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 ملخص
  ، وحتى تتسنى لهاالإسلامیة والعلمانیة  بالمقارنةتتناول هذه الدراسة كل من الشریعة 

شرعة بمقابل   تلك المقارنة تم اعتبار العلمانیة وبناءً على العدید من التنظیرات

 ، إذ تمثل كل منهما  عقدة البدء والمرجعیة التي منها تنبثق دولتهاالشریعة الإسلامیة

  .ونظام حكمها ویتشكل مجتمعها

لسماء  عن وحي ا ففیما عقدة البدء والمرجعیة للشریعة الإسلامیة هي النص الصادر

، رسولهم محمد صلى االله علیه وسلمعبر كتاب المسلمین القرآن الكریم وعبر سنة 

ومن مجمل ذلك  ،وتبني  دولتها على أحكامها الهادفة لخیر أفرادها في الدنیا والآخرة

 فإنها عند الشرعة العلمانیة هي النص الوضعي الصادر عن. یتشكل مجتمعها

ة دون ، والهادف لمنفعة الإنسان في دنیاه الحاضر الإنسان في كافة مجالات المعرفة

،  وعلى ذلك انبنت دولته كلٍ من أهدافه أو وسائلهالالتفات إلى الغیبیات في 

، المحتكمة إلى القوانین الوضعیة التي أنشأها الإنسان على مر السنین، القومیة

  .وعبرها تشكل مجتمعها 
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ة نوعا ما عن یها فهي ما یجعلها مختلفوأما الصفات الأساس التي ستُبنى المقارنة عل

، وذلك في محاولة لمواكبة الأحداث على أرض الواقع مقرونة غیرها من المقارنات

، فالصفات الأساس لیست بنقاظ تخیرتها یر الأكادیمي حولها أو حول بعضهابالتنظ

لحیویتها  –، بل هي نقاط ستلتقطها ثم أجرت المقارنة حولها ومن اسةالدر 

من الدراسات الناقدة للعلمانیة كشرعة حاكمة في بلادها بل ربما في  -هاومعاصرت

الكون أجمع، ومن بعد استعراضها وتحلیلها ستقوم بتفحص الشریعة الإسلامیة في 

نفس مواضع النقد ومن خلال نصوصها  سیما وأنها تحاول فرض نفسها في الدول 

  .لمقدمة والفصل الأول، وهو ما ستوضحه االعربیة والإسلامیة كشریعة حاكمة

وأما مواضع نقد العلمانیة فتتمحور حول  طبیعة الدولة العلمانیة المركزیة  وبالتالي 

، ومدى قوة المجتمع لقانونیةطبیعة الحقوق الممنوحة للإنسان من قبل منظوماتها ا

، وذات تلك وسیتم استعراضها في الفصل الثانيالمتحرك في فلك سطوتها المطلقة  

فیها ومجتمعها   ستُسقط تالیاً على الشریعة الإسلامیة ودولتها وحقوق الإنسانالنقاط 

وأما في الفصل الرابع ومن حیث یحاول البحث الاقتراب من . في الفصل الثالث

هل المنظومة : اول الإجابة على تساؤلین أولهماالأحداث في الدول العربیة  فسیح
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ُروج وسیتم  ؟لها حتي تكون خیاراً لتلك الدول العلمانیة أساساً صالحة كونیاً كما ی

ان سوهي الإعلان العالمي لحقوق الإن تفحص ذلك عبر كونیة بعض نماذجها

ونموذج التحرر النسوي والدولة القومیة، وأما ثانیهما فإن لا للأول،  فهل تملك 

لدولة الحدیثة التي فرضت نموذج ا الشریعة الإسلامیة كخیار آخر أن تحكم عبر

وسیتم الإجابة على ذلك عبر مقولة موت الشریعة حین موضعتها في  ؟اأدواته

  .النماذج القانونیة الحدیثة 
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 Summary 

This study deals with each of Islamic law and secularism in comparison, 

to enable this comparison secularism -according to many academic 

studies- was considered as doctrine verses  Islamic Share'a, since each of 

them  represents the start node and the reference from which its state 

and system of government are emanated and society is formed  .  

For Islamic Share'a the start node and the reference is the heavenly 

revelation text through the Holy Qur'an and the Sunna of messenger 

Muhammad , Islamic State is built on the adoption of Share'a provisions 

aimed for the benefit of its members in this life and the afterlife, and 

from all that society is shaped. For secularism doctrine its reference is 

the postural text made  by man in all areas of knowledge, and aiming for 

the benefit of human being in this life without paying attention to any 

metaphysics in its objectives or its means, and its national state was 

built on ordinances created by man over the years, and through that its 

society was constituted  
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The basic characteristic to built  this comparison makes it somewhat 

different from the other comparisons, tr ying to keep up with events on 

the ground coupled with Academic studies around , so  the basic 

characteristic of this comparison  is not certain points chosen by this 

study,  but its about  points were taken from  acadimic critique studies  

about secularism as a governor doctrine  in western national statas, 

perhaps allover the world, and after reviewing and analysising them , 

the Islamic Sharea' will be examined in the same critique positions and 

through texts of  Share'a, especially as Islamic movements  are trying to 

impose it in the Arab and Islamic countries as a governor low. These 

points will be discussing in the Introduction and first Chapter. 

The critique of secularism is centered about the nature of the secularism 

state and thus the nature of the rights granted to man by its legal 

systems, and the strength of the community controled by them  , this 

will be reviewed in the second chapter. 

 then this study will deal with those points on Islamic Share'a and its 

state and its human rights and society in the third chapter. But in the 
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fourth chapter and as the study tries to be close to the events in the 

Arab countries, so it will try to answer two questions,  first : Is the 

secularism system valid universally as  it promoted  to be an option for 

those countries? that will be examined through examining the 

universality of secular models: the Universal Declaration of Human 

Rights, the model of feminist liberation and the nation-state, second 

question: if the answer for the first is :no, then  will Islamic share'a -as 

another option- be able to acquire through the model of modern state 

which has already imposed its tools?  and this will be answered through 

the argument  about  the death of   Share'a as positioned in modern 

legal models  .  
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  ةالمقدم
  

ون ؤلفمالفي كتاب التاریخ للصف العاشر كتب  في منهاج السلطة الوطنیة الفلسطینیة وتحدیداً 

  :لطلابل

مریكي وظھرت دولة للشعب الأ الاستقلالمریكیة حققت الثورة الأ

مریكیة، دولة مستقلة في القارة الأول ألى العالم، وھي إجدیدة 

صبحت نموذجا یحتذى بھ لكل شعوب أو الاستعماروحررتھ من نیر 

  ) ٢٠، ٢٠١٠(. العالم المستعمرة

حول تاریخ احتلالها ا مّ وأنكاره، إ يٌّ أ لا یستطیعفهو ما  ،حتذى بهیُ  صبحت نموذجاً أها قد نّ أما و أ

من هو الشعب الواقع  ،التاریخكتاب  يمؤلف من خلالها لأسیُ  وقفةبحاجة ل تحررها فهذهومن ثم 

ذلك  هوناله؟ ومن هو الغاصب المحتل الذي دحر  بالاستقلالوالذي طالب  الاحتلالتحت 

 ِ من كل تلك الروایة ن لأمریكا من قبائل الهنود الحمر و السكان الأصلیین أ؟ و بالاستقلالب المطال

من  نیو الفلسطینین أن یحفظها الطلاب عن ظهر قلب؟ وبالتالي أالتاریخیة التي من المفترض 

  ؟ همبنائأروى لاحقا لطلاب لیسوا و قد تُ أروى حالیا التي تُ و  هملبلادالقصة التاریخیة 

ولكن جوهر هذا المثال  ،لیس هذا المثال بحد ذاته هو لب القضیة المنوي طرحها في هذا البحث

حیوات نموذج العالمي الغربي الذي فرض نفسه على الأ ،هو ذات الجوهر للقضیة المزمع بحثها

 ن بعضها لا یمت للحقیقة بصلةأ علمیُ والتي قد  وفرض حقائقه هموفرض روایته على عقولالناس 
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و المحاولات أ ر بجمیع مكونات ثقافتهم وحضارتهملیس مسح الهنود الحمو . تبهمعلى صفحات ك

القصة هي  ولكنّ ، القصة ومشابه مع الوجود الفلسطیني هال الاجتثاث سرائیلیة الحثیثة لفعلالإ

 تحاول تعمیمهاوالتي و صناعة القوالب من قبل الحداثة الغربیة أمتلاك ناصیة حیاكة النماذج ا

لتصیر حكایتها حتى ما حیك منها بخیوط الكذب ستهلاك على كافة أرجاء الكرة الأرضیة، للإ

تفاصیل  الحكم الصالح لكل الشعوب، ولتصیر نموذجأ ولتصیر دولتها هي، هي الحكایة الواهیة

الجمیع ا صبو ین أیجب  ماهي  .... حلامأر به الحیاة الغربیة من تطلعات، رغبات، و مما ت

  .لتحقیقها

 ومن قبل  بعض الأكادیمیین في الغرب التي تتعالى یوما عن یوم تساؤلاتال تواجهنا ،ذلكومع  

لإنسان بلاده، ناهیك عن ملائمته لغیر العدالة  وقدرته على تحقیق الغربي حول مثالیة الأنموذج

لح على تسمیته ما اصطُ  منذ سنتین ویزیدو تعیش بدأت الدول العربیة  بعض نتكاا ولمّ  .بلاده

تفاوت شكل التي و  زمن الثورات على الدكتاتوریات التي حكمتها لعقودالربیع العربي، أو  زمنب

عند وصولها و ها جمیعا فإنّ ، وتفاوت نتائجهاالثورات لتفاوت أداء بالضرورة أفضى و الحكم فیها 

فسواءً ما كان في مصر وتونس ، جاذبانهایتن اتنافسن مان رئیساتیار  یبدأ من جدید ناءلمرحلة الب

توقع یُ  أو ما، لیبیا في أقل أو بصورة ،للحركة الإسلامیةالتي سجلت فوزا خلال وبعد انتخاباتهما 

ه التجاذب ذاته بشكل أو بآخر بل أنه التجاذب نفسه  أنّ ، إلاّ الكویت لاحقاحدوثه في سوریا وربما 

 الحوار"البشري طارق  كان أسماه قد و ، تب فیه طویلا ومطولاالثورات، والذي كُ بدء  قبل 

 أو التناحر أو القتالبالصراع  وصفه بذلكلكنه في طیات كتابه المعنون  "الإسلامي العلماني
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ذ أخلت الثورات و والیوم  ،الفكري تحول إلى صراع وقتال كراسي الحكم من أصحابها القدماء إ

هادف إلى باللیس هذا البحث و  .لعامةا، ومنه انفلت إلى الصراع بین الناس في المیادین سیاسي

ادخال  یرى ضرورة بالمقابل ولكنه ،اعلى أهمیته ضاع السیاسیة في العالم العربيو تحلیل الأ

صلاحیة النموذج الغربي العلماني، المحللة  حولالدائرة  الغربیة والعربیةكادیمیة ت الألاالتساؤ 

حقاق و الإنسان ر یفي حكم وتحر  لأدائه  ةالفكری أو الصراعات تالحوار تلك خضم إلى  هحقوقإ

  .من قبل الأكادیمیین والباحثین ةوالمیدانی ةوالسیاسی

ِ العلماني التیار بین  فما دامت تلك الصراعات   التي ب أصحابه من النخب السیاسیة المطال

 دامت ، ماأخرى تارةً بدولة القانون تارة والدولة المدنیة بما یسمونه تطالعنا یومیا على الفضائیات 

كل  یهدم مالشریعة الإسلامیة حكام االإسلامي الذي یرون في تطبیقه لأ التیارقائمة بینه وبین 

 . من الحكم الظالم عقود طویلةالمرتقبة بعد المواطنة المتساویة دولة بتحقق أحلام  من ما سبق

، ادائر  على الطرف الأكادیمي المقابلأنموذجها الغربي صلاحیة حول العلمانیة و الجدل دام  ماو 

 یجب على الثورات العربیة أن لماذا  ،لا منه یلج إلى مشروعه الأساسيفإن هذا البحث یطرح سؤا

 ولاً أستقدم ت؟ لماذا لا خلل في أسسهرون من ا على غرار بناء صار ساكنوه یحذّ هتشیید بنائتبدأ 

ا قبل البدء ببناء نهعیأضعها نصب تو  الحقوقیة والقانونیة هماتمو نظمسئلتهم ونداءاتهم الناقدة لأ

التركیز في لماذا لا یتم و نطلاقهم لا من حیث انتهوا؟ إبدأ من نقطة تن أ اهیا؟ لماذا علهاتمو نظم

ي وقت مضى على جمیع النقد الموجه لنظم الحكم الغربیة أكثر من أو  الراهن العربي الوقت

رصدها جمیعا ودراستها ، و وتأثیر ذلك على مجتمعاتها العلمانیة ومنظوماتها القانونیة والحقوقیة
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ثمرة ولكن من باب استخلاص  ،خطاءلا من باب تصید الأ ،لیهاإها وفهم النقد الموجه صمحیوت

وذلك العربیة  الثورات تقاممن أجله في أشكال الحكم الدیمقراطي الذي الثریة  یةالغربالتجربة 

كمخلص من الظلم المتراكم عبر عشرات السنین  نحو استنساخ تلك التجربةا هبكلیت هاقبل توجه

  .الماضیة

المقارنة التي ستقارن بین نظام  یةالسیاسن یكون جزء من الدراسات أ حاولفهذا البحث ی ،وعلیه 

كذلك و  واحقاق حقوقهم وعلاقته بمجتمعه وافرادهالشریعة الاسلامیة صحیح الحكم المبني على 

،  وهي مقارنة ترتكز في ه بمجتمعه وافراده واحقاق حقوقهموعلاقت لعالمياالعلماني الحكم نظام 

 نظملبانیة لاالنظریة للأسس  الناقدة الدراسات تناولتها التيمواطن الخلل على أوجهها اختیار 

ما  تفحصلتقوم ب ،م العربي للتأسي بهاعالوالتي یسعى ال وما انبثق عنها العلمانیة الغربیة الحكم

والمطروحة كبدیل للحكم  الإسلامیة الشریعةمن نصوص  المستقاة  مبادئ النظریة الیقابلها من 

إن كانت فیما و  ،التي أظهرها النقد الأكادیمي الغربي لجزئیاتفي نفس او على الساحات العربیة 

علیها من أحكام فقهیة  رتكزی وما من القرآن الكریم والسنة الشریفة  مؤهلة بنصوصها الثابتة

وكذلك إن كانت قادرة العلمانیة على سابقتها  أكادیمیا السقطات التي تم رصدهااجتهادیة لتفادي 

  .الذاتي في حال الوقوع بأیها الاستدراكعلى 

من  والمفكرین المنظرینعدید من لتحقیق ذلك على دراسات وتحلیلات الهذا البحث رتكز یس

في الفصل الأول سیتم لعلمانیة أو الشریعة الإسلامیة، متعلق منها باالسواءً  الغرب ومن العرب  



5 

 

 الثاني الفصلما في أفصوله اللاحقة، من خلاله في  النظري الذي سیتحرك الإطاراستعراض 

مة ائالقومیة الق الدولة عبر نقد جه لهایستعرض البحث نشأة العلمانیة وتطورها والنقد الذي وُ سف

یستعرض البحث سفي الفصل الثالث و  ،الحقوقیة والقانونیة التي تبنتهاوالمنظومات على مبادئها 

ة الصحیح نصوصها من وعبر بعضوسیتفحص الشریعة  ،سلامیة وتطور الفقهالإ نشأة الشریعة

سیتفحص الفصل الرابع حقیقة صلاحیة كونیة العلمانیة و . دواتهاأد العلمانیة و انتقتم امن حیث 

في حال لم یذهب الى  الحكم في بلادهاسلامیة على الإالشریعة وفي نفس الوقت قدرة  ،دواتهاأو 

  . المتاح حالیانموذج الكوني الأ
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   الإطار النظري

  مقدمة

تحدث الدكتور وائل حلاق عن "  وھمیات الحداثة ودین العلمانیة"في محاضرته المعنونة ب 

من دیمقراطیة وما یتبعهما  دولة الحداثة ودین العلمانیةما أسماه ازدواج   الخطاب الغربي حول 

خطاب لى خطاب سیاسي و إوقد صنفه حلاق  ،دارات تنفیذیة حدیثة وغیرهاإ و ت اوفصل للسلط

یعده و  ،سلوبه في الحكمأقناع العالم بإ ول فهو خطاب منهمك بالقوة والسیطرة و ما الأأ ،علمي

ما أو . نحاء المعمورةألفرضه في كافة  ون حثیثاً عسی ،نموذج المؤهل لقیادة العالمالأأصحابه 

) قل كما یتضحعلى الأ(سیاسیة  رغی ي علیه مزایاغالخطاب الثاني والذي وصفه بالعلمي فتط

سهم الدارسین  أصحاب هذا الخطاب من مثقفین ومفكرین وعلى ر أذ یشن إ. ومزایا نقد الذات

سئلة حول حقیقة نجاح لقضایا السیاسة والدستور الحرب على ذلك النوع من السلطة ویثیرون الأ

جله من دیمقراطیة الخارجیة لأتجیش الجیوش و  ،الیه ووتدع ،دولة داخلیا في تحقیق ما تدعیه

مداها لدى بعضهم لیتساءل حول مدى  ستفهامالاوتصل علامات . وفصل بین السلطات وغیرها

  ). ٢٠١٢(نفسهم أ هحقوق مواطنیه لحقاقإ

، غلبكادیمیة المنتجة له على الأالأالمؤسسات حبیس  لبحثا اراه هذیما الخطاب الثاني فأو 

لى إالتنظیري  الانفلاتكادیمیة الصارمة رغم حریته في بلغته الأ الذاتي المتمثلعقاله  ناهیك عن

شكال كافة الأبو ، علام ول والمتغلغل في كافة وسائل الإمقابل كونیة الخطاب الأ ،بعدالمدى الأ
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 الاجتماعیةخبار والبرامج التحلیلیة مرورا بالبرامج من نشرات الأ السهلة بدءً  واللغات المتاحة

إلى الدرجة التي . ها الثوانيضعلانات التجاریة التي لا یتعدى وقت عر بالإ ءً والترفیهیة وانتها

 هم برامج المؤسسات المانحة في فلسطینمن أ بعض مبادئه التي یروج لها عالمیا تصبح فیها

ترسیخ مفاهیم الدیمقراطیة   منصباً على كبر لبعضهاالأ تركیزذ صار الإ، على سبیل المثال

لك بعض تمی والتي قد لا  كالتعاونیات الصغروالشفافیة والحكم الرشید في مؤسسات شدیدة 

ن حریة التنقل تعتبر أنشطة تلك البرامج رغم أقاد عمكان ان لىإ عضائها حریة التنقل للوصولأ

  ١.طابلمنظومات المنبثقة عن ذات الخها افلنسان التي تكبسط حقوق الإأمن 

رساء دولة القانون إبن في مصر وتونس و الإخوان المسلمالتي یقدمها  ىوربما كانت البشر 

سطوة الخطاب السیاسي  ضربا من ضروبفي بلدانهم  الاقتراعفرزتهم صنادیق أ عد أنالحدیثة ب

حتمیة  للتصنیف  نتیجةً  فسیكون ،عن یوم یوماً  فكریاً  لاستدخاله لهمن لم یكن ذلك إف ،ولالأ

نموذج الغربي نواع السلطة خارج الأأبموجبه كل  حوالذي تصب الذي فرض نفسه كونیاً 

نموذج هذا الأ احصو من هم إ فحتى و . تعسفیةیة جعما هي سلطة ر نّ إ ....التعدديالدیمقراطي 

نسان دركوا التداعیات المأساویة على مستوى الإأو  الضعف،واكتشفوا مواطن الخلل فیه ومواضع 

فلن یكون بوسعهم سوى  ،)٢٠١٢(ضرة سالفة الذكراشار الیها حلاق في المحأوالبیئة والتي 

                                                             
دلیل الحكم الرشید للجمعیات التعاونیة  على سبیل المثالو  ،ریج مع الجمعیات التعاونیةأبحاث التطبیقیة انظر برامج مؤسسة معهد الأ ١

  .مع التنویه بتمیز برامج أخرى للتعاون السویدي في فلسطین والممول من الاتحاد التعاوني السویدي) ٢٠١٢(في فلسطین،
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 ضوالتي باتت تراقب فر  ،في بلدانهم للوائهالتبشیر باستخدامه لطمأنة النخب العلمانیة الحاملة 

 جماً كبر حأعلامیة تجعلها تبدو إلك من وسائل توتستعد لمحاسبة رافضیه بما تم، موذجنهذا الأ

نموذج العالمي وبما تمتلك من قوة التماهي مع الخطاب الأ، سلامیینمن شعبها الذي صوت للإ

نموذج المتمثلة بصنادیق دوات هذا الأأزها فر قوى من خیارات شعبها وان لم تأجعلها تبدو ی مما

التي سیحتكمون سلامیة الإالشریعة ن أبیقین لدیهم لتلك  اهم كون بشر او ربما ت .٢الانتخابات

فرغة من مالعلماني دوات الانموذج أالقدرة على الحكم ضمن لك تتممن المرونة بحیث الیها 

  .مرجعیتها ومبادئها

یستعرض بعض الدولة الحدیثة ودینها العلمانیة لحول حلاق فحوى محاضرة سیلتقط هذا البحث 

والتي تمثل الخطاب بحق ذلك الدین والدولة المبنیة علیه  نقد الالدراسات الأكادیمیة التي مارست 

، جاعلاً  النقاط ، هالعلمي الغربي حسب تصنیف بالإضافة لدراسات عربیة مارست نقداً شبیهاً

                                                             
سي من یتزامن إعداد هذا البحث مع أحداث هامة في تاریخ الشعب المصري والمنطقة قاطبة وأهمها خلع الرئیس المنتخب محمد مر  ٢

بحسب البیان الصادر عن قیادة  ٢٠١٣ حزیرانفي أواخر  قبل الجیش المصري رضوخا لمطالب الجماهیر المحتشدة في میدان التحریر
كما أظهرت معظم برامجها  والتي  - الجیش ، وأما الجماهیر المذكورة والمناوئة لحكم مرسي  والتي كانت وسائل الإعلام المصریة 

لمصریة الغفیرة عند نزول الجماهیر ا تقلصتعلى أنها جل الشعب المصري ففد  ورهاتص - یمكن العودة إلیها عبر المواقع الالكترونیة 
ن مراجعة لتغطیة الفضائیات المصریة للاحداث خلال  المنادیة بعودة الرئیس مرسي كممثل للشرعیة المنتخبة من قبل الشعب ، وإ

والجزیرة والیرموك والحوار وغیرها وبالتزامن  CNNالسنتین السابقتین وصولا لفترة خلع مرسي ومقارنتها بما بثته بعض الفضائیات مثل
لاق الفضائیات المحسوبة على التیار الاسلامي هي ما یشي لاي متابع بالمالك الحقیقي لناصیة الاعلام قي مصرومدى امتداد مع اغ
  .سطوته

 

  



9 

 

دور تي ستالساس السمة الأبالنقد ودولتها تناول العلماء من خلالها العلمانیة  التيالأساسیة 

الشریعة الإسلامیة، وعلیه فسیدرس بدایةً في هذا الفصل العلمانیة من بینها وبین المقارنة  احوله

عقدها مرتكزا على ل هدفی التينه من إجراء المقارنة ا یمكّ حیث جاز التعامل معها  كشرعة ممّ 

وطارق البشري وعبدالوهاب المسیري وعزمي بشارة  طلال أسد ووائل حلاق تنظیرات كل من

عبداالله دراز وطارق محمد نصر عارف  و  المقارنة من تنظیر في هساسي ومستقیا منهجأبشكل 

  .البشري

في الفصل الثاني سیستعرض البحث نشأة العلمانیة وأنماطها ومبادئها عند طلال أسد  

 للاستعانةهیرد وعزمي بشارة وموسوعة عبدالرحمن بدوي دالوهاب المسیري والیزابیث شاكمن وعب

عتبر انتاجهم في كافة أنواع العلوم نصوصاً مؤسسة لفكر بها في استعراض فلسفة العدید ممن اُ 

محددةً من ثم مسلك العلمانیة تجاه   ،منعكسة بدورها على كافة مناحي الحیاة الغربیة ،العلمانیة

العدید من قبل من  المرصودةوالذي سیتم دراسته عبر مواطن النقد  ،مجتمعها وافراده

دواتها التنفیذیة و لأأ القومیةلدولة لو أللعلمانیة نفسها  ههیجو ت ما تم سواءً  ،كادیمیینالا

من حیث و  ،قانونیةالحقوقیة و المنظومات الو  ،سلطاتال فصل بینالو  ،داراتالإو  ،طیةادیمقر لكا

 حكام سیطرتها علیهإ احتكار العلمانیة  السلطة التامة بواسطة دولتها القومیة علي الإنسان و 

أو إلى  بتحویله إلى المواطن الصالح أو المدجن كما أشار  أسد وحلاق والمسیري والبشري

الإنسان المجرد المتحرر سیاسیا غیر المتحرر إنسانیا كما قال كارل ماركس، أو إلى الإنسان ذو 

والتي وستدرس كذلك  قوانین حقوق الإنسان المنبنیة علیها  البعد الواحد كما رآه هربرت ماركوز،
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تعید إنتاج جروحات أصحاب الهویات المهمشة حین تعمل على  وجدتها ویندي براون إنما

مداواتها دون استئصال الأسباب المولدة لها، وما كتبت فرانسیس اولسن حول الافتقار الى 

في القوانین والكفیل بضمان الحریة والمساواة في  خصوصیة وحق الحمایة الحق التوازن بین 

بط ماسبق  بالمدى الذي یتأتى معه انشاء مجتمع مدني مستقل وفاعل في ظل تلك ولر  ، آن

  .الدولة

منة مبادئها في القرآن الكریم المتضَ  سلامیةخرى هي الشریعة الإأشرعة  سیتناول البحث بالمقابل

بالمحصلة و والتي باتت تشكل خیارا للعدیدین من أبناء الشعوب العربیة والمسلمة والسنة الشریفة 

نتقدت العلمانیة في الأدبیات نداً قویاً أمام النموذج الغربي العلماني، ستتفحصها من حیث اُ 

رعایاها بكافة تصنیفاتهم، تجاه من حیث  أداء الدولة الحاكمة بالشریعة  ،الأكادیمیة سالفة الذكر

لامساواة  بین ، من حیث اتهمت بالومدى قابلیتها للتحققلهم من حیث الحقوق التي تمنحنها 

الناس سواء لاعتبارات الجنس أو الدین، ومن حیث إمكانیة تحقیقها للتوازن بین العدالة والمساواة 

المتضمنة في مبادئها النظریة على  ومدى اتاحتها لهم بتاسیس مجتمعهم المدني بالارتكاز

الشریعة الإسلامیة كما یراه منظروها، مستعینةً للإجابة على تساؤلاتها بشأن  المدروسة نصوصال

ووائل حلاق وعبدالحلیم أبوشقة  ومحمد عمارةعلى كتابات یوسف القرضاوي وراشد الغنوشي 

   .وجمال البناوعبدالكریم زیدان ومجید خدوري والسید سابق 

أما الفصل الرابع وبناءً على المقارنة التي ستكون سبقت في الفصلین الثاني والثالث من ناحیة،  

ومن أخرى بناءً على أهمیة اختبار قابلیة كلیهما للتطبیق المشروط بإحقاق الحقوق وتعمیم 
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مدى صلاحیة  في وقتنا الحاضر، فسیدرس المستهدف من قبل كلیهما المجتمعالمنفعة على 

مارَ بعض ن كتب المنظرون  س فرضها وذلك من خلال ماماذج العلمانیة للتعمیم الكوني التي یُ

السالف ذكرهم حول كونیتها بالإضافة إلى دراسة صبا محمود الناقدة لأنموذج التحرر النسوي 

ل نسان المؤمّ قت حول ما یعرقل التطبیق الكوني لمنظومة حقوق الإو العالمي ودراسة محمد الم

بكثافة حالیا، كما سیحاول  تفحص عودة الشریعة للحكم عبر مقولة حلاق بعدم  والمروج له

  .امكانیة تلازم الشریعة والدولة القومیة الحدیثة  وبموتها حین موضعتها في قوالب تلك الدولة

إذ سیتم توضیح  ه البحث،خلال من تحركیالذي سالنظري  الإطار یستعرضسُ ھذا الفصل وفي 

الثالث المتعلق بالشریعة الفصل استخدمها في الفصل الثاني المتعلق بالعلمانیة و المنهجیة التي 

سة االدر  ستستعملها التي والمفاهیم المصطلحات متناولا أهم. والرابع المتعلق بكلیهما سلامیةالإ

  . وبعض وجهات النظر حولها واستخداماً  تعریفاً  باستفاضة

   المنهجیة

ى اسئلته فبلوغ اهدافه هو منهج لعالاجابة من ا البحث  هذقرب لتمكین الأربما كان المنهج 

 لوثیق ارتباط وذلك احتاجهی التي یعطیه فسحة الحریة وعدم التحدید ، إذ ةالسیاسة المقارن

منهج حول ، و معینة سلفاالصعب الاندراج ضمن قوالب نظریة  بالواقع السیاسي الحالي موضوعه

دراسة ظواھر متشابھة أو " :جون ستیوارت مل بأنه فقدعرفهبالعموم  المقارنة

متناظرة في مجتمعات مختلفة أو ھي التحلیل النظم للاختلافات في 

ینقل عارف و  )٩٣، ٢٠٠٢ عارف( ".موضوع أو أكثر عبر مجتمعین أو أكثر
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لا یشیر مصطلح المقارنة الى حقل معرفي وانما " :هعن هولت وتیرنر ان

هي المقارنة  نأ الكس دي توكفلوعن ) ٩١، ٢٠٠٢(" .الى منھج للبحث والتحلیل

 یةننبلما ت دراسة هولت وریتشاردسونن كانإ و  )٩٤ ،٢٠٠٢(" .جوھر المنھج العلمي"

 ،٢٠٠٢( لحقلهذا اد لئفي سالى عدم وجود نموذج معر إ تعلي تاریح السیاسة المقارنة خلص

 ثلاثلى إه الموجودة فی المعرفیة نساقیصنف الأ الاستنتاج  ظل ذلكعارف وفي ن إف )١٤٧

 ،ما المغلقأو . سق المختلط بینهمانالو النسق المعرفي المفتوح  النسق المعرفي المغلق و هي

هو النسق السائد الذي قسم البشریة و  "رثوذكسیة المغلقةالأ"طلق علیه توماس كوهن أف

 من المسلمات وكذلك صبحأوهو التصنیف الذي  ول والثاني والثالثالأ لى العوالم الثلاثإ

وهو . الاجتماعیة وتالیا مستواها الحضاريو سمات كل منها السیاسیة والاقتصادیة معه  حتضأ

والواقع المتغیر باستمرار منها  غفاله التنوع في العالم الواحد إتصنیف متحیز وعرقي ناهیك عن 

 ماأ، و هذا البحثطموحات نماذجه النظریة تلبي وعلیه لن  ) ١٥١ ،٢٠٠٢عارف ( ،جمیعهافي 

  هوالثقافات لكنه مغلق في استراتیجیاتالسیاسیة طروحاته منفتحة على شتى النظم أن إف ،المختلط

) ١٦٢-١٥٩ ،٢٠٠٢عارف ( على التجربة الغربیة نظریا نطبق اقتصر على ما سبق و ذ تإ

الذي یكون فما النسق المعرفي المفتوح أو  ،لوصول لغایاتهافي یضا لن یفید منه هذا البحث أو 

و أ ةمعین نماطاأالتي غالبا ما تتحذ كثر من ولاءه للنظریة أولاء الباحث فیه للحقیقة الواقعیة 

ظم السیاسیة مثلا والتي كثیرا ما نكال ،من خلالها الات المقارنةحتفحص ال معاییر محددة یتم 

ما یجعل  ،)١٤٩ ،٢٠٠٢ف عار (یة المتاحة فلى النماذج المعر إ نسبةً تكون متفردة بصفاتها 
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النماذج االثابتة في وقد تكون  .و یدرسها خارج النظریةینفیها خارج العلم أن أمخیر بین الباحث 

مراحل تطور هذا الحقل  من خرىأفي مرحلة دون نظریات السیاسة المقارنة مجدیة القیاس 

 في مرحلة لاحقة هولكن ،لیه المقارنة طویلاإاللیبرالیة التعددیة الذي احتكمت –كنموذج الماركسیة 

ھل اصبح " :جابة على سؤالق الإز أفي مالسیاسة المقارنة  وضع انتهاء الحرب الباردة بعدو 

نجلو ساكسوني ن تتبع النموذج الأأمن المحتم على جمیع الدول 

ولذلك یختار هذا )  ١٦ ،٢٠٠٦عارف ( "راط في نموذج العولمةخنومن ثم الا

والذي سیسمح له  ،المعرفي المفتوح لمنهج السیاسة المقارنةن یتحرك ضمن النسق أالبحث 

  .ثبات انطباق النظریات علیهإبالحركة  باتجاه شرح موضوعه لا 

- الدولة  علاقاتبالمعروف المنهجي  قترابالانسبیا فهي ما الآلیة المتاحة فیه والسامحة بذلك أو 

تقدم برنامجا بحثیا لدراسة العلاقة بین الدولة  الاقترابات المنهجیة التي من عدالذي ی المجتمع

من النماذج التي  غیرهابعكس لى مدخلاتها عتركز على المخرجات السیاسیة تركیزها والمجتمع و 

في هذا الاقتراب و  ،) ٢٨ ،٢٠٠٦عارف ( صب جل اهتمامها على المدخلات دون المخرجاتت

عیاري القوة والضعف لكل من وذج رباعي یقوم على مملى اقتراح نإیخلص جول مجدال 

غیر قائمة فعلیا في والتي یعتبرها  وهي نمط الدولة القویة والمجتمع القوي، مجتمع والدولة ال

ونمط  ،سماها النموذج الهرميأونمط الدولة القویة والمجتمع الضعیف والتي ، الوقت الراهن

والمجتمع  الضعیفة الدولة ونمط ،جتمع القوي وهي النموذج المتشرذمالضعیفة والم الدولة

فهذا البحث سیتحرك نحو .) ٢٨ ،٢٠٠٦عارف (النموذج الفوضوي ب المسمىالضعیف و 
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ن حاول في استنتاجاته ربطها  استعراض وتحلیل مادته دون محاصرتها ببنود القالب النظري وإ

  .بنموذج مجدال الدول والمجتمعات

  عن خصوصیة منهج هذا البحث في المقارنة 

فسیتناول هذا البحث الشرعة العلمانیة والدولة القومیة الني انبنت على مبادئها وكذلك الشریعة  

بالمقارنة في سلام التي قد تنبني علیها مستقبلا و كانت قائمة في صدر الإالإسلامیة والدولة 

لیس ذلك مواضع محددة وهي تلك المواضع التي تم توجیه النقد للعلمانیة ودولتها من خلالها،  و 

انتقاءً  تحیزیا للنقاط موضع المقارنة فهي نقاط تنتمي أصلا للأدبیات التي أنتجها الخطاب 

العلمي الغربي الناقد للذات حسب حلاق بالإضافة لأدبیات عربیة مشابهة هذا من ناحیة، أما 

دیث من أخرى فكما تمت الإشارة في المقدمة هي محاولة من قبل البحث لإسقاط ذلك النقد الح

على الساحة العربیة الحالیة كمصر وتونس على سبیل المثال والتي یتجاذبها الطرفان لاحقا

السیاسیان الممثلان لذات  طرفي البحث من باب البدء من حیث انتهت تلك المجهودات العلمیة 

  .الناقدة 

ساس التي الأحتكام إلى السمات لما كان استخدام منهج المقارنة السیاسیة لا یستوي دون الإو 

بین  و التشابهأتلاف خلى البحث عن وجوه الإإدنى الملامح العامة لینطلق منها أتوفر له 

نتقد بها مسلك اضع التي اُ و الم ن أهذا البحث فسیعتبر  )٣٠٤ ،٢٠١٠بدوي( طراف المقارنة أ

ساس التي سمات الأالهي العلمانیة من قبل الأدبیات التي سیتم تناولها في الفصل الثاني 
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التي المقارنة  ه فيمنهج صولفي شرحه لأالبشري  نوه لهسیبدأ بما و  ،سترتكز علیها المقارنة

 و في تتابعأ ،صول والفروعمور تقف على مستوى واحد في تسلسل الأأ بینن تقوم أیحب 

 :ثرا في مقارنتهاأحتى تنتج  ید والتفصیلر ي على مستوى واحد من التج، أوالخصوص العموم

إن حرصي في ھذا البیان حرص منھجي أساسھ أنھ عند عقد "

" .بتحریر المسألة وبیان حقیقة وضعھاالمقارنات یتعین البدء 

 ) ٣١ ،١٩٩٦ي البشر (

كامنة مرجعیتها  شرعةاللاحقة وبناءً على تعریفاتها  لتحریر المسائل بدایةً سیتم اعتبار العلمانیةف

أو ما هو متبدي وجلي بالنسبة لها، لا فیما هو غیبي غیر قابل للقیاس الطبیعة  أو نسانفي الإ

بالوسائل العلمیة المادیة الملموسة، الدنیویة و ة الإنسان والمجتمع وغایتها تحقیق منفعالعلمي، 

أو سیاسیة  وأموقفها من مختلف مناحي الحیاة  اقتصادیة كانت  لها وتلك عقدة البدء التي ترسم

لیبرالیة أو خلافهما كبعض النظم العربیة و الأاستخدمت الاشتراكیة  رها سواءً و غیأاجتماعیة 

، وهي الشرعة الحاكمة التي سیرت عملیات الحداثة سلوب لتنظیم تلك المناحيأك الاستبدادیة

كما سیوضح أن الشریعة  .یثة بإداراتها وسلطاتها وأدواتهاالغربیة وانبثق عنها الدولة القومیة الحد

كما  الجانب التشریعي العملي في الدینیة هي ذاتها الدین الاسلامي في معناه المتعلق بالإسلام

الذات الإلهیة الغیبیة العلیا عبر أوامرها ونواهیها الواردة في هي والذي مرجعیته الحاكمة له سیرد 

حیاة الفقهیة المتعلقة ب الأحكام الجزئیة  كتابها القرآن الكریم والسنة النبویة وعبر نصوص

التي یتم و ، وتلك عقدة البدء عندها ة والتي تحقق مقاصدها أي غایاتهاالمسلمین العملیة الیومی
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شؤون الأسرة وشؤون المجتمع وشؤون الدولة والحكم، وأحوال شؤون المسلم و  إدارة ارتكازا علیها

  .وذلك أیضا حسب تعریفاتهاالأمة الكبرى، 

الشرعة و الإسلامیة  الشریعةن أساس أي على أساس ستبني الدراسة مقارنتها على هذا الأ

ذ تحكم كل منهما عقدة بدء إ. صول والفروعقفان على نفس المستوى من تسلسل الأتالعلمانیة 

 )٣٤ ،١٩٩٦البشري ( .بینهمافروق ال دولته ومجتمعه وترتبهي الرؤیة العامة العلیا التي تحكم 

والكشف عن هذا الخلاف في كیفیة ترتیب المفردات والعلاقات  لكلا النظامین هو الذي سیفضي 

وبالتالي النموذج الذي یمثله كل منهما  وفقا ) معالمجت–الدولة (لى الكشف عن طبیعة إبالنهایة 

  . لنماذج  مجدال الاربع 

  :حول المنهجیةلبحث هذا من التنویه لبعض النقاط الهامة بالنسبة لهناولا بد  

  تعلق الدراسة بالعلمانیة بوصفها شرعة مهتمة بمصالح الإنسان الدنیویة الأرضیة مقابل

الشریعة الإسلامیة بوصفها شرعة مهتمة بمصالح الإنسان الأخرویة والدنیویة على سواء 

لن یتم في سیاق الصراع الفكري العلماني الإسلامي الذي استفاض طارق البشري في 

فصل الحروب الفكریة من كتاب الحوار المتبعة فیه، ففي وصفه واستعراض الأسالیب 

 ذ یصفإ سلامعما عرف بالصراع الفكري بین العلمانیة والإ یتحدث سلامي العلمانيالإ

عدید و  ،یمكن تسمیته بالحرب الفكریة لى ماإالمنحى الذي اتخذه ذلك الحوار حتى وصل 

لى فكرة إدة تحویل الفكرة المجرّ ها  منو ، القتال الفكري ذلك سالیب التي جرى علیهاالأ
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نفسها في   تضرب الفكرة ثمّ ، و حادثأ ،فرادأو ، أي ربط الفكرة بمؤسسة، أةنمشخص

ف یتم الكش ،من هنا یصیر هناك قولبة  للفكرة في كائن ملموس. ت بهنل ما شخصتمقا

 سهل للطعن فیها ویتحقق بذلكأة نفالفكرة المشخص. عما فیه من عثرات وسلبیات وفشل

 :وعنه یقول  .فساد عوامل جذبهاإ تجریدها من مثالیتها و 

أحیانا نضبط كاتبا وھو یفعل ھذه الفعلة بطریق  

المخالسة، فیتكلم مثلا عن الشریعة الإسلامیة، ثم ینتقل في 

الجملة الثانیة لقوانین جعفر النمیري في السودان، ثم 

 ینصرف بجھده كلھ للحدیث عن نمیري وسنوات حكمھ الاخیرة

وینشئ قناة صناعیة یتدفق منھا السخط عن نمیري إلى 

  ). ٤٨، ١٩٩٦البشري( الشریعة الإسلامیة

النصوص المختارة من  فكونهنا بحث قتباس الذي سبق ومنهجیة الما الرابط بین الاأو 

سلامي، ما تعلق منها بالعلمانیة، سواء من الفكر الغربي، أو من الفكرِ العربي الإ هقبل

دبیات التي قامت بتحلیل المنظومة نفسها، مبادئها، الاسلامیة، هي من الأأو بالشریعة 

دون . واقع یخدم المؤمنین بهاإلى أحكامها، أدواتها، طرائقها، وقابلیتها للتحول 

قد یدور التحلیل حول الإعلان العالمي أنه شخصنتها بأحد أفرادها أو دولها، بمعنى 

نعكست اعلمانیة لتحقیق العدالة الدولیة، والتي لحقوق الإنسان كأحد آلیاتِ الشرعة ال

لكنها لن تتحول عندها لتحلیل . دول الموقعة علیها في كافة أنحاء العالمالعلى دساتیر 

لكَ الحقوق في جوانتانامو، على سبیل المثال، وكذلك  أداء أمریكا كأهم الدول الراعیة لتِ

یل أدائها عبر تطبیق آل سعود او الحال بالنسبة للشریعة الإسلامیة التي لن یتم تحل
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وربما جاز هنا الاستشهاد  .حكام الحدود في المملكة العربیة السعودیة مثلاغیرهم لأ

علماء المسلمین كواضعي منهج علم الأدیان والملل والنحل كابن حزم  بمنهج 

حین درسوا الادیان قاموا باستقاء المعلومات عنها من  نوالمسعودي وغیرهم والذی

ي من المعلومات أعتماد على صلیة وتجنبوا الإرها الموثوق بها  ومنابعها الأمصاد

و التفسیرات والتطبیقات أخبار غیر المؤكدة و الأأخیلة و الأأالمبنیة على الظنون 

ورغم ما ). ٢٢- ٢١ ،٢٠٠٨دراز (المنحرفة له من قبل الطبقات الجاهلة المؤمنة به 

إلا أن هذا المنهج بل مسمى الشرعة الدین على العلمانیة  سمىمن عدم إطلاق م تيأیس

في تقصي حقیقة الأدیان من مصادرها قابل بل هو اكثر قابلیة للتطبیق على الشرائع اذ 

  .من الأدیان أو المذاهب لمجتمعات والافراد الجزء المنوط به إدارة شؤون ا تمثل

  ،واختلاف المنطلقات الفكریة والنظریة رغم اختلاف أزمنة التنظیرات المتعلقة بالعلمانیة

 لها إلا أنها بالنسبة لهذا البحث یربطها خیط ناظم واحد یتمثل بتلمسها لمواضع الخلل

، ولذلك سیعتني فرادها ومجتمعهاأمع العلمانیة  الذي قامت على  رصده في مسلك الدولة

كریة عن الأطر الفعند استعراضه لتلك الأدبیات بجوهر النقد الذي احتوته  بغض النظر 

لكون ذلك قد یتسبب في توسیع البحث توسعة لا ولى أ التي انبثقت عنها، من ناحیة

النقد الما بعد حداثي ، أما من ناحیة ثانیة فحین یكون تحدث تغییرا جوهریا على مضمونه

النظري  جزء من الخطاب الحداثي فقد لا یحدث الإطار غلبهأفي على سبیل المثال 

ونقد الحداثة جزء من "فرقا حقیقیا  باستمرار والذى انضوى تحته النقدالمتجدد 
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فالأهم هو ). ٢٠١٢ق حلا( "الحداثة رغم الإیحاء أنھ ما بعد حداثي

ناهیك  .مادة ذلك النقد العلمیة والتي یمكن أن یفید منها هذا البحث لاستخلاص نتائجه

لحصول على معلومات ا البحت لهدف ااستخدمهقد  من الدراسات عدیدالعن كون 

لایدیولوجي لصاحبها االتنظیر  نعجماع علیها بغض النظر تحظى بالإ تاریخیة محددة

 .ة الدین الاسلاميأة العلمانیة ونشأالخاصة بنش كتلك

 ي أسلامیة التي سترد ومن الشریعة الإ نصوص من ستشكل الفتاوى الفقهیة المبنیة على

أما ما سیرتكز منها على فهم تباعها أمثلة علي تعامل الشریعة مع أفترة زمنیة كانت 

وهو ما قال به الشاطبي في  ، الباحثة للنصوص فمبني على جواز ذلك بل وجوبه بحقها

والذي أوضح فیه أن ، أول مسائله حول القرآن الكریم وتحت عنوان سهولة فهم القرآن

كمة، وآیة الرسالة، ونور الأبصار الصفة التي جاء بها القرآن على أنه ینبوع الح

والبصائر، ولاتمسّك بشيء یخالفه، تستدعي أن یكون سهل الفهم لقارئه شریطة أن یكون 

كِتابٌ أَنْزَلْنَاهُ " على دربة باللغة العربیة التي نزل بها وذلك تحقیقا لقوله تعالى 

وا آیاتھ ولیتذكرَ أولو الألباب دّبّرُ كَ مبارك لِیَ  "إلَیْ

فإذا كان التدبر بمعنى القراءة المتمعنة  للنص هو المبرر  )٣١٠ ،٢٠١٠الشاطبي(

لإنزاله حسب الآیة الكریمة ویؤكد ذلك العلماء كما ورد عن الشاطبي  فقد جاز تدبر 

الباحثة لمعاني النصوص اللازم إیرادها في البحث مادام ذلك یجري في سیاق التفسیرات 

  .نصوص التي أوردها العلماء لتلك ال
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  سمى بموضوعیة عارف (اشكالیتها من ثنائیة الحقیقة والقیمة  أوالتي تنش العلموأما ما یُ

وردها أسباب عدیدة ي القائل بعدم انفصالهما لأأن هذا البحث یتبني الر إف)  ٥٢ ، ٢٠٠٢

كثر أن أذلك  ،نوع من التضلیل  ن في فصلهماأولها أتجاه صحاب هذا الإأعارف عن 

تحدیدا السیاسیة منها لا یصح انفصال الحقیقة فیها عن  العلوم الاجتماعیة والمفاهیم في 

، وغیرها ...المساواة والعدالة والمشاركةكمثل ذ تنطوي على كلیهما كوجهي العملة إالقیمة 

تحدید مسبق لما هي الحقیقة وما هي القیمة  ه ذلك الفصل منحملیلما خرى أومن ناحیة 

قوى الذي متحیزة یمتلك ناصیتها بطبیعة الحال الطرف الأا حكامصدر أیفهو وبالتالي 

ن رؤیتنا أومن ثالثة  ،یفرض فهمه للواقع وتعریفه للمفاهیم واختیاره لموضوعات الدراسة

 .نما هي نتاج تفاعلنا معهإللعالم 

نھ یمكن الوصول أما انتھى الیھ كوننجھام وخلاصة القول  

لى نتائج وخلاصات صحیحة بوسائل غیر موضوعیة ویمكن إ

ومن ثم لا  خاطئة بوسائل موضوعیة لى نتائج وخلاصاتإالوصول 

 ) ٥٦ ، ٢٠٠٢عارف (.علاقة بین نتائج البحث وخطواتھ الموضوعیة

منصف المرزوقي حول منهجیته التي قرأ بها یه لوع سأستعیر هنا بعض مما كتبَ الُ

   :كما یصفه  "المقدسة"الإعلان  العالمي لحقوق الإنسان كأحد النصوص الكونیة 

لى النص فارغاً من كل إلا یدخل المتدین أو الملتزم سیاسیاً 

حكم مسبق، بل العكس ھو یدخلھ للتأكد من أولویة دینھ على 

وعلى فرض أننا صدقنا الخرافة .. . الفھ من الأدیانما یخ

الجمیلة عن فكر مستقل بل ومحاید في الصراعات التي تعصف 

بالنصوص المؤسسة،  فإننا ندرك بسھولة أن مثل ھذه 
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المعالجة الباردة تلغي أھم ما في النص، أي قوة الإیمان 

ثم ما معنى الحیاد في القضایا الكبرى التي . بقضیة ما

جھا النصوص  والحال أن كل موقف منھا ولو كان الحیاد تعال

   )٢٠٠٦ي المرزوق( .منحازاً ...

ولیست تلك النزاهة إلا تجنب أسالیب ، هو النزاهةوالحل عنده كما عند هذا البحث  

، وسأقتبس هنا وفي نفس السیاق وصف تالحوار أو الصراع الفكري الملتویة التي ورد

 ةحثاوأما الغیر ذاتیة لدى الب  "غیر ذاتیة غیر موضوعیة"المسیري لسیرة رحلته الفكریة 

فبالتزام النزاهة في قراءة النصوص، أما الغیر موضوعیة فبرفض قراءة النصوص 

لعلمي من سلامیة دون ترتیل المؤمن، إذ لن ألتزم في هذا البحث ما یقتضیه البحث االإ

حیاد لغوي مع النصوص الدینیة وسألتزم التأدب المطلوب من المسلمین عند تناول 

 .نصوص القرآن الكریم والسنة النبویة الشریفة

  

  المفاهیم والمصطلحات

 تفحص العدید من المصطلحات والمفاهیم السائدة المتعلقةب عتنين یأ ذا البحثلهبدایة  لا بد  

 ،لطریق البحثي التحلیليایضاح إ و  ،وكشف الملتبس ،زالة الغموضإلذلك من أثر في  لمابه، 

وتاریخ  هااتمواضع استخدامو ها یمعانعلى  الاطلاعدون  ذإ  نتائج صادقة شفافة لىإ للوصول

نتائج تداولها على تلمس و  ،نسانثارها على الإآ لى تقفيإنشأتها فلن یكون هناك طریقا واضحا 
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بعض هذه المصطلحات یحیطه  نّ أذلك ، ته الكثیر من المصاعبمر ربما حفّ أوهو . المجتمعات

كاك بینها لتفحصها والقبض على الف عبخر یتشابك حتى یصاللبس والغموض وبعضها الآ

تى ححد البرامج السیاسیة التحلیلیة أحدنا الى أن یستمع أویكفي ، و التمیز فیهاأموطن الخلل 

على  ........ یساریةالعلمانیة واللیبرالیة والبین  حتى من قبل بعض المتخصصینیجد الخلط 

م ، أم متراتباتأمترادفات هي توضع في سلة واحدة حتى لا نكاد نمیز هل   كلها. سبیل المثال

 ،صولیها الأأ ،یها الوسیلةأو ، یها الغایة، وأداةیها الأأو ، ها المبدأأی. خرىدوات للأأ بعضهان أ

صبحت كلمة علمانیة متعددة أ"وعلى سبیل المثال  ...یها الفروع أو 

الاستخدامات فنقول علماني بدل یساري وعلماني بدل دیمقراطي 

  )٢٠١٢ ة بشار ( .." وعلماني بدل تقدمي

على مستوى الحیاة الیومیة  تصعیدي دور منتؤدیه كثرة المصطلحات واشتباكها  ورغم ما

سلام كذلك القائم بین الإ، الفكريوصلهم لحالة من التناحر أانسجامهم وربما یعرقل قد  ،للأفراد

  :والعلمانیة والذي قال فیه البشري

وبلغ من حدة ھذه المعركة أن صارت ھي المعركة الحاكمة لغیرھا 

وصار تصنیف ... حشد لھا الطاقاترھن لھا كل الموارد وتُ تُ ... 

من  والاجتماعيالقوة السیاسیة لا یجري عل أساس الموقف السیاسي 

ي على أساس الشعبیة ذات الالحاح، ولكن یجر القضایا الوطنیة

رد من قضیة الإسلام والعلمانیةا  ،١٩٩٦ي البشر ( لموقف الفكري المجّ

٤٦ .(  
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وهل الموقف الفكري المجرد الذي تحشد الطاقات دفاعا عنه حتى لتغفل عن التحري العمیق 

المصطلحات على وعي إلا أحد نتائج فعل القضایا الملحة شعبیاً ووطنیاً  حول موقفه تجاه

دراك الإنسان دائهم ومن ثم الموصل لحال التناحر حول القضابا الملحة أ، والمنعكس على وإ

 الإشكال المتعلق نّ فإ ا سبق؟ وعلى الرغم ممّ التحري العمیق والبحث عن الحلول عوضا عن

یرى یستخدم كما  قدو تعدده أتضارب استخدامها  إذ أن ،توقف عند هذا الحدیالمصطلحات لا ب

نسان نفسه حین یطلق على الإذ یرى أن مصطلح العلمانیة إ في المواقف الفوارقلطمس  بشارة 

مما یؤدي لشرعنة  ،الاستعمارو متعاطیة مع أتغطیة على مواقف فاشلة  فقد یتضمنلا الدولة 

ها منقة دون تدخل المصطلح لصار هناك موقف سلبي صفت بدوالتي لو و  ،هذه المواقف

  ٣ )٢٠١٢بشارة  ( .هاقضعت في سیالو و 

یورد المعجم الوسیط  فهي كما سبق من أكثر المصطلحات التي لفها اللبس، ،وعن العلمانیة

ي العالم وهو بفتح العین أ لملى العَ إنسبة علماني  :حول معنى كلمة العلماني في اللغة العربیة

لمعنى المترجم ومن هنا وحول ا، )٦٢٤ ،٢٠٠٤ط المعجم الوسی(و الكهنوتي أخلاف الدیني 
                                                             

ستشهاد بالنقاش الذي دار في حلقة البحث المنعقدة في معهد دراسات المرأة حول ما كتبته المفكرة جودیث ربما جاز للدراسة هنا الإ  ٣
عن العنف واللاعنف والمنطقة الرمادیة بینهما وعند سؤالها عن تعریف العنف  بعضه والذي تحدثت في ،"یؤسي لهاات لا حیو "بتلر في 
ول حمن الذي  ،والسؤال هنا. ن ذلك ما یجب اكتشافهأو  ،الكلمةل بعد لتحدید معنى صن الورقة موضع البحث لم تأجابت ب، أواللاعنف

والمؤدي قطعا لصعوبة تحدید الموقف  ،همایوالوقوف على ماهیت، هماییصعب تحدید معنیل ثم  ، ومنمصطلحین لىالعنف واللاعنف ا
عتداء على الضحیة مصطلحات المبهمة فقط یتحول الإالفب ي منهما؟ من الذي خلق المنطقة الرمادیة بینهما؟أیجابي نحو السلبي او الإ

والتي صار  ،وراق قضیة الضحیة التي دافعت عن نفسهاأقضیته بوراق ألط تلتخ ،الى عمل بحاجة الى تمحیص وتفحص لماهیته
ً رد فعلها ن كان إمر علینا حتى لا یختلط الأ تن تموت بصمأن الضحیة كان یجب أویبدو . یضا بحاجة للفحصأدفاعها  م لا أ اعنف
  م یقع في المنطقة الرمادیةأعنف 
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 ،لمعِ الكلمة من جذر  اعتبارها مشتقةالخطأ الشائع  في ولد عن وقد تّ . لد جزء من اللبستوّ 

حتى لا و ، ولا استخداما ،لیست كذلك لا فكریا عند بشارة  فالعلمانیة ،وربطها بعصر الثورة العلمیة

 م بمعنى الدنیا أو الدنیوي تعود على كلمة عالَ  Secularismبتاریخ استخدام اللفظ كما أن الكلمة 

  ).٢٠١٢ بشارة(فغاني إذ ترجمها على أنها الدهریة أفضل من ترجمها كان الأو 

ى الضجة حول الترجمة الصحیحة مجرد أن ر إ و  قال به زكریا كترجمة للكلمة،سبق و وهو ما 

الشؤون الزمانیة للعالم بدلا من ذ هي ترتبط بإ ،بطها بالعالمبر صح هو ط الأبفالر ضجة مفتعلة 

وجود الصلة الوثیقة  بین العلمانیة والعلم سواء في ب یقول ولكنه ،خرویة الشؤون الروحانیة الأ

حولت العالم من  حیننها لأمرتبطة بالعلم برأیه ذ هي ، إستخداماستخدام اللفظ أو في تاریخ الإ

لى ظهور العلم بمعناه إفضت أالزمانیة لى السلطة إمور الحیاة من السلطة الروحیة أانتزاع 

  :الحدیث

الحقیقة الكبرى  زماني لا یزعم الخلود، بل إنّ  فالعلم بطبیعتھ

على الدوام، وھو أیضا  فیھ ھي قابلیتھ للتصحیح ولتجاوز ذاتھ

 معرفتنا الدقیقة لا تنصب إلاّ  مرتبط بھذا العالم إذ یفترض أنّ 

وراء ھذا العالم لأنواع على العالم الذي نعیش فیھ، ویترك ما 

  ) ١٩٨٩ زكریا( .كالدینیة والصوفیة أخرى من المعرفة،

تعلیق المسیري حول الترجمة التي أوردتها المعاجم العربیة یرى أن اشكالیات  تعریف  وفي 

العلمانیة في معظمها  أُختزلت في طریقة الترجمة، ولم تعتن بوصف الظاهرة وتحلیلها فتعلق 

م أنها بفتح العین أي من ألم لمانیة بكسر العین أي من جذر الكلمة عِ كانت عِ الخلاف حول إن 
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، ) ٦٠ ،٢٠٠٢ المسیري. (أو الزمنیة ةلم بمعنى عالم، أم أن الأصح أنها الدنیویجذر الكلمة عَ 

بالأمور الكهنوتیة أو   الاهتماموكلها معان مفادها أن المصطلح یعكس فكراً ینأى بنفسه عن 

لي العالم القائم أو الزمان إبالشؤون الدینیة المتعلقة بالحیاة الأخرى بعد الموت، وینسب نفسه 

وفي معرض بحثه حول تعریفها في المعاجم . الحاضر أو الحیاة التي یعیشها الإنسان في حینها

الوصول لمعنى المفهوم  والدراسات الغربیة وجدها على الأغلب تركز على ظاهر المعنى دون

 ،المعاصر یورد ثلاث مواد لها صلة بالمصطلح وهي الاجتماعالكامل وأبعاده،  فمعجم علم 

، غیر الروحي، غیر الدیني، وكذلك یعرفه الدنیويعلماني، علمنة، وعلمانیة،  أما علماني فهو 

ار الإیمان بالعقائد بالعقلاني أو النفعي بشكل خالص، ویعرف العلمانیة على أنها تراجع وانحس

ها منظومة متكاملة ورؤیة شاملة  ه في مادة العلمنة یعود ویشیر إلى أنّ الدینیة التقلیدیة، إلا أنّ 

ها فصل الدین عن المجتمع بأنّ  ینرشاف العلمانیة بناءً على مفهومها عند لاري للكون، إذ یعرّ 

عادة النظر في إ مستقبل روحي، و لى إوتراجعه، والتركیز على الحیاة الدینیة بدلا من التطلع 

حلال المجتمع العلماني محل  الوظائف الدینیة لتصبح ظواهر من إبداع الإنسان وحسب، وإ

على  الظواهربعض لى إالمجتمع المقدس وذلك عبر عملیات یتحول فیها المجتمع من النظر 

ي مسیر ال( .لى جمیع الظواهر من منظور نفعي ماديإلى النظر إمعنى مقدس أنها ذات 

٦٥، ٢٠٠٢ (  

كتابه في ویحاول المسیري أن یقوم بتعریفها بشكل أكثر عمقا من مجرد الترجمة الدقیقة  

وكما یتضح من العنوان یصنفها المسیري الى جزئیة . )الشاملةالعلمانیة الجزئیة والعلمانیة (
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فصل تتم بالشاملة فما أو  ،ولىما الجزئیة فهي فصل الدین عن الدولة في مراحلها الأأو ، وشاملة 

كافة  یاةحبل عن مناحي ال فحسب عن الدولةلا نسانیة خلاقیة والدینیة والإكافة القیم الأ

 العلمانیة الشاملة ذ یجدإولاحقا یستفیض في معنى المفهوم عنده  ، )١٦ ،٢٠٠٢ي المسیر (

والمنوط والشاملة لكافة نواحي الحیاة المتداخلة الظاهرة والكامنة  تبلورت عبر الكثیر من العملیات

ل ذلك بكافة منتجاتها الحضاریة تعلامیة وحتى الدینیة و الحكومیة والإ المؤسساتتحقیقها ب تمثّ

  ) ٢٣ ،٢٠٠٢ي المسیر ( .عظیمها وتافهها

العلمانیة (عزیز العظمة في الكتاب الحواري الذي جمعه مع المسیري تحت عنوان  ورغم أنّ 

یها، من العلمانیة موقفاً متبنیاً ومبایناً لموقف المسیري المحذر من مغبات تبنّ  یأخذ) تحت المجهر

في عبارة واحدة لا  هاحاطة بوالتي ینفي  فیها إمكانیة الإ ه في محاولته تعریف العلمانیةإلا أنّ 

ً ماالمسیري یبتعد كثیرا عن فحوى تعریفات  كان منها حول أصل الكلمة اللغوي أو  السابقة سواء

فهي . بالنسبة لهالخرافي  الذي یمثل بدلا من الدینيحول منهجها في اعتمادها الدنیوي العلمي 

    ،یمكنه الاحاطة بها بتعریف محدد عملیة تاریخیة طویلة ومعقدة اكتنفت جوانب الحیاة لذلك لا

حدیثة كالمجتمع والدولة  خطاب شمولي یستخدم مقولات وهي  ،)١٥٧ ،٢٠٠٠ة العظم(

بالدنیا وعبر  وتصوراته ومؤسساته وقیمه أفكارهو تم من خلالها فحص علاقة الدین والتي والتحول 

المشتمل  التاریخيالإحاطة والشمول بتعریفها بل الوصف  یجبوعلیه لا . مسارات التاریخ

ویجنح العظمة في ) ١٥٨ ،٢٠٠٠العظمة ( . جمعها وترتیبها في عبارة لا یمكنلوقائعها التي 

لى الذكر المتكرر للتحولات والعملیات التي تمثلها العلمانیة إمواضعه المتعددة لتعریف العلمانیة 
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مام ألى مجتمع منفتح یتساوى مواطنیه إهلیة المغلقة وتحویله كتحریر المجتمع من الجماعات الأ

صحة تنظیر  أكد كأنما ،عمال الدینیة الخرافیةوالمرتبطة عنده بدحض الأ  ،یزدون تمی القانون

ما أوردته هیرد بأن العلمانیة و  .)٢٠٠٣ سدأ( كونها تشكل الدین الآخر بالنسبة لغیرهاأسد حول 

  .) ٢٠٠٣هیرد (اختلافها عن الآخر الدیني سها بف نفتعرّ 

من استخدم الكلمة كمصطلح، ففي كتابه مبادئ  ولأالعدیدون أما جورج هولیوك والذي اعتبره 

  :هاها على أنّ العلمانیة یعرفّ 
ة الإنسان بواسطة الوسائل المادیة، ھي الرأي الذي یعزز رفاھی

تتعلق .....والتي یتم قیاسھا بناء على القاعدة النفعیة 

العلمانیة بحیاة الإنسان الحاضرة وقضایاه التي یمكن قیاسھا 

الحیاتیة، أما أھدافھا فھي تنمیة قدرات بناءً على الخبرة 

ة إلى أعلى مستوى ممكن یالإنسان البدنیة والخلقیة والفكر

كمسؤولیة دنیویة للمجتمع، مؤكدة على الكفایة العملیة للقیم 

ھذه . الطبیعیة بعیداً عن الإلحاد أو التوحید أو المسیحیة

سطة رضیة تمثل وحدة مشتركة لكل من یرید تنظیم حیاتھ بواالأ

 التيالعلمانیة سلسلة من المبادئ . العقل وتعظیم المنفعة

تشكل  إرشادا لأولئك الذین یرون اللاھوت غیر واضح وغیر مؤھل 

  .)١٠ ،١٨٧١هولیوك ( وغیر جدیر الثقة

  :تذكر  secularism كلمةل دائـرة المعارف البریطانیة تعریف وفي
حركة اجتماعیة تھدف إلى صرف الناس وتوجیھھم من الاھتمام 

بھذه الدنیا وحدھا، ذلك أنھ كان لدى  الاھتمامبالآخرة إلى 

الناس في العصور الوسطى رغبة شدیدة في العزوف عن الدنیا، 

فت  والتأمل في ଲ والیوم الآخر، وكرد فعل على ھذه الرغبة عرّ

لنزعة الإنسانیة، حیث بدأ العلمانیة نفسھا من خلال تنمیة ا
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الناس في عصر النھضة یظھرون تعلقھم الشدید بالإنجازات 

الثقافیة والبشریة، وبإمكانیة تحقیق مطامحھم في ھذه الدنیا 

یتطور باستمرار خلال   القریبة، وظل الاتجاه إلى  العلمانیة

التاریخ الحدیث كلھ، باعتبارھا حركة مضادة للدین، ومضادة 

  ٤ .للمسیحیة

منذ  أتبدلى ثلاث إقسمتها الیزابیث شاكمن هیرد  نإفتطور مفهوم العلمانیة  مراحل حولما أو 

طلق على رجال الدین الذین یتفاعلون مع أُذ حمل المفهوم معنىً سلبیاً إ حیثالقرن الثالث عشر 

خرة والذین تنطوي هتمام بالحیاة الآمقابل الكهنة الزهاد المتفرغین للعبادة والإ ،مناحي الحیاة الدنیا

هیرد ي ذلك وفي القرن السادس عشر وبحسب ما تنقل لوفیما ی ،تسمیتهم على معاني ایجابیة

من  العملي ذ صار یعبر عن التحولإوالتطبیقیة لحیویة ابن المفهوم تمتع فإكین جون عن 

 أراضي تحویل ملكیةأشارت العلمنة إلى  ١٦٤٨٥فى معاهدة وستفالیا ف، لى الدنیوي إالكنسي 

بعاده الحالیة أخذ المفهوم أما في ثالثها فقد أو   )٢٠٠٣د هیر ( .المدني الاستخدامالكنیسة إلى 

حركة المقصود بھا ": ذ صار یصفإوالمعمول به في الدول الدیمقراطیة الغربیة 

تقدیم نظریة عن الحیاة والسلوك دون إشارة إلى غیب أو إلى 

الكنیسة والدنیا دخلا " :العلمانیون المحدثون أنّ ویرى المنظرون "  .حیاة أخرى

                                                             
4  www.britannica.com 

تسویة أوروبیة عامة أنھت حرب الثلاثین عاما وقد كانت المفاوضات قد " بحسب ما أورده الكیالي في موسوعتھ السیاسیة فھي ،  ٥
في مؤتمرین عقدا في وقت واحد في مونستر واوزنابروك ، وانتھیتا بإبرام معاھدتین كونتا تسویة الصلح وكانت  ١٦٤٤بدأت عام 

ضات الحلیفتین فرنسا والسوید ، وخصومھما ، أسبانیا والإمبراطوریة الرومانیة المقدسة والدویلات أھم الدول المشتركة في المفاو
المطالب الفرنسیة والسویدیة وأضعفتا سلطة ونفوذ  ١٦٤٨التابعة للامبراطوریة وقد أرضت المعاھدتان اللتان وقعتا عان 

  "٢٩٠، ١٩٨٥الكیالي ،" (د تعاھدي یتألف من دول ذات سیادة الإمبراطوریة وآل ھابسبورغ ، وصارت الإمبراطوریة مجرد اتحا
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د هیر ( ".صراعًا تاریخیًا أصبحت الغلبة فیھ للدنیویة وبلا رجعة

٢٠٠٣(   

في التعریفات التي وردت نلاحظ أن  فتراقوالإ لتقاءالإوأخیراً وفي محاولة البحث لرصد نقاط 

التعریفات في المعاجم الغربیة التقت مع الترجمة العربیة للعلمانیة على أنها تعني الزمانیة أو 

دینیة أو اللاكهنوتیة، وأما ما أوغل من للاالدهریة  وأنها عند المعظم تمثل نقیض الدینیة أو هي ا

ى الظاهرة أو العملیة ى النظریة، أو مسمّ ها مسمّ التعریفات  في عمق المفهوم فسواءً أطلق علی

المتحولة من   والاجتماعیةفقد أجمع على أنها مجموعة من العملیات السیاسیة والفكریة  التاریخیة

في  الاستنادلى المرجعیة الدینیة أو الغیبیة في إدارة الحیاة الدنیا وتفسیر ظواهرها إلى إ ستنادالإ

لي أنواع  إنه العقل البشري،  وسواءً تم تصنیف تعریف المفهوم ذلك إلي العلم الذي تفتق ع

عتبرت تلك الأنواع  مراحل تطوره كالمراحل التي كالجزئیة والشاملة حسب المسیري أم اُ 

علي الإنسان ومناحي نهاء سیطرة الكنیسة إفالعلمانیة لم تقف عند مجرد استعرضتها هیرد، 

حیاته عبر سحب أملاكها وصلاحیاتها وبالتالي نفوذها بل تجاوزت ذلك بوضع أهداف تتعلق 

وتعظیم منفعته، وأعادت تعریف المنفعة على أنها المنفعة أو السعادة في الحیاة الدنیا أو  بتنمیته

ت وسائلها التي ستحقق خرى، كما وحددلى السعادة في الحیاة الأإالزمن الحاضر والغیر ملتفتة 

النصوص المقدسة  أهدافها تلك بالوسائل المادیة العلمیة والمبنیة على العقل فقط مستبعدة

الصادرة عن الوحي، لتصبح أخیراً  نظریة شاملة للحیاة في شقها الدنیوي دون الغیبي الذي تم 

ن تعریفه إالمسیري ف لى غیر رجعة كما یري منظروها،  وبربط ذلك بعلمانیتيإلها التغلب علیه 
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 ،بالدنیوي إلى جانب الكهنوتي الاهتمامولى التي  اقتصرت بدءً على الجزئیة یتمثل بمراحلها الأ

الشاملة منهما  وأما. ومن ثم صارت إلي سحب  كافة مصادر نفوذ الكهنوتي لصالح الدنیوي

نظریة شاملة لكافة  فتمثل المرحلة الأخیرة من تطور معنى المفهوم والذي أضحت فیه العلمانیة

ما یتعلق بالحیاة الدنیا والتي یتم من خلالها التغلب على الدیني إلى غیر رجعة بمعنى انفصال 

الإنسان عن كافة القیم الدینیة حسب المسیري، وأما العلامة الفارقة فیتضمنها تعریف زكریا الذي 

على الأقل الغیر علمي وبالتالي لم یتم فیه التقلیل من شأن الدیني جهاراً على أنه الخرافي أو 

لى ما هو اختصاصه مما جعل المسیري یصنف إوجوب التغلب علیه بغیر رجعة بل تم إبعاده 

المسیري (تطبیق المراحل الأولى من المفهوم علمانیة زكریا على أنها من نوع الجزئیة المكتفیة ب

فحین  ،خیرة تلكرحلته الأقراءة ثانیة ستوضح وجود موافقة ضمنیة على م ولكنّ ، )٧١ ،٢٠٠٢

بدأ التحول نحو  معالعلم بمعناه الحدیث  یفسر علاقة العلمانیة بالعلم یتحدث عن تزامن ظهور

في  المؤسسات التي تمثل السلطة الروحیة وتركیزها في ید السلطة الزمنیة انتزاع أمور الحیاة من

فهل یدل  ، كالدینیة والصوفیة،  ةالمعرفذا العالم لأنواع أخرى من ما وراء هالعلمانیة ترك حین ت

نتزعت منه لینزوي كأحد أنواع  إذلك  لا على إقصاء الدین من الفاعلیة في أمور الحیاة التي اُ

المعرفة النظریة الضیقة المتعلقة بالما وراء العالم دون أدنى علاقة مع تفاصیل الحیاة العملیة في 

  العالم القائم ؟
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  العلمانیة كشرعة

ین وأوضح  ،والطریقة المستقیمةهي المذهب فإن كانت الشریعة لغةً   والفعل شرع بمعنى نهج وبّ

الشرع  ، في اللغة" :وفي تعریفات الجرجاني ،) ٤٥ ،١٩٨٦ن زیدا(. المسالك

شرع ଲ كذا أي جعلھ طریقاً  ،عبارة عن البیان والإظھار، یقال

  )٦٩-٦٨ ،١٩٨٥ي الجرجان( ".وھي الطریق في الدین ومذھباً 

حدد له ومن ثم تُ  هابین تعریفاتوعلى الطرف الآخر إن كانت العلمانیة تخط طریقا للإنسان  كما تُ 

هدفه في هذا الطریق والمتمثل بتعظیم منفعته الدنیویة، كما وتحدد له الوسائل المحققة لتلك 

أنها نوع من الشریعة  وهي المادیة المبنیة على العقل، فإنها بذلك تقدم نفسها على ، هدافالأ

  .الوسائل للإنسان التي عملت على ترسیم طریق واضحة الأهداف بائنة

ي ستستفیض الدراسة بتناولها في الفصل تبشارة في سیاق حدیثه حول نشأة العلمانیة والوقد كان 

وكیف  ،القومیة  الهالة والقداسة من الكنیسة إلى الدولةالعلمانیة  حولت وضح كیفأ الثاني

عة متصار ال وروبیةالأ طوائفالحیادیة بین غیر الوطني العلماني عملیة الدین سماه بأمارس ما 

والعلمانیة دائما تدعي الموقف من الدین لكنھا تقدس قیم "

دین "وأسماها حلاق سبق كما ، ) ٢٠١٢ بشارة( "دنیویة تتحول إلى دین

  . )٢٠١٢حلاق ( ".العلمانیة

أما هذا البحث فسیتحفظ على وصف العلمانیة بالدین لا لاعتراضه على أنها سلكت مسلك الدین 

بل إنه یبنى مقارنتها مع الشریعة الإسلامیة على اعتبار ما سبق وما قاله فیها اسد 
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العلمانیة كعقیدة سیاسیة قریبة جدا من تشكل الدین نفسھ، "

لكن تحفظ البحث  ،)٢٠٠٣د اس( ".وھي تشكل الدین الآخر بالنسبة لغیرھا

ما سیأتي من سیتعلق بإطلاق مصطلح الدین علیها آخذا بتوصیف دراز للدین والمتناغم مع 

ق فیه بین الشریعة بمعناها الواسع كدین شامل للعقائد والذي یفرِ  للشریعة تعریف القرضاوي

یق والمشتملة على جانب ق على العلمانیة،  وبین الشریعة بمعناها الضبلاینط والشعائر والذي قد

التشریعات العملیة الشاملة لكافة شؤون الحیاة والذي یقترب من التعریفات السالفة الذكر 

عناصر لابد لها أن تجتمع لأي مذهب حتى یسمى دینا  عدةللعلمانیة، یتحدث دراز عن 
بوجود ذات أو ذوات غیبیة علویة لھا شعور واختیار  الاعتقاد

التي تعني الإنسان اعتقاداً من شأنھ  للشؤونولھا تصرف وتدبیر 

أن یبعث على مناجاة تلك الذات السامیة في رغبة ورھبة وفي 

  )٥٢ ، ٢٠٠٨دراز ( .خضوع وتمجید

فإن صلح للإسلام وغیره من الأدیان حسب دراز أن یتطابق فیها الدین مع شریعتها لاحتوائها   

مدبرة  ،علویة، روحیة، متصلة معنویا بعابدیهاذات غیبیة،  :العناصر التي یشكلها تعریفه وهي

فإن ذلك لن یصلح بحال بالنسبة للعلمانیة،  من ناحیة لأن . لشؤونهم، یخضعون لها رغبة ورهبة

معظم ما سبق من تعریفاتها ما تعلق منها بظاهر المصطلح أو ما حاول منها الوصول لجوهره 

ي سواء في الغایات أو الوسائل فغایتها على ما هو غیبي وروح الارتكازقد أجمعت على عدم 

تعظیم منفعة الانسان الدنیویة، ولا تعتمد إلا الوسائل المادیة المبنیة على عقله وصولاً لأهدافها، 

ن اشتملت نظریة لها مبادئها التي تدیر بها شؤون تابعیها فإنها تفتقر العنصر  وبالتالي فهي وإ
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ن قدست الإنسان أو الغیبي الروحي العلوي الذي یقف وراء ال نظریة أو المبادئ أو التشریع،  وإ

. ریة فحل محل الإله فیها فهو لیس قوة غیبیة على كل الأحوالظالطبیعة أو ما یقف وراء الن

فقد تسلك مسالكه في  ،ومن ناحیة ثانیة فلأنها بالأساس وضعت نفسها موضع الند بالنسبة للدین

العلمنة لابد أن تنفى ف .باسمهى أحیانا، لكنها لاتتسمّ ى بزیه خضم صراعها معه وقد تتزیّ 

 التأكید على دائمایعید  العلمانيلنسق وا دینیةهویتها اللا تؤكد يلك دینى مع آخر ارتباطها

د هیر ( رخط مصدروالتشدید على كون الدیني  الدینيالعلمانیة والآخر  الاختلاف بین الذات

قد لا یجیزون لأنفسهم  وربما لغیرهم  ن بأدیانهمیالملتزموأما من ناحیة ثالثة فلأن  ،)٢٠٠٣

من مفكري الغرب تفریغ تعریفاتهم للدین من فكرتي على  دراز ینكر ولذلكتسمیتها بالدین، 

الروحي والإلهي إذ هما أخص خصائص الدین، الأمر الذي قد یؤدي بكل مظهر اجتماعي له 

الموروثة أو المتواترة والتي یلتزمها الناس في حیاتهم أن یصبح دینا، وقد  الاجتماعیةة سمة السنّ 

مر رغم جواز أ، وهو یتحول كل مذهب سیاسي یتبعه الناس وینصاعون لتعلیماته دین كذلك 

فالدین ما ارتبط  عندهم  حدوثه لكنه مجافي لذوق اللغات وخارج عن المعهود لدى الناس

  ).٥٣ ،٢٠٠٨دراز (  بخضوع ممزوج بالرغبة والرهبة

ذن فالعلمانیة بالنسبة لهذا البحث هي الشریعة بمعناها المساوي لنظام حیاة ملزم لاتباعه محدد  وإ

بماهو غیبي كعنصر  للاعتقادلأهداف إنسانه راسم لسلوكه، لا بمعناها المساوي للدین المتضمن 

ن قدست قیمها الدنیویة حتى حولتها دینا كما ذكر بشارة ، أو نبتت من تربة دینیة  رئیس وإ

المسیحیة ھي البذور التي ازھرت "مسیحیة كما ینقل أسد عن مارشل غوشیه 
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أو كما قال واصفاً العلمانیة  ،)٢٣ ،٢٠٠٩اسد . ("منھا  الإنسانیة العلمانیة

لم تنشأ فحسب من المسیحیة بل ھي عھد بالوجود المتجدد "الأمریكیة 

فإن أقصت العلمانیة المسیحیة ) ٢٤ ،٢٠٠٩د أس( ".للمسیحیة في وضعھا الحدیث

فإنها تبقى تحمل من صفة الدین  مسلكه  كشریعة ملزمة  ،المتجددة العنصر الغیبي بعیدا 

لأتباعها ترسم لهم حدود سلوكاتهم المنسجمة مع أهدافها ومنهجها في إدارة شؤونهم والمترتب 

  . عیةعلیها العقاب والثواب الدنیویین من خلال قوانینها الوض

) الشریعة(وتفریقا بینها وبین الشریعة الإسلامیة التي اصُطلح على تداول اسمها على أنها  

  .فحسب فسیصفها البحث بالشرعة والتي ترادف الشریعة في اللغة العربیة منعاً لأي لبس

  العلمانیة والحداثة

بین مصطلحات البحث لابد من التعریج على الحداثة كمصطلح كثیرا ما  الاشتباكلإتمام فك  

یتلازم مع العلمانیة فحین یروي طلال أسد قصة المسیحیة الغربیة عند منظریها الغربیین 

صفها على أنها  ) الحداثة(تحول الإلھ الأم إلي ذریتھا الإنسانیة "یوّ

أسد ( ".)مانیةالعل(وعلى أنھا تجسد التعالي في الحیاة الدنیویة 

، وفي تعریفین شدیدي الالتحام كتمثل الإله  في الإنسان والذي اتبعه أسد )٢٣ ،٢٠٠٩

بمصطلح الحداثة بین قوسین، وتجسد التعالي في الحیاة الدنیویة والذي یتبعه بالعلمانیة بین 

ما قوسین أیضا یتضح التحام المصطلحین فیما بینهما بشكل لا فكاك منه ناهیك عن ارتباطه
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الغیر منفك أیضا بتربتهما المسیحیة المنبتة لهما، وربما هذا ما یسمح بتداول أحدهما بالتناوب 

مع الآخر أو ملاصقا له في خضم التنظیرات ذات الصلة  فأسد یتحدث مثلا عن إعادة النظر 

، وفي شروحات العظمة ) ٢٠٠٩أسد ( كما یسمیهالنموذج الغربي الأوحد للحداثة العلمانیة في 

رأى المجتمع والدولة الحدیثة كمقولات في الخطاب العلماني وكلها عنده  والحداثة حول العلمانیة

دب والفنون حدثت داخل تاریخ السیاسة والقانون والمعرفة والأعملیات تاریخیة آیلة عن الحداثة، 

  .)١٥٩  ،٢٠٠٠ العظمة( وروبيها الأألى تغییرات عالمیة مهمة رغم منشإدت أو 

الدیمقراطیة ك  خرىالأمع غیرها من الظواهر  أحد تجلیات العلمانیةهي المسیري الحداثة  عندو 

هي تجلیات لنموذج العلمانیة الشاملة فوالفلسفة الغربیة الحدیثة والتحدیث وما بعد الحداثة 

  )  . ٥١ ،٢٠٠٠المسیري (

والتحولات التي أحدثها الغرب والقائمة على مما سبق یفهم هذا البحث أن الحداثة هي العملیات 

لى الوعي الدیني الغیبي لها، وربما امكن إغیر الملتفت  الوعي العلماني لأمور الحیاة الدنیا

لیها المسیري في تعریف العلمانیة الشاملة، إانطباقها على العملیات الظاهرة والكامنة التي تطرق 

داراتها وكمثل التطور التكنولوجي، وأما أما الظاهرة فكمثل تأسیس الدولة القومی ة بأدواتها وإ

والتي یقع معظمها على عاتق الإعلام فتلك العملیات المتعلقة بإعادة صیاغة الإنسان  الكامنة

لهما في الفصل الثاني، ویفهم كذلك أن العلمانیة هي الشرعة  المحركة  التعرض وسیتموالمجتمع 

وهذا ما یفسر نسبة . م إلیها كل ماانبثق عن تلك العملیاتلتلك العملیات، والشرعة التي یحتك

ستخدمه أسد  فالحداثة عملیات یوالذي  "الحداثة العلمانیة"الحداثة إلى العلمانیة في قول كمثل 



36 

 

منتمیة إلى ومنبنیة على الشرعة العلمانیة وما یؤكده أیضا قوله في مطلع  مقاله السابق 

جتمع كمصطلح دیني في الم جدیفیبحث في مواضع الت المقال"

الى العلمانیة  لغویا هي اعتبار  اللیبرالیةفنسبة )  ٢٠٠٩د اس( ".اللیبرالي العلماني

اللیبرالیة أو أیة نظم اقتصادیة واجتماعیة أخرى تنسب إلیها إنما انبثقت عن  الفكر العلماني 

  :وذلك مطابق لرؤیة البشري

الغربیة  والاجتماعیةوذلك ما نراه بالنسبة للنظم السیاسیة 

أو غیرھا، فھي تصورات مختلفة  الاشتراكیةسواء اللیبرالیة أو 

یضمھا معاً أصل عقدي واحد، وموقف نظري واحد،  اجتماعیةلنظم 

ھو النظر العلماني للحیاة، والذي یفصل ھذه النظم عن أصل 

  .)٣٣ ،١٩٩٦ي البشر ( العقیدة الدینیة

سیرتبط بها العدید من المصطلحات والمفاهیم مما سیتم فحصه حین ة والتي یهذا بالنسبة للعلمان 

  .اللجوء الیه

ففیما یختص بمصطلح الشریعة الإسلامیة والمصطلحات المتعلقة به، لیس من  :وعن الشریعة 

ن لم یخل الأمر منه  بالتعریفلكنه متعلق في أغلبه لا  ،كثیر لبس أو غموض حول تعریفها وإ

ذاته بقدر تعلقه باستخدام المصطلح، والمتسبب في بعضه مرونة یتصف بها الفقه المرتبط 

دارة إذ تحافظ على مرونة في إ بالأساس أهم سماتها ما یعتبرارتباطا عضویا بالشریعة وهو 

فالمرونة في ). ٨ ،٢٠٠٧ق حلا( تفاصیل الحیاة الیومیة مع ثبات منظومتها الشرعیة بالعموم 

الحكم الذي یصدره الفقیه والمتصلة بمكان وزمان بل وحال المسلم المتحري للحكم الشرعي أدت 
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وسیأتي  الاختصاصیینبتعبیر حلاق والتي قد تفضي للبس أحیانا حتى على  الاجتهادیةللتعددیة 

  .الفصل الثالث على ذكر أمثلتها 

طلح  فیتعلق بالنهج المتبع من قبل العالم المسلم أماالبعض الآخر من الاستخدام الملتبس للمص

إذ یتباین موقف العلماء من مصطلحات القواعد الفقهیة التطبیقیة بین التوسع والتشدد، وللتوضیح 

حسم " :كمثال والذي یعرفه القرافي على أنه) سد الذرائع(النقطة سنأخذ مصطلح  في هذه

  )١٧٤ ،١٩٩٩ شقةابو (.".مادة وسائل الفساد منعا لھا

 نّ إفعلى الحكم الشرعي المتعلق بالاختلاط بین الرجل والمرأة السابق  وفي تطبیق المصطلح

في  ه رض ومقصدعمار الأإحد مقاصده وهو تعاون المسلمین والمسلمات في أالشارع وازن بین 

 ابو شقة( .د الذرائع والتیسیر على المؤمنینستطهیر قلوب المؤمنین من الفواحش عبر قاعدتي 

شرع للمرأة أن ترى الرجال ویراها الرجال ولم یحظر فمن باب التیسیر  وعلیه). ١٣٢ ،١٩٩٩

لذریعة وضع آداب رفیعة تكفل أمن الفتنة مثل عدم إبداء الزینة وغض ا سدومن باب ذلك 

البصر وحفظ الفرج من قبل النساء، وغض البصر وحفظ الفرج من قبل الرجال، كما وشرع اللقاء 

مثل عدم الخلوة وعدم  للذریعة وضع له آداباً  ه وسداً لكنّ  ،بهم والكلام معهم  والاجتماعبالرجال 

لى المسجد والعمل ولم یمنع إالتبرج وعدم اللین بالقول، كما وشرع السیر في الطرقات والذهاب 



38 

 

 ماء العل نّ ألا إ ٦.سلامي وعدم التبرجه وضع لها آدابا بارتداء الزي الإللذرائع ولكنّ  ذلك سداً 

   :سد الذریعةم یلتزموا النهج الصحیح لالمتشددین لخرین أالمت

ومن ینظر في كتب الفقھ المتأخرة أو یستعرض تطبیق المسلمین 

یلحظ بوضوح كم ضلت أفھام وزلت أقدام في تطبیق ھذه القاعدة 

الجلیلة حتى أضحت سیفا مسلطا على كثیر من الأحكام الشرعیة 

بصبغة مخالفة لما كان علیھ الأمر  فصبغت حیاة المجتمع المسلم

  .صلى ଲ علیھ وسلم-على عھد النبي

 المرأةأُصدرت لمنع خروج من المتاخرین ویورد ابو شقة العدید من الامثلة حول فتاوى شرعیة   

وقد یكون ) ١٨٢ ،١٩٩٩شقة ابو . (نة وبحجة قاعدة سد الذرائعواختلاطها بالرجال درءً للفت

مبعث ذلك التشدد عند بعض الفقهاء العرف الذكوري السائد المعزز لإطلاق هذه الفتاوى  ویمكن 

على ذلك باستخدامهم المتشدد قاعدة سد الذرائع فیما یختص بالأحكام المتعلقة بالمرأة  الاستدلال

نا لكون الاستخدام وربما تجدر الإشارة ه. في غیرها من الأحكام  التساهلینتهجون قد فیما 

بو شقة والتي أكما لاحظ  ي الحدیثة نسبیاأالمتشدد لسد الذریعة انتشر في كتب الفقه المتأخرة 

هي أكثر انتشارا بین العامة لسهولة لغتها فیما نجد الأحكام الواردة في أدبیات الفقهاء الأوائل 

الصحابة والتابعین أكثر یسرا وأمیل إلى الرسول صلى االله علیه وسلم و لى عهد إوالأقرب زمنیا 

وقد استخدمت  ،الصعبةوان كانت اصعب فهما للغتها الجزیلة الاستخدام الأیسر لسد الذریعة 

                                                             
قام الشیخ القرضاوي باصدار فتوى للمنشدة الفلسطینیة میس شلش بجواز قیامها بالغناء لصالح خدمة قضیة وطنها   ٢٠٠٦في عام  ٦

مادامت ملتزمة بعدم إخضاع القول  أن صوت المرأة لیس عورة وأن غناءها أمام الجمهور من الرجال والنساء جائز"فلسطین ومفادها 
  "حتى لا یطمع الذي في قلبه مرض وما دام همها قضایا الأمة الإسلامیة 
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، لكن كتب بیان المباح كما ورد عن الشاطبي دبیات الأولى سد الذرائع ضمن مباحثتلك الأ

أبو شقة (مباح بالمكروه  بالمحرم المتأخرین أعملت القاعدة في تلبیس أحكام الشریعة وخلط ال

٢٢٢ ،١٩٩٩ (.   

وبالمجمل فإن اللبس یتعلق باستخدامات الفقهاء المنبنیة على المصطلحات والتي ستعتني 

الدراسة في فصلها الثالث بما كان متولدا منه عن فحوى معنى المفهوم في مصادر الشریعة 

في  الاختلافیق عموم المسلمین له، وأما الثابتة من القرآن الكریم والسنة الشریفة لا عن تطب

من تعریفات للشریعة كفیلاً  ما سیردتعریفات الشریعة  فقد كان یسیرا لا یمس جوهرها وربما كان 

   .بتوضیح ذلك

ଲ من الأحكام الثابتة بالأدلة  ما شرعھ" :یعرفها القرضاوي بأنها الشریعةف

من الكتاب والسنة  وما تفرع عنھا من الإجماع والقیاس وأدلة 

أما في المصطلح  والطریقة المستقیمة لغةً هي المذهب و )  ٢١ ،١٩٩٣ي القرضاو ( "اخرى

أو سنة النبي  الكریم حكام موجودة  في القرآنأهي كل ما شرع االله لعباده من فسلامي الشرعي الإ

نها من عند االله أهم خصائصها أومن . أو تقریر ،أوفعل، صلى االله علیه وسلم من قول محمد

شاملة لجمیع شؤون  نهاأو  ،والزمان ،نها عامة في المكانأو  ،وأخروي ،ن الجزاء فیها دنیويأو 

  : يتعریف طارق البشر  وفي،) ٤٧ ،١٩٨٦ن زیدا(الحیاة 

الأحكام المنزلة من ଲ سبحانھ على نبیھ الشریعة الإسلامیة ھي 

محمد بن عبدଲ، والتي وردت في القرآن الكریم والسنة الصحیحة، 

والقرآن ھو كلام ଲ المنزل على نبي ଲ محمد صلى ଲ علیھ وسلم، 
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ھ المصحف من سورة الفاتحة الى سورة الناس، والذي  والذي یضمّ

یل محفوظاً من أي تغییر أو انتقل الینا بالتواتر جیلاً بعد ج

انّا نحن نزّلنا الذكر وانّا لھ "تعدیل مصداق قولھ تعالى 

  )٩٩  ،١٩٩٦البشري (" .لحافظون

الحدیث عن الدین الاسلامي هو  و هي الدین الإسلامي علي بدوي والشریعة الإسلامیة عند

سلامیة سلامي والشریعة الإسرعة انتشار الدین الإو  ،سلامیة بطبیعة الحالحدیث عن الشریعة الإ

ي أفنشر الدین یعني نشر الشریعة  ،صل واحدأسلام من ي الإفن الدین والقانون إنما كانت لأ

مفهوم الشریعة الذي یفصّل وهو ما یؤكده تعریف القرضاوي ) ٣٢  ،١٩٩٦ي البشر ( .القانون

 .وأخلاقه وتشریعاته ومعاملاتهالدین كله بعقائده وشعائره وآدابه   استخدامین اولهما باعتبارهاإلى 

العبادات والمعاملات  والإیمان و  تشمل الأصول والفروع والعقیدة والعمل والنظر والتطبیق فهي

علماء العقائد والفقه  الذي فسرهالقرآن والسنة، و  المتضمن في الإسلام به والسلوكیات، مما جاء

العبادات  يأ یعي العملي في الدینالجانب التشر فیتعلق ب يتخدام الثانسما الاأو . والسلوك

الأمة  وشؤون ،وشؤون المجتمع، شؤون الأسرة  وشؤون الصلة باالله تعالى ،  ومنهوالمعاملات، 

  ).١٩ ،٢٠٠٦القرضاوي ( الدولة والحكم،  وشؤون العلاقات الدولیةوشؤون  الكبرى،

 على نبیه محمد بن عبد االلهوتعالى حكام المنزلة من االله سبحانه سلامیة هي الأذن الشریعة الإإ

 ها ربما لو سُئل عامة المسلمین عن تعریفو  والتي وردت في القرآن والسنة  صلى االله علیه وسلم

ن لم یتقنوا تماماً فهم ، عن تعریف علماء الشریعة الأفذاذ فوها بالمعظم تعریفاً لا یبتعدلعرّ  وإ

  . مفاهیمها استیعابمصطلحاتها و 
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المتعلق باستنباط الأحكام  العلم" :فهو  ق بالشریعةوأما الفقه كمصطلح لصی

فالشریعة ھي الغایة ..الشرعیة العملیة من أدلتھا التفصیلیة

فهم الشیئ  في اللغة نهأب یعرفه زیدانو ) ٢٢ ،١٩٩٣القرضاوي ( ".والفقھ ھو الطریق

الشرعیة حكام ما كمصظلح شرعي فهو العلم بالأأو ،  مع ادراك غرض المتكلم من كلامه حوله

أما ) ٦٦-٦٥  ،١٩٨٦ن زیدا (  فصیلیةتدلتها الأتى من القدرة على الاستدلال بأوالذي یت

لنصوص والتفریع ل ةداستخلاص المعاني المقصو  في يجتهاد  البشر الإ نه أعلى فه یعرّ فالبشري 

حوال البشر في أب المتصلةحكام الشریعة لأ للتوصلصول العامة الواردة بالقرآن والسنة على الأ

في تطبیق النصوص الثابتة التي لا تتغیر لالتزام  البیئات على اختلافها بالاضافة  و الازمنةكل 

المتكلم  مقصدفهم  نه لغة أعلى  یعرفه الجرجانيو  )١٠٠ ،١٩٩٦ي البشر ( .كل زمان ومكان

، التفصیلیةھو العلم بالأحكام الشرعیة العملیة المكتسب من أدلتھا  ،ااصطلاحو من كلامه، 

  )٩٠ ،١٩٨٥ي الجرجان(

التي تمثل كل ما تم نقله عن الرسول صلى االله علیه وسلم كما ویرتبط بكلیهما مصطلح السنة و 

كبیان لما جاء في الكتاب الكریم وكذلك تتصمن ما تم نقله عن الصحابة في اتباع السنة الثابتة 

  ) ٣٩٠ ،٢٠١٠ي الشاطب(  لدیهم اواجتهادا منهم اواجماعا من قبلهم

سول صلى ": بتعریف مختصرو  ھي كل قول أو فعل أو تقریر ورد عن الرّ

 ،١٩٩٦ي البشر ( ".والاقتداءଲ علیھ و سلم، وكان مقصوداً بھ التشریع 
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ما سبق من المصطلحات والمفاهیم فسیتم إیضاحه حال  من غیر یتعلق بالشریعة ما وحول )٩٩

  .إلیها اللجوء 

  صعوبات لابد من ذكرها

هم أهي رنسیة فو الأنجلیزیة سواءً الإالاطلاع علیها ودراستها  اللازمدبیات كانت لغة الأ

رت و نظّ أترجمتها ب قامت  الصعوبات التي واجهت الباحثة وكان اللجوء للدراسات العربیة التي

الباحثة فرصة الاطلاع على العدید من النصوص الهامة من فقد أوذلك ما ، حولها هو الحل

ل نه جعألى إضافة ، بالإاعتبروا من مؤسسي الفكر العلمانيقبیل فلسفة وتنظیرات العدیدین ممن 

عتد بها كموسوعة عبدالرحمن بدوي الدراسات المتاحة محدودة العدد ، ولكن اللجوء لدراسات یُ

 ،بعض الشیئ سد الثغرةوغیرها یشي لماركوز وكیلة لماركس وروبیة وترجمة طرابحول الفلسفة الأ

، فكان لمحتوى تلك الدراسات همیةأقل وفیرا في المال والجهد والوقت، وأما العائق الأتكما شكل 

وجب أي التنمیة الاجتماعیة والذي فالفلسفي منه والسیاسي والذي لا یتطابق مع خلفیة الباحثة 

  .الدراسةاعداد  لالخكبر أتركیزا 

  

  

  

   



43 

 

  نسانالدولة والمجتمع والإ  ،الشرعة العلمانیة

 مقدمة

في مصادرها  إذا كان من الممكن اعتبار الوضوح والتحدید الذي تتسم به الأدیان السماویة  سواءً 

سة الإنساني بها كافیا لتسهیل تناولها بالدراسة رغم كونها درا الاعتراف أو تاریخ  بدایاتها أو

توخى الحذر حین التعرض لنصوصه، فإن شائكة على صعید اعتبار الدین  من المحرمات التي یُ

ن لم تُحذَر لعدم  دراسة العلمانیة  تفتقد هذا  الوضوح والتحدید مما یجعلها أكثر وعورة  للدراسة وإ

 انصوصیمكن اعتباره  ما ، وذلك  لصعوبة التقبض علىيالدینالنص حرمة  نصوصها امتلاك

ن  ،لهكم الغیر متفَق على بدایة محددة مؤسسة لها، إذ هي من حصیلة الجهد البشري المترا وإ

ق وانتقلت بل وانطبقت لم توثّ فكرة  اتُفق فإن ذلك لا یعني بالضرورة الوصول إلى الحقیقة، فربّ 

قدِم أحد المفكرین أو الفلاسفة على التنظیر حولها لتؤرخ وتوثق بجهده اللاحق . واقعا قبل أن یُ

ناهیك عن عدید المنظرین الذین یمكن اعتماد تنظیراتهم على اختلاف أزمنتهم وأمكنتهم، 

القرون الوسطي  معالتعامل د انتقا یتموالمنعكس  بالضرورة على أعمالهم، من هذا المنطلق 

الفكري بین العصرین  نفصالالإوكأنها منفصلة عن عصر النهضة من قبل المؤرخین ما یعني 

ووجود هوة بینهما فلا یكون لتلك العصور المتهمة بالظلمة حظا في إنجازات ما یلیها من نهضة 

ر النهضة ویقول  واستنارة، فالتنظیر لحریة العقل الذي هو أساس التنظیر للعلمانیة بدأ  قبل عص

بل نشاھد خطا للتطور نحو تحرر " :فیه بدوي دفاعا عن فلسفة القرون الوسطى

العقل مستمرا، یبدأ من جون سكوت أریجین ویستمر دون التواء 
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ولا انقطاع حتى نھایة القرن الرابع عشر أعني نھایة القرون 

العقیدة الدینیة ثم بالفلسفة  الدورة الحضاریة الغربیة قد بدأت بالفكر المستقى منف" .وسطىال

التي حاولت التحرر منه ثم بالعلم التجریبي وأخیراً لیستوي العقل عقلا عملیا آلیا مصحوبا بفتور 

وهي نتیجة  فیها ما یعزز أن الفكر العلماني ) ١٩٤ ،١٩٧٩بدوي  (وشحوب الجانب الروحي  

ثلاثین مفكرا من عصري حوالي المسیري  يحصیُ و . عصور الوسطىالربما نبتت بذوره في 

ممن یمكن اعتبار فلسفتهم بالنسبة إلیه نصوصا مؤسسة للعلمانیة كنظریة  والاستنارةالنهضة 

كما  الأساس الفلسفي الذي تنطلق منه العلمانیة الشاملة هم هوذهب إلى أن فكر  إذ شاملة للحیاة

 ).   ٢٩٠ ،٢٠٠٢ المسیري(  یسمیها

تفحص مسلك العلمانیة من منطلقاتها الأساسیة  ما أمكنه قراءة  ومن هنا  فقد أمكن لهذا البحث  

رت لتلك المنطلق ن التبست بدایاتها بعض الفلسفات التي نظّ عتبرت فلسفة العصور  سواءٌ  ،ات وإ اُ

ن داخل غرفته المغلقة بتعبیر نظّرت  لاستخدام العقل للتحرر من النص الدیني وم التيالوسطى 

كانت البدایات كما یسردها أسد والمسیري وبشارة وهیرد من كونه مجرد أم ، هي البدایات يبدو 

من أیة تضمینات أیدیولوجیة حتى نهایات عصر النهضة وبدایات التنویر التي  مصطلح خالٍ 

مر بها من  فهذا الفصل سیستعرض في جزئیته الأولى نشأة العلمانیة وما ، حولته لنظریة شاملة

ین المذكورین مع استخلاصات لفلسفة خمسة مفكرین مستقاة تطورات حسب  دراسات  المنظر 

منهم تم اختیار ثلاثة قد البحث علیها بشكل أساسي و  عتمدمن موسوعة بدوي الفلسفیة التي ا

ة مادیالمنظرة للكتابات توماس هوبز  وهي في الفكر العلماني هماتتنظیر  همیةأارتكازا على 
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مبریقیة جون لوك و ) ١٦٧٧-١٦٣٢(حلولیة إسبینوزا و  ).١٦٧٩-١٥٨٨(الصارمة  - ١٦٣٢(إ

الذي اعتبره بدوي أهم فلاسفة إلیها كونیة كانط  افاضم)  ٢٨٩ ،٢٠٠٢ي المسیر () ١٧٠٤

یمكن تقصي  علیهو  . من أوائل علماء العلمانیة یعتیرالذي  وعلمانیة هیغلالعصر الحدیث 

 وصولامذهب التنویر حول الطبیعة، مرورا بمذهب النهضة حول الإنسانیة عبر مفهوم علماني 

 :الذي یقول فلسفة هیغل حول التاریخل

منذ عصر الإصلاح إلى عصر التنویر إلى عصر الثورة  ظھر أخیرا 

التناغم بین الظروف الموضوعیة والظروف الذاتیة للحیاة 

البشریة الناجمة عن الكفاحات التاریخیة المؤلمة، تناغم قائم 

أن العلماني قادر على أن یكون تجسیدا للحقیقة على الاعتراف ب

بینما كان یعتبر سابقا شریرا غیر قادر على فعل الخیر، إذ أن 

 .)٢٠٠٣أسد ( الخیر كان بشكل أساسي موجودا خارج عالمنا المعروف

لعلمانیة من حیث آثار الشخصیة امع الدراسات الناقدة للدولة الاستخلاصات بدورها سترتبط هذه 

، ومن حیث بینهممجردة  ةمساواذلك من  ى، وما یترتب علالممنوحة لافرادها كمواطنینالقانونیة 

تأثیر الطبیعة العلمانیة النافیة  حیث ،  ومنلهملعدالة ا تحقیق و تلك المساواة للتحققمدى قابلیة 

حقیقي التاثیر ، ومن المفترض بعد  فاعل مدني مجتمع لتشكیلللغیبیات على المساحات المتاحة 

و  ومجتمعها ن یتمكن البحث من رسم صورة  لطبیعة الدولة علمانیة المرجعیةأدراسة هذه النقاط 

، وستكون الدراسات الأساسیة الرافدة لهذا الفصل من  في نهایة هذا الفصلالعلاقة بینهما 
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بالموسوعة  الاستعانةذكرهم مع  وبراون واولسن بالإضافة لمن سبقت أسد وماركس كتابا

 .السیاسیة للكیالي

  والتطورالنشأة  :العلمانیة

لیست العلمانیة كما سلف دینا نزل بوحي من السماء بتاریخ محدد، أو ثورة شعب تم لها 

الإنتصار في یوم واضح التأریخ، حتى یتمكن الباحثون من وضع أیدیهم بدقة على تاریخ 

من تعریفاتها فهي وسواءً استوت كظاهرة أو نظریة  في نهایة  ما وردعلى  نشأتها، ولذلك وبناءً 

المطاف فهي في كل الأحوال مبنیة على حصیلة متراكمة من الجهد الفكري البشري الذي رسم 

لمستمر على أرض خطوطها من مرحلة إلى أخرى،  فانطبقت وماتزال  كعملیات من التغییر ا

  .الواقع

الذي  هوتي لعملیة العلمنة فقد بدأ مذ كان العلماني جزء من النقاس اللاما الجهد البشري أو  

لى انتقال إلى حیاة القانون الدنیویة ومن ثم تطورت إرجل الدین من الرهبنة بر عن انتقال عّ ی

ما في السیاق أو  ،فرادهاأو ألى المالكین العادیین من الدولة إملاك الكنیسة وبالتالي سطوتها أ

عي بالذات و لى الإت العلمانیة تعبر عن التحرر من الوعي اللاهوتي الزائف الحداثي فصار 

 ساس الراسخ للمعرفة الكونیة الصحیحةنها صانعة تاریخها والذي یمثل بدوره الأأالانسانیة على 

العلمانیة  بتحولات  ثلاث مفهوم ما سردت هیرد حول مرور ، وهو بذلك یمثل ) ٢٠٠٣د أس(

كان أولها  استخدامها كنوع من التوصیف للكهنة الذین لم ینعزلوا ویتفرغوا  تماما للعبادة ومارسوا 
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بعض الشؤون الدنیویة على أنهم علمانیین بمعنى دنیویین، وكان ثانیها  استخدام العلمانیة  

خضاعها للدولة القومیة كمصطلح یدلل على العملیة التي  تم فیها سحب ممتلكات الك نیسة وإ

تقدم " :وأما التحول الأخیر  فقد صارت فیه العلمانیةوستفالیا حدیثة التشكل بحسب صلح 

) ٢٠٠٣د هیر ( ".نظریة عن الحیاة والسلوك دون إشارة إلى الغیب

والسیاسیة  الاقتصادیةوالحیاة هنا لا یحددها التعریف مما یعني أنها كل الحیاة بمناحیها 

دون  - بحسب النظریة  - ینبغي القیام بها  ممارساتوما تتطلبه تلك المناحي  من   جتماعیةوالا

،  یاقات التاریخیة لنشوء العلمانیةدراسة  بشارة حول الس ما سبق  یتطابق مع. للغیبیات  الالتفات

فالمصطلح كما یذكر هو مصطلح في الأصل مولود من رحم  الدین المسیحي، حیث  انقسم 

رجال الدین المسحیین في القرون الوسطى  إلى الرهبان الذین انعزلوا عن الدنیا وتفرغوا للأعمال 

 طلقأُ  ذینوالالمتعلقة  بالآخرة  مقابل رجال الدین من الكهنة الذین اشتغلوا بأمور الحیاة الدنیا 

حتى أن بعضهم مارس عمل السفراء بل وشؤون الحكم عبر  ،)٢٠١٢بشارة (نیین علیهم العلما

رئاسة بعض الدویلات  الأوروبیة  حین كانت الكنیسة تمثل السلطة المركزیة للممالك والدویلات 

وب ولاحقا بعد انتهاء الحر ) ٢٠  ،١٩٩٥ البنا. (طىالمنتشرة في أرجاء أوروبا في القرون الوس

الدائرة لتثبیت سلطة الدولة القومیة الحدیثة على أراضي  تلك الممالك والدویلات الأوروبیة 

نتهت بمفاوضات دامت لأربعة عاما وا لثلاثینالتابعة للإمبراطوریة الرومانیة، والتي استمرت 

 ، لاحقا تم استخدام المصطلح  للدلالة علىصلح وستفالیاب ١٦٤٨عام وجت ومن ثم تُ  ،أعوام

، وكان من نتائج ) ٢٠١٢بشارة (إبعاد الكنیسة عن مصدر القرار بسحب ممتلكاتها وصلاحیاتها 
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التي حكمت أوروبا لعقود بحسب ریة الرومانیة  المقدسة ذلك الصلح  أن أضحت الإمبراطو 

 مجرد اتحاد"أو قویة  حدیثة جرد وجود معنوي جامع لدول قومیة الموسوعة السیاسیة إلى م

، وفي تلك )٢٩٠ ،١٩٨٥ي الكیال(".ف من دول ذات سیادةتعاھدي یتأل

ولم تكن الحرب  ،تُوج في النهایة كما یقول بشارة الصراعات كانت الدولة القومیة هي البطل الذي

لقوة الدولة الصاعدة، ومن خلالها  لإخضاعهابحسبه حربا للانفصال عن سلطویة الكنیسة بل 

استولت الدولة على دور الوسیط الذي كان حقاً محتكراً  للكنیسة مارسته لعقود، وصارت هي 

المجسدة للأخلاق عبر اضطلاعها بمهمة سنّ التشریعات بعد أن كانت مهمة  یمارسها رجال 

بل كانت ، لدین عن الدولةألة فصل حیادیة  لالدین، ویدلل بشارة على أن المسألة لم تكن مس

ء قسم رجال الدین على أدابإجبار  من الكنیسةة القداسة صراعا دامیا قامت فیه الدولة بسرقة هال

للثورة الفرنسیة، ونجم عنه مطاردة ومقتل ثلاثة آلاف كاهن، وأیضا بصعود مصطلح  الولاء

بشارة ( وا على دین الملك الأقلیات الذي نجم عن الحروب الطائفیة المستهدِفة لقمع من هم لیس

ن تطور من  ، إلى هنا ما)٢٠١٢ الدیني  الاستخدامتزال العلمانیة عنده  مجرد مصطلح وإ

عن سلطة الدین، أو المحارب من أجل كسر شوكته  نفصالللإالمحاول  الاستخدامالمحض إلى 

على امتیازاته، إلى أن قام جورج هولیوك كما یقول بشارة باستخدامها كموقف  والاستیلاء

والتي   والألوهیةیدیولوجي في القرن الثامن عشر حین نظّر للعلمانیة على أنها نوع من الربوبیة أ

الدین  الطبیعي المشترك لكل البشر، والمشترك فیھ  " :یعرفها على أنها

تمثل  ومركزھا وحدة الإلھ التيھو القیم الإنسانیة الجامعة  
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ورغم أدلجة المصطلح وصیرورته إلى ما یشبه ) ٢٠١٢ بشارة" (.وحدة العقل البشري

نّ  لمتعلقة بذلك التحول لم تنشأ بعدالمشكلة الحقیقیة ا الدین إلا أنّ  ما بدأت في القرن العشرین وإ

طورت من العلمانیة نظریة  الاجتماعیةفأن العلوم  ،وعبر موقفین بحسب رؤیة بشارة، أما الأول

ها طورت موقفا فكریا  سیاسیا  أخلاقیا علمانیا صارت تقرأ وتحلل التاریخ من خلالها، بمعنى أنّ 

تُدار بموجبه الدولة ویرتكز هذا الموقف المتطور على فهم التاریخ الحدیث كعملیة تمایز بین 

فقد  عجزت عن تفسیر كل " العلمنة"الدین والدولة أو بین الدیني والسیاسي، وأما هذه النظریة 

الوقائع على الأرض والتي تسجل   بتعبیر بشارةالحقائق الحدیثة وخصوصا بعد أن صفعتها 

ازدیادا ملحوظا  في نسبة المتدینین على مستوى العالم، وأما الثاني فهو الموقف العلماني 

وهو . إلى الإقصائي التام لهاالأیدیولوجي للدولة والذي تطور من الحیادي تجاه الشؤون الدینیة 

ما أدي لتفاقم  الموقف السلبي من الظاهرة الدینیة والذى شكل القناعة لاحقا لدى الحداثیین من 

بشارة (  المثقفین العرب بأن التحدیث في بلادهم یستدعى بالضرورة العلمنة السالفة الذكر

٢٠١٢(.   

ما یسمیها یجدها كظاهرة بدأت في الغرب أما في  تتبع  المسیري لتطور متتالیة العلمانیة ك

مصطلح مع نهایة حرب الثلاثین الخدم ذ استُ إباستخدام محدود الدلالة  في القرن السابع عشر 

وعلیه  كما سلفلقومیة الحدیثة وبدایة ظهور الدولة ا الیافوستعند توقیع صلح ) ١٦٤٨(عاما 

محدود  یه مایزالأر كان المصطلح في مع ذلك و . مولد ظاهرة العلمانیة في الغرب بدایة فهو

الدلالة ولا یتسم بأي نوع من أنواع الشمول أو الإبهام إذ تمت الإشارة إلى علمنة ممتلكات 
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. سلطة الدولة التي لا تخضع لسلطة الكنیسةهي غیر دینیة  ةنقلها إلى سلط أيالكنیسة 

لتحول الثاني وربما لا وهو في تسلسل أسد وهیرد  وبشارة ما یشكل ا) ١٠ ،٢٠٠٠ي المسیر (

یمثل ذلك تناقضا إذ یبدأ المسیري بالمرحلة التي تحولت فیها العلمانیة إلى الاستخدام الفعلي 

أة، أما لاحقا فیرى حین تم لها نقل أملاك وامتیازات الكنیسة لصالح الدولة القومیة حدیثة النش

لمصطلح محدود الدلالة أو ومن خلال التنظیر الذي قام به هولیوك لم یعد اه المسیري أنّ 

  :محصورا بسحب  صلاحیات الدین، ویقول في ذلك 

حاول ھولیوك  أن یأتي بتعریف تصور أنھ محاید تماما ولیست  

ف العلمانیة على لھ علاقة بمصطلحات مثل ملحد ولا أدري، فعرّ 

أنھا الإیمان بإمكانیة إصلاح حال الإنسان من خلال الطرق المادیة 

المسیري ( ".أو الرفضدون التصدي لقضیة الإیمان سواء بالقبول 

١٣-١٢  ،٢٠٠٠(  

إصلاح حال الإنسان ینطوي على نموذج  ه بنظر المسیري  لیس طرحا محایدا إذ أنّ ولكنّ  

متكامل للإنسان والكون ومنظومة قیمیة معرفیة یتم بحسبها تنفیذ هدف إصلاح حال الإنسان، 

تساع الدلالي الحاصل إثر تعریف هولیوك لمصطلح العلمانیة وأما الإبهام وذلك  مصدر الإ

ن فمصدره عدم توضیح هولیوك للعدید من الأمور ومنها سمات وملام ح النموذج الذي یقترحه، وإ

كان هناك إشارة واضحة منه إلى تبنیه لنموذج مادي محاید تجاه الغیبیات عبر تبنیه لطرق 

 .مادیة في سبیل إحقاق الإصلاح المنشود
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ات وفیما تمثل مرحلة سیطرة الدولة القومیة على الكنیسة ومقدراتها ثاني التحولات في الشروح 

تنظیر هولیوك وكثیرون من  فإنّ ا قبل الاكتمال بالنسبة للمسیري م جزئیةالسابقة أو العلمانیة ال

قبله ومن بعده مما تضمنته النصوص التي زخر بها عصر النهضة العلمیة وحركة التنویر 

الأوروبي وربما العصور الوسطى والتي تم تبنیها في أطوار الحداثة الغربیة كمرجعیات لكافة 

  .نظریة النهائیة  للعلمانیة جوانب الحیاة هي ما شكّل ال

  الفكر المؤسس للعلمانیة 

تعریف عصر النهضة الأوروبیة یرفض بدوي كما سبق وبعد اتمام استعراضه لفلسفة ب بالبدءو 

  :بل یعرف النهضة بأنهاالقرون الوسطى في كتابه المخصص لها أن یكون هناك نهضة مفاجئة 

للعقل الإنساني نحو استمرار متطور حثیث فعال لا ھوة فیھ، تطور 

الحریة والتفكیر المستقل غیر المحدود بمضمون ثابت یُفرض علیھ 

  .) ١٩٣ ،١٩٧٩ي بدو ( من خارجھ فرضا

الأوروبي من القرون  الانتقاله عصر ف الموسوعة العربیة عصر النهضة الأوروبیة بأنّ وتُعرّ  

ها  شأن العدید من والتي علا فی ١٦إلى القرن١٤من القرنالوسطى إلى العصور الحدیثة 

امتدت إلى سائر  إیطالیاالشخصیات الثقافیة والفكریة الإیطالیة مثل دافنشي ومیكیافیللي،  ومن 

الدول الأوروبیة، و كان أهم سماتها  ظهور العدید من الملاحین والمستكشفین مثل كولومبوس،  

ا أسفر عن اكتشاف أراض وشعوب جدیدة ، وعرفت أوروبا بذلك هجرة كبیرة نحو العوالم ممّ 
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ها النهضة فها الموسوعة على أنّ أو التنویر فتعرّ  الاستنارةا وأمّ  )١١٨  ،١٩٨٥ي الكیال(.الجدیدة 

الفكریة التي شهدتها أوروبا بعد النهضة أي منذ بدایة القرن الثامن عشر وحتى نهایة القرن 

تاسع عشر وكان لها دورها في الثورة الفرنسیة كما كان لها انعكاساتها وتفاعلاتها العالمیة ومن ال

ها فها المسیري على أنّ ، ویعرّ )٢٢٥ ،١٩٨٥ي الكیال(لتیر وروسو وهیوم وكانط أشهر قادتها فو 

الذي حركة ابتدع من خلالها الفكر الأوروبي في القرن الثامن عشر صورة مجازیة للعلم الحدیث 

ه التنویر الذي سینیر الظلمات في كافة أنحاء الأرض، ولذلك  لد عن عصر النهضة على أنّ توّ 

شار إلیه عصر العقل الذي انتشرت فیه الفلسفات  اهبأنّ  اأُطلق علیها فلسفة الأنوار أیضا،  ویُ

العقلیة والرؤیة العقلیة، والمادیة الآلیة  بین أواسط النخب الثقافیة والسیاسیة في أوروبا،  ولذلك 

 طلاق سلطته في كل القضایاإ عقل و ،  واستخدام الالاختلافحق  اهبالعموم على أنّ  ایتم تعریفه

ر البحث كل من هوبز واسبینوزا  ولوك، وكماسبق سیختا .) ٢٩٠-٢٨٩ ،٢٠٠٢ي المسیر (

لإیمانویل كانط وهیغل لیستعرض أهم خطوط  فلسفتهم  والتي رسّمت مع غیرها  بالإضافة

  .الطریق للنظریة العلمانیة

وهو المادي المغالي في مادیته كما یفتتح بدوي الجزء الخاص  :) ١٦٧٩- ١٥٨٨(ةهوبزففلس

 ،بفلسفته والذي یتلخص في 

هو المادة والحركة، أو المادة التي هي حركة،  شيءالمبدأ الأول والأساس النهائي لكل  - 

وعلیه فكل حادث یجري في الكون هو حركة، ویمكن رده إلى حركة،  كأعضاء جسم 
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الإنسان والدولة وسائر النظم الإنسانیة، وموضوع الفلسفة هو الأجسام والتي هي في 

ا كان االله لد تلك المعلولات، ولمّ المعلولات والعلل التي توّ حركة، وأما الفلسفة فهي معرفة 

، الفلسفةاللاهوت مستبعد من مجال  عقل فإنّ فهم بالتّ یُ علة له وما تم معرفته بالوحي لالا 

بدوي ( "لدهكل جسم یمكن أن نتصور توّ "وعلیه یبقى موضوع الفلسفة هو 

٥٥٦  ،١٩٨٤ ( 

الفلسفة الطبیعیة وموضوعها الجسم الطبیعي والفلسفة السیاسیة  ،الفلسفة ثلاث أنواع   - 

ا ثالثها فالأخلاق أو المدنیة وموضوعها الدولة التي هي جسم تصنعه إرادات الناس وأمّ 

 فيفي الجسم و  ،ته هيلوالمتعلقة باستعدادات الناس ومسالكهم وعناصر فلسفته في سلس

 ) ٥٥٧ ،١٩٨٤بدوي ( المواطن الإنسان وفي

معرفة غایتها القوة، والمنهج هو أقصر الطرق للوصول للمعلولات بواسطة عللها ال - 

. التحلیلي والتركیبي عقدة العلم كله، وللمنهج نوعان ،  وتلك هيأو العكسالمعروفة 

على أساس مادي آلي محض،  - ومنها التخیل-كل العملیات العقلیة یمكن تفسیرها و 

في الذاكرة ، أما المستقبل فلا وجود له مطلقا،  ولذلك فالماضي عنده لا وجود له إلاّ 

 لوجود قدر أكبر من والحاضر وحده له وجود في الطبیعة، والقدرة على التنبؤ لیست إلاّ 

ي بدو ( .بها وبالتالي هي  أیضا حركات في المخ ستعانةالإالمعلومات التي یمكن 

٥٥٩ ،١٩٨٤( 
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فالخیر هو كل ما یبعث على اللذة،  هوبز من أنصار مذهب اللذة ، بل اللذة الأنانیة،  - 

والشر هو كل ما یبعث على الألم، والخیر والشر محددان بالنسبة إلى الفرد نفسه ولذلك 

هي لذة أنانیة، والسعادة  لیست حالة سكونیة إذ هي عملیة اشباع رغبات لا تنتهي إلا 

الأرواح  ولامحل للدین عند هوبز، فقد اخترعه الناس بسبب اعتقادهم في. بالموت

 )٥٦٠ ،١٩٨٤بدوي ( .وجهلهم بالعلل وعبادتهم لما یهابونه

وفي فلسفته السیاسیة أو المدنیة فقد استعان بالفلسفة الرائجة في عصره مثل المساواة  - 

والسیادة والعدالة، ولكنه  الاجتماعيوالقانون الطبیعي والحقوق الطبیعیة للإنسان والعقد 

ن عنده لیس كائنا اجتماعیا ولیس كائنا عقلیا،  بل فالإنسا. یعالجها على نحو مختلف

كه المصلحة الذاتیة، وبدافع خوفه من نتائج حرب لیة وتحرّ كائن شریر تدفعه الغرائز الأوّ 

ى إلى تكوین نظام ه یذعن ویسعالكل ضد الكل لكون الإنسان ذئب للإنسان، فإنّ 

ه بأنّ  الاجتماعيالنظام  القوانین ویحكم الجمیع، ومن هذا الباب یصفاجتماعي تسوده 

ه طبیعي من حیث أنشأته غرائز الجشع وبأنّ  من حیث أوجده الإنسان،اصطلاحي 

 )٥٦١  ،١٩٨٤بدوي  (لإنسان ة في اعر والخوف الطبیعیوالذّ 

متعاقد فردي، وكل أفراد المجتمع،  ،م بین ثلاث أطرافعنده یبر  الاجتماعيوعلیه فالعقد  - 

ضوها للحاكم الذي  یكفل لهم السلام الأفراد عن حقوقهم لیفوّ ى وحاكم، وبموجبه یتخلّ 

ن تنفیذ العقد لا بد من وجود سلطة ذات سیادة،  ، وحتى یُضمَ  والاستمتاعوالأمان 
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 .د هوبز الحكم المطلق وتحدیدا الملكي منهفالعقود بلا سیوف مجرد كلمات جوفاء، ویؤیّ 

 )٥٦٢ ،١٩٨٤وي بد(

االله ،العلاقة بین االله  ،تب بدوي فلسفة اسبینوزا وفقا لما دعا إلیهیرّ  :)١٦٧٧-١٦٣٢(اسبینوزا 

لدولة، الحریة االحب العقلي الله، الأخلاق،  الإنسان، المعرفة، والكون، الطبیعة المطبوعة،

 :وباستخلاص زبدة ما أورد بدوي  حول فلسفته فهو. الدینیة

ظر في االله  نا حین ننتقل من النّ أنّ  إذخلقه في  المطبوعةالطبیعة الطابعة الله تنتقل الى الطبیعة  - 

ینقل البشري العقل  ظر في أحوال االله،  فإنّ صفات إلهیة، إلى النّ  له متناهيغیر بوصفه جوهرا 

، مع عدم هأي من االله في ذاته إلى خلق  للإنسان ةإلى الطبیعة المطبوعالله من  الطبیعة الطابعة 

 )١٣٩  ،١٩٨٤ي بدو ( .التمییز بین االله والخلق

نظام " ه فكر وامتداد معا وعلیه فهوواحد وینعت اسبینوزا االله بأنّ  لشيءاالله والطبیعة وجهان  - 

ممتد مكاني من الموضوعات الفیزیائیة بقدر ما ھو لامادي 

 ،١٩٨٤بدوي ( "ଲ مادة وعقل معا ،ولاممتد من الفكر، وبعبارة أوجز

١٤٠( 

تصدر الأشیاء عنه كما لو كانت تصدر عن خالق موجود االله هو علة كل الأشیاء، ولكن لا  - 

الأمور في  في الخارج سابق علیها، كما لا تصدر لتحقیق أغراضه التي هي أغراضنا، بدلیل أنّ 
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كمال الأشیاء أن یُنظر إلیھا "العالم تسیر دون أن تحسب حسابا لأهوائنا،  ولذلك 

 )١٤٠  ،١٩٨٤ي بدو " ( من حیث طبیعتھا وقوتھا

ة من التفسیر العلمي، والجهل هو ما یدفع الناس لإرجاع الأشیاء وعلیه یستبعد اسبینوزا الغائیّ - 

إلى غایات كمشیئة االله، والمعرفة تحمي الإنسان من اضطراب النفس وضربات القدر، وكل ما 

 )       ١٤٣ ،١٩٨٤ي بدو (و خیر، والشر هو ما یضعفها ي المعرفة فهیقوّ 

هوبز في رأیه بالدولة،  فالإنسان بطبیعته یسعى لتحقیق مصلحته، وسعیه ویتبع اسبینوزا  - 

ما وسیلة لحمایة نفسه من الفوضى في مزاحمة مصالحه،  فإذا اتفق لإیجاد مجتمع سیاسي إنّ 

وجب أن یكلوا أمورهم إلى سلطة ذات سیادة لها الحق المطلق في فرض  الاجتماعالناس على 

 )١٤٤ ،١٩٨٤بدوي ( عة القوانین وعلیهم التزام الطا

حین یتحدث عن الحق الطبیعي فهو یقصد الحق في الحیاة والأمان وأما القوانین الطبیعیة  - 

ھ بھا نتصور كل فرد على أنّ  تلك القوانین الطبیعیة التي"فهي  

علیھ بالطبیعة أن یعیش على نحو معین وینبني علیھ أن  ر مقدّ 

الجاھل فلیس ملزما بأن  ایعیش الحكیم وفقا لقوانین العقل وأمّ 

 )١٤٣ ،١٩٨٤بدوي " (یسیر وفقا لما یقتضیھ العقل المستنیر

یعرفه بدوي على أنه الفیلسوف التجریبي والذي تتلخص ف )١٧٠٤- ١٦٣٢(جون لوك  وأما

 :فلسفته في 
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حاجة  وبكونه لانكر لوك لأفكار الفطریة التي قال بعض الفلاسفة بضرورتها للإنسان أ - 

تولد مع میلاده كمبدأ الهویة وعدم التناقض والضمیر الأخلاقي وفكرة االله، إذ لو  هالأنّ لتحصیلها 

جدت كما یقول لما كان من اختلاف بین الناس في المبادئ الأساسیة بدلیل أنّ  هناك شعوبا  وُ

 )٢٧٦ ،١٩٨٤بدوي (ا مصدر الأفكار فهو التجربة وأمّ ، لیس لدیها أي فكرة عن االله أو الدین 

ن أفكارا عامة با -  لتجرید یفصل الإنسان القسمات الدقیقة والتفاصیل الجزئیة  للأشیاء وبذلك یكوّ

ا مصادر المعرفة فالعیان أو الادراك والبرهان والمعرفة الحسیة، ولا تساعده على فهمها وأمّ 

 یستطیع الإنسان تحصیل معرفة كاملة  صحیحة بالأجسام والأرواح لأن معلوماته عنها محدودة 

 )٢٧٧ ،١٩٨٤بدوي (لكن ذلك لیس مدعاة للیأس أو الشك 

مها قوانین في فلسفته السیاسیة افترض لوك بدءً الحالة الطبیعیة للمجتمع وهي الحالة التي تنظّ  - 

مستمدة من االله دون أي وسیط سیاسي و یتساوى فیها الجمیع أمام الرب وتجاه بعضهم البعض، 

حریة  الأفراد إلى فوضى استنتج لوك أن  لا تتحولن حتى ولأنه لابد من سلطان لتلك القوانی

الجماعي المتضمن لقوانین  عقلیة عملیة ضروریة تضمن حریة  الاتفاقالناس ستصل إلى 

كانت بید كل فرد في الحالة الطبیعیة إلى  التيالأفراد جمیعا وتتحول من خلاله السلطة التنفیذیة 

فراد والتي تنقسم إلى سلطة تنفیذیة وتشریعیة واتحادیة  الأ اتفاقالسلطة المشتركة القائمة على 

 .)٢٧٧ ،١٩٨٤بدوي  (
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من الحالة الطبیعیة إلى السیاسیة وضع لوك نظریاته في  الملكیة  الانتقالولتحقیق ذلك  - 

للإنسان حق امتلاك حیاته وامتلاك الأشیاء الضروربة  اللازمة لحیاته   والعمل والقیمة وفیها أنّ 

طالما جرى ذلك بطریقة قانونیة، ومن حقه مزج عمله بما یملك وبالتالي تحصیل قیمة ما یعمل 

 .)٢٧٨ ،١٩٨٤بدوي . (أو یملك 

لیة للمحافظة الطبیعي الذي یتم بممارسة الاعتبارات العق الاجتماعيالعقد عنده نوعان  والعقود - 

والعقد المتعلق بحقوق الملكیة،  ووظیفة الحكومة المحافظة على حیاة الناس  ،سفعلى الن

 .)٢٧٨ ،١٩٨٤ي بدو (وحریتهم وممتلكاتهم 

حقوق الفرد السیاسیة نابعة من ملكیته وحصوله على تلك الحقوق یجعله ملتزما تجاه الحكومة  - 

ملكیته دون موافقته، وانتقال الحق في وضع القوانین وتنفیذها  لا تمسالتي تمثله والتي بدورها 

یة خلع الحاكم المستبد، ولكن خلعه لا یعني حل نمن الأفراد إلى الحكومة لا یعني عدم امكا

یسیر المجتمع وفقا لحكم ، حالة الطبیعیة بل یعني الإتیان بحكومة جدیدة لالمجتمع والعودة ل

بدوي (العلیا فیه فالسلطة التشریعیة المنتخبة لمدة محددة  أما السلطةالأغلبیة لاستحالة الإجماع، 

٢٧٩ ،١٩٨٤( 

فرض بالقوة بل بالإقناع الحسي الذي یحرك العقل،  لا یجبوعن الدین یرى لوك أنه  -  أن یُ

ویفصل بین الكنیسة  وبین الدولة فصلا حادا،  فالدولة شأنها الصالح العام والمحافظة على حیاة 

المواطنین وحریتهم وأملاكهم، فیما تمثل الكنیسة شأنا خاصا لجماعة من الناس التقوا لممارسة 
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بأي حال جعل ما هو قانوني في الدولة محرما أو ممنوعا، ورغم  عبادة علنیة،  ولایحق للكنیسة

ر موالیة یإیمانه بالتسامح الدیني  فإنه یرفض التسامح مع الملحدین والمنتسبین إلى كنائس غ

  )٢٨٠ ،١٩٨٤بدوي (. للحكومة لاحتمالیة عدم التزامهم المواثیق مع الدولة 

ه أعظم فلاسفة عرضه لفلسفة كانط بأنّ یفتتح بدوي  :)١٨٠٤- ١٧٢٤( إیمانویل كانط وعن

 ،العصر الحدیث ویفرد لها ما یزید على العشرین صفحة وملخصها 

وهذه النزعة هي منبع اهتمامه بنظریة المعرفة من حیث مدى كانط ذو نزعة عقلیة تامة  - 

قدرة عقولنا على إدراك حقیقة الكون والطبیعة والإنسان والأدوات الصحیحة للوصول 

لى اعتبار العقل القوة وأدّ . الإدراكلذلك  ى به ذلك للعنایة بالمعاني العقلیة المجردة وإ

وهو السید الأكبر فوق العواطف والإنفعالات وعلیه فهو المختص  ،العلیا في النفس

محض أي العقل وهو والعقل هنا هو العقل ال ،بالدور الكامل في المعرفة الصحیحة 

الفحص في  كانط هاعتبر الملاحظة أو نقد العلم الذي بالتجربة أو  نیفكر غیر مستعی

 )٢٧٠ ،١٨٨٤ي بدو ( .نظام الأسس القبلیة ومقتضیات العلم السابقة 

ثبات اللاهوت، وینتهي إلى إائیة والكونیة والوجودیة على یینقد كانط قدرة البراهین الفیز  - 

وعلة ذلك ، نظریةرهنة على وجود االله بطریقة ه من المستحیل على العقل النظري البأنّ 

ه امتداد للظواهر وفي هذه الحالة یكون مشروطا ا أن یتصور االله على أنّ العقل إمّ  أنّ 



60 

 

مّ  ،ومادیا ولن یكون االله حقا ستطیع یوفي هذه الحالة لا  تصوره خارج الظواهریا أن وإ

 )٢٨١ ،١٩٨٤بدوي ( .مجرد مثل أعلى هحكم إن كان موجودا،  ویظل بالنسبة إلییأن 

الذي یعرض فیه كانط للمعرفة القبلیة بموضوع ما عن طریق " میتافیزیقا الأخلاق"في  - 

التصورات المحضة فیما یجب أن یكون، لا فیما هو كائن كما الحال في قوانین 

ففي میتافیزقیا . میتافیزیقا الطبیعة المستمدة من الطبیعة الإنسانیة أو عادات الناس

ق من العقل ذاته مباشرة وتتحدد الأخلاق بثلاث قواعد في الأخلاق  تُستمد قوانین الأخلا

فعل كما لو كانت قاعدة فعلك یجب أن إ" :صورة أوامر مطلقة أولها 

فعل بحیث إ": وثانیها" .تقیمھا إرادتك قانونا كلیا للطبیعة

تعامل الإنسانیة في شخصك وفي شخص سواك، دائما وفي نفس 

وثالثها "  مجرد وسیلة الوقت على أنھا غایة، ولیس على أنھا

مبدأ التشریع الذاتي للإرادة ذلك أن القانون الأخلاقي لیس مفروضا على الإرادة من 

.  خارجها بل منبثق من الإرادة نفسها وهو ما یبرر إطاعتها إذ هي حریة ولیست قسرا

الصفة التي تتصف بھا الإرادة العاقلة في "ولذلك فالحریة هي 

الحریة و"  أثیر من الأسباب الأجنبیةقدرتھا على الفعل دون ت

 )٢٨١ ،١٩٨٤بدوي ( "تشریع الإرادة لنفسھا بنفسھا" ،الإیجابیة ھي

ر فیه للعقل في  میدان المعرفة العملیة وهو الذي ینظّ  "نقد العقل العملي"أما أهم ما في  - 

ه عني فروضبممصادراته  ينظیر العقل المحض العامل في میدان المعرفة النظریة  فه
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ملي محض للعقل ولیست عقائد أي هي إیمان ع، صادرة عن حاجة العقل الملیة الع

ل بواسطته ساسي للأخلاقیة الذي هو قانون یقوم العقفهي تبدأ من المبدأ الأ، نظریة

، وبهذا تتم مصادرة خلود النفس ومصادرة االله وهذه المصادرات هي  ، بتعیین الإرادة

، وكمصادرة ثالثة یضیف كانط الحریة إلى علیهخلاق في الدین دون أن تتأسس الأ

ا كان ذلك یتعارض مع اعتبارها عنده یقینیة كالقانو . ب السابقتیننجا ن مما یجعلها ولمّ

الأول تكون فیه واقعة من وقائع العقل العملي أي سلطة مشرعة  ،في مستویین مختلفین

من مصادراته فتشكل  ، أما في الثاني فتكون مصادرةقيلإرادة تؤسس القانون الأخلا

فقد برر بدوي له ذلك  بأنها حریة .  سلطة عملیة لإرادة قادرة على اتباع  ذلك القانون

واحدة لها وظیفتان أن تشرع لذاتها قانونها الأخلاقي وأن تطبق هذا التشریع في سلوكها 

إن إرادة الكائن العاقل لا یمكن أن تكون "مما یفسر قوله 

  "ة الحریةإرادتھ ھو إلا تحت فكر

ي السیاسة كان أهم ما كتب هو مشروعه للسلام الدائم الذي احتوى بنودا ومواد لتحقیق ف - 

ذلك السلام، وأهم ما میزها عدم احتوائها عبارات الإشفاق على الناس من ویلات 

ه لم یستعجل تحقیق السلام العالمي بل رآه یمر الحروب بل كانت عقلانیة رزینة، كما أنّ 

أولاهما تنظیم الأمم في هیئة دولیة وقد تحققت تلك المرحلة  لاحقا، وثانیهما بمرحلتین 

، ١٩٨٤بدوي ( .السلام الدائم وهي غایة بعیدة قد لا تتحقق أبدا لكنها تبقى أملا وهدفا

٢٩٠- ٢٨٠( 
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لا یصل  الذيهي الكائن الاجتماعي فالدولة هیغل د یمجّ  :)١٨٣١- ١٧٧٠(ومن فلسفة هیغل 

بدلا ف ،القانون یعیش أنها الكائن الذي یجعلهذلك  ،هالحریة الحقیقیة إلا عن طریقإلى نسان الإ

یضبط نفسه وفردیته العینیة  للدولة هخضوعبه فإنّ قاهرا  خضوعا سلبیا  للقانون  من أن یخضع

، تحریر الانسان شكل من أشكالذلك ب تولدفی ،ر هیغلیبتع ةووجداناته العمیاء ومنفعته الأنانی

شرطا له المشاركة في الروح الجماعیة  لا أنه یجعلإالاستقلال الذاتي عند كانط  یقاربوفي هذا 

أخلاق التي تستطیع تحقیق ما سبق مصحوبة بجیدة الدولة ال وأ ي الدولةهالمجتمع ف اما روحأو 

 ) ٥٩١،١٩٨٤بدوي (.  تحدیداً ها عن طریق الصفوة المختارة من أبناء ومتینة الالناس 

التاریخ الكلي ھو تقدم  أنّ " :ولما له من أهمیة لاحقة قوله لتاریخلة تفلسفحول و 

الشعور بالحریة، وھذا التقدم نجد دلائلھ في الإنتقال من 

الأمم الجرمانیة ھي وحدھا  أنّ و.....الطغیان الشرقي القدیم 

عت لأول مرة إلى الشعور والوعي لھذه الحقیقة ألا وھي فالتي ارت

  )  ٥٩٢ ،١٩٨٤بدوي( ".بما ھو إنسانأن الإنسان حر 

في الإستخلاصات السابقة والتي اقتبسها البحث عن بدوي بتصرف تتضح الملامح الأولى 

وستتطرق لها الأدبیات الناقدة التعریفات التي وردت في الفصل الأول  احتوتها للعلمانیة التي

نظر لها العلماء المؤسسون التي تلك الملامح . المستعرضة في هذا الفصل وفي الفصل الأخیر

في كتابه  ةالوارد هبنودلملمها تعریف هولیوك لاحقا لتتضمنها و ممن سبق استعراض فلسفتهم 

  : التوصل للنقاط التالیةیمكن جمیعا ا ، منهمبادئ العلمانیة
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ن  -  إقصاء االله  والنص الصادر عنه بالوحي كشرط من شروط إعمال العقل وتحكیمه وإ

اختلفت درجات الإقصاء أو طریقته أو التعبیرات المستخدمة لتوضیح المبدأ، فمن إلغائه 

حلاله في الإنسان عند اسبینوزا إلى فصله فصلا  نهائیا عند هوبز إلى إلغائه كمتجاوز وإ

لا تدخل قوانینها في الشأن العام عند لوك، إلى إحدى  تاما لیصیر مسألة شخصیة

ضرورة للعقل العملي تساعده على إلزام نفسه  والتي هيالمصادرات الثلاث عند كانط 

القوانین الأخلاقیة لكنها بالنسبة لعقله المحض منكرة لاستحالة إثباتها من قبله، وفي 

لاهوت یعبر عنها هولیوك في تعریفه النهایة فهذه الدرجات المتفاوتة السابقة لإقصاء ال

واضح وغیر مؤهل وغیر جدیر  اللاهوت بالنسبة لهم غیر لمن یسترشدون بالعلمانیة بأنّ 

 . بالثقة ولذلك یتم استبعاده

التجربة هي مصدر المعرفة أي أنها بعدیة  رأت الفلسفة أنّ  في ثاني تلك الملامح وسواء - 

ها في كل فإنّ  ینمجتمعها یقبلیة أو كل هاأي أنّ  هو مصدرها العقل المحضكان أو 

فالإنسان وعقله وتجاربه والمادة ، الغیبیات أو الوحي كمصدر للمعرفةالأحوال لا تعترف ب

من حوله هي مصادر المعرفة وذلك یتوافق مع تعریف هولیوك فقضایا الإنسان بالنسبة 

حیاته تنظیم الحیاتیة، و  بالتجربة الإنسانیة للعلمانیة هي تلك الدنیویة التي یمكن قیاسها

  .ومعززات رفاهیته هي ما أمكن تحقیقه بالوسائل المادیة الملموسة ، یتم بواسطة العقل

للعالم معنى وغایة  هي الإیمان بأنّ یتم إقصاء الغائیة من حیث  الملامح وفي ثالث - 

من حیث أو  )٤٥٧ ،٢٠٠٢ي المسیر (ها المسیري وهدف ولیس مجرد حركة كما یعرفّ 
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یر الأسمى إرجاع كل الأشیاء إلى غایاتها أو عللها وفلسفیا إلى غایة واحدة هي الخهي 

ن كان ذلك بدأ مع دیكارت في میدان علوم الحیاة إلا أنّ  ،المتمثل بخلود الإنسان كل  وإ

،  )٧٩  ،١٩٨٥بدوي (على التصورات الآلیة المادیة البحتة  الارتكازالعلوم انتهت إلى 

ل كانط  تلك الغایات إلى وسائل فخلود النفس  یتضح ذلك جلیا عندو  اسبینوزا  فیما یحوّ

واالله والحریة مصادرات العقل العملي یستخدمها لكي یلتزم القانون الذي أبدعه العقل 

 .المحض ویختصرها هولیوك بالغایة التي تمثل تعظیم منفعة الإنسان الدنیویة 

قد یحاكي في بعضه  تنظیر هولیوك وفي الملمح السیاسي والمرتبط بالكونیة والذي   - 

نا ، فإنّ ن تنظیم حیاتهم وفق قوانین العقلحول الأرضیة  المشتركة بین كل من یریدو 

 :من حیث هو الاجتماعيوبتجمیع نظریة لوك وغیره حول العقد 

نوا اتفاق یفترض تخلي الناس عن حالة الفوضى لیكوّ 

الفرد ذاتھ  وبإخضاع...المجتمع الذي یعیشون فیھ،

ننتقل من مفھوم الحق  ماإنّ للمجموعة عبر العقد الاجتماعي 

  ) ١٢٩ ،١٩٨٥الكیالي( .لى مفھوم الحریة المدنیةإالطبیعي 

بتجمیعها مع تنظیر هیغل حول أهمیة الدولة في إیصال الإنسان إلى حریته الحقیقیة 

فبدلا من الخضوع لأنانیته وفردیته العینیة ووجدانیاته العمیاء یكون خضوعه للدولة التي 

الذاتي  أو التحرر السیاسي المتمثل بالمشاركة في  الاستقلالیدیرها الصفوة والتي تهبه 

   :الدولة، ومن ثم بإضافة كونیة كانط المجتمع الذي هو
المجتمع الكوني الأخلاقي الذي ھو مجتمع یتكون من  إنّ 

یجمعھم اعتراف مشترك بقانون أخلاقي ء أشخاص أحرار عقلا
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القانوني الذي ) الحقوقي (مفروض بقوة إلى جانب النظام  

یصاحب القانون الأخلاقي بإمكانھ أن یكون الشرط الأساسي 

) ٢١٢ ،٢٠١١بلكلیف(  .قیق الأخلاقیة في مجتمع مدنيوالكافي لتح

ربما اتضحت الحلولیة كملمح بارز للعلمانیة السیاسیة ا سبق في هذا الملمح المتجمع ممّ 

داخل دولها وكونیا في سیاساتها الخارجیة والدولیة ،  والحلولیة تبدأ بأن یحل المبدأ 

یحل في الرجل الأبیض مثلا فیصبح الواحد أو الإله في عنصر مادي إنساني واحد كأن 

وفي الفلسفات السابقة   ،)٤٦٨ ،٢٠٠٢المسیري (هو المركز ویتم التجاوز باسمه 

من ذلك  یتضح وه حل في الإنسان أُقصي الإله كمصدر للسلطة والتشریع لكنّ 

حول وجود السلطة داخل الفرد نفسه ولیس من حق لأي سلطة  الواردة اتتنظیر ال

عقله هو المقرر لإرادته وهو مصدر تشریعه، وقد جاز أن یكون الإله  خارجیة علیه، إذ

ل السلطة الأهم في داخله، ولا حاجة حینذاك  لسلطة خارجیة حل في كل إنسان فشكّ 

علیه لو لم یتم تحرره عبر دولة یمسك بتلابیب شؤونها والتي هي شؤون مواطنیها من 

ى مستوى الإنسان قاطبة التي یمثلها ة الصفوة علو أسماهم هیغل بالصفوة ناهیك عن صف

وعلیه فالإله لم یتجسد . یا عبر الهیئة التي یقترحها كانطالعرق الجرماني برأیه أو كون

ولا كل إنسان في العالم  ،في كل إنسان في الدولة  كما یقول تعریف العقد الاجتماعي 

وهذا الملمح المتعلق بحلولیة الإله تختصره مقولة  روسو التي . كما تقول كونیة كانط 

ن أوردها ماركس في مسألته كوصف رائع كما ی ه یجوز لتجرید الإنسان إلا أنّ   راهاوإ

فالدور ، یة االله في الدولة ولیس من تناقضلحلول - رائع أیضا -إیرادها هنا كوصف 
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الذي جرأت الدولة على الاضطلاع به عبر صفوتها السیاسیة نتج عنه المواطن المجرد 

  :الذي یصفه روسو بقوله
ذلك الذي یجرؤ على الشروع بوضع الشرائع لشعب من  إنّ 

ر الطبیعة البشریة ھ قادر أن یغیّ الشعوب، علیھ أن یحس أنّ 

ل كل فرد الذي ھو من في وأن یحوّ  -التعبیر  إذا صحّ  -

تھ كل كامل إلى جزء من كل أكبر، یتلقى منھ ھذا الفرد ذا

، وإحلال وجود جزئي ووجوده بمعنى من المعاني حیاتھ

ومعنوي محل الوجود الجسدي المستقل،  وعلیھ أن ینزع من 

الإنسان قواه الخاصة لیمنحھ قوى غریبة عنھ وقوى لا 

 ) ٢٠١٢كیلة ( .الآخرینیستطیع استخدامھا دون معونة 

ل في الفكر العلماني المؤسس بدءً، حَ مصدر المعضلة الأهم التي لم تُ  هو وربما كان ذاك 

،  وبها یبدأ الجزء التالي  . واستجلبت النقد نهایةً

 العدالة في السیاق الغربي العلماني 

نظریات  استعراضسیتم دیفید جونستون ل "في الغرب ةلمختصر تاریخ العدا"كتاب  من خلال

الآتي ذكرها النظریات بلمس الرابط الذي یؤدي تبهدف و ، العدالة في السیاق الغربي العلماني 

 في العدالةل بحقه یخّ  تجریدا د إنسانهایتجر إلى والعدالة  المساواة وما تتضمنه من مبادئ 

. من التعریج على بعض تعریفات التجرید والتعیین هنا بد لا،  المختارة بحسب الدراسات الناقدة

 :فه بدوي هوالتجرید كما یعرّ إذ 
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) كیفیةأو إضافة(بالنظر في عنصر عملیة ذھنیة یقوم فیھا الذھن

عن سائر العناصر، إن ظر نصارفا ال والتصور الامتثالمن عناصر 

بدوي ( .الامتثالالذھن ما لا یمكن فصلھ في  جرید یفصل فيالت

٥٥ ،١٩٨٤ (  

ه عزل صفة أو علاقة ما عزلا ذهنیا وقصر الاعتبار علیها،  وحین یتم فه المسیري على أنّ ویعرّ 

ه أهم سمات ظاهرة ما بشكل واعي فهو یهدف إلى توفیر إمكانیة النظر إلى ما یتصور المرء أنّ 

 ا العیانوأمّ ) ٤٤٩ ،٢٠٠٢ي المسیر (والجانبیة والعرضیة لها  دون أن یراعي التأثیرات الثانویة

لمباشر لحقیقة أو واقعة ما فهو بوجه عام الرؤیة المباشرة للحقیقة أو الواقع أو هو الإدراك ا

ه هو ى التعیین أو المتعین  على أنّ فه المسیري تحت مسمّ وهو ما یعرّ ) ٧٥ ،١٩٨٤ي بدو (

أو ز أي شيء نوعي الشخصي وهو ما یدرك بالحواس ولذلك نُسب إلى العین وهو أهم ما یمیّ 

عنه قانونیا بالشخصیة القانونیة فهي الصلاحیة  ر، وأما ما یعبَّ )٤٥٠ ،٢٠٠٢المسیري ( .فردي

التي بموجبها وتنبني علیها المواطنة ) ٤٦٦  ،١٩٨٥الكیالي(حقوق وللقیام بالواجبات لاكتساب ال

العسكریة واجب الخدمة  منهاویلتزم الواجبات التي یفرضها انتماؤه للوطن و  هبحقوق الفرد یتمتع

 ) ٣٧٣ ،١٩٨٥الكیالي (. وواجب المشاركة المالیة في موازنة الدولة

الحدیثة للعدالة والتي انقلبت على تنظیر أرسطو النظریة ن فإالعدالة في الغرب  لتاریخ لعودةوبا

نسان حقا طبیعیا في الحریة كما إنظر لامتلاك كل الذي ومن تلاه من الفلاسفة  بدأت مع هوبز 

، علیه وتي من وسائل وكذلك سیفعل غیره أفاظ علیه بكل ما حلى الإیمتلكه غیره وسینحى 
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 والذي یتم عبر ،تعاقدي ووفق ما یملیه العقلالتفاق هي الإ البشريللأمن سلم تصیر الوسیلة الأ

 خضوعه للاتفاق التعاقديعبر ن الجمیع مساوون له في الحقوق الطبیعیة و أاعتراف كل فرد ب

لات الظلم التي قد تصدر عن مؤسسات اورغم ذلك فهوبز لا ینفي ح) ١٣٢ ،٢٠١٢ناصر(

الطبیعي على تأسیسه والإذعان له،  الحقق المتساوون في وممارسات الكومنولث الذي توافَ 

والسبب في ذلك ، لة للعدالة عتبر رأي هوبز هذا بالغ الأهمیة في سیاق تاریخ الأفكار المتناوِ ویُ 

البشر غیر متساوین جذریا في القدرات التي وهبتهم إیاها  ه نقلنا من عالم كان یفترض أنّ أنّ 

الطبیعة إلى عالم تحتاج فیه حالات الظلم من النواحي القانونیة والسیاسیة والاجتماعیة إلى تبریر 

ل إنسان لدیه حقوق من الطبیعة ك بسبب التناقض بین هذه النواحي من الظلم وبدیهیة أنّ 

 .)١٣٥ ،٢٠١٢ناصر(التي یستمدونها أیضا من الطبیعة مساویة لحقوق كل البشر و 

مدرسة فكریة أخري هي المدرسة النفعیة والتي اعتمد عملها على تي ألاحق تتطور  وفي

برفاهیة الناس، وأن تشمل تلك الرفاهیة كل الناس من  رتقاءالإبدیهیتین سابقتین قبلها هما وجوب 

هناك العدیدین ممن أمكن اعتبارهم من أتباع نفس  أقلهم شأنا إلى أكثرهم نفوذا، ورغم أنّ 

دون  علیه مناصر المذهب النفعي صفةالمدرسة إلا أن جیریمي بنثام هو من یمكن إطلاق 

طبیعة بل هي نتاج للأعراف البشریة ، وأما تحفظ، وقد كان ینكر القول بأن الحقوق مصدرها ال

 ،دیفید هیوم والمنتمي إلى نفس المذهب فقد اعتبر الملكیة الخاصة أساس المجتمع المدني

ه بحسبه لولا اضطرار الإنسان لاحترام ملكیة الآخرین الخاصة لانحاز ذلك أنّ  ،ومصدر العدالة

 أنّ لأفعالنا، وقد افترض هذا المذهب لتحقیق منفعته، فالملكیة الخاصة تكون بذلك الحاكمة 
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ن اختلفت ،البشر متساوون إلى حد ما في القدرات وه من تعلیم بفعل اختلاف ما تلقّ ف قدراتهم وإ

 ) ١٥٦ ، ٢٠١٢ناصر(المتساوي، الاهتمامون نفس وتثقیف لرفع تلك القدرات، وعلیه فهم یستحقّ 

تنظیم وتوجیه الفكر النفعي  بینثام حاول دقفا عن علاقة مبادئ المذهب النفعي بالعدالة وأمّ 

ر نظریة مفادها أنّ  الذین یعملون على خلق  للتوصل إلى إصلاح قانوني ومؤسساتي، فطوّ

صلاح المجتمع المتحضر علیهم إیجاد قوانین ومؤسسات تعزّ  ویبدو هذا . ز سعادة الأفرادوإ

أعظم  نأترى المبكرة منهما  ،في تنظیره للفكر النفعي من النقلة بین مقولتین له جلیا  التطور

والمتأخرة تتحدث عن مبدأ  ، بمعرفة الحق من الباطلتتحقق سعادة  لأكبر عدد من  الناس 

علاج النظم القانونیة  بإسهاباس، وهي التي علیها بني نظریته التي حاولت نّ السعادة القصوى لل

إلى جانب إصلاح القوانین الجنائیة والجزائیة في سبیل تحقیق السعادة وتخفیف  والمؤسساتیة

عتبر أساس تعریف العدالة عند النفعیین بشكل عام  المعاناة عن الناس، وهو ما ز وان ركّ ، اُ

،  وبالتالي سعادتهاوارتباطه بتعزیز انتاجیة المجتمعات البشریة هیوم على احترام الملكیة الخاصة 

آدم سمیث على التقسیم المتطور للعمل لإكساب المنتجین مهارات متخصصة وكفاءات  كزفیما ر 

لوصول لأسباب السعادة القصوى التي تتأسس علیها العدالة، ومع ذلك فقد ل أیضاعالیة، و 

استبعدوا جمیعا في خضم تركیزهم على ما یعزز السعادة للناس كأساس لتعریفهم العدالة على 

المعاملة بالمثل كجزء من صمیم  استبعدوا المفهوم القدیم حول ،جل المنفعة ها أداة تعمل لأأنّ 

 منح مفهوم الجزاء الذي هو جزء من المعاملة بالمثل أيّ لعدالة وجعلوه هامشیا، إذ لم یُ انظریة 

كونها یجب أن تساهم في تحقیق  وویبدو ذلك في تنظیر بیكاریا حول القوانین . أهمیة تذكر
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یكون الهدف الأساسي للتشریعات أن تمنع الجرائم لا أن  وعلیهأكبر قدر من السعادة للناس 

 ) ١٦٠- ١٧٤ ،٢٠١٢ ناصر. (تُعاقب علیها

بالسعادة  والارتقاءوفي تطور آخر جاء توجه إیمانویل كانط إلى رفض اعتبار تعزیز المنفعة  

 نسانلإك أن مفهوم السعادة یختلف من شخص إلى آخر، فالأصل أن اأساسا رصینا للعدالة، ذل

الأساس الرصین عنده للعدالة والأخلاق عموما، فحریة  ذات حرة وعاقلة ومسؤولة وذلك هو

ه هنا لا یعطي أهمیة لما الإرادة هي التي تدفع الناس لأداء واجبهم فتُشكل أساس العدالة، لكنّ 

متساوون إلى حد ما ولیس تماما في القدرات، وبالتالي لا یكون  فعیون من كون الناسأعطاه النّ 

عنده ما یربط الحقوق والعدالة بالاختلافات الواقعیة بین الناس، فكل إنسان یتمتع بقیمة مطلقة 

لدي كانط حتمیة مطلقة یستمد منها وحدها  مجردة تساوي قیمة أي إنسان آخر، وعلیه فإنّ 

لا ینبغي للإنسان أن یتصرف إلا بما یتماشى " :ظریته للعدالة بأكملها وهين

مع حكمة أو قاعدة سلوك، یمكن أن یطمح في الوقت نفسھ لأن تصبح 

ى وهي قاعدة تكاد تتطابق مع القاعدة الذهبیة في انجیل متّ " .قانونا شاملا للجمیع

كل "  :مفادها والتيمن حیث خطابها الافتراضي المطلق غیر المشروط والشمولي لكل البشر 

ما تریدون أن یفعلھ الناس معكم افعلوا ھكذا أنتم أیضا معھم 

، إذن فنظریة كانط )١٨٦- ١٨١ ،٢٠١٢ناصر( ".ھذا ھو الناموس والأنبیاء لأنّ 

في العدالة هي نظریة في القوانین الأخلاقیة التي تفرض حدودا على التصرفات الخارجیة للناس 

ن بطریقة قسریة معتمدة على مبدأ الحق الشامل لكل البشریة، والذي یبرر استعمال القسریة  وإ
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ل قاعدة لمعسكر الذي تُشكِّ ه من  المنع الناس من التعدي على الآخرین، ویدلل ذلك على أنّ 

لا شيء " :عامل بالمثل ركیزة أساسیة تستند إلیها نظریته في العدالة مما یجعله یقرر أنتال

سوى قانون الجزاء یمكن أن یحدد نوعیة ومقدار العقوبة 

بحالة  مدنیة تتمثل بالعقد الذي  لاّ أن تتحقق هذه العدالة إ لا یمكنوبالطبع   ".بالضبط

یصبح الناس بموجبه مواطنون في الدولة والذي یترتب علیه أن یلتزم الموطن بدفع الضرائب ولو 

بالإكراه من أجل  قیام الدولة بتلبیة احتیاجات مواطنیها العاجزین عن إعالة أنفسهم ، و ذلك ما 

- ١٩٤ ، ٢٠١٢ناصر( الاجتماعیةالة عده جونستون فتحا للسبیل الذي أفضى إلى نظریة العد

٢٠٢(. 

المفكرین معاییر نموذجیة لقیاس مدى تطبیق من عدید ال رطوّ  الاجتماعیةفي میدان العدالة 

العدالة بهدف الوصول إلى تقییم شامل لأوضاع  المؤسسات مركزین على الطرق التي یتم توزیع 

مع قیام  تأسهم  فكریةعن صیاغات  المنافع والأعباء فیها من قبل تلك المؤسسات، وأسفر ذلك

التطور التكنولوجي  في خلق موجة من التفاؤل بإمكانیة التحول الجذري  ةساندمالثورة الفرنسیة و 

ل وا في تلك المرحلة كارل ماركس الذي تقبّ في المجتمعات نحو العدالة،  وكان من أبرز من نظرّ 

حول الجذري والحتمي الذي سیتم حول التّ أسسا عمومیة ممن سبقوه كسمیث، وبنى علیها تنظیره 

فیه تقسیم النشاط الإنساني بشكل اختیاري لا  بشكل طبیعي،  بحیث سیصبح خاضعا لإرادة 

حدة ، وهي التي ستحدد مسار واتجاه التاریخ، و حینئذ ستكون المصالح الفردیة متوائمة بشریة موّ 

ي حاول الإجابة عن التساؤل حول ومن أبرزهم أیضا سان سیمون الذ. مع المصالح الجماعیة
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والآلام  والامتیازاتلتوزیع الحقوق  نموذجیةإمكانیة وجود أي مبادئ واضحة تتیح استنباط طریقة 

وتكون صالحة كمعاییر لتقییم  مؤسسات المجتمع ومن ثم إصلاحها، كما وتشكل   ،بین البشر

اس الذین هم من لحم ودم یستحقون أن وأما مفاد إجابته فأن الن ، فكرة محددة للعدالة الاجتماعیة

ى مردود ما قدموه  فعلیا لیستحقون أن یحصلوا ع أنهم یحصدوا ما زرعوه بأیدیهم فعلا، بمعني

من مساهمات أو فائدة نشاطاتهم ومنتجاتهم، وتمثل إجابته  مبدأ الاستحقاق الذي اعتبره ماركس 

لاجتماعي المتكون من جهود مشتركة والذي یُخضع الناتج الإجمالي ا  الاشتراكیةمن مبادئ 

هربرت اماو ) ٢١٥- ٢٠٣ ،٢٠١٢ناصر(لأفراد المجتمع  لعملیة توزیع عادلة غیر منحازة 

رأى العدالة متضمنة لعنصرین أساسین متوازیین، أولهما المساواة وفیها أن جمیع  فقدسبنسر 

الآخرین، وثانیهما  فراد متساوون ویتمتعون بنفس نطاق الحریة التي یقیدها نطاق حریة الأ

. نجازاته المسببة لهاإالتفاوت الذي من خلاله تتماثل قیم المكاسب والخسائر لكل فرد مع قیم 

ب قدرتھ إلى كلٍ مِن كلٍ وبحس" :حتیاج المتمثل بمعادلةومن ثم یقدم ماركس مبدأ الإ

والذي  یمكّن من النظر للعدالة على أنها تلبیة للاحتیاجات بصورة  "وبحسب احتیاجاتھ

متساویة وهو ما یقول عنه الكاتب  مبدأ غائي لا یستند إلى التعامل بالمثل، وبهذا یتناقض 

في هذه المرحلة التنظیریة  والاحتیاجالمبدآن الأساسیان من مبادئ العدالة الاجتماعیة الاستحقاق 

عضهما البعض، وقد أدى ذلك التعارض إلى جدل واسع حول المبدأین تناقضا جوهریا مع ب

 ناصر(في نظریته العدالة إنصافا  لزاستعرضه جونستون قبل أن یبدأ بعرض إسهامات رو 

٢٢٦ ،٢٠١٢ ( 
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الهدف الرئیسي من نقد رولز تركز على مبدأ المنفعة المهیمن فإن وحول نظریة العدالة إنصافا 

ش حول الأفكار الأخرى التي تتناول المفاهیم الرئیسیة للعدالة الاجتماعیة برغم وعیه لأهمیة النقا

جعل حین ی المذهب النفعي أحادي التصور لمفهوم الخیر أن ، إذ یرىحتیاجوالإستحقاق كالإ

مع كانط في  رولز لسعادة المبنیة على تراكم المنفعة مقیاساً مطلقا لرفاهیة الناس، وبذلك یتوافقا

حریة البشر هي ما یجب أن یتصدر أفكارنا حول العدالة لا سعادتهم التي یتراوح تعریفها من  أنّ 

في نظریته یعتبر رولز و . اتالعقوب حول المذهب النفعي شخص لآخر، ولذلك یستبعد تبریر

 الاقتصادیةالموضوع الرئیسي هو التركیبة الأساسیة للمجتمع المتمثلة بدستوره السیاسي وتركیباته 

 تنظیماته الاجتماعیة ولا تتضمن نظریته النشاطات والتعاملات الفردیة سواء كانت عادلة أوو 

ق على التركیبة الأساسیة للمجتمع التي تطبّ سه یفصل مبادئ العدالة التي غیر عادلة، ذلك أنّ 

ن كان یرى أنها قد تصبح  أساسیة في  یقترحها عن تلك اللازمة للتطبیق في مجالات أخرى، وإ

جهات النظر حول العدالة،  كما أن و یر غیرها ومن شأن ذلك أن یفسح المجال لتعددیة في تیس

التركیبة  الأساسیة  للمجتمع عنده لیست هي ذاتها الموضوع الرئیسي، بل هي مجال تطبیقات 

مجال  ورص المتوافرة  للناس في حیاتهم، العدالة على الناس لكونها مجال تواجد التفاوت في الف

ن تساوت الفرص، وأیضا یعطي رولز هذا الكم تشكُّ  ل التفاوت في مستویات الطموح والنجاح وإ

من الاعتبار لتركیبة المجتمع كسبیل لتحقیق العدالة الاجتماعیة لعدم كفایة مفاهیم كالقیمة 

- ٢٤٦ ،٢٠١٢ ناصر. (بالنسبة له ولذلك یستبعدها والاحتیاجالاعتباریة المتساویة والاستحقاق 

٢٤٤( 
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المختصر على تطور مفهوم  الاطلاعفرغم أهمیة  ،وأخیراً بعجالة حول تطور نظریات العدالة

العدالة في السیاق الغربي العلماني لكونه السبیل لفهم النقد الدائر أكادیمیا والمتعلق بالإنسان 

و ه الاطلاعالمتحقق من ذلك  خرالهدف الآ وحقوقه في ظل الدول القومیة  العلمانیة إلا أنّ 

- لیأتي الوضعي تلمس مواضع الإضافة والتعدیل التي كان یقوم بها المفكر أو المذهب الفكري

من یقوم بإضافة جدیدة أو تعدیل آخر،  وقد یكون  - ي آثار التنظیر على واقع الناسوبعد تبدّ 

ف العدالة  ل لمذهب وضعي ثابت یعرّ صُّ ن في  - في أحدها عود على بدء، ولا یبدو من توَ وإ

وربما یشرح خدوري ذلك في قوله حول . لإنسان هذه الدول إلى یومنا –اتها الرئیسة مرتكز 

  :أصناف العدل

الناس قادرون  الصنف الأول نجده في المجتمعات التي تفترض أنّ 

ھم یعرفون ما على تحدید مصالحھم الفردیة والجماعیة،  وأنّ 

یمكن أن یحتاجوه  أو یرغبون بھ، وھم لھذا یستطیعون أفرادا 

نظام عام یمكن أن ینشأ في ظلھ میزان أو أكثر  إقامةوجماعات 

للعدل باتفاق ضمني أو بقرار رسمي، ویمكن أن نطلق على ھذا 

الضرب من العدل الذي ھو نتاج التفاعلات بین التوقعات والظروف 

  ) ١٥ ،١٩٩٨ي خدور ( ".ل الوضعيالقائمة اسم العد

هذا الصنف من العدالة والذي قد تمثله النظریات السابقة من حیث هي إسهامات البشر الذین  

انبنت على توقعات المفكرین وعلى التي بوسعهم تحدید مصالهم الفردیة والجماعیة و  قرروا أنّ 

 ،هذا الصنف لماقیاساتهم للظروف وأیضا من حیث سعیهم المتواصل لتهذیب وتحسین مبادئها 
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وربما وبناءً على قراءة متأنیة لتلك النظریات أمكن  ،تعرض للنقد والتعدیل إلى یومنایزل ی

 :استخلاص بعض الملاحظات مثل 

ولا بالعقلاني بل هو كائن  بالاجتماعيالإنسان لیس  ذهب تنظیر هوبز بعیداً في اعتبار - 

بل ذئب لأخیه الإنسان وحتى یتم ضبط نزعاته  ر، جبان ، فاسد حافل بالتناقضات،شری

تلك، وارتكازا على الفرضیة السالفة  فلا بد أن یكون شكل الحكم المناسب هو الحكم 

فیها، وأخذت منحىً   الغبالمطلق، والملاحظ أن توقعات هوبز وقیاساته للظروف كان م

وجود نزعة الشر داخل الإنسان ما یقابلها من نزعة خیر  عنده إذ یلغيمتطرف، 

 المقترح هو ، وفي توقعاته للعدالة فالشكل المطلقالبشر عموم لىذلك ع سحب حكمهوی

الظلم بحق العدید من  ةذلك النوع من السلطوبحسب التجربة البشریة أوقع  ،للحكم عنده

على لدولة مصلحة االفئات، بمعنى عدم تحقیقه العدالة المنشودة، ویبدو هوبز هنا أعمل 

ن كان تنظیره حول إمكانیة إصلاح مؤسسات  أفرادهاحساب مصلحة  إلى حد ما، وإ

المجتمع المبني على كونها من صنیع البشر أفاد من بعده في وضع تصوراتهم حول 

 .الإصلاح

ز من بعد هوبز المدرسة النفعیة على إمكانیة إجراء الإصلاحات على العالم ترتك - 

تعدیلاتها تبدو وكأنها محاولة للإمساك  الاجتماعي لكونه نتاج الأفعال البشریة ولكنّ 

ب تنظیرها على إصلاح المؤسسات بالطرف الآخر من العصا لا بوسطها،  إذ ینصّ 
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وعلى إصلاح القوانین لتقلیل العقاب لسلع القابلة للوصول لكل البشر، لتتمكن من إنتاج ا

الواقع علیهم  قدر الإمكان،  وعلى المحافظة على الملكیة الخاصة لتعزیز انتاجیتهم، 

ح ضویت.  والهدف في النهایة هو تحقیق السعادة القصوى والرفاهیة  لهم كأساس للعدالة

ها إلى جانب تلدار قاعدة المعاملة بالمثل كأساس لعهنا أن تعدیلاتها لم تأخذ بالاعتبا

. عملیات الإصلاح المطلوبة بل جعلت الإصلاح الناجم عن الخلل هو أساس عملها

وكان لذلك نتائجه من وصول فئات محددة لدرجة السعادة القصوى المنشودة على 

لن ولكنه الفرد  ترجیحا لمصالحویبدو هذا الأساس للعدالة أكثر . حساب فئات  أخرى

ما ینتج عنه ، قدرات الناس تماما لا تتساوىبالتأكید إذ وبحسب المذهب  كل فرد یكون

 . عدم تساویهم في تحصیل السعادة المبتغاة 

ولیفعل كمن سبقوه بعدم  ،من بعد النفعیة جاء كانط لینسف أهم ما نظر له النفعیون - 

ألغى كانط المنفعة كأساس لإرساء العدالة فحریة . البناء على ما یصلح من جهد غیره 

إرادة الفرد والتي تدفعه لأداء الواجب مدعومة بقوانین الدولة الصارمة هي ما ترتكز علیه 

ن كان كانط لم یلتفت لتعریف العدالة بناء على تحقیق ال سعادة العدالة بالأساس، وإ

ر لذلك التفاوت بین الأفراد ه تنكّ ا من فرد لآخر، إلا أنّ هالقصوى للتفاوت في مفهوم

أنفسهم والذي علیه یعتمد تعریفهم للسعادة، فنظریته تتعامل مع الإنسان  كقیمة مطلقة 

بدورها  والعاملةك حریة الإرادة ذاتها تملّ ی بناءً علیهاو  ، مساویة لقیمة أي إنسان لآخر

لا بإرساء العدالة، ومع ذلك فكانط فینه من أداء الواجبات ذاتها مما یكون كیتمكعلى 
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المهارات المادیة والعقلیة الممیزة وق كالمساواة في الممتلكات یجعل في بعض أنواع الحق

د كانط الفرد من كل ما یصاحبه للبعض دون غیرهم مسوغا لعدم المساواة،  فهل یجرّ 

نه، بینما دعاء الواجبمن ظروف خاصة به في موضع است  ویأخذ میزاته بالاعتبار یعیّ

 الإرادةمالك  الفرد ومن منطلق كون هفإنّ  وعلیه. في موضع تحصیل بعض الحقوق

یمثل المركز في النظریة  فهوومنبع التشریع  وصاحب الحقوق ومؤدي الواجبات  الحرة 

الفرد ولیس كل على حساب إصلاح المجتمع ومؤسساته ولذلك یمیل میزان كانط نحو و 

 التي نظّر عن حریة الفردلاحقا  وربما لم یتوقع كانط ما سیقول ماركوز ، .فرد أیضا

 :لها

إن الحریة من قبل مجتمع اضطھادي یمكن أن تصبح أداة 

سیطرة قویة ، فالحریة الإنسانیة لا تقاس تبعا للاختیار 

ما الحاسم في اختیارھا ھو ما یستطیع المتاح للفرد وإنّ 

فقدرة الفرد على اختیار ...وما یختاره، اختیاره الفرد

   )٤٣ ،١٩٨٨طرابیشي( .سادتھ لا تلغي السادة ولا العبید

ن سیادتها على الأفراد  لمحكمةاالمنظومة الحاكمة و  طبیعة بمعنى أنها لا تلغي حتى وإ

 .امتلكوا خیار تسمیة الحاكم 

فقد توقع لها ماركس أن تتوصل إلى المبادئ التي توائم بین  الاجتماعیةا العدالة وأمّ  - 

المصلحة الفردیة والمصلحة الجماعیة ولكن النظریة على أرض الواقع ناقضت بعضها 

مابعضا  ، فالبشر غیر متساوون في قدراتهم المصالح من أي تحقق أن تستطع لم وكأنّ
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قد لا یملكون أن یقدموا مساهمات متساویة، وعلى ذلك ففي مبدأ فما وعلیه  ،إلى حد

صور قلذین لا ذنب لهم في ة اینإجحاف بحق أصحاب القدرات المتدالاستحقاق منفردا  

ن كان أول مبدأه العدالة لأصحاب الإنجازات الحقیقیة مقابل الأغنیاء الذین  هماتإسهام وإ

والذي هو جوهر  الاحتیاجبّق بالترافق مع حصّلوا الامتیازات دون مجهود یذكر، فإن طُ 

الأكثر مساهمة  نّ احتیاجات الناس متفاوتة أیضا ومن الواضح أنّ إ، فالاجتماعیةالعدالة 

مساهمة أكثر من المساهم الأكبر لأنه هو الأكثر  لأقلالیسوا الأكثر احتیاجا، فقد یأخذ 

المبني على التعامل بالمثل سیتعارض مع مبدأ  الاستحقاقوبهذا فإن مبدأ  احتیاجا

 الاحتیاجفإن طُبق . كما سبق وأشار جونستون الغیر مبني على التعامل بالمثل الاحتیاج

توزیع الناتج بالتساوي بعد تلبیة  منفردا  وهو المبني على المساواة كما یذكر فإنّ 

حرمون الاحتیاجات سیستثیر الإحساس بالظلم من قبل أصحاب الإسهام  الأكبر الذین یُ

ن لم یتعارض مع مبدأ مساهمةً قل من جزء من ناتجهم لصالح الأ  الاستحقاق، وهو وإ

 أصحاب الهمم المتدنیة لتقاعسكما وفیه مدعاة  المبتغى،ففیه خرق للعدالة التي هي 

التوازن الذي نظر له ماركس بین المصالح الفردیة والجماعیة  یبدو في حال  والأهم أنّ 

وعن . إذ على ما یبدو عرقل أحداهما الأخرى فلم یتحقق أیهما. كهذه صعب المنال

عن كونها رؤیة نبیلة وكریمة لكنها كنظریات العدالة عدالة إنصافا فكما یقول جونستون ال

 طالمالا یتأتى هذا الإحساس  تدرك أن ة،  ولاتهمل الإحساس بالعدال الاجتماعیة

ها إذ ذاك تفقد صلتها بجذور العدالة عن مبدأ التعامل بالمثل بین البشر، لأنّ  تنفصلا
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فكرة العدالة، ناهیك عن موضعتها  للتركیبة المجتمعیة كأولویة، وخصوصا كأولویة 

زاء یشملها تصور فكریة، وهو أمر یحتاج للمراجعة إذ هي في الأصل جزء من عدة أج

.  المتبادل الاحترامأوسع  للعدالة ویضم معها مفهوم العلاقات الاجتماعیة التي یحكمها 

وهي بهذا مالت بمیزان عدالتها لحساب المؤسسات المجتمعیة ) ٢٠١٢،٢٧١ناصر(

صلاحها  على حساب أفرادها وعلاقاتهم البینیة على أمل أن ینجم عنها ذات یوم وإ

مبادئ یمكن تعمیمها بهذا الخصوص وحتى حینه كما في التنظیر للعدالة الاجتماعیة 

 .یكون الظلم قد لحق بالعدیدین 

فان كان اختل التوازن في أسس العدالة عند هوبز بفرضیة أن الإنسان ذئب وما  باختصارو 

ر منه الاجتماعي إلا لكبح تغوله على بعضه البعض التنظیم سقطا النصف الخیّ ن كان مُ ، وإ

ما بصورة أو اختل التوازن عند النفعیین فما العدالة إلا تحقیق أقصى سعادة  لذلك الإنسان، وكأنّ 

والاجتماعیة  الاقتصادیةبأخرى تعید إطلاق تغوله ولكن بشكل منظم وعبر مؤسسات الدولة 

ن كان أخّل كانط بالتوازن حین بنى عدالته على الإنسان المتوصل بعقله للمعرفة،  والقانونیة، وإ

ذلك  واقعالمقرر بإرادته الحرة للخضوع للتشریع الذي هو واضعه بنفسه، غیر ملتفت إلى 

لنموذج الذي سیجني ثمار العدالة لوصول لله لا تمكنأو  تمكنه الإنسان وحدود قدراته التي قد

ذاك فقد اختل التوازن أیضا عند أصحاب العدالة الاجتماعیة حین انطلق ، إن كان كل عبره

صلاحه،تنظیرهم من  تركیبة المجتمع  وعلاقاتهم  حب معه الأفراد أنفسهمطولم یص ومؤسساته وإ

  . البینیة 
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 في التجرید والتعیین أو في العدالة والمساواة 

النظریات ومبادئ العدالة المبنیة علیها  تكون العودة توازن التي تبدو في فرضیات ومن نقاط اللا

لجدلیة هذا الجزء التي سترتكز جوهریا على بعض تنظیر ماركس في مسألته الیهودیة حول 

تحرر الإنسان السیاسي من خلال مواطنته في الدولة العلمانیة المكتملة سیاسیا في حین یحول 

 ترض فیه بحسب ماركس أن یكون التحرر النهائياكتمالها دون تحرره الإنساني والذي من المف

، وهو تنظیر لم یزل یستثیر الجدل والتحلیل وعلیه تبني براون تساؤلاتها حول )١٩٥٢اركس م(

كیهود علمانیین في الخاصة بهم  الحقوق السیاسیة  عن الیهود بحث، فكما الهویات المهمشة

 لهویات المؤشر علیهالالسیاسي  والطموحیتعلق بالطلب  هاتحلیلكذلك علمانیة، دول مسیحیة 

 هماختلاف ضمند رافالتحرر الكلي للالا یتم تحصل الحقوق و  ففي كلتا الحالتین ،تاریخیا

) ١٩٩٥ن براو ( .صدى غني معاصر إلى حد ماعندها مقالة ماركس ولذلك تشكل التاریخي، 

 والحریة السیاسیة والحریة الإنسانیة فيلة ماركس بالهویة الدینیة والدولة والمواطنة ئفإن تعلقت أس

ن أخذ اللا توازن  أكثر من صیغة في أسئلة  ماركس والتي تتراوح ببساطة المسالة الیهودیة، وإ

حیاته الواقعیة  بین الإنسان الخاص والإنسان العام، أو مصالحه العامة ومصالحه الخاصة، أو

في السیادة الكلیة والتي هي حالته التجریدیة الفردیة التي هي حالته العینیة وعضویته الخیالیة 

لد ،  فصدى تلك الأسئلة یرتبط  عند براون بكل أنواع الهویات المختلفة ویوّ )١٩٥٢ماركس (

بالكیفیة التي تكون فیها الحریة السیاسیة للأفراد  ویرتبط أسئلة جدیدة متعلقة  بذلك اللاتوازن،
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لك حق الرقابة علیهم، والمضمونة لهم عبر التمثیل السیاسي هي ذا تها حریة الدولة في تمّ

هویاتهم تؤطر  القانوني  هي التي الاعترافوبالكیفیة التي تغدو فیها الحقوق التي منحتهم 

شرحت براون مسألة الحقوق )  ١٩٩٥ن براو ( .المهمشة وتكون الآلة التي تعید إنتاجها وتشریعها

في ظل   ،هذه الجزئیةب المرتبط السؤال الأهم ولكن ، من أكثر من زاویة  وضمن أكثر من رؤیة 

 الملامح الأساسیة التي تمیز الفكر العلماني وتصطبغ بها دولته القومیة، هل من فسحة كافیة

في نفس نسیجه الفكري لتولید حقوق مبنیة على المساواة العامة المجردة للجمیع محققة  قیقیة ح

للعدالة العینیة للفرد في آن؟ هل من مجال حقیقي لسن تشریعات عادلة مرضیة للإنسان في ظل 

على الحقیقة تمتلك الدولة  ذلك اللاتوازن الذي یعیشه الفرد صاحب السیادة على المجاز، فیما

بلغة أدق آلت للنخبة أو الصفوة،  ، أوكاملة  الاجتماعية التي آلت إلیها بناءً على العقد السیاد

ن ام - فحق التمثیل  الناس وبحسب العدید من التوجهات التي نظّرت للعدالة  إلا أنّ  - كه الكللتوإ

ین في القدرات، وبالتالي فإن حق التمثیل لا یعني بحال امتلاك  الكل لآلیات یغیر متساو 

ما یعني  تالیاً أن أصحاب القدرات العالیة هم  من ، الوصول  لتلك السلطة والتحصل علیها

سیمتلكها  فیما یبقى الإنسان یعیش دوره الأرضي بكامل أبعاده وتحت وطأة علاقات القوى التي 

المنظومة السابقة المستعرضة عملت على   أنّ  بالاعتبارتحكمه على أنواعها، وأیضا إن أُخذ 

ید فاعلیة الإنسان عبر تمكینه كفرد بغض النظر عن السیاقات الجماعیة حوله والذي قال تمج

  :عنه أسد
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ما یعود إلى مبدأ لیبرالي مشھور ھذا الولھ بالفاعلیة إنّ  إنّ 

یدور على التمكین للنزعة الفردیة وإنجازھا واقعا لا تحوم 

أنفسھم علیھ شبھة من نقد، حیث تُعطى قدرة الأفراد على تشكیل 

وعلى تغییر سبل حیاتھم أولویة أیدیولوجیة على العلاقات التي 

یتشكلون ضمنھا ویتموضعون ویستمرون في إطارھا، أما العبارة 

بإمكانك أن  ،التي نأنفھا جمیعا والتي تتجاھل ھذا الأمر فھي

ما تعید تشكیل نفسك إذا أردت ذلك فعلیا وكل ما یلزمك لذلك إنّ 

  )٢٠١٠د أسد ومحمو ( .فیةالإرادة القویة الكا

من  وعبر آلیاتها أفرادهاطیة تُمكّن ن أُخذ بالاعتبار كذلك أن دولتها التي هي لیبرالیة ودیمقراإ و  

عاش أن تلك .لةداعال الكفیلة بتحقیقالمطالبة بالتعدیلات القانونیة  ومرة أخرى إن أثبت الواقع المُ

  ؟ وعند أي المصالح سیتوقف؟فإلى أین یصل الجدل الآلیات هي حكر على الصفوة ،

ففي . لهذا الجزء تساؤلات فرانسیس أولسن حول قوانین  اغتصاب القاصرات البحث سیضم 

نین وتأثیراتها على النساء بشكل عام والقاصرات بشكل خاص وعلى عدة اتحلیلها لتلك القو 

أصعدة  تضعنا أولسن في صورة معضلة لا حل لها كما یظهر،  فقانون اغتصاب القاصرات 

یمثل لبعض دعاة حقوق المرأة  حلا من حیث یقوم  بتوفیر حق الحمایة للقاصرات، لكنه 

وصیة للراغبات منهن بإقامة العلاقات الجنسیة، هذا بالمقابل  یمثل مشكلة إذ یخترق حق  الخص

ن بنسبة أقل للاضطهاد  من ناحیة، ومن أخرى فبعدم تضمنه لحمایة الذكر الذي قد یتعرض وإ

تحتاج والتي  في المجتمع ضعیفةالحلقة على أنها الالجنسي یعمل على ترسیخ صورة المرأة  

وفاعلیة الأنثى في العملیة الجنسیة مما یعكس الحمایة، ومن ثالثة ففیه تضمین لعدم استقلالیة 
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وجبت حمایته،  بمعنى  مستخدم لصالح إمتاع الرجل ولذلك شيءأن جسدها بحسب تلك القوانین 

القانون لحمایة  القاصرات من تطبیق  بین ضرورة  المرأة في المحصلة، وما لتشییئأنه متضمن 

هن في ممارسة الجنس  یتضارب حق وبین إلغائه لانتهاكه خصوصیاتهن وحریت، الاغتصاب

 ،١٩٨٤أولسن ( .الحمایة مع حق الخصوصیة ویتضارب كلیهما مع مساواة الرجل بالمرأة

٣٠٧- ٣٠٥  (  

بالذكوریة وعدم تلك القوانین  لارتباطإلى جانب تحلیلها  - اللافت في تنظیر أولسن  أننا لا نرى 

ت علاقة مباشرة  بقانون الحمایة مثل أخرى  ذا لارتباطاتتحلیلا  –إحقاق المساواة التامة 

وجود ذلك العدد من الموالید لأمهات  یة، أو الأحمال المبكرة، أوحمایتهن من الأمراض الجنس

تها مراهقات، أو الانتكاسات المترافقة عادة مع  الدخول في علاقات غیر ناضجة  سواءً دخل

النواحي على الأم  والطفل كأصحاب وتبعات كل ذلك ومن كل القاصرات راغبات أو مرغمات، 

ا  ن من زاویة مغایرة لزاویة أولسن للحقوق لكنها غیر منفكة عنها بحال، ناهیك عمّ حقوق وإ

یستنزفه كل ما سبق من مقدرات الدولة والتي هي مقدرات كل الأفراد،  فهي بشكل أو بآخر 

زافها طالما أمكن الوقایة من یتم استن  ألاّ ضي  مقومات العدالة  بحق الجمیع حقوقهم التي تقت

 باستثناءالمجتمع  بكامل شرائحه كان غائبا تماما في تنظیر أولسن یبدو  ستنزاف؟ الامسببات 

، ونعم تتطرق أولسن لموضوع الاجتماعیة السلبیة الأثر على حریة القاصرات هالتطرق لضوابط

عدالة تمثل مصالح  محدد هو حق الحمایة والخصوصیة للقاصرات ولكنها تطرحه من منطلق

 .الفرد مركزها وهذا ما یجعل بقیة الأطراف شبه غائبة 
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في  كل السعي السابق من قبل التنظیرات التي وردت نحو تحقیق المساواة والعدالة  والذي و 

یدرسه البحث ارتباطا بأصوله النظریة الفكریة لا كتطبیقات واقعیة نجاحا أو فشلا،  یتضح إلى 

المنشود صعب المنال،  ومرد ذلك  بالنسبة لهذا البحث عائد إلى اللاتوازن  أي مدى یبدو الهدف

الذي انعكس وربما سیبقى ینعكس على عدة مستویات طالما  تتعلق الأسباب بجذور النظریة، 

ا كانت النظری الأم للعدالة تصب تركیزها على  اتأول هذه المستویات هو الحقوق نفسها، إذ لمّ

سینتصب عائقا واقعیا معرقلا  في المبتدأ مالم یتم اعتباره  تنظیریا فإنّ ، حیثیة على حساب أخرى

ففي تنظیر أولسن كمثال یتضح التضارب بین حقي الحمایة والخصوصیة، أیهما ، على الأرض

لد في أساسه لغلبة العدالة للفرد المتمثلة  ترك وأیهما یتم التمسك به؟ وهو تضارب ربما توّ یُ

دة محدِ وعلیه ستصطدم بخطوط مجتمعیة  ه على حساب العدالة للمجموعبمنفعته في حالة كهذ

لحریات هذا الفرد أیا كانت، وبغض النظر عن منطقیة تلك الخطوط من عدمها، أو ملائمة 

المكان الذي وضعت فیه من عدمه،  فلیست تلك هي المسألة،  إذ المسألة أن ضوابط المجتمع 

منها لم  لا مفرلنظریة في حین هو حقیقة واقعة أي الطرف الذي لم یحسب له حساب في ا

تعامل معها من قبل  من حلول عملیة توازن بین مصالح الفرد ومتطلبات بما یتلاءم  النظریةیُ

المطلوب بذوي الهویات  الاعترافوفي تنظیر براون كذلك  یتضح التضارب بین . المجتمع

بر ذات القوانین، أیتم استبدالها أم المهمشة  من قبل القانون، وبین ترسیخ ذلك التهمیش وع

كتفى بتوسعتها؟ أم تُترك على حالها؟  ولكل  خیار  ماله من مغبات، ذلك أن حقیقة المعضلة  لهیُ

وما انطبق على نشأت في أصل النظریة التي لم تُوازن بین تعمیم المساواة وتخصیص العدالة، 
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التي  الاجتماعیةبق على نموذج العدالة نموذج العدالة المبنیة على الفرد الحر العاقل  سینط

  .یها فیها من زخم یستدعي الوقوف علوأغفلت الفرد وعلاقاته البینیة بم اسیةعنیت بالتركیبة الأس

طالب فرد الیتمثل بال وهو في النماذج المعتنیة بالمصالح الفردیة الفرداوأما ثاني المستویات فهو  مُ

إن ترافق معه  ولكن وتمكین  ذاته المستقلة،  ولا بأس بذلك فاعلیتهبحقوقه، الباحث عن 

بما أسماه أسد العلاقات التي یتشكل ضمنها الفرد ویتموضع ویستمر فیها، فلا یحقق  الاعتناء

فاعلیته بالشكل الذي یسلب المجتمع المحتضن له فاعلیته وربما صحته، ولیس تنظیر أولسن إلا 

أساسا المنظومة المعتنیة بإصلاح تركیبة المجتمع لم تبتدع وبالمقابل فإن تداعیات ذلك،   من

یمكن اعتبار  ، ولاعلاقاته البینیةمن التفاعل العادل مع لفرد تمكین ذاته و ل الآلیات التي تسهل

  .سلف كمالما كان علیهما من مآخذ الاستحقاق آلیات مناسبة الاحتیاج و مبدأي 

ففرضیة المساواة المطلقة في القیمة لكل الناس الذین هم أیضا رد الفهو وثالث هذه المستویات 

سیعرقلها كل تلك الحالات التي لا تنضوي تحت لتي تقوم علیها عدالة كانط مثلا أحرار عقلاء  ا

بثمرات العدالة ، ولیس  تمتعهالم یتم إحكام  بناء المبادئ الكافلة ل التيلواء نموذجه المفترض، و 

مكنه من بین الأفراد في المستوى الذي أ، فد الإنسان إلا من تداعیات ذلكالتنظیر حول تجری

ن مثل –النخبة  ممطالبه إلى المیدان العام هب السابق استخدام الآلیات المتاحة والوصول  ام واوإ

ن مثلت بعض المطالب النسویة إلا أنه لا بأس من ف –مطالب العامةمن  وامثل النخبة النسویة وإ

وصول للنموذج على معاییر تتعلق بال المبني في الأغلب نموذج تحرر المرأة تبنیها عن مساءلتها
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على المبنیة یتماهى مع المعاییر  لم إنه، و مدى شرعیة هذا التبني تفوقترض فالمالذكوري 

فإن كان عدم التوازن في مبادئ العدالة على  ٧.الواقعیة على تنوعاتها النساء الیومیة  احتیاجات

السابق جرى بین الفرد والمجتمع، ففي الحالة هذه سیكون بین الكفة الأرجح  من النخب المستوى 

والصفوات مقابل المجتمع وكامل أفراده  من أصحاب القدرات العادیة في الكفة الأخف وزنا أو 

  .الأقل تمتعا بالعدالة

یل میزان عدالتها الذي أُسقط من النظریات التي یمثل الفرد مركزها، فكان م ورابعها المجتمع 

نحو تمكین الفرد على حساب السیاقات التي یتموضع فیها وكان لذلك تأثیراته على الأسرة 

والمجتمع والبیئة وهي تأثیرات تعود في المدى الأبعد وتنصب في آخر المطاف على الفرد نفسه 

التجاریة في ولیس التلوث البیئي الناجم عن أقصى استغلال للطبیعة من قبل النخب الصناعیة و 

طلاق قدراته لتحقیق مصالحه إلا المثال الأقل إ العالم وبموجب القوانین المبنیة على حریة الفرد و 

  . تعقیدا

 تهافي قدر  اشكالیةٍ و  ،فیما یتعلق باختلالٍ في میزان العدالة في النظریة  ما سبق صحإن  ،وبعد

تفحص النقد الذي ووجهت به النظریة على التوفیق بین بعض حیثیاتها ، ففي الجزء التالي سیتم 

                                                             
لا بأس ھنا من أیراد طرفة حدثت أتناء واحدة من ورش العمل التي لا تحصى حول العنف ضد المرأة في فلسطین إذ ما كان من  ٧

شایفینا لیل نھار تحت العصي عشان تظلوا تحكولنا عن " ن وقفت وقالت بلغة صارمة أحد سیدات المخیم المستھدفات في الورشة إلا أ
وأتوقع أن لو استشیرت تلك المرأة وغیرھا بآلیة صرف ) ٢٠٠٨مقابلة كانت أجرتھا الباحثة مع نجاة أبو بكر ،"(العنف ضد المرأة 

ش لآثرت أن تدفع بھا قسطا من أقساط الجامعة لأحد أبنائھا المنحة المحسوبة على الشعب الفلسطیني والتي یتم صرفھا على تلك الور
  .أو بناتھا
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 إلى واقع یخدم أفرادهاالسالفة العدالة تحویل نظریات توقع منها في طبیعة الدولة الحاكمة المُ 

  .وطبیعة المجتمع المتولد عبر تلك العلاقة

وأما الدولة فهي الكیان السیاسي والإطار التنظیمي الواسع لوحدة المجتمع والناظم لحیاته  

وموضع السیادة فیه، بحیث تعلو إرادة الدولة شرعا فوق إرادات الأفراد والجماعات   الجماعیة،

هي المبنیة على القوم او الجماعة الذین تجمع بینهم رابطة  القومیةالدولة و  .الأخرى في المجتمع

تجمع  و في أواخر القرن الثامن عشر بالانتشارمعینة وتتعلق القومیة بمفهوم الامة الذي بدا 

  .)١ ٨٣ ،١٩٨٥ي الكیال( مثل اللغة والعقیدة والمصلحة والتاریخ والحضارةروابط مشتركة راده فأ

نحت الشرعیة للسلطة  ا الدولة الدینیة فهي المبنیة على نظریة الحق الإلهي وبموجبها مُ وأمّ

عتبر التمرد عل الكیالي ( .خطیئةیها السیاسیة بواسطة قدرة سماویة لا طاقة للبشر لتحدیها بل یُ

  منهما ؟والمجتمع المنضوي تحت حكمها فأین تقع الدولة العلمانیة ) ٧٠٣ ،١٩٨٥

  دیني أم مدني ؟  ،الدولة العلمانیة  القومیة مجتمع 

لا عن الدیني فحسب  المدني المجتمع مایزتعن معاني مفهوم المجتمع المدني  بشارة في بحث

بالأساس عن  هذا عدا عن تمایزه ، رسمي هو كل ما عن والجنائي بمعنى  العسكري عن بل

صفة أیضا الغنوشي  عند و المدنیة، ) ٢٠١٢بشارة (الدولة رغم كونه توأمها السیامي كما یقول 

   :ویعرفه بقوله ،لمجتمع التي تنعكس على الدولة ا
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فالمجتمع المدني ھو المنتظم تنظیما طوعیا إلى حد كبیر، سواء 

من  مأ، في تكوینھ السیاسي فلا تكون السلطة فیھ قاھرة 

الناحیة الاجتماعیة والثقافیة فیما یخص علاقات الناس بعضھم 

ي الغنوش( . ببعض،  فالدولة فیھ وظیفیة مستخدمة من قبل الشعب

٨٢ ،١٩٩٩(   

في وحدة تكتسب كیانها المستقل بحسب طبیعة علاقاتها مع الدولة وفاعلیتها الحقیقیة فهو 

یمیل في الحالات ":وعلیه فالمجتمع المدني الاوضاع السیاسیة والاجتماعیة والاقتصادیة 

 ) ٨٠ ،٢٠١٢ة بشار ("  كثر قوة وكثافةأكافة الى تعریف للحیز العام 

ن عبر قد تكوّ  لمفهوم الإطار النظري لف المجتمع المدنيو حول المراحل التي مر بها مفهوم 

عي بالفرق و وال ،هي الفصل بین مؤسسات الدولة والمؤسسات المجتمعیةمجموعة من التمایزات 

ت عمل المؤسسات اوكذلك الفرق بین آلی ،بین آلیات عمل الدولة وآلیات عمل الاقتصاد

التنظیمات المجتمعیة التمییز بین انتماءاته و بغض النظر عن وتمییز الفرد كمواطن ، المجتمعیة 

لى التفریق بین الدیمقراطیة إضافة بالإفیها  ،نتماء والبنى العضویة التي یولد الانسانالطوعیة الإ

ة بشار (. صنع القرار عبر المیدان العامفي التمثیلیة والدیمقراطیة المباشرة المتیحة لمشاركة نشطة 

إذ هي من أهمها جرد المشاركة مي المشاركة النشطة لا أ وربما كانت هذه المیزة  )٥٧ ،٢٠١٢

 فهم من بشارة یُ كما ذكرها بشارة حقیقیة لا صوریة  قة التيبالمعیار الذي یجعل كل التمایزات السا

الواقع الاجتماعي تحت ینضوي الذي یرى أن المفهوم ینضوي تحت الواقع الاجتماعي ولا و 

 توافر یغدوفقد ، طبیعة ذلك المجتمع المدني والشروط التي یعیشها بحدد مأن تعریفه و المفهوم 
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نوع من دكتاتوري في ظل نظام المفرغة من وظائفها الفعلیة  الأهلیة المؤسساتأنواع من 

اعتبار وجود تلك المؤسسات شرطا یقیس به العدید من  رغمب لدیكتاتوریة،لتلك ا الترسیخ

انطباق م یتعذر انطباق المفهوم علیه برغم ثمن و  ع مدني من عدمه،المنظرین تشكل مجتم

الدالة على مدنیة المجتمع ما سبق من المعاییر فسیعتمد البحث  وعلیه  .بعض المعاییر علیه

رغم وجوده من التنظیم الطوعي الفاعل المستقل عن الدولة والغیر خاضع لقهرها على أشكاله 

صلا أوعلاقتها بالمجتمع والمبنیة  العلمانیة الدولة حولالسؤال في حال كهذه یكون و  .في ظلها

ن كانتو ؟ الدینیة دولة التسلك مسلك إن كانت  وفیمافرادها مما سبق عرضه أعلى علاقتها ب  إ

 ؟ بالمعاییر التي وردت  مدنيتتیح تشكل مجتمع 

حص نظریة العلمنة فیقوم أسد بت ،قومیة كما ورد والتي هي في نقاشه حول تشكل الدولة العلمانیة

 :یستعرض لأجل ذلك ما كتبه كازانوفا حول الفرضیات الثلاث الضروریة لتطور العلمنة وهي ف

زیادة التمایز البنیوي للفضاءات الاجتماعیة والناجم عن فصل -١

خصومة الدین  -٢والعلوم وغیرھا  والاقتصادالدین عن السیاسة 

للمعتقدات  الاجتماعیةاض الأھمیة انخف -٣ضمن مجالاتھ الذاتیة 

  )٢٠٠٣د أس( ".والمؤسسات الالتزاماتالدینیة في 

تحضّر المجتمع رهن بعلمنته، وعلمنته لابد لتمامها من  بحسب كازانوفا أنّ  نظریةتفترض ال 

في أي مجتمع لابد  أو تحدیثأي تحضّر أو عصرنة  تحقق الشرطین الأول والثالث، بمعنى أنّ 

له من اتباع شروط الحداثة العلمانیة الغربیة المتمثلة بالتمایز البنیوي الناجم عن الفصل بین 

الوقائع على  الدین وكافة صعد الحیاة وانخفاض أهمیة المعتقدات الدینیة عند كازانوفا،  ولكنّ 
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إن اذ  شكك بصحة النظریةالأرض التي تشیر إلى تنامي المد الدیني في العصر الحالي والتي ت

حول العالم أوضحت أن الدین لیس في طریقه إلى الزوال من  المنتشرةبروز الحركات الدینیة 

علیھ فھو أنھ لم  الاتفاقوإذا كان ھناك أمر یمكن " :العالم المعاصر

یعد ھناك قبول لمقولة أن ھناك تطور مباشر من الدیني إلى 

یسة التي تفسیر كازانوفا للثورات الدینیة المسّ أسد ویستعرض   ) ٢٠٠٣أسد( ".العلماني

 أو تفنیددحض  لا ینطوي علىخصخصة الدین  لغائهاإن أبتشكك بالعلمنة كمعیار للعصرنة 

مع المتطلبات الأساسیة للمجتمع المتحضر بما في ذلك لائمة وفق طرق مت حدثللنظریة إذا 

ن خصخصة الدین ضمن مجاله الذاتي جزء م وبالبناء علیه لا تعتبرالحكومة الدیمقراطیة، 

أسد یرد أن تطبیق الدین الذي  ولكنّ ) ٢٠٠٣أسد (نها لیست أساسیة بالنسبة للتحضر لأالعلمنة 

یصبح جزء من  لا یتم ضمن مجاله الذاتي فحسب بل تم  إلغاء خصخصته بصورة فاعلة 

والتعلیم  الاقتصاد من ها كلالسیاسات المعاصرة، وهذا یعني تغییرا في الكیفیة التي یدار فی

وغیرهما، مما ینبت مهجنات حدیثة في كل تلك السیاسات یسقط معها البند الأول من شروط 

ضافةً إلى ذلك فإن  العلمنة والمتعلق بالتمایز البنیوي بین الدین وكافة المجالات الأخرى، وإ

یه  تلك النقاشات من إشعال دخول الدین في المیدان العام ومن ثم إلى النقاشات العامة وما تؤد

الثانیة  ، وأما للحماسة یعتبر معیارا هاما في ازدیاد أهمیة الدین وهذا یعني انهیار الفرضیة الثالثة

، یلتفت )٢٠٠٣أسد (ریة قد انهارت بذلك؟ أصلا ، فهل تكون النظ ها من قبلهقد كان تم إهمالف

المقصود إلغاء خصخصته والذي یمكن أن یلعب أسد هنا إلى نقطة شدیدة الأهمیة تتعلق بالدین 
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دورا جوهریا في عصرنة المجتمع أو الدولة، فلیس كل دین یتم قبوله في المجال العام العلماني،  

أیضا،  فكل   للاستثناءولكنه حیز  فهذا المجال أو المیدان لیس منبرا للحوار العقلاني فحسب،

م السلطة للناس والأشیاء والمسیطر علیها من شخص یدخله یتعین علیه أن یواجه كیفیة تنظی

المقدرة  لیس حریة التعبیر فمن شروط قبل السلطة بالضرورة، هذا من ناحیة، ومن أخري

 لا یمكنوهو شرط بدونه  ،قولیالإصغاء إلى ما  تحقق فحسب بل على الكلامللفرد الطبیعیة 

 اعتباره حریة تعبیرذكر فإنه لا یمكن دون أي تأثیر ی یُطلقكلام الالكلام إلى حد ما، فإذا كان 

 ما صنفها، فناهیك عن القوانین والعرف أو هاعواقب بعض أنواع التعبیرل نإبل في المجال العام، 

  :بالقوى الخارجیة، فهناك عوامل أخرى حاكمة لحریة التعبیر ذلك أن

الاستثمارات التي یضعھا الناس في حوارات معینة لیست مجرد 

مجرد لا صفة زمنیة لھ فھي متصلة بنوع الشخص الذي مسألة منطق 

أصبح والذي یرید أن یستمر في الوجود،  بكلمات أخرى لیس ھناك 

 .)  ٢٠٠٣د أس( .أي میدان عام للحریة بصورة لحظیة

مجتمع أودینیة رغم أن محاورة  أسد لكازانوفا قد لا تبدو وثیقة الصلة لأول وهلة بتفحص مدنیة و 

ارلز ة إلا أنها كذلك، ولمزید من إبراز الرابط فسیتم استعراض محاورته مع تشالدولة العلمانی

ینقل عنه بدایةً تنظیره حول الصلة الوثیقة بین العلمانیة  ، إذتایلور في مقدمة نفس الكتاب

ثمّ  لیحاججه في صحة ما یؤیده تایلور من كون  تلك الدولة  وینتقل، وظهور الدولة القومیة

الخاصیة الأفقیة ذات التواصل المباشر للمجتمع الحدیث  ،الحدیثة تتمیز بمیزتین هماالدیمقراطیة 

ركة والذي تعكسه العدید من التطورات من مثل ظهور المیدان العام الذي یتیح لكل الأفراد المشا
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، ومبادئ السوق التي تجعل بعقودها جمیع الأفراد أطراف في النقاشات على مستوى الأمة

م القانون، والمواطنة المبنیة على أساس فردي، وأما ثاني المزایا فالمعرفة بزمان متساویة أما

علماني متجانس، وهو الذي یهبنا  تصور المجتمع الوطني الخیالي  الذي لا أفضلیة أو امتیاز 

قابله بكل تأكید یأو وساطة فیه لأحد على أحد، وهو مصدر الشرعیة الممیز للدولة الحدیثة، و 

ن الأفراد مدعومة بحوافز لدیهم یقدمونها من المال المتمثل بالضریبة والدم المتمثل إسهامات م

بالمشاركة في الحروب والمساهمة بدرجة معینة في الحكم، وذلك كله من منطلق حكم ذاتي لا 

 .)٢٠٠٣أسد (استبداد مفروض،  ومن هذه النقطة یبدأ أسد بمحاججة تایلور 

في الجیش لیسا خیارا، بل  والانخراطیلور على الإقناع فالضریبة سد في قدرة ما أورده تاأیشكك 

هما مفروضان من الدولة ولا یعتمدان على الدافع الذاتي، وأما المشاركة في الحكم المتمثلة 

ن مورست فلیست مؤشرا بالضرورة  بالمشاركة في الانتخابات كل أربع أو خمس سنوات فهي وإ

كل أساسي تشیر إلى المهارات السیاسیة التي یتم من خلالها على الحافز لدى الفرد،  بل هي بش

  : تنظیم وتمویل الحملات الانتخابیةإدارة الأعداد الكبیرة من المواطنین، ومنها 

المیزة المھمة للحكم اللیبرالي الحدیث لیست الإكراه ولیست 

المفاوضات والرضا،  ولكنھا الفن الذي یتم من خلالھ استغلال 

نضباط الذاتي والمشاركة والقانون والاقتصاد في عناصر مثل الا

  )٢٠٠٣أسد  ( .الاستراتیجیات السیاسیة
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سد في محاورته السالفة مع أوأما عن المیدان العام الذي یوفر التواصل المباشر والذي أكد  

ن أذ إبالضرورة حریة تعبیر مسموعة ومتاحة لجمیع المختلفین،  لا یعنيمقولة  كازانوفا أنه 

و تتم  ،نتخابات والسیطرة علیها وعلى نتائجها رغم دیمقراطیتهادارة الإإهناك حرفیة عالیة في 

تقوم بصورة مستمرة بمراقبة آراء التي استطلاعات الرأي العام عن طریق اجراءات عدیدة ك

 الانتخاباتحول مشاعر الجماهیر في فترة ما بین الحكومة الدائم طلاع إ وبالتاليلمواطنین، ا

 عبروذلك  نتخابیةالتأثیر علیها بصورة مستقلة عن الوصایة الإخیرا أمكّنها من توقع الآراء و مما ی

لتدخل في لتتعاون مع الدولة في الغالب و  وسائل الإعلام التي تمتلكها الشركات بصورة متزایدة

هذا ن أد یستنتج سأردود الفعل السیاسیة للجماهیر وشعورها بالطمأنینة أو بالتهدید، وبالتالي فإن 

ن المجال المتاح إبل  على الحقیقة میدان عام دجنه لا یو لأ ،ذو تواصل مباشرلیس مجتمع ال

جموعة النخبة مثل رؤساء الأحزاب والمدراء البیروقراطیین وأعضاء المجلس ممقتصر على 

لا إنهم لا یصنعون السیاسات بل  ین ممنالعادی ینالمواطن دونالتشریعي وكبار رجال الأعمال 

، وبناءً على هذا التحلیل فالحیز العلماني العام )٢٠٠٣ أسد(یضمنون تنفیذ ما صوتوا له منها 

 .لیس بالقوة والكثافة الحقیقیتین رغم أنه یبدو ظاهریا یحمل تلك الصفة

 والتي السالفة تحتاج معها لجرعة مناسبة من المشاعر الوطنیة  الدیمقراطیةوأما مقولة تایلور بأن 

إلى المؤسسات التي تعمل على إعطاء هذه الجرعة عبر التدخل في تخیل المواطن  بها یریش

ل المواطنة هي المبدأ علمجتمعه الوطني وبناء الوعي الذي یرسخه، فالدولة الحدیثة وحتي تج

والنوع الاجتماعي  الاجتماعیةالأساس للهویة لا بد لها أن تعمل على تخطى كل من الطبقة 
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الوساطة  التي هي لتستبدل كل تلك المفاهیم المتضاربة بالتجربة الوطنیة الموحدة ،اوالدین وغیره

   :یشیر إلى دینیة الدولة من مدنیتهاقد المفصل الذي  اً وهنا تحدید ،لعلمانیةل الممثلةالمتجاوزة 

العلمانیة لیست الجواب العقلاني الذي من خلالھ یتم السلام  نّ إ

الاجتماعي والتسامح بل ھي التشریع الذي من خلالھ یقوم الوسیط 

السیاسي أو ممثل المواطن بإعادة تعریف وتخطي الممارسات 

والنوع  الاجتماعیةالممیزة والمحددة للذات والتي تشمل الطبقة 

  ) ٢٠٠٣أسد (. الاجتماعي والدین

بسلوك مجتمعات ما قبل الحداثة التي قامت الدولة من خلال تشریعها بالوساطة  وبالمقارنة

للهویات المحلیة لكنها لم تهدف أو تعمل على تجاوزها أو تخطیها، وبالارتباط مع مقولة روسو 

اربة ذلك الوسیط المتجاوز لكل الهویات المتض یكون الواردة وتنظیر اسبینوزا وغیره حول الحلولیة

الذي أمكنه كما قال روسو أن یغیر الطبیعة البشریة فینزع من الإنسان صفته الكلیة ویجرده من 

 هواستخدام قواه دون تلك الوساطة،  غیر قادر علىقواه الخاصة الممیزة  لیحوله  جزءً من كل 

ولزیادة الدقة الإله الذي خلعته العلمانیة من سمائه في سنوات التنظیر الأولى ونصّبته في الدولة 

جمیع المفاهیم في النظریة الحدیثة  انذلك كارل شمیت  یرى كما  لقومیةلدولة اا يعفي مشرّ 

ر واضع یصوبحیث یعن علم الدین  ةتحولم اصلها في النظریةفحول الدولة هي مفاهیم دینیة 

  :بدلیل انالخالق  هوالقوانین 

اللاھوت،  ھناك استثناء في المجال والنطاق مرادف لمعجزة علم 

وفقط بعد الوعي بھذه المقارنة یمكننا أن نتفھم الطریقة التي 
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تطورت من خلالھا الأفكار الفلسفیة للدولة خلال القرون 

  ) ٢٠٠٣أسد(.الماضیة

التكامل الجمعي هي  وبتأكیدها علىالقومیة   ن كانت إوبالبناء على ما سبق وعلى تساؤله فیما  

المجتمع  مشاعراستدعاء بلناطقین باسم الدین یسمح لهذا ما وان كان دین للدولة القومیة؟ 

یرى وجوب  سدأ فإن ؟سلطتهم في المجال العام  لاستمدادالوطني كما لو أنه مجتمعا دینیا 

الحیاة الوطنیة  البحث عن ذلك في النتائج لا الأصول فحسب، سواء الشكلیة منها  كمثل

فاهیم كالقداسة والروحانیة والتكامل للمطالبة بالسلطة استخدام مو ، باحتفالیاتها ورموزها المقدسة

لا  والتيفي السیاسة العامة كالسیادة والقانون والأمجاد الوطنیة والمعاناة وحقوق المواطن وغیرها 

إذ ، القواعد التاریخیة للمفاهیمه من حولر شمیت ، أو ما نظّ تكفي لتقدیمها كنوع من الدین راهای

  :نظر إلى النتائجینبغي إلى جانب ذلك ال

ما ھو مثیر للانتباه في وجھة النظر ھذه ھو أنھ بالرغم من  نّ إ 

ر إلیھ أن الدین یعتبر غریباً عن العلماني، فإن العلماني یُنظّ 

لَّد الدین أي ھو الذي أنتجھعلى أنّ   ) ٢٠٠٣أسد  ( .ھ ھو الذي قد وَ

وبحسب المؤرخین فإن العلمانیة في زمن ما قبل التطور قامت بخلق دین خرافي قمعي وفي 

فهم ذلك مما أورده أسد في اقتباسه عن  الحاضر المتطور قامت بخلق دین متنور ومتسامح، ویُ

بندكت أندرسون الذي یلفت انتباهنا فیه إلى أن الوطنیة القومیة بما تحمله من مفاهیم عالیة 

ن قامت بتقدیم نفسها بشكل منطقي على  التجرید حول الزمان والمكان هي أیدیولوجیا مجردة وإ

أنها متاحة لجمیع أفراد الأمة، فهي قصة الأمة كوحدة طبیعیة یشترك أفرادها في التجربة 
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ذا كان اتسم العالم المسیحي في العصور  أو المستقبلالماضیة الواحدة والمصیر  المشترك، وإ

 ولطرفها الأ ه المتداخلة فقد تم اختزال ذلك من قبل العلمانیة إلى ثنائیة حدیثةالوسطى بأزمان

التي تضفي على نفسها صفة الشرعیة التي نعیش خلالها ككائنات اجتماعیة و عالم من الأشیاء 

   )٢٠٠٣أسد  ( . مخیلاتناعالم دیني متواجد فقط في  وطرفها المقابل

الدین هو من أصاب العلمانیة بالعدوى فظهر علیها بعض آثار الدین مما كون لا یبذلك وكأنما 

ذكر من مفاهیم كالقداسة والروحانیة وغیرها،  بل إن مبدأ الأمر أن العلمانیة  ومنذ القرون 

الوسطى أبدعت دینا قمعیا یرتكز على الخرافة،  ومع النهضة و التنویر تحولت إلى إبداع  دین 

 هاسؤالعلى الجزئیة  أمكن اعتبار الاستنتاجات التالیة محاولة لإجابة هذه وربما آخر متسامح ؟ 

  ؟لة العلمانیة القومیة دولة دینیةهل الدو :والموصل لطبیعة الدولة والمجتمع العلمانیین  المباشر

دون انقطاع  بالدولة الإله التي تمثلها  لتتصلمن حلولیة  إله اسبینوزا في الإنسان  - 

إلى  ند هیغل ولیكن من المشروع انتماؤها لعرق محدد بحسبه، ومن ثمّ الصفوة الحاكمة ع

ل في المشرع القانوني  العلماني للدولة القومیة عند شمیت یكون  قدف. الخالق الذي تمثّ

الإنسان الإله والمنتمي بالضرورة لصفوة بعینها التي قد تكون من عرق ما أومن 

ال هو الشكل و من أصحاب رؤوس الأمأصحاب المؤهلات العلمیة العالیة أو ربما 

 .المترسخ المتجذر للسلطة الحاكمة في النموذج العلماني 
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الإنسان الإله كمصدر لسلطته إلى أي من النصوص المؤسسة لشرعة ذلك فإن احتكم  - 

ا یمنع سیاساته الحاكمة  على  العلمانیة، أو كما یسمیها أسد مذهب العلمانیة، فهل ممّ

، أو أن یكون محققا لأقصى منفعة الإنسانالحقیقة من التراوح بین أن یكون ذئبا لأخیه 

التي جعل لها كانط حقوقا في الملكیة تمیزها  له بین المنتفعین، أو أن یكون هو الصفوة

 ؟عن باقي الأفراد أصحاب القیمة المتساویة المطلقة

اختلافات مواطني دولتها  فوقالوساطة المتجاوزة   ،العلمانیة الملازمة لها  وربطا بصفة - 

الخالق المتعالي بحسب شمیت أوماركس  صار مذرع المشّ الإنسان التي مارسها  القومیة

تحدیدا كأحد المیدان العام حریة التعبیر التي یوفرها  ا بمزیةربطو ،  .. روسو أو هیغلأو 

ن بدا متاحا لتعبیر الكل إلا أنه كذلك و مزایا الدولة القومیة الحدیثة عند تایلور  الذي وإ

أدیان معینة وتُقبل قصى تٌ س - كما أشار أسد -  بموجبه والذي مجال لاستثناء البعض

وفق طرق متناسقة مع المتطلبات الأساسیة للمجتمع تسیر  كازانوفاأخرى، كالتي یراها 

هل نكون أمام نموذج الكنیسة الحاكمة باسم  ،، بتجمیع كافة الصور السابقةالمتحضر

حین  المانحتهم صكوك الغفران المحددة تصنیفاتهم، ا، هالرب، المتعالیة فوق رعایا

 نحاول توصیف الدولة القومیة ؟ 

ذا كانت ولطبق على الدذلك وان فإن كان عنها  كما یقولة العلمانیة القومیة صفة الدینیة، وإ

شاطها كل المسیري دولة مطلقة لم تقنع بفصل الدین عن الدولة ، بل أصرت على أن یغطي ن
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بالارتكاز و  ؟صفة المدنیةمجتمعها  فهل ینفي ذلك عن) ٧١ ،٢٠٠٢ي المسیر (مجالات الحیاة 

عتبر المجتمع في ظل الدولة تعریف الغنوشي هل یُ التمایزات التي ذكرها بشارة والشروط في على 

یعرقل تشكل ر الذي لا هل الدولة العلمانیة مجرد دولة وظیفیة وبالقد؟ العلمانیة مجتمعا مدنیا

وهل هناك تفریق حقیقي بین ؟ هلبیئة الحرة الصحیة السامحة بنمو ، بل یتیح له امجتمع مدني

هل توفر لكافة مواطنیها مشاركة الدیمقراطیة النیابیة والمشاركة الفعلیة العامة في صنع القرار، ال

   ؟.أكثر قوة وكثافة بحسب بشارة  مجال عام

ن من الإجابة على ذلك ما یمكّ "الإنسان ذو البعد الواحد " ،في كتاب هربرت ماركوز المعنون ب 

ؤخذ منه التنظیر المتعلق بآثار المجتمع الصناعي الحدیث  كأحد تجلیات الحداثة والذي سیُ

مجتمع الدولة العلمانیة القومیة، أو المجتمع ذي  - وبحسب ما سبق  -من حیث هوالعلمانیة و 

  :كتابالبعد الواحد كما أسماه  والذي یقول عنه جورج طرابیشي في تقدمة ترجمته لل

إن نقطة انطلاق ماركوز الأساسیة ھي الطاقة الھائلة التي بات 

یتمتع بھا المجتمع المعاصر، مجتمع التكنولوجیا والصناعة 

المتقدمة، وما تحقق لھ ھذه الطاقة من ھیمنة على الفرد 

تتجاوز من بعید كل أشكال السیطرة التي مارسھا المجتمع في 

سیطرة على مر العصور شكلا لا ولقد كانت ال. الماضي على أفراده

وبسبب طابعھا اللاعقلاني . عقلانیا من أشكال العلاقات الانسانیة

ھذا على وجھ التحدید، كان في وسع الإنسان دوما أن یعقلھا 

بید أن السیطرة الاجتماعیة في . ویفضحھا ویطالب بوضع حد لھا

عصر التقدم التكنولوجي تتلبس طابعا عقلانیا یجرد سلفا كل 

ولكن ماذا نقصد بالطابع . احتجاج وكل معارضة من سلاحھما

العقلاني للسیطرة في المجتمع الصناعي؟ انھ قبل كل شيء قدرة 
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ھذا المجتمع، بفضل التطور التقني، على استباق كل مطالبة 

ومن . بالتغیر الاجتماعي، وعلى تحقیق ھذا التغیر تلقائیا

جتمع الصناعي المتقدم الإنجازات العظیمة التي حققھا الم زاویة

تبدو النظریة النقدیة المطالبة بتجاوز ھذا المجتمع ھي 

اذ ھل من المعقول في شيء المطالبة . اللاعقلانیة ولیس ھو

بتغییر مجتمع یثبت یومیا قدرتھ على تنمیة الانتاجیة وتوفیر 

   )١١ ،١٩٨٨طرابیشي( .حیاة الرغد والرفاه لأعضائھ

وینتقد فیه " مجتمع بلا معارضة"یخلص في نهایته إلى عنوانه الذي تلك في مدخل دراسته 

بتحلیل الطریقة التي یستخدم فیها  ماركوز المجتمع الصناعي الحدیث، في مدخله ذاك یقوم

ولإجراء تحلیله یستعرض في مقارنة  ،لتحسین الشرط الانساني هاأو لا یستخدمامكانیاته المجتمع 

لد نقدا  سریعة الفرق بین المجتمع الصناعي في مرحلة تكوینه حین كان متاحا للمجتمع أن یوّ

نه من ممارسة دوره فعلیا بالتوسط بین النظریة مفاهیم للحلول البدیلة ، تمكّ  إنشاءقادرا على 

 إذوضعه الراهن وبین  ،والممارسة، القیم والوقائع، الحاجات والأهداف، البرجوازیة والبرولیتاریا

جتمع أوجدت مصلحة قویة قادرة على توحید الخصوم من طبقات القطاعات المتطورة من الم

فلم یعد هناك من أرضیة مشتركة للنظریة والممارسة  مع للحفاظ على مؤسساتها وتقویتها، المجت

أو للفكر والعمل في المجتمع رغم ما یبدو من الطابع الاختیاري الوطید له الذي هو أشبه بتأمل 

مفهوم المصلحة تجعل ب عوامل التغییر عن الأنظار أو انعدامها فغیا. نظري غیر واقعي بتعبیره

فترض بها أن تمثل الإرادة العامة أول الشواهد على ذلك كما  القومیة الواحدة والمُ

لا ورغم أنه . )٢٩ ،١٩٨٨طرابیشي( " النقد ینكفئ في قوقعة التجرید":وتجعل
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الصناعي الذي یستعرضه ماركوز إلا أنه بالتنظیر الطویل حول التقدم ظاهریا للبحث  علاقة

یتحدث حول مفهوم فحین  ، جوهر ما یبحث فیه من حیث مدنیة ذلك المجتمع أو عدمها

الأفراد مع  ایتوحد من خلالهالتي بالحالة ه یعرفّ  فهو الناتج عن تطور ذلك المجتمع  الاستلاب

لا بعد واحد منتشر في كل مكان وتحت شتى الأشكال إاذ لا یبقى هناك الوجود المفروض علیهم 

  )  ٤٧، ١٩٨٨طرابیشي ( .لاحتیاجاتهم ولذلك یستلبهم  وتلبیة تحقیقا  فرادالأیجد وفیه 

صفة المجتمع الصناعي وبالعودة إلى تعریف الغنوشي وبمحاولة قیاس ما یذكره ماركوز من 

، یرى أن منها أن نیات حتى یغدو مد، ففي شرحه لما یلزم المجتمع من مترافقاالحدیث علیه

الدولة الحاضنة له لا تكون محتكرة للسلطة، بل یكون التوازن لصالح المجتمع فمثلا لا تحتكر 

كما لا تحتكر الخدمات ، كما تفعل الدولة الصناعیة الحدیثة بحسب ماركوز الدولة أرزاق الناس

 بما ذاتیا، فالتعلیم والثقافة والصحة  ینبغي أن تكون له مؤسساته الحرة والمنتظمة الاجتماعیة

، فإن انهارت الدولة الحاضنة لمجتمع  لسبب ما فإن هذه المؤسسات كفیلة بتلبیة البقاء لها یكفل

، ویذهب الغنوشي إلى أن المؤسسة الدینیة لا تتنافى مع ما سبق بل الأساسیة الأفرادحاجات 

، ولذلك ) ٨٥- ٨٢ ،١٩٩٩الغنوشي(أحد المؤسسات المدنیة الفاعلة العكس من ذلك هي على 

 موت“ ،وبتعبیر محسن المیلي هيملائمة لنمو المجتمع المدني،  بل  غیر الدولة العلمانیة بیئةف

الروحي  دوافع الاستعلاءلهي تصعید  لأنها ضد الغیریة ، والمدنیة هي الغیریة إذ" الانسان

ساطیر والأوهام وتسلط الكنیسة رغم تحریرها العقل الغربي من الأ العلمانیةف.  والأخلاقي

المركزیة الغربیة لى إوالذي تترجم لاحقا  نها حین نادت بالإنسان مركزا للكونألا إالإقطاع ، و 
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عدید الآثار السلبیة على  بذلك إلا أنها خلفّت، الانسان في بعد واحد ومركزیة الدولة واختزال

مساعدة غیر  ما  یجعل العلمانیة  فكرةوهذا . فالاسریة فالمجتمعیة  من الفردیة العلاقات بدءً 

وعنه كان تحدث ماركوز في ) ١٠٧-١٩٩٩،١٠٤الغنوشي( .على تشكل مجتمع مدني حقیقي

  :قوله

دوائر كذلك كانت مصطلحات الفرد والطبقة والخاص والأسرة تحدد 

تحدد قطاعات توتر  ،ا تندمج بعد بالبنى القائمةلمّ  وقوى

اعي الذي ینتھج سیاسة دمج ، أما في المجتمع الصنوتناقض

واھا ، فإن ھذه المقولات في سبیلھا إلى فقدان محتمتعاظم

 طرابیشي( ".یة، عاملة ومخیبة ومثبطةفالنقدي لتصبح مصطلحات وص

٣١ ،١٩٨٨(.  

نها أب العلمانیة من حیث مدنیتهاوصّف البشري حال الدولة القومیة المرتكزة على المرجعیة  وقد

نها من أن تكون تشریع المولدة له والتي تمكّ اللا تقبل إلا أن تمتلك السلطة منفردة، بل ومكنة 

، فالدولة الحدیثة تتعاطى مع ظم والهیئات الموجودة في المجتمعالشرعیة  لكل الن مصدر

، فكل نشاط وفي أي اتجاه حتي لو كان وصیة علیه امة أوؤسساته بوصفها قوّ جتمع ومالم

  )١١٩-١٢٠ ،١٩٩٦البشري(تطوعیا أو خیریا لزمه الترخیصات القانونیة الصادرة عن الدولة 
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   استنتاجات

ا المجتمع هبلور من خلالتالتي بر التمایزات وع ،وعربي  تنظیر غربيبناءً على ما سبق من و 

ن تمایزها یجب إككیانات مستقلة بل  ن تتشكل مؤسسات المجتمع المدنيأنه لا یكفي إفالمدني  

وغیره على سد أن انطبق تحلیل ، فإفي المیدان العام القوي المكثف حضورهان یتجلى في أ

ن امتلك إ و  ن مجتمعهاإفرادها فأالمیدان العام في الدولة العلمانیة القومیة المحكمة السیادة على 

كذلك صارت  إنف ،نه یعاني ضعف فاعلیته وكثافته في میدانه العامألا إمؤسساته الخاصة 

لفعل الحر فقدت قدرتها على او  ،الطوعیة محكومة بقوانین الدولة فرادالمؤسسات والأ أعمال

ن بدت تعیش أجواء الحریة إلا أنها حریة الحركة داخل النطاق  إنها، فناهیك عن الفعل النقدي وإ

العلماني والذي قد تغدو إن تحركت خارجه عرضة للمساءلة القانونیة العنیفة فینطبق علیها ما 

 :قاله أسد

یسأل المواطن ما الذي یحدث لمبادئ المساواة والحریة  عندما وُ

ھذه المبادئ لا  ؟ وعندھا یتبین أنتكون عرضة لضرورات القانون

طیع التعرف على الضرر تستطیع اختیار سعادتھا، وربما لن تست

  ) ٢٠٠٣أسد (".الذي لحق بھا

ف به ماركوز الاستلاب سبق و یتطابق  بشكل أو بآخر مع ما فیوهو توص  الذي یصیر به و عرّ

الحریة و من  ه ب تمتعی فما ، یدیولوجیاأالفرد متوحدا مع حالة تحقیق احتیاجاته دون محاكمتها 

الحریة الاندماجیة الدائرة في فلك  بل هي ،نجاز تغییرات جوهریةإتسمان بالقدرة على لا تالنقدیة 
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كثر فاعلیة ألا لاشكال جدیدة من الرقابة والتلاحم إالمجال والتي لا تفسح  ،الدولة الحاكمة

دولة قویة  الدولة القومیةفهل یشیر ما سبق  وبقوة إلى أن ، هونعومة واستطابة في آن بتعبیر 

ن تمتع بالدیقراطیة فهي لا تعدو كونها دیمقراطیة تمثیلیة إ السیطرة على مجتمعها الذي و  طبقةم

عبر حلاق بنقده لمبدأ فصل السلطات في  وقد، لا ضمن ماتحدده الدولةإلتغییرات لا تحدث ا

 :ذ قالإدولة القانون العلمانیة عن ذلك 

ممارسة الواقع أعطت نفسھا من المزایا فالسلطة التنفیذیة في 

ما یلغي إمكانات السلطة التشریعیة، وكذلك القانون، والمشكلة 

الثانیة ما یسمونھ بالدولة الإداریة، وخلاصتھا أن الادارة 

الحدیثة قد دخلت في السلطة التنفیذیة لتجعل منھا دولة قائمة 

حلاق " (.تبذاتھا، وأصبحت شبھ مستقلة تشرع وتحكم في نفس الوق

٢٠١٢  (  

فترض أن والتي التنفیذیة سلطة الدولة العلمانیة ف لاسلطة فوقها سوى سلطة القانون الذي یقوم یُ

 ،ن سیقوم على تنفیذ القانون بنفسهخر مآو بأنسان العلماني والذي هو بشكل على صیاغته الإ

فضي والتينما تشبه الدائرة المغلقة أك في سلطة  جمیعاً  اتهاسلط فتتداخل ،لى بعضإبعضها  یُ

تمعها وبالتالي فمج .ن بدت ظاهریا على العكس من ذلكإ و  تشرع وتنفذ وتحاكممسیطرة علیا 

  .مایمتلك من مؤسات مدنیة مرخصةمجتمع ضعیف وان امتلك 

هذا الربط الوثیق الذي یطبق بعد كل ماسبق لماذا  :شد ارتباطا بالواقع العربي فهوما السؤال الأأو 

 ینادى بالعلمنة وصولا إلى الدولة المدنیةالآفاق في أیامنا بین علمانیة الدولة ومدنیتها ، إذ 
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للحداثة والعصرنة  الذكر الموصلةسابقة  كازانوفا  لشروط  الحرة، أم أنه جزء من الانصیاع

  ؟نشودتینالم
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  الدولة والمجتمع والانسان ،الشریعة الاسلامیة

  المقدمة

ول أرغم أن التشریع الإسلامي المتضمن في الكتاب والسنة بدأ بدایته الواضحة التأریخ  بنزول 

، شأنه في ذلك شأن كافة الأدیان السماویة صلى االله علیه وسلمیات القرآن الكریم على الرسول آ

ه نزل في ولكن ذلك لا یمنع أنّ . بمولد رسلها والتي ما زال أصحابها یأرخون أیامهم ببدایاتها أو

مّ بیئة لها ما لها من تشریعات سابقة، أوجبت على التشریع الجدید التعامل معها إمّ  ، وإ ا ا تثبیتاً

مّ  ،تعدیلاً  الرسول  ا إلغاءً تدریجیاً كان أو قطعیا، بنص صریح أو بممارسة فعلیة لاحقة من قبلوإ

عن مبادئه القانونیة الجدیدة والتي ستأخذ وقتها اللازم حتى  ناهیك. محمد صلى االله علیه وسلم

على تسمیته بالشریعة  ما اصطلحتكتمل نصوصاً وممارسة ومن ثم أخیراً لتشكل جمیعاً 

  . الإسلامیة

ة ودور كل منها بالنسبة وفي ما سبق من تعریفات للشریعة والفقه  اتضح مصدر وماهی

 ،ة الشریعة الإسلامیة والفقه المرتكز علیهاأنش باختصار  رضفسیستعما هذا الفصل أ ،للمسلمین

والمتراوحة بین ) إن صح ذلك(وأشكال تواجدها في الحیاة الإسلامیة منذ نشأتها وحتى أفولها 

ة الفقه أونش ،لى دراسات حلاق حول تشكل الشریعةمرتكزا ع ،والضعف والاستمراریة الازدهار

  .سلامیة والقانون الوضعيوالبشري في دراسته عن الشریعة الإ ،والسلطة المذهبیة ،سلاميالإ
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من ثم سیتفحص الشریعة وبعد أن استتب لها الحكم عبر سلطة سیاسیة والتي كانت تسمى بدار 

ن كانت إسیتفحص ) ٥، ١٩٨٥القرضاوي( الإسلام حسب ما ورد في أدبیات فقهاء المسلمین

صیة قانونیة محددة المعالم على رعایاها من انتهجت نهج الشرعة العلمانیة في إسباغ شخ

المسلمین وأتباع الدیانات الأخرى غیر المسلمین والذین اصطلح على تسمیتهم بأهل الذمة كما 

ومنه سیلج  ،وسیدرس آثار قیامها بذلك أو خلافه على أولئك الرعایا في حقوقهم وواجباتهم ،سیرد

بمقابل تأثیر المستعرض في الفصل السابق المجردة إلى الفرق بین تأثیر تلك الشخصیة القانونیة 

المسلك القانوني للشریعة على رعایا دار الإسلام وسیتم التركیز على نصوص تختص بمسلكه 

عند  التوحیدیةثیر المرجعیة أتجاه المرأة كما وسبق في فصل العلمانیة وسیتفحص من بعد ت

الذي تم المبدأ الحلولي  ثیرأت مقابل ،سلامالإنسان والمجتمع في دار الشریعة الاسلامیة على الإ

عتماد على تنظیرات البشري وعمارة والغنوشي بالإ، وسیتم ذلك لعلمانیة على الدولة ااستعراضه 

وحلاق وخدوري وسابق في محاولة لاسقاط ذات النقد الذي تعرضت له العلمانیة بدولتها  بوشقةأو 

  .ة على الشریعة الاسلامیة القومیة او منظوماتها القانونیة والحقوقی

  للدین الجدید بیئة المنشأ 

خصوصاً جزء لا یتجزأ من الثقافة   -سلاممهد الإ –رب عموماً والحجاز كانت شبه جزیرة الع 

وكان یربطها وثیق الصلة بحضارات . العربیة المنتشرة في الشرق الأدنى منذ  عصر حمورابي

، وربما یالعرب اللخم ین والغساسنة في الهلال الخصیب شمالاً وكذلك بحضارات الیمن جنوباً
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. الاتجاهیندللت سورة قریش في القرآن الكریم  على تلك الصلة الدؤوبة صیفاً شتاءً مع كلا 

بدو المنطقة قد أسهموا مع تلك الحضارات في بلورة الأشكال الثقافیة التي  وبالضرورة  فإنّ 

قد كانت المدن الحضریة والریفیة في الحجاز هي الأكثر فاعلیة في التجارة و . سادت المنطقة

فمن خلالها مرت حركات التجارة الموسمیة . من غیرها) المدینة(متبادلة مثل مكة ویثرب ال

هذه النقطة تحدیداً ذات أهمیة عالیة  .بین الشمال والجنوب الاتصالوكان والحركات التبشیریة 

حضارة  وأنشأواالجدد الذین فتحوا البلاد لاحقاً  نمیتنفي عن هؤلاء المسللدى حلاق، إذ أنها 

عریقة أن یكونوا مجرد سكان صحراء یعیشون حیاة ترحال معدمة، وبالتالي فهي تنفي أن تكون 

هي من فعل وصنع الإمبراطوریات  م فیما بعد بما فیها التشریعیةأشكال الثقافة التي كانت لدیه

، فالشرق الأدنى كانت له حكایته الطویلة من التمدن والبنى الحضاریة المجاورة لهم شمالاً   وجنوباً

والتي سبقت الیونان والرومان بل إن تلكما الحضارتین تدینان بالدین الكبیر للثقافات السامیة 

 لا یتجزأوما الحجاز الذي نزل فیه الإسلام سوى جزء . المحلیة التي سادت الشرق الأدنى الكبیر

. یاً بل وسیاسیاً وعسكریاً ارات الشرق الأدنى الكبیر دیمغرافیاً ودینیاً وتجار من حض

عث بالقرآن المتضمن ) صلى االله علیه وسلم(ه فإن محمد وعلی) ٤٤- ٢٠٠٧،٣٢حلاق( حین بُ

عث في مجتمع قبلي تجاري   .معهادیان المنتشرة فیها وتعامل ألِفَ الثقافات والأ ،للشریعة  قد بُ

عث محمد صلى االله علیه وسلم بنزول  ، هو أصلُ منابع الشریعة الإسلامیةوالذي  الكریم القرآنبُ

على العقیدة والأخلاق وصفاء الوجود الدنیوي، المرحلة المكیة منه  في آیاته زیركت وكانت بدایة

للمسلمین، صارت الآیات القرآنیة تعلن عن بدایة تشریع جدید ) یثرب(وبعد الهجرة إلى المدینة 
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وهو عدد ) ٤٨، ٢٠٠٧( حلاق كما أحصاها مائةعدد الآیات التشریعیة  نحو خمس ورغم أنّ 

، ولكن طول الآیات التشریعیة بالنسبة لغیرها  الاعتبارخذ بعین أُ  لها حجما كبیرا إن قلیل نسبیاً

كرارها كتلك بالإضافة لعدم ت ،) آیة الدین من سورة البقرة على سبیل المثال طولها صفحة كاملة(

بهذه الآیات المدنیة التي تشكل وزنا لا بأس به من آیات القرآن . المتعلقة بالعقیدة والأخلاق

مكن تسمیته بالقانون الإسلامي الذي یؤكّ  زه عما حوله من ستقلالیة الدین الجدید وتمیُّ اد تبلور ما یُ

ة .  الأمم الموحدة أو الوثنیة وبطبیعة الحال أدى القانون الجدید كما یرى حلاق إلى نشأة أمّ

  :القبلیة انتماءاتهمحقیقیة أفرادها مستقلین عن 

وبعباره اخرى كان المقصد من ھذه التشریعات تحویل وجود 

الإنسان في كیانھ الفردي إلى مجال إسلامي حیث یكون المسلم أو 

 )٤٩، ٢٠٠٧حلاق.  ( وضع في الأمة یتساوى فیھ الأفرادفي المسلمة 

 ن ذلك لم یمنع منأالتشریعیة الجدیدة والمنسجمة مع مبادئ الإسلام إلا  ورغم تشكل الأحكام

بقاء الكثیر من الأحكام القائمة سلفا، بل والعادات والتقالید التي لا تتعارض مع جوهر الدین 

الجدید، وعلى رأسها بعض العبادات والمعاملات التجاریة والجنائیة، وأما العادات والتقالید التي 

أو تم ، التعامل معها بالتحریم التدریجي تتعارض مع جوهر الدین الجدید كشرب الخمر فقد تم

التعامل معها عبر إرساء ثقافة تدریجیة جدیدة  كحكم عتق الرقبة  لمكافحة الرق بجعله مكفرا 

ضم حدیثه خشار خدوري الى ذلك في أوقد . لبعض المخالفات الشرعیة وجالبا للرضى الالهي

م سیس نظاأالى تمن خلالها سعى والتي  حدثها محمد صلى االله علیه وسلمأ عن التغییرات التي
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عترف فیه بمعیار واضح للعدل،   الدینیةالقیم  انب مهامه في تاكیدجوقد كان الى منسجم یُ

وحظیت  ،جیال التالیةساسا لحل القضایا التي ظهرت لدى الأأقراراته تخذت مصلحا اجتماعیا اُ 

ومن  ،ةأحوال المر أفكرة العدل باهتمامه الخاص كما هو واضح من التشریعات الخاصة بتحسین 

 ،طفالد الأأوتحریم و ) لغاء نظام الرق صراحةإعلى الرغم من عدم (على تحریر العبید حضه 

الفضائل التي كانت موضع تقدیر تقدیره  التي یُضاف إلیهاوغیر ذلك من الممارسات الظالمة 

التي كانت قائمة في خلاق لغاء مكارم الأئ لإیلم یج فهو، دخلها في تعالیمهأاذ  محتمعه

إنما جئت لأتمم   "كما ورد في حدیث یستشهد به الناس كثیرا دعمها ب بل قامالمجتمع 

  )٢٤، ١٩٩٨خدوري ( ".  مكارم الاخلاق

كل تلك المكونات للتشریع الجدید تحولت تدریجیا إلى منظومة معرفیة أخذت تفرض نفسها 

وسموها، حیث تكفلها الصحابة والمؤمنون بالدین الجدید المحكومین بالتقوى من حیث هي میزان 

لجعل كفته هي الأرجح  كما جاء في  وبواسطتهاذ یسعى المؤمن منهم إالمفاضلة في الإسلام 

بیِرٌ " ،یمةة الكر الآی لِیمٌ خَ نَّ ଲََّ عَ مْ إِ مَكمُْ عِنْدَ ଲَِّ أَتْقَاكُ رَ نَّ أَكْ وبناءً علیه فهي ". إِ

اجتهاداتهم  العلماء، من هذا المنطلق مارس والسنةتملي علیهم سلوكا منسجما مع أحكام القرآن 

، وقد ل مكانهم وزمانهممتلائمة مع أحوالاستنباط الأحكام الشرعیة المبنیة على القرآن والسنة وال

 أثمرت مجهوداتهم تلك عبر المراحل التاریخیة التراكمیة الفقه الإسلامي بمذاهبه المختلفة المیسرة

 حیث بداومن أخرى العاملة باستقلالیة عن السلطة السیاسیة  ،ذاتیا لمواكبة التغییر من ناحیة

  )  ٢٧٨ ،٢٠٠٧ق حلا. (والجدال الدیني ن في المساجدیتعلیم المسلمفي ودورهم بروز الفقهاء 
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  والأفول  الاستمراریةبین 

في الحجاز والدین الإسلامي في ) صلى االله علیه وسلم(منذ نزول الإسلام على النبي محمد 

، ورغم أن نفوذ الدولة بدأ  انتشار متزاید حتى وصل أطراف الصین شرقاً والأندلس غرباً

حتى سقوط دولة الخلافة كم حتى نهایة القرن التاسع عشر، أي ه بقي فعلیاً یحبالانحسار إلا  أنّ 

، والحدیث عن الدین الاسلامي هو حدیث عن الشریعة الإسلامیة بطبیعة الحال، كما العثمانیة

نقل عن علي بدوي تفسیره لسرعة انتشار الدین الإسلامي والشریعة الاسلامیة بأن الدین  سبق وُ

  . ي الإسلام من أصل واحد، فنشر الدین  یعني نشر الشریعة أي القانونفوالقانون 

صل في أیامنا لسؤال حول قابلیتها تذن ما الذي  جعل منحى حاكمیة هذه المنظومة یهبط حتى إ

منذ  حداثهإثلاثة عناصر تعاضدت في عي ذلك التدالالبشري  عددی لحیاة ؟للحاكمیة أو حتى ل

ضطراب في هیاكل وأنساق البناء التشریعي تسببت سویة في الاو  القرن التاسع عشربدایة 

ذي ال مودجهو ال ولهاأ،  في أقطار الدولة العثمانیة عامة وفیما انفصل عنها من بلدان الإسلامي

المستمدة من حوال المرحلة و حكام المناسبة لأوصل الیه الفكر العلمي الاجتهادي في استنباط الأ

الاجتماعیة صلاح طبیعة برامج النهوض والإثاني هذه العناصر و . الشریفة ن الكریم والسنةآالقر 

ابقت على القدیم  التيو  ،محمود الثاني في اسطنبولسلیم الثالث و  التي اتخذها كل منوالسیاسیة 

على غیر انبثاق منھ ولا "لى جانبه إنشات الحدیث أو تحدیث و أون تطویر د

فضى إلى أ هسلوبأ لا انإصلاح لإالحاجة الماسة ل، فرغم ) ٥ ،١٩٩٦البشري( "تفاعل معھ
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نطقة العربیة لمكل معضلة في تاریخ ا ذو التاثیر فيالعامل ها فهو ثالثما أو  ،الاضطراب

  :ثم العسكري قتصاديوالاوروبي السیاسي الغزو الأوهو  والاسلامیة 

وكان من الطبیعي مع وفود الھجمة الاستعماریة الغربیة أن تجد  

وأن تسعى لاستیعاب  المواتیةفي ھذا الانفصام فجوة التسرب 

المؤسسات الحدیثة غیر العمیقة الجذور وأن تحاصر المؤسسات 

  ) ٦، ١٩٩٦البشري ( .القدیمة المتیبسة

محمود شلتوت ما أصاب الأزهر  عزوی الفقه جمودول المتعلق بالعامل الأأهم مظاهر عن و  

الاهتمام بالمناقشات اللفظیة على حساب  :إلى كمثال للمؤسسة الدینیة الممارسة لنشاط الفقه

 شتغالالا، وتغلب و التمحیصالروح العلمیة، وتقدیس آراء السابقین دون تعریضها للنقد أ

، ناهیك عن معاملاتهم الیومیةتاجه الناس في بالفروض وبالحیل الفقهیة دون العنایة بما یح

 هم سمات الشریعةالتعصب المذهبي والذي أفضى إلى تضییق الواسع ومنع الرحمة التي كانت أ

وفي هذا التوصیف لحال الفقه والفقهاء في أواخر القرن الثامن عشر  ، ) ٧  ،١٩٩٦ي البشر (

بحسب مراحله السابقة واستمرارا في القرن التاسع عشر نلحظ فوارق قویة بین عمل الفقه في 

بجمود الفقه  ورغم هذا الإقرار. ها البشري بالجمودالتى وصفّ  عنه في مرحلته الاخیرةحلاق 

تجدید في الفكر الإسلامي وفقه الشریعة البعث و الحركات  العدید من نّ أ، إلا المنبثق عن الشریعة

نمت في أطراف الدولة العثمانیة حیث ضعفت السلطة المركزیة، ووهنت نفوذ مؤسساتها 

التقلیدیة، مثل الحركة الوهابیة في نجد، وولي الدین الدهلوي في الهند، وفي الیمن الإمام محمد 

لمغرب عبد القادر الجزائري، ثم محمد بن عبداالله الشوكاني، وفي العراق الشهاب الألوسي، وفي ا
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دون  للمصادر الأولىوقد كانت دعوتهم اجتهادیة سلفیة تجدیدیة تعود . علي السنوسي، وغیرهم

السابقین،   باجتهادات الالتزاموساطة، بمعنى الأخذ المباشر عن الكتاب  والسنة، مع طرح 

موجة تجدیدیة أخرى كان  الموجةوقد تلت تلك . قراءة النصوص الأصلیة قراءة معاصرة ةداعلا

ولكن ظروف هذه الموجة . أبرز رجالها الأفغاني، ومحمد عبده، وخیر الدین التونسي وغیرهم

كانت أكثر صعوبةً وتشابكاً إذ كان علیها أن تواجه أوضاعا معقدة من المواقف الفكریة والحداثیة 

عة التغریبیة في شیر ونشر النز الفكري، ناهیك عن موجات التب والاحتلال الاستعماريوالخطر 

علیه لم یعد مهما فتح باب الاجتهاد لمواكبة المتغیرات فقهیا فقط، ولكن صارت و . بلاد الإسلام

المهمة الأهم والأعظم، هي الدفاع عن الأصول والثوابت، التي كان معول الحداثة الغربیة یعمل 

آثار ذلك  المعول على الشریعة الإسلامیة تمثل بصدور  هم أكان و   ،على اجتثاثها من الجذور

مجموعات متلاحقة من القوانین الغربیة وبالأخص الفرنسیة، والتي تم إنشاء المحاكم النظامیة 

وحول ، ) ١٤ ،١٩٩٦ي البشر ( لى سلخ الدعاوى من القضاء الشرعيللعمل بها فقامت بدورها ع

بتفكیك  الاستعماریةیثة قامت من خلال سلطتها القهریة الدولة الغربیة الحدففعل الاجتثاث نفسه 

من خلال سیطرتها المطلقة على الجماعة،  ،في العالم الاسلامي والاجتماعیةالبنیة الفكریة 

إبعاد سلطة  ،تبعا لخطة تجفیف الینابیع وعلى الدین، وكان من أهم عناوین تلك السیطرة

ضعاف دور المدارس الاهلیة والمسجدوالمساجدالشریعة، والمحاكم الشرعیة،  وتأمیم الوقف   .، وإ

فقد كان حجم الاراضي الموقوفة لخدمة وبتخصیص الحدیث عن تونس ) ٦٠ ،١٩٩٩الغنوشي(

الصالح العام یبلغ ثلث الاراضي الزراعیة ولكن كنتیجة لتغول الاستعمار العلماني والحكومات 
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تقویض فكر ومؤسسات المجتمع المدني العلمانیة التي تلت الاستقلال عنه والتي عملت على 

سلامي لصالح هیمنتها فقد اختفت تلك الاراضي تماما تمكینا للسیطرة المطلقة للدولة على الإ

الغربي كان من الضروري  الاستیطاني الاحتلالف علیه .) ٤٣ ،١٩٩٩ي الغنوش( منابع الحیاة

والذي یقوم  له حتى یبسط سیطرته على العالم الإسلامي أن یبسطها أولا على النظام المعرفي 

  :الإسلامیة على الشریعة

فمن أجل الظفر بالھیمنة على العالم الاسلامي كان من الضروري 

الھیمنة على نظامھ المعرفي وإحكام تكبیل العقل فیھ آخر 

اختلاق تاریخ للشریعة صفتھا الجمود لا بل تكبیل من خلال 

والتعفن، ولا جرم أن موافقة ھذا الوصف إنما ھو تفویض مطلق 

باستبدال شرائع مستوردة من وراء البحار  الاستیطانيللمحتل 

بشریعتھ المتواشجة مع تاریخھ الأصلي ولغتھ الأصلیة، وبتغییر 

الوقفیة بجرة الأنظمة التشریعیة ومؤسساتھا القضائیة ومواردھا 

  )١٠- ٩ ،٢٠٠٧حلاق( .قلم

وبعد هذا الخوض حول جمود الشریعة أو بالأحرى جمود الفقه ومحاولات الغرب الحثیثة لإقصاء 

 غابت الشریعة عن حیاة الناس؟ هل ،ال بالصیغة التي طرحها البشريالشریعة سیتم إعادة السؤ 

من النقاط الجوهریة التي سیرتكز علیها هذا ستكون  الواردة علیه الاجابةن لكو  ولیس ذلك إلا

  :نتائجهالبحث  في 

ذلك أن الإسلام  ..إن الإسلام في قلب المؤمن جدید جدة  نفسھ

والمؤمن حاضر، وحي، وجدید، وھو .  معتقد معقود في نفس المؤمن



114 

 

ھذا مفاد كون نصوصھ مخاطب بأحكام الإسلام وسنتھ في یومھ ھذا، و

  ) ٣٧، ١٩٩٦ البشري( .غیر تاریخیة

بأحكام الإسلام وسنته بشكل یومي ومتواصل، ومنوط به تنفیذ   شخصیا  كون المؤمن مخاطبف 

نه في ألابد له ش ما خوطب به طالما لم تزل هذه الأحكام تصله عبر نصوصها إلى یومنا

  .تطبیق احكام الشریعة الاسلامیة

  المساواة والعدالة في الشریعة الاسلامیة 

یَا أَیُّھَا "  :بین الناس عامة، والمسلمین خاصةفي الآیة القرآنیة التي قررت معیار التفاضل 

ائِلَ  قَبَ وبًا وَ مْ شعُُ لْنَاكُ عَ جَ أُنْثىَ وَ رٍ وَ لَقْنَاكُمْ مِنْ ذَكَ النَّاسُ إِنَّا خَ

لِ  نَّ ଲََّ عَ مَكمُْ عِنْدَ ଲَِّ أَتْقَاكُمْ إِ رَ نَّ أَكْ فُوا إِ ارَ بیِرٌ لِتَعَ نجد معیار  ٨."یمٌ خَ

والذي سیتم وسیستمر التطرق إلیه كرباط یربط المسلم المؤمن بالأحكام الخاصة به  " التقوى"

ن غابت الدولة المراقبة له، باعتبار ، العبادیة منها وكذلك المتعلقة بالمعاملات الیومیة حتى وإ

، وهي الرقابة الأهم عنده  كمؤمن استشعار رقابة االله عز وجل لقلبه وجوارحه المتولد عن تقواه

ما في أاتخاذ الوقایة،  :لغةفي الویعرف الجرجاني التقوى بأنها  .كرم عند اهللالأسعى لأن یكون ی

صیانة النفس عما تستحق به  بمعنى بطاعة االله عن عقوبته الاحتراز فهي المصطلح الشرعي

                                                             
  ١٣،الحجرات ٨ 



115 

 

الجرجاني  (المعصیة من  والحذر التركو في الطاعة ، الإخلاص  هيالعقوبة من فعل أو ترك، و 

  :والتقوى محلها القلب حسب الحدیث الشریف المروي في صحیح مسلم)  ٣٥ ،١٩٨٥

لا تحاسدوا، ولا تناجشوا، ولا تباغضوا، ولا تدابروا، ولا یبع " 

أخو أحدكم علي بیع بعض، وكونوا عباد ଲ إخوانا، المسلم 

التقوى ھا ھنا،  ،ولا یحقره،  ولا یخذلھ، لا یظلمھ ،المسلم

  ٩."ویشیر إلى صدره ثلاث مرات

إن ଲ لا ینظر الى أجسامكم، ولا إلى صوركم، ولكن " :وفي حدیث آخر 

 ١٠."ینظر إلى قلوبكم، وأشار بأصابعھ إلى صدره

وفي محاولة هذا البحث لقراءة معمقة للآیة الكریمة المذكورة ننتبه بدءً إلى أن الخطاب لم یكن 

 وننتبه ثانیاً أن. اس كافةللمسلمین فحسب، أو المؤمنین فحسب، ولكن كان موجها للنّ موجهاً 

فإنسان وبحسب لسان العرب وغیره من قوامیس العربیة هي مفرد ، إنسان همنحن المخاطبون كل

جمیعا تحت نفس النداء  واضمقد  أنهم ومن ناحیة ثالثة نجد ،)١٤٧ ،١٩٨١ابن منظور( .ناس

لا لتم استثناء البعض حین النداء أو في نهایة الآیةمتساوون هماذاً   فيالغزالي  ویرى .، وإ

نماذج لضروب النداء التي وردت  هانأ لآیات القرآنیة  المتضمنة للنداءات الموجهة للناس كافةا

 رض في حقیقته ونتیجتهن الانسانیة مشترك یتساوى سكان الأأب تدللفي القران الكریم والتي 

                                                             
  الصحیحرواه مسلم في   ٩

  حیحرواه مسلم في الص  ١٠
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لكن هذا  في لغاتهم وألوانهمورغم اختلافهم . بائهم من قرون مضتآبین لا بینهم و  فرق فلیس من

 ،٢٠٠٥ي الغزال(التي یبثها النداء  تساویهم في الحقیقة الإنسانیة الأصلیةو  یتناقضتلاف لا خالا

سیس لوحدة إنسانیة مرتكزة أنه التأالنداءات نفسها على  و یفسر الغنوشي المقصود من). ١٤

وحدة الأصل ووحدة الرسالة الإلهیة التي أُرسل بها كل الأنبیاء مما یعني الغاء كل أساس على 

للاضطهاد الدیني ، والتعالي القومي، فالناس جمیعا من أصل واحد مشمولین بنداء االله لهم 

  ).٥٧ ،١٩٩٩الغنوشي(

إلى  تتفاللاالجلب نفس النداء والذي ما هو إلا أسلوب تحت  هضم الجمیع تم أما رابعاً وبما أن 

في المسؤولیة  ةفي النداء مساوا همما سیلیه بالضرورة  من خبر أو أمر أو حكم، ففي مساوات

قي الخبر الذي سیلقى علی ، وعلیه فالجمیع یحمل نفس الدرجة من الأهلیة التي تمكّنه همأوفي تلّ

المتضمن للنداء یة هذا في مطلع الآ. من حمل المسؤولیة و سیختار أو لن یختار حملها

جمیعا ومنذ البدء إنسان الناس ن فإخص مللباو  .الانسانیة شبه بقاعدة الهرمیُ الجماعي والذي س

دون أن یؤثر ذلك على  للاختیاریتمتع بالمساواة مع غیره من الإنسان، یمتلك كامل الأهلیة 

  . یمانیةعرقه أو خیاراته الإ إنسانیته السابقة لجنسه أو

فالناس صنفان مختلفان  ،"نا خلقناكم من ذكر وأنثىإ":ء یتم إخبار الناس بوفیما یلى الندا 

لكنهما متساویان للمرة الثانیة، الأولى التي تضمنها النداء الأول، والثانیة عبر جمعهما سویا في 

 همشعوب وقبائل مختلفة من همبأن همالمتصل بخلقناكم، وثالثا یتم إخبار " كم"الضمیر المخاطب 
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أیضا ما  همفي العرق أو اللون، لكن الاختلافاتالأبیض والأسود، العربي والأعجمي وغیرها من 

المتصل بجعلناكم " كم"ثالثةً في الضمیر المخاطب  همن لأن الخطاب عاد وجمعیمتساو  وازال

من  ونمارسیجمیع و القوم به یفي واو الجماعة المتصلة بفعل التعارف الذي س همومن ثم جمع

ما  نهملا أإ الناسكل عملیات الحیاة، إلى هنا ورغم انتهاء التوصیفات الثلاث المتعلقة  ب خلاله

ساس المفاضلة رساء لأإفي قاعدة الهرم، أما أخیرا  وحیث  الغایة من النداء فیكون هناك  والاز 

وهي . "إن اكرمكم عند الله اتقاكم"  :لا وهوأعراق متباینة أمن رجال ونساء و  عارفینبین المت

  . نسانیة السابقةن تمثل  رأس الهرم للقاعدة الإأالطبقةً الأعلى التي من المفترض بها 

ناثاً  ،سواسیة لكالبدء في ال نإذ  ، ذكوراً وإ ، عرباً وعجماً من سیقرر  همسواءً من، سوداً وبیضاً

 همكلفا لاحقاً أن یختار الإیمان بالآیة المنزلة ومن سیكون قراره أن یكفر بها وبمن أنزله

ن من ستتحقق له الأفضلیة عبر تقوى االله أز إذن بشفما الممیّ  ، ن كان كذلكإف. متساوون

حسب الآیة صاحب النداء، وما العواقب بحق الذي لن یتحصّل علیها لعدم اختیاره التزام التقوى ب

ن كان محل التقوى هو القلب الذي القرآنیة علیه أحد سوى خالقه وصاحبه كما أخبر  لعلا یطّ ؟ وإ

 كما وعلیه فلیس لأحد الحكم على وجودها من عدمه، أو مقدارها،. الرسول صلى االله علیه وسلم

و ربما أنها أفضلیة أخرویة  أحد الحكم على حقیقة أفضلیة صاحبها، فهل یعني هذا ألا یملك 

یازات وحقوق مادیة للأتقیاء دون غیرهم فضلیة دنیویة معنویة غیر قابلة  للترجمة على شكل امتأ

ن أالمساواة قد ورد في نصوص قلیلة من الكلام النبوي مثل فلفظ  بحسب الغوشياس؟ من النّ 

 في نصوصهما كید المتكررأالت مثل سنةالالقران و  في بكثرة ن معانیها مبثوثةألا إالناس سواسیة 
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سرة جناس لألوان والعقائد والأعلى اختلاف الأوانتماء البشریة كلها ، نسانيصل الإوحدة الأ على

 نسانيلجهد الإا خارجي امتیازات علیه أ ساسُ یبنىأوعلیه فلیس من  ،دم وحواءهي آواحدة 

صلى االله علیه وسلم  وداع الرسولو هذا هو جوهر خطبة ، كاللون والعرق والجنس والقومیة

  :خوةأن البشر كلهم سس لكو أو سس أت الذي متهلأ

الناس إن أباكم واحد، وأمكم واحدة،  كلكم لآدم وآدم  ھاأیی( 

على عربي، ولا لأحمر  لعجميلعربي على أعجمي ولا  لا فضلمن تراب، 

 .رواه احمد) على أسود ولا لأسود على أحمر إلا بالتقوى 
  )  ٦٨- ٦٧ ،١٩٩٩الغنوشي(

حكام الشریعة أبعض  ومن خلال، كثیرا ما أثیر الجدل حولهانسانیة ولكن هذه المساواة في الإ 

 - ه علیه عدم وجوبو ربما أ - الذميسلامیة من مثل الحكم الشرعي الواضح حول عدم أحقیة الإ

والتي شكلت معبرا سهلا لمعارضي تطبیق الشریعة الإسلامیة ، في دار الإسلام تولي الحكمفي 

للتشكیك في حقیقة وجود مساواة في الإسلام بین المواطنین، ویبدو ذلك شدید الوضوح في 

وربما كان مرد ذلك للاختلاف . في مصر وتونس ما بعد الثورات العربیة الحالیة تجاذبات

مبدأ المساواة  المجرد في ظل و  ة بمفهومها الإسلاميالعدالعلى الجذري بین مبدأ المساواة القائم 

ولا من تفحص أولتفحص صحة ذلك من عدمه لابد . النظام العلماني  السائد والسابق تمحیصه

  .سلاممفهوم العدالة في الإ
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جعلها من التي من القیم الإنسانیة الأساسیة التي جاء بها الإسلام، و  القرضاوي بتعریف العدل 

إقامة ي یجعل  القرآنالنص  نإبل  الحیاة الفردیة والأسریة والاجتماعیة والسیاسیةمقومات 

لقد ( ،تعالى وذلك في قولهالسماویة بین الناس هو هدف الرسالات  - أي العدل - القسط

تاب والمیزان لیقوم أرسلنا رسنا بالبینات وأنزلنا معھم الك

العدل یتم و  ،القرآن هدف ارسال الرسلوهي مرتبة عظیمة له اذ یجعله  .)الناس بالقسط

  :اهمعنف، وعلیه غیرال، وحقوق االلهنفس، وحق الحق  بینبالموازنة 

أن یعطى كل ذي حق حقھ، سوء أكان ذو الحق فرداً أم جماعة أم 

شیئاً من الأشیاء أم معنى من المعاني، بلا طغیان ولا إخسار، فلا 

   .)  ١٣٣ ،١٩٩٣القرضاوي ( .هیبخس حقھ ولا یجور على حق غیر

عدل الفسلام یبحث خدوري في معني الكلمة واستخداماتها مفهوم العدالة في الإ في دراسته حولو 

و أ یئصلح الشأو  ،لاو معتدأمستقیما  الشیئي جعل أ ،م والذي یعني قوّ  ،عدل من الفعللغویا 

خلاقیة من القیم الأ لا مزیجإالمعنى الحرفي في اللغة العربیة  للعدل ما هو بالمحصلة فو  لهعدّ 

ن یكون أوعلیه فمن المنطقي ، والمیزان والاعتدال ستقامةوالانصاف والاجتماعیة  المتمثلة بالإ

وفي لسان ، ) ٢١، ١٩٩٨خدوري(كل تلك القیم والفضائل  مجموع كما یقول هو لهيالعدل الإ

ابن ( "ما قام في النفوس أنھ مستقیم  وھو ضد الجور" ،العدل هو العرب

   )٢٨ ، ١٩٨١منظور 
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ذ یرتكز على طبیعة میزان العدالة المعمول به في ظل إویعتبر خدوري مفهوم  العدل نسبیا  

أحدهما العدل  ،والتي یصنفها في المجتمعات إلى صنفین من الموازین ، لهالنظام القائم الراعي 

تحدید مصالحهم ن الناس قادرون على أالوضعي والذي أقامته المجتمعات التي تفترض 

ا النوع ذوه ،ن ینشأ في ظله میزان للعدلأقادرون على إقامة نظام عام یمكن   أنهمو واحتیاجاتهم 

كما  وهو شكل غیر كامل للعدالة ،من العدل نتاج التفاعل بین الظروف القائمة وبین التوقعات

ما أو . الاجتماعي نه عبر عملیات التغییرلذلك یسعى الناس باستمرار لتهذیبه وتحسی سبق وورد

لهي الذي تفترض فیه المجتمعات عدم قدرتها على تحدید مصالحها خر فهو العدل الإالصنف الآ

 أولذلك فهي تلج، یز لتحقیق تلك المصالححیر متغدل المشتركة ومن ثم على وضع میزان ع

في  أینش قامة نظام عامإعلیها  ساسیة  یتم بناءً أو مبادئ ألهیة لتزودها بمصادر إلى سلطة إ

ذ إ ،سامٍ قابل للتطبیق على كل البشر عد هذا النوع الذي ینبع من مصدرویُ  ،ظله میزان عدالتها

ویراه خدوري صنفا  ،ویتطابق مع العقل بالأخلاقهي الذي یمتزج فیه الدین للهام الإهو نتاج الإ

ن ألا إلاجتماعیة رسطو كنتاج للقوى الطبیعیة لا القوى اأشبیها بالعدل الطبیعي الذي استخدمه 

فیما عني المفكرین المسلمین  ،نوا بالعلاقة بین العدل والمجتمععلماء القانون الطبیعي عُ 

ل ذلك ن تمثّ یوعند المسلم ،رادة االله ومصیر الانسانإلهي وعلاقته بوالمسیحیین بمفهوم العدل الإ

 ،و الشرعيأالقانوني  وعن العدل ،)١٦ ،١٩٩٨ي خدور . (ى بالشریعة زلي المسمّ في قانونهم الأ

فیقول في المراجعة التي یختتم  ،ساسیةوهو ما یهم هذا البحث المتركز حول منابع الشریعة الأ

  :بها تنظیره حول العدل الشرعي
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یمكن اتخاذ العدل الشرعي معیارا لتحدید ذاك المظھر من العدل 

الذي یصبح ملزما للناس جمیعا، وھذا تماما كالقانون الذي 

فبینما تصف . القول إنھ ضابط كل الضوابط الاجتماعیةیمكن 

مظاھر العدل الأخرى عناصر العدل التي ینبغي أن تتبع، یبین 

العدل الشرعي السبیل الذي یمكن بوساطتھ ترجمة عناصر العدل 

  )١٨٨ ، ١٩٩٨خدوري ( .الأخرى إلى واقع

نظر في  امرشد یمثل هوف ،همیة العملیةعلى هي الأأهمیة أیكون للعدل الشرعي لهذا السبب  

صیاغة مجردة  التي ترسمفي صحة مظاهر العدل الأخرى الشك  ممن یساورهكل ل المؤمنین

بشریة أسمى ملكة  هو العقلن كان إ و ، ثمرة الحكمة والخبرة ، بینما یمثل هوق والمثالیةللمنط

یتبع  التفصیلیةه الشك حول أمور العدل كلما ساور إلا أنه و  ،تهدي الإنسان في طلب العدل

أصلح من  تعتبرالشریعة التي اختبرتها التجربة ف، لا ما یملیه علیه العقل معیار العدل الشرعي،

والعدل . قاعدة للسلوك البشريك الذي یملیه العقلو  المبني على التوقعات المجرب غیر أالمبد

نه یشكل ولأ .نسانلأنه المیزان الذي توزن به أفعال الإ ،الشرعي مجموع مظاهر العدل الأخرى

أما  المباشرة هحاجاتمعیار ذ هي إ تلك العناصر التي قبل المجتمع أن تكون ملزمة لأفراده

من للعدل  فلسفیةوكلامیة و ر أخلاقیة مظاه اعتبارهاملزمة بعد فیمكن  تبرهاالعناصر التي لم یع

الفارق الرئیس بین ینجم  قد هنا، ومن )١٨٨، ١٩٩٨خدوري ( هي تعبیر عن التوقعاتحیث 

كون  هوو مفهوم العدل الوضعي الذي نتج عن اجتهادات البشر والشرعي المنزل في كتاب االله 

أو ربما قد  ،البشر الواقعیة الأول یعبر عن التوقعات و ینحى منحى مثالي لا یلامس احتیاجات

أولظروفه أو  نسانلا تصلح للتعمیم لارتكازها على نموذج تجریدي موحد للإ اقتراحاتیتبنى 
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فهي نسان باختلافاتها وتناقضاتها وتحصیلا فیما العدالة الشرعیة تنطلق من طبیعة الإ .لكلیهما

المختلة ولو ظاهریا في موضع الجدل و وبالعودة للربط بالمساواة  .حتیاجاته الواقعیةاتتبنى تلبیة 

  :فیه الغنوشيوالذي یقول  التي ترتبط ارتباطا وثیقا بالعدل الشرعيحكام الشریعة أ

یتعامل مبدأ المساواة مع تعقیدات الواقع مھتدیا بمبدأ 

العدالة وھي أشمل من مبدأ المساواة وذلك عند اختلال قاعدة 

التماثل في الوضع، من مثل تولیة غیر المسلم بعض المناصب 

 .الدینیة كالإفتاء أو رئاسة الدولة حسب رأي معظم الفقھاء
  )  ٧٦ ،١٩٩٩الغنوشي(

وهذا ما  ،ي اثنین من البشر یكون هناك مساواة تامة بینهماأففي حال التماثل بین  یهعل وبناءً 

وفي  ،كما ورد یجعل الناس متساوون بدءً في القاعدة الانسانیة وما یترتب علیها من حقوق

لى جنسین مختلفین من ذكر وانثى كلٌ له احتیاجاته إكثر تقدما حین ینقسم الناس الحالة الأ

ومن ثم  على حدة ، فتحكمها العدالة المبنیة على احتیاجات كلٍ  ،ه تختل قاعدة التماثلومتطلبات

یتم  حینها، ثانیة تختل قاعدة التماثل ،له ملته وثقافته شعوب وقبائل كلٌ  لىإحین ینقسمون 

ویقارب ذلك تنظیر خدوري حول . تحقیق العدالة بحق الجمیع أبمبد هتداءالاوبحسب الغنوشي 

التعبیر عنه بمصطلحین  یمكن العدل بمعنى المساواة یرىسلام اذ العدل بالمساواة في الإارتباط 

 أما الكمي فیؤكد مبدأالمساواة المجردة  في الحقوق و  ألى مبدإما الكیفي فیشیر أو ، كمي وكیفي

ویعبر عنها العدید من المصطلحات التي یستخدمها النص الدیني  من مثل ،  في التوزیعالعدل 

من سقاط فكرته على ما سبق إوب) ٢٢  ،١٩٨١خدوري(وغیرها  ،میزان  قسطاس،قسط  ،بنصی
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فیما یضمن التوزیع الكمي  ، نسانیةیكون الجمیع متساویا بالمعنى الكیفي في القاعدة الإالغنوشي 

 أر ن قُ إخیها الرجل أمن المیراث مع  المرأةعدم تساوي نصیب حكم ر یشیوقد . العدالة للجمیع 

لى ذلك التوزیع الكمي إنفاق علیها  نظیره الموجب على الرجل دفع الصداق للمرأة والإمقرونا ب

 لا ان تتصدقإنفاق الإفمیراثها لا یترتب علیه  .وصولا للعدل الكیفي العادل في حال عدم التماثل

 والزاما دنیویا وجوبا همیراث علي نفاقالإ ذلك بینما یترتب، فتكون من المتقین راغبة هي

عن كون المساواة المجردة لا  وهي نظریة لا تختلف في جوهرها، )٢٣ ،٢٠٠٦ي القرضاو (

تكتمل بالممارسة إن لم تسندها العدالة الواقعیة إذ حین یستحیل التماثل التام بین كل البشر 

ختلال میزانها وهو ما لا ةسببالمإن لم تصبح ، هذا تصبح المساواة المجردة غیر محققة للعدالة

فهم مما سبق إیراده   . یُ

ن العدل یشغل أعلى تنص خطوطه العریضة  فإنسلام البنا حول العدالة في الإ تنظیرأما في و  

حد اسماء االله أوینبثق عن الحق وهو  سنى حسماء االله الأحد أویحمل  ،سلامالصدارة في الإ

، في  الارتفاقات الموصلة لتحقیقه ولكن تكون نسبیته ،لذلك تنتفي عن جوهره النسبیة  ،الحسنى

ن آوجبه القر أذ هو معیار الفصل بین الناس الذي إكبر مصدر لقواعد الشریعة أن العدل أكما 

بالعدل والنهي  تزامللاوالتي تجعل ایات التي رصدها على الآ ومن مقومات العدل بناءً  ،كمیزان

 یاتالآ تلكسلام عقیدة وشریعة وسلوكا عن طریق في كافة مجالات الإ منغرساعن الظلم 

ن آعن السطرین في القر  لا تقلكل منها یة آلف حصاها بحوالي الأأمحكمة الصیاغة والتي 

وعلیه تنبني ، و فضیلتهألا على ذنبه إ أو یكافأنسان لا یحاسب الإأن من مقوماته  ،الكریم
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قامة الحد بقطع یده إولذلك یعاقب السارق الذي انطبقت علیه شروط  ،ةأشخصیة العقوبة والمكاف

بنائه ناهیك عن أبویه و زوجته و أذ في حبسه یكون وقع العقاب علیه وعلى إ ،لا بحبسه

والعمل حسب هذا المیزان  هو سبیل الاكتساب وعلیه   ،التعطیل الحاصل في كافة مناحي حیاته

ن أویجب ، ولابد من الموازنة بین العمل وثمرته ثوابا وعقابا ،اانبنى تحریم الكسب بلا عمل كالرب

 ".لو سرقت فاطمة بنت محمد لقطع محمد یدھا" ذإ الجمیعیطبق ذلك على 

  )      ١٠٢- ١٣١ ،١٩٩٥البنا (

في  فهل  السمات الرئیسة التي یتضمنها  مفهوم العدالة والمساواة هيتلك  نّ أن صح إف

 مجتمعها وافرادهحقاق  كلیهما على إسلامیة  المنوط بها الشریعة الإحكام أفي  ایمكن تتبعه

  .مبوصفها الشریعة الحاكمة له

  هل من تحول بعد الاسلام؟ ،من الانسان الى المواطن 

فلیكن  مواطنشخصیته القانونیة كالإنسان و الحدیث في الفصل السابق جري حول جزء من ولأن 

هل أعطى الإسلام لأهله شخصیة قانونیة كتلك التي یمتلكها المواطن  ،امتدادا لما سبقه السؤال

في الدولة القومیة، والتي ستفرق بینه وبین غیر المسلم كما تفرق جنسیة الدولة القومیة بین 

هل هناك أي أثر على حقوق غیر المسلمین والمسّمون  ،وبتعبیر آخر. مواطنها وبین المقیم فیها

؟ المبنیة على أساس عَقديسلام اختلاف دینهم كمقیمین في دار الإ بأهل الذمة مترتبة على

سیحاول هذا الجزء من الفصل الثالث الإجابة على هذا السؤال عبر تحلیله لبعض حقوق أهل 



125 

 

ورغم . أو الأمنیة قتصادیةالإأو  الاجتماعیةسواءً السیاسیة منها أو  ،سلامة في دار الإالذمّ 

فرد للمرأة جزئیة خاصة بها على اعتبار أنها أحد المت بالتساوي مع  عارفینمحاولة البحث بألا یُ

ه سیقوم بإعادة إلا أنّ ، من حیث المبدأیة الكریمة المذكورة في الآ نسانیةغیرها في القاعدة الإ

ة أدأ المساواة  بین الرجل والمر قراءة بعض النصوص المتعلقة بالمرأة  والتي أحاط  تحقیقها  لمب

الذي یبدیه و التجاوز أولن یتم ذلك عبر تناول الالتزام . الكثیر من اللبس في نهایة هذا الجزء

  . على المستوى التطبیقي كما سلف في منهج البحث الناس 

  في أهل الذمة 

العھد، لأن نقضھ یوجب الذم، ومنھم  ،لغة" :هي الجرجاني تعریفاتة في الذمّ 

ھا وصف یصیر الشخص بھ أھلاً للإیجاب ھا بأنّ من جعلھا وصفاً فعرفّ 

ھا نفس لھا عھد، فھا بأنّ لھ وعلیھ، ومنھم من جعلھا ذاتاً، فعرّ 

ة صالحة للوجوب لھ وعلیھ عند جمیع الإنسان یولد ولھ ذمّ  فإنّ 

  ) ٥٩ ،١٩٨٥الجرجاني( ."الفقھاء بخلاف سائر الحیوانات

هم المستوطنون في بلاد الإسلام من غیر نأب فهم الدكتور الخربوطلية كما یعرّ وأهل الذمّ  

وفي سیاق حدیثه اللاحق یتضح أن المستوطنون في دار الاسلام عنده تتضمن كل  ،المسلمین

المهاجرین إلیها، إذ من كان من  من سكن دار الاسلام سواء أكان من سكان البلاد الأصلیین أو

ة المسلمین أي المحك أنه على دین غیر الإسلام، و قد سّموا بأهل الذمة لأنهم أصبحوا في ذمّ 

في عهدهم وحمایتهم، فأمنوا على أرواحهم وأعراضهم وأموالهم مقابل دفع الجزیة، وكان 
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قت علیه بّ م طُ تناق الإسلام، فمن استجاب منهالمسلمون عند فتح إقلیم ما یطلبون من أهله اع

)  ٦٥ ،١٩٦٩الخربوطلي. (أحكام المسلمین حسب الشریعة ومن امتنع فُرضت علیه الجزیة

ة یصیر غیر المسلم في ذمّ  وجبهة عقد بمعقد الذمّ فویتطابق تعریفها عند زیدان مع سابقه 

  .)٢٢ ،١٩٨٢زیدان (سلام قامة في دار الإالإویملك حق مانهم أي في عهدهم و أالمسلمین 

لى الإسلام إوفي أحد الرسائل التي كتبها الرسول صلى االله علیه وسلم إلى النصارى یدعوهم  

لى یوحنا ابن رؤبة صاحب أیلة، بعد غزوة تبوك إرسائله، رسالته باقي والتي یتشابه نصها مع 

  :وفیها

 ،ଲ ومحمد النبي رسول ଲ الرحمن الرحیم، ھذه أمنة من ଲ بسم

 ،وأھل ایلة، سفنھم وسیارتھم في البر والبحرلیوحنة بن رؤبة 

بي، ومن كان معھم، من أھل الشام، ة محمد النّ ة ଲ وذمّ لھم ذمّ 

ھ لا یحول وأھل الیمن، وأھل البحر، فمن أحدث منھم حدثا فإنّ 

ھ لا یحل أن مالھ دون نفسھ، وإنھ طیب لمن أخذه من الّناس، وإنّ 

 .ونھ من بر أو بحریُمنعوا ماءً یریدونھ ولا طریقاً یرید

  .) ٦٥، ١٩٦٩الخربوطلي(

سلام شدید الشبه بالجنسیة الممنوحة لى دار الإإ نتماءالااعتبار  فيولا یرى زیدان غضاضة  

ه نأب مام السرخسيوبناءً على صریح قول الفقهاء حسب تعبیره ومنهم الإ ،من الدولة  في عصرنا

ذن، سلامالإدار هل أة صار من عقد الذمّ  موجبب ي یتمتعون بالجنسیة المسلم والذمّ ف وإ

، رخسي السابق والكاساني في بدائعهلى قول السإ اً استناد من ناحیة سلامسلامیة في دار الإالإ
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ي بعموم الحقوق كالمسلم حتى وان لم یقاسمه ما یعتبره ن تمتع الذمّ ألى إومن ثانیة مستندا 

بحقوق  المواطنین تمتع هلابقة الجیش یالفقهاء فرض كفایة على المسلم كالولایة العامة وقیاد

في  یضاأن اختلفت درجة التمتع بكامل الحقوق لبعض المواطنین إ یامنا و أالجنسیة القومیة في 

  .)٦٥ ، ١٩٨٢زیدان ( الدول الحدیثة

ر من ذلك لا یغیِّ  اما القرضاوي فیسمیهم المواطنین لا المستوطنین كما ورد عن الخربوطلي ولكنّ 

 لأن بذلك واسمّ  هل الذمةأف والأمان والضمان العهد حیث هي  عنده من  الذمة انطباق تعریف

 الإسلامي المجتمع حمایة في یعیشوا أنب  المسلمین وعهد جماعةالرسول  االله وعهد عهد لهم

 تعطیها التي الجنسیة السیاسیة بمثابةالمسلمین  غیرل هو ةالذمّ  ن عقدأ، ویرى  مطمئنین آمنین

 يفالذمّ " .بواجباتهم ویلتزمون المواطنین حقوق هاكتسبون بالتي یعصرنا  في لرعایاها الدولة

 "الفقھاء یعبر الإسلام كما دار من أھل الأساس ھذا على
لم  الذین عن ଲ ینھاكم لا" ،تعالى ستشهد القرضاوي بقولهیو ) ٥ ،١٩٨٥القرضاوي(

 وتقسطوا وھمتبرّ  أن دیاركم من یخرجوكم ولم الدین في یقاتلوكم

 قاتلوكم الذین عن ଲ ینھاكم اإنمّ   یحب المقسطین، ଲ إن، إلیھم

 أن إخراجكم دیاركم وظاھروا على من وأخرجوكم الدین في

 وهذه الآیة یرتكز علیها ،" الظالمون ھم فأولئك یتولھم ومن  تولوھم،

القرضاوي وغیره ممن سبقوه من الفقهاء  كالكاساني وابن قدامة في إرساء قواعد تعامل المسلمین 

ساس من البر والقسط ما لم یقوموا بخرق عهدهم مع المسلمین وقتالهم  أهل الذمة  على أمع 

الدنیا خیر  و الصدق والطاعةیشمل ما البر فهو عند ابن منظور أو  ،)٦ ،١٩٨٥القرضاوي (
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ما القسط فهو العدل أو )   ٢٥٢  ،١٩٨١ابن منظور( وما هو دون الاثم  حصلاال وخرة والآ

ابن ( سموه على العدل والسواءاتق يأ بینهم سطوا الشیئوتقّ ..والنصیب الحصة هوو 

  .)٣٦، ١٩٨١منظور

  في الحقوق السیاسیة

 یعتبرونها ذات ما ، إلاّ وظائف الدولة كالمسلمین لأهل الذمة الحق في تولي نأیجمع الفقهاء  

في الجیش، والقضاء بین المسلمین، والولایة على  دینیة كالإمامة ورئاسة الدولة والقیادة صبغة

ورئاسة  الدولة یتم الإمامة ف .حكام دینهمأنها تختص بالمسلمین وحدهم و أ، و ذلك الصدقات

هي الجیش  وقیادة ،مسلم  ویرعاها إلاّ  هاذینفّ  لا وهذه ،یةالاسلامالشریعة حكام أعبرها تنفیذ 

 یست عملاً مدنیاً صِرفاً فهي ل ه،قمة العبادات فیي أسلام ذروة سنام الإفي  الجهادو  ،قیادة للجهاد

من  لیس مطلوباهو حكم بالشریعة الإسلامیة، فالقضاء أما و  ،بل من أعمال العبادة في الإسلام

حكم بما لا یؤمن به غیر مع  سلام الإلم یتعامل كما و ) ١٧ ،١٩٨٥القرضاوي ( . المسلم أن یَ

زیدان ( رتباطها بعقیدته لاعلى المسلم  بل تكلیفنها حقوق أالولایة الكبرى وقیادة الجیش على 

٧٨ ،١٩٨٢(  

الشریعة للمساواة بین  بإحقاقللجدل وتشكیكاً  ً إثارةحكام كثر الأأوحول هذا الحكم والذي بات من 

في  المواطننه تم استحضار نموذج أمواطنیها وبالتالي تشكیكاً في عدالتها، فالملاحظ 

، وفي ة عند الشریعة الإسلامیةالمنظومات القانونیة العلمانیة لیُجعل هو نموذج فحص المساوا
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الأسالیب التي  ، یمكن إدراجه  كأحدتنظیري لجزیئات المنظومة الشرعیةذلك الإجراء إجتزاء 

العامدة الى تحطیم  تحدث عنها المستشار البشري في خضم وصفه لأسالیب القتال الفكري

، فالمواطنون بشكلهم الحالي وبالشخصیات القانونیة التي أُسبغت علیهم من قبل دولهم  الخصم

اث المقارنة ن استعارتهم لأجل إحدأ، كما ةالإسلام من المسلمین وأهل الذمّ  لیسوا هم رعایا دولة

بین الشریعة الإسلامیة التي حكمت في دار الاسلام والشرعة العلمانیة التي تحكم عبر الدولة 

 رعایا المواطنونفالالقومیة الحدیثة یسبب ما یبدو ظاهریا خرقا للمساواة لدى نصوص الشریعة، 

بسط أشكال أفي لا یتساوون مع المقیمین فیها ممن لا یحملون جنسیتها، حتى  دولة القانوني ف

التي تحفل بها مینات الصحیة وغیرها و أوالمعیشیة والت الاجتماعیةالمساواة كالمتعلقة بالحقوق 

نه نوع من اللامساواة أتسمیة ذلك على  لا یتمومع ذلك  ،الدول الحدیثةالمواطنة في  قوانین

ا في مّ أو  ، القومیةن هذه الحقوق  مصدرها الشخصیة القانونیة القائمة على الجنسیة أباعتبار 

ها تعطي لمواطنیها حق الترشح والانتخاب دون المقیمین فیها ولو أفنوا الحقوق السیاسیة  فأنّ 

یة على امتلاك الشخصیة یضا منبنأنها ها لأعمرهم في خدمتها وفي أرفع المجالات وأدقّ 

من حملة  وحتى یتضح المقصود هنا فلنفترض أن أحد المقیمین في السوید وكان. القانونیة

خرج في مسیرة یحمل لافتة یطالب بها في حقه  - على سبیل المثال- الدنماركیةالجنسیة 

لرئاسة السوید فإن أقل ردة فعل على سلوكه ستكون الاستهجان والاستنكار  والانتخاببالترشح 

 لتي في المرجعیة الاّ إحقیة الذمي للولایة  في دار الاسلام  أوذلك لا یختلف عن استهجان  

الدولة القومیة مبنیة على حالة ن كانت الحقوق السیاسیة في إ،  فانبثقت عنها كلتا المنظومتین
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أو على الجامع الخیالي الوطني الذي الجنسیة الممنوحة من قبل القانون الوضعي العلماني 

الشریعة حكام أالحقوق في دار الاسلام مبنیة على  نّ إف، كما سلف دینا لها ابتدعته العلمانیة

  .والمستقاة من دینهم السماوي الجامعة للمسلمین أینما كانوا یةسلامالإ

الوصایة الإسلامیة  وحین تكون حریة المعتقد مكفولة ولا تمتلك المنظومة الحقوقیة الشرعیة  

سلام خیاره الذي ینبني علیه رضوخه لمعاییر نسان بالإیكون التحاق الإ، علیها كباقي الحریات

، وحین یكون كذلك اختار البقاء على ملته فهو خیاره الذي ینبني علیه في العدالةسلام الإ

وحسب ما ترویه كتب التاریخ وما یظهره ، مع المسلمین بعهد الذمةلى دینه والتزامه إاحتكامه 

سلام لتصبح لاحقا البلاد المفتوحة طوعا في الإ أهل فقد دخل  ،سلامیةالعربیة والإ حاضر الدول

ن قام حزب سیاسي إف .توجه نحو العودة لتطبیق الشریعة غلبیة مسلمة بل ذاتأت دولا ذا

واقعا مفروضا بأدواتها الدیمقراطیة  القومیةن غدت الدولة أوبعد ( منتخب في وقتنا الحاضر 

لن والتي بتطبیق  الشریعة الإسلامیة في دولته ) وصنادیق اقتراع  انتخابيالغربیة من نظام 

، فهل لمینمن المس مواطنیهاب ذلك المنادي بتطبیق الشریعة الاسلامیة إلا أن تكون أغلبیة تخِ تن

یصیر مستنكرا في ظل الإطار السیاسي الحاكم بالشریعة الإسلامیة، والذي اختاره أبنائها من 

النزیهة  الانتخاباتكان إن جرت  اً ؟ وهل یتوقع أیّ ي أمر المسلمین یتولى الذمّ الأغلبیة المسلمة ألاّ 

أن یكون تصویت السواد المسلم لغیر مسلم، حتى في دولة مسلمة عملت  حكوماتها جاهدة 

طوال عقود طویلة على علمنة شعبها كتونس مثلا؟ ففي كل الأحوال سیحكم الدولة ذات الأغلبیة 

قعیة وفي ذلك تحقیق للعدالة الوا ،المسلمة  مسلماً لا ذمیاً وان لم یتم تدوین ذلك  بنص قانوني
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ن یتولى الحكم أغلبیة ، فمن العدالة للأكما ذكر الغنوشي في الدین  حین تختل قاعدة التماثل

ة أن یختار المسلمون  أن یكون النقاش في الأساس حول مدى أحقیّ إلاّ . ق شرعتهافیها من یطبّ 

ه على أحقیة الإرث الغربي العلماني بفرض شرعت سلامي مقابلالإو القانون أللشریعة  حتكامالا

حكام دینهم أین معلى التزام المسل أي تغییر یطر أ نّ إحوال فوفي كل الأ .كل أرجاء المعمورة

 في لاّ إمن یطبق الشریعة  قتراعالاوعلیه لن تفرز صنادیق  ،اختیارهم لرؤسائهمینعكس على 

ن إ وهو مالا یبتعد كثیرا عن مفهوم الدیمقراطیة و  غلبیة المسلمةلأان یكون ذلك خیار أحال 

    .اختلفت المرجعیة كلیا

 أن ة بأحكامها، إلاّ أهل الذمّ  لا تلزمن حكمت إ ها و نّ إسلامیة فوحسب نصوص الشریعة الإ

  :لى الشریعة الاسلامیة لقوله تعالىإ الاحتكام بأنفسهم یختاروا

نْھُمْ "   ضْ عَ رِ نْ تُعْ إِ نھُْمْ وَ ضْ عَ رِ نَھُمْ أَوْ أَعْ مْ بَیْ كُ اءُوكَ فَاحْ إِن جَ نْ فَ فَلَ

نَّ ଲََّ یُحبُِّ  طِ إِ نَھُمْ بِالْقِسْ كمُْ بَیْ كمَْتَ فَاحْ نْ حَ إِ ئاً وَ رُّوكَ شیَْ یَضُ

سِطِینَ   ١١".الْمُقْ

 مواطنیهافیما ألزمت دولة القانون كل  وذلك من باب العدالة الواقعیة لانعدام التماثل في الدین،

وذلك من باب المساواة المجردة  بل والمقیمین بها على اختلاف مشاربهم بقوانینها الوضعیة 

ن اختلفت أدیانهم،  ن الملكیة أ ومنها ،وربما كانت قوانین الزواج والطلاق مثال على ذلكبینهم وإ

                                                             
  ٤٢سورة المائدة  ١١
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ا ن ملكیة كل منهمإسلام منفصلة عن ملكیة الزوجة وفي حال طلاقهما فالمالیة للزوج في الإ

 ولكنّ  ،ن وجدواإبناء تؤول لصاحبها مع الاحتفاظ بحقوق الزوجة من مؤخر صداق ونفقة للأ

مریكا مثلا سینطبق علیهما القانون الوضعي الذي یقضي أهذین الزوجین في حال تواجدهما في 

ومثله ینطبق على مراسیم الزواج  ،وهو ما یخالف شریعتهما الانفصال عند بینهمابتقسیم الملكیة 

تاحة خیار تطبیق الشریعة إ، وبالتالي فإن كان ق الشرعیین وتعدد الزوجات وغیرهالطلاوا

دولة الإسلام  لرعایا یمثل نفس البشرىكان نه إمریكا یمثل بشرى له فأالإسلامیة للمسلم المقیم ب

المسلمین مع  ذوبانهملى شریعتهم الكافلة لخصوصیتهم الثقافیة وعدم إاحتكامهم  مةمن أهل الذّ 

نساني صل الإإلا في ما یتعلق بالحقوق العامة المرتكزة على التماثل في الأغلبیة صحاب الأأ

. مع غیرهم من رعایا الدولةالمسلمون  ویلتزمها الوضعیةوالتي تلتقي فیها معظم الشرائع بما فیه 

 اه بما یر العدل الشرعي في الإسلام و  ماسبق مع ما ورد في تنظیر خدوري حول مكن ربطأوربما 

ن آالرئیسین وهما القر  هامصدری فرغم صدورالواقعي لها  ختبارالإللشریعة في  اً نجاحالبشري 

مع  همار اانتشثم ومن  ،رض الحجازأبالضیق  والسنة في مجتمع الحرمین مكة والمدینة 

 ندلس غربارقعة جغرافیة تمتد من الهند شرقا حتى الأفي  اانطبقتلا انهما إ ،سلامیةالفتوحات الإ

هلها أ اداتوهي بیئات متنوعة ومختلفة في لغاتها وتاریخها وع ،بضع عشرات من السنین في

ولكن فقهاء المسلمین دیانات مختلطة  اصحابوثنیون و و ویهود مسیحیون  فمنهم ، عرافهمأو 

وضاع تلك البیئات جمیعها أحكام الكلیة للشریعة وبین ن یلائموا بین الأأفترة وجیزة تمكنوا في 

  ، )١٠٢ ، ١٩٩٦البشري( هافروع تنوعو راسخة الالشریعة  جذور المحافظة علىمع 
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الواقعي لمقدرة الشریعة على احتواء التنوع البشري الذي حكمته على اختلاف  ختبارالافي ذلك و 

القانون الحاكم في كانت حینها  والتيثبات الشریعة  ولهماأ ،دیانه ولغاته  تتبدى نقطتانأعراقه و أ

ن ینال ذلك من ثوابتها بدلیل استمرار العمل بها من قبل ألذلك التنوع دون  ةسلام الحاویدار الإ

ساسین الذین صدرا لنفس المصدرین الأ ستنادوبالا الى یومنإرض نحاء الأأالمسلمین في كافة 

ن الشعوب التي انضوت تحت حكم هذه الشریعة أوثانیهما  .شار البشريأكما رض الحرمین أمن 

 إلا أنّ  –ذكرها تم لتي ضمنت لها البقاء في ظل العوامل الهادمة التي لشریعة ااة قو  رغمبو  - 

و التي أ بالإسلاممحافظة على خصوصیتها سواءً منها التي دانت  بقیت  خرىهي الأ الشعوب

البشري في كما فعل  مؤشربالمعایشة  ك لإدراكااستخدام  لهذا البحث ذا جازإ بقیت على دینها و 

لى یومنا إا تزل متبدیة ن خصوصیة تلك الشعوب لمّ أنه یجوز القول بإف  ،المواضعبعض 

 ولیس هنا لا ،سلم منهم  فلیس المالیزي كالسوداني ولیس الشامي كالمغربي أحتى من ، للعیان

ولكن المقصود بها ، عندهم جمیعا متقاربةهي فحكام الشرعیة قصد بها ممارسة التزامهم بالأیُ 

اذ رسّمت شكلا  من التزمها من شعوبلم تتحه الحداثة  لهو ما و  ، میزهم كشعوبالسمت الذي ی

منهم ناهیك عمن بقي  ،ومیةممارساته الی من غیرهاربه و شكله وملبسه وممأنسان في موحدا للإ

نهایةً لیتشكل من كل التفاصیل الثقافیة الخاصة دینه ب على احتفاظه بتفاحتفظ بما یتر على دینه 

 ، ١٩٩٦البشري ( " .القدرة الھائلة للوحدة مع التنوع"سماه البشري أما 

١٠٣(  
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 حتكاموالاسلام في ممارسة دینه حریة كل من رعایا دار الإ من علاقة تربطهل  ،والسؤال هنا

و الخجل منها  فیما لا یتعارض مع أي من شعائر ذلك الدین ألشریعته دون الاضطرار لترك 

التي سعى إلیها ماركس نساني الانعتاق الإ بمرحلة اتقوم الدولة على ضبطه التيخرین حریة الآ

  ؟  وما زال یسعى إلیها آخرون

  في الجزیة

من  لرعایاهاسلام وبالعودة للأحكام التي غالبا ما كانت تثیر الجدل حول عدم مساواة دولة الإ

المسلمین وغیر المسلمین، فإن حكم الجزیة  كان من أبرزها، وسیتم تناوله هنا لاتصاله بقضیة 

ترتب مبلغ من المال ی هي ف) ةالذمّ أهل (أما الجزیة التي تُفرض على غیر المسلمین و .  المواطنة

نه وروي عن علي رضي االله ع ،المسلمین وعهدهم من أهل الكتاب ةعلى من دخل في ذمّ  دفعه

ائھم كدمائنا، وأموالھم ما بذلوا الجزیة لتكون دمإنّ ":أنه قال

وحول  مقدارها فلم یكن ثابتا أو محددا، لكنه كان نابعا  ،)٦٥ ، ١٩٨٨سابق( ".كأموالنا

فحین فكر . من مراعاة الإسلام لاختلاف المكان، والظرف الذي یعیشه الذمي، ومقدار ثرائه

 عمر بن الخطاب رضي االله عنه بوضع نظام موحد للجزیة یتّبعه العمال في سائر الامصار،

طفال والشیوخ، لجزیة على الرجال دون النساء والأ، إذ جعل افقد كان مراعیا لكل اختلاف ممكن

ا الأقل درهم ، أمّ  ٤٨ ..ة المریحة كصاحب الضیع والتاجرعلى الموسر منهم صاحب الحرف

درهم ، وأعفي من  ١٢ا الفقیر العامل بیده مثل الخیاط والصباغ درهم، وأمّ  ٢٤كسبا منهم 
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كانت الجزیة على أهل الشام أكبر منها  ، ورجال الدین، بلالجزیة النساء، والأطفال، والشیوخ

  )     ٦٩ ، ١٩٦٩الخربوطلي ( لاف المستوى المعیشي على أهل الیمن لاخت

موالهم مساویة في الحرمة أة فتصیر دماؤهم و هل الذمّ أذن الجزیة مبلغ من المال یدفعه سنویا إ

اییر تتعلق بعمر وجنس موالهم ویرتبط بمقدارها معأوبالتالي في الدفاع عنها لدماء المسلمین و 

  ي ویقابلها استحقاق مالي مشابه في معاییره یقع على المسلم وهو الزكاة،ودرجة ثراء الذمّ 

 هي أحد أركان الإسلام الخمسة، ولا یستقیم له إیمان لتي، وافالمسلم المؤمن یقوم بدفع الزكاة

یعلن الحرب على رافضي  ، إلى الدرجة التي جعلت أول خلفاء المسلمین أبي بكر الصدیقبدونها

المسلم من أموال، أو ذهب، دفعها من المسلمین، وهي مبلغ من المال وجب على كل ما یملك 

، أو ، أو المعادن)الثروة الحیوانیة(، أو السوائم زروع ، أو ثمار، أو عروض التجارةأو  ،أو فضة

). ٢٨٦ ،١٩٨٨سابق (الشریعةولكل منها نسبتها المحددة حسب النصوص الواردة في . الركاز

ا ، إمّ ب دولة الإسلام المنوطة بجبایتهاوهي فریضة یقوم بها المسلمون المؤمنون حتى في غیا

مّ ن یستحقها حسب الشریعة الاسلامیةبأن یبذلها بنفسه لم یوكل ذلك لجمعیات  بأنا ، وإ

لى. الغرضومؤسسات إسلامیة تعمل لهذا  در بإیتاء الصدقات جانب الزكاة أُمر المسلم المقت وإ

، لإنفاقها على الوجوه المبینة في النصوص الشرعیة لانیة، في وجود الدولة أو عدمهاسراً وع

والذي هو من الصدقات الأعظم أي الجاریة التي لا ینقطع أجرها بعد موت الإنسان  ومن انواعها

 ،إذا مات المرء انقطع عملھ إلا من ثلاث ":كما ورد في الحدیث المشهور
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 ١٢".ولد صالح یدعو لھ، وعلم بثھ في صدور الرجال وصدقة جاریة

كاة والصدقات التي والخراج التي یدفعها الذمي بالز  مقابلة الجزیةورغم ما أجمع علیه الفقهاء من 

، حیث وضعتها كتب المالكیة في صلب أبواب الزكاة كما یذكر الشیخ القرضاوي، یبذلها المسلم

ة في الشام، حین لم یقدر أموال الجزیة لأهل الذمّ  و عبیدة بن الجراح ردّ إلا أنه أیضا یذكر أن أب

  :لیهم یقولإجنوده على رد جحافل الروم عنهم ،وكتب 

، مع لنا من جموعما رددنا علیكم أموالكم لأنھ قد بلغنا ما جُ إنّ 

وأنا لا نقدر على ذلك، ) أي نحمیكم( أن نمنعكم اشترطتموأنكم 

وقد رددنا علیكم ما أخذنا منكم، ونحن لكم على الشروط وما 

غیره انه و ) في الخراج أبو یوسف(. كتبنا بیننا وبینكم إن نصرنا ଲ علیھم
إن "جاء أیضا في كتاب خالد بن الولید لبعض أھل الذمة 

- ٢٧ ، ١٩٨٥القرضاوي( ).في تاریخه الطبري( ". فلامنعناكم فلنا الجزیة وإلاّ 

٢٨  (  

مان على نفسه، وماله، وعلیه فهل یستقیم أن یعیش الذمي في دولة الاسلام وهو یملك عهد الأ 

، ومن ثم لا یترتب على ذلك على المشاركة بالجهاد ، تتوفر له الحمایة التي لا یُجبروأملاكه

لا یتم النظر للجزیة أر ومن المحیّ ، ة والصدقاتفیه مع المسلم دافع الزكا یتساوىمبلغ مالي 

نظر بها للضریبة والتي هي في بعض أنواعها تعسفیة ترهق المواطنین  بنفس العین التي یُ

؟ هل تكمن المشكلة في المارین في دولة القانون والمقیمین والمهاجرین  بل والمسافرین
                                                             

  )"رواه مسلم (. ١٢
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غلب حوال قابلة للتغییر على الأوهي في كل الأ ؟) ضریبة مقابل زكاة وجزیة (المصطلحات 

  :طالما لم یتغیر الجوهر

 من ضریبة أخذ جواز مدى "الزكاة فقھ" كتابي في بحثت أني كما

 الإلتزامات في بالمسلمین لیتساووا  بمقدار الزكاة، الذمة أھل

ا لحساسیة "زكاة" تُسمَّ  لم وإن  المالیة،  العنوان ھذا نظرً

 ما دامواجزیة  تسمى أن أیضًا یلزم ولا  .الفریقین إلى بالنظر

 باسم الجزیة تغلب بنى نصارى من عمر أخذ وقد  .ذلك من یأنفون

القرضاوي (.بالأسماء لا یاتواعتبارًا بالمسمّ  لھم، تألفًا الصدقة 

٢٥، ١٩٨٥ (  

دائها حسب  أهنا یحافظ على جوهر حكم الزكاة بحفاظه على التزام المسلم ب جتهاد الفقهيفالا 

 رن تصبح الضریبة التي یدفعها غیأمكانیة إویبحث  ،المقرر في الشریعة  ومقدارهانصابها 

المسلمین مساویة لها في المقدار والنصاب مع التغاضي عن تسمیة ما یدفعه غیر المسلم بالزكاة 

  . و الجزیة في سبیل تجاوز حساسیة التسمیة مجتهدا بما یتلاءم مع العصرأ

شكالیة في المرجعیة التي فهل تكمن الإ ،ن لم تكنإ، فالمصطلحالاشكالیة ب تهذا في حال تعلق

ي من أالتي یحققها و العدالة أصاغت المصطلح؟ حینها یكون التساؤل غیر متعلق بالمساواة 

و أنوعي الاستحقاقات المالیة المفروضة على المواطنین والمقیمین والمارین في الدولة العلمانیة 

انبنت  التيبل في المرجعیة ، سلاما الرعایا من مسلمین وذمیین في دار الإتلك  التي یدفعه

في قوة  الخطاب العلماني إذن  شكالیةفهل  تكمن الإ. ة كلیهماعلیها السلطة التي قامت بجبای
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خر وبالتالي آالذي فرض نموذجه في الحكم ومتعلقاته حتى غدا من الصعب استیعاب نموذجا 

سلامیة نوع من إحقاق العدالة  كالجزیة التي یشكل حكمها في الشریعة الإخر لتحقیق آ طریقاً 

  .العدالة بین المسلم والذمي كل حسب طاقته وخصوصیته

  في الأمن والجهاد

حكام الأوقد سبق وعرضت والحدیث عن الجزیة یستدعي أیضا حدیثا عن الأمن والجهاد، 

لا یقاتل  سلامیة دولة عقائدیةالدولة الإلكون المناطة بالمسلم  شوقیادة الجیالجهاد ب المتعلقة 

  :فكرتهادفاعا عنها إلا الذین یؤمنون بصحة مبدئها وسلامة 

ولیس من المعقول أن یؤخذ شخص لیضع رأسھ على كفھ ویسفك دمھ 

ولھذا قصر  من أجل فكرة یعتقد ببطلانھا، وفي سبیل دین لا یؤیده

فریضة دینیة مقدسة،  الإسلام واجب الجھاد على المسلمین لأنھ یعد

  )٢٦ ، ٢٠٠٦القرضاوي( .وعبادة یتقرب بھا المسلم الى ربھ

وغیره من ذكرها هو خرى أذ للحكم تفصیلات إما ما یذكره القرضاوي هنا فهو عموم الحكم أ

، حالات محددة لا فيإن الجهاد على المسلمین فرض كفایة ولیس فرض عین أولها أ. الفقهاء

 ،  همن ینهض به بعضأ كفينما یإ و  ، فردالاجب على كل یلا الذي الفرض فما فرض الكفایة أو 

 ، جرهم عند ربهم أوكان لهم  فراد جمیعاسقط الوجوب عن الأو حصلت بهم الكفایة ت فعلواذا إف

ن یقوم به ولا أ مسلمما یجب على كل فما  فرض العین أو  ، ثموا جمیعاأ حدأم به ذا لم یقإ و 

سلام من صلاة وصیام وزكاة وحج وطهارة وغیرها ركان الإأوتندرج تحته قامة البعض له إیسقط ب
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ذكرها  لى فرض عین فهي كماإما الحالات التي یتحول فیها الجهاد أو  ،) ٣٠ ، ١٩٨٨سابق(

لى مكان إن یصل القتال أ وأ، لف صف القتال حینذاك علیه الثباتن یحضر المكأ ،سابق

ن أمن هذه التفصیلة یتضح ، جابةفعلیه الإ نفره الحاكم توحین یسأ، اركةعلیه المشفتواجده 

 رادته وبناءً إلیه المسلم بإ خیارا  یتجه - مبدئیا  - كون بذلك سلام جعل الجهاد فرض كفایة  فیالإ

یة الكریمة في هذا والذي توضحه الآ ،ن یبیع روحه الله تعالىتدفعه لأ التيعلى درجة تقواه 

  :تعالى ذ یقولإن أالش

 "ଲ لھم الجنة  لھم بأنّ ا اشترى من المؤمنین أنفسھم و أموإن

یقاتلون في سبیل ଲ فیقتلون ویقتلون وعدا علیھ حقا في 

التوراة والإنجیل والقرآن ومن أوفى بعھده من ଲ فاستبشروا 

   ١٣".ببیعكم الذي بایعتم بھ وذلك ھو الفوز العظیم

ن له أا علم رد رجل تطوع للجهاد لمّ صلى االله علیه وسلم ن الرسول أیضا أا یدلل على ذلك وممّ 

  :بوان یقوم على خدمتهماأ

 فاستأذنھجاء رجل الى النبي صلى ଲ علیھ وسلم "قال ابن عمر  

 ١٤".أحيٌ والداك؟ قال نعم، قال ففیھما فجاھد،في الجھاد فقال 

ن یجد المجاهد من المال ما یكفیه أذكرها سابق لمن یقع علیهم الجهاد  التيمن الشروط  نّ إبل 

                                                             
  )سورة التوبة ١١١الایة ( " ١٣

  ود والترمذي النسائي وصححرواه البخاري وابو داو  ١٤
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ن غیر أذلك وعلمنا  ذا علمناإف )٣٢ ، ١٩٨٨سابق  ( .هله حتى یفرغ من الجهادأویكفي 

الفارق بین  نّ إف ،والمشاركة بفتوحاتها سلامیةبصفوف الجهاد الإ لتحاقالامنعوا من المسلمین لم یُ 

خیار الذمي  نّ أكثر من ألا یكون یهما للكلزام السلطة الحاكمة إعلى مستوى ي المسلم والذمّ 

فیما خیار المسلم مقید باعتبارات تتعلق به وبطبیعة  ،طلاقهإمفتوح على بالمشاركة في الجهاد 

الحرب القائمة وینقل زیدان عن الطبري تحت عنوان سقوط الجزیة باشتراك الذمیین في الدفاع 

  :عن دار الاسلام 

ارمینیا وأسمھ ما رواه الطبري عن ملك الباب في نواحي 

شھربراز أنھ طلب من سراقة بن عمرو أمیر تلك المناطق أن یضع 

عنھ وعمن معھ الجزیة على أن یقوموا بما یریده منھم ضد عدوھم 

قد قبلنا ذلك ممن كان معك على ھذا ما " فقبل سراقة وقال لھ 

فقبل ذلك وصار " دام علیھ، ولا بد من الجزاء ممن یقیم ولا ینھض

كان یحارب العدو من المشركین وفیمن لم یكن عنده ة فیمن سنّ 

الجزاء إلا أن یستنفروا فتوضع عنھم جزاء تلك السنة وكتب 

   )١٥٦ ،١٩٨٢زیدان ( . نھسراقة إلى عمر بن الخطاب فأجازه وحسّ 

ن یسلك تماما كالمسلم رغم أن وغیره مما سبق بین أوعلیه یكون الذمي مخیر في هذا الش

عامل المعاملة الخاصة به كذمي نأاحتقاظه بدینه وبین  في ساس التعامل مع الذمي أنما أفك .یُ

حكام الدین الاسلامي ألى إحتكام لة الإأمسهو ذات الأساس في لة الجهاد والذود عن الوطن أمس

  .خیاره فیها بنفسه د یحدتهو حریته التامة في و  ، لى دینهإحتكام أو الإ

  في الحقوق العامة 
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أهل  ، فإنّ بالفتوحات وجرت فیها عقود الذمة حسب المتواتر  من أخبار الفترات التي زخرت 

الأمصار من أهل الذمة رحبوا بالفتح الإسلامي، لما ترتب علیه من خلاصهم من ظلم الحكام  

عفائهم من الخدمة العسكریة والتمتع بالحریات الدینیة مقابل دفع الجزیة  .وإ

هالي أة وغیرها من الحقوق جعلت النصارى من یفتلك الحریة الدین) ١٩٦٩،٦٥الخربوطلي(

، فقد معركة فتح الشامال ینحازون للمسلمین ضد النصارى من الروم في الشام على سبیل المث

الحقوق التي یتمتع بها المسلم من حریات عامة بة كما یورد الفقهاء هل الذمّ أكفلت الشریعة تمتع 

كالتنقل والعمل وحرمة المسكن وحریة العقیدة والحفاظ على معابدهم وكنائسهم واقامة شعائرهم 

لیة بعدم كما وكفل لهم الحمایة الداخ ،والتعلیم والتمتع بمرافق الدولة والاجتماع يأفیها وحریة الر 

 فقراءهملكما وكفلت ، جبار على المشاركة فیهاإجیة دون والحمایة الخار تعرضهم للظلم القانوني 

  )  ٩٧-٨٧ ، ١٩٨٢زیدان (الفدیة  من بیت مال المسلمین  ولأسراهمالمعاش 

، یورد كل من سابق والخربوطلي والقرضاوي وزیدان  تحدیداالمعیشیة  جتماعیةالإحول الحقوق ف

 :ما أبرمه خالد بن الولید في صلحه مع أهل الحیرة زمن أبي بكر الصدیق في هذا المجال
ما شیخ ضعف عن العمل، أو أیّ ) مخاطباً الخلیفة (وجعلت لھم "

أصابتھ آفة من الآفات، أو كان غنیا فافتقر، وصار أھل دینھ 

یتصدقون علیھ، طرُحت جزیتھ، وعیل من بیت مال المسلمین ما 

   ."سلامأقام بدار الھجرة ودار الإ

  :ما قام به خالد أساسا لإرساء نظام تكاملي للتقاعد والحیطة الاجتماعیة  ونویعتبر 
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أنھ كان في مقدمة  ،وروى البلاذري في تاریخھ عن عمر بن الخطاب

ذومین من النصارى، فأمر أن الجابیة من أرض دمشق، مر بقوم مج

فكان ھذا إجراءً ." یعطوا من الصدقات وأن یجري علیھم القوت

ثانیا في الحیطة الاجتماعیة عند المرض أو ما أصبح یعرف 

أن عمر "  ،وروى أبو یوسف في كتابھ الخراج. مین الصحيأبالت

 ،مر بباب قوم وعلیھ سائل یھودي، شیخ كبیر، ضریر البصر، فقال

عناك في ما أنصفناك إن كنا أخذنا منك الجزیة في شبابك، ثم ضیّ 

  ،١٩٨٥القرضاوي( .كبرك، قال ثم جرى علیھ من بیت المال ما یصلحھ

١٢  (  

  عن المرأة

ة  بكونها لم تُقرأ بنزاهة أحكام المر أشكالیة  النصوص المثیرة  للجدل والمختصة بإقد تنحصر  

المسلمین الذین  بعض علماء، أو یین الباحثین عن مقاتل للشریعةان، سواءً منهم العلممن الكثیرین

كانت النصوص في بعض ظاهرها تدغدغ إحساسهم بالتفوق الرجولي المتناغم مع العرف 

نسانیة العامة لدى الشریعة كما سلف فالأنثى هي أحد أناسي قاعدة المساواة الإ. السائد

، مسلمة أو صاحبة أي عجمیةأ، عربیة أو أو سوداءالإسلامیة وهي كذلك مع الذكر بیضاء 

  .خرى أنصوص غیره من ، ویعزز ذلك النص المدروس سابقا و عقیدة أخرى

فإن تناولنا بعض النصوص التفصیلیة التي تختص بحقوقها وواجباتها  والتي شكلت مدخلاً للنقد 

أدوار  عن أي كما في السابقة ناث إ فسنجد أن النصوص تتحدث عن رجال ونساء لا عن ذكور و 

  :قوله تعالى هذه النصوص ومن تفاصیلهاكافة ب ةنسانیالإ الحیاةقتضیها توالتي  كلیهما
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 ١٥".درجة بالمعروف وللرجال علیھنّ  مثل الذي علیھنّ  ولھنّ " 

فالرجل إذن له درجة زائدة  ١٦".ساءالرجال قوامون على النّ " ،ومنھا أیضا

على المرأة هي درجة القوامة، وهنا تجدر القراءة المعمقة لتلك النصوص والتي تُضيء لنا عدة 

  :جوانب من الآیات الكریمة 

ویعدد أبوشقة هذه " مثل الذي علیهنّ  لهنّ "أن عموم الحقوق والمسؤولیات متساویة إذ  أولها

عاون مع أدلتها من النصوص الصحیحة وتفاسیر الأئمة، المسؤولیات والحقوق ویضیف إلیها الت

وأما مسؤولیات الرجل فهي القوامة على الأسرة والإنفاق علیها وأما مسؤولیات المرأة فحضانة 

بمعاونته للآخر على  من كلیهماا فیجري مالأطفال وتربیتهم وتدبیر شؤون البیت وأما التعاون بینه

تدبیر  وكل من القوامة والإنفاق والحضانة  في ة كلیهمامسؤولیكمال أداء  في سبیلأداء واجباته 

شؤون البیت، ما یعني أن على كل منهما أداء مسؤولیاته فیما یقع على الآخر معاونته على 

ة ویسوق أبو شقة العدید من الأدلة من السنّ ، إكمال أدائها من أجل أفضل النتائج للأسرة

اثلة وبناءً على ا الحقوق المتموأمّ .  المسؤولیات والتعاونالصحیحة الدالة على كل بند من بنود 

فأولها حق أساسي شامل یمنحه كلیهما للطرف   ،الأدلة الواردة في موسوعتهالآیة السابقة و 

 ،الآخر وهو حق الرعایة ویكمل هذا الحق بأداء كل منهما لحقوق  الآخر الجزئیة ومختصرها

وحق الإنجاب وحق الثقة وحسن الظن وحق المشاركة في الهموم  وحق الرحمة حق اللطف
                                                             

  ) ٢٢٨،الآیةسورة البقرة (  ١٥

  ،)٣٤سورة النساء ،الآیة  ١٦
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سي وحق الترویح وحق جمل وحق المباشرة والاستمتاع الجنوالأمور العامة والخاصة وحق التّ 

صل أبوشقة في یفّ  مثل الذي علیهنّ  وبعد التفصیل في لهنّ ). ١١٣- ٩٣، ١٩٩٩ شقةأبو . (الغیرة

رض بعض ما قاله الأئمة والعلماء  في ذلك مدعما الدرجة الزائدة وأفضلیة القوامة ویع

جمیع  -آخذ–ما أحب ان أستنطف ":بالنصوص الصحیحة ومنها قول ابن عباس 

ویرى الطبري أن ، "حقوقي علیھا لأن ଲ تعالى قال وللرجال علیھن درجة

قول ابن عباس یدل على أن معناه ندب الرجال إلى الأخذ على النساء بالفضل لیكون لهم 

عن فضل جعله االله مكتوبا وبذلك  لا خبرفضل درجة بالتغاضي عن بعض حقوقهم  علیهنّ 

 محمد ا تفسیروأمّ ) ٩٦-٩٥ ، ١٩٩٩أبو شقة . (تكون تلك الدرجة نوع من التسامي الأخلاقي

  :عبده 

فالحیاة  الزوجیة حیاة اجتماعیة ولا بد لكل اجتماع من رئیس  

لأن المجتمعین لابد أن تختلف آرائھم ورغباتھم في بعض الأمور ولا 

ذا كان لھم رئیس یرجع إلى رأیھ في إتقوم مصلحتھم إلا 

والرجل أحق بالریاسة لأنھ أعلم بالمصلحة وأقدر على ...الخلاف

ھي الریاسة التي " :یاسة تلك یقولوعن الر  .التنفیذ بقوتھ ومالھ

یتصرف فیھا المرؤوس بإرادتھ واختیاره ولیس معناھا أن یكون 

  ) ١٠٠ ، ١٩٩٩أبوشقة ( ".الإرادةالمرؤوس مقھورا مسلوب 

ویُلاحظ هنا الفارق في تفسیر ابن عباس الصحابي و ابن عم الرسول وأحد المقربین إلیه وأحد 

التي له على زوجه ، مقابل تفسیر عبده والذي یعتبر أحد أهم  أهم ناقلي سنته للدرجة والأفضلیة
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مما یدلل على أن المجددین لم یعودوا بعد تمام العودة إلى منابع ، الدعاة المجددین المتأخرین

  . الشریعة الأساسیة وخصوصا فیما یتعلق بأحكام المرأة

اق أسرة واحدة رغم صیغة مرأة واحدة داخل نطابرجل واحد و  أن الحدیث یتعلق ضاءاتالإ ثاني

مسؤولیة الرجال على عموم النساء، بدلیل  لا عمومالعموم ، والتي إنما جاءت لتُفید عموم الحالة 

 خلاقوالأ العرفاستحالة تتعلق ب على كل الرجالالنساء  لكل تى أتتن  أستحیل یي تنفاق والالإ

 ستحیلی تيتلك الدرجة تجاه الرجل، وال المترتبة على ةأالمر  مسؤولیاتالمقدرة المادیة ، وبدلیل و 

وربما كانت الشریعة  - خلاقیة وعرفیة ومادیة أتى لكل الرجال من قبل كل النساء استحالة أتتن أ

هي درجة لدور ف.  - وقوع هذا النوع من اللا انضباطیة منعكثر تشددا في الاسلامیة هي الأ

لا لقال لا لفي مؤسسة الأسرة الواحدة الرجل على دور المرأة  جنس الرجال على جنس النساء وإ

  .كما في آیة التقوىللذكور على الإناث درجة 

تجعل  تيال الزواجمؤسسة على قبول المرأة دخول  الوظیفیة مبنیةفأن هذه الدرجة لثها أما ثا 

أو كما قال عبده هي  ،و تستمر فیها باختیارها أفهي إنما تدخلها . درجة زائدةللرجل علیها 

  .مرؤوس بإرادته 

والتي قررها االله للمؤمن بناءً على هي غایة مبتغى كلیهما  التيبالأفضلیة ن لا علاقة لها رابعها أ

تقانلأداء أدواره بأمانة  اعثةالبتقواه أو بتعبیر آخر على درجة مخافته الله  فقد تُحرز هذه  ،وإ
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حرزها الرجل، الأفضلیة المرأة م لا فضل للقیّ "یقول أبو شقة . حسب أداءه كل وقد یُ

  )١٠٠ ، ١٩٩٩أبو شقة ( ".ر أو الغافل عن أعباء مسؤولیتھالمقصّ 

 ما بهاأما الأخیرة فإن كانت الإدارات الحدیثة في الدولة العلمانیة تتبع نظماً وظیفیة تراتبیة، بها 

والتي من المفترض أنها لا تُخل بالمساواة بین الموظفین أو  من التراتبیة والدرجات الوظیفیة،

ي منهم، فما المانع أن یتواجد مثل هذا النظام في الزواج الذي تعتبره  الدولة العلمانیة أبكرامة 

لكلا طرفیه  لا یحقو میثاق غلیظ سلام لیس كذلك بل هوبوصف الزواج في الإ .مؤسسة مدنیة

وهو قائم على المودة  ١٧".وأخذن منكم میثاقاً غلیظا" ،لقوله تعالى به خلالالإ

ففي حال تطبیق نصوص الشریعة  بكلیتها   ١٨".وجعل بینكم مودة ورحمة" والرحمة

كما هو مطلوب من المؤمنین تتبدى العدالة بمعناها لا المجرد القائم على المساواة التامة 

الحیاتي الواقعي القائم على تجارب الناس الیومیة والقسط  بمعناها بل ،لتماثل التام هنا لللافتقار 

ننا إن قرأنا النص أذلك  ، في التوزیع بینهم والمشار الیه سابقا من قبل خدوري والبنا والغنوشي

درجات للمرأة كأم من قبل أبنائها مقابل درجة للرجل كأب بنفس الطریقة فسنجد  بالثلاثةالمتعلق 

ن صار    :وفیه .بر ابنائهمافي  الأم مقابل الأبلصالح ثلاث  ت الدرجة الإضاءات نفسها وإ

ةَ رضي ଲ عنھ قَالَ "  یْرَ نْ أَبيِ ھُرَ ولِ ଲِّ فَقَالَ  ،عَ سُ لَى رَ لٌ إِ جُ اءَ رَ مَنْ  ،جَ

ابَتِي؟ قَالَ  حَ نِ صَ سْ قُّ النَّاسِ بِحُ ثُمَّ  ،ثُمَّ مَنْ؟ قَالَ  ،أُمُّكَ ، قَالَ  ،أَحَ
                                                             

  )٢١،النساء ( ١٧

  )٢١الروم ،( ١٨
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َ،  قَالَ  ثُمَّ  ،ثُمَّ مَنْ؟ قَالَ  ،ثُمَّ أُمُّكَ ، قَالَ  ،ثُمَّ مَنْ ؟ قَالَ  ،أُمُّك

  ١٩."أَبُوكَ 

بر دلیلا على عدم جواز تولیة المرأة للولایة الكبرى كثیراثار الجدل الذي أ نصال حولأما و  ، واعتُ

رضي االله عنه ـ وجاء فیه قول  ةعن أبي بكر المروي  الشریف الصحیح حدیثفي الإسلام، وهو ال

قاله حینما  قدو  ٢٠"لن یفلح قوم ولوا أمرھم امرأة" ،صلى االله علیه وسلم النبي

في أحد اللقاءات یقول القرضاوي ردا على سؤال . ولى الفرس علیهم بنت كسرى بعد وفاة والدها

 :ابنة كسرى ، أجابى اقتصارها على ، بمعنیشیر إلیها النص النبوي عن عینیة الحالة التيمعه 
لن "نعم، ولكن حادثة عین جاء فیھا حدیث بلفظ عام؛ لأنھ قال 

وھذه نكرة في سیاق النفي، " یفلح قوم ولوا أمرھم امرأة

ھل  ،والنكرة في سیاق النفي تفید العموم، وإنما ھناك بحث آخر

؟ ھناك خلاف في ھذه  الأسباب لھا علاقة بفھم ألفاظ العموم أم لا

والرأي الراجح فیھا أن العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص القضیة، 

لأن القرآن  ،وأنا أرى أن ھذا الحدیث یجب أن یخصص....السبب

ا عادلاً عاقلاً، وانتھت بھم إلى  ذكر لنا امرأة حكمت الرجال حكمً

، فحینما جاءھا "بلقیس"خیري الدنیا والآخرة، وھي ملكة سبأ 

یا ( ،قالت) وأتوني مسلمینألا تعلوا علي (الخطاب من سلیمان 

ا حتى تشھدون ) أیھا الملأ أفتوني في أمري ما كنت قاطعة أمرً

نحن أولوا قوة (امرأة شوریة تستشیر في كل شيء، قالوا لھا 

فوكلوا لھا ) وأولوا بأس شدید والأمر إلیك فانظري ماذا تأمرین

الأمر، ونظرت في الأمر بغایة الحكمة وحسن التدبیر، وانتھت إلى 

." م تدخل المعركة وأسلمت مع سلیمان الله رب العالمیننّھا لأ

                                                             
  رواه مسلم في الصحیح،   ١٩

  )رواه البخاري ( ٢٠



148 

 

للدولة بناءً على إجابة  المرأةوعلیھ یجیز القرضاوي رئاسة 

ھل القرآن یذكر ھذه الأشیاء عبثًا؟ أم یذكرھا لننتفع " ،تساؤلھ

الإنسان  فلابد أنّ ) لقد كان في قصصھم عبرة لأولي الألباب(بھا 

رأة ومع ھذا وصلت بقومھا إلى النجاة یذكر لھ ھذا النموذج، ام

من دخول حرب خاسرة لا معنى لھا، وانتھت إلى الإسلام مع سلیمان 

  )٢٠٠٩القرضاوي ( .الله رب العالمین

عمل المرأة في القضاء التي یسردها أراء الفقهاء  وبناء علىقاء یجیز القرضاوي لال ذلكوفي  

السلبیة نظرا للثقافة  في إرساء هذه الأحكام مطلوبوالإفتاء ورئاسة الدولة لكنه یرى أن التدرج 

  . السائدة 

   نیةفي التجرید والعی 

التي تم إیرادها في الفصل السابق سواء ما كان عن ماركس في تنظیره حول  التنظیراتفي 

تساؤلات  تهاوشابهویندى براون رر الإنساني، والذي ارتكزت علیه التجرید السیاسي والتح

ي اصاباتهم  بحثا عن حركة تحرر حقیقیة للمضطهدین لا منظومة حقوق تداو  ولسونأفرانسیس 

فتوقع  وخصوصیاتهنّ  هنّ بحثا عن قوانین لا تجرد النساء من اختلاف تجارب ،وتعید انتاجها ثانیة

نهنّ الظلم علیهنّ  م حالاتهن لینتهي الأمر كقضایا لنساء مضطهدات فتعمّ  بالاسم، كما لا تعیّ

قتباسات كان لب المشكلة في تلك الا. هن المضطهدات جنسیاً النساء على أنّ بتكریس كل 

، وتحویله كنموذج نسان من خصوصیة ظروفهوالدافع للنقد یتمحور حول تجرید الا الأساسي

وحسب هدف  .التي منحته إیاها دولة القانونالعمومیة ل مع غیره عبر شخصیته القانونیة یتماث
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حقاق حقوق إسیتفحص الشریعة في الحیثیة المختصة بالتوازن بین  ه في هذا الجزءنّ إالبحث ف

  .ن یشكل ذلك خرقا لمبادئها في العدالة والمساواةأدون  الانسانوتحرر 

وربما كان التنظیر حول درجة العینیة والتجرید في التشریع الإسلامي هو الأسهل من بین كل 

لك لانطباقها على المسلم یومیا عبر النقاط التي تم وسیتم التعرض لها حول الشرعتین، وذ

والمتحول في  من الأحكام  الأساسیة الواردة في الكتاب والسنة  معایشته للتراوح بین الثابت

فمثلا لا یتوقف المسلم المؤمن عن الصلاة، فهي ركن . الأحكام الفرعیة المختصة بحال المسلم

د وجاهر بتركها، كما لا یصلي المسلم الإسلام الذي قد یتهم بالردة عن الدین كله إن هو تعمّ 

بغیر الطریقة المحددة التي أمر الرسول صلى االله علیه وسلم بتفاصیلها التي ثبتت في السنة 

ومع ذلك فقد یصلي هذا المسلم المنهك بعد نهار شاق  ،في كتبهم  الفقهاءوردها أالصحیحة  و 

جالسا بدلاً من واقفاً كما ویصلي حین مرضه نفس الصلاة مستلقیا على سریره عند الضرورة ، 

وقد یجمع كل صلاتین في المسجد  ،أو الخائف أو المسافر نصف الصلاةویصلي المحارب 

ة التي یصعب بها ارتیاد المسجد، بل قد سویة في حالة الظروف الجویة السیئ) صلاة الجماعة(

  :ففي الحدیث الشریفیجمعها في بیته مع ما یلیها ان فاتته لسبب قاهر  

ر،  ،عنِ ابن عبَّاسٍ رضي ଲ عنھ قَالَ  " صْ العَ نَ الظُّھْرِ وَ سولُ ଲ بَیْ مَعَ رَ جَ

فٍ وَ  وْ رِ خَ العِشاَءِ بالمَدِینَةِ، مِنْ غَیْ نَ الْمَغْرِبِ وَ بَیْ فقِیلَ لاِبْنِ . لاَ مَطرٍَ وَ

بَّاسٍ  ؟َ قالَ  ،عَ ادَ بذَلِك جَ أُمَّتھُ  ،مَا أَرَ رِ ادَ أَنْ لاَ یُحْ   ٢١".أَرَ

                                                             
  رواه الترمذي في السنن   ٢١
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ورغم أن الحدیث  في التجرید والعینیة حدیث في شؤون الدنیا ولیس الدین، ولكن الصلاة كانت 

الكفر ترك بین الرجل وبین " :.ها ركن الدین الأهم في الإسلامالمثال الأول لأنّ 

مع حال  یتلاءمبحیث على مركزیتها  تكییف أدائها فإن تمّ ) ٨٠، ١٩٨٨سابق ( ٢٢".الصلاة

   ،فقد ینسحب ذلك على كافة شؤون الحیاة الدنیا المؤمن الممارس لها برغم وجود نموذج ثابت لها

 ىأضف التناغم بین الاصول والفروع الذيهو و  ،ذلك هو التراوح بین الثابت والمتحول كان نإ و 

 ،) ٨ ، ٢٠٠٧حلاق(   في المجتمعات الاسلامیة الانتشارالقدرة المدهشة على  الشریعة ىعل

هل یكون ثبات المنظومة العامة درجة من  التعمیم والتجرید الضامن لتساوى كل تابعیها أیاً ف

من  سلامیة درجةهل تكون المرونة في إدارة تفاصیل الحیاة الیومیة حسب الشریعة الإو كانوا ؟ 

العینیة والخصوصیة تتعامل بها الشریعة مع تابعیها؟ وهل یكون ذلك التناغم بین الثابت 

  ؟حكام حسب الحالة والزمان والمكان والمتحول هو التراوح بین التجرید والعینیة في الأ

لمزید من إیضاح الصورة  حول ذلك التراوح بین ثوابت الشریعة ومتحولاتها سیتم عرض الحدیث 

  :الشریف التالي وفیه النبوي

 ،لى النبي صلى ଲ علیھ وسلم فقالإجاء رجل  ،عن أبي ھریرة قال

ଲ وقعت على امرأتي في  ،وما أھلكك؟ فقال ،فقال. ھلكت یا رسول

قال ھل تستطیع . لا ،قال. وھل تجد ما تعتق رقبة ،قال. رمضان

وھل تجد ما تطعم ستین  ،قال. لا ،قال. صوم شھرین متتابعین

                                                                                                                                                                              
  

  رواه أحمد ومسلم أبو داوود والترمذي وابن ماجة ٢٢
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تصدق  ،ثم جلس، فأتى الیھ بعرق تمر، قال. لا ،قال. مسكینا

أطراف (قال ھل على أفقر منّا ؟ فما بین لابیتھا . بھذا

فضحك النبي حتى بدت نواجذه . أھل بیت أحوج منا) المدینة

   ٢٣.اذھب فأطعمھ اھلك ،فقال

انه لا یجوز شرعاً بأي حال ممارسة  من المعروف لدى كل المسلمین الملتزمین بصیام رمضان

، فارةفإن قاما بذلك وجب على كلیهما الك. الجماع بین الزوجین في نهار رمضان وأثناء الصیام

ینا من أواسط ما یطعم المرء أهله، أو صیام شهرین وهي عتق رقبة أو إطعام ستین مسك

 .، ووجبت علیه الكفارة السابقة، فإن أجبر الرجل زوجته على ذلك، وقع الإثم علیه وحدهمتتابعین

فهذا النص كمعظم نصوص الأحكام الأخرى یظهر التراوح  ومن ثمّ ) ٣٩٥ ،١٩٨٨قساب(

وجین في نهار رمضان فمن الأحكام الثابتة حرمة ممارسة العلاقة الجنسیة بین الز . المذكور آنفاً 

الملتزمون بصیام رمضان من یطبقه . ، وهو حكم لا یتغیر بتغیر الزمان والمكانثناء صومهماأ

حكام المطلوبة منهم دون أن المسلمین الأتقیاء  وحتى معظم المسلمین الغیر ملتزمین بكامل الأ

في عدم وجود دولة الإسلام التي یلتجأون إلیها لأداء كفارة الإثم  مخالفته حتىتسول لهم أنفسهم 

أحد سكان المدینة الفقراء الضعفاء، وفي حال ذلك الرجل والذي یعرفه الرسول ك. الذي وقعوا فیه

ما أبدى  ن كانت كافیة لشراء رقبة ومن ثم تحریرها؟ فلّ بدأ الرسول بسؤاله عن مقدرته المادیة وإ

عجزه، قام بسؤاله عن مقدرته الصحیة على صیام شهرین متتابعین، فلما أبدى عجزه سأله عن 

ا أبدیة أقل تكلفة لإطعام ستین مسكینامقدرة ماد سقط الرسول صلى االله علیه ، فلمّ ى عجزه  لم یُ
                                                             

  رواه الجماعة ٢٣
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نه من أداء كفارة ذلك الإثم ، ولكن قام بمنحه من بیت مال المسلمین ما یمكّ عنه الحكم وسلم 

فلما أبدى الرجل أنه لیس في المدینة من هو أحوج منه، ذهبت تلك الكفارة . على المحتاجین 

  .لإطعام أهل بیته

اع على جمیع المسلمین على كافة تصنیفاتهم خلال رمضان حرمة الجم ،فالحكم ثابت لم یتغیر

عتق رقبة أو إطعام ستین مسكینا أو صوم شهرین  ،وعقوبة مخالفة ذلك الحكم ثابتة لا تتغیر

لك لكنّ الطریقة التي تم بها الحكم على ذ. متتابعین حسب مقدرة المسلم المنطبق علیه الحكم 

تي أدت إلى إطعام الكفارة لأهل بیته ومن بیت مال ، وهي الالرجل هي التي اتسمت بالمرونة

خصوصیة حال الرجل من المسلمین دون أن تخل بثوابت ذلك الحكم إلى یومنا ودون أن تغفل 

 أنه لم ینبني على حالة ذلك الرجل استثناء قانوني شائع لدى المسلمین كما ،ضعف وفقر

لم یتم تعمیم حالته  بدلیل أن الملتزمین  وبالمقابل ،رغم عینیة الحكم بحقه وبالتالي لم یتم تعیینه

الوقوع في هذا الإثم نهار رمضان بحجة تلك  أنفسهمبصوم رمضان من المسلمین لا تسول لهم 

، رغم  المرونة التي أبداها الرسول في الحالة المذكورة الى یومنا أي بعد مرور أربعة عشر قرناً

  .حتى بدت نواجذهرسول ضحك حسب روایته لكون البالنسبة للمسلمین شهرة الحدیث 

في ما یتوافق مع جلب مصالح المسلمین ودرء  الاجتهادرساء مبادئ إفهو  ،أما اللافت هنا 

، حیاة الرسول صلى االله علیه وسلم تصال بالوحي السماوي، أي فيالضرر عنهم منذ فترة الإ

أو تفصیل أو تخصیص أو تعمیم الذي مارسه الرسول صلى االله علیه وسلم في تفسیر  جتهادفالإ
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الأحكام الثابتة، في العدید من النصوص والحالات خلال تواجده بین المسلمین، سیشكل الضوء 

. مع مصالح المسلمین واءمتیفي الأحكام الخاصة أو الفرعیة فیما  للاجتهادالأخضر لمن بعده 

ن ما یتم إف ،سلام الیهاالإ ن كانت الشریعة قد وضعت قواعدها الثابتة ووجب احتكام دارإ و 

حكام من فتاوى لتسییر حیاة المسلم هي اختصاص الفقهاء والمفتون المفترض تفریعه من كافة الأ

ساس عن ثوابت الشریعة انتشارهم في دار الاسلام والمنضبطون ضمن قواعد عمل منبثقة في الأ

 تیمیةالتي یعرفها ابن و ا هي غایاته التيي مقاصد الشریعة أالحاكمة  ومنبنیة على فقه المقاصد 

  :بقوله

الشریعة جاءت بتحصیل المصالح وتكمیلھا، وتعطیل المفاسد 

وتقلیلھا وأنھا ترجح خیر الخیرین وشر الشرین وتحصل أعظم 

المصلحتین بتفویت أدناھما وتدفع أعظم المفسدتین باحتمال 

  )٦٨ ،١٩٩٩الریسوني(  .أدناھما

  :بالمعاني فقال  ابو حامد الغزاليعبر عنها و  

ما تشیر إلى وجوه المصالح  ،المعاني المناسبة 

. والمصلحة ترجع إلى جلب المنفعة أو دفع مضرة....وإماراتھا

والعبارة الحاویة لھا أن المناسبة ترجع إلى رعایة أمر 

  ) ٥٢ ،١٩٩٩الریسوني ( .مقصود

ولا المصالح الضروریة والتي لا بد منها حتى أ :نهاأقسامها الثلاث على أیبین الشاطبي و  

وهي ، الحیاة ي فقدان فیها فقدان تعطل وفساد في نظامأویقابل  ،تتحقق مصالح الدین والدنیا 
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المقاصد الحاجیة  وثانیها. حفظ النسل وحفظ المال وحفظ العقلخمسة حفظ الدین وحفظ النفس و 

ما ثالثها فهي أو ، فین والتوسعة علیهملحرج عن المكلوهي التي یتحقق بها رفع الضیق وا

ولیین كمحاسن العادات ومكارم تتم وتحسن تحصیل المصلحتین الأأن نها أالتحسینیة والتي من ش

  )١٤٥ ، ١٩٩٩الریسوني( .دابخلاق والآالأ

غ الأحكامن الرسول صلى االله علیه وسلم أوفي عموم الحدیث الشریف یتضح   نة بعللهاتر مق بلّ

رتباط لا لاحقا ساسوهذا ما وضع الأ، منذ مطلع بعثته  تقتضیهالتي والمصالح ا سبابهاأو 

قد و ، حیثما وجدت المصلحة فثم شرع االله و ، غایة الشرع هي المصلحة  ذإ الأحكام بالمصالح

جتهاد بین الفقهاء ورغم الجدل ن اختلاف الإإبل . يالتشریع الاسلام ثرها علىأالروح كان لهذه 

المصلحة  تحقیقهدف فال ،حقم مجتهد منهم بأنه على غیر اتهلا یدفع لمنه ألا إه أنشأالذي 

  )  ٤٩ ، ١٩٩٦البشري  (. الفقهي اجتهاد الرأي هي تهمووسیل ،لمسلمینكافة العدل الو 

یه ن تطبیق الحكم علإف على الرجل في المثال في المقاصد يتطبیق نظریة الشاطبالعودة لوب

حد أهم العبادات و أحد أمر بذ تعلق الأإ ،مقصدا ضروریا لحفظ دینهكان ثمه إحتى یسقط عنه 

 فكانت التي اتبعها الرسول صلى االله علیه وسلم المرنة ما الطریقةأ ،سلام وهو الصیامركان الإأ

وربما كان هذا  .وضعفه الهادفة للتوسعة على الرجل بحكم فقره وحاجتهلتحقیق المقاصد الحاجیة 

تخصیص والمؤدي للتجرید الشریعة والقانون الوضعي في قضیة  التعمیم والث الفرق بین ما یحدِ 

وكذلك القواعد مهات الكتب أحكام الثابتة مكتوبة وموثقة في فالأ .موضع الجدل السابقوالتعیین 
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ار الائمة بناءً على ذلك ووضعها كب، سس لها منذ عهد النبوةأُسلامي والتي الكلیة للفقه الإ

حكام المتعلقة  بمسلم بعینه والتي ومنها الأ لى یومنا إحكامهم أومنها یستمد الفقهاء ، التأسیس

یكون العامة التي  بالأحكامما دامت لا تتعلق في مكان وزمان تواجده مباشرة  یبت الفقیه فیها

مره  ویقول ألي من یحكم في إن كانت كذلك فسیحوله بالضرورة فإالدولة  اصختصمن ا انفاذها

  :ي عن ذلكالبشر 

والفقھ الإسلامي تتراكم أحكامھ بالصلة المباشرة بین الجمھور 

والفقھاء، یقصد الناس بمشكلاتھم وأنزعتھم إلى من یتوسمون فیھ 

لى أیدي ھؤلاء وارتبط الفقھ ع. العلم بأمور دینھم فیفتونھم

واشتھر بالحس الواقعي، وارتبط بالمقاصد  ،بالمشكلات العملیة

ورفض أن یُستدرج الى . المنافع ودفع المضار والغایات  من جلب

التھویمات والفروض الصوریة التي تجتذب المفكرین المعزولین 

عن الناس، ونما ھذا الفقھ أیضا بجدل الفقھاء في المساجد 

   )٨١ ،١٩٩٦البشري . (وبقضاء القضاة

ن الخطاب في حد جتهاد الخلیفة عمر باوفي مثال یتعلق بأحكام أكثر دنیویة، یمكن هنا إیراد 

نْ  " :ففیما یروى وقف العمل بحد قطع ید السارقأ حیث)  الرمادة(السرقة في سنة المجاعة   عَ

ى بْنِ أَبِي كَثِیرٍ  یَ رُ  ،قَالَ ، یَحْ مَ امِ لاَ یُقْ ( ،قَالَ عُ لاَ عَ طعَُ فِي عِذْقٍ وَ

تأمین لقمة العیش ة على وكانت حجته إذ ذاك أن الدولة حین تغدو غیر قادر ، ٢٤")السَّنَةِ 

وعلیه  وجب علي الدولة ، ما یقیت به نفسه تحت باب السرقة حدهمأخذ أیندرج  لن ،لرعایاها
                                                             

   رواه عبد الرزاق في المصنف ٢٤
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وقف العمل بالحكم المترتب على مخالفة القانون المتعلق به، و یبني عمر حكمه ذاك على  

والتي تجیز فعل المحرم في حال الظرف القاهر  ).الضرورات تبیح المحظورات(القاعدة الشرعیة 

خذ مال الغیر لدفع الهلاك المحقق أو أكل المسلم  المیتة المحرمة أن  یأ، كلاهإالذي لا خیار 

، ولم یعدل ،ن عمر لم یعلق هنا نصاإوحسب ما سلف ف  ،)١٠٠ ، ١٩٨٦زیدان ( عن النفس

، ة الموجبة لقطع الید سرقال تحت  یندرجخذ المال في عام المجاعة لا أن أنما فهم إ و ، ولم ینسخ

من و  . حق له فیه خفیةنسان ما لاخذ الإأیرى لنفسه حقا فیما سرق والسرقة هي الفاعل ن لأ

 ، المحتاجینفراده أیغیث  بحیثعلى المجتمع كفرض كفایة التكافل بین الناس سلام  صول الإأ

خذ ما یقیت به یأن أوكان للمضطر  ،ثماآالواجب للمضطرین كان  ذا لم یقم المجتمع بهذاإف

 .فراد مضطرینأیغلب فیه وجود  كثر الظروف التيأمن  عتبرالمجاعة تُ و  رضر الویدفع ، نفسه

  . )١٠٨ ، ٢٠٠٠يالقرضاو ( حكام الشرعیة ي ما قامت علیه الأهمصالح  كما سبق وال

وبغیة التقاطع مع التنظیر النسوي حول التجرید والتعیین وفي قضیة ممارسة الجنس القسریة منها 

عن وائل  ،لذي رواه أحمدالأول ا، في الحدیث یتعلق بهما ختیاریة، فسیتم عرض حدیثینالإو 

  :الكندي

وقع علیھا رجل في سواد الصبح، وھي تعمد إلى المسجد  إمراهأن 

ثم مر علیھا قوم ذوو   فاستغاثت برجل مر علیھا وفر صاحبھا،

عدة فاستغاثت بھم، فأدركوا الذي استغاثت بھ وسبقھم الآخر، 

إنما أنا الذي أغثتك  ،بھ یقودنھ إلیھا، فقال  فجاءوافذھبت، 

صلى ଲ علیھ وسلم فُأخبر أنھ فأتوا بھ رسول ଲ . وقد ذھب الآخر

وقع علیھا، وأخبره القوم أنھم أدركوه یشتد، فقال إنما كنت 
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كذب، ھو  ،أغیثھا على صاحبھا، فأدركني ھؤلاء فأخذوني، قالت

أذھبوا  ،ال رسول ଲ صلى ଲ علیھ وسلمالذي وقع علي، فق

لا ترجموه وارجموني، أنا  ،فارجموه، فقام رجل من الناس فقال

لذي فعلت الفعل، فاعترف فاجتمع الثلاثة عند رسول ଲ صلى ଲ ا

 ،علیھ وسلم، الذي وقع علیھا، والذي أجابھا، والمرأة، فقال

أما أنت فقد غفر ଲ لك، وقال للذي أجابھا قولا حسنا، فقال 

 ،أرجم الذي اعترف بالزنا، فقال رسول ଲ صلى ଲ علیھ وسلم ،عمر

احسبھ قال توبة لو تابھا اھل المدینة "ى ଲ لا لأنھ قد تاب ال

    ٢٥.لقبل منھم

في عتمة الفجر وهي خارجة لأداء الصلاة تضع ایدینا على عدة ) امرأةاغتصاب (هذه الحادثة 

  :فوائد

  أنها غیر  لإغاثتهابدت لمن قاموا أكان هناك وضوح في الصورة فالمرأة استغاثت و

، بل تم توجیه كافة التهمة للرجل الذي في ذلك تحقیقكثیر لفعلة ولم یتم راضیة عن ا

ل    .ي مسؤولیة عن ذلكأوقع علیها دون رضاها ولم تحمّ

  الجنسي،  للاضطهادلم ینجم عن هذه الحادثة أن صارت كل مسلمة قابلة لأن تتعرض

سن قانون خاص  لا لتم سن قانون یمنع النساء من الخروج في ظلمة اللیل، كما لم یُ وإ

وكل ما یتعلق بهذا الأمر في الإسلام هو عقوبة الزنا ، مرأة إیعتدي على  لرجل الذيل

فیقع العقاب على  الاعتداءلكلا الرجل والمرأة إن كانا مختارین لها، أما في حالة 

                                                             
  الكبرىرواه البیھقي في السنن  ٢٥
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المعتدي فقط، وفي حال كهذه لا بد من توافر أربعة شهود وفي وضع الجماع الكامل، 

أدلة خروج المرأة إلى الصلاة  أهم ومن .ولیس في وضع مبدأي أو وضع یوحي بذلك

 :في جُنح الظلام أنه

كانت امرأة لعمر بن الخطاب تشھد  ،عن عبدଲ بن عمر قال

لم  ،صلاة الصبح والعشاء في الجماعة في المسجد فقیل لھا

وما  ،قالت! تخرجین وقد تعلمین أن عمر یكره ذلك ویغار

یمنعھ قول رسول ଲ صلى ଲ علیھ  ،یمنعھ أن ینھاني؟ قال

 ٢٦.لا تمنعوا إماء ଲ مساجد ଲ ،وسلم

  ن لها أذ إع  لفعلة الزنا نفسها رغم أنها فاحشة شرّ یُ لم ه بأنحد الزنا العلماء بعض حلل

تاحت لأربعة شهود رؤیتها أولكن للمجاهرة بها والتي . خروي من االله عز وجلعقابها الأ

بذلك  امرأةحد  باتهام رجل أو أقامة الحد، فإن قام إوبكامل تفصیلاتها والذي هو شرط 

 القذف بتهمة القذف ویقام علیه حد هو یعاقب شهود آخریندون أن یكون معه ثلاثة 

حادیث ومما یدل على ذلك بعض الأ )٣٥٦ ،١٩٨٨سابق(.فسهنضي ن كان القاإ و 

لا إ، فقام الرسول أو الخلیفة بردهم نفسهم بما قاموا بهأاء اعترفوا بال ونسالمتعلقة برج

و تطهیره حتى لا یقابل أقامة الحد علیه إحیانا اربع مرات على أح منهم ثلاث و لّ إمن 

  .وفي حال كهذه یكون المذنب هو من أقام الحد على نفسه،  تيأثمه كما سیإربه ب

                                                             
  رواه البخاري ٢٦
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 خلاقیاته أقامة الحدود وتضمن حریته في الحفاظ على إتوفر الشریعة الحمایة للمجتمع ب

ثار آوتقیه من  العلنیة، الفواحشفراده على اختلاف شرائحهم لمشاهدة أبعدم تعریض 

لا في حال إتقیم الحدود ته إذ لا خصوصیاكما تضمن للفرد عدم اقتحام  .تفشیها

ورغم ذلك  فلیس من  ،الكبائرحد أنها تدین الفعلة وتعتبرها أرغم  عترافالاو أالمجاهرة  

هذا الشأن، ذلك أن لكل حالة حلها الخاص والذي في  بالمرأة ساسیة تتعلقأكثیر أحكام 

د حد كمضطهِ لیس هناك من تكریس لأ لا تراكمیة وتالیاً ف ،هاحسببیجتهد به الفقیه 

َ ومضط  .حكام الفرعیة الأ معظموحالها في ذلك حال  .ده

  المعروفة حالیا كان من الممكن المعرفة بجریمة الزنا وغیرها برقابة السلطة القائمة  نإف 

 :لهة المتضمنة یالآعن ممارسته تنهى الذي بالتجسس  سمىتُ  القرآنيبالتعبیر فإنها 

مَ   لَ لَحْ دُكُمْ أَنْ یَأْكُ ا أَیُحِبُّ أَحَ ضً كُمْ بَعْ ضُ بْ بَعْ تَ لاَ یَغْ وا وَ سَّسُ لاَ تَجَ وَ

حیِمٌ  نَّ ଲََّ تَوَّابٌ رَ اتَّقُوا ଲََّ إِ ھْتُمُوهُ وَ تًا فَكرَِ   .٢٧ أَخیِھِ مَیْ

 كانحین استشعر سكر رجل داخل بیته،  د عمر بن الخطاب للمسلمین،في حادثة تفقُّ و  

شهد بنفسه مع  رغم أنه ى ذلك الرجلعمر الطریق لتطبیق الحد عل ىقطع عل ما

  :وفي نص الحادثة،  یةالاستشهاد بهذه الآ عبدالرحمن بن عوف على سكره هو

نْ   فٍ  عَ وْ مَنِ بْنِ عَ دِ الرَّحْ بْ مَرَ بْنِ الْخَطَّابِ ، عَ ةً مَعَ عُ لَ سَ لَیْ رَ أَنَّھُ حَ

تٍ  اجٌ فِي بَیْ نَا ھُمْ یَمْشوُنَ شبََّ لَھُمْ سِرَ یْ بَ طلََقُوا یَؤُمُّونَ ، فَ ، ھُ فَانْ

                                                             
  ١٢سورة الحجرات ٢٧
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مٍ لَھُمْ فِیھِ  لَى قَوْ افٍ عَ ذَا بَابٌ مُجَ ا مِنْھُ إِ نَوْ ذَا دَ تَّى إِ اتٌ حَ وَ أَصْ

لَغَطٌ  ةٌ وَ تَفِعَ مَنِ ، مُرْ دِ الرَّحْ بْ دِ عَ ذَ بیَِ أَخَ مَرُ وَ أَتَدْرِي ( ،فَقَالَ عُ

تُ مَنْ ھَذَا؟ تُ  ،قَالَ  )بَیْ نِ أُمَیَّةَ بْنِ ( ،قَالَ ، لاَ  ،قُلْ ةَ بْ بِیعَ ھُوَ رَ

ى؟ مَا تَرَ ، فَ ھُمُ الآْنَ شرَُّبٌ لَفٍ وَ مَنِ ) خَ دُ الرَّحْ بْ ى قَدْ  ،قَالَ عَ أَرَ

، نَھَانَا ଲَُّ فَقَالَ  نْھُ نَا مَا نَھَانَا ଲَُّ عَ وا( ،أَتَیْ سَّسُ لاَ تَجَ ) وَ

نَا ] ١٢ ،الحجرات[ سَّسْ قَدْ تَجَ نْھُ (فَ فَ عَ رَ انْصَ كَھُمْ فَ تَرَ مَرُ وَ   . ٢٨)مْ عُ

سلامیة حتى فیما یتعلق بما یخالف مما یؤكد حمایة الخصوصیة لدى الشریعة الإ 

ن أحكام قامة الحد على العدید من مخالفات الأإن الفیصل في أذلك  ،حیانا أحكامها أ

 ودهشالحتى لیتوفر لرؤیتها  بالتسترلا یبالى أقله أو أیتقصد مرتكبها المجاهرة بها 

 .على المجتمع  أذىً یقعبحسب الحكم  لما لذلك من  المطلوبین

 نسان من الوقوع فیما یغضب االله كما ورد من وظائف التقوى والتي محلها القلب وقایة الإ

ن فموهي المحك  ،یا كان نوعهاأرضیة ن غابت عنه الرقابة الأإ حسب  تعریفها حتى و 

 أو ذىلا في حال تعریضه غیره للأإة رضیلم تمنعه تقوى قلبه فلن تمنعه السلطة الأ

ن لم تردعه بدءً فقد دفعت الرجل الذي جامع زوجته إ یضا التي و أوهي التقوى . اعترافه

مكانیة إمره رغم عدم أقضي في لیلى الرسول صلى االله علیه وسلم إفي رمضان للجوء  

فع ماعز والغامدیة في الحدیث الذي یرد هنا ادكانت و  ،مره بدون اعترافه أانكشاف 

                                                             
  رواه عبد الرزاق في المصنف،  ٢٨
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 لزنا برضاهما وكلیهما كان متزوجااعترفا بممارسة ا وامرأةلتعلقه بممارسة الزنا من رجل 

 :وفي نص الحدیث. بمعنى أن الحد على كلیهما هو الموت رجماً 

  ଲ عن بریدة عن أبیھ أن ماعز بن مالك الأسلمي أتى رسول

یا رسول ଲ إني قد ظلمت نفسي  ،الصلى ଲ علیھ وسلم فق

رده  فلما كان من الغد وزنیت وإني أرید أن تطھرني ف

یا رسول ଲ إني قد زنیت فرده الثانیة فأرسل  ،أتاه فقال

قلھ أتعلمون بع ،لى ଲ علیھ وسلم إلى قومھ فقالرسول ଲ ص

ما نعلمھ إلا وفي العقل  ،بأسا تنكرون منھ شیئا فقالوا

رسل إلیھم أیضا فأتاه الثالثة فأ. من صالحینا فیما نرى

أنھ لا بأس بھ ولا بعقلھ فلما كان  ،فسأل عنھ فأخبره

فجاءت  ،قال. الرابعة حفر لھ حفرة ثم أمر بھ  فرجم

ني وإنھ ଲ إني قد زنیت فطھر یا رسول ،الغامدیة فقالت

سول ଲ لم تردني لعلك أن یا ر ،ردھا فلما كان الغد قالت

أما لا  ،قال. تردني كما رددت ما عزا  فوଲ إني لحبلى

فاذھبي حتى تلدي فلما ولدت أتتھ بالصبي في خرقة قالت 

اذھبي فأرضعیھ حتى تفطمیھ، فلما فطمتھ  ،قال. ھذا ولدتھ

ھذا یا نبي ଲ قد  ،أتتھ بالصبي في  یده كسرة خبز فقالت

ام فدفع الصبي إلى رجل من المسلمین فطمتھ وقد أكل الطع

ثم أمر بھا فحفر لھا إلى صدرھا وأمر الناس فرجموھا 

فیقبل خالد بن الولید بحجر فرمى رأسھا فتنضح الدم على 

وجھ خالد فسبھا فسمع نبي ଲ صلى ଲ علیھ وسلم سبھ إیاھا 

مھلا یا خالد فوالذي نفسي بیده لقد تابت توبة لو  ،فقال

مكس لغفر لھ، ثم أمر بھا فصلى علیھا  تابھا صاحب

  ٢٩.ودفنت
                                                             

  رواه مسلم ٢٩
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جمیع  فیه الحكم الشرعي والذي یتساوى بإنفاذومنه  یتضح ما سبق من حمایة للمجتمع  

 عدیدةوالاحتفاظ بحیاته بحسب حوادث ، للتراجع للمعترف عطاء الفرصة الكافیة، وإ المسلمین

عطائها مهلة للولادة والتي وإ خذ حالة الغامدیة بالاعتبار ، وأیضا أ في حال عدم نضج توبته

ضافة لوضع ولیدها من التراجع عن قرارها والاحتفاظ  بحیاتها ومن ثم فرصة تمكنها بالإ

الذي تم بت االث للحكمالمرن  وهوما یمثل الوجه ظ بحیاتها،ارضاع ولیدها والاحتفثالثة لإ

جمالا یصف أبو ش. تطبیقه على الحالتین   :قة تصرف الهدي النبوي حیال تلك الحوادثوإ

الھدي النبوي بعید كل البعد عن الحذر المفرط والتوجس  إن 

المسرف من فتنة المرأة ، فرسول ଲ صلى ଲ علھ وسلم لم 

یتطیر من حوادث معدودة تعكر صفو أمن الفتنة، ولا یخلو 

منھا مجتمع بشري ویكفي إزاءھا الإنكار ولفت الأنظار إلى 

خطرھا، أي یكفي مقاومتھا بالتربیة والتوجیھ فضلا عن توقیع 

العقوبات الزاجرة على مرتكبیھا ولیس بسن تشریعات جدیدة 

  )١٤٥، ١٩٩٩أبو شقة ( " تضیق على الناس وتحرجھم

    والمدني  بین الدیني المجتمع الاسلامي

لسیاسیة لا فمن الناحیة ا ،لى حد بعیدإالمجتمع المنظم طوعیا  هوالمجتمع المدني ف كما سبق

و أداء وظائف معینة فالدولة فیه وظیفیة  مستخدمة من الشعب لأ، تكون هناك سلطة قاهرة

ومن معاییر )  ٨١، ١٩٩٩الغنوشي ( .ي دولة خدمات موظفة لدى مجتمعهاخر هآبمعنى 

على التي یضعها الغنوشي الانتماء الطوعي المبني سلامي في التصور الإالمجتمع المدني 
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ن الانتماء فیه لا یتأسس أكما  ، أو القبلیةصر القومیة اختیار الفرد لا الغریزي المبني على الأ

 الذي حرالعقد الي على أالعلاقة بین هذا المجتمع ودولته تقوم على البیعة، ف، الخوفعلى 

 من ةستمدسلامیة المالإ الشریعةحكام أ، وهي سلطة محدودة بمنهسلطته الكم االحیستمد 

و یفرض على أ یحتكر فهمها ،و أ اهایتخطن أیملك الحاكم  التي لا، قرآن والسنةنصوص ال

إذ " :مؤطرة في مؤسسة تحتكر فهم الدینالغیر  ،، بل تلك هي سلطة العلماءه لهاالناس فهم

أن فكرة الالھ المفارق تمنع من حلول الإلھیة في أي شخص، أو 

  ) ٨٧- ٨٦،  ١٩٩٩الغنوشي . (" كنیسة ، أو دولة

فهو یوصف  في هذه الجزئیة عدة  قضایا ترتبط بالنقطة موضع الجدالثار الغنوشي أسبق  مافی

العرقي  نتماءالامن ناحیة لكونها قامت بدایةً لا على  ،نها مدنیةأالدولة الحاكمة بالشریعة على 

 ،الشروط الشرعیة الإنتماء العقائدي الذي یؤدي لمبایعة الحاكم الذي تتوفر فیهو القبلي بل على أ

واجبة على وهي ) ٤٠٢، ١٩٨١ رابن منظو ( الطاعة العهد على  المبایعة و هي والبیعة

 :الإمام مسلم في صحیحھ عنالمروي حدیث لل المسلمین

جاء عبد ଲ بن عمر رضي ଲ عنھ  ،عن زید بن محمد عن نافع قال 

إلى عبد ଲ بن مطیع حین كان أمر الحرة ما كان زمن یزید بن 

إني لم  ،فقال . اطرحوا لأبي عبد الرحمن وسادة ،معاویة فقال

آتك لأجلس أتیتك لأحدثك حدیثاً، سمعت رسول ଲ صلى ଲ علیھ وسلم 

من خلع یداً من  ،قولیقولھ، سمعت رسول ଲ صلى ଲ علیھ وسلم ی
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طاعة لقي ଲ یوم القیامة لا حجة لھ ومن مات ولیس في عنقھ بیعة 

  ٣٠. مات میتة جاھلیة

لا على  العقدي ختیارالامبنیا على  یكون اختیار المسلمین للحاكمالبیعة  من خلالومن ثم ف

ن یخرج الحاكم عن الالتزام ألى إهي ملزمة للمسلمین وتظل كذلك و ، و القبليأالعرقي  ختیارالا

واضعي   أو السلطة التي یرأسها ساسها والتي لم یكن هوأالتي  اختیر على  بحكم بالشریعة

 ،التي عرفتها أوربا السلطة الدِّینیةو الإسلام لذلك حین قارن بین عبده  روقد نظّ  .حكامهاأ

.  سلطة الموعظة الحسنة، والدعوة إلى الخیر، والتنفیر عن الشر سلام هيفي الإدینیة السلطة فال

لها االله لكل المسلمین، أدناهم  الأمة هي التي تولي ف ما في الحكمأ،و وأعلاهموهي سلطة خوَّ

  :وهي صاحبة الحق في السیطرة علیه، وهي تخلعه متى رأت ذلك من مصلحتها الحاكم

ولا یجوز لصحیح النظر أن . فھو حاكم مدني من جمیع الوجوه 

، )ثیوكرتیك( الإفرنجیخلط الخلیفة، عند المسلمین، بما یسمیھ 

بل ولا للقاضي، أو المفتي،  -فلیس للخلیفة  ... أي سلطان إلھي

أدنى سلطة على العقائد وتحریر الأحكام، وكل  -أو شیخ الإسلام 

فھي سلطة مدنیة، قدرھا الشرع  سلطة تناولھا واحد من ھؤلاء

بل  ... فلیس في الإسلام سلطة دینیة بوجھ من الوجوه.. .الإسلامي

إن قلب السلطة الدِّینیة، والإتیان علیھا من الأساس، ھو أصل من 

لِّ أصول الإسلام   ) ٢٠٠٨ القرضاوي( ".أجَ

                                                             
   هصحیح في مسلمرواه  ٣٠
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تنكر وجود السلطة  -الشیعة باستثناء–سلامي ن كل مذاهب وتیارات الفكر الإوحسب عمارة فإ 

لهیة على ما تصدر من ضفاء القدسیة الإإو هیئة أي فرد أن یكون من حق أالدینیة، وتنفي 

تم ن إبالموقف المدني المتقدم للتراث الاسلامي الحقیقي  عمارة راء، وهو ما یصفهآحكام و أ

  :الرسول الحاكم ابتداءً سلوك لو ذلك  ).١٤ ،١٩٨٨ة عمار ( .ه من مصادره النقیة الاصیلةساالتم

أما الجانب الدنیوي الذي توجھ لھ الرسول علیھ الصلاة والسلام 

في سبیل تبلیغ رسالتھ الأساسیة ومھمتھ الدینیة، عندما أسس 

الدولة وساس الأمة ونظم المجتمع وقاد تنمیة العمران، فلقد 

كان فیھ بشرا مجتھدا عند غیاب النص القرآني الصریح ، ومن ثم 

كانت اجتھاداتھ وآراؤه في ھذا الجانب موضوعاً للشورى،  فلقد

،لأن القبول والرفض والإضافة والتعدیلأي البحث والأخذ والعطاء و

العصمة غیر قائمة لھ في ھذا الجانب من جوانب الممارسة 

ولا نقول الفصل بین ما ھو (والتفكیر، ومصداقا لھذا التمییز 

ما كان ( ،ات ଲ علیھ وسلمقال صلو). دین وما ھو سیاسیة ودنیا

 ،وقال). من دینكم فإلي وما كان من أمر دنیاكم فأنتم أعلم بھ

إنما أنا بشر إذا أمرتكم بشيء من دینكم فخذوا بھ وإذا (

إنما أنتم أعلم بأمر (وقال ) امرتكم بشيء من رأیي فأنا بشر

   )١٤، ١٩٨٨عمارة ( .)دنیاكم

موت الرسول صلى االله علیه وسلم یعني ختام دور النبوة، وانتهاء مرحلة النقل  ولذلك كان

صلته بالسماء،  أو یدعيلبشر بعد ذلك الحدیث باسم الخالق ولم یعد المتجدد من السماء، 

 طانلالس ذلك ةوراث ادعاءلبشر الحق في  ولیسسلطان الدیني النقطع یبموت الرسول و 

صفة الرسول صلى االله علیه وسلم الدینیة على نبوته ونزول  اقتصرت فإن ،)١٩٨٨،١٥عمارة(
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أثناء حیاته، حیث خضعت فیها قراراته سلامیة لدولة الإت عنه كحاكم لفالوحي علیه ، وانت

المتعلقة بشؤون الدنیا للشورى بل تم ترجیح رأي الصحابة في بعضها كنزول المسلمین في بدر، 

  .انقطع الوحي والاتصال بالسماء فهي أدعى إذن أن تنتفي بعد مماته إذ

سباب الدافعة ممن سبقوا لاعتبار الدولة القائمة على الشریعة لیست بالدینیة وللغوص في الأ

ساس الذي تقوم الأ أالمبد هویتطرق الیه الغنوشي الذي  ولالعامل الأن إف  ،ومجتمعها مدني

حد له الواحد الأیمان بالإالإوالذي یستدعي بالضرورة  ،التوحید هوو سلامیة علیه  العقیدة الإ

وهو عكس الحلولیة التي یحل بموجبها  ، المنزه عن صفاتها، المتجاوز لها، المفارق لمخلوقاته

له عند المسیحیة في جسد السید المسیح علیه حد مخلوقاته كتجسد الإأو بعض صفاته في أله الإ

منع أي اعتقاد ب كفیلة، ساسا وعدم الشرك باالله أالتوحید على  القائمةالعقیدة الإسلامیة ف ،السلام

تماهي ال و، أ لسلطة الإلهیة المطلقةاتمثیل  بادعاءحاكم النیسة أو الكدولة أو للحلولي یسمح 

ا ومحكوم اعلو الجمیع حاكمت الشریعة التيمصدرا لسلطة یقدم  بالاضافة لذلك فالتوحید. معها

     )٥١ ، ١٩٩٩لغنوشيا(

 حكام توائمهمأفي استخلاص  جتهادالامكنهم أن إ ذ هي لیست من صنع البشر و إوالشریعة 

نها منفصلة أبمعنى  ،منفصلة عن السلطة التي تتیحها تصبح حكامالأتلك نها بإف ثوابتها ضمن

و التغول على المسلمین المبایعین ألا قدرة لهم على التغول علیها  ،متعالیة علیهم ،عن منفذیها

البیعة ومبایعیه  ت لهالحاكم الذي تمّ ن كل من وبهذا یكو  -التزامهم الحكم بهافي حال  –لهم
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یترتب على البیعة للحاكم  فلا ،لا بالتقوىإولا فضل لحاكمهم على محكومهم  ،یخضعون لحكمها

خضوع كلا الطرفین لحكم و  .وظیفته كحاكمن ترتبت له طاعة بمقتضى إ فضلیة و أالملتزم 

ن إ تقى و فضلیة بینهما للأحكامها الخاصة بهما والأالشریعة هو ذات خضوع كلا الزوجین لأ

یظهر جلیا في ثوابت الدین الاسلامي  وما سبق .المنوطة بكلیهما تراتبیات معینةدوار اقتضت الأ

كل نفس بما كسبت رهینة فلیس من  في نصوصه القرآنیة والسنیة، والتي من نتیجتها أنّ  ةالمحتوا

. و ینزل غضب الرب، سوى عمل النفس البشریةأ ،ن یمنح الغفرانأمتحدث باسم االله یملك 

قد أفلح من زكاھا وقد خاب من " :له المفارق وكان فیهانزلها الإأفالشرعة التي 

إنا ھدیناه السبیل إما شاكرا وإما " :وكان فیها ،٣١".دساھا

وحده هو المسؤول عن  كامل الأهلیة نسانن لطریقین واضحین، والإاتبیفیها و  ٣٢".كفورا

فیما بقي االله مرشدا علویا فحسب، عن طریق الرسل وما حملوا معهم من كتب . حدهماأاختیار 

مره أزمام  من بعدملك یل مسجدهله في نسان المخیر المسؤول، الذي لم یحل الإسماویة للإ

له في دولته نه المتحدث باسم الرب، ولم یحل الإأ، على اعتبار عذاب أو ومصیره من غفران

تملك بذلك ف خرق،التنفیذ و الو  ءغالتشریع والإاللها بقوانینها بما تملك من حقوق إالحاكمة لتشكل 

ك حیاته بإلزامه خوض حروبها ولو على غیر یقین، ومن مبدأ توحیده مرهأكامل ناصیة  ، بل تتملّ

اته، حتى في وجود سان المسلم من المساحة ما یجعله یتحرك وبكامل خیار نامتلك الإالله تعالى 
                                                             

  )٩،١٠ ،الشمس( ٣١

  ) ٣ ،الإنسان( ٣٢
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ولم یمنع  ،اسعة مارست ما مارست من عدل وجوربل وفي وجود امبراطوریة ش ،خلیفة للمسلمین

لوقف الذي ملكا لمصدر سطوتها من وبالتالي أراضیها ن یكون جزء لا یستهان به من من أذلك 

  .ماؤهموأداره عل المسلمون تصدق به

مما یفضي لعدة  ،رضنسان خلیفة االله في الأن كل الإأیسرده الغنوشي یتعلق ب خرآوفي عامل 

ونساءً وعلى اختلاف  ن الناس جمیعا  متساوون رجالاً أن هذا الاستخلاف یعني أنتائج منها 

 ،مالمترتبة على استخلافه مسؤولیةال مكلهم یتمتع بالأهلیة التي تلقي علیهو  ،دیانهمأعراقهم و أ

 لیستو  ن الاستخلاف في المجال العام إنما هو للجماعةهو أ ثالثوینبني على ذلك عامل 

ي استخلاف الجماعة هو ما یجعل المسلمین أوهذا العامل  ، لا نائبة لها وموظفة عندها إالدولة 

وهو كذلك عن المنكر،  يمر بالمعروف والنهرسالة الأ داءأفي  مام االله أ ونمسؤول والمسلمات 

 الذي مشروع الوقفهمها أسلامي عمال الخیریة على مدى التاریخ الإالدافع وراء العدید من الأ

خدمة لتحویل المبادرات الفردیة والجماعیة  من مكنهالسلطة الجماعة، و  ا هامامصدر  شكل

وقف " :منظوریعرفه لغویا ابن  والوقف كما)  ٥٨ ،١٩٩٩ الغنوشي(الجماعة  ودعم سلطتها 

ابن " (حبسھا ،الأرض على المساكین وفي الصحاح للمساكین وقفا

حبس مؤبد ومؤقت لمال للانتفاع المتحرر " :هنبأویعرفه قحف ) ١٩٨٥،منظور

 ،٢٠٠٦قحف ( "أو بثمرتھ، ھي وجھ من وجوه البر العامة أو الخاصة

 هسواء كان هذا البقاء طبیعیا یحدد ،صلهاأو بقي أنه صدقة جاریة ما بقیت أویوضح ب) ٦٢

وكانعكاس اقتصادي ، رادیا یحدده نص الواقف وارادتهإم أ ،العمر الاقتصادي للمال الموقوف
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 ، سمالیة انتاجیةأصول ر أها في ر ستهلاك واستثماموال عن الإلألنه تحویل أبیري على المجتمع 

مكان  لا لذلكویضرب مث ،ا وفردیایرادات التي تستهلك في المستقبل جماعیتنتج المنافع والإ

وهذه قابلة ، و مقعد الطالب في المدرسةأالصلاة في المسجد ومكان السریر في المستشفى 

 سأفهو وقف لر  ،هداف الوقفأنتاج خدمات تباع للمستهلكین وتوزع عائداتها الصافیة على لإ

مي حین یكون وقف مؤبد سلافالوقف الإ ،یة كذلكووقف للمنافع المتكررة الاقتصاد، المال نفسه

عملیة تنمویة بحكم  أيشبه بمؤسسة اقتصادیة ذات وجود دائم تتضمن الاستثمار للمستقبل أفهو 

هو موقع الذي المكان ف ،ساسا من وقفأدولة الاسلام وقد بدأت )  ٦٤ ،٢٠٠٦قحف( تعریفه 

والذي ما یزال قائما لیومنا، یؤمه الملایین في كل عام ) المسجد(سلام ول في دولة الإالبناء الأ

  :یقول قحف عن بنائه

ولقد بدأ الوقف في العصر الإسلامي مع بدء العھد النبوي في 

سِّسَ ( المدینة المنورة، وذللك ببناء مسجد قباء، المسجد الذي  أُ

مٍ  وَّلِ یَوْ ى منِْ أَ لَى التَّقْوَ لیكون بذلك أول وقف ) ١٠٨ ،التوبة) (عَ

  .)١٩ ، ٢٠٠٦قحف . (."دیني في الإسلام

مساجد التي في دور ذلك المسجد والذي صار دور كل ال الأهمالقصة ف،  فقط لیست القصة هناو 

ن كان هو وإ فالمسجد  ،لیس المسجد في الإسلام مكان للعبادة فحسب .توالى بنائها من بعده

خر عبر التاریخ آصار له اسما  لذلكو  ،جودهم مجتمعینموضع سجود المسلمین، فهو موضع س

وجه  فثمّ صلى المسلم ینما فأ في أي مكان شكالها تجوز أ، فصلاة المسلم على كافة )الجامع(وه

خلاص القلبي والخشوع فیها، جرها یكتب على مقدار الإأو الذي یتوجه إلیه في صلاته ،  االله
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ن تكون في جماعة أسلامیة، وفي نصوص ثابتة على صرار من الشریعة الإهذا الإ اذافلم

بمعنى أن هناك خمس لقاءات ولتكن أربع أو ثلاث  ستتم بین أهل المدینة . ولخمس مرات یومیاً 

ستتیح لهم كافة أشكال التفاعل الدیني والدنیوي مما سیكون له كبیر و أو القریة أو الحي الواحد 

  . الذي بدأ  في یومه الأول من أرض الوقف المدنيالأثر على تشكل المجتمع الإسلامي 

 قیاس حقیقةومن الممكن حینها  ،ة للمسجدأالمر  اتسیستعرض البحث استخدامفي هذه الحیثیة 

دواعي خروج على  وذلك بناءً  ه،وأطفاله ونساء هرجالب للمجتمع المدني الإسلاميدوره بالنسبة 

یحي مسلم و الدلائل علیها من صح اوردم أبو شقةالتي ساقها المرأة للمسجد في عصر الرسالة 

بكرة المو  ،الصلاة المتأخرة لیلا كالعشاء في المسجد بما فیهاالاعتكاف  ،يهالبخاري في أغلبها و 

یها جمیعا من على ما فوالعیدالكسوف والجنازة و  جمعةفیها الو  ،جدا في جنح الظلام كالفجر

هارا أي مع النوم بقصد العبادة سجد لیلا نهو البقاء في المالاعتكاف و و  ،تجمع هائل للمسلمین

 ،المعتكف في المسجد زوجها زیارةو سماع دروس العلم، و  ،لمدة قد لا تقل عن العشرة أیامو 

زجاء تمضیة الوقت و  من قبل الحاكم، الذي كان یعقد في المساجد تلبیة الدعوة للاجتماع العامو  إ

( عرض المرأة نفسها على الرجل الصالح و  ،حضور الاحتفالاتالفراغ مع المؤمنات و أوقات 

وخدمة  ،تمریض الجرحىو  المعقودة في المسجد، حضور مجالس القضاءو ) خطبة بمبادرة المرأة

  ٣٣ )١٩٩٩أبوشقة (  .النوم في المسجد كمأوىو  ،المسجد

                                                             
في احد الغرف الصفیة في جامعة بیر زیت واثناء محاضرة حول المؤسسات غیر الحكومیة وعملها اشار احد الطلاب مستنكرا (  ٣٣

الى استخدام حماس للمساجد من اجل تحقیق اهداف سیاسیة واجتماعیة وانها جعلت من مكان العبادة وسیلة لتحقیق مآربها، والسؤال 
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مركز الثقل في البناء الاجتماعي " :نألى إیخلص الغنوشي  ما سبق كللو 

" المجتمع بأفراده وعقائده ومؤسساتھ الإسلامي لیس الدولة وإنما

ولذلك فالدولة الحاكمة بالشریعة دولة مدنیة وان لم تستخدم المصطلح ). ٦١ ،١٩٩٩الغنوشي ( 

وكما یتضح یرتبط ذلك ارتباطا وثیقا بما سبق الإشارة  .ذ لم یكن حاجة لاستخدامه كما یقول إ

المزایا المتضمنة في ف .بتعبیر البشري لیه من كون المسلم مخاطب بأحكام دینه في یومه هذا إ

تاحة إ، كان لها الفضل في رآن كریم وسنة نبویة وسیرة صحابةسلامیة من قنصوص الشریعة الإ

عن  ةستقلموال الخاصة به لمجتمع المدني الطوعي كي ینمو، وتصیر له مؤسساتهلالفرصة 

هذا في النصوص الزراعیة، و  والمدارس، والأراضي ،تستشفیاالدولة كالمساجد، والتكایا، والم

  ،في تشكیل المجتمع المدني الإسلامي ومنها ساسالأالدافع لا حصر لها وهي  تجاهالا

وفِ (  رُ ونَ باِلْمَعْ ضٍ یَأْمُرُ اءُ بَعْ لِیَ ھُمْ أَوْ ضُ مِناَتُ بَعْ الْمُؤْ مِنُونَ وَ الْمُؤْ وَ

نِ الْمُنْكَرِ  نَ عَ یَنْھَوْ   ٧١٢التوبة ) وَ

 ଲ علیھ وسلم  ،عنھ قالعن أنس رضي ଲ ଲ صلى ଲ ما من "قال رسول

مسلم یغرس غرسا أو یزرع زرعا فیأكل منھ طیر أو إنسان أو 

  .رواه البخاري ومسلم "بعیر إلا كان لھ بھ صدقة

                                                                                                                                                                              
مكانا  بتعبیر أدقاء قواعده منذ الیوم الاول لبناء دولة الاسلام في المدینة كان مكانا للعبادة فقط او هنا هل المسجد حقا والذي تم ارس

  )للتعبد فحسب
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 ،أتیت النبي صلى ଲ علیھ وسلم، قلت" ،عن جریر بن عبد ଲ قال

سلم فبایعتھ على أبایعك على الإسلام، فشرط علي والنصح لكل م

قال الحافظ من حجر النصیحة لعامة ) رواه مسلم".(ذلك

الشفقة علیھم والسعي فیما یعود نفعھ علیھم  ،المسلمین

 .وتعلیمھم ما ینفعھم ویكره لھم ما یكره لنفسھ

 ،قال رسول ଲ صلى ଲ علیھ وسلم ،عن أبي ھریرة رضي ଲ عنھ قال

یعدل . یوم تطلع فیھ الشمس كل سلامي من الناس علیھ صدقة كل"

بین الاثنین صدقة ،ویعین الرجل على دابتھ فیحمل علیھا أو 

یرفع علیھا متاعھ صدقة، والكلمة الطیبة صدقة، وكل خطوة 

رواه البخاري " یخطوھا الى الصلاة صدقة، ویمیط الأذى عن الطریق صدقة

   ٣٤. ومسلم

أبوشقة في موسوعته  مما جمعه  وغیرها حادیث الشریفةیات الكریمة والأیتجلى في هذه الآو 

الحرص الشدید على العمل المجتمعي، وعلى الوشائج الكفیلة  ) ٣٩٦- ٣٩٤ ،١٩٩٩أبوشقة (

ن أهم ولكن الأ. وغیرها..و بیئیةأاقتصادیة أو حكام الترابط المجتمعي، سواء كانت اجتماعیة إب

، نفسه مطلوبة منه شخصیاً  و المؤمنأهذه النصوص في معظم الحالات كانت موجهة للمسلم 

فضلیة على من سواه، ولذلك كانت كفیلة بتحریكه التي ستضمن له الأ بالتقوى هو المحكوم

التي  حكام یكفل التزامه بها زیادة نصیبه من الصدقات،أباتجاه تطبیق ما في شریعته من 

  .للدولة بها لا دخلنشطة مجتمعیة تطوعیة أ، وهي في مجملها رله الجنة وتجنبه النادخست

                                                             
  34  السلامي، عظام الاصابع في الید والقدم قیل كل عظم مجوف
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 استنتاجات

تركز النصوص المتعلقة بالحكم بالشریعة الإسلامیة بحسب ما سبق على عدة نقاط من أهمها 

، ول للجیوشمام في الصلاة والقائد الأالذي عادة ما یكون الإوجوب الطاعة للحاكم المسلم 

في حالات الدنیوي والأخروي إلا للعقاب  عن طاعتهالخارجین  والذي یترتب علیه تعریض

 تمتلك الأسباب التي تمنحها صفةأن القائمة على الشریعة الإسلامیة ل الدولة مما أهّ محددة،  

في رقعة جغرافیة تمتد من الهند شرقا ، وربما كان انتشار الاسلام وبسط نفوذ دولته قویةالدولة ال

بضع عشرات من في  ومن الجزیرة العربیة جنوبا حتى بحر قزوین شمالا، ندلس غرباحتى الأ

وقدرته على هزیمة أكبر امبراطورتین في عصره الرومانیة  ،)١٠٢ ،١٩٩٦البشري(السنین 

فإن دل على مدى قوة دولة الإسلام ، والفارسیة عسكریا والتفوق علیهما حضاریا لهو الدلیل الأ

ل مجیئ أن أصحاب تلك الدولة من حاكم ومحكومین كانوا قبل تلك السنین أي قبأُخذ بالاعتبار 

للقوتین العظمیین   والمضطرة للخضوعمنطقتهم  ضعف فيالإسلام ودخولهم فیه هم الحلقة الأ

التي  أمكن الربط بین تلك القوة إن تم اعتبار ذلك  ، الشرق والروم في الغربموالاة الفرس في ب

القدرة قیاس حقیقة  منمكن بعده ی، ما الإسلامیةلشریعة ا ها القائم علىحكمو تمتعت بها دولتهم 

وأما  . العودة للحكم بالشریعة الاسلامیةإن تمت  التغییر المأمول بأحوال العرب والمسلمینعلى 

المجتمع المأمور بطاعة الحاكم  بحسب شریعته فبناءً على ماسبق لم تسبله تلك الطاعة قوته 
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الشریعة ومبنیة على  وحیویته فمن ناحیة أن تلك الطاعة مشروطة بطاعته الله والتزامه احكام

  : الصدیق یقولبكر  يأب خلیفة المسلمین الأولأول خطبة ل ففي ، اقامته العدل والتزامه الشورى

أطیعوني ما أطعت ଲ . إن أحسنت فأعینوني، وإن أسأت فقوِّموني"

بن الخطاب الخلیفة  عمر كما قال ".فیكم، فإن عصیتھ فلا طاعة لي علیكم

  ."من رأى منكم في اعوجاجا فلیقومني :"المعروفة یقول قولته الثاني

   )٢٠٠٩القرضاوي (

مضمون التطبیق من قبل الشریعة أحكام خرى فجزء لا یستهان به من أومن ناحیة 

للناس بحسب أحوالهم  الفتاوى التي یصدرها الفقهاءر یِ ومن ثالثة تسّ  ، منفسهأالملتزمین  ینالمسلم

لم یكن الفقھ الإسلامي قط آلیة  " إذجزء لا یستهان به أیضا من أمور حیاتهم 

" بید الدولة إن جاز استعمال الدولة في غیر سیاقھا التاریخي

فكما وفرت الشریعة للحاكم مصادر قوته في نصوصها  رابعة وأما من  ،)٢٧٨ ،٢٠٠٧حلاق(

أفراده هم خلفاء االله ، فتمع مصادر قوته في الكتاب والسنةكذلك وفرت للطرف المقابل أي للمج

تم تجمیع  فإن ، عریج علیهبكل معاني اعمارها مما سبق التالمأمورین بعمارتها في الأرض و 

مع ، خیریةوأعمالهم اللدها أملاكهم الموقوفة فاعلیة أولئك الأفراد وما امتلكوا من سلطة توّ 

الذین الشورى  مضاف إلیهم أهل، وما یصدر عنهم من اجتهادات فقهیةاستقلالیة الفقهاء 

قید طاعة الحاكم من شروط والذي من  ، فسیتحصل المجتمع القوي یحیطون بالحاكم، وما یُ

أن یكون متعاونا مع الحاكم لا مناوئا له أیا كان شكل الحكم لمفترض فیه بحسب النصوص ا
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الذي یمارس السلطة من خلاله ، فالسلطة بالمحصلة هي سلطة الشریعة النافذة أحكامها على 

فالأحكام  من خامسة وأخیرة وأما بر نصوصها لكلیهما بالقوة والنمو، كلا الطرفین والسامحة ع

الشرعیة الضامنة لأمن المجتمع وسلامه الاجتماعي بما لا یتعارض وتحقیق أفراده لغایاتهم 

، في تقویة المجتمع وزیادة  تماسكه والمؤثرة  واحترام خصوصیاتهم هو من الأسباب الفاعلة

ا ولذلك انعكاسه بالضرورة على الدولة التي لن تضطر لصرف بعض مقدراتها في تقویة مجتمعه

  .وعلاج أمراضه  على أشكالها

ول من نماذج انطبق النموذج الأكان هل : وبالمحصلة فإن سؤالا یتولد مما سبق من استنتاجات

مجدال والغیر متحقق حالیا بحسبه والذي تتوفر فیه القوة لكل من الدولة و مجتمعها على الدولة 

تیح لها العودة أحقق في حال سلامیة المطبقة لصحیح الشریعة سابقا ؟ وهل هو قابل للتالإ

  للحكم؟ 
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  كونیة الشرعة العلمانیة مقابل قابلیة الشریعة للحكم

  مقدمة

ربما كان هذا العنوان مثیرا لبعض النقد، فمن باب الموازنة بین أي متقابلین كان الأولى أن یتعلق 

ناقش وصول  ،العلمانیةول بكونیة الشرعة الثاني بكونیة الشریعة الإسلامیة كما تعلق الأ فلا یُ

الأول لمداه الأعلى في التحقق الكوني في حین ما زلنا نتساءل عن قابلیة الثاني للحیاة إن اخذنا 

حین تحكم عبر دولة " موت الشریعة "تساؤلات كالتي أطلقها وائل حلاق حول  الاعتباربعین 

ا كان السؤال حول كونیة الشرعة العلمانیة لم تحسم إجابته بعد، وما . )٢٠١٢( الحداثة ولكن لمّ

ا كانت الشریعة  ،كما سیتضحزالت ریاح النقد التشكیكیة تتقاذفه بین النفي والإیجاب  ولمّ

ا لم یزل ، أو حتي رجعیة الفرصة كي تحكم ضمن أدوات حداثیةالإسلامیة لم تعط بعد  بل لمّ

عین لتطبیقها كل العراقیل الكونیة،  ولیس ما یجري للإخوان المسلمین في یوضع في طریق السا

في  اهم حماس في فلسطین بعد فوزهتوما جرى لسابق ،٢٠١٢مصر بعد فوزهم في انتخابات 

العالمیة الموعودة الغربیة  الدیمقراطیةفنموذج ،  مثلة على ذلكإلا من قبیل الأ ٢٠٠٦انتخابات 

ن خلال موقف الغرب تجاه فوز ا في فلسطین حین ناقضت نفسها مانقلبت على رأس ممارسیه

مستقبل الالواضح أن القلق على الحكومات الإسرائیلیة أكبر من القلق على  كان، إذ حماس

وأما ما یجري في  . )٢٠١٢أسد ( وأهم من المبادئ الدیمقراطیة نفسهافي العالم الدیمقراطي 

: ه لا یختلف كثیراموقف الغرب حولف، نتخاباتبالابعد فوز الإخوان المسلمین  مصر
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صالِح الغربیَّة من خلاِل دیكتاتور علماني،  فالانحیاز وبالتالي" للمَ

ا مفضلاً عن تشجیع إجراءات دیمقراطیَّة قد تَتناسبَ مع  قد اعتُبرِ أمرً

د هیر ( ".مَصالِح غیر المعتمد علیھم والخطَِرین ممَّن یُسمَّون بالإسلامیین

ن كانت قابلة للتحقق ) ٢٠١١ على فهي العالمي ما یعني أن النماذج العلمانیة في الدیمقراطیة وإ

  .رهن بمدى انسجامها مع المصالح الغربیة الحقیقة 

ا كان لم یثبت صلاحیة كونیة الشرعة العلمانیة وأ ، ومازالت قابلة للفحص، دواتهاومرة أخرى لمّ

، فإنّ هذ یجعل احتمالیة قدرتها على الحكم رضهابعد في أوفي ذات الوقت لم تُمكّن الشریعة 

أن یثبت عدم  ،وهذا ما قد یسوغ المقابلة. حتى من خلال الأدوات الحداثیة ما زالت قائمة

صلاحیة النماذج العلمانیة بالضرورة لكل حالات الدول الساعیة للتحرر والعدالة والتقدم في حین 

وبأي نموذج متاح  لیها في بلادها على تحقیق تلك المساعيإ الاحتكامتتضح قدرة الشریعة عند 

حول حتمیة  التنظیراتفي هذا الفصل سیتم استعراض بعض  .للحكم وان كانت الدولة الحدیثة 

حول حقوق الإنسان أسد  طلال ذلك عبر تنظیرو التطبیق الكوني للعلمانیة أو أحد نماذجها 

یقوم بقراءة  دراسة  صبا محمود حول النساء ، كما سحولهامحمد الموقت دراسة لبالإضافة 

ة  سیدرس إن كانت وحول الشریع. للمرأة موذج التحرري العلمانيوالمتعلق بالن في مصر التقیات

لى شكل الخلافة الراشدیة أو الأمویة أو أیا من إإلیها تستدعي بالضرورة العودة  الاحتكامعودة 

، سیدرس إن  كانت مرونتها في التعامل الحداثیة القومیةالأشكال التي سادت قبل نموذج الدولة 

مع أفرادها حسب زمانهم ومكانهم وطبیعة حیاتهم هي ذات المرونة التي تمكنها من البدء من 
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ن كان شكل الحكم  الذي ستطبق .  كما بدأت سلفاً من رحم النظام القبلي  كدولة حدیثةجدید  وإ

النموذج الحداثي للدولة سیتمكن من قولبتها بالشكل فرض شریعة الإسلامیة في حال  من خلاله ال

، وهل لكون  أحكامها في الأساس مطلوبة من أتباعها من ثوابتها يٍ الذي یؤدي إلى خسارتها لأ

ع نموذج الدولة الحدیثة في الملتزمین بالتقوى والساعین للأفضلیة علاقة بمدي تكیف الشریعة م

؟ ستتم محاولة الإجابة على ثبتت إمكانیتهفي ذلك التكیف إن  هاهل لمقاصد الشریعة دور ؟ و الحكم

  .محاورة مقولة حلاق بعدم إمكانیة تلازم الشریعة مع الدولة الحدیثة  في سیاقالأسئلة السابقة 

  

  عن كونیة العلمانیة وكونیة ادواتها ،أولاً 

كما سلف قدمت العلمانیة نفسها ومن خلال تعریف هولیوك وغیره على  أنها دین وضعي طبیعي  

 ، وربماحال الإنسانجامع للمشترك القیمي الإنساني الغیر متضمن للغیبیات والهادف لإصلاح 

على ذلك، وقد استخدم لها  أو دنیا لهو المؤشر ،و دهرأ ،كان اسمها المنبثق من كلمة عالم

في جعلتها تبدو كونیة بحسب التعریفات سواءً ) المشترك الإنساني( ا مرجعیة واسعة منظروه

وبالتالي في النطاق الجغرافي المتواجد فیه الإنسان المستهدفة  ،هدفها المتمثل بمنفعة الإنسان

أو في الأسالیب المتبعة لتحقیق  ،منفعته والذي عبر عنه إعلان حقوق الإنسان بالأسرة الإنسانیة

، وفي سبیل فحص هذه الكونیة  أیا كانت وأینما كانتلك الهدف عبر الوسائل الدنیویة العلمیة  ذ

بلیة بنوده للتحقق سیدرس هذا الجزء  كونیة كل من الإعلان العالمي لحقوق الإنسان ومدى قا
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، والنموذج العالمي لتحریر المرأة ومدى انطباق فرضیاته وحلوله على المرأة الكوني الفعلي

لمسلمة كمثال، وأما كونیة الدولة القومیة فسیتم في الجزء الثاني المتعلق بقابلیة الشریعة للحكم ا

  .  لارتباطه به

  كونیة حقوق الإنسان

كفاحات السیاسیة لتوسیع فهو الالسیاق الذي خرج منه الإعلان العالمي لحقوق الإنسان وأما  

وأما الخاصة بمجتمعاتها  وطنیةال ولویاتالأالمبنیة على  الأمریكیة –الدول الأوروبیة  فيالحقوق 

خارج  فكانتوالمناطق والمستعمرات  الانتدابت المستعمرات والمحمیات والمناطق الواقعة تح

  عالمي المسمىال تجریديالسیاق الإلى من سیاقه الأصلي نتقل ومن ثم ا، الحقوقیة انظریاته

والمنشورة على الموقع یسعى الإعلان بحسب بنوده الثلاثین ) ٢٠٠٣أسد ( .الأسرة الإنسانیةب

في الوثیقة نسان في كافة أنحاء الكون للإإلى إرساء حقوق موحدة ٣٥الرسمي للأمم المتحدة 

والتمتع وعلیه سوف یتحقق للإنسان الحریة والمساواة  ،١٩٤٨ الصادرة عن الأمم المتحدة عام

 وعدم الاستعباد وعدم التعرض للتعذیب، ،ظ الكرامةالحق في حف ،دون تمییز قوقبكافة الح

لى جانب عدم تعرضه والتحصل على حقوقه المنتهكة قضائیا، إ ،والتمتع بالشخصیة القانونیة

سرة والتعلیم الفني في الزواج وتكوین الأ الاجتماعیةوممارسة العدید من حقوقه  ،للظلم القضائي

مینات الصحیة من قبیل العمل والعیش اللائق والتملك والتأ اقتصادیة، وحقوق والمهني
                                                             
35 www.un.org/ar/documents/udhr 



180 

 

قامة الشعائر، وحقوق سیاسیة في  ،والاجتماعیة وحقوق دینیة وعقائدیة في الفكر والدین وإ

دارة شؤون البلاد  الاشتراك والترشح، حتى حقوقه في الرفاهیة لم  والانتخاباتفي الجمعیات وإ

ة ، ومشاركة في الحیاة الثقافیة، وقضاء أوقات فراغه وراحتینسها الإعلان، من استمتاع بالفنون

  .  ل والشیخ ناهیك عن المرأة والرجل، كما لم ینس الطفبما یلائمه

 فيكان من الممكن لهذا الإعلان أن یكون صادقا وحقیقیا  ولكن على فرض عدم وجود إنسان و 

ما ، إذ كیف ل"العالم الثالث"بیض ب كل من آسیا وأفریقیا وأمریكا الجنوبیة أو ما أسماه الرجل الأ

والدول المؤسسة وصاحبة القرار في المنظمة  تحقق تالإعلان أن  بنودسبق من معاني تحملها 

یتضمن  ٤٨والاستعمار هنا سنة (العالمیة التي أنتجته  تقوم باستعمار ما تبقى من العالم حولها 

أو  الاقتصاديكما یتضمن الفكري أو  العسكري الذي كان ما یزال قائما في العدید من الدول

، فإذا لم یأت هذا الإعلان في أي من مواده )والمهیمن هیمنة تامه على تلك الدول الاجتماعي

بكافة أشكاله ومن جذوره ، كما وغض الطرف عن الإنسان الذي  الاستعمارالثلاثین على إلغاء 

القابلیة للتحصل على  ستحالةا عنناهیك  ، الاستعماریرزح هو وثروات بلاده تحت سیطرة ذلك 

فعن أي إنسان  أیاً كان نوعه، الاستعماريالحقوق النموذجیة التي أقرها الإعلان في ظل الوجود 

یكفي أن تتذكر بعض الأحداث المواكبة للإعلان، والتي تذكرها فیولیت داغر  ؟إذن كان یتحدث

   :فتقول رئیس اللجنة العربیة لحقوق الانسان

علان كان قرار تقسیم فلسطین قد سبقھ بعدة أیام عند خروج الإ

صادراً عن ھیئة الامم المتحدة نفسھا، التي أصدرت الإعلان ودعمت 
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وجود إسرائیل مما ترتب عنھ إحباط وأزمة ثقة بھذه الھیئة 

 الاستعمارالأممیة، إضافة الى أن الإعلان لم یتطرق لمسألة نزع 

 ) 5،  2006المرزوقي ( .وحق تقریر المصیر

وان أسقط حقوقا كالتحرر من  المعمورة،فإن لم یُصغ هذا الإعلان وغیره للإنسان في كل أنحاء 

دون تشكل أساسا جوهریا لباقي الحقوق كما و یحول افتقادها  والتيوتقریر المصیر  الاستعمار

صف، فلماذا علان من حقوقكل ما تضمنه الإ تحقق   بالعالمي؟  وُ

تعرقل إمكانیة تحقق الكونیة التي شكالیات مناظیر عبرها تتضح الإیتحدث  الموقت حول أربعة  

 محتواه،كونیة  یزعزع ونسبیته الثقافیة فهومأصل هذا المف المنظور التاریخيأولها  ،لحقوق الإنسان

هویته لفرد عام غیر محدد في  أُعطیتالبعد العام والمجرد للحقوق إذ منظور فلسفي ثانیها و 

 منظور قانوني ، وثالثهامما یشكك بكونیة تلك الحقوق والسیاسیة والعرقیة والجنسیة الاجتماعیة

التزام و  ،الإنسانیة الحقوقب القانونیة للدول ةنظمالتزام الأ الكونیة بضمان أو عدم ضمانفیه تُقاس 

، أخیراً ذلك یمكن ضمانفإلى أي مدى  ،بهاالقانونیة الدولیة المتعلقة جراءاتها والإالأدوات 

من التأكید على الحقیقي ستفید والم ،لكل الإنسان تعلق بحقیقة فاعلیتهایسیسیولجي المنظور الف

تتباین ھذه المنظورات إلى حد لا یمكن الجمع بینھا   :تهاكونی

والمجازفة بتحدید عالمیة حقوق الإنسان، ذلك أن التطبیق إذا 

یضمن بالضرورة عالمیة تلقیھا افترضنا أنھ تحقق إلا أنھ لا 

  )  ١١٠، ٢٠٠٠الموقت ( ثقافیا أو التمتع بھا فعلیا
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المختلف كلیا في تجربته عن ، إن تم تجاوز أولها والمتعلق بمنبتها الأوروبي ربعفهي إشكالیات أ

تلك التجربة في كافة أنحاء العالم، فهل بالإمكان تجاوز ثانیها المتعلق  وأمكن استنساخ  ،غیره

؟ وهو ما تم نقده في وخصوصیتهبعمومیة تلك الحقوق وتجریدها على حساب هویة الإنسان 

والذي أظهر أنها  اشكالیة یعاني منها نسیج  نفس الثقافة التي انبثقت  ،الأدبیات الغربیة كما سبق

ك عن ثقافات القارات الأخرى،  فان افترضنا جدلا تجاوز الخلل من المنظور عنها المنظومة ناهی

الفلسفي السابق، فما الضامن كما یتساءل الموقت على تبنیها من قبل الأنظمة القانونیة في كافة 

على مستوى  ن تم تبنیها فما الضامن لتطبیقها في الواقع الیومي المعاش للإنسانإ ؟ و نحاء العالمأ

لماذا یجب أن  ،فإن قفزنا عن الإشكالیة القانونیة حول عالمیتها، فسیبقى هناك سؤال عالق؟ العالم

؟ إذ لو توافرت المقومات الذاتیة لأي وان كانت قابلة للتحققیكون هناك حقوقا موحدة كونیا حتى 

 سلطة قائمة أیا كان مسماها لإحقاق حقوق إنسانها لالتزمتها دون الحاجة لنموذج موحد مفروض

جدوى من فرض النموذج الموحد دون توافر مقومات تنفیذه  الذاتیة  لا عالمیا، والعكس صحیح إذ

جاز السؤال  ؟ أو ربماكید على كونیتهافید كما سأل الموقت من التأت؟ من المسلدى النظم القائمة

ّ ة على المستوى الكونيمن المعني بالإمساك بتلابیب الحقوق الإنسانی م بعضها ویه مش ؟ فیعظّ

؟ كأن یكون إنهاء كافة أشكال العنف ضد المرأة أولویة تُشرّع لإنهائه القوانین وتُصاغ خرىأ

  ،عملیاً یه والأهم تُرصد المیزانیات الطائلة لبرامج المؤسسات الدولیة العاملة عل، المعاهدات 

 - مثال على سبیل ال- بد من تساؤل حول ترتیب العنف الممارس وعلى أهمیة هذه القضیة لكن لا
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ضد المجاهدین الفلسطینیین في السجون الإسرائیلیة أو السجناء السیاسیین في سجون 

 . الدیكتاتوریات العربیة بین أولویات المنظمة الراعیة لحقوق الإنسان 

من عبر كل منظور من مناظیره على حدة  نجد  التفصیلي النظرالموقت و وبالعودة إلى دراسة 

مما  ینالأوروبیوالتنویر المنظور التاریخي أن هذه المنظومة ترتكز على تصورات وقیم النهضة 

إتش مارشال لتاریخ  تعقبففي یجعلها تتصف بنسبیة ثقافیة قد لا تؤهلها للتوصیف الكوني، 

ر والثامن عشر الحقوق في بریطانیا منذ العصور الوسطى وصولا لذروتها في القرون السابع عش

القرون السابع في  منتظمةأن اللحظات الحاسمة في تكوینها كانت بصورة یجد التاسع عشر و 

وكانت  .ما كان یتم إنشاء الدولة الحدیثةأي بالضبط عند عشر والثامن عشر والتاسع عشر

حریة الفرد وحریة التعبیر والتفكیر ، كمدنیةالحقوق وأهمها الالمواطنة حقوق ب المطالبة إذ ذاك

حقوق ، والرعیة القانونیة والحق في العدالةفي إبرام العقود الش التملك والحقوحق  والاعتقاد

، ءعضالألأو كمنتخِب  الحق في المشاركة في ممارسة السلطة السیاسیة كعضوك سیاسیةال

والحق في العیش ككائن  ي في الرفاهیة والأمان الأقتصاديلحق الرمز كاجتماعیة الاحقوق وال

 :نما یعني باختصار أ .متحضر وفق المستویات السائدة في المجتمع

ھذا التصنیف الذي جاء من التقالید القانونیة  

الأمریكیة  ة ومن التقالید الثوریة الفرنسیةالإنجلیزیةالأمریكی

  )٢٠٠٣د أس(. لیصل إلى إعلان حقوق الأنسان ١٩٤٨وجد طریقھ عام 
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لد من رحم احتیاجات ومصالح  وطنیة أوروبیة محضة  تختلف في المفهوم الذي وُ  هذاوعلیه ف 

ف كل ، والتي یختلیل تجارب ومعاناة غیره من الشعوبتفاصیلها المستدعیة لتولیده كلیاً عن تفاص

لیس . تعمیمه على  الكون ، ما كان وبأي حال لیصلح منها عن الآخر بطبیعة الحال

ما ینطوي علیه ذلك من ، ولكن المشكلة الأهم هي فحسب، وتلك مشكلةة یلثقافالخصوصیته 

 :ي على ما سلف السؤال التالينوینب .للخصوصیات الثقافیة الأخرى هیمنة الغیر متسعة ال معاني

النظریة المولدة له هي الحقوق الطبیعیة لدى كیف یتم تعمیم نموذج أوحد للحقوق وعقده البدء 

فهذه الحقوق . الإنسان لا االله عز وجل ، والمشرع فیها هوأقرتها الأدیان السماویة التيبدلاً من 

علماء العلمانیة  كان مبتدأ التنظیر لها من قبل والتيفي سیاق تشكل الدولة القومیة التي نشأت 

 :كانت علمانیة النشأةأي أنها السیادة في الدولة الطبیعیة وي ذ على الأفراد یرتكز  المؤسسین

الطبیعة التي بنیت علیھا ھذه النظریات والتي أصبحت إن دولة 

مھمة جدا في مرحلة التنویر اللاحقة كانت ظرفا علمانیا من حیث 

أنھ لم یستلزم مفھوم ଲ لكنھ استلزم جدلا حول الأصول وفي الحقبة 

الحدیثة فقد تم إھمال دولة الطبیعة شبھ التاریخیة كأساس 

  )  ٢٠٠٣ أسد( .لحقوق الإنسان

ن تطورت الدولة الطبیعیة إلى الحداثیة  فإن ذلك لا یغیر من الأصول التاریخیة الفلسفیة التي وإ 

فكیف إذن یتم الفرض الكوني للحقوق الوضعیة التي استدعاها .   في كنفها نشأت حقوق الإنسان

ستهان بعددها في حین یسعى إنسان شعوب أخرى  ؟الظرف العلماني الأوروبي  للحصول لا یُ

غیر السماویة المتضمنة في تعالیم دیانته أو معتقداته، ومن ثم  حتى أوالحقوق السماویة علي 
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  ،د من التوضیحوعلى سبیل المثال  ولمزی؟ على حریة الدین والمعتقد بعد ذلك الإعلان  كِدؤ لیُ 

تحصل كیف یستوي أن تتحقق للمسلمین حریة الدین والمعتقد الذي من أحكامه  في حالتهم أن 

في حین كان الإعلان یقرر طبیعةً للمساواة  المرأة على میراث یساوي نصف میراث أخیها

، ما یجعل حریة الدین والمعتقد في تقتضي أن یتساویا في المیراثالمطلوبة بین الرجل والمرأة 

، لمعاییر حقوق الإنسان العالمیةحالة كهذه بالنسبة  للمسلم الملتزم بأحكام دینه تعرقل تطبیقه 

الذي هو حر وفي الحالة المعكوسة ما یجعل إلزامه بتلك المعاییر یشكل خرقا لأحكام دینه 

فكیف یستوي المبدآن وتحت ظل نفس  .على حریته في المعتقد اعتداءً  وبالتالي ،بحسبها بالتزامه

المنظومة وأحدهما یعرقل تطبیق الآخر؟ وینطبق ما سبق على حكم وجوب إنفاق الرجل على 

المسلم به یوقعه في مغبة الرجل زام تالمساواة سالفة الذكر في حین عدم إل لا تقتضیه ذيزوجته ال

فترض مخالفة دینه الذي    .الإطالة، وللحالة أمثلة عدیدة لو جازت به الالتزامحریة  امتلاكهیُ

، أما من المنظور الفلسفي فهذه ونسبیته الثقافیةهذا عن إشكالیة المنشأ التاریخي  للمفهوم 

المنظومة أو إعلانها تتوجه إلى  الإنسان من منطلق صفته في الدولة العلمانیة  القومیة التي 

أسبغت علیه القداسة كما ینقل أسد عن أرندت ولكن تلك القدسیة لیست میزة الأحیاء الحقیقیین بل 

إنھ فقط المواطن المعاصر المجرد الذي ھو "الإنسان المتصور أو المتخیل 

)  ٢٠٠٣أسد(" ھمتھ التجریدیة في السیادة الشعبیةمقدس بفضل مسا

ة التجریدیة فقد ضمن له الإعلان حقه في الشخصیة القانونیة التي عبرت عنها ارندت بالمساهم

لكنه لم یتطرق للإنسان الحي الحقیقي فیه والمختلف عن غیره من   ،في السیادة الشعبیة
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 و، أودینه، ألونه ومختلف في جنسه ربما أ ن افتراضیا معه،یالمساهمین التجریدیین المتساوی

 الاستعباد، فهل یوضع الأسود الموغل تاریخه في تى درجة ثرائه أو فقره أو تعلیمه، أو حثقافته

على قدم مع السید الأبیض دون أن یثیر ذلك تساؤلا حول  فعالیة ما جاء في الإعلان من حقوق 

  :١٧٨٩قت بنقد ماركس لإعلان  ، یذكرنا المو تحدیدا للفئات المستغلة تاریخیا

والتمییز الذي وضعھ ماركس بین الحریات الحقیقیة والحریات  

الشكلیة لم یكن یعني شیئا آخر غیر ضرورة تمكین الحریات 

  ) ١١٢، ٢٠٠٠الموقت ( .الشكلیة بالوسائل لكي تغدو حریات حقیقیة

ل الإعلان المذكور بالنسبة للغالبیة العظمى  أیدیولوجیة لتغییب مجرد " :وقد مثّ

وربما لا تمثل تلك ) ١١١، ٢٠٠٠الموقت ( "واقع استغلال الناس فیما بینھم

 الممنوحة  الأیدیولوجیة إلا مساهمته التجریدیة في السیادة الشعبیة والتي هي شخصیته القانونیة 

لحیاة تفاصیل اله، فهل ترفع عنه تلك الشخصیة التمییز الذي ینال من كرامته ویمارس ضده في 

أكد أن الانسان  أحد خطابات مالكوم اكس حول حقوق السود على ذلكففي ، الیومیة والمعیشیة

ر قابلة للمساس منذ ولادته لا یعني بالضرورة أنه یمن حیث هو المواطن الذي یحمل حقوقا غ

 .بل لایزال أمامه طریق یكافح خلاله حتى یتحرر ویمارس تلك الحقوق ،یتمتع بها فعلیا

لتمتع بالحقوق ل ضرورة سابقةوالنقطة هنا في كلام إكس أن الكفاح للتحرر ) ٢٠٠٣أسد(

دون وسائل عملیة   الأمریكیین توسعة حقوقهم المدنیةإذ لم  یكن كافیا بحسبه للسود  ،وممارستها
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تُمنح لإنسان عام   فتلك هي الحقوق الشكلیة التي  ،أولها التحرر الفعلي تضمن التمتع الفعلي بها

  .والتي یتوجب التعامل معها عملیا بما هو اكثر من مجرد حقوق عامة  ،مجرد

حقوقه إنما یسعى بالتوازي معها إلى إحقاق السلام حقاق لإالإنسان حین یسعى ومن جهة أخرى 

والكفیلین ببعث الحیویة والإقبال لممارسة حیاته وتحقیق ذاته، وهو ما حرص  ،والرضا داخل نفسه

وعلیه فقد یكون هذا الإنسان ممن شكل لهم حصولهم على  ،الإعلان علیه في بنوده الأخیرة

الشخصیة القانونیة الوسیلة للتحصل على حقوقهم وبالتالي تحقیق ذواتهم من وجهة نظرهم، وقد 

بعض خصوصیتهم غیر ذي ضرر مقابل الحصول على حقوق حرموا  یبدو لهم تجریدهم من

، وقد ذلك الحرمانمنها تاریخیا  فكانت شخصیتهم القانونیة الكافلة لحقوقهم منفذا للتقلیص من 

  :قولهانظرت باتریشیا ویلیامر لما یشبه ذلك ب

بالنسبة للمستضعفین والمجروحین تاریخیاً فإن التباحث ھو رمزي  

 الاحترامف المجروحة إنسانیتھا، فالحقوق تنطوي على لجمیع الأطرا

المتبادل، الذي یضع الشخص في نطاق مرجعي للذات والآخرین، 

والذي یرفع مكانة الشخص من كونھ جسد إنساني إلى كائن 

  ) ١٩٩٥ن براو (  .اجتماعي

ویشكل حفاظه على  - أیاً كان مصدرها- یحمل هذا الإنسان عقیدةً او إیماناً قد ل ببالمقاولكن 

على  امرأةمبادئها مصدر أمنه وسلامه الخاص به، ولا یرضى أن یُجرد بأي حالٍ منها، فكم 

مع الرجل  المجردة الساعیة لمساواتهابما تمنحه لها الحقوق القانونیة سبیل المثال لا تُبدي اهتماما 
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دوار المترتبة على هذه إذ تتجلى مصالحها من وجهة نظرها بالحفاظ على أنوثتها وممارسة الأ

  .وذلك مما یُلاحظ بالمعایشة وعبرها تتحصل على ما تحقق به ذاتها  الأنوثة

ن بدت قریبة من تلك النابعة من المنظور  واشكالیة كونیة منظومة الحقوق من المنظور الفلسفي وإ

ي لمفهوم منبت التاریخالخصوصیة  تفإن كان ،قصائیتهاالتاریخي، إلا أنها تتخطاها في درجة إ

، فإنّ هذه تتیح لها أن تقصي  بعمومیتها كما یرى الموقت ثقافات شعوب أخرى تأقصالحقوق قد 

  .  القائمة بین أبناء الثقافة الواحدة كما أظهرت الأدبیات الناقدة لها  الاختلافات

القانوني  نمنظوریالعن كونیة التطبیق الفعلي للمنظومة الحقوقیة والذي یمكن رؤیته عبر امأ

بط بین الحقوق الإنسانیة اوالسوسیولوجي، مبدئیا فقد أسس الإعلان عبر بنوده الأولى لذلك الر 

  :حولهوبین قانون الدولة المناط به تطبیقها، ویقول أسد 

إن الإعلان العالمي لحقوق الإنسان یبدأ بالتأكید على الكرامة 

مس لجمیع المتأصلة وعلى الحقوق المتساویة وغیر القابلة لل

أعضاء الأسرة الإنسانیة ثم یتحول فورا إلى الدولة،  وبھذا فإنھ 

یقبل بصورة ضمنیة الحقیقة التي مفادھا أن الصفة العالمیة 

لحاملي حقوق الإنسان ھي مسؤولیة الدول ذات السیادة، والتي لھا 

السلطة القضائیة الحصریة على مجموعة محددة من الأسرة 

   )٢٠٠٣أسد ( .الإنسانیة

ذن الموضوع ی تعلق بتعریف الإنسان المستهدف فیه والذي یعتبره أسد مفارقة بل معضلة ما وإ

المیة تتحدث عن الحالة ، فحقوق الإنسان العأیضا یجعل تطبیق حقوقه مفارقة بل معضلة
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وفي بنود نفس  ،له والتي هي غیر قابلة للتحویل لأنها لصیقته من حیث هو إنسانالطبیعیة 

والتي  ،الإعلان فإن حقوقه لن یتسنى  لها التطبیق بمعزل عن المؤسسات القضائیة التابعة لدولته

، فكأنما یعني أسد صاحب السیادة الخیالیة ، أواطن المالك للحقوق المدنیةتعرفه على أنه المو 

أو عبر الدولة القومیة   بالمعضلة أن الحالة الطبیعیة للحقوق لا ترى النور على أرض الواقع إلا

إلى مدنیة بدورها حولت حقوقه الطبیعیة  والتي ،سیاسيالمجتمع بال كما أسماها التنویریون بدایةً 

بدورها أیضا لا تمثل الإنسان الحي الحقیقي فیه  والتي ،مصانة لشخصیة قانونیة هي المواطن

 یمكن حلھ ھنا بین ھناك توتر لا" :بقى دائمابمعاناته في الواقع الیومي المعاش لی

الالتزام الأخلاقي للإنسانیة العالمیة وبین سلطة الدولة وتطبیق 

فهل تنتهي السلسلة السالفة بحقوق إنسانیة ) ٢٠٠٣د أس( ".الحفاظ على القوانین

   ٣٦؟صوریة أو شكلیة لا أكثر

كل  ارجیة وتكون فیها تلك المصالح فوقختطبیقه دولیا والذي تحكمه مصالح الدول ال أماو 

عن  االقوة المفرط ضد المدنیین من خلال القصف الجوي مختلف استخدام یصیرإذ  ،اعتبار

اعتداء ففي الثانیة  ،في بلاده  مثلا استخدام العنف الذي یقترفه مسؤول معین ضد ضحایا أفراد

) ٢٠٠٣أسد (  .مهرب منهاولكنها خسائر مدنیة لا  كذلك تلیسالأولى یما ف على حقوق الإنسان

ذلك أمر متكرر الحدوث  هوواستعمال حقوق الإنسان كوسیلة مبررة لتنفیذ غایات الدول الخارجیة 
                                                             

مفاده أن حماةً قالت لكنتھا حین جلست على بات ینطبق على معظم حیاتنا یستحضرني ھنا مثل أبدعتھ الثقافة الفلسطینیة الشعبیة   ٣٦ 
ویبدو أن الكنة بقیت جوعى بسبب حیرتھا  بین التزامھا الأخلاقي  "لا توكلي وكلي تا تشبعيصحیح لا تقسمي ومقسوم "مائدة الطعام 

قسمة الرغیف الصحیح وبین حقھا الطبیعي في عدم تناول الفتات منھ وھو مثل بلیغ یختصر معاناة الإنسان الذي أوجب علیھا عدم 
  .الرسمیة وما تعطیھ على أرض الواقعالقوانین ا توفره لھ مبین 
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 لصبغة المثالیة التي تتصف بها حقوق الإنسان تصطدم بمیكیافیلیة السیاسات الخارجیة للدولأن ا

لأغراض واستعمال القیم  ،واستغلال اللاتوازن في القوى ،الوطنیة  هاحأولویة مصالالمتمثلة ب

لا یمكن للحقوق أن تندمج في السیاسة  اطار كهذا في . ذاتیة، ومنح الأسبقیة للأهداف العسكریة

للتبریر  اعهاخضواكأدوات لتحقیق أهداف معینة،  غلالهادون أن تكون مهددة باستدول للخارجیة لا

ریمون یقول كما  او باختصار)  ١١٥ ،٢٠٠٠ الموقت( والتجاري والاستراتیجي الاقتصادي

  :أرون

أن نعیش ھوس الدفاع عن الحقوق الإنسانیة، أما إذا  بإمكاننا 

تعلق الأمر بسیاسة خارجیة فلا، لیس بوسعنا أن نتبع سیاسة 

 ،٢٠٠٠ الموقت( . خارجیة ترتكز على فكرة احترام الحقوق الانسانیة

١١٥  (  

العلماني الأهم على صعید تحقیق الفعلیة للتحقق الكوني للنموذج  القابلیة ما سبق عنوفي ظل  

ما یكتنف  :اهممنفعة الإنسان والمتمثل بمنظومة حقوقه، فمجمل التشكیك یتمحور حول أمرین أول

حقوق الإنسان من اشكالیات ذاتیة منبعها الجوهر المشكل لها والمتمثل بأصولها الفلسفیة 

بدأ المبفإن شككت النقاط السابقة  هاثانیأما و ، مشاكلها الذاتیة المنبع تمثل حیةوتلك ناوبیة الأور 

، فمن حیث هي قوانین وضعها ویضعها الإنسان، وحدد لها ویحدد تطبیقاتهفستشكك هذه النقطة ب

، بحضور د أصبح مصیرها معلق بذلك الإنسان، ونفذها وینفذها الإنسان فقالإنسان لها وسائلها

ها بمدى أجادته عیة ناهیك عن تعلق مصیر ضمیره وموازنته بین مصالحه الفردیة والمصالح الجما
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تقانه والتزامه ، وللتوضیح سیتم إیراد المثال الذي ساقه أسد في خضم حتى في حضور قیم لدیه وإ

تعلیما والمبنیة على أنهم الأكثر  ،تنظیره حول من یمتلكون القدرات الإنسانیة الرئیسیة المستقلة

فهي تخول أصحابها تعریف بقیة   ،لجمیع ببساطة، ولأنها لیست قدرة یمكن أن یمارسها اوخبرة

ومنعهم من  ،بنوعیة وكیفیة ممارسة قدراتهم الخیرة –أصحاب القدرات الإنسانیة العادیة - البشر

مثل التجارة بین مفاوض یاجتماع حول  فكانوأما مثال أسد  ،ة للرذائلممارسة قدراتهم المؤدی

رد  إذخول الصین إلى منظمة التجارة الدولیة دیتمحور حول  وآخر صیني والموضوع ةالامریكی

إن الإصلاح :"قائلا بخصوص ذلك  بصورة عفویة على سؤال صحفيالتجارة الأمریكي مندوب 

الدیمقراطي السیاسي وزیادة التمسك بحقوق الإنسان تستمد الدعم 

ولا )  ٢٠٠٣أسد ( "من خلال الانفتاح إلى الغرب وإلى القیم الغربیة

عتبر ما سلف  من فرض القیم الغربیة الخاصة على الصین اشكالیة في التط بیق الكوني العادل یُ

فلیس المثال مثال  ،، بل هي اشكالیة في قابلیتها للتنفیذ العادل أیا كان منفذهالحقوق الإنسان

تقلة حسبما نقل أسد بل مثال الإنسان المخول صاحب القدرات الرئیسیة المس ،أمریكا والصین

إذ لن یتسنى في منظومة  مقابل الإنسان صاحب القدرات الإنسانیة المراد تقنینها من قبل الأول،

كونیة باستثناء  ةترتكز على فرضیات تتمایز فیها قدرات بعض البشر مقابل بعضهم الآخر أی

لتُزِم إجادة التطبیق الحرفي لها من قبل منفذیها ن اُ وسیظهر هذا جلیا في تحلیل  .كونیة الهیمنة وإ

  .في الجزء الثاني  حلاق
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  كونیة نموذج التحرر النسوي

الواسع حول العالم والذي حاولت  كان له انتشاره ذيال حركة تحریر المرأة :ثاني النماذج العلمانیة 

في بدراسة مدى انطباقه على نساء المساجد التقیات محمود دراسة حقیقة عالمیته أو كونیته 

 ،الحكم الذاتي في السعي إلىالتقدمي  ساسیة للفكر اللیبراليالأرغبة لل من حیث تمثیله ،مصر

لتحرر من علاقات التبعیة فاالمقاومة لشرارة بالضرورة ولد المّ و  ،وحریة التعبیر عن القیمة الذاتیة

هذه الكونیة لحركة تحرر المرأة والتي )  ٢٠٠٥محمود ( .ومن الهیمنة الذكریة بالنسبة للمرأة

 ،للنساء المستهدفات الثقافاتیحاول الفكر اللیبرالي الترویج لها عبر خطوات موحدة وان اختلقت 

والعلاج هو مقاومة تلك الهیمنة والحصول على  ،للهیمنة الذكوریة  المرأة فالداء هو خضوع 

تهیئة الظروف هي  والوسیلة ،النسویة لنظریات وسیاسات التحررالذي هو هدف  ،الحكم الذاتي

فهي وصفة متكاملة للحریة النسبیة التي تمكن المرأة من صیاغة أهدافها وتحقیق مصالحها الذاتیة 

ولكن محمود في دراستها حول نساء التقوى في المساجد  ،) ٢٠٠٥محمود (إذن الأركان 

  :النتیجة التالیة عالمي لتحرر المرأة إلىالمصریة وصلت فیما یختص بالنموذج ال

أود الاقتراح ألا نفكر بالفاعلیة كمرادفة لمقاومة علاقات 

الھیمنة ولكن كمقدرة على العمل الذي تمكنھ وتخلقھ العلاقات 

سوف أجادل بأننا إذا أردنا أن نطبق .... التاریخیة المحددة 

نفصل مفھوم الموضوع التحرري للنظریة النسویة عندھا علینا أن 

القدرة على المقاومة لكي نتمكن من استكشاف بنیات أخرى للرغبة 

)  ٢٠٠٥محمود (.والخیارات السیاسیة والسلطة الاجتماعیة  والشخصیة
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، ولكنها تكشف سلطة علیهافتحرر المرأة كما تقول أخد شكلاً كونیا انحصر في مقاومة الهیمنة الم

دعیة بالضرورة  للمقاومة وبالتالي غیر متطابقة مع مقدرة أخرى للتحرر والفاعلیة غیر مست

فالحریة اللیبرالیة والمرتكزة على المنظور العلماني تقتضي من الفرد . النظریة النسویة في التحرر

ممارسة ذاته والسعي لاستقلالیتها، ویتم ذلك عبر المقاومة  التي یبدیها ضد القوى التقلیدیة 

، ومن ثم یتم عراف، والتقالید، و الدین وغیرهاتها علیه كالأالموروثة التي تحاول  فرض هیمن

تعریف الفاعلیة بناءً على قدرة الفرد على ممارسة  حریته المتحصلة عبر مقاومة سلطة  القوى  

محمود فصلت في . ،  فالفاعلیة تُفهم إذن كنظیر للمقاومة مقابل الخضوع  المهیمنةالتقلیدیة 

ورأت فاعلیة أخرى قادرة على الإتیان  ،لخضوعها والفاعلیة التي تبدیهادراستها بین مقاومة  الذات 

وبالتالي قادرة على خلق نوع  ،واضحة في سیاق العلاقات المتضمنة لخضوعهاة تمكینیبسلوكات 

وقد كانت الثنائیة التي  .والتحرر الخاصان بها والمختلفان عن النموذج الكوني  الاستقلالیةمن 

الذین  الاجتماعر السؤال الذي كانت وجهته لأسد حول نقده الحاد لعلماء قامت بدراستها جوه

ابته یصرون على التوسل بثنائیة الإخضاع والقبول لتحلیل علاقات الهیمنة وقد ضّمن إج

عتبر قیامه بخطوة لصالح خصمه في اللعبة  الشطرنج الذي لاالتفصیلیة علیها بمثل لاعب  یُ

نما یكون فر  ،خضوعا  مرده المبدأإن الوله بالفاعلیة ، وباق التي جرت علیه اللعبةضها السیوإ

نفسهم على العلاقات الأفراد لأتشكیل ل ولویةوالذي یعطي الأالتمكین للنزعة الفردیة اللیبرالي حول 

 الإرادة القویة الكافیة توفرت لهم ها ویتموضعون ویستمرون في إطارها إنالتي یتشكلون ضمن

  . )٢٠١٠ أسد ومحمود(
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وفي سبیل تفحص  ،وبالعودة  لنموذج التحرر النسوي المبني على المرجعیة الوضعیة العلمانیة

على المرأة المسلمة الملتزمة بمرجعیتها الشرعیة المبنیة على الوحي السماوي  - كمثال –تطبیقه 

علاقة الرجل والمرأة في تفحص إن كان ینطبق على بالبحث  سیقوموالذي من خلال نصوصه 

د الكونیة، وان كانت  تنطوي في جوهرها على علاقة خضوع، الإسلا َ م ثنائیة المضطهِد والمضطه

لأي نوع من الهیمنة أسّس تمنها والمحددة لتلك العلاقات النصوص الصحیحة  كانتإن  أو

الذي سیخرج عن  فبدایةً وفي مرحلة التشخیص .العلماني العالمي لنموذجا ة لتطبیقمستدعیال

إلى النصوص الثابتة والسنة الصحیحة وممارسة  ستندحیث سی نموذج التشخیص التحرري النسوي

العدید من الأسس أهمها بالنسبة لهذه بمع الآخرین محكومة  تهمتكون علاقممن المسلمین الأتقیاء 

علیھ عن علي رضي ଲ عنھ أن النبي صلى ଲ (:حدیث الجزئیة المبنیة على ال

لا طاعة لبشر في معصیة ଲ، إنما الطاعة في  ،وسلم قال

و یفید الحدیث هنا عدم طاعة المسلم لغیره إلا أن تنطوي تلك الطاعة على  ٣٧.)المعروف

المعروف أیضا الحث على و ) ١٢١ الجرجاني(معروف والمعروف هو كل ما یحسن في الشرع 

مِناَتُ ("  كأهم مهام المسلمین والمسلمات تكرر ذكره في القرآن الكریم  الْمُؤْ مِنوُنَ وَ الْمُؤْ وَ

نِ الْمُنْكرَِ  نَ عَ یَنْھَوْ وفِ وَ رُ ونَ باِلْمَعْ ضٍ یَأْمُرُ اءُ بَعْ لِیَ ھُمْ أَوْ ضُ  بناءً و  ٣٨،)بَعْ

، فمثلا تلبي المرأة رجالا ونساءً  جمیعا بل المسلمینومن قِ  یكون الخضوع الله الواحد ما سبقعلى 

                                                             
  ، وروى البخاري ومسلم )مسنده ( اللفظ المذكور رواه الإمام أحمد في   ٣٧

  ٧١التوبة  ٣٨
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 شباع الصحيلاوالمتمثل با بحق نفسها وحقه بات زوجها الجنسیة طاعةً الله وأداءً للمعروفرغ

، ولكنها تعصیه ه أحكام ضابطة تضمن حقوق الطرفینوالذي تترافق مع لرغبتها ورغبته المشروع 

هي طاعة للزوج إن  ، فالطاعة لیست على إطلاقها إذاوز الطریقة الشرعیة في أداء ذلكإن تج

والمضبوط كما سبق ، فإن أطاع االله فسیكون بطبیعة الحال مؤدیا لنفس المعروف بحقها االلهأطاع 

علق منها بالعبادات أو الأحكام الشرعیة ما ت كافةیندرج تحت ذلك و  ،بأحكام مترافقة لضمانه

علاقات بینهما فهي المبنیة الوأما  ،همامن قبل كلیخضوع للخالق  ، فالعلاقة علاقةالمعاملات

والمنطوي على تحقیق مصالح  ،لمعروف بحسب شریعتهماتلبیتها لالطاعة المحصورة ب على

الأفضل  اوعلى أحسن وجه لیكون على أدائه اأن یحرصكلیهما بوالذي من المفترض  ،الطرفین

المبنیة  المتعلقة بالوصفة العلاجیة ، وأما من الأخرىالتشخیص  هذا من ناحیة ،بمیزان التقوي

في الفصل  سابقة وما ورد من تنظیر على الآیة  الكریمة ال التاليوبعلى التشخیص السابق 

ر عنه بالتمكین بَ عالأساس الضروري المُ  یشكللن فالسابق حول أولویة  الجماعة في الإسلام  

المرأة في حالة للتحرر   ةالذي انبنت علیه المقاومة المؤدیة للتحرر النسوي ضرور  والفردي 

محل لها من الإعراب في الدین  وتصیر الجملة التي ذكرها أسد حول التمكین الفردي لا ،المسلمة

 ،مصالح الجماعة لا بمقاومتهاسیاق في  رجلا أو إمرأة الذي یعمل على تمكین الفرد ،الإسلامي

كهذه یعنى عدم ومحصلة انهیار الأساس الذي تستند علیه النظریة الغربیة لتحریر المرأة في حال 

لعلاقات علاقات الهیمنة فلیست الحالة هنا نموذج الخضوع المفترض ولیست ا كونیا، صلاحیتها



196 

 

وعلیه فالنص الذي ألزمت المرأة نفسها هو مصدر الفاعلیة الذي تمتعت به نساء  .المعهودة

  . تأسست علیه سلوكاتهنالمساجد والذي 

   حول قابلیة الشریعة للحكم :ثانیا

 حدیثةالشریعة للحكم فهذا یعني أن نختبر قابلیة الشریعة للحكم بأدوات قول حول قابلیة نأن 

، فاختبار قابلیتها الذاتیة للحكم یعني التشكیك بما ومیة لا مطلق قابلیتها للحكمدولة القالأوضمن 

  لم زمن ربماال ي مدة منوه. سلاممت فیها الشریعة في بلاد الإلا یقل عن ثلاثة عشر قرنا حك

ولا ینفي ذلك . وتلك القوة  وبهذا التواصل اتحكم فیه أن ویة أو غیر سماویةي شرعة سمایتسن لأ

 الانحسارو  متدادالابین  ،ثلاثة عشرة من ترواح بین القوة والضعفالقرون ال تلكبالطبع ما تخلل 

ا كان تمّ ولكن لمّ  .الحضاریین الانحطاطو  زدهارالابین و  الجور السیاسیینوبین العدل و  الجغرافیین

استعراض كونیة نموذجي حقوق الإنسان وتحرر المرأة في الجزء الأول من هذا الفصل، فقد أمكن 

التعریج في بدایة الجزء الثاني على الكونیة التي تحصّلت للدولة القومیة حتي أضحت نموذجاً 

ي هذا الجزء حول الذي سیكون موضع الجدل ف حلاق تنظیر أوحداً للتنظیمات السیاسیة، لكون

تنظیره  ففي. قابلیة الشریعة للحكم بالتلازم مع الدولة القومیة یتضمن تحلیلا لآلیة فرضها كونیا

داراتها وقوانینها إ ال أوروبا لنموذج الدولة القومیةحول إدخ یفسر ، لى  مستعمراتهابمؤسساتها وإ

كونیة الآفاق المفتوحة أمام الرجل  بالمحصلة لیست الا والتي النماذجالكونیة التي تحققت لتلك 

ثل ومزایا لا كونیة مُ م أرباحه ومنافعه، تعظّ و  الاستعماریةتحقیق أهدافه سر الأبیض والتي ستیّ 
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منذ القرن الثامن عشر وما بعده أظهرت الدول ف. في الآفاق تعمیمها توجبأ تلك الدولةتتعلق ب

تحدید  ا في مستعمراتها علىتهسیطر و  ،الاتفي العدید من المج الأوروبیة بصورة متزایدة قوتها

فرض و  السكان وتصنیفوالخاصة طریق تعداد  العامةالمجالات  فصلو  ،وتصنیف القضاء

سجلات الولادة  في مجالاتعاملات مثل بیع العقارات، واستبدال المؤسسات الدینیة المتسجیل 

فیما قامت باضطهاد  من قبل الدولة بعض النشاطات وجعلها قانونیة ترخیصو ، الوفاةو والزواج 

 وبنمو التعلیم العالي ومراسیمه... وقمع نشاطات أخرى واعتبرتها لا أخلاقیة أو غیر قانونیة 

 :كافة بما فیها طبیعة الدولة  لأمورا اأن تكون علیهینبغي   النماذج التيترسیم  أدى الىوالذي 

على أنھا  الدولة القومیةوفي النھایة فقد أصبح یُنظر إلى "

  )٢٠٠٩حلاق(."الكینونة الطبیعیة للتاریخ والأرض والمجتمع

لتغیرات القانونیة والإداریة التي جرت في مصر في القرنین الثامن ا تأریخ فيلبشري ا هسبقوقد  

الإداریة في المحاكم  الأوروبي الذي عني بإدخال نماذجه الاستعمارعشر والتاسع عشر بفعل 

والقضاء وغیرها من أدوات الدولة القومیة الحدیثة وصولا لإحلال القانون الوضعي الغربي وتحدیدا 

  ) .١٩٩٦ي البشر .( الاستعماریةالفرنسي مكان الشریعة الإسلامیة في سبیل  إحكام هیمنته 

، وما بالقانون قد كان فرض الثقافة والسیاسة من قبل الاستعمار الأوروبي  مرتبطا دو 

لجأ إلیها لتنظیم كل من المجال التجاري والجنائين راطیة والأدوات الأوروبیة كافالبیروق في  یُ

رض التي خرج من غیر أن التنظیم وفق الخطوط الغربیة لا یمكن فصله عن الأ .المستعمرات 
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البنیة التحتیة البیروقراطیة  وجود الملحةالضرورة من  بمعنى أنه ،الدولة القومیة أي تربتها

دورها لا بوهذه  ، همستعماري الأالذي هو الهدف الإو  لإقامة نظام فعال للربح التجاري داریةوالإ

ستخدم والم ،لى المستعمرات والمحمیات بدون النظام الذي أنتجها ونظمها واحتواهاإیمكن إدخالها 

لذا أصبح واضحا وبسرعة " .قومیةة الالدول ألا وهوة یلتكنولوجیا الحدیثة عالیة الفعالل

 الاقتصادي للاستعمارطویلة الأمد، وفعالة آلیة ولكي تتكون 

للمستعمرات، كان یتعین تصدیر نظام الدولة القومیة مع كافة 

وفي كلا ) ٢٠٠٩حلاق . ("ذخائرھا القانونیة كمبادرة أولیة مھمة

الدراستین لحلاق والبشري یتضح أن تحول الدولة القومیة إلى نموذج الحكم الأوحد كونیا لم یكن 

الأوروبیة على الدول المستعمرة بهدف ایجاد آلیة  الاستعماریةناجما إلا عن فرضها إبان المرحلة 

  .٣٩بلادطویلة الأمد بتعبیر حلاق تقوم بتیسیر استنزاف ثروات تلك ال

من  حول قابلیة الشریعة الإسلامیة للحكم والذي سیدورهذا الجزء ل الأساسي النقاشوبالعودة إلى 

قد یكون مجهود وائل حلاق من أهم ما بذل فكریا في هذا الصدد ف. خلال أدوات الشرعة العلمانیة

التقاء أجاب بشكل قاطع حول من حیث سأل حلاق و  ولذلك سیرتكز علیه هذا الجزء إذ سیبدأ

بصورة أكثر تحدیدا كونھما " ،بقوله الشریعة الإسلامیة مع الدولة القومیة

  )٢٠٠٩ حلاق(  ."والجواب المختصر لا كائنین لھما نفس التخصص؟
                                                             

والذي نشرته  جاء في دراسة خرافة الندرة أو صناعة الجوع للباحثان فرانسیس مورلاییه وجوزیف كولینز، ما یمكن الاطلاع على  ٣٩
 في المستعمراتنظم الزراعیة والرعویة العیث فسادا ب كیف والتي تظهرفي ثمانینیات القرن الفائت،  ةمترجما سلسلة عالم المعرف
لنظام البیئي للأرض التي تضمنا أیامنا ل الحاصل في خللبال والمرتبطة لابد لخامالمواد امن التصنیعیة  لمصلحة احتیاجات أوروبا

  .جمیعا



199 

 

المشاكل في التاریخ القانوني في العالم  من أهم أنبولحلاق العدید من الأسباب التي تجعله یؤمن 

حین  امبالغر قوله عتبِ یَ  ولا. زمها مع الشریعةوتلا القومیةالدولة دخال الحدیث هي إالإسلامي 

إلى الخلاف جذورها لا تعود العرب والمسلمین  خأو قضیة في تاری لیةمشكلة فع وجودیقرر عدم 

 اتوبین المستورد، صلیة العریقةالمؤسساتي بین القوانین الإسلامیة الأالمفهومي والبنیوي و 

 )٢٠٠٩  حلاق. ( كما یقول لقومیةلتي كانت لاحقة محتومة للدولة ااتة في الغرب و الناب القانونیة

هیاكل ضطراب الذي اعترى الاشري في معرض تعداده لأسباب بالأشار إلیه  سبق وماوهو 

  )٥، ١٩٩٦البشري( الاسلاميوأنساق البناء التشریعي 

 الدولة القومیةإن كانت الدولة القومیة بأي حال، بمعنى ذن بین الشریعة الإسلامیة و لا تلازم إ

، ویبرر ذلك أسباب سبعة هامع لازمحیاة بالتالالحكم بل لا قدرة للشریعة على واقعا مفروضا، ف

دولة القانونیة ومواصفات یقدم خلالها حلاق تحلیلا عمیقا یقارن من خلاله بین مواصفات ال

  .للحكم و شرعتین كما یراهما لتینكوسیالكفیلة بعرقلة أي تلازم بینهما و  ،الشریعة الإسلامیة

أتي علیها یس البحث نان كإ ما جاء من تحلیل في تلك النقاط و هنا لیس حول  في بدایته جدالالو 

الشریعة الإسلامیة، ففي تساؤله یف حلاق لكل من الدولة القومیة و حول تصن جدالالولكن  ،كاملة

لیات ذات انتاجیة قانونیة كلاهما آو  حول تعایشهما یقرر حلاق أنهما كائنین لهما نفس التخصص

، نفسه الشریعة الإسلامیة هي القانون الإسلاميفالدولة كائن عضوي قانوني و  ،ة للقانوناضعو 

ائل موضع المقارنة التي تقضي بتحریر المسة البشري في المقارنة و هنا أعود لاستخدام منهجیو 
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تقف على مستوى  إلا بین أموریقول  كماتتم  ضعها قبل الشروع بالمقارنة حتى لاوبیان حقیقة و 

أي على مستوى واحد من  ،روع أو في تتابع العموم والخصوصالفواحد من تسلسل الأصول و 

الدولة القومیة فهل تقف الشریعة الإسلامیة و  ) ٣٢ ،١٩٩٦لبشري ا( كما سبق التجرید والتفصیل

  .ا؟مهنلاحقا إمكان التلازم بیعلى نفس المستوى الذي یمكننا من المقارنة بین خصائصهما لنقرر 

وجل  سبق وتم تعریف الشریعة الإسلامیة، فهي مجمل الأحكام السماویة التي أوحى بها االله عز

ما الفقه ، وأالشریفة السنة النبویةو ، ن الكریمإلى النبي محمد صلى االله علیه وسلم عبر كتابه القرآ

ق مصالح بما یحق ،صول الثابتة السابقةلك الأتفریعاتهم على تفهو اجتهادات العلماء وتفسیراتهم و 

وأما الدولة فیجمل  .میة، فهي إذن لب القانون أو هي القانون نفسه في الدولة الإسلاالمسلمین

قا بینها وبین العاملین بها البشري تعریفها بأنها هیئة وهیكل تكوین وأسلوب أداء واضعاً حدا فار 

بین الدولة من حیث ھي ھیئة یجدر بنا أن نفرق ونمیز : "یقولحین 

وھیكل تكوین وأسلوب أداء، وبین العاملین بھا من ناس متخصصین 

وفي موضع آخر من تنظیره حول ) ١١٩، ١٩٩٦البشري ( ".تتوزع علیھم التخصصات

منع من اعتناء فقه الشریعة الآن بالعدید من ی املایري ریعة وفقه القوانین الوضعیة فقه الش

ن أنتجتها ،دیثةنماذج الحال من  صناف المستحدثةتلك الأ النماذجبتلك قصد یو . خرىحضارات أ وإ

نا زمان في المبتغاة جتماعیةالاالأنشطة تلائم أنواع الأعمال المطلوبة و  أبنیة المؤسسات التي

 النموذج منالمحلیة  ةبیئللحقیقة  وجود استفادة أولها :ثلاثة لكنه یشترط لذلك معاییر الحاضر

تتحدد حقیقة محض تقلید لمجتمعات أخرى أو حضارات غازیة، و  فلا یكونه المطلوب استحضار 
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التحدیات الأساسیة التي  لأحد الاستجابةدوره الفعال في و  النموذجالفائدة بمدى حاجتنا لهذا 

 :وثانیها .ناتواجه

أن یفصل بین النموذج التنظیمي المطلوب استدعائھ، وبین الأساس 

فالنظام . العقدي  والأیدیولوجي الذي تولد عنھ في بیئتھ الأصلیة

النیابي ھو نموذج تنظیمي یمكن استدعاؤه، ولا وجھ لأن یشمل ھذا 

الأساس الأیدیولوجي الذي قام ھذا النموذج علیھ في  الاستدعاء

العلماني المتضمن في فكرة سیادة الأمة الغرب، وھو الأساس 

وصل ھذا النموذج  ،وثالثھا، بالمعنى الغربي المقصود منھا

التنظیمي وربطھ في السیاق العقدي والحضاري السائد في البیئة 

   ) ١١٣، ١٩٩٦البشري( .المستدعى الیھا

الذي قد ینطوي على أي نوع من  شكل من أشكال التنظیم السیاسي الدولة إذن هیكل أو

قوانین مبادئ و كان على الدولة القومیة  رغم أن مبدأ انطواء شكله الحدیث أي ،الأیدیلوجیات

التي كانت  رهاهي الوعاء الحاوي لمجمل ذخائ القومیةالدولة ف ،الشرعة العلمانیة التي أنتجته

خلال القرون الثلاث عشر التي قد كان للمسلمین أیضا و . حلاقبتعبیر  ومة لهالاحقة محت

منها الخلافة الراشدیة أو  سواءً  ،حكمت فیها الشریعة الاسلامیة السماویة دولا أو أشكالا للحكم

ل التي وعیةهي الأكانت ، تلك مبراطوریاتالإو بالسلطنات  الخلافة الوراثیة أو ما عرف ّ  تسه

س كل التي یقف على رأاتها و بولای فالخلافة. المسلم الشرعیة في جسد المجتمع انسیاب الأحكام

التي شكلت ما یمكن تسمیته بالجهاز الإداري أو التنفیذي، جنبا إلى منها وال أو نائب للخلیفة و 

جنبا و  ،ئیاقضاین الذین یشكلون جهازا تشریعیا و المفتضاة والفقهاء و جنب مع جهاز مكتمل من الق
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كتائب كل حسب لویة و أوجنود و مني یتشكل من جیش منظم من قادة إلى جنب مع جهاز أ

الذي كان سلامي إلى جنب مع أفراد المجتمع المسلم أو المجتمع المدني الإجنبا اختصاصه، 

لاولى وبمرور ا مراحلالمنذ و  ، كلها  سلامیةلإااما من مكونات الدولة ه جزءً و  متنفذا شریكا فاعلا

دولة قیاسا على التي تؤهلها لتُوصّف كالتامة دوات الأدوائر و الركان و الأمعالم و الشكلت الزمن 

ن كان لها إ و  ،تهاشئون وتلبیة احتیاجات رعی تنظیم  بهدفو  ،العصر والواقع الذي قامت فیه

ولقد كان المصطلح المعبر عن الإمارة " : بها في زمانها تسمیتها الخاصة

ومنھ ،الأمر في ذلك التاریخ ھو مصطلح والسیاسة وشئون الدولة

 ".عن الوحي والدین الخالص مرولتمییزالأ الأمیروالائتمار  كان
  )٢١٨، ١٩٨٨عمارة(

من ثم بناء ي و بناء المجتمع  المدني من رحم المجتمع القبلإلى المدنیة و من مكة  نتقالالاولعل 

بین شكل الحكم الذي تفریق بین أحكام الشریعة نفسها و دولة الاسلام لهو أكبر دلیل على وجوب ال

   .بهاالعمل الشریعة المنزلة و أحكام تلك ب لتزامالابد من بنائه من أجل تیسیر  كان لا

الدولة مع للمقارنة قف على نفس المستوى تهي من أو دار الإسلام دولة الإسلام  ،تلك الدولة

القانونیة إلى مبادئها الحقوقیة و  الاحتكامته حقوأل ،أنتجته الشرعة العلمانیة كنموذج للحكمقومیة ال

الوضعیة التي أبدعها مفكرو ومنظرو وفقهاء وعلماء الشرعة العلمانیة الأرضیة على مر قرون 

وعلیه فالشریعة الإسلامیة لا تقف على نفس المستوى مع الدولة  النهضة والتنویر وما قبلهما،

مع ما  عاءٍ و قارن بین  نسلامیة نكون كمالشریعة الإو ة یمقو وحین نقارن بین الدولة ال. قومیةال
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في حین تقف الشریعة الإسلامیة على نفس المستوى مع الشرعة  ،المادة التي یحتویها وعاءٍ أخر

تقف أشكال الدولة التي احتكمت للشریعة  كما -وهو ما انبنت علیه المقارنة السابقة  - یةالعلمان

ا كانت هذه الدراسة لا تعتني بهذه المقارنة بین شكلي لمّ و . قومیةال على نفس المستوى مع الدولة

فإنه من  .كلیهما والمجتمع الذي تبنیهالحكم، بل تنصب عنایتها حول الشریعة مقابل العلمانیة 

حتیاجات االأولى لها أن تتفحص إن كانت هذه الشریعة تمتلك القابلیة للعودة إلى الحكم لتلبیة 

 الأدوات التي ورثها المجتمع المسلم من العهود السابقة لمتاح مناوعبر  إنسانها المسلم المعاصر،

ن لم لا فما نفع المطالبة بعودة الإحتكام إلیها إن لم تمتلك تلك القدرة ، وإ داخل  العیشع تستط وإ

المسلم على غایتها الرئیسة في إحقاق مصالح العلمانیة محافظة على ثوابتها و  الوعاء الذي أنتجته

التي " لا" التي كانت دافعة لسباب حلاق ذاتها و باستخدام أو  الاحتكام الیها ؟ المطالب بعودة

هل تحكم الشریعة  ،جزء الإجابة على سؤاله الخاص بهسیحاول هذا ال ،لهأجاب بها عن تساؤ 

  .دوات الشرعة العلمانیة ؟ أالاسلامیة ب

المجتمع ولحل كلاھما مصمم لتنظیم " :في أول الصفات وأخطرها كما یقول حلاق

النزاعات التي تحاول الإخلال بنظام كل منھما مھما اختلفت ھذه 

ق حلا( ".النظم، ومھما اختلفت الأسباب ووسائل تطبیق ھذه النظم

لتنظیم المجتمع وحل النزاعات  وقد كان تعبیر  مصممفأول هذه الصفات أن كلیهما  )٢٠٠٩

 ،نسان العلمانيالإوصممه ل أو نموذج بناه هیك قومیةالدولة ال دقیقا،  ذلك أن) مصمم( حلاق

ظیمي الذي سیتم من خلاله ولكنها لیست هي مصدر التنظیم وجوهره، ما هي إلا الهیكل التن
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لى الحوار الإسلامي العلماني وفي وبالعودة إ.  والتنظیم حل النزاعاتالقوانین الوضعیة  وبوساطة

عن دخول المؤسسات الحدیثة والتي بدأت تتغلغل في مصر على  لبشريا الجزء الذي تحدث فیه

وتمكنت  ،١٨٥٦هد الوالي محمد سعید في عام عهد التنظیمات في الدولة العثمانیة وتحدیدا في ع

  :١٨٦٣د خلفه الخدیوي اسماعیل عام في عه

 والاقتصادوحتى ما أخذناه من نظم الغرب في السیاسة والإدارة  

أخذنا النموذج . إنما اخذناه أسالیب ونماذج ولیس فكرا ومعتقدا

التنظیمي وقتھا مجردا من النظریات السیاسیة  والاجتماعیة التي 

فمثلا النظام الدستوري الذي . لابستھ عند أصل شرعتھ بالغرب

والدستور الذي  ١٨٧٦أقامتھ حركة مدحت باشا في استنبول عام 

، أي من ھذه النظم كان ١٨٨١مصر  یة فيابوضعتھ الثورة العر

محاكاة أو اقتباس لأسالیب تنظیمیة، تعالج ما قدر أھل الزمن 

  )١٦ ،١٩٩٦البشري( .أنھ من أمراض مجتمعھم

رضا عد أبورغم أن الأمر مجرد محاكاة أو ثوب أو أسلوب عمل أو نموذج، ولكنه أنشا فیما 

تنظیر حلاق حول استقدام نماذج الدولة  من بعده وهو ما یتطابق  ،فكریة جدیدة كما یقول البشري

لمؤسسات الغربیة التي هي جزئیات اصف البشري وّ العلمانیة من ثم استقدام ذخائرها القانونیة، ی

، ثم استقدمت فكرها فزرعته  الاستعمارنها نماذج فرضت نفسها عبر أة بلقومیوأجهزة الدولة ا بدایةً

المباشر بالوسائل التي  الاستعمارم ماهتحین یعتبر أن اضمنیا حلاق  هأقر وقد  عبر تلك النماذج،

یتم من خلالها تحویل قوانین البلاد المستعمرة، بحیث یمكن جعلها مطیعة صاغرة للأوامر 

   ).٢٠٠٩حلاق. (هو ما حدث تصادیة والتجاریة الاستعماريالاق
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رها لبسط الاستغلال لة القومیة مع كافة ذخائو تعین تصدیر الد من أنهعنه  إیراده ما سبقفي و 

نموذج النظام  قومیةالدولة ال لاعتبارهواضح تضمین ) ٢٠٠٩حلاق( الاقتصادي على المستعمرات

بل إنه عزا كل  ،، والتي تقوم بدورها بالتشریع وتولید القوانینیعمل بوساطة ذخائره القانونیة الذي

والبنیوي والمؤسساتي بین القانون  المفهوميلى الخلاف إعزاها و مشكلة في هذا التاریخ قضیة أ

ة للدولة الاسلامي الأصیل وبین تلك المستوردات النابتة في الغرب والتي كانت لاحقة محتوم

لیست المصدر الذي یعزو حلاق حقیقة الإشكال إلیه بل  قومیةفالدولة ال وعلیه ،القومیة

لتعمل هیكل تنظیمي أُنشأ  وما الدولة سوى .هي مصدر المشكلةالنابتة في الغرب  اتالمستورد

                                                     .القوانین الوضعیة من خلاله  أوالنابتة في الغرب  اتالمستوردتلك 

ستبقي  تُ  ستبعد أوستقدم أو تُ التي قد تُ  القانونیة الشریعة الاسلامیة هي المحتویات بل فإناقموبال

هل یستوعب  :تساؤلالیطفو هنا و ،  هاعلى أسس الدولة سیتم بناء مواد دستورف ااستبقائه فإن تم

، وبالتالي هل نقع عند  كتابتها في شمولیة واتساع الشریعة الاسلامیةلكأداة علمانیة  الدستور

  ؟ التنازل عن بعض ثوابتهامغبة 

، ویكفي الدستور أصلا  أن تكتب في دستورالواسعة لشریعة تفاصیل اإذ لا حاجة ل. الإجابة لا

   :لعامة التي یعرفها الریسوني بأنهاا خذ منها الكلیاتأأن ی

ة والكلیات ھي الكلیات العامة   الاستقرائیةالكلیات النصیّ

یة ھي التي جاءت في نصوص القرآن والسنة الصحیحة  فالكلیات النصّ

فھي التي یُتوصل إلیھا عن طریق استقراء  الاستقرائیةوأما ...



206 

 

 تریاعدد من النصوص والأحكام الجزئیة كحفظ الضرو
   ) ١٩٩٥،١٧٠الریسوني(

الدستور لن یكتب و  وهي حسب أمثلة الریسوني حاویة لمقاصد الشریعة التي هي مصالح العباد،

ت أغلبیة مسلمي دولة ما لصالحالكلیات العلى أسس  من یحمل  شرعیة إلا في حال صوّ

كتب خطوطها الرئیسیة ستُ كهذه ، وفي حالة )ستفتاءاتالا أو الانتخاباتعبر (سلامي المشروع الإ

 التقوى لدى أفرادها الذین انتَخبواف ، ترك تفصیلاتها للقانون والذي سیشكله الفقهسیُ فحسب فیما 

المؤهلین  وفي الإبقاء على دور الفقهاء والمفتین .ا هي الدافع لتطبیقها لا تدوینهاالذین انتُخِبو و 

والمخولین من قبل الدولة والذین یقومون بتسییر الحیاة الیومیة للناس عبر إصدار الأحكام 

والفتاوى المناسبة لمشاكلهم الخاصة أو نزاعاتهم البینیة ما یخفف الحاجة لتوثیقها في القانون 

ن ارتكزت على القاعدة الشرعیة الكلیة الملاءمة لإصدارها  الرسمي إذ هي ولیدة لحظتها وإ

وقد ذكر البشري أهمیة هذا الدور . والملزمة للأفرادالتفصیلي نة بالضرورة في قانون البلاد المدوَ و 

  :والذي كان وما یزال أشد إلزاما للناس من القانون الرسمي في بعض المسائل والنزاعات

لدى  الالتزامیجري كل ذلك سھلا یسیرا بالرضا المتبادل، وبخاصة  

لحكم الشرع، یجري دون حاجة لمحاكم وقضاء  بالانصیاعالفرد 

وإجراءات وسلطة لدولة وكان ھذا ما یخفف الكثیر من الأعباء عن 

  ) ٨٣، ١٩٩٦البشري( المحاكم

ا بالمسلم نفسه لا سلطته تطبیقهن العدید من الثوابت منوط إومن ناحیة ثانیة ف هذا من ناحیة

وفي " أولي الأمر منكم" وفي أحیان أخرى " النبي  أیهایا " جه إلى فالخطاب السماوي وُ . الحاكمة
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، وفي ظل عدم مركزیة تنفیذها فلأي مدى "یها الناسیا أ" وفي رابعة " یا أیها الذین آمنوا " ثالثة 

إلا أن تكون هذه  ،سمهاإبعنى احتكار السلطة ممكن أن تقوم الدولة باحتكار هذه الشریعة، بم

الدولة على المذهب الشیعي ذلك أنه المذهب الإسلامي الوحید الذي یؤسس لدولة دینیة یحكم فیها 

  :الإمام  باسم االله

وفیما یتعلق بالفكر الإسلامي فإن كل مذاھبھ وتیاراتھ الفكریة  

أن یكون من  باستثناء الشیعة تنكر وجود السلطة الدینیة، وتنفي

حق أي فرد أو ھیئة إضفاء القدسیة الإلھیة على ما تصدر من 

 ،مامة حول الإآراء العلماء ب ویؤكد مقولته )١٤، ١٩٨٨محمد عمارة ( .أحكام و آراء

 "إن الكلام في الإمامة لیس من أصول الإعتقاد" :یقول إمام الحرمین الجویني

أن الإمامة لیست من أصول الدیانات " :د الدین الایجي والجرجاني یقولانوعض

ق ویتف ."المكلفینوالعقائد، بل ھي من الفروع المتعلقة بأفعال 

أما  ."الاعتقادإن الإمامة لیست من أصول :"مع كل هؤلاء فیقول نياستر الشه

وشبھة الشیعة : "أركان الدین ویقول ابن خلدون فإنه یرفض قول الشیعة بأن الإمامة من

ولیست ... إنما ھي كون الإمامة من أركان الدین الإمامیة في ذلك 

 )٢١٠- ٢١١، ١٩٨٨عمارة" (.كذلك

الصلة بالموضوع فالإمامة الحاكمة لیست من  ةوثیق همیةأ السابق من أقوال العلماء وللاقتباس

 أصول الاعتقاد، وبالتالي فشكل الحكم یعود للعباد ومصالحهم ما دام یحافظ على الكلیات

  :فتاریخیا كانت ،الإمامة لىإالشرعیة لا 
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الدولة الإسلامیة ترعى الشریعة الإلھیة وتلتزم بالحدود  

ة والثبوت، ومن ذلك یتكون لھا اطار لالقرآنیة القطعیة الدلا

دیني یقف عند الكلیات والمقاصد والغایات والفلسفات، وفي داخل 

الفكري  بإبداعھاھذا الاطار تجتھد الأمة بواسطة الدولة لتسایر 

في النظم والقوانین حركة الواقع المتغیر والمتطور دائما 

أم لم  ،القانون المكتوبحكام الشریعة عبر فرضت أ سواءٌ و  ) ٢١٨، ١٩٨٨عمارة ( .وأبدا

 ولا یسجل فروقا في درجة التزامه بها ،عن المسلم المكلف بها تفاصیلها سقطتُفرض فإن ذلك لن یُ 

   .أصلا

إن كلاھما آلیات ذات إنتاجیة " :والتي یقول فیها حلاقوفي ثاني تلك الصفات 

وهي نقطة تكمیلیة للنقطة  )٢٠٠٩حلاق( ".قانونیة أو ببساطة واضعة للقانون

فان الثانیة تفید  ،فإن كانت الأولى تتحدث عن كونهما مصممتان للتنظیم وحل النزاعات ،ولىالأ

، وجود القوانین التي ما یستدعیه التنظیم وحل النزاعات وهو ،ن لهأنهما واضعتان للقوانین مولدتا

نتاجیة إالشریعة ولكونها قانونا سماویا یغطي كل شؤون إنسانها، فهي ذات  ،ونعم .تضبط وتحل

المستجدات من تلك فتاوى والأحكام اللازمة لمواكبة قانونیة عبر الفقه الذي یقوم بإصدار ال

ولكن هل نموذج الدولة القومیة  .من الكتاب والسنةمرتكزا على الأصول السماویة الثابتة . الشؤون

الدستور من القانونین المنتخبین الذین ا بإداراتها وأقسامها هو المشرع، أم المشرع هم واضعو 

ما انتهت و ، قتصادیةوالا یةالاجتماعو اني الزاخر بالنظریات السیاسیة یرتكزون على الإرث العلم

لیه تلك النظریات من مبادئ قانونیة وحقوقیة وضعیة تراكمت منذ نشأت العلمانیة، ومرة أخرى قد إ

على اعتبار أنها القواعد التي ینبني علیها  ،نتاج القانونیصلح أن نطلق على الشریعة أنها آلیة لإ
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التي هي آلیة  ،لقومیةالدولة ا نموذج عنالفقه بأحكامه الفرعیة المتجددة ولكن لا یصح ذلك 

  .لتطبیق المنظومات القانونیة والحقوقیة أیاً كان منبتها لا لتولیدها 

لى تنظیر حلاق حول هذه الحیثیة، والتي یشرح فیها قوة الشریعة الإسلامیة وقدرتها على إوعودة 

لمنافسة الإداریة إلا مع ا الشيءعن مؤسسات الحكم الاسلامیة لكونها متسامحة بعض  الاستقلال

التي أضحت عبر  قومیةبمقابل الدولة ال .مع التدخلات القانونیة الجوهریة أنها قلیلة التسامح

وكانت هذه  ،بسبب مركزیتها الاداریة،مع منافستیها التشریعیة و  تطورها التاریخي أقل تسامحاً 

  . مع الشریعة الصفة لدیه مبرراً لاستحالة تلازمها

راعیة لتطبیق القوانین لا مولدة لها كما سبق، فإن الشریعة  قومیةبأن الدولة ال ولكن إن سلمنا

إن أُتیح للمؤمنین بها من  للقوانین هي التي ستفرض استقلالیتها في حضرة الدولة حینها كمولدة 

سأعود لحكم  النقطةولمزید من ایضاح هذه  ،وعدم الملاحقة كغیرهم لهم القوانین ما یكفل الحریة 

للدولة كنموذج   قومیةفي هذا الحكم وفي ظل الدولة ال ،لأمر المسلمین الذميم جواز ولایة عد

، فسواء أُدمج هذا الحكم في دستور الدولة أم لم )وهو على كل الأحوال كذلك (وبدستور وضعي  

دمج  لخرقه مبدأ المساواة في المواطنة  فإن المسلم الذي اختار  والذي هو  للشریعة حتكامالایُ

سوف لن تسمح له  ،داة علمانیة القرار فیمن سیتولى الحكم في بلاده عبر الانتخابات كأ طمنا

بحكم شریعته والذي لا یجیز تولي الذمي أمر المسلمین الذین یشكلون  الالتزامتقوى قلبه سوى 
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ن لم تدونه وبهذا یكتب المسلمون المؤمنون النص تطبیقاً عملیاً في بلادهم، و . عظمالسواد الأ إ

  . دساتیرهم

كم حرمة الزنا وشرب الخمر مثله ح. ما هو منوط تنفیذه بالدولة نفسهال فیما هو أعظم و اقیُ ومثله 

. أو إرادة صاحبها والتي لم یعاقب علیها الحاكم المسلم إلا في حال ممارستها الجهریة . وغیرها

ن لم تكتب في نص قانوني فإن المسلمین المؤ  الذین وصلوا الى في أغلبهم  منینهذه الأحكام وإ

ولیس المقصود هنا الحدود المنوط  سیلتزمون أحكامها الانتخاباتمرحلة تحكیم شریعتهم عبر 

دونه القانون  ن لم یُ ، سوف یقومون تنفیذها بالدولة ولكن التزام تحریم الفواحش على أنفسهم وإ

بناءً  بالرذیلة بالحكمة والموعظة الحسنةبتنظیم أنفسهم بأنفسهم لنشر الفضیلة، ومنع المجاهرة 

وكل ذلك مبني على قوله . والنهي عن المنكررجالاً ونساء بالأمر بالمعروف  مأمورونعلى أنهم 

المؤمنون والمؤمنات بعضھم أولیاء بعض، " ،نین كافةتعالى في خطابه للمؤم

  ) ١٩٩٩الغنوشي( ."یؤمرون بالمعروف وینھون عن المنكر

رات من مواصفات الشرعتین، یتحدث حلاق حول السیادة القانونیة المهیمنة في ثالث المبر 

ن كان خضاعها عبر التاریخإلى جانب الحكم السیاسي الذي لم یستطع إ سلامیةللشریعة الإ ، وإ

بدا بدون التي لا تصلح أ قومیةوكذلك الدولة ال ،عدیدة حیانأفي هناك مصالح مشتركة بینهما 

وكأنما حلاق هنا یشیر ضمنیا الى أن ) ٢٠٠٩حلاق(. فكیف لهما أن یتلازما ،سیادة قانونیة

فسیادة القانون ضرورة ) لا تصلح بدون سیادة قانونیة لقومیةالدولة ا( شيءوقانونها  شيءالدولة 
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ف سیادة الشریعة القانونیة قال ، في حین أنه حین وصمن أداء مهامهاحتى تتمكن  الدولة 

ذلك أن الشریعة نفسها  "المھیمنة للشریعة الاسلامیةالسیادة القانونیة "

والسیادة القانونیة لها هي أحد سماتها الأساسیة لا  ،هر القانون وهو ما یقول به لاحقاجو  هي

وعلى كل حال فهذا  .اللاحقة بهاضرورة لاحقة بها، فیما السیادة في الدولة لقوانینها الوضعیة 

ومن قبل منظریه بدولة القانون أو دولة سیادة القانون،  الشكل من الدولة اصطلح على تسمیته

 یقوم بإقراره عبر بنود الدستور ، وأما منالتي تكون السیادة فیها للقانون فهو إذن نموذج للدولة

أفراد منتخبون من الأمة حسب الشرعة العلمانیة، فإن استبدلنا الشرعة العلمانیة بالشریعة  فهم

سیكون القانون حینئذٍ هو الشریعة ف، لقومیةالقانون أو الدولة اسلامیة وفي حضرة دولة الإ

بمعنى أن تفریغ  بل زیادة في السیادة تناقض في التلازم فلاالإسلامیة صاحبة السیادة الذاتیة، 

معها، بما یتوافق واستبداله  الوضعي ا یتنافى مع الشریعة الإسلامیة من القانون العلمانيمالدولة مّ 

صاحبة یعني إبقاء سیادة القانون فیما القانون هو الشریعة الاسلامیة  نموذج الدولة،لدون إقصاء 

بما في ذلك رعایاها من غیر الفاعلة مجتمعیا والأمة هي الأمة الإسلامیة الصفة السیادیة الذاتیة 

  .السلمین كما ورد في التعریفات  سالفا

، إذ یتحدث عن هرمیة في القانون قلاح مع رؤیة اسةهذه الدر  تفقفتوأما في رابع الأسباب، 

ن كان الفارق شدیداً كما یرى، وتتعلم  ،قومیةللدولة الوهرمیة في الأنظمة القضائیة  ،سلاميالإ وإ

والتي أبدع في تفصیلاتها من خلال (منه هذه الدراسة  في تحلیلاته لهرمیة القضاء الاسلامي  

لا تعرقل طبیعة العمل الأفقي للقضاء  فهي هرمیة معرفیة) دراسته حول السلطة المذهبیة 
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الإسلامي الذي تكون فیه مرجعیة القاضي هي القضاة الآخرون والمفتون، ولیست بالهرمیة 

ن كان من تعیینات فهي رمزیة أو إسمیة، وبهذا تتسم الشریعة ب السیاسیة أو الرسمیة، نها طاردة أوإ

فهي هرمیة في نهایة المطاف ترجع  لقومیةاوأما هرمیة الأنظمة القضائیة في الدولة . عن المركز

وهذا التحلیل  )٢٠٠٩ق حلا( .الى الرتب السیاسیة العلیا وعملها یدفع باتجاه مركز حصري نهائي

 وطریقة أداءهما، في جوهرهما ختلافالالحلاق یؤكد على أن هناك منظومتان مختلفتان تمام 

ع من ، والنابداء كل منهماوك وأعملتا داخل نموذج هرمي متشابه، دون أن یؤثر على سل

بأن الدولة وأجهزتها إنما هي نماذج أو هیاكل یجري العمل خلالها بأي  یحاءفهل هو إ، جوهرهما

ا  التي وكذلك كان لدولة الاسلام هیاكله؟  منظومة تصل لسدة الحكم وفق طبیعة تلك المنظومة

  .بعض الهیاكل الحداثیةوالتي تشابهت الى حد بعید مع  ،تمارس التشریع من خلالها

، والمتعلق بالأیدیولوجیة التي قومیةوأما خامسا والذي یشیر فیه حلاق إلى أهم صفات الدولة ال

فتُخفي  بذلك هیمنة طبقة معینة على  ،)أو تختفي وراء الدولة ربما( ،الدولةوراءها هذه تختفي 

   :البشري قد قال فیهاو   ،الطبقات الأخرى

العلماني ھو ما یكفل للدولة إمكان تحقیق كل غیر التوجھ لیس 

ھذه الوظائف، لأنھا لابد لقیامھا بكل ھذه المھام، لا أن تمتلك 

السلطة منفردة فقط، ولكن أن تمتلك مصدر السلطة، لا أن تمتلك 

فقط، ولكن أن تمتلك مصدر  مكنة التشریع

   )١٩٩٦،١١٩البشري.(عالتشری
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، وبفضل لا یمكن النفاذ منها أیدولوجیةبمقابل الشریعة الواضحة التي لا تخفي نفسها خلف 

  )٢٠٠٩حلاق. (خرىأأساسها المنبني على الفقه المتجدد لم تشجع هیمنة طبقة على 

التشریع،  ةمارسمتمثل بمال قومیةلدولة اللفي هذه النقطة یشیر حلاق إلى المشروع الأیدیولوجي 

لقوانین المرتكزة على تلك وما الدولة إلا المنفذ ل ،یدیولوجیا هي مصدر التشریعإذن فهناك أ

نما  ، ولكن البشري یراها أیضاً لا"مكنة "كما یصفها البشري  ،  أوالأیدیولوجیا تقف عند ذلك وإ

لیس من تناقض  ؟وكان رآها سابقاً مجرد هیكل، فهل من تناقض التشریع، تسعى لامتلاك مصدر

الدراسة ما تدعیه ف ،جوهر نقطة حلاق هذه، ولا بین بس له لاحقاً اقتُبس له سابقاً وما اقتُ  لا بین ما

الأیدیولوجیا الخفیة والتي تتیح للدولة الهیمنة عبر منحها سلطة أن ، في الحیثیة موضع التحلیل

مصدر  التشریع عند حلاق  لیست إلا التوجه العلماني عند البشري، والذي یتیح للدولة  أن تصبح

الإلهیة  السلطة مزایا  والتي تمتلك الدولة بموجبها ،لشرعة العلمانیة الحلولیة صفةوهي ال ،التشریع

والتي هي كما یظهر  - الهیمنة الخفیة على طبقة معینة  ضفاءلاومن ثم  صلاحیاتها العالیة 

  .خرى التي ینوه إلیها حلاقدون باقي الطبقات الأ -طبقة المشرعین والقانونیین

منزلة من الإله الواحد المفارق الذي  كونها وأما الشریعة فما یمنحها سلطة التشریع  حین تحكم

ترك لعباده مساحتهم الكافیة لممارسة خیاراتهم الخاصة على كل المستویات دون أن یكون 

ها، من الإله الذي أحلته الشرعة العلمانیة فی القومیة د الدولةوحین تُجرّ  ،خرلأحدهم فضل على الآ

یمنح الهیمنة لطبقة على والذي كان  ،رضي اللصیق الجاثم على صدر عبادهحین یختفي الإله الأ
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المذكورة  الأیدیولوجیاالفارغة من  قومیةفلن یكون من مانعٍ للتلازم بین هیكل الدولة ال، خریاتالأ

وأما دور الفقه فهو الحركة الدؤوبة في تلك المساحات . والشریعة الإسلامیة الحاكمة بكلیاتها

كما " فقهاء أتقیاء"الواسعة بین السماء والأرض أو بین النص السماوي الثابت الذي یرتكز علیه 

المتحول مما یبدعونه من أحكام وفتاوى تحقق المصالح الأرضیة والأرضي یسمیهم حلاق 

 .تمىولأي دولة ان لإنسانها أیاً كان وأینما كان

م وفي سادس وسابع الأسباب وحیث یرى حلاق سابعها مرتبطا بسابقیه، وكذلك ترى الدراسة، فسیت

فمن نتائج هیمنة الدولة عنده أنها صارت الكیان الوحید في  .نقاشها سویة وبالربط مع الخامس

لعقوبة وا الانضباطمبدأي   وعبر ،حصریةر لنفسه حقوقا التاریخ الإنساني الذي استطاع أن یسخّ 

 ،ومنتجا ،مجتهدا ،ن یكون مطیعا للقوانین منضبطا، الذي یجب أ"المواطن الصالح"بخلق قامت 

، وكما سبق لیس مصدر هذه الهیمنة والحقوق الحصریة سوى مبادئ الشرعة ولخدمة الدولة

واخضعت المواطن لها قسرا،  ،ومن ثم في قوانین دولتها ،له في دولتهاالعلمانیة التي أحلت الإ

، ومن هنا تأتّ  ى لها أن تصبح ذلك  النظام  المحكم  الذي یتحرك من دون أن تترك له أفقاً كافیاً

الأعلى الى الأسفل مسیطراً على كافة وحداته الصغرى، وصولاً إلى المواطن، الذي لم تتح له ولا 

و من ظاهر رغم ما یبد(ذجة العلمانیة بمعنى انها بقیت لمؤسساته المدنیة، أن تتشكل خارج النم

وقد ناقشت الدراسات الناقدة للدولة القومیة والتي تم  تدور في فلك الدولة المركزیة) حریتها

والمتواجد سلامي المتجدد ق عن القانون الإبالمقابل یتحدث حلاو  . بإسهاباستعراضها ذلك 

الدرجات  لى الأعلى مؤثرا بكافةأفقیا وإ  مما یجعله یتحرك ،في العالم الاجتماعي حوله یاعمل
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نبعوا من نفس الثقافة  والأشكال على طرق عمل الدولة فالقانونیین لیسوا طبقة مهنیة، بل

توجھات الشریعة الواضحة المعالم التعددیة  وبفضل" :المجتمعیة

وبتوجھاتھا لكل معالم الحیاة مع أشكال ممارساتھا الغیر 

ألا " ،تاح لهاكل ذلك أ ".الإقلیمیة والجغرافیة الاختلافاتمحدودة من 

وبالربط مرة أخرى مع )  ٢٠٠٩حلاق( ".تحصر نفسھا في خلق المواطن الصالح

كون الشریعة منزلة من الإله المفارق الذي ترك لأتباعه من الفقهاء مساحتهم الكافیة للإفتاء 

، كما وترك لأتباعه من المؤمنین مساحتهم في حریة تطبیق الجزء الاكبر من شرعتهم والاجتهاد

في  مما لم یجعلهم جمیعا مضطرین للدوران. مر في تطبیقهم للشریعةومراقبة أولي الأ فسهم،بأن

بو فالعلاقة اختصرتها جملة أ ،وقوتها هیبة الدولة ، بل ودون أن یمس ذلك منفلك حكم مركزي

والتي لا  ،م الطاعة ولكن في إطار طاعته اللهفللحاك". أطیعوني ما أطعت االله فیكم"بكر الصدیق  

المؤمن  أمكن للمسلموبهذا التراوح بین الطاعة واللامركزیة . س الإلهفتتناقض مع طاعتهم لن

المأمور معها فیما لا حصر له من النصوص على مساعدة  ولدرجة كبیرة بالتعاون مع الجماعة

عمار الأرض، بجیرانه، والحفاظ على  والاهتمام ،ورعایة الحیوانات ،والعدالة الضعیف والمسكین وإ

وكیف تلتقي الدولة  اأم .وغیرها، أن یشكل مجتمعا مدنیا قویا على اختلاف تخصصاته... البیئة 

فهما كما سبق  الأمة في آن مع الشریعة الإسلامیة عبر هاتین الصفتین اللتین أوردهما حلاق،

ار للرد السابق، فمركزیة مرتبطتان بالسبب الخامس والرد على عدم التلازم المبني علیهما تكر 

، یاها الشرعة العلمانیةوهي سمة أكسبتها إ ،له والمعبود فیهاإنما مصدرها كمون الإ قومیةالدولة ال
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 .رضيالدولة، ومن ثم الإنسان من هذا الإله الأ فإن تم الحكم للشریعة الإسلامیة فسوف تتحرر

في اوز وبدافع مسؤولیته الفردیة متوجه في عمله إلي إله متج المسلم المؤمن فیكون الإنسان

إلى شریعته التي من أهم سماتها القوة المرنة  اً حتكمم ، ىخر مواضع أوالجماعیة في  موضع

كما  .یتاح لها لاحقاً  ما أوسواءً ضمن النموذج الذي حكمت به سابقا  ،في جوهرهاالكامنة 

، فكلاهما یملكان أن یكونا  مسلم لشرعته الخاصة وفیما لا یمس الآخرینالسیحتكم كذلك غیر 

صالحین أو غیر صالحین بمعاییر شرعة الواحد منهما طالما لم یتجاوز القوانین المتفق علیها 

قد تكون الشریعة الإسلامیة وبجمعها بین القدرة على تطویع الشكل فوعلیه  .بحق الجمیع

لمصالح  الانصیاع، والقدرة على السیاسي محقق للتحرروال التنظیمي الذي تعمل من خلاله

لها محققة للتحرر الإنساني الكوني الذي  الانسان المخالف استیعابإنسانها المؤمن، والقدرة على 

  .بحث عنه ماركس
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  خاتمة   

للتحول واقعا قابلیتها دم الانفلات من التنظیر للفكرة و أن یلتزم عجاهدا  حاول هذا البحث

من قبل إلى التنظیر لطرائق تطبیقها أو درجات اتقانه  یخدم حیاة الإنسان الحقیقیة المعاشة 

، وذلك خدمة لهدفه المتمثل بتفحص المبادئ التطبیق الدول المنوط بها مهمةالأشخاص أو 

أمكن من النقد  وما ،النظریة للعلمانیة عبر ما أمكن من النصوص الفكریة المؤسسة لها

وكذلك الحال بالنسبة للنصوص الثابتة للشریعة الإسلامیة، ورغم ما  ،الموجه لذات المبادئ

سواءً منها الرسمیة أو الشعبیة إلا أن هذا البحث یرى أنه تمثله ممارسة المبدأ من أهمیة 

  : تالاستخلاصاالعدید من  وصل عبر التزامه هدفه إلى

 لیا غیر قابل عم على درجة من المثالیة عالیة نظریا إلا أنهئ داالمب بعض قد یبدو

، وفي حال كهذه لا تقتصر إشكالیته على عدم القابلیة للتطبیق بل للتطبیق بحق الجمیع

تتعداها لما هو أصعب منها إذ تكون القناة القانونیة لتحقیق تلك المساواة هي القناة 

روسو  الوحیدة المتاحة لتحصیلها، وما دونها سیكون خروجا عن القانون وهو ما عناه

امتلك  ، فلا هوا إلا بوسیط مخلص هو الدولةیمكنه استخدامه د الفرد من قواه فلا بتجری

، اهفّ بطریقته إن لم یو  ة تحصیله حقا سهل الاستعمال في كل الأحوال ولا هو امتلك حری

ن لم ترتبط هذه ین جمیع المواطنین كمثال على ذلكفإن أُخذت  المساواة المجردة ب ، وإ

مكنُّها من  -النظریة المقرة لها لا تابعا محتملا لاحقا علیها وفي صلب  -المساواة  بما یُ
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، فإنّ من لم الاعتبارالنظر إلى كل الاختلافات القائمة بین الأفراد كحقیقة واقعة وأخذها ب

 یمتلك ما یكفي من المهارات  وبغض النظر أكان ذلك راجعا لقدراته الشخصیة الوراثیة أو

، كما ویصاحبه من لم یمتلك  القدرات المادیة على أنواعها لا اأو غیرهحظوظه التعلیمیة 

لذي یعیشه الجمیع لتحقیق یمتلك بالمحصلة آلیات المنافسة في ظل السباق المحموم ا

، ولنا أن نتخیل من سیصل سریعا ومن سیصل بطیئا ومن سیتعثر فیعاود مصالحهم

ا معه ، ولنا یقیة المتساوون قانونالمحاولة،  ومن لا یتمكن من معاودتها فتدوسه أرجل الب

، ورب رد على ما سبق بوجود  أن نعرف مصیره في ظل مبدأ القانون لا یحمي المغفلین

ضامنة العدید من الإعانات والضمانات توفرها الدولة كما و یترافق معها وجود القوانین ال

ورة أخذ ، وهنا أعود للشرط  المذكور أعلاه وهو ضر لتحصیلها في حال استحقاقها

النظریة وفي صلبها لعامل الاختلافات الانسانیة القائمة حقیقة على أرض الواقع وفارق 

من النظریة ذلك وبین ألا تفعل  كالفارق بین صفة جمالیة یتصف بها ضبین أن تت

، وأما الأول فلم یتكبد بعملیة تجمیلیة فیما افتقدها آخر فأُكسبها ،شخص ما منذ الولادة

، كما وسیتم توارثها بعدها املخسائر للحصول علیها ولیس من تأثیرات لالمعاناة أو ا

ناة والخسائر من قبل ومن ، وأما الثاني فناهیك عن المعالأنها محمولة على جیناتهتلقائیا 

ووجب لاكتساب تلك الصفة عملیة تجمیلیة  ،حل لحالة لا یتم انتقاله بالتوارثبعد فهو 

الطفل والحیوان والبیئة بل وبعض المصطلحات من قبیل وما حقوق المرأة و  .مرةكل في 
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قبول الآخر وغیره وعلى غراره إلا نماذج للعملیات التجمیلیة التي استوجبها اخفاء التشوه 

 .الذي أحدثته المنظومات العلمانیة على مستوى الانسان والبیئة بكل مكوناتها 

  المساواة في بعض حیثیاتها استعراضیة لا أكثر في مواضع تلك ولاحقا لما سبق تبدو

علم أن لا مساواة فیها على الحقیقة  فلا ضیر إذن من توكیدها،  كأن تكون رئاسة  یُ

الدولة حقا مفتوحا للجمیع ممن تنطبق علیهم شروط المواطنة فناهیك عن تلك الشروط 

الانتماء الدیني في وانع لأسباب المبنیة على الانتماء الوطني التي قد لا تختلف عن الم

هي الهالة التي تحیط بالنخبة الحاكمة  النقطة الجوهریة هنا نّ أ، إلا نهایة المطاف

ن كان نظام الحكم دیمقراطیا وكان من على حتى  ، فتجعلها طبقة منفصلة عن العامة وإ

ق ، وهو ما تأكده تحلیلات شمیت وأسد وحلاكغیره للمساءلة القانونیة ةرأسه عرض

، فقد حاكت الدیمقراطیة العلمانیة مساواة فضفاضة في قاعدة الهرم اتسعت لكل هموغیر 

ن أكدت تساوي فرصهم في الصعود وصولا لرأس هرمها عبر قوانین  ، الفئات لكنها وإ

التي و  كان سالفة الذكر التي لا تتأتى لأيٍ  للصفوة الحاكمة  ةیمدونة إلا أن الهالة القدس

 .تدوین استعراضي لا أكثر تُؤكد أنهسس الفكر المؤ  رسمها

 بالمبدأ فإن تُفحصت ممارسته اتضح للعیان لماذا یرى جمال ما سبق من النقاط تعلق ی

، إذ لم یكن ذلك إلا هناك في تنظیره حول مفهوم العدالةفي الغرب البنا العدل متبدیا 

على الجمیع ، فتطبیق القانون بین النظریة والممارسة في بلادهالضیق المسافة 
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وغیرها من الظواهر  والتمییز والممارسات المؤسساتیة العادلة وعدم تفشي ظاهرة الواسطة

طالب یُ  لذلكالمنطویة على الظلم كانت كفیلة بالإیحاء بعدالة الدول القومیة العلمانیة و 

 ، وقد فاتهم أن الممارسة العادلة لحذافیر نظریة یشوبها الظلم هوالبعض بتطبیق نموذجها

قوننة ومأسسة للظلم وهذا ما یدعو  ینطوي على إذ ، ممارسة للظلم بل هو أنكى من ذلك

براون لأن ترى في الشخصیة القانونیة المتساویة التي تهبها دولة القانون لمواطنیها إعادة 

فحین تكون العلة في صلب المبدأ لزم . ج وتكریس لأصحاب الهویات المصابةانتا

یستطیعه أو حتى یدركه  قد لا وهو ما نفسها وتغییرها من الجذورالانقلاب على النظریة 

ن انهكتهم آثار ال والمتولد عن  الظلم الواقع علیهمسواد الأعظم من بسطاء الناس وإ

وهذا ما یجعل العلة المرتبطة   .عمليالاشكالیة في المبدأ النظري لا عن جودة تنفیذه 

نسان من قبلها ا قال ماركوز استلاب الإبذات وفحوى المبدأ صعبٌ ادراكها إذ یتم كم

 .وانعدام مقاومتها والتماهي معها بالمحصلة

  والإسلامي وبالتالي مبادئ شریعته هنا مبادئ الدین هيوبالعودة إلى المبادئ النظریة و ، 

الورع وهو بحسب تعریفات التقوي الملتزم  يّ هي للتق هاالأفضلیة عند االله بحسب بتذكر أنّ 

قد تبین استحالة ف ، بنوایاه القلبیة وسلوكاته الخارجیة أحكام شریعته من الكتاب والسنة

معیار للأفضلیة كمعیار كهذا لا یسهل انكشاف حقیقة تواجده ومقدار هذا التواجد  اتخاذ

، عة الحاكم طالما هو مطیع اللهب طارغم وجو  هنا في الحیاة الدنیا وبالتالي لا رأس للهرم

 بتلك الأحكام یعني التزاما بنص كمثل الالتزامأن  هيورغم ذلك فالنقطة الجوهریة هنا 
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رضي ଲ عنھ أن النبي صلى ଲ علیھ  عن أنس بن مالك" :المروي

  ٤٠".لا یؤمن أحدكم حتى یحب لأخیھ ما یحب لنفسھ ،قال وسلم 

تدور في سیاقات كون المحافظة على حقوق الغیر  صحیحةٍ  وهو واحد من كثیر أحادیثٍ 

إذ  ،الإیمان باالله بل ومن شروط تقواهكما المحافظة على حقوق الذات هي من شروط 

أخوته من أحكام سلوكیة ه وأسرته وسائر سالمؤمن تجاه نف ىعل بتناهیك عما یتر 

لتقوى كسبیل ، كما ویبقى مرتبطا بایبقى قائما" یحب"فصیلیة عملیة فالشرط القلبي ت

بهذا الشرط القلبي وكذلك ، فإن كان الحاكم مقید ن الموثوق نحو الأفضلیة الأخرویةالمؤم

تلك الرعیة التي كان یدیر  ویزید على ذلك تقییده بسؤاله یوم القیامة عن كل، السلوكي

على الحدیث الشریفب شؤونها عن ابن عمر رضي ଲ عنھما عن النبي " :ناءً

ألا كلكم راع، وكلكم مسئول عن  ،وسلم أنھ قالصلي ଲ علیھ 

رعیتھ، فالأمیر الذي على الناس راع، وھو مسئول عن 

ن كان مؤمنا تقیا و ، ٤١" ..رعیتھ ن كان أحكام الشریعةلتطبیق  تقناجیدا مُ ومُ إ ،  كما وإ

إن أحسنت " :ح أمرهم وطبقوا قاعدة أبو بكرأتقیاء صلُ  من هم  من المؤمنین

 من هالة قدسیة حولحینئذٍ فهل یبقى ، ٤٢ "فقوموني وإن أسأت فأعینوني

أن یحب  منطقیا هل یستوي ؟ن مجال بالأساس لوجود تلك الهالةبل هل م ؟ذلك الحاكم

                                                             
  رواه البخاري ومسلم ٤٠

  رواه البخاري ومسلم ٤١

  سیرة ابن ھشام ٤٢
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على رأس الهرم في  یتموضعمن ثم لهم ما یحب لنفسه ویعمل راعیا على مصالحهم و 

في  الانقلابتصوغ مبادئ بسیطة لا تدعي إحداث  تبدو الشریعة هنا ٤٣؟طبقة من دونهم

 لجعل جمیع أفراده على قدم المساواة التي تمكنهم من الوصول لسدة الحكم  المجتمع

الصحیحة قابلة للتحول المرن إلى سلوكات واقعیة العملیة لكنها بالمقابل وعبر الأحادیث 

بعض أحكامها  ظاهرعلیه بدو یرغم ما  یومیة تحقق للإنسان العدالة دون كثیر ضجیج 

 . المساواة ل بتلكالإخلامن 

 ولكن ما من  تراوحت بین العدل والجورم التي بفترات الحكالتاریخ الإسلامي زاخر  ،ونعم

تمحورت على المبدأ  السابقة ، أولاهما أن النقطةهنا على شعبتینلسبب ا، و تناقض

وذلك ما تم قیاس بعضه نظریا في  ،منفعة للإنسانال الكفیلة بتحقیققابلیته للتحقق و 

التاریخ في العصور التي یرى علماء  عملیا وباستفاضة الفصول السابقة ویمكن قیاسه

بقتالشریعة مبادئ  أنالإسلامي  فیها كعهد الرسول صلى االله علیه وسلم والخلفاء  قد طُ

أو غیر فبكون علة الممارسة الظالمة . أما ثانیهما، و بعض ممن تلوهمالو  الراشدین

الملتزمة أو غیر الوافیة للمبدأ الواضح العادل والتي كثیرا ما وردت في تاریخ الحضارة 

الإسلامیة  تعتبر ملموسة واقعیا وسهلة الاكتشاف عملیا بل ومهضومة ادراكیا بالنسبة 

                                                             
یبدو لي كمثال على ذلك ما یمكن ملاحظتھ اعلامیا في التجاذبات المصریة على الساحة المصریة السیاسیة حالیا  ، فالشعور  ٤٣
لھیبة والفخامة بل والرھبة الذي قد یحملھ الناس ویتعاملون على أساسھ تجاه الشخصیات الموصوفة بالنخب المصریة العلمانیة والتي با

خاضت غمار السیاسة سابقا أعظم بكثیر من ذلك الذي یبدو أنھم یحملونھ ویتعاملون على أساسھ تجاه الرئیس محمد مرسي رغم أنھ 
ومن أخرى  فھو رجل حزبي سیاسي ناھیك عن كونھ عالم في تخصص دقیق وناھیك أیضا عن عملھ السابق رئیس الدولة من ناحیة 

  .في مؤسسة أمریكیة عالمیة یُشار الیھا بالبنان ھي ناسا مما یؤھلھ أن یكون في مصاف تلك النخب 
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للعامة، ولذلك أمكن دوما  تجاوزها بتغییر القائمین على التنفیذ من الظلمة أو المقصرین 

مغبات التطبیق  بالتأكید وذلك لا یلغي .سرا بالثورات أو الانقلابات الدمویة أحیاناولو ق

ما لا یمكن انكاره على مستوي الأحكام المتعلقة بالمرأة على ، للمبدأ العادلالغیر عادل  فمّ

، والراجع لاحتكام عدید علماء المسلمة لعقود بل لقرونب ل المثال الجور الذي لحق سبی

في تفسیر تلك متأخرین منهم على وجه الخصوص للعرف الذكوري السائد المسلمین ال

في بعض من تناقض  العرف بالمجمل رغم ما قد یعانیه والاشتقاق علیهاالأحكام 

ربما ظهر ذلك جلیا في الفارق بین تفسیر ابن عباس و ، مع الشریعة الاسلامیةمواضعه 

لدرجة الرجل على المرأة كنموذج للعلماء المتقدمین بمقابل تفسیر محمد عبده كنموذج 

شار الیه أبو أ هو ماو  ،غیره منهمعلى بالقیاس   - للمتأخرین  رغم تحرره إن جاز التعبیر

ن فإها ما تنظّر له النقطة في أولّ بالربط مع و  .ة سد الذرائعدشقة في معرض تناوله لقاع

 ماحكفي حال أسهم فیه جهل المرأة بصحیح الأ العادلهذا التطبیق الجائر للحكم الشرعي 

 ینكفیلوال من قبلها تلك الأحكام بمجرد المعرفة والالتزام ب الخاصة بها فسیتم الانفلات منه

ولا یبتعد عنه ما أسهم فیه ضعف  ،تطبیق جائر إن شاءت ردع أي باعانتها على 

ولذلك قد لا .سیكون في تطویرهما وتقویتهما ما یردعه كذلك  إذحیلتها وتواضع قدراتها 

یكون تفسیر محمود لفاعلیة النساء التقیات في المساجد المصریة دقیقا ، إذ یدعي هذا 

ى صعید هریة علبساطة محتواه الظاما یراه البعض من على  الدیني  أن النصالبحث 

لكنه مفعم بفاعلیة تكتسبها المرأة حال معرفتها للنص ففهمه فتطبیقه بل  تحریر المرأة 
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هزم  من  –من ناحیة لكون الرجل ، وتتسلح به في وجه الرجل والمجتمع سلاحا لا یُ

ل النص ئقا  كون ومن أخرى، یسعى هو الآخر للإلتزام بنفس النص أنه  –المفترض 

بل هو االله عز وجل وعلیه فلا تبدیل ولا إنقاص ولا زیادة ولا لیس الرجل أو المجتمع 

 وتفسیره ـ هإلغاء إن هي امتلكت ناصیة المعرفة بصحیح

  الشرعة العلمانیة والشریعة الإسلامیة هي عقدة البدء كما في مجمل المقارنة بین الحاكم

تمثل بالدولة فالعلمانیة ویلحق بها ما انبنى علیها من نظام الحكم الم ،یقول البشري

القومیة الحدیثة  بكافة ذخائرها كما أسماها حلاق من منظومات حقوقیة وقانونیة 

فاعلیة الدین عن الحیاة  بإقصاءالمتمثلة الأولى  بدئهاواقتصادیة واداریة تحتكم الى عقدة 

واحلال الانسان بعقله المنبثق ...من سیاسة واقتصاد وعلوم وفنونالعامة بكل ما تحفل به 

كل مشكلة " :والتي یقول فیها حلاقاته كمركز لتلك الحیاة العامة، ه تشریعاته وانجاز عن

مثابة الانشقاق بین الروح الیوم ترجع إلى ھذا الفصل وھو ب

ویستطرد  ".الأخلاق عن كل المجالات الأخرى، أي ابعاد والجسد

ھذا التطور وجدناه متماشیا مع العدید من المبادئ " :حلاق

كن فعلیا التنویر بأنّ ଲ قد توفى،  فموت ଲ لم یفي عصر 

، فالموت الحقیقي ھو موت المبادئ وإنما كان موتا أخلاقیا

وبالنتیجة بحسب حلاق فإن الدولة )   ٢٠١٢ حلاق" (.الملزمة التي لا تتغیر

المشرعة لم تعد ملزمة بأي أخلاق أعلى منها ، كما سقط الرادع الأخلاقي بأن الانسان 
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لبیئیة الكارثیة یملك الكون بل هو خلیفة االله فیه فكان ما كان من المشاكل الا 

  )   ٢٠١٢،حلاق(

 شهادة أن لا الهعبر بدء ترتكز الى الإیمان باالله بمقابل احتكام الشریعة الاسلامیة الى نقطة   

والموكول أمرها إلى االله إذ هي بین هذا في ناحیتها الروحیة  ،الا االله وان محمدا عبده ورسوله

ن الكریم والسنة آتستمد أحكامها من كتاب االله المنزل القر ففي ناحیتها العملیة أما و العبد وربه ، 

مع الشریعة  ناكملألا تقف الأمور هنا فإن  ،ن نبیه محمد صلى االله علیه وسلمالثابتة الورود ع

من الأحكام  كم عظیم  وذلك عبر نسانمصالح الا تحقیق  تعود لتقرر أن غایتها هي فإنها

 إذ یتوجب فیها أن مركزها یمثل هولكنها فاعلیة لا  ، هلاحقاق الفاعلیة ل حین تنفیذهاالضامنة 

كما  مكما ولابد من اعتبار السیاقات الاجتماعیة الحاضنة له ،لأخیه الانسان أیضاتتحقق 

بكل رضیة یة البیئة الأتتوائم مع الحفاظ على فاعل ن فاعلیتهم جمیعا لابد وأنإبل  ،یسمیها أسد

دلل علالتي جُ و  مكوناتها إنّي جاعل " :قوله تعالى ى ذلكعل الانسان خلیفة االله فیها و یُ

محصلة تطبیق الشریعة السماویة هو المقصود هنا أن بالخلاصة   ٤٤".في الأرض خلیفة

مصالح الانسان الدنیویة بكافة مناحیها فیما لا یتعارض مع مصالح مجتمعه وبیئته تحقیق 

  . یةالأرض

 

                                                             
  ٣٠سورة البقرة ، الآیة  ٤٤
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