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تقديـم

حمزة عمر1

يجمع هذا الكتاب مختلف المداخلات التي تمّ تقديمها خلال ملتقى »نحو فكر 

اإ�سلامي بديل« الذي نظّمته جمعية تون�س الفتاة وموؤ�س�سة كونراد اأديناور يوم 20 

اأفريل 2013 بتون�س العا�سمة. 

الآن،  الديني  الخطاب  تجديد  ب�سرورة  وعي  من  الملتقى  هذا  فكرة  انطلقت 

وهي ال�سرورة الّتي كان روّاد الإ�سلاح منذ القرن التا�سع ع�سر على وعي بها، 

ول زالت مطلبا ملحّا. ذلك اأنّ المنظومة الدينية التقليدية، الّتي تجعل الفقه في 

مركز الهتمام خ�سو�سا بعد تقهقر علم الكلام اإثر اأفول نجم المعتزلة، اأ�سبحت 

مكرّرة لنف�سها، غارقة في ال�سكلانيّة، �سديدة اللت�ساق بحرفية الن�سو�س الدينية 

من قراآن و�سنّة، دون وعي اأحيانا بمقا�سدها وباإطارها. وقد اأ�سبح من الدارج في 

كتب اأ�سول الفقه منذ القرن ال�ساد�س للهجرة تخ�سي�س باب للحديث عن اإغلاق 

باب الجتهاد. وب�سفة عامة، تر�سّخت قناعة لدى اأهل ال�سنّة اأنّ ل اجتهاد ممكنا 

مغلقة،  منظومة  اأ�سبحت  وبالتالي  المعروفة.  الأربعة  المذاهب  نطاق  خارج 

عاجزة عن تقبّل الأفكار الجديدة، بل قامعة لها ولكلّ �سكل من اأ�سكال الإبداع 

بدعوى مخالفتها لحرفيّة الن�سو�س ولإجماع العلماء. وتعبيرا عن ال�سلطة الكبيرة 

الّتي اأم�سكها الفقهاء باأيديهم اأطلق ح�سن حنفي عبارته ال�سهيرة، القا�سية ربّما : 

»احتمينا بالن�سو�س فدخل الل�سو�س«.

كان النموذج ال�سائد في ا�ستنباط الأحكام هو المنهج الذي و�سعه ال�سافعي )تـ. 

المدر�سة  هيمنت  فقد  الكلامية،  الناحية  من  اأمّا  »الر�سالة«.  كتابه  في  هـ(   204

طيلة  المنظومة  هذه  �سادت  وقد  حقيقية.  مناف�سة  دون  تاأ�سي�سها  منذ  الأ�سعرية 

اأفكار  اأنّ هناك عدّة  اأنّه وبالتنقيب في تاريخ الفكر الإ�سلامي، نجد  قرون رغم 

 رئي�س جمعية تون�س الفتاة.
1

عن  بال�سرورة  تعبّر  ل  الكتاب  هذا  في  الواردة  الآراء 

كونراد  موؤ�س�سة  اأو  الفتاة  تون�س  جمعيّة  تتبنّاها  اتجاهات 

اأديناور.
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وخلال ملتقى »نحو فكر اإ�سلامي بديل«، توا�سل المنهج التعريفي بالأفكار التي 

التجديدية في  المحاولت  تنزيل  الحر�س على  مع  �سبه مجهولة،  ظلّت عموما 

�سياقها وربطها برهانات الفترة الحا�سرة. وقد تمّ تق�سيم المداخلات اإلى ثلاثة 

محاور :

قراءات مهمّ�سة : ويتناول محاولت من تاريخ الفكر الإ�سلامي لتقديم قراءات   -

الخطاب  هام�س  على  بقيت  قراءات  وهي  بحرفيّتها،  تكتفي  ل  للن�سو�س 

الأ�سولي ال�سائد.

في مواجهة الحداثة : وتمّ التعرّ�س فيه اإلى الوعي الّذي تكوّن لدى المفكّرين،   -

ومتطلبات  الإ�سلام  بين  توفّق  قراءة  تقديم  ب�سرورة  الحداثة«،  »�سدمة  منذ 

الحداثة.

نحو اأفق جديد : وقد تطرّق اإلى محاولت معا�سرة اتّ�سمت بالجديّة لإنتاج   -

خطاب اإ�سلامي جديد بالعتماد على منهج مخالف للمنهج التقليدي.

وفي تون�س اليوم، وفي خ�سمّ الحراك الثوري الّذي نعي�سه منذ 2011، نجد اأنّ 

اإلى الآن حظّها داخل الف�ساء العمومي  م�ساألة تجديد الخطاب الديني لم تاأخذ 

اإمّا خطاب  رغم تعدّد المنابر التّي تتناول الم�ساألة الدينية. فالخطاب الرائج هو 

اأحيانا(  التقليدية )مع تلفيق علاقة زائفة بالحداثة  المنظومة  ياأخذ كلّ خ�سائ�س 

واإن  حتّى  به  بالرتباط  الإيهام  اإلى  �سعى  واإن  الدين  عن  بعيدا  ولد  خطاب  اأو 

اقت�سر ذلك على مظاهر فلكلوريّة. قد تكون عبارة »الإ�سلام هي الحلّ« عبارة 

اأن »ل حلّ  القول  ال�سحيح  اإ�سكال، ولكن قد يكون من  اأيّ  ف�سفا�سة ل تحلّ 

منذ  القائمة  الأزمة  يحلّ  ب�سكل  الديني  الخطاب  تجديد  فبدون  بالإ�سلام«.  اإل 

مدّة طويلة بين الهويّة والحداثة، �سيكون كلّ م�سروع للنهو�س بالمجتمع ه�سّ 

الأ�س�س، قابلا للتهاوي.

ل توجد بالتاأكيد حلول جاهزة لهذا الإ�سكال التاريخي. ولكن نعتبر اأنّ مثل هذه 

الم�سائل وبدء حوار هادئ  التفكير في هذه  زناد  لقدح  فر�سة  تمثّل  الملتقيات 

ر�سين حولها.

اأ�سيلة كان من الممكن اأن توؤ�س�سّ لثورة فكريّة طال انتظارها وت�سع اأ�س�س حداثة 

متوافقة مع الهويةّ، غير اأنّه تمّ خنق هذه الأفكار من قبل الخطاب ال�سائد، واإن 

وجدت في بع�س الأحيان منفذا لها في الوقت الحا�سر. قد ل تكون هذه الأفكار 

مكتملة، وقد تحتاج اإلى مزيد من التعمّق والمراجعة، ولكن من الأهميّة بمكان، 

كخطوة اأولى، اأن يُنف�س الغبار عنها ويتمّ التعريف باأبرز ملامحها.

وقد �سرعنا في هذا العمل قبل الملتقى بب�سعة اأ�سهر. وكانت المحا�سرة الّتي األقاها 

بتون�س  والجتماعية  وال�سيا�سية  القانونية  العلوم  كليّة  في  اللغماني  �سليم  الأ�ستاذ 

يوم 30 جانفي 2013 تحت عنوان »المعتزلة واإمكانية قانون ب�سري« فاتحة هذا 

وبيّن  العقلانية.  النزعة  ذات  الكلامية  الفرقة  بهذه  التعريف  خلالها  وتمّ  التوجّه 

الأ�ستاذ المحا�سر اأنّ المعتزلة، وطبقا للاأ�سل الثاني من اأ�سولهم )العدل الإلهي(، 

يعتبرون الله عادل، بل اأنّ الله عدل. وكلّ ما يفعله الله له غاية وهي ل يمكن اأن 

اأوجب  اأفعال الله كلّها ح�سنة واأنّه  اأنّ  المعتزلة  اإل الأ�سلح لخلقه. ويعتبر  تكون 

على نف�سه العدل، واأنّ قدرته ل يمكن اأن تخالف ما اأوجبه على نف�سه. وبما اأنّ الله 

�سيحا�سب الإن�سان على اأفعاله، فاإنّ ذلك ل يمكن اأن يكون اإل اإذا كانت للاإن�سان 

حريّة الختيار بين الخير وال�سرّ، والإن�سان بذلك مخيّر، خالق لأفعاله. وح�سب 

المعتزلة، خلق الله الكون وفق نظام عقلاني يمكن للعقل الب�سري اكت�سافه. ويوجد 

الح�سن والقبيح في طبيعة الأ�سياء ذاتها، وبذلك يمكن للعقل الب�سري اكت�ساف 

الح�سن في الأ�سياء وجعلها واجبة عليه )التح�سين( واكت�ساف القبيح فيها وتحريمها 

)التقبيح(. ويعتبر المعتزلة اأنّ الوحي ل يفر�س الواجب، بل فقط يعلم به، والوحي 

عند  فالعقل  عقله.  عبر  يكت�سفه  اأن  يمكن  بما  الإن�سان  يعلم  اإلهي  لطف  بذلك 

المعتزلة مقدّم على النقل، وبذلك يكون الإن�سان مكلّفا قبل ورود الوحي. وبما اأنّ 

الح�سن والقبيح يوجد في الأ�سياء ذاتها ويمكن للعقل الب�سري اكت�سافهما، فذلك 

يعني القول بوجود قانون طبيعي ي�ستنتجه الإن�سان عقلا من ملاحظته للاأ�سياء2.

 يمكن الإطّلاع على تقرير كامل حول هذه المحا�سرة على الرابط التالي :
2 

http://tounesaf.org/?p=1677



قر�ء�ت مهمّ�سة
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�لم�سلحة عند نجم �لدين �لطوفي

د. توفيق بن عامر1

الدين  لنجم  �سابق  حديث  هو  الإ�سلامي  الفقه  في  الم�سلحة  عن  الحديث  اإن 

واأ�سوليا وكلاميا. وهو خو�س جرى  فقهيا  اآنذاك  فيه  الخو�س  الطوفي. وكان 

قبله وتبلورت نتائجه �سمن �سياقات ثلاثة. ال�سياق الأول هو اإثبات مراعاة الن�س 

ال�سرعي للم�سلحة. وتقرير هذا الأمر قد مرّ فيه الفقه الإ�سلامي بمراحل عديدة 

حدث فيها في النهاية ح�سم الخلاف حول تعليل الأحكام، ووقع اإثبات المقا�سد 

و�سمول مفهوم الم�سلحة لها وللكليات ال�سرعية وبلغ ذلك ذروته مع ال�ساطبي2 

التي  للنظرية  ول�سيما  المو�سوع  في  المعتزلة  لفكر  وا�سح  تاأثير  هنالك  وكان 

و�سعوها لمفهوم الأ�سلح وح�سل ال�ستنتاج العام المتفق عليه وهو اأن ال�سريعة 

جاءت لرعاية م�سالح المكلفين في الدنيا والآخرة.

الن�س  غياب  في  الم�سلحة  مراعاة  عن  فيه  الحديث  وقع  فقد  الثاني  ال�سياق  اأما 

اعتماد  في  المراحل  تلك  اأولى  وتمثلت  بمراحل.  اأي�سا  مر  قد  وكان  ال�سرعي 

ال�ستح�سان  مثل  التكميلية  الأدلة  اعتماد  ثم  القيا�س3  في  بالم�سلحة  التعليل 

والم�سالح المر�سلة وا�ست�سحاب الحال وغيرها. وحدث في تلك الأثناء جدل 

كبير حول الم�سلحة المر�سلة وهي الم�سلحة غير المقيدة اأي تلك التي لي�ست 

معتبرة في ال�سرع ولي�ست ملغاة. وفتح ذلك الجدل بابا عري�سا للنقا�س المتعلق 

بنظرية التح�سين والتقبيح وهل يكون ذلك بال�سرع اأم بالعقل ؟ وحدثت مقابلة 

ولكن  اتجاه  اإلى  فريق  كل  وذهب  العقلية،  والم�سلحة  ال�سرعية  الم�سلحة  بين 

 اأ�ستاذ بكلية العلوم الإن�سانية والجتماعية بتون�س.
1

 اأبو اإ�سحاق ال�ساطبي، الموافقات في اأ�شول ال�شريعة، دار المعرفة للطباعة والن�سر، بيروت، لبنان، ط2، 
2

1975، ، تحقيق ال�سيخ عبد الله دراز.

 اأبو حامد الغزالي، الم�شت�شفى من علم الأ�شول، وفي حا�سيته كتاب : فواتح الرحموت على �سرح م�سلم 
3

الثبوت لعبد العلي محمد بن نظام الأن�ساري، دار الفكر، بيروت، لبنان، د. ت.
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وما يهمنا في ترجمته هو اأنّه اتهم في حياته بالرف�س والت�سيع وحب�س يم�سر من 

الوا�سب على  األفه هو »العذاب  القاهرة ب�سبب كتاب  به في  اآرائه وطيف  اأجل 

اأرواح النوا�سب«. ووا�سح من العنوان اأنه ينتقد فيه بع�س ال�سحابة من الخلفاء 

الرا�سدين وخا�سة عمر بن الخطاب. ما يهمنا اأي�سا في ترجمته اأن الرجل �سليع 

في اأ�سول الفقه ولي�س متطفلا على الميدان. ف�سمن موؤلفاته العديدة في اأ�سول 

الخ... هنالك تركيز وا�سح على  الحديث  التف�سير و في علم  الدين وفي علوم 

اأ�سول الفقه من خلال موؤلفات مثل : البلبل في اأ�سول الفقه، و الذريعة اإلى معرفة 

الأ�سولية،  والمباحث  الإلهية  والإ�سارات  الو�سول،  ومعراج  ال�سريعة،  اأ�سرار 

اآراوؤه  اأما  الفقه.  اأ�سول  في  كلّها  وهي  والنظائر،  الأ�سباه  في  النوا�سر  والريا�س 

في الم�سلحة فقد جاءت مبثوثة في بع�س هذه الم�سادر والموؤلفات لكننا نجدها 

مكثفة في ر�سالة له في »رعاية الم�سلحة«6 وفي كتابه »التعيين في �سرح الأربعين« 

للاإمام النووي.7

اإلى طرح هذه الم�سالة في  اآراوؤه في هذا المو�سوع ؟ يتعر�س الطوفي  فما هي 

لغويا  �سرحه  عند  ويقف  النبوي »ل �سرر ول �سرار«  للحديث  �سرحه  غ�سون 

على نقي�سه وهو الم�سلحة ثم  ينطلق في تحليلها ممّا قرره الفقهاء من اأنّ ال�سريعة 

جاءت لرعاية م�سالح المكلفين ويقدم في ذلك اأمثلة عديدة من  القراآن وال�سنة 

ال�سرع  به  ما جاء  اأن  باإثبات  الكفيلة  الحجج  والنظر وغير ذلك من  والإجماع 

لقوله  �سرحه  في  الم�سالح  �سبعة وجوه من  يقول معددا   . للم�سلحة  مراعاة  هو 

وَهُدًى  دُورِ  ال�صُّ فِي  لِمَا  وَ�صِفَاءٌ  رَبِّكُمْ  مِنْ  مَوْعِظَةٌ  جَاءَتكُْمْ  قَدْ  النَّا�سُ  »ياَاأَيُّهَا   : تعالى 

 :  
8

يجَْمَعُونَ« ا  مِمَّ خَيْرٌ  هُوَ  فَلْيفَْرَحُوا  فَبِذَلِكَ  وَبِرَحْمَتِهِ   ِ اللَّ لِ  بِفَ�صْ قُلْ   * لِلْمُوؤْمِنِين  وَرَحْمَةٌ 

 نجم الدين الطوفي، ر�شالة في رعاية الم�شلحة، الدار الم�سرية اللبنانية، ط 1، 1993 م، تحقيق احمد 
6

عبد الرحيم ال�سابح. وهي جزء م�ستل من �سرح الطوفي للاأربعين النووية. ويت�سمن �سرح الطوفي للحديث 

الثاني والثلاثين »ل�سرر ول �سرار« وقد ورد هذا ال�سرح من ال�سفحة 234 اإلى ال�سفحة 280 من كتاب 

»التعيين في �سرح الأربعين«.

– الأولى  الطبعة  المكية،  والمكتبة  الريان  موؤ�س�سة  الأربعين،  �شرح  في  التعيين  الطوفي،  الدين  نجم   
7 

1419 هـ، 1998 م، تحقيق احمد حاج محمد عثمان.

 القران – �سورة يون�س – الآية 57، 58.
8

الأمر قد اأف�سى اإثر ذلك اإلى هيمنة الروؤية الأ�سعرية على الروؤية المعتزلية، وذلك 

بتغليب الم�سلحة ال�سرعية على الم�سلحة العقلية.

وفي  الإ�سلامي  الفقه  في  الم�سلحة  ق�سية  فيه  طرحت  الذي  الثالث  ال�سياق  اأما 

اأ�سول الفقه، فهو �سياق �سبهة التعار�س اأو اإمكانه بين الم�سلحة وعموم الن�س. فلم 

يكن هنالك حديث �سريح عن وجود تعار�س. وهذا اأي�سا مر بمراحل من بينها 

مثلا التاأكيد على اأن التعار�س مع القطعي في الن�سو�س غير ممكن واأن التعار�س 

اأي�سا. والممكن هو  اآخر غير ممكن  بدليل  الن�سو�س والمع�سود  الظني في  مع 

جواز التعار�س بين عموم الن�س والم�سلحة. وهو ما يقع رفعه بتخ�سي�س العموم.  

تخ�سي�س  اأن  منها  وعديدة  كبيرة  �سروطا  فيه  الفقهاء  ي�سترط  التخ�سي�س  وهذا 

يتم  اأن  ينبغي  التخ�سي�س  هذا  واأن  كلها  ل  الآية  من  جزء  تخ�سي�س  هو  العموم 

بم�سلحة م�سروطة بكونها �سرورية وقطعية وكلّية. ومن تلك ال�سروط اأي�سا اأن 

تبيح  »ال�سرورات   : الأ�سولية  بالقاعدة  عملا  البالغ  لل�سرر  توقع  هنالك  يكون 

الفقه  في  الم�سلحة  م�ساألة  فيه  طرحت  الذي  ال�سياق  هو  المحظورات«4.هذا 

الإ�سلامي واأ�سوله قبل نجم الدين الطوفي. ولن�سر منذ الآن اإلى اأن هذه ال�سياقات 

قد مهدت اإن قليلا اأو كثيرا لنظرية الطوفي في رعاية الم�سلحة. فقد كان لها دور 

في تطوير الموقف الفقهي من هذه الم�ساألة وفي بلورة وجهة نظر الطوفي التي 

بقيت تقريبا معزولة ووحيدة ومهم�سة.

عبد  بن  �سليمان  الدين  نجم  الربيع  اأبو  هو  ؟5  الطوفي  الدين  نجم  هو  من  والآن 

القوي بن الكريم الطوفي من اأبرز فقهاء الحنابلة في القرن ال�سابع للهجرة وترجم 

له الحنابلة في طبقاتهم. ولد »بطوف اأوطوفة« من اأعمال �سر�سر بالعراق �سنة 

657 للهجرة. انتقل بعد ذلك اإلى بغداد �سنة 691 هـ ورحل اإلى دم�سق �سنة 704 هـ 

وزار م�سر وجاور بالحرمين وتوفي بمدينة الخليل بفل�سطين �سنة 716 هـ. 

 عزّ الدين بن عبد ال�سلام، قواعد الأحكام في م�شالح الأنام، دار القلم، بيروت، لبنان، د. ت.
4

366، والدرر  2 �س  الحنابلة لبن رجب. ج  ذيل طبقات   : اأهمها  من  للطوفي عدة م�سادر  ترجمت   
5

الكامنة في اأعيان المائة الثامنة لبن حجر. ج 2 �س 154 – وبغية الوعاة لل�شيوطي. �س 262 – و�شذرات 

الذهب، لبن العماد. ج 6 �س 39. وجلاء العينين لبن اللو�سي. �س 36 وغيرها.  
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با�ستثناء علماء  الإجماع  اأ�سل  في  قبل من �سكك  بالم�سلحة حتى من  الأحكام 

المذهب الظاهري النافين لمبداأ التعليل.

يقول في ذلك : »واأما الاإجماع فقد اجمع العلماء اإلا من لا يعتد به من جامدي الظاهرية 

على تعليل الاأحكام بالم�صالح ودرء المفا�صد واأ�صدهم في ذلك مالك حيث قال بالم�صالح 

المر�صلة وفي الحقيقة لم يخت�س بها بل الجميع قائلون بها غير انه قال بها اأكثر منهم وحتى 

اأن المخالفين في كون الاإجماع حجة قالوا بالم�صالح ومن ثم علل وجوب ال�صفعة برعاية 

اإذ  القيا�س  مخالفتهما  مع  النا�س  لم�صلحة  والاإجارة  ال�صلم  وجواز  وم�صلحته  الجار  حق 

معلل  الخلق  بحقوق  يتعلق  فيما  وم�صائله  الفقه  اأبواب  و�صائر  معدوم  على  معاو�صة  هما 

بالم�صالح«15

وبعد الفراغ من عر�س �سواهد ال�سمع ينتقل اإلى بيان اأدلة النظر ويوؤ�س�سها على 

في  مخلوقاته  لم�سلحة  �سبحانه  الخالق  مراعاة  من  ال�سحيح  العقل  يدركه  ما 

ذلك  ويق�سم  الآخرة  الحياة  في  م�سلحتهم  اإلى  هدايتهم  وفي  والمعا�س  الخلقة 

عند كل ذي عقل  النظر فلا �صك  ما  اأ  «  : فيقول  اإلى م�سلحة عامة واأخرى خا�سة 

�سبحانه  فاذا كان   16» ان الل عز وجل راعى م�صلحة خلقه عموما وخ�صو�صا  �صحيح 

في  م�سلحتهم  يراعي  ل  فكيف  والمعاد  المعا�س  في  عباده  م�سلحة  راعى  قد 

الأحكام ؟

ذلك ما دعا الطوفي اإلى اأن يركز خا�سة على الحديث النبوي الذي ي�سرحه وهو 

منزلة  ويبووؤه  ال�سياق  هذا  في  �سانه  من  ويعلي  �سرار«  ول  �سرر  »ل   : حديث 

خا�سة فيقرر اأن هذا الحديث محوري لأنه يدل على اأن الإرادة الإلهية تهدف 

ولي�س  نفي عام  فيه هو  ال�سرر  نفي  اأن  ويعتبر  نوعه.  ال�سرر مهما كان  اإلى رفع 

مقيدا باأي قيد اأو �سرط. وبناء على ذلك وبما اأن الغاية والمق�سد الأ�سمى لل�سريعة 

هو الم�سلحة فانه يقرر اأن الم�سلحة هي دليل الأدلة ول يمكن اأن يتقدمها دليل. 

فالم�سلحة هي المق�سد، وهي اأقوى الأدلة بعد اأن كانت الم�سلحة م�سمنة في 

 الم�سدر نف�سه – �س 244.
15

 الم�سدر نف�سه – �س 244.
16

»ودلالتهما من وجوه. اأحدها : قوله عز وجل قد جاءتكم موعظة حيث انه اهتم بوعظهم 

وفيه اأكبر م�صالحهم اإذ في الوعظ كفهم عن الاأذى واإر�صادهم اإلى الهدى. الوجه الثاني : 

 و�صف القراآن اأنه �صفاء لما في ال�صدور يعني من �صك ونحوه وهو م�صلحة عظيمة. الوجه

الثالث : و�صفه بالهدى. الوجه الرابع : و�صفه بالرحمة وفي الهدى والرحمة غاية الم�صلحة. 

الوجه الخام�س : اإ�صافة ذلك اإلى ف�صل الل عز وجل ورحمته ولا ي�صدر عنهما اإلا م�صلحة 

عظيمة. الوجه ال�صاد�س : اأمره اإياهم بالفرح بذلك لقوله عز وجل فبذلك فليفرحوا وهو 

في معنى التهنئة لهم بذلك والفرح والتهنئة اإنما يكونان لم�صلحة عظيمة. الوجه ال�صابع : 

قوله عز وجل هو خير مما يجمعون والذي يجمعونه هو م�صالحهم فالقران ونفعه اأ�صلح 

من م�صالحهم والاأ�صلح من الم�صلحة غاية الم�صلحة. فهذه �صبعة وجوه من هذه الاآية تدل 

على اأن ال�صرع راعى م�صلحة المكلفين واهتم بها ولو ا�صتقريت الن�صو�س لوجدت على 

ذلك اأدلة كثيرة «.9

وبعد اأن يقرر الطوفي اأن اأفعال الله معللة بالم�سالح لن اأفعاله منزهة عن العبث 

ولن رعاية الم�سالح واجبة من الله حيث التزم التف�سل بها ولي�ست واجبة عليه 

كما يقول المعتزلة ي�ست�سهد على هذا الراأي باأمثلة و�سواهد من الكتاب وال�سنة 

والإجماع والنظر في�ستعر�س اأمثلة من الآيات القراآنية الدالة على التعليل الم�سلحي 

ا�سِ حَياَةٌ«10 وقوله : »وال�صَارِقُ وال�صَارِقَةُ فاقْطَعُوا  مثل قوله تعالى : »وَلكَُم فِي الق�صَ

اأيديهُمَا«11 وقوله : »الزَانِيةَُ والزَانِي فاجْلِدُوا كُلَّ وَاحِدٍ مِنْهُمَا مِائةََ جَلْدَة «12 وي�ستمد 

الدليل كذلك من ال�سنة م�ست�سهدا بقول الر�سول عليه ال�سلام : »لا يبع بع�صكم على 

بيع بع�س ولا يبع حا�صر لباد «13 وقوله : »ولا تنكح المراأة على عمتها اأو خالتها اإنكم 

اإن فعلتم ذلك قطعتم اأرحامكم«14 كما يوؤكد حدوث اإجماع بين العلماء على تعليل 

 التعيين – �س 240–241.
9

 القراآن – �سورة البقرة – الآية 179.
10

 القراآن – �سورة المائدة – الآية 38.
11

 القراآن – �سورة النور – الآية 2.
12

 التعيين – �س 243.
13

 الم�سدر نف�سه.
14
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عليها  المتعارف  الفقه  اأ�سول  اأدلة  اأقوى  اأن  يرى  الأدلة  لتلك  فح�سه  في  وهو 

هي الن�س والإجماع والمق�سود بالن�س القراآن وال�سنة. ومع ذلك يرى اأن الن�س 

تقديم  يجب  التعار�س  حالة  وفي  الم�سلحة.  مع  يتعار�سا  اأن  يمكن  والإجماع 

الم�سلحة عليهما اأي على الن�س وعلى الإجماع. والملاحظ اأنّه يقدّم الم�سلحة 

على الن�س مهما كان نوعه وبدون ا�ستثناء ل يميز في ذلك بين القطعي والظني 

الت�صعة  الاأدلة  »وهذه   : ذلك  في  يقول  منها.  والخا�س  العام  وبين  الن�سو�س  من 

ع�صر اأقواها الن�س والاإجماع ثم هما اإما اأن يوافقا رعاية الم�صلحة اأو يخالفاها فان وافقاها 

فبها ونعمت ولا نزاع اإذ اتفقت الاأدلة الثلاثة على الحكم وهي الن�س والاإجماع ورعاية 

خالفاها  وان  �صرار«  ولا  �صرر  »لا  وال�صلام  ال�صلاة  عليه  قوله  من  الم�صتفادة  الم�صلحة 

الافتئات  بطريق  لهما لا  والبيان  التخ�صي�س  بطريق  عليهما  الم�صلحة  رعاية  تقديم  وجب 

عليهما والتعطيل لهما كما تقدم ال�صنة على القران بطريق البيان«.20

وهو ي�سنف الأحكام اإلى اأحكام مقا�سد واأحكام و�سائل. ويرى اأن الأدلة التي 

يعتمدها الأ�سوليون والفقهاء هي و�سائل ولي�ست مقا�سد فوجب تغليب اأحكام 

المقا�سد على اأحكام الو�سائل. ف�سائر الأدلة والأمارات ال�سرعية عنده هي و�سائل 

والم�سلحة هي المق�سد. ولذلك وجب تقديمها على �سائر الأدلة ل ي�ستثني في 

الأ�سوليين  الإجماع في نظر  الن�س والإجماع. واإذا ما كان  اأقواها وهما  ذلك 

اأقوى من الن�س والم�سلحة عنده اأقوى من الإجماع فان الم�سلحة تكون اأقوى 

من الن�س اأي�سا اأي اإنها على حد عبارته هي الأقوى من الأقوى و لذلك وجب اأن 

تقدم عليهما عند التعار�س ول يعتبر هذا التقديم من باب الفتئات عليهما واإنما 

من باب البيان لهما كما هو �سان ال�سنة بالن�سبة للقراآن وفي هذا جراأة كبيرة لم 

نجدها عند الفقهاء قبله ول عند الأ�سوليين قبله وبعده. يقول في هذا ال�سدد : 

»اإن رعاية الم�صلحة اأقوى من الاإجماع ويلزم من ذلك اأنها اأقوى اأدلة ال�صرع لان الاأقوى 

من الاأقوى اأقوى «.21

20 الم�سدر نف�سه – �س 238.

21 الم�سدر نف�سه – �س 239.

ن�س ل تعدوه اآو اأ�سلا من الأ�سول التكميلية. اإنه يقوم بترقيتها اإلى ال�سف الأول 

ويبوئها المرتبة الأولى.

�سرار«  ول  �سرر  »ل  النبوي  الحديث  في  العام  النفي  تقرير  في  الطوفي  يقول 

وفي اعتبار الم�سلحة اأقوى الأدلة : »هو نفي عام اإلا ما خ�ص�صه الدليل وهذا يقت�صي 

تقديم مقت�صى هذا الحديث على جميع اأدلة ال�صرع وتخ�صي�صها به في نفي ال�صرر وتح�صيل 

الم�صلحة لاأنا لو فر�صنا بع�س اأدلة ال�صرع ت�صمن �صررا فاإن نفيناه بهذا الحديث كان عملا 

بالدليلين وان لم ننفه به كان تعطيلا لاأحدهما وهو هذا الحديث ولا �صك اأن الجمع بين 

الن�صو�س في العمل بها اأولى من تعطيل بع�صها«17.

قال  ما  منها  �سواء  ال�سرعية  الأدلة  جميع  اأن  ال�سياق  هذا  في  اأقواله  اأبرز  ومن 

بينما  فيها  اأدلة مختلف  ت�سعة ع�سر دليلا هي  ال�سيعة وعددها  اأو  ال�سنة  اأهل  به 

من  غيرها  وتقديمها على  اعتمادها  الأحرى  فمن  فيها  غير مختلف  الم�سلحة 

الأدلة وهذا هو كلامه : »ان اأدلة ال�صرع ت�صعة ع�صر بالا�صتقراء لا يوجد بين العلماء 

المدينة  اأهل  اإجماع  ورابعها  الاأمة  اإجماع  وثالثها  ال�صنة  وثانيها  الكتاب  اأولها  غيرها. 

وثامنها  المر�صلة  الم�صلحة  و�صابعها  ال�صحابي  قول  و�صاد�صها  القيا�س  وخام�صها 

الا�صتقراء  ع�صر  الحادي  العوائد.  وعا�صرها  الاأ�صلية  البراءة  وتا�صعها  الا�صت�صحاب 

الخام�س  الا�صتح�صان  ع�صر  الرابع  الا�صتدلال  ع�صر  الثالث  الذرائع  �صد  ع�صر  الثاني 

الثامن  الكوفة  اأهل  اإجماع  ع�صر  ال�صابع  الع�صمة  ع�صر  ال�صاد�س  بالاأخف  الاأخذ  ع�صر 

وبع�صها  عليه  متفق  وبع�صها  الاأربعة  الخلفاء  اإجماع  ع�صر  التا�صع  الع�صرة  اإجماع  ع�صر 

فيه«.18 مختلف 

الاأحكام  في  الخلاف  �صبب  فهي  متعار�صة  مختلفة  الن�صو�س  اإن   «  : قائلا  يردف  ثم 

فيه فهو �صبب الاتفاق  نف�صه ولا يختلف  اأمر حقيقي في  الم�صالح  المذموم �صرعا ورعاية 

المطلوب �صرعا فكان اإتباعه اأولى «.19

 الم�سدر نف�سه – �س 237.
17

 الم�سدر نف�سه – �س 237–238.
18

 الم�سدر نف�سه – �س 259–260.
19
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للعبادات اأو التي ف�سلت مقادير اأو الحدود فيقول هذه حقوق الله ل دخل لنا فيها 

اأما غيرها اأي المعاملات فهي حق العباد. فهو يف�سل بين حق الله وحق العباد. 

حق  العبادات  »لاأن   : بقوله  هذا  راأيه  ي�سرح  وهو  بينهما.  يف�سل  الفقه  يكن  ولم 

لل�صرع خا�س به ولا يمكن معرفة حقه كما وكيفا وزمانا ومكانا اإلا من جهته فياأتي به العبد 

على ما ر�صم له لاأن غلام اأحدنا لا يعد مطيعا خادما له اإلا اإذا ما امتثل ما ر�صم له �صيده وفعل 

ما يعلم اأنه ير�صيه. وكذلك هاهنا. ولذلك لما تعبدت الفلا�صفة بعقولهم ورف�صوا ال�صرائع 

اأ�صخطوا الل عز وجل و�صلوا واأ�صلوا وهذا بخلاف حقوق المكلفين فاإن اأحكامها �صيا�صية 

�صرعية و�صعت لم�صالحهم فكانت هي المعتبرة وعلى تح�صيلها المعول«.26

و فيما عدا هذا ال�ستثناء وفيما يتعلق بباب المعاملات يقرر الطوفي م�ساألة اأ�سا�سية 

وهي اأن العقل يمكن اأن ي�ستقل بادراك الم�سلحة وتحديدها. ومن الغريب جدا 

اأن يقول هذا الرجل اأنّ الم�سلحة ل تاأخذ من اأدلة ال�سرع لأنها دليل في حد ذاتها. 

فالم�سلحة هي نقي�س ال�سرر باإطلاق ولذلك يرف�س اأن تخ�سع الم�سلحة ل�سروط 

وتق�سيمات اإلى �سرورية ومعتبرة وملغاة ومر�سلة. وهو يرف�س كل هذا ويقول اأنّه 

ت�سنع وتكلف من الفقهاء واأن العقل قادر على اإدراك الم�سلحة. فالم�سلحة عنده 

اآراء الطوفي هي تطوير طبيعي للعقل  اأن  اأو ل تكون. وبذلك يت�سح  اإذن عقلية 

الفقهي عبر الع�سور. لأنه ينطلق مما قبله ويبني عليه. ومن اأقواله في هذا ال�سياق 

ما يلي : »ولا يقال اإن ال�صرع اأعلم بم�صالحهم فلتوؤخذ من اأدلته لاأننا قد قررنا اأن رعاية 

اأقواها واخ�صها فلنقدمها في تح�صيل الم�صالح «27 كما  اأدلة ال�صرع وهي  الم�صلحة من 

يقول في �سياق اآخر : »اإن الل جعل لنا طريقا اإلى معرفة م�صالحنا عادة فلا نتركه لاأمر 

مبهم يحتمل اأن يكون طريقا اإلى الم�صلحة اأو لا يكون«.28

ل جدال اإذن في اأن اآراء الطوفي قد مثلت تطورا في الروؤية الجتهادية على �سعيد 

 : الأولى  النقطة  اأ�سا�سية.  نقاط  التطور في ثلاث  تمثل هذا  واأ�سوله. وقد  الفقه 

اعتراف �سحيح باإمكان التعار�س بين الم�سلحة والن�س مهما كان نوعه با�ستثناء 

 الم�سدر نف�سه – �س 279.
26

 الم�سدر نف�سه – �س 279–280.
27

 الم�سدر نف�سه – �س 272.
28

اأمثلة و�سواهد من مواقف ال�سحابة في تقديمهم الم�سلحة على  ويقدم الطوفي 

الن�سو�س ومن اأ�سهر تلك الأمثلة مخالفة ابن م�سعود لل�سحابة في جواز التيمم 

للمر�س وعدم الماء وعندما احتج عليه اأبو مو�سى الأ�سعري بالآية القراآنية اأجابه 

بقوله مراعيا للم�سلحة : »لو رخ�سنا لهم في هذا لأو�سك اأن يبرد على احدهم 

الماء فيتيمم وهو يرى الماء«22 ومن الأمثلة التي ا�ست�سهد بها اأي�سا في هذا ال�سياق 

ما روي من اأن الر�سول عليه ال�سلام بعث اأبا بكر ينادي : من قال ل اله اإل الله 

دخل الجنة. فاأوقفه عمر قائلا : اإذا يتكلوا23 كما روي اأي�سا انه عليه ال�سلام اأمر 

بقتل م�سل دخل الم�سجد فرف�س ذلك كل من اأبي بكر وعمر فقال الر�سول : لو 

قتل ما اختلف من اأمتي اثنان24

وهو ي�ستعر�س اأمثلة اأخرى ت�سهد بتقديم ال�سحابة للم�سلحة على الن�س ال�سرعي 

من اأهمها ما ورد في قوله: » فقد ثبت في ال�صنة معار�صة الن�صو�س بالم�صالح ونحوها 

في ق�صايا منها : معار�صة ابن م�صعود الن�س والاإجماع بم�صلحة الاحتياط للعبادة ومنها قوله 

عليه ال�صلام حين فرغ من الاأحزاب : لا ي�صلين اأحدكم الع�صر اإلا في بني قريظة . ف�صلى 

اأحدهم قبلها وقالوا لم يرد منا ذلك وهو �صبيه بما ذكرنا ومنها قوله �صلى الل عليه و�صلم 

لعائ�صة لولا قومك حديثي عهد بالاإ�صلام لهدمت الكعبة وبنيتها على قواعد اإبراهيم. وهو 

يدل على ان بناءها على قواعد اإبراهيم هو الواجب في حكمها فتركه لم�صلحة النا�س. ومنها 

انه عليه ال�صلام لما اأمرهم بجعل الحج عمرة قالوا : كيف وقد �صمينا الحج ؟ وتوقفوا. وهو 

معار�صة للن�س بالعادة و�صبيه بما نحن فيه وكذلك يوم الحديبية لما اأمرهم بالتحلل توقفوا 

و�صلم عليه  الل  �صلى  المنا�صك حتى غ�صب  ق�صاء  قبل  يحل  لا  اأحدا  فان  بالعادة   تم�صكا 

وقال : ما لي اآمر بال�صيء فلا يفعل ؟«25

وهو ل ي�ستثني من نظريته هذه في مراعاة الم�سلحة وتقديمها على اأدلة ال�سرع 

اإل اأمرا واحدا وهو اأحكام العبادات والحدود والتقادير اأي الأحكام التي �سرعت 

 الم�سدر نف�سه – �س 268.
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بينما  اأو لم يفهمه هوؤلء وظنوه مجددا  الجادة وهو بذلك قد �سل واأ�سل  عن 

اأن كلامه يدل على عك�س  اآراء الرجل نرى  بتاأمل  الفقهاء. لكننا  هو كغيره من 

ما ذهبوا اإليه. لأنه ل يح�سر الم�سلحة بالن�س كما في الفقه التقليدي، ويرف�س 

المنطق الدوري عند الفقهاء الذين يقولون اإن القراآن يراعي الم�سلحة ثم يقولون 

ك�سرها  اإلى  الطوفي  دعا  مفرغة  حلقة  وهذه  القران.  في  م�سمنة  الم�سلحة  اأن 

والخروج منها. 

ثم اإن الرجل يوؤمن بالتح�سين والتقبيح العقليين وله تاأثر كبير بالمعتزلة. فمنهجه 

الن�س  ويرى  الم�سلحة  من  ينطلق  لأنه  التقليدي  ال�سني  الفقه  لمنهج  معاك�س 

القراآني من�سجما معها دون اأن يح�سر الم�سلحة في كيان خا�س ونهائي. وهذا 

منهج مختلف. ول يخلو هذا الموقف كما قلنا من روؤية تجديدية ومن جراأة وقد 

ا�ستفاد فيه من مقالت ومواقف فقهية �سابقة مثل قول بع�س الفقهاء »حيثما توجد 

الم�سلحة فثمة �سرع الله« في حين اأن اأغلبهم يقول العك�س : »حيثما يوجد �سرع 

الطوفي  ا�ستفاد  وقد  المقالتين.  بين  �سا�سع  فرق  وهنالك  الم�سلحة«  توجد  الله 

اأي�سا من مقولة الفقهاء باأن تاأثير الزمان والمكان هو تاأثير فعّال في تغيير الأحكام 

وا�ستفاد من قولهم اأي�سا اإن الأحكام تدور مع عللها وجودا وعدما وغير ذلك من 

القواعد والمواقف الفقهية ال�سابقة.

لكن الجراأة في موقف الطوفي ل تتمثل فقط فيما يحمله من جديد وقد ف�سلنا 

ذلك الجديد فيما �سبق اأن ذكرناه. واإنما تتمثل خا�سة في اإحداثه لتغيير منهجي في 

الطرح الأ�سولي. فهو موقف جريء لأنه �سريح في رف�س الزدواجية الموجودة 

اأربعة م�سائل :  التقليدي. وقد تمثلت هذه الزدواجية في  في الخطاب الفقهي 

الم�سلحة.  وتقديم  التعار�س  مبداأ  حول  الفقهي  الخطاب  ازدواجية  اأولها 

فمبدئيا ونظريا ي�سلم الفقهاء باأن ل تعار�س ولكن عمليا نجد اأنهم يقرّرون حق 

العدول  المالكية  بع�س  مثل  للم�سلحة، ويقرّرون  المباحات  منع  في  الأمر  ولي 

عن الدليل للم�سلحة في ال�ستح�سان. بل اإن الإفتاء بما يخالف الن�سو�س موجود 

للن�سو�س  ال�سلف فيها تجاوز  الفقه. كما نجد مواقف منذ  وم�سهور في تاريخ 

 : الم�سهورة  القاعدة  اأر�سوا  قد  والأ�سوليين  الفقهاء  اإن  ثم  الم�سلحة،  اأجل  من 

الن�س والإجماع عند  الم�سلحة على  تقديم   : الثانية  والنقطة  العبادات.  اأحكام 

اأقواه  اأ�سليا قائما بذاته ومتحكما في �سائر الأدلة لأنه  التعار�س واعتبارها دليلا 

الأدلة  �سمن  م�سنفة  اأو  بالن�س  الم�سمنة  المقا�سد  من  الم�سلحة  كانت  اأن  بعد 

التكميلية التابعة. والنقطة الثالثة : تحرير الم�سلحة من ال�سروط والقيود المكبلة 

�سرعية  م�سلحة  بين  الت�سنيف  ازدواجية  من  وتخلي�سها  التقليدي  الفقه  في  لها 

وم�سلحة عقلية.

تلك اإذن هي اآراء الطوفي في رعاية الم�سلحة. فكيف تقبلتها الأو�ساط الفقهية 

في ع�سره واإلى اليوم ؟ لقد راأينا �سابقا اأنه تعر�س ب�سبب اآرائه اإلى حملات من 

قبل هذه الأو�ساط الفقهية الر�سمية. اإذ وجهت له اتهاما بالغلو واتهاما بالت�سيع.  

يزال  ما  الن�س  اأن  يرون  ال�سيعة  بالت�سيع لن  يتهمونه  اإنهم  الفقهاء  بع�س  ويقول 

قابلا للن�سخ. وفي ذلك اتهام له بالتطاول على الن�س وقد توا�سل هذا التحامل 

اإلى الع�سور الحديثة ومن بين من تحامل عليه الفقيه التركي زاهد كوثري الذي 

يقرر باأنه من باب الم�ستحيل اأن يتعار�س الن�س مع الم�سلحة ويعتبر اأن هذا نوع 

من المروق ونوع من الخروج عن الملة. 

ولكن هنالك فريق اآخر من الفقهاء القدامى والمحدثين ل يحاول التحامل على 

الطوفي بقدر ما ي�سعى اإلى اإرجاعه لحظيرة الفقه التقليدي وتدجين اآرائه بالتاأويل 

يرف�س  باأنه  كالدعاء  التقليدي  الفقه  لمفاهيم  واإخ�ساعها  اآرائه  بتاأويل  فيقوم 

في  وارد  غير  وهذا  بدليل  المع�سودة  والظنية  القطعية  الن�سو�س  مع  التعار�س 

كلامه. اأو الزعم باأنه يح�سر اإجراء تقديم الم�سلحة في حدود تخ�سي�س العموم 

اأي�سا من  اأولئك  اأي�سا غير وارد في كلامه. ومن  الن�س. وهذا  التاأويل لظاهر  اأو 

اعتبر الم�سلحة التي يق�سدها الطوفي هي الم�سلحة ال�سرعية ولي�ست الم�سلحة 

العقلية. وكل هذا الكلام هو تحريف واعت�ساف لآرائه في �سبيل تدجين مواقفه 

وا�سترجاعها لحظيرة الفقه التقليدي.

للحداثيين  اأو  للمحدثين  ذريعة  قدّم  الرجل  هذا  اإن  المحدثون  الفقهاء  ويقول 

لكي يتطاولوا على الن�س بل اإنهم اغتنموا هذه الفر�سة واأعلوا من �سان الطوفي 

وينحرف  ال�سرب  يحلق خارج  انه  اإما   : اأمرين  من  يخلو حاله  الرجل ل  بينما 
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الن�س نجده ياأتي بت�سعة وت�سعين بالمائة من الأمثلة من العبادات فان لم يكن هذا 

من باب التناق�س في طرحه فانه يعتبر نقطة ا�ستفهام كبيرة تدعو اإلى الت�ساوؤل : 

فهل كان الرجل يوؤمن ب�سيء في هذا ال�سياق ولم يكن قادرا على الت�سريح به ؟

اأن  وهي  كثيرا  عليها  نلومه  ل  اأخرى  محدودية  طرحه  في  نر�سد  اأن  وباإمكاننا 

اأن ما طرحه  اإل  الم�سلحة  الرجل وان د�سّن منهجا جديدا في الجتهاد عماده 

المعا�سرة والتي ترى  الفكرية الإ�سلامية  الروؤية  اإلى  ا�ستثناء ل يرقى بمنهجه  من 

من  والم�سلحة  ناحية  من  والتقادير  والحدود  العبادات  ن�سو�س  بين  التعار�س 

مثلا  ال�ساق  يد  كقطع  الحدود  وق�سية  والميراث  الربا  ق�سية  مثل  اأخرى  ناحية 

وهي من الحدود ومن التقادير التي ي�ستثنيها. و�سفوة القول اإن اآراء الطوفي في 

رعاية الم�سلحة واإن د�سنت منهجا جديدا في الجتهاد الأ�سولي اإل اأنها ل تخلو 

من محدودية بالقيا�س اإلى الطرح المعا�سر اليوم.

»ال�سرورات تبيح المحظورات« وهي قاعدة تت�سمن كذلك من الناحية العملية 

تجاوزا للن�سو�س. 

حول  الفقهي  الخطاب  في  ثانية  ازدواجية  يلغي  اأن  كذلك  الطوفي  وا�ستطاع 

فالفقهاء  الدللة.  قطعية  اأو  الثبوت  بقطعية  الأمر  تعلق  �سواء  القطعية،  مفهوم 

فيها  مختلف  قطعية  باأنها  ي�سهد  الواقع  بينما  الثبوت  بقطعية  مبدئيا  يتم�سكون 

فكم من ن�سو�س هي قطعية عند هوؤلء وظنية عند اأولئك. واأما بخ�سو�س قطعية 

الدللة فالأمر مختلف فيه اأي�سا فكم من �سياق هو عام عند البع�س وخا�س عند 

بينما  الن�س  الدللة في نوع من الخطاب هو  يثبتون قطعية  البع�س الآخر. وهم 

اأجزاء من الخطاب منها الظاهر والمجمل والمبيّن  الن�س هو جزء من بين عدة 

والعام والخا�س وغيرها من اأ�سناف الخطاب.

الم�سلحة،  حول  الفقهي  الخطاب  هذا  في  ثالثة  ازدواجية  الطوفي  ويتجاوز 

الفقهاء  من  غيره  عند  فالم�سلحة  الم�سلحة.  في  والتغير  الثبات  ازدواجية  وهي 

م�سلحتان : ما ن�س عليه ال�سارع هو الثابت وما لم ين�س عليه متغير، وهم يقررون 

تغير الأحكام بتغير الزمان والمكان و تغير العلل، فالم�سلحة عندهم مطلقة هنا 

ون�سبية هناك، وهم يوؤكدون اأن ال�سرع يراعي الم�سلحة ثم يقررون اأن ل م�سلحة 

خارج اإطار ال�سرع. وناأتي الآن اإلى الزدواجية الرابعة والأخيرة : وهي ازدواجية 

على  وياأتمنه  العقل  يخاطب  نظرهم  في  فال�سرع  العقل  الفقهي حول  الخطاب 

الر�سالة. فهل هنالك ثقة بالعقل اأكبر من هذه ؟ ومع ذلك فالفقهاء يرون العقل 

قا�سرا عن اإدراك الم�سلحة لمتزاجه بالهوى وبالغريزة.

فهل معنى هذا الكلام اأن طرح الطوفي ل ت�سوبه نقائ�س ؟

هذه  ومن  واأهميته  جدته  رغم  الطرح  هذا  في  المحدودية  من  ب�سيء  نقر  نحن 

المحدودية اأنّه عندما ا�ستثنى ن�سو�س العبادات في م�ساألة التعار�س مع الم�سلحة 

لم  المعاملات  باب  في  المو�سوع  عليها، وح�سر  الم�سلحة  تقديم  م�ساألة  وفي 

ي�ستمد �سواهده من مجال المعاملات بل ا�ستمدها من باب العبادات  فنحن عندما 

ننظر اإلى الأمثلة التي يقدمها على هذا التعار�س وعلى جواز تقديم الم�سلحة على 
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�لت�سوف و�لبحث عن روح �لإ�سلام

د. محمد بن الطيب1ّ

في الوقت الذّي اأ�سبح فيه عالمنا المعا�سر قرية كونيّة بف�سل ما �سهده من ثورة 

معلوماتيّة وتقنيّة وطغت فيه القيم المادّية والنّفعية وت�سارع النّا�س اإلى طلب اللّذة 

وتزايد  الت�سوّف  انتعا�س  في  تتمثّل  للانتباه  لفتة  ظاهرة  تبرز  والمال،  وال�سلطة 

مريديه  غير  اإلى  به  الهتمام  وامتداد  الأر�س  اأقطار  في  وانت�ساره  عليه  الإقبال 

ب�ستّى  الدّرا�سات  من  الهائل  الكمّ  لذلك  ي�سهد  الم�سلمين،  الم�سلمين وغير  من 

بتعاظم  يوؤذن  ما  اأثيرا عندها، وهو  الت�سوّف مو�سوعا  اتّخذت من  اللّغات وقد 

الهتمام بهذا الميدان. فهل نعزو هذا الإقبال المتزايد على الت�سوف ورموزه اإلى 

مجرّد الف�سول المعرفي ا�ستطرافا للمختلف وطلبا للمغاير وخروجا عن ال�سائد 

؟ وما من �سك في اأن الن�س ال�سوفي ي�ستجيب لهذه الحاجة لأنّ له �سحرا ياأخذ 

اإنّه  اأم  المكنون،  درّه  عن  بالبحث  وتغري  النفو�س  ت�ستهوي  وجمالية  بالألباب 

ي�ستجيب لحاجة في قرارة النف�س الب�سرية تجد اإ�سباعها في روحانيته العميقة التي 

اأن يقبل كثير من النا�س على الت�سوف  بف�سلها اكت�سى �سبغة كونية، فلا عجب 

مغايرة  والحياة والإن�سان  للكون  روؤية  فيه عن  الروحية ويبحثون  قيمه  يتدبرون 

الحب  يجتذبه  الذي  للوجدان  العميقة  الينابيع  اإلى  الجوع  قوامها  لل�سائد، 

واأنّ  الله  مع  �سخ�سية  علاقة  اإقامة  اإمكان  وثوق  بكل  ال�سوفي  يعلن  اإذ  الإلهي، 

تلك العلاقة ت�سمو على ما �سواها من علائق الدنيا ومتعها ومباهجها. فهل وجد 

ب�سموّه وتعاليه وقيمه الأخلاقية والروحية علاجا لأدواء  الت�سوف  الغربيون في 

الحياة المعا�سرة ؟ فلذلك يمّموا وجوههم �سطْر التراث ال�سوفي يدر�سونه بكلّ

 

قبل  اأهله  به  ي�ستغل  اأن  واأحرى  اأولى  باب  فمن  كذلك  ذلك  كان  فاإذا  ؟  �سغف 

اأعماق  في  بجذوره  �سارب  فهو  الح�سارية  هويتهم  مقومات  من  لأنّه  غيرهم 

تاريخهم مو�سول بم�ساغل ع�سرهم في اآن.

 اأ�ستاذ بكلية الآداب والفنون والإن�سانيات بمنوبة.
1
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يوؤ�سّ�سون  المت�سوّفة  وجدنا  الإ�سلام  م�سادر  من  الثاني  الم�سدر  اإلى  انتقلنا  فاإذا 

 ويقتدون ب�سلوكه ويتّخذونه مثلهم الأعلى4 
ّ
مذهبهم على التاأ�سّي باأخلاق النبي

 
ّ
النبي فاإنّ  الت�سـوّف5.  اإلـى مذهـب  ويجعلون ذلـك �سـرطا من �سروط النتمـاء 

نف�سه قد �سقّ بتعاليمه الطريق اإلى الت�سوّف بتمهيد م�سلك العتيا�س عن زخرف 

ال�سلوك  على  الت�سجيع  في  م�ساهمة  وتلك  الباقي.  الآخرة  بنعيم  الزائل  الدنيا 

الزهدي المهيّئ للت�سوّف، ين�ساف اإليها دعم نظري مهمّ �ساعد على ن�ساأة فهم 

بلفظ  الأكرم  الرّ�سول  عنه  عبّر  والإيمان  الإ�سلام  درجتي  يتجاوز  للدين  �سوفي 

فاإنّه  تراه  تكن  لم  فاإن  تراه،  كاأنّك  الله  تعبد  »اأن   : بقوله  و�سرحه  »الإح�سان« 

يراك«6.

فكان الت�سوف في جانبه التعبدي بحثا عن روح العبادة ل وقوفا عند طقو�سها 

الظاهرة.

بال�سعائر  المتعلقة  والهيئات  الأفعال  على  من�سبّا  مثلا  الفقيه  اهتمام  كان  فاإذا 

اهتمام  على  يزيد  المت�سوف  فاإنّ  ومنا�سك،  و�سجودا  وركوعا  قياما  التعبديّة 

الأفعال  تلك  ت�ساحب  باطنة  بكيفيات  عناية  لَ  فَ�سْ الظاهرة  باأحكامها  الفقيه 

وال�سبر  الإخلا�س  الباطنة  الروحيّة  المعاني  هذه  من  الأداء.  عند  والهيئات 
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5

W. Chittick, Soufisme a short introduction, Oxford, 2000.
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 رواه البخاري وم�سلم والترمذي في كتاب الإيمان واأبو داود في ال�سنن وابن ماجة وابن حنبل )فن�سنك 
6

Wensink(، المعجم المفهر�س لألفاظ الحديث النبوي، ا�ستانبول – تون�س، 1987، ج 4، �س 104.

 
ّ
علي واقتراحهم  الت�سوف  بمو�سوع  الندوة  هذه  على  القائمين  اهتمام  وما 

الت�صوف  هذه المحا�سرة في  ال�سريفة  م�سامعكم  على  األقي  اأن   - م�سكورين   –
اإلى اإعادة فهم هذا  اإلّ دليل على وعي متزايد بالحاجة  والبحث عن روح الاإ�صلام 

الدين من روافد متعددة ومنها الرافد ال�سوفي الذي �ست�سعى هذه الكلمة المجملة 

اإلى الإقناع باأنّه الرافد الأعظم واأنّه جوهر هذا الدين وروحه.

ورغم اأنّ هذا المو�سوع بعيد الغور مت�سع المدى طويل الذيل ف�ساأحاول اإجمال 

تجليات البحث عن روح الإ�سلام في الت�سوف في مظاهر اأربعة لعلها من اأبرز 

خ�سو�سيات الت�سوف ومن اأهم مقوماته هي المظهر التعبّدي والمظهر الزهدي 

والمظهر الأخلاقي والمظهر الروحي.

المت�سوفة  منه  ا�ستقى  الذي  المعين  هو  الكريم  القراآن  اأنّ  اأول  نوؤكّد  اأن  ينبغي 

بين  القرب  بت�سوّر درجة من  اأغرتهم  اآيات  ا�ستمل على  اإذ  تجاربهم،  مكوّنات 

المبكّر من ذلك قوله : »وَنَحْنُ  العبد وربّه تتجاوز ما كان متعارفا في الإ�سلام 

)الحديد  كُنْتُمْ«  اأيْنَمَا  مَعَكُمْ  »وَهْوَ   )16/50 )ق  الوَرِيدِ«  حَبْلِ  مِنْ  اإلَيْهِ  اأقْرَبُ 

57/4(2، واأنّ الت�سوّف الإ�سلامي في اأ�سله وتطوّره �سدر عن اإدامة تلاوة القراآن 

وتدبّره والتخلّق باأخلاقه، ومنه ا�ستمدّ خ�سائ�سه المميّزة3.

واإنّنا لنجد المت�سوّفة اأنف�سهم حري�سين على تاأ�سيل مذهبهم في الإ�سلام وربطه 

واإ�سباغا  الأوّل  الإ�سلام  وم�سدر  ت�سوّفهم  بين  للو�سلة  توثيقا  القراآني  بالن�سّ 

للم�سروعيّة على ت�سوراتهم ال�سوفيّة على نحو ما - ي�سطنعه علماء الظاهر.

 للتو�سّع في الآيات التي اعتمدها المت�سوفة دعما لمذهبهم انظر :  
2

J. Chevalier, Le soufisme ou l’ivresse de Dieu dans la tradition de l’Islam, Paris, 1974, 
pp. 40-47.

 L. Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane,  3

Paris, 1954, p. 104.

ويلاحظ اأنّ بع�س الباحثين في »الإ�سلامولوجيا« مازالوا ي�سرّون على الدفاع عن الفكرة القائلة باأنّ الت�سوف 

وليد عنا�سر اأجنبيّة مختلفة واأنّه تلقى من وجوه التاأثير ما نزع عنه كل خ�سو�سية اإ�سلاميّة.

 .J. Baldick, Mystical Islam, London – New York, 1989 : انظر
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واأ�سرف المعاملات ويرون اأنّ كلّ العبادات تاأكيد للذكر فالغر�س من حجّ البيت 

مثلا هو ذكر ربّ البيت، بل اإنّ اأ�سل الإ�سلام هو كلمة »ل اإله اإلّ الله« وهذه عين 

الذكر8.

وهكذا اعتبر الذكر ركنا من اأركان اإ�سلام المت�سوّفة، بل عدّوه الركن الأ�سا�سي في 

العبادة. قال عنه الق�سيري : »الذكر ركن قويّ في طريق الحق �سبحانه وتعالى، 

بل هو العمدة في هذا الطريق ول ي�سل اأحد اإلى الله اإلّ بدوام الذكر«9. ولذلك 

 : القراآن  بن�سّ  به  منوط  الفلاح  لأنّ  الذكر  في  ال�ستمرار  اأنف�سهم  على  اأوجبوا 

»وَاذْكُرُوا الَله كَثِيرًا لَعَلَّكُمْ تُفْلِحُونَ« )الجمعة 9/62(، وا�سترطوا له �سروطا من 

اأهمّها اأن يتجه ال�سالك بكلّ قواه الباطنيّة اإلى حقيقة ما يقول10.

ومثلما تميّز الت�سوّف بالمبالغة في ممار�سة التعبّد وبلوغ الغاية في العناية بالذكر، 

تميّز اأي�سا في ت�سوّره للعبادة بالخروج عمّا هو �سائع عند عامّة النا�س حيث بقيت 

لاة عندهم مثلا ل تعدو  العبادة �سورة ل حقيقة فيها، اأو ج�سما ل روح فيه. فال�سّ

اأن تكون قياما وركوعا و�سجودا وهم يتوهّمون اأنّهم اإذا اأتوا بهذه الحركات فقد 

اأدّوا الواجب عليهم من ال�سلاة، بينما نجد ال�سوفيّة ينبّهون على المعاني الباطنة 

الواجب ا�ستح�سارها عند اأداء ال�سلاة م�سيرين اإلى ما جاء في القراآن من قوله : 

عُونَ« )الموؤمنون 1/23-2(. فقد  لَاتِهِمْ خَا�سِ مِنُونَ الذينَ هُمْ في �سَ »قَدْ اأفْلَحَ المُوؤْ

ا�ستملت الآية على مدح ال�سلاة مع الخ�سوع، فاإذا بالنا�س قد جرّدوا ال�سلاة عن 

الخ�سوع، فراأوا اأداء حركاتها حكما �سرعيا ولم يروا الخ�سوع كذلك، رغم اأنّ 

الآية اأظهرت تكامل الجانبين : المظهر ال�سوري لل�سلاة والخ�سوع فيها11.

فيها  تُجتَنَبُ  مرتبة  اإلى  الو�سول  بهما  مق�سود  الذكر  واإدامة  التعبّد  ا�ستمرار  اإنّ 

المعا�سي وتُوؤتَى الطاعات. ولذلك عدّ ال�سوفيّة خلا�سة الطريق اإلى الله الطاعة 

 قا�سم غني، تاريخ الت�شوف في الإ�شلام، تعريب : �سادق ن�ساأت، مراجعة : اأحمد ناجي القي�سي ومحمد 
8

م�سطفى حلمي، القاهرة، 1970، �س 515. 

 الق�سيري، الر�شالة، تحقيق : معروف زريق وعلي عبد الحميد بلطه جي، بيروت، 1990، �س 221. 
9

 قا�سم غني، تاريخ الت�شوّف في الإ�شلام، �س 516. 
10

 عبد الباري الندوي، بين الت�شوّف والحياة، ط. 1، دم�سق، 1963. �س 40. 
11

والتوكّل والإيثار وال�سخاء والحياء والخ�سوع في ال�سلاة والبتهال في الدعاء 

المعاني  من  ذلك  اإلى  وما  الله  لقاء  اإلى  وال�سوق  العاجلة  على  الآخرة  واإيثار 

الج�سد  من  الروح  بمنزلة  ال�سريعة  من  التي هي  الإيمانيّة  والأخلاق  الروحانيّة 

من  واأحكام  واآداب  وجزئيات  تفا�سيل  تحتها  تندرج  الظاهر،  من  والباطن 

عماده  الظاهر،  لفقه  مناظر  باطن  فقه  باعتباره  الت�سوّف  يتكوّن  مجموعها 

بالف�سائل  وتحليتها  الرذائل  عن  وتخليتها  وتزكيتها  وتهذيبها  النف�س  اإ�سلاح 

ابتغاء الو�سول اإلى كمال الإيمان ودرجة الإح�سان7. اإن هذا المظهر التعبدي 

�ساأن  فمن  التجلّي،  يكون  ما  كاأح�سن  الإ�سلام  روح  عن  البحث  فيه  يتجلى 

 اأن تبلغ ب�سلوكه الديني اأق�سى غاياته واأبعد اآفاقه حتى ت�سل 
ّ
العبادة عند ال�سوفي

اإلّ بالمجاهدة  اإلى منتهى الكمال الممكن ب�سريّا. ول يُتاح له بلوغ ماأموله  به 

ال�ساقة والريا�سة الدائمة وحمل النف�س على ما تكره وتحريرها من اأ�سر العادة 

وكالجبلّة  لها  كالطّبيعة  المتميّز  الديني  ال�سلوك  ذلك  ي�سير  حتّى  وال�سرورة، 

الدربة  بعد  تاألفه  ثمّ  الطريق،  بدايات  في  اإلّ  بم�سقّته  ت�سعر  فلا  فيها،  المركّبة 

ترقى  ثمّ  لذّة روحيّة عظيمة.  فيه  وتجد  لها  مَ�سْلَاةً  وي�سير  والتكرار،  والمِرانة 

قُدُمًا اإلى اأن تتجاوز حدود اللتذاذ بالعبادة اإلى الفرح بقرب المحبوب الأ�سمى 

و�سول اإلى الفناء فيه. 

اإنّ ال�سمة المميّزة للمظهر التعبّدي عند المت�سوفة هي الجتهاد في العبادة ب�ستّى 

اأ�سكالها والت�سمير لها والمبالغة فيها كمّا وكيفا، اإذ يُمْعِنُ ال�سوفي في طاعة الله 

ويبالغ في المتثال لأمره والنتهاء عن نهيه، فلا يكتفي بالواجبات بل يتعدّاها اإلى 

المندوبات ول ينزجر عن المحرّمات فح�سب، بل يتجنّب المكروهات اأي�سا، 

ول يتهافت على المباحات بل يزهد فيها ويُعر�س عنها.

اآخر من  القيام ب�سرب  القراآن يعتمدون عليه في  ال�سوفيّة م�ستندا من  وقد وجد 

قواعدهم  اأهمّ  من  وقاعدة  طريقهم  اأركان  من  ركنا  �سار  اأن  يلبث  لم  العبادة 

وعنوانا ملازما لهم و�سمة من اأظهر �سماتهم وهو الذكر. يعدّونه اأف�سل العبادات 

 انظر عبد الباري الندوي، بين الت�شوّف والحياة، ط.1، دم�سق، 1963، �س �س 7-6. 
7
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ال�ستقامة اإلّ بالتخلّي عن مرذول ال�سفات وقبيح الأفعال والتحلّي بحميدها، ول 

يبلغ ال�سوفي الكمال في ال�سلوك اإلّ اإذا ح�سنت اأخلاقه وتميّز بال�سلاح والف�سل 

والتّقى والورع. ومقيا�س التفا�سل الأخلاقي قول وفعلا هو المثل الأعلى النبوي. 

الرّ�سول وتبع  اأثر  اقتفى  اإلّ من  الجنيد : »الطرق كلّها م�سدودة على الخلق  قال 

ولزم طريقته، فاإنّ طرق الخيرات كلّها مفتوحة عليه«15.

ة في المباحث ال�سوفيّة بدليل اأنّ الأخلاق هي  اإنّ للمظهر الأخلاقي اأهميّة خا�سّ

جوهر الت�سوّف عندهم علما وعملا، يلخ�س ذلك قول ابن قيم الجوزية )تـ 751 

هو  الت�سوّف  اأنّ   : العلم  هذا  في  الناطقين  كلمة  »واجتمعت   : م(   1650  / هـ 

الخلق«16. وهذا التجاه �سائع عند ال�سوفية، فكثيرا ما عرّفوا الت�سوف من جهة 

الأخلاق، ول�سيّما بعد القرن 3 هـ / 9 م عندما عُنُوا بالكلام في دقائق اأحوال 

عند  والنف�س  وعملا17.  علما  الأخلاقي  الطابع  عليهم  وغلب  وال�سلوك  النف�س 

ال�سوفية هي منبت ال�سرور ومنبع الأخلاق الدنيئة والأفعال الذميمة اأي المعا�سي 

فات مثل الكِبْر والح�سد والبخل والغ�سب والحقد  و�سيّئ العادات ومرذول ال�سّ

وبالمجاهدة  المع�سية  لترك  بالتوبة  تروي�سها  وجب  فلذلك  واأمثالها،  والطمع 

لإزالة تلك الأو�ساف الرديئة18. يقول اأبو بكر الكتّاني )تـ 322 هـ / 934 م( : 

»الت�سوّف خلُق فمن زاد عليك في الخلُق فقد زاد عليك في ال�سفاء«19. ولمّا 

قال : »الدخول  الت�سوّف  942 م( عن   / 331 هـ  )تـ  الجريري  اأبو محمد  �سئل 

«20. ومعنى ذلك اأنّ الت�سوّف هو 
ّ
 والخروج من كل خلُق دني

ّ
في كلّ خلُق �سني

التّ�ساف ب�سفات الكمال الديني والخلقي، اأي اأنْ ي�سبح الت�سوّف �سفة ملازمة 

للنف�س ل مجرّد ر�سم اأو �سورة21. 

ة، �س 430.   الر�شالة الق�شيريّ
15

 مدارج ال�شالكين، تحقيق : محمود حامد الفقي، بيروت، 1972، ج 2، �س 316.  
16

 عرفان عبد الحميد فتاح، الفل�شفة ال�شوفية، �س 136.   
17

 قا�سم غني، تاريخ الت�شوّف في الإ�شلام، �س �س 428-427. 
18

ة، �س 281.   الر�شالة الق�شيريّ
19

 الم�سدر نف�سه، �س 280. 
20

ة في الإ�شلام، ط 1، القاهرة، دار المعارف، 1963، �س 50.   اأبو العلا عفيفي، الت�شوّف الثورة الروحيّ
21

كان  ولذلك  بالغفلة.  فَيَخْتَلُّ  الذكر  واأمّا  بالمع�سية،  فتزول  الطاعة  اأمّا  والذكر. 

ل  الهدف من العبادة الْـتفات القلب اإلى الله وعدم الن�سغال ب�سواه، وبذلك يح�سّ

ال�سالك منزلة القرب منه والفناء فيه.

 اأما المظهر الزهدي الذي هو مقدّمة �سرورية للت�سوف فقد �سعى ال�سوفية اإلى 

الدين، فكم في  اأنّ له جذورا عميقة في هذا  تاأ�سيله في الإ�سلام. ول ريب في 

القراآن من اآيات تحقّر من �ساأن الدنيا وتحذّر من الإخلاد اإلى مباهجها والرّكون 

اإلى مفاتنها، وكم من حديث نبوي يدعو اإلى القناعة والر�سى والتزوّد للاآخرة12. 

وهذا يدلّ على اأنّ المظهر الزّهدي - وهو مظهر جوهري من مظاهر الت�سوف - 

منغر�س في �سميم الإ�سلام، موؤ�سّ�س على قواعد متينة من ن�سو�س القراآن وال�سنّة، 

حيث الترغيب في الزهد والحثّ على التحرّر من مطالب الج�سد و�سهواته وذمّ 

الدنيا وزخرفها ولهوها ومتاعها وتف�سيل الآخرة ونعيمها13.

نَاأْيٌ عن مباهج الحياة واإعرا�س عن  اأنّ الزهد من حيث هو  اأدرك ال�سوفية  لقد 

مغرياتها لي�س اإلّ مظهرا خارجيا لحياة روحيّة باطنة، اإنّه محاولة لنزع حب الدنيا 

من القلب والإقبال بكنه الهمة على الله، ومعنى ذلك اأنّ الزهد الحقيقي مكانه 

القلب ل الجوارح، واإن �سئت فقل اإنّه ترك كل ما ي�سغل القلب عن الله14.

اأبرز المظاهر المميّزة للت�سوف وفيه يتجلى حقّا  اأما المظهر الأخلاقي فهو من 

البحث عن روح الإ�سلام. كيف ل وقد اأعلن الر�سول الكريم اأنّه اإنّما بعث ليتمّم 

مكارم الأخلاق، فجعل غاية الدين اأخلاقية قبل كل �سيء. هذا هو الجانب الذي 

ان�سبّ عليه اهتمام المت�سوفة فتجلّى في ال�ستقامة في ال�سّلوك، ول تح�سل تلك 

 اأنّه قال : اأربعة في الدنيا ولي�ست من الدنيا : 
ّ
 من ذلك ما رواه اأحمد والترمذي والحاكم والبيهقي عن النبي

12

ك�سرة ت�سدّ بها جوعتك، وثوب تواري عورتك، وبيت تُكَنُّ فيه، وزوجة �سالحة ت�سكن اإليها. )انظر : اأبو 

مَع في الت�شوف، تحقيق: عبد الحليم محمود وطه عبد الباقي �سرور، القاهرة-  ن�سر ال�سراج الطو�سي، اللُّ

بغداد، دار الكتب الحديثة ومكتبة المثنّى، 1960.�س 516(. 

 عرفان عبد الحميد فتّاح، الفل�شفة ال�شوفية وتطوّرها، بيروت، دار الجيل، 1993، �س 87. 
13

 نيكل�سون، في الت�شوّف الإ�شلامي وتاريخه، تعريب: اأبي العلا عفيفي، القاهرة، مطبعة لجنة التاأليف والترجمة 
14

والن�سر، 1956، �س 54. 
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اأحوالها،  اإلى الله، وارتفع له الحجاب، وتجلّت له الأنوار، فهو يعرف  الطريق 

وي�ساعد المريد على تخطّي عقباتها. وما يزال ال�سوفي ال�سالك المتاأدّب باأدب 

يعْبر  بالم�ساهدة، حتى  بالتوبة وانتهاء  اآخر، بدءا  اإلى مقام  ال�سيخ يرقى من مقام 

جميع المقامات، مكمّلا نف�سه بكلّ مقام قبل اأن يُدعى اإلى المقام التّالي. وهذه 

المقامات التي يتدرّج فيها ال�سالك والأحوال النف�سيّة الم�ساحبة لها تختلف من 

تجربة اإلى اأخرى. ولذلك اختلف �سيوخ ال�سوفية فيها25. وهي كما نرى وثيقة 

مجاهدة  الله  اإلى  الطريق  لكاأنّ  الت�سوّف.  في  الأ�سيل  الأخلاقي  بالطابع  ال�سلة 

ر متعاقبة وتزكية م�ستمرّة و�سموّ روحي  اأخلاقيّة في جوهرها، هي خطوات تَطَهُّ

مت�ساعد، يقول اأبو حف�س الحدّاد )تـ 260 هـ / 874 م( : »الت�سوّف كلّه اأدب : 

لكلّ وقت اأدب، ولكلّ مقام اأدب، ولكلّ حال اأدب. فمن لزم اآداب الأوقات 

القرب، ومردود  يظنّ  بعيد من حيث  فهو  الآداب  �سيّع  الرجال ومن  مبلغ  بلغ 

من حيث يظنّ القبول«26. فالت�سوّف في جملته نظام من ال�سلوك لكل �سيء فيه 

واجبات مفرو�سة واآداب مرعيّة، ول قيمة لهذا ال�سلوك ما لم تح�سل للمريد منه 

فوائده، وما لم يتّ�سف ب�سفاته، فالت�سوّف اأخلاق توؤثّر في النف�س وتبعث على 

العمل.

وربّما وجدنا هذا المظهر الأخلاقي متجليّا في �سفة من اأبرز �سفات المت�سوّفة 

الكبار هي الت�سامح ومن تجليّاته عدم التمييز بين النّا�س في المعاملة على اأ�سا�س 

عند  عريق  الإن�ساني  الأخلاقي  الموقف  وهذا  اللون.  اأو  العن�سر  اأو  الدين  من 

البرّ  يطوؤها  كالأر�س  باأنّه   
َّ
ال�سوفي الطائفة  �سيخ  الجنيد  عرّف  فقد  ال�سوفيّة، 

والفاجر، وكال�سّحاب يُظلّ كلّ �سيء وكالمطر ي�سقي كلّ �سيء«27.  

ونجد هذا المظهر الأخلاقي �سديد البروز في كتب الطبقات والمناقب ال�سوفيّة، 

في  �سواء  الأخلاق  بمكارم  التحلّي  على  تح�سّ  اإ�سارات  من  فيها  ما  اأكثر  فما 

اليوميّة.  اأفعالهم وممار�ساتهم في حياتهم  اأو في  ال�سوفيّة  اإلى  المن�سوبة  الأقوال 

 عبد الباري الندوي، بين الت�شوف والحياة، �س 150. 
25

 الهجويري، ك�سف المحجوب، تعريب : �سعاد عبد الهادي قنديل، بيروت، 1980، �س 42. 
26

ة، �س 281.   الر�شالة الق�شيريّ
27

�سبيل  اأنّ  الت�سوف  في  ومركزيّتها  الأخلاقيّة  ال�سمة  هذه  اأهميّة  على  يدلّ  وممّا 

الخبائث  من  القلب  تطهير  بكيفيّة  العلم  »هو  القوم  عند  الله  اإلى  الو�سول 

في  عليهم  الله  �سلوات  بالأنبياء  والقتداء  ال�سهوات  عن  بالكفّ  والمكدّرات 

فيه  تتلاألأ  الحق  �سطْر  به  ويحاذي  القلب  من  ينجلي  ما  فبقدْر  اأحوالهم.  جميع 

حقائق الوجود«22. وهذه هي المجاهدة، وهي اأخلاقيّة في �سميمها.

له  واأُفْرِدت  اأُ�سبع بحثا ودر�سا وتاأليفا  قد  الأخلاقي  المظهر  ولذلك وجدنا هذا 

اأبواب وف�سول وكتب مجرّدة عن الفقه. فقد ان�سبّ اهتمام موؤلّفي ال�سوفيّة منذ 

والرياء  والعُجْب  كالكبر  واأهوائها  النف�س  عيوب  في  التاأليف  على  مبكّر  وقت 

والت�سنّع والطمع والحر�س، وفي محامد اأخلاقها كالإخلا�س والتوا�سع والجود 

والإيثار وما اإليها23. و�سار ذلك �سمة مميّزة للت�سوف.

وقد كان للمت�سوّفة م�ساهمات ذات بال في هذا الجانب، فا�ستفاد المتاأخّرون 

مما كتبه المتقدّمون. واإذا بنا اأمام ثروة اأخلاقيّة حقيقيّة توغّلت في بواطن النف�س 

اأنّ  اإن زعمنا  نُبْعِد  الإن�سانيّة وعالجت عيوبها الأخلاقيّة واأمرا�سها النف�سيّة. فلا 

فقه  فكان  الظاهر«.  »فقه  الفقهاء  اأ�سّ�س  مثلما  الباطن«  »فقه  اأ�سّ�سوا  المت�سوّفة 

موازيا  يجري  بذلك  وهو  تربيتها،  وو�سائل  النف�س  باأخلاق  من�سغلا  المت�سوفة 

لأحكام فقه الجوارح ومكمّلا لها.

في  تجلّت  فقد  ال�سوفيّة،  الكتابة  في  الجوهريّة  الخا�سية  هذه  تجلّت  ومثلما 

المريد  يتخذه  �سالك  ب�سيخ  القتداء  المت�سوّفة  اأوجب  العملية، حيث  الممار�سة 

المعرفة،  عميق  تجربة  ذا  محنّكا  رجلا  ال�سيخ  هذا  ويكون  ومر�سدا24.  هاديا 

اآفاتها، قد خَبِرَ المجاهدات وقطع بها  ب�سيرا بعيوب النف�س، مطّلعا على خفايا 

 اأبو حامد الغزالي، اإحياء علوم الدين، بيروت، د.ت.، ج 1، �س 20. 
22

طالب  لأبي  القلوب  وقوت  د.ت،  القاهرة،  للمحا�سبي،  الله  لحقوق  الرعاية   : ذلك  على  الأمثلة  من   
23

المكي، بيروت، 2003. 

 عن الحاجة اإلى ال�سيخ في الطريق ال�سوفي انظر : 
24

1991، �س  – ليبيا،  اأبي يعرب المرزوقي، تون�س  �شفاء ال�شائل لتهذيب الم�شائل، تحقيق :  ابن خلدون، 

�س 247-222.  



3233

اأ�سلهم الإلهي. ولعل هذا الجانب هو الذي يبرر الحاجة اإلى الت�سوف في حياتنا 

المعا�سرة، فاإذا كان للاإن�سان وهو يواجه �سعوبات الحياة المتزايدة و�سغوطها 

المتكاثرة و�سائل تمكّنه من الرجوع اإلى اأ�سله ومركزه، فاإنّ ذلك �سيجعله اآمنا 

مطمئنّا، و�سيدرك المظهر الزائل لكل �سيء �سواء اأكان باعثا على البهجة وال�سرور 

اأم الحزن والألم.

ال�سعور  له  تجلب  كينونته  ومركز  وجوده  اأ�سل  مع  يبنيها  التي  العلاقة  تلك  اإن 

من  كثير  في  والتزهّد  الدنيا  متاع  من  التقلّل  اإلى  وتدفعه  والطمئنان  بالأمان 

مباهجها فلا ياأ�سى على ما فاته منها، ول ياألم على فقدان ما ل يدوم اإل لحظة، 

لأنه ي�سعر باأن الأبدية تنع�سه، في�ست�سعر قوة روحية يحدّد بها هدفه ويوجّه �سلوكه 

ويحيا بقلب مطمئن �سعيد.

فال�سوفي يعي�س الحياة المادية ولكنّه دائم التعبّد والتفكّر والذكر، يقبل على العبادة 

اأكثر من الآخرين، ويحاول اأن يكون اأكثر ا�ستقامة واأكثر اإح�سانا وت�سامحا. ول 

يكتفي بمجاهدة نف�سه بل عليه اأن يخدم الإن�سانية، واأن يكون �ساهدا على الحقيقة 

الربانية. اإن الطاقة التي تحركه هي المحبّة ول يمكن اأن تكون معرفةٌ اإلهية دون 

الطريق  هذا  اإلى  ي�سل  اأن  الب�سري  للكائن  ت�سمح  التي  الوحيدة  فالطاقة  محبّة، 

ويترقّى فيه هي المحبة. وما اأحوج النا�س في هذه الأيام اإلى اأن يتبادلوا المحبة. 

ول �سك عندنا اأنّ هذا من روح الإ�سلام األم يقل الله في القراآن الكريم »قُلْ اإنِْ كُنْتُمْ 

تُحِبُّونَ الَله فَاتَّبِعُوني يُحْبِبْكُمُ الُله وَيَغْفِرْ لَكُمْ ذُنُوبَكُمْ« )اآل عمران 31(.

بالمثل الأعلى  المت�سوفة  التم�سّك بمحامد الأخلاق يو�سح مدى ت�سبّث  وهذا 

ة والعامّة. الأخلاقي في تعاملهم مع الخا�سّ

ذاك ما يجعلنا ل نملك غير الإقرار دونما مبالغة باأنّ ال�سوفيّة هم حقّا »بُنَاةُ المَثَل 

الأخلاقي الإ�سلامي الأعلى«28. 

اإليها.  التي يجري  الغاية  الت�سوف وجوهره وهو  لبّ  فهو  الروحي  الجانب  اأما 

فالت�سوّف في �سميمه تجربة روحيّة تقوم على مجاهدة تف�سي اإلى �سفاء القلب 

ذوقية  معارف  وهي  اللّدُنية،  والمعارف  الإلهية  النفحات  فيتلقّى  وانجلائه،29 

والقبيحة  الح�سنة  والأعمال  الكونية  الحقائق  بع�س  للقلب  فتتك�سّف  وجدانيّة، 

ال�سوؤون  الخ�سو�س  وجه  وعلى  وال�سفات،  بالذات  المتعلقة  الإلهية  والحقائق 

المتعلقة بالمعاملة بين الله والعبد، ويلقي الله في قلب العبد علوما غريبة ومعارف 

قلبيّة ووَارِدَاتٍ عجيبة ووجدانيات مختلفة من �سوق وذوق وحبّ واأن�س ومهابة، 

لة بين الله  ويبيّن له على �سبيل الإلهام اأ�سرارها واأحكامها، وكيف يمكن تقوية ال�سّ

وبينه، وما اإلى ذلك ممّا تت�ساءل اأمام متعته الدنيا وما فيها، وي�سمّي ال�سوفيّة هذه 

وتنه�س  والمتعة،  اللذة  في  له  نظير  ل  اإلهيا  ك�سفا  وي�سمّونها  اأحوال،  ال�سوؤون 

ال�سوفية هي غاية  المعرفة عند  اإنّ  العبد من ربّه30.  بعظيم الأثر في مزيد تقرّب 

الغايات من رحلتهم ال�ساقّة الم�سنية، وهي خلا�سة المذاقات الرائقة التي اأتيحت 

اإذا امتلاأ  اإلّ  اإرادتهم. وهي ل تح�سل  اأن �سقلوا بالمجاهدة والريا�سة  لهم بعد 

القلب تماما بنور الله.

مجاهدات  كانت  فاإنّما  ا�ستثنائي  روحي  ثراء  ذو  المجال  هذا  في  الت�سوف  اإنّ 

فيه  وغو�سهم  للقراآن  تدبرهم  وطول  الخ�سنة  وريا�ساتهم  ال�ساقة  ال�سوفية 

واإمعانهم في الذكر من اأجل التمتع بالقرب من محبوبهم الأ�سمى والرجوع اإلى 

 لوي�س ما�سنيون وم�سطفى عبد الرازق، الإ�شلام والت�شوّف، القاهرة، 1979، �س 67. 
28

 عن طرائق ال�سوفية في تطهير القلب انظر : 
29

 M. Valiuddin, “Cleasing of the Heart, The sufi approch”, in : Studies in Islam, vol. VII,
 January, 1970, p. 29-61.

 الندوي، بين الت�شوّف والحياة، �س 221.
30
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�لإ�سلام �لن�سوي �سكل من �أ�سكال �لإ�سلاح 

�لإ�سلامي �لحديث

د. اإقبال الغربي1

تقديم

التوحيدية  والأديان  المراأة  بين  فالعلاقة  اليوم  العلاقة  اأن  نقر  اأن  المفيد  من  لعله 

قد ات�سمت بنوع من التوتر اإذ اأن درجة من �سوء التفاهم قد طبع علاقة الديانات 

اأن  تعتقد  الن�سوية  الأدبيات  اغلب  اإلى حد جعل  والن�سائية  الحداثية  بالحركات 

الفكر الديني معاد في جوهره للمراأة وعاجز عن تقديم اأي خدمة له.

فهده الكاتبة الأديبة الفرن�سية �سيمون ذي بوفوار تجزم اأن اليدولوجيا الم�سيحية 

�ساهمت بق�سط كبير في القهر الجتماعي والميز التي كانت المراأة �سحيته مند 

قرون.

ال�سعار  بهذا   1999 ل�سنة  موؤتمرها  تعنون  الفرن�سية  اليوم«  »ن�ساء  حركة  وهذه 

الغريب : »هل يخاف الله من المراأة ؟«

الديني   للخطاب  الأل�سنية  الهيكلة  تنتقد  دالي  ماري  اللاهوت  عالمة  وهذه 

الرجل  يخاطب  ما  غالبا  الذي  المقد�س  للن�س  الماوراءلغوية  الوظيفة  وتفكك 

بامتياز ويتكلم عن الله �سبحانه دائما ب�سيغة الذكر �سارخة : »اإذا كان الله ذكرا 

فعندئذ كل ذكر �سوف ي�سبح »اإلها«. 

مكانة   وعن  والأنثوي  الإ�سلام  بين  العلاقة  حول  نت�ساءل  اأن  الم�سروع  ومن 

الموؤنث في تراثنا المركب والمعقد.

1 اأ�ستاذة بجامعة الزيتونة.
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هي  وما  عملها  اآليات  وماهي  الحركات  هذه  بروز  عوامل  فماهي 

التحديات التي تواجهها اليوم ؟

�ساهمت في بروز الإ�سلام الن�سوي عدة عوامل ذاتية ومو�سوعية كما �ساعدت على 

بروز هذه الحركة، عدة اعتبارات منها اعتبارات �سيا�سية، واأخرى اأيديولوجية، 

واأخرى ثقافية، وهي تختلف باختلاف كل بلد، نذكر منها :

طغيان قيم الحداثة وما بعد الحداثة : الإن�سان �سمن الحداثة هو ذات قانونية   -

فكل الأفراد مت�ساوون اأمام القانون ومع المناخ مابعد الحداثي تزايد الهتمام 

للحركة  فالمتابع  بالهويات.  باحترام  المطالبة  وتزايدت  بالخ�سو�سيات 

عن  يُدافعن  الإ�سلامية  الن�سوية  اإلى  المنتميات  المهجر  م�سلمات  اأن  يلاحظ 

اأنظمة  ظلّ  في  تهن  مكت�سبا  وعن  والعتقاد،  والتفكير  التعبير  في  حقوقهن 

اأقرّت بقيمة المواطنةّ الكاملة و�سمحت بحرية الفكر والتفكير.

انح�سار الأمية الن�سوية وتمدر�س الن�ساء ودخولهن �سوق العمل، واختراقهن   -

طرف  من  محتكرة  كانت  التي  الدينية  المعرفة  وخ�سو�ساً  المعرفة،  اأ�سوار 

الذكور.

تنامي تيارات الإ�سلام ال�سيا�سي، ونجاحها في ا�ستقطاب الن�ساء، وبروز جيل   -

رغم  الحداثية،  بالمكت�سبات  يتم�سك  الإ�سلاميات  المنا�سلات  من  جديد 

حقوقها،  معالجة  في  فا�سلة  واعتبارها  المراأة،  تحرير  حركة  في  ت�سكيكهن 

وتفعيل موقعها في الأ�سرة والمجتمع.

الوعي ب�سرورة الت�سدي للاأ�سولية المت�سددة )خ�سو�ساً بعد نجاح الخمينية   -

عن  تُعبّر  ن�سوية  حركة  عبر  افعان�ستان(  في  طالبان  نظام  و�سيطرة  اإيران  في 

اإ�سلام مت�سامح يُكرّم المراأة ول يُهينها. فالتاريخ المعا�سر يبين لنا اأن الن�سوية 

الإيرانية ظهرت مثلا من خلال محاولت الن�ساء الإيرانيات تح�سين العلاقات 

اأجل  من  ال�سغط  عبر  واأ�سا�سا  الدينية  الدولة  اإطار  في  الإ�سلامية،  الجندرية 

اإطار الجمهورية الإ�سلامية. وتعتبر زيبا مير ح�سين هذه  اإ�سلاح قانوني في 

الحركة »البن غير المرغوب فيه« للاإ�سلام ال�سيا�سي حيث اأدت الهوة التي 

عالمية  ن�ساأة حركة  الع�سرين  القرن  الت�سعينات من  �سهد مطلع  الإطار  وفي هذا 

النظرة  دح�س  اإلى  التيارات  هذه  وتهدف  الوقت  نف�س  في  واإ�سلامية  ن�سوية 

المحاف�سة والت�سريعات التمييزية �سد المراأة وتعددت ت�سميات هذه الحركة التي 

تحاول تجاوز المفارقات والتناق�سات الظاهرة بين الإ�سلام من جهة والم�ساواة 

الجندرية من جهة اأخرى فاأطلق عليها تارة ا�سم »جهاد الجندر« وتارة »الإ�سلام 

الن�سوي« وتارة اأخرى ا�سم »الن�سوية الإ�سلامية« اأو »الحركة الن�سائية الإ�سلامية« 

كما ت�سميها المفكرة الإ�سلامية هبة روؤوف عزة.

الديني  الخطاب  تنتقد  التي  العربي  العالم  في  الن�سائية  الكتابات  تعددت  كما 

المرني�سي  فاطمة  اأعمال   الح�سر  المثال ل  �سبيل  اأن نذكر على  ال�سائد ويمكن 

ونوال ال�سعداوي وغيرهما.

وفي هذا الإطار ظهر الإ�سلام الن�سوي في اأواخر الت�سعينات من القرن الما�سي. 

ول يعرف على وجه التحديد اأين ن�ساأ م�سطلح »الن�سوية الإ�سلامية« لكن هناك 

عام  الممنوعة«،  »الحداثة  نوليفير غول  كتاب  مع  تركيا،  في  اأنه ظهر  اإ�سارات 

1999 ويجدر بنا اأن نحدد هذا الم�سطلح الذي يت�سم بنوع من ال�سبابية وانعدام 

الو�سوح.

الن�سوية  بين  الربط  هذا  ويرف�سون  الم�سطلح،  هذا  ا�ستخدام  الكثيرون  يعار�س 

والإ�سلام لختلاف ال�سجلين، واختلاف المرجعيات الفكرية واللّاتجان�س بين 

الم�سطلحين. كما نجد اأ�سكال متنوعة من الإ�سلام الن�سوي حيث تختلف اأ�سكال 

هذا الوعي الجديد باختلاف ال�سياق ال�سيا�سي والجتماعي والقت�سادي، وهو 

ما ترتب عنه ظهور تيارات عديدة. 

اأكاديميات  غالبيتهن  الن�سويات،  من  اأن مجموعة  اليوم  عليه  المتفق  من  اأنه  بيد 

»الن�سوية  م�سطلح  الأخيرة  ال�سنوات  في  ا�ستعملن  الغرب  في  تعي�س  علمانيات 

وهنّ  الغربية.  الن�سوية  للحركات  الإ�سلامية  البدائل  على  للاإحالة  الإ�سلامية« 

بين  والعدالة   الم�ساواة  لبلوغ  والأ�سيل  الملكي  الطريق  هو  اأن  الإ�سلام  يعتبرن 

الجن�سين.
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الأهلية الإن�سانية الكاملة في اأ�سل الخلق  -

الأهلية ال�سرعية حيث كلفتها ك�سقيقها الرجل بكافة اأحكامها   -

الأهلية المدنية حيث اأقرت لها ذمة مالية م�ستقلة واأعطتها الحق في التملك   -

وفي اإبرام العقود وحق الت�سرف في مالها دون و�ساية.

كما حفلت كتب ال�سيرة والتاريخ بق�س�س الن�ساء الم�سلمات اللاتي �ساركن في 

تاأ�سي�س الإ�سلام وفي ن�سره واأي�سا في تاأ�سي�س هوية ن�سوية مثل ال�سيدة خديجة )ر( 

وال�سيدة اأم �سلمة )ر( وال�سيدة عائ�سة )ر(.

البارزات  الم�سلمات  الن�ساء  اأعلام   اأخبار وتراجم  الذاكرة الجماعية  و حفظت 

مثل �سكينة بنت الح�سين بن علي ابن اأبي طالب واأروى القيروانية التي رف�ست 

تعدد الزوجات وفاطمة الفهرية التي اأ�س�ست جامع القرويين والفقيهة اأ�سماء بنت 

اأ�سد ابن الفرات والفقيهة خديجة بنت الإمام �سحنون ابن �سعيد حامل لواء مذهب 

التي  الع�سكرية  والخطط  الميادين  �سيدة  العلو  واأم  الإ�سلامي  بالمغرب  مالك 

�ساركت زوجها عبد الله ال�سنهاجي في اإدارة ال�ساأن العام والحروب والمت�سوفة 

ال�سيدة عائ�سة المنوبية.

محمد  �سيد  بقيادة  الدينية  الإ�سلاحية  بالحركة  التحقت  التي  العين  قرة  ونذكر 

المعروفة بـ«الباب« والتي كانت تقود الرجال دون حجاب وتدعو اإلى الحد من 

�سلطة رجال الدين.

فمن هن رائدات الحركات الن�صوية الاإ�صلامية اليوم وبماذا يطالبن ؟

ظهرت الإرها�سات الأولى لهذا التيار في اإيران مع تاأ�سي�س المجلة الإ�سلاحية 

»زنان« ال�سادرة عام 1992، حيث اأدت دوراً تاأ�سي�سياً في بلورة الإ�سلام الن�سوي 

اأو ما ي�سميه البع�س »اللاهوت الن�سوي«. وتُعَدّ اأ�ستاذة الدرا�سات الإ�سلامية في 

 : ل�سببين  المجال  هذا  في  �سهرة  الأكثر  اآمنة ودود  كومنولث«  فرجينيا  »جامعة 

دعوتها اإلى الف�سل بين القراآن والحديث، واإمامتها ل�سلاة م�ستركة في نيويورك 

المراأة  اإمامة  يُجيز  ل  التقليدي  الفقهي  التجاه  اأن  المعروف  ومن   .2005 عام 

تف�سل هذا الأخير عن حقوق الإن�سان اإلى ظهور الحركة الن�سائية الإ�سلامية. 

بين  تخلط  التي  للاإ�سلام  الذكورية  القراءة  الفتية  الحركة  هذه  انتقدت  وقد 

ال�سريعة والنظام البطريقي وت�سعى اإلى فر�س قوانين با�سم الإ�سلام من خلال 

اعتماد ن�سو�س فقهية تقليدية.

بالن�سالت  مثلا  اإفريقيا  جنوب  في  الن�ساء  بع�س  التحقت  الإطار  نف�س  وفي 

المعادية للتمييز العن�سري وبالحركات المطلبية التي تنادي بالإ�سلاح الزراعي. 

وهكذا �سكّلت الن�ساء قوّة اجتماعية جديدة، وكانت مطالبهن بالحقوق تزعزع 

بنى الهيمنة وتفتح اإمكانيات اإعادة توزيع لل�سلطة في كلّ من المجالين الخا�س 

والعام.

اأزمة الم�سروع الحداثي وزعزعة المعايير الهادية التي تهيكل عليها وتنامي   -

م�ساعر الإحباط وخيبة الأمل من خيانة الغرب ومن ازدواجية معاييره ومن 

تاأزم المنظومة الراأ�سمالية

رهاب العولمة ومخاطر التنميط الثقافي : يوؤجج رهاب التنميط عقد الهويات   -

المهددة والخوف من الذوبان والنحلال وتبرز نرج�سيات الفوارق ال�سغيرة 

على حد تعبير �سيغموند فرويد. 

المخيال الن�سوي   -

يعود الوعي بالعلاقات الجندرية غير المت�ساوية في »المجتمعات الإ�سلامية« اإلى 

ما قبل اللتقاء مع الن�سوية الغربية ويوجد في مخيالنا الجمعي وفي ذاكرتنا الثقافية 

الإ�سلام  في  الن�سوية  المقولت  يعا�سد  ثري  وبولوجي  انثر  تاريخي  مخزون 

الإ�سلامية  ال�سريعة  اأقرت  فقد  حاد.  اأنثوي  وعي  الإ�سلام  �سدر  منذ  يوجد  اإذ 

عَلَيْهِنَّ  الَّذِي  مِثْلُ  الكريم : »ولَهُنَّ  القراآن  يقول  الرجل والمراأة.  بين  بالم�ساواة 

بِالمَعْرُوف« )البقرة – 288(

واأكد الر�سول الكريم هذه الم�ساواة بقوله »اإنما الن�ساء �سقائق الرجال«.

واإلى جانب الم�ساواة المبدئية اعتبرت ال�سريعة الإ�سلامية للمراأة جميع الأهليات :
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ترى الباحثة زيبا اأن الحركة الن�سائية الإ�سلامية تواجه مجموعة من الخطابات من 

مواقع مختلفة، حيث تواجه خطاب الإ�سلام ال�سيا�سي الذي يدعو اإلى العودة اإلى 

الن�سو�س الذكورية واإقامة دولة اإ�سلامية؛ والخطاب التقليدي الإ�سلامي الذي يعتبر 

الفقه ن�سا مقد�سا ل يجب الخو�س فيه؛ والخطاب الأ�سولي العلماني الذي يرى 

الدين غير عادل وي�ستبعد اإمكانية اإنجاز قراءة تحررية اأو ن�سائية للدين؛ والخطاب 

الغربي الذي ينتقد الإ�سلام؛ وخطاب الحركة الن�سائية الغربية المهيمنة الذي يرى 

�سرورة علمانية المنا�سرين لها. والحركة الن�سائية الإ�سلامية �ستبداأ خطاباً جديداً 

حول الجن�سين، وهذا الخطاب �سيدعم مطالب الن�ساء نحو الم�ساواة وترى مير 

ح�سيني اأن التمازج بين الن�سو�س الموؤ�س�سة والفقه اأي بين المقد�س والب�سري هو 

الم�سدر الرئي�سي للتوتر الناجم عن روؤية الإ�سلام للم�ساواة وال�سياق الأبوي في 

القراآن، هذا اإلى جانب القراءة الحرفية للقران والتاأويل الإ�سلامي الجامد.

وترى الن�سويات الإ�سلاميات اأن الدين - اأي دين - لي�س كما هو �سائع، م�سدر 

اأن  فمع  الغربية.  المراأة  ا�سطهاد  ا�ستمرار  ذلك  على  ودليلهن  للن�ساء،  ا�سطهاد 

المراأة الغربية تحللت من النظم الدينية الم�سيحية، م�سدر ال�سطهاد، اأو اأرادت 

لنف�سها اأن تتحرر ومع ذلك هناك ا�سطهاد للن�ساء في الغرب واإلى الآن لم تحل 

م�ساألة الم�ساواة بين الجن�سين

فالم�سكلة تكمن في �سيطرة ال�سلطة الذكورية على فهم وتاأويل الن�سو�س الدينية 

وتطبيقها في الواقع وا�ستمداد هذه ال�سلطة المعادية للمراأة م�سروعيتها من الروؤية 

الذكورية للدين، ولي�س من الدين نف�سه.

فما هي الاآليات التي يوظفها الاإ�صلام الن�صوي في مقاربته الاإ�صلاحية ؟

يعتمد الإ�سلام الن�سوي على مجموعة من الآليات تجمع بين التفكيك والتاأ�سيل 

نذكر منها 

• قراءة جديدة للقراآن
تعتبر هذه الحركة مدر�سة تاأويلية جديدة تعتبر اأنّ القراآن ل يقيم تمييزاً اأنطولوجياً 

حجب  الذي  هو  المقد�س  للن�س  الذكوري  التف�سير  واأنّ  والأنثى،  الذكر  بين 

الم�ساواة بين الجن�سين.

للرجال. وكان جمال البنا �سقيق موؤ�س�س حركة الإخوان الم�سلمين في م�سر قد 

اأ�سدر كتاباً تحت عنوان »جواز اإمامة المراأة الرجل« للرد اأولً على ردود الفعل 

التي اأثارتها ودود، وللتاأكيد، ثانياً، اأحقية المراأة في الإمامة ال�سغرى. واأنتجت 

باحثات اأكاديمياّت معا�سرات مثل ليلى اأحمد )1992( وعزيزة الحبرى )1982( 

ورفعت ح�سان )1996( وفاطمة المرني�سي )1991( واأ�سماء بلرا�س بحوثا دقيقة 

واأطلقت جهودا جديدة للتوفيق بين الحركة الن�سوية والإ�سلام.

وهي  الإ�سلام«  في  »اأخوات  لجماعة  التنفيذية  المديرة  اأنور  زينب  اأي�سا  تقول 

»في  الإ�سلامي:  العمل  اإطار  في  المراأة  حقوق  اأجل  من  تعمل  ماليزية  منظمة 

الإ�سلام  يعنيه  اأن  ينبغي  ما  يقررون  وهم  ال�سلطة  يمتلكون  الرجال  مجتمعاتنا 

وكيف يمكنا اأن نطيع هذا المفهوم المعين في الإ�سلام«. وقالت : »ل اأ�ستطيع 

اأن اأعي�س مع اإله ظالم. القانون نف�سه تقدمي لكن اأولئك الرجال الذين ي�سيطرون 

عليه لي�سوا كذلك.«

اأن  الن�سوية«  للمعرفة  اإ�سلامي  منظور  »نحو  كتابها  في  �سالح  اأماني  وترى 

الإ�سلامية  الن�سو�س  عن  الب�سري  التاريخ  ف�سل  حول  يتمحور  المراأة  اإن�ساف 

التاأ�سي�سية.

للثنائيات  كتجاوز  الن�سوي  الإ�سلام  المعروفة  الباحثة  هذه  تعرّف   : بدران  مرقو 

ال�سدية العدائية بين الغرب وال�سرق، العام والخا�س، الديني والعلماني، وتدعو 

الطويل  المدى  على  والعلماني  الديني  بين  وتكامل  تفاعل  قوة  فر�س  اإلى  اأي�سا 

لرحلة الم�ساواة. 

وترى بدران اأن هذا الحراك �سيلعب دورا هاما في ”مراجعة الإ�سلام وفي تكوين 

الحداثة الجديدة، وتغيير الن�سوية ذاتها ” على حد تعبيرها.

زيبا مير ح�صيني هي اإحدى اأكثر العالمات الإيرانيات �سهرة في مو�سوع الن�سوية 

الإ�سلامية. ترى مير ح�سيني اأن هناك روؤية جديدة – ن�سوية في اأهدافها ومطالبها، 

غير اأنها اإ�سلامية في لغتها وتاأ�سيلها وم�سروعيتها.
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وهكذا اعتبرت عالمة الجتماع المغربية فاطمة مرني�سي والعالمة الدينية التركيّة 

اإلى منهجيات  �سة في الحديث ال�سريف، هداية توك�سال، اللتان لجاأتا  المتخ�سّ

البحث الإ�سلامي التقليدية من تعديل وتجريح، اأنّ هذه الأحاديث المعادية للمراأة 

مو�سوعة ومزيّفة. 

الفقه • نقد 

التي  التقليدية  الفقهية  للمنظومة  التفكيك  تقنيات  الباحثات  من  العديد  تعتمد 

تعتبرها م�سبوغة بالطابع الذكوري ومراآة للمجتمع البطريقي القائم علة �سيطرة 

القوي على ال�سعيف. وتعتبر بع�س الباحثات اأن هذه المنظومة الفقهية لها رغبة 

اأي البحث  التغول وميل للهيمنة على الفكر منذ القدم وحاربت الجتهاد،  في 

 والم�ستقلّ في الم�سادر الدينية.
ّ
العقلاني

للتوتر  الرئي�صي  الم�صدر  هما  والفقه  القران  بين  التمازج  اأن  مثلا  ح�صيني  نير  وترى 

هذا  القراآن،  لتزول  الاأبوي  التاريخي  وال�صياق  للم�صاواة  الاإ�صلام  روؤية  عن  الناجم 

المقا�صدية  القراءة  ح�صاب  على  للن�صو�س  الجامدة  الحرفية  القراءة  جانب  اإلى 

الدينامكية.

• اآلية الاجتهاد

للحياة، وهي  �ساملة  ثقافية  روؤية  تعك�س  الجتهاد  ق�سية  اأن  اأماني �سالح  وتعتبر 

ق�سية حتمية تفر�سها التحوّلت النوعية التي طراأت على واقع المراأة في المجتمع 

ووعيها وقدراتها«.

اأف�ست هذه الحركة اإلى تفعيل دور المراأة في مجال المعرفة الدينية، واإقدامها 

الخا�سة  الآيات  من  بعدد  تت�سل  الجتهادات  من  مجموعة  اقتراح  على 

وقد  والولية  والن�سوز  والطاعة  والقوامة  والمهر  كال�سهادة  الن�ساء  باأحكام 

يبع�سها،  علاقتها  في  اإليها  والنظر  المفاهيم  ا�ستقراء  على  الباحثات  عملت 

من  ذلك  في  م�ستفيدات  التاأ�سي�سي،  الن�س  في  الواردة  الكلية  بالقيم  وربطها 

الجندر. مقولة 

اأ�سبحتا  القراآني  التف�سير  تعتمدان  درا�ستين  في  بذورها  الحركة  وجدت  وقد 

م�سهورتين اليوم، وهما درا�سة اأمينة ودود تحت عنوان »القراآن والن�ساء : اإعادة 

قراءة الن�سّ المقد�س من وجهة نظر امراأة« ودرا�سة اأ�سماء برل�س بعنوان »ت�سديق 

الن�ساء في الإ�سلام : اإعادة قراءة التف�سيرات الذكورية للقراآن«.

بعنوان   1999 عام  في  �سدر  الذي  »كتابي  ال�سدد  هذا  في  ودود  اآمنة  وتقول 

»القراآن والمراأة« يعتبر في يومنا هذا بالن�سبة للكثيرين اأوّل تف�سير للقراآن من روؤية 

اأ�سمّي  ل  واأنا  الن�سوي.  الإ�سلام  با�سم  يعرف  لما  اأ�سا�سي  كن�س  ن�سويه وكذلك 

نف�سي نا�سطة ن�سوية، بل نا�سطة مدافعة عن الدين، اأي نا�سطة مدافعة عن الإيمان. 

ه  تتوجَّ اأن يكون هناك دعوة من الله ل  اأنَّه ل يمكن  تمامًا من  متاأكّدة  اأنَّني  كما 

بالت�ساوي اإلى الرجال والن�ساء. ولذلك يجب اأن يتعلَّق الأمر باإلغاء ال�سلطة الأبوية 

تبادل  اإن�ساء علاقات  اأجل  اإقامة �سل�سة مراتب جديدة، بل من  اأجل  لي�س من   -

حقيقية بين بني الب�سر.«.

النبوي للحديث  • قراءة جديدة 
بلورة  ال�سريف وتفكيكه، في  الحديث  البحث والتق�سي في  ت�ساهم منهجيّات 

م�سروع الحركة الن�سويةّ الإ�سلامية من خلال دح�س الأحاديث المعادية للمراأة. 

هذا لأنّ اأقوال واأفعال النبي الكريم هي قدوة للم�سلمين وت�سكّل النموذج الأ�سمى 

للاإ�سلام كمثال معي�سي. فعندما ي�ستخدم النا�س اأحاديث �سريفة )كمثال الأحاديث 

المن�سوبة مثل : »الن�ساء ناق�سات عقلٍ ودين« اأو »لن يفلح قومٌ ولّوا اأمرهم امراأة« 

وغيرهما( على اأنّها �سحيحة، من اأجل اق�ساء الن�ساء واإبعادهنّ، اأو و�سعهن في 

كان  الكريم  الر�سول  اأن  يفتر�س  ذلك كمن  يكون  لهنّ«،  المخ�س�س  »المكان 

عدوّاً للمراأة. وهذا طبعا غير ممكن لمنافاته للقيم القراآنية ال�سمحاء.

التي ي�ستعملها  اأهم الآليات  تنقيتها  ال�سريفة واإعادة  النبوية  ال�سنة  ويمثّل تفكيك 

الإ�سلام الن�سوي ل�سياغة وعي جديد، وا�ستق�ساء التاريخ الإ�سلامي تقول رفعت 

معظم  ت�ستمد  بينما  النوع،  �ساأن  في  اإن�سافاً  اأكثر  الكريم  القراآن  »اإن   : ح�سن 

الأحكام المجحفة بالن�ساء م�سادرها من الحديث.«
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الحركة  اعتبار  اإن  العلمنة  �سبيل  في  المبذولة  الجهود  ويعيق  المجتمع  لأ�سلمة 

ا  الن�سوية الإ�سلامية طريقةً لمحاربة الم�ساكل الجتماعية بو�سائل دينية، هو اأي�سً

في نهاية الأمر محاولة للتاأ�سيل الإ�سلامي لما هو دنيوي.. علمًا باأنه ل يمكن حل 

الم�ساكل الجتماعية وال�سيا�سية من خلال الدين وحده.

فمن  الإ�سلامي  العالم  في  الحالي  وال�سيا�سي  الجتماعي  الواقع  اإلى  وبالنظر 

لتحقيق  اأكثر واقعية وقربا  بداية  باعتبارها  الإ�سلامية  الن�سوية  اإلى  النظر  الممكن 

اإ�سلاح في العلاقات بين الجن�سين، لي�س فقط كحيلة اإ�ستراتجية لنيل �سرعية دينية 

لإ�سعاف مقاومة الراأي العام المعادي لقيم الحداثة الغربية بل اأي�سا ل�سياغة وعي 

اإن�ساني جديد 

اإن اإق�ساء المراأة عن الحياة الجتماعية واإبعادها عن دوائر القرار يوؤدي اإلى تجاهل 

القيم الأنثوية للعالم ثلك القيم التي تجعل منه عالما حيا ووعاءا للرحمة والعطاء 

ال�سارية  والمناف�سة  الربح  منطق  على  المعتمد  اليوم  ال�سائد  التنموي  فالمنوال 

نحو التطور المادي التكنولوجي واختزال الحياة في بعدها الكمي اإنتاج همجي 

وا�ستهلاك حيواني �سيوؤدي بالإن�سانية نحو الهاوية اأو القيامة التي تتحدث عنها 

الديانات 

التي  الأم«  »الأر�س  على  تحافظ  التي  الأنثوية  القيم  اإلى  في حاجة  اليوم  فنحن 

تحمل الحياة وتحميها وتحقق التوازن والن�سجام بين الإن�سان والطبيعة 

المراجع

ة  تحليليّ درا�شة   : خديجة«  يا  ريني...  »دثّ �سالح،  بالحاج  العايب  �سلوى  	•
ة خديجة بنت خويلد، دار الطليعة، بيروت، 1999. ل�شخ�شيّ

دار  جندرية،  درا�شة   : الإ�شلامية  العربية  الثقافة  في  الختلاف  قرامي،  اآمال  	•
المدار الإ�سلامي، 2007.

ن�شائي،  منظور  من  القراني  الن�س  قراءة  اعادة   : والمراأة  القراآن  ودود،  اآمنة  	•
ترجمة �سامية عدنان، مكتبة مدبولي، 2002.

الن�صوية وخا�صة تاريخ الن�صاء في الاإ�صلام • الدرا�صات 

المراأة لذاتها وفعّاليتها، وم�ساعدتها  اإعادة اكت�ساف  الدرا�سات على  تعمل هذه 

ال�سخ�سية  مع  المراأة  تتماهى  اأن  يُعقل  ل  اإذ  الخا�سة،  �سياغة هويتها  في عملية 

وكفاءتها  قدراتها،  في  ثقة  واكت�سابها  بذاتها،  المراأة  وعي  زيادة  اإن  الذكورية. 

�سيمكنانها من اكت�ساح مجال المعرفة الدينية بطريقة جديّة.

والتي  وال�سنة،  القراآن  في  الواردة  الن�سائية  النماذج  اإبراز  المقاربة  هذه  وت�سمل 

اللبنانية  الباحثة  در�ست  اإذ  المراأة،  عن  الجتماعية  الت�سورات  ت�سكيل  في  توؤثر 

كانت  اإذا  ما  م�ساألة  وناق�ست  القراآن،  في  ال�سلام  عليها  مريم  ق�سة  عبود  حُ�سن 

نبية اأم ل؟ اإذ اأنه من المهم بالن�سبة لها اأن نعرف ما اإذا جعل الإ�سلام بع�س الن�ساء 

بمرتبة الأنبياء، لأن هذه المعرفة كفيلة بالتاأكيد على مبداأ العدالة والم�ساواة اللذان 

يعتبران اأ�سا�س هذه الر�سالة الروحية.

خاتمــة

فالن�سويات  النظرية.  الإ�سكاليات  من  العديد  الإ�سلامية  الن�سوية  الحركة  اأثارت 

ال�سجلين،  لختلاف  والإ�سلام  الن�سوية  بين  الربط  هذا  يعار�سن  العلمانيات 

الثقافة  في  دمجه  خلال  من  الن�سوية  مفهوم  تاأ�سيل  اإلى  الدرا�سات  �سعت  ولئن 

الإ�سلامية، اإلّ اأن هذه العملية تف�سح اختلاف المرجعيات الفكرية واللّاتجان�س 

بين الم�سطلحين. فالإ�سلام معتقد ديني، والن�سوية حركة حقوقية مدنية عالمية 

ترف�س اإقحام الدين في مجال الحركة الن�سالية.

في  للن�ساء  المعادية  التعليمات  يتحدين  الم�سلمات  المنا�سلات  اأن  من  وبالرغم 

الإ�سلام، والتي تعتبر اأ�سا�سا للخطابات وال�سيا�سة التمييزية، وذلك عبر اعتمادهن 

اأكثر  تاأويلا  المقد�سة  الن�سو�س  بتاأويل  مطالبتهن  وعلى  ن�سوي  »اجتهاد«  على 

مراعاة لحقوق المراأة. اأما منا�سرات الحركة الن�سوية من العلمانيات فيعتبرن هذه 

الروؤية حافلة بالمخاطر لأنها في راأيهن تمنح لل�سلطة الإ�سلامية تفوي�سا �سيا�سيا 

غير مبا�سر تجاه الن�ساء وهو ما ي�ستت النتباه في نهاية المطاف عن التاأثير المدمر 



4849

األفة يو�سف : 	•

ناق�شات عقل ودين : ف�شول في حديث الر�شول، تون�س، دار �سحر للن�سر،  - 

ط 4، 2010.

تون�س، للن�سر،  �سحر  دار  والمثلية،  والزواج  الميراث  في   : م�شلمة  حيرة   - 

ط 7، 2013.

•	Margot	Badran,	Feminists, Islam and Nation: Gender and the Making 
of Modern Egypt, Princeton University Press, 1995.

•	Asma	 Barlas,	 Believing Women in Islam: Unreading Patriarchal 
Interpretations of the Qurían, University of Texas Press, Austin. 2002

•	Leila	 Ahmed,	 Women and Gender in Islam: Historical Roots of a 
Modern Debate, Yale University Press, New Haven, 1992.

�لإ�سلام وفل�سفة حقوق �لإن�سان 

د. م�صدق الجليدي1

يعني  الإن�سان ذاته حديث. وهذا  الإن�سان: مفهوم حديث، لأن مفهوم  حقوق 

اأنه لم يكن معروفا في الإ�سلام الأول ول حتى في �سحى الإ�سلام، يوم ن�سطت 

الثقافة الإ�سلامية، ولكن كان الكلام عن حقوق الله وحقوق  العقلية في  الحياة 

ى بها الله. العباد كما و�سّ

فكيف يمكن الحديث عن حقوق الإن�سان - الذي هو مفهوم ولد من رحم الفكر 

الأوروبي الحديث - �سمن كيان ثقافي قديم هو الثقافة العربية الإ�سلامية ؟ 

لأنه  كذلك  وهو  جواب.  ن�سف  يُبطن  بل  كاملة،  بحيرة  ي�سي  ل  ال�سوؤال  هذا 

يتم�سك باإمكانية طرح ق�سية حقوق الإن�سان من داخل الثقافة الإ�سلامية نف�سها، 

الحقيقة،  وفي  الطرح.  هذا  تحقيق  بها  يمكن  التي  الكيفية  عن  اإل  يت�ساءل  ول 

اأمر  الفكر في الإ�سلام  اأن عملية تجديد  اإذ  الخيار،  ينعدم فيها  هذه م�ساألة يكاد 

متحتم، هذا اإذا ما اأردنا النخراط في المعا�سرة بقوة وثقة ومن دون �سعور في 

الآن نف�سه بالنبتات عن الهوية الثقافية المتجذرة بعمق في وجدان الم�سلم على 

مر الأحقاب اإلى اليوم.

قبل ال�سروع في المهمة الرئي�سية لهذه الورقة المتمثلة في اقتراح بع�س المداخل 

مع  المت�سالح  المعا�سر  العربي  الفكر  في  الإن�سان  حقوق  مفهوم  لبناء  النظرية 

المنجز  بتقييم  البدء  ذلك  قبل  بنا  يجدر  العربية،  للمجتمعات  الثقافية  الهوية 

النظري العربي في هذا المجال، واإن ب�سكل �سريع، ثم لنا وقفة بعد ذلك مع بع�س 

المقدمات المنهجية التي نراها �سرورية لإنجاز البناء الم�سار اإليه فتحديد لجملة 

العوائق التي تعيقه و�سول اإلى الغاية المرجوة من هذا العمل، وهي الإ�سهام في 

البحوث  بمركز  مجددة«  واإن�سانية  ح�سارية  »درا�سات  بحث  فريق  رئي�س  اأكاديمي.  وباحث  اأ�ستاذ   
1

والدرا�سات ب�سو�سة.
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جانب الله مثل الخلق والتكليف، ومن جانب الإن�سان مثل �سكر المنعم«4.

النقي�س  وهو موقف على الطرف  2 - ال�صلفية وباقي التيارات الدينية التقليدية : 
لي�س عالميا  الإن�سان  العالمي لحقوق  الإعلان  اأن  يرى  اإذ  ال�سابق،  الموقف  من 

التي  ال�سخ�سية  والحرية  الفردية  هي  خا�سة  فل�سفة  على  »يقوم  هو  بل  حقا 

والأهم  مجتمع«5،  بكل  الخا�سة  والمبادئ  القيم  واإنكار  الفو�سوية  حد  ت�سل 

في  الإ�سلامية  لل�سريعة  معار�سة  الحقوق  هذه  في  اأن  اعتبارهم  هو  هذا  من كل 

)الذي  الردّة  �سيّما حد  ول  العقوبات  وقانون  المراأة،  و�سع  مثل  النقاط،  عديد 

لم يوجد في الحقيقة في القراآن الكريم(. وحجة هذا الفريق الذي يمكن و�سفه 

بالمتطرف كذلك، »اأن الله اأدرى بحقوق الإن�سان وواجباته من الإن�سان نف�سه 

الذي يخ�سع للهوى والم�سلحة« )نف�سه(. ومن الأمثلة على اأ�سحاب هذا الطرح 

نجد »حزب التحرير« والتيارات والتنظيمات ال�سلفية باأنواعها، »العلمية« منها 

و»الجهادية«. 

روح  مع  تماما  متطابقة  الإن�سان  لحقوق  العالمي  الإعلان  روح  اأن  والحقيقة 

الإ�سلام ومقا�سده البعيدة في ما وراء مجرد الأحكام الجزئية التي فر�سها الن�س 

اأو التي ا�ستنبطها الفقهاء في البيئة العربية القديمة الم�سحونة بتراث وقيم وعادات 

فمتى  واإل  معينة.  واقت�سادية  اجتماعية  باأو�ساع  والمحكومة  را�سخة  واأعراف 

كان الإ�سلام والله عز وجل ير�سى بالقهر للن�ساء وال�ستغلال للعمال والتعذيب 

للاإن�سان والق�سوة على الأطفال ؟!

3 - التوفيقية : وتنق�سم اإلى ثلاث اأ�سناف هي التوفيقية الوعظية والمثالية الن�سية 
والتوفيقية الفل�سفوية :

الإعلان  بنود  تعجبهم  الذين  من  الموقف  هذا  واأ�سحاب   : الوعظية  التوفيقية   - اأ 

بنود  كل  رد  فيحاولون  اإ�سلاميا  ا�ستيعابه  ويتمنون  الإن�سان  لحقوق  العالمي 

 ح�سن حنفي، »الموقف الإ�سلامي المعا�سر وحقوق الإن�سان« في اأعمال ندوة حقوق الإن�شان في الفكر 
4

العربي، م�سدر �سبق ذكره، �س. 585.

 نف�سه، �س. 586.
5

بناء مفهوم حقوق الإن�سان وتر�سيخه في الوعي العربي المعا�سر بتوظيف الر�سيد 

الثقافي الإ�سلامي ذي العلاقة. 

الفكر  الرئي�صية من علاقة الاإ�صلام بحقوق الاإن�صان في  المواقف   - I
العربي المعا�صر

بق�سية  المن�سغل  الفكري-ال�سيا�سي  للواقع  ر�سدنا  �سوء  على  القول  يمكن 

حقوق الإن�سان في البلاد العربية وبال�ستئنا�س ببع�س الأدبيات الحقوقية العربية 

والإ�سلامية2 بوجود اأربعة اتجاهات رئي�سية للربط اأو الف�سل بين الإ�سلام وحقوق 

الإن�سان، هي التالية:

1 - التقدمية المغتربة : وهو تيار يرى اأن الإعلان العالمي لحقوق الإن�سان، هو 
المجتمعات  كل  على  تطبيقه  ويمكن  جمعاء  للاإن�سانية  وال�سامل  العام  الإعلان 

العلاقة  الروؤية حل م�سكل  النظر عن ظروف كل منها. وينتج عن هذه  ب�سرف 

بين الإ�سلام وحقوق الإن�سان باإلغاء اأحدهما وهو الإ�سلام، واإثبات الآخر وهو 

نفكر  اأننا  المتغربين. وحيث  العلمانيين  الإن�سان. وهو موقف نخبة من  حقوق 

باأن الإ�سلام روؤية كونية اأ�سمل من الإن�سانوية ومن اأي نظرة حقوقية3، فاإن �سطبه 

يعني لنا التعبير عن موقف متطرّف. وحجة هذا ال�سنف من العلمانيين اأن الثقافة 

ال�سرعية. والحقوق تدخل  الواجبات  ثقافة  بل  الحقوق  ثقافة  لي�ست  الإ�سلامية 

�سمن منطق تلك الواجبات. الحقوق الوحيدة الم�سلم بها حقا هي حقوق الله 

)في مقابل واجبات الإن�سان( »مع اأن المعتزلة قديما قالوا بالواجبات العقلية من 

 كتابات ح�سن حنفي ور�سوان ال�سيد ومحمد موقيت ويو�سف �سلامة مثلا، في الأعمال المن�سورة لندوة 
2

مركز درا�سات الوحدة العربية حول حقوق الإن�سان في الفكر العربي، بيروت، 2002 وكتاب الجابري عن 

الديمقراطية وحقوق الإن�شان، مركز درا�سات الوحدة العربية، ط. 3، 2004.

 و�سف الله تعالى نف�سه في القراآن الكريم باأنه »رب العالمين«. و»العالمين« م�ساف اإليه مجرور، فاإذا ما 
3

رفعت هذه الكلمة �سارت »عالمون«. وعالمون لي�ست جمع عالم، لأن هذه الأخيرة جمعها عوالم، واإنما 

عالمون جمع عوالم. فهي جمع الجمع اإذن. وبالتالي فاإن الإن�سان الذي ينتمي اإلى هذا العالم هو جزء �سغير 

من مكونات العوالم والعالمين التي هي جمعها. وفي القراآن الكريم: »ويخلق ما ل تعلمون« )النحل/8(.
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ل يتردّد في الت�سليم بعبقرية الغرب، ولكنها عبقرية تكتفي – في نظره - بتحويل 

اأفكار وقيم الإ�سلام اإلى اآلت وتقنيات �سناعية و�سيا�سية9. بينما يتنا�سى اأن تلك 

اآخذ  غير  نتاجاتها  بمجرد  مكتفيا  تجاهلها  التي  الحكمة  ثمرة  هي  التقنيات 

باأ�سولها ومبادئها الكونية : الحق الطبيعي والفرد والعقلانية والعقد الجتماعي. 

ول نرى اأن الإ�سلام يرف�س حقيقة كل هذه المبادئ حتى واإن اأدرجها في روؤية 

انطلاقا من  اأكثر  وتوؤكد  الب�سرية وخالقها  بين  الرتباط  تفك  اأ�سمل ل  توحيدية 

الب�سر وحريتهم وم�سوؤوليتهم  الإن�سان وت�ساوي  ذاته على كرامة  الرتباط  ذلك 

ترتيب  اإعادة  بل  توفيقا  نعده  ل  التفكير  من  النمط  وهذا  والجماعية.  الفردية 

للاأفكار من منظور اأ�سمل.

ت - التوفيقية الفل�صفوية : وهي الآلية الفكرية التي انتهجها من اأراد القيام بعملية 

»تاأ�سيل ثقافي لحقوق الإن�سان في فكرنا العربي المعا�سر«10. يقول الجابري 

اإن عملية التاأ�سيل تلك يجب اأن تن�سرف اإلى » اإبراز عالمية حقوق الإن�سان في 

تقوم  للجابري[ كونها  اأعني]والقول  الإ�سلامية،  والثقافة  الغربية  الثقافة  كل من 

على اأ�س�س فل�سفية واحدة. اأما الختلافات فهي ل تعبر عن »ثوابت ثقافية«، اإنما 

ترجع اإلى اختلاف »اأ�سباب النزول«. اأما المقا�سد11 والأهداف فهي واحدة«12. 

لإنجاز هذه المهمة التوفيقية قابل الجابري بين فر�سيات فل�سفة حقوق الإن�سان 

وفكرة »العقد  الطبيعة«،  العقل، و»حالة  الطبيعة، ونظام  نظام  تطابق   : الثلاث  الحديثة 

 را�سد الغنو�سي، الحريات العامة في الدولة الإ�شلامية، مركز درا�سات الوحدة العربية، بيروت، 1993، 
9

87 و88، ذكره، يو�سف �سلامة، في »اإ�سكالية الحرية وحقوق الإن�سان في الفكر العربي الإ�سلامي  �س. 

الحديث«، في الأعمال المن�شورة لندوة حقوق الإن�شان في الفكر العربي، م�سدر �سبق ذكره، �س. 682.

الثقافة  �سل�سلة  العربية،  الوحدة  الإن�شان، مركز درا�سات  الديمقراطية وحقوق  الجابري،   محمد عابد 
10

القومية )26(، بيروت، 2004، ط. 3.

اإل في  الغزالي ولم ي�ستقر منهجيا  اإل بعد خم�سة قرون في م�ست�سفى   لم يظهر مفهوم المقا�سد نف�سه 
11

الحديثة في تحويل عامة  بن عا�سور  الطاهر  تفلح حتى محاولة  ال�ساطبي، ولم  الثامن مع موافقات  القرن 

الم�سلمين عن التقليد الفقهي الما-قبل مقا�سدي.

الثقافة  �سل�سلة  العربية،  الوحدة  الإن�شان، مركز درا�سات  الديمقراطية وحقوق  الجابري،   محمد عابد 
12

القومية )26(، بيروت، 2004، ط. 3، �س. 143.

النبوية  ولل�سيرة  الإ�سلامية  الدينية  للن�سو�س  الإن�سان  لحقوق  العالمي  الإعلان 

و�سيرة ال�سحابة. وهم يقولون باأنها ل تمثل جديدا وباأنها »ب�ساعتنا ردّت اإلينا«. 

وهذا موقف ينطوي على نوع من ال�سذاجة، لكونه يعزل الإعلان العالمي عن 

�سياقه وي�سرب �سفحا عن كل التطور الذي ح�سل في المجتمعات وفي الفكر 

والوعي الب�سري.

بالنطلاق  ولكن  التوفيقية  من  نوع  تعبر كذلك عن  : وهي  الن�صية  المثالية  ب - 

من الن�سو�س القراآنية والنبوية التي يرى اأنها الأكثر تعبيرا عن حاجات الع�سر في 

الحرية والديمقراطية والعدالة الجتماعية. وهي محاولة للاإجابة اإيجابا عن �سوؤال 

»هل هنالك حقوق للاإن�سان في الإ�سلام ؟«. ومن هنا جاءت مختلف الإعلانات 

الإ�سلامية عن حقوق الإن�سان مثل »الإعلان الإ�سلامي العالمي لحقوق الإن�سان« 

في  العامة  »الحريات  كتاب  ولعل  الإ�سلام«.  الإن�سان  و»الإعلان حول حقوق 

ذات  التوفيقية  الروؤية  لهذه  نموذجا  يمثل  الغنو�سي6  لرا�سد  الإ�سلامية«  الدولة 

المنزع المثالي الن�سي7. حيث يعبر كاتبه عن حر�سه على تجنب القتبا�س من اأي 

نموذج اأجنبي عن الثقافة الإ�سلامية8. ولكنه يقع مع ذلك في مطبّ توفيقية غريبة 

بين ما يعتبره قيم الإ�سلام وتقنيات ال�سيا�سة الغربية. فبعد اأن كان ال�سلفيون يقولون 

بجواز اأخذ التكنولوجيات من الغرب دون قيمه، لكونها مجافية لروح الإ�سلام 

ومنطوقه، اأ�سدر ال�سيخ الغنو�سي فتوى تقنوية بجواز اعتبار الديمقراطية الغربية 

والغنو�سي  �سيا�سية.  طبيعة  من  تقنية  اأنها  غير  الأخرى،  هي  التقنيات  جن�س  من 

واب�ستيميات  �سجلات  من  وم�سطلحات  مفاهيم  بين  عجيب  بدمج  ذلك  يفعل 

مختلفة في قالب واحد هو قالب »الحكمة المبحوث عنها« كما يت�سورها. وهو 

 �سدر عن مركز درا�سات الوحدة العربية ببيروت �سنة 1993.
6

ا�ستجابة  اأم  نظري علمي  اجتهاد  انطلاقا من مح�س  التوفيق  بهذا  يقوم  الغنو�سي  اإن كان  يقينا  ندري   ل 
7

لموقعه زعيما لحركة اإ�سلامية تجمع خليطا من الأن�سار تتراوح قناعاتهم من ال�سلفية الإخوانية اإلى العقلانية 

الإ�سلامية.

 انظر محمد موقيت، »حقوق الإن�سان في الفكر المغاربي الحديث«، في ندوة حقوق الإن�شان في الفكر 
8

العربي، م�سدر �سبق ذكره، �س. 544.
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لعلاقة  الجذري  الحل  حنفي  ح�سن  يعتبره  ما  وهو  القديم:  التراث  بناء  اإعادة 

الإ�سلام بحقوق الإن�سان. ويتمثل هذا الحل في تحويل مركز الفكر الإ�سلامي في 

الت�سوف...الخ( من مو�سوع  الفل�سفة،  الفقه،  الكلام،  مختلف مجالته )علم 

الإن�سان.  نحو  توجه  الذي  الإلهي  للق�سد  تحقيقا  الإن�سان  مو�سوع  اإلى  الله 

فهو »مو�سوع العلم الإلهي ]القراآن[، خلق العالم له، و�سخرت قوانين الطبيعة 

ل�سالحه«16. اأي الك�سف عن الإن�سان المغلف بالأغلفة اللاهوتية في ثنايا مختلف 

العلوم.

II - مقدّمات منهجية

العربي  الفكر  في  الإن�سان  حقوق  مفهوم  بناء  في  ال�سروع  يمكن  ل  منهجيا، 

اأنواع  من  العقبات  وهذه  العقبات،  من  جملة  بتخطي  اإل  المعا�سر  الإ�سلامي 

مختلفة اجتماعية و�سيا�سية وثقافية و�سنقت�سر ها هنا على العقبات ذات الطبيعة 

العلمانية من  اأ�سناف التجاهات غير  اأن  اإلى  ننبه هنا  اأن  الثقافية. كما ل يفوتنا 

م�ساألة علاقة الإ�سلام بحقوق الإن�سان، خا�سة ال�سلفية الرجعية والمثالية الن�سية 

اأو جلّها )في  الرجعية(  ال�سلفية  اإما كلّها )في حال  العقبات،  بهذه  منها، معوقة 

التوفيقية الوعظية فهم واقعون �سحية خطاأ  اأ�سحاب  اأما  الن�سية(.  المثالية  حال 

جدته  في  الجديد  على  العثور  باإمكانية  اأَوْهَمَهُمْ  اب�ستمولوجي،  من�ساأه  منهجي 

�سمن القديم في قدمه، من دون اعتبار الفوارق الإب�ستيمية التي ل يمكن اختزالها 

بين القديم والحديث17.

وبهذه المنا�سبة، نودّ اأن نوؤكّد على اختلاف مقاربتنا الراهنة لم�ساألة العلاقة بين 

الإ�سلام وحقوق الإن�سان عن هذه المقاربة الوعظية اختلافا كاملا. اإذ اأننا نروم 

في  الظهور  �سبيل  في  يكابد  الذي  الإن�سان  بمفهوم  بتج�سيرها  العلاقة  هذه  بناء 

عالمنا الإ�سلامي. لقد اختار حنفي الك�سف عن هذا المفهوم بتخلي�سه من اأغلفته 

في  الإن�شان  حقوق  ندوة  اأعمال  في  الإن�سان«  وحقوق  المعا�سر  الإ�سلامي  »الموقف  حنفي،  ح�سن   
16

الفكر العربي، م�سدر �سبق ذكره، �س. 593..

 انظر تحليلات فوكو في الكلمات والأ�شياء.
17

الاجتماعي«، من جهة، ومرتكزات تلك الحقوق في القراآن الكريم : تطابق العقل 

والفطرة، و»حالة الفطرة«، والميثاق الاإلهي الذي يتج�صد اإن�صانيا في ال�صورى، من جهة 

ثانية.

من  الإن�سان  حقوق  مفهوم  تقريب  على  الجابري  حر�س  البداية  منذ  نلاحظ 

المعجمية العلمية الإ�سلامية : معجمية علوم القراآن)ا�ستعماله لم�سطلح »اأ�سباب 

النزول«( واأ�سول الفقه)ا�ستعماله لم�سطلح »المقا�سد«(. وهذه الحذلقة اللفظية 

نة لبع�س النزياحات المفهومية ل تذلل حقيقةً الفارق الإب�ستيمي بين فل�سفة  الموؤَمِّ

حقوق الإن�سان الحديثة والتراث الإ�سلامي ذي العلاقة بمكانة الإن�سان في العالم 

اأو بعلاقة هذا الإن�سان نف�سه مع غيره من النا�س. والجابري على وعي بهذا الأمر، 

وعلى وعي باأن الم�ساألة تتعلق بمعقوليتين مختلفتين13. بل اإنه ب�سفته مخت�سا في 

الب�ستمولوجيا قد نبه اإلى �سرورة »اأخذ كل الفوارق الزمنية والح�سارية وغيرها 

بعين العتبار حتى ل ننزلق مع خطر اإ�سقاط الحا�سر على الما�سي«14. ومع ذلك 

فقد اأقدم الجابري على مغامرة »التطابق« الذي يكاد يكون تاما في راأيه بين اأ�س�س 

الإ�سلام النظرية )في القراآن الكريم خا�سة( وبين اأ�س�س الفكر الأوروبي الحديث 

في ما يعبر عنه اليوم بـ »حقوق الإن�سان«. ويقدّم لذلك الخرق الب�ستمولوجي 

الوا�سح فتوى من جن�س الفتوى المارك�سية- التي تقول ب�سرورة المرور من فهم 

العالم اإلى تغييره - ي�سفها بكونها وظيفة اإجرائية، »ذلك اأن مو�سوع المقارنة 

هنا لي�س من نوع الحقائق العلمية، بل هو من جن�س »الحقائق الثورية« - اإذا جاز 

التعبير]والتعبير هنا دائما للجابري[ - الحقائق التي توظفها الثورات وكل دعوات 

كمحرّك  وظيفتها  من   - م�سداقيتها  ولنقل   - �سدقها  ت�ستمدّ  والتي  الإ�سلاح 

للثورة و�سعار للدعوة«15. خليط هجين من اإ�سلاموية ومارك�سوية وقوموية. اأي 

ت�سليم وا�سح بالعجز عن بناء نظري حقيقي لمفهوم الإن�سان وحقوقه في الوعي 

المعا�سر بالرتكاز على عنا�سر الثقافة الإ�سلامية قديمها وحديثها.

 الم�سدر نف�سه، �س. 144.
13

 الم�سدر نف�سه، �س. 155.
14

 الم�سدر نف�سه، �س. 159.
15
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لبناء  المعطلة  الثقافية  العوائق  بت�سخي�س  اأعلنا،  اأن  �سبق  كما  اإذن،  البداية  لتكن 

مفهوم حقوق الإن�سان في الوعي العربي المعا�سر.

III - العقبات اأو العوائق الثقافية

وقد اأح�سينا منها �ستة اأنواع:

1 - عائق اب�صتمولوجي : غياب مفهوم الإن�سان في تراثنا القديم )ح�سن حنفي، 
: الله و�سفاته.../  الكلام  الإله )علم  العلوم حول مفهوم  1982( وتمحور كل 

الله/ مع  التوحد   : الت�سوف  الله/  لر�سا  المحققة  ال�سرعية  التكاليف   :  الفقه 

الفل�سفة : التوافق مع حكمة الله...الخ(.

انتفت منها  الموؤ�س�س على ثلاث م�سلمات  الإ�سلامي  الفقه   : ت�صريعي  2 - عائق 
الم�ساواة : »الأولى هي تف�سيل الرجل على المراأة، والثانية هي تف�سيل الم�سلم على 

غير الم�سلم، والثالثة هي تف�سيل الحر على العبد.«18. ولهذا جعل الفقه ذي المنزع 

الذكري الأبوي »اأق�سى الحقوق للرجل الم�سلم اإذا كان حرّا وغنيا، واأدناها للمراأة 

اأمَة وغير م�سلمة«19، وهذا العائق اإن هو في الحقيقة اإل نتيجة للعائق  اإذا كانت 

ال�سابق، الذي هو غياب مفهوم الإن�سان والفرد الكوني وبالتالي ي�سبح مظهرا من 

مظاهر العائق الب�ستمولوجي في مجال مخ�سو�س هو مجال علم الفقه، ولكنه 

اكت�سى مع ذلك طبيعة عملية لتجذّره في الجتماعي وفي النف�س - اجتماعي.

الإعلان  من  الإ�سلامية  الدول  مواقف  في  الفقهية  العقلية  تاأثير  على  مثال  نعطي 

اأمور واردة في هذا  ثلاثة  اعتر�ست على  التي  ال�سعودية  العربية  العالمي موقف 

الإعلان وهي : زواج الم�سلمة من غير الم�سلم، وحق الم�سلم في تغيير دينه، وحق 

العمال بالمملكة في اإن�ساء نقابات مهنية. كما نذكّر ب�سكوت »اإعلان القاهرة« 

الإ�سلامي،  الموؤتمر  منظمة  تبنته  والذي  الإ�سلام  في  الإن�سان  بحقوق  المتعلق 

،2008 العرب،  العلمانيين  رابطة  التاريخي،  التفاهم  �شوء   : والحرية  الإ�شلام  ال�سرفي،  محمد   
18 

�س. 105

 الم�سدر ال�سابق، �س. 106.
19

اإل المرحلة ال�سالبة في عملية  اأهميته ل يمثل  اللاهوتية، ولكن هذا العمل على 

البناء الإن�سي الإ�سلامي. وال�سلب هنا بالمعنى المنطقي ول بالمعنى القيمي. اأي 

هو  جهتنا  من  به  القيام  نريد  ما  بينما  النا�سوت.  لظهور  للاإعداد  اللاهوت  نفي 

الثقافي  الف�ساء  في  الإن�سان وحقوقه  مفهوم  بناء  اأمام  من  الثقافية  العوائق  اإزاحة 

العربي - وهذا ما يتوافق مع مقاربة حنفي للم�ساألة ولكن لي�س من طريق التاأويل، 

كما اختار هو اأن يقوم به، واإنّما من طريق التقييم والنقد الميتاثقافي - ثم المرور 

مبا�سرة بعد ذلك اإلى اإبراز معنى الإن�سان الحا�سر �سراحة في الن�س القراآني، اأو 

الذي ي�ست�سف من خلال مفاهيم اأخرى تنتمي اإلى نف�س الن�سيج المفهومي الذي 

اإل  المنطقية  الناحية  من  الإن�سان  في حقوق  التفكير  يمكن  ل  اإذ  عليه.  ي�ستمل 

با�ستح�سار مفهوم الإن�سان نف�سه. اأما من الناحية الإجرائية، فاإن معنى الإن�سان ل 

يكتمل اإل بحقوقه التي هو خليق بها من حيث هو اإن�سان.

اعتمدها  التي  المقاربة  بين  المنهجي  الفرق  بيان  ال�سروري  من  اأنه  نرى  كما 

من  تقترب  الجابري  مقاربة  اإن  الورقة.  هذه  تتبناها  التي  والمقاربة  الجابري 

الإعلان  بنود  »تعجبهم  التوفيقية  هذه  اأ�سحاب  اأن  حيث  الوعظية،  التوفيقية 

بنود  كل  رد  فيحاولون  اإ�سلاميا  ا�ستيعابه  ويتمنون  الإن�سان  لحقوق  العالمي 

النبوية  ولل�سيرة  الإ�سلامية  الدينية  للن�سو�س  الإن�سان  لحقوق  العالمي  الإعلان 

مع  الجابري  يفعله  ما  عين  وهو   - عرفناها  اأن  �سبق  كما   - ال�سحابة«  و�سيرة 

فعل  وقد  الإن�سان.  لحقوق  العالمي  الإعلان  عليها  قام  التي  الفل�سفية  الأ�س�س 

المتاأتية من انحراف  ال�سبهات  اأ�سا�سا ودفع  القراآن  بتاأويل ن�سو�س  ذلك بتطبيق 

التطبيق التاريخي لدى الم�سلمين عن مق�سد الن�س. اأما ما نروم القيام به من جهتنا 

بناء مفهوم حقوق  نتمكن من  الإ�سلامية حتى  الثقافة  لعنا�سر  اأولوية  اإعطاء  فهو 

الإن�سان من داخل الإمكانات الذاتية لهذه الثقافة نف�سها من دون افترا�س اأ�سبقية 

اأنطولوجية ول اب�ستمولوجية ول منطقية للفكر الأوروبي على ما هو كوني في 

اأننا �سننطلق مما هو متوفر بالفعل في هذه الثقافة قديمها  الثقافة الإ�سلامية. اأي 

وحديثها لبناء مفهوم حقوق الإن�سان من دون بذل جهد تاأويلي متع�سف ل ياأخذ 

بعين العتبار الحدود الإب�ستيمية لهذه الثقافة.



5859

الر�سمية  المدونة  في  تثبت  نهائي  كمعطى  ولي�س  التاريخية،  والتجربة  العقل 

المغلقة، بتعبير اأركون.

5 - عائق نف�صي- تاريخي : �سورة الآخر الم�سوبة با�ستح�سار واقع ا�ستعمار البلاد 
القيم  العربية والعتداء على مقد�ساتها وحرماتها. هذه ال�سورة تبخ�س من قيمة 

التي »يت�سدّق« بها الم�ستعمر الأوروبي، لدى منظري ال�سلفية الجهادية اأو حتى 

اإزاء  العاديين. وهذا ما حدث كذلك من قبل  الم�سلمين  اأعداد متزايدة من  لدى 

قيم ونماذج الحداثة الأوروبية في مجال التنظيمات ال�سيا�سية والمدنية الأوروبية 

ب�سفة عامة في نهاية القرن التا�سع ع�سر وبداية القرن الع�سرين، اإذ بعد الحما�س 

الذي اأبداه عدد من رواد النه�سة العربية من اأمثال محمد ر�سيد ر�سا والطهطاوي 

وخير الدين التون�سي لهذه القيم والنماذج، تم التراجع على اإثر الهجمة ال�ستعمارية 

على اأجزاء وا�سعة من العالم الإ�سلامي، اإلى ح�سون الدفاع عن الهوية الجتماعية 

والثقافية التي بدت مهددة بالتف�سخ اأمام الغزو الثقافي الم�ساحب للغزو الع�سكري. 

»وفي الأربعينات بداأ الربط الوا�سح بين التب�سير وال�ستعمار وال�ست�سراق، وبداأ 

النعي على الغرب ماديته ووح�سيته وحربه ال�سرو�س على نف�سه وعلى العالم«21. 

اأبو غريب  القادمة من �سجن  ال�سور  اأكثر مع  اليوم وتتكر�س  ال�سورة تكرر  هذه 

ومعتقل غوانتنامو ومع الحتلال الأمريكي للعراق والعتداءات الإ�سرائيلية على 

لبنان والح�سار الوح�سي الم�سروب على ال�سعب الفل�سطيني والمحارق في غزة 

وجدار الف�سل المكر�س للظلم والنهب وم�ساعر الكراهية.

كل هذه الأمور تلقي بظلال كثيفة على م�ساألة حقوق الإن�سان كما يتحدث عنها 

الغرب وتحجب اأنوارها عن الت�سلل اإلى جزء كبير ممن يحملون الوعي العربي 

المعا�سر.

لقد جمع الباحث القانوني التون�سي �سليم اللغماني مختلف �سروب التحديات 

التي تواجه المجتمعات الإ�سلامية اليوم تحت م�سمّى العولمة التي هي في نظره 

ندوة حقوق  المعا�شر«، في  الإ�شلامي  الفكر  في  الإن�شان  ال�سيد »م�شاألة حقوق  انظر درا�سة ر�سوان   
21

الإن�شان في الفكر العربي، م�سدر �سبق ذكره، �س. 563.

�سكوته تماما عن حقوق الإن�سان الأ�سا�سية في حرمة ج�سده وعن الم�ساواة في 

الحقوق بين الرّجل والمراأة وعن الم�ساواة بين الم�سلمين وغير الم�سلمين، حتى 

واإن كانوا مواطني دولة واحدة. وهذا ال�سكوت مبرّر بما جاء بالف�سل 24 من 

اأنّ »كل الحقوق والحرّيات المقرّرة في هذا الإعلان مقيّدة باأحكام ال�سّريعة.« 

ولهذا عو�س اأن تكون ال�سريعة �سامنة لحقوق الإن�سان وكرامة الإن�سان من دون 

اأيّ تحفّظ، تحوّلت في هذا الإعلان اإلى قيد لها. 

لتاريخية  بتوهّم  اأكثر  الت�سريعي  العائق  يتدعم   : ماهوي  نف�صي-ثقافي  عائق   -  3
الفقه )غلق باب الجتهاد(. فلا يقال مثلا القانون الأموي، القانون العبا�سي اأو 

المملوكي...الخ. واإنما الفقه الإ�سلامي باإطلاق، بينما هو طبقات متراكمة من 

ال�سرفي في كتابه »الاإ�صلام  المرحوم محمد  بذلك  نوّه  الفكر الجتهادي، كما 

والحرية : �صوء التفاهم التاريخي«. 

الثقافية حتى  الخ�سو�سية  بدعوى  الحتماء   : نف�صي-ثقافي-اجتماعي  عائق   - 4
من  ال�سذّج  بذلك  يتم�سك  الكونية، كما  الإن�سانية  القيم  مع  تعار�سها  في حال 

م�سلمي المهجر، مثلما هو الحال لدى عدد من اأفراد الجالية الم�سلمة ببريطانيا، 

الذين ي�سرون على ممار�سة �سلوكات محطّة من قيمة المراأة بدعوى ال�ستجابة 

القيم  مع  التكيف  على  قدرتهم  عدم  تعك�س  دعوى  وهي  لها.  القراآنية  للنظرة 

ال�سائدة والقوانين النافذة. والأخطر من ذلك هو دعوة بع�س البرلمانيين الغربيين 

الأحوال  مجال  في  بهم  خا�س  ت�سريعي  نظام  باإقامة  للم�سلمين  ال�سماح  اإلى 

ال�سخ�سية، بدعوى احترام خ�سو�سيتهم الثقافية. وهذا الموقف يعبر في الواقع 

عن نظرة احتقارية للثقافة الإ�سلامية وعن الرغبة في ال�سماتة باأولئك الم�سلمين 

في  كوني  هو  ما  يتجاهل  لأنه  الثقافة،  هذه  لخ�سو�سية  احترام  ال�سذّج ول عن 

الدين الإ�سلامي وما هو رافع من كرامة الإن�سان فيها، منظورا اإليه كمبادئ عامة 

تقدّم  التاريخ مع  تدريجيا في  يت�سح ويتحقق  الكريم20 وكتم�سّ  القراآن  و�سعها 

نْ  لْناَهُمْ عَلَى كَثِيرٍ مِمَّ يِّباَتِ وَفَ�صَّ مْناَ بنَِي اآدَمَ وَحَمَلْناَهُمْ فِي البْرَِّ وَالبْحَْرِ وَرَزَقْناَهُمْ مِنَ الطَّ  قوله تعالى مثلا »وَلقََدْ كَرَّ
20

يلا« )الإ�سراء/ 70(. خَلَقْناَ تفَْ�صِ
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هذا  ومناط  )البقرة/30(.  خَلِيفَةً«  الأَرْ�سِ  فِي  جَاعِلٌ  اإِنِّي  لِلْمَلَائِكَةِ  رَبُّكَ  قَالَ 

ال�ستخلاف هو العقل وكذلك حرية الإرادة وبهما يخرج الإن�سان من ال�سرورة 

الطبيعية المفرو�سة من الخارج اإلى ال�سرورة الأخلاقية النابعة من داخل الوعي 

الإن�ساني. فمنطق الطبيعة يفر�س مثلا اأن الرجل اأقوى ع�سليا من المراأة، ولكن 

للطفل23. وحرية  بالن�سبة  الأمر  وكذا  وقهرها  تعنيفها  اأخلاقيا  له  ي�سوّغ  ل  هذا 

الإرادة - كما نرجح مع بع�س المف�سرين الجدد - هي الأمانة التي اأخبرنا القراآن 

له  بما  الإن�سان  اإل  تحمّلها  فما  على مخلوقاته،  قد عر�سها  الخالق  باأن  الكريم 

من ا�ستعدادات جُبِلَ عليها، ولكن القليل من النا�س فقط احترموا مقت�سى تحمل 

الإن�سان  عليها  فُطِرَ  التي  الحرية  ر�سيد  في  الت�سرف  ح�سن  اأي  الأمانة،  تلك 

ال�سوي24ّ. 

ومن الوا�سح اأن التجربة التاريخية الإ�سلامية لم تك�سف عن تمثل جذري لم�ساألة 

الحرية كما �ساغها القراآن الكريم اأنطولوجيا، اأي لم تتحول اإلى ممار�سة �سيا�سية 

وحقوق مدنية، لأنها ظلت متعالية في اأفق ميتافيزيقي مثالي، اأي خارج المتعين 

الزمني. 

اأن  تفتر�س  للاإن�سان  الكريم  القراآن  بوّاأها  التي  ال�ستخلافية  المكانة  ولكن 

اأنه متعدّد بالتعيّن وبال�سفات العار�سة اأو  يكون هذا الإن�سان واحدا بالقيمة مع 

الأفلاطونية  الروؤية  مع  تقطع  للاإن�سان  القراآنية  الروؤية  جعل  ما  وهذا  المكت�سبة، 

بها  قال  التي  المعادن  اأمثولة  فمكان  ال�سنة.  فعلت  وكذلك  للاأفراد،  التراتبية 

ونحا�سا  وف�سة  ذهبا  بمقت�ساها  النا�س  يتراتب  والتي  »الجمهورية«  في  اأفلاطون 

 ولقد جعل كانط تاليا )بعد قدوم الوحي بعدة قرون( حرية الإرادة من م�سادرات العقل العملي.
23

 انظر يو�سف ال�سديق، طارق الليل : هذا الإ�شلام، اإ�شلام الأنوار الذي يكابد للظهور، من�سورات الفجر، 
24

2007، �س. 92 )بالفرن�سية(. مع الملاحظة اأننا ل نتبنى ب�سفة منتظمة كل تحليلات يو�سف ال�سديق لكونها 

ل تتنزل بو�سوح في البراديغم ال�سهودي ولكنا نلتقي معه في الجانب ال�سالب من هذا البراديغم الذي ي�سهد 

باأ »ل اإله« اأي الحتراز من الأوهام ومن اأوثان الفكر. اأما الجانب الإيجابي منه فهو »اإل الله« : اإثبات عودة 

كل الوجود وقوانينه لله عز وجل. وهذا بابه مفتوح لمن �ساء بكل حرية ودونما اإكراه.

  Y. Seddik, L’Arrivant du soir : Cet Islam de lumière qui peine à devenir, Editions de.
l’Aube, 2007, p. 92

ا�سم جديد للاإمبريالية والهيمنة القت�سادية وقال باأنه »ل يكفي بلورة نظرية توفق 

بين الدين وحقوق الإن�سان، لكن يجب كذلك اإقناع النا�س با�ستقلالية قيمة حقوق 

الإن�سان عن واقع الهيمنة وبحقيقة عالميتها رغم اأنّ م�سدرها الغرب«22.

6 - عائق ثقافي- تربوي : تن�سئة الأطفال وال�سباب على قيم الخ�سوع والخنوع 
الأبوي  المنزع  ذات  العائلة  في  �سواء  الحر،  والراأي  الطاقات  وكبت  والقهر 

المتغطر�س اأوفي المدر�سة ال�سالكة للمناهج التقليدية في التربية. كالعمل بالتلقين 

والتقييم بمراقبة مجرد مهرة الحفظ.

IV - بناء مفهوم حقوق الاإن�صان في الفكر العربي المعا�صر 

ا�ستيعاب وقبول مفهوم حقوق  الثقافية الحائلة دون  العوائق  كيف نتجاوز هذه 

الإن�سان في الوعي العربي المعا�سر ؟

بمجرد  ول  الإ�سلامي،  الفكر  في  مبتكرا  بناء  الإن�سان  مفهوم  ببناء  ذلك  يتم 

الك�سف عن الإن�سان الم�ستور وراء الأغلفة الدينية في العلوم الإ�سلامية القديمة 

)كما يتراءى ذلك لح�سن حنفي، مثلا(. 

والروؤية التي نقترحها في هذه الورقة روؤية ختمية-افتتاحية. ختمية للنبوة وللفكر 

الماورائي عامة وافتتاحية لإن�سية اإ�سلامية كونية مفتوحة باعتبارها �سيرورة معرفية 

متوا�سلة تتفاعل مع كل اإبداعات الفكر الإن�ساني العقلاني الم�ستنير.

* النهز الفكرية المتاحة :

وهي النهز التالية :

المخلوقات، من ذلك مثلا  �صائر  بين  الاإن�صان مكانة متميزة من  اأوْلى  الوحي   - 1
الاإن�صان( واأخرى  المفرد )�سورة  با�سمه  ل�سورة  65 مرة وت�سميته  ذِكره للاإن�سان 

با�سمه الجمع )�سورة النا�س( وتنبيهه اإلى وظيفته ال�ستخلافية في الأر�س : »وَاإِذْ 

،7 عدد  الإن�شان،  لحقوق  العربية  المجلة  الإن�سان«،  وحقوق  والحريات  »الإ�سلام  اللّغماني،  �سليم   
22 

�س. 21.
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ولكن ما لم ي�سر اإليه اإقبال هو اأن هذا الختم ل يقع دفعة واحدة، بل على التدريج، 

مجرّد  ولي�س  كونية  معرفية  الختم ظاهرة  هذا  اأن  اإذ  مطّرد،  �سيرورة وعي  وهو 

اإل بمقدار وعي الإن�سان به. ويتبع  يتم  فاإنه ل  اأنه كذلك  حدث تاريخي، وبما 

اأنه ل يخ�س الم�سلمين وحدهم واإنّما كل ورثة التيار التوحيدي من  اأي�سا  ذلك 

يهود وم�سيحيين وم�سلمين، بل اأتباع كل الروؤى الماورائية للعالم. ومن هنا فاإنّ 

لي�سوا معنيين واقعا بهذا  اإلى دائرة الإ�سلام(  ينتمون تقليديا  ال�سلفيين )وهم  كل 

الختم واإن كان منطق التاريخ يدعوهم اإلى ذلك، بينما اأبناء الغرب الحديث )وهم 

يمار�سون حثيثا هذا  تقليديا كفارا( هم في غالبهم  الم�سلمين  يعتبرون لدى  من 

الختم، من خلال الإمعان في مدّ العقل باأ�سباب ر�سده وا�ستقلاله. 

الطالبي(  محمد  ي�سميها  كما  ال�سهمية  القراءة  )اأو  للن�س  المقا�صدي  الفهم   -  3
وهو مرحلة هامة من مراحل ختم النبوة على ال�سعيد الت�سريعي، ولكن يجب اأن 

تتلوها مرحلة اأخرى اأكثر ح�سما )بعد مرور �ستة قرون على تكون هذا المفهوم 

ب�سفة ن�سقية، على يد ال�ساطبي( : �سرورة انقلاب مقا�سد المكلِّف اإلى مقا�سد 

م�سلح  لرعاية  و�سعت  اأي  و�سعية  ذاتها  في حد  ال�سريعة  اأن  باعتبار  المكلَّف، 

الإن�سان.

ونذكر هنا باأن الناظر في م�سار ن�ساط العقل الفقهي ال�سني يجده قد قطع اإلى حدّ 

الآن اأربع مراحل اأ�سا�سيّة، وهي التالية :

1/ المرحلة ما قبل النظريّة : الممار�سة المبا�سرة لأحكام النّ�س.

2/ بداية المرحلة النظريّة : الفقه المدون بالتوازي مع تدوين الحديث وبدونه.

3/ التنظير الواعي : علم اأ�سول الفقه.

4/ ن�سج الوعي النظري : علم مقا�سد ال�سريعة الإ�سلامية.

التطبيق للمنهج ال�ستقرائي لم يقع اإل في القرن الثامن للهجرة مع ال�ساطبي في كتابه »الموافقات«، الذي 

الدين/حفظ  العقل/حفظ  النف�س/حفظ  حفظ  خم�س:  المقا�سد  وهذه  ال�سريعة«.  »مقا�سد  مفهوم  �سمّنه 

العر�س اأو الن�سل/حفظ المال، والتي تتلخّ�س في جلب م�سلحة اأو درء مف�سدة. كل هذه المقا�سد ا�ستقرئت 

الن�سر  محا�شرات، مركز  بن عا�سور،  الفا�سل  مثلا محمّد  )انظر  واأحكاما  ن�سو�سا  ال�سريعة  من جزئيات 

الجامعي، تون�س، 1999(.

اأبديا ل فكاك منه، ذكّر القراآن الكريم بالأ�سل الطبيعي الواحد  وق�سديرا تراتبا 

ن نَّفْ�سٍ وَاحِدَةٍ وَخَلَقَ مِنْهَا  يُّهَا النَّا�سُ اتَّقُواْ رَبَّكُمُ الَّذِي خَلَقَكُم مِّ
لكل الب�سر : »يَا اأَ

انِ مِن طِينٍ )7( ثُمَّ جَعَلَ نَ�سْلَهُ  زَوْجَهَا « )�سورة الن�ساء/الآية 1( و»بَدَاأَ خَلْقَ الْإِن�سَ

ن مَاء مَهِينٍ« )�سورة ال�سجدة/ الآيتان 7 و8( اأما ال�سنة فقد اأرجعتنا  مِن �سُلَالَةٍ مِّ

كلنا لآدم»واآدم من تراب« ونبّهت اإلى اأن »النا�س �سوا�سية كاأ�سنان الم�سط«. اأما 

الحديث »النا�س معادن« فلا ي�سير اإلى حقيقة اأنطولوجية واإنّما اإلى مجرّد حقيقة 

اأخلاقية اجتماعية. وباب العودة اإلى الف�سيلة مفتوح للجميع اإل لمن اأبى.

2 - مفهوم ختم النبوة : هذا المفهوم جاء لينهي تاريخ الو�ساية على العقل ويعلن 
الجن�س  ثقافية على م�ستوى كل  كبنائية  والم�ستقل  النا�سج  الإن�سان  بداية ع�سر 

الهندي محمد  الفيل�سوف  يقول  الكونية  المعرفية  الظاهرة  الب�سري. وعن هذه 

نف�سها،  النبوّة  اإلغاء  اإلى  الحاجة  اإدراك  الأخير في  لتبلغ كمالها  النبوّة  »اإن  اإقبال 

الأبد  اإلى  معتمدا  الوجود  بقاء  ل�ستحالة  العميق  اإدراكها  على  ينطوي  اأمر  وهو 

ل كمال معرفته لنف�سه ينبغي اأن يترك  على مقود يقاد منه، واأن الإن�سان، لكي يح�سّ

الملك،  للرهبنة ووراثة  الإ�سلام  اإبطال  واإن  النهاية على و�سائله هو.  في  ليعتمد 

ومنا�سدة القراآن للعقل والتجربة على الدّوام، واإ�سراره على اأن النظر في الكون25 

�سور  ذلك  كلّ  الإن�سانية،  المعرفة  م�سادر  من  الأوّلين26  اأخبار  على  والوقوف 

مختلفة لفكرة ختم النبوّة«27.

رْ�سِ« )�سورة يون�س/الآية 101(. مَاوَاتِ وَالْأَ  مثال ذلك قوله تعالى : »قُلِ انظُرُوا مَاذَا فِي ال�سَّ
25

رْ�سِ فَانظُرُوا كَيْفَ كَانَ عَاقِبَةُ الَّذِينَ مِن قَبْلُ« )�سورة الروم/  يرُوا فِي الْأَ  مثال ذلك قوله تعالى : »قُلْ �سِ
26

الآية 42(.

 محمد اإقبال، تجديد التفكير الديني في الإ�شلام، ترجمة محمود عبّا�س، مطبعة لجنة التاأليف والترجمة 
27

والن�سر، القاهرة، 1955، �س. 144.

ولكن ما لم ينتبه اإليه اإقبال هنا، هو اأن المنهج ال�ستقرائي قد اكت�سف وطبق اأي�سا من قبل العقل الإ�سلامي 

المنهج  هو  البداية  في  مهيمنا  كان  الذي  ولكن  الفقه.  اأ�سول  علماء  اجتهادات  قبل  من  الممثّل  العملي، 

الإ�سلامي،  الفقه  لأ�سول  تنظيرية  محاولة  اأوّل  خلال  من  ة  خا�سّ ذلك  يظهر  ال�ستنتاجي.   - الفترا�سي 

وهي »ر�سالة ال�سافعي« )150-204 هـ /767-820 م(. بعد ذلك، وبف�سل مجهودات تالية، اأمكن للعقل 

ل)في القرن 5 هـ( اإلى بناء علم فقهي جديد ا�ستقرائي المنزع هو »فن القواعد  الفقهي الإ�سلامي اأن يتو�سّ

والفروق« )وكان اأوّل رائد له هو الإمام العزّ بن عبد ال�سّلام بكتابه »الفروق«(. ولكن الو�سول اإلى قمّة 
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خَيْرٌ( ذَلِكَ  التَّقْوَى  )وَلِبَا�سُ   : تعالى  قال  لذلك  العفاف...  فل�سفة  اإلى  ت�ستند 

)الأعراف/ 26(«.32

وهذا يدل على اأن �سكل اللبا�س م�ساألة ثقافية يمكن اأن تختلف من مجتمع اإلى 

اآخر ومن زمن اإلى اآخر، والمهم دائما هو تجنب الفتنة والمحافظة على العفة.

واإذا نظرنا بعين العقل الحديث في مقا�سد ال�سريعة المجملة في »�سلاح نوع 

بم�سطلح  الآن  نعرفه  تبتعد عما  لوجدناها ل  عا�سور،  ابن  يوؤكّد  الإن�سان« كما 

»حقوق الإن�سان«.

فليوؤمن ومن  �ساء  والتفكير »من  العتقاد  يقترب من مفهوم حرية  الدّين  فحفظ 

�ساء فليكفر«. 

وحفظ النف�س يعني الحق في ال�سحة و�سيانة حرمة الج�سد. 	•

وحفظ العقل يعني الحق في التعليم والمعرفة والغذاء المتوازن. 	•

وحفظ الن�سل يعني الحق في المناعة وفي اإقامة علاقات جن�سية وفائية، كما  	•
يعني حقوق الطفولة.

وحفظ المال يعني الحق في ال�سغل والك�سب الم�سروع اأو الملكية الخا�سة.

اإليه نقدم �سهادة الكونت »ليون  التي تتوافق مع ما تو�سلنا  ومن بين ال�سهادات 

لندن،  جامعة  في  يلقيها  كان  التي  محا�سراته  اإحدى  �سمنها  التي  ا�ستروروغ« 

عندما قال متحدثا عن جهود علماء الأ�سول الم�سلمين النظرية »اإنّ بع�س هذه 

النظريات ل ت�ستدعي الإعجاب فح�سب، ولكنها تثير الده�سة. فقد تو�سل هوؤلء 

اإلى مبادئهم الكلامية  التّا�سع بال�ستناد  العلماء ال�سرقيون الذين عا�سوا في القرن 

اإلى النّ�س على حقوق الإن�سان، بما ت�ستمل عليه من الحقوق المتعلقة بالحرية 

اأو الخلافة باأنّها  الفردية، وح�سانة ال�سخ�سية والملكية، وو�سفوا ال�سلطة العليا 

النبيلة  الإن�سانية  التعاليم  قانونا للحرب يحوي من  التعاقد... و�سعوا  مبنية على 

 الم�سدر نف�سه، �س. 33.
32

الم�سهور  موؤلفه  هـ(   790( ال�ساطبي  كتب  للهجرة،  الثامن  القرن  اأواخر  في 

»الموافقات في اأ�صول ال�صريعة« ليجدد فيه علم اأ�سول الفقه ولينقله اإلى طور جديد 

اأرقى من خلال فكرة »المقا�سد ال�سرعية«28 »ويجعل الوحي منطقا ق�سديا«29. 

]اأي  فيها  الت�سريع  العام من  »المق�سد  اأن  عا�سور  بن  الطاهر  ال�سيخ  اأو�سح  وقد 

ال�سريعة[ هو حفظ نظام الأمة وا�ستدامة �سلاحه ب�سلاح المهيمن عليه وهو نوع 

من  يديه  بين  ما  عمله و�سلاح  عقله و�سلاح  وي�سمل �سلاحه �سلاح  الاإن�صان. 

موجودات العالم الذي يعي�س فيه«30. 

والمقا�سد ال�سرعية التي تم التو�سل اإليها با�ستقراء مختلف موارد ال�سريعة الإ�سلامية 

)اأو  والن�سل  والمال  والعقل  والدّين  النّف�س  : وهي حفظ  معلوم خم�سة  كما هو 

ال�سريعة  في  ال�سرورية  الكليات  بن عا�سور  الطاهر  ال�سيخ  اعتبرها  العر�س(.وقد 

وعدّ معظم اأ�سول الفقه غيرها مظنونة - بينما تعتبر هذه المقا�سد قطعية - وقد 

لخ�ست هذه المقا�سد الخم�سة في قاعدة تن�سّ على اأن مق�سد ال�سريعة هو »جلب 

م�سلحة اأو درء مف�سدة« مع التنبيه اإلى اأن درء المفا�سد مقدّم على جلب الم�سالح.

لل�سريعة  المقا�سدي  للفهم  العرب  الباحثين  لدى  نجدها  التي  التطبيقات  من 

وتنزيلها في مجال حقوق الإن�سان يمكن اأن نذكر مقاربة الدكتور عبد الرحمان 

حللي لم�ساألة حجاب المراأة �سمن ملف »ق�سية الحجاب وحقوق الإن�سان«، 

في عن�سر »مقا�سد الحجاب من خلال الن�سو�س القراآنية«، من مقالته ال�سادرة 

حول هذه الم�ساألة31. لقد انتهى هذا الباحث اإلى»اأن م�ساألة اللبا�س في الإ�سلام 

 اأبو اإ�سحاق ال�ساطبي، الموافقات، دار المعرفة للن�سر، بيروت، لبنان، بدون تاريخ.
28

29 ح�سن حنفي، درا�شات اإ�شلامية، دار التنوير للطباعة والن�سر، ط 1، 1982، �س 57.

 .63 1978، �س.  للتوزيع،  التون�سية  ال�سركة  الإ�شلامية،  ال�شريعة  مقا�شد  عا�سور،  بن  الطاهر   محمد 
30

والت�سديد من الباحث، حيث يظهر هنا مفهوم الإن�سان �سراحة ولي�س مغلفا باأغلفة لهوتية كما يذكر حنفي 

عن بقية العلوم الإ�سلامية القديمة. ويعترف حنفي بهذه الحقيقة المعرفية، فهو يقول : »فاإذا ما اأتينا اإلى علم 

الفقه واأ�سول الفقه، وجدنا الإن�سان اأكثر ظهورا واأقلّ تغليفا من العلوم النظرية كالكلام والفل�سفة. ذلك اأن 

مهمة الفقه عملية خال�سة« )درا�سات اإ�سلامية، �س. 309(. 

31 عبد الرحمان حللي، »حجاب المراأة : الحيثيات الح�سارية والدللت الن�سية«، المجلة العربية لحقوق 

الإن�شان، العدد 05/11، �س. 33-21.
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التقييم الذاتي الم�ستقل لما ي�سلح له ولما ي�سرّ  l’expertise اللذين يمكنانه من 

)الح�س  يحفزه  قيمي  منبع  اإلى  يبقى محتاجا  العلمي  الوازع  كان  واإن  به حتّى 

المدني الراقي اأو الأخوة الإن�سانية اأو الروحية( كما تنبه اإلى ذلك هابرما�س في 

حواره التاريخي )�سنة 2004( مع الكاردينال جوزيف ريتزنغار )البابا بنديكت 

ال�ساد�س ع�سر فيما بعد(36. 

بف�سل  اإلّ  الذاتي  والتر�سد  الحر  الختيار  هذا  فر�سة  له  تتح  لم  الإن�سان  ولكن 

الدور الح�ساري العظيم الذي قام به الأنبياء ليخرجوه من طور البربرية والتوح�س 

اإلى مرحلة ختم النبوة، فالدين 
ّ
ويدخلوه اإلى حظيرة الإن�سانية والمدنيّة، انتهاء به 

في جوهره تمدين وهو اأوّل من اأتى بفكرة القوانين والت�سريعات لتنظيم المجتمعات 

الب�سريّة37، واإنّما وظف الدين نوازع الإن�سان الطبيعية من خوف وطمع لتمكين 

كانوا  فالنا�س   : العقلية  نف�سه زمن طفولته  من  والقيمية  الح�سارية  المبادئ  تلك 

يدعون الله »خوفا وطمعا«، بينما عبده ال�سوفية محبة له وللخير الأ�سمى الذي 

هو نف�سه لديهم. 

الفقهي  البراديغم  دائرة  من  يخرجوا  اأن  المعا�سرين  بالفقهاء  فيجدر  اليوم  اأما 

اأنّها ا�ستنتجت بالنظر العقلي،  القديم الذي توعز فيه المقا�سد اإلى ال�سارع، مع 

تدرب  اأن  بعد  الفكرية،  ا�ستقلاليته  ت�سبح  الذي  الإن�سان38  اإلى  �سراحة  لت�سند 

عليها طويلا، المق�سد الأ�سمى لتلك المقا�سد، اأو مق�سد المقا�سد، ليلجوا اإلى 

رحاب البراديغم الحقوقي المعا�سر : براديغم حقوق الإن�سان من خلال براديغم 

ختم النبوة الذي �سبق الحديث عنه.

36 Joseph Ratzinger et Jürgen Habermas, «Les fondements prépolitiques de l’Etat 
démocratique», Revue Esprits, Juillet 2004, pp. 5 et s.

 اأنظر لن�سج، تربية الجن�س الب�شري، ترجمة وتقديم وتعليق د. ح�سن حنفي، التنوير، بيروت، 1981.
37

اأو اأنظر كتابنا، ختم النبوة : اإب�شتيمية مولد العقل العلمي الحديث، تون�س 2002، �س. 61، اأو انظر مقالنا 

قافية، ال�سنة 27، العدد 131،  »مرجعيّة الذات المتعينة في الحا�سر : الفرد اأم ولية الفقيه«، مجلة الحياة الثّ

جانفي 2002.

،1983  ،12-11 العدد  عربية،  درا�شات  للاإن�سان«،  تكاملي  فهم  »نحو  حرب،  علي  مثلا،  اأنظر   
38 

�س. 55-51.

ما يمكن لمقاتلي الحرب العالمية الأولى اأن يحّمرّوا تجاهه خجلا، واعتمدوا 

األف  بعد  اإل  يماثلها  ما  غربنا  يعتمد  لم  الم�سلمين  غير  تجاه  الت�سامح  مبادئ 

عام«33.

وبطبيعة الحال، لم يفكّر الفقهاء الم�سلمون على وجه الدقة في مفهوم حقوق 

الحديث34،  والت�سريعي  الفل�سفي  الفكر  مجلوبات  من  يعتبر  الذي  الإن�سان 

اأدركوا  اأنهم  بما  �سا�سعة،  لي�ست  ذلك  عن  تف�سلهم  بقيت  التي  الم�سافة  ولكن 

اأن ال�سريعة و�سعية، اأي و�سعت لرعاية م�سالح الب�سر - ومبداأ رعاية الم�سلحة 

المفهوم  هذا  يقع  واإنّما   - ذلك35  على  �سريح  �ساهد  الطوفي  الدين  لنجم 

المعا�سر في منعطف جديد تنقلب فيه مقا�سد ال�سّارع )المكلِّف( اإلى مقا�سد 

المكلَّف الذي هو المواطن في المجتمعات المدنية الحديثة. في الفقه القديم 

اب�ستيمية  الإن�سان مازال منغم�سا في  ال�سارع وذلك لأن  ت�سمّى مقا�سد  كانت 

المف�سدة  اأو  الم�سلحة  مواطن  اإدراك  على  قادر  باأنّه  ي�سعر  يكن  ولم  غيبوية 

يترجم  الله ل  الخبير«، وعلم  »العليم  فالله هو  لقلة علمه وخبرته  اإدراكا كاملا 

خلافا  الأ�ساعرة،  ظن  في  ي�ستوعبها  اأن  للاإن�سان  يمكن  حكمة  اإلى  بال�سرورة 

العقل. وبما  قبّحه  ما  العقل والقبيح  الح�سن ما ح�سّنه  اأن  يرون  الذين  للمعتزلة 

العتزال  اأن  اإذ  الغالب،  في  اأ�سعري  هو وجدان  المعا�سر  العربي  الوجدان  اأن 

كان مذهب النخبة ولم تتبنّه الدولة اإل لمدة ق�سيرة، فاإنّ اأغلب الم�سلمين اليوم 

التقييم  على  اأو  ال�سارع  حكمة  اإدراك  على  العقل  قدرة  في  يثقون  ل  مازالوا 

�سار،  هو  وما  نافع  هو  لما  اأو  قبيح  هو  وما  هو ح�سن  لما  بالأحرى  الم�ستقل 

والخبرة  العلم  من  الأدنى  الحد  الواقع على  في  المعا�سر  الإن�سان  يتوفّر  ما  في 

 Count Lean Ostrorog, The Angora Reform، ذكره د. ح�سن �سعب، تحديث العقل العربي، دار 
33

العلم للملايين، بيروت، د.ت.، �س 103.

المجلد  الفكر،  عالم  النظرية والواقع«،  بين  الإن�سان  المحجوبي، »حقوق  اأنظر مثلا، علي بن ح�سن   
34

31، عدد 4، 2003.

 يقول الطوفي عن �سرورة تقديم رعاية الم�سلحة على الن�س والإجماع في مجال المعاملات : »لأن 
35

رعايتها هي قطب مق�سود ال�سّرع منها« )ذكره م�سطفى زيد في كتابه الم�شلحة في الت�شريع الإ�شلامي، دار 

الفكر العربي، القاهرة، 1954، �س. 181(.
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ب - اإذا ما اأردنا اأن نبحث عن مرتكزات عامة للاإن�سية الإ�سلامية خارج النموذج 

النبوي المحمّدي ذاته، فاإننا �سنبداأ ذلك بطرح ال�سّوؤال : ما هي الخا�سية اللازمة 

للاإن�سان؟ اإنها العقل فهو ف�سيلة الإن�سان كما يقول اأفلاطون، اأي ما به يكون به 

العين هي الإب�سار ومن دونه ت�سبح مجرد كتلة  اأن ف�سيلة  اإن�سانا. كما  الإن�سان 

مادية.

فاأين نعثر على العقل في التراث الإ�سلامي ؟ نجده اأوّل في القراآن الكريم، الذي 

عند  ثانيا  نجده  ثم  كذلك،  بامتياز  العقل  �ساأن  من  اأعلى  وقد  بامتياز  النقل  هو 

كلامي  اعتبار  ردّ  اأول  وهذا  العقليين.  والقبح  الح�سن  مبداأ  خلال  من  المعتزلة 

منهجي للاإن�سان في مقابل نقلية الفقهاء �سبه الكاملة41. 

كما نلحظ ثالثا اأنّ للعقل في الفل�سفة الإ�سلامية - كما في كل فل�سفة - ح�سور 

متميز خ�سو�سا مع ابن ر�سد الذي ر�سم م�سطحا للمحايثة جد مفيد في التاأكيد 

على اإرادة الإن�سان غير المقيدة اإل بال�سرورات الطبيعية، عندما �ساوى بين اإرادة 

لَهْوًا  نَّتَّخِذَ  اأَن  اأَرَدْنَا  »لَوْ   : الأدلة(  مناهج  المو�سوعية)في  الطبيعة  وقوانين  الله 

بمزاج  اأو  بلهو  الله  اإرادة  فما   ،)17 )الأنبياء/  فَاعِلِينَ«  كُنَّا  اإِن  لَّدُنَّا  مِن  تَّخَذْنَاهُ  لَّ

عابر، واإنما �سنن كونية ثابتة. فالطبيعة طبع الله كما قيل. ومن هنا يمكن معرفة 

مراد الله بدرا�سة الطبيعة واأيها �سالح بالإن�سان واأيها �سار به. وهذا هو الم�سوغ 

الفل�سفي لمبداأ الح�سن والقبح العقليين الذين قال بهما المعتزلة من قبل.

نقطة  وهذه   - الدغمائي  الماورائي  الفكر  من  الكامل  المنهجي  التخل�س  اأما 

خلدون،  ابن  يد  على  تم  فقد   - الإ�سلامية  الثقافة  في  الرابعة  الإن�سية  الرتكاز 

فيها  البحث  اعتبر  )التي  الإلهيات42  باب  منهجية  ب�سفة  اأغلق  من  اأوّل  فهو 

خفي  اأو  ظاهر  قيا�سي  ا�ستعمال  ولكنه  واأ�سوله،  الفقه  مجال  في  للعقل  ا�ستعمال  ثمة  الحال  بطبيعة   
41

)ال�ستح�سان( على ن�س �سريح )القراآن وال�سنة( اأو �سمني ) �سرع من قبلنا( اأو ا�ستن�ساخ للواقع )العرف اأو 

الم�سلحة المر�سلة(.

 لقوله »واعلم اأنّ الوجود عند كل مدرك في بادئ راأيه اأنه منح�سر في مداركه ل يعدوها، والأمر في نف�سه 
42

بخلاف ذلك، والحق من ورائه. األ ترى الأ�سم كيف ينح�سر الوجود عنده في المح�سو�سات الأربع والمعقولت 

لأن  مدركاتنا،  غير  الإدراك  من  هناك �سربا  فلعل  ذلك  واإذا علمت  الم�سموعات...  عنده  الوجود  من  و�سقط 

4 - تعيين نقاط ارتكاز اإن�صية في الثقافة العربية : 

اأ - نقطة ارتكاز اأولى متميزة للاإن�سية الإ�سلامية تتمثل في النموذج النبوي الاإن�صاني 

نف�س في  ب�سريته  وعلى  العظيم  خلقه  على  الكريم  القراآن  اأكّد  الذي  المحمّدي 

 

رٌ مِثْلُكُم« )الكهف/110(. وهذا اأمر �سلّم به باحثون  اأَنَا بَ�سَ اإنَّمَا  الوقت : » قُلْ 

»لقد   : ال�سدد  بهذا  قال  الذي  بوحديبة  الوهاب  الأ�ستاذ عبد  بينهم  كبار، ومن 

تج�سّمت هذه الإن�سية الكاملة والمتعدّدة ال�سّمات اأف�سل ما تج�سّمت في �سخ�س 

محمد )�س(... ولقد ج�صّم محمّد فعلا هذا الح�سّ العميق بالاإن�صان في مجالات عديدة، 

�سواء في بداياته ال�سعبة بمكّة اأو اأثناء بناء الدّولة في المدينة المنوّرة اأو من خلال 

الوعظ وواقع الإيمان المعي�س اأو الحياة ال�سخ�سية اأو الجماعية.«.39

ارتكاز  نقطة  اأن تجد  بول�س(  )بعد  ال�سعب على دين كالم�سيحية  لقد كان من 

تماما،  ذلك  من  العك�س  على  لأنها  ال�سلام،  عليه  الم�سيح  �سخ�س  في  للاإن�سية 

جاء  هنا  ومن  الحلول.  نظرية  خلال  من  للاألوهية،  ارتكاز  نقطة  منه  جعلت 

بحثها عن نقطة ارتكاز اإن�سي من خارج المثال الم�سيحي، بالقول بفكرة موت 

الإله]نيت�سه[، وهذا عك�س ما حدث في ال�سياق الثقافي الإ�سلامي، حيث » لم 

الإله،  اإلى ظهور فكرة موت  الإ�سلامية  الح�سارة  الثقافة والفكر في  يوؤد تطور 

اأن  طالما  الإ�سلامية[،  الإن�سية  ال�سياق]�سياق  هذا  في  لها  معنى  ل  فكرة  لأنها 

الإن�سانية لم تختزل في �سخ�س واحد خلا�سي ك�سخ�س الم�سيح، و]اإنّما[ قدّم 

القراآن الكريم واقعة موت الر�سول المحتملة كظاهرة طبيعية ل تم�س في �سيء 

جوهر الر�سالة، لأنها لم ترتبط اأنطولوجيا )اأي ارتباطا وجوديا لزما( ب�سخ�س 

في  الم�ستخلف  الإن�سان  بمفهوم  ارتبطت  واإنما  و�سلم  عليه  الله  �سلى  محمد 

تف�سيلا.  الله  خلق  ممن  كثير  على  والمف�سل  والبحر  البر  في  والمكرم  الأر�س 

عَلَى  انْقَلَبْتُمْ  قُتِلَ  اأَو  مَاتَ  نْ  فَاإِ اأَ �سُلُ  الرُّ قَبْلِهِ  مِنْ  خَلَتْ  قَدْ  رَ�سُولٌ  اإِلَّ  دٌ  مُحَمَّ »ومَا 

اكِرِينَ « )اآل  ُ ال�سَّ َ �سَيْئاً وَ�سَيَجْزِي الَلهّ رَّ الَلهّ اأَعْقَابِكُمْ وَمَنْ يَنْقَلِبْ عَلَى عَقِبَيْهِ فَلَنْ يَ�سُ

عمران/ 144(.«40. 

 عبد الوهاب بوحديبة، الإن�شان في الإ�شلام، دار الجنوب، تون�س، �س. 43. الت�سديد من الباحث.
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ة اأ�شيلة، الدار المتو�سّطيّة للن�سر، تون�س 2014، �س. 34.  م�سدّق الجليدي، اأنوار من اأجل روؤى حداثيّ
40
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ومن�سبهم، والحقن لدمائهم والأمن ل�سربهم45 واإدخال الراحة عليهم«46. وقد 

باأخروية - من مغبة هتك مثل هذه  ابن خلدون - بطريقة مادية ولي�ست  حذّر 

الحقوق والتمادي في ذلك، عندما �ساغ قاعدته العمرانية ال�سهيرة التي ا�ستقراأها 

من حوادث التاريخ وهي »اأن الظلم موؤذن بخراب العمران«. قد يقال اأن المراد 

بهذا مجرد الدعوة اإلى العدل، وفي الحقيقة اأن التو�سيات المذكورة اآنفا تتجاوز 

حدود العدل بمعناه ال�سيق، لدخول معنى الراحة وحرية التنقل وتاأمينه فيه. فهي 

�سنفها  من  فهي  �سراحة  الإن�سان«  »حقوق  م�سمى  تحت  تدرج  لم  واإن  حتى 

الحقوق  اأن هذا معنى هذه  يقال، طالما  الألفاظ كما  ل محالة ول م�ساحّة في 

حا�سل.  

ج - واأخيرا ن�سل مع الفكر الإ�سلاحي العربي اإلى نقطة ارتكاز اأخرى للاإن�سية 

القراآن«  في  التحرّر  في كتاب »روح  بما جاء  عليها  ونمثّل  المبتغاة،  الإ�سلامية 

لل�سيخ الم�سلح عبد العزيز الثعالبي. ففمّا جاء في هذا الكتاب قوله : »اإنّه ل �سبيل 

اإلى تحقيق ذلك ]اأي فر�س احترام الآخر لنا[... اإلّ بتخلي�س العقلية الإ�سلامية 

تاأويلا  القراآن  وتاأويل  التعليم  ون�سر  ب،  والتع�سّ والأوهام  الجهل  �سوائب  من 

�سحيحا وحقيقيا واإن�سانيا واجتماعيا، اأي باخت�سار تاأويلا مطابقا لمبادئ الثورة 

الفرن�سية]فل�سفة الأنوار[ التي هي نف�س المبادئ التي جاء بها القراآن، فبف�سل ذلك 

اإلى اإن�صان  اأن ي�ستمدّ العنا�سر القادرة على تغيير عقليته وتحويله  يت�سنّى للم�سلم 

بالاإن�صانية  له علاقة  ما  بكلّ  اإن�صان حرّ ومتعلّم ومتاأثر  اأي  بهذا الا�صم،  جدير حقيقة 

 والح�سارة«47.
ّ
والرقي

 اأي �سمان اأمن الم�سافر.
45

 نف�سه، �س. 369.
46

 عبد العزيز الثعالبي، روح التحرّر في القراآن، دار الغرب الإ�سلامي، 1985، �س. 118. الت�سديد من 
47

الباحث.

»طمعـ]ـا[ في محال« حيث ل »يحلو]ل يظفر[ الفكر منه بطائل«(، وافتتح باب 

الإن�سانيات، من خلال تاأ�سي�سه لعلم التاريخ وعلم العمران الب�سري على قواعد 

عقلانية ا�ستقرائية اأول ثم ا�ستنباطية تاليا43. وهذه اأول ثورة اب�ستمولوجية عميقة 

وجذرية باتجاه بناء علوم الإن�سان حدثت في تاريخ المعرفة الإن�سانية.

اأن نك�سف عن وجود �سياغة جنينية لحقوق الإن�سان في  وبهذه المنا�سبة، نودّ 

�سياق تحليلات ابن خلدون العمرانية. فقد تعرّ�س هذا العالم الم�سلم لمو�سوع 

حقوق الإن�سان بطريقة �سالبة عند تحليله لعواقب الظلم على العمران في ف�سل 

»في اأن الظلم موؤذن بخراب العمران« ثمّ عيّنها اإيجابا من خلال تعداده للمقا�سد 

ال�سرعية الخم�سة التي �سبق اأن ذكرناها. والمعلوم اأن ابن خلدون معا�سر لل�ساطبي 

المنافية  المظالم  الغزالي. ومن  اأو وجدها في م�ست�سفى  اأخذها عنه  وقد يكون 

لتلك المقا�سد - الحقوق الإن�سانية عدّد ابن خلدون »العدوان على النا�س في 

اأموالهم وحرمهم ودمائهم واأ�سرارهم واأعرا�سهم«44. و�سرب ابن خلدون مثلا 

على ال�سيا�سة الر�سيدة من خلال ما كتبه طاهر بن الح�سين )قائد الماأمون( لبنه 

عبد الله بن طاهر لما وله الماأمون الرقة وم�سر وما بينهما، فممّا جاء في كتابه 

اإليه بخ�سو�س طريقة معاملته للرعية، وجوب »الذب عنهم، والدفع عن حريمهم 

اإدراكاتنا مخلوقة عنده وخلق الله اأكبر من خلق النا�س والح�سر مجهول والوجود اأو�سع نطاقا من ذلك، والله من 

ورائهم محيط]...[. ولي�س ذلك بقادح في العقل ومداركه، بل العقل ميزان �سحيح، واأحكامه يقينية ل كذب 

فيها. غير اأنك ل تطمع اأن تزن به اأمور التوحيد والآخرة، وحقيقة النبوّة، وحقائق ال�سفات الإلهية، وكل ما وراء 

طوره، فاإن ذلك طمع في محال. ومثال ذلك مثال رجل راأى الميزان الذي يوزن به الذهب، فطمع اأن يزن به 

اأن الميزان في اأحكامه غير �سادق، لكن للعقل حدّ يقف عنده ول يتعدى طوره، حتى  الجبال، وهذا ل على 

يكون له اأن يحيط بالله وب�سفاته، فاإنه ذرة من ذرات الوجود الحا�سل منه« ابن خلدون، المقدمة، طبعة الدار 

التون�سية للن�سر، 1984. �س. 559-558(.  

الطليعة  دار  التاريخ،  فل�شفة  �شوء  في  الخلدونية  كتابه  في  راأينا  ح�سب  حق،  عن  حمّي�س،  �سالم  يرى   
43

بيروت، 1998، �س. 22-24 اأن ابن خلدون قد �سبق النقد الكانطي للعقل النظري، بقرون عديدة، وذلك 

من خلال نقده للفل�سفة، التي كانت م�سغولة بالموا�سيع الميتافيزيقية وفق طريقة دوغمائية عقيمة.

 نف�سه، �س. 352.
44
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ار �لإ�سلامي �لتقدمي 
ّ

�لتي

د. احميده النيفر1

• بين التقدم والي�صار  

الحديث عن التيار الإ�سلامي التقدمي مو�سوع يراوح بين مجالين : تاريخي - 

حدثي وفكري - ثقافي تميز به هذا التيار. ما يمكن اأن يكون له اأهمية خا�سة 

الأكاديمي ولكن  بالمعنى  لي�س محا�سرة  اأمامكم  �ساأقوله  اليوم وما  في مداخلة 

هي محاولة لتقديم �سهادة فكرية من اأحد الذين �ساهموا في اإن�ساء هذا التيار في 

�سنوات 1977-1978 عندما راأت مجموعة من الذين كانوا من�سوين في الحركة 

الإ�سلامية في ذلك الوقت قبل اأن ت�سمى حركة التجاه الإ�سلامي اأنّه من ال�سروري 

طرح اأ�سئلة نقدية من خارج الن�سق المعتمد في الحركة. 

ظلّت هذه المجموعة ت�ستغل على هذه الأ�سئلة النقدية فترة من الزمن حتى راأت 

اأنه من ال�سروري تكوين مجلة ومن ثم جاءت فكرة اإن�ساء مجلة ا�سمها 21/15، 

15 للقرن الهجري باعتبار �سدورها كان قبيل بداية هذا القرن اأما الـ 21 فهو القرن 

الذي يو�سك اأن يحل بالن�سبة اإلى تاريخ �سدور المجلة �سنة 1982. كنّا كاأننا نريد 

اأن ت�ستغل بروؤية ا�ستباقية وعلى م�ساغل  اأن ن�ستبق الأيام ونقول هذه مجلة تريد 

نفكر  تجعلنا  معان  من  يحملانه  وما  قرنين  بين  تفاعلي  موقع  من  القادم  القرن 

باأنّنا ل نعي�س �سياقا ح�ساريا واحدا واإنما نعي�س تحاورا بين �سياقين ح�ساريين. 

واخترنا للمجلة عنوانا ثانويا: مجلة الفكر الإ�سلامي الم�ستقبلي بما يعني اأننا ل 

نفكر بالقطع مع جذورنا لكننا نريد تحيين علاقتنا بتلك الجذور وذلك بقراءة 

نقدية تحيينية تنزلها وتفعّل بها وعينا بم�سكلات الواقع الجديد الذي يختلف عن 

م�سكلات الما�سي بدرجات متفاوتة ونوعية.

 اأ�ستاذ بجامعة الزيتونة.
1
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• اأية حاجة لفكر اإ�صلامي بديل ؟ 

هل نحن محتاجون الآن اإلى فكر اإ�سلامي بديل ؟ �سوؤال في تقديري على غاية من 

اإلحاحا في طرح هذا  اأن هناك في تون�س وفي العالم العربي  الأهمية، والموؤكد 

ال�سوؤال اأو ما ي�سابهه لأن الحاجة اإلى بناء فكر اإ�سلامي بديل هو العن�سر الناق�س 

الفكرية  نجاعته  لكن  ح�سوره  يت�سع  الذي  »التراثي«  الإ�سلامي  الفكر  لتجاوز 

والمجتمعية غير قائمة.

ال�سيا�سي  العمل  اأن  يعتبر  اأنه  البديل هو  الإ�سلامي  الفكر  �سمات  �سمة من  واأول 

ال�سيا�سية  موؤ�س�س في حركته  العربي غير  العالم  في  الإ�سلامية  بال�سفة  الم�سطبغ 

على فكر تجديدي وقراءة نقدية للتراث العقدي والثقافي الذي يحيل على اأجزاء 

الخو�س في غمار  يريدون  التقدميين ل  الإ�سلاميين  الذي يجعل  منه. ربما هذا 

العمل ال�سيا�سي لأنهم يقرون بالحاجة اإلى مراجعات نوعية فكرية ودينية تبعد عن 

الأن�ساق المنغلقة واليدولوجية التي ل ت�ستطيع اأن تقدم الإجابات المطلوبة التي 

ين�سدها الواقع الوطني وت�ستدعيها الأو�ساع المحلية والإن�سانية.

كمعطى اأوّل، العمل ال�سيا�سي الآن يبدو متاحا ب�سورة كبيرة باعتبار من�سوب الحرية 

في البلاد لكن هذا ل يكفي لأن هذا المن�سوب معر�س للتراجع والنتكا�س اإن لم 

تتبلور قراءات وبدائل نوعية من قبل الفاعلين ال�سيا�سيين. الحرية �ستكون معر�سة 

للتراجع في اأكثر من حالة وخا�سة عندما ل يتمكن الإ�سلاميون من بناء تاأ�سي�س 

فكري وثقافي نوعي يجيب على تحديات المرحلة الحالية واحتياجاتها.

في تقديرنا اأن ما يعرقل هذا التوجه الذي نعتبره الأ�سلم والأنجع هو قول البع�س 

باأننا لم نعد في حاجة اإلى اإر�ساء خلفية فكرية نتيجة �سقوط الإيديولوجيات. هذا 

ال�سيا�سي وعلى ق�سم من الحركيين الإ�سلاميين.  القول يغلب على عموم الفكر 

هو اعتقاد باأننا نعي�س اليوم في دورة ليبرالية لها نظام �سيا�سي وم�ستلزمات عملية 

اإلى جانب ذلك هناك اعتقاد  اآلياتها واأن الجانب النظري لم يعد له قيمة.  ولها 

اأننا نعي�س ثورة علمية تكنولوجية ل تحتاج الى فكر اأو نظام مبني هيكلي متنا�سق 

الأمر الذي يزهّد في التاأ�سي�س الفكري للعمل ال�سيا�سي.

هذه �سهادتي، وهذه هي المرة الأولى التي اأتحدث فيها عن هذا الم�سروع مع 

محاولة تجنب الخو�س في التفا�سيل التاريخية وال�سخ�سية. 

الذي  نتبنى ال�سم  اأولي هل  التقدميين من �سوؤال  انطلق م�سروع الإ�سلامين  لقد 

�سبقنا في م�سر وهو الي�سار الإ�سلامي والذي كنا نقراأ له ون�ستفيد منه ؟ ما يف�سر 

مواجهة  في  خا�سة  الجامعي  المجال  في  المارك�سي  التيار  اأهمية  الت�ساوؤل  هذا 

الي�سار  منظومة  �سمن  اأنف�سنا  ندرج  منا  غالب  ق�سم  في  كنا  لقد  الوطني.  التيار 

على  للاإجابة  نفعلها  اأن  نريد  التي  التاريخية  الخ�سو�سية  �سمن  منزلة  الفكرية 

الأ�سئلة المطروحة في الواقع الجديد. 

اأن الفكرة  التقدميين باعتبار  اأنف�سنا الإ�سلاميين  اأن ن�سمي  اتفقنا على  بعد نقا�س 

اآنذاك هي مقولة التقدم واأهمية القراءة التاريخية و�سرورة  الموؤ�س�سة لم�سروعنا 

الوعي التاريخي الذي اعتبرنا اأنه الغائب عن الحركة الإ�سلامية. اأما مجلة 21/15 

فهل حاملة لدللة الترابط الح�ساري والتج�سير التفاعلي. اختيار �سفة التقدمية 

اأفق  في  لذواتنا  روؤية  منا  ي�ستدعي  مما  ح�سارتين  بين  الجدل  �سياق  في  ت�سعنا 

مفتوح على الم�ساغل والهموم الإن�سانية. 

مقاربة  مار�سوا  الذين  التقدميين  بالإ�سلاميين  �سبيهة  معا�سرة  نماذج  هناك 

ذلك  نجد  الدينية.  المعرفة  بناء  اإعادة  على  وعملوا  التراث  لن�سو�س  نقدية 

الي�سار  مجلة  اأن�سا  الذي  حنفي  ح�سن  الدكتور  المفكر  واأبرزهم  م�سر  في 

موؤلفات  ن�سر  نف�سه.  الآن  في  و�سيا�سية  فكرية  مهمته  اأن  اعتبر  وقد  الإ�سلامي 

»التراث   : اأ�سا�سيين  كتاببين  في  حدده  الذي  م�سروعه  فيها  ج�سد  عديدة 

عمله  والمجدد  المفكر  هذا  وا�سل  الثورة«.  اإلى  العقيدة  و»من  والتجديد« 

الفكرية  الم�سروعات  اأ�سحاب  من  يعدّ  وهو  ال�سن  في  تقدمه  رغم  الآن  اإلى 

اأبو  حامد  ون�سر  اأركون  ومحمد  الجابري  عابد  محمد  اأمثال:  من  العربية 

قراءة  التراث  نقراأ  كيف   : محوري  �سوؤال  في  يلتقون  واأمثالهم  هوؤلء  زيد. 

معا�سرة في �سوء ما يتوفر اليوم من عدة معرفية تحليلية وفي �سوء ما يطرحه 

؟ واإن�سانيا  عربيا  المعي�س  الواقع 
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ليبرالية عامة فحالها كحال اأحزاب اأخرى ل مرجعية اإ�سلامية لها. واإذا كان لهذه 

لها مكانة واإ�سعاعا  اأتاحت  الأحزاب زعامات ون�سالية �سد ال�ستبداد والف�ساد 

خا�سين فاإن ذلك ل يعني بالمرة اأن الحزب يمتلك اإ�سافة حقيقية فكريا واجتماعيا 

وا�ستراتيجيا. هناك مطالب في المجال القت�سادي التنموي، التربوي والتعليمي 

ل بد لكل �ساحب خلفية فكرية متميزة اأن ينتج لها الختيارات الرئي�سية والروؤى 

بال�ساأن  واللتزام  بال�سيا�سة  ا�ستغال  معنى  هو  ذلك  بها.  الخا�سة  الإ�ستراتيجية 

العام.

نظرا لهذه العتبارات الثلاثة المعيقة �سار الحديث عن البديل الفكري الإ�سلامي 

بدون �سدى ول يجد التفاعل المطلوب. 

• البدايات ال�صعبة 

منذ اأن بداأنا ن�ستغل في اأواخر ال�سبعينات في المجال العام وبعد اأن تطور عملنا 

في تيار الإ�سلاميين التقدميين خ�سنا م�ساعب متعددة. اهتممنا بالم�سائل التنظيرية 

الفكرية وعالجنا ق�سايا �سيا�سية عامة كما واجهنا الم�ساألة التنظيمية التي ينبغي اأن 

فكرية  مراجعات  في  �سنوات  لمدة ع�سر  ا�ستغلنا  التيار.  اإلى  المنتمين  ت�ستوعب 

الأ�سا�سية.  اهتماماتنا  ينا�سب  تن�سيقيا  �سكلا  اإيجاد  محاولة  وفي  وثقافية  ودينية 

بعيدا عن  متنوعة  قانونية  اأطر  داخل  ننتظم  اأن  المثلى هي  ال�سيغة  اأن  اإلى  انتهينا 

الفكرية  للاختيارات  هي  الأولوية  اأن  اقتنعنا  لقد  الموحد.  المركزي  النتظام 

تكن  لم  البلاد  وظروف  ظروفنا  لن  موؤجلا  ال�سيا�سي  الجانب  تاركين  الثقافية 

ت�سمح بمثل هذا الهتمام ولأننا لم نبلغ درجة من الوعي ال�سيا�سي ي�سمح بخو�س 

تجربة �سيا�سية بالمعنى ال�سحيح للكلمة.

وجهنا اهتمامنا للن�ساط الفكري والثقافي واأنتجنا في ذلك مجموعة من الأعمال 

والن�سو�س. تحقق ذلك في اإطار مجلة 21/15 للفكر الإ�سلامي الم�ستقبلي ثم 

كان لدينا اختيار متمثل في م�ساهمات فردية كل في مجاله. كنت مهتما بالمجال 

البحثي الأكاديمي وبدرا�سة نوعية من الق�سايا في جامعة الزيتونة التي كانت تعي�س 

حالة مخا�س و�سراع لما تم فيها من اختراق �سيا�سي. لم يكن لجامعة الزيتونة 

المعطى الثاني خا�س بالو�سع التون�سي وهو تداول القول باأن الثورة التي ع�سناها 

منذ �سنتين لم تن�ساأ وفق فكر �سيا�سي وا�سح اأو اإيديولوجيا معينة. النطباع ال�سائد 

والذي يلح عليه العديد من ال�سيا�سيين والإ�سلاميين والإعلاميين في المجموعة 

الوطنية هو اأن ما ح�سل كان نتيجة زخم �سعبي ت�سببت فيه حالت احتقان متوالية 

و�سيا�سة ا�ستبداد و ف�ساد واأن المطلوب توفُّر حلول لهذه الأو�ساع المعيقة. ما 

اإيديولوجي واحد  الثورة لم يكن نتيجة فكر  اأن الجزء الذي تحقق من  نراه هو 

ومحدد لكنه نتج عن ان�سمام قوى �سعبية مختلفة تراكم لديها وعي عام بن�سب 

مختلفة وبفعل م�سارب عديدة اأدّى اإلى القتناع با�ستحالة توا�سل الو�سع ال�سيا�سي 

م�سروع  منطلق  عن  اإعلان  هو  بل  عابرة  انتفا�سة  حالة  لي�س  ح�سل  ما  القديم. 

ثوري �ساهمت فيه قوى ون�سالت واأفكار واإيديولوجيات متداخلة وهو م�سار 

ممتد يتطلب اأطوارا لي�سلب عوده ويحقق واقعا جديدا.  

ما جدّ بعد ذلك تاأكيد اأن الثورة لي�ست مرحلة تتحقق فيها كل المطالب اإنما هي 

م�سيرة واأن الم�ساعب التي ظهرت متوالية اأ�سا�سها فقدان اأ�س�س فكرية واأن�ساق 

تفاعلية تاأ�س�س لروؤية وبدائل واأولويات.

اأما العتبار الثالث الذي ي�سجع النا�س على الزهد في الم�ساألة الفكرية وي�سجع 

على الممار�سة ال�سيا�سية بطريقة براجماتية دون قواعد فكرية فهو العتبار الأكثر 

خطورة. اإنه يتعلق بطابع العمل الذي انخرطت فيه »الأحزاب الإ�سلامية« التي ل 

دللة �سيا�سية على ا�سلاميتها. مثلا حزب النه�سة الذي يعتبر اأهم هذه الأحزاب 

ليبرالي وله مواقف واختيارات  يت�سرف كحزب  فاإنه  المرجعية الإ�سلامية  ذات 

الأحزاب والأحزاب الأخرى  اأن هذه  اآخر. بمعنى  اأي حزب  يتبناها  اأن  يمكن 

على  الآن  اإلى حد  اقت�سر طرحها  قد  العربي  العالم  وفي  تون�س  في  بها  ال�سبيهة 

�سعار تطبيق ال�سريعة الذي يعتبر �سعارا غير وا�سح بالمرة. ما المق�سود منه �سيا�سيا 

وكيف يمكن اأن نترجم ذلك �سيا�سيا؟ 

لهذا العتبار الثالث، وهو الأخطر في تقديري، يتبين اأن »الأحزاب الإ�سلامية« 

بناء  في  اإ�سهام  اأحزاب  ولي�ست  حكم  اإدارة  اأحزاب  الأعم  الغالب  في  ظهرت 

لختيارات  النتقائية  من  نوع  في  من�ساقة  اإنها  الثورة.  بعد  لما  ال�سيا�سي  الفكر 
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ثم من الأ�سئلة التي كانت تطرح داخل هذه المجموعة )الموؤ�س�سة الأم(. هل نحن 

ملزمون بتجربة الإخوان الم�سلمين في م�سر ؟ ذلك اأن الغالب على الحركات 

الإخوان  لحركة  اتخاذها  هو  الما�سي  القرن  في  ال�سبعينات  في  ظهرت  التي 

نموذجا متبعا. �سوؤالنا الكبير هو ق�سية التجربة الخوانية واأية علاقة لنا بها؟ وما 

هي ال�ستفادة المرجوة من ذلك ؟

اأننا يمكن الطلاع على التجربة الخوانية  كان راأينا في المجموعة النقدية هو 

تنظيمها  في  في خطابها ول  م�سمونها ول  في  نهائيا ل  بها  ملزمين  ل�سنا  لكننا 

وطريقة عملها. 

اإلى جانب هذا هناك �سوؤال ثالث كان يوؤرقنا ويتعلق بالتجربة البورقيبية هل كلها 

اأنه رغم  تقديرنا  تقييما مو�سوعيا ؟  اإليها ونقيّمها  ننظر  اأن  اأنه علينا  اأم  مرفو�سة 

تحفظاتنا اإلى ما اآلت اإليه تلك التجربة فلا يمكن اأن ن�سرب عنها �سفحا ونرف�سها 

باإطلاق. 

جماع هذه الأ�سئلة الكبرى يتحقق في ق�سية رئي�سية هي : هل يمكن العمل على 

التي  اإ�سلامي حديث مرتبط بالع�سر وبخلفيته وبمقت�سياته وبالأ�سئلة  اإن�ساء فكر 

تطرحها الحداثة الفكرية وال�سيا�سية ؟

التمهيدية ثم بعد  من خلال هذه الأ�سئلة الأولى التي كانت تطرح في حواراتنا 

ن�سع خم�س  اأن  يمكن  الأم،  المجموعة  بمعزل عن  نجتمع  اأ�سبحنا  ذلك حين 

اأ�س�س كبرى تميز هذا التيار. 

الق�سية الأولى تتعلق ب�سرورة الوعي التاريخي الذي يوليه الإ�سلاميون التقدميون 

مرتبة اأ�سا�سية في م�سروعهم. اإنهم وهم ير�سخون جذورهم الإ�سلامية كما توؤكد 

مع  والثقافي  الح�ساري  النتماء  تبرز  التي  »اإ�سلاميون«  ت�سميتهم  ذلك  على 

العقائد الإيمانية التي ت�سكل فيما بينها اإطارا مرجعيا لكن دون اأن يعني ذلك اأن 

هذا الإطار يوفر لنا حلول جاهزة. اإنه يعطينا روؤية عامة وت�سورا موجها ونظرة 

للاإن�سان وللعالم و�سلّما قيميا خا�سا. 

الدينية ل  والح�سارية  القيمية  المرجعية  الإحالة  اأن هذه  ندرك  الوقت  نف�س  في 

تعني اأننا �سنجمّد اأنف�سنا في قوالب جاهزة وفي اإجابات نهائية.

هوية جامعية اأكاديمية مميزة في م�ستوى الأبحاث والمنهجية ورغم ذلك كان 

على  الإ�سراف  اإطار  وفي  الندوات  بع�س  �سمن  ين�سطون  الأفراد  بع�س  هنالك 

الطلبة بما يحقق قدرا من التاأ�سي�س للفكر النقدي وللجهد البحثي المو�سوعي.      

ناد ثقافي هو منتدى  التقدميين  ال�سخ�سية، كان للاإ�سلاميين  اإلى الجهود  اإ�سافة 

بعد  عاد  ثم  قليلا  المنتدى  توقف  الت�سعينات.  بداية  في  تكون  الذي  الجاحظ 

حر�سنا  وقد  الآن  اإلى  عمله  وتوا�سل  الثالثة  للاألفية  الأولى  ال�سنوات  في  ذلك 

على اأن يكون ن�ساط المنتدى على اأ�سا�س خلفية الإ�سلاميين التقدميين مع مراعاة 

ظروف تلك الفترة الدقيقة وباعتبار ما يمكن اأن يتحقق في عمل جمعياتي معلن 

وقانوني.

• الخ�صائ�س المميزة الخم�صة 

فاإننا  التقدميين  الإ�سلاميين  لتيار  المميزة  الفكرية  العنا�سر  نحدد  اأن  اأردنا  اإن 

مجلة  في   : للتيار  الفكري  الإنتاج  على  موزعة  ونجدها  خم�سة  في  نجمعها 

21/15 وفي الكتابات والإ�سدارات التي اأنجزناها للتعريف بالتيار وكذلك في 

الأن�سطة والمواقف الفكرية الفردية �سواء ذات الطابع الأكاديمي اأو في الن�ساط 

الحقوقي والمدني والثقافي العام. كانت لنا فر�س اللقاءات الحوارية مع الأطراف 

التي تُدعى اإلى منتدى الجاحظ من �ستى التجاهات وفي مختلف الهتمامات 

بمنا�سبة تقديم تاأليف فكري اأو اجتماعي اأو �سيا�سي اأو في محا�سرات تاريخية اأو 

اأدبية اأو �سعرية اأو فنية وكانت تلك المنا�سبات مفيدة لأنها تتيح لنا الفر�سة للتعبير 

عن درجة وعينا المميز فكريا ودينيا و�سيا�سيا.

ما هي اإذن الأ�س�س الخا�سة التي قام عليها هذا التيار منذ ن�ساأته وت�سل في تقديري 

اأ�س�س قائمة اإلى الآن ؟

ت�ساوؤلت  رحم  في  ن�ساأت  اأنها  المميزة  الخ�سائ�س  لهذه  التمهيد  من  بد  ل 

ومراجعات ظهرت في حواراتنا الأولى التي اأف�ست اإلى خلاف مع الحركة الأم 

في ال�سبعينات والمتعلقة بكيف يمكن للاإن�سان اأن يكون متدينا في هذا الع�سر ؟ 

وباأي �سورة ؟ وباأي معنى يكون تدينه ؟
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حين  اإل  تكون  ل  التقدميين  للاإ�سلاميين  الفكرية  منظومة  نهو�س  اأن  نرى  اإننا 

عندئذ  لنا.  المغايرون  ويفهمه  ي�ستوعبه  اأن  يمكن  كوني  مرجع  اإلى  تتحول 

الداخل  في  لنا  المخالفين  مع  نتحول  اأن  يمكن  المفتوح  الإدراك  و�سمن هذا 

اإلى قوة اقتراح وم�سدرا حافزا على �سناعة اختيارات تدعم ا�ستقلال المجموعة 

المميز  العن�سر  هذا  الجامع.  الم�سير  في  والتحكم  ال�سيادة  وتر�سخ  الوطنية 

الذات  لبناء  المختلف  مع  والف�سل  الو�سل  منهج  اأهمية  اإدراك  يقت�سي  الثاني 

ب�سورة  يتحقق  لن  القت�سادي  اأو  ال�سيا�سي  الختلاف  اأن  ذلك  معنى  الفاعلة. 

القيمية  بجوانبها  الذات  بناء  اإعادة  عنه  تن�ساأ  لم  اإن  الوطني  الم�سهد  في  ناجعة 

مع  المنهجي  بالقطع  تتحقق  اأن  يمكن  ل  التي  العملية  وهي  اللازمة  والفكرية 

المختلف.  الآخر 

الفهم  هو  التقدمي  الإ�سلامي  التيار  هذا  في  عليها  نوؤكد  الذي  الثالثة  الميزة 

جانب   : جانبان  فيه  الإ�سلامي  الدين  اأن  نفهم  اإذ  للدين  والإن�ساني  الح�ساري 

الم�سلمة  المجموعة  يخ�س  اإن�ساني  ح�ساري  وجانب  ومتعال  روحاني  تعبدي 

ويخ�س المجموعة الإن�سانية ب�سفة عامة.

وال�سلوكية  الذاتية  بمقت�سياتهما  وموؤثران  ومتفاعلان  متكاملان  جانبان  هما 

وباأثرهما في ارتقاء القوى الفاعلة لدى الفرد والمجتمع. من هذا العن�سر الأ�سا�سي 

الثالث لي�س المهم في هويتنا انتماوؤنا اإلى هذا الدين اأو ذاك وهذه المعتقدات اأو 

الجمعي  الواقع  في  فعل  من  المعتقد  هذا  عن  ينتج  ما  هو  الأهم  الأفكار،  تلك 

ت�سوغه  وفيما  وللمجموعة  للاإن�سان  خدمتها  في  عقيدة  اأية  اأهمية  والفردي. 

اأن  من �سلوكات واإ�سافات اجتماعية ومعرفية وتوا�سلية للمجموع. معنى هذا 

الإن�ساني  الواقع  يفرزه وينجزه في  الروحاني هو ما  التعبدي  الجانب  الأهم في 

الجتماعي الح�ساري.

اأ�سا�س هذا العن�سر هو اعتبارنا اأن الدين و�سع لخدمة الإن�سان والرتقاء به ولي�س 

اأن الإن�سان في خدمة الدين. الأهم هو كيف اأُ�سهِم مع الآخر مهما كان اختلافه 

وال�سياقات  اللحظات  تفر�سها  التي  والتحديات  الأ�سئلة  عن  الإجابة  في  معي 

القائمة.

له  واأن  واحدا  نموذجا  يقدم  ل  الما�سي  في  التاريخي  المنجز  اأن  نعتبر  نحن 

ندرك  اأن  لبد  والتي  تحكمه  التي  والمعرفية  الفكرية  واآفاقه  التاريخية  �سياقاته 

خ�سو�سياتها. اأهم عن�سر في هذه التجربة التاريخية التي ننتمي اإليها هو اأنها تمثل 

ونتمثل  لنتدبرهما  مفتوحتان  ور�سالة  خبرة  اإنها  مفتوحة.  لر�سالة  حاملة  تجربة 

دللتهما بما ي�ساعد على ت�سكّل اإجابات معا�سرة ومتطورة با�ستمرار في �سوء 

الواقع المتغير. بهذا يتعيّن الوعي التاريخي المن�سود نتيجة توا�سل نقدي للتجربة 

المعي�س  الواقع  بها  يُلزم  التي  التجدد  مقت�سيات  فهم  نتيجة  وكذلك  التاريخية 

للجوانب ال�سيا�سية والجتماعية والتربوية. 

ال�سلاميين  اإلى  بالن�سبة  اأ�سا�سية  نعتبرها  اأن  يمكن  التي  الأولى  الميزة  هي  هذه 

التقدميين والتي ت�سبط علاقتنا بالما�سي وبالتراث وفق قراءة نقدية ونتيجة ت�ساوؤل 

م�ستمر لتفهم الأو�ساع ال�سيا�سية التي ت�ستدعي منا اإجابات مو�سولة بالجوانب 

القت�سادية والتربوية والأمنية وال�ستراتيجية. علاقتنا بما�سينا لي�ست علاقة مغلقة 

واإنما هي علاقة حيّة قائمة على اأ�سا�س جدلي، على اأ�سا�س البحث لفهم ما ح�سل 

اإنجازه  وقع  ما  لتجاوز  وتاريخي  معرفي  جهد  ببذل  مطالبون  اأننا  لندرك  فعلا 

بح�سب مقت�سيات اللحظة التي نعي�سها.

اأما الأ�سا�س الثاني فيتعلق باإعادة بناء الذات في �سوء العلاقة مع الآخر. الإ�سلاميون 

التقدميون يعتبرون اأن كل عمل اإ�سلامي تقدمي يقت�سي اإدراك خ�سو�سيتك الراهنة 

المخالفين والمغايرين  ت�سكّلٍ م�ستمر مع  بناء ذاتك �سمن  اإعادة  اإلى  وحاجتك 

لك في داخل بلادك وفي الخارج اأي�سا. 

ذلك  غربيا  الإ�سلامية غزوا  الأدبيات  في  يُعتبر  كان  ما  مع  القطيعة  نرف�س  نحن 

بالغرب لها جانبان : الجانب الأول هو جانب �سيا�سي فيه علاقات  اأن علاقتنا 

هيمنة وا�ستعمار واإخ�ساع وا�ستتباع. لكن الغرب لي�س له هذا الجانب فقط بل له 

جوانب اإن�سانية، ومنجزات ح�سارية وتقدم فكري وفل�سفي ول يمكن اأن نقطع 

لباب  �سد  الآخر هو  مع  والنف�سي  والفكري  التاريخي  القطع  اأن  نعتبر  لأننا  معه 

التقدم والجتهاد لدينا و�سمور لذواتنا واإحجام عن المعا�سرة المطلوبة. 
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اأقدر على تحويل هذا  تجعلنا  الثالثة  الميزة  الن�سو�س وفق هذا  قراءة  اإعادة  اإذن 

اأكثر  ن�سبح  اأن  على  واأقدر  الإن�ساني  الأفق  على  انفتاح  اإلى  الح�ساري  الفهم 

اإيجابية واأكثر عملا واإبداعا.

الدينية  الن�سو�س  قراءة  اإعادة  ق�سية  على  ا�ستغال  النا�س  اأقل  فاإن  علمنا  على حد 

اإيران  من  مفكرين  اأن  هو  نراه  ما  خا�سة.  وتون�س  العربي  العالم  هو  الإ�سلامية 

نجد  الإ�سلامي  العالم  في  الجامعات  بع�س  وفي  وتركيا  وماليزيا  واندوني�سيا 

ا�ستغال على �سوؤال : كيف نعيد قراءة الن�س القراآني ؟ ما هي مناهج البحث العلمي 

اإجابات  با�ستمرار  يولد  المقد�س حيويته كي  للن�س  نعيد  ؟ كيف  لذلك  اللازمة 

وروؤى لمجتمعاتنا وللاإن�سانية عامة. 

هي  التقدميين.  الإ�سلامين  منظور  في  ومعناها  بال�سيا�سة  الرابع  العن�سر  يتعلق 

تتجاوز المعنى ال�سائد والذي يرى فيها مجرد اإدارة �سوؤون الحكم. في تقديرنا 

ما  وهذا  بالذات  اأجل وعي جديد  من  والتعدد  الختلاف  رعاية  اليوم  ال�سيا�سة 

يميزنا عن عموم الحركات الإ�سلامية الأخرى. ذلك اأن الفهم التقدمي لل�سيا�سة 

ينطلق من اعتبار اأنه ل يوجد في المجتمع طرف واحد قادر على امتلاك البديل 

الإ�سلاميين  اإلى  بالن�سبة  ال�سيا�سي  فالعمل  لذلك  الجاهز.  ال�سيا�سي والجتماعي 

التقدميين يت�سم ب�سمتين رئي�سيتين : 1 - الن�سبية التي تحميه من الوثوقية الجازمة 

اختيارات  تجعل  التي  المو�سوعية   - و2  للا�ستبداد  المنتجة  اليقينية  والح�سرية 

ودرا�سة  بالواقع  دقيقة  معرفة  ت�ستدعي  الفكر  هذا  المتولدة عن  ال�سيا�سي  العمل 

علمية لم�ستجدات ال�سياق الوطني والقومي والدولي. من ثم ت�سبح مهمة الدولة 

اأن  للمجتمع  يتيحان  لكونهما  والحريات  القانون  هي حماية  المنظور  هذا  من 

العمل  والتوا�سل.  والقيم  والثروة  ال�سلطة  موازين  بناء  اإعادة  مهمة  في  ي�سهم 

ال�سيا�سي يتجاوز اأن تكون الدولة هي الجهة الوحيدة التي لها الحق في ا�ستعمال 

نظيرا  يتطلب  »الخت�سا�س«  هذا  وال�سيا�سات.  الختيارات  فر�س  وفي  العنف 

مجتمعيا متمثلا في اأن مهمة الدولة حماية القانون والحريات لكونهما يمكنان 

العمل  وتمكن  قوته  ت�سنع  التي  التعدد  وطاقات  التناف�س  قادرات  من  المجتمع 

ال�سيا�سي من تحقيق �سيادة ال�سعب. 

لقد ا�ستغلنا على هذا العن�سر لأنه يولد الميزة الثالثة الخا�سة بالمعنى الح�ساري 

قراءة  اإعادة  بكيفية  يرتبط  اأنه  نرى  لأننا  عليه  ن�ستغل  نزال  ل  الذي  وهو  للدين. 

الن�سو�س الدينية والعقائد الإيمانية وهو الذي يمكن اأن يت�سدى للقراءة التقليدية 

من  يقت�سيه  ما  مع  ح�ساري  و�سل  كل  وترف�س  بالقطع  اإل  تقر  ل  التي  التراثية 

ديناميكية تجديدية. 

اإن اأردنا مثال على هذه الميزة الح�سارية ناأخذ العن�سر الأ�سا�سي في الإ�سلام وهو 

التوحيد. غالب النا�س تفهم التوحيد بمعنى اأن هنالك اإلها واحدا واأننا نختلف مع 

الم�سركين والملحدين لكونهم ل يقرون بالوحدانية. هذا معنى متداول ومفهوم 

لكنه غير كاف. ما ا�ستغلنا عليه هو �سرورة تو�سيع دائرة هذا المبداأ لي�سبح التوحيد 

هو نظرة للعالم، نظرة للوجود وللاإن�سان. هو لذلك ل يبقى هنالك انف�سال بين 

ما هو دنيا وما هو اآخرة، ما هو فرد وما هو مجموعة، ما هو طبيعة وما هو وراء 

الطبيعة بمعنى اأن مفهوم التوحيد نف�سه هو نظرة وت�سور وروؤية للعالم فيها خدمة 

للاإن�سان وتمكين لطاقة تفاعل تعطي معنى للحياة ل تتوفر لو اقت�سرنا على المعنى 

لها طاقات  الإ�سلامية  الر�سالة  اإن  نقول  يجعلنا  ما  للتوحيد. هذا  العادي  ال�سائد 

اإبداعية معا�سرة لم ن�ستغل عليها ولم نفعّلها.

محمد عبده �سمن الحركة الإ�سلاحية في بدايات القرن الع�سرين، ا�ستغل على 

هذا البعد الح�ساري واأعد لذلك ر�سالة �سغيرة هي ر�سالة التوحيد اأعاد خلالها 

فهم معناه لكن هذا الجهد توقف بعده. ما يمكن اأن يفهم من التوحيد هو اأنه لي�س 

هنالك فرق بين حياتنا اليوم وحياتنا بعد الموت، لي�س هنالك فرق بين الج�سد 

والروح واأنه لي�س هنالك فرق بين الفرد والمجتمع. تلك الثنائيات تتطلب روؤية 

علاقتنا  وفي  والجماعي  الفردي  وال�سلوك  الوعي  في  تغير  عنها  ينتج  توحيدية 

باأنف�سنا وبالآخرين.

هذا التحيين الح�ساري- الديني قام به الم�سيحيون وكذلك اليهود والبوذيون. 

الأديان الكبرى قامت بمراجعة اأنف�سها وهذا ل يعني اأن المعتقدات القديمة خاطئة 

بل معناه اأنها تمثلت المبادئ والقيم وفق ال�سياقات الجتماعية والح�سارية التي 

يقت�سيها ذلك الوقت. نحن لهذا ونحن نعي�س �سياقات جديدة نكون م�سطرين 

لإعادة فهم تلك المعاني والتعبير عنها. 



8687

للدولة ومع اعتبار خا�س لمكانة الفرد الذي ل مفر من فاعليته في اأي م�سروع 

تنموي ناجح.

الخلا�صة الثالثة : هذا ما يجعل التوجه الإ�سلامي التقدمي بالأ�سا�س عملا فكريا 

وثقافيا ومفاهيميا يجدد روؤيتنا ويغير وعينا بخ�سو�سياتنا وهويتنا التي ل ينبغي 

اأن نتعامل معها على اأنها جامدة وناجزة. ل بد من اإدراك اأن هذه الخ�سائ�س في 

حالة ت�سكّل دائم وهذا ما جعل لها قيمة واأثرا في تاريخنا. لذلك فهي اإذا تعاملنا 

معها على اأنها حيّة ومتطورة ا�ستطعنا اأن نتو�سل بها اإلى حلول واإجابات ناجعة 

على مختلف الم�ستويات الدينية والمعرفية والفكرية والجتماعية والذوقية.

بناء على هذه الخ�سائ�س والأ�س�س الأربعة المتقدمة فاإن العن�سر الخام�س والأخير 

فالروؤية  التقدميين.  الإ�سلاميين  لفكر  يتعيّن  الذي  الجتماعي  بالتموقع  يتعلق 

�سمنها  التحرك  يقع  التي  الجتماعية  الفئات  تحديد  تفر�س  للاإ�سلام  التقدمية 

اأن ال�سيا�سة  ورعاية م�سالحها واحتياجاتها. لي�ست الم�ساألة �سيا�سية حزبية تعتبر 

هي فن الممكن بل هي اأكثر من ذلك. اإنها تمثّلٌ لم�ساغل الواقع ومنهج في تجاوز 

عوائقه الجتماعية والقت�سادية بما يوؤدي اإلى اختيارات واأولويات مجتمعية تحقق 

العدل والرتقاء المادي والفكري والقيمي. الفكر الإ�سلامي التقدمي يفعّل روؤيته 

للحياة والإن�سان �سمن تموقع للعدل الجتماعي و�سمن الحر�س على الرتقاء 

بالثقافة الوطنية من حالة الجمود الفلكلوري لت�سبح ذات فاعلية ومعا�سرة. 

والم�ستلزمات  المهام  في  التقدمي  الإ�سلامي  للتيار  ع�سويا  ان�سواء  يقت�سي  هذا 

وعيها  اأ�سا�س  على  وخا�سة  ال�سابقة  والخ�سائ�س  المفاهيم  اأ�سا�س  على  الوطنية 

التاريخي وا�ستيعاب معا�سر لثقافتها ومنجزها الح�ساري.

الذي  للتراث  نقدية  بمراجعة  ويقوم  قام  التقدمي  الإ�سلامي  التيار  فان  على هذا 

يوؤثر في بنائنا النف�سي وال�سلوكي لي�سبح مولدا لطاقات فكر جديد ووعي فعّال 

وخيال مبدع وروحية متاأ�سلة وفاعلة في ع�سرها. 

• الخلا�صات : 

حالة  من  الخروج  على  يعمل  التقدمي  الإ�سلامي  التيار   : الاأولى  الخلا�صة 

ال�ستقطاب الذي ن�ساهده الآن في تون�س وفي خارج تون�س بين القائلين ببناء دولة 

ديمقراطية مدنية وفق �سروط الع�سر وبين القائلين بالحر�س على المحافظة على 

 والممزق. 
ّ
الهوية والأ�سالة. لذلك ل منا�س من تجاوز هذا الحتقان المرَ�سي

نحن مع خط ثالث ومنهج تركيبي يعتبر اأن �سروط الفعل ال�سيا�سي المعا�سر ل 

تتنافى مع تفعيل الخ�سو�سية الثقافية بل تجعلها اأوكد للاإ�سهام في الخروج من 

م�سايق العولمة وتنميطها.

الخلا�صة الثانية : اإن الخروج من هذا ال�ستقطاب يعني التو�سل اإلى نموذج للتنمية 

ال�سيا�سية  المنظومة  في  النظر  اإعادة  مع  المجتمعية  الخ�سو�سية  فيه  تفعّل  مميز 
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تقرير ختامي

خالد الدباّبي1

جملة من المفارقات ت�سكّل العنا�سر الرّابطة بين موا�سيع المداخلات.

كلّ م�سلم و م�سلمة يجد نف�سه في تناق�س غريب و م�ستمر. فهو من جهة كموؤمن 

يرى اأنّ ت�سريعات ال�سلام �سالحة لكل زمان و مكان، قادرة على تقديم الأجوبة 

اللازمة لكلّ الإ�سكاليات والت�ساوؤلت. األم يقل الله عزّ وجلّ في كتابه العزيز »مَا 

لِكُلِّ  تِبْيَانًا  الْكِتَابَ  عَلَيْكَ  لْنَا  »وَنَزَّ  )38  : )الأنعام  ء« 
ْ
�سَي مِنْ  الْكِتَابِ  فِي  طْنَا  فَرَّ

ءٍ« )النحل : 89( . لكنه من جهة اأخرى ي�سطدم في حالت عديدة ومتعددة 
ْ
�سَي

بت�سادم هذا الت�سريع مع حاجياته ومتطلباته اأي مع م�سلحته.

بمفهوم  المتعلقة  مداخلته  في  عامر  بن  توفيق  الأ�ستاذ  بالطرح  تناوله  ما  وهو 

الم�سلحة عند نجم الدين الطوفي. و قد بيّن الأ�ستاذ بن عامر وجود اأر�سية فقهية 

�سابقة مهدت لفكر الطوفي )من ذلك مثلا الفكر المعتزلي، قاعدة ال�سرورات تبيح 

المحظورات، مراعاة الفقه ال�سلامي للم�سلحة في حالة غياب الن�س ال�سرعي 

الطوفي  الدين  نجم  اأنّ  اإلى  المتدخل  اأ�سار  وقد  بالقيا�س…(.  التعليل  باعتماد 

رر  ينطلق من الحديث النبوي »ل �سرر ول �سرار« ليعتبر في �سرحه له »اأنّ ال�سّ

 عن ال�سريعة واأنّ الن�سو�س ال�سرعية دالة على اعتبار الم�سالح«. 
ّ
والف�ساد منفي

جاعلا بذلك من الم�سلحة اأول الأدلة مقدما اإياها على الن�سو�س ظنية اأو قطعية 

كانت. كما �سطّر الأ�ستاذ في مداخلته تطوّر اآراء الطوفي من العتراف بالتعار�س 

بين الم�سلحة والن�س اإلى مرحلة تقديم الم�سلحة على الن�س و الجماع و�سول 

المنظومة  في  موجودة  كانت  التي  القيود  و  ال�سروط  من  الم�سلحة  تحرير  اإلى 

الأو�ساط  قبل  الطوفي واأطروحاته من  افكار  تقبل  اأنّ  المحا�سر  التقليدية. وبين 

الفقهية والر�سمية لم يكن اأمرا �سهلا فقد اتهم الطوفي وبالتّ�سيع واأنّه قدّم ذريعة 

للحداثيين و مهّد لهم للتطاول على الن�سّ.

 باحث بكليّة العلوم القانونية وال�سيا�سية والجتماعية بتون�س.
1



9091

بالحركة الن�سوية الإ�سلامية التي ظهرت منذ اأوائل الت�سعينات من القرن الما�سي. 

وتنطلق هذه الحركة الن�سوية من اإقامة معادلة تامة بين المنظومة الفقهية التقليدية 

اأن  المتدخلة  وبينت  الدينية.  للن�سو�س  الت�سلطية  الذكورية  والقراءة  جهة  من 

الحركة الن�سوية تدعو اإلى اقامة م�ساواة اأنطولوجية بين المراأة والرجل، م�ساواة 

تجد اأ�سا�سها في الن�سو�س الدينية نف�سها داعية في نف�س الوقت اإلى التخل�س من 

الن�سو�س المد�سو�سة والتي تكر�س عك�س ذلك.

تمزّق اآخر يعي�سه الم�سلم المعا�سر يتاأتى من ظاهرة التّدهور الأخلاقي والتّراجع 

القيمي الذي اأ�سبح يميز المجتمعات ال�سلامية حتى عند المتدينين والملتزمين. 

وقد عبّر عن هذه الظاهرة قديما، الم�سلح المجدد ومفتي الديار الم�سرية محمد 

عبده عندما قال بعد زيارته لأوروبا »اأخلاقهم ديننا«.

اإلى المقاربة ال�سوفية لهاته  اأهمية الم�ساألة الخلاقية في الدين ال�سلامي تحيلنا 

الم�ساألة. وهو ما ناق�سه الأ�ستاذ محمد بن الطيب في مداخلته »الت�سوف والبحث 

عن روح الدين«. وقد بيّن الأ�ستاذ اأنّ الفكر ال�سوفي يرتكز في هذا ال�سياق على 

واأخلاق  قيم  على  ليرّكز  الأخلاق«  مكارم  لأتمّم  بعثت  »اإنّما  النبوي  الحديث 

العبادة وذكر الله. فالفكر  ال�سهوات والكثار من  الزهد والتعفف والبتعاد عن 

ال�سوفي اأ�س�س لفقه الباطن ويرى اأنّ جوهر الدين اأخلاقي بالأ�سا�س.

نْزَلْنَا مَعَهُمُ الْكِتَابَ  يقول الله تعالى في كتابه العزيز »لَقَدْ اأَرْ�سَلْنَا رُ�سُلَنَا بِالْبَيِّنَاتِ وَاأَ

وَالْمِيزَانَ لِيَقُومَ النَّا�سُ بِالْقِ�سْطِ« )الحديد : 25( فجوهر الدين هو الحكم بالق�سط 

والعدل. لكن المتاأمل للتاريخ ال�سلامي يرى اأنّ قيم العدل والحرية والم�ساواة 

ال�سلام وحقوق  اإلى جدلية  يحيلنا  ما  وهو  القراآنية  الأهمية  هذه  نف�س  تولى  لم 

الن�سان.

و هو ما طرحه الأ�ستاذ م�سدق الجليدي عندما بيّن �سرورة التخل�س من العوائق 

الت�سريعية والثقافية واليب�ستمولوجية التي حالت طويلا دون قبول فكرة حقوق 

الن�سان واعتبارها فكرة دخيلة على المنظومة ال�سلامية.

كما دعا الأ�ستاذ في نف�س الوقت اإلى بناء اب�ستمولوجي جديد يعيد للاإن�سان قيمته 

المركزية واإلى اإعمال العقل من خلال قراءة مقا�سدية للن�سو�س تمزج بين ما هو 

اإن�سي طبيعي و بين ما هو فقهي وت�سريعي. فالنفاذ اإلى مقا�سد الدين واأهدافه هو 

الترجمة الفعلية و التكري�س الحقيقي لمقولة ختم النبوة.

اإل بطرح منزلة  ثنائيّة ال�سلام وحقوق الن�سان ل يمكن ان تكتمل  اإنّ معالجة 

المراأة ومكانتها في المنظومة الفقهية وهو ما اهتمت به الأ�ستاذة اإقبال الغربي في 

مداخلتها حول القراءة الن�سوية للن�سو�س الدينية. وقد انطلقت الأ�ستاذة بالتعريف 
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