف أن ھناك النظام السیاسي الإسلامي، وھناك أیضا النظام السیاسي اللیبرالي، وال

الاشتراكي (نظریا ولیس فعلیا).. وغیر ذلك.

علماء السیاسة والفلاسفة، فھناك بینفمسألة العلاقة بین الدین والسیاسة، ھي مسألة حولھا خلاف 

من یقول أن لا علاقة بینھما، ویقول آخرون أن ھناك علاقة بینھما..." (الطیب ومختاریة...).

ارة إلیھ والوقوف علیھ ھو تحدید طبیعة العلاقة بین السیاسة والدین ة، فإن ما یمكن الإشلموبالج

في منظور وتصور الاتجاه الإسلاموي المنتج لخطاب الإسلام السیاسي كنخبة مثقفة تحاول إثبات
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تأسس یالعلاقة الاتصالیة بین الدین والسیاسة بواسطة الأدلة والبراھین في إطار تأویل دیني 

اب النص القرآني، وكذلك خطاب النص السني النبوي.على معنى ودلالة خط

وفي ھذا الإطار یمكن أن یستنتج القارئ الدلالات أو العلامات التالیة:

یعتمد خطاب الإسلام السیاسي القراءة الحرفیة للنص الدیني، من القرآن والسنة قصد الوصول -أ

ن الدین والسیاسة.إلى نتیجة أیدیولوجیة تخدم غرض إثبات العلاقة الاتصالیة بی

إن الحركة الإسلامویة، ومن خلال نصوصھا، تعتبر أن كل من لا یقول باتصالیة العلاقة بین -ب

ي إطار التأویل الكفر، وھذا بطبیعة الحال یندرج فالدین والسیاسة، یكون قد خرج عن الملة، ودخل باب 

الأیدیولوجي لخطاب الخصم.

دانیا، والمستجوبة والمبحوثة، ھي الأخرى قد جاءت یلاحظ أیضا أن العینة المختارة می-ج

إجابتھا مقسمة إلى تیارین أساسیین ھما:

ار أن العلاقة الطبیعیة بین الدین والسیاسة ھي عتبتیار مثل الأغلبیة وعبر عن مواقفھ على ا-

العلاقة الاتصالیة.

الذي یرى أن العلاقة وتیار آخر مثل الأقلیة قدم إجابات یمكن إدراجھا ضمن إجابات التیار -

الطبیعیة بین الدین والسیاسة، ھي العلاقة الانفصالیة.

في منظور اتجاه الخطاب كما تجدر الإشارة أیضا إلى نعت طبیعة العلاقة بین الدین والسیاسة 

ة مثقفة بأنھا علاقة انفصالیة، مستندة في ذلك إلى الأدلة والبراھین التي تثبت ذلك، انطلاقا بالنقدي كنخ

من القراءة التأویلیة، ومن القراءة التي لا تقطع النص عن أسباب نزولھ، وعن الظروف التاریخیة 

ومھما یمكن فإن ھذه الإشكالیة (علاقة الدین بالسیاسة) ھي ة والسیاسیة، التي جاء في سیاقھا.والاجتماعی

رجعیة التاریخیة التي یمكن محل نقاش وسجال لازالا قائمین إلى الیوم رغم اعتماد كل تیار على نفس الم

استخدامھا في مسألة الإجابة التأویلیة على التساؤل التالي: ھل العلاقة بین الدین والسیاسة، ھي من صمیم 

الإسلام التاریخي؟ وھل في التاریخ الإسلامي دلالات تؤكد وجود ھذه التجربة أم العكس ھو الصحیح؟
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یخیة؟إشكالیة العلمنة ھل ھي ضرورة تار-ثالثا

الإسلامیة دون ربطھا بمسألة العلاقة -الحدیث عن إشكالیة العلمنة في الثقافة العربیةلا یمكن

وطبیعتھا بین الدین والسیاسة والدولة.

وكما ھو معروف فإن الموقف من تلك العلاقة بین الدین والسیاسة، أي بین دعاة الفصل من 

ا مإلى ظھور أطروحتین، تعتمد كل واحدة منھ-رةوبالضرو–جھة، ودعاة الفصل من جھة ثانیة، یؤدي 

على أدلة وبراھین ونصوص ومقالات تثبت من خلالھا أحقیة ومشروعیة أطروحتھا والدفاع عنھا.

الإیدیولوجي فإننا نجد أنفسنا أمام القول بعلمنة الدولة، -السیاسي-وكنتیجة لھذا الصراع الفكري

مقابل القول بتطبیق الشریعة الإسلامیة.

وبطبیعة الحال، فإن الصراع المشار إلیھ آنفا، ھو صراع على السلطة، وامتلاكھا، والعمل على 

إقامة الدولة العلمانیة، أو الدولة الإسلامیة، وذلك بحسب ھذا الاتجاه أو ذاك، ھذا المنظور أو ذاك.

الإسلامیة -ربیةالإسلامیة، وكذلك في الثقافة الع-ولما كانت مسألة العلمانیة في البلاد العربیة

ھكذا.، أي محل سجال بین النخبة المثقفة من الاتجاھین، كما وضحت ذلك أعلاه، فإن ھذا ما دعى 

رب إلى التأكید على العمل على علمنة الحیاة السیاسیة داخل المجتمعات العربیة الإسلامیة، عالعلمانیین ال

وذلك للأسباب التالیة:

ة، والعمل على إقامة الدولة الإسلامیة، وتطبیق الشریعة ي القول بعلاقة الدین والسیاسمتنا-

الإسلامیة.

استغلال الحركات الإسلامیة "المادة الدستوریة" والتي تقول صراحة أن "الإسلام دین الدولة" -

شارة واضحة وصریحة بضرورة إقامة الدولة الإسلامیة.إوتفسیرھا على اعتبار أن ھذه 

ن في الصراع السیاسي من قبل حركات الإسلام السیاسي، في خطورة وتداعیات استخدام الدی-

أكثر من بلد عربي، وخاصة مصر والجزائر.

ومثل ما تستغل حركات الإسلام السیاسي الدین واستعمالھ في مواجھة خصومھا السیاسیین -

تجاھین معا، ضدا لا-وبكل قوة-والإیدیولوجیین، فإن الأنظمة العربیة القائمة، ھي الأخرى تستخدم الدین

العلمانیین، والإسلامویین.

ولعل ما نعرفھ عن إخضاعھا لكثیر من المساجد وتمریر عبر خطبھا الدینیة ما تراه یخدم 

مواقفھا السیاسیة والدینیة والاجتماعیة اتجاه المجتمع وفئاتھ الاجتماعیة المختلفة، وكذلك استغلالھا 

برا عن محتوى خطاب إسلامھا الرسمي دلیلا قاطعا على ما لوسائل الإعلام "الثقیلة" وبث ما تعتقده  مع

أقول.
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تسویق خطاب دیني متشدد ومتطرف، اتجاه مواقف وآراء العلمانیین من قبل حركات الإسلام -

یتھمھم فیھ بالكفر والإلحاد.السیاسي 

وقفا دفاعیا الإسلامي م-ا اتخذت نخبة  التیار العلماني في العالم العربيالأسباب كلھوأمام ھذه 

اتجاه الحركات الإسلامویة المنتجة لخطاب الإسلام السیاسي.

:)ضبط مفھوم العلمنة (العلمانیة-1

وأنطلق من التعریف الذي حدده فؤاد زكریا، عندما قال:

شئنا الدقة الكاملة لقلنا إن الترجمة الصحیحة للكلمة ھي "الزمانیة" لأن اللفظ الذي یدل ولو"

في الإنجلیزیة مثلا) مشتق من كلمة لاتینیة تعني "القرنSECULARت الأجنبیة (أيعلیھا في اللغا

SAECULUM."

فالعلمانیة إذن ترتبط، في اللغات الأجنبیة، بالأمور الزمنیة، أي بما یحدث في ھذا العالم وعلى 

.)97(ھذه الأرض في مقابل الأمور الروحانیة، التي تتعلق أساسا بالعالم الآخر"

سبق یمكن أن نلاحظ أن فؤاد زكریا حاول أن یكون موضوعیا، في فھمھ لمفھوم العلمنة أو ومما 

فھو مفھوم یتعلق بكل ما مولوجي، وضبط معانیھ ودلالاتھ.یتیالعلمانیة، فلقد حدده في جذره اللغوي والا

ھو زمني ودنیوي بالنسبة للإنسان.

العلمانیة، فلقد عثرت على تعریف یعود لسیاق ذاتھ، أي محاولة ضبط مفھوم العلمنة أو اوفي 

إلى محمد أركون عندما یقول حولھ..

.)98(موقف للروح وھي تناضل من أجل امتلاك الحقیقة أو التوصل إلى الحقیقة"العلمنة ھي: "

وأما أركون، فلقد ارتبط فھمھ للعلمنة، بإطار البحث الذي یقوم بھ في مشروعھ الواسع، وھو 

یة" كطرح نظري ومنھجي من أجل قراءة ما عنون بھ كتاباتھ، بـ "نقد العقل الدیني"."الإسلامیات التطبیق

وفي ھذا التوجھ یعتبر العلمنة موقفا ینطوي على معنى المعرفة وحق الاختلاف في الرأي، 

والحریة والانتصار إلیھا بشكل یتمیز بالانفتاح إلى حد بعید، ضمن الشروط الاجتماعیة والسیاسیة، 

بیعة التقدم العلمي والتطور المعرفي والمنھجي في حقیة تاریخیة معینة،  بحسب ما یمكن فھمھ وكذلك ط

من مشروعھ المشار إلیھ أعلاه.

أم ھما Secularisationكن ما ھو الفرق الأساسي بین اللائكیة والعلمانیة (السیكولاریة)لو

مفھومان یحملان نفس المعنى والدلالة والمضمون؟

في قاموس مادلین Laïcitéید مفھوم "اللائكیة" حدھذا التساؤل، فلقد وجدت توفي سیاق 

Madeleineقرافیترز Grwitzالموسوم بـLexique des sciences sociales:
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ھي خاصیة المؤسسات العمومیة أو الخاصة، والمستقلة عن الكنیسة بالشكل التالي: "

Julesول فیرية المدرسة بحسب قانون جیكئیروس (أي لالوالاك Ferry1881 1905، وكذلك قانون

.)99("المحدد لفصل الكنیسة عن الدولة)

وأما عن السیكولاریة فھي "... بالمعنى العام ھي الانتقال من المقدس إلى المدنس (إلى 

.)100(الدنیوي).."

Peterوفي نفس ھذا التوجھ، فإن بیتر بارجي Berger ما ومن جھتھ یقول عن البسیكولاریة

لت من تفھي العملیات التي من شأنھا تجعل قطاعات ومیادین المجتمع والثقافة تخرج یلي: " 

.)101("مؤسسات ورموز الأدیانAutoritéنسلطا

ویعتبر أن بجانب ھذه الخاصیة المؤسساتیة والقانونیة، ھناك خاصیة ثقافیة تتمظھر على الشكل 

التالي:

لكل مرجعیة دینیة"" تحریر التمثلات الجماعیة بالنسبة -

ارف المستقلة بالنسبة للدین"تكون المع-

-.)102(النسبة للأدیان المتقادمة"بعي وسلوك الأفراد الاستقلال الذاتي لو

Francoاللائكیة ترتبط بالفھم الفرنكفوني الفرنسي أن وجدیر بالذكر الإشارة إلى  Phones

Angloبینما السیكولاریة ترتبط بالفھم الأنغلوفوني phones ومن ھنا یحاول جون بوبیرو ،Jean

Bubérotترتبط بالتوترات الواضحة والجلیة فاللائكیة: ".أن یمیز بینھما من حیث الضبط المفاھیمي

بین مختلف القوى الاجتماعیة (الدینیة، والثقافیة، والسیاسیة، وحتى العسكریة) والتي تأخذ یشكل خاصیة 

ھو مراقبة جھاز الدولة، من أجل التدخل كفاعل اجتماعي یعطي ویفرض ، االنزاع المفتوح، والرھان ھن

.)103(حلا یتعلق أولا بالدین باعتباره مؤسسة اجتماعیة"

... وبالمقابل فإن رھان الدینامیكیة الاجتماعیة، ھو بدون نزاع بین السیاسي وأما السیكولاریة "

، الدینیة، العلمیة، یمكن أن تؤدي في كل حقل والدیني، وبمعنى آخر، فإن الطفرات الاقتصادیة، السیاسیة

إلى توترات داخلیة، ولكنھا لا تحمل تنافرا حادا بین الطفرات الداخلیة للأدیان، والتغیرات الاجتماعیة 

.)104(الأخرى.."

نسوق المثالین التالیین: السیكولورایة أكثر، ولنوضح مسألة الاختلاف بین اللائكیة و

أي لیس ھناك ھیمنة دینیة.سیكولواریة ولیس اللائكیة"یعتمد الدانمارك ال"-

ھناك ھیمنة دینیة رغم وجود الفصل أي .)105(وتعتمد تركیا اللائكیة ولیست السیكولاریة""-

الحاد بین الدین والسیاسة بفضل الثورة الكمالیة، ذلك لأن المجتمع یتمتع بتاریخ إسلامي وبموروث ثقافي 

دیني.
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یھما سابقا على مضمون ومعنى المفھومین المشار إلقوف على وضوح ومما تقدم یمكن الو

مستویین أساسیین ھما:

المستوى الأول: ضبط المفاھیم من المنظور العلمي والمعرفي والقاموسي.-

-والمستوى الثاني: علاقة ھذه المفاھیم بالبیئة الاجتماعیة والتاریخیة للمجتمعات الأوربیة-

الغربیة.

لعلمیة، ھو حدیث یدفعنا إلى الإشارة إلى طبیعة العلاقة بین الدین والدولة إن الحدیث عن ا

الأوروبي.-والسیاسة، والفصل بینھما في الإطار التاریخي العربي

یرتبط ارتباطا أساسیا بالنسق الثقافي والفكري لوبمعنى آخر یمكن القول أن مفھوم العلمنة كفكرة 

الأوروبي.-والفلسفي للعقل الغربي

كانت العلمنة في العالم الأوروبي نتیجة صراع بین قوى المحافظة والدین المرتبطة بالعصور لقد

ولذلك فھي على المستوى الفكري والثقافي الناشئة والمبشرة بالعصر الحدیث.الوسطى، والقوى الجدیدة

تشكل تعبیرا عن مرحلة تاریخیة جدیدة تمر بھا أوروبا.

.. جزء لا یتجزأ من التاریخ الأوروبي یرتبط ارتباطا عضویا "فالعلمانیة وبھذا المعنى ھي 

.)106(مجتمع معین..."ببالظروف الخاصة التي مرت 

، وھذه الظروف ھي تاریخولما كانت جزءا من تاریخ أوروبا وظروفھ.. فإن ما میز ھذا ال

ضد رجال الدین المواجھة بین الكنیسة، والأفكار والعلمانیة، الممثلة من طرف العلماء والفلاسفة

واللاھویتین، قصد إبعاد الكنیسة وسیطرتھا المادیة والمعنویة على الناس، وفرض أفكارھا المتعلقة بالدین 

والدنیا معا.

... إن تفجر مسألة العلمانیة في العالم كلھ نابع من الصراع بین من یعتقد وھنا لا بد من القول "

عن تھافت القیم العلمانیة واندحارھا،  ومن یؤمن بأنھا ردة بأن العودة إلى القیم الدینیة، ھي تعبیر 

.)107(ضاء على الحریة العقلیة والسیاسیة"قظلامیة تھدف إلى ال

الخلط بین الدین فالعلمانیة من جھتھا تھدف إلى فھم الواقع وتسعى إلى وضع حد لمسألة "

السیاسیة الفروسطیة، ومصدر من والسیاسة بما ھو خلط غیر منتج ومظھر من مظاھر الحیاة الاجتماعیة

مصادر فسادھا وخراب الدولة فیھا، ویتجلى ھذا الخلط في  إدخال المعاییر والقیم الدینیة في الممارسة 

ة بالحریات المدنیة لصالح سیطرة یضحسلطة الكنیسة وسلطة الدولة، والتالسیاسیة كما یتجلى في تداخل

سیاسیة استنزفت الجھد البشري -روب مدمرة دینیة ودینیةالسلطة الروحیة، وما نجم عن كل ذلك من ح

.)108(على مدى قرون طویلة"

إن المظاھر السلبیة والمدمرة للحیاة الاجتماعیة والسیاسیة جراء ھذا الخلط بین الدین والسیاسة، 

دفع النخبة المثقفة، والمؤمنة بأھمیة العلمنة كفكر، وكنظریة وكممارسة إلى العمل على الإیمان 
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بالعلمنة، وبذل الجھد من أجل انتصارھا على تلك العلاقة الاتصالیة المتعسفة بین الدین 

والسیاسة، وأفكار رجال الدین وتدخل الكنیسة كمؤسسة فاعلة في المجتمع الأوروبي.

ومما ساعد على ترسیخ الإیمان بالعلمانیة، كنظریة إجرائیة في الاجتماع السیاسي الحدیث في "

الغربیة، لما أدى إلیھ ھذا التشخیص، والحلول التي ارتبطت بھ، من نتائج إیجابیة، انعكست المجتمعات 

في التطور العقلي والكبیر الذي شھدتھ الحیاة السیاسیة والمدنیة في الوصول الحدیثة، بل وما عرفھ الدین 

الدین، المكانةیخاف رجال نفسھ من تطور في مفاھیمھ الروحیة والإنسانیة، دون أن یفقد كما كان 

مة ثابتة، أو إذ شئنا إلى رصید معنوي في یوالاحترام اللائقین بھ، ھكذا تحولت العلمانیة أیضا إلى ق

الوعي الغربي الحدیث، ومن ثم إلى مصدر قیم وتقدیرات أخرى، كما یحصل في كل مرة تثبت فیھا 

.)109(نظریة نجاحھا"

ة طبیعة العلاقة بین الدین والسیاسة، كما تم بمسألطإن حقیقة العلمنة كواقع تاریخي قد ارتب

زمني ... سیطرة الكنیسة المطلقة في المیدانین التوضیح ذلك فیما سبق من جھة، ومن جھة أخرى "

بینھما، قد حرم الدولة من أي قاعدة مستقلة، وربط ولادتھا بالصراع والروحي، رغم التمییز المطلق

قد اتخذ ھذا الصراع شكلین أساسیین: الكفاح في سبیل أن تنتزع ة الشاملة، ویالحتمي ضد السلطة الكنس

الا سیاسیا متمیزا عن مجال الدین. والثاني أن تخلق لنفسھا قاعدة لنفسھا حیزا خاصا بھا، أي أن تعین مج

.)110(ختلف عن شرعیة السلطة التي تمارسھا الھیئة الدینیة"مستقلة للشرعیة ت

إنھ أصبح تقدم أوروبا وتطورھا مرھونا بالوقوف ضد الكنیسة ھذا الوضع، وھذه الحالة، فموأما

وھیمنة وسیطرة رجالھا الدینیین، وذلك من خلال حركة الإصلاح الدیني، وظھور البروتستنیة، وما قام 

وجدیر بالذكر الإشارة إلى أبرز وأھم فكرة .16و15بھ مارثن لوثر كفاعل ومصلح دیني ما بین القرنین 

ثر في إصلاحھ الدیني، ھي محاربة، والعمل على إلغاء الاعتقاد بدور الاكلیروس جاء بھا مارثن لو

كوسیط بین الفرد والله. فالفرد أو الإنسان یمكن لھ أن یتصل بربھ بدون واسطة، كما یمكن لھ أیضا أن 

تصر . وھكذا، فإن العلمانیة، ماكان من الممكن أن تنیقرأ النصوص الدینیة ویجتھد في فھمھا وتفسیرھا

وكذلك انشقاق -كما بینت ذلك–الغربیة لولا ما كان قد أنجزه الإصلاح الدیني -في المجتمعات الأوروبیة

الكنیسة وظھور البروتسنتیة.

ن لوثر عندما قال:د، وھو یشرح فكرة، وما أعلنھ مارثوفي ھذا الإطار، فإن عبد الرزاق عی

ة سلطة معرفة أسرار الكتاب المقدس، إن كل إنسان یصنع خلاصة بنفسھ، ولا تملك الكنیس"

فكل الناس قادرون على قراءة الإنجیل (...)، فكان ذلك إیذانا بتفویض سلطة الاستحواذ على المعرفة من 

قبل (...) ومن ثم تفویض السلطة المركزیة للكنیسة في روما، إذ بدأ الدین یتلون باللون الثقافي الغربي 

مركز ثقلھ من أسرار السماء إلى معارف الأرض، لیغدوا جزءا من ، أي بدأ ینتقل والقوميوالمحلي

الثقافة الوطنیة، فراح "یتخصص" لیكتسب خصائص ولونیات مكتسبات معارف الأرض
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تكیف من متطلبات "التقدم العلمي والإنساني" ومع حاجات البشر إلى الحریة والانعتاق، لیو

الفردیة للبشر كذات حرة فاعلة قادرة على أن تحكم وأخذھم مصیرھم بیدھم من خلال الاعتراف بالذات

.)111(نفسھا بنفسھا من خلال "العقد الاجتماعي" الذي أسس  لمجتمعاتھم الدیمقراطیة الیوم..."

وإذا كانت العلمنة كواقع سیاسي وثقافي وحضاري داخل المجتمعات الأوروبیة، استطاعت 

رثوذكسي الكنسي، والفكر الدیني الدوغمائي، ترى ھل من مواجھة، بل والانتصار على العقل الأتوتمكن

العلمنة كإشكالیة مطروحة في العالم العربي والإسلامي یمكن أن تعد كضرورة تاریخیة؟

وللإجابة على ھذا التساؤل الإشكالي، لابد من الوقوف على ما أنتجھ كثیر من المثقفین العرب 

، وھذا ما سأجده عند تیار الإسلام السیاسي، أو في اتجاه والمسلمین في اتجاه الرفض والمقاومة والعداء

بیئیة لمفھوم العلمنة كضرورة تاریخیة لعلمیة والمعرفیة والإجرائیة والالقبول والبحث عن المسوغات ا

وحضاریة.

العلمنة في خطاب الإسلام السیاسي:-2

والأكثر شھرة في منظر ورمز من رموز حركة الإسلام السیاسي الھامة یوسف القرضاوي:-أ

وإیدیولوجي وافتائي (من الفتوى) عبر القنوات العقدین الأخیرین لما قام بھ من نشاط دعوي وفكري 

الإسلامي، من -الخلیجیة، والتي أصبحت مؤثرة في شعوب العالم العربي-التلفزیونیة والفضاءات العربیة

صة "الشریعة والحیاة" التي تبث عبر قناة خلال برامجھا الكثیرة والمتنوعة، وخاصة البرامج الدینیة، كح

"الجزیرة" القطریة.

وأما بخصوص الحدیث علن العلمنة فلقد فضلت اعتماد كتابھ المشھور الموسوم بـ: الإسلام 

على فؤاد زكریا باعتباره واحدا من المثقفین والعلمانیة وجھا لوجھ، وھو عبارة عن كتاب كان قد رد فیھ

الإسلامي، بعد أن جرت مناظرة -عن فكرة العلمانیة وعلاقتھا بالمجتمع العربيالمتنورین والمدافعین 

فكریة بین الإسلامیین والعلمانیین موضوعھا: الإسلام والعلمانیة.

ومما جاء في ھذا الكتاب عن العلمانیة من قبل یوسف القرضاوي ما یلي:

في البدایة یحاول یوسف القرضاوي ضبط مفھوم العلمانیة، فیقول:

" في الإنجلیزیة، أو Secularism"العلمانیة، ترجمة غیر دقیقة، بل غیر صحیحة لكلمة ""

"Secularite" أو "Laïque بالفرنسیة، وھي كلمة لا صلة لھا بلفظ "العلم" ومشتقاتھ على "

.)112(الإطلاق"

التصورین ویلاحظ على ھذا التعریف، أن القرضاوي یخلط، ولا یمیز بین العلمانیة واللائكیة في 

الأنغلوفوني، والفرنكفوني، كما مر معنا سابقا.
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قیض ما جاء في التعریف المشار إلیھ أعلاه حیث یقول ولذلك فھو یحدد مفھوم العلمانیة على ن

مصححا ذلك:

والترجمة الصحیحة للكلمة ھي "اللادینیة" أو "الدنیویة"، لا بمعنى ما یقابل الأخرویة فحسب، "

.)113(و ما لا صلة لھ بالدین، أو ما كانت علاقتھ بالدین، علاقة تضاد"بل بمعنى أخص، وھ

إن القرضاوي یعي ما یقول، فھو في موقف سجالي وإیدیولوجي یدفع بھ إلى التأكید على توضیح 

أن العلمانیة في تناقض مع الدین، وفي تنافر معھ، وبالتالي فلیس ھناك مكان یمكن أن یتسع لھما معا أو 

، فإما الدین أو العلمانیة.یجمع بینھما

ومن أجل ھذا، لا یتصور للعلمانیة أن تنجح في بلد إسلامي، لأنھا متناقضة بطبیعة الإسلام، "

الذي تدین بھ الشعوب المسلمة، ومناقضة لمفاھیمھ وسلوكھ وتاریخھ...، ولا یوجد أي مبرر لقیامھا، كما 

.)114(وجد ذلك في الغرب النصراني"

إلى أبعد مدى، وھو في حقیقة الأمر یرتبط بطبیعة الموقف -في ھذا الصدد–ویذھب القرضاوي 

الإسلاموي الذي یحارب كل اتجاه یختلف عنھ باتھامھ بالكفر والإلحاد والخروج عن الملة، وذلك بھدف 

التخویف وتكریس ثقافة النبذ واللاتسامح. وفي ھذا المقام یقول:

یم الشریعة، من الأساس لیس لھ من الإسلام إلا اسمھ، ... إن العلماني الذي یرفض "مبدأ" تحك"

زاح عنھ الشبھة، وتقام علیھ الحجة، وإلا حكم القضاء علیھ مرتد عن الإسلام یقین یجب أن یستتاب توھو 

بالردة، وجرد من انتمائھ إلى الإسلام، أو سحبت منھ "الجنسیة الإسلامیة" وفرق بینھ وبین زوجھ وولده، 

.)115(ین، في الحیاة، وبعد الوفاة"قالمرتدین الماروجرت علیھ أحكام

المعادیة للعلمانیة، عندما یحاول أن یثبت أن العلمانیة في عداء مطلق وتاریخي ثم بتابع فكرتھ

وبھذا تناصب العلمانیة العداء للدین، أعنى للدین والإسلام، ولذلك لا بد من توضیح ذلك، یقول: "

ما شاملا للحیاة، كما أن الإسلام یناصبھا العداء أیضا، لأنھا تنازعة سلطانھ للإسلام، الذي أنزلھ الله نظا

الشرعي في قیادة سفینة المجتمع، وتوجیھ دفتھا، وفقا لأمر الله ونھیھ، والحكم بما أنزلھ، على رسولھ 

.)116(في حكم الجاھلیة ..."-لا محالة–(ص)، وإذا لم یحكم المجتمع بما أنزل الله، سقط 

سف القرضاوي، وھو یتحدث ھكذا، فإنھ لابد وأن یعلم، بأن ما یقولھ فیھ كثیر من لكن یو

المبالغة، ومن عدم الإنصاف والإقرار بالحقیقة.

یجب أن یعلم القرضاوي أن المساجد قد بنیت وشیدت على أرض غیر إسلامیة في فرنسا 

البلاد الأوروبیة، ھم مواطنون "لاذمیون" وبریطانیا مثلا، كما یجب أن یعلم أیضا أن المسلمین ھناك في

كما یعتقد ھو عندما یتعلق الأمر بغیر المسلمین في البلاد الإسلامیة، وھذا كلھ مرده إلى علمنة الدولة، 

وإلى علمنة الحیاة الاجتماعیة والسیاسیة.
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ا كثیر من المغالطات حول العلمانیة من حیث علاقتھ-وفي ھذا الصدد–إن القرضاوي یقدم 

بالمواطن، سواء كان فردا عادیا، أو كان مسؤولا بیده مقالید الحكم وسلطة القرار، عندما تفرض علیھ 

فرضا، والحقیقة أن العلمانیة لا تدع إلى ذلك تماما، یقول: 

ا یوجبھ علیھ ربھ، والمسلم إذا فرضت علیھ العلمانیة، فقد فرض علیھ أن یتحلل من دینھ، وم"

أن یعطل ما فرضھ الله علیھ، وأن یرتكب -رغم أنفھ–ھ، فأنت بالعلمانیة تلزم المسلم شریعتوما تلزمھ بھ 

ما حرم الله علیھ، فلا یستطیع إذا كان حاكما (رئیسا أو وزیرا أو عضو مجلس تشریعي أو قاضیا) أن 

حداه جھرة یحكم بما أنزل الله، كما أمره الله، ومعنى ھذا أننا بالعلمانیة نفرض علیھ أن یسخط ربھ ویت

.)117(بتعطیل أحكامھ، فیتھم بالكفر، أو الظلم، أو الفسوق، بنص القرآن"

: ویعد من المفكرین، ومن النخبة المثقفة المنتصرة لحركة الإسلام السیاسي، محمد عمارة-ب

، ویعد كذلك منظرا ورمزا "الثقافة الإسلامیة"ثر كتابة وغزارة لما یطلقون علیھ كومن الإیدیولوجیین الأ

أساسیا في العالم العربي والإسلامي، لما یلعبھ من دور لمواجھة التیار العقلاني، والعلماني من خلال 

نشاطھ عبر الفضائیات والقنوات التلفزیونیة العربیة، وكذا مراجعھ وكتبھ، والتي كلھا تتمحور حول 

المسألة الإسلامیة.

بضبط مفھومھا عندما یقول:" -دایةب–وفي نفس اتجاه تناول مفھوم العلمنة یحاول ھو الآخر 

لكلمة الإنجلیزیة، بمعنى ل-بمصر والمشرق العربي–مصطلح "العلمانیة"، ھو الترجمة التي شاعت 

المقابل "للمقدس"، أي الدیني الكھنوتي، -من الدنیا والعالم والواقع–الدنیوي... والعالمي... والواقعي 

لذي قدس الدنیا الك لمفاتیحھا، والخارق للطبیعة وسننھا، واسلطتھا، والملالنائب عن أسماء، والمحتكر 

.)118(متغیراتھا، العلمیة والقانونیة، والاجتماعیة، ثبات الدین"قداسة الدین، وثبت

ومن خلال ھذا التعریف المركب یصل محمد عمارة إلى ضبط مفھوم العلمنة یلخص فیھ مفھومھ 

-في تدبیر العمران البشري–عن الدنیا، وإحلال الإنسان إنھا عزل السماء عن الأرض، والدینویقول: "

.)119(محل الله"

إن محمد عمارة، وھو یفھم ھكذا العلمانیة، لأنھ یربطھا ومفھوم الحاكمیة الإلھیة، كما مر معنا 

وإسلامھ، وعن ھویتھ، وتراثھ ذلك فھو یعتقد أن العلمانیة ستبعد الإنسان عن دینھلفي فصل سابق، و

سلامي، وبالتالي تفضیلھ لحكم البشر على حكم الله، والقوانین الوضعیة على الشریعة الإ-العربي

الإسلامیة. لكن ھذا التصور یحمل كثیرا من المغالطة الفكریة في فھم معنى العلمانیة، وینطوي على 

ادة من إیدیولوجیا إسلامویة إقصائیة وعدائیة لكل اجتھاد جدید، ولكل محاولة تتعلق بإمكانیة الاستف

الأفكار التي تجاوزت المحلیة الضیقة، وأصبحت ذات فھم ومعنى ودلالة إنسانیة وعالمیة.

ولعل انتشار ھذا المفھوم في العالم الأوروبي والأمریكي والآسیوي، ما یؤكد على ما قدم أعلاه 

في ھذا الصدد.
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مفھوم العلمانیة -يوبشكل تعسف–ما ربط لغیر أن محمد عمارة قد ابتعد كثیرا عن ھذا التصور 

وكانت العلمانیة الغربیة، ولا تزال ھي عزل السماء عن الأرض، بمفھوم الحاكمیة الإلھیة، یقول: "

.)120(وإحلال العقل الإنساني محل الشرع الإلھي، وانتزاع الإنسان لحاكمیة الله"

وروبي، الأ-ومن جھة أخرى یعتبر أن العلمانیة ترتبط ارتباطا عضویا بالاستعمار الغربي

الإسلامیة یؤدي ضرورة إلى رحیل العلمانیة كذلك..-ویفترض أن رحیلھ عن المجتمعات العربیة

... قصة المحاولات الاستعماریة لاختراق العقل المسلم والمجتمعات الإسلامیة فھو یؤكد على "

.)121(بالعلمانیة..."

الإسلامیة لم تعرف، ولا تعرف -وھذه مسألة لا یصدقھا التاریخ، من حیث أن المجتمعات العربیة

ظاھرة العلمنة أبدا، فالقضیة لا تتعلق بالاستعمار والكولونیالیة، بقدر ما تتعلق بطبیعة قیام الدولة الوطنیة 

بعد الاستقلال داخل ھذه المجتمعات.

لیست الإسلامیة قضیة الدین -اعیة في البلدان العربیةمثم أن علمنة الدولة، وعلمنة الحیاة الاجت

وكذلك ثورة فكریة على جمیع الجیھات والأصعدة.لیست سھلة، وتتطلب ثورة ثقافیة جذریةوبسیطة 

وعلمیة قوامھا إحداث قطیعة ابستمولوجیة بین الموروث الماضوي والجدید العقلاني والحداثي.

شكل صراعي بوبالعودة إلى محمد عمارة، فإني أجده یضع العلمانیة في مواجھة الإسلام، و

ھكذا یقطع التصور الإسلامي لنطاق إلى وجود أحدھما، ھو إلغاء للآخر والعكس بالعكس، یقول: "یؤدي

عمل الذات الإلھیة الطریق على العلمانیة، فمحال أن یجتمع ویتوافق في قلب المسلم تصور الله مدبرا 

من ضوابط سماء عن الأرض، وتحریر العمران الإنسانياللكل شيء وراعیا لكل أمر مع تصدر عزل 

.)122(وحدود تدبیر الله"

إن محمد عمارة وفي سیاق كتاباتھ ومناقشاتھ الفكریة والثقافیة مع التیار العلماني في العالم 

الإسلامي، فإنھ لم یبتعد كثیرا عن تیار حركة الإسلام السیاسي وطریقتھم في إتھام خصومھم -العربي

الغربیة، -ستیلاب والتبعیة والانبھار بالثقافة الأوروبیةبالكفر والزندقة والخروج عن الملة والدین، والا

یقول:

" لقد شوھت المناھج الغربیة رؤاھم، وزیفت وعیھم، فرأوا إسلامنا نصرانیة... وخلافتنا كھانة.. 

وقرآننا إنجیلا..وشریعتنا قانونا رومانیا.. ومن ثم رأوا "الحل العلماني" ھو طریقنا إلى النھوض، كما 

.)123(سیاق النھضة الأوروبیة الحدیثة.."كان حالھ في

إن تیار حركة الإسلام السیاسي، ومحمد عمارة واحد منھم، قد بذلوا جھدا ثقافیا وفكریا 

وإیدیولوجیا، قصد تصویر العلاقة بین الإسلام والعلمنة، ھي دائما في شكل تضاد وتنافر وصراع 

یدیولوجي القائم على حاكمیة الله، وتطبیق وتناقض... وكل ھذا من أجل تبریر الطرح السیاسي والإ

الشریعة الإسلامیة، وبالتالي إقامة الدولة الإسلامیة، وانتصار المشروع الاجتماعي الإسلاموي.
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ولھذا، فإن ھناك تحالفا استراتیجیا بین رموز ودعاة الإسلام السیاسي الناشطین والحزبیین، 

والمنظرین والإیدیولوجیین... ومحمد عمارة واحد منھم وكذلك رموز ودعاة الإسلام السیاسي المثقفین 

بل من أشھرھم وأبرزھم.

: لقد كتب ھذا المفكر، والمثقف والمنظر الإسلاموي كتابا في إطار منشورات طارق البشري-ج

المملكة المتحدة كتابا عنونھ كالتالي: "مستقبل الحوار –مركز دراسات المستقبل الإسلامي، بلندن 

ما جاء في ھذا الكتاب، وبھذه المناسبة مناسبة الحوار بین الإسلامیین من جھة، معلماني" والإسلامي ال

والعلمانیین من جھة ثانیة، الأفكار الأساسیة التالیة: وفي ھذا الصدد یشیر كاتب كلمة المركز، وھو یاسر 

ق لطنسلامي العلماني یإبراھیم الزعاترة ممثلا لمركز دراسات المستقبل الإسلامي إلى أن ھذا الحوار الإ

شاھد فیھ تصاعدا مستمرا ودائما للتیار الإسلامي، وتراجعا وانحدارا للتیار العلماني.نفي الوقت الذي 

الإسلامي -ثم یشیر كذلك إلى أن ھناك علاقة أساسیة بین ظھور العلمانیة في العامل العربي

وظاھرة الاستعمار والكولونیالیة الأوروبیة، یقول:

ة العلمانیة في أرضنا، وجاء الاستعمار الذي بتحدثنا عنھا ھي التي زرعت نلفئة التي تھذه ا"

.)124(ھم ووضعھم في مواقع التغییر..."تتعھم لیمكن لھم في بلادنا، فروى نبدف

الإسلامیة ھم الذین یسیطرون على السلطة، -ثم یشیر كذلك إلى أن العلمانیین في البلدان العربیة

... إن الحوار القائم الآن بین الإسلامیین والعلمانیین ألة التغییر في ھذه البلدان، یقول: "وكل ما یتعلق بمس

أغلب لیس حوارا متكافئا فأولئك عزل مطاردون في أغلب البلدان، بینما العلمانیون یملكون السلطة في 

یطرون على معظم المنابر العلمانیة، لیس ھذا فحسب بل أنھم یسعظمالبلدان فضلا عن سیطرتھم على م

.)125(مواقع التغییر..."

وجدیر بالذكر وأمام ھذا الخطاب لا بد من القول إلى أن الإنسان الذي ینظر إلى مسألة العلمنة 

لى النتیجة التالیة:إالإسلامي لیصل -في العالم العربي

ة، ومن الإسلامي ومنذ استقلالھ عن المستعمر، وعن الكولونیالیة الأوروبی-إن العالم العربي

والدلیل على ذلك ھو .خلال دساتیره یلاحظ أن حكمھ وسلطتھ ودولتھ، لم تكن وبشكل مطلق علمانیة

وجود مادة قانونیة داخل دساتیره تنص على أن "دین الدولة ھو الإسلام" باستثناء لبنان، وذلك لاعتبارات 

سلامیة، كما ھو علیھ الحال طائفیة، ولیس فحسب، فإن ھناك من یعلن أن مصدر السلطة ھو الشریعة الإ

في مصر. وفضلا عن ذلك فإن مسألة الأحوال الشخصیة كلھا من عقود الزواج، والمیراث والطلاق، 

وأحوال الأسرة، وحضانة الأطفال... یرجع فیھا إلى الشریعة الإسلامیة.

إنما أقصد ...وأما طارق البشري، وبصدد مقارنتھ بین الإسلام والعلمنة، فإنھ یصرح بالتالي: "

بالإسلام منھجا ینظر إلى الإسلام بوصفھ أصل الشرعیة ومعیار الاحتكام والإطار المرجع إلیھ في
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النظم الاجتماعیة والسیاسیة، وأنماط السلوك، بینما العلمانیة في ظني ھي إسقاط ھذا الأمر 

.)126(السلوك"والصدور عن غیر الإسلام وغیر الدین في إقامة النظم ورسم العلاقات وأنماط

لشریعة الإسلامیة أصیلة وموروثة، بینما العلمنة فإن طارق البشري یعتبر أن اوبھذا المعنى، 

ھي وافدة وبرانیة.

إلى رجوعومن المسائل الغربیة في ھذا الإطار، ھو أن طارق البشري قام بھذا البحث من أجل ال

الإسلامي.-حوار مثیر مستقبلا مع التیار العلماني في العالم العربي

لكن الحوار الذي دعى إلیھ وھو من قبیل ما جاء على لسانھ في ھذا النص، فإنھ أمر یؤدي إلى 

التنافر، ورفض الحوار، وعدم قبول الخصم أو الطرف الآخر، وبالتالي الوقوف أمام ضرورة الاختلاف 

السیاسي، والثقافي، والإیدیولوجي...

ومن العلمانیین الذین لا یجدي یعبر عن ذلك قائلا: "وللوقوف على ما تقدم فإن طارق البشري

ت قلبا وقالبا وابتعدت عن جذور أمتھا وصارت مع الفئة السابقة بمعھم الحوار أیضا، ھذه الفئة التي تغر

شأنھم شأن المستوطنین الأوروبیین في بلادنا الإفریقیة، كجالیة مسیطرة أو حاكمة أو جالیة من النخب 

ن بأنفسھم عن تاریخ بلادھم وقیمھا وعقائدھا نأویالخاصة وبتفكیرھم الخاص وبطھماومون بریحتفقط 

وناسھا ولا یكنون لأي من ھذه الأمور احتراما كبیرا وھؤلاء فیھم الیساریون والیمینیون، ومن یتحدثون 

عن الوطنیة والاستقلال والنھضة ویعارضون الاستعمار، ولكن شریطة أن یدور كل ذلك في إطار 

رونھ نموذج التقدم عتبرون كل قیمھم الفكریة لصالح ما یخمرجعیة الأوروبیة الأمریكیة الغربیة. وھم یسال

ونموذج العصریة الوحید. وھم أشبھ بفئة الكولون التي عرفھا الجزائر عن مستوطني الفرنسیین على 

ة بعامة فاستجابوا أرضھا، كانوا تقدمیین ونھضویین وإنسانیین حتى وجدوا الجزائر تثور ضد الفرنس

یة) ووقفوا ضد حركة التحریر الجزائریة، وأن قلنداء دمائھم الفكریة والحضاریة (قبل أن تكون دماء عر

كان فیھا من صراع فكري بین العلمانیین والإسلامیین، كشفت عن عناصر كثیرة السنوات الأخیرة بما

.)127(من فئة "الكولون" في مجتمعاتنا"

عدائي للتیار العلماني، الذي لا یدل، لا من قریب أو من بعید على أصول وأمام ھذا الخطاب ال

الحوار وأخلاقیاتھ، والقبول بشرعیة الاختلاف مع الرأي الآخر، یمكن الوصول والإشارة إلى المعاني 

والدلالات التالیة:

وطنھ یحاول طارق البشري أن یلصق بالتیار العلماني تھمة خطیرة، عندما اعتبره غریبا عن-1

ل ویدعوا إلى مسألة الفصل بین الدین والسیاسة، وأن قبوأمتھ، والسبب ھو لأنھ، أي التیار العلماني ی

الخلط بینھما أمر یؤدي إلى استغلال الدین لمصالح ولقضایا سیاسیویة، ولأغراض سلطویة یستعملھا 

ملھا السلطةالتیار الإسلاموي في معاركھ السیاسیة والإیدیولوجیة ضد خصومھ، أو تستع
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الإسلامیة. وھنا لا بد من طرح -السیاسیة والنظام القائم، كما ھو علیھ الحال في البلدان العربیة

سؤال مفاده:

ھل تیار الإسلام السیاسي والمعنى الذي یریده طارق البشري، ھو قریب من جذور أمتھ؟

ري بین الإسلام كدین والجواب، لیس بالضرورة... وعلى طارق البشري أن یمیز الفرق الجوھ

الإسلامیة، والإسلام السیاسي كإیدیولوجیا نضالیة، وكمشروع مجتمع یرید أن -للأمة وللشعوب العربیة

یحققھ التیار الإسلاموي على أرض الواقع كما ھو معروف.

وفي نس النص السابق یماثل طارق البشري، وبشكل تعسفي، بین دعاة العلمنة والاستعمار -2

جالیة تحكم -فقط–مة والشعب المستعمر، وأنھم ألة الغربة والاغتراب عن الأمسالأوروبي في

وتسیطر...

وھنا أیضا لا بد من القول لطارق البشري أن ھذه المماثلة فیھا كثیر من المغالطة التاریخیة، 

ریخھ، كما ربي، ومن تاالغ-بفكرة ھي من التراث الأوروبيوالتجني على التیار العلماني. ذلك أن الإیمان

ھو علیھ الحال مع مفھوم العلمنة، فإن ھذا لا یعطي الحق لطارق البشري أن یضع تلك المماثلة المشار 

إلیھا أعلاه. فكثیر من العلمانیین الذین وقفوا ضد الظاھرة الكولونیالیة، وضد إیدیولوجیتھا، وضد 

منعھا ھذا بأن تكون صاحبة فكر لم ی-وفي نفس الوقت–سیطرتھا على البلدان والمجتمعات المستعمرة 

علماني.

أن النخب المثقفة والعلمانیة، لیس صحیحا أنھا لا يوھنا لا بد من القول إلى طارق البشر-3

تحترم تاریخ بلادھا وقیمھا ودینیھا وثقافتھا كما یدعي...

ة للمجتمع ثم أن احترام ھذه القیم الدینیة والثقافیة شيء، والعمل على إدخال قیم جدیدة وحداثی

شيء آخر. فالنخب المثقفة وظیفتھا، كما ھو معروف مسألة تغییر المجتمع والدفع بھ إلى ما ھو أفضل 

فكریا وثقافیا وسیاسیا واجتماعیا واقتصادیا...إلخ.

الغربیة، -مرة أخرى قصد تأكید فكرة المماثلة ین الكولونیالیة الأوربیةطارق البشري ویعود -4

الإسلامي. وھذا من باب التكریس الإیدیولوجي ضد الخصوم. وھذا ما -عالم العربيودعاة العلمنة في ال

یحاول طارق البشري القیام بھ عندما یصل إلى اعتبار التیار العلماني یرفض محاربة الاستعمار وخوض 

معركة التحریر. وھذا أمر غیر صحیح البتة، وفي غایة المغالطة التاریخیة.

ى طارق البشري أن مسألة العلمنة كثقافة وكإیدیولوجیا، لم تكن مطروحة وھنا لا بد من القول إل

بین النخب التي وصلت إلى قناعة القیام بحرب التحریر ضد الكولونیالیة الفرنسیة فیما یخص ویتعلق 

بالجزائر مثلا، وأن القضیة الأساسیة التي احتلت النقاش ھي مسألة أو قضیة الاستقلال الوطني أولا.
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لیدرس في إحدى جامعاتھا، وجد نفسھ 1969لى دمشق سنة إ: عندما رحل راشد الغنوشي-د

ینتسب إلى تیار الإخوان المسلمین، وإن أول ما استرعى انتباھھ، وھو یقرأ ویطالع الأدبیات 

والمرجعیات "الإخوانیة"، ھو موقفھم الصارم من مفھوم العلمنة أو العلمانیة، حتى وإن تعلق الأمر 

إن خطاب الإخوان المسلمین في تلك الفترة كان یرتكز أساسا ضمون اللغوي للغة العربیة. یقول: "بالم

على محاكمة اللغة العربیة من حیث أنھا تحمل الطابع العلماني، فالعلمانیة ھي التي أدت إلى ضیاع 

.)128(السیاسي والأخلاقي والاقتصادي..."فسادفلسطین، وإلى ظھور ال

غنوشي بعیدا في بحثھ عن المواقف التاریخیة التي ارتبطت بمفھوم العلمنة، عندما راشد الویذھب

بكر الصدیق، والتي یطلق علیھا في التاریخ یتحدث عن واقعة رافضي الزكاة أثناء حكم الخلیفة الأول أبا

ان، ن من أركان الإسلام المعروفة، وھي الشھادتكرلمرتدین" على اعتبار أنھا أخلت بالإسلامي "با

اء الزكاة، والحج لمن استطاع إلیھ سبیلا. وبطبیعة الحال فإن كل توإقامة الصلاة، وصوم رمضان، وإی

من یفعل ذلك یعد كافرا أو مرتدا عن الإسلام.

الصدد یقول الغنوشي عن ھذا النزاع ما یلي:وفي ھذا

سلامي روع الإإن أول تمرد علماني مسلح في تاریخ الإسلام أو شك أن یجھض المش"

نحلھ دینیة مسیحیة، لولا ما وفق الله إلیھ الصدیق من وقفة بطولیة إلى حولھ الحضاري في المھد وی

.)129(مشھودة حسمت الأمر..."

-وعندما یتحدث الغنوشي عن  ما أصاب الأمة الإسلامیة، وما ھي علیھ المجتمعات العربیة

انحطاط حضاري ونكبات متكررة، وتراجع الإسلامیة من مشاكل اقتصادیة واجتماعیة، وما أصابھا من

فكري وثقافي وعلمي ومعرفي... یوعز كل ھذا ودون أدنى تردد إلى النظام العلماني الذي أصبحت 

تنتھجھ ھذه المجتمعات.

في حیاتھا وأشد العقبات في طریق مة عن مواجھة أعظم أسباب البلاء... إن تضلیل الأ"

لفھا: أنظمة الجور وامل استمرار تفرقھا وانحطاطھا وتحأخطر عنھضتھا، وأكبر عون للأجنبي علیھا و

.)130(العلماني القائم"

أظھر عداءا وموقفا قدإن الغنوشي وكغیره من مثقفي ومناضلي حركة الإسلام السیاسي، 

إیدیولوجیا مغرضا، تجاه مفھوم العلمنة، عندما ربطھا ھو الآخر بالاستعمار والكولونیالیة الأوروبیة 

الإسلامي.-رھا فكرة وافدة على المجتمع العربيواعتبا

تھ ومصالحھ وطرق العلمنة عندنا زقومیة، مستوردة، ھي أثر الاحتلال الأجنبي وامتداد لھیمن"

.)131(ذیر القطیعة، بین الدولة والمجتمع، وتغریب ھذا الأخیر وتھمیشھ"لتج

عاة الإسلام السیاسي، فإني قد ولیس بعیدا عن ھذه النصوص التي تعود إلى نخبة من المثقفین ود

-المیداني الذي قمت بھ تؤید فكرة العداء للعلمانیة-وجدت نصوصا أخرى مأخوذة من العمل الحقلي



230

لمي والقاموسي، وفي واعتبارھا ثقافة أجنبیة وفكرة مستوردة. بل ھناك من لا یعرف معناھا الع

معناھا بین الدین والسیاسة، دون إدراك لفصلارونھا تلك الفكرة التي تدل على أن ھناكأحسن تقدیر یعتب

وطبیعة علاقتھا بالدولة والمجتمع.-خیةیودلالتھا السیاسیة والتار

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة:-ھـ

وفي ھذا السیاق كنت قد طرحت سؤالا على فئات العینة المستجوبة والمبحوثة باختلاف أفرادھا 

مفاده:

الإسلامیة؟ وللإجابة على ھذا -النظام العلماني ضروري للدولة في المجتمعات العربیةھل ترون أن

السؤال اعتمدت النصوص التالیة:

فلقد أجابت الفئة الأولى من المبحوثین والمستجوبین، والتي یمثلھا التوجھ السلفي الوھابي بالشكل 

التالي:

الغربیة الكافرة. -لدولة وللمجتمعات الأوربیة"نحن نرى أن ھذا النظام العلماني لیس صالحا إلا ل

أما في دولنا وبلداننا ومجتمعاتنا، فیجب أن تطبق الشریعة الإسلامیة.

فلقد سبق وأن أشرنا إلى ضرورة حاكمیة الله، وسیادة تطبیق شریعتھ السمحة. وحتى نجیب على 

أن تكون كذلك في الدولة وفي السؤال المطروح، نقول أن العلمانیة الكافرة لیست ضرورة، بل لا یجب

الإسلامیة. فالإسلام صالح لكل زمان ومكان، كما وضحنا ذلك في مناسبات سابقة". -المجتمعات العربیة

(إجابة جماعیة من الإنفاق على المضمون).

عكس الموقف الدیني المتشدد للتیار السلفي والذي لا یرى إلا توبطبیعة الحال، فإن ھذه الإجابة ل

ده صحیحا داخل مذھبھ الوھابي القائم على ضرورة الالتزام بتعالیمھ الدینیة وفتاویھ المرتبطة ما یعتق

بأتباعھ من الفقھاء ورجال الدین. وفي نفس التوجھ فإن الفئة الأولى أیضا من المبحوثین والمستجوبین، 

مطروح والمشار إلیھ والمتكونة من التوجھ الإخواني (الإخوان المسلمون) قد أجابت عن نفس السؤال ال

سابقا، على النحو التالي:

"إن أسوأ فكرة أتت بھا الحضارة الغربیة والثقافة الأوروبیة، ھي فكرة العلمانیة. والسبب ھو أنھا 

تبعد الدین عن السیاسة، وتجعل منھ مجرد طقوس وعبادات تخص الإنسان الفرد وحده. بینما الإسلام 

ن تعمل على تطبیقھ كدین وشریعة في حیاتھا الاجتماعیة والسیاسیة جاء لكل البشریة جمعاء وأمرھا بأ

والاقتصادیة والثقافیة..إلخ.

-ونحن من جھتنا نقول ونعتبر أن تطبیق النظام العلماني في الدولة وفي المجتمعات العربیة

إجابة الإسلامیة، ھو جنایة كبرى، وخروج عن العقیدة والملة، وضرب لقیم الدین وحقیقة الإسلام" (

جماعیة من حیث الانفاق على المضمون).
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والتوجھ الإخواني (الإخوان المسلمین) وبالرغم -وجدیر بالملاحظة، فإن التوجھ السلفي الوھابي

من أن كلاھما یدعي الالتزام "بالإسلام الصحیح"، وكلاھما یمكن إدراجھ ضمن تیار الحركة الإسلامویة، 

ن بینھما تناقضا حادا أو صراعا إیدیولوجیا أبدیا یتعلق بتفسیر الدین واعتبار خطابھ إسلاما سیاسیا، فإ

ا الدینیة والسیاسیة والإیدیولوجیة تصب في مومع ذلك فإن مواقفھ.وطبیعة تأویلھ، وتحدید مرجعیاتھ

اتجاه واحد.

واعتباره نصا حرفیا وقطعیا ومتعالیا عن الواقع والحقیقة الاجتماعیة -فاعتماد النص الدیني

التاریخیة أمر یؤدي إلى النتیجة المذكورة.و

یة من المبحوثین والمستجوبین والتي یمثلھا الأساتذة والأستاذات الجامعیین، ناثوأما عن الفئة ال

فلقد تحصلت من قبلھم على الإجابة التالیة:

اللذان یدرسان العلوم الشرعیة، فلقد قالا: فبخصوص الأستاذان

نظام العلماني في الدولة، وفي المجتمعات الإسلامیة. إن العلمانیة "لیس ھناك ضرورة مطلقة لل

نظام أوروبي وافد یھدف إلى إلغاء العلاقة بین الدین والسیاسة. وعلى العكس من ذلك فإن الشریعة 

الإسلامیة نظام إلھي شامل یصلح لكل زمان ومكان.

بالدولة ولا بالمجتمعات الإسلامیة، وفي ھذا الصدد نحن نعتبر أن الفكر العلماني لا علاقة لھ لا 

ة وھذا ما نحاول أن نعلمھ لطلبتنا في الجامعة، عندما نقدم لھم الدروس التي تتحدث عن طبیعة الشریع

الإسلامیة وموقف العلماء والفقھاء القدامى من مسألة الحكم، ومن قضیة العلاقة بین الدین والدولة، وبین 

"ةسلامی، أن لا ضرورة للنظام العلماني في الدولة وفي المجتمعات الإالدین والمجتمع، وفي الأخیر نقول

فاق على المضمون).(إجابة جماعیة من حیث الات

وأما ما یتعلق بالفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین، والمتكونة من الطلبة والطالبات 

: "لقد تعلمنا في دراساتنا الجامعیة، الجامعیین فلقد قالا الطالبان اللذان یدرسان العلوم الشرعیة مایلي

أن النظام الإسلامي وتطبیق الشریعة الإسلامیة مسألة ضروریة، ویجب أن تكون –وحتى قبل الجامعیة 

الإسلامیة.-في الدولة وفي المجتمعات العربیة

ألة صل الدین عن الدولة والسیاسة فھذه مسفبینما ما یسمونھ بالعلمانیة أو النظام العلماني، أي 

لدولة وللبلدان لوعلیھ، فإن العلمانیة لیست بضرورة تاریخیة بالنسبة .تخص المجتمعات الأوروبیة

الإسلامیة" (أحمد ونعیمة، طالبان جامعیان).-العربیة

وأما ما یمكن ملاحظتھ ھنا، ھو تلك العلاقة والنتیجة الطبیعیة، التي یمكن الوصول إلیھا، عندما 

بین الأستاذ والطالب، وما بینھما من معرفة وثقافة وتكوین جامعي، وتخصص نقف على علاقة الترابط 

علمي (العلوم الشرعیة ھنا) وبالتالي الإیدیولوجیا.
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ا... والطلبة یقولون، لقد تعلمنا في دراساتنا الجامعیة... ولھذا ند درسنا طلبتقفالأساتذة یقولون، ل

أي التشابھ بین موقف الأساتذة من العلمنة والنظام -قفي ھذا السیا-تكون النتیجة ھي على ما ھي علیھ 

الإسلامیة، وموقف الطلبة الجامعیین.-العلماني في المجتمعات العربیة

وأما الفئة الرابعة من المبحوثین والمستجوبین والمتكونة من بعض أئمة ومشایخ المساجد، فلقد 

جاء ردھم على السؤال المطروح كالتالي:

الإسلامیة. -العلمانیة ضرورة تاریخیة في الدولة وفي المجتمعات العربیة"لا یمكن أن تكون

غربي، لا علاقة لھ بنا.-والسبب في ھذا یعود إلى أنھا نظام أوروبي

ثم أن تطبیق الشریعة الإسلامیة السمحة كفیل بأن یغني ھذه البلدان، وھذه الدول وھذه 

المسیحي الكافر.-روبيالمجتمعات عن الأفكار المستوردة من العالم الأو

وھنا لا بد من القول أن اعتماد العلمانیة كنظام أمر في غایة الخطورة، لأن ھذا الاعتماد معناه 

الجحود والكفر والخروج عن الملة والدین" 

(إجابة جماعیة من حیث الاتفاق على المضمون).

یدة عن الإجابات السابقة، من وھنا أیضا یلاحظ أن الأئمة والمشایخ الأربعة لم تكن إجاباتھم بع

حیث رفضھم للنظام العلماني، واعتباره فكرة مستوردة، وأنھ مضاد للشریعة الإسلامیة، وبالتالي لا یمكن 

الإسلامي.-أن یكون ضرورة تاریخیة في العالم العربي

اعلین وأما عن الفئة الخامسة من المبحوثین والمستجوبین، والمتكونة من الناشطین الحزبیین والف

الاجتماعیین والسیاسیین داخل الأحزاب ذات التوجھ الإسلاموي المعتمد في إیدیولوجیتھ السیاسیة على 

مضمون خطاب الإسلام السیاسي بالتوجھ السلفي أو بالتوجھ الإخواني.

ھذا الإطار، فلقد جاءت إجاباتھم على الشكل التالي:وفي 

السلم (حمس) قال مصرحا عن موقفھ من صوص الناشط الحزبي المنتمي لحركة مجتمع فبخ

العلمانیة والنظام العلماني ما یلي:

الإسلامیة، وبالتالي فھي كنظام غیر -المجتمعات العربیةو"العلمانیة فكرة دخیلة على الدولة 

ضروري البتة".

وما نعرفھ أن ھناك فئة قلیلة من الناشطین الحزبیین، ومن المثقفین، والصحفیین، وحتى 

ن... تطالب بإقامة النظام العلماني.المفكری

النظام الكنسي المسیحي الأوروبي، لكن الإسلام لا یعرف، لا أمام إن العلمانیة جاءت لتقف 

كنیسة، ولا واسطة بین الله وعبده، ولا صكوك الغفران... ولا یحزنون. وعلیھ فھي غریبة عن الدولة 

ي).المسلمة". (حسین ناشط حزب-وعن المجتمعات العربیة
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وفي نفس الإطار یتحدث الناشط الحزبي المنتمي لجبھة العدالة والتنمیة، فیقول: "لا یمكن أن 

عات العربیة والإسلامیة، بالنظام العلماني، لأن ھذا سیخرجھا عن دینھا وتقالیدھا وھویتھا متقبل المجت

الإسلامیة.

یحي، والذي یفصل الدین عن كل المس-ونحن بدورنا نقول أن ھذه الفكرة وافدة من العالم الأوربي

مظاھر الحیاة، ویقولون "ما � � وما لقیصر فلقیصر"" 

(عبد الوھاب ناشط حزبي).

ولیس بعیدا عن ھذا الفھم فلقد وجدت الناشط الحزبي المنتمي للفیس سابقا یقول عن العلمانیة ما 

یلي:

. لأن العلمانیة تطالب وتعمل "العلمانیة موقف یؤدي بصاحبھ إلى الكفر والخروج عن الدین..

على فصل الدین عن السیاسة وعن الدولة، والإسلام كدین لا یقبل بھذا الموقف، لأنھ شریعة ونظام شامل 

یوجب على المسلم تطبیقھ"

(كمال ناشط حزبي سابقا).

وأمام ھذه الخطابات والتي تنتمي إلى أحزاب مختلفة، وإن كانت إسلامیة، غیر أن مضمونھا 

د یكون واحد. والسبب یعود بداھة إلى ارتباطھا مرجعیا بخطاب الإسلام السیاسي، فكلھا تعتقد أن یكا

ك بحرفیة سما تتملاعداه ضلال في ضلال، وكھو الإسلام الصحیح، وھو الحق، ومالإسلام الذي تتبناه،

–الأفكار الأوروبیة ما تعادي لكھینھا إلى علماء السلف الصالح. وي أدلتھا وبرافوتعود تھالنص وبقطعی

یقول بھا.كفر منتو-بل تكفرھا

وفي الأخیر وعند وقوفي على الفئة السادسة من المبحوثین والمستجوبین والتي یمثلھا إطار 

وزارة الشؤون الدینیة والأوقاف، وجدتھ یقول ھو الآخر ویعبر عن رأیھ وموقفھ من النظام بمفتش و

ى السؤال المطروح مایلي: "أنا لا أتفق مع القائلین بالنظام العلماني العلماني في سیاق محاولتھ الإجابة عل

للدولة وللمجتمعات العربیة والإسلامیة، وذلك لأن ھذه الفكرة متناقضة والشریعة الإسلامیة السمحة، 

غربیة تعود إلى ما بعد العصور الوسطى وسیطرة الكنیسة. -فضلا عن كونھا ثقافة أوروبیة

بالنسبة للدولة وللمجتمعات الأوروبیة، ولكنھا لیست كذلك بالنسبة للدولة وعلیھ فھي ضروریة

تلفة". خوللمجتمعات الإسلامیة، لأن التاریخ یختلف والظروف الاجتماعیة والسیاسیة والتاریخیة... م

(مزیان)

وھكذا یستمر خطاب الإسلام السیاسي من خلال الخطاب السابق، فھو الآخر، وإن كان موظفا 

زارة الشؤون الدینیة والأوقاف، والتي تسھر على القضایا الدینیة كمؤسسة من مؤسسات لدى و

الجمھوریة، فإن ما یلاحظ على موقفھ اتجاه النظام العلماني، وعلاقتھ بالدولة وبالمجتمع، فإنھ یشبھ في 

تبني التفسیر لیھا سابقا. وھذا مما یدل مرة أخرى على نھ العام المواقف الأخرى المشار إسیاقھ ومضمو
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د النصوص الحرفیة والبعیدة عن أي إمكانیة مھم والتأویل الكلاسیكي للمسألة الدینیة، عندما تعتوالف

ذكر، تدخل في إطار ما یطلق علیھ محمد أركون بالسیاج الدوغمائي المغلق.تاجتھادیة 

العلمنة في الخطاب النقدي:-3

نقض ورفض وھجوم وانفعال، واتھام بالكفر أفكاره وطروحاتھ محل : لقد كانتزكریادفؤا-أ

والإلحاد.. من قبل حركات الإسلام السیاسي، والتیارات الدینیة المتشددة. وأمام ھذا النوع من الخطاب 

الإیدیولوجي اللاعلمي، كان دائما یلتزم الرد المعرفي، والطرح المنھجي، والضبط المفاھیمي...

على موقفھ ورأیھ ومفھومھ لإشكالیة العلمنة كضرورة وفي ھذا الإطار، فسأقف مع فؤاد زكریا

تاریخیة واجتماعیة وسیاسیة وحضاریة.

ویبدأ بالقول عندما یشیر إلى أن مسألة العلمنة أو العلمانیة في العالم العربي، ھي مسألة تعود إلى 

ة ویساریة ذلك الصراع الفكري والمعرفي والإیدیولوجي والاجتماعي والسیاسي بین تیارات لیبرالی

من الموقف -وبسرعة–وقومیة من جھة، والتیار الإسلاموي من جھة ثانیة. ھذا التیار الذي انتقل 

الدعوي إلى الموقف السیاسي، أي من الدعوة الدینیة إلى الدعوة من أجل إقامة الدولة الإسلامیة.

ن مجرد دعوة كان من الطبیعي أن یزداد شمول الحركة الإسلامیة ویتسع إطارھا، مفلقد " 

ولیس –تستھدف تقویة الدور الذي یلعبھ الدین في حیاة الأفراد، إلى المناداة بتوجیھ المؤسسات ذاتھا 

في الاتجاه الدیني، وإخضاع كافة أنظمة المجتمع لسلطة الدین (...) وصبغ الدولة، -الأفراد فحسب

.)132(سیاسیا بالصبغة الإسلامیة..."

المعركة بین دعاة العلمانیة ودعاة حركة الإسلام كك الصراع، وتللكن فؤاد زكریا یعتبر أن ذل

العربي والسلطة القائمة، قد لعبت دورا أساسیا مالسیاسي، لم تكن متكافئة بحیث نجد أن الدولة في العال

في تقویة وتشجیع الحركة الإسلامویة، ضد التیار العلماني والیساري، من أجل إضعافھ وكسر شوكتھ. 

... أن الدولة قد ساندت ھذا التیار (الإسلاموي) مساندة معنویة ومادیة كانت لھا لقول "ویمكن ا

نتائج حاسمة في المرحلة الوسطى من السبعینیات... لما كانت الدولة تسخر أجھزتھا الإعلامیة لنشر 

.)133(برامج دینیة تزداد مساحتھا أو ساعات إرسالھا بإطراد..."

ة، فإن الدولة قد ساھمت مساھمة حاسمة في نشر الأفكار الدینیة بین وبھذا الشكل، وبھذه الطریق

حون والبسطاء والفقراء أوساط الجماھیر، خاصة الشریحة الأكثر اتساعا، والتي یمثلھا العمال والفلا

وبطبیعة الحال فإن التوسع في بث برامج وسواء كان ھذا بوعي الدولة أو بدون وعي. "والمھمشین.

ة، على مستوى متخلف في الغالب، على ملایین القراء والمستمعین والمشاھدین لا بد أن الدعوة الدینی

یخدم التیار الإسلامي، حتى لو كانت بعض الموضوعات المنشورة أو المذاعة تھاجم فصائل معینة 

.)134(منھ"
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یھا أي د ھذه الفكرة یمكن الإشارة إلى الملاحظات التي یمكن أن یقف علیوفي ھذا الإطار مما یؤ

ملاحظ دقیق یعتمد الملاحظة المنھجیة والعلمیة.

تكتیف الخطاب الدیني في وسائل الإعلام المنشورة، والمسموعة، والمرئیة...

وجود الكتب الدینیة والإسلامویة، والمجلات بمعرض الكتاب محلیا وطنیا ودولیا.-

دون القدرة على وضع حد ھیمنة الخطاب الإسلاموي داخل المدارس والثانویات والجامعات، -

فاصل بین العلم الدیني وخطاب الإسلام السیاسي، ووقع خلط كبیر على ھذا المستوى.

سیطرة خطاب الإسلام السیاسي على كثیر من المساجد الحكومیة، بحیث تحولت إلى منابر -

بیة تارة أخرى.السیاسیة لصالح حركة الإخوان المسلمین تارة، ولتیار السلفیة الوھا-للدعایة الدینیة

وھكذا فإن خطاب الإسلام السیاسي، وبقدرتھ على الخلط بین الإسلام والإسلامویة من جھة، 

السیاسي یكون قد حسم -ساسیة في تأیید خطابھ الدینيأواعتماده التراث الدیني والإسلامي وسیاسة 

وعلیھ فإن .وإیدیولوجیاكریا وسیاسیافصالحھ، في إقصاء الرأي الآخر، والتیار المناوئ لھ لالمسألة 

المعركة بین الاتجاھین، ھي دائما غیر متكافئة.

وأقوى مظاھر عدم التكافؤ في المعركة الدائرة بین الإسلامیین والعلمانیین ھو أن ... إن أھم"

الطرف الإسلامي یستند إلى ذلك التراث الدیني العمیق المتأصل في النفوس، ویحتمي بالقداسة الدینیة 

منھا حججھ، ویعمل على حصار الطرف الآخر إذ یصوره بصورة الخارج عن ھذا التراث أو ویستمد

.)135(المتحدي لھ"

ومن أجل الوقوف ومعرفة ما یتعرض لھ مفھوم العلمانیة من تشویھ وسوء فھم قصدي من قبل 

تنھ تلك تیارات خطاب الإسلام السیاسي، یحاول فؤاد زكریا، أن یقدم لنا خطابا یحمل في مضمونھ وم

ائیة البعیدة عن التصور العلمي، والموقف الموضوعي.عالانتقادات الإیدیولوجیة والد

وھنا یكون كلام فؤاد زكریا یتجھ إلى ذلك التیار الإسلاموي الذي یستعمل الانتقادات الخطابیة 

للنقد والمناقشة.اتجاه خصومھ العلمانیین، والتي لم ولن ترقى إلى أن تكون انتقادات علمیة ومعرفیة قابلة

ات الإسلامیین المعاصرین وفي نتقادات الأوسع انتشارا في كتاب... الاوبھذا المعنى فھي تلك "

والأرجح أن الطابع الخطابي فیھا، أعني الطابع الذي لا یرتكز ھم وفي لغتھم المتداولة بوجھ عام.خطابات

التشنیع على الرأي المنتقد وإثارة حالة على أي أساس یمكن مناقشتھ علمیا أو منطقیا، وإنما یستھدف

انفعالیة ساخطة علیھ لدى عامة الناس فحسب، ھذا الطابع ھو ذاتھ الذي أدى إلى انتشارھا الواسع بین 

.)136(جمھرة أنصار التیار الإسلامي"

نیة، وأما ما یتعلق بالتشویھ المتعمد لمفھوم العلمانیة، فإنھ یكمن في اعتبارھا مرادفة لمفھوم اللادی

فكل التیارات الإسلامویة تقول ذلك، وكنت قد أشرت إلى ذلك في مناسبة سابقة، فعلى سبیل
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المثال لا الحصر أسوق أیضا تعریفا لأحد الإسلامویین المعاصرین ھو الشیخ محمد مھدي 

شمس الدین في إطار خطاب فؤاد زكریا.

ى تنظیم المجتمع والعلاقات الإنسانیة ستبعد أي تأثیر أو توجیھ دیني علییاني الذي النھج الح"

ي مادي تكون وترتكز علیھا ومن ثم فھو نھج حیاتداخل المجتمع، والقیم التي تحتویھا تلك العلاقات 

.)137(نتیجة لنمو الفلسفات المادیة اللادینیة"

وكذلك اعتبارھا مرادفة لمفھوم المؤامرة، ذلك أن ھناك اعتقاد راسخ ومتكرر في خطاب الإسلام 

السیاسي یتعلق بالمؤامرة أو المؤامرات التي تحاك ضد الإسلام والمسلمین، وإن التیارات الیھودیة 

یة.. بل وحتى النظریات العلمیة والفلسفیة، كالماركسیة والدارونیة قراتشونیة والاسیوالنصرانیة والصھ

والمسلمین، ومنھ فإن نتجت ضد الإسلام أا ھوالفرودیة، والوضعیة، والبراجماتیة، واللسانیة... كل

فھناك ما یشبھ الإجماع بینھم على أن العلمانیة مؤامرة على الإسلام، وأن العلمانیة ھي الأخرى مؤامرة "

العلمانیة في العالم الإسلامي إما مشاركون بوعي في ھذه ةلھذه المؤامرة مصدرا أجنبیا، وأن دعا

.)138(ة التي تتآمر على الإسلام"المؤامرة، وإما أدوات ساذجة في أیدي القوى الأجنبی

الخطاب الذي لا وأمام ھذا الخطاب الإسلاموي اللاعلمي واللامعرفي واللاتاریخي، أي ھذا

فكرتھ إلى المرجعیات والأدبیات الأكادیمیة والعلمیة، والبحث عن الجذور التاریخیة یستند من أجل إثبات

إلیھا في طروحاتھ وآراءه وأفكاره قصد العمل على والأطر الاجتماعیة، والتي یعتمدھا الباحث ویستأنس

إثبات ما یرید أن یصل إلیھ أو ینفیھ. قلت، وأمام ھذا یذھب فؤاد زكریا إلى اعتبار أن العلمانیة في 

إن العلمانیة ضرورة اجتماعیة تصوره، ضرورة اجتماعیة وسیاسیة، بل وحضاریة كذلك، یقول: "

.)139(مرحلتھا التاریخیة الراھنة "وسیاسیة لمجتمعاتنا الإسلامیة في

ولما كانت العلمانیة كذلك في نظر فؤاد زكریا، فإن الأخذ بھا سیجنب المجتمعات العربیة 

والإسلامیة كثیرا من المخاطر التي یمكن أن تحدث، وقد حدثت، من الناحیة الاجتماعیة والسیاسیة.

على الوصل بین الدین والسیاسیة س الدین والتأكید یسیوأول ھذه المخاطر ھو العمل على ت

والدولة.

... إن السیاسة تفترض الاختلاف طر فلقد حددھا فؤاد زكریا عندما قال: "اوأما ثاني ھذه المخ

لیب اتجاه معین على الاتجاھات غوتعدد وجھات النظر وتباینھا، وأساس مھمتھا ھو العمل على ت

سري على الإنسانیة یملة، وكل دین یھدف إلى أن شاأن الأدیان تسعى إلى أن تكونحینالأخرى، على 

وھنا یقارن فؤاد زكریا، بین السیاسة البشریة والدین الإلھي، فالسیاسة تقوم على مرجعیات .)140(جمعاء"

فلسفیة وعلمیة (علم السیاسة) وإیدیولوجیة (اتجاھات الأحزاب).

لماء الدین، ویطرح نفسھ على مبدأ بینما الدین یقوم على مرجعیة القرآن والسنة وآراء الفقھاء وع

وھنا الخطورة عندما یعتقد.المطلق والأبدیة (صالح لكل زمان ومكان) وللناس جمیعا (العالمین)
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یسلم من التأویل البشريأن الاحتكام یجب أن یكون للنص الدیني الإلھي، في حین أن النص لا

ترى أي القراءات یمكن .لفة ومتعددة لنص واحدون أمام قراءات مختوالاختلاف المذھبي، وبالتالي سنك

أن تحمل صفة النص الدیني الأصلي؟

أثبتت التجربة التاریخیة أن نطاق وأما ثالث المخاطر فلقد أشار إلیھا فؤاد زكریا عندما قال: "

الحریات یتسع كثیرا في ظل الحكم العلماني عنھ في أي مجتمع تدار فیھ شؤون السیاسة على أساس 

فالحكم الدیني یغري الأغلبیة باضطھاد الأقلیة، ویغري الحكام باستغلال قداسة الدین من أجل .دیني

وكثیر من حقوق الإنسان الأساسیة، ولا سیما حریة فاتھم وإضفاء العصمة على أخطائھم.تبریر تصر

كل ما یخالفھا ید أو حتى تھدر إذا كان الحكم یرتكز على وجود حقیقة مطلقة یعدقالاعتقاد والتفكیر، ت

.)141(زندقة وتجدیفا"

شري والحكم الدیني الرباني، فالحكم العلماني ھو الذي بوھنا كذلك یقارن بین الحكم العلماني ال

أو عرقي، فالمواطنون سواء أمام القانون، -ینتھج أصلا من أجل وضع حد لأي صراع طائفي أو دیني

، بل یمنع إثبات الھویة من خلال رموز دینیة أو باعتبار أن لھم حقوق وعلیھم واجبات،  ولیس مھما

وفي ظل الحكم العلماني یمكن أن یتعایش الیھودي والمسیحي والمسلم والبوذي واللادیني، وكل .ثقافیة

واحد منھم یمارس حریتھ في الإطار الذي یسمح بھ القانون.

لحریة والتفكیر والاعتقاد، بینما الحكم الدیني یمكن أن یتم التلاعب بھ، ویحول إلى أداة تقمع ا

باسم المقدس والمحرم والخروج عن الملة... كما یحدث في كثیر من الدول والمجتمعات العربیة 

والإسلامیة بواسطة رجال دین، ومؤسسات دینیة (الأزھر مثلا) عندما كفروا ولازالوا یكفرون العلماء 

السیاسي.-الدینیة وخطابھم الدینيوالمفكرین والأدباء والمثقفین، وكل من یخرج عن تعالیمھم

: ینطلق الباحث ھنا في دراستھ لمسألة وإشكالیة العلمنة وعلاقتھا بالمجتمعات محمد أركون-ب

ضرة بعنوان: الإسلام العربیة والإسلامیة لضرورة إجتماعیة وسیاسیة، من مقالة أو بالأحرى من محا

Thomasاھا أمام مركزتوماس موروالعلمنة ألق Moreلذي یعقد ندوات سنویة حول موضوعات ا

.محددة ویدعو إلیھا كبار الباحثین للتداول والنقاش

یات كبیرة ات العربیة والإسلامیة أمامھا تحدوفي ھذا التوجھ یعتبر محمد أركون أن المجتمع

یتوجب علیھا تجاوزھا. والتجاوز لا یمكن أن یحدث إلا بالقدرة على طرح المشاكل والبحث ومحاولة 

تحول نظرھا نحو ماضیھا وتراثھا، لكنھا نشاھد ھذه المجتمعاتلكن وأمام ھذا الذي یحدث فإننا ".حلھا

ض على دوات الملائمة التي یمكنھا من القبعندئذ نجد نفسھا أمام فراغ نظري كبیر بسبب عدم توافر الأ

.)142("ھذه المشاكل ثم محاولة فھمھا وحلھا
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العلمیة والمعرفیة اعتماد "الإسلامیات التطبیقیة" كإطار بحث اختار محمد أركون لبحوثھ لقد

ومنھجیة تقوم على الفھم الانتروبولوجي من أجل دراسة الظواھر الاجتماعیة والسیاسیة والدینیة، ومنھا 

موضوع "الإسلام والعلمنة".

اكل الفعلیة ... نرید أن نأخذ على عاتقھا مھمة طرح المشفالإسلامیات التطبیقیة وبھذا المعنى "

والسیطرة علیھا من قبل المسار العلمي والمنھجیة ھاالتي تعاني منھا المجتمعات الإسلامیة ثم حل

.)143(العلمیة."

ولما كان محمد أركون، قد طرح سؤالا حول أھمیة اھتمامھ بقضیة "الإسلام والعلمنة" فإنھ 

سرعان ما أجاب على تساؤلھ قائلا:

قى مسألة حاضرة وملحة فیما یخص العالم العربي والإسلامي بشكل بتفي الواقع أن العلمنة "

.)144("عام

ویضیف موضحا فكرتھ ھاتھ قائلا:

إن مسألة العلمنة تشغل في الواقع تفكیر جمیع المسؤولین في شتى قطاعات المجتمع. لكن "

ا، یومیا ومعاشإعطاء الحلول للمشاكل المطروحة ییتیحعندما یبحث ھؤلاء المسؤولون عن إطار فكري 

ة فإنھم یلاحظون أن ھذا الإطار النظري الفكري غائب تماما، تنقصنا في الواقع المراجع التاریخیة اللازم

ة قد طرحت نفسھا داخل ھذه المجتمعات الإسلامیة، ینقصنا أیضا لكي نعرف كیف كانت مشكلة العلمن

م لم یعرف أبدا في تاریخھ تفكیرا فلسفیا المراجع الفلسفیة الملائمة لإنجاز ھذه المھمة، ذلك أن الإسلا

ا أو لم تعرف ییعة الحال أن العلمنة لم تعش حیاتھذا لا یعني بطبمھا الیوم.یطرح مسألة العلمنة كما نفھ

.)145(یئات الإسلام"ب

أركون یرید أن یشیر إلى:ومن خلال ھذا النص فإن

العلمنة مسألة في غایة الأھمیة.تعرف النخب المثقفة، على مختلف مھامھا ومسؤولیاتھا أن -

لكن العلمنة ھي بحاجة إلى ما یؤطرھا، أي ذلك الذي یمكن أن نطلق علیھ علمیا وابستمولوجیا، -

ومنھجیا بالإطار النظري.

ساعدنا على معرفة الكیفیة التي توالسبب یعود إلى عدم وجود مراجع ومصادر وبیبلیوغرافیا -

مجتمعات العربیة والإسلامیة.طرحت بھا مسألة العلمنة داخل ال

والسبب كذلك یعود إلى التنظیر الفلسفي والمراجع والمصادر التي تساعدنا على ذلك، فالعرب -

والمسلمین لم یعرفوا فلسفة وخطابا فلسفیا أثار مسألة وإشكالیة العلمنة، على غرار ما حدث في 

تنویر.المجتمعات الأوروبیة بعد الثورات والإصلاح الدیني وعصر ال

وفي الأخیر یشیر إلى أن مسألة العلمنة یمكن أن تكون قد عرفت داخل المجتمع والبیئة -

الإسلامیتین.
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شیر محمد أركون ویستشھد بتجربتین تاریخیتین تتعلقان بالتجربة یولتوضیح أھمیة العلمنة 

التركیة، والتجربة اللبنانیة.

في فرنسا تاتورك العسكري، الذي درسالتجربة التركیة: وتتعلق كما ھو معروف بكمال أ-

ا السیاسي والاقتصادي والاجتماعي.وتشبع بأفكارھا ونظامھ

ولما عاد إلى تركیا بعد انتھاء الحرب العالمیة الأولى، أنجز ثورة فكریة علمانیة جذریة غیر فیھا 

Leلقبعة الأوروبیة (فلقد أجبره على ترك الطربوش واستبدالھ بايء بما فیھا لباس الإنسان التركي.كل ش

Chapeau.(

جمھوریة تركیا الجدیدة على خلق)، و1924كما عمل على إلغاء السلطنة والخلافة العثمانیة (

الغربي.-ج الأوروبيذغرار النمو

وفي ھذا الصدد أجد أركون یعلق على ھذه التجربة قائلا وبشكل نقدي ما یلي:

ي جرأتھا، لكنھا لم تكن في الواقع إلا "كاریكاتیرا" لاحظون أن ھذه التجربة قد ذھبت بعیدا ف...ت"

للعلمنة رافقتھ بعض التطرفات كما حدث ذلك في فرنسا سابقا. لكن الشعب الزكي لم یستجب لھذه 

، راح التیار الإسلامي یسترجع 1940التجربة التي دوختھ، مما یفسر العودة الدینیة العنیفة بدءا من عام 

.)146(التاریخ"مواقعھ بقوة بدءا من ھذا

لكن الحركة الإسلامیة في تركیة، یبدو أنھا قد استفادت من ھذه التجربة، ومن صراعھا المریر 

كیة رفھم اللعبة الدیمقراطیة، وتحترم الدستور الذي ینص على أن تتمع العسكر، الأمر الذي جعلھا 

جمھوریة علمانیة.

نا أھمیة العلمنة داخل المجتمع وداخل الدولة، وأما ما یتعلق بالتجربة الثانیة، التي تبین وتوضح ل

ھي لبنان.

ة السوسیولوجیة للمجتمع اللبناني المتكون من طوائف عدیدة وكثیرة دفعت بھ إلى بیكإن التر

وھناك زورمسألة التفكیر في التعایش بین ھذه الطوائف المختلفة، فھناك المسلمون، السنة والشیعة والد

وبالتالي یمكن القول..غیرھمونة...رالمسیحیون، الموا

... أن شعب لبنان ھو عبارة عن مجموعة طوائف دینیة وأقلیات قومیة متساكنة على أرض "

نة، الكاثولیك سم إلى فئتین: الأولى مسیحیة وتضم بشكل رئیسي المواردولة مشتركة، الطوائف تنق

.)147(روز"والأرثوذكس، الثانیة مسلمة وتشمل بشكل رئیسي السنة، الشیعة والد

وأمام ھذه الطبیعة السیوسیولوجیة المعقدة والمركبة للمجتمع اللبناني، یكون من الضروري إقامة 

والمقبول من طرف الجمیع، من أجل وضع حد لكل النزاعات عوتبني النظام العلماني، ھو الحل الناج

م القائم.ابھا السیاسیة بغیة امتلاك السلطة والنظاأحزوالصراعات بین ھذه الطوائف و
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نجد في لبنان (...) أن التوترات والمشاعر الھائجة تبلغ حدا أقصى ولما كان الأمر ھكذا فنحن "

لبنان) أكتشف مدى –(تركیة تجربتینوعلى ذكر ال.)148(لدرجة أن العلمنة تبدو فعلا الحل الوحید لھ"

أھمیة وضرورة المسألة المطروحة الإسلام و العلمنة.

، وھو یحلل ویناقش إشكالیة العلمنة، فإنھ یدفع بھا إلى ارتباطھا بالإسلام إن الطرح الآركوني

الیوم، طالما أنھ یواجھ تحدیات العصرنة، والحداثة، وانتصار الدیمقراطیة... یقول:

وھكذا نجد أنفسنا في مواجھة إشكالیة عامة لا یمكن للإسلام بعد الیوم أن بتجاھلھا أم یخفیھا إذا "

.)149("ریغیتمر في الوجود في مجتمعات دخلت مرحلة التحدیث والستیما أراد أن 

لكن محمد أركون سرعان ما یستدرك المسألة، مسألة الإسلام والعلمنة مبینا أن القضیة لیست 

بالأمر السھل أو الھین، إذا تعلقت القضیة بالطرح النظري والممارسة التطبیقیة، یقول:

یطة إلى ھذا الحد، لقد وجدت سابقا في المجتمعات المدعوة في الواقع (...) فالأشیاء لیست بس"

ھا بالعلمانیة، لكن ھذه التجارب لم تصل إلى درجة الوعي صفإسلامیة تجارب معمقة یمكن لنا أن ن

.)150(یتھا، ولم تلق في یوم من الأیام لھا تنظیرا"تالواضح بذا

یة التي یجب أن تعمد من قبل وفي ھذا الصدد یسترسل أركون مبینا الكیفیة العلمیة والمعرف

ة، من حیث المثقفین والباحثین والدارسین لإشكالیات تاریخ الإسلام والمجتمعات العربیة والإسلامی

ة المنھجیة والقراءة النقدیة والعلمیة...الطرح النظري والمقارب

رات التي إننا سنحاول (...) تفكیك مجموعة كبیرة من الوقائع والمفاھیم والتمثیلات والتصو"

مؤرخین أمام مسألة جد أنفسنا الیوم ككانت قد فرضت نفسھا تدریجیا وكأنھا الحقیقة التي تناقش. وأننا ن

.)151(أمام مھمة تشریح الوعي الجماعي..."لا إعادة النظر في الذات، 

ویضیف، وھو یحاول أن یصل إلى إمكانیة الإشارة إلى ممارسة علمانیة للإسلام، بحیث أجده 

الیوم، وھذا الأمر رض نفسھا بإلحاحف... إن مراجعة نقدیة لتاریخ الإسلام وللتراث الإسلامي ت"یصرح:

ات الأعمال مئیتطلب عملا ضخما وھائلا یجب الاعتراف ھنا بالتقدم الساحق للغرب الذي كان قد أنتج 

.)152(النقدیة في ھذا المجال"

یوغرافیا  ضخمة كدراسة ومراجعة نقدیة وعندما یعتبر أركون أن الغرب أنجز وأنتج وكتب بیبل

تراث الأوروبي، فإنھ ھنا یكون یشیر إلى تلك المساھمات الفلسفیة والفكریة التي قام بھا الفلاسفة لل

والمفكرین، عبر الحقب التاریخیة الكبرى، معتبرا أن ذلك إذا تم ونقل إلى المجتمعات العربیة 

لإسلام. فھو أي أركون یعتقد أن لنحو ممارسة علمانیة والإسلامیة، فإنھا ھي الأخرى تمھد الطریق

...الإسلام كالمسیحیة كلاھما یشتغل بالطریقة نفسھا، وإنما ھو عائد إلى أن المجتمعات "الإسلامیة" لم "

إن عملا كھذا لا یوجد .تعرف أن تولد حتى الآن فكرا نقدیا كبیرا تجاه تراثھا الخاص كما فعل الغرب

.)153(في الإسلام..."
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على إنتاج الخطاب النقدي، لأنھا -إلى حد الآن–فالمجتمعات العربیة والإسلامیة، ھي غیر قادرة 

تشكل في مفھوم تطبیق الشریعة الإسلامیة الممرجعة تخاضعة لھیمنة ثقافیة وفكریة ودینیة وإیدیولوجیة 

ل تأویل علمي إلى نصوص دینیة قطعیة وحرفیة أمام رفض قاطع ومطلق لكل قراءة نقدیة، ولك

أن موقف المسلمین من الشریعة یمثل نوعا من التقلید العبودي، ومعرفي. والسبب كلھ یعود إلى "

.)154(السكولاستیكي الذي رسخ عبر الأجیال بواسطة التعلیم والتلقین"

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة:-ج

ا فإني قد وجدت العینة المبحوثة والمستجوبة ولما كان موقف دعاة العلمنة والخطاب النقدي ھكذ

ئة الثانیة المشكلة من الأساتذة والأستاذات ففي دراستي المیدانیة والحقلیة ما یعزز ھذا الاتجاه، فال

المدرسین في قسم الحقوق وقسم العلوم السیاسیة على وجھ الخصوص، ھي المعنیة بذاك، فلقد قالت 

"أنا أقول أن النظام العلماني أو العلمانیة، یمكن أن ل المطروح مایلي:الأستاذة شھرزاد إجابة على السؤا

الإسلامیة، إذا كان الغرض منھا إبعاد الدین عن -تكون ضرورة للدولة وفي المجتمعات العربیة

ولنا في ھذا أمثلة تتعلق بلبنان والعراق. وفي كل الأحوال فإن النظام عات السیاسیة، زالصراعات والن

یة وثقافیة مختلفة بالتعایش، كما ھو علیھ الحال في البلدان الأوروبیة قإلى فئات عرقد یسمح العلماني 

العلمانیة". 

وفي نفس المعنى والدلالة فلقد قالت الأستاذة نوال، وھي تجیب على السؤال المطروح كالتالي: 

ط بالتاریخ الأوروبي بعد انتصار "إن تاریخ الأفكار السیاسیة یعلمنا أن مفھوم العلمنة والعلمانیة، قد ارتب

الثورة الفرنسیة على وجھ الخصوص، فلقد أبعدت الكنیسة المسیحیة من الحیاة السیاسیة، ووقع الفصل 

بین الدین والسیاسة.

إحقاقا للحق أقول أن النظام العلماني في ووالآن المجتمعات والدول الأوروبیة تعیش نتائج ذلك.

.والدینیةلصراعات والنزاعات الاجتماعیة والسیاسیةأوروبا ھو الذي خلصھم من ا

وعلاقتھا بضرورة النظام العلماني، فإني أقول أن ھذا أمر في أما ما یتعلق بالمجتمعات العربیة

یة والطائفیة والمذھبیة والدینیة...".قغایة الأھمیة إذا كان الھدف منھ تخلیص البلاد من الصراعات العر

أركون وقراءتھ النقدیة لمسألة الإسلام والعلمنة جعلتھ یرى أن لا غرابة وإذا كان اجتھاد محمد

في القول بالعلمنة كنظام یمكن أن تقوم علیھ المجتمعات العربیة والإسلامیة، بل أكثر من ذلك، فھو 

یحاول تشجیع البحث في قضایا التاریخ الإسلامي وفق منھجیة التطبیقات الإسلامیة، والنقد التاریخي من 

أجل الوقوف على الجذور التاریخیة لإشكالیة الإسلام والعلمنة.
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فإن تیار الإسلام السیاسي لا یعتبر العلمنة ضرورة اجتماعیة وسیاسیة داخل المجتمعات العربیة 

والإسلامیة، ولا علاقة لھا بالإسلام، لأنھا لیست من صمیمھ، بل ھي مناقضة لھ، وتعمل على إلغاء 

لامیة.تطیق الشریعة الإس

وفي ھذا التوجھ أجد أن یوسف القرضاوي قد اعتمد "المناظرة التاریخیة" والسجال الإیدیولوجي 

العقیم ضد تیار العلمنة عامة، وفؤاد زكریا والرد علیھ خاصة، وقد وقفت على أفكاره وآراءه حول 

لاه.الإسلامي كما سبقت الإشارة إلى ذلك أع-مفھوم ومسألة العلمنة في العالم العربي

وفي نفس الإطار الإیدیولوجي یعقد محمد عمارة مقارنة بین الشریعة الإسلامیة والعلمنة 

الغربیة، كما وصفھا، منتصرا للأولى، ورافضا للثانیة، من حیث أنھا في تناقض وتنافر مع الدین 

اسي، ومحمد وتطبیق الشریعة، وبالتالي إقامة الدولة الإسلامیة المنشودة في وعي حركات الإسلام السی

عمارة المنظر والمؤدلج.

وأما طارق البشري فقد اعتمد متعمدا إیدیولوجیا المماثلة والمغالطة التاریخیة بین تیار العلمنة 

الغربیة في القول والفعل وفي التنظیر والممارسة.-الإسلامي والكولونیالیة الأوربیة-في العالم العربي

لى طبیعة طرحھ لمسألة العلمنة، أنھ سقط في ما یمكن وأما عن راشد الغنوشي فإن ما یلاحظ ع

المفاھیمیة، عندما قرأ الأحداث التاریخیة قراءة خاطئة ومؤدلجة ومشوھة، -تسمیتھ بالمغالطة التاریخیة

دیني أي -دفع الزكاة، ھو نزاع سیاسيلىفالنزاع مثلا بین الخلیفة الأول أبا بكر الصدیق و"المرتدین" ع

علاقة" الدین فإیدیولوجیا تسویغیة وتبریریة في ذلك الوقت، ولیس كما اعتقد الغنوشي جوھره السیاسة و"

خطأ أن الھدف من النزاع والصراع كان من أجل فصل الدین عن السیاسة، وعلمنة الحیاة السیاسیة. 

فالغنوشي یجب أن یعلم ویعرف أن المجتمع الإسلامي، وكما ھو معروف لم یكن یعرف معنى العلمنة أو

أي الغنوشي قد اعتبر أن العلمنة ھي فكرة -فإنھ-العلمانیة، بالمعنى الحدیث والمعاصر، وفضلا عن ذلك 

الإسلامي، ومرتبطة ارتباطا عضویا بالكولونیالیة -أجنبیة وثقافة برانیة ومضرة بالمجتمع العربي

ة في البلدان العربیة، ھي الغربي. وكذلك عندما اعتبر أن الأنظمة القائم-والاستعمار الأجنبي الأوروبي

كلھا أنظمة "علمانیة"، مع أنھ یعرف معرفة جازمة وقاطعة أن ھذه الأنظمة تقوم دساتیرھا على أن 

الإسلام ھو دین الدولة، وأن كل ما یتعلق بالأحوال الشخصیة یعود إلى الشریعة الإسلامیة...

سلام السیاسي، المثقفین منھم أمیز بین نخب الإذا الخطاب، ھي التي جعلتني لاولعل طبیعة ھ

والحزبیین، والإیدیولوجیین، الإخوان والسلفیین... إلا من حیث "الدور التكتیكي" وتقسیم الأدوار، و 

سواء كانوا على وعي بھذا أم لا.

فطارق البشري مثلا لیس منتمیا حزبیا، ولكنھ منظرا من الطراز الأول لحركة التیار الإسلاموي 

الإسلامي.-بيفي العالم العر
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ومن كل ھذا، ومما سبق یمكن اعتبار ھذا النوع من خطاب الإسلام السیاسي ھو خطاب یقوم 

ویعتمد النص الدیني أساسا باعتباره نصا حرفیا، وقطعیا، وبالتالي ما یمكن أن یطلق علیھ في الخطاب 

النقدي، وخاصة في أدبیات محمد أركون بالسیاج الدوغمائي المغلق.
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إشكالیة الحكم بین الشورى والدیمقراطیة:-رابعا

وطبیعة العلاقة بینھما من جھة، وعلاقتھما بالحكم السیاسي ،إن إشكالیة الشورى والدیمقراطیة

في البلدان والمجتمعات العربیة والإسلامیة من جھة ثانیة، دفعت بحركة الإسلام السیاسي إلى أن تنقسم 

إلى اتجاھین أساسیین ھما:

: ویعتبر أن لا علاقة بین الشورى والدیمقراطیة البتة، ومرد موقفھ ھذا یعود إلى الأولالاتجاه -

فھمھ للمرجعیة الدینیة والمتمثلة في النص القرآني، والتي نشیر إلى الآیتین المشھورتین ھما:

.)155(38الآیة وأمرھم شورى بینھم"الأولى ھي في سورة الشورى "

.)156(159، الآیة وشاورھم في الأمر""والثانیة ھي في سورة آل عمران:

وبناءًا علیھ، فإن ھذا الاتجاه یرى ویعتقد أن الحكم السیاسي في العالم العربي والإسلامي یجب 

أن یكون خاضعا للحكم الشوري، لا الحكم الدیمقراطي، لأن ھذا الأخیر لھ علاقة عضویة بمسألة العلاقة 

... وھذا ما یتناقض والحاكمیة الإلھیة، واعتبار أن الإسلام دین بین الدین والسیاسة، وكذلك قضیة العلمنة

ودنیا، عقیدة وسیاسة.

، فإن وجھة نظره ھي أن لا مانعا من الربط والبحث عن العلاقة ین الشورى الاتجاه الثانيوأما-

ھي علاقة والدیمقراطیة، ومرد مرجعیتھ في ھذا الفھم تعود إلى اعتباره أن علاقة الشورى بالدیمقراطیة،

الوجھین للعملة الواحدة، وأن ما تقوم علیھ الدیمقراطیة ھو نفسھ ما تقوم علیھ الشورى، أي الرجوع إلى 

حاكمیة الشعب والأمة في مضمون كلیھما.

لاتجاه خطاب الإسلام السیاسي، -بالضرورة–غیر أن تیار الخطاب النقدي كاتجاه مناقض 

نیة، فإنھ یرى أن الحكم لاالحداثة والعلمنة والدیمقراطیة والعقوالحركة الإسلامویة، والمتشبع بقیم 

السیاسي في المجتمعات العربیة والإسلامیة یجب أن یقوم على مبدأ الدیمقراطیة وحدھا... ویتمرجع في 

علیھ الأدبیات العلمیة والمعرفیة والفلسفیة تھذا الطرح إلى التصور النظري والفلسفي كما نص

بالإضافة إلى طبیعة الممارسة السیاسیة على .كذلك الإیدیولوجیة لمفھوم الدیمقراطیةوالسوسیولوجیة، و

مستوى الواقع، والانتصارات التي شھدتھا ھذه البلدان والمجتمعات الأوروبیة، سیاسیا واقتصادیا 

واجتماعیا... نتیجة تبنیھا للحكم الدیمقراطي فترة طویلة من الزمن.

فرضتھا تلك إني أجد نفسي أمام مجموعة من التساؤلات التيوعلیھ، وفي ھذا الإطار، ف

الإشكالیة المشار إلیھا آنفا.

فما معنى الشورى، وما معنى الدیمقراطیة، ثم ما طبیعة العلاقة بینھما، وھل ھي علاقة اتصالیة 

أم انفصالیة؟.
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ضبط مفھوم الشورى:-1

یعرفھا راشد الغنوشي على النحو التالي:

آیتین وبعض وى في الإسلام لیست حكما فرعیا من أحكام الدین یستدل علیھ بآیة أإن الشور"

الأحادیث والوقائع، وإنما ھي أصل من أصول الدین ومقتضى من مقتضیات الاستخلاف، أي أیلولة 

السلطة الربانیة إلى العباد..، ومن ثم كانت الشورى العمود الفقري في سلطان الأمة، ونھوضھا بأمانة 

.)157(كم..."الح

وفي نفس المعنى یتحدث حسن الترابي عن الشورى فیقول:

إن الشورى في الإسلام حكم یصدر عن أصول الدین وقواعده الكلیة قبل أن تقرره الأدلة "

یة والحكم والسلطة �، والإیمان بأن البشر بالفرعیة من نصوص الشرع، فمن عقیدة التوحید إسلام الربو

ي الذي یستلزمھ نظام الشورى.. إذ یصبح الناس �، وبذلك یتحقق التحرر السیاسسواسیة في العبودیة

لفون على سلطة الأرض، ولكل منھم نصیبھ المستحق من السلطة... فمبدأ حاكمیة الله قاطبة ھم المستخ

واستخلاف البشر على الأرض، وما آتاھم من حریة وقوة یمارسون بھا سلطانا على الأشیاء  والأناس، 

بإجتماع الرأي على یقومون إلا بالشورى، وھي التعاونل ذلك یجعل العباد شركاء أحرارا سواسیة لاك

الأمر الخاص على أن یكون لصاحبھ القرار، وعلیھ المسؤولیة، وعلى الأمر العام بحیث لا یستبد بھ فرد 

.)158(ویسألون عنھ جمیعا"

مكن تجاوزھا عندما یتعلق الأمر بقضیة فالشورى في تصور وفھم الغنوشي لیست مسألة ثانویة ی

الحكم في الإسلام، وإقامة الدولة الإسلامیة، بل ھي من الأصول الأساسیة الإسلامیة غیر القابلة للتعطیل 

والتأخیر، فھي منصوص عنھا في الكتاب والسنة، وتدل دلالة قاطعة على أن الإنسان ھو خلیفة الله على 

لطة والدولة والحكم في الإسلام.أرضھ، وكذلك تدل على مفھوم الس

وأما حسن الترابي، فھو الآخر لم یكن طرحھ أو فھمھ لمسألة الشورى في الإسلام بعیدا عن 

طرح وفھم الغنوشي، فھو كذلك، یعتبر أن الشورى أصل من أصول الإسلام، وأنھا ترتبط بمفھوم عقیدة 

ن الناس والبشر جمیعا متساوون في عبادتھم التوحید التي تنص على أن الحكم والسلطة ھي � وحده، وأ

�، فالناس عند الترابي یتعلقون باستخلافھم على الأرض من قبل الإرادة الإلھیة، ولذلك فقد اعتبر أن 

ھؤلاء الناس أحرارا، في إطار إقامتھم الشورى الإسلامیة.
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خطاب الإسلام السیاسي:-2

صال:الشورى لا الدیمقراطیة: علاقة الانف-أ

ویمثل ھذا الاتجاه نخبة من مثقفي حركة الإسلام السیاسي، والتي تعتبر أن الشورى لا علاقة لھا 

بالدیمقراطیة، لا من حیث المفھوم، ولا من حیث المرجعیات، ولا من حیث الممارسة، ولا من حیث 

الإطار التاریخي لكل واحدة منھما.

قاطعا إمكانیة الحدیث عن العلاقة بین الشورى وبھذا الطرح والمعنى ینفي ھذا الاتجاه نفیا 

والدیمقراطیة.

طار النظري والطرح الإیدیولوجي نجد واحدا من ھذه النخبة، ھو فتحي یكن عندما وفي ھذا الإ

یصرح قائلا:

حدثین منھم أعطوا الشورى أساء إلى مفھوم الشورى... كثیرون من الباحثین.. بل إن بعض الم"

مقراطیة، مما یعتبر انحدارا بالفكر الإسلامي وانحرافا عن حقیقة معنى مفھوم الدیمفھوما ك

.)159(الشورى"

یؤاخذ ویلوم الباحثین والمثقفین الذین أعطوا مضمونا نظریا لمفھوم الشورى فتحي یكنفـ -1

ضربا من الزیغ والانحراف عن المعنى الحقیقي لمفھوم الشورى، عد ذلكییرادف مفھوم الدیمقراطیة، و

أن مفھوم وأنھ یرتبط بالمرجعیة الدینیة،  والممارسة التاریخیة للخلفاء في صدر الإسلام. كون

الغربیة الأوروبیة، والممارسة التاریخیة للإنسان الأوروبي –الدیمقراطیة یرتبط بالمرجعیة الیونانیة 

العلماني المؤمن بمسألة فصل الدین عن السیاسة.

رضا النحوي عندما رفض رفضا قاطعا إمكانیة المماثلة أو وفي نفس السیاق یؤیده عدنان علي 

البحث عن العلاقة بین الشورى والدیمقراطیة من قبل بعض المثقفین والمفكرین.

" الدیمقراطیة" لقد انتشرت حتى عمت في كثیر من : یقول: "عدنان علي رضا النحوي-2

.)160(كتابا ومفكرین"الأجواء واختلفت مع معالم الإسلام، ولقد جرفت في طوفانھا 

ثم یسترسل في نبذ الدیمقراطیة، والإشارة إلیھا بكل ما ھو قبیح ومشین من أجل خلق موقف من 

شأنھ تنفیر الناس من مفھوم إسمھ الدیمقراطیة، وخاصة فئة الشباب المتعلم، وبعض "المثقفین" الفاقدین 

أكثر من طرح وفھم واتجاه حول ھذه للحس النقدي، والقدرة على إجراء مقارنة علمیة وموضوعیة بین 

ة الكفر والإلحاد، وترعرعت في تربإن "الدیمقراطیة" مبنى ومغنى نشأت في القضیة أو تلك، یقول: "

.)161(منابت الشرك والفساد"

ة الكفر تربلكن ما لا یدركھ ھنا الكاتب، ھو أن ھناك كثیر من المعارف نشأت وترعرعت في 

اك علم الفیزیاء، وعلم الكیمیاء، وعلم البیولوجیا، والتكنولوجیافھن-كما یرید أن یقول–والإلحاد 
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لأنھا طالحدیثة... وغیر ذلك كثیر. فھل معنى ذلك أننا نرفض ھذه العلوم والمعارف، فق

ارتبطت بأرض الكفر والإلحاد؟.

ثم یضیف فیقول:

ن الإیمان، عن العقیدة، عن ... سارت الدیمقراطیة في العالم العربي مبتوتة الصلة عن الله، ع"

.)162(ة"تقلتالدین، وامتدت في حیاتھم نظاما، یحمل كل معاني الحیاة المادیة البحتة، ومعاني النظم الم

ة بالبشر، فكیف یرید الكاتب أن تكون لھا أصلا غیر مرتبطة با�، فھي مرتبطإن الدیمقراطیة 

صلة با�؟

مقارنة أساسھا الخطأ والغلط على المستوى ویشیر الكاتب في ھذا الشأن، عندما یجري 

الإبستمولوجي والفھم النظري لكلا من الشورى والدیمقراطیة، یقول:

إن الشورى نظام إیماني، تحملھ رسالة السماء إلى الإنسان في كل العصور، والدیمقراطیة "

.ةصورة بشریة لأجیال محدود

لطھر، ومنابع الخیر، والدیمقراطیة تنمو لتقدم إن الشورى نظام ینمو في أحضان الإیمان، وتربة ا

.)163(الجریمة وتمھد للضیاع"

وھكذا یمكن القول أن ھذه المقارنة، وفضلا عن الخطأ والغلط الذي وقعت فیھ، فھي مجرد 

قف على المرجعیات العلمیة والمعرفیة المحددة لمفھوم الشورى قف إیدیولوجي متطرف، لا یرید أن یمو

طیة.ومفھوم الدیمقرا

وبطبیعة الحال، فإن الكاتب، وبطبیعة خطابھ الإسلاموي، فإنھ لابد من أن ینھي كلامھ بمقارنة 

حاسمة، تدل دلالة قاطعة على عقلیتھ المتشبعة بمفھوم الحاكمیة الإلھیة من جھة والرفض المطلق، 

وفصل الخطاب بین الشورى والدیمقراطیة من جھة ثانیة.

شعب ھو أعلى سلطة، ترد الأمور إلیھ وإلى ما یضعھ الشعب من ... الدیمقراطیة تعتبر ال"

مناھج وتشریع وقوانین، وما ینصب من رجال وأصنام.

أما الشورى فإنھا ترد الأمور كلھا إلى الله ورسولھ، إلى مناھج الله، إلى المنھاج الذي یحكم 

.)164(الشعب، ویحكم القادة، ویحكم الأمة ویحكم الأكثریة والأقلیة"

:س بعیدا عن ھذا الفھم المتشدد والدوغمائي، فإنولی

، ھو الآخر وفي تصوره لمسألة الشورى والدیمقراطیة، وفي عبد الملك رمضاني الجزائري"-3

كلام سلمان ھذا كلھ دعوة إلى رده على سلمان العودة، في قضیة الشورى في الإسلام یقول: "

!وإلا كیف یدعوا الأمة كلھا إلى الشورى في السیاسة؟الدیمقراطیة بعینھا، وھو ممن یظھر الكفر بھا، 

الأمر الذي یدلك على أن ھؤلاء أرادوا أن یكونوا واقعیین، فإذا ھم قد صاروا في الدیمقراطیة 

.)165(واقعین"
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فإنھ لا یعتبر أن الشورى تتعلق بالأمة الإسلامیة، -وفي ھذا الصدد–إن عبد الملك رمضاني 

ثم اعلم (...) أن الشورى في الإسلام مختصة بالأئمة ة المسلمین، یقول: "وإنما الشورى حدودھا أئم

الأعلام، سواء أكان ذلك فیما بینھم أو فیما بینھم وبین الحكام.

-علیھ الصلاة والسلام–واعلم أیضا أنھ لا مشورة فیما ثبت فیھ نص من كتاب الله أو سنة خیر الإسلام 

"...)166(.

أن الشورى في مفھوم الكاتب كالاجتھاد، فھي لا تقبل مع وجود نص بالإشارة ھنا القولوجدیر

دیني صریح أو أثر سني صحیح. بل حتى مع واقعة تاریخیة ترتبط بصدر الإسلام مع الخلفاء الراشدین، 

وھذا من ومثل ذلك ما فعلھ أباب كر الصدیق قبل وفاتھ عندما وصى باستخلاف عمر بن الخطاب. "

ن أبي بكر استخلف عمر من بعده، ولم یترك الأمور شورى، فھل یجرؤ أحد على أقوى الأدلة على كو

.)167("!تخطئة أبي بكر والمھاجرون والأنصار شھود لا ینكرون؟

، فھو الآخر لا یرى البتة أن ھناك إمكانیة خلق علاقة بین الشورى عبد السلام یاسینوأما -4

ھوم الشورى على وجھ الاختلاف الجذري مع مفھوم والدیمقراطیة، ومما جاء في خطابھ، فإنھ طرح مف

الدیمقراطیة، فیقول:

في صفحات ھذا الكتاب أسئلة الصدق على الشورى والدیمقراطیة ونتأمل ونحتكم تعالوا نطرح"

إلى العقل المنصف، تعالوا ننصف الدیمقراطیة لا نغمضھا حقھا ولا نستھین بمزایاھا، تعالوا ننظر في 

مطلوبة المرغوبة أیضا الممتنعة أیضا في بلادنا، أیھما (الدیمقراطیة أم الشورى) أشبھ حقیقة الشورى ال

.)168(أن یتبناھا المسلمون والمسلمات في ھذا البلد، وأیھما أجدر أن یتعبأ لھا وبھا المسلمون والمسلمات"

راطیة إن الكاتب ھنا، وكما ھو معروف عنھ، یدرك ویمیز تمییزا جوھریا بین الشورى والدیمق

من حیث طبیعة مرجعیة الشورى، ومرجعیة الدیمقراطیة، فالأولى نظام رباني، بینما الثانیة نظام إنساني 

وھكذا انطلق في بشري، الأولى تتعلق بالحكم الدیني، غیر أن الثانیة ترتبط بالحكم الدھري العلماني... "

جھ الاختلاف بینھما مستعملا في ذلك حواره من الفصل بین كل من الدیمقراطیة والشورى، مع إبراز أو

ییر الأول عنده من إیجابیة، عبالنسبة للدیمقراطیة، ما یحملھ التتعبیري السیاق بالنسبة للشورى والمساق

.)169(من صفات "الأشقیاء أھل النار""هییر الثاني من سلبیة لأنھ على حد تعبیرعوالت

الشورى كالدیمقراطیة: علاقة إمكانیة الاتصال"-ب

إن ھذا الاتجاه، وإن كان أصحابھ ینتمون إلى حركة الإسلام السیاسي، إلا أنھ لا یرى في مسألة 

فھذا التیار أقل .العلاقة بین الشورى والدیمقراطیة مثل ما رآه التیار الأول، والذي سبقت الإشارة إلیھ

لسیاسیة والاقتصادیة تشددا، وأكثر قدرة على فھم مستجدات العالم المعاصر ومتطلباتھ وضروراتھ ا

والاجتماعیة. وعلیھ، فلقد حاول ھذا التیار أن یجتھد في قضیة إمكانیة إیجاد العلاقة بین
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الشورى والدیمقراطیة، بل اعتبار الشورى كالدیمقراطیة، واستندوا في ذلك إلى الأدلة النقلیة 

:وفي ھذا الصدد أشیر إلىوالعقلیة من أجل تبریر ھذه العلاقة.

الذي یمكن اعتباره واحدا من ھذا التیار الذي رأى أن الشورى قد لا نجد وسف القرضاويی-1

خاصة عندما یتكلم عن طبیعة العلاقة بین الدولة .لھا اختلافا أساسیا وجوھریا یمیزھا عن الدیمقراطیة

واختیار الأمة ... الدولة المدنیة تقوم على الشورى والبیعة الإسلامیة المدنیة وحكم الشورى، یقول: "

حاكمھا بإرادتھا الحرة، وعلى نصحھ ومحاسبتھ، وإعانتھ على الطاعة، ورفض طاعتھ إذا أمر بمعصیة، ل

وتقویمھ بالحسنى، وحقھا في عزلھ إذا أصر على عوجھ وانحرافھ. وھذا التوجھ یجعل الدولة الإسلامیة 

.)170(أقرب ما تكون إلى جوھر الدیمقراطیة"

ن تحدث صراحة عن مفھوم الدیمقراطیة، فإنھ قد حدد طبیعة ھذه إن یوسف القرضاوي، وإ

ا من عیوب یراھا مالدیمقراطیة، وھنا یقصد الدیمقراطیة السیاسیة، لا الاقتصادیة، ولا الاجتماعیة، لمالھ

...یعنینا من الدیمقراطیة ھو الجانب السیاسي منھا، تمثل في "الرأسمالیة" واللیبرالیة، یقول: "تھو 

أن تختار الشعوب من یحكمھا ویقود مسیرتھا، ولا یفرض علیھا حاكم یقودھا على الرغم من وجوھره

أنفھا، وھو ما قرره الإسلام عن طریق الأمر بالشورى والبیعة، وذم الفراعنة والجبابرة، واختیار القوي 

.)171(الحفیظ العلیم، والأمر بإتباع السواد الأعظم، وأن ید الله مع الجماعة"-الأمین

مثیل الحقیقي للشورى، تفكرتھ وطرحھ عندما یعتبر أن الدیقمراطیة ھي التجسید والثم یتابع

وقد رأینا الدیمقراطیة تجسد مبادئ الشورى، والنصیحة في الدین، والأمر بالمعروف والنھي یقول: "

المفاسد.. عن المنكر، والتواصي بالحق والصبر، وإقامة العدل، ورفع الظلم، وتحقیق المصالح ودفع

.)172(وغیرھا"

لكن یوسف القرضاوي سرعان ما یستدرك خطابھ، عندما یحدد فھمھ للدیمقراطیة، ویدقق أكثر 

تصوره في حصره الدیمقراطیة باعتبارھا آلیة وتقنیة فقط ولیس شیئا آخر غیر ھذا، أي الآلیة التي 

نھا أوراقا وصنادیق، یقول: تستعمل في عملیة الانتخاب عند اختیار الحاكم. وتلك لا تخرج عن كو

لو في تضخیم الفرد غنستورد من الدیمقراطیة: آلیاتھا وضماناتھا، ولا تأخذ كل فلسفتھا التي ت"

على حساب الجماعة، وتبالغ في تقریر الحریة ولو على حساب القیم والأخلاق، وتعطي الأكثریة الحق 

.)173("!!افي تغییر كل شيء، حتى الدیمقراطیة ذاتھ

طیة من محتواھا الحقیقي ا لا بد من القول أن القرضاوي، یكون قد أفرغ الدیمقراوھن

فأي دیمقراطیة دون الاعتماد على مبدأ الحریة؟ وأي دیمقراطیة دون الاستناد إلى فلسفة والجوھري.

العقد الاجتماعي، وحقوق الإنسان، والمواطنة، والحریات العامة والخاصة، والتداول على السلطة، 

...إلخ.؟ریة الصحافة، وتعدد الأحزابوح
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إن القرضاوي یرید "الدیمقراطیة الإسلامیة" كما یعتقد ویتصور بعیدا عن الدیمقراطیة المشار 

إلیھا آنفا، یقول: 

نحن نرید دیمقراطیة المجتمع المسلم، والأمة المسلمة، بحیث تراعي ھذه الدیمقراطیة عقائد "

یة والثقافیة، والأخلاقیة، فھي من الثوابت التي لا تقبل التطور ولا التغییر ھذا المجتمع وقیمھ وأسسھ الدین

.)174(بالتصویت علیھا"

إن الدیمقراطیة التي یتحدث عنھا القرضاوي في ھذا النص، ھي دیمقراطیة مفقودة، متعالیة، 

اطیة تتناقض ومثالیة. ولا یمكن العثور علیھا لا نظریا، ولا عملیا في أرض الواقع. إن ھذه الدیمقر

تناقضا صارخا وأساسیا والدیمقراطیة المتداولة في كتب العلم والمعرفة. وكذلك في قوامیس المفاھیم 

.والاسبتمولوجیةوالمصطلحات العلمیة والفلسفیة والسوسیولوجیة

راشد الغنوشي:-2

عندما یتحدث ھو الآخر، عن إمكانیة خلق الصلة بین ھوفي نفس التوجھ أقف على خطاب

یمكن أن تتم عملیة تفعیل القیم لشورى والدیمقراطیة، بل فكرة اللقاء من حیث المقاصد بینھما، یقول: "ا

السیاسیة التي جاء بھا الإسلام كالشورى والبیعة والإجماع والأمر بالمعروف والنھي عن المنكر، أي 

للآلیات الدیمقراطیة مثلما ھو التعالیم التي إنما جاءت لإقرار العدل وتحقیق السعادة البشریة. إذ یمكن 

ثقافیة وعلى أرضیات فكریة تالأمر مع الآلیات الصناعیة باعتبارھا إرثا إنسانیا أن تعمل في مناخا

.)175(مختلفة"

وھنا أیضا یمكن أن نلاحظ على خطاب راشد الغنوشي، وھو یتحدث عن الشورى والدیمقراطیة، 

مقراطیة عنده مجرد آلیة یمكن استعمالھا في عملیة ونحاول أن نجد الصلة بینھما، بأن مفھوم الدی

الانتخاب، واختیار الحاكم... وغیر ذلك من الآلیات الفنیة والتقنیة فحسب دون التطرق إلى جوھر 

الدیمقراطیة ومحتواھا الفكري ومضمونھا الفلسفي، واكتسابھا كثقافة سیاسیة.

مقراطیة تماثل الآلیات الصناعیة، ولم یدرك إن الغنوشي، وبھذا الفھم یعتقد خطأ أن الآلیات الدی

أن ھذه الآلیات، سواء تعلقت بمفھوم الدیمقراطیة أو حتى بمفھوم الصناعة، كانت قد تأسست على 

طرحات نظریة، وفھوم فلسفیة، وتصورات عقلانیة، ومرجعیات علمیة ومعرفیة، وبالتالي فإن إمكانیة 

فلسفیة ھو ضرب وشكل من أشكال العبث والقصور الذھني الفصل بین الآلیات والتصورات النظریة وال

والفكري، یقول: 

إن موطن الداء لیس في أجھزة الدیمقراطیة: الانتخاب، البرلمان، الأغلبیة، تعدد الأحزاب "

وحریة الصحافة، بقدر ما ھو كامن في فلسفات الغرب السیاسیة... تلك التي فصلت بین الروح والجسد 

الروح ووأدتھا، وحاربت الله وجاھدت جھادا كبیرا لإحلال الإنسان محلھ، فلم یبق في (...) ثم تجاھلت 

. إن مصائب الإنسانیةذة والسیطرة والصراع وشرعیة القويالكون والإنسان غیر المادة والحركة والل
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لا تكمن في النظام الدیمقراطي أو تقنیاتھ المعروفة التي یمكن أن تعمل بنجاح وتشكل جھازا 

الحا لتنظیم العلاقة بین الحاكمین والمحكومین ونقل الشرعیة، من الشخص الحاكم... إلى مؤسسة ص

.)176(للحكم منبثقة من إرادة الشعب"

إن راشد الغنوشي وبخطابھ ھذا، فإنھ یتقاطع وخطاب یوسف القرضاوي عن الشورى وإمكانیة 

لیات تقنیة وقتیة بعیدا عن المطارحة فھوم الدیمقراطیة كآعلاقتھا والدیمقراطیة شریطة أن نعتمد م

النظریة والفلسفیة كمضمون ومحتوى.

وفي الحقیقیة فإن مسألة الدیمقراطیة لیست قضیة انتقائیة، ذلك لأنھا مفھوم شامل ومتكامل لا 

-یقبل التجزئة، غیر أن خطاب الإسلام السیاسي وأمام تحدیات الأنظمة الدیمقراطیة في العالم الأوروبي

وغیاب، إن لم نقل فقر بل انعدام الاجتھاد الفكري والسیاسي لمسألة الحكم والسلطة في الثقافة الغربي،

العربیة والإسلامیة، وكذلك القدرة على طرح البدیل ضد الأنظمة الاستبدادیة والشمولیة في العالم 

ھره وخطاباتھم العربي، وجد نفسھ أمام ھذا الاختیار الصعب للنظام الدیمقراطي الذي یتناقض في جو

وتصوراتھم لمشروع قیام الدولة الإسلامیة، لذلك أكتفي بجانبھ الشكلي كآلیات تقنیة وفنیة.

مواقف العینة المبحوثة والمستجوبة بین علاقة الانفصال وإمكانیة الاتصال :-3

وفي السیاق ذاتھ، فلقد عثرت على فھم وتصور ومنظور قریب جدا من الطرحات سابقة الذكر، 

ولقد تمثل ذلك في العینة المختارة من المبحوثین والمستجوبین.إسلامي.یتعلق بمسألة الشورى كحكم ما

فالفئة الأولى من المبحوثین والمستجوبین، والتي مثلھا التوجھ السلفي الوھابي، عبرت عن 

موقفھا من سؤال طرح علیھا أثناء المقابلة مفاده:

الإسلامي یجب أن یقوم على مبدأ الشورى أم -العربيرى أن الحكم السیاسي في العالمھل ت

الدیمقراطیة؟ وبمعنى آخر یمكن القول أن ھذا السؤال یتمحور حول إشكالیة الحكم السیاسي بین الشورى 

والدیمقراطیة.

:ابي إجابة على ھذا التساؤل ما یليیقول التوجھ السلفي الوھ

ما ورد في لي الإسلام یقوم على الشورى طبقا "حول ھذه المسألة نقول، وبكل تأكید أن الحكم ف

القرآن الكریم، وأحادیث النبي صلى الله علیھ وسلم، وعمل الخلفاء الراشدین رضوان الله علیھم.

أما الدیمقراطیة، فھي عندنا ھي شكل من أشكال الكفر، والابتعاد عن تعالیم الله تعالى، 

وآیاتھ القرآنیة التي تنص على طبیعة حكمھ...فالدیمقراطیة حكم بشري یتناقض وحاكمیة الله، 

یقول الله تعالى: "ومن لم یحكم بما أنزل الله فأولئك ھم الكافرون"" 

فاق من طرف الجمیع)(إجابة بالات
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جعل الشورى في تناقض حاد مع الدیمقراطیة، من حیث أن ولیس بعیدا عن ھذا الفھم الذي ی

ثانیة ترتبط بالإرادة الإنسانیة، الأمر الذي یجعل القارئ یفھم ویعتقد أن الأولى تتعلق بالإرادة الإلھیة، وال

ھناك مقارنة صراعیة بین الله والإنسان، ولا بد من الانتصار لأحدھما، نعثر على مطارحة التوجھ 

الإخواني (الإخوان المسلمون) والتي ترى المسألة كما یلي:

الشورى، ولنا في ھذا أدلة من القرآن الكریم"نحن نعتقد أن الحكم الإسلامي یعود إلى مبدأ

والسنة النبویة، وعمل السلف الصالح.

أوروبي یرتبط بالإرادة الإنسانیة، وآلیة الانتخابات -أما الدیمقراطیة فھي نظام حكم غربي

لحكم المتعلقة بالشعب واختیارھم للحاكم دون الوقوف على إسلامھ أو دینھ أو أخلاقھ... وھذا ما لا یقبلھ ا

الإسلامي الذي یرتبط بتعالیم الله وحكمھ ونظامھ. فالاختیار الشورى عند المسلمین لا یخرج عن إرادة 

الله المنصوص علیھا في الكتاب والسنة...".

(إجابة متفق علیھا من قبل الجمیع)

جامعیین، التوأما عن الفئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین، والمتكونة من الأساتذة والأستاذا

تجاه اللذان یدرسان العلوم الشرعیة موافقا ومتطابقا والمواقف السابقة للافلقد جاء خطاب الأستاذان

ومما جاء في ھذا الصدد ما یلي: "نحن نرى بأن ھناك فروقات جوھریة ین السلفي، وللاتجاه الإخواني.

الحكم الشورى ونظامھ، والحكم الدیمقراطي ونظامھ.

المرجعة الدینیة الإسلامیة، والتاریخ الإسلامي... وأما الثاني فإنھ یعود إلى فالأول یتعلق ب

-وبطبیعة الحال–المسیحي... وعلیھ، فإن الاختیار ھنا -الأوروبیة والتاریخ الأوروبي-المرجعیة الغربیة

ھویتنا بلة لھ  صیعود إلى الحكم الشورى الإسلامي، ورفض الحكم السیاسي الدیمقراطي باعتباره حكما لا

وتاریخنا ومستقبلنا" 

(إجابة جماعیة متفق علیھا)

ة والطالبات بلطوبذات العقلیة فإن الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین، والمشكلة من ال

الجامعیین خاصة الطالب (المبحوث) والطالبة (المبحوثة) اللذان یدرسان العلوم الشرعیة، فلقد قالا 

مایلي:

الأساتذة الكرام أن حكم الشورى یرجع إلى النظام الإسلامي. وأنھ طبق من طرف "لقد تعلمنا من 

النبي علیھ الصلاة والسلام، وكذلك الخلفاء الراشدین، ومن بعدھم المسلمین..

لأنھ یقوم على الاختیار الحر .غریب عن المجتمعات الإسلامیةأما النظام الدیمقراطي فھو نظام

مسلمین، وھذا یتناقض مع الدین والعقیدة الإسلامیة ولذلك فنحن مع النظام للحكام حتى ولو كانوا غیر

في الإسلام وحكمھ السیاسي".يالشور

(أحمد ونعیمة، طالبان جامعیان)
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واستكمالا للدراسة الحقلیة والمیدانیة فلقد قابلت الفئة الرابعة من المبحوثین والمستجوبین 

، والعاملة بالمساجد والجوامع، والتي جاءت إجابتھا على مسألة والمشكلة من الأئمة والمشایخ الدینیة

الحكم السیاسي بین الشورى والدیمقراطیة على الشكل التالي:

"نحن نسمع بشيء إسمھ الدیمقراطیة في التلفزة والرادیو والجرائد... ولكننا لا نعرف معناھا 

الحقیقي وأھدافھا ومقاصدھا.

لامي یقول لنا أن ن دیننا الحنیف وعقیدتنا الإسلامیة وتاریخنا الإسثم أن لسنا بحاجة إلى ذلك، لأ

حدث عن الشورى، وأن النبي صلى الله علیھ وسلم مارسھا مع أصحابھ في كثیرة من القرآن الكریم ت

نؤمن -وبطبیعة الحال–المواقف، وطبقھا الخلفاء الراشدین من بعده، وكذلك السلف الصالح، وعلیھ فنحن 

ح بحكم الشورى الإسلامیة أولا وأخیرا".  (إجابة متفق  علیھا من طرف الجمیع)ونقول وننص

وتبعا لھذه المواقف كلھا، فإن الفئة الخامسة من المستجوبین والمبحوثین والمتكونة من الناشطین 

الحزبیین، فلقد جاءت إجاباتھا على النحو التالي:

حول قضیة الحكم السیاسي كإشكالیة بین لقد قال الناشط الحزبي لحركة مجتمع السلم (حمس) 

الشورى والدیمقراطیة ما مفاده:

فضل استعمال الكلمات التي تتعلق بدیننا وشریعتنا. ولذلك فلقد سمینا مثلا ن"نحن داخل حركتنا 

مجلسنا، بمجلس الشورى كھیئة نظامیة داخل الحركة، إما إذا تعلق الأمر بمسألة الحكم، فإننا نفضل أن 

مارس الشورى في الإسلام.ننقول بل 

مثلي الشعب والأمة.موأما الحكم الدیمقراطي، فإننا نقبل بھ كآلیة مھمة في قضیة اختیار الحاكم و

ولذلك فنحن عندنا الشورى مضمون جوھري في الحكم الإسلامي وكذلك الدیمقراطیة نحن 

بحاجة إلیھا في العالم المعاصر الذي نعیشھ (حسین ناشط حزبي).

لناشط الحزبي لجبھة العدالة والتنمیة فلقد صرح بما یلي:اوعن

الغربي على مبدأ -"یقوم النظام الإسلامي على مبدأ الشورى، بینما یقوم النظام الأوروبي

نفضل الشورى في الإسلام والحكم الإسلامي، وتبقى الدیمقراطیة -وفي ھذا الصدد–الدیمقراطیة، ونحن 

."سیاسیة داخلیا وخارجیا الظروف العلینا مسألة فرضتھا 

(عبد الوھاب، ناشط حزبي).

وفي نفس التیار الحزبي یقول ناشط الفیس السابق مایلي:

"إن المقارنة بین الشورى في الإسلام والحكم الدیمقراطي مسألة غیر مقبولة عندنا، فنحن نعتبر 

النبویة وعمل الخلفاءأن الإسلام وحكمھ یقوم على الشورى بما ورد في القرآن الكریم والسنة 
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حكم فھي تتعلق كالراشدین، وكل الشعوب التي تقول عن نفسھا بأنھا مسلمة. أما الدیمقراطیة 

الغربي المسیحي، والبعید عن الإسلام وعن الإیمان وعن الدین...-بالفھم الأوروبي

"ة عنا وعن تاریخنا وعن مجتمعنا...بولذلك كنا دائما نقول أن الدیمقراطیة غری

(كمال ناشط حزبي سابق)

وعن الفئة السادسة من المبحوثین والمستجوبین، والتي مثلھا إطار مفتش بوزارة الشؤون وأخیرا

الدینیة والأوقاف، فلقد قال مقدما رأیھ حول مسألة الحكم السیاسي بین الشورى والدیمقراطیة كالتالي:

-اسا، بینما الحكم السیاسي الأوروبي"إن الحكم السیاسي الإسلامي یقوم على مبدأ الشورى أس

یقوم على مبدأ الدیمقراطیة.يالغربي غیر الإسلام

القرآن الكریم، ننتصر إلى حكم الشورى في الإسلام طبقا لما ورد في-بطبیعة الحال–ونحن 

التاریخ الإسلامي.فيوسنة النبي علیھ السلام، وعمل الخلفاء الراشدین، كما ھو معروف 

على الضعیف، وبلادنا لم یكن لھا أي خیار في يراطیة فھي حكم سیاسي فرضھ القووأما الدیمق

حفظنا على التطبیق الحقیقي لمبدأ الدیمقراطیة". (مزیان...)مسألة الاختیار الدیمقراطي. رغم ت

ضبط مفھوم الدیمقراطیة:-3

في معجم العلوم الاجتماعیة مفھوم الدیمقراطیة على الشكل التالي:جاء 

الدیمقراطیة نظام سیاسي یحدد علاقات السلطة، مجتمع سید ومستقل، تقوم الدیمقراطیة على "

.)177(أن سلطة الحاكمین مستمدة من سلطة المحكومین ولیس العكس"

Lexiqueوفي ھذا السیاق نجد مفھوم الدیمقراطیة محددا في معجم العلوم الاجتماعیة  des

sciences socials لـ:مادلین قرافیتزMadeleine Grawitz:كالتالي

تشیر الدیمقراطیة إلى نظام، وإلى منظمة اجتماعیة، وإلى فلسفة، وإلى مثال، وفیھا تقوم "

.)178(شرعیة النظام على السلطة الشرعیة التي تنبثق من سلطة الشعب..."

ثم تشیر قرافیتز، ھنا إلى إشكال وأنواع الدیمقراطیة فتقول: ھناك: 

لسیاسیة، والدیمقراطیة المباشرة، والدیمقراطیة نصف المباشرة، والدیمقراطیة الدیمقراطیة ا"

.)179(لیة، والدیمقراطیة الاقتصادیة والاجتماعیة، والدیمقراطیة اللیبرالیة، والدیمقراطیة الشعبیة"یالتمث

وھكذا ومن خلال ما سبق یتبین لي أن الدیمقراطیة تختلف اختلافا جوھریا وأساسیا عن 

وذلك من حیث أنھا تعود إلى مرجعیة فلسفیة، وأنھا ترتبط بمفھوم الشعب باعتباره مصدرا الشورى،

شكل كما ھو مبین أعلاه.للحكم والسلطة الشرعیة، وأن لھا أكثر من

رى ما ھو مفھوم الدیمقراطیة في الخطاب النقدي؟ت
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الإسلامي"-لعربيالخطاب النقدي: الدیمقراطیة من منظور "الأزمة" في بلدان العالم ا-4

الحدیث عن الدیمقراطیة لا یستقیم علمیا ومعرفیا، إلا إذا انطلق من اعتبارھا إشكالیة نظریة إن

الإسلامي.-وعملیة، وتناولھا من منظور "الأزمة" في بلدان العالم العربي

زمة، ویعود السبب أو الأسباب في ھذا المقام إلى جملة من العوائق والمشاكل التي جعلت منھا أ

وذلك من حیث الضبط المفاھیمي، والطرح النظري، والممارسة العملیة كنظام سیاسي...

وفي ھذا السیاق، یمكن طرح السؤال التالي:

الإسلامي محكوم وعبر تاریخھ الطویل بأزمة الدیمقراطیة؟ -ھل یمكن القول أن العالم العربي

نخبة المثقفة عندما تناولت وبشكل مختلف وللإجابة على ھذا السؤال یمكن الوقوف مع البعض من ال

و علیھ، وفي فة، ومطارحات معینة ومختلفة أیضا.مسألة الدیمقراطیة انطلاقا من مقاربات منھجیة مختل

ھذا التوجھ سأقترح التالي:

كمال عبد اللطیف:-أ

طیة في لق من إشكالیة التأصیل الفلسفي للنظر السیاسي العربي، ومنھ مسألة أزمة الدیمقرانطوی

الوطن العربي كما حاول أن یبین.

...أزمة النظریة الإسلامي لترتبط بـ: "-ویشیر إلى أن قضیة الدیمقراطیة في العالم العربي

.)180(اسة والعلوم الإنسانیة"یوالتنظیر في الفلسفة، والس

بیة، وھذا ما أراد أن یوضحھ من خلال اعتماده وقراءتھ لأبحاث ندوة مركز دراسات الوحدة العر

الإسلامي، بعنوان -شكل تحدیا صارخا للأنظمة السیاسیة في العالم العربيیوالتي تناولت موضوعا 

مفاده: "أزمة الدیمقراطیة في الوطن العربي". وھنا یعلق كمال عبد اللطیف فیقول:

ولعلھ سیشكل في نظرنا باستمرار، وثیقة تعبر عن درجة وعي جزء من النخبة المتفقة في "

.)181(العربي لمسألة السلطة والدیمقراطیة في الوطن العربي في الربع الأخیر من القرن العشرین"العالم

ومن خلال ھذه الوثیقة استطاع كمال عبد اللطیف أن یشیر إلى بعض السقطات المعرفیة

ا مسألة والإبستمولوجیة، عندما تم الخلط بین مفھوم الشورى ومفھوم الدیمقراطیة، واعتبار المماثلة بینھم

ھي مبررات غیر مقنعة..."تعود إلى التاریخ، وإلى إجلاء طبیعة مضمونھا من حیث الضبط والتحدید. "

)182(.

ویركز كمال عبد اللطیف تحلیلھ لمسألة الدیمقراطیة كطرح نظري وابستمولوجي  في العالم 

ي سائدا داخل تلك س الذي بقھوم الدیمقراطیة والالتباالإسلامي، عندما یشیر إلى إشكالیة ضبط مف-العربي

...خصصت الندوة الفكریة المشار إلیھا سابقا، وذلك من خلال خطابات النخبة العربیة المثقفة: فلقد "

عروض محددة لمعاینة المفاھیم الفلسفیة والتاریخیة، ومع ذلك ظل المفھوم غائما
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اء الرأي في طبیعتھ بدین بإوملتبسا، رغم أھمیتھ المركزیة في الندوة، ورغم عنایة كل المشارك

.)183(ثم في تطوره وأشكالھ"

إن كمال عبد اللطیف، وھو یتحدث ھكذا، لأنھ كان یدرك أھمیة تحدید المفھوم، أي مفھوم، 

وتحدید إطاره النظري والابستمولوجي/المعرفي، وكذلك العملیة الإجرائیة، والقدرة على توظیفھ في 

الإسلامیة، فالوعي -نظام جدید داخل الأنظمة العربیةكمكانیة ممارستھ الإسلامیة، وإ-إطار الثقافة العربیة

.یة، والقدرة على التطلع للمستقبلؤبھذا الفھم قضیة في غایة الأھمیة، لأنھا تسمح بوضوح وإجلاء الر

... إن أحادیث الندوة على وجھ العموم لكن ھذا لم یكن حاضرا في تلك الندوة، الأمر الذي جعلھ یقول: "

تساھم في رفع الالتباس النظري، رغم الإشارات المتعددة التي كانت تحاول بین الحین والآخر، لم

.)184(بمناسبة ھذا العرض أو ذاك..."

وبطبیعة الحال، فإن الالتباس ھنا لا یمكن رفعھ، وذلك بسبب سیادة وھیمنة المطارحة التي یمكن 

یة ومفھوم الشورى في الإسلام.تسمیتھا بالمماثلة المستحیلة بین مفھوم الدیمقراط

إن ھذا النوع من المماثلات التي لا تقارب المفاھیم في حدودھا الخاصة وشروطھا التاریخیة "

كما تؤدي إلى استبعاد تلویناتھا النظریة -ویم المفاھیمعتؤدي إلى ت–المواكبة لنشأتھا وتطورھا 

.)185(الخاصة..."

بقراءتھ النقدیة، وتأویلھ العلمي والمعرفي، وبحثھ -دفي ھذا الصد–ویستمر كمال عبد اللطیف 

الإسلامي كمطارحة فكریة وثقافیة وسیاسیة جدیدة، یقول: -عن التأصیل الفلسفي للنظر السیاسي العربي

ھذا النوع من المقاربة یستبعد أسئلة التأصیل النظري، أي الأسئلة التي نبرز الأولیات الفلسفیة "

مھ المماثلون، فالشورى مثلا انطلاقا من كونھا تقنیة الارتباط الأعمى الذي یقیتتیح فك لكل مفھوم، و

سیاسیة معروفة في تاریخ الإسلام السیاسي لا یشكل عنصرا مقننا ضمن نظام الحكم الإسلامي، إنھا فعلا 

كن بدون أن تكون جزءًا من بنیتھ.لوجدت بشكل منقطع في بعض مراحل الخلافة والملك الإسلامي 

ا الدیمقراطیة فإنھا نظام من الممارسة السیاسیة تؤسسھ أولیات الفلسفة السیاسیة اللیبرالیة، أم

نؤسسھ فلسفیا في دائرة العقلانیة، وتقعده قانونیا، وتصنع لھ اجتماعیا وتاریخیا المؤسسات والمعاییر 

.)186(المتغیرة والنسبیة"

رجعیة، ونظریة، وتاریخیة ما بین ومن خلال ما تقدم یتكشف أن ھناك مفارقة مفاھیمیة، وم

مفھوم الدیمقراطیة، ومفھوم الشورى في الإسلام، ذلك أن الإصرار على فھم المماثلة المستحیلة بینھما، 

إلى القدرة على التصور الصحیح والإدراك المعرفي الدقیق، بل یولد ویزید صعوبة -ضرورة–لا یؤدي 

الوعي بمشكلة الدیمقراطیة كنظریة وممارسة، وكذلك التحدید والضبط والنظر، وبالتالي العجز عن

العجز عن تحدیات الحاضر والمستقبل.
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سمیر أمین:-ب

اجتماعیة یحاول الباحث أن یقدم مطارحتھ قصد إبراز والإشارة -منظور ومقاربة اقتصادیةمن 

ك من خلال مجموعة من الإسلامي، بل في العالم الثالث كلھ. وذل-إلى أزمة الدیمقراطیة في العالم العربي

الاجتماعي.-العوائق والموانع ذات الطابع الاقتصادي

فھي تظھر بدورھا في ھذا الإطار المذھبي على أنھا ناتج ضروري وطبیعي أما الدمقرطة"

في ھذا المجال وھي: رأسمالیة= دیمقراطیة للاستسلام لعقلنة السوق العالمیة، فتكتب معادلة مزدوجة

.)187(سمالیة"ودیمقراطیة= رأ

وفي ھذا الإطار یحاول سمیر أمین أن یبین ویطرح المسائل المتعلقة بالحركة الدیمقراطیة في 

الإسلامي، فیقول:-العالم الثالث المعاصر، ومنھ العالم العربي

مارس الدیمقراطیة السیاسیة في بلدان العالم الثالث على نمط الغرب الرأسمالي المتقدم، لم ت"

لعالم الثالث، أبدأ بالقول إن التقلیدي" لي ذلك ما یدعو إلى الاستغراب ولا ھو ناتج "التراث (...) ولیس ف

.)188(التوسع الرأسمالي یعارض ھنا الدیمقراطیة ویجعلھا أمرا مستحیلا"

ویشیر سمیر أمین ھنا إلى إشكالیة سیطرة النظام الرأسمالي كمركز، على بلدان العالم الثالث 

ثالثیة في تبعیة ى عملیة الاستقطاب، التي من شأنھا أن تجعل ھذه البلدان العالمكمحیط أمر یؤدي إل

ي داخل المجتمع من حیث توزیع الدخل قالطبتاوفمطلقة من جھة، وكذا تصبح في مظھر من مظاھر الت

والثروة والتھمیش الاجتماعي.

ت بصلة إلى "الوراثة" ن غیاب الدیمقراطیة في محیط النظام الرأسمالي سمة دائمة لا تم...إ"

التقلیدیة عن العصور السابقة، فھو ناتج ضروري لمقتضیات التوسع الرأسمالي كما ھو قائم 

.)189(بالفعل"

ثم یشیر كذلك إلى مظھر آخر، من مظاھر أزمة الدیمقراطیة في بلدان العالم الثالث، وكذلك 

كم الدكتاتوریة العسكریة، والتي كثیرا ما الإسلامي. ھذا المظھر حدده في طبیعة أنظمة الح-العالم العربي

یب الدیمقراطیة ویبقى في أحسن الأحوال أن وتنتھي بظروف الانفجار وبالتالي تغتؤدي إلى اللااستقرار، 

تأتي أنظمة حكم شعبویة تقف عائقا وحائلا أمام التحقیق الفعلي للدیمقراطیة في ھذه البلدان.

شعبویة، أقصد نظام تقوم فعلا، ادیمقراطیة بل إلى نظم... إن ھذه الانفجارات لا تؤدي إلى"

ببعض الإصلاحات الاجتماعیة الھامة وتتطلع إلى استراتیجیا تنمیة من شأنھا أن تحقق بعض التناقضات 

الخاصة بالوضع المحیطي (...) علما بأن ھذه النظم لم تكن دیمقراطیة رغم كونھا شعبیة، بمعنى أن 

ن أن تسمح السلطة لھذه الجماھیر أن تقیم نظما مستقلة لھا،  ویرجع الوضع الجماھیر صفت وراءھا دو

.)190(كثیرا ما تظھر الشخصیة الكارزمیة"إلى ضعف التكوین الطبقي لھذه الجماھیر، وفي ھذه الظروف
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بالمجتمعات الرأسمالیة ھإن سمیر أمین، وھو یتحدث عن مفھوم الدیمقراطیة، فلقد ربط

الإسلامیة -روبیة الرأسمالیة، كما وأنھ قد ربط مفھوم الشورى بالمجتمعات العربیةالمركزیة، أي الأو

ة، أي المجتمعات ما قبل الرأسمالیة، وبالتالي فإنھ یتجاوز الخلط بین المفھومین، ویجعل یالتقلیدیة المحیط

بینھما من باب الموضوعیة والمعرفة العلمیة، والضبط الابستمولوجي حدا فاصلا.

... الدیمقراطیة (...) ظاھرة حدیثة لا تمت بصلة إلى الأشكال لمعنى یمكن القول أن "وبھذا ا

سمیھا البعض بالدیمقراطیة، عن خطأ، فالشورى مثلا في المجتمعات العربیة الإسلامیة یالسابقة التي قد 

.)191(التقلیدیة لیست مرادفا للدیمقراطیة"

الإسلامي أن الشورى -قراءتھ للتاریخ العربيویضیف، وفي نفس التوجھ فإنھ یعتبر، ومن خلال 

الأوروبي أیضا، أن الدیمقراطیة تقوم على مبدأ الإبداع.-مقیدة، بینما ومن خلال قراءتھ للتاریخ الغربي

فالشورى مفیدة أصلا بأحكام الإیدیولوجیا المیتافیزیقیة السائدة فھي تنخرط في إطار وعلیھ، "

ل بین الدین والدولة، وبالتالي تقوم الشورى على مبدأ استبعاد لإیداع مجتمع لم یدرك بعد إمكانیة الفص

.)192(المجتمعي، وھو المبدأ الذي لا تتواجد دیمقراطیة دونھ"

ومما سبق فإنھ لا یمكن اعتبار خطاب سمیر أمین إلا نقدا لمسألة الدیمقراطیة في العالم الثالث 

ل أزمة بالنسبة لھذه البلدان والمجتمعات.الإسلامي من حیث كونھا تشك-وكذلك العالم العربي

الھواري عدي:-ج

الإسلامي عامة، -ضیة الدیمقراطیة في العالم العربيلقوینطلق، ومن خلال قراءتھ النقدیة 

سیاسیة وثقافیة تعتمد الوقوف على طبیعة التمثلات -والجزائر خاصة، ومن منظور ومقاربة سوسیو

فیة داخل مجتمع من المجتمعات والتي تكون عقبة وعائقا أمام ظھور الاجتماعیة السائدة، والرموز الثقا

شكل ما أسماه بأزمة السیاسي.توبالتالي الدیمقراطیة والدمقرطة

إن الدمقرطة التي تكون وراء التحولات المؤسساتیة وتنظم السلطة، تخضع للتمثلات "

وبشكل –لرباط الاجتماعي إذا كانت تھم الاجتماعیة والثقافیة في بعدھا الرمزي، فھي التي تحدد لعبة ا

ت ما بین الحاكمین والمحكومین، وھذه ھي خاصیتھا السیاسیة، وتھم أیضا العلاقات ما االعلاق-أساسي

.)193(بین الجماعة، وھذه ھي خاصیتھا الإیدیولوجیة"

تقلیدیة، ولما كانت الدیمقراطیة داخل سیاج التمثلات الاجتماعیة والرموز الثقافیة للمجتمعات ال

فإن قیم الحداثة وحدھا ھي التي تسمح بتجاوز ھذه الأزمة المزمنة في تاریخ ھذه البلدان والمجتمعات 

الإسلامیة، وتحلیل المجتمع الجزائري یشكل نموذجا لذلك، یقول:-العربیة
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تعبیر من أجل التطور والتكیف مع قیم الحداثة، فإن القیم الإیدیولوجیة تكون بحاجة إلى حریة ال"

والنقاش العام، الذي یتمظھر وقضیة الدمقرطة، ومنھ سنشھد نزاعات وتناقضات داخل المجتمع بین قیم 

.)194(الحداثة الجدیدة وقیم الجماعة البالیة والعنیفة غیر المتلائمة ودمرقطة الحیاة العمومیة"

الإسلامي، -عربيویستثمر الھواري عدي في تحلیلھ النقدي لإشكالیة الدیمقراطیة في العالم ال

عندما یشیر ویؤكد على غیاب الأسباب التي من شأنھا أن تسمح بفاعلیة وقیام الدیمقراطیة داخل ھذه 

البلدان والمجتمعات المشار إلیھا سابقا، یقول:

إن الدیمقراطیة وتحقیقھا مسألة في غایة الصعوبة إذا ما عرفنا أن الحدیث عنھا، ھو حدیث "

... ولكن سرعان ما نكتشف أن التمثلات الاجتماعیة وإیدیولوجیا الجماعة أیضا عن حریة التعبیر

تعترض ذلك انطلاقا من طبیعة فھمھا للأمور فھي أي التمثلات الاجتماعیة تعتبر أن تحرر المجتمع، 

.)195(ومنھ تحرر المرأة مثلا قضیة في غایة الخطورة"

لھواري عدي، فإنھ یقف أیضا وبكل وفضلا عن طبیعة التمثلات الاجتماعیة التي تحدث عنھا ا

حزم عند طبیعة الخطاب الإسلاموي لحركة (الفیس) أي الجبھة الإسلامیة للإنقاذ الجزائریة یقول: 

...ھو خطاب مشحون بإیدیولوجیا دینیة رادیكالیة، احتجاجیة، ومثیرة لمشاعر الغضب "

متمثل في إقصاء وإبعاد المسؤولین والھیجان ضد النظام القائم والسلطة السیاسیة، وطرح البدیل ال

السیاسیین داخل النظام، واستبدالھم بحكام دینیین یصلون ویصومون ویؤمنون بإقامة الدولة الإسلامیة 

خلاص  أبدي. ھم مناضلي الفیس وقیاداتھ ومحبیھ. وھكذا اختلط الأمر والتبس على المجتمع الجزائري ك

.)196(فرة" ودولة إسلامیة "مؤمنة""بحیث أصبح الخیار بین دولة دیمقراطیة "كا

لقد أربك خطاب الإسلام السیاسي المنتج من قبل الجبھة الإسلامیة للإنقاذ (الفیس) الجزائریة، 

المشھد السیاسي، والثقافة السیاسیة لدى الجزائریین، عندما صرح علي بن حاج في أحد خطاباتھ 

لجبھة الأساسي، وھو "لا میثاق ولا دستور، قال الله الدینیة أن الدیمقراطیة "كفر" مقابل شعار ا-السیاسیة

قال الرسول".

وبھذا أصبح الصراع السیاسي في الجزائر آنذاك، وكأنھ صراع بین دعاة الدیمقراطیة، ودعاة 

تطبیق الشریعة الإسلامیة بخطاب شعبوي، دیني إسلاموي.

لحركة الوطنیة وحرب التاریخ الجزائري، خاصة اإلىوكعادة الھواري عدي، فإنھ یتمرجع 

التحریر من أجل تحدید أسباب وعوائق قدرة المجتمع الجزائري والدولة الجزائریة الحدیثة على عدم 

إمكانیة بناء نظام دیمقراطي فاعل، یقول:

إن طرح المسألة الإیدیولوجیة، بعد مدة طویلة من استقلال الجزائریین ویكتشف أن الحركة "

من الكولونیالیة الفرنسیة، لم تكن قادرة فیما بعد على بناء حركة اجتماعیة،الوطنیة التي حررت البلد 
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ق التقدم والحداثة، أین غابت قیم إیدیولوجیة التوافق من ففي إبعادھا الثقافیة والسیاسیة، في أ

.)197(أجل بناء الأمة وتكوین الدولة الوطنیة"

لي:ثم یضیف قائلا مستشھدا بالتاریخ والسوسیولوجیا كما ی

لقد استمرت عقود من الزمن، كلھا شعبویة، وأبویة مستحدثة، أدت بالبلاد إلى مأزق خطیر، لا "

.)198(من الناحیة الإیدیولوجیة فقط، ولكن من الناحیة الاقتصادیة أیضا..."

ویصل في آخر ھذا التحلیل أي مسألة الجزائر في مواجھة تحدي الدیمقراطیة إلى نتیجة مفادھا 

راطیة لا یمكن أن تكون ممكنة كواقع، إلا إذا كانت السلطة منبثقة من شرعیة ضروریة، حتى الدیمقأن "

.)199(تتسنى لھا حمایة الفضاءات العمومیة والخاصة، وكذلك حمایة حریة المواطنین"

محمد عابد الجابري:-د

سفي، الآخر حاول أن یفھم مسألة الدیمقراطیة في العالم العربي المعاصر، من منظور فلھو

تاریخیة، تقف على تحدید الشروط السوسیولوجیة والتاریخیة التي تسمح بظھور -ومقاربة سوسیو

الدیمقراطیة كنظام، وكممارسة تقوم بھا نخبة من المثقفین مؤھلة لقیادة المجتمع نحوھا. لكنھ یشیر إلى 

م قدرتھا على إنجاز الإسلامیة في عد-بعض الصعوبات والعوائق التي تعاني منھا المجتمعات العربیة

ر ھذه الصعوبات في إشكالیة النخبة، وإشكالیة ظھور المجتمع المدني، صمشروع الدیمقراطیة، وقد ح

یقول: 

المدني ھو أساسا مجتمع تقوده نخبة مدینیة، صنیعة إن مصدر الصعوبة في ذلك أن المجتمع "

والثقافیة على المجتمع ككل، ومثل الموروث الحضاري للمجتمع ككل، نخبة تفرض ھیمنتھا الاقتصادیة 

.)200(ھذه النخبة غیر موجودة في الوقت الحاضر في أقطار العالم العربي"

ة، لكي تتم عملیة خلق مجتمع ید الطبیعة السوسیولوجیة لتلك النخبولكنھ یستدرك، ویحاول تحد

مدني فاعل داخل المجتمع، یقول:

دویة في بیة، أو الاجتماعیة أو الثقافیة، ولكنھا ... قد تكون ھناك تحیة لھا الھیمنة الاقتصاد"

سلوكھا وعقلیتھا وتطلعاتھا، وبالتالي فھي لا تنتمي إلى "المدینة" التي ھي الشرط الأساسي المؤسس 

.)201(لمفھوم "المجتمع المدني""

ھكذا فإنھ یكون ولما كانت التحیة التي یتحدث عنھا محمد عابد الجابري كقیادة للمجتمع المدني

الإسلامیة -من العبث الحدیث عن قیام نظام دیمقراطي، أو ممارسة دیمقراطیة داخل المجتمعات العربیة

المعاصرة. وفي نفس الاتجاه یقول: 

ع تحمل ی... إن العنصر الوحید الذي یجمع النخب في كل قطر عربي، ھو أنھا جمیعا لا تستط"

ن علاقتھا بجسم المجتمع علاقة محدودة، منقطعة، آلیات ونتائج العملیة الدیمقراطیة إلى نھایتھا، لأ

.)202(قطاعیة في الغالب"
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ثم یشیر كذلك في مسألة في غایة الأھمیة والخطورة على قضیة تحقیق الدیمقراطیة من عدمھ 

الإسلامیة.-في العالم العربي المعاصر، ھذه المسألة تعود إلى طبیعة الدولة داخل ھذه المجتمعات العربیة

رید، تلة في العالم العربي تمول بفضل الطابع الریعي للاقتصاد، وبالطریقة التي ...الدو"

المشروعات العامة والخدمات الاجتماعیة، فضلا عن أجور الموظفین ودعم المواد الغذائیة، مما یجعل 

یدھا ھي العلیا في كل مجال، علیھا تتوقف حیاة الأفراد والمؤسسات، ولا تتوقف ھي على أیة قوة 

.)203(تصادیة مستقلة عنھا"اق

وھكذا فإن التحول الدیمقراطي في العالم العربي، الإسلامي، شھد ولازال مجموعة عوائق بنیویة 

تمنع الدیمقراطیة، وكذلك دمقرطة الدولة والمجتمع من عملیة التحقیق على أرض الواقع الاجتماعي 

والسیاسي.

من الدلالات والمعاني كاستنتاجات أساسیة، وبالنتیجة، فإنھ جدیر بالقول الإشارة إلى مجموعة

الإسلامي.-أقف من خلالھا على تبریر مظاھر خطاب مفھوم أزمة الدیمقراطیة في العالم العربي

لقد طرحت قضیة الدیمقراطیة داخل بلد إسلامي، أین لازال الدین الإسلامي یلعب فیھ دورا *

لإسلامیة، وإقامة الدولة الإسلامیة وفي حدود دنیا أساسیا وفاعلا من حیث المناداة بتطبیق الشریعة ا

القبول بالدیمقراطیة كآلیة في إطار الحكم الشوري الإسلامي.

وفي حقیقة الأمر فإن أغلب الحركات الإسلامویة ترفض الدیمقراطیة بدعوى تناقضھا والشریعة 

الإسلامیة.

قالید الحكم والسلطة بفضل لقد سادت في العالم العربي سیطرة الجیش وحكم العسكر على م*

ر تمطبیعة نظامھم الصارم والتراتبي، وقد استعملوا في الواجھة حزب أو أحزاب سیاسیة خاضعة لھم وتأ

بأمرھم في مسألة الممارسة السیاسیة.

وھذا وبطبیعة الحال مادفع إلى تغییب الدیمقراطیة من المشھد السیاسي والفضاء الاجتماعي، 

دم في ھذا الشأن بأنھا تؤدي حتما إلى انقسام وتشرذم المجتمع، وإنھا قیة تطدیمقراوفضلا عن ذلك، فإن ال

مصدر صراع اجتماعي وسیاسي وثقافي بین الفئات والقوى الاجتماعیة داخل ھذا البلد أو ذاك.

بمفھوم طالإسلامیة، فإنھا ترتب-وبالعودة إلى طبیعة الثقافة "السیاسیة" التقلیدیة للشعوب العربیة*

لجماعة، والقبیلة والجھة، والطائفة، والزعیم والأبویة المستحدثة، وعلاقة الشیخ بالمرید...إلخ، فكل ھذا ا

الإسلامیة.-ر وتبلور، وبالتالي انتصار الدیمقراطیة داخل المجتمعات العربیةوظھبلا یسمح 

مقراطیة في وھكذا یبقى الحدیث عن الدیمقراطیة والدمقرطة حدیثا ینطلق من منظور أزمة الدی

الإسلامي المعاصر.-العالم العربي
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رابــعل الالفصـ

� المرأة إشكاليات  السياسي بين خطاب الإسلام قضا

بوصفه سياجا دوغمائيا مغلقا والخطاب النقدي

"مستحیل أن یتغیر المجتمع العربي مادامت المرأة العربیة في وضعھا الراھن، وذلك 

لأنھا ھي التي تصنع الإنسان العربي.

لإنسان العربي غیر قابل للتغییر".وطالما أن المرأة لم تتغیر بعد، فا

ھشام شرابي
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ة والمتشابكة تعد من الموضوعات المحظورة والمسكوت فھا المختلإن مسألة المرأة وقضایا

عنھا، ومن الطابوھات أیضا، مثلھا في ذلك مثل إشكالیة الدین، وإشكالیة الدین والسیاسة. وھذا عند كثیر 

ین، والعاملین في الفضاء العلمي والمعرفي والثقافي.من المثقفین العرب والمسلم

ھذا الصدد، –ستطرح في لھ ھذه القضایا والموضوعات، والتيولعـل السبب یعود إلى ما تحم

من مضامین ومحتویات كثیرة الجدل والنقاش والسجال، وكذلك المناظرة بین -وبنوع من التفصیل

اتجاھین أساسیین ھما:

لإسلام السیاسي من خلال مواقفھ وأفكاره المتسمة بالتصلب، واعتماد النص اتجاه یمثلھ خطاب ا-

الدیني الثابت، والقراءة الدوغمائیة المغلقة، أي تلك القراءة الحرفیة والقطعیة للنصوص المعتمدة في 

الدلیل والبرھان وإقامة الحجة.

تي تمیزھا القراءة العلمیة واتجاه آخر یمثلھ الخطاب النقدي انطلاقا من مطارحاتھ وتصوراتھ ال-

والمعرفیة للمسألة، على ضوء ما توصلت إلیھ العلوم الاجتماعیة والإنسانیة من فھم نسبي اجتماعي 

فلقد اعتمد ھذا الاتجاه الطرحات النظریة والمقاربات المنھجیة ریخي عند دراسة ظاھرة من الظواھر.وتا

ا فھما علمیا وموضوعیا.ھمرأة) وفھمالتي تسمح بالوقوف على طبیعة الظاھرة (قضایا ال

وفي السیاق ذاتھ، فلقد حرصت على وضع ھذا الموضوع في الإطار العلمي الاجتماعي، وذلك 

من خلال خطاب نقدي دینامیكي، في مواجھة خطاب إیدیولوجي وقراءة ساكنة متجاوزة، یرفض 

بالظروف الاجتماعیة والتاریخیة كل إمكانیة للاجتھاد الفكري والمعرفي في إطار القبولالخطاب فیھا

النسبیة والمستجدة.

ة أمام العقل الدوغمائي الذي أصبح تسارعوھنا لابد من الإشارة إلى تحدیات العصر الراھنة والم

متجاوزا، فالقوالب الفكریة الجاھزة والجامدة، لم یعد لھا مكانا الیوم في ھذا العالم الجدید، فھي أمام 

كسر والتھشیم.للا ار تعرضھباحتمال واخت
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أولاـ المرأة وقضیة الحجاب:

الإسلامیة مكانة ھامة لا یمكن -السفور في خطاب الثقافة العربیة/لقد احتلت قضیة الحجاب

إغفالھا، أو إھمالھا، فھي أي قضیة المرأة والحجاب قد تراوحت ما بین خطابین متناقضین ومتناحرین، 

الدیني والتقلیدي من حیث -ومحوریة في الخطاب الإسلاموياسیةأسالأمر الذي جعلھا تكون قضیة 

الإسلامي. ولھذا كان من الضروري طرح قضیة -المجتمع العربيقاعتبارھا أم المشكلات التي تؤر

الإسلامیة منعا للمحظور من قبل خطاب النصوص -الحجاب كإلزام فرضھ المجتمع على المرأة العربیة

على الممنوع، واعتبار المخالفة شكل من أشكال الفعل المحرم والسلوك الدینیة المعززة بالفھم القائم

خطاب الإسلام السیاسي لالمارق عندما لا یكون ھناك الامتثال لتفسیر وتأویل النخبة المثقفة المنتمیة 

كإیدیولوجیا دینیة وسیاسیة.

ساذج لمسألة الحجاب لكن وفي المقابل، فإن الخطاب النقدي قد تجاوز الفھم والتأویل السطحي وال

الإسلامیة، عندما تناولھ كظاھرة اجتماعیة قائمة على الدلالات والمفاھیم -وعلاقتھ بالمرأة العربیة

والإشارات الاجتماعیة التي تحدد مكانة المرأة وسط المجتمع باعتبارھا "كائنا دونیا" وجب إخفاؤه عن 

مصدرا یثیر الغریزة، ویدفع إلى الفتنة الجسدیة لا یمكن أن تكون إلا -أي المرأة–نظرة الرجل، لأنھا 

والسلوكیة والأخلاقیة.

خطاب الإسلام السیاسي:-1

أبو الأعلى المودودي:-أ

ن تحدیده طبیعة العلاقة بین المرأة والرجل داخل المجتمع موینطلق في حدیثھ عن الحجاب 

المسألة؟ وعند إجابتھ على ھذا خطابھ بطرح سؤال أساسي ھو: ماھيفي الإسلامي، ولذلك نجده یبدأ 

السؤال قال:

...صلة ما بین الرجل والمرأة وكیفیة توطیدھا في الحیاة الاجتماعیة فإن ھذه العلاقة ھي: "

وج ھذا الأساس أو مال عن الاستقامة قلیلا، فلا خیرا في بناء التمدن عأساس التمدن وملاك أمره، وأن ا

.)1(وج"عالذي ینھض على ھذا الأساس الم

ولما كان الأمر كذلك، أي أن ھذه العلاقة بین الرجل والمرأة تدخل في إطار المشكلة أو المسألة، 

بحاجة إلى حل.-وبالضرورة–فھي 

لا یمكن أن یملكھ إلا المسلم الذي یعرف كیف تطرح المشكلة، وكیف -وبطبیعة الحال–والحل 

العلاقة بین الرجل والمرأة تفرض التزام المرأةل تلك المعضلات الاجتماعیة، ولعل تحدید طبیعةحیقوم ب

حكام الحجاب، یقول: بأحكام وقواعد المجتمع الإسلامي. ومن جملة ھذه القواعد، أ
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إن جملة الأحكام التي یطلق علیھا عنوان (الحجاب) ھي في الحقیقة مشتملة على أھم أجزاء "

عھا الصحیح في نظام ذلك القانون بكاملھ ثم قانون الاجتماع الإسلامي، فإذا وضعت ھذه الأحكام موض

تأملھا أحد فیھ أثره من البصیرة الفطریة السلیمة، لم یلبث أن یعترف بأنھا الصورة الوحیدة الممكنة التي 

تضمن الاعتدال في الحیاة الاجتماعیة، وأن ھذه المجموعة من الأحكام إن عرضت على العالم منفذة في 

لتمس فیھ الدواء تحقیقیة الصحیحة فھرولت الدنیا المنكوبة إلى منبع السلام ھذا، الحیاة العملیة یروحھا ال

.)2(لأدوائھا الاجتماعیة..."

هترتبط بقضیة منع "التبرج الجاھلي" كما یصفھ ویعتبرلإن قضیة الحجاب عند المودودي 

مخطرا على الاجتماع الإسلامي، یقول: 

، إن انتخب من الألوان البارقة والشكل الجداب لكي تلذ بھ ... حتى القناع الذي تستتر بھ المرأة"

.)3(أعین الناظرین، فھو أیضا من مظاھر التبرج الجاھلي..."

ومعنى ذلك أن مواصفات الحجاب عند المودودي محدودة ومعروفة، فھي لا تخرج عن ذلك 

الحجاب دو اللون الأسود من القماش البسیط الخشن غیر اللافت للأنظار.

ي ھذا التوجھ یشیر المودودي إلى طبیعة الحجاب المفروض على المرأة المسلمة عندما یحدد وف

بالجلباب والنقاب، مستشھدا في ذلك بالآیة القرآنیة، ثم التفسیر المرتبط والخاص بھا.

(یا أیھا النبي قل لأزواجك وبناتك ونساء المؤمنین، یدنین علیھن من جلابیبھن ذلك أدنى أن "

و(الجلابیب) جمع جلباب وھو .فھي نزلت خاصة في ستر الوجھ)59فلا یؤذین) (الأحزاب: یعرفن 

الواسع أو الخمار أو الرداء، و(یدنین ) أي یرخین، فمعنى الآیة بالحروف: أن یرخین جانبا من بالثو

وجھ خمرھن أو ثیابھن على أنفسھن، وھذا ھو المفھوم من (ضرب الخمار على الوجھ) والمقصود بھ ال

.)4(وإخفاؤه، سواء كان بضرب الخمار أو بلبس النقاب"

رن الثامن للھجرة، لدن عصر الصحابة المیمون إلى القأنھ منوما یؤكد ذلك بالنسبة للمودودي "

حمل جمیع أھل العلم ھذه الآیة على مفھوم واحد ھو الذي قد فھمناه من كلماتھا، وإذا راجعنا بعد ذلك 

ثار، علمنا منھا أیضا أن النساء قد شرعن یلبسن النقاب على العموم بعد نزول ھذه الأحادیث النبویة والآ

.)5(الآیة على العھد النبوي، وكن لا یخرجن سافرات"

ر أن النقاب إضافة إلى لبس الجلباب مسألة دینیة بالأساس، دلیلھا ثم یستطرد ویضیف عندما یعتب

لمجتمع الإسلامي، یقول:من القرآن والسنة والتقالید الاجتماعیة في ا

إن النقاب مما اقترحھ القرآن نفسھ من حیث حقیقتھ ومعناه وأن لم یصطلح علیھ لفظا، وكانت "

نساء المسلمین قد اتخذتھ جزءا من لباسھن بخارج البیت، بمرأى من الذات النبویة التي نزل علیھا 

.)6(القرآن، وكان یسمى نقابا في ذلك العھد أیضا"
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یتبین أن المودودي یشدد على أن الجلباب والنقاب، ھو لباس المرأة المسلمة الشرعي، ومما سبق 

لباسا آخر.لیسو

السوسیولوجي والاجتماعي، فإن توىسالمسألة بما نراه الیوم على المتسومعنى ذلك، وإذا قی

مودودي لأنھا لا ھذه الأشكال من اللباس التي یطلق علیھا حجابا، ھي لیست كذلك في نظر أبي الأعلى ال

تمت بصلة إلى طبیعة اللباس (الجلباب والنقاب) الذي یعرفھ ھو.

وجدي غنیم: -ب

وینطلق في خطابھ عن حجاب المرأة المسلمة، من قضیة مفادھا أن الأمر یعود إلى الإیمان أولا 

رة مثلا حدد عووأخیرا، فمن كان كذلك وجبت علیھ الطاعة والامتثال لأوامر الله ونواھیھ، فا� تعالى

أما ة الأنثى، وطلب منھا أن تضع حجابا أو لباسا یغطي ھذه العورة، یقول: "الذكر، كما حدد أیضا عور

.)7(بالنسبة للمرأة...فجسدھا كلھ عورة ما عدا الوجھ والكفین..."

د ولما كان الأمر كذلك، وكانت القضیة ھكذا في منظور وجدي غنیم وخطابھ الدیني وتأویلھ، فلق

... فرض الله الحجاب على المرأة المسلمة، ونحن نقول إن الحجاب فرض، لأن الحجاب فریضة مثل "

.)8(الصلاة والصیام والحج..."

وأما بالنسبة للدلیل المعتمد في اعتباره أن الحجاب فرض دیني، فلقد تمرجع وجدي غنیم إلى 

القرآن ونصوصھ وآیاتھ في إثبات صحة ما یقول:

.)9(وجھ الله سبحانھ وتعالى... الخطاب للمؤمنات فقال..."...فلقد "

صارھن ویحفظن فروجھن ولا یبدین زینتھن إلا ما ظھر منھا " وقل للمؤمنات یغضضن من أب

).31ولیضربن بخمرھن على جیوبھن ولا یبدین زینتھن إلا لبعولتھن" (النور:

لا غبار علیھا، ولذلك نجده یستطرد شیر صراحة إلى اعتبار الحجاب فریضة دینیة تفالآیة ھنا 

ویضیف آیة أخرى تأكیدا على الفكرة التي یرید أن یصل إلیھا في عملیة إقناع المرأة المسلمة بوجوب 

ارتداء الحجاب.

یا أیھا النبي قل لأزواجك وبناتك ونساء المؤمنین یدنین علیھن من جلابیبھن ذلك أدنى أن "

).59رحیما" (الأحزاب:یعرفن فلا یؤذین وكان الله غفورا

الكریم، وأما من السنة فلقد اعتمد التالي:ھذا دلیل من القرآن

قول النبي (ص) "یرخین ذراعا، ولا یزدن عن ذلك" أي ترخي المرأة ثوبھا ذراع بعد الساق، "

ا یروي أنوالإجابة على ذلك فیمقول امرأة أنھا إذا أجرت ثوبھا على الأرض قد تصیبھ نجاسة.توقد 

یل ذیلي وأمشي في المكان القذر؟، فقالت لھا قال: رسول الله (ص) ط) "إني أامرأة قالت لأم سلمة (ض

.)10(ھره ما بعده""طی
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فكیف یمكن أن الدین الإسلامي نظافة بالأصل.ولكن ھل یعقل ھذا الكلام والجمیع یعرف ویدرك

.!ھر بعد ذلكثم یتط!أن یأمر النبي (ص) بأن تجر المرأة ثوبھا فوق نجاسة

ویجر المرأة ترتدي حجابا أو جلبابا یتسحبثم أن ما ھو المبرر الدیني والشرعي الذي یجعل

وراءھا، ویلمس النجاسة والقاذورات؟

لو في الدین والفكر والاھتمام بالجانب الشكلي البسیط أو التافھ من ولكنھ الشذوذ، والتطرف، والغ

الأمور الدینیة والدنیویة...

دي غنیم یذھب بعیدا في تصوره لقضیة الحجاب وعلاقتھ بالمرأة العربیة والمسلمة، فھو إن وج

فأحرى بك أختاه ألا تكونین أنت أذى یحملھا المسؤولیة الأخلاقیة وحدھا دون الرجل عندما یقول لھا "

.)11(الرجال وتثیرین غرائزھم بتبرجك...."نفي طریق المسلمین، حیث تؤذی

جابا، أو خمارا، لاجتماعي والسوسیولوجي غیر ذلك البتة، فالمرأة وإن ارتدت حغیر أن الواقع ا

وات وتعدي بعض الرجال الذكور الذین لا یرون في المرأة، إلا متعة أو أو حتى جلبابا، تبقى عرضھ لنز

مصدرا "طبیعیا" لإشباع الغریزة الجنسیة المنحرفة.

صیھا بعدم الخروج من بیتھا والبقاء وجاب، فیوجدي غنیم في فھمھ لمسألة المرأة والحویستمر

فالأصل بالنسبة للمرأة ھو عدم الخروج فیھ حتى لا تتعرض للأذى الذي قد یصیبھا من طرف الرجال. "

من البیت، ولكن إذا خرجت المرأة لضرورة مثل العلم والبیع والشراء، فعلیھا الالتزام بالحجاب 

.)12(الشرعي..."

فإن وجدي غنیم لا یطرح المسألة في علاقتھا بالمجتمع والثقافة وكما ھو واضح وجلي، 

والسؤال ھو، فھل .والحضارة، واحترام القانون، والدفاع عن حقوق الناس رجالا ونساء ذكورا وإناثا

سلم من أذى الشواذ والمنحرفین تعندما تعود المرأة إلى بیتھا وترتدي حجابا أو جلبابا عندما تخرج، س

.فكرا وسلوكا؟

وبطبیعة الحال، فإن غنیم لابد وأن یشیر إلى مصدر ومشاكل وشرور العرب والمسلمین، وھو 

في نظره الغرب وأوروبا.

القضاء على یقوما ھي غایة أوروبا، إلا القضاء على الإسلام، ولن یتحقق لھا ذلك إلا عن طر"

.)13(أخلاق المسلمین..."

یب والترغیب كما ھو معروف في الخطاب الدیني ویختم وجدي غنیم رأیھ دون تردد بین الترھ

التقلیدي، یقول:

لقد علمت أختاه أن الله سبحانھ وتعالى أعد ثوابا عظیما لمن امتثلت لأوامره ونواھیھ، ویجب "

علیك أن تعلمي علم الیقین أن الله قد أعد عذابا شدیدا ألیما للمتبرجات المتمردات على أوامره ونواھیھ 

.)14(ا والآخرة"وذلك في الدنی
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فالالتزام ..وھكذا یكون وجدي غنیم قد لعب دور الأكلیروس "الإسلامي" كوسیط بین الله وعبده

الدیني ھو قناعة فكریة وعقلیة، ولیس مجرد خوف من النار أو جھنم أو طمع في الجنة كما یعتقد دعاة 

الحركة الإسلامویة.

مصطفى صبري:-ج

الإسلامیة، -أن أوروبا وثقافتھا وتأثیرھا على المجتمعات العربیةوینطلق من فكرة أساسیة مفادھا 

ھي المسؤولة، على ما ھي علیھ ھذه المجتمعات، بل یذھب بعیدا عندما یعتبر أن ھذه المسألة ترتبط 

جوھریا بالمرأة المسلمة سلبا وإیجابا. وبمعنى آخر، فإن المرأة ھي التي یعود إلیھا ازدھار وتقدم 

من خلال موقفھا منھ من حیث الانخراط فیھ أو الابتعاد عنھ.الإسلام، وذلك

یرجع إلى مثقف تركي اسمھ محمد حرب ي یستشھد بنصبروفي ھذا التوجھ فإن مصطفى ص

تحت عنوان "كیف أفسد الغرب 1991جامعة عین شمس بالقاھرة، صدر في أغسطس سنة بیدرس 

ھیئة العامة لاتحاد الكنائس في فرانكفورت: المرأة قال أحد المتحدثین في الشبان المسلمین؟" یقول: "

المسلمة تشغل في الإسلام مكانة ھامة، وعندھا سلمت المرأة المسلمة قلبھا وعقلھا وجسدھا للإسلام في 

ذلك الوقت تمكن المسلمون من إقامة دولتھم الكبرى في التاریخ، أما عندما ذھبت المرأة المسلمة إلى 

حت الدول الإسلامیة، خاضعة للغرب خضوع العبید.الدنیا وإلى نفسھا أصب

المرأة المسلمة شكلت في الماضي الخطر الأكبر ضد الغرب، وستكون كذلك عندما تعود إلى 

.)15(الإسلام مرة أخرى، وطریق القضاء على المسلمین لابد أن یمر بالمرأة المسلمة"

في اعتباره أن السفور یرادف العري وفي فھمھ لمسألة، الحجاب وعلاقتھ بالمرأة، فإنھ لا یتردد

والخلاعة، وھذا تصور وموقف لا یخلو من التطرف والتشدد. وبالعودة إلى الواقع الاجتماعي 

والسوسیولوجي، فإننا سنكتشف أن القضیة لیست كذلك، وبالعكس فإن ارتداء الحجاب قد أصبح مجرد 

ى رأسھا، وما عداه فھو سروال جینز ) تضعھ المرأة علFoulardغطاء للرأس أو خمار أو فولار (

أمریكي ضیق (سلیم كما یقول الشباب) وقمیص ضیق أیضا، وكعب عال، أو حذاء (ریاضي).. مع 

وضع المساحیق، كأحمر الشفاه، وأحمر الخدود، وغیر ذلك...

والسؤال الذي یفرض نفسھ ھنا ھو: ما ھو الفرق بین امرأة متحجبة بالشكل الذي تحدثت عنھ 

وامرأة سافرة؟الآن، 

إن الواقع الاجتماعي الذي نعیشھ ھو وحده الذي یجیب على ھذا السؤال.

وھذا ما یجعلني أقول أن الواقع یكشف لنا في كثیر من الأحیان أن السفور یمكن أن یكون لباسا 

، محتشما إلى أبعد الحدود، ومع ذلك یسمونھ السفور أو التبرج، لأن المرأة لم تضع على رأسھا خمارا

الأوروبیة.-بالثقافة الغربیة(السفور)ویقرنونھ
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...إن فكرة السفور حصلت فینا تقلیدا للغرب، وفي ھذا الصدد یقول صبري مصطفى مایلي: "

.)16(وكنا عالمین بأن سفور المرأة الغربیة غیر مقتصر على كشف وجھھا"

افتھا أو دینھا أو أخلاقھا، إن مصطفى صبري ودعاة الإسلام السیاسي، لا یھمھم فكر المرأة أو ثق

ما لم تكن محجبة، وكأن قضیة الحجاب عندھم تختصر في تغطیة المرأة أولا وأخیرا. ولذلك فھم 

یعتبرون أن التدین لیس حصانة للمرأة مالم تترك السفور والاختلاط مع الجنس الآخر، یقول: 

جمعوا إلیھ سد أبواب الفتن لو علموھن الدین بالمعنى الذي یریدونھ من الدین من غیر أن ی"

.)17(لما كفى وازعا ووافیا"-الذي ھو من الدین أیضا–وذرائع الفساد، كالسفور واختلاط الجنسین 

ولما كانت قضیة الحجاب، بھذا الاھتمام فإن مصطفى صبري قد حكم على المرأة السافرة 

ة، یقول:لمبالخروج عن الإسلام وال

ي (...) وتعیش طول عمرھا في السفور ر السفور العص...أن تسفر المرأة المسلمة فعلا"

الحدیث، ماشیة على ما یقتضیھ من فنون الاكتشاف والاختلاط، ومماشیة في كل ذلك ھواھا النفساني، 

..."!بقائھا مسلمةن استمرارھا علیھ یضعف جدا احتمالفیمكن أن تبقى ھذه المرأة على إسلامھا وإن كا

)18(.

ة من الإسلام والدین والملة فقط، بل دعاة السفور والمدافعین عنھ بر المحجخرج المرأة غییولا 

كذلك.

فالسفور لایمكن أن یدعى لھ أو یدافع عنھ في بلدة إسلامیة كمصر بقلم كاتب مسلم، ومن جراء "

ذلك كان آخر قولي للداعین والمدافعین أن المنطق والأخلاق والشجاعة یحتم علیھم أن یقلعوا عن 

.)19(م ودفاعھم، أو عن دعوى أنھم مسلمون ولو بأسمائھم"دعوتھ

وانطلاقا من ھذا الفھم یمكن القول أن ھذا الخطاب متشدد ومتطرف وإقصائي، من شأنھ أن 

یؤدي إلى حماقات التكفیر، وإشاعة السلوك الإرھابي ضد المخالفین بحجة إلصاق تھمة الكفر والإلحاد.

وثة والمستجوبة :بعض مواقف وآراء العینة المبح-د

وبنفس الفھم والتصور، والانطلاق من نفس المنظور الفكري والثقافي، والتأویل الدیني، والطرح 

الإیدیولوجي، والربط بین الدین والسیاسة تعسفا واعتباطا فلقد وجدت، من خلال الدراسة الحقلیة 

ر: بقول وتعتتصورات التالیة والمیدانیة التي قمت بھا، وبخصوص ھذه النقطة الأفكار والمواقف وال

3ولنبدأ بالفئة الأولى من المبحوثین والمستجوبین والذین یمثلھم التوجھ السلفي الوھابي (وھم 

مبحوثین)، فلقد عبر عن موقفھ بخصوص الإجابة على سؤال ورد في دلیل المقابلة یتعلق بقضیة 

الحجاب والمرأة مفاده:

دینیة أم ضرورة اجتماعیة؟ھل ترى أن ارتداء الحجاب، ھو ضرورة
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.أن نص على ذلك القرآن الكریم، والسنة النبویةذ"لقد فر ض الحجاب على المرأة المسلمة، من

وبناءا علیھ فنحن لا نرى أنھ ضرورة اجتماعیة، كما ورد في السؤال، فھو إلزام دیني وشرعي.

المرأة المسلمة من رأسھا إلى والحجاب الذي نتحدث عنھ ھنا، ھو الجلباب والنقاب الذي یستر 

جاء في سنة نبینا علیھ السلام.قدمیھا، بل أكثر من ذلك یجب أن یلامس الأرض والیابسة اقتداءا بما

كما وأن الحجاب والجلباب والنقاب الذي نقصده لا یجب أن یكون مزركشا، وبألوان زاھیة، فھذا 

وأما دلیلنا في ذلك، فیمكن .علماء من السلف الصالحلا تقبلھ الشریعة الصحیحة، ولا یقول بھ الفقھاء وال

الرجوع إلى سورة النور، وسورة الأحزاب، وكذلك حدیث النبي الموجھ إلى أسماء بنت أبي بكر.

قال تعالى: "... ولیضربن بخمورھن على جیوبھن ولا یبدین زینتھن إلا لبعولتھن".

اء المؤمنین یدنین علیھن من جلابیبھن ذلك وكذلك قال: "یا أیھا النبي قل لأزواجك وبناتك ونس

وكان الله غفورا رحیما"".نفلا یؤذینأدنى أن یعرف

(إجابة متفق علیھا من طرف الجمیع).

وفي نفس الاتجاه والرأي، فإن التوجھ الإخواني (الإخوان المسلمین) من المبحوثین 

"إن قضیة الحجاب مسألة ساس، قال: والمستوجبین، ھو الآخر قد اعتبر أن الحجاب ضرورة دینیة بالأ

في غایة الأھمیة بالنسبة للعرب والمسلمین، لأننا نعتقد أن الغرب أو أوروبا تعاني من الانحلال الخلقي 

لأن المرأة ھناك سافرة، ومتبرجة، وعاریة، وھذا یجلب الفتنة بین الرجال، وظھور السلوكات المنافیة 

للقیم الدینیة والأخلاقیة.

نحن المسلمین لا یجب أن نقلدھم في ذلك، ونلتزم بدیننا وأخلاقنا الإسلامیة، ثم أن وعلیھ، ف

ارتداء الحجاب بالنسبة للمرأة المسلمة واجب وفریضة دینیة، تحدث عنھا القرآن والسنة وإجماع الفقھاء 

كثیر".والعلماء، وكذلك العلماء المعاصرین أمثال المودودي، وقطب، والغزالي، والقرضاوي، وغیرھم

(إجابة متفق علیھا من طرف الجمیع)

وأما الفئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین والمشكلة من الأساتذة والأستاذات الجامعیین، 

والموزعة على التخصصات التالیة: العلوم الشرعیة، والحقوق، والعلوم السیاسیة (أستاذان متخصصان 

لحقوق، وأخرى في العلوم السیاسیة).في العلوم الشرعیة، وأستاذة متخصصة في ا

ولنبدأ بأساتذة العلوم الشرعیة، فلقد قالوا بخصوص قضیة المرأة وعلاقتھا بالحجاب وعلى 

السؤال المشار إلیھ سابقا مایلي:

إن ."بطبیعة الحال، فإن الحجاب ضرورة دینیة، ولا یمكن أن یكون ضرورة اجتماعیة فقط

ومن ھنا لا یمكن .یم في سورة النور، وكذلك أحادیث النبي (ص)الحجاب قد نص علیھ القرآن الكر

اعتباره مجرد سلوك اجتماعي أو تقلید من التقالید المتعارف علیھا. لكن ھنا لابد من الإشارة إلى قضیة 
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في غایة الأھمیة، ھذه القضیة ھي الحجاب الحقیقي، والحجاب غیر الحقیقي، فما نراه الیوم في 

عیة من لباس المرأة المسلمة، ھو في أغلبھ لا یعتبر حجابا، والسبب یعود إلى تجسیم جسم حیاتنا الاجتما

على رأسھا، فنحن لا نعد ھذا حجابا، وإنما نعتبره لباسا أوروبیا لا علاقة لھ قیقالمرأة مع وضع خمار ر

.بالحجاب الشرعي الذي نعرفھ"

(إجابة متفق علیھا من طرف الجمیع).

لثالثة من المبحوثین والمستجوبین والمتكونة من الطلبة والطالبات الجامعیین وأما عن الفئة ا

العلوم السیاسیة.–والموزعین على التخصصات العلمیة التالیة: العلوم الشرعیة 

كالتالي:عن موقفھما ن في العلوم الشرعیة یالمتخصصالطالبین فلقد عبرا عن 

معیة، أن لباس الحجاب فرض دیني وشرعي، نص "لقد تعلمنا من خلال دراستنا العلمیة والجا

عیھ القرآن الكریم والسنة النبویة، ولكن لیس الحجاب أو بالأصح وضع الخمار على الرأس فقط، 

ي، ھي أن یكون واسعا وفضفاضا ولا یبرز مفاتن عربا شرعیا، إن مواصفات الحجاب الشواعتباره حجا

نعتبره حجابا، وإنما ھو لباس أوروبي اجتماعي، عنوانھ المرأة المسلمة، أما ما نراه یومیا، فنحن لا

الموضة الغربیة والمسیحیة البعیدة كل البعد عن قیمنا الدینیة والأخلاقیة، وبالنتیجة نقول: إن الحجاب 

ضرورة دینیة فقط".

(أحمد ونعیمة، طالبان جامعیان).

ظوره بالشكل التالي:وأما الطالب المتخصص في العلوم السیاسیة، فمن جھتھ عبر عن من

"أنا أرى أن الحجاب فریضة دینیة على المرأة المسلمة، لأن ھناك سور وآیات من القرآن 

الكریم، وھناك أحادیث أیضا، وإن كنت لا أحفظھا.

أمیز بین الحجاب الذي یستر المرأة، وبین الحجاب الذي ھو في حقیقتھ -وفي ھذا الصدد–لكني 

الب جامعي).موضة اجتماعیة". (الطیب، ط

وأما عن الفئة الرابعة من المبحوثین والمستجوبین، والمتكونة من أئمة ومشایخ الجوامع 

كل التالي:شین، فلقد تحدثوا عن علاقة الحجاب بالمرأة بالثمبحو4والمساجد، وھم 

"لقد فرض الله تعالى الحجاب على المرأة المسلمة والمؤمنة بنص القرآن الكریم عندما قال: 

یضربن بخمورھن على جیوبھن" وكذلك بسنة النبي محمد( ص) قولا وفعلا عندما تحدث مع "ول

المسلمات والمؤمنات بعد نزول الآیة... ولما كان الأمر كذلك، فإن الحجاب لیس ضرورة اجتماعیة 

ل المساجد داخقولھ نحننشریعة وواجبا دینیا، غیر ما -وإنما ھو كما بینا آنفا–مرتبطة بالعادات والتقالید 

من كلام الله وسنة نبیھ شيء، وما یفعلھ الناس في الشارع والإدارة والثانویة والجامعة والسوق... شيء 

آخر".

(إجابة متفق علیھا من طرف الجمیع)
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الحزبیین، وھم ناشط وأما عن الفئة الخامسة من المبحوثین والمستجوبین والمشكلة من الناشطین 

عدالة والتنمیة، وناشط آخر من الفیس المحضور، وبدورھم عبروا عن من جبھة المن حمس، وناشط

موقفھم من قضیة المرأة والحجاب على النحو التالي:

ضة ی"حمس: "الحجاب ضرورة دینیة أصلا، ولا علاقة لھ بالضرورة الاجتماعیة، لأنھ فر-

وشریعة من الله بنص القرآن وسنة النبي محمد (ص).

عنھ، ذلك الحجاب الشرعي الدیني والحقیقي أي الذي یغطي المرأة ولكن الحجاب الذي نتحدث

ویسترھا، ولا یسمح بالنظر إلى جسمھا، ما عدى الوجھ والكفین.

أما ما أصبح متداولا في حیاتنا الیومیة، ھو غطاء للرأس فقط، ولیس حجابا شرعیا، لأنھ یسمح 

بتجسیم جسد وجسم المرأة، وھذا مرفوض شرعا".

ط حزبي).(حسین، ناش

جبھة العدالة والتنمیة: "الحجاب فرضھ الله سبحانھ وتعالى على المرأة المسلمة والمؤمنة بحسب -

الآیات القرآنیة  المعروفة، وكذلك بسنة النبي الطاھرة قولا وفعلا، ثم أن الحجاب ھو وقایة المرأة من 

النظرات القبیحة والمؤذیة لھا وللرجل.

الذي جاء في السؤال بأنھ ما إذا كان الحجاب ضرورة اجتماعیة، فھو القولمع وأنا ھنا لا أتفق 

لیس كذلك، غیر أن الناس والمرأة تحدیدا ھي التي شوھتھ عندما أصبح خاضعا للموضة العالمیة 

ارتداء السروال الضیق، والقمیص الضیق أیضا..." (عبد الوھاب، كالأوروبیة والأمریكیة -والغربیة

ناشط حزبي)

المرأة المسلمة والمؤمنة قد وجب علیھا وفرض لباس الجلباب لمحضور: " أنا أرى أناسالفی-

حجاب الذي أصبح معروفا في مجتمعنا، وھو لبس الحجاب، فالمرأة بحاجة إلى لباس بالوالنقاب، ولیس 

ك یغطي جسمھا وجسدھا كاملا، لأنھا فتنة للرجال، فا� تعالى قد فرض علیھا ذلك، بل فرض علیھا كذل

عدم الخروج من بیتھا، وكذلك عدم الاختلاط بالرجال. وبالمناسبة فأنا أشد ما أكره ھو الخلط بین 

الحجاب أو الجلباب الشرعي الدیني وما یسمونھ حجاب كضرورة اجتماعیة...". (كمال، ناشط حزبي 

سابقا).

من إطار إداري وفي الأخیر، نشیر إلى الفئة السادسة من المبحوثین والمستجوبین، والمتكونة

ومفتش بوزارة الشؤون الدینیة والأوقاف الذي قدم موقفا ورأیا بخصوص قضیة المرأة والحجاب، فقال: 

"إن قضیة الحجاب وعلاقتھ بالمرأة المسلمة مسألة تتعلق بالقرآن الكریم الذي نص في آیاتھ 

ما عدى الوجھ والكفین، وسوره على وجوب وضرورة ارتداء الحجاب، وأنھ غطاء لجسم المرأة وبدنھا

وأنا لا أقول أنھ ضرورة اجتماعیة بحسب السؤال الذي ورد في دلیل المقابلة.
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كما وأن الحجاب یتعلق بموقف دیني وسطي بحیث لا یجب التطرف فیھ كأن نقول أنھ جلباب 

س لا نقبل اللباس الذي یسمى حجابا وھو لی-وفي نفس الوقت-كما–ونقاب ضرورة وفرضا شرعیا 

كذلك من حیث عدم ستره ومنعھ لفتنة المرأة، وعلیھ فنحن نقول: "لا إفراط ولا تفریط"".  (مزیان)

ومما یمكن أن یلاحظ، ومن خلال ھذه الأجوبة التي كانت نتیجة للمقابلة التي أجریت مع ھذه 

رأة والحجاب.قضیة وما یتعلق بالممن الاتفاق في الموقف والتصور حولالعینة النمطیة، أن ھناك نوع 

فكل الأجوبة اعتبرت أن مسألة الحجاب فرض شرعي وواجب دیني یمكن العثور على نصوصھ 

في القرآن والسنة.

أو اللباس كما وأن ھذه الإجابات قد اتفقت في قضیة طبیعة الحجاب، من حیث أنھ ذلك الغطاء

الفضفاض الذي لا یبرز مفاتن المرأة.

ت أن الحجاب المتداول اجتماعیا بین الفتیات والنساء، لیس حجابا وبالمقابل، فكل الإجابات اعتبر

شرعیا لأنھ یعتمد الموضة الأوروبیة أساسا باستثناء الخمار أو غطاء الرأس.

وبالنتیجة، فإن ھذه الإجابات قد اعتبرت أن الحجاب ضرورة دینیة، ولیس ضرورة اجتماعیة، 

الاجتماعیة والسوسیولوجیة تبین وبكل جلاء ووضوح أن لكن الملاحظة الحیاتیة والمنتقاة من الحیاة 

الغالبیة والأكثریة من الفتیات والنساء ترتدین الحجاب "العصري" الذي یقوم على الموضة الاجتماعیة، 

ھذا الحجاب ھو عبارة عن سروال ضیق أو سروال جینز ضیق، وقمیص ضیق كذلك، ومعطف لا 

و حذاء "ریاضي"، وبطبیعة الحال وضع الخمار الملون یخرج عن الموضة المتداولة، وكعب عال أ

والمزركش، والذي لا یخرج ھو كذلك عن التنسیق العام للملابس من حیث الموضة، ومن حیث اللون، 

وطبیعة القماش.

خطاب الإسلام السیاسي ضرورة دینیة، لكنھ ھو أیضا ظاھرة في فصحیح أن الحجاب ھو 

الإسلامیة على -ربیةعحوال، وإلا كیف نفسر قدرة نساء المجتمعات الاجتماعیة یتغیر بتغیر الزمان والأ

تدخلھا في تحدید طبیعة ونمط الحجاب الذي یتلاءم والعصر، وینسجم والضرورة، بل والموضة 

الاجتماعیة.

الخطاب النقدي:-2

قاسم أمین:-أ

-مجتمع العربيعود إلیھ قضیة تحریر المرأة من كل ما یمكن أن یجعلھا نقیصة داخل الوت

الإسلامي، ومن جملة ما طرحھ كفكر وكسلوك، من أجل تحریرھا، ھو مسألة الحجاب/السفور،
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وللإشارة فإن قاسم أمین قد ناضل وعمل على تحریر المرأة العربیة من رجال الدین المتصلبین 

والمتشددین، وكذلك المجتمع الذكوري المغلق، وذلك قبل نھایة القرن التاسع عشر.

قضیة المرأة والحجاب من تساؤل أساسي مھد بھ لوینطلق قاسم أمین في تصوره ومنظوره 

لأفكاره وآراءه التي دعى إلیھا من خلال كتابھ المشھور "تحریر المرأة". ولقد جاء مضمون ھذا التساؤل 

كالتالي:

ا إلى الأبد؟ ولماذا لماذا یعتقد المسلم أن عاداتھ لا تتغیر ولا تتبدل وأنھ یلزمھ أن یحافظ علیھ"

مع أنھ ھو وعاداتھ جزء من الكون الواقع تحت حكم التغییر والتبدیل في ھر على ھذا الاعتقاد في عملبیج

.)20(كل آن؟"

وبنفس المعنى والدلالة طرح التساؤل التالي:-في ھذا الصدد–ویضیف 

مرة من ثمرات عقل من ذا الذي یمكن أن یتصور أن العادات لا تتغیر بعد أن یعلم أنھا ث"

.)21(الإنسان وأن عقل الإنسان یختلف باختلاف الأماكن والأزمان؟"

ثم یجیب عنھا ویحدد موقفا واضحا من مسألة النسبیة الاجتماعیة، وتحول الزمان والمكان، 

وتغیر الظروف التاریخیة والاجتماعیة، والثقافیة وحتى الدینیة التي یعیشھا الإنسان خلال حقبة تاریخیة

معینة، یقول: 

لحالتھا العقلیة، وأن آدابا خاصة بھا موافقةووالحقیقة أن لكل أمة في كل مدة من الزمن عوائد "

تلك العادات والآداب تتغیر دائما تغیرا غیر محسوس تحت سلطان الإقلیم والوراثة والمخالطات 

.)22(السیاسیة وغیر ذلك"والاختراعات العلمیة، والمذاھب الأدبیة والعقائد الدینیة والنظامات

ولما كان الأمر كذلك، أي كل شيء في ھذا العالم خاضع للتبدل والتغیر والتحول، وأن الحقیقة 

حكمھا الظروف المكانیة والأحوال تتكمن في نسبیة الأشیاء ولیس في اعتبارھا مطلقة ومتعالیة، لا 

الزمانیة.

ه لقضیة المرأة والحجاب، فھو في حقیقة وبھذا المعنى راح قاسم أمین یعبر عن موقفھ وتصور

الأمر، ومن خلال النصوص التي كتبھا في "تحریر المرأة" لم یجھر برفضھ للحجاب صراحة، ولكنھ 

وقع في ثنائیة وازدواجیة، دفعت بھ إلى اتخاذ موقف متناقض، وفیھ كثیر من الإحراج والتذبذب، فھو في 

ب المرأة مع عدم التشدد والتطرف، وبالتالي الخروج عن سیاق نص معین یوضح للقارئ بأنھ مؤید لحجا

المبالغة في مسألة الحجاب یرفض نھ كوبمعنى آخر فإنھ لا یقول بالسفور، ول.ما تطلبھ الشریعة أصلا

ربما یتوھم ناظر أنني أرى الآن رفع الحجاب بالمرة، لكن الحقیقة غیر ذلك، كضرورة دینیة، یقول: "

.)23(ن الحجاب وأعتبره أصلا من أصول الأدب التي یلزم التمسك بھا"فإنني لا أزال أدافع ع
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ا خطابھ عن ھذا ما یتعلق بموقفھ من ارتداء الحجاب بالنسبة للمرأة العربیة والمسلمة، وأم

لو، فلقد جاء كما یلي:المبالغة والتشدد والغ

و على ما في تلك غیر أني أطلب أن یكون منطقیا على ما جاء في الشریعة الإسلامیة، وھ"

الناس عندنا لما عرض علیھم من حب المغالاة في الاحتیاط والمبالغة فیما ھالشریعة یخالف ما تعارف

.)24(ا حدود الشریعة وأضروا بمنافع الأمة"ویظنونھ عملا بالأحكام حتى تجاوز

غیر ولكن وفي سیاق آخر یستمر في تأییده لقضیة حجاب المرأة المنصوص علیھ دینا وشرعا، 

ریده عادات وتقالید المجتمع في تلك الفترة التاریخیة تأنھ لا یقبل بالشكل الذي ھو علیھ اجتماعیا، وكما 

التي عاشھا.

لكننا لا نجد نصا في الشریعة یوجب الحجاب على ھذه الطریقة المعھودة، وإنما ھي عادة "

ا فیھا وألبسوھا لباس الدین كسائر فاستحسنوھا وأخذوا بھا وبالغومعرضت علیھم من مخالطة بعض الأم

.)25(العادات الضارة التي تمكنت في الناس باسم الدین والدین براء منھا"

ویشیر ھنا إلى ذلك الخلط الذي یقع فیھ الناس، عندما یماثلون بین ما نصت علیھ الشریعة، وما 

صبح وقعھا علیھم مثل ورد في النصوص الدینیة، وما تطبع علیھ الناس من عادات وتقالید وأعراف أ

وقع الإلتزام الدیني، ولربما أكثر منھ في كثیر من المسائل والقضایا المتعلقة بحیاة المجتمع الدینیة 

والأخلاقیة.

وبعد أن قدم كل الحجج والبراھین التي من شأنھا تنص على وجوب الحجاب والالتزام بھ، من 

لفقھاء أجده یقف على قضیة في غایة الأھمیة تتعلق بطبیعة القرآن الكریم والسنة النبویة وأقوال العلماء وا

العلاقة التواصلیة ین المرأة والناس داخل ما یمكن تسمیتھ الیوم بالفضاء العمومي، وإمكانیة قضاء 

، یقول:الاجتماعیةما تقتضیھ الضرورةومنسجما مع حاجاتھا مالم یكن حجابھا مكیفا 

الحقوق وألفت علیھا تبعة أعمالھا المدنیة والجنائیة فللمرأة خولت الشریعة للمرأة ما للرجل من"

الحق في إدارة أموالھا والتصرف فیھا بنفسھا، فكیف یمكن لرجل أن یتعاقد معھا من غیر أن یراھا 

.؟)26(ویتحقق من شخصیتھا

صل وفي ھذا المعنى، فكأنھ لا یعتبر الحجاب جلبابا ونقابا، لأنھ سیمنع المرأة من عملیة التوا

الاجتماعي تلك التي أشرت إلیھا آنفا.

وھكذا یذھب إلى طرح مجموعة من التساؤلات التي تفید المعنى والدلالة التي كان یرید أن یصل 

إلیھا من خلال ذلك، یقول ویتساءل:

كیف یمكن لامرأة محجوبة أن تتخذ صناعة أو تجارة تعیش منھا إن كانت فقیرة؟ كیف یمكن "

تقوم بخدمة منزل فیھ رجال؟ كیف یمكن لتاجرة محجوبة أن تدیر تجارتھا بینلخادمة محجوبة أن
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لةالرجال؟ كیف یتسنى لزارعة محجوبة أن تلفح أرضھا وتحصد زرعھا؟ كیف یمكن لعام

.)27(محجوبة أن تباشر عملھا إذا أجرت نفسھا للعمل في بناء بیت أو نحوه؟

أن یصل إلى أن الحجاب كظاھرة اجتماعیة أكثر منھا إن قاسم أمین وھو یتساءل ھكذا فكأنھ یرید 

الإسلامیة من أعمال تفرضھا -إلزاما وضرورة دینیة یشكل عائقا أمام ما یمكن أن تقوم بھ المرأة العربیة

ظروفھا الاجتماعیة والاقتصادیة والمعیشیة.

ح على كشف ولما كان قاسم أمین یطرح تصوره عن قضیة المرأة والحجاب ھكذا، فإنھ یشدد ویل

وجھ المرأة وكفیھا كما نص على ذلك الدین والشرع.

إذا وقفت وما یؤید ھذا الكلام مجموعة النصوص التي تخدم ھذا المعنى وھذه الدلالة، یقول: "

.)28(تر وجھھا؟"ضاء خصما أو شاھدا كیف یسوغ لھا سالمرأة في بعض مواقف الق

لا ریب أن ما ذكرنا من مضار ول: "قفكرتھ فیوبنفس الاتجاه والمقصد فإنھ یشیر إلى ما یؤكد

.)29(التحجب تندرج في حكمة إباحة الشرع الإسلامي لكشف المرأة وجھھا وكفیھا..."

لنصوص الدینیة یرى قاسم تشدد صاحب الفھم الحرفي والبسیط لوردا على الاتجاه الدیني الم

كل سافرة فاسدة، سمتحجبة عفیفة، ولیأمین الفصل بین السلوك الأخلاقي وارتداء الحجاب، فلیس كل 

فالعبرة ھنا بالمبادئ الأخلاقیة، ولیس بارتداء الحجاب، یقول: 

أن القول بأن الحجاب موجب العفة وعدمھ مجلبة الفساد قول لا یمكن الاستدلال علیھ لأنھ يعل"

دقة، في البلاد التي لم یقم أحد إلى الآن بإحصاء عام یمكن أن نعرف بھ عدد وقائع الفحش بالضبط وال

.)30(تعیش فیھا النساء تحت الحجاب وفي البلاد الأخرى التي یتمتعن فیھا بحریتین"

وھكذا، فإن قاسم أمین یكون قد تحدث عن قضیة المرأة والحجاب بھذه الجرأة والشجاعة، وھو 

جتماعیة، إسلامي تقلیدي ومنغلق، من أجل خلق شروط دینیة اجتھادیة، وا-ینتمي إلى مجتمع عربي

تحرر، وكذلك الرجل بل كل المجتمع.المن المرأة تتمكن لوثقافیة 

عایدة الجوھري:-ب

ارتبط موضوع المرأة العربیة والإسلامیة وقضیة تحریرھا بمجموعة من الكتابات التي لقد

أثارھا مثقفون من الرجال، وفي مقدمتھم قاسم أمین، ورفاعة الطھطاوي، وبطرس البستاني، وسلیم 

لبستاني... دون الإشارة عادة إلى النساء اللواتي تناولن الموضوع من مختلف جوانبھ، وبالأخص مسألة ا

فواز، ومریم مزھر، وھند نوفل... قبل أن یتطرق إلیھ قاسم أمین.بالحجاب/السفور، مثل زین

احدة وفي ھذا الإطار وبحسب الدراسة التي قامت بھا عایدة الجوھري تكون نظیرة زین الدین و

منھن بل من أكثرھن جرأة وشجاعة في طرحھا قضیة الحجاب والدعوة إلى السفور، وإلى تحریر المرأة 

العربیة والإسلامیة. 
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أمین التي بقیت حبیسة النزعة فنظیرة زین الدین جاءت لتعمق، بل لتتجاوز أفكار قاسم

ن تسمیتھ بالخطاب النھضوي.الإسلامیة أثناء ما یمك-ویة، التي لازمت الثقافة العربیةقوفیالت

وللوقوف على ذلك وبخصوص ھذا الموضوع أعود إلى دراسة علمیة في غایة الأھمیة لعایدة 

الجوھري تحت عنوان: رمزیة الحجاب: مفاھیم ودلالات، اعتمدت فیھا الباحثة المنتوج الفكري الذي 

والحجاب والفتاة والشیوخ.قامت بھ نظیرة زین الدین والمتمثل في الكتابین التالیین: السفور 

وسأقتصر في ھذا التوجھ على ما حاولت عایدة الجوھري التطرق إلیھ من خلال اعتمادھا على 

المرجع الأول (السفور والحجاب).

إن عایدة الجوھري قد اختارت نظیرة زین الدین التي كتبت عن السفور والحجاب منذ سنة 

سلامیة، وكذلك داخل المجتمعات العربیة والإسلامیة بحیث الإ-كقضیة أساسیة في الثقافة العربیة1928

لم یكن الحدیث عن السفور والحجاب جدیدا، بل كان حدثا إسلامیا عالمیا وفي تلك الفترة التاریخیة "

شمل تركیا وأفغانستان ومصر سعد زغلول وإیران، ویوغوسلافیا، وطاشقند، وسمرقند، وكانت أوساط 

م الذكوریة، كیك الخطاب الذكوري السائد والقیر فیھ، ولكن أحدا في لبنان لم یقم بتفلبنانیة تتداولھ وتتناظ

كما فعلت نظیرة زین الدین التي أظھرت موقف الرجال الملتبس والمزدوج تجاه الحداثة ورفضھ تحدیث 

.)31(علاقاتھ الأسریة وعلاقتھ بالمرأة، ولجوءه إلى تزییف دلالات النص التراثي بتبریر ھیمنتھ.."

فنظیرة زین الدین قد شكلت طفرة ثقافیة وفكریة، بالنسبة لبعض النسوة اللواتي تحدثن عن قضیة 

المرأة دون الوصول أو التطرق إلى موضوعات كانت تعتبر ولازالت من المحرمات والمقدسات في 

ال، والزواج الإسلامیة، كمسألة الحجاب، وخروج المرأة إلى العمل، واختلاطھا بالرج-الثقافة العربیة

والطلاق، والشھادة والمیراث...إلخ.

ثر على الحجاب كزي مفروض بالقوة على ... لم تإن نظیرة زین الدین، تقول عایدة الجوھري "

أكثر منھ وسما إیدیولوجیا، واعتبرتھ جنساني للأجساد ريدالنساء بقدر ما ثارت على الحجاب كوسم جن

والنساء وجوھرتھا بإحیاء المنع الذي یشطب جسد المرأة جال محاولة دؤوبة لتنظیم الفوارق بین الر

.)32(نة..."فتویختزل كینونتھا بكونھا م

وتطرح عایدة الجوھري في دراستھا ھذه قضیة المرأة، كقضیة محوریة وجوھریة وأساسیة، 

لأن المقصد من ذاك ھو الوصول إلى تحریر المرأة وخروجھا من قبضة المجتمع المحافظ والعقلیة

الذكوریة.

" فلا تنفك قضیة المرأة تعرف كقضیة محوریة، في مساعي التغییر في البنیة الاجتماعیة 

والسیاسیة القائمة، وإقامة نظام الحداثة، ویرى المشغولون بالتغییر أن أكثر المسائل إلحاحا ھي مسألة 

.)33(الحریات الدیمقراطیة وحقوق الإنسان وعلى رأسھا قضیة تحریر المرأة"
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وبحسب منظور وفھم نظیرة زین الدین، فإن الحجاب المفروض من قبل المجتمع، ورجال الدین، 

حجاب یصبح دلالة على دونیة المرأة ونقصھا العقلي والسلوكي ھو وسیطرة الثقافة الأبویة والذكوریة، 

والدیني والاجتماعي.

حول قضیة المرأة وفي ھذا السیاق تقول عایدة الجوھري عن نظیرة زین الدین وخطابھا 

ھدفت الكاتبة إلى كشف الحجاب عن الوظائف والدلالات والمفاھیم الاجتماعیة حول والحجاب، لقد "

خفیھا الحجاب ویرمز إلیھا، والتي تنفجر في كل الاتجاھات، فھو أداة لتكریس دونیة یأدوار النساء التي 

لخوض غمار المعرفة والإنتاج والمشاركة المرأة واعتبارھا غیر قادرة على إدارة حیاتھا، وغیر مؤھلة

في الحیاة العامة، تترافق ھذه الاعتبارات مع نظرة اختزالیة للمرأة تحصرھا بالوظائف البیولوجیة 

.)34(وتبعدھا عن المعرفة والمشاركة في الحیاة العامة"

سھ، تي تلبب یحمل ھویة معینة للمرأة الومما تجدر الإشارة إلیھ في ھذا المقام، ھو أن الحجا

وبمعنى أكثر دقة، فإن الحجاب یمكن أن یحدد المكانة الاجتماعیة والطیفیة التي تنتمي إلیھا المرأة، فھو، 

وبھذا المعنى لیس مجرد حجاب فرضتھ الشریعة الإسلامیة، والنصوص الدینیة من القرآن والحدیث، 

أة داخل المجتمع الذي تنتمي إلیھ.ھا المروإنما حددتھ الظروف الاجتماعیة، والمكانة الاجتماعیة التي تحتل

ولعل اعتماد ملاحظة الواقع العباني دلالة قاطعة على ھذا الفھم.

" من ھنا یجوز القول أن للحجاب قیمة اجتماعیة رمزیة كبیرة الأھمیة یدل على الھویة 

تیار الحجاب المناسب لھا الاجتماعیة لحاملاتھ، إذ مھما تكن الدرجة التي تلعبھا ذاتیة الواحدة منھن في اخ

بحسب ذوقھا الشخصي، فإنھ یحدد إلى درجة كبیرة الفئة الاجتماعیة، والمجال الاجتماعي الذي تنتمي 

إلیھ، كما یعتبر مؤشرا على تمثل التوجھات المعرفیة والدینیة والحضاریة التي ترتسم في المجتمع، 

.)35(والھادفة إلى تثبیت شخصیة اجتماعیة محددة"

كان الأمر ھكذا، فمن جھة ثانیة، فإننا یمكن أن نلاحظ وبالعین المجردة أن النقاب وارتداء ولما 

ة دینیة، وسیاسیة رمز ودلالفرض أو واجب شرعي ودیني، وإنما تتعدى إلى دالجلباب مسألة لیست مجر

ك المرأة.وثقافیة من شأنھا أن تسمح بتحدید الھویة الإیدیولوجیة والانتماء المذھبي والدیني لتل

فدلالة الرمز ھنا تعود إلى ما یمیز المرأة السلفیة عن غیرھا من النساء الأخریات، حتى وإن 

لمة عند التیار السلفي ارتدین الحجاب أو الخمار... فالنقاب والجلباب ھو اللباس الشرعي للمرأة المس

ند التیار الإخواني، وأما ي، ولكن ععوأما الحجاب الواسع الفضفاض فھو كذلك اللباس الشرالوھابي،

روال الضیق مثلا، فھو لباس اجتماعي فرضتھ سلر على الرأس مع ألبسة أوروبیة كاوضع الخما

ضرورة "الموضة".

وفضلا عن ذلك، فإن للحجاب وظیفة أساسیة لا یمكن جھلھا، خاصة إذا علمنا أن التیارات 

د تصیب الرجل.الدینیة لا ترى في الحجاب إلا الوقایة من الفتنة التي ق
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حمایة الرجل من الوقوع في الفتنة، اء الحجاب ھي إذارالغایة التاریخیة الكامنة ووعلیھ فـ "

وبالتالي في الإثم، وتكون المرأة المسؤولة عن زلتھ، وعلى النساء أن یقمن ما بوسعھن كي یحلن دون 

.)36(ارتكبتھ جدتھم حواء"وقوع الرجل في الإثم من دون أي جھد من قبلھ تكفیرا عن "ذنب عنیف" 

ولما كانت قضیة المرأة والحجاب تتعلق بطبیعة فھم رجال الدین ومواقفھم وقراءتھم للنصوص 

راحت تطالب الدینیة، وبالتالي تفسیراتھم وتأویلاتھم لھا فإن نظیرة زین الدین، وبكل جرأة وشجاعة "

مقارنة نسویة مسألة دقیقة لا یقبلھا ةس، ولیقینھا أن مقاربة النصوص والمقدینجنسبحق الاجتھاد لل

، مؤكدة حقھا في التفسیر وفق أدلة امرأةالمجتمع الإسلامي بسھولة، إذا كان المفسر رجلا، فكیف إذا كان 

.)37(كر على الآخرین حقھم في الممانعة"بتحولھا حق التفسیر وتنمستقاة ھي نفسھا من التراث 

رجع إلى جدلیة التیسیر والتعسیر، وقد اختار علماء الدین وعلیھ، فالمسألة عند نظیرة زین الدین ت

یر ذي حمیة على لكل مسلم مستنوالفقھاء التعسیر والتعقید على حساب التیسیر والتبسیط، فرأت ما یلي: "

ملتھ أن یشعل مصباح عقلھ، متجھا إلى الجھة الدینیة، ویقرأ بنفسھ الكتب الفقھیة ویردھا إلى الآیات 

ادیث الشریفة المثبتة، رادا ھذه أیضا إلى الكتاب، فیرى ھنالك غیر تلك الأقوال الشاذة التي الكریمة والأح

زیل ما علق بالأذھان مما ألقى على ة، منھا فتیر الأمیرى ھناك أقوالا أخرى یجب أن تستنإنھ ،نقلوھا لنا

".)38(العامة ظلاما حالكاولعق

ابھا حول قضیة المرأة والحجاب، طما ورد في خإن نظیرة زین الدین، وما یمكن ملاحظتھ على 

الحجاب، /) التي كتبت فیھا كتاب السفور1928ھو أن ھذه المرأة المثقفة وفي تلك المرحلة التاریخیة (

ین... استطاعت وبكل جرأة، وھي في ظال الدین المحافجوفي وسط اجتماعي محافظ، وفي مواجھة ر

ماكان متعارفا علیھ في ذلك الوقت من عادات وتقالید وأعراف مقتبل العمر أن تقدم خطابا متمردا على

وقیم دینیة وأخلاقیة... حجاب المرأة یشكل فیھا ركنا وقاعدة أساسیة.

إشكالیة قضیة المرأة والحجاب، وإن مر علیھا زمن لا حول وھنا یحق القول أن ھذه المواجھة 

ن بأشكال اجھ نفس المسألة، ونفس القضیة، وإویستھان بھ، فإن المجتمعات العربیة الإسلامیة لازالت ت

ة.فمختل

الطاھر الحداد:-ج

إن قضیة المرأة والحجاب في تصور ومنظور الطاھر الحداد، ومن خلال كتابھ المشھور والذي

-ل التیار المحافظ، والرافض لفكرة تحرر المرأة العربیةبنذاك من قأحدث ضجة فكریة وثقافیة ودینیة آ

كذلك لبذل الجھد العقلي والفكري فیما یخص مسألة الاجتھاد في الإسلام ضجھة، والرافالإسلامیة من

من جھة ثانیة.

فلقد جاء في كتابھ ھذا (امرأتنا في الشریعة والمجتمع) إشكالیة أساسیة تطرح قضیة المرأة في 

الاجتماعيدون نسیان الواقع النصوص الدینیة، من الكتاب والسنة، دون إھمال أو وبمعنى آخر
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، فإن الطاھر الحداد یرید أن یطرح المسألة من والسوسیولوجي الذي عاشتھ وتعیشھ ھذه المرأة

والظروف الاجتماعیة والتاریخیة التي ي تتم بین ما ورد في النص الدینيخلال تلك العلاقة الجدلیة الت

تؤثر في الإنسان.

ن لا یمكن فھم وضعھا وقضیتھا إلا من خلال الإسلامیة كإنسا-وبطبیعة الحال فإن المرأة العربیة

ھذه الجدلیة، وھذا الفھم بل وھذا الاجتھاد.

ومن ھنا فإن الطاھر الحداد لما تحدث عن الحجاب (النقاب) تحدث عنھ بخطاب فیھ نوع من 

، عندما فرض على المرأة خوفا من وقوعھا في الرذیلة والفجور.جرحالقساوة والشك وال

المرأة من النقاب على وجھھا منعا للفجور بما یوضع من الكمامة على فم ما أشبھ ما تضع "

الفتاة وضمیرھا إذ نعلن اتھامھا وعدم الثقة بالكلاب كي لا تعض المارین، وما أقبح ما نوحي بھ إلى قل

.)39(إلا في الحواجز المادیة التي تقیمھا علیھا"

الحجاب عادة الجغرافیة، عندما قال أن "تھثم یحدد مظاھر الحجاب وعلاقتھا بالمجتمع، وبطبیع

".)40(رةطفي المدن وبعض القرى، أما بادیتنا على العموم فھي سافرة على الف

من الدراسات السوسیولوجیة والانثروبولوجیة قد ربطت قضیة الحجاب اوبالفعل فإن كثیر

ازیغیة ھناك في الجبال حجابھا كانیة أیضا. فللمرأة الأمالمبظروفھ الاجتماعیة، ولكن بظروفھ الجغرافیة و

الخاص، وللمرأة الصحراویة في أقصى الجنوب حجابھا الخاص كذلك، بل وكما بینت ذلك سابقا، فإن 

میز من خلالھ المكانة الاجتماعیة التي تحتلھا بقیا داخل المجتمع یمكن أن نالحجاب الیوم اتخذ شكلا ط

الإسلامیة.-المرأة العربیة

ة قد ذھب بعیدا عندما رأى أنھ یمكن أن ي حدیثھ عن الحجاب وعلاقتھ بالمرأإن الطاھر الحداد وف

عیش فیھ، بل یمكن أن یكون سببا في تضاء حاجات المرأة داخل المجتمع الذي قیشكل عائقا بالنسبة ل

التحایل علیھا وعدم تمكینھا من الوصول إلى مصالحھا. وفي ھذا الصدد یقول بكل جرأة وشجاعة وعلى 

أمام رجال الدین والمحافظین ما یلي: الملء و

حتاج لھا في إثبات الحقوق المدنیة والجزائیة أمام المحاكم، ومحتاجة ھي إلى نفسھا في المرأة م"

إدارة وتنمیة ثروتھا بأوجھ التصرف، وھذا ما یجعلھا في علائق مع الناس تحوجھا للتعرف بھم كما 

ه الحقوق ومھد لوقوع حوادث الزور والتدلیس في ذتعرف بھا، والحجاب قد عطل أكثر ھتحوجھم لل

جبھا أیضا عن حق تدبیر التعریف بعین المرأة فیما لھا أو علیھا كما نشاھده الیوم واقعا بتكرر، وح

ویض ذلك لوكلاء من الرجال، وقد رأینا كیف كانت المرأة وثروتھا ألعوبة فرھا باطلا على تثروتھا وقھ

دون أن تقدر على حمایة نفسھا منھم أو تعرف وجوه الخصام للوصول إلى بین أیدي الوكلاء والمقدمین

.)41(حقھا، فعاشت وكأن لم تعش واكتسبت وكأن لم تكتسب شیئا"
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ومن موقف الإسلامیة عامة.والعربیةخاصة لى تحریر المرأة التونسیة إالطاھر الحداد لقد دعى 

لك وفضلا عن ذالإسلامیة التقلیدیة، العربیة لثقافة الزیتونة وتشبع باجامع ومنظور الرجل الذي درس في 

حیاة الحداد كانت حافلة بكثیر من الأحداث التي علمتھ كیف یناضل، وكیف یفھم الصراعات فإن 

في ھذه الحیاة، وھذا الواقع الاجتماعیین ة والتغیریالاجتماعیة والسیاسیة، وكذلك اكتشافھ لمفھوم النسب

إن أطروحة الحداد عن قضیة المرأة بین الشریعة والمجتمع أثارت غضب وفي خضم كل ھذا ف.المعیش

–رجال الدین وعلماء وفقھاء الزیتونة، الأمر الذي أوصلھم إلى إخراجھ من الدین ومن الملة، وھذه 

ؤدي بصاحبھا إلى ما یمكن أن یھدر دمھ ویصفي حیاتھ.تتھمة خطیرة (التكفیر) قد -وبطبیعة الحال

ر یقول خالد محمد في تقدیمھ لھذا الكتاب عن ذلك ما یلي:وفي ھذا المضما

عا فیھ بتحریر وترقیة المرأة حتى ثارت د" ما أن نشر الشیخ طاھر الحداد كتابھ الذي 

ضده وضد الكتاب موجة عنیفة من المعارضة والصخب تجلت في النقد غیر الموضوعي لمحتوى 

برز لنقده الكثیر من الكتاب وخاصة من شیوخ الزیتونة بھ من أفكار، وقد درالكتاب في الرد على ما و

ومنھم مجموعة من الذین سبق لھم أن استشارھم في رأي الدین الخاص بالمرأة، فاتھموه بتأویل فتاویھم 

".)42(عن الدین...قالزندقة والمروبالكاتب اتھاموقد تطورت الحملة إلى حد 

یدیین، وھم یحاربون مثل ھذه الأفكار التي من شأنھا إن التیار المحافظ، وكذلك رجال الدین التقل

أن تؤدي إلى تقدم المجتمع وانفتاحھ، فإنھم في حقیقة الأمر یدركون تماما أن تحریر المرأة یؤدي 

بالضرورة إلى تحرر المجتمع، خاصة إذا كان ھذا التحرر مرتبطا بالمسألة الاقتصادیة، وھذا یخالف 

ة.أفكارھم المتشددة والدوغمائی

وھنا أیضا یقول خالد محمد ما مفاده:

...إن النقد الذي وجھ للحداد والذي مؤداه أنھ وضع مسألة رقي وتطور المجتمع التونسي رھینا "

لتحریر وترقیة المرأة یبدو أنھ غیر موضوعي حیث أنھ تم الحكم على فكر الحداد من خلال ھذا الكتاب 

ة العاملة قكره لم یھتم بالمرأة فقط بل إنھ اھتم قبل ذلك بالطبالذي یمثل جزءا من فكره لیس إلا ذلك أن ف

التونسیة من خلال كتابھ (العمال التونسیون وظھور الحركة النقابیة) وھنا نلاحظ بأنھ اھتم بالأغلبیة 

".)43(الساحقة من الشعب التونسي ممثلة في المرأة والطبقة العاملة...

والمستجوبة:بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة -د

وفي نفس ھذا التوجھ، والمرتبط بقضیة المرأة والحجاب، فإني ومن خلال استجوابي للعینة 

ا ومیدانیا فلقد تحصلت على المواقف والآراء المتعلقة بھذا الموضوع على الشكل التالي:لیالمبحوثة حق
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ذة والأستاذات الجامعیین فبخصوص الفئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین والتي مثلھا الأسات

وعلى وجھ التحدید الأستاذة التي تدرس الحقوق، وكذلك الأستاذة التي تدرس العلوم السیاسیة، فلقد ورد 

ا مایلي:مفي إجابتھ

إن المسألة المتعلقة بارتداء الحجاب، تعود إلى قناعة المرأة أولا، والسبب یعود إلى لي"بالنسبة 

وضع الحجاب، وأنا أقول ذلك لما أصبح یعرف في حیاتنا الاجتماعیة الحرص على مطابقة السلوك مع

تكذب وتنافق وتغش، وقد تمارس -وفي نفس الوقت–بالنفاق الاجتماعي، فالمرأة قد تضع حجابا، ولكنھا 

سلوكا مخلا بالحیاء والقیم الدینیة والاجتماعیة، وبالمقابل فقد تكون ھناك فتاة أو امرأة سافرة، ولكنھا 

والدلیل في ھذا الحیاة الاجتماعیة ومعرفتنا للناس والمجتمع أفرادا ة؟شمة وذات أخلاق عالیة وأصیلمحت

وجماعات.

وبالتالي فبالنسبة لي یمكن أن یكون الحجاب مجرد تقلید أو ضرورة اجتماعیة كما جاء في 

سؤالك. (شھرزاد، أستاذة جامعیة).

ذا كان الحجاب ضرورة إالذي كان یتعلق بماولما طرحت نفس السؤال المشار إلیھ أعلاه، و

الأستاذة التي تدرس العلوم السیاسیة، علىدینیة إلزامیة أم ضرورة اجتماعیة تحكمھا "الموضة" المتغیرة 

فلقد جاءتني الإجابة كما یلي:

"أنا أرى أن العبرة بالسلوك الأخلاقي ولیس باللباس فقط، فالحجاب ضرورة دینیة، ولكن 

إن الحیاة الاجتماعیة التي نعیشھا ھي الدلیل كیف ذلك؟،عامل معھ باعتباره ضرورة اجتماعیةالمجتمع یت

كتشف أن حجاب المرأة یحمل الطابع ر إلى أغلبیة النساء والفتیات فستالقاطع على ذلك، وعلیك أن تنظ

وروبیة". سیطرة "الموضة" الألالاجتماعي السائد أساسا أكثر مما ھو واجبا دینیا، وأقصد خضوعھ 

(نوال أستاذة جامعیة)

ن ن الطلبة والطالبات الجامعیین، فإوأما ما یتعلق بالفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین م

ني بإجابتھا عن ھذا الموضوع كما یأتي:تالطالبة التي تدرس العلوم السیاسیة أفاد

كما یعتقد البعض، خلقة مت"أنت تلاحظ أني غیر متحجبة، ولكن لیس معنى ذلك أني غیر 

وضع الجلباب والنقاب.بفالسلوك الأخلاقي والالتزام الدیني، لا لعلاقة لھ البتة بارتداء الحجاب أو حتى 

وأنت تلاحظ أیضا ماذا یحدث في المجتمع، بحیث لم یعد الحجاب دلیلا قاطعا على التدین 

قناعة والمبادئ التي یؤمن بھا والالتزام لما أصحبنا نراه ونسمعھ، ولذلك فأنا الذي یھمني ھي ال

الإنسان... وفیما بعد لھ الاختیار" (مختاریة، طالبة جامعیة). 

وھنا أیضا یمكن الوقوف على ضرورة فھم الاختلاف بین ما ورد في النصوص الدینیة فیما 

یخص قضیة المرأة والحجاب، وما یمارسھ الناس فیما یتعلق بنفس القضیة اجتماعیا وسوسیولوجیا، 

بالتالي فإن النص الدیني یؤول ویخضع للشروط الزمكانیة لكل ظاھرة اجتماعیة.و
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وبمعنى آخر فإن ظاھرة الحجاب قد اختلفت حولھا المواقف والآراء والفھوم المتعلقة بالمجتمع 

رجالا ونساءًا.

...إن الزیادة الملحوظة في استخدام الحجاب خلال العقد المنصرم تعتبر في الواقع، ظاھرة"

نھا لأسباب تتعلق بالأصالة الثقافیة والبعض الآخر لأسباب تتعلق بالتقوى، ودیمتعددة الأوجھ البعض یؤ

".)44(ھا سواھن لأنھا تمكنھن من الدراسة والعمل خارج المنزل دون الخوف من المضایقةیدفي حین تؤ

یحددھا المجتمع وبھذا المعنى فإن الحجاب لیس واجبا دینیا وشرعیا فقط، بل وظیفة براغماتیة

ا، فإنھ إلى جانب ذلك رمز یفي الوقت الذي یحمل الحجاب فیھ معنى دینلمسألة ولغرض معین، أي "

اجتماعي (...) إنھ حمایة من مضایقة الذكور، في الشارع وفي موقع العمل حیث تحتاج النساء إلى 

.)45(الاختلاط بالرجال، وھو مصدر للاحترام والقبول الاجتماعي...إلخ"

وبالجملة، فإن قضیة الحجاب تعود إلى فترة لیست بقصیرة في تاریخ المجتمعات العربیة 

من الحبر بین مؤید اأسالت كثیرقد قضیة الحجاب أيالإسلامیة، كما بینت ذلك فیما سبق، كما أنھا 

ساریة لكن ظھور التیارات القومیة والوطنیة والیداع إلى السفور، وداع إلى الحجاب.ورافض، أو بین 

بعد استقلال كثیر من ھذه المجتمعات وتخلصھا من الكولونیالیة الأوروبیة، أدى إلى انتصار ظاھرة 

تفي تماما من ھذه المجتمعات.خیالمسلمة، وكاد الحجاب أن-سفور المرأة العربیة

أدت  إلى عودة ظھور الحجاب، 1967لكن الصدمة والأزمة التي شھدتھا مصر بعد ھزیمة 

ف تزامنا مع ظھور الحركات الإسلامویة، ومفھوم "الصحوة الإسلامیة" وخطاب الإسلام وبشكل مكث

المثل، فإن ظاھرة الحجاب، قد تزامنت في الجزائر بالإسلامي. و-السیاسي وانتشاره في كل العالم العربي

ل ، أین أصبح یعم كل الولایات، وكل المدن وكل القرى، وك1979وانتصار الثورة الإیرانیة سنة 

، وجدیر بالملاحظة ھنا الإشارة إلى أن الجامعة الجزائریة ھي التي كان لھا قصب السبق في ..الجامعات

الحجاب،أي الحجاب الفضفاض بقواعده الشرعیة والدینیة،وبقي الحال على ما ھو علیھ ر وانتشاروظھ

لأوروبیة والعربیة مشرقا إلى ما بعد التسعینیات، وانتشار الفضائیات والھوائیات المقعرة، والقنوات ا

ومغربا، وظھور مقاھي الأنترنت، والقدرة التكنولوجیة على استعمال الشبكة العنكبوتیة وتحدید المواقع، 

"للموضة" الاجتماعیة. عحجاب یخضظھور وشبكات التواصل الاجتماعي... كل ھذا شارك وأدى إلى 

من خلال الواقع الاجتماعي المعیش.وھذا ما أصبحنا نراه الیوم في الحیاة الیومیة ونعرفھ 

غیرات والتطورات تلھ عن العزوھذا أیضا ما یدفع بالملاحظ إلى القول بأن الحجاب لا یمكن 

التاریخیة والاجتماعیة والثقافیة لمجتمع من المجتمعات.
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المرأة وقضیة الخروج إلى العمل:-ثانیا

اب الإسلام السیاسي، طعاة خداشا بین ولما كانت قضیة الحجاب والمرأة قد أثارت سجالا ونق

ودعاة الخطاب النقدي، فإن قضیة خروج المرأة من البیت إلى العمل، ھي الأخرى لم تكن أقل حدة من 

القضیة الأولى، فالخطاب الإسلاموي والدیني المحافظ والمتشدد یرفض رفضا تاما، وبشكل مطلق 

وقرن في بیوتكن ولا تبرجن تبرج الجاھلیة لتي تقول: "خروج المرأة من بیتھا مستشھدا بالآیة القرآنیة ا

. وإذا كان الأمر كذلك، فإن مسألة الذھاب أو الخروج إلى العمل تدخل في باب الممنوع أو ")46(الأولى

المحضور بالنسبة لھذا التوجھ.

وفي المقابل، فإن الخطاب النقدي والذي تمثلھ مجموعة من المثقفین الذین یعتبرون أن قضیة 

والذھاب إلى العمل مسألة تدخل في حقوق المرأة الطبیعیة باعتبارھا إنسانا، ھا.خروج المرأة من بیت

فالعمل في المنظور الفلسفي لیس ضرورة .وكذلك في حقوقھا الاجتماعیة والاقتصادیة، وحتى السیاسیة

بیولوجیة أو حیویة وإنما ھو ضرورة إنسانیة ووجودیة.

الاتجاه قد دافع عن عمل المرأة وخروجھا من البیت واعتبره قضیة طبیعیة وبناءًا علیھ، فإن ھذا 

.وحقا من حقوق المرأة الأساسیة

:خطاب الإسلام السیاسي-1

في طرحھ قضیة خروج المرأة مقتصرا على ما سماه بأحكام أبو الأعلى المودوديوینطلق -أ

ولكنھ أي المودودي لم یقف .شار إلیھا سابقاخروج المرأة من البیت، معتمدا في ذلك الآیة القرآنیة الم

عند الإشارة إلى الآیة القرآنیة، بل راح یشرحھا ویفسرھا فقال:

وقد اختلفوا في قراء (وقرن) فقد قرأھا عامة قراءة المدینة وبعض الكوفیین بفتح القاف "

مة قراء البصرة والكوفة ومصدرھا قرِار، ومعنى الآیة بذلك: التزمن بیوتكن واستقررن فیھا، وقرأھا عا

(وقرِن) بكسر القاف، وھي من وقر الرجل ووقر وقارا، فمعنى الآیة إذن: عشن في بیوتكن بالسكینة 

".)47(والوقار

وسواء كانت القراءة بفتح القاف أو بكسره، فإن الأمر سیان، لأن الدلالة والمعنى واحد وھو عدم 

وإلا لحقتھا لعنة السلوك ،صل في ذلك ھو أن تبقى بداخلھخروج المرأة من بیتھا، وعدم مغادرتھ، لأن الأ

اعتمده المودودي . وفضلا عن ذلك فإن القیاس الذي، كما كان علیھ الحال في العصر الجاھليالمتبرج

ھنا بخصوص خروج المرأة من البیت باطل تماما. والسبب ھو أن المرأة الیوم مضطرة للخروج من 

اء الحاجات، أو من اجل كل ھذه الأسباب مجتمعةاجل الدراسة أو العمل أو قض

سة، فإنھ وضع وبالرغم من أن المودودي ربط خروج النساء من البیت إذا كانت لھن حاجة ما

كل ھذه الضوابط ، ومشیتھن، وصوتھن، وحدیثھن مع الناس...أي إذا التزمن بـ "شروطا تتعلق بلباسھن

".)48(والحدود (...) جاز لھن أن تخرجن لحوائجھن
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ة في خروج النساء صشكل رخیما یمكن أن وبمعنى أكثر وضوحا، فإن المودودي یقف عند

ومما یلاحظ على خطاب المسلمة.-في حیاة المرأة العربیةلحوائجھن، وإلا البقاء في البیت ھو الأصل

حدود فإنھ یعتبر أن خروج المرأة للمسجد قضیة تتطلب الإذن وتتم في -وفي نفس السیاق–المودودي 

معینة. إن الصلاة، وإن كانت من أعظم العبادات والفرائض في الإسلام، فإن أداءھا خارج البیت 

وبالنسبة للمرأة مسألة فیھا نظر.

ولعل الحدیث المعتمد في ذلك دلالة قاطعة على ما یرید أن یصل إلیھ المودودي في قضیة 

ا إلى المسجد یقول:خروج المرأة من البیت، حتى ولو كان الأمر یتعلق بذھابھ

وقد أخرج الإمام احمد والطبراني عن أم حمید الساعدیة، قالت: یا رسول الله إني أحب الصلاة "

معك، قال: " قد علمت، صلاتك في بیتك خیر لك من صلاتك في حجرتك،  وصلاتك في حجرتك خیر 

مسجد قومك من صلاتك في دارك، وصلاتك في دارك خیر من صلاتك في مسجد قومك وصلاتك في

.)49(خیر من صلاتك في مسجد الجماعة"

نھ یرید أن یشیر وبكل وضوح إلى أن بقاء المرأة إإن المودودي وھو یستشھد بھذا الحدیث، ف

داخل بیتھا أفضل بكثیر من صلاتھا بالمسجد، ومع النبي (ص). 

الصلاة لكن المودودي سرعان ما یستدرك القضیة بخصوص خروج النساء إلى المساجد لأداء

جماعة، ویضع شروطا لحضور المساجد، فیقول: 

وقد اشترط على النساء في حضورھن إلى المساجد أمور:"

یشتركن في الصلوات التي تصلى في سواد اللیل، أي ا: أن لا یحضرنھا في النھار، بلأولھ

".)50(المساجد"العشاء والفجر، عن ابن عمر قال: قال رسول الله (ص): "أئذنوا للنساء باللیل إلى 

وأما ما یتعلق بالشرط الثاني فكان ما مفاده:

.)51(... أن لا یحضرن المساجد متزینات ولا متطیبات...""

وأما الشرط الثالث فقد یخصھ كالتالي:

...أن لا تختلط النساء والرجال في الجماعة... قال النبي (ص) "خیر صفوف الرجال أولھا "

.)52(نساء آخرھا وشرھا أولھا""وشرھا آخرھا، وخیر صفوف ال

وأما الشرط الرابع فقد كان:

")53(أن لا ترفع النساء أصواتھن في الصلاة."

وفي نفس التوجھ یشیر أیضا إلى عدم قبول خروج النساء للجمعة والعیدین وزیارة القبور وإتباع 

لتي تمت الإشارة إلیھا الجنائز إلا تحت، أو الأخذ بعین الاعتبار شروط وضوابط لا تخرج عن تلك ا

سلفا.
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ولما كان المودودي قد تحدث عن تلك الشروط والضوابط التي تسمح بخروج المرأة من بیتھا، 

إلى المسجد، وإلى الجمعة، وإلى العیدین، وإلى زیارة القبور، فإنھ لم یتحدث عن خروجھا إلى العمل. 

لى العمل، لأن ھذا الأخیر وفي اعتقاده قد ومعنى ذلك فإن المودودي لا یعترف أصلا بخروج المرأة إ

یعرضھا إلى تجاوز تلك الشروط والضوابط، وبالتالي یكون خروجھا من البیت في باب المحضور أو 

الممنوع أو الحرام.

ترى ھل یمكن أن یعتد الیوم بھذا الفھم وھذا الطرح الدوغمائي الذي أصبح متجاوزا بفعل 

بیة الاجتماعیة، والظروف الزمكانیة؟الأحوال والأزمان، وفاعلیة النس

وإن تحدث عن ما یسمیھ العمل العام وأھلیة المرأة في عملیة المشاركة، محمد عمارةوأما -ب

فإنھ استعرض كثیرا من المعلومات والأحداث التاریخیة المرتبطة بعمل المرأة في التاریخ الإسلامي، 

من خروج المرأة من البیت إلى العمل العام كما -الیوم–دون أن یحدد موقفا صریحا یحسم بھ رأیھ 

وصفھ، یقول:

فكل ما تستطیعھ المرأة وتطبقھ فطرتھا وأنوثتھا من العمل العام، بابھ مفتوح أمامھا، طالما لم "

الموضوعة على المشاركة -ثابت الدین... وھي في ھذه الضوابطلیؤد ذلك إلى طمس للفطرة، أو مخالفة 

ي مع الرجال الذین لا یجوز أن تطمس مشاركتھم في العمل العام فطرة الذكورة وتفي العمل العام، تس

.)54(".والرجولة، ولا أن یخالف ثوابت الدین...

عمل المرأة بضوابط وشروط تتعلق بطبیعتھا كإمرأة من جھة، عمارة وھنا أیضا یقید محمد 

ي یمكن أن تقوم ن جھة ثانیة. فالعمل الذالفقھاء موالنصوص والقواعد الدینیة من الكتاب والسنة وأقوال 

یكون غیر متعارض والموقف یكون في حدود أنوثتھا وفطرتھا، كما یعتقد وكذلك أنبھ المرأة یجب أن

الدیني والشرعي.

فإن محمد عمارة یؤمن بأن الاختلاف الحقیقي بین المرأة والرجل ھو الاختلاف ،ومعنى ذلك

ة والبیولوجیة والفزیولوجیة، وعلى أساسھا یقسم العمل بینھما. لكن، وفي الذي یستند إلى العوامل الطبیعی

حقیقة الأمر فإن التنشئة الاجتماعیة والعوامل البیئیة والثقافیة ھي الأساس في عملیة تقسیم العمل 

وارتباطھ بالمرأة أو الرجل. 

لفرق جع إلى اومي الذكورة والأنوثة ترفعلم النفس، وعلم النفس التربوي یؤكدان أن مفھ

والاختلاف الجسدي والجسمي (الطبیعة)، وأما مفھومي الرجال والنساء، فالفرق والاختلاف یعود إلى 

السلوك الاجتماعي والتربوي (المجتمع). ولعل ما یقولھ محمد عمارة في ھذا المضمار دلیل على ذلك.

لامیة (...) یفتح كل ... إن المجتمع الإسلامي ھو مجتمع مختلط، وفق ضوابط الآداب الإس"

میادین العمل العام للمشاركة بین الرجال والنساء، مراعیا الحفاظ على فطرة الأنوثة والذكورة في 

.)55(درجات الإسھام بالعمل العام"
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وعند طرحھ لقضیة خروج المرأة إلى مصطفى السباعيوفي نفس السیاق والتوجھ فإن -ج

ن لذلك، إلا عند الضرورة القصوى فھو یفضل عمل الرجال، العمل، فإنھ كان من المعارضین والرافضی

صبا لحقوقھم القانونیة والاجتماعیة، یقول:تغاویعتبر أن عمل المرأة مزاحمة لھم و

...فقد ثبت بما لا یدع مجالا للشك أن توظیف المرأة في وظائف الدولة یزاحم الرجال في میدان "

الذي تزدحم فیھ دوائر الحكومة عندنا بالموظفات، نرى عملھم الطبیعي، ومن المشاھد أنھ في الوقت

العدیدین من المتعلمین حملة الشھادات العلیا یتسكعون في الطرقات، أو یملؤون المقاھي جالسین طیلة 

".)56(النھار إذ لا یجدون لھم عملا في دوائر الحكومة

ولتوضیح المسألة أكثر یضیف قائلا: 

رجال عمل لا تبرره المصلحة،  فلو كنا نشكو قلة الأكفاء من إن توظیف المرأة بدلا من ال"

أتي بھا نخرج المرأة من بیتھا ونالرجال لملء وظائف الدولة یجاز أن یبرر ذلك توظیف المرأة أما أن 

طرد الشاب من مكانھ الطبیعي (...) ونرده إلى البیت أو المقھى أو الشارع، فھذا نإلى دواوین الدولة، ثم 

.)57(قافلة البلاد إلى طریق الفوضى والأزمات"باع، وإفساد للمجتمع، وسیر قلب للأوض

ومما سبق یمكن الوقوف على الدلالات والإشارات التي یفھم منھا أن مصطفى السباعي لا یرى 

ضرورة في خروج المرأة إلى العمل، بل یعتبر ذلك سلوكا شاذا أو غیر طبیعي داخل المجتمع، ولكن ما 

فھم والمنظور الاقتصادي المرتبط بطبیعیة التنمیة الاقتصادیة المقترحة من النظام غاب عنھ ھو ال

السیاسي القائم لھذا البلد أو ذاك، داخل ھذا المجتمع أو ذاك، ھي التي تحدد الوظائف ومناصب الشغل أو 

ا واجتماعیا، العمل للرجال وللنساء، وبالتالي فإن ظاھرة البطالة ھي مسألة اقتصادیة تتمظھر سوسیولوجی

وتمس المجتمع كلھ، المرأة والرجل، ولیس كما اعتقد مصطفى السباعي أن ھناك تنافسا بین الرجال 

والنساء على الوظائف، وأن ھناك احتكارا لمناصب تخص المرأة، وتبقى البطالة ھي من نصیب الرجل.

وفلسفة الغربیین، حول ثم یستطرد حول القضیة لیصل إلى المقارنة بین ما سماه فلسفة الإسلام، 

إلى فلسفة الإسلام ویقول:-بطبیعة الحال–عمل المرأة وخروجھا من البیت، لینتصر 

فق على نفسھا، بل على لتنفلسفة الإسلام، في أن البنت والمرأة بوجھ لا یصح أن تكلف بالعمل "

ة والأمومة، وأثار ذلك جلیة تتفرغ لحیاة الزوجیلأبیھا أو زوجھا أو أخیھا مثلا أن یقوم الإنفاق علیھا، 

واضحة في انتظام شؤون البیت والإشراف على تربیة الأولاد وصیانة المرأة عن عبث الرجال وإغرائھم 

.)58(وكیدھم، لتظل لھا سمعتھا الكریمة النظیفة في المجتمع"

المرأة العربیة الإسلامیة إلى العمل بعیدا، ب مصطفى السباعي في طرحھ حول خروجویذھ

ما یرى أن تفكك الأسرة یعود أساسا إلى اشتغال المرأة وعدم اھتمامھا بالبیت وما یوجد بداخلھ من عند

أب وأبناء، ویقول:
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بیت سیغریھا أول لوأھم ما في الأمر من خطورة أن فسح المجال أمام المرأة للعمل خارج ا"

جد نفسھا متورطة في أعمال لا تلبث أن تجد فیھ حریة أوسع من حریتھا في بیتھا، ثم ماالأمر، إذ ت

تستطیع الشكوى منھا، وآخر ما ینشأ عن ذلك من أخطاء، تفكك الأسرة وتشرد الأطفال، وھذا من أكبر 

.)59(العوامل في انحلال المجتمع وانھیاره"

ترى ھل ھذا صحیح، وبصفة دائمة ومطلقة، أن المرأة ھي وحدھا المسؤولة على ما یقع للأسرة 

، على حد تعبیر مصطفى السباعي؟ وللإجابة على ھذا التساؤل یمكن القول وبشكل من تفكك وانحلال

مباشر ودقیق ومختصر أن ظاھرة التفكك الأسري لا تعود إلى عمل المرأة وخروجھا من البیت كعامل 

ا على تجاوز الأسباب التي قد تؤدي إلى ذلك مواحد ووحید، وإنما تعود إلى الوالدین معا، ومدى حرصھ

نعود إلى طبیعة المجتمع كلھ والعوامل والظروف الاجتماعیة والمعیشیة والتربویة -نفس الوقتوفي–

والاقتصادیة، وحتى السیاسیة المحیطة بھ. وبمعنى آخر أقول أن الدراسات العلمیة السوسیولوجیة أثبتت 

وعلى الباحث أن ة من العوامل المختلفة،لفأن الظاھرة الاجتماعیة، أي ظاھرة تحكمھا مجموعة أو تو

یأخذ ھذا بعین الاعتبار، وإلا كانت دراستھ مجرد دراسة میتافیزیقیة لا علمیة، وبالتالي لا یمكن الاعتماد 

علیھا في فھم الظاھرة المدروسة.

المشھور، ذو الاتجاه السلفي في المملكة العربیة السعودیة، فتقول عنھ الشیخ بن باز وأما عن -د

...لا ینبغي للنساء أن یكن ل قضیة خروج المرأة من بیتھا إلى العمل ما یلي: "ایقون یزبك حداد، حو

معلمات مادام تعلیم الصبیان الصغار یمكن أن یثیر الشھوة الجنسیة في الأطفال، وھو أمر غیر مقبول، 

كما یصر أیضا على أن عمل النساء في أي جو تتوفر فیھ رؤیتھم أو العمل معھن من قبل الرجال یعتبر

یعة، التي شرللإثما عظیما، فعمل النساء مع الرجال استجابة لنداء الحداثة خطر عظیم وھو مناقض 

.)60("منازلھن واقتصارھن على العمل المنزلياء النساء في تتطلب بق

، ھو أن النص یعكس أفكاره الحقیقیة، وثقافتھ الشیخ بن بازومما یمكن ملاحظتھ على نص 

ذي ولد في بادیة الجزیرة العربیة، وكذلك فھمھ وتفسیره وتأویلھ للقضایا ومذھبھ السلطي الوھابي ال

الدینیة والاجتماعیة من خلال نصوص القرآن الكریم والسنة النبویة.

.!فھو یمنح المرأة بأن تكون معلمة للصبیان فقط لأنھا ستكون سببا في إثارتھم جنسیا

لا تھم الإجابة على ھذا السؤال بقدر ما تھم فھل ستقدم لھم الدروس، وھي عاریة أو شبھ عاریة؟

النتیجة التي یرید أن یصل إلیھا الشیخ، وھي بطبیعة الحال تحریم عمل المرأة خارج البیت.

لینتقل إلى تحریم عمل المرأة، إذات كانت عرضة لرؤیة الرجال ومشاھدتھم لھا. وھذا یتناقض 

ذه الشریعة على ضوء الفھم السلفي والمذھب الوھابي.وطبیعة الشریعة الإسلامیة، بل وتفسیر بن باز لھ
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ثم لا یفوت الشیخ إلى أن یشیر إلى أن عمل المرأة خارج البیت ھو تقلید أوروبي غربي جاء بھ 

مفھوم الحداثة، والحداثة تناقض وتعارض الإسلام كما ھو معروف ومتداول.

عمل المرأة خارج البیت لأنھ معارضامحمد عطیة خمیسوبنفس المعنى والدلالة یقول -ھـ

وطبیعتھا الجسدیة والعقلیة.-بحسب رأیھ–یتناقض 

لا جدال في أن عمل المرأة ھو في الداخل في تھیئة الراحة والسعادة للأسرة وإدارة البیت "

وتربیتھ فإذا شاركت المرأة الرجل ونافستھ في عملھ في الوقت الذي یرھقھا فیھ الطمث، والحمل، 

ھا وانحرفت وتربیة الأطفال، مع حقیقة نقص كفاءتھا الطبیعیة فإنھا ستكون قد تجاوزت ظرفوالولادة،

وض النظام الأسري وتتفكك رابطتھ ولن تكون ھنالك مودة ورحمة فیما بینھم، لقد عن طبیعتھا، عندھا یتق

.)61("نل ودیصة عقخلقت المرأة عوجاء ناق

راشد الغنوشيرأة وخروجھا من البیت یساھم ولیس بعیدا عن ھذین الرأیین حول عمل الم-و

بمنظوره عندما قال:

رجال خصوصا، وأن لالإسلام لا یسمح بعمل النساء في الوقت الذي یتعطل فیھ أعداد من ا"

".)62(بوسع المرأة أن تعتني بالبیت

ومما تقدم ومن خلال الوقوف على ھذه النصوص یمكن الإشارة إلى أن النقطة الأساسیة التي 

ي قھشترك فیھا ھذه النصوص المشار إلیھا آنفا، ھي ضرورة، بل حتمیة الإلزام الدیني والشرعي والفت

بأن تبقى المرأة داخل البیت لتقوم بالعمل المنزلي، وإلا تكون قد خرجت عن طبیعتھا الخُلقیة والخِلقیة. 

مثل ھذه المطارحات الدینیة أي الجسدیة والعقلیة، ولكن، ومن منظور نقدي وواقعي یمكن القول أیضا أن 

السوسیولوجدیة التي لتشكل خطابا دوغمائیا لا تاریخیا بعیدا عن الحقیقة -في نفس الوقت-والسیاسیة 

یعیشھا الناس.

ثم أن ھناك موانع وعوائق كثیرة تبعد المرأة عن العمل خارج البیت، كدورتھا الشھریة التي 

ملھا وما ینتج عنھ من تغیر فزیولوجي وجسدي، وكذلك تجعلھا ي حالة غیر طبیعیة، وكذلك مرحلة ح

الإنجاب والولادة وتربیة الأولاد والبنات داخل الأسرة.

وإذا صممت المرأة على أن تخرج إلى العمل فتلك ھي الكارثة التي تحل بالمجتمع.

ألیست ھي ناقصة عقل ودین، كما یقول كثیر من رجال الدین، والتیارات السلفیة المحافظة 

وخطابات الإسلام السیاسي؟.

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة :-ز

ولن أغادر ھذه النقطة دون التطرق إلى موقف أفراد العینة المبحوثة والمستجوبة حقلیا ومیدانیا 

ائھم ومواقفھم فیما یخص قضیة المرأة وخروجھا من البیت دلیل المقابلة قصد التعرف على أربواسطة

العمل.إلى
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ولمعرفة ذلك طرحت علیھم التساؤل التالي:

الشرعي من جھة، -ھل صحیح أن خروج المرأة من البیت إلى العمل یتعارض والنص الدیني

وطبیعتھا الجسدیة والعقلیة من جھة أخرى؟

وقد أجاب أفراد العینة المبحوثة والمستجوبة عن التساؤل أعلاه بالشكل التالي: فبالنسبة للفئة 

ولى المبحوثة والمستجوبة، والتي یمثلھا التوجھ السلفي الوھابي فلقد جاءت إجابتھم المشتركة على الأ

النحو الآتي:

ص القرآن الكریم عندما یقول: أة من البیت إلى العمل یتعارض وننحن نرى أن خروج المر"

ومعنى ذلك لا تغادرن بیوتكن إلى الخارج."وقرن في بیوتكن..."

وبمعنى آخر ھناك من الناس والرجال .لذي ھو بالضرورة فیھ الصالح وفیھ الطالحھذا الخارج ا

الذین یخافون الله ولا یتعدون على المرأة بألسنتھم وأعینھم، ولربما بأیدیھم، ولكن ھناك أیضا من الناس 

 نرضاه قبلھ ولانومن الرجال من تدفعھم شھواتھم إلى التحرش بالمرأة والإساءة إلیھا... وھذا ما لا 

للمرأة المسلمة.

أما ما یتعلق بخروج المرأة إلى العمل، فنحن مبدئیا نعارض ذلك لما یمكن أن یجبرھا على 

الاختلاط بالرجال، وھذا مرفوض شرعا.

وأما قیامھا بعمل لا یوافق فطرتھا وطبیعتھا، فھذا مرفوض أیضا.

جیال خیر من كل مساھمة خارج وفي كل الأحوال فإن العمل داخل البیت وتربیة الأولاد والأ

خارج البیت" (إجابة متفق علیھا من -ومھما كان–البیت، فالمرأة خلقت لزوجھا وأولادھا، ولیس لعمل 

طرف الجمیع).

ودائما مع الفئة الأولى من المبحوثین والمستجوبین والتي یمثلھا ھذه المرة التوجھ الإخواني 

ؤل كالتالي:(الإخوان المسلمون) فلقد ردت على التسا

س" لقد خلقت المرأة المسلمة من أجل أن تقوم بواجبھا اتجاه زوجھا وأولادھا داخل البیت، ولی

خارجھ، ودلیلنا في ذلك الآیة القرآنیة التي تشیر إلى ذلك.

ووصایاه الأولى" فضلا عن أقوال النبي (ص)"وقرن في بیوتكن ولا تبرجن تبرج الجاھلیة

كتابات المفكرین والعلماء والفقھاء المسلمین، كلھم اجمعوا على أن عمل المرأة المأثورة. أضف إلى ذلك

في بیتھا ولیس خارجا عنھ.

وأما ما یتعلق بالعمل خارج البیت وتناقضھ مع طبیعتھا كامرأة، فھذا مما یعزز ما نقول عن ھذه 

ف یمكن للمرأة أن تختار ما شكالھ كثیرة ومتنوعة، فكیعة الحال، فإن العمل خارج البیت أالقضیة، فطبی

یناسبھا كامرأة مھمتھا الأساسیة ھي تربیة الجیل أولا وقبل كل شيء؟" (إجابة متفق علیھا من طرف 

الجمیع).
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فاق في الوھابي، والتوجھ الإخواني من الاتومما تقدم یمكن الإشارة إلى ما سمح للتوجھ السلفي 

ثلاث نقاط أساسیة ھي:

سلفي الوھابي في إثبات صحة ما یعتقد على النص القرآني المشار إلیھ لقد اعتمد الاتجاه ال-1

أعلاه، وكذلك الاتجاه الإخواني، فلقد اعتمد على نفس النص القرآني.

قضیة من تاثبویدل ھذا دلالة واضحة على محاولة الوصول إلى قطعیة الدلیل وثبوتھ في إ

لنسبیة التاریخیة والتغیر الزماني والمكاني، القضایا دون عرضھا على معطیات الواقع الاجتماعي وا

وحتى الإشارة إلى أسباب نزول ھذه الآیة ولماذا؟

إیدیولوجیا وتأویلا للنصوص ینكما تم الاتفاق بین الاتجاھین (السلفي/الإخواني) المتعارض-2

ة، خاصة أنھا الدینیة في نقطة اعتبار خروج المرأة من البیت إلى العمل یناقض فطرتھا وطبیعتھا كامرأ

الإسلامي. -داخل المجتمع العربيتعیش امرأة 

أولادھا وزوجھا، ولیس خارجھ، وتم الاتفاق أیضا على أن طبیعة عمل المرأة داخل البیت مع-3

القبیح، وغیر المقبول دینیا واجتماعیا.ون العمل خارج البیت ھو نوع من السلوك الشاذ وكأ

والمستجوبین، والمتكونة من الأساتذة والأستاذات الجامعیین، فلقد وأما الفئة الثانیة من المبحوثین 

یة بموقف خاص اتجاه عمل المرأة وخروجھا من البیت، عانفرد الأستاذان المتخصصان في العلوم الشر

وذلك بالآتي:

" لقد كرم الإسلام المرأة، وأوصاھا بأن تبقى في بیتھا مكرمة ومعززة، لان العمل خارج البیت 

فع بھا إلى أوضاع تتعارض والشریعة الإسلامیة والدین الحنیف، كالوقوع في الاختلاط مع الرجال قد ید

كون على حساب مھامھا الأساسیة والتي تتلاءم وطبیعتھا الجسدیة یمثلا. ثم أن العمل خارج البیت س

نسى الرعایة نن والعقلیة والذھنیة، وھي التربیة الأخلاقیة والتوجیھ الصحیح للأولاد والبنات دون أ

والواجب الذي یجب أن تقوم بھ اتجاه وزوجھا" (إجابة متفق علیھا من قبل الأستاذین).

قد انفرد فیھا الطالبان اللذان یدرسان الأخرىوأما الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین، فھي 

صدد قالا: ي ھذا الفروجھا من البیت، والمرأة وخالعلوم الشرعیة بموقفھما اتجاه عمل 

"في حقیقة الأمر فإن المرأة قد خرجت من البیت، وأصبحت تعمل وتشتغل خارجھ، كما وأنھا 

اشتغلت في كثیر من مناصب العمل التي لا تلیق بھا كامرأة، و ھذا ما یتعارض والتوجھ الإسلامي القائم 

وبیة التي أصبحت تمتھن أي المسلمة لیست كالمرأة الأور-على آیات وأحادیث تمنع ذلك، فالمرأة العربیة

مھنة كانت، وسط الرجال الغرباء متعرضة للتحرش الجنسي والإھانة.. وبھذا أصبحت الأسرة مفككة 

لمرأة في بلادنا". (أحمد ونعیمة، طالبان جامعیان).لومنحلة، ونحن لا نرید ھذا 
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والمتكونة من وفي نفس السیاق والدلالة، فإن الفئة الرابعة من المبحوثین والمستجوبین،

مجموعة من الأئمة والمشایخ داخل المساجد، فلقد حددت موقفھا من قضیة المرأة والخروج إلى العمل، 

الإسلامي على الشكل التالي:-ومسألة تعارض ذلك مع الشرع ومع طبیعتھا كإمرة في المجتمع العربي

ن البیت والقیام بتربیة أولادھا "لقد كرم الله تعالى المرأة المسلمة، عندما أمرھا بعدم الخروج م

وشؤون وحقوق زوجھا، فالعمل خارج البیت ھو إھانة للمرأة المسلمة، لأن الله كلف الرجال بذلك، 

وجعلھم قوامون على النساء، فالمرأة یعولھا والدھا أو أخوھا أو زوجھا... وتبقى ھي في البیت بعیدة عن 

ذین في قلوبھم مرض...إلخ.مؤثرات الشارع ومكان العمل ونظرة الرجال ال

ت ورعایة الزوج، ولیس إلى الخروج، والعمل اإن الإسلام یعطي الأولیة لتربیة الأولاد والبن

خارج البیت.

وأما عن تعارض عمل المرأة خارج البیت والشرع، فھذا صحیح، لأن العمل الذي نتحدث عنھ 

واستمع إلى ما قالھ الله تعالى: "وقرن في الیوم یعرضھا إلى كثیر من المخاطر والاختلاط مع الرجال. 

الله العظیم (إجابة متفق علیھا من قبل الجمیع).قبیوتكن ولا تبرجن تبرج الجاھلیة الأولى" صد

وھنا أیضا لابد من الإشارة إلى أن ھذه الفئات المختلفة من العینة المبحوثة والمستجوبة قد جاءت 

في والإیدیولوجي حول قضیة المرأة والعمل خارج البیت. وھذا إجاباتھا في نفس السیاق الفكري والثقا

راجع في اعتقادي إلى طبیعة القراءة الأرثوذكسیة والدوغمائیة للنصوص الدینیة، والفھم السطحي البعید 

عن التحولات الاجتماعیة والاقتصادیة والسیاسیة والثقافیة، وحتى الحضاریة لمجتمع من المجتمعات.

قراءة إجابات الفئة الخامسة والسادسة من العینة المبحوثة والمستجوبة بخصوص وإذا ما تابعت 

قضیة المرأة والخروج إلى العمل، فلقد عثرت على ما یلي:

فلقد أجابت الفئة الخامسة من المستجوبین والمبحوثین ضمن العینة المختارة، والمشكلة من 

الناشطین الحزبیین كالتالي:

 نرفض عمل المرأة، ولكن نضعھ في حدود الشرع والدین، فالمرأة حمس: "نحن في تصورنا لا

التي تخرج إلى العمل یجب أن ترتدي الحجاب الذي یستر جسدھا وجسمھا حتى لا تكون عرضة للنظر 

من قبل الرجال الأجانب، في الشارع، وفي مقر أو مكان العمل، وكذلك صوتھا وعلاقتھا مع الآخرین 

بط الإسلامیة والدینیة، وإلا بطل خروجھا شرعا.یجب أن تكون وفقا للضوا

وأما ما یتعلق بطبیعة العمل الذي یجب أن تقوم بھ، فھو العمل الذي لا یتعارض وطبیعتھا كإمرة 

الإسلامي، ویسمح لھا بأن تقوم بواجبھا داخل أسرتھا وأولادھا وزوجھا". (حسین، -في المجتمع العربي

)ناشط حزبي
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ھا من البیت، إلا جروخط الحزبي والسیاسي، وإن كانت تقبل بعمل المرأة وإن إجابة ھذا الناش

المرأة داخل ضوابط وشروط دینیة وشرعیة، من شدد ووضع عملأنھا ضمنیا لا تقبل ذلك فلقد

تحقیقھا. والنتیجة بطبیعة الحال ستدفع بالمرأة إلى العودة إلى البیت من أجل تربیة الأبناء بمكانالصعوبة 

الزوج.ورعایة

وأما الناشط الحزبي والسیاسي لجبھة العدالة والتنمیة، فلقد قدم رأیا لیس بعیدا عن الموقف 

والمنظور الرافض لعمل المرأة وخروجھا من البیت، یقول:

"إن عمل المرأة یجب أن لا ینفصل عن طبیعتھا كامرأة، ولا یتعارض مع التوجھ الإسلامي 

ضل أن تعود إلى بیتھا لتربیة أولادھا وبناتھا ورعایة أسرتھا وزوجھا.والشرعي. وما لم یكن ھكذا فالأف

نحن نرفض العمل الذي أصبحت تقوم بھ المرأة الیوم، فھو عمل یعرضھا إلى الاختلاط 

والاحتكاك مع الرجال الأجانب، وھذا أمر مرفوض شرعا.

مة على الضوابط ومن جھتنا نحن نقترح كسیاسیین وناشطین حزبیین بوضع خطة مضبوطة وقائ

حدد من خلالھا عمل المرأة الذي یخضع للتوجھ والمنظور الإسلامي والدیني. (عبد نوالشروط الدینیة 

الوھاب، ناشط حزبي).

وأما عن الناشط الحزبي السابق في الجبھة الإسلامیة للإنقاذ (الفیس) فلقد رفض رفضا قاطعا 

بحیث قال:وتاما قضیة المرأة وخروجھا من البیت إلى العمل 

وتحتك برجال غرباء، نحن نعتبر أن ط"نحن لا نقبل أن تخرج المرأة المسلمة من بیتھا لتختل

الرجال قوامون على النساء... ولذلك فإن العمل ھو للرجال ولیس للنساء، فالمرأة یجب أن تكون تحت 

أن الخروج إلى العمل رعایة الرجل، الأب أو الأخ أو الزوج، أو الدولة... وبطبیعة الحال فنحن نرى

وترك رعایة الأولاد والأبناء والزوج أمر یتعارض والفھم الدیني والشرعي.

إن خروج المرأة من البیت إلى العمل الیوم ھو السبب في كثیر من المشاكل والآفات الاجتماعیة 

اخل المجتمع". عرف ذلك، أنظر إلى ما یحدث دعن القیم الدینیة والإسلامیة. ولتالمعروفة، والابتعاد 

(كمال،  ناشط حزبي سابقا).

وفي الأخیر لابد من الوقوف على الفئة السادسة من المبحوثین والمستجوبین، من العینة المختارة 

والتي یمثلھا إطار مفتش بوزارة الشؤون الدینیة والأوقاف، والذي قال عن قضیة المرأة والخروج من 

البیت إلى العمل ما یلي:

شرعي بالنسبة لعمل المرأة المسلمة، إذا لم یكن متعارضا والشروط رج دیني أوس ھناك حلی"

الإسلامي. -الدینیة، وكذلك وطبیعتھا كامرأة في المجتمع العربي
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وفي حقیقة الأمر فإني أفضل عمل المرأة داخل بیتھا لترعى أولادھا وبناتھا وزوجھا، لأن مسألة 

ل البیت والمنزل، على الخروج منھ. وھنا لابد من الإشارة أیضا الأولویة تفرض أن تقف مع البقاء داخ

إلى التوفیق بین العمل خارج البیت وضرورات الأسرة والأبناء قضیة معقدة وفي غایة الصعوبة، لذلك 

فلا بد من الاختیار". (مزیان..).

ارجھ. فھو الآخر قد اعتبر عمل المرأة داخل البیت، ولیس خالشیخ محمد عطیة خمیسوأما 

لأن الاھتمام بالبیت والزواج والولد شؤون تتعلق بطبیعة المرأة لا الرجل.

وھنا أیضا لا بد من الإشارة إلى أن ھذه الفئات المستجوبة والمبحوثة الأخیرة، فإن موقفھا من 

خروج المرأة إلى العمل لم یكن بعیدا عن الفئات الأخرى المستجوبة والمبحوثة. والسبب في ذلك یعود 

بطبیعة الحال إلى مسألة الانتماء الثقافي والفكري والإیدیولوجي لھذه الفئات، فضلا عن فھمھا وشرحھا 

وتفسیرھا، وبالتالي تأویلھا للنصوص الدینیة من القرآن والسنة، والتي تناولت قضیة خروج المرأة 

فیھا بعین الاعتبار الواقع مرتبطا ومتعلقا بتلك القراءة اللاعلمیة، أي القراءة الحرفیة التي لا یؤخذ 

المتغیر وتحولات الظروف الاجتماعیة والاقتصادیة والثقافیة... وحتى الحضاریة.

الخطاب النقدي:-2

ھ تمن الخطابات التي تمیزت بالقوة والشجاعة والجرأة... لما أثارنوال السعداويیعد خطاب -أ

رجال الدین في الأزھر، والتیارات الدینیة ین من قبل خصومھا وخصوم أفكارھا مثل دمن نقاش ورد حا

المحافظة، وحركات الإسلام السیاسي... 

فلقد كتبت وتناولت موضوعات كثیرة... مھا الطب، وتابو الجنس والدین والسیاسة والمرأة 

والأخلاق... فضلا عن قضایا تتعلق بالأدب والفكر والثقافة.

، فلقد تحدثت عن الموضوع، وھي تقوم لومنھ،  وبخصوص قضیة المرأة والخروج إلى العم

بعملیة توصیف علاقة السیطرة والخضوع في مجتمع ذكوري. أبوي بین الزوج والزوجة قائلة ما یلي:

للزوج أن یمنع زوجتھ من العمل وكل عمل ولو قابلة أو مھندسة فإن عصتھ وخرجت بلا "...

ا أو حضور مولو لزیارة الوالدین أو عیادتھإذنھ كانت ناشزا... للزوج منع زوجتھ من الخروج من منزلھ

.)63(جنازة إحداھما..."

الإسلامیة عندما تقول:-شیر إلى معنى الطاعة والنشاز في عرف وتقالید المجتمعات العربیةتثم 

المرأة المطیعة الخاضعة لقانون الطاعة، ھي المرأة التي تضحي بعملھا ومستقبلھا وإبداعھا "

ھا الأدنى بالنسبة لزوجھا دون مناوشة أو جدل،المرأة المستكینة القابلة لوضعمن أجل طاعة زوجھا، 
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خضع لقانون الاحتباس، والتي تصبح ناشزا إن خرجت لعملھا دون إذن زوجھا وإن كانت التي ت

.)64(طبیبة تعالج أرواح الناس وأجسادھم..."

لعمل، فقد ربطتھ بمسألة إن نوال السعداوي، وھي تتحدث عن قضیة المرأة وخروجھا إلى ا

كرامة المرأة وفرض وجودھا، ذلك أن المرأة العاملة لیست ھي المرأة التي تبقى حبیسة الدار أو المنزل، 

والمرأة المستقلة اقتصادیا لیست ھي تلك المرأة التي یعولھا رجل من العائلة كالأب أو الأخ أو الزوج، 

تقول:

ویة التي جعلت للرجل السیادة الأبالتاریخ منذ نشوء الفلسفة أما كرامة المرأة فقد سلبت منھا في"

ل ج بأجر حتى تظعلیھا وإعالتھا، لقد حرمت المرأة من العمل المنتالإنفاقعلى المرأة أو القوامة نظیر 

.)65(ظل ھو سیدھا والوصي علیھا"عالة على زوجھا وت

تضیف وتوضح على الشكل وفي نفس الإطار وبنفس المعنى والدلالة، فإن نوال السعداوي

التالي:

إن المرأة المنتجة العاملة بأجر (...) تشعر بكرامتھا كعضو منتج في الأسرة والمجتمع، وطالما "

ھي تعول نفسھا بنفسھا فھي قادرة على رفض الإھانة أو الضرب الذي قد تتعرض لھ الزوجة التي تعیش 

.)66(عالة على زوجھا"

تي فرضتھا الأنظمة العربیة على قضیة المرأة وخروجھا إلى العمل ثم تواصل نقدھا للقوانین ال

مبینة من خلال ذلك سبب دونیتھا واحتقارھا من طرف المجتمع، تقول: 

لقد فرض على المرأة قوانین زواج تحدد إقامتھا بالبیت فلا تخرج إلى العمل بأجر أو تسافر إلا "

أجر حتى تظل عالة على زوجھا یفرض علیھا الطاعة بإذن زوجھا، لقد فرض علیھا العمل بالبیت دون 

.)67(مقابل الإنفاق..."

... أن أعدادا تزایدت من وتضرب مثالا في ھذا الصدد من بلدھا مصر، عندما أشارت إلى "

من الأسر %25الفتیات المصریات والنساء اقتحمن میادین العمل بأجر، وتعول النساء الیوم أكثر من 

.)68(في مصر..."

ن نوال السعداوي، وھي تتحدث عن قضیة المرأة وخروجھا إلى العمل، فإنھا تربطھا بمسألة إ

الاستقلال الاقتصادي والاجتماعي الذي یجب على المرأة العربیة أن تناضل من أجلھ، لأنھ الحل 

الإسلامیة -الموضوعي والواقعي لحیاتھا ولغرض وجودھا كإنسان داخل ھذه المجتمعات العربیة

إن الاستقلال الاقتصادي عن الأب یدیة، والتي لازالت بنیتھا الأساسیة ھي ذكوریة وأبویة، تقول: "التقل

أو الزوج قد منح المرأة العاملة بأجر حقوقا اجتماعیة وشخصیة أكثر من أختھا التي تعیش عالة على 

.)69(أبیھا أو زوجھا"
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أن مكانة المرأة تتحدد بموقعھا من إلى كارول جي.رایفنبرغوفي نفس الإطار تشیر كذلك -ب

العلمیة الاقتصادیة والتنمیة الوطنیة داخل مجتمع من المجتمعات، أي مدى مشاركتھا في قضیة العمل 

ة ملھ من قدرة على ذلك، ومعرفة وخبروالخروج من البیت والمساھمة في إنتاج الخیرات المادیة بما تح

ة التي تجعلھا لا تكون أقل قیمة من الرجل في أي مجال من ومبادرة... وغیر ذلك من الإمكانیات الذاتی

المجالات التي یدخلھا، تقول:

ي لأوضاع النساء. یشكل التغیر لنساء ضمن سوق العمل كمقیاس تجریبغالبا ما یدرس موقع ا"

ساء في بنیة قوة العمل الھدف الرئیسي بالنسبة للدارسین وواضعي السیاسات ممن یعتقدون بأن اعتماد الن

الاقتصادي على الرجال ھو السبب الرئیسي وراء تدني مكانتھن، یجادل آخرون بأن النساء العاملات 

یملكن سیطرة أكبر على اتخاذ القرار داخل العائلة. وھكذا تكون المساھمة في قوة العمل مؤشرا مھما 

في قوة العمل الرسمیة على مشاركة النساء في التنمیة الوطنیة، یضاف إلى ذلك أن مدى اندماج النساء

.)70(مكانتھن"بیعتبر مقیاسا مھما 

فلقد ربطت عمل المرأة بالتحولات الاجتماعیة والاقتصادیة والثقافیة فاطمة المرنیسيأما -ج

الإسلامیة، أین خرجت المرأة من البیت إلى العمل مثلھا في ذلك مثل -التي شھدتھا المجتمعات العربیة

تقوم بعمل ما مقابل أجر محدد. وبمعنى آخر تعتبر المرنیسي أن العمل الرجل، وأصبحت ھي بدورھا

فالمرأة التي تعمل نعني ة مقابل ذلك، وعلیھ، "أخارج البیت ھو الذي تقابلھ الأجرة التي تتقاضاھا المر

-المرأة التي تنفذ عملا في مجال اقتصادي خارج بیتھا وتتلقى مقابلا أجرا، إن ھذه الظاھرة بالتحدید 

یشكل ظاھرة جدیدة –العمل النسوي الذي یتم خارج البیت مقابل أجر مع مشتغل غریب عن الأسرة 

.)71(عید النظر في التقسیم الجنسي للعمل"وی

إن التغیرات ة وخروجھا من البیت التالي: "أوفي نفس الاتجاه تضیف المرنیسي عن عمل المر

ع باستمرار من جھة أخرى قد شجع النساء على أن الاقتصادیة من جھة وكذلك المستوى التعلیمي المرتف

.)72(یصبحن منافسات حقیقیات للرجال في سوق العمل"

ن تحدثت عن عمل المرأة كضرورة اجتماعیة واقتصادیة فإنھا راحت إلكن فاطمة المرنیسي، و

ظاھرة البطالة لتشیر إلى مشكلة تتعلق بمسألة العمل والتنمیة الاقتصادیة داخل المجتمع، ھذه المشكلة ھي 

وتصیب فئات التي یمكن أن تمس المجتمع في فترة تاریخیة معینة، أي تمس فئات معینة من الرجال 

غیر أن القائمین على سیاسة البلد، وسیطرة الثقافة الذكوریة والأبویة داخل معینة أیضا من النساء.

ة دللنساء. والسبب ھو إمكانیة عوالمجتمع تجعل ظاھرة البطالة مشكلة بالنسبة للرجال، ولیس بالنسبة 

المرأة إلى البیت. وبھذا المعنى فإن عمل المرأة وخروجھا من البیت ھو وضع استثنائي، ولیس وضعا 
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لات یكتسي أھمیة أقل من عدد الرجال إن عدد النساء العاططبیعیا یشترك فیھ الرجال والنساء، تقول: "

زوجھا یضمن لھا النفقة، ونظرا لان حق المرأةالعاطلین، بما أن مكان المرأة في البیت وأن

ونة، فإن واجب للترتیبات المنصوص علیھا في المدفي العمل خارج البیت غیر واضح ونظرا

الدولة ھو توفیر الشغل الكافي للرجال فحسب، ومن ھنا فإن توفیر العمل للنساء لیس واجبا مفروضا 

.)73(ولكنھ عمل ناجم عن تكرم وحسن رعایة"

ما كان الوضع ھكذا، فإن أصوات التیارات المحافظة، والحركات الدینیة، واتجاھات الإسلام ول

الإسلامیة بالرجوع والعودة إلى البیت.-السیاسي تكون عالیة من أجل مناداة المرأة العربیة

فإن بقاء المرأة في البیت وخضوعھا لمراقبة الرجال ترضي الحاجات النفسیة وھكذا "

في بلد من بلدان العالم الثالث، حیث الاقتصاد یعاني من أزمة ویتسم بالتبعیة (...) وھكذا والاقتصادیة

.)74(نفھم أھمیة كل الحكایات المحافظة التي تنصحنا بالعودة إلى مواقد جداتنا"

ولیس بعیدا عن ھذا الفھم، وھذا الطرح القول أن البطالة التي یقع فیھا الشباب الذكور، ھي نتیجة 

.!تھم بطلب العمل، والخروج إلیھ من قبل النساءمزاحم

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة :-د

وبالعودة إلى الدراسة الحقلیة والمیدانیة، فإن العینة المبحوثة والمستجوبة، والتي طرحنا علیھا 

السؤال التالي:

الشرعي من جھة، -لدینيھل صحیح أن خروج المرأة من البیت إلى العمل یتعارض والنص ا

وطبیعتھا الجسدیة والعقلیة من جھة أخرى؟

وقد أجابت عن السؤال فئات من ھذه العینة المذكورة آنفا بالإیجاب، أي أن خروج المرأة إلى 

التي تتعارض لالعمل غیر مقبول من الناحیة الدینیة والشرعیة، وكذلك ھناك كثیر من أنواع العم

إسلامیي، وقد تعرضت إلى ذلك سابقا.-داخل مجتمع عربيوتتناقض وطبیعتھا كامرأة

وأما بھذا الخصوص وارتباطا بالطرح الذي لا یتفق ومضمون خطاب الإسلام السیاسي والاتجاه 

یمكن طرحھا وتقدیمھا على -في ھذا السیاق–الدیني المحافظ والتقلیدي، فلقد تحصلت على إجابات 

الشكل التالي:

ن إمبحوثین والمستجوبین، والمشكلة من الأساتذة والأستاذات الجامعیین، ففالفئة الثانیة من ال

موقفھا من قضیة المرأة وخروجھا من البیت نالأستاذة المختصة في علم القانون (الحقوق) قد عبرت ع

إلى العمل بالآتي:

المرأة وتربویة... إن ة"لقد أصبح عمل المرأة خارج البیت ضرورة اجتماعیة واقتصادیة وثقافی

بدورھا على أحسن وجھ داخل بیتھا اتجاه أولادھا مجتمع ویطلب منھا الكثیر، أن تقومھي نصف ال

وزوجھا، وكذلك مساھمتھا في التنمیة الاقتصادیة، وكثیر من المھام التي یحتاجھا المجتمع وتلیق 

بطبیعتھا كامرأة.
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ع أن تقوم بھا المرأة بدل فالطب مثلا یحتاج إلى المرأة في تخصصات معینة یفضل المجتم

الرجل (كأمراض النساء والتولید).

وجدیر بالملاحظة أن المرأة الیوم تدرس وتتابع تعلیمھا إلى المراحل الأخیرة من التعلیم العالي، 

فكیف یمكن قبول عودة المرأة إلى البیت؟" (شھرزاد، أستاذة جامعیة).

لوم السیاسیة، قدمت رأیا بخصوص الموضوع وفي نفس الاتجاه، فإن الأستاذة المختصة في الع

نفسھ مفاده ما یلي:

ة التاریخیة القول بان المرأة لا تصلح إلا لعمل حل"لیس من المعقول، ونحن نعیش ھذه المر

البیت، فھذا أمر یناقض الواقع المعیش.

نا لقد أصبحت المرأة مجبرة على العمل خارج البیت، وذلك لضرورة اجتماعیة واقتصادیة، فأ

أقول لیس صحیحا أن تبقى المرأة تحت رعایة أبیھا وأخیھا، أو حتى زوجھا...لأن لا أحد من ھؤلاء 

الرجال سیتكلف بحاجاتھا الأساسیة مدة طویلة من الزمن.

وعلیھ، یمكن أن أقول أن خروج المرأة من البیت إلى العمل، لا یتناقض والدین من جھة، وكذلك 

والمعنویة والعقلیة من جھة ثانیة". لا یتعارض وطبیعتھا الجسدیة

.(نوال، أستاذة جامعیة)

وي یجیب الطالب الجامعي، المتخصص في الموقف التوفیقوبشكل من التردد، والبحث عن 

العلوم السیاسیة من الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین بالإجابة التي تفید التالي: "لقد أصبح عمل 

واقعا لا یمكن تجاھلھ، وذلك بسبب تغیر الظروف الاجتماعیة والاقتصادیة المرأة خارج البیت أمرا

وحتى الثقافیة التي أصبحت تعیشھا ھذه المرأة.

الإسلامیة یجب أن تحاول التوفیق بین بیتھا وزوجھا -وعلیھ، فإني أرى أن المرأة العربیة

قد تؤدي بأسرتھا إلى ما لا یحمد وأولادھا، وضرورة العمل خارج البیت، لأن عدم القدرة على التوفیق 

عقباه". (الطیب، طالب جامعي).

ومن نفس الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین، فلقد أجابت الطالبة والتي تدرس في قسم 

العلوم السیاسیة بما یتعلق بقضیة المرأة والخروج إلى العمل على النحو الآتي: "أعتقد أن الحدیث عن 

لعمل، وعدم خروجھا أصبح یعد من الماضي، فالمرأة ھي أمام ضرورة اجتماعیة خروج المرأة إلى ا

واقتصادیة... تدفعھا إلى العمل خارج البیت. فالحیاة المعیشیة الیوم علمت الرجال والنساء أن العمل ھو 

-جب وحق للمرأة العربیةفالعمل واة ورزق حلال، وعلیھ میلحیاة كرالمصدر الأساسي والحقیقي 

ة، وأما مسألة تعارض ھذا مع الدین، فھذا یعود إلى تلك المواقف المتشددة والبالیة والتي لم تعد المسلم

أحدا من الناس، وكذلك علاقة العمل مع طبیعة المرأة الجسدیة والعقلیة، فھذا أمر لا معنى لھ،تعتف
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ھذا ما إذا كان فأنظر إلى المرأة في العالم المعاصر قد أصبحت تقوم بكل شيء، ولا یقال عن 

یتعارض أو لا یتعارض وطبیعتھا كامرأة" (مختاریة، طالبة جامعیة).

ومما سبق یمكن الوقوف على المعاني والدلالات الآتیة:

لقد حصل الاتفاق بین الإجابات التي وردت في موقف الأستاذتین الجامعیتین،  والطالبة -1

البیت إلى العمل، قضیة نسویة بالأساس، بحیث لا الجامعیة، وھذا یفسر بأن قضیة المرأة وخروجھا من

تدرك معناھا وضرورتھا إلا المرأة، والمرأة فقط.

ولذلك فإن الإجابة التي ارتبطت بالطالب جاءت مترددة ومرتبكة، وحولھا مجموعة من -2

الضوابط التي یجب أن تتحقق وإلا عادت المرأة إلى بیتھا.

م ضرورة العمل بالنسبة للمرأة، لأن وعیھ المشكل من التنشئة فالرجل لا یستطیع البتة إدراك وفھ

إسلامي تقلیدي ذكوري وأبوي جعلھ یعتقد أن العمل بالنسبة للرجال -الاجتماعیة، داخل مجتمع عربي

مسألة طبیعیة، أما بالنسبة للنساء فھو مسألة طارئة شاذة واستثنائیة، بل و"مستوردة" من عادات وتقالید 

الغربیة.-معات الأوروبیةوقوانین المجت

بقیت ھذه الإجابات بعیدة عن التصور الدیني، الشرعي الأرثوذكسي والدوغمائي الذي یبقى -3

مبدأ التغیر.لبعیدا عن الفھم الدیني للأشیاء وخضوعھا 

إن قضیة المرأة وخروجھا من البیت إلى العمل وإن لم تعد مطروحة كما كانت علیھ في فترة 

وذلك بفضل التحولات والتطورات والتغیرات الاقتصادیة والاجتماعیة والتعلیمیة تاریخیة ماضیة، 

وبالرغم و بشكل نسبي ھي التي أدت إلى ذلك.الإسلامیة، ول-والثقافیة التي حدثت في المجتمعات العربیة

المسلمة -ةمن ھذا فإن الواقع السوسیولوجي والثقافي یؤكدان وكل یوم بأنھ بقي ولازال أمام المرأة العربی

الكثیر من العمل والنضال والوعي والاجتھاد قصد تغییر ھذا الواقع الذي نعیشھ. وبخاصة تلك العقلیة 

د الرجل وحده، لأنھا كائن ناقص المرأة ومصیرھا یجب أن یبقى في یالذكوریة والأبویة القائمة على أن

عقل ودین ومھما كان و ضعھا الثقافي والتعلیمي.

لیدیة والمتسلطة لازالت مسیطرة على السلوك الفردي والجماعي داخل المجتمع، فالذھنیات التق

فھي بحاجة إلى تغییر جذري یبقى مرھونا بالإرادة القویة والمتضافرة من قبل الرجال والنساء من أجل 

علاقة إنسانیة أفضل، ومن أجل علاقات زوجیة وأسریة أحسن، ومن أجل تنشئة اجتماعیة وتربویة 

أحدث.
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المرأة وقضیة الاختلاط ومسألة الجنس:-ثالثا

قضیة خروج المرأة من البیت إلى العمل أو الدراسة أو قضاء الحاجات أمر عنالحدیث إن

یؤدي ضرورة وحتما إلى الحدیث أو تناول قضیة الاختلاط بین الجنسین أو بین الرجال والنساء.

نیة المحافظة والمتشددة، وكذلك حركات ولذلك وانطلاقا من تصور أو منظور التیارات الدی

الأسباب التي دعت إلیھ.الإسلام السیاسي، فإن الاختلاط یكون محضورا وممنوعا ومحرما، ومھما كانت

إن الاختلاط بین الجنسین في ھذا الاتجاه قد یكون سببا في ظھور سلوك الانحراف، وتعاطي 

 الدین ولا الشرع، ولا العادات، ولا الأعراف... الجنس خارج إطار الزواج، وارتكاب ما لا یقبلھ، لا

ومن ھنا یكون موقف الاتجاھات الدینیة وتوجھات الإسلام السیاسي متشددا أو حازما، ما لقضیة 

الاختلاط بین الجنسین من خطورة.

لكن ھذا الموقف في تصور ومنظور ومنطلق خطاب الإسلام السیاسي لا یخلو من المبالغة، 

طاء المسألة أكثر من حجمھا الحقیقي، بل ھو موقف تبریري یبحث عن أسباب ودواعي والتخویف، وإع

المسلمة من الخروج من البیت.-منع المرأة العربیة

ثم أن قضیة الاختلاط بین الرجال والنساء في العمل أو الدراسة أو الشارع... سلوكا أصبح في 

حكم العادة الاجتماعیة، وما تطبع علیھ المجتمع.

ا شاھدین على ذلك.مل الواقع المعیش، والحیاة السوسیولوجیة بین الناس یمكن اعتبارھولع

خطاب الإسلام السیاسي:-1

من المواقف المتشددة في ھذا الأمر، أي الاختلاط بین الجنسین یمكن الوقوف على منظور -أ

ن تعلق بالصلاة داخل عندما یشیر إلى منع الاختلاط بین الرجال والنساء وإأبي الأعلى المودودي

المسجد.

وفي ھذا المعنى والدلالة یقول:

... الصلاة فریضة مقدسة، والمسجد مقام طھارة وصفاء، لذلك بینما أفصح الشارع عما یرید "

ا من الفضیلة وعدم الفضیلة، لم یمنع النساء على ممن منع الاختلاط بین الجنسین، بما بین الأنواع صلاتھ

وأن الكلمات التي دق ورد فیھا إذن .ام مطھر كالمسجد، لعمل صالح كالصلاةالإطلاق من حضور مق

لھن في حضور المساجد، لدالة على سمو حكمة الشارع، قال (ص): "لا تمنعوا إماء الله مساجد الله، وإذا 

استأذنت المرأة أحدكم إلى المسجد فلا یمنعھا"، وقال: "لا تمنعوا نساءكم المساجد وبیوتھن خیر 

.)75(""لھن
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وبالرغم من أن الحدیث النبوي یشیر صراحة إلى عدم منع المرأة من الذھاب إلى المسجد، فإن 

...أن الشارع  لا یمنع النساء من المودودي یركز على "... ویبوتھن خیر لھن" لذلك فإنھ یرى "

مصالح المساجد، لأن حضور المساجد للصلاة لیس بأمر مریب، حتى یحظر وینھى عنھ، ولكن ال

.)76(الاجتماعیة لا تقتضي أیضا أن یختلط الرجال والنساء في جماعات المساجد..."

وإذا كان المودودي یمنع الاختلاط بین الرجال والنساء داخل المساجد، فإنھ یمنع كذلك الاختلاط 

افتراضیا، ویقول أیضا:سبینھما في أداء فریضة الحج، وعلى الصعوبة من ذلك واقعیا ولی

إن الفرائض الاجتماعیة بعد الصلاة ھو الحج، وھو واجب على النساء كوجوبھ على ..."

.)77(الرجال، ولكن النساء أمرن أن یتجنبن مخالطة الرجال في المطاف ما استطعن"

و كان المكان المسجد روج المرأة واختلاطھا بالرجال، وھوإذا كان الأمر كذلك، أي منع خ

فریضة الحج، وھي كذلك من أجل القیام بواجبات دینیة وشرعیة مقدسة، الطاھر والمقدس، ومكان أداء 

فإن الشارع ومن باب أولى یمنع الاختلاط في أي مكان آخر، یقول:

... كیف تتوقع من القانون الذي ینتزع ھذه النزعة في أمر خروج المرأة لتلك الشعائر "

.)78(..."والمكاتب والمعامل والمتفرجاتوالكلیاتوالعبادات، أن تجیز اختلاط الصنفین في المدارس 

ھكذا عن مشكلة الاختلاط بین الجنسین، ویحذر منھا، لأنھ یخاف من ثإن المودودي، وھو یتحد

ة الإنسانیة عن الإنسان نوع شرعا ودینا، والذي ینفي الصفالوقوع في السلوك الجنسي المحضور والمم

.رجلا كان أو امرأة إذا كان خارج الزواج طبعا

وفي ھذا المعنى یقول: 

كالبھائم، بل یستعملون المیلان الجنسي الذي قد جعلت بعضھمخالطویعود الرجال والنساء ی"

نافیھا (...) وھذه البھیمیة یوان، فیما یناقض مقاصد الفطرة ویالفطرة حظھم منھ أكثر من سائر الح

.)79(الإنسانیة نفسھا"والحضارة، بل تھدم ندمھدم التتالشدیدة الطاغیة لا جرم أن 

عندما یتحدث عن الاختلاط بین الجنسین، مصطفى السباعيوینطلق في ھذا المضمار أیضا -ب

الحشمة والوقار، برراتھ، بل وإن كانت المرأة في ثیابأي بین الرجل والمرأة، ومھما كانت أسبابھ وم

.)80(نت محتشمة في لباسھا ومظھرھا"لا یجیز الإسلام أن تخلو المرأة برجل أجنبي عنھا ولو كایقول: "

في یز حضور المرأة مع الرجال، یقول: "جولكنھ یستدرك الأمر عندما یتعلق بمجالس العلم فی

ن العلم، فیجوز أن تحضر المرأة مجالس العلم مع الرجال على أن تكون منفصلة عنھم أیضا، وأن اكأم

.)81(وكفیھا"تكون مرتدیة اللباس الشرعي الذي لا یبدي غیر وجھھا 

ثم یذھب في المسألة، ویربط سقوط وصعود الحضارة بقضیة المرأة واختلاطھا بالرجال، 

وأقول الحضارات الأخرى التي.مستشھدا في ذلك بحضارة الإسلام القائمة على الفصل بین الجنسین
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تھ ... یتشدد الإسلام في منع اختلاط النساء بالرجال، وقد قامت حضارسمحت بذلك، یقول:"

الزاھرة التي فاقت كل الحضارات في إنسانیتھا ونبلھا وسموھا على الفصل بین الجنسین، ولم یؤثر ھذا 

.)82(الفصل على تقدم الأمة المسلمة وقیامھا بدورھا الحضاري الخالد في التاریخ"

وفي نفس المقام یضیف قائلا قصد الدقة والوضوح والتحذیر:

اختلاط المرأة كما نعرفھ في أوروبا على حضارة الأمة ومن الواجب أن نذكر ھنا تأثیر "

الحضارتین الیونانیة والرومانیة، وفي سقوط الحضارة الغربیة طونھضتھا، وأثر ذلك في سقو

.)83(الحدیثة"

لكن ھذا الخطاب، لیس خطابا علمیا یستند إلى الدقة التاریخیة والطرح الموضوعي للوقائع 

قیة، والأسباب الواضحة لصعود أو سقوط ھذه الحضارة أو تلك، فلیس والأحداث، وضبط العوامل الحقی

صحیحا، ولا منطقیا ولا واقعیا القول أن كل الحضارات الإنسانیة كان سبب سقوطھا وأفولھا قضیة 

الاختلاط بین الجنسین، وعدم الفصل بین الرجال والنساء في الأماكن والمقامات.

ي، ولا تاریخي، فإنھ یتعامل مع الظواھر والأحداث إنھ خطاب إیدیولوجي دوغمائي لا علم

انطلاقا من أحكام القیمة والمنظور الإسقاطي، وبالتالي السقوط في التصور والطرح الذاتي للمسائل 

والقضایا البعیدة عن الدراسة العلمیة والمعرفیة والموضوعیة.

ة الاختلاط بین الجنسین ولیس أدل على ذلك من الفھم الذي یعقد العلاقة الضروریة بین قضی

وظاھرة ممارسة الجنس بین الرجال والنساء كنتیجة لھذا الاختلاط. وفي ھذا الصدد، یستشھد بنص لـ: 

رشید رضا كتبھ في مجلة المنار، یقول: 

في المعامل ونحوھا، دریھمات تكسبھا بناتكما باشتغالھنلا یغرنكما بعض أیا أیھا الوالدان "

ة الكید الكامن لھن بالمرصاد، لقد دلنا الإحصاء على قبعاد عن الرجال، أخبروھن بعا(...) علموھن الابت

الناتج عن حمل الزنا یعظم ویتفاقم حیث یكثر اختلاط النساء بالرجال، ألم تروا أن أكثر أمھات ءأن البلا

ات أولاد الزنا من المشتغلات في المعامل والخادمات في البیوت، وكثیر من السیدات المعرض

.)84(للأنظار..."

لكن الحقیقة الواقعیة والدراسة السوسیولوجیة لا یؤكدان ھذا الترابط الحتمي بین الاختلاط 

والسقوط في ممارسة الجنس (الزنا)، فالقواعد الأخلاقیة، والتربیة الثقافیة، والتنشئة الاجتماعیة السلیمة،  

قة الرجال والنساء غیر الطبیعیة والقائمة على والقوانین الصارمة... كل ھذا كفیل بأن یضع حدا لعلا

الحالات المرضیة للشخصیة غیر السویة.

وفي نفس سیاق الحدیث عن الأثر السلبي لمسألة الجنس بین الأمم وسقوطھا وانھیارھا یشیر -ج

ة إن النتیجة المحتومة لانطلاق الغرائز ولإباحة الجنس إباحة مطلقإلى ذلك عندما یقول: "فتحي بكن

.)85(ھي تھدم الأخلاق وانعدام الفضائل وانھیار الشعوب والأمم..."
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ویذھب بعیدا من خلال إشارتھ إلى مثال تعلق بواقعة تاریخیة عرفھا العالم العربي عامة، ومصر 

خاصة، یقول:

التي إن ھذا (...) من شأنھ أن یكشف كثیرا من الأسرار والملابسات الكامنة وراء الھزائم المتلاحقة "

حیث لعب "الجنس" الدور الأساسي في حبك المؤامرة وفي 1967یت بھا أمتنا وبخاصة ھزیمة عام نم

وأما عن الاختلاط بین الجنسین فإنھ بدوره یقول:.)86(ي.."ربسلاح الجو المصإنزال الضربة القاضیة

ط الغیر مقاصد (العبادة الإسلام الاختلاقطعومن قبیل دابر الغوایة والفتنة بین النساء والرجال "

ین. وفي الحقیقة أن الاختلاط بین الجنسین تین الواقیتوالعلم والجھاد) وفي حدود الحشمة والحیطة الشرعی

نتھت إلیھ المجتمعات الغربیة من تھتك ومجون..ھو الخطوة في المسیرة التي تنتھي إلى ما ا

.)87(ولھذا تشدد الإسلام في منع اختلاط النساء بالرجال"

وھنا أیضا یمكن القول أن فتحي بكن، وھو واحد من دعاة الإسلام السیاسي یعتقد أن قضیة 

الحربیة والاجتماعیة، اماتھزالإسلامي، ھي السبب في حدوث أ-المرأة ومسألة الجنس في العالم العربي

ولربما السیاسیة والاقتصادیة والحضاریة.

م عن عدم نونھ إیدیولوجیا دوغمائیة ومیتافیزیقیة تمن الفھم لا یخرج عن كوھذا النوع أو النمط

والأمة -الإسلامي-فھم حركات الإسلام السیاسي للأسباب الحقیقیة والموضوعیة لمشاكل العالم العربي

كلھا، فھي باعتقادي مشاكل سیاسیة واجتماعیة واقتصادیة بامتیاز، ولیس فقط، وكما أشار فتحي ویكن 

-العربیةالوحید وأثره على طبیعة المجتمعات "العامل الجنسي"اسي إلى وغیره من دعاة الإسلام السی

ثم ھل ھناك دراسة علمیة نظریة وحقلیة قام بھا فتحي یكن أوص لتھ إلى ھذه النتیجة (مسألة الإسلامیة.

إنھ موقف إیدیولوجي إسقاطي الإسلامیة.-ھزائم المجتمعات العربیةثالجنس) وإنھا السبب في حدو

بامتیاز.

فالمعرفة العلمیة ترفض المقاربة التي تقوم على أحادیة النظرة البسیطة والانتقائیة قصد فھم 

ظاھرة من الظواھر الاجتماعیة والإنسانیة.

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة:-د

لى فلقد وقفت ع)6(وأما عن موقف العینة المختارة المبحوثة والمستجوبة، ومن خلال فئاتھا 

تعد من المحظورات نإجابات تدور في نفس ھذا التوجھ الذي یعتبر أن قضیة الاختلاط بین الجنسی

والممنوعات التي تتعارض ومنظور الشریعة الإسلامیة، لأنھا قد تؤدي إلى ممارسات محرمة تضر 

بالشرع والدین وحتى العادات والتقالید والأعراف.

العینة المختارة المبحوثة والمستجوبة، والتي یمثلھا التیار ا الطرح فإن الفئة الأولى من ذومن ھ

اسیین ھما:أسالسلفي الوھابي قد أجابت على تساؤلین 

ھل ترى أن قضیة الاختلاط بین الجنسین تتعارض ضرورة ووجھة نظر الشرع والدین؟-
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الرجال وھل صحیح أن الاختلاط یؤدي حتما إلى مشكلة أو مسألة ممارسة الجنس الممنوع بین-

والنساء؟

دة ومترابطة ق"نحن لا ننظر إلى قضیة المرأة من زاویة واحدة فقط، وذلك لأن المسألة مع

ومتداخلة مع بعضھا البعض.

قول أیضا عن قضیة الاختلاط بین الرجال وللنساء، ھو سلوك في غایة نومن ھذا المنطلق 

ممنوع أصلا، ومھما كانت طفالاختلاالخطورة، لأنھ یتناقض والشریعة الإسلامیة والدین الحنیف،

أسبابھ ودواعیھ كما یدعي البعض، فلیس مبررا أن یشتغل الرجل والمرأة في مكان واحد كما ھو حاصل 

د بجانب البنت. إن الاختلاط عندنا سبیل شیطاني نتائجھ وخیمة لالیوم، ولیس مبررا أیضا أن یتعلم الو

ا یقول نبینا الكریم (ص) "ما خلا رجل بامرأة إلا كان على الرجل والمرأة والمجتمع أیضا وفي ھذ

الشیطان ثالثھما" ولعل الوقائع والشواھد والحوادث تؤید ذلك". (إجابة متفق حول مضمونھا).

وأما التوجھ الإخواني (الإخوان المسلمون) من الفئة الأولى من العینة المبحوثة والمستجوبة فلقد 

ا أعلاه بالشكل التالي:ملمشار إلیھأجاب عن السؤالین المطروحین وا

لمصنع أو المدرسة أو الجامعة أو ا"تعد قضیة الاختلاط بین الرجال والنساء في العمل أو 

الغربي الذي لا یرى مانعا في ذلك، كما وأن -الإدارة... من المسائل التي ورثناھا عن العالم الأوروبي

ر المحظورة أو الممنوعة أو المحرمة.شرعیة أو عدم شرعیة الأطفال ھناك لیست من الأمو

أما نحن المسلمون فالأمر عندنا یختلف اختلافا جذریا، ذلك أن دیننا القائم على الكتاب والسنة 

یمنعنا من ذلك، وبشكل قطعي وأساسي.

وبناءًا إلیھ، فإن خروج المرأة من البیت واختلاطھا بالرجال الغرباء أمر في تصورنا لا یجوز، 

إذا تمكن المجتمع والدولة من تجھیز المؤسسات والإدارات والمدارس والجامعات والمصانع بما اللھم إلا 

یجعل الفصل ضروري بین الجنسین، أما ما نراه الیوم في حیاتنا الاجتماعیة، فھو مخالف للدین والمنطق 

الشرعي". (إجابة متفق حول مضمونھا).

التوجھ الفكري والتأویلي للمسائل الدینیة وإن اختلفت من حیثومما یلاحظ على ھذه الفئة

والطرح الإیدیولوجي (التوجھ السلفي/ التوجھ الإخواني) فإنھا قد اتفقت حول قضیة المرأة واختلاطھا 

بالرجل.

فالاختلاط عند الاتجاھین ممنوع ومحرم في التصور الدیني والشرعي، وكذلك ھو طریق إلى 

ارتكاب الخطایا والوقوع في المحظور.

ومنھ یمكن القول أن الاتجاھین معا ینظران إلى ھذه الظاھرة الاجتماعیة من وجھة نظر لا 

علمیة ولا تاریخیة، فالتاریخ عندھما ستاتیكي، وجامد، وثابت، لكن الحقیقة غیر ذلك، فمبدأ التغیر النسبي 

لتطور المجتمعات ھو الفاعل في حركة التاریخ.
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السیاسي بأنواعھ المختلفة من حیث كونھ خطاب دوغمائي وإذن فھذا ما یمیز خطاب الإسلام 

مغلق.

وأما عن الفئة الثانیة من العینة المبحوثة والمستجوبة، والمتكونة من الأساتذة والأستاذات 

الجامعیین فلقد أجابت عن نفس التساؤلین السابقین بالشكل التالي:

:فادهمقالا مافبالنسبة للأستاذین اللذین یدرسان العلوم الشرعیة فلقد

العلماء والفقھاء، فإننا نجد أن قضیة الاختلاط بین عندما نرجع إلى الكتاب والسنة وأقوال"

الرجال والنساء مسألة غیر مقبولة، بل محظورة ومحرمة.

والسبب ھو الخوف من نتائجھا الوخیمة والسلبیة. فلقد جاء في الأثر أن النبي (ص) منع 

ما قال: "ما اجتمع رجل وامرأة إلا وكان الشیطان ثالثھما"الاختلاط بین الجنسین عند

ونحن نعرف بما سیأمر الشیطان الإنسان، سیأمره بكل ما ھو ممنوع ومحرم علیھ، وأنظر إلى 

ذلك ارتكاب ن الرجال والنساء، وأحسن مثال عنالمجتمع ومشاكلھ، فكلھا قائمة على سھولة الاختلاط بی

(إجابة متفق على مضمونھا).المحرمات كالزنا والفاحشة" 

ولیس بعیدا من ھذا المعنى فإن الفئة الثالثة من العینة المبحوثة والمستجوبة، والمشكلة من الطلبة 

والطالبات الجامعیین، فلقد أجاب الطالبان اللذان یدرسان العلوم الشرعیة بما یلي:

الجنسین لأن الاختلاط یؤدي على تحریم الاختلاط بین "لقد أجمعت المصادر الشرعیة والدینیة

إلى ارتكاب السلوكات المحرمة، والممنوعة، كالزنا وممارسة الجنس مثلا. والسبب في ذلك ھو أن 

المرأة كلھا عورة ومحل إغراء للرجال.

فالاختلاط في تصورنا حرام وممنوع.. وإن كان المجتمع والناس جمیعا لا یعیرون اھتماما 

، فھناك اختلاط بین الرجل والمرأة في المصنع والإدارة والجامعة وفي القطار والحافلة.. وغیر ذلك لذلك

كثیر.

فالدین الإسلامي لم یمنع ذلك عبثا، وإنما لما للاختلاط من عواقب وخیمة" (أحمد ونعیمة، 

طالبان جامعیان).

حیث التخصص العلمي إلا نغیر أن الطالب الذي یدرس العلوم السیاسیة، وإن اختلف عنھما م

ا الرأي في قضیة المرأة والاختلاط ومسألة الجنس: یقول: "أنا سأنطلق من الواقع وأقول أن مھأنھ وافق

الاختلاط بین الرجال والنساء قضیة تؤدي إلى كثیر من المشاكل الاجتماعیة، والقانونیة، لمالھا من نتائج 

(الزنا مثلا).خطیرة قد تصل إلى ارتكاب كبیرة من الكبائر

لھذا نجد الدین والشرع یمنعان الاختلاط بین الجنسین، ومھما كانت الأسباب والذرائع، التي 

تطرح" (الطیب، طالب جامعي).
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افة قا تشبعوا بھ كثموجدیر بالذكر ھنا القول أن الطلبة والأساتذة ومن خلال ما یدرسون، و

ائھم.روأاجتماعیة، یكون ھو المحدد لمواقفھم وأفكارھم 

ومن ھنا یمكن ملاحظة ھذه الإجابات التي لم تكن بعیدة عن إجابات الفئة الأولى من حیث 

الطرح والفھم والتصور، وتأویل النصوص الدینیة، والتعامل معھا كنصوص ثابتة غیر قابلة للتغیر عبر 

التأویل والقراءة الاجتھادیة، إنھ الفھم الدوغمائي المغلق.

ابعة من العینة المبحوثة والمستجوبة والتي مثلھا الأئمة والمشایخ التي تصلي الروأما عن الفئة

بالناس وتقدم الخطب كل جمعة، فلقد جاءت إجاباتھم ومواقفھم حول قضیة المرأة والاختلاط ومسألة 

ا أعلاه كالتالي:مالجنس، بعد أن قرأت التساؤلین الأساسیین والمشار إلیھ

جل والمرأة، وبین الرجال والنساء محظورة وممنوعة، بل محرمة "إن قضیة الاختلاط بین الر

لا والقیام بفرائض الحج، وزیارة القبور أیضا.ثفي الأماكن المقدسة، كالمسجد م

وإذا كان الأمر كذلك، فكیف لا یكون حراما وممنوعا في أماكن أخرى كالإدارة والمدرسة 

والجامعة...إلخ؟

لا یمكن أن تكون لھ صلة بالدین الحنیف والشرع الإسلامي، إن ما نراه یحدث داخل المجتمع 

لأن الله تعالى یأمرنا بعدم الوقوع في الاختلاط، وكذلك نبینا علیھ السلام یعتبر أن الاختلاط أو الانفراد 

بالمرأة سبب في الوقوع في الحرام (الزنا).

"ما اجتمع رجل بامرأة إلا وكان الشیطان بینھما"

لمین من الوقوع فیھ، لأنھ یتعارض والدین الإسلامي والشریعة السمحة، وأنظر فنحن نحذر المس

الغربي الذي یسمح بذلك، فإن فعل الزنا وممارسة الجنس الحرام منتشر ھناك". -إلى العالم الأوروبي

(إجابة متفق على مضمونھا).

بقضایا المجتمع وبطبیعة الحال فإن الأئمة والمشایخ المعروفین في المجتمع، فإن معرفتھم 

والناس ومشاكلھم محدودة وبسیطة، لأنھم لا یعتمدون في طرحھم لأي قضیة على مبدأ  "ماھو كائن" أي 

بمسألة تشخیص الوضع ووصفھ أولا، وإنما یعتمدون على "ما یجب أن یكون" كطرح أخلاقي ودیني 

دي ویعمل بھا، وإلا اتھمھ سلوك البشري أن یمتثل ویقتیرسم القیمة الأخلاقیة الدینیة ویطلب من ال

بالسقوط والانحراف والخروج عن جادة الطریق. إنھ حكم قیمة، لأنھ خطاب دوغمائي مغلق.

وبنفس المعنى والدلالة، فإن الفئة الخامسة من العینة المبحوثة والمستجوبة والتي تتكون من 

الناشطین الحزبیین فلقد جاءت إجاباتھم كالتالي:

جتمع السلم (حمس) فلقد قال: وھو یجیب على التساؤلین المشار إلیھما ناشط حركة المبخصوص

سابقا حول قضیة المرأة والاختلاط ومسألة الجنس ما یلي: 

ھا بالرجال مسألة مرفوضة في التصور الدیني والشرعي، وفي "إن قضیة المرأة واختلاط

لحفاظ على عرضھا وشرفھا. العرفي والتقلیدي، والسبب في ذلك ھو الحرص على حرمة المرأة وا
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فالاختلاط مع الأجانب من شأنھ أن یؤدي إلى سلوكات مشینة وممنوعة ومحرمة، (ممارسة الجنس 

مثلا).

ونحن في تصورنا نعتقد أن حل ھذه المشكلة لا یمكن أن یكون إلا في إطار الدولة الإسلامیة 

التي ستسھر على القیم والأخلاق الفاضلة.

تلاط بین الجنسین في العمل والإدارة والجامعة... ھو تصور بعید عن الفھم وأما ما نراه من اخ

الإسلامیة قد تأثرت بالأنماط -ع، ولكن یجب أن نقول أیضا بأن المجتمعات العربیةمالإسلامي للمجت

رى مانعا من الاختلاط بین الرجال والنساء، حتى وإن أدى إلى سلوكات غیر تالغربیة التي لا -الأوروبیة

لاقیة وغیر شرعیة تصدر من الرجال والنساء". (حسین ناشط حزبي).أخ

وأما عن ناشط جبھة العدالة والتنمیة فلقد قال ھو أیضا، وعن نفس المسألة والمتعلقة بقضیة 

المرأة والاختلاط والجنس ما یأتي:

تلاط بین "في البدایة لابد من الإشارة إلى الواقع الذي نعیشھ، والذي یبین لنا أن قضیة الاخ

الرجال والنساء في العمل، وفي المدرسة، وفي الإدارة، وفي الجامعة، وفي الشارع... وفي كل مكان، 

أصبحت وكأنھا من المسائل الطبیعیة التي تعودنا علیھا، ولكن إذا ما وقفنا على ما تراه الشریعة 

التي نص علیھا الكتاب الإسلامیة والدین الحنیف، فإن قضیة الاختلاط بین الجنسین من المحرمات

والسنة وجمھور العلماء والفقھاء. وبطبیعة الحال فإن الدین لما حرم الاختلاط، كان یھدف إلى وضع حد 

لما یمكن أن ینتج عنھ من سلوكات محظورة قد تؤدي إلى الوقوع في الجنس الحرام وممارسة الزنا" 

(عبد الوھاب، ناشط حزبي).

زبي السابق للجبھة الإسلامیة للإنقاذ (الفیس المحظور) فلقد عبر نفس التوجھ فإن الناشط الحبو

عن موقفھ ورأیھ بالشكل التالي:

"لیس في دیننا وشریعتنا وأخلاقنا اختلاط الرجال والنساء في مكان واحد، سواء كان معملا أو 

متجرا أو مدرسة، أو جامعة...

رسولھ وأقوال العلماء والفقھاء.وھذا بطبیعة الحال امتثالا لما ورد في كتاب الله وسنة

وعلیھ فالاختلاط بین الرجل والمرأة یتعارض والدین والشرع... فا� تعالى قد حرم علینا ذلك، 

ونبینا الكریم كذلك، وھذا سدا لذریعة السلوك المنحرف الذي قد یؤدي إلى الحرام والممنوع والمحظور.

كاب الزنا وممارسة الجنس المحرمة شرعا" وللأسف فإن ھذا الاختلاط یدفع ضرورة إلى ارت

(كمال، ناشط حزبي سابق).



314

وھنا أیضا لم یخرج الناشطون الحزبیون عن إطار طبیعة خطاب الإسلام السیاسي الذي ینتمون 

إلیھ، لذلك جاءت مواقفھم متشابھة حول مشكلة أو قضیة المرأة والاختلاط ومسألة الجنس، فمصادرھم 

ھذه القضایا واحدة أیضا.مثل لواحدة وفھومھم 

فالأحكام المسبقة، وأحكام القیمة ھي التي میزت مواقفھم وخطاباتھم الإیدیولوجیة البعیدة كل 

البعد عن الطرح المعرفي الصارم والمنظور الموضوعي السدید.

وأما عن الفئة السادسة من العینة المبحوثة والمستجوبة والتي مثلھا إطار: مفتش بوزارة الشؤون 

الدینیة والأوقاف، فلقد قال، وعن نفس الموضوع المطروح والمتعلق بقضیة المرأة والاختلاط ومسألة 

الجنس ما مفاده:

"إن قضیة الاختلاط بین الرجال والنساء في العمل تدخل في إطار الأمر الواقع الذي نعیشھ، 

-ھذا راجع إلى تقلید أوروبيفأنظر إلى المجتمع كلھ یخضع إلى اختلاط المرأة بالرجل في كل مكان، و

ن فإن دیننا الإسلامي، في حقیقة الأمر یمنعنا من ذلك، لأن الاختلاط والمسلم-أما نحن العرب.ربيغ

سبیل إلى الفتنة وإلى ارتكاب المحرمات، وإلى الزنا وممارسة الجنس المحظور.

القیم الدینیة فالدولة المسلمة من واجبھا خلق شروط تمنع ھذا الاختلاط الذي یتعارض و

والشرعیة" (مزیان...).

وفي المقابل، وفي غیر ھذا الاتجاه فإن الخطاب النقدي بدوره قد تناول قضیة المرأة والاختلاط 

ومسألة الجنس، ولكن من زاویة أخرى، ومن منظور مختلف، ومن طرح متباین وطرح خطاب الإسلام 

السیاسي.

ى الطرح المقابل، لا بد من طرح تساؤلاین جوھرین وقبل الانتقال إلى الاتجاه المعاكس، وإل

وأساسیین حول ھذه القضیة ھما: ھل الواقع العیاني الذي نعیشھ، یقول لنا، وكل یوم أن مسألة الاختلاط 

بین الرجل والمرأة تؤدي بالضرورة إلى الوقوع في الجنس؟

... فھل من الممكن ولما كانت قضیة الاختلاط واقعا اجتماعیا وضرورة اقتصادیة وثقافیة

تجاوزھا ووضع حد لھا، كما تصور ذلك خطاب الإسلام السیاسي؟

الخطاب النقدي:-2

ء، أي نوعین من وعندما تناول ھذه القضیة رأى أن ھناك نوعین من النساقاسم أمینھو فھا-أ

ا أو اختلاطھا بالرجال.السلوك في علاقتھ

مع الرجال.طبیعة سلوك المرأة التي اعتادت الاختلاط-

طبیعة سلوك المرأة التي لم تتعود على الاختلاط مع الرجال.-

فبالنسبة للأولى یقول:
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... إن المرأة التي تخالط الرجال تكون أبعد عن الأفكار السیئة من المرأة المحجوبة، والسبب "

حرك منظره فیھا في ذلك أن الأولى اعتادت رؤیة الرجال وسماع كلامھم فإذا رأت رجلا أیا كان، لم ی

ضاء ة، وقفي أغلبھا شيء من ھذا فإنما یكون بعد مصاحبة طویلطرأ علیھاشیئا من الشھوة، بل لو

أوقات في خلوات كثیرة یحدث فیھا ما قد یشعر كل واحد منھما بانجذاب نحو الآخر: وھذا ھو ما منعتھ 

.)88(الشریعة، وبینا اتساعھ فیما سبق"

الآتي:وأما عن الثانیة فلقد قال 

...فبمجرد وقوع نظرھا على رجل یحدث في نفسھا خاطر اختلاف الجنس، من غیر شعور ولا "

راه ولا یراھا تتعمد ولا سوء نیة، وإنما ھو أثر منظر الرجل الأجنبي، لأنھ قد وقر في نفسھا أن لا

.)89(فبمجرد النظر إلیھ كاف لإثارة ھذا الخاطر في نفسھا"

د حدد نوعین من الرجال، وذلك بحسب طبیعة سلوك كل واحد منھما: كما وأنھ أي قاسم أمین ق

...رأیت أن الرجل الذي لم یعتد الاختلاط بالنساء، إن لم یغلبھ سلطان التھذیب القوي، لا الأول: "

یملك نفسھ إذا جلس بینھن، فلا تشبع عینھ من النظر إلیھن، ومن التأمل في محاسنھن، وینسى في ذلك 

.)90("كل أدب ولیاقة

... وبخلاف الرجل الذي اعتاد مخالطة النساء فإنھ لا یكاد یجد في نفسھ أثرا من وأما الثاني: "

.)91(رؤیتھن أكثر مما یجده عند رؤیة الرجال، ولا یشعر بأدنى اضطراب في حواسھ ولا في مشاعره"

ص الدینیة إن قاسم أمین، وھو ینظر إلى مثل ھذه القضیة ھكذا، ذلك لأنھ لم یقف عند النصو

والشروحات الفقھیة التي لم تأخذ بعین الاعتبار الواقع الاجتماعي الذي أصبح الناس یعیشونھ، والتحلي 

بالسلوك الثقافي الحضاري الذي أصبح مطلوبا ومرتبطا باللیاقة الاجتماعیة.

جل، لیس فالمسألة عنده تعود إلى العادة والتعلم الذي یتمیز بھما سلوك المرأة، وكذلك سلوك الر

فقط قضیة الاختلاط، وإنما أیضا مسألة الإثارة الجنسیة والوقوع في المحظور.

في تحلیلھ ظاھرة مصطفى صفواندم بھا قومن مقاربة تدخل في إطار التحلیل النفسي -ب

العلاقة بین الرجل والمرأة باعتبارھما یختلفان عن بعضھما البعض من حیث الجنس والجسد والسلوك 

الغریزي... وغیر ذلك.والاندفاع

والتي تعتقد أن المرأة -یشیر إلى العقلیة السائدة اجتماعیا وثقافیا ودینیا–وفي ھذا الصدد ’فھو،

تشكل مصدرا للغوایة والانجذاب الجنسي للرجل، وبالتالي الفتنة الأخلاقیة والاجتماعیة.

و بھا،  ومھما كانت خلة، أو الولما كان الأمر كذلك فإن أي نوع من الاختلاط بین الرجل والمرأ

الأسباب والمبررات فإن ھذا قد یؤدي إلى سلوك شاذ قد یصدر من الرجل أو المرأة، أو منھما معا. وھذا 

وبطبیعة !المسألة تتعلق بسیاقة السیارة من قبل المرأةما یحرمھ الفقھاء ورجال الدین، حتى وإن كانت

لفھم السطحي للدین والشریعة.الحال فإن ھذا موقف في غایة الغرابة وا
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وللتدلیل على ذلك یقدم النص التالي:

فاجتماع الرجل مع المرأة على انفراد یدخل عامل الإغواء المتمثل بالشیطان لذلك یتوجب "

الفصل بین الطرفین، أو إدخال طرف ثالث محاید یبعد الإغواء. وقد طرحت ھذه المسألة مشكلة فقھیة 

ج، حیث طالبت النساء بحق قیادة السیارة بمفردھا، فتدخل رجال الفقھ ومنعوا ذلك، في إحدى بلدان الخلی

بحجة أن السیارة تعطیھا حق التنقل مما یعرضھا لمخاطر الإغواء التي لا تحمد عقباھا، بینما كما نعرف 

ال، في قاموس التحلیل النفسي أن السیارة ھي رمز من رموز الفالوس الذي لا یحق قیادتھ إلا للرج

لوازمھا. ولكن تدخل فقھي ثان ءفتدخل أحد رجال الفقھ لیقول بأن یوضع لھا سائق یؤمن تنقلاتھا وشرا

وقال إذا سمحنا باجتماع امرأة ورجل على انفراد في سیارة، فمن یضمن لنا عدم تدخل شیطان الإغواء 

.)92(كطرف ثالث؟ وتوقفت المسألة عند ھذا الحد دون حل"

نفسھ ھنا ھو: ھل من الممكن اعتبار ھذه القضیة مسألة فقھیة صعبة والسؤال الذي یفرض

ومعقدة تتطلب كل ھذا الجھد العقلي والفكري من قبل علماء وفقھاء ومفكرین...؟ 

لا، ولكنھ العبث الفكري والانغلاق العقلي والفھم السطحي والتأویل -وبطبیعة الحال–والجواب 

المرتبطة بالتیار السلفي الوھابي.الساذج، والدوغمائي للنصوص الدینیة 

نفسیة ھي الأخرى قد أشارت إلى قضیة المرأة -ومن مقاربة سوسیوفاطمة المرنیسيوأما -ج

والنساء، وتحدید مقصده على والاختلاط ومسألة الجنس من باب كشف الفصل المتعمد بین الرجال

ل كونھا علاقة جنسیة محظورة تقوم بین خلااعتبار أن ھذه العلاقة، ھي علاقة لا یمكن فھمھا إلا من

الرجل والمرأة بمجرد اللقاء أو الاختلاط أو الاجتماع أو غیر ذلك. وللدلالة على ھذا الطرح تقدم لنا 

النص التالي:

قبل ن الرجال كأعضاء ینتمون إلى الأمةیھدف عزل المرأة واحتجابھا إلى منع كل اتصال بی"

إلى المجموعة المنزلیة، غیر أن المفارقة تكمن في أن الفصل ین منتمیاتككل شيء، وبین النساء 

الجنسین یفضح البعد الجنسي لكل تبادل بین ھؤلاء الرجال والنساء، وكذلك بین الجنسین بصفة عامة في 

.)93(مجتمعنا"

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة :-د

في الدراسة الحقلیة والمیدانیة، مبحوثة والمستجوبةوفي نفس ھذا الإطار ومن جھة أفراد العینة ال

وبالضبط أفراد العینة الثانیة والمشكلة من الأساتذة والأستاذات واللتان تدرسان الحقوق، والعلوم 

السیاسیة.

فبالنسبة للأولى قد عبرت عن موقفھا من المشكلة المطروحة في ھذا الصدد، والتي تتعلق بقضیة 

ومسألة الجنس على النحو التالي:الاختلاط ین الجنسین
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" أعتقد أن الاختلاط بین الجنسین في المصنع والمعمل والإدارة والمدرسة والجامعة قضیة 

تھا الظروف الاجتماعیة والاقتصادیة والسیاسیة...ضفر

فلیس من المعقول أن تشتغل المرأة داخل مصنع أو إدارة أو مدرسة وحدھا، وكذا بالنسبة 

عمل ھو تكامل، وھو اختصاص، وھو سلم إداري... أما مسألة التعارض مع الشریعة والدین، للرجل، فال

فھذا موقف متشدد، وغیر واقعي، فلیس كل اختلاط بین الرجال والنساء یؤدي إلى السلوك المنحرف، 

تحدید وإلى إشاعة الزنا وغیر ذلك من المحرمات، لأني أعتقد أن للأخلاق والتنشئة الاجتماعیة دور في 

العلاقة بین الرجل والمرأة.

یكون قد أدى ھو الذدي كتشف أن لیس الاختلاط بین الرجل والمرأة وأنظر إلى الواقع العیاني لت

إلى مظاھر الحرام كما یرى البعض". (شھرزاد، أستاذة جامعیة).

نص التالي:وفي الاتجاه ذاتھ تتحدث المبحوثة والمستجوبة عن نفس القضیة المشار إلیھا آنفا بال

"حول ھذه القضیة، قضیة الاختلاط بین الجنسین، أي بین الرجال والنساء، أقول أن ھذه ظاھرة 

اجتماعیة فرضتھا التغیرات والتطورات الاجتماعیة والسیاسیة والتاریخیة والقانونیة والثقافیة المسیطرة 

في المجتمع.

اخل العمل أو الإدارة أو الجامعة...؟فھل یعقل الحدیث الیوم عن منع اختلاط الرجل بالمرأة د

وھل من المعقول أن نمنع وجود الجراح مع ممرضتھ التي تصاحبھ أثناء القیام بعملیة جراحیة 

معینة؟

وھل تمنع الأستاذ أو المحامي أو الموظف من مقابلة المرأة وحدھا إذا اقتضت الظروف ذلك؟" 

(نوال، أستاذة جامعیة).

من العینة المبحوثة والمستجوبة والتي مثلھا الطلبة والطالبات الجامعیین، وأما عن الفئة الثالثة 

ومنھم الطالبة التي تدرس العلوم السیاسیة فلقد عبرت عن رأیھا بالتالي:

"وأنا بدوري أقول، بأنھ لیس صحیحا القول أن الاختلاط بین الرجل والمرأة كظاھرة اجتماعیة 

سة الجنس).قضیة تؤدي إلى ارتكاب الحرام (ممار

فأعتقد أن ھناك التربیة الأخلاقیة، وھناك الثقافة الاجتماعیة، وھناك الثقة بین الناس رجالا 

ونساءا، وھناك القانون في آخر المطاف.

والجامعات ولعل الواقع الاجتماعي یكون شاھدا على ذلك، فكل المصانع والإدارات والمدارس

ومحطات الطائرة.. وغیر ذلك كلھا تخضع لاختلاط الرجال ة ومحطات القطار والشوارع وأماكن النزھ

والنساء، ومع ذلك فإننا لا نسمع كل یوم وباستمرار عن حدوث سلوكات شاذة وغریبة، وإن كانت 

وتقع.ثموجودة أي تحد
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فالمسألة عندي ترتبط بالأخلاق الصالحة والمبادئ الأصیلة ومدنیة المجتمع وتحضره، وأقولھا 

ة التي لا تتعرض للاختلاط لیس بالضرورة أن تبقى بعیدة عن الوقوع والتعرض للخطأ صراحة أن المرأ

والحرام والسلوك المحظور والممنوع".

(مختاریة، طالبة جامعیة)

وھكذا، ومن خلال ما تقدم فإن قضیة الاختلاط بین الجنسین، ومسألة الجنس، أمر قد اختلفت 

صحیحا البتة القول ھكذا أن الاختلاط بین سات والفھوم فلیحولھ الرؤى والتصورات، وبالتالي التفسیر

الرجال والنساء یتعارض ووجھة نظر الشرع والدین، لأن الظروف الاجتماعیة تغیرت، والأحوال 

الزمانیة تحولت، وكذلك الضرورات الاقتصادیة والسیاسیة والقانونیة والثقافیة عند الناس تطورت.

الإسلام السیاسي خصوصا، لا ینظر إلى مثل ھذه القضیة ابلكل العقل الدیني عموما، وخط

انطلاقا من منظور معرفي وعلمي، ومن مقارنة فكریة ومنھجیة، ومن موقف نقدي وتحلیلي، فھو یقف 

عند إطلاق الأحكام الأخلاقیة، وأحكام القیمة والتصورات الذاتیة، والاستشھاد بالنصوص القرآنیة 

اریخیة، ولربما السیاسیة بمفھوم أسباب نزولھا ودواعیھا الاجتماعیة والتاطھاوالأحادیث النبویة دون ارتب

ى وبھذا الشكل یسقط في دائرة استعمال الخطاب الدوغمائي الضیق والمتجاوز بفعل طبیعة أیضا. لد

النسبیة الاجتماعیة والتغیرات الزمكانیة.

إن خطاب الإسلام السیاسي والدیني، ھو ھكذا لأنھ:

لى تغییب النظرة الاجتھادیة للنصوص الدینیة.یعمل ع-

بقي مرتبطا بالنظرة المیتافیزیقیة اللاعلمیة واللاتاریخیة للأحداث والظواھر.-

بقي منغلقا في إطار وظل الثقافة المسیطرة الأبویة والذكوریة التي توسم المرأة بالدونیة، وأنھا -

وریة ومیثولوجیة... فھي طسأمن خلال رموز ناقصة عقل ودین ومن ضلع أعوج، والإشارة إلیھا 

الأفعى والعقرب والفتنة والمرأة التي غلبت الشیطان....إلخ.

ھا، من المرأة، ومن سلوكسطوريالأالوھمي وم یدفع بالضرورة إلى الخوففھلا اومثل ھذ

ختلاطھا مع البیت، وان كل ما من شأنھ أن یكون سببا في وجودھا خارج وبالتالي العمل على إبعادھا ع

الجنس الآخر لمصلحتھا، ومصلحة أسرتھا، ومصلحة المجتمع كلھ.
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المرأة وقضیة الأحوال الشخصیة:-رابعا

الإسلامي -لا یمكن التطرق إلى مثل إشكالیة المرأة وقضیة الأحوال الشخصیة في العالم العربي

ي على أحكام عامة تتضمن مسألة نطوالأسرة باعتباره مدونة قانونیة تدون الوقوف والإشارة إلى قانون

الزواج والطلاق أو انحلالھ، ومسألة تعدد الزوجات والمیراث، وكذلك النیابة الشرعیة والتبرعات.

وكل ھذه المسائل ھي محددة في إطار حكم الشریعة الإسلامیة وتفسیرھا وتأویلھا من قبل العلماء 

والفقھاء الكلاسیكیین والتقلیدیین.

سأستمر في طرح ھذه الإشكالیة من وجھتي نظر متعارضة ومنظورین وفي ھذا الإطار،

بقة في ھذه الأطروحة.امتناقضین، كما سبق وأن طرحت الإشكالیات الس

وعلیھ فسأقف على خطاب الإسلام السیاسي وتصوره للقضیة المطروحة، من حیث الأدلة 

والبراھین المعتمدة في إثبات صحة ما یرید الوصول إلیھ.

تجاه المعاكس، فإن الخطاب النقدي قد تناول نفس القضیة المطروحة ولكن من منظور وفي الا

آخر، أساسھ الإشارة إلى قانون الأسرة التقلیدي والمحافظ والمشبع بالنظرة الدینیة القائمة على مفھوم 

.التجاوزقصد التحلیل والنقد والذكوریة-الشریعة الإسلامیة المحددة من قبل سیطرة العقلیة الأبویة

خطاب الإسلام السیاسي:-1

الزواج والطلاق:-أ

الأسرة الجزائري، قبل الحدیث لإشارة إلى مفھوم الزواج في قانونفي البدایة لا بد من ا

والتطرق إلى موقف خطاب الإسلام السیاسي والدیني في ھذه القضیة.

قانون الأسرة تعریف الزواج من الفصل الأول والقسم الأول من 4وعلیھ، فلقد جاء في المادة 

كما یلي:

الزواج ھو عقد رضائي یتم بین رجل وامرأة على الوجھ الشرعي، من أھدافھ تكوین أسرة "

.)94(الزوجین والمحافظة على الأنساب."صاناسھا المودة والرحمة والتعاون وإحأس

ن یقوم على التراضي وبھذا المعنى، فإن قانون الأسرة یشیر صراحة إلى أن الزواج عنده یجب أ

بین الرجل والمرأة أولا، وأن یكون ھذا التراضي أساسھ القبول الشرعي والدیني (الحلال)، وأن یكون 

في مقصده إقامة أسرة وإنجاب أولاد وبنات، وأن یكون قائما على الحب والعاطفة بینھما، وأن یكون سببا 

خارج الأطر الدینیة والشرعیة،وأخیرا ضبط لوقایة والابتعاد عن الزنا وممارسة الجنس افي مسألة 

ة بین الزوجین (الأب والأم) والأبناء.یعسب وتحدید العلاقة الطبیعة والشرقضیة الن
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وھو یتحدث عن الزواج فإنھ قد مصطفى السباعيوبالعودة إلى خطاب الإسلام السیاسي فإن 

أثار مسألة زواج الصغار دون سن البلوغ وقال في ھذا الصدد:

ة زواج الصغار ممن ھم دون حذھبت الآراء الاجتھادیة في المذاھب الأربعة وغیرھا إلى ص"

سن البلوغ، واستندوا في ذلك إلى اجتھادات من نصوص القرآن الكریم، وإلى وقائع حدثت في عھد النبي 

.)95((ص) والصحابة والتابعین"

ر بزواج الصغار، قبل سن البلوغ، إلا الفقھیة الأربعة تقولكنھ، وبالرغم من اعتباره أن المذاھب

عدد قلیل وخالفھم في ذلكأنھ یستدرك المسألة ویشیر إلى من یخالفھم ھذا الرأي، وإن كانوا قلة، یقول: "

رمة والبنى، فذھبوا إلى عدم صحة زواج الصغار مطلقا، وأن العقد الذي یعقده من الفقھاء منھم ابن شب

.)96( لا یترتب علیھ أثر ما"أولیاؤھم نیابة عنھم یعتبر باطلا

وبھذا المعنى فإن مصطفى السباعي لا یتفق ومسألة الزواج قبل سن البلوغ، ولكنھ یرجع القضیة 

فقط إلى مشكلة الاختیار التي یجب أن تقوم بین الزوج، وإبداء الرأي بالنفي أو بالقبول، ولیس إلى اعتبار 

حرمانھم من استغلال طفولتھم، وتدریسھم وتعلیمھم، ھذا النوع من الزواج، ھو خرق لحقوق الأطفال و

وعدم فرض مسؤولیات وواجبات لا تتناسب وسنھم، فالمشكلة عند مصطفى السباعي تقف فقط عند 

مسألة الاختیار كما ورد ذلك في نصھ التالي، یقول:

حق وھذا أمر لا تقره الشریعة ولا تبیحھ مصلحة الأسرة والمجتمع وفیھ عدوان صارخ على "

.)97(الفتى والفتاة في اختیار كل منھما من یشاء لبناء حیاتھ الزوجیة المرتقبة"

وبالحدیث عن الزواج، تجدر الإشارة ضرورة إلى الوقوف عند أھم شرط من شروطھ وھو 

حضور الولي وقبولھ، أي قبولھ بزواج  موكلتھ.

المرأة بذلك.) مكرر یلزم زواج9فقانون الأسرة الجزائري، وفي مادتھ التاسعة (

یجب أن تتوفر في عقد الزواج الشروط الآتیة:"

أھلیة الزواج-

الصداق-

الولي-

شاھدان-

.)98(انعدام الموانع الشرعیة للزواج"-

تعقد المرأة الراشدة ) ما یلي: "11ویضیف قانون الأسرة الجزائري، وبكل وضوح في مادتھ (

.)99(ختاره..."تأي شخص آخر زواجھا بحضور ولیھا وھو أبوھا أو أحد أقاربھا أو 

فالولي ھنا شرط من شروط أركان الزواج، بالرغم من أن أبو حنیفة مثلا لا یعتبر ذلك ضروریا 

الزواج، ویشیر إلیھ مصطفى السباعي عندما یقول:بة لعقدسبالن



321

إجبار غیره من الأولیاء من رافقھ، فقالوا: لیس للأب ولا ل" وخالف في ذلك أبو حنیفة رحمھ الله و

مارھا في أمر الزواج، فإن وافقت ، ویجب على الأب أو الأولیاء استئالبنت البكر البالغة على الزواج

.)100("علیھ صح العقد وإلا فلا

تناقضا صارخا وھذا النص المشار إلیھ نكتشف أن ھناكومن خلال قانون الأسرة الجزائري،

لظروف الاجتماعیة والثقافیة المستجدة على المجتمع، بینھما مرده إلى قضیة الاجتھاد والارتباط بمسألة ا

فبالرغم من وجود نصوص دینیة تسمح للمرأة البالغ بأن تتصرف في زواجھا ومصیرھا، فإن قانون 

الأسرة الجزائري لا یعترف بذلك ویجبر المرأة على أن تحضر ولیھا، وإن كانت أستاذة أو طبیبة أو 

محامیة، أو غیر ذلك.

الطرح یوسف القرضاوي عندما یقول:وما یؤید ھذا

وأما القول بأنھ لا یجوز أن تزوج نفسھا إلا بإذن ولیھا، فھذا أمر لیس متفقا علیھ، فمذھب أبي "

حنیفة وأصحابھ یجیز لھا أن تزوج نفسھا بمن ھو كفء لھا، وظاھر القرآن یؤید ذلك، حیث نسب النكاح 

ین بلیست في الصحیحین، وھي لیست محل اتفاق إلیھا، والأحادیث الواردة في اشتراط الولي 

".)101(العلماء

ومعنى ذلك فإن ھناك فقھاء وعلماء دین لا یقبلون بأن تزوج المرأة نفسھا، وإن كانت في مقام 

المرأة التي أشرت إلیھا سابقا، وكذلك النصوص الدینیة والشرعیة كما ھو واضح في نص القرضاوي.

إلى الحدیث عن الطلاق بالضرورة، لأنھ یشكل الوجھ السلبي إن الحدیث عن الزواج أمر یؤدي

لھ، وأنھ ظاھرة اجتماعیة وسوسیولوجیة یعرفھا المجتمع ویعاني منھا ومن نتائجھا.

وما یھمنا ھنا ھو الوقوف على فھم وتصور قانون الأسرة الجزائري من خلال مواده القانونیة، 

، وعلاقتھ خاصة بالمرأة.وكذلك خطاب الإسلام السیاسي لمفھوم الطلاق

زوجین أو ... حل عقد الزواج بالطلاق الذي یتم بإرادة الزوج أو بتراضي الفالطلاق ھو: "

.)102(من ھذا القانون"54و53ما ورد في المادتین بطلب من الزوجة في حدود

الرجل و معناه أن الطلاق لا یتعلق بالرجل فقط، وإنما یتعلق أیضا بالمرأة، أو بھما معا، أي

والمرأة.

بإرادة ولكن وخلافا لھذا المعنى فإن مصطفى السباعي یرى أن الطلاق لا یمكن أن یقع إلا 

الرجل وحده وبیده، وحول ھذا الموضوع ھناك مجموعة من الاحتمالات العقلیة یمكن الإشارة إلیھا كما 

یلي:

أن یجعل الطلاق بید المرأة وحدھا"-1

لرجل والمرأةأن یجعل الطلاق باتفاق ا-2

.)103(أن یجعل الطلاق بید الرجل وحده..."-3
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إن مصطفى السباعي لا یرى أن الطلاق یمكن أن یكون بید المرأة وحدھا، لأن ھذا یعود بخسارة 

كون بید الرجل والمرأة وھذا أیضا یمكن یمالیة كبیرة على الرجل، كما أنھ لا یعتبر أن الطلاق یمكن أن

اق والتفاھم على الطلاق.أن یتسبب في عدم الاتف

وكذلك اعتبر أن الطلاق ھو بید الرجل وحده، كما أسلفت ذلك سابقا، یقول: 

وجعل الطلاق بید الرجل وحده، ھو الطبیعي المنسجم مع واجباتھ المالیة نحو الزوجة والبیت، "

لزوجیة إذا رضي فمادام ھو الذي یدفع المھر ونفقات العرس والزوجیة، كان من حقھ أن ینھي الحیاة ا

.)104(تحمل الخسارة المالیة والمعنویة الناشئین عن رغبتھ في الطلاق"ب

والرجل في الأعم الغالب أضبط وفي نفس السیاق وبغیة التأكید والتوضیح، یضیف قائلا: "

أعصابا، وأكثر تقدیرا للنتائج في ساعات الغضب والثورة، وھو لا یقدم على الطلاق إلا عن یأس من 

سعادتھ الزوجیة مع زوجتھ ومع علم بما یجره الطلاق علیھ من خسارة، وما یقتضیھ الزواج إمكان

الجدید من نفقات، فقل أن یقدم علیھ إلا وھو على علم تام بالمسؤولیة،  وعلى یأس تام من استطاعتھ 

العیش مع زوجتھ لذلك نجد أن إعطاء الرجل وحده حق الطلاق طبیعي ومنطقي ومنسجم مع قاعدة

.)105("الغرم بالغنم"

ولیس بعیدا عن ھذا المعنى والدلالة، فإن یوسف القرضاوي یرى أن الطلاق ھو بید الرجل 

على المنصف، وھو أن الطلاق بید الرجل، فحكمة لا تخفىوإما جعلولیس بید المرأة عندما یقول: "

الشرع قیودا كثیرة على الرجل أبصر بالعواقب، وأكثر تحكما من المرأة في عواطفھ، ومع ھذا وضع 

.)106(الطلاق، حتى لا یقع إلا في أضیق نطاق"

ومع ھذا فإنھ یشیر إلى بعض الفقھاء وعلماء الدین الذین أعطوا حق المرأة في أن تكون العصمة 

بیدھا، وأن یكون لھا حق الخلع، وكذلك حق التحكیم عند الخلاف.

تعدد الزوجات:-ب

المسائل الاجتماعیة في الأعصر الحدیثة التي أثارت نقاشا یعد مبدأ تعدد الزوجات، من أعظم 

وسجالا بین النخبة المثقفة، على مختلف توجھاتھا الفكریة والثقافیة، ومطارحتھا الإیدیولوجیة والسیاسیة، 

ولذلك، فإنھ من البدیھي العثور على مواقف الاختلاف، بل التناقض بین حركات وتیارات خطاب الإسلام 

توجھاتھم المعرفیة ومقارباتھم المنھجیة.فختلاذلك تبعا لاعاة الخطاب النقدي، والسیاسي، ود

) من القسم الثاني، من قانون الأسرة الجزائري بخصوص تعدد الزوجات 8فلقد ورد في المادة (

والسماح بھ في إطار شروط معینة ما یلي:

یة متى وجد المبرر الشرعي یسمح بالزواج بأكثر من زوجة واحدة في حدود الشریعة الإسلام"

شروط ونیة العدل.توتوفر
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یجب على الزوج إخبار الزوجة السابقة والمرأة التي یقبل على الزواج بھا وأن یقدم طلب 

الترخیص بالزواج إلى رئیس المحكمة بمكان مسكن الزوجیة.

زوج المبرر یمكن رئیس المحكمة أن یرخص بالزواج الجدید، إذا تأكد من موافقتھما وأثبت ال

.)107(الشرعي وقدرتھ على توفیر العدل والشروط الضروریة للحیاة الزوجیة."

ومما تقدم تجدر الإشارة إلى أن قضیة تعدد الزوجات ھي من المسائل الاجتماعیة التي تثیر 

المشاكل بین الرجل والمرأة، وبینھما معا والأولاد والبنات.

بتعدد الزوجات طبقا ووفقا لمبادئ الشریعة فقانون الأسرة الجزائري في جوھره یسمح 

الإسلامیة، والارتباط بالنص القرآني الذي یشیر إلى ذلك.

) یخضع إلى مبدأ المبرر الشرعي، 8فتعدد الزوجات عند المشرع الجزائري كما جاء في المادة (

یحدد صراحة وشروط معینة، ونیة العدل، وإخبار الزوجة وإخطارھا بما سیقدم علیھ زوجھا، دون أن 

وبكل وضوح ما ھو ھذا المبرر الشرعي؟ وما ھي ھذه الشروط وفیما تتمثل؟ وھل یمكن ضبط نیة 

العدل؟ وھل من الطبیعي أن تقبل المرأة، أي امرأة بأن یتزوج علیھا زوجھا امرأة أو زوجة ثانیة أو ثالثة 

أو رابعة؟

عناه ودلالاتھ من حیث تقییده لھذا إن النص القرآني وبھذا الصدد أكثر وضوحا، وأكثر دقة في م

المبدأ، أي تعدد الزوجات.

فلقد جاء في القرآن الكریم في أول سورة النساء ما یلي:

... فإنكحوا ما طاب لكم من النساء مثنى وثلاث ورباع فإن خفتھم ألا تعدلوا فواحدة أو ما ملكت "

.)108(وا"ولإیمانكم ذلك أدنى ألا تع

ل بین الزوجات وإن كان ھناك حرص شدید من دعلى عدم القدرة على العثم یؤكد القرآن الكریم 

ولن تستطیعوا أن قبل الرجل أو الزوج. فالطبیعة البشریة ھنا تتعارض وفعل العدل بین الزوجات. "

.)109(تعدلوا بین النساء ولو حرصتم..."

لفیة الوھابیة على والتیارات السالسیاسيوبالرغم من ھذا الوضوح، فإن دعاة خطاب الإسلام

بمبدأ تعدد الزوجات، والقیام بھ عملیا، وتبریره بما یعتقدونھ اقتداءا بالسنة الخصوص تذھب في التمسك 

النبویة وعمل السلف الصالح.

وفي ھذا التوجھ، فإن مصطفى صبري ومن وجھة نظرة یرى أن:

لا تجعلھ مستحیلا، ...الاعتراف بجواز تعدد الزوجات مبدئیا ضروري للمسلم، وأن شروطھ"

.)110(وإلا كان كشریعة عبثا ولغوا، وكان فعل الصحابة العاملین بھ معدودا من طلب المستحیل"

ویضیف مبررا حق الزوج في مسألة تعدد الزوجات دون الزوجة بقولھ:
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...أما الرجل فیمكنھ أن یقترن بعدة نسوة فیحصل منھ عدة أولاد من غیر وقوع التباس في أبیھم "

.)111(أمھاتھم، وھذا من أبرز میزات الرجل التي یمتاز بھا على المرأة"أو

ویواصل في التماس المبررات والأعذار التي تتعلق بالرجل أساسا والخوف علیھ من الوقوع في 

الخطیئة والرذیلة والزنا والفسق، وكل ما من شأنھ أن یكون سلوكا شاذا لا تقبل بھ الشریعة الإسلامیة 

یف، یقول:والدین الحن

ا فلیتزوج، وإن كان بً ى شرف الوقوع في الفسق إن كان عز...إن الفاسق (...) من رأى نفسھ عل"

اق إلى خامسة تمتزوجا فلیتزوج ثانیة وثالثة ورابعة حتى یحصل لھ الاستغناء، فإن لم یحصل بالرابعة و

: إن كل ذلك تلالأھل والعیال، قفلیطلق إحدى نسائھ ولیجعل الخامسة رابعة، فإن عد ھذه الفعال تلاعبا ب

.)112(فضل من الفسق، بعض الشر أھون من بعض"

ومن خلال ھذا النص یبدو وأن مصطفى صبري، وھو یدافع عن تعدد الزوجات، فإنھ لا یخرج، 

ولا یتجاوز المشكلة الجنسیة التي یعانیھا الرجل، وكأن الزواج عنده علاقات جنسیة فقط، ولیس كرامة 

طف بین الرجل والمرأة، ولیس مسؤولیة ولیس تربیة وتنشئة اجتماعیة للأولاد إنسانیة، وعوا

والأطفال...إلخ.

وفضلا عن ھذا وذاك، فإنھ لم یشر ولا مرة واحدة إلى قضیة العدل والمساواة بین الزوجات إذا 

سلمنا معھ جدلا بمسألة تعدد الزوجات.

أن تقف رافضة القبول بأن یعدد زوجھا لكن وفي المقابل فإنھ لا یقبل من المرأة أو الزوجة

الزواج، ویذھب إلى تھدیدھا وتخویفھا بالشكل التالي:

ویعد تعدیا لحدود الله من جانب المرأة أن تمنع زوجھا من العمل بمبدأ تعدد الزوجات الذي ھو "

.)113(حاجتھ إلیھ"دمن حقوق الزوج عن

یر شرعي، دون یاه بما یعتبره تعددا غویختم مصطفى صبري دفاعھ عن تعدد الزوجات مقارنا إ

الإسلامیة. -تماعیة والاقتصادیة والسیاسیة والقانونیة والثقافیة للمجتمعات العربیةمراعاة للظروف الاج

وأملھا في التقدم والتطور التحضر. ومنھ الاھتمام بحقوق المرأة والعمل على ترقیتھا داخل الأسرة 

در للجنس والشھوة وتلبیة أھواء ورغبات النزعة الأبویة مجرد مصوالمجتمع، وتجاوز اعتبارھا

والذكوریة المتسلطة على المجتمع، یقول: 

"... إن تعدد الزوجات مھما ثقل على الزوجة الأولى وأضر بھا ففیھ منفعة لأخرى من جنسھا، 

الزوجات لأنھ صیرھا زوجة مثلھا بدلا من أن تصیر خلیلة ساقطة، وإن الإنسانیة إن نظرت إلى تعدد

وما یقابلھ من التعدد بشكل غیر مشروع، وھو ما لا بد أن یقوم مقام التعدد المشروع ویملأ فراغھ في 

الحاجة البشریة، إن نظرت إلى ھذا وذاك بعین الإنصاف وجدت تعدد الزوجات أوفق لمصلحة النساء 

.)114(العامة وصلاحھن العام"



325

اع عن قضیة تعدد الزوجات في المجتمعات وفي نفس التوجھ، وبنفس التصور والفھم والدف

خطابھ الإسلاموي الذي حاول من خلالھ الوقوف على كثیر مصطفى السباعيالعربیة والإسلامیة یقدم 

من الأدلة الشرعیة والدینیة والمبررات الاجتماعیة والنفسیة التي تذھب في سیاق التأكید على فعل تعدد 

حقوقھ الأساسیة التي لا تقبل التبدیل أو التغییر. فالمسألة الزوجات من قبل الزوج، وأنھ یعد من 

منصوص عنھا في النص القرآني.

...مبدأ تعدد الزوجات لیس خاصا بالإسلام، فقد وبناء علیھ فإن مصطفى السباعي یعتبر أن "

عرفھ الیھود والفرس والعرب وغیرھم من أمم الشرق قبل ظھور محمد (ص) ولم تر الأمم التي دخلت 

أو تمنع فتبتدعلإسلام فیھ غنما جدیدا إذن، ولا نعتقد مع ذلك وجود دیانة قویة تستطیع أن تحول الطبائع ا

.)115(یین وعروقھم وطرق حیاتھم"ذلك المبدأ الذي ھو ولید جو الشرقمثل 

إن النص السابق لم یخرج عن كونھ اعتمد الطرح التبریري لقضیة تعدد الزوجات في الإسلام، 

یربط لوده كممارسة وفعل عند الأمم الأخرى غیر العرب، وحتى قبل ظھور الإسلام، من خلال وج

اجتماعیا وجغرافیا بلیة، یخلص أن المسألة لیست مؤیدة دینیاالقضیة أساسا بطبیعة الشعوب الشرق

وطبیعیا.

.)116(... وفي ھذه الحالة یكون التعدد أمرا واجبا أخلاقیا واجتماعیا..."ولذلك "

ى السباعي وكما سبقت الإشارة إلى ذلك لقد بحث عن مبررات وضرورات تعدد إن مصطف

أن تكون زوجتھ عقیما، وھو یحب الذریة، ولا حرج علیھ في ذلك، الزوجات، ومن ھذه الضرورات "

.)117(د غریزة في النفس الإنسانیة..."لافحب الأو

طیع معھ الزوج أن یعاشرھا ... بمرض مزمن أو معد أو منفر بحیث لا یستوأن تصاب مثلا: "

.)118(معاشرة الأزواج..."

... بحكم عملھ كثیر الأسفار، وتكون إقامتھ في غیر بلدتھ تستغرق في وحتى إذا كان الرجل "

بعض الأحیان شھورا، وھو لا یستطیع أن ینقل زوجتھ وأولاده معھ كلما سافر، ولا یستطیع أن یعیش 

.)119(."وحیدا في سفره تلك الأیام الطویلة..

بین تعدد الزوجات -ضرورة–ولكن، فإن مصطفى السباعي یستدرك لیشیر إلى ربط العلاقة 

وإقامة العدل والإنصاف بین الزوجات كما ورد في النص القرآني رغم أن مسألة العدل تبقى مستحیلة 

كسلوك بشري، وكفعل یمكن أن یقوم بھ الرجل أو الزوج، وذلك بنص القرآن أیضا، یقول:

ھما حرص على العدل في النفقة عدل بین زوجاتھ في المحبة (...) مإن الزوج لا یمكنھ ال"

لطلب زوجتھ الأولى، وإیلام لھا حیث تشعر أن ایحاشوالمعاملة، وفي میل الزوج إلى زوجتھ الجدیدة 

ب لا زوجھا كان لھا خالصا، فأصبح لھا من ینافسھا في حبھ وعواطفھ ومسكنھ ومأكلھ ومشربھ، إن الح

.)120(یقبل مشاركة  ولا مزاحمة، فكیف یقر للزوجة الأولى قرار بعد ھذا الشریك المزاحم الجدید؟"
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ودون تردد یحاول مصطفى السباعي أن یجیب ویرد على ھذا الشكل من التساؤلات المحرجة 

من جھة، والمثیرة للنقاش والسجال بین دعاة تعدد الزوجات، ومخالفیھم في دلالة ومعنى النص القرآني

لتعرف على خبایا الحالات النفسیة الشعوریة واللاشعوریة والسلوكیة التي تمیز كل فرد عن آخر من او

الثقافي والتعلیمي من جھة جھة ثانیة، وكذلك الحیاة الاجتماعیة وطبیعة العادات والتقالید، ودور البعد

عدل بین الزوجات فقط. یقول:لكن مصطفى السباعي یؤكد أولا وأخیرا على بعد إقامة الثالثة.

إن التعدد مشروط بالعدل بین الزوجات، فمن لم یتأكد من قدرتھ على العدل "لم یجز" لھ أن "

.)121(یتزوج بأكثر من واحدة، ولو تزوج كان العقد صحیحا بالإجماع ولكنھ یكون آثما"

لك آنفا، فإنھ في إن مصطفى السباعي، وإن أكد على مبدأ العدل بین الزوجات كما أشار إلى ذ

حقیقة الأمر ھو من دعاة تعدد  الزوجات أصلا، وأما القول بمسألة العدل یأتي في المرتبة الثانیة، وإلا ما 

كان یؤكد، وبكل وضوح وصراحة عندما یقول:

وأخیرا فإنني أعلن بكل صراحة أنني من أعداء منع تعدد الزوجات تشریعا وقانونا، أو وضع "

.)122(..."العقبات في طریقھ

المیراث:-ج

الإسلامي یتمرجع فیھا إلى الشریعة الإسلامیة، -إن قضیة الأحوال الشخصیة في العالم العربي

وإلى تحدید النصوص القرآنیة أساسا.

ومن جملة ذلك مسألة المیراث، التي تخضع إلى فھم الشریعة الإسلامیة، كما ھو وارد في مدونة 

البلدان العربیة والإسلامیة.قانون الأسرة بالنسبة لكثیر من 

وبنفس التصور والتأویل والقراءة للنصوص الدینیة، فإن دعاة خطاب الإسلام السیاسي یؤكدون 

ویكرسون ذلك التأویل وتلك القراءة.

یة للنصوص الدینیة، والوقوف عند داھلكن وفي المقابل فإن دعاة الخطاب النقدي، والقراءة الاجت

-التغیرات التاریخیة، والانتصارات التعلیمیة والثقافیة التي میزت المرأة العربیةالتحولات الاجتماعیة، و

الإسلامیة، كل ھذا خلق وضعا جدیدا أصبح مطروحا بخصوص ھذه القضیة.

ولفھم مطارحات ھؤلاء وطروحات أولئك جدیر بالأمر التطرق إلى الاتجاھین الأساسیین حول 

یتجلى موقف كل واحد منھما.وبالمقارنة العلمیة والموضوعیة .ذلك

وفي ھذا السیاق، فإنھ یحدد موقفھ من القضیة انطلاقا من مرجعیة النص فمصطفى السباعي

فالقرآن الكریم یقول ھنا:.الدیني

.)123(یوصیكم الله في أولادكم للذكر مثل حظ الأنثتین""
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وبین ص القرآني، یقول: "وبطبیعة الحال وامتثالا لذلك فإنھ یقرن موقفھ ورأیھ بما ورد في الن

أن تأخذ نصف ما یأخذه الذكر، وھذا ھو الأعم الأغلب، بل ھو القاعدة العامة إلا ما ذكرناه، فھل ھذا 

.)124(النقص في إنسانیتھا في نظر الإسلام؟ أم لنقص في مكانتھا وكرامتھا؟"

ودون تردد فإنھ یجیب على السؤالین المطروحین بالشكل التالي:

ھ في ناحیة ینأن ینقص الإسلام في ناحیة ما یبمر شيء من ھذا، فمن المستحیللیس في الأ"

أخرى، وأن یضع مبدأ ثم یضع أحكاما تخالفھ، ولكن الأمر یتعلق بالعدالة في توزیع الأعباء والواجبات 

.)125(على قاعدة: "الغرُم بالغنُم""

شيء من الشرح والتفسیر یضیف قائلا:بو

زم الرجل بأعباء وواجبات مالیة لا تلزم بمثلھا المرأة، فھو الذي یدفع ففي نظام الإسلام یل"

.)126(المھر، وینفق على أثاث بیت الزوجیة، وعلى الزوجة والأولاد"

ومن ھذا المنظور الخاص بمصطفى السباعي فإنھ یمكن القول أن القضیة عنده تخضع إلى 

ل ھي أكبر من أعباء المرأة، إن لم نقل أن تبریرات وجیھة ومنطقیة وواقعیة، مفادھا أن أعباء الرج

المرأة لا أعباء لھا أصلا.

لكن ھذا الزعم لا یمثل الحقیقة المعیشة من وجھة نظر سوسیولوجیة وعائلیة، فلم تعد المرأة ذلك 

الكائن الاجتماعي العاطل عن العمل الذي یلتزم البیت، وینتظر نفقات الزوج، فھي بدورھا أي المرأة 

غل وتعمل وتساعد في مھام البیت، عند والدھا أو زوجھا.أصبحت تشت

ل جإن الواقع الیوم یكشف، وبكل وضوح أن مسؤولیة الأسرة أصبحتا مكفولة من طرف الر

والمرأة، وفي كثیر من الأحیان أن المرأة تذھب إلى عملھا خارج البیت، وتشتغل كذلك داخلھ، فھي تقوم 

بوظیفتین في نفس الوقت.

ام ھذا الوضع الاجتماعي، فإن ما ساقھ مصطفى السباعي من مبررات لم یعدلھ أي وعلیھ، وأم

معنى یذكر.

ذلك جیدا، من خلال خبرتھ الحیاتیة یعرفیوسف القرضاويومع ذلك، وبالرغم من أن

ورحلاتھ عبر العالم، ومعرفتھ عن قرب، بما أصبحت تقوم بھ المرأة في كل المجالات، وما تحملتھ من 

مسؤولیات داخل الأسرة وخارجھا، مع والدھا أو مع زوجھا، فإنھ یصر على أن ھذه الأعباء أعباء و

وأما المیراث وتفاوتھ بین الرجل والمرأة، فھو مبني على تتعلق بالرجل، ولا تتعلق بالمرأة، یقول: "

.)127(تفاوت الأعباء والتكالیف المالیة بین الرجل والمرأة..."

عتبر أن مسألة الجدال حول التفاوت بین المرأة والرجل في المیراث فلقد امحمد عمارةوأما 

والوقوف عند مبررات وضرورات ذلك أمر یعد من الشبھات التي یجب ردھا على أصحابھا والعمل
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على تفنیدھا بالأدلة الصحیحة، والحجج المقنعة، ویرى بدلا من ذلك ما یعتقده أن حقیقة ذلك 

غلاة والمشككین.. یقول:تتجاوز فكر وعقل أولئك ال

إنما لھذه الفلسفة الإسلامیة في التوریث حكم إلھیة ومقاصد ربانیة قد خفیت عن الذین جعلوا "

التفاوت بین الذكور والإناث في بعض مسائل المیراث وحالاتھ شبیھة على كمال أھلیة المرأة في 

.)128(الإسلام..."

لذكر والأنثى إلى ما یكلف بھ الرجل من أعباء ویرجع ذلك التفاوت بین اأیضا ولكنھ یستدرك 

ومسؤولیات كثیرة لا تكلف بھا المرأة، یقول:

الذي یوجب الشرع الإسلامي على الوارث تحملھ والقیام بھ حیال الآخرین... إن العبء المالي"

أي ظلم للأنثى وھذا ھو المعیار الوحید الذي یثمر تفاوتا بین الذكر والأنثى... لكنھ تفاوت لا یفضي إلى 

.)129(أو انتقاص من إنصافھا..."

بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة :-د

وأما عن العینة المبحوثة والمستجوبة في الحقل المیداني والواقعي، والمتكونة من مجموعة من 

قضیة الأحوال الفئات المختلفة، باعتبارھا عینة نمطیة، فلقد تقدمت إلیھا بسؤال مزدوج ومركب، حول

الإسلامي.-الشخصیة عامة، ومسألة الزواج والطلاق خاصة، وعلاقتھما بالمرأة في المجتمع العربي

كان كالآتي:حول ظاھرة الزواج والطلاقإن السؤال 

ھل یمكن أن تزوج المرأة نفسھا بدون ولي؟ وھل یمكن أن یكون الطلاق بیدھا؟ وللإجابة على -

عتھ من العینة المختارة.ذلك أقدم الموقف الذي جم

وسأبدأ بالفئة الأولى من المبحوثین والمستجوبین، والمشكلة من التوجھ السلفي الوھابي والذي 

صرح كالتالي:

"لیس من المعقول، لا شرعا، ولا عادة أن تقوم المرأة بتزویج نفسھا دون حضور ولیھا الذكر، 

أن زواج المرأة یقوم على كلھم أو أغلبھم اتفقوا على والسبب یعود إلى العلماء والفقھاء والسلف الصالح،

لا یھم ھولي ذكر كركن أساسي في شروط الزواج، وسواء كانت المرأة صغیرة في السن أو كبیرة، فإن

ویجب الامتثال إلى من یعرفوا ویفقھوا الإسلام والشریعة، والدین الحنیف.

أن یفرض على المجتمع الجزائري بدعة، وبطبیعة الحال فنحن لسنا مع التیار الذي كان یرید

ھي زواج المرأة بدون ولي.

وأما عصمة الطلاق، فبطبیعة الحال یجب أن تكون في ید الرجل، دون المرأة، وإلا شھدنا 

عة وقلقة... ولذلك لا یجب أن نسمحخراب البیوت والأسر والمجتمعات... فالمرأة عندنا عاطفیة ومتسر

ھا إلا عند الضرورة القصوى التي یحددھا القاضي المختص في ذلك".  (إجابة لھا بأن تطلق نفسھا بنفس

.متفق على مضمونھا)
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وبنفس المعنى والدلالة، فإن التوجھ الإخواني (الإخوان المسلمون) ھو أیضا طرح فكرة 

وعلیھ فلقد قال ما یلي:دة عن طرح التوجھ السلفي الوھابي.بخصوص ھذا الموضوع لم تكن بعی

الإسلامیة السمحة، وأدلة العلماء والفقھاء، أغلبھا تدعوا إلى اعتبار مسألة الولي لقیم"إن ا

ضروریة جدا في أركان الزواج داخل المجتمعات الإسلامیة في التاریخ، ویجب أن تبقى الیوم كذلك، 

وإن غاب الإسلام عن ھذه المجتمعات.

ة والدیمقراطیة وحقوق المرأة والإنسان إن ھذه الفكرة الجھنمیة، كانت من اقتراح دعاة العلمن

عموما، لكن التیارات الدینیة أو الإسلامیة المتواجدة داخل ھذه المجتمعات كانت بالمرصاد، وعبرت عن 

رفضھا لھذا التوجھ الخطیر.

ة أو أستاذة أو إطارة أو غیر ذلك، حاجة إلى ولي ذكر، وإن أصبحت طبیبفالمرأة تبقى امرأة ب

امرأة.فھي قبل كل شيء

وأما بخصوص الطلاق، فإننا نرفض أن یصبح بید المرأة، لأن ھذا بدوره یؤدي لا محالة إلى 

نتائج لا یحمد عقباھا.

فقد تنفذ الطلاق لأتفھ الأسباب، أو لغضب طارئ، أو لمشكلة عابرة، أو لرغبة أو نزوة قد تدفع 

ودین" یقول عنھا نبي الإسلام (ص) "المرأة ناقصة عقل بھا إلى ذلك.

(إجابة متفق حول مضمونھا).

التوجھ السلفي الوھابي، وأنھ لا طرف ومما سبق یمكن ملاحظة طبیعة الخطاب المنجز من 

والسر في ذلك ھو اعتماد .خوانيالخطاب المقدم من طرف التوجھ الایختلف في جوھره عن طبیعة

مكن، وكذلك اعتماد التفسیر المفارق كل اجتھاد فقھي منیة الكلاسیكیة التي ترفضدینفس المرجعیات ال

من الفھم لازال یتعامل مع الأحداثللحقیقة الاجتماعیة والاقتصادیة والثقافیة والتاریخیة، وھذا النوع 

والظواھر الاجتماعیة، وكأن التاریخ في حالة "ستاتیكیة" جامدة غیر قابلة للحركة والتغیر والتطور.

ین والمستجوبین، والمتكونة من الأساتذة والأستاذات الجامعیین، وأما عن الفئة الثانیة من المبحوث

فلقد عبرت عن رأیھا بخصوص الإجابة على السؤال المشار إلیھ سلفا على النحو التالي.

ین اللتین تلنسبة للأستاذإن الأستاذان اللذان یدرسان العلوم الشرعیة، قد أجابا على نحو خاص با

درس العلوم السیاسیة.ى تإحداھما تدرس الحقوق، والأخر

وھذه إجابة الأستاذان اللذان یدرسان العلوم الشرعیة:

"إن الشریعة الإسلامیة، وقانون الأسرة الجزائري المستمد منھا یجعلان من الولي شرطا أساسیا 

اللهةمن أركان الزواج، ونحن بدورھا نثمن ذلك ونقبلھ رغم معرفتنا بأن الإمام والشیخ أبو حنیفة رحم

علیھ یقبل أن تزوج المرأة البالغ نفسھا بدون ولي.



330

ولكن نحن مع أغلبیة جمھور الفقھاء والعلماء في ھذه القضیة من جھة، ومن جھة ثانیة لا نرید 

أن نفتح الباب للمرأة حتى تتصرف بعیدا عن أھلھا وعائلتھا، فالزواج مسألة لا ترتبط بالمرأة وحدھا، 

والدین.وإنما ترتبط أیضا بالأھل وال

وأما عن الطلاق، فالعصمة لابد وأن تكون في ید الرجل، اللھم إلا إذا كان ھناك ما یجعل المرأة 

في حالة ضرر، وعلى كل فإن "الرجال قوامون على النساء".

(إجابة متفق على مضمونھا)

ن، فلقد وعن الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین والمتكونة من الطلبة والطالبات الجامعیی

لقضیة المطروحة ما یلي جاء في خطاب الطالب والطالبة اللذان یدرسان العلوم الشرعیة، حول نفس ا

مسألة زواج المرأة بولي، فنحن نعتبر أن ھذا یرجع إلى الشریعة الإسلامیة  ودیننا الحنیف، "بالنسبة ل

فقوا على أن من أركان الزواج أن د اتفإن أغلب الفقھاء والعلماء قوبحسب ما تعلمناه من الأساتذة الكرام،

یكون للمرأة ولیا، وإلا بطل زواجھا.

ن بیده الطلاق، فنحن نعتبر أنھ یجب أن یكون بید الرجل، كما نصت علیھ الشریعة وأما م

الإسلامیة" (أحمد ونعیمة، طالبان جامعیان)

الفئة المذكورة آنفا، ویؤید ھذا الطرح ودون تردد الطالب الذي یدرس العلوم السیاسیة من نفس

ومما جاء في خطابھ مایلي:

 علیھا، ث باسمھا، ویكون وكیلا"أنا لا أتفق بأن تزوج المرأة نفسھا بنفسھا، وبدون ولي یتحد

الإسلامیة، لأن قانون الأسرة یستمد -مدون في قانون الأسرة، وفي كل المجتمعات العربیةأنھ وھذا اعتقد 

والدین الإسلامي.نصوصھ من الشریعة الإسلامیة 

ا، لذلك فإن مجتمعنا لا یقبل أن تتزوج المرأة بدون ولي كأن نحن ننتمي إلى الإسلام شرعا ودینو

یكون أبا أو أخا أو خالا...إلخ.

وأما عن قضیة الطلاق وانحلال الزواج فإنھ یبقى بید الرجل، لأن الشریعة الإسلامیة تلح على 

.ن الزوجة"عیس أن الطلاق یجب أن یصدر عن الزوج ول

(الطیب، طالب جامعي)

وھنا أیضا یمكن ملاحظة طبیعة خطاب أساتذة العلوم الشرعیة، وكذلك الطلبة الذین یدرسون 

نفس التخصص متشابھا ومتقاربا جدا، والسبب في ذلك قد یرجع إلى التشبع بنفس الأفكار، وبنفس 

ي الإیدیولوجي والثقافي.التوجھات، وبنفس المطارحات الدینیة، وبالتالي بنفس الوع

وأما عن الطالب الذي یدرس العلوم السیاسیة، ویحمل نفس توجھ الطلبة الذین یدرسون العلوم 

الشریعة، فإن ھذا لا غرابة فیھ، فالدراسة التي لا تحمل في مضمونھا أسلوب النقد ھي دراسة سلبیة لا
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یمي، وھذا ما ھو سائد في الجامعات یمكن أن یعتمد علیھا في عملیة التكوین الجامعي والأكاد

داخل المجتمعات العربیة على وجھ العموم.

غیر أن الفئة الرابعة من المبحوثین والمستجوبین والمشكلة من المشایخ والأئمة بالمساجد فلقد 

طبع خطابھم حول نفس القضیة المطروحة الأسلوب الدوغمائي، والتصور الأرثوذكسي، والفھم الدیني 

بالعودة إلى المرجعیات التقلیدیة والكلاسیكیة.للمسألة 

"إن مرجعیتنا في ھذه المسألة تعود إلى كتاب الله تعالى وسنة رسولھ (ص)، وبحسب ما نعرف 

جمعوا على أن قضیة الولي تعد من أركان قد أرسنا، فإن الأئمة والمشایخ والعلماء والفقھاء كلھم دوما

م أبي حنیفة النعمان لأسباب معینة.زواج المرأة، باستثناء الشیخ والإما

ن ولي المرأة الرجل (الأب أو الأخ مثلا) تشكل الحفاظ على كرامة المرأة وشرفھا، ودیننا إ

الإسلام یكون قد عد ذلك لحكمة یعلمھا الله ولمقصد یكون في صالح المرأة المسلمة.

لإسلامیة ینص على أن زواج ا-وبالمناسبة فإن قانون الأسرة الجزائري، وفي كل البلاد العربیة

المرأة یجب أن یكون بولي. ونحن بدورنا نستنكر أقوال أولئك الذین طالبوا بزوال شرط الولي عند زواج 

المرأة. ومنھم تلك الجمعیات النسویة التي لا تمثل إلا نفسھا، فالمرأة عندنا امرأة وإن كانت طبیبة أو 

محامیة...إلخ.

طبیعة الحال یجب أن یبقى في بد الرجل، وإلا حلت الكارثة على وأما عن قضیة الطلاق، فھو ب

المجتمع، فالمرأة بعواطفھا واندفاعاتھا، قد تطلب الطلاق لأتفھ الأسباب، وھذا ما لا نقبلھ ولا نقول بھ"

(إجابة متفق على مضمونھا)

یون كـ: وأما عن الفئة الخامسة من المبحوثین والمستجوبین والتي یمثلھا الناشطون الحزب

حمس-

المستمرجبھة العدالة والتنمیة-

الفیس المحل فھي بدورھا عبرت عن مواقفھا بخطاب مفاده:-

حمس: "إن مطلب إلغاء ركن الولي في زواج المرأة، لم یكن إلا من قبل تلك الحركات النسویة 

ة.ومن ورائھا بعض الأحزاب الیساریة والعلمانیة، وبعض المنظمات، وبعض النخب المثقف

-وبالعودة إلى الدساتیر والقوانین الجزائریة، فإننا نجدھا كلھا تشیر إلى أن الجزائر بلد عربي

إسلامي، ودینھ الإسلام... فكیف یسمح بمثل ھذا الفھم القادم من بلاد الغرب التي أعطت للمرأة الحریة 

ك؟المطلقة، حتى أصبحت لا تعترف لا بسلطة زوجھا أو أبیھا أو عمھا أو غیر ذل

ونحن بدورھا نرید أن نحافظ على القیم الأصیلة والدینیة السمحة والإسلامیة. فزواج المرأة 

عندنا یحتاج إلى ولي ذكر.
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أما ما یتعلق بالطلاق، فبطبیعة الحال فإن العصمة لا یمكن أن تكون إلا بید الرجل" (حسین ناشط 

الحزبي)

لعلمانیة والحداثة والتقدم، وحقوق المرأة جبھة العدالة والتنمیة: "لقد رفضنا موقف دعاة ا

وترقیتھا على الطریقة الأوروبیة والغربیة.

ومن ھذا المنطلق، فنحن نرى أن مسألة الولي لا بد وأن نحافظ علیھا كركن من أركان الزواج، 

كما ینص على ذلك قانون الأسرة المستمدة من الشریعة الإسلامیة السمحة.

ص الدینیة من القرآن الكریم، ومن الأحادیث النبویة كلھا تشیر إلى وأما قضیة الطلاق فالنصو

أنھا تتعلق بالرجل، ومبادرتھ، اللھم إلا إذا كان ھناك عارض قاھر وضروري، فیحق لھا أن تطلب 

الطلاق لیسمح لھا القاضي بالخلع أو التطلیق."

(عبد الوھاب، ناشط حزبي)

إلى كتاب الله وسنة رسولھ، وبعد ذلك نقرر في مسألة الفیس المحظور: "نحن دائما نرجع الأمور 

من المسائل.

ناقشة الیوم؟ وھل من فالولي كركن من أركان الزواج نصت علیھ الشرائع والأدیان، فلم م

المعقول أن نسمح للمرأة بأن تزوج نفسھا؟

ا فالمرأة، وإن تعلمت وتثقفت واشتغلت، ھي قبل كل شيء امرأة وقد حدد الإسلام حقوقھ

وواجباتھا، ومن ثم فلا یمكن الخروج عن ذلك.

وأما عن الطلاق، فبطبیعة الحال، فإن العصمة في ید الرجل، وھو الذي یقرر ولیس المرأة، 

لأنھا عاطفیة، بل ناقصة عقل ودین" (كمال، ناشط حزبي سابق)

ھا حول قضیة ل الناشطین الحزبیین كأحزاب إسلامیة، فإن توجھثمتوبالمثل فإن ھذه الفئة التي 

المرأة ومسألة الزواج والطلاق یعبر عن مضمون أفكارھا وثقافتھا السیاسیة، وبالتالي إیدیولوجیتھا 

الإسلامویة.

وأما الفئة السادسة من المبحوثین والمستجوبین، والتي یمثلھا إطار في مفتشیة بوزارة الشؤون 

درج في إطار الخطاب الدیني الإسلاموي الذي الدینیة والأوقاف، فلم یبتعد ھو الآخر عن الطرح الذي ین

الإسلامیة، -یرفض أي اجتھاد عقلي في قضایا تمس مشاكل المجتمع والعائلة في المجتمعات العربیة

ولذلك ومن جھتھ یصرح ویقول الآتي "إذا عدنا إلى النصوص الدینیة والشریعة الإسلامیة السمحة فإنھا 

أساسیا ھو حضور الولي، ومنھ فلا یمكن أن تقبل أي اجتھاد تنص على أن زواج المرأة یستوجب ركنا

یتعلق بھذا الموضوع المفصول فیھ دینیا.

ولذلك فنحن قد عارضنا الداعیین إلى تغییب الولي أو إلغائھ، لأن ھذا من شیم المجتمعات غیر 

الدینیة، وغیر الإسلامیة.
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إلى الحریة المطلقة والسلوك المستھجن ثم أن إبعاد الولي كشرط أساسي في زواج المرأة قد یدفع

دینیا وإسلامیا واجتماعیا.

وأما عن مسألة الطلاق، فأنا أرى أن العصمة یجب أن تكون بید الرجل حتى لا تكون ھناك 

.مشاكل اجتماعیة وأسریة، وتندفع الأسرة والعائلة إلى التفكك والانحلال"

(مزیان...)

حول تعدد الزوجات:-

العینة المبحوثة والمستجوبة، حول قضیة تعدد الزوجات فلقد ا أن أقدم موقفسأحاول ھنا أیض

طرحت سؤالا أساسیا حول ذلك وكان كالآتي:

ھل ترى أن قضیة تعدد الزوجات في الإسلام لھا ما یبررھا في الوقت الحاضر؟

ي الوھابي على وقد أجابت الفئة الأولى من العینة المبحوثة والمستجوبة والتي مثلھا التوجھ السلف

النحو الآتي:

"إن قضیة تعدد الزوجات ترجع إلى نصوص القرآن الكریم، وإلى نصوص السنة النبویة 

ة، أي أن تعدد الزوجات یعد حقا من حقوق الرجل أو الزوج، ولا جدال في ذلك، فالرجل غیر فالشری

المرأة جسمیا وبدنیا ونفسیا...إلخ.

ك، وأعطتھ ھذا الحق، ثم أن التعدد یمكن أن یدخل في ولذلك فإن الشریعة السمحة راعت ذل

مسألة الامتثال للسنة النبویة وعمل السلف الصالح".

أفراد مبحوثین)3(إجابة متفق حول مضمونھا من طرف المجموعة المستجوبة والمتكونة من 

توجھ الإخواني وفي نفس السیاق، فإن الفئة الأولى من العینة المبحوثة والمستجوبة والتي یمثلھا ال

(الإخوان المسلمون) فلقد عبرت عن رأیھا حول ھذه القضیة بالشكل التالي:

"إن تعدد الزوجات سنة حمیدة تؤیدھا آیات  من القرآن الكریم وأحادیث للنبي (ص)، وكذلك 

عمل الصحابة والسلف الصالح.

لإنصاف بین الزوجات.غیر أن الأمر الیوم یطلب قدرة مالیة وجسدیة، والاحتكام إلى العدل وا

ومن جھتنا نرفض القول بتقنین الزواج بواحدة فقط، كما ھو جار في بعض البلدان العربیة، فھذا 

خروج عن الشرع والدین".

أفراد مبحوثین)3(إجابة متفق حول مضمونھا من قبل المجموعة المستجوبة والمتكونة من 

السلفي وكذا التوجھ الإخواني، فإنھم جمیعا ھذه القضیة، فإن المجموعة الأولى من التوجھوحول

یتفقون على النصوص الدینیة، ولا یأخذون بعین الاعتبار تغیرات وتحولات الواقع السوسیولوجي 

فالمرأة التي كانت تقبل وبسھولة فكرة التعدد لم تعد الإسلامیة.-افي للمجتمعات العربیةوالتاریخي والثق

لى واحدة منھا، وھذا راجع إلى وضعیتھاموجودة، وبالكاد یمكن أن نعثر ع



334

الاجتماعیة والاقتصادیة والثقافیة والتعلیمیة كامرأة، ولعل ما یدعم ھذا القول ھو الواقع العیاني 

الذي نعیشھ، فلقد أصبحت فكرة تعدد الزوجات إھانة للزوجة الأولى والسطو على حقوقھا. والمشاكل 

ضاء شاھد على ذلك.قصل إلى السریة والعائلیة، وما یالاجتماعیة والأ

وأما الفئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین من الأساتذة والأستاذات الجامعیین، وبالضبط اللذان 

في خطابھا بخصوص قضیة تعدد الزوجات مایلي: دیدرسان العلوم الشرعیة، فلقد ور

قال:"إن الله تعالى في كتابھ الكریم قد نص على تعدد الزوجات، عندما 

كم من النساء، مثنى وثلاث ورباع..."" انكحوا ما طاب ل

وإن النبي الكریم قد عدد النساء من خلال زواجھ، وكذلك الصحابة والسلف الصالح، وعلیھ 

فالمسألة مفصولھ شرعا، ولا یمكن الوقوف ضدھا.

لكن من جھة أخرى، فإن الله قد أوصى بالعدل بین الزوجات.

وم أن یكون كذلك؟"فھل یستطیع الرجل الی

(إجابة متفق حول مضمونھا من طرف الأستاذان المبحوثان والمستجوبان)

وأما عن الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین والمشكلة من الطلبة والطالبات الجامعیین،  

قالاا الطالبان اللذان یدرسان العلوم الشرعیة وحول نفس قضیة تعدد الزوجات، فلقددوبالضبط وتحدی

الآتي:

"إن تعدد الزوجات منصوص علیھ في القرآن الكریم عندما یقول الله تعالى:

"انكحوا ما طاب لكم من النساء مثنى وثلاث ورباع..."

وعلیھ فلیس من حق أیا كان أن یعترض على ھذه الآیة، أو ھذا النص.

ا، وبصریح فإن مسألة العدل مطروحة، وبكل وضوح وبشدة أیض-وفي نفس الوقت–لكن 

مرأة أن أخالف كلام الله تعالى، ولكن لا أقبل التعسف والتسلط والسیطرة من االعبارة، فأنا لا أستطیع ك

طرف الزوج ظلما وعدوانا.

وھنا لا ننسى أن الإسلام قد أعطى حقوقا للمرأة، ورفع عنھا العبودیة والقھر والتھمیش..."

(أحمد ونعیمة طالبان جامعیان)

أیضا أن ھناك علاقة ترابط بین فكرة الأساتذة وطبیعة فھمھم وتصورھم لمثل ھذه ویلاحظ ھنا 

القضایا المثیرة للجدل والنقاش، وفكر وفھم طلبتھم، كما ھو وارد ھنا. فالأستاذان والطالبان قد اتفقوا 

جمیعا على مضمون واحد تقریبا حول قضیة تعدد الزوجات.

ھ خطاب یعتمد تفسیر المرجعیات الدینیة التقلیدیة دون وھنا أیضا یمكن كشف طبیعة الخطاب بأن

الأخذ بعین الاعتبار ما طرأ على المجتمع من قضایا وأحداث أدخلتھ في دائرة حتمیة التحول والتغیر.
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ولیس بعیدا عن ھذا الطرح، فإن الفئة الرابعة من المبحوثین والمستجوبین والمشكلة من الأئمة 

وسا في المساجد والجوامع، فلقد قالوا بخصوص قضیة تعدد الزوجات مایلي: والمشایخ الذین یقدمون در

"نحن في ھذه القضیة نحتكم إلى كتاب الله وسنة رسولھ، ونعتقد أن تعدد الزوجات كحالة اجتماعیة 

مذكورة بنص القرآن الكریم.

فلقد شرع الله تعالى تعدد الزوجات للرجل أو الزوج لمقصد ولحكمة یعلمھا الله.

ثم أن الرجل لیس كالمرأة، فھو بحاجة إلى أكثر من امرأة، لأن طبیعتھ ھكذا، وھي من خلق الله 

تعالى، ونحن من جھتنا نؤید الفعل الحلال، وننھي عن ممارسة الحرام.

فتعدد الزوجات حلال بینما ممارسة الجنس والزنا خارج الزواج فھو حرام.

الوقوف أمامھ"وبالنتیجة فھذا حق الرجل، ولذلك لا یجب 

أفراد 4(إجابة متفق حول مضمونھا من طرف مجموعة من الأئمة المستجوبین والمتكونة من 

مبحوثین).

أیضا فإن الأئمة بدورھم أبدوا فكرة تعدد الزوجات دون قید أو شرط طبقا لتفسیر الفقھاء وھنا

لاقتصادیة والسیاسیة والثقافیة والعلماء القدامى دون أدنى اجتھاد عقلي یرتبط والظروف الاجتماعیة وا

التي شھدھا المجتمع، وعاشتھا المرأة العربیة والإسلامیة.

ت على فوتبعا لنفس ھذه المطارحة المتصلة بالتأكید على أحقیة الرجل في تعدد الزوجات وق

الوا خطابات الفئة الخامسة من العینة المبحوثة والمستجوبة والمتكونة من الناشطین الحزبیین الذین ق

الآتي:

حمس: "نحن مع ترقیة المرأة اجتماعیا واقتصادیا وثقافیا، وحتى سیاسیا، ولكن في إطار -

شریعتنا الإسلامیة ودیننا الحنیف.

ومعنى ذلك، فلیس صحیحا أن نعاكس ما جاء في كتاب الله أو سنة رسولھ (ص).

وكذلك من التیارات إن تعدد الزوجات لم یكن مرفوضا إلا من قبل بعض الأوساط النسویة،

السیاسیة الیساریة والعلمانیة.

إن الرجل الذي یعدد الزوجات، ھو الرجل الذي یعرف بأنھ مطالب بالعدل بین الزوجات، وإلا 

كان آثما عند الله.

وبالنتیجة، فإن تعدد الزوجات قضیة لا یمكن تجاھلھا أو رفضھا، ولكن یجب الامتثال إلى ما 

لواحد حول ھذه القضیة"أوصى بھ الله بالحرف ا

(حسین، ناشط حزبي)

جبھة العدالة والتنمیة: "نحن كحزب أو جبھة تحمل توجھات إسلامیة لا یمكن وبأي حال من -

الأحوال أن تقف ضد ما ورد في القرآن الكریم أو السنة النبویة.
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وتثقیفھا ولكن ھذا لا نراه یحمل تناقضا مع العمل على مساعدة المرأة وترقیتھا وتعلیمھا

واختیارھا أیضا كمسؤولة في مجال من المجالات.

ومن جھتنا نقول أن تعدد الزوجات لم یعد مطلوبا أو مطروحا في المجتمع بفضل عوامل 

(عبد الوھاب، ناشط حزبي)اجتماعیة واقتصادیة ومعیشیة".

خالفتھ.یھ القرآن الكریم الذي لا یمكن ملالفیس المحظور: "إن تعدد الزوجات قد نص ع-

إن الشریعة الإسلامیة ھي الأساس، وھي القاعدة في عملیة تنظیم المجتمع والدولة والقوانین... 

الإسلامي عموما، -إن تعدد الزوجات یمكن أن یكون حلا لقضیة عنوسة المرأة في المجتمع العربي

شقات وممارسة والجزائري خصوصا، فتعدد الزوجات أحسن وأسلم من السقوط في نظام الخلیلات والعا

الزنا أو ممارسة الجنس خارج الإطار الدیني والشرعي.

تزام بشریعة الله وقوانینھ لفالا.ومن یقول غیر ذلك فنحن قد نكون في مواجھتھ والتصدي لھ

مسألة مطلوبة من كل الناس". (كمال ناشط حزبي سابق)

توجھات سیاسیة إسلامویة. ومما تقدم یمكن القول أنھ لیس غریبا أن یكون ھكذا خطاب أحزاب و

لكل القضایا التي تمس وتتعلق فھي بدورھا لا تخرج عن المرجعیات الدینیة القائمة على التفسیر التقلیدي

بالأمة، والمجتمع، وترفض كل اجتھاد ممكن یأخذ بعین الاعتبار المستجدات والمستحدثات التي شھدھا 

طون الماضي وضروراتھ على الحاضر قزالوا یسالمجتمع وعرفتھا حالة المرأة المعاصرة، فھم لا

وتغیراتھ.

وأخیرا فإن الإطار المفتش بوزارة الشؤون الدینیة والأوقاف، من الفئة السادسة من المبحوثین، 

والمستجوبین، فإنھ وإن اعتبر أن تعدد الزوجات منصوص علیھ في القرآن الكریم، إلا أنھ شدد في قبول 

لقضایا المستحیلة التي یمكن أن یلتزم بھا الرجل، یقول: ھذه القضیة، واعتبرھا من ا

"أعتقد أن ھناك النص القرآني، وھناك الواقع العیاني، فا� سبحانھ وتعالى، قد نص في كتابھ 

على تعدد الزوجات، ولكنھ في إطار شروط قاسیة لا یمكن الالتزام بھا إلا نادرا. أما الواقع العیاني فإنھ 

ألة تعدد الزوجات تعد من المستحیلات التي لا یمكن للإنسان أو الرجل أن یصل إلى یوضح تماما أن مس

ممارستھا وبسھولة تامة، فا� یشترط العدل في ذلك، ونحن نقول أن الالتزام بھ أمر في غایة الصعوبة". 

(مزیان...).

حول المیراث:-

الإسلامیة عموما، -العربیةھذه القضیة أیضا المثیرة للجدل وللنقاش داخل المجتمعات وحول

والمجتمع الجزائري خصوصا، والمتعلقة بطبیعة نصیب المرأة مقابل الرجل، أو بالأحرى الأنثى مقابل 

الذكر في المیراث، وبالضبط مسألة التفاوت بینھما.
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وفي ھذا المعنى طرحت سؤالا على العینة المختارة المبحوثة والمستجوبة مفاده: ھل تعتقد أن 

ت بین الرجل والمرأة في المیراث لھ ما یبرره دینیا واجتماعیا؟التفاو

وللإجابة على ھذا السؤال فإن الفئة الأولى من العینة المبحوثة والمستجوبة والمشكلة من التوجھ 

السلفي الوھابي قد طرحت أفكارھا حول قضیة التفاوت بین المرأة والرجل في المیراث بالتالي:

ل والمرأة، أي بین الذكر والأنثى في المیراث مسألة تعود إلى حكمة یعلمھا "إن التفاوت بین الرج

الله تعالى، ولذلك قال في كتابھ العزیز:

"یوصیكم الله في أولادكم للذكر مثل حظ الأنثیین".

ابعة للرجل.المسؤولیات، بینما المرأة تبقى تفالرجل ھو الذي یكلف بكثیر من

"الرجال قوامون على النساء"

الدین، ولا من الشرع" وأما ما یحدث في المجتمع من تجاوز لشریعة الله، فھو لیس من 

.) المستجوبین والمبحوثین)3(إجابة متفق حول مضمونھا من طرف مجموعة من الأفراد (

وفي نفس الاتجاه فإن الفئة الأولى من نفس العینة المبحوثة والمستجوبة والمشكلة من التوجھ 

وان المسلمون) وحول نفس القضیة المطروحة آنفا فلقد قالت التالي:الإخواني (الإخ

إن في مثل ھذه القضایا یجب الاحتكام إلى الدین، وإلى الشرع، فالقرآن یحدد بأن ما یبرر "

التفاوت بین المرأة والرجل في المیراث، ھو تكلیف الرجل بمھام وبأعباء لا تكلف بھا المرأة. فالرجل 

على أسرتھ وأھلھ وأولاده، لكن المرأة لیست كذلك.مسؤول بأن ینفق 

ومنھ فقد أعطى الرجل الذكر، ضعف ما أعطى للمرأة الأنثى.

"للذكر مثل حظ الأنثیین".

الیساري، وكذلك -، فھم فقط الاتجاه العلمانيفاوتوھنا لا بد من التنبیھ إلى مسألة دعاة رفض الت

بالرجل".بعض النسوة اللواتي ینادین بمساواة المرأة

) المستجوبین والمبحوثین).3(إجابة متفق حول مضمونھا من طرف مجموعة من الأفراد (

وبطبیعة الحال، فإن ھذا الاتجاه المشكل من التیار السلفي، وكذا التیار الإخواني، فإن القضیة 

لاتھم عندھم واحدة ومواقفھم حول قضایا المرأة واحدة أیضا... وھذا ما یمكن أن یلاحظ من تدخ

وخطاباتھم السابقة.

التوجھ والتصور فإن الفئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین والذین یمثلون الأساتذة وفي نفس 

ا موالأستاذات الجامعیین وعلى وجھ الخصوص اللذان یدرسان العلوم الشرعیة فلقد ورد في إجابتھ

التالي:

یقوم على مبدأ الآیة التي تقول: "للذكر مثل "حول ھذه القضیة یصرح القرآن الكریم بأن المیراث 

حظ الأنثیین"
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ومن ھذا المنطلق فنحن نعتبر أن المسألة محسومة ولا یجب الخوض فیھا أو مناقشتھا.

فلقد أعطى القرآن ھذه القسمة للذكر، ولكنھ كلفھ أیضا بكثیر من المھام والأعباء. فلقد كان 

ھم الذین تناط بھم كل المسؤولیات، وأن المرأة تبقى في بیتھا المجتمع الإسلامي یقوم على أن الرجال 

.ا النمط لازال سائدا إلى حد الآنتراعي أولادھا وتقوم بشؤون زوجھا، ونحن نعتقد أن ھذ

فالمسؤولیة تلقى على الرجل، على الأب، على الأخ...وھكذا".

والمستجوبین).(إجابة متفق حول مضمونھا من طرف الأستاذین الجامعیین المبحوثین

أما الفئة الثالثة من المبحوثین والمستجوبین والمتكونة من عینة الطلبة والطالبات، وخاصة 

ا الطالب الذي یدرس العلوم السیاسیة، فلقد جاءت مالطالب والطالبة اللذان یدرسان العلوم الشرعیة، ومعھ

بین الرجل والمرأة تاوفة المیراث والتإجاباتھم حول القضیة المطروحة والمتعلقة كما بینا أعلاه بمسأل

كالتالي:

"إن الله تعالى في آیة النساء قد حدد قضیة المیراث المبنیة على التفاوت بین الرجل والمرأة.

ونحن كمسلمین وجب علینا الامتثال لذلك، لأن الكلام في مثل ھذه المسائل ھو ضرب من العبث 

ن مكلفا بكل أعباء الحیاة، ولیس المرأة. فھو الذي یدفع المھر الشیطاني فقط، ثم أن الرجل ھو الذي سیكو

للمرأة، وھو الذي یعول أبناءه، وھو الذي ینفق على عائلتھ، وھو الذي یكون مسؤولا حتى على والدیھ.

وعلیھ، فإن المیراث إذا قسم بمبدأ "للذكر مثل حظ الأنثیین" یكون مبررا بالأسباب التي تحدثنا 

مد ونعیمة).عنھا سلفا". (أح

ویضیف في نفس السیاق الطالب الذي أشرنا إلیھ أعلاه ما یلي:

سیكتشف أن الرجل ھو الذي یكون مكلفا ومسؤولا عن كثیر من یاني"إن من ینظر إلى الواقع الع

المھام الحیاتیة.

مثلا: إذا أراد أن یتزوج تلزمھ مصاریف لتمكنھ من ذلك.

اریف لتمكنھ من ذلك.وإذا أراد أن یشتري سكنا، تلزمھ مص

وإذا أنجب طفلا، فھو المسؤول عن إعالتھ وعیشھ.

وحتى إذا طلق زوجتھ، یجد نفسھ ملزما بدفع مصاریف معینة... وعلیھ فأنا مع الآیة التي تقول: 

"للذكر مثل حظ الأنثیین" في قضیة المیراث" (الطیب..).

في المیراث فإن الأساتذة من جھة، ومما یلاحظ أیضا، حول قضیة التفاوت بین الرجل والمرأة 

في المیراث لھ ما یبرره دینیا واجتماعیا. فاوتوالطلبة من جھة أخرى كلھم اتفقوا على أن ھذا الت

.تاوففالإسلام یحمل الرجل المسؤولیة ولیس المرأة، وھذا ما جعلھم یشیرون إلى ذلك في قضیة الت
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بدورھم، لمشایخ وأئمة المساجد والجوامع ھماولیس بعیدا عن ھذا الفھم، وھذا التصور، فإن 

بین الرجل والمرأة في تاوفكفئة رابعة من العینة المبحوثة والمستجوبة قد أیدوا القول الذي یقر بالت

المیراث، وقدموا ما یرونھ مبررا لذلك.

كم الله بین الذكر والأنثى، یقول: "یوصیتاول الله تعالى الذي حدد مسألة التف"نحن ننطلق من قو

في أولادكم للذكر مثل حظ الأنثیین" 

وھنا لابد من التشدید على تطبیق الآیة الكریمة حرفیا دون فھم إضافي أو اجتھاد باطل. إن ھذا 

تبرره الإرادة الإلھیة من جھة، وتفسیر العلماء الكبار والفقھاء المسلمین من جھة ثانیة.تاوفالت

الأمور من المرأة، ولذلك یرى دیننا الحنیف أن "الرجال فالرجل عندنا أكثر كفاءة في تسییر 

قوامون على النساء"".

) المبحوثین والمستجوبین كعینة).4(إجابة متفق حول مضمونھا من طرف المشایخ والأئمة (

وعن الفئة الخامسة من العینة الكلیة المستجوبة والمبحوثة والمتكونة من الناشطین الحزبیین، فلقد 

بین الذكر والأنثى في المیراث من تاوفوقفھم عبر تقدیم خطاب حول قضیة مبررات التعبروا عن م

وجھة نظر الدین الإسلامي، بالشكل التالي: 

حمس: "ھذه القضیة فصل فیھا الدین الإسلامي والشریعة السمحة، ولا داعي إلى الخوض فیھا -

د الذي یختلف عن تفسیر العلماء والفقھاء الیوم، لأن القرآن الكریم نص مقدس غیر قابل للتأویل الجدی

الكبار". (حسین ناشط حزبي).

یتحدث الحزب أو الجبھة عن مثل ھذه القضایا التي جبھة العدالة والتنمیة: "لیس من المعقول أن-

تتعلق بالنص الدیني، وكلام الله تعالى.

واجتماعیة، ذلك أن الإسلام یقول تعالى: "للذكر مثل حظ الأنثیین". وفي ھذه القسمة حكمة دینیة 

یكلف الرجل لا المرأة".   (عبد الوھاب، ناشط حزبي).

الفیس المحل: "إن قضیة التفاوت بین الرجل والمرأة، ھي في كل شيء، ولیس فقط في مسألة -

المیراث.

"الرجال قوامون على النساء". والمسؤولیة في ید الرجل ولیس المرأة.

ولاد وعن الوالدین، وعن كل شيء. وأمام ھذا كلھ یبقى من فھو المسؤول عن المرأة والأ

الطبیعي أن یأخذ نصیبھ مضاعفا بالنسبة للمرأة".

(كمال، ناشط حزبي سابق).

ومما تقدم یلاحظ أیضا أن نشطاء الأحزاب السیاسیة الإسلامویة خطاباتھم متقاربة إن لم نقل 

تتمثل في الطرح التقلیدي والتفسیر الكلاسیكي متطابقة، والسبب في ذلك اعتمادھا لمرجعیات واحدة 

للعلماء والفقھاء القدامى الذین یعتمدون الفھم التقلیدي للشریعة الإسلامیة والدین الإسلامي.
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وفي نفس ھذا الاتجاه فإن الفئة السادسة من العینة المبحوثة والمستجوبة والتي یمثلھا إطار 

قاف الذي قدم رأیھ حول نفس القضیة المطروحة أعلاه بما موظف ومفتش بوزارة الشؤون الدینیة والأو

مفاده:

"أنا لا أستطیع أن أناقش قضیة أو مسألة یكون القرآن الكریم قد فصل فیھا، مثل ھذه القضیة أي 

التفاوت بین الرجل والمرأة في المیراث.

وذلك لأسباب نحن نعلم بأن القرآن قد أشار وفصل في ذلك، یمنح الذكر ضعف ما تأخذه الأنثى

اجتماعیة واقتصادیة وعائلیة.

الإسلامي الذي نعیش فیھ یبین بوضوح أن المسؤولیة تتعلق بالرجل ولیس -إن المجتمع العربي

المرأة، وأن المكلف بالنفقة على الزوجة والأبناء ھو الرجل ولیس المرأة، ولما كان الأمر كذلك یكون من 

ین" (مزیان...).یى، كما قال الله تعالى: "للذكر مثل حظ الأنثالطبیعي أن یأخذ الذكر أكثر من الأنث

لكن وفي المقابل، وخلافا لھذا الاتجاه، وھذا الخطاب الإسلاموي الذي یعتمد أساسا على القراءة 

التقلیدیة للنصوص الدینیة بعیدا عن المستجدات الاجتماعیة والاقتصادیة، وتغیرات بنیة العائلة والأسرة 

المیادین، ووصولھا إلى مراتب علیا في المجتمع بعد أن طور حالة المرأة واقتحامھا كثیر من العربیة، وت

تعلمت وتثقفت وحازت على شھادات علیا من الجامعات والمعاھد والمدارس.. وغیر ذلك.

وأمام ھذا الوضع الجدید، قد نجد قراءة جدیدة تمثلھا الخطاب النقدي من منظور مختلف، ترى ما 

ذه القراءة، وكیف تناول موضوع المرأة وقضیة الأحوال الشخصیة في ھذا المضمار؟طبیعة ھ

الخطاب النقدي:-2

الزواج والطلاق:-أ

في تناولھ قضیة الزواج من محاولتھ تحدید وضبط مفھوم الزواج عند قاسم أمینانطلق لقد

اختلافا جوھریا وأساسیا بینھما الفقھاء التقلیدیین، ومفھومھ في النص القرآني، فلقد اكتشف أن ھناك

عة الجسدیة، بینما في نص القرآن بط أساسا بالممارسة الجنسیة والمتیرجع إلى أن الزواج عند الفقھاء ارت

أشار إلى الجانب الإنساني، وإلى الجانب العاطفي أساسا، یقول:

المرأة" وما وجدت رأیت في كتب الفقھاء أنھم یعرفون الزواج بأنھ "عقد یملك بھ الرجل بضع "

فیھا كلمة واحدة تشیر إلى أن بین الزوج والزوجة شیئا آخر غیر التمتع بقضایا الشھوة الجسمیة، وكلھا 

ة من الإشارة إلى الواجبات الأدبیة التي ھي أعظم ما یطلبھ شخصان مھذبان كل منھما من یخال

.)130(الآخر"

ثم یضیف وھو یشیر إلى خطاب النص القرآني قائلا:

.)131(سكنوا إلیھا وجعل بینكم مودة ورحمة"ھ أن خلق لكم من أنفسكم أزواجا لتومن آیات"
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ویقول أیضا عن ھذه المقارنة التي أجراھا بین التعریفین ما یلي:

والذي یقارن بین التعریف الأول الذي فاض من علم الفقھاء علینا والتعریف الثاني الذي نزل "

أي درجة وصل انحطاط المرأة في رأي فقھائنا، وسري منھم إلى عامة من عند الله، یرى بنفسھ إلى 

المسلمین، ولا یستغرب بعد ذلك أن یرى المنزلة الوضیعة التي سقط إلیھا الزواج حیث صار عقدا غایتھ 

یة التي رتبوھا على ھذا أن یتمتع الرجل بجسم المرأة لیتلذذ بھ، وتبع ذلك ما تبعھ من الأحكام الفرع

.)132(یع"نشالأصل ال

فما مرد ھذا الاختلاف؟

یة والثقافیة التي عاشتھا المرأة في حقب ویعود ھذا الاختلاف إلى الظروف التاریخیة والاجتماع

تاریخیة معینة أصبح التعامل معھا كمصدر للذة وقضاء الشھوة فحسب، الأمر الذي غاب معھ التعامل 

معھ حضاریا وثقافیا وإنسانیا، وبمعنى آخر یرید قاسم لصتوانمعھا باعتبارھا أولا كائنا بشریا یحتاج أن 

أمین أن یشیر إلى أن الزواج لیس مجرد علاقة تحكمھا اللذة الجنسیة والمتعة الجسدیة فقط، بل ھو علاقة 

إنسانیة عاطفیة ومودة بشریة وتفاھم ثقافي وفكري بین الرجل والمرأة.

لآخر یعتبر أن الزواج في مضمونھ الإسلامي ھو االطاھر الحدادوبنفس المعنى والدلالة فإن 

م العاطفة أول أركانھ فجعلھا الزواج عاطفة، وواجب، وازدواج وتعمیر، وقد اعتبر الإسلاالحقیقي ھو "

.)133(..."علة فیھ

ثم یضع أصبعھ على مسألة في غایة الأھمیة تتعلق بموقف المجتمع عامة والرجل خاصة من 

ي تحدد طبیعة العلاقة بین الرجل والمرأة من جھة، وطبیعة العلاقة بین المرأة، أي تلك المسألة الت

المجتمع كلھ والمرأة من جھة ثانیة، یقول:

فإذا كنا نحتقر المرأة ولا نعبأ بما ھي فیھ من ھوان وسقوط فإنما ذلك صورة من احتقارنا "

ھا ونسعى لتكمیل ذاتھا فلیس لأنفسنا، ورضائنا بما نحن فیھ من ھوان وسقوط، وإذا كنا نحبھا ونحترم

.)134(ذلك إلا صورة من حبنا واحترامنا لأنفسنا، وسعینا في تكمیل ذاتنا"

عندما قال: زھیر حطبومما یعزز ھذه الفكرة ویؤكدھا ماجاء على لسان 

...إن المرأة كانت على العموم، أداة من أدوات لھو الحیاة وزینتھا، تستعمل لإشباع حاجات "

أن تكون دائما بخدمتھ وأن تلغي نفسھا وتقبل بالواقع كما ھو، لأنھا سیئة الخلق والطبع، الرجل علیھا 

ة التي وضعت فیھا تبعن حمل المسؤولیة، وھذا ما یجعل من الیسیر التكھن بالمررةضعیفة العقل، مقص

ھد قریب في عة المحتقرة، وبقیت ھذه الظاھرة سائدة حتى عیالمرأة، واكتشاف مكانتھا الاجتماعیة الوض

.)135(أوساط الأسر، بل أن آثارھا لا تزال حتى یومنا ھذا"
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وأما ما یتعلق بمسألة الطلاق كوجھ سلبي للزواج فإن قاسم أمین یعتبر أن الطلاق لیس حقا 

للرجل وحده، وإنما یمكن للمرأة أن تطالب بھ إذا أحست أن ھناك استحالة العیش مع زوجھا، ویشیر 

صراحة إلى التالي:

...منح المرأة حق الطلاق یكون بإحدى طریقتین: الطریقة الأولى أن یجري العمل بمذھب غیر "

الحنفیة الذي حرم المرأة في كل حال من حق الطلاق حیث قال الفقھاء من أھلھ: "أن الطلاق منع عن 

ذلك إن النساء لاختصاصھن بنقصان العقل ونقصان الدین وغلبة الھوى" مع أن ھذه الأسباب باطلة لأن

كان حال المرأة في الماضي فلا یمكن أن یكون حالھا في المستقبل (...) والطریقة: الثانیة أن یستمر 

أن یكون لھا الحق في أن تطلق نفسھا متى شاءت أو رأة مالعمل على مذھب أبي حنیفة ولكن تشترط كل ا

.)136(تحت شرط من الشروط، وھو شرط مقبول في جمیع المذاھب"

یدافع عن حق المرأة في المطالبة بالطلاق والتخلص من الظلم والسیطرة والقھر ویضیف، وھو

الذي یمكن أن یلحقھا بھ الزوج، ویناشد في نفس الوقت أولیاء الأمور قائلا: 

ولما كان تحویل الطلاق للنساء بما تقتضیھ العدالة والإنسانیة لشدة الظلم الواقع علیھن من فئة "

لم تتحل أرواحھم بالوجدانات الإنسانیة السلیمة كان لي الأمل الشدید في أن یحرك غیر قلیلة من الرجال 

صولي الضعیف ھمة كل رجل محب للحق من أبناء وطني وخصوصا من أولیاء الأمور إلى إغاثة 

.)137(ھؤلاء الضعیفات المقھورات الصابرات"

للمرأة على فھم وتفسیر فلقد اعتمد في توضیح قضیة الطلاق بالنسبةنصر حامد أبو زیدوأما

وتأویل الشیخ محمد عبده وصراعھ الفكري والدیني والثقافي مع التیارات الدینیة المتشددة، والتي فضلت 

القراءة التقلیدیة والسجالیة والحرفیة للنصوص الدینیة (الكتاب، والسنة) في مثل ھذه المسائل المثیرة 

الإسلامي، یقول:-العربيي العالم للجدل والنقاش والخلاف بین النخب ف

...لم یكف الشیخ الإمام عن المطالبة بالمساواة بین المرأة والرجل في حق طلب الطلاق من "

أي الممنوح للرجل بالمطالبة بتقنین اشتراط ألا یقع طلاق وائيجھة، وفي وقف نزیف حق الطلاق العش

.)138(دون حكم القاضي..."

ووضوح قائلا:ةد عبده في قوویستشھد بنص یعلنھ الإمام الشیخ محم

حضور شاھدین على الأقل، وذلك بعد الاستمھال بلا طلاق إلا أمام القاضي أو "المأذون" و"

تقریرا للقاضي -واحد من أھل الزوج وآخر من أھل الزوجة–أسبوعا للتفكیر، وبعد أن یقدم الحكمان 

.)139(باستحالة العشرة وفشلھا في التوفیق بین الزوجین"

المعنى والدلالة قصد الوقوف ضد المواقف الدینیة المتشددة فیما یخص قضیة الطلاق وبنفس

كحق من حقوق المرأة الشرعیة والأسریة، والاجتماعیة، یقول:
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الاعتبار والكرامة إلا إذا منحت حق الطلاق، ومن نلا یمكن (...) أن تنال المرأة ما تستحق م"

وقنا في شيء مما نراه لازما لتقدم المرأة، علینا أن نعمل بمذھب حسن الحظ أن شریعتنا النفیسة لا تع

الفقھاء من أھلھ: "إن غیر مذھب الحنفیة، لأنھ حرم المرأة في كل حال من حق الطلاق، حیث قال

.)140(عن النساء لاختصاصھن بنقصان العقل ونقصان الدین وغلبة الھوى"الطلاق منع

الإسلامي -ئ أن الخطاب النھضوي في العالم العربيوھكذا ومما سبق یمكن أن یلاحظ القار

والذي مثلھ ھنا محمد عبده وقاسم أمین والطاھر الحداد جدیر بالاھتمام بھ معرفیا وثقافیا، وذلك بما یحملھ 

یة التي تأخذ بعین الاعتبار النسبیة الاجتماعیة، والتأویل الذي فكار المتفتحة على القراءة السیاقمن الأ

ف على الفھم التاریخي للأحداث والوقائع.یسمح بالوقو

تعدد الزوجات:-ب

أیضا لابد من الإشارة إلى مضمون الخطاب النقدي ومواقفھ وأدلتھ العلمیة والمعرفیة حول وھنا

الإسلامیة، إن الخطاب النقدي لا یعتقد أن مسألة -قضیة المرأة وتعدد الزوجات داخل المجتمعات العربیة

في إطار الحاجة الضروریة والشرعیة والدینیة للرجل أو الزوج، بل بالعكس، فھو تعدد الزوجات تدخل 

بالنسبة لطرحھ أن تعدد الزوجات لا تخرج عن كونھا ظاھرة اجتماعیة فرضتھا ظروف تاریخیة 

واجتماعیة.

ولكي نفھم أكثر اتجاھات ومواقف دعاة الخطاب النقدي، لابد من العودة إلى خطاباتھم 

ونصوصھم.

وھو یتحدث عن قضیة تعدد الزوجات یقول وبكل جرأة وشجاعة وتحد في مواجھة سم أمینفقا

نذاك ما یلي:آالتیار الدیني المتشدد 

تعدد الزوجات ھو من العادات القدیمة التي كانت مألوفة عند ظھور الإسلام ومنتشرة في جمیع "

.)141(نسان والحیوان"رة في مرتبة بین الإمعتبالأنحاء یوم كانت المرأة نوعا خاصا 

، وإنما ھو عادة اجتماعیة ارتبطت بالقبائل فقطومعنى ذلك أن تعدد الزوجات لیس تشریعا دینیا

شرف الإنسانیة نف الإنسان الذي لھالعربیة القدیمة قبل الإسلام، عندما لم تكن المرأة تعد من ص

والكرامة الآدمیة.

على تعدد الزوجات، ویعده ل وسلوك الإقبال وفي نفس الاتجاه یشیر قاسم أمین أیضا إلى فع

م عن احتقار المرأة وإھانتھا كامرأة وكإنسان، یقول:سلوكا ین

وبدیھي أن في تعدد الزوجات احتقارا للمرأة لأنك لا تجد امرأة ترضى أن تشاركھا في زوجھا "

الشعور من حب امرأة أخرى كما أنك لا تجد رجلا یقبل أن یشاركھ غیره في محبة امرأتھ. وھذا 

.)142(الاختصاص طبیعي في المرأة كما أنھ طبیعي في الرجل"
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وبنظرة بسیطة إلى ما یحدث في المجتمع من نزاعات وصراعات بین النساء في حالة التعدد، 

لدلیل قاطع على أن طبیعة المرأة وفطرتھا ترفض أن تشاركھا امرأة أخرى في زوجھا، بل أكثر من 

كزوجة، للاحظت أنھا ترفض، ىتقبل بامرأة أخرأن  امرأة، أي امرأة على ما سألت مثلاذاذلك، فإ

، وبعمل وبشكل مطلق وبشدة حتى وإن حاولت إقناعھا بنصوص القرآن الكریم، وبسنة النبي (ص)

الصحابة والسلف الصالح.

تعدد ...إنوعن المشاكل التي یمكن أن یواجھھا الزوج عن تعدده للنساء یشیر قاسم أمین قائلا: "

الزوجات مثار للنزاع بینھن  وبین ضرائرھن وبین أزواجھن ومصدر لشقاء الأھل والأقارب فمن یدعي 

ل فھو غیر عارف اوراحة ببأن نساءنا یرضین بمشاركتھن في أزواجھن ویعشن مع ذلك باطمئنان قل

.)143(بما علیھ حالة النساء في البیوت"

داد ومن جھتھ قد أعلن رأیھ عن تعدد الزوجات ولیس بعیدا عن ھذا الطرح، فإن الطاھر الح

قائلا: 

لیس لي أن أقول بتعدد الزوجات في الإسلام لأنني لم أر للإسلام أثرا فیھ، وإنما ھو سیئة من "

.)144("التدریجیةالجاھلیة الأولى التي جاھدھا الإسلام طبق سیاستھ سیئات 

شیر إلى تعذر الوفاء بالعدل من قبل ي تفكرة یستشھد الحداد بالآیة التومن أجل تأكید ھذه ال

الزوج، فیقول:

".)145(ولن تستطیعوا أن تعدلوا بین النساء ولو حرصتم"

وبھذا المعنى والدلالة تكون الآیة القرآنیة تحرص في جوھرھا على اجتناب تعدد الزوجات، لأنھ 

ة الزوجة. ومن جھتھا أیضا فإن لا یقبلھ الشرع والدین (الظلم) اتجاه المرأا الزوج في موأیوقع الرجل 

تحلیل نفسي، عندما ربطتھا بمسألة الدافع -نظرت إلى ھذه القضیة من منظور سوسیوفاطمة المرنیسي

الجنسي والمیل الغریزي وإشباعھ أساسا عن طریق تعدد الزوجات، تقول:

واحدة ریكةعنیھ أن اندفاع الرجل الجنسي قد یفرض مضاجعتھ لأكثر من شالتعدد فیما ی" یعني

.)146(خفف من توتره الجنسي الروحي والجسدي على السواء"حتى ت

لكن مسألة الجنس والاندفاع الغریزي ھو طبیعي ویستوي فیھ الرجل والمرأة، غیر أن الإلحاح 

قف على مفارقة نعلى حق الرجل في تعدد الزواج من قبل الفقھاء وعلماء الدین والمفسرین ما یجعلنا 

مفادھا.

أن للرجال والنساء میولات غریزیة متشابھة، غیر -مبدئیا حسب تأویل الفقھاء-الاعتقادیسود"

المرأة الاكتفاء أن علىأن للرجال الحق في أربع شریكات شرعیات لإرضاء ھذه المیولات، في حین

.)147(برحیل واحد..."
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د وصلت إلى نتیجة إن فاطمة المرنیسي وھي تتحدث ھكذا عن قضیة المرأة وتعدد الزوجات، فلق

في غایة الأھمیة عندما اعتبرت أن تعدد الزوجات كظاھرة اجتماعیة  ینطوي على بعدین أساسیین، یمكن 

ا في النص التالي:متلخیصھ

إن للتعدد تأثیرا نفسیا على إحساس الرجال والنساء بالكرامة، فھو یرسخ التصور الذي یملكھ "

كل شيء، ویعزز البعد الجنسي للخلیة الزوجیة، وھو كذلك الرجال عن ذواتھم ككائنات جنسیة، قبل

وسیلة یمارس بھا الرجل إذلال المرأة ككائن جنسي بما أنھ الدلیل الأكبر عن عجز ھذه المرأة على 

.)148(أرضائھ"

لا یعتبر تعدد الزوجات إلا مسألة شاذة إبراھیم حركاتتاریخي أیضا فإن -ومن منظور سوسیو

ودلیلھ في ذلك ما ورد في النص .اجتماعیة وتاریخیة خلال حقبة زمنیة معینةوطائرة فرضتھا ظروف

التالي:

"والواقع أن تعدد الزوجات كان القصد منھ صرف الرجال عن النساء غیر الشرعیات من جھة، 

.)149(وتحقیق أمن عائلي لأكبر عدد ممكن من النساء اللواتي كن بالتأكید أكثر من الرجال بنسبة عالیة"

ما كان موضوع تعدد الزوجات عند إبراھیم حركات ھكذا، وبھذا الفھم والتصور، فإنھ وفي ول

نفس السیاق التاریخي، فلقد أشار إلى حكمھ في الإسلام، وخلص إلى أن تعدد الزوجات لیس تشریعا 

وط، " فالإسلام أباح تعدد الزوجات، وبشرحكما یدخل في باب المباح. وإذن -فقط-إسلامیا، وإنما ھو 

وھو لم یأمر بھ بل تركھ مرھونا بالظروف الاجتماعیة والحضاریة، لیبقى علاجا لما لم تستطع الحضارة 

الغربیة حلھ من مشكلات عائلیة وجنسیة، وقد وصل معظم المسلمین الآن إلى الاقتناع بأن التعدد لم یعد 

قرار لم الإسلام ضمنیا بالتخلي عنھا نا من الوجھة العملیة بالنسبة إلیھم، فكأنھ من المباحات التي حكممك

.)150(الزمن، بعد أن شرعت أصلا لضرورات الزمن"

لك آنفا، وأنھا ذوبالرغم من أن قضیة المرأة وتعدد الزوجات، یكون قد تجاوزھا الزمن، كما بینا 

أن مسألة ترتبط بدوافع وعوامل اجتماعیة وتاریخیة لیس إلا، فإن الاتجاه السلفي الوھابي، یحرص على

یمتثل المسلمون لذلك اقتداءا بالسنة النبویة من جھة، واختبار قوة وصحة إیمان المرأة المسلمة من جھة 

أخرى، وفي ھذا المعنى یقول نصر حامد أبو زید:

-وخاصة في السعودیة–یبدو أن مسألة "تعدد الزوجات"' تمثل عند بعض الاتجاھات السلفیة "

. بل یرى البعض أنھا من السنن التي أوشكت أن تندثر سنن الواجبة الإتباعیقترب من حدود الأمرا إیمانیا

وإن واجب !بحكم تعقد مسؤولیات الحیاة واستحالة الكفالة الاقتصادیة لأكثر من أسرة بالطبع–أو تموت 

ویبالغ البعض إلى حد الزعم بأن اختبار مدى إیمان م الحقیقي الحفاظ علیھا وإحیاءھا.المسل

أن تشاطرھا امرأة ثانیة -عن طیب خاطر–لزوجة ومدى صلابتھ یتحدد من خلال مدى قبولھا المرأة/ا

.)151(الزواج من زوجھا، وربما ثالثة أو رابعة"
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ي لمسألة فأقول فإن الواقع الاجتماعي والعیاني یناقض ویكذب زعم وفھم التیار السلتيومن جھ

تعدد الزوجات.

المیراث: -ج

لتاریخ، قبل تاریخي یحدد طبیعة وضعیة المرأة في ا-نظور سوسیومن مزھیر حطبوینطلق 

وبمعنى آخر یرید أن یعقد ترابطا وتداخلا أساسیا وطبیعیا بین ما ورد في ظھور الإسلام، وبعده.

النصوص الدینیة من القرآن الكریم والسنة النبویة، والحالة الاجتماعیة والاقتصادیة التي عاشھا المجتمع 

المسلمة خصوصا.-والمرأة العربیة–ھ آنذاك عموماالإسلامي كل

...نصیب البنت بنصف نصیب الولد الذكر، وھذا الموقف ناتج عن موقف فلقد حدد القرآن: "

فقد جعل نفقتھا دائما على عاتق الرجل،.الإسلام من المرأة وعن صورتھا فیھ والدور الذي یدعوھا للعبھ

.)152(ا إلى المال بعد ذلك"حاجة بھأبا وزوجا وأخا، فوجد أن لا 

الإسلامي، القائم على الأسرة الذكوریة والنظام الأبوي -وبطبیعة الحال، فإن المجتمع العربي

المسیطر على أفراد المجتمع أولادا وبناتا ونساءا، لا یمكن إلا أن تتأثر بھ كل حالات المجتمع الممكنة.

لى أن تضم الأسر ذكورا حین یعتبر أن الفرع ... الإلحاح الإسلامي عولعل ما یؤید ھذا المعنى "

الأنثوي، ولو كثر وتعدد، لا یحجب الأخوة والأخوات، في حین یعتبر الفرع الذكر، ولو كان فردا واحدا، 

.)153(ا یحجب الأقرباء، وھنا ما یفسر استمرار تفضیل ولادة الذكور على الإناث"عاصیً 

الإسلامیة عندما -تھ بقضیة المرأة العربیةویستمر زھیر حطب تحلیلھ لقضیة المیراث وعلاق

یعتبر أن ما جاء في الإسلام حول ھذه المسألة ھو تكریس لمجتمع أبوي عاشتھ المرأة كما تمت الإشارة 

إلى ذلك أعلاه، یقول: 

طبیعة العلاقة التي كانت سائدة بین الرجل والمرأة حیث كانت علاقة غیر (الإسلام)فقد كرس "

ذلك من أن الإسلام جعل الرجل قیما على المرأة في كل أدوار حیاتھا، بنتا وشابة متكافئة، ویظھر

.)154(وزوجة وأما وإلزامھا بطاعتھ"

ولیس بعیدا عن ھذا الفھم، وھذا التصور، فإن جون أل، أسبوزیتو، ھو الآخر قد أشار وبكل 

فالمسألة ع الرجل.ستمرار في وضع أدنى من وضوضوح إلى الأسباب التي جعلت المرأة توضع وبا

لیست صدفة أو تتعلق بالاختلاف الطبیعي بین الرجل والمرأة، وإنما ھناك ظروف اجتماعیة وتاریخیة 

الإسلامي قدیما وحدیثا.-واقتصادیة فعلت فعلھا في تحدید طبیعة المجتمع العربي

منعكسة یمھي ظلت حقائق المجتمع الأبوي وق" إن المرأة ظلت خاضعة للرجل داخل العائلة، الت

علیھا، تحصل المرأة على حصة أقل من المیراث وتعبر شھادتھا نصف شھادة الرجل في مجتمعات 

رسا في الحیاة العامة إضافة إلى كونھم المسؤولین بالدرجة الأولى عن إعالة تمكانت تعتبر الذكور أكثر 

.)155(الأسرة وسلوكھا"
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سیر المعاصر للقرآن الكریم، وذلك بأن ویدخل ھذا الطرح، فیما یمكن أن یصطلح علیھ بالتف

ثقافي -سیاسي-یؤخذ بعین الاعتبار التحول التاریخي للمجتمعات، والتغیر الزمني لھا، والتطور السوسیو

لھا.

وفي ھذا الإطار، وھذا التوجھ یمكن الوقوف على تفسیر أو قراءة من ھذه القراءات المعاصرة 

للنصوص الدینیة ما مفاده.

من سورة النساء التي تنص على قوامة الرجال على النساء، تصبح بذلك مثالا 34" إن الآیة 

، في الإطار يبعلى القانون القرآني المنزل تحدیدا للمجتمع الباتریریك في الجزیرة العربیة في زمن الن

الاجتماعي للقرن العشرین، حیث لم تعد الكثیر من النساء معتمدات على أزواجھن من أجل الحمایة 

الإعالة، یصبح مفھوم "أولویة" الزوج على الزوجة في المجال الاجتماعي...الاقتصادي قابلا و

.)156(للتغییر"

وتضیف لوري أ.براند، وھي تتحدث عن قانون الأسرة الذي لازال یمیز بین المرأة والرجل من 

ین أصبحت المرأة اجتماعیا واقتصادیا وثقافیا، أحیث التفاوت في المیراث، بالرغم من تغیر المجتمع

ھناك أیضا ممارسة قانون الإرث، الذي تحقق في فرض حكم الشریعة تلعب دورا أساسیا بداخلھ یقول: "

بإعطاء المرأة نصف حصة أخیھا، لا شك بأن الشریعة قد افترضت أن یقوم الأقارب الذكور بتلبیة 

ساواة في الإرث، من شأن ھذا حاجات قریباتھم الإناث ومن ھذا وجدت أن الإناث لسن في حاجة إلى م

وحده أن یضع النساء تحت رحمة أقاربھن الذكور وأن یضر بقدرتھن على جمع مصدر مستقل من 

.)157(المدخرات"

السیاق المعاصرة للنص الدیني في اعتمادهوأما من جھة نصر حامد أبو زید، ومن خلال قراءتھ

أن فھم "الحدود" على أساس أن المقصود بھ "التاریخي لكل حادثة أو ظاھرة اجتماعیة، فإنھ یعتقد 

نصیب الأنثى والذي یجب أن یظل محصورا في إطار النصف من نصیب الذكر، فھم یخالف كلا من 

دلالتي المعنى والمغزى، على السواء، لكنھ ھو الفھم الذي ساد واستقر كما سادت واستقرت باسم الإسلام 

.)158(سلام تغییرھا"راف والتقالید التي حاول الإمن الأعكثیر

ویضیف قصد الدقة والتوضیح فكرة تحمل دلالة ومعنى جدیدتین، بالنسبة لسیطرة القراءة 

التكراریة في خطاب العلماء والفقھاء التقلیدیین مفادھا.-الحرفیة

"أكثر" من ضعف إذا كانت حدود الله التي لا یجب أن تتعداھا ھي ألا نعطي الذكر من المیراث "

عطي الأنثى "أقل" من نصف حظ الذكر، فإن ھذه الحدود تسمح للمجتھد أن یقرر أن ثى، وألا ننصیب الأن

.)159(المساواة بین الذكر والأنثى لا تخالف حدود الله"
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بعض مواقف وآراء العینة المبحوثة والمستجوبة :-د

مستجوبة على ولن نغادر ھذه النقطة دون الإشارة الضروریة إلى موقف العینة المبحوثة وال

ولكن ھذه المرة سأقف عند الفئات من العینة النمطیة المختارة، التي الدراسة الحقلیة والمیدانیة.مستوى

جاءت قراءتھا منسجمة والخطاب النقدي.

الزواج والطلاق:-

ذلك تففیما یخص مسألة الزواج والطلاق المندرجة تحت قضیة الأحوال الشخصیة كما بین

ئة الثانیة من المبحوثین والمستجوبین والمشكلة من الأساتذة والأستاذات الجامعیین، سابقا، فإن الف

وبالضبط الأستاذة التي تدرس الحقوق، فلقد عبرت عن رأیھا بالشكل التالي:

ي یضع الولي كركن من أركان الزواج، وبدونھ لا یصح الزواج، ر"إن قانون الأسرة الجزائ

رده إلى الأغلبیة المحافظة من نواب البرلمان التي صوتت بالأغلبیة على ماذولكن لا بد من القول أن ھ

ذلك.

.وفي حقیقة الأمر فإن الواقع الذي نعیشھ یتناقض تناقضا صارخا مع ھذا الطرح، وھذا الفھم

والدلیل على ذلك ھو الوضعیة الاجتماعیة والتعلیمیة والثقافیة التي وصلت إلیھا المرأة (أستاذة، طبیبة، 

امیة، إطارة، عاملة...إلخ).مح

وأما عن الطلاق، فالمرأة من حقھا الشرعي والدیني والعرفي أن تطلق نفسھا بنفسھا، وذلك عن 

طریق الخلع والتطلیق إذا رأت أن الزوج یعاملھا معاملة سیئة لا تلیق بھا وبكرامتھا كامرأة وكإنسانة". 

(شھرزاد أستاذة جامعیة).

یلي: "لیس درس العلوم السیاسیة، فلقد عبرت ھي الأخرى عن رأیھا كماوأما عن الأستاذة التي ت

21فنحن الیوم نعیش القرن .من المعقول، ومن المنطق القول أن المرأة لا یمكن أن تتزوج بدون ولي

، تأین أصبحت المرأة تشارك الرجل، إن لم نقل تنافسھ في كل شيء. فلقد درست وتعلمت وتثقف

من الحیاة، مثلھا في ذلك مثل الرجل، بل أكثر من ھذا فلقد تقلدت مناصب مھمة واكتسبت خبرة كبیرة

في الجامعة، في الإدارة، في الدولة... وغیر ذلك. ترى ھل یعني مع ھذا اعتبار المرأة قاصرة تحتاج إلى 

ة لرجل فقط، وھذا غیر صحیح، فالمرأأما عن الطلاق فھناك من یعتقد أنھ لمن یوافق على زواجھا؟ و

ھي التي تقدر طبیعة معاشرتھا مع زوجھا، وتقدر كذلك تصرفھ اتجاھھا، فاستغلالھا، وضربھا، 

ولذلك أرى أنھ من حقھا أن تطلب .وإھانتھا، وحتى اغتصابھا.. أمور غیر مقبولة لا شرعا، ولا إنسانیا

الطلاق، حتى وإن رفض زوجھا". (نوال، أستاذة جامعیة).

التي تدرس العلوم السیاسیة، بحیث عبرت عن موقفھا كالتالي "أنا ویشارك ھذا التوجھ الطالبة

الإسلامیة، لم تعد بحاجة إلى أن یكون ھناك رجل یمثل -كطالبة في الجامعة، أعتقد أن المرأة العربیة

ولیھا، حتى وإن كان أبا أو أخا...إلخ.
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لى أمره في كل شيء.ماعي المغلوب عوالسبب بسیط وواضح، فالمرأة لم تعد ذلك الكائن الاجت

والدلیل على ذلك ھو المجتمع الذي نعیش فیھ، فلقد أصبحت المرأة تشتغل وتعمل في كل مناحي الحیاة 

شدات)، وإذا كان الأمر كذلك الاجتماعیة والاقتصادیة والسیاسیة والتربویة والثقافیة وحتى الدینیة (المر

عجز المرأة بأن تقول: "زوجتك نفسي"؟فھل ت

الطلاق فالأمر كذلك، فإن الرجل الذي لا یحترم المرأة (زوجتھ)، ویھینھا ویضربھا وأما عن 

ویطردھا من البیت ویتعدى على كرامتھا... فإن المرأة وفي ھذه الظروف، من حقھا الشرعي والدیني 

والقانوني والعرفي أن تطلب الطلاق بل أن تطلب الخلع والتطلیق، فالحال لیس الحال، والزمن لیس 

زمن". (مختاریة، طالبة جامعیة).ال

تعدد الزوجات:-

ا فیما یتعلق بھذه النقطة، فلقد عثرت على خطاب الأستاذتین اللتین تدرس إحداھما الحقوق، وأم

وتدرس الأخرى العلوم السیاسیة، وھما ینتمیان إلى الفئة الثانیة من العینة المبحوثة والمستجوبة، وبھذا 

لى:الخصوص قالت الأستاذة الأو

فقد "صحیح أن الله تعالى تحدث في كتابھ العزیز عن تعدد الزوجات، ولكن وكما نعرف جمیعا

ربطھ بالعدل والإنصاف بین الزوجات، ثم یبین أن العدل قضیة مستحیلة وإن حرص علیھا الرجل، 

ومعنى ذلك، فإن تعدد الزوجات ھو في باب المستحیل إذا فھمت الآیة ھكذا.

، ھو أمر لا یشكل دلیلا قاطعا على ضرورة التعدد، لأن المقارنة النبي الكریمإن الاحتجاج بفعل

ھي غیر قائمة... بل مستحیلة.

ومن جھة أخرى فإن الزمن غیر الزمن، فالمرأة لا تقبل ھكذا وبسھولة أن یتزوج علیھا زوجھا، 

لحیاة وتعلیمھا، وتثقیفھا، وتعیش مع امرأة أخرى ثانیة، أو ثالثة أو رابعة، فوعي المرأة وخبرتھا في ا

كلھا أمور أصبحت تقف عائقا أمام قبولھا زواج زوجھا من غیرھا" (شھرزاد، أستاذة جامعیة).

وأما الأستاذة الثانیة وبدورھا فلقد قالت التالي:

"أنا شخصیا لا أقبل فكرة تعدد الزوجات ونحن نعیش القرن الواحد والعشرین. إن تعدد الزوجات 

فالمرأة الیوم لم تعد تقبل ھذه .الإسلامي-كال حیاة الحریم المعروفة في التاریخ العربيھو شكل من أش

متعلمة وعاملة، الوضعیة التي تجعل منھا شبھ جاریة. والحمد � الذي أصبحت فیھ المرأة مثقفة و

لا لمثل ھذه العقلیة البائدة والإقطاعیة.وبإمكانھا أن تقول

الرجل لم یعد ھناك من یفكر أو یقبل بھذا الوضع لا مادیا، ولا وإني أعتقد أیضا، أن من جھة

اجتماعیا، ولا ثقافیا أیضا". (نوال، أستاذة جامعیة).
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وأما الفئة الثالثة من العینة المبحوثة والمستجوبة، والمتكونة من الطلبة والطالبات الجامعیین، فلقد 

كل التالي: "أعتقد أنھ من الصعوبة الیوم الحدیث عبر طالب یدرس العلوم السیاسیة عن وجھة نظره بالش

عن تعدد الزوجات، لأن الواقع یكذب ذلك، وإن كان ھذا قد نص علیھ القرآن الكریم، فالشاب الیوم ھو 

لیس قادرا على أن یتزوج امرأة واحدة، فكیف لھ أن یتزوج أكثر من واحدة؟

تصوره ونتحدث عنھ، فھناك نالذي وعلیھ، فإن قضیة التعدد لم تعد مطروحة الیوم بالشكل 

مشاكل اقتصادیة واجتماعیة، تمنع الزوج قطعا بأن یفكر في قضیة تعدد الزوجات". (الطیب، طالب 

جامعي).

وبنفس المعنى والدلالة، فإن الطالبة التي تدرس العلوم السیاسیة، ھي بدورھا قالت: "إن الواقع 

عدد الزوجات، فالزوج لا تسمح لھ إمكانیاتھ المادیة، بأن الذي نعیشھ الیوم لا یسمح أصلا بالحدیث عن ت

یفكر في ذلك، فضلا عن أزمة السكن، والمستوى الاجتماعي، والتدھور الاقتصادي... وكل ھذا یمنع 

بقاء ھذه الظاھرة الاجتماعیة البالیة والبائدة.

ا في العالم، كل ھذا ومن جھة أخرى أقول، أن الثقافة السائدة ومستوى التعلیم وفھم ما یحیط بن

بعد ھذه الظاھرة عن أفكار واھتمامات الناس.أأیضا 

فمن ھي المرأة التي تقبل بالضرة، إذ كانت أستاذة أو محامیة مثلا؟ (مختاریة، طالبة جامعیة).

المیراث:-

یة لت الأستاذة الجامعیة المدرسة بقسم الحقوق، والمنتمیة إلى الفئة الثانقاوحول ھذه القضیة فلقد 

:في ذلكمن العینة المبحوثة والمستجوبة 

"أعتقد أن مسألة المیراث لابد وأن یعاد فیھا النظر، والسبب ھو ما آلت إلیھ الظروف والأوضاع 

الاجتماعیة والاقتصادیة، ودخول المرأة عالم الشغل بقوة ومساھمتھا في ترقیة الأسرة والعائلة من خلال 

المرأة الیوم لم تعد كما كانت علیھ في السابق حبیسة البیت، والرجل مداخیلھا أو أجرھا أو غیر ذلك. ف

وحده ھو الذي یتكلف بكل المھام والأعباء والمسؤولیات، ومن ھذا المنطلق، فإن مسألة تبریر التفاوت 

بین الرجل والمرأة في المیراث بحجة تحملھ كل المسؤولیات، أصبح الواقع العیاني یكذب ذلك وبشكل 

رزاد، أستاذة جامعیة).صارخ" (شھ

وفي نفس السیاق، فلقد أضافت الأستاذة الجامعیة المدرسة بقسم العلوم السیاسیة حول نفس 

:الموضوع المطروق النص التالي

"... ومن جھتي أقول أن العلماء والفقھاء ورجال الدین لا یكلفون أنفسھم ھمّ التفكیر والاجتھاد 

ع المجتمع والأسر والعائلات، والسبب ھو ارتباطھم بالتفسیرات في المسائل التي لھا صلة مباشرة م

التقلیدیة.
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ولكن المرأة بدورھا أصبحت .فصحیح أن الدین ھو الذي حدد نصیب المرأة، ونصیب الرجل

تشتغل وتعمل وتجتھد، وبالتالي تكون سببا في تنمیة الثروة وتحقیق المشاریع.. وغیر ذلك" (نوال، أستاذة 

جامعیة).

تدرس يأما الطالبة الجامعیة المنتمیة إلى الفئة الثالثة من العینة المبحوثة والمستجوبة، والتو

ت برأیھا على النحو الآتي:قالبقسم العلوم السیاسیة، فلقد 

"أنا سأنطلق من الواقع الذي نعیشھ، ومن الحیاة الاجتماعیة للناس، وبھذا فإني ألاحظ أن واقع أو 

ما كان علیھ الحال قدیما، أي أنھا حبیسة البیت، والرجل وحده ھو الذي یكون وضع المرأة لم یعد ك

مسؤولا عن العائلة في كل الأحوال.

من المھام العائلیة بفضل خروجھا إلى العمل، وبفضل وصولھا رفالمرأة أصحبت تساھم في كثی

الرجل، لكن علماء ثل مذلك إلى مناصب علیا في المجتمع سمحت لھا بأن تتحمل المسؤولیة مثلھا في 

الدین وفي المقابل ھم الذین یقررون ویقولون أن نصیب المرأة في المیراث یجب أن یكون أقل من 

الرجل..." (مختاریة، طالبة جامعیة).

، وانطلاقا من نظرة علمیة ومعرفیة، أن قضایا المرأة لا ترتبط وبالجملة، وبالنتیجة، یمكن القول

روالمرأة فحسب، وإنما تعود إلى معطى البعد السوسیولوجي الذي یشیبطبیعة العلاقة بین الرجل

الإسلامیة -الذكوري الغالب داخل المجتمعات العربیة-صراحة وبوضوح إلى سیطرة النظام الأبوي

الضارب في عمق التاریخ الخاص بتلك المجتمعات ما قبل رأسمالیة.

وفي ھذا الإطار تقول نوال السعداوي ما مفاده:

یة ترتكز، بقمعظم الأنظمة الاجتماعیة في عالمنا الحدیث شرقا وغربا ھي أنظمة أبویة طإن"

على سلطة الأب داخل البیت، فإن البنت تربى منذ الطفولة على أن تكون أنثى تابعة للرجل، وبالتالي 

ت، أما الولد مطیعة لھ، وترتكز وظیفتھا الأساسیة في الحیاة على خدمتھ وخدمة أطفالھ ورعایة أمور البی

.)160(فھو یربي على أن یكون ذكرا قویا یعمل خارج البیت"

الإسلامیة لمرتبطة بطبیعة المجتمع، -إذن وبھذا المعنى، وھذا التصور فإن وضعیة المرأة العربیة

والتنشئة الاجتماعیة التي عاشتھا وتلقتھا من قبل العائلة والأسرة، وحتى النظام السیاسي القائم.

تستمد (...) صورتھا لنفسھا من المجتمع وقیمھ السائدة، أي من خلال لمرأة "ومنھ فإن ا

.)161("احتكاكھا بالآخرین (...) ولیس حسب ما تراه ھي نفسھا

وبناءً علیھ فإن القوانین التي تحكم المجتمع، وتحكم العلاقة الموجودة بین عناصره وأفراده، 

اسا للتطور التاریخي الذي یتحدد بھ كل مجتمع وكل دولة، ومنھم المرأة والرجل، فإنھا لن تكون إلا انعك

الثقافي والسیاسي الذي یكون علیھ ذلك المجتمع وتلك الدولة.-وكذلك الوضع السوسیولوجي
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ومع أن الكثیر من الدول تبنى الأحكام والمؤسسات وفي ھذا السیاق یمكن الإشارة إلى مایلي: "

والقانونیة الغربیة، فإن قانون الأسرة ظل على ما ھو علیھ في البدایة السیاسیة والاقتصادیة والاجتماعیة 

ثم أدخلت علیھ الإصلاحات بدلا من استبدالھ. كان الأحجام عن استبدال قانون الأسرة سمیدون أن 

بالأحكام الغربیة اعترافا ضمنیا، إن لم یكن معلنا بخطورة وحساسیة القضایا المتعلقة بالنساء والأسرة في 

تاریخ الإسلامي والتقالید الإسلامیة. ففي الوقت الحالي الذي كان یمكن فیھ للمجالات الأخرى من ال

تظل حالات مثالیة لا تطبق في الأغلب الأعم، فإن القانون الإسلامي الخاص القانون الإسلامي إن

.)162(بالزواج والطلاق والمیراث ظل سلیما ونافذا على مدى التاریخ"

فإن النص السابق یدل دلالة قاطعة على طبیعة الأزمة والمأزق الذي تعیشھ أي، وبمعنى آخر،

الإسلامیة منذ عصر النھضة وحتى الیوم، وھذا یتمثل في تلك المفارقة التي یمكن -المجتمعات العربیة

الوقوف علیھا، والتي تشكل ھذه المجتمعات وتجعلھا تتراوح بین المظاھر الشكلیة المستوردة من قیم 

ب وحضارتھ، وفي نفس الوقت التشبث بكثیر من القیم والأفكار البالیة والمرتبطة بالثقافة التقلیدیة الغر

أخذ المضمون الذكوري المتسلط والنظام توالشعبویة وكذلك، بالتمثلات الاجتماعیة المسیطرة والتي 

اجتماعیا وسیاسیا وثقافیا ودینیا.اقتصادیا والأبوي الغالب والمھیمن 
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ة: خاتمـ

أو بحث أكادیمي إلى ما اصطلح على نعتھ وتسمیتھ إنھ لمن الطبیعي أن ینتھي كل عمل علمي

"بالخاتمة"

فإن الموضوع المطروق والمشار إلیھ في بدایة ھذه الأطروحة تكون ھذه وعلیھ وفي ھذا الإطار

ھي خاتمتھ.

لطرح المنھجي المؤطر للعمل وللبحث، فإن الباحث لكن ھذا والتزاما بالموضوعیة العلمیة وا

یرى أنھ یؤكد وانطلاقا من الطرح النظري المقترح والمرتبط بسؤال الانطلاق وعلاقتھ العضویة 

بالإشكالیة وتحدیدھا وضبطھا، ومن ثم الوقوف على الفرضیة (الفرضیات) المقترحة وتأكیدھا كإجابة 

على الإشكالیة أو نفیھا.

ھذا الفھم توجب على الباحث اختبار إشكالیتھ المقترحة وفرضیتھ من خلال الدراسة وانطلاقا من

فصول نظریة تدعمھا دراسة حقلیة ومیدانیة أجرى فیھا الباحث مقابلة مع 4التي قام بھا، وتشكلت في 

عینة مبحوثة ومستجوبة قصد الوصول إلى أكبر عدد ممكن من المعلومات التي تخدم وتؤكد فرضیتھ 

تي انطلق منھا من جھة واعتماد التصور العلمي والمعرفي والتشبت بالموضوعیة من جھة ثانیة.ال

وھكذا ومن خلال ما تقدم یمكن القول على أن خطاب الإسلام السیاسي، وفي ھذا السیاق 

المذكور، تتشكل بنیتھ الأساسیة من مفھوم السیاج الدوغمائي المغلق أي اعتماد النصوص الدینیة من 

قرآن والسنة، في إطار فھم وتفسیر وتأویل "السلف الصالح" المرتبط فكریا وإیدیولوجیا لحركة تنظیم ال

الإخوان المسلمین من جھة والحركة السلفیة الوھابیة من جھة أخرى.

فإنھ یمكن الوقوف على أن خطاب الإسلام السیاسي وبھذا المعنى والدلالة ھو خطاب وعلیھ، 

ھذا ما أمكن البرھنة علیھ عبر ما قدمتھ نصوص الفصول الأربعة.نصي، وثابت، وقطعي، و

لقد حاول صاحب الأطروحة أن یشیر، ومنذ البدایة إلى طبیعة العلاقة المرجعیة والتأسیسیة بین 

إعلام ومثقفین ومفكرین سلف، فالغزالي ومحاربتھ العقل والفلسفة، والانتصار إلى النقل والدین والشرع.

اربتھ للبدع من خلال العمل على تأصیل إسلام المدینة، واعتماد ما جاء في وابن تیمیة ومح

الكتاب والسنة "الصحیحة" لا غیر، ومحمد بن عبد الوھاب ومحاربتھ ھو الآخر للبدع والضلالة من 

خلال تأصیل فكرة عقیدة التوحید والعودة إلى مرجعیة السلف الصالح أو سلفیة السنة والجماعة والتي 

ثیرا بالغا وحاسما في كل الحركات الدینیة والسلفیة لاحقا.أثرت تأ
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وأما محمد رشید رضا فلقد أعاد الاعتبار إلى مفھوم الخلافة أو الإمامة العظمى قصد ربط 

العلاقة الاتصالیة بین الدین والسیاسة والدفاع عنھا بنصوص الكتاب والسنة، ومحاولة العمل على إقامة 

جدیدة. وأخیرا أبو الأعلى المودودي، ومن خلال كتاباتھ الكثیرة حول المرأة، خاصة الدولة الإسلامیة ال

كتاب "الحجاب" الذي أثار فیھ كثیرا من المشاكل المتعلقة بالمرأة المسلمة، فالخروج من البیت، 

.النقاب، وتوصیة المرأة بالالتزام بذلك وإلا كانت فتنة على المسلمین-والاختلاط، وارتداء الحجاب

یتعرض لھم من ول صاحب الأطروحة أناوفي ھذا التوجھ اشتغل مثقفون ومفكرون سلف، ح

خلال الفصول الأخرى.

وھكذا تمكن الباحث من الوصول إلى مجموعة استنتاجات، وحوصلة عامة من خلال قراءتھ 

وتحلیلھ وتأویلھ لھذا العمل.

إلى الآیات القرآنیة من الكتاب فلقد اعتمد خطاب الإسلام السیاسي فكرة التأصیل والعودة 

والأحادیث النبویة من السنة. فكانت المسألة وبھذا التصور محاولة تجدیدیة سلفیة، كلھا تدور حول 

"السلمة" الحیاة والمجتمع، والسیاسة والاقتصاد والتعلیم والعلم والثقافة والفكر... وغیر ذلك كثیر.

یكتشف أن مسألة التأصیل الدیني أو الإسلامي تلك ولمن تقف أو یقرأ إشكالیات الفصل الثاني س

دلیققد ارتبطت بإشكالیات الدین، و"أسلمة" المعرفة، ورفض خطاب الحداثة، والانتصار لفكر الجمود والت

على حساب الاجتھاد والتجدید، وذلك باعتماد القرآن والتجربة النبویة كما تبین ذلك أعلاه، إن القرآن 

خطاب إسلاموي یرید أن یكون بدیلا لكل خطاب آخر.حجة، والسنة حجة لكل 

كما یمكن أن نعثر على مجموعة من الاستنتاجات الأخرى على مستوى الفصل الثالث والمتعلق 

المستندة والمدعومة بنصوص من الكتاب والسنة، بإشكالیات الدین والسیاسة، كإشكالیة الحاكمیة الإلھیة

الذي یتجاوز التاریخ  والجغرافیا وذلك لأنھ صالح لكل زمان ومكان.على اعتبار أن القرآن ھو علم الله 

وكذلك إقامة الدلیل والبرھان والحجة من الكتاب والسنة، وعمل السلف الصالح، على ضرورة 

وطبیعة العلاقة بین الدین والسیاسة، وإن بینھما اتصالا عضویا تشھد بھ تلك الأدلة والبراھین والحجج.

أما عندما تعلق الأمر بمفھوم العلمنة فإن خطاب الإسلام السیاسي توصل من خلال وعبر 

نصوصھ إلى فكرة أساسیة  وحاسمة، ھي أن ھناك تنافرا وتناقضا وصراعا تاریخیا بین العلمنة والدین، 

سلامي.الإ-العربيموھذا لأن العلمنة جاءت لتجاوزه وإلغائھ وإبعاده من حیاة أفراد ومجتمعات العال

السیاسي ودعاتھ ومثقفیھ تبني حكم ولیس بعیدا عن ھذا الفھم، فلقد رفض خطاب الإسلام

الإسلامي، وذلك لأنھا تحمل صفة "الغربة" أي أنھا غریبة عن ھذه -الدیمقراطیة في العالم العربي

ة وعمل السلفالمجتمعات، وإنھا منتوجا أوروبیا وغربیا. وتطبیقھا ھو تعارض مع تعالیم القرآن والسن
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الصالح. وفي ھذا الصدد، فإنھ ومن أجل تحقیق غایة إیدیولوجیة تؤكد حركات خطاب الإسلام 

-السیاسي على أحقیة وجدارة وأحادیة قیادة الإسلام وحده لحیاة الناس داخل المجتمعات الغربیة

بالموضوع المختار. وھذا الإسلامیة، وذلك من خلال العملیة الانتقائیة لنصوص القرآن والسنة المتصلة 

ما أمكن التعرف علیھ عبر خطاب الإسلام السیاسي في كل فصل. فالنص الدیني ھنا یكتسب صدقیتھ 

وإطلاقیتھ وثباتھ وقطعیتھ من مصدره المتعالي والمطلق.

واستكمالا لفصول الأطروحة وجب الحدیث عن إشكالیة قضایا المرأة، وھنا أیضا تمت عملیة 

الإسلامیة خلافا لما ھي علیھ حیاة -مي، وما یجب أن تكون علیھ حیاة المرأة الغربیةالتأصیل الإسلا

الغربیة. -المرأة الأوروبیة

وفي ھذا السیاق، فإن ما یمكن ملاحظتھ، ھو أن خطاب الإسلام السیاسي ینظر  إلى المرأة على 

وتربیتھم والقیام بشؤون وحاجات اعتبار أنھا كائنا یشكل مصدر لذة جنسیة وسلوك فتنة، وإنجابا للأطفال 

والدھم.. وفقط، فھي، أي المرأة غیر عاقلة، لا تفھم إلا المسائل الساذجة والبسیطة والسھلة. ولذلك وجب 

النقاب، ومنعھا من الاختلاط، والتكفل بمصالحھا، وإخضاعھا -إجبارھا على وضع أو لباس، الحجاب

ین اجتماعیة وأسریة واقتصادیة... تقیدھا وإخضاعھا لسلطة أبویة ذكوریة صارمة، ووضع قواعد وقوان

أیضا لقوانین الأحوال الشخصیة، التي لا تتوافق والتفسیر والفھم والتأویل المرتبط بالواقع المتغیر.

وبھذا المعنى والدلالة تصبح المرأة كائنا اجتماعیا یشكل مصدرا للخوف منھا، فما تلتزم بھ 

بھ الرجل، وما یعیب المرأة لا یعیبھ.. وھكذا.المرأة أخلاقیا، قد لا یلتزم 

وفي النھایة لا بد من القول أن صاحب الأطروحة حاول أن یساھم بھذا العمل الذي تمثل في 

ساسیة، في خطاب الإسلام السیاسي، عندما تناول مسألة أدراسة مفھوم السیاج الدوغمائي المغلق كبنیة 

یعتمدھا ویتناولھا ویقوم بھا المثقف م أن أھم قضیة یجب أن أو إشكالیة الدین والسیاسة والمرأة بفھ

الإسلامي، ھي التصدي لھذا الموضوع المطروق -والمفكر والباحث والجامعي.. في العالم العربي

بالبحث العلمي والدراسة المعرفیة، والأكادیمیة، والروح النقدیة.

یة إلى التقدم والتطور وإقامة الحداثة الإسلام-فالباحث یعتقد جازما أن عبور المجتمعات العربیة

من الداخل أمر یعود إلى إعادة قراءة النصوص الدینیة قراءة علمیة ومعرفیة ونقدیة وحداثیة، قوامھا 

الاجتھاد المرتبط بطبیعة النص وظروفھ الاجتماعیة، والتاریخیة والسیاسیة والاقتصادیة... والحضاریة 

التي تحیط بھ.

المثقفون والمفكرون والباحثون والجامعیون.. وحتى الطلبة العرب وعلیھ، فھل یستطیع 

والمسلمون القیام بذلك؟
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وإلى أي مدى یمكن أن تكون لھم الشجاعة والجرأة في تناول موضوع "الثالوث المحرم" أي 

إلى الدین والسیاسة والمرأة. وقراءتھ قراءة نقدیة؟ وللإجابة على ھذین التساؤلین أقول أن ھذا یحتاج 

كثیر من البحوث العلمیة و الموضوعات المعرفیة والأطروحات الأكادیمیة والجامعیة، والتي تتصل 

بالتفسیر والتأویل للنص الدیني وفقا لخطاب نقدي یعتمد نظر  ومناھج العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، 

خ.إلالتاریخیة منھا والأنثروبولوجیة  والألسنیة والسیاسیة والسوسیولوجیة...
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ةــلـل المقابــدلی

التاریخ:      /       /

الساعة: من.......................... إلى................................

الیوم:

المكان:

المستوى التعلیمي:

عدد المبحوثین (المستجوبین)

المھنة:

الھیئة:

الجنس:

اري، وإنني أستاذ أدرس بقسم علم المكتبات والعلوم في البدایة أقدم لكم إسمي، فھو: بركة الھو

بجامعة وھران. جئت الیوم لمحاورتكم في ةالوثائقیة التابع لكلیة العلوم الإنسانیة والحضارة الإسلامی

إطار بحث یتعلق بتحضیر أطروحة من أجل نیل شھادة الدكتوراه. والموضوع ھوة: "یتناول مفھوم 

دراسة تحلیلیة نقدیة في خطاب الإسلام السیاسي حول الدین والسیاسة السیاج الدوغمائي المغلق عبر

والمرأة".

فإذا كنتم لا ترون مانعا في مساعدتي، فسأقوم بتسجیل أو كتابة ما ستقدمونھ لي من معلومات 

تتعلق بالموضوع المدروس فقط. وفي ھذا الصدد أتعھد بشرفي بأن ما ستقولونھ وما تقدمونھ كرأي أو 

فإني لا أستعملھ إلا في إطار ھذه الدراسة، كل أمانة وموضوعیة، كما أنني أحافظ على كل إجابة، 

معلومة یعتبرھا المبحوث سرا.

إن الأسئلة اللاحقة موجھة إلى مجموعة من الأفراد یشكلون مجموع العینة المبحوثة 

والمستجوبة، المختارة والمتنوعة.

مواقف المقدمة في ھذه المقابلة، توظف في الإطار العلمي : إن المعلومات والآراء والملاحظة ھامة

والبحث الأكادیمي المشار إلیھ سابقا.
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المحور المتعلق بالإشكال الدیني:-1

ھل یمكن أن نقول: إسلامیة أم أسلمة المعرفة في العلوم الطبیعیة والعلوم الاجتماعیة؟.1-1

الإسلامي. ما رأیك؟-إشكالیة الحداثة في العالم العربي1-2

كیف یمكن التعامل مع النص الدیني. انطلاقا من التقلید أم من الاجتھاد والتجدید؟1-3

المحور المتعلق بالإشكال الدیني / السیاسي-2

ادة الإنسانیة.ھل ترى أن المسألة السیاسیة تعود إلى الإرادة الإلھیة (الحاكمیة) أم إلى الإر2-1

ھل ترى أن علاقة الدین والسیاسة. ھي علاقة اتصال أم انفصال؟2-2

الإسلامیة؟-ھل ترون أن النظام العلماني ضروري للدولة وللمجتمعات العربیة2-3

الإسلامي یجب أن یقوم على مبدأ الشورى أم -ھل ترى أن الحكم السیاسي في العالم العربي2-4

الدیمقراطیة؟

حور المتعلق بإشكالیة المرأة وقضایاھا:الم-3

ھل ترى أن ارتداء الحجاب، ھو ضرورة دینیة أو ضرورة اجتماعیة؟3-1

من جھة، الشرعي-ھل صحیح أن خروج المرأة من البیت إلى العمل یتعارض والنص الدیني3-2

وطبیعتھا الجسدیة والعقلیة من جھة أخرى.

ضرورة ووجھة نظر الشرع والدین؟ وھل نسین یتعارضھل ترى أن قضیة الاختلاط بین الج3-3

صحیح أن الاختلاط یؤدي حتما إلى مشكلة أو مسألة ممارسة الجنس الممنوع بین الرجال والنساء؟

وتشكل ھذه القضیة من ثلاث أسئلة فرعیة ھي:3-4

وھل یمكن أن یكون الطلاق بیدھا؟سھا بدون ولي؟فھل یمكن أن تزوج المرأة ن-1س

ھل ترى أن قضیة تعدد الزوجات في الإسلام لھا ما یبررھا في الوقت الحاضر؟-2س

ھل تعتقد أن التفاوت بین الرجل والمرأة في المیراث لھ ما یبرره دینیا واجتماعیة؟-3س

وشكرا جزیلا على قبولكم الإجابة على ھذه الأسئلة المطروحة...
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مقالات:

»دینكم فإني وما كان من أمر دنیاكم فشأنكمأمرما كان من «

حدیث نبوي.

»سمعت أشیاء لم أكن سمعتھا، ورأیت شیأ لم أكن رأیتھ دلق«

الإمام الشافعي.

»إذا تعارض النص من قرآن وسنة مع المصلحة قدمت المصلحة على النص «

نجم الدین الطوفي.

»بین دفتي المصحف لا ینطق وإنما یتكلم بھ الرجال القرآن«

علي بن أبي طالب.

حین تضاءلت قیمنا "العقل" و"الحریة" في التاریخ الإسلامي یخلف التراث «

»السیاسي عند المسلمین 

عبد الجواد یاسین.

»كل أفعال الرسول "سنة تشریعیة"لیست«

محمد سلیم العوا.

تسلیم الإیمان، والرأي تسلیم بالخصومة، فمن جعل الدین رأیا فقد جعلھ الدین«

»خصومة، ومن جعل الرأي دینا جعلھ شریعة

قول عربي قدیم.
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»معالم في الطریق" ھو م ا ینفست إسلاموي«"

ب.-ھـ 

»إن نقد الدین ھو شرط لكل نقد «

ك. ماركس.

ني عظیم، ولیس كتابا في علم الجغرافیا أو التاریخ أو الذرة أو القرآن كتاب دی«

»البیولوجیا.... 

محمد أركون.

إن أسوأ ما أخشاه أن تنتصر على المستعمرین ونطردھم، وأن ننتصر على «

المستغلین ونخضعھم، ثم نفخر عن أن نھزم القرون الوسطى في حیاتنا ونعود 

»ءإلى دعوة: عودوا إلى القدما

سلامة موسى.

»ھي شرط ضروري لفھم رفیع للعقیدة -أي فصل الدین عن الدنیا–العلمانیة «

سمیر أمین.

»تحریر المرأة یفترض مسبقا تحرر بني الإنسان... «

شیلا روبتھام.

»إن درجة تحرر المرأة في أي مجتمع معین ھي مقیاس طبیعي للتحرر العام «

فورییھ.–س 
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»إذا أطلقنا الكلام عن العلم فإنما نقصد بھ العلم الشرعي علم الكتاب والسنة «

عائض بن عبد الله القرني

لقد أحرزت نصرا مبینا على الأعداء یرجع نفس الفضل فیھ إلى الجند، «

»والنصف الآخر إلى تمزیق الحجاب عن وجوه النساء 

أتاتورك.مصطفى كمال 

إن قوانین الإرث، والزواج، وحقوق المرأة، وصور اللباس، لا یمكن أن «...

»تكون واحدة في مجتمع یدوي، ومجتمع زراعي، ومجتمع صناعي 

روجیھ غارودي.

إن تجدید الفكر الدیني ینصب في قلب الكفاح لتجدید حیاه ھذا المجتمع، وفي «...

»المأزوم الذي نعیشھقلب الكفاح للخروج من الوضع 

نصر حامد أبو زید.

إن تحقیق الدیمقراطیة في الغرب لم یتم من دون إنجاز استقلال السیاسة  عن «

»الدین وإعلاء شأنھا بصفتھا بدیلا منھ 

شفیق محسن.

»إن المسلمین یسعون إلى أسلمة الحداثة بدلا من السعي إلى تحدیث الإسلام«...

ون.تتغھنوئیل صم
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نصوص:

ھنا یكمن الرھان الأكبر لمراجعة التراث الإسلامي كلھ ولتأسیس "لاھوت" جدید في «

الإسلام. أقول ذلك وأنا أعلم أن كلمة "لاھوت" تثیر مخاوف عدیدة، وربما كان من الأفضل 

أن نقول تأسیس علاقة جدیدة بین الله/الإنسان، بین الجمال المقدس/ والمجال الدنیوي، بین 

»ات/ والمعاملاتالعباد

.محمد أركون

إن الإیدیولوجیا الإسلامیة، التي كانت في حالة تفاعل وتطور وتفتح موازیة لاستیعاب «

العرب حضارات الشعوب الأخرى، تخثرت مع تخثر المجتمع العربي الذي كان سقول 

، المعتزلة أولى نذره، وما لبثت أن تقھقرت بشكل ملحوظ مع ھیمنة الصوفیة، البرانیة

المتسللة إلى الإیدیولوجیا الإسلامیة والمتغلغلة فیھا من خلال مصالحة المذھب السني لھا، 

التي صارت بصورة عامة، ومع تنامي سلطان المدرسة الغزالیة، الوعي الإیدیولوجي 

للمجتمع الغربي، وبقیت كذلك حتى بدایات النھضة الحدیثة،  التي جاءت كرد فعل على 

»الاجتیاح القربي

یاسین الحافظ.

واحدة، إلا أنھا تؤدي إلى تعداد المعنى، تؤول تأویلات مختلفة تقام علیھا ھناك نصوص «

»أنساق من المذاھب. ھكذا تكونت مذاھب الفقھاء وفرق المتكلمین

علي أوملیل.

تھ الوعي الصحیح ھو الوعي النقدي القادر على كشف الواقع وتعریتھ وإظھار قاعد«

الحضاریة، ولا یمكن تفسیر الواقع إلا بكشف النقاب عن حقیقتھ، وما عملیة الكشف ھذه إلا 

»عملیة المعرفة النقدیة الھادفة إلى تغییره

ھشام شرالي.
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لماذا لا نولي إلا اھتماما ضئیلا للغایة للأدیان الحیة؟ إن العمل بموجب تعالیمھا یشغل «

لا تعرض على الشعوب محیطنا المجاور... والممارسة الدینیةویقولب ملایین البشر في 

مأكلھا وملبسھا ومسكنھا إنھا تضبط -وإلى حد ما-منماھج ومواقف فحسب، بل كذلك 

»الجماھیر وتعودھا على نظام معین بمالھا من تأثیر دائم شبھ لا محسوس

GABRIELغبرییل لوبرا  LE BRAS

جي للوعي الدیني، شأنھ في ذلك شأن غیره من أنواع الوعي یشترط التحلیل السوسیولو«

الاجتماعي الأخرى، تفسیر تبعیتھ الاجتماعیة والصفات الخاصة بھ، والعلاقات التي یرتبط 

بھا في الحیاة الواقعیة أي التي یشكل ھو جانبھا. ھذه العلاقات لھا وجود فعلي، وھي تشكل 

»المعقدةمع الوعي الدیني محتوى الظواھر الدینیة

أ.ك أولیدوف

تكاثرت النصائح للطلاب: إذا أردت علم التفسیر فعلیك بابن كثیر في "النقل" وابن ھكذا«

عطیة في "الرأي". وإن أردت النحول فعلیك بشرح ابن المقبل، وإن أردت البلاغة فعلیك 

تبعھ. وحذار من بالخطب القزویني، وإن أردت علم الفقھ فھذا یتوقف على المذھب الذي ت

المنطق وعلم الكلام والفلسفة، فإنھا أضالیل لا ینجو من ضررھا إلا الفحول من العلماء 

»المتمكنین من المفائد أھل السنة والجماعة

نصر حامد أبو زید

لا یمكن القول بأن الإسلام الأندونیسي ھو ذاتھ الإسلام العربي، أو أن الإسلام الغربي ھو «

سلام الھندي أو إسلام إفریقیا السوداء إلخ... فالإسلام عندما انزرع في كل بیئة ذاتھ الإ

اختلفوا بعاداتھا وتقالیدھا السابقة على الإسلام وأثر علیھا وتأثر بھا. (...) فھناك "إسلامات" 

بقدر ما ھناك من مجتمعات مختلفة وأعراف ذات لغات مختلفة وخلفیة أنتروبولوجیة

»مختلفة

محمد أركون.
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إن غالب علمائھم وفقھائھم لم یراعوا الإسلام في -ولا أقول الإسلام–لسوء حظ المسلمین «

التدرج بذلك النقص البادي في المرأة واستعداد الرجل نحوھا حتى یصیر كاملا. بل ھم 

أفسحوا لذلك النقص أن یعظم لیتسع الفرق بینھما في الأحكام ویتضخم الخلف بینھما في 

حیاة. وھنا یظھر جلیا أن النفسیة التاریخیة للعرب وسائر المسلمین في اعتبار المرأة قد ال

تغلبت على ما یرید الإسلام لھا من التقدیر والعطف. ولیست ھذه أول مسألة جرى فیھا 

»علماء الإسلام على غیر ما یریده

الطاھر الحداد

دیمقراطیة، ذلك أن النظام الدیمقراطي یسلم إلى عمق الإن حدیثنا عن الاختلاف یتجھ«

بالاختلاف، ویشرع لھ، ویبني علیھ.

فالاختلاف لیس نقیتا وتجزئة، بل ھو بدیل عن كل استبداد مغلف بغلاف "الوحدة" حین 

»تكون ھذه الأخیرة مجرد تغطیة لإدعاء امتلاك الحقیقة، والانفراد بالسلطة

علي أوملیل.

لا یكفي الدعوة إلى الكتاب والسنة حتى یضاف إلیھا بفھم السلف الصالح لھما  «

إذ لو كانت ھذه الدعوة كافیة لكفت الخوارج وسائر المبتدعة لأنھم یدعون ذلك لكنھم أخذوا 

»الكتاب والسنة بفھمھم لا بفھم السلف

عائض بن عبد الله القرني
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م إلى ما كان علیھ السلف الصالح في القرون الثلاثة الأولى: السلفیة ھي الرجوع بالإسلا«

عصر النبوة والصحابة، وعصر التابعین، وعصر اتباع التابعین رضوان الله علیھم 

أجمعین، بما ثبت في الأثر: أن النبي (ص) قال خیر القرون قرني، ثم الذین یلونھم، ثم 

ھم من السھو والنسیان ما یضعف إیمانھم الذین یلونھم أو كما قال: ذلكم لأن الناس یعتری

والإیمان یزید وینقص (...) ویحدث للناس في دینھم ما لیس فیھ من القربات والعبادات، 

والغریب أنھم باسم الدین یبتعدون عن الدین، بما یخترعون لأنفسھم من ضلالات یحسبونھا 

»العیاذ با�عبادات، تؤدي بھم في كثیر من الأحیان أو الحالات إلى الشرك و

محمد  الصالح رمضان

والحق أن الانتقاب والتبرقع لیسا من المشروعات الإسلامیة لا للتعبد ولا للأدب، بل ھما «

من العادات القدیمة السابقة على الإسلام والیاقیة بعده، ویدلنا على ذلك أن ھذه العادة لیست 

لم تزل معروفة عند أغلب الأمم الشرقیة التي في كثیر من البلاد الإسلامیة وأنھامعروفة

لم تتدین بدین الإسلام. إنما من مشروعات الإسلام ضرب الخُمُر على الجیوب كما ھو 

») ولیس في ذلك شيء من التبرقع والانتقاب31-30صریح الآیة (النور /

محمد عبده

لصالح الناس، فإذا ما نزل الدینالأمة التي تمارس تعدد الزوجات لا یمكن تثقیفھا، لقد «

أخد أحدا أحكامھ بالإضرار بالجماعة بدلا من فائدتھا... فإن تطبیق ذلك الحكم یجب أن 

»یتغیر للحاجات المتغیرة للجماعة

محمد عبده



373

ھناك اختزال للمرأة إلى حدود جسدھا، واختزال لھذا الجسد إلى بعده الجنسي: المرأة «

داة للمس ووعاء للمتعة، ھذا الاختزال یؤدي مباشرة إلى تضخم البعد مجرد جنس، أو أ

»الجنسي لجسد المرأة بشكل مفرط، وعلى حساب بغیة أبعاد حیاتھا

محمد حجازي

إن اتباع السلف یجب أن لا ینطلق من نظرة تقدیسیة لأشخاصھم أو اعتقاد بعضھم، بل ...«ذ

ھتھم وقادت بسلوكھم. فإذا تبین بعد التحلیل والدراسة أن مون فھم للقواعد وللمبادئ التي وج

بعض عملھم البنى على خصوصیة تاریخیة، أو عن سوء تقدیم للأنجع والأصوب، فلا 

یجوز حینئذ إتباعھم في الخطط والمسالك التي أدت بھم في النھایة إلى الفتنة والاضطراب 

»السیاسي

لؤي صافي.

یة لیست في النص، بقدر ما ھي تاریخ التفسیر، فالنص سمح وبعبارة إن المشكلة الحقیق«

إلى نص مقدس لا یجوز أخرى فالنص مرن، لكن الجمود دائما یأتي عندما یتحول التفسیر

»الاقتراب منھ

.القس أندریھ زكي

شن مرحلة نقد لا یبدأ تاریخ التقدم والحداثة، إلا من نقد الأصالة وبیان لا أصالتھا. فمتى ند«

»معرفي رصین لمقالة إیدیولوجیة ضحلة سیكون ضروریا لإنتاج حداثة فكریة حقیقیة

.عبد الإلھ بلعزیز
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-ذاك ھـو داء الإسلام، الذي ظھرت أعراضھ عبر التاریخ وما تزال قائمة حتى أیامنا «

ن الإسلام ودائھ حتى  ویمكن تبینھ في تصرفات الأصولیین وأقوالھم، غیر أنني لا أخلط بی

كما جاء في –وإن كنت أبین الجانب الأكبر الذي یعرضھ لھذا الداء، لكن لكل داء دواء 

»شخص الداء بعد الدواءالحدیث النبوي. فمن 

.عبد الوھاب المؤدب

إزاء اختیار بین حكم إلھي وحكم بشري، فھو أن النص الإلھي لا یفسر نفسھ ... إننا لسنا «

سھ، ولا یطبق نفسھ بنفسھ، وإنما یفسره البشر ویطیقونھ. وفي عملیة التفسیر والتطبیق بنف

»البشري ھذه تتدخل كل أھواء البشر ومصالحھم وتحیزاتھم

فؤاد زكریا.

...إن الحضارة المصریة القدیمة ھي حضارة "ما بعد الموت"، وأن الحضارة الیونانیة «

»لحضارة العربیة الإسلامیة فھي حضارة "النص"ھي حضارة "العقل"، أما ا

.نصر حامد أبو زید


