
كرا�سات علمية 18

 �إ�شكالية العلمانية في الفكر الإ�سلامي المعا�صر
- عبد ال�سلام يا�سين نموذجًا -

 ت�أليف
د. عبد ال�سلام طويل 

الدولة والدين:



رئي�س مجل�س الإدارة
�إ�سماعيل �سراج الدين

الم�شرف العام
خالد عزب

�سكرتارية التحرير
�أمنية الجميل

محمد العربي 

التدقيق اللغوي
رانيا يون�س

الت�صميم الجرافيكي
�آمال عزت

كرا�سات علمية محكمة تعنى بر�صد �أهم الظواهر الاجتماعية الجديدة لا �سيما في الاجتماع الديني العربي 
والإ�سلامي، ت�صدر عن وحدة الدرا�سات الم�ستقبلية بمكتبة الإ�سكندرية.

18

الآراء الواردة في »مرا�صد« تُعَبِّر عن ر�أي الكاتب فقط, ولا تعبر عن ر�أي مكتبة الإ�سكندرية.



 �إ�شكالية العلمانية في الفكر الإ�سلامي المعا�صر
- عبد ال�سلام يا�سين نموذجًا -

 ت�أليف
د. عبد ال�سلام طويل 

الدولة والدين:



© 2013 مكتبة الإ�سكندرية.

الا�ستغلال غير التجاري

كلها  �إ�صدارها  �إعادة  ويمكن  تجارية،  غير  لأغرا�ض  العامة  والمنفعة  ال�شخ�صي  للا�ستخدام  الكرا�سة؛  هذه  في  الواردة  المعلومات  �إنتاج  تم     
�أو جزء منها �أو ب�أية طريقة �أخرى، دون �أي مقابل ودون ت�صاريح �أخرى من مكتبة الإ�سكندرية. و�إنما نطلب الآتي فقط:

يجب على الم�ستغلين مراعاة الدقة في �إعادة �إ�صدار الم�صنفات. 	•

الإ�شارة �إلى مكتبة الإ�سكندرية ب�صفتها »م�صدر« تلك الم�صنفات. 	•

لا يعتبر الم�صنف الناتج عن �إعادة الإ�صدار ن�سخة ر�سمية من المواد الأ�صلية، ويجب �ألا ين�سب �إلى مكتبة الإ�سكندرية، و�ألا يُ�شار �إلى �أنه تمَّ  	•
بدعمٍ منها.

الا�ستغلال التجاري

بموجب �إلا  التجاري،  الا�ستغلال  �أو  التوزيع  بغر�ض  منها،  جزء  �أو  كلها  الكرا�سة،  هذه  في  الواردة  المواد  من  متعددة  ن�سخ  �إنتاج  يحظر     
الإ�سكندرية،  بمكتبة  الات�صال  يُرجى  الكرا�سة،  هذه  في  الواردة  المواد  �إنتاج  لإعادة  �إذن  على  وللح�صول  الإ�سكندرية،  مكتبة  من  كتابي   �إذن 

secretariat@bibalex.org :ص.ب. 138 ال�شاطبي 21526، الإ�سكندرية،م�صر. البريد الإلكتروني�

طويل، عبد ال�سلام محمد،  1967-
الدولة و الدين : �إ�شكالية العلمانية في الفكر الإ�سلامي المعا�صر : عبد ال�سلام يا�سين نموذجًا / عبد ال�سلام طويل.- 

الإ�سكندرية، م�صر : مكتبة الإ�سكندرية، وحدة الدرا�سات الم�ستقبلية، 2013.
          �ص. �سم. )مرا�صد ؛ 18(

          تدمك 978-977-452-231-1
          ي�شتمل على �إرجاعات ببليوجرافية.

   1. يا�سين، عبد ال�سلام. 2. الدين و الدولة. 3. العلمانية. 4. الإ�سلام و العلم. �أ. مكتبة الإ�سكندرية. وحدة الدرا�سات 
الم�ستقبلية. ب. العنوان. ج. ال�سل�سلة.

        2013665927                                                        		           ديوي – 297.27  

8735/2013رقم الإيداع:

ISBN: 978-977-452-231-1



المحتويات

تقديم   .........................................................................................................................................  7

مفهوم العلمانية لدى عبد ال�سلام يا�سين: اللاييكية = اللادينية   ............................................  9  

يا�سين   .........  22 ال�سلام  لعبد  ال�سيا�سي  الفقه  يعك�سه  الإ�سلامي" كما  ال�سيا�سي  "الاجتماع 

خــاتـمـة   ................................................................................................................................. .  43





تقديم 

تنطل��ق هذه الدرا�س��ة من الوعي بوج��ود تباينات نوعية داخ��ل الفكر ال�سيا�س��ي الإ�سلامي 
المعا�ص��ر نف�سه، بخ�صو�ص الموقف من العلمانية وتعدد الفه��وم والت�صورات حولها، وهو ما 

�سيتم �إبرازه في متن الورقة؛ �سعيًا لتناول موقف عبد ال�سلام يا�سين)1( في �سياق نقدي مقارن.

خط  عن  تعبيرًا  كانت  التي  "الجماعة"  مجلة  من  الأول  العدد  �أ�صدر   1979 فبراير  وفي 
"الخطاب". وبين �سنوات 1983-1981  "ال�صبح"، ف�صحيفة  "�أ�سرة الجماعة"، ثم جريدة 
�أخدت الجماعة ت�سميات مختلفة �سعيًا للح�صول على ترخي�ص ر�سمي؛ من "�أ�سرة الجماعة" 
�إلى "جمعية الجماعة" فـ"الجماعة الخيرية"، �إلا �أن ال�سلطات لم تعترف بها. في يوليو 1982 
كتب مقالًا في "مجلة الجماعة" تحت عنوان: "قول وفعل" يرد على ما ورد في الر�سالة الملكية 

ولد ال�شيخ عبد ال�سلام يا�سين �سنة 1928، وهو مر�شد لواحدة من �أكبر الجماعات الإ�سلامية بالمغرب؛ "جماعة العدل والإح�سان"، عمل موظفًا �سابقًا  	)1(
بوزارة التربية الوطنية بالمغرب، ومدر�سًا ف�أ�ستاذًا فمفت�شًا ثم داعية �إ�سلاميًّا. ا�شتهر يا�سين بمعار�ضته ال�شديدة لنظام حكم الملك الح�سن الثاني، عندما وجّه 
له �سنة 1974، في �أوج �سنوات الر�صا�،ص ر�سالة ن�صح بعنوان "الإ�سلام �أو الطوفان". وق�ضى على �إثرها ثلاث �سنوات و�ستة �أ�شهر �سجنًا ثم �أر�سل �إلى 
م�ست�شفى الأمرا�ض العقلية. تلقى درو�سه التعليمية الأولى في مدر�سة بمراك�ش �أ�س�سها العلامة محمد المختار ال�سو�سي، كما در�س بمعهد ابن يو�سف وهو في 
الخام�سة ع�شرة من عمره. وفي 1947 التحق بمدر�سة تكوين المعلمين بالرباط. وفي �أكتوبر 1961 ح�صل ببيروت على دبلوم التخطيط التربوي بامتياز 
�ضمن �أول فوج من المغاربة. وفي  �سنة1965 ، التحق بالزاوية البود�شي�شية وظل فيها حوالي �ست �سنوات في �صحبة ال�شيخ الحاج العبا�س، وابنه من بعده 

�إلى �أن بد�أت بوادر الاختلاف تظهر بينهما ب�صدد الم�شيخة.

وفي فبراير 1979 �أ�صدر العدد الأول من مجلة "الجماعة" التي كانت تعبيًرا عن خط "�أ�سرة الجماعة"، ثم جريدة "ال�صبح"، ف�صحيفة "الخطاب". وبين  	
�سنوات 1981-1983 �أخدت الجماعة ت�سميات مختلفة �سعيًا للح�صول على ترخي�ص ر�سمي؛ من "�أ�سرة الجماعة" �إلى "جمعية الجماعة" فـ"الجماعة 
الخيرية"، �إلا �أن ال�سلطات لم تعترف بها. في يوليو 1982 كتب مقالًا في "مجلة الجماعة" تحت عنوان: "قول وفعل" يرد على ما ورد في الر�سالة الملكية التي 
ن�شرها الملك الراحل الح�سن الثاني بمنا�سبة حلول القرن الخام�س ع�شر. وقد كان هذا المقال ال�سبب في الاعتقال الثاني لعبد ال�سلام يا�سين في 27 دي�سمبر 
1983. في �سبتمبر 1987 تم الانتقال من "الجماعة الخيرية" �إلى "جماعة العدل والإح�سان" التي ظلت ال�سلطات الر�سمية تعتبرها غير قانونية؛ نظرًا لعدم 
التزامها بالثوابت الد�ستورية، وت�صلب خطابها ال�سيا�سي والأيديولوجي. وفي 30 دي�سمبر 1989 فر�ضت الإقامة الجبرية على بيت عبد ال�سلام يا�سين.

وفي 28 يناير 2000 وجه "مذكرة �إلى من يهمه الأمر"، وهي ر�سالة مفتوحة بعث بها �إلى الملك الجديد للمغرب محمد ال�ساد�س، يحثه فيها على الالتزام  	
بنهج الإ�صلاح بلغة وجد الكثير من المتابعين �أنها لا تخلو من ا�ستعلاء وا�ستفزاز و�شعور بالوثوقية الإيمانية. وفي يوم الخمي�س الموافق 13 دي�سمبر2012 

توفي ال�شيخ عبد ال�سلام يا�سين عن عمر يناهز 87 �سنة هجرية، في منزله الخا�ص بالعا�صمة الرباط.
من م�ؤلفاته:

الإ�سلام بين الدعوة والدولة، 1971. 	-
الإ�سلام غدًا،  1972. 	-

الإ�سلام �أو الطوفان، 1974. 	-
.1980 - La révolution à l'heure de l'ISLAM 	-

.1980 - Pour un dialogue Islamique avec l'élite occidentalisée 	-
المنهاج النبوي تربية وتنظيمًا وزحفًا، 1982. 	-

مقدمات في المنهاج، 1989. 	-
نظرات في الفقه والتاريخ، 1990. 	-

محنة العقل الم�سلم بين �سيادة الوحي و�سيطرة الهوى، 1994. 	-
مجموعة من الر�سائل "ر�سائل الإح�سان." 	-

ال�شورى والديمقراطية، 1996. 	-
حوار مع �صديق �أمازيغي، 1997. 	-

العدل )الإ�سلاميون والحكم(، 2000. 	-
قطوف )�شعر(، 2000. 	-
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التي ن�شرها الملك الراحل الح�سن الثاني بمنا�سبة حلول القرن الخام�س ع�شر. وقد كان هذا 
�سبتمبر  في   .1983 دي�سمبر   27 في  يا�سين  ال�سلام  لعبد  الثاني  الاعتقال  في  ال�سبب  المقال 
1987 تم الانتقال من "الجماعة الخيرية" �إلى "جماعة العدل والإح�سان" التي ظلت ال�سلطات 
الر�سمية تعتبرها غير قانونية؛ نظرًا لعدم التزامها بالثوابت الد�ستورية، وت�صلب خطابها ال�سيا�سي 
والأيديولوجي. وفي 30 دي�سمبر 1989 فر�ضت الإقامة الجبرية على بيت عبد ال�سلام يا�سين.

بها  بعث  مفتوحة  ر�سالة  الأمر"، وهي  يهمه  �إلى من  "مذكرة  يناير 2000 وجه  وفي 28 
�إلى الملك الجديد للمغرب محمد ال�ساد�س، يحثه فيها على الالتزام بنهج الإ�صلاح بلغة وجد 
يوم  الإيمانية. وفي  بالوثوقية  وا�ستفزاز و�شعور  ا�ستعلاء  �أنها لا تخلو من  المتابعين  الكثير من 
الخمي�س الموافق 13 دي�سمبر2012 توفي ال�شيخ عبد ال�سلام يا�سين عن عمر يناهز 87 �سنة 

هجرية، في منزله الخا�ص بالعا�صمة الرباط. 
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اللادينية  = اللاييكية  يا�سين:  ال�سلام  عبد  لدى  العلمانية  مفهوم    .I

لا يمكن �أن نقف على موقف عبد ال�سلام يا�سين من العلمانية دون تحديد ت�صوره ومفهومه 
التجربة  في  تبلورت  ما  �أول  تبلورت،  قد  العلمانية  ما دامت  ابتداءً؛  وال�سيا�سة  الدين  لكلٍّ من 
التاريخية والح�ضارية الغربية، كمحاولة لتكييف العلاقة المتوترة بين حقلي الدين وال�سيا�سة، 

وف�ض الا�شتباك بينهما.)2(

�أولًا: مفهومه للعلمانية
"لب  يغدو  ت�صور  الدين،  فيه عن  ال�سيا�سة  تنفك  ت�صور لا  يا�سين" من  ال�سلام  "عبد  ينطلق 
ال�سيا�سة" معه بمثابة الا�ستجابة للأمر الديني "للت�آمر بالمعروف والتناهي عن المنكر" الذي ما 
هو �إلا "اليقظة العامة والوعي العام والم�شاركة العامة في الحياة العامة)3(. ومقابل هذه الر�ؤية 
لل�سيا�سة  تدني�سية  دونية  ر�ؤية  ال�شيخ  كتابات  في  ت�سود  الدين  في  لل�سيا�سة  الت�أ�صيلية  الإيجابية 
من قبيل اعتباره �أن "مخالطة ال�سا�سة وتعاطي اللغط ال�سيا�سي في محافل نفخ الأبواق الدعائية 
 ي�ؤول بالمحترف، ولو كان في بدايته ذا م�سحة من �إ�سلام، �إلى �أن ينحط مع المعطوبين قلبيًّا")4( 

في "مجالات النزال ال�سيا�سي ومهاتراته".)5(

الحق  بين  قاطعًا  فا�صلًا  يقيم  حدي  معياري  ت�صور  عن  ي�صدر  نجده  ال�سياق،  هذا  وفي 
والباطل، ت�صور تغذو ال�سيا�سة بمقت�ضاه "مهيعًا". و"الهيعة"، كما حددها "يا�سين" نف�سه، "كلمة 
تجمع معاني الحركة والفزع والجبن وال�ضعف والجزع وال�ضجر والحيرة". وهكذا فال�سيا�سة 

حينما ترتبط بغير الإ�سلامي فهي "هيعة" مهما ا�ستهدفت من خير.

فرغم �إقراره �أن الإ�سلاميين لا يتجاوزون �أفق ما ي�سعى غيرهم لتحقيقه في هذا العالم من رهان 
على تحقيق "التنمية والتحرر وحقوق الإن�سان والديمقراطية والح�ضارة وك�سب التكنولوجيا 
وال�سيطرة على الطبيعة والقوة والاكتفاء الغذائي وما بين يدي هذا وخلفه"، ف�إنه، وانطلاقًا من 

)2(   عبد ال�سلام يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم، ط. 3 )د.م.: دار الآفاق، 2001(: 248-249. فالدين عنده "انقياد وخ�ضوع، وا�ستجابة مخل�صة، 
�أ�شمل من الإ�سلام، فالدين في منظوره "�إ�سلام  وطاعة مبدئية لله ور�سوله ت�صدقها طاعات، وتكاليف، ووقوف عند حدود وم�سئوليات". وهو عنده 
الدين".  يتكون  والإيمان والإح�سان  الإ�سلام  القبلة. ومن مجموع  وت�شييد، والإح�سان هو  بناء  والإيمان  للأركان،  ت�أ�سي�س  "الإ�سلام  و�إح�سان"؛  و�إيمان 

وهكذا فالدين، في اعتقاده، مراتب ودرجات
)3(   عبد ال�سلام يا�سين، حوار مع الف�ضلاء الديمقراطيين )د.م.: دار الآفاق، 1994(: 84.

)4(   يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 337.
)5(   الم�صدر ال�سابق: 631. يقول ال�شيخ: "�إننا ب�صدد التما�س الطريق ل�سلوك �إ�سلامي ي�سدد خطتنا في الحكم؛ لكيلا تجرفنا ال�سيا�سة �إلى مهاوي الغفلة عن 

الله عز وجل". )�ص 424(.
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ت�صور مثالي يتجاوز حقائق التاريخ، يعتبر �أن الإ�سلاميين ي�شكلون خلافًا لغيرهم "قوة حقانية 
لا ي�صنفون يمينًا ولا ي�سارًا في مهيع ال�سيا�سة")6(.

ينطلق عبد ال�سلام يا�سين من �أن اللاييكية "غر�س ا�ستعماري" ومفهوم و�ضعه من يعنيهم �أن 
يموهوا الحقائق بالأ�سماء الجذابة على غرار كلمة العلمانية التي "تت�صادى �شحنتها الدلالية مع 
كلمة العلم. ولذلك نجده �شديد الحر�ص على �سحب ب�ساط "العلم" من تحت �أقدامها، ممعنًا 
في الاحتفاظ بالا�سم على "مبناه الأعجمي" "تنزيهًا لكلمة العلم "ال�شريفة"؛ ذلك �أن اللاييكية 
"وثاق وغل في الأعناق"، و�أول "حل فتلها �أن نفك - ي�شدد عبد ال�سلام يا�سين - ربطها باللفظ 

ال�شريف "علم"؛ لتبقى مك�شوفة معروفة الأ�صل والف�صل".)7(

�أكثر من  الدين وال�سيا�سة، و�إنما هي-  بين حقل  �إجرائي وظيفي  لي�ست مجرد ف�صل  فهي 
ذلك - دعوة لا دينية، �أو الأحرى دين م�ضاد؛ فـ "اللاييكية دين، اللاييكية �شريعة، اللاييكية ملة 
المجتمع المدني".)8( خا�صة بعد �أن "�أ�سقط رائد الت�أليك اليهودي "الخلافة" العثمانية �شوكة 
الأبواب  و�أترعت  والدولي.  الداخلي  التعامل  ال�شريعة من مجال  �أُ�سقطت  �أن  وبعد  الإ�سلام، 

للاييكية غازية، وع�صرنة، تعني �أول ما تعني، التخل�ص من ال�شريعة".)9( 

وهو ما تر�سخ بعد عقود مما �أ�سماه بـ "الت�أليك المنهجي" لي�س في تركيا؛ حيث "ك�شرت 
اللادينية عن �أنيابها، وفتكت بالعلماء وقطعت رءو�س الأتقياء"، فح�سب، و�إنما في جل الدول 

العربية الإ�سلامية بما فيها المغرب "المقنعة لاييكيته".)10(

وغير بعيد عن هذا المعنى يميز "يا�سين" بين علمانيتين؛ "علمانية كا�شفة عن �أنيابها" و"علمانية 
ا من الثانية قائلًا: "الخطر العلماني الذي ينبغي لأهل الإيمان �أن  رقطاء"، محذرًا تحذيرًا خا�صًّ
يترقبوه ويحتر�سوا منه �أ�شد الاحترا�س لي�س العلمانية الكا�شفة عن �أنيابها، لكنه العلمانية الرقطاء 
الكلام" الم�ستقبلية  "جغرافية  علمانية  �إنها  زور.  ثوب  لاب�سة  الم�سلمين، وهي  �إلى  المت�سربة 
التراثية المتجددة. تلك التي تمجد الإ�سلام وتنتقد المارك�سية والإمبريالية وتتزلف للمخزون 

النف�سي الجماهيري".)11(

)6(    يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 360.
)7(    لابد من الإ�شارة هنا �إلى م�شكلة الاختلاف في الا�شتقاق الدلالي للعلمانية بين فريق يعتبرها م�شتقة من العلم و�آخر يربطها بالعالم.

)8(    يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 4.
)9(    الم�صدر ال�سابق: 113.

)10( الم�صدر ال�سابق: 112..
)11( عبد ال�سلام يا�سين، الإ�سلام والقومية العلمانية، ط. 2 )طنطا: دار الب�شير للثقافة والعلوم الإ�سلامية، 1985(: 128. ي�سجل عبد الإله بلقزيز �أن "هذه 
الملاحظة الانتقادية تن�صرف �إلى اتهام تيار فكري بعينه، هو تيار الدرا�سات التراثية المعا�صرة ورموزه الم�ؤ�س�سة: محمد عابد الجابري، محمد �أركون، ح�سن 

حنفي..". انظر: عبد الإله بلقزيز، الدولة في الفكر الإ�سلامي المعا�صر )بيروت: مركز درا�سات الوحدة العربية، 2002(: 153.
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اللاييكية  الدهرية  الدنيوية  الغربية  الم�صطلحات  قبل هجوم  "كان جليًّا  فقد  قبل ذلك،  �أما 
وهجوم الفل�سفة الدوابية الا�ستهلاكية الإباحية، �أن الدنيا والآخرة مترابطان ترابطًا جدليًّا وثيقًا، 
المقدمة".)12(  على  النتيجة  ترتب  يترتبان  الآخرة  في  وم�صيره  الدنيا  في  الإن�سان  �سلوك   و�أن 
ولذلك فقد ظل الارتباط وثيقًا" بين عبادة الطاهرة والو�ضوء وال�صلاة وبين الأهداف ال�سيا�سية 

للأمة.)13(

ثانياً: الموقف من العلمانية
بمقت�ضاها  اللاييكية  تغدو  التي  الإدانة  مرحلة  ت�أتي  والتعرية،  الب�ساط  �سحب  مرحلة  بعد 
"عملية عدوانية على الدين، وعزلًا للدين عن الحكم، وف�صله عن الدولة". كل ذلك في �سبيل 
وليزوي  العامة،  الم�سلمين  حياة  في  ال�سيادة  وحده  الو�ضعي  القانون  ليتولى  ال�شرع  تهمي�ش 
ال�شرع في حياتهم الخا�صة �إن �شاءوا".)14( وهنا ينتقد النظرة اللاييكية للم�سلم كمن "يقبع في 
الخبراء  الديمقراطيين  الف�ضلاء  يدي  بين  ا�ستقالته  له  �شاءت  ما  لي�سبح ويحوقل  الم�سجد  ركن 
�شئون الدنيا، القادرين عليها، المتحزبين يمينًا وي�سارًا وو�سطًا في جغرافية الحياة. وللم�سجد 

ولأهل الم�سجد مهمة التكفل بتكفين الأموات".)15(

بالذاتية  الأخير  هذا  ارتطم  �أن  فبعد  والا�ستعمار؛  العلمنة  بين  العلاقة  يا�سين  ال�شيخ  يبرز 
تارة  بالقهر  رويدًا  "رويدًا  عمل  الخروج،  على  و�أرغمته  با�سلة  مقاومة  قاومته  التي  الم�سلمة 
وبالكيد تارة �أخرى على تطوير �سيا�سة ف�صل الدين عن الدولة وف�صل ال�شرع عن القانون؛ ليبقى 
ا له. وقد تجلى قهر الا�ستعمار وكيده في تغريب النخب المحلية وتمريرهم من  ال�سلطان خال�صً
"طاحون التعليم" وتوريثهم الحكم. فلما رحل طابور الا�ستعمار �سرق الخلف اللاييكي ثمرة 
الا�ستقلال ال�سيا�سي و�أفرغه من محتواه"، ليكت�شف ال�شعب بعد حين �أن "هذه النخب غر�س 

دخيل، جذوره الج�سمية منا، و�سقيه وا�ستمداد عقله وروحه منهم".)16(

بها  ي�ضحي  جعله  دينية  باللا  اللاييكية  ربط  في  يا�سين  ال�شيخ  �إمعان  �أن  المفارقات  ومن 
الحقوق  في  ديمقراطية  ت�سوية  الم�سوي  "القانون  يقول:  القانونية  الم�ساوة  بمبد�أ  م�صحوبة 

)12(  عبد ال�سلام يا�سين، "العدل: الإ�سلاميون والحكم"، م، �س، �ص96.
)13(  الم�صدر ال�سابق: 100.
)14(  الم�صدر ال�سابق، 511.

)15(  يا�سين، حوار مع الف�ضلاء الديمقراطيين:4.
)16(  يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 514-513.
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والواجبات لا يمكن �أن يكون �إلا لاييكيًّا، بمعنى لا دينيًّا".)17( وهو موقف ي�ؤ�س�سه على التجربة 
التركية حينما "تجر�أ �أتاتورك فطبق على الم�سلمين لاييكية لها معنى الحياد في الدين، تطورت 
�إلى لاييكية لادينية تعادي الدين، ومظاهر الدين. فتحرق الم�صاحف وتقطع كل ر�أ�س معمم �أو 
العظيمين:  الم�سلمين  ال�شعبين  بين  الذي كان وا�سطة علمية  العربي  مطرب�،ش وتحرم الحرف 

وتقحم النا�س بالقهر والإرهاب في ع�صرنة مجنونة".)18(

ومع �أن نموذج العلمانية التركي، بالنظر �إلى ظروف وحيثيات ن��شأته، نموذج مت�صلب، غير 
منفتح، وطالما قام على منع وتقييد الحريات �أكثر من قيامه على �إطلاقها، ف�إن قيامه، مع ذلك، 
ن�سبي، �سمح لحزب  القانون والم�ؤ�س�سات في ظل نظام ديمقراطي  على قدر مهم من حكم 
الح�ضارية،  الناحية  من  الإ�سلامية  مرجعيته  ينفي  لا  مدني  �سيا�سي  والتنمية"، كحزب  "العدالة 
الو�صول �إلى ال�سلطة على �صعيد الحكومة والبرلمان ورئا�سة الدولة. وهو ما لا يمكن �أن ت�سمح 
به "الدولة الإ�سلامية على منهاج النبوة كما تعك�سها كتابات عبد ال�سلام يا�سين "لحزب �سيا�سي 
مدني يقوم على خلفية علمانية؛ لأنه بب�ساطة، في منظور ال�شيخ يا�سين، حزب لا ديني، لا رجاء 

له للعمل في كنف هذه الدولة �إلا �أن يتوب �أو ي�ستثاب.

ومع الإقرار بوجود علمانية عقائدية، هناك علمانية منفتحة لا تلغي الحقيقة الدينية بقدر ما 
ت�سهم في تعميقها و�إغنائها. وبهذا المعنى لم تكن العلمانية في التجربة الح�ضارية الغربية ترنو 
�إلى ك�سر القيد الذي طالما فر�ضه النظام الكن�سي الكهنوتي على تيار الحياة، ومن �ضمنه حركة 
العلمانية  �ساعدت  وهكذا  المدنية.  وال�سيا�سة  الدولة  تكوين  من  فمنعها  ال�سيا�سي،  الاجتماع 

على خلق ال�شروط ال�ضرورية لنمو روح الأمة والجماعة والمعرفة المو�ضوعية.

وب�إ�ضعافها لل�سلطة الكن�سية الم�ؤ�س�سية �ساعدت العلمانية على �إعادة �إ�شعال جذوة الإيمان 
ال�شخ�صي، ودعمت ال�شعور بالم�سئولية الفردية؛ لترتقي بذلك �إلى م�ستوى "عقيدة في الإ�صلاح 
في  بذلك  لت�سهم  الدنيوية؛  الحقيقة  وبين  بينه  بعقله، و�صالحت  الإن�سان  ثقة  الديني" �أعادت 
�إطلاق الجهد الح�ضاري الب�شري الذي كاد �أن يموت. كما �أطلقت قوى العلم والإيمان معًا، 
وفتحت �أبوابًا جديدة للأمل في الحياة والم�ستقبل، وفي �إحياء الأمم وتجديد الدين الذي �أم�سى 

يحيل على ال�صدق في الم�شاعر والاعتقادات والمواقف في ق�ضايا الحياة وق�ضايا الدين معًا.

)17(  الم�صدر ال�سابق: 113.
)18(  الم�صدر ال�سابق.
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وهكذا �أدت العلمنة �إلى �صفاء ال�شعور الديني وجعلت المعاملة الإن�سانية الطيبة القائمة على 
مكارم الأخلاق �أ�صل الدين بعيدًا عن كل مظاهر النفاق والطقو�سية والإيمان الحرفي.

�إن هذه العلمانية المنفتحة، الإن�سانية والديمقراطية تن�أى عن �أي م�ضامين �سلبية �إلحادية �أو 
ي�سهم  العلماني  الموقف  �أن تطور  �إلى  الذي جعل برهان غليون يذهب  للدين، الأمر  �إق�صائية 
في "�إعادة بناء وتجديد ال�ضمير الديني". والأكثر من ذلك، �أن الإ�سلام يغدو، من وجهة نظره، 
"دينًا علمانيًّا بالمعنى العميق والحقيقي للكلمة، وذلك من خلال "تمجيده لمواهب الإن�سان 
الج�سد  ومراعاة حاجات  �شيء،  كل  في  والنظر  المغامرة  على  له وحثه  وا�ستخلافه  المبدعة، 

والروح دون تمييز، وو�ضعه للعقل في موازاة الوحي، ولي�س كنقي�ض له �أو عدو.

ولهذا ال�سبب، لم ت�صل القطيعة بين الأر�ض وال�سماء، �أو ما جرى التعبير عنه في الأدبيات 
ا لم ي�أت تحرير العقل في الإ�سلام وتفجير  الإ�سلامية بـ"الف�صام النكد"، �إلى منتهاها. ولهذا �أي�ضً
الفكر  ي�ضطر  لم  كما  الدين.  من خارج  عليه  الخير  طابع  و�إ�ضفاء  به،  والثقة  بالعالم  الاهتمام 
الديني من �أجل �إنجاز هذا التحرير �إلى و�ضع الدنيا في مواجهة الوحي. ولهذا ال�سبب لم "تبرز 
العقلانية العلمانية والإن�سانوية في الإ�سلام كمذاهب خا�صة وقائمة بذاتها" �أو م�ستمدة من نقد 
المعرفة الن�صية �أو ناتجة عن تبلور معرفة مختلفة جوهريًّا عن معرفة الوحي، "لقد كانت هذه 

القيم جزءًا مندمجًا في المنظومة الدينية ذاتها".)19(

ومع �أن عبد ال�سلام يا�سين يبرز كيف �أن "ت�أ�صل العداء بين العقل الحر الفل�سفي وبين الكهنوتية 
�سقوط  �إلى   - قرون  امتداد  على   - �أدى  قد  الثيوقراطية  الملكية  مع  المتحالفة  الكاثوليكية 
الكن�سية".  الكن�سي والخرافية  الكهنوتية والجبروت  "الظلامية  بـ  �أ�سماه   الكثير من �ضحايا ما 
كبيرًا  "مكت�سبًا  الغربي  الح�ضاري  ال�سياق  في  كانت  اللاييكية  �أن  ال�شيخ  يقر   وبهذا 
"للمقاومة  رموزًا  الكهنوتية"  "�ضحايا  ليغدو  الغطر�سة"؛  على  وللحرية  الخرافة  على  للعقل 
نـرى-  �ســـوف  كما  الإقـــرار-  هذا  عن  يرتـد  �ســـوف  ما  �سرعــان  �أنـه  �إلا   ال�شريفة"،)20( 

)19( برهان غليون، نقد ال�سيا�سة: الدولة والدين )بيروت: الم�ؤ�س�سة العربية، 1991(: 310-318. نجد ت�أكيدًا لهذه القراءة لدى ح�سن حنفي الذي لا يتردد 
�إلهي، ولي�ست مكت�سبة من الخارج بجهد  الداخل بو�ضع  به رجال دين، علمانيته معطاة من  لي�س  البداية؛ لأنه  "الإ�سلام دين علماني في  �أن  في الجزم 
�إن�ساني". انظر: ح�سن حنفي، التراث والتجديد )بيروت: دار التنوير، 1981(: 155. غير �أن قول ح�سن حنفي بـ "الطبيعة العلمانية للإ�سلام" لم يمنعه في 
موا�ضع كثيرة من القول �أن: "الإ�سلام نظام �شامل للحياة؛ حيث ي�ؤكد ح�سن حنفي �أن "الإ�سلام �إنما جاء ليقيم دولة، و�أحكامه و�ضعت لإقامة مجتمع كما 
هو وا�ضح في الكتاب وال�سنة، وكما هو مف�صل في كتب الفقه. ولا يمكن تنفيذ هذه الأحكام �إلا بوا�سطة حكومة. فلا قوام للإ�سلام - يوا�صل ح�سن 
حنفي- �إلا بحكومة ولا كيان �سيا�سي �إلا بدولة". انظر: ح�سن حنفي، قراءة عربية في الحكومة الإ�سلامية للخميني، �إعداد حميد حلمي زادة )دم�شق: الجمعية 

التعاونية للطباعة، 2002(: 496-477.
)20(  يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 511.
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الغرب  وبين  �أولى،  جهة  من  واللادينية  اللاييكية  بين  المطلق  ربطه  خلال   من 
والجاهلية من جهة ثانية.

ا بين الإ�سلام  �أكثر من ذلك، ف�إن هناك تيارًا من داخل الفكر الإ�سلامي نف�سه لا يرى تعار�ضً
ونموذج العلمانية المنفتحة؛)21( فهذا محمد مهدي �شم�س الدين ي�ؤكد �أن "الح�ضارة الإ�سلامية 
يمكن �أن تن�شء مجتمعات مدنية، وبتعديل ب�سيط يمكن �أن ن�سميها علمانية، وفي الوقت نف�سه 
تكون دينية �أو مبنية على ال�شريعة. ف�إذا كان مفهوم المجتمع المدني يعني �أن المجتمع يكون 
وفقًا  العام  ال��شأن  �إدارة  وفي  وتداولها،  ال�سلطة  تنظيم  في  ومقولات  مفاهيم  بناء  على  قادرًا 
للمعطيات المو�ضوعية البحتة، ف�إن المجتمع في الإ�سلام يمكن �أن يكون علمانيًّا �أو مدنيًّا وفي 

الوقت نف�سه م�ستندًا �إلى ال�شريعة".)22(

�إقرارها  في  الغربية  والعلمانية  الحداثة  مع  لديه  م�شكلة  لا  �أنه  فيعلن  الغنو�شي  را�شد  �أما 
للديمقراطية وما يت�صل بها من مفاهيم الحرية والم�ساواة والتعددية ال�سيا�سية وتداول ال�سلطة، 
فتحها  وفي  العقل،  حرية  تر�سيخ  عبر  للعقول  المكبلة  وال�سلطة  الديكتاتورية  على  وتمردها 
ولي�ست  الغرب  مع  لي�ست  الغنو�شي-  يقول   - م�شكلتنا  "�إن  ال�شعب.  وحرية  تقدم  لمجال 
�إزاء حداثة )عربية( مزيفة معناها الأ�سا�سي ت�سلط الأقلية  �إننا  العلمانية،  العلم ولا حتى مع  مع 
المنعزلة على ال�شعب وعلى الثروة وعلى الدين وعلى �ضمائر النا�س والعقول با�سم الديمقراطية 

والحداثة والعلمانية والمجتمع المدني و�أحيانًا با�سم الإ�سلام ذاته".)23(

وفي نف�س ال�سياق يميز عبد الوهاب الم�سيري من جهته، بين "العلمانية ال�شاملة" و"العلمانية 
"ر�ؤية �شاملة للعالم ذات بعد معرفي )كلي ونهائي( تحاول بكل  الجزئية"؛ فالأولى تعبر عن 
�صرامة تحديد علاقة الدين والمطلقات والماورائيات )الميتافيزيقية( بكل مجالات الحياة"؛ 
فالعلمانية بهذا المعنى "لي�ست مجرد ف�صل الدين عن الدولة، و�إنما هي ف�صل لكل القيم الدينية 
والأخلاقية والإن�سانية عن العالم." وبعد �أن ت�صل "المتتالية العلمانية ال�شاملة" �إلى التحقق في 
ي، بذلك تركيبية الإن�سان ومقدرته على التجاوز، ومع  معظم حلقاتها، ت�صفى الثنائيات، وت�صفَّ
العالم؛  عن  القدا�سة  وتنزع  المادية،  الواحدية  ت�ستحكم  التجاوز  على  وقدرته  تركيبيته  �إنكار 
ن�سبي،  �أمر  �إلى  والقيم  ا�ستعمالية،  مادة  �إلى  العالم  تحويل  ال�شاملة على  العلمانية  تعمل  حيث 

)21(   من �أبرز الدعاة لهذه العلمانية المنفتحة والراف�ضين، في الوقت نف�سه، لكل علمانية عقائدية متطرفة محمد �أركون الذي ي�ؤكد �أن "الإ�سلام ي�سمح بالعلمنة 
والتمييز بين الديني والزمني على عك�س ما يتوهم الجميع". انظر: محمد �أركون، ق�ضايا في نقد الفكر الديني )كيف نفهم الإ�سلام اليوم؟(: الاجتهاد والن�ص 

والواقع، الم�صلحة، ترجمة ه�شام �صالح )بيروت: دار الطليعة، د.ت.(: 210.
)22(   »حوار مع محمد مهدي �شم�س الدين«، منبر الحوار، العدد 34 )خريف 1994(: 7.

)23(   را�شد الغنو�شي »�أية حداثة؟ م�شكلتنا مع الحداثة«، الفجر، العدد 7-6 )1992(: 15.
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والذات �إلى مرجعية. كما تنحو �إلى �أن تجعل من البقاء والتقدم من �أجل البقاء والتقدم الغاية 
النهائية، وال�صراع الآلية الأ�سا�سية لتكييف وحل التناق�ضات.

�أما العلمانية الجزئية فتحر�ص على الجوانب الإيجابية للمنظومة العلمانية دون ال�سقوط في 
المادية والعدمية، ودون تقوي�ض الأبعاد الإن�سانية. وبناءً على ذلك، ف�إن الحوار والتوا�صل بين 
مكونات الأمة المختلفة لا يمكن ت�صوره �إلا في �إطار المفهوم الجزئي للعلمانية. �أما العلمانية 
ال�شاملة فب�إ�سقاطها لكل المرجعيات والغائيات لا تعمل �إلا على تكري�س ال�صراع في الداخل 
ح�ساب  على  الجزئية  للعلمانية  الم�سيري  ينت�صر  هكذا  الخارج.  في  العولمة  لقوى  والتبعية 
العلمانية ال�شاملة لكن في �إطار معرفي ووفق منطق تف�سيري مقنع)24( خلافًا لعبد ال�سلام يا�سين 

الذي ينطلق من ت�صور عقائدي مت�صلب لا يقبل النقا�ش.

ومع �أن الأ�ستاذ عبد الإله بلقزيز ي�سجل �أن "المفكرين الإ�سلاميين لا يجهلون تراث العلمانية 
النظري، وتاريخها ال�سيا�سي الحديث في �أوروبا - كما قد يظن - بل هم على معرفة عميقة 
�أنهم يفهمون جيدًا لماذا ن��شأت العلمانية فل�سفة �سيا�سية في  واطلاع وا�سع بذلك، ف�ضلًا عن 
�أوروبا الو�سيطة".)25( كما ي�شير  �أن تن��شأ في ظروف  �أو قل يفهمون لماذا كان عليها  الغرب، 
�إلى �أن عبد ال�سلام يا�سين "يقدم مثالًا له�ؤلاء، فهو ي�سوق معطيات غنية وتف�صيلية في مادتها، 
ال�سيا�سية  العلمنة في الغرب الحديث والمعا�صر، وعن الأ�شكال  التاريخي لتطور  ال�سياق  عن 
والولايات  وبريطانيا،  فرن�سا  مثل  ال�سيا�سية؛  التجربة  متباينة  بلدان  في  اتخذتها  التي  المختلفة 

المتحدة الأمريكية".)26(
ومع �أننا ن�سجل بالفعل �إقرارًا من عبد ال�سلام يا�سين بهذا التباين في التجارب العلمانية)27( 
من قبيل قوله: "في �إنجلترا دخلت الكني�سة تحت جناح الدولة منذ قرون)28(. في �ألمانيا لا يزال 
الألمانيون ي�ؤدون �ضرائب خا�صة تمول الكني�سة. كذلك لا توجد معركة ت�أليك ولن توجد. 

)24(  عبد الوهاب الم�سيري، وعزيز العظمة، العلمانية تحت المجهر )بيروت: دار الفكر المعا�صر، د.ت.(: 120- 126؛ عبد الوهاب الم�سيري، العلمانية الجزئية 
والعلمانية ال�شاملة )القاهرة: دار ال�شروق، 2002(.

)25( بلقزيز، الدولة في الفكر الإ�سلامي المعا�صر: 154.
)26( الم�صدر ال�سابق: 154. 

)27( تميز لجنة Stasi نف�سها �أن بين ثلاثة �أنماط من العلاقة بين الدين والدولة في الاتحاد الأوروبي؛ هناك نمط الدول التي تعترف بدين ر�سمي للدولة ك�إنجلترا 
ثم  والنم�سا.  �ألمانيا  �سواها،  الديانات دون  ببع�ض  Statut خا�ص  قانوني  نظام  الدولة وبين  الدين عن  ف�صل  التي تمزج بين  الدول  واليونان. وهناك نمط 
هناك نمط ثالث يقوم على نظام للف�صل بين الدولة والدين، وتتزعمه فرن�سا التي تعد الدولة الأوروبية الوحيدة التي تن�ص على العلمانية ب�شكل �صريح في 

د�ستورها، وبدرجة �أقل في كلٍّ من الأرا�ضي المنخف�ضة و�إ�سبانيا وال�سويد انطلاقًا من �سنة 2000.
 Henri VII d’Angleterre a conclu avec la pape de Rome un traité qui arrache L’Angleterre à L’autorité" :28( وفي هذا يقول(
 de l’Eglise catholique pour réunir le pouvoir spirituel et le pouvoir temporel entre les mains du roi. L’anglicalisme
 est religion d’état et la reine d’Angleterre est en même temps chef de l’Eglise anglicane» Voir: Abdessalam Yassine ,
."islamiser la modernité", Al ofik impressions (Maroc, 1988) : 67
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المثقفون الم�سلمون الم�شبعون بلغة غير اللغة الفرن�سية لا تت�أجج في �صدورهم حمية الغ�ضب 
على الدين، ولا حمية حرب �إق�صاء الدين"؛)29( حيث يك�شف عبد ال�سلام يا�سين �أن العلمانية 
التي جاءت في ركاب الا�ستعمار الفرن�سي- بوجه خا�ص- قد عملت على اغت�صاب الأرا�ضي 
La loi musul� "القانون الإ�سلامي"  تمهيدًا لاغت�صاب ثقافة ومقد�سات الم�سلمين عبر ا�ستبعاد 

mane و�إحلال "القوانين العلمانية" Les lois laiques محله.)30(

�إلا �أن هذا الإقرار بتعدد المنظورات، وبالتالي التجارب التاريخية للعلمانية لا تترتب عليه 
�أية نتائج �سواء من حيث تعميم الحكم على اللاييكية بكونها لا دينية، �أو من حيث عدم تن�سيب 
الموقف منها؛ �إذ كيف لعبد ال�سلام يا�سين �أن يفتر�ض �أن لا تكون في بريطانيا و�ألمانيا معركة 
ت�أليك لمجرد �أن ملكة بريطانيا تعد رئي�سة الكني�سة الأنكليكانية، ولمجرد �أن الكنائ�س تمول 
في  المعركة  هذه  اندلاع  بالمقابل  ويفتر�ض  المواطنون،  يدفعها  التي  بال�ضرائب  �ألمانيا  في 
�أقوى  المجتمع  �أو  الد�ستور،  �أو  الدولة،  م�ستوى  على  �سواء  الدين  ب�أن ح�ضور  علمًا  المغرب 
بكثير من ح�ضوره بهذه الدول، و�إن احتاج الأمر �إلى مراجعة �إ�صلاحية لهذا الح�ضور؛ فملك 
البلاد يعد د�ستوريًّا وتاريخيًّا �أميرًا للم�ؤمنين، والدولة تعد د�ستوريًّا �إ�سلامية مع ما ي�ستتبع ذلك 
من وجود وزارة للأوقاف وال�شئون الإ�سلامية، ومجال�س علمية. �أبعد من ذلك فالحزب الذي 

يقود الحكومة الحالية، �أي حزب العدالة والتنمية، يعد حزبًا �إ�سلاميًّا.

ومع �إقراره �أن اللاييكية قد �أ�سهمت في تحرير �أوروبا من ربقة الكني�سة "وتوجت ثورتها 
ا مجيدًا.. ف�إنها �إن ا�ستوردناها دون �أن ن�ستح�ضر  تاريخها.. ودون �أن نميز بين دين  ن�ضالًا حرًّ

تحتكره كني�سة ودين لا كني�سة فيه ولا كهنوت، لكنا كالقردة المقلدة..".)31(

وكان من نتيجة ا�ضطهاد الكني�سة لكل فكر حر �أن "�أقامت البرجوازية على �أنقا�ض الحكم 
الملكي وعلى حطام الكني�سة، خا�صة بعد نجاح الثورة الفرن�سية، نظامًا معادياً للدين". وهكذا 
ي�ستخل�ص �أن اللاييكية تعد ثمرة "الف�صام النكد)32( بين رجال الدين الن�صراني ورجال الحكم 
الن�صراني". ومع ذلك، فلا يرى من مكان للأ�سى على ف�صل �أو و�صل بين نكدين "�إنما الأ�سى 

)29(   يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 34.
Abdessalam yassine, Islamises la modernité; Ibid: 70-71 «En clair; la laïcité importée en clair; la laïcité importée 
en Algérie dans les bagages d’une armée d’envahisseurs fait partie de l’arsenal avec lequel les armées ont violé un 
territoire et préparé le terrain pour l’expropriation des terres et la violation de la culture et du sacré musulmans». 

)31( يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 185-184.
)32( عبارة "الف�صام النكد" ترقى �إلى م�ستوى المفهوم لدى �سيد قطب الذي اتخذ منها عنوانًا في كتابه "الم�ستقبل لهذا الدين" قا�صدًا بها ما �أ�سفرت عنه التجربة 
الح�ضارية الغربية في مجال التحديث من انف�صام وقطيعة بين الدين والحياة. م�ؤكدًا في المقابل �أنه "لي�س من طبيعة "الدين" �أن ينف�صل عن الدنيا ولي�س من 
طبيعة المنهج الإلهي �أن ينح�صر في الم�شاعر الوجدانية، والأخلاقية التهذيبية، وال�شعائر التعبدية. �أو في ركن �ضيق من �أركان الحياة الب�شرية.. ركن ي�سمونه: 

"الأحوال ال�شخ�صية"، "انظر: الم�ستقبل لهذا الدين )بيروت: دار ال�شروق؛ والدار البي�ضاء: دار الثقافة، 1983(: 24.

(30)     
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على و�صال �أنكد وقع في بلاد الم�سلمين منذ القرون الأولى حين ان�ضوى، من �أ�سماهم، ال�شيخ، 
مائدته".)33( فتات  و�أكلوا من  البخور  له  العا�ض وحرقوا  الملك  لواء  القراء" تحث  "ديدان   بـ 

وبذلك هي�أوا في بلاد الم�سلمين "التربة التي غر�س فيها الا�ستعمار وا�ستنبت وتعهد �أجيالًا 
متمثلة  الإ�سلامي  التاريخ  في  لاييكية  جراثيم  وجود  ي�ستبعد  لا  لذلك،  وتبعًا  �شاكلته".  على 
في  "تقر�أ  يقول:  بال�سيف"،  و"المت�سلطين  القراء"  "ديدان  بين  الأنكد"  "الو�صال  ذلكم  في 
الدين ومبررًا للاييكية: تجد حكامًا  لمعاداة  الما�ضي والحا�ضر فتجد متك�أً  الم�سلمين  تاريخ 

فا�سدين)34( ي�سندهم معممون طفيليون منافقون".)35(

التاريخيين  ال�سياقين  باختلاف  ن�سبيًّا  وعيًا  يا�سين  ال�سلام  عبد  لدى  نلم�س  ذلك،  ومع 
والح�ضاريين اللذين حكما بروز اللاييكية. وفي هذا يقول: "كانت اللاييكية في بلاد الن�صارى 
ثورة محكومين على حكام. فلما هجم الا�ستعمار على بلاد الم�سلمين كان الحكام الغا�صبون 
الوافدون هم الذين فر�ضوا اللاييكية؛ ليعزلوا ال�شعوب الم�سلمة عن م�صدر قوتها وقوام ذاتها. 
وورثهم غر�سهم من المُغَربين الذين تولوا الحكم من بعدهم في ديار الم�سلمين، وجل�سوا على 
الكرا�سي اللاييكية، لم يغيروا منها �إلا المظهر لإبراز ال�شخ�صية القومية الفلكلورية، واحتفظوا 
بالروح. "حيث عمل الا�ستعمار ووكلا�ؤه تدريجيًّا" بالقهر تارة وبالكيد تارة �أخرى على تطوير 
�سيا�سة ف�صل الدين عن الدولة، وف�صل ال�شرع في خانة الأحوال ال�شخ�صية، والقر�آن في ركن 

الم�سجد لا تحرك تلاوته �ساكن الانقياد ال�سيا�سي للحاكم الكافر".)36(

وهكذا "فمن �أعلى الحكم، من مكانة ال�سلطان، وب�أجهزته، فر�ضت النخب اللاييكية مذهبًا، 
 و�أقامت جدارًا عاليًا بين الدين والدولة، بين ال�شرع والقانون.." وهو الجدار الذي يك�شف 
و�سلوكهم"  ووعيهم  ومفاهيمهم  الم�سلمين  "ذاتية  �شطر  على  عمل  كيف  يا�سين  ال�سلام  عبد 
فجعلهم ممزقين بين الدولة والدين، بين العقل والنقل، بين الدين والدنيا، بين الأ�صالة والحداثة".

ومع �أن عبد ال�سلام يا�سين ينفي "الطبيعة العلمانية للإ�سلام"، ف�إنه لا ي�ستبعد وجود م�سلمين 
علمانيين يعانون هذا التمزق، يقول: "وقد فاو�ضت بع�ضهم فوجدت اللاييكية �ضاربة �أطنابها 
في نف�سه وعقله، مت�ساكنة ت�ساكنًا عجيبًا مع �إ�سلامه. دينه لا يت�صل بن�ضاليته من قريب ولا من 
مادتها من �صلاته  ت�ستقي  الخير لا  فعل  �إلى  الظلم وخفته  تنكر وغ�ضبه على  بعيد. مروءته لا 

و�صيامه".)37(
)33( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 512.

)34( على غرار الوليد الذي نعته بـ "الخليع الفاجر الملحد": 117.
)35( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 512.

)36( الم�صدر ال�سابق: 513-511.
)37( الم�صدر ال�سابق: 353.
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وفي �سياق تتبعه للظروف التي حكمت بروز المفهوم وا�ستحكامه في بنية الدولة العربية 
الوفد  الرازق كان وفديًّا، وكان حزب  ب�أن علي عبد  القائلين  يذهب مذهب  الحديثة، نجده 
م�صر  في  �أريكتها  على  والانت�صاب  "الخلافة"  لقب  لانتحال  ف�ؤاد  الملك  �سعي  على  يعتر�ض 
"الإ�سلام و�أ�صول  الم�شهور  لي�ؤلف كتابه  الرازق  بعلي عبد  تركيا، مما حدا  بعد �سقوطها في 

الحكم"؛ �سعيًا منه لنق�ض الفكرة بنفي �أي �أ�صل للحكم ي�ستند �إلى الدين. 

ولذلك ف�أطروحة الكتاب لا تعدو �أن تكون، من وجهة نظر عبد ال�سلام يا�سين، "لاييكية 
ملكًا  يقاتلا  �أن  الوفد و�شيخه  "�أراد  �سيا�سي"؛ حيث  بها هدف  �أريد  باطل  قالت كلمة  �أخرى 
فعدى على الدين"، فجاء رد فعل الإ�سلاميين مبالغًا فيه حيث ردوا م�شددين على �أن "الإ�سلام 
من  �صفة  في  الألوهية  واختزلوا  الإ�سلام،  في  الحكم  جانب  �إبراز  في  و�أطنبوا  ودولة،  دعوة 

�صفاتها، جلت وتعالت، وهي �صفة الحاكمية".)38(

ثالثاً: جدل الدعوة والدولة: لمن الأولوية؟
وبذلك فقد "�أتى ت�ضخيم جانب الدولة في خطاب الإ�سلاميين المنافحين عن الدين مغالبة 
للتيار المعادي فكانت النتيجة �أن غيب �أ�سا�س الدين، وهو الدعوة �إلى الله تعالى "وتمت الإ�شادة 
بـ "القوة الحامية، والدرع الحامية والهيكل الخارجي: الدولة.)39( خا�صة وقد وجد في كل 
ال�شنيعة" دولة بلا دين، دولة ت�ستخف بالدين، دولة  "التجزئة  �أ�سماه ال�شيخ  �أقطار ما  قطر من 
تنكر الدين. فقمنا ن�صب جهودنا - يوا�صل - على تفنيد �أ�صول اللاييكية، ون�صرخ �أن الإ�سلام 
دعوة ودولة، حتى بحت �أ�صوات الغيرة منا، فيخيل لل�سامع والقارئ �أن مقالتنا تتلخ�ص في �أن 

الإ�سلام دولة، دولة، دولة".)40(

الدين  �إلى فك الارتباط بين  ال�سيا�سة والدولة لا يهدف  النقد لت�ضخم الطلب على  �إن هذا 
وال�سيا�سة، والدعوة والدولة، بقدر ما ي�سعى �إلى تكري�س �أولوية الدين والدعوة على ال�سيا�سة 
والدولة. �أما الوحدة بينهما فت�شكل مطلبًا مركزيًّا؛ حيث نجد عبد ال�سلام يا�سين يت�ساءل مت�شوفًا 
غير عابئ باختلاف ال�سياقين والتجربتين: "�أين تلك الوحدة التي ت�شخ�صت في النبوة والخلافة 
الرا�شدة؛ حيث كان الداعي القر�آني هو الآمر الناهي المم�سك بال�سلطان خدمة للقر�آن؟")41( 

وفي هذا الإطار يعبر عن تخوفين:

)38( الم�صدر ال�سابق: 71.
)39( الم�صدر ال�سابق.

)40( الم�صدر ال�سابق: 74.

)41( الم�صدر ال�سابق: 91.
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التخوف �أولًا "من ذوبان الدعوة في الدولة، وانتهاكها، وت�سربها في م�ساربها كما تت�سرب 
قطرات الماء في الرمال العط�شى.)42( بعد �أن ظلت ردحًا من الزمن "منزوية بعيدًا عن الدولة، 
م�ؤن�سة".)43( وبالتالي  مدجنة  مرو�ضة  �أو  م�ضطهدة،  محاربة  قبلها،  من  م�ضغوطة  لها،  مغايرة 
فالتحدي، ها هنا، هو هل تم�سك الدعوة بزمام الحكم وتدير عجلته وتبقى م�ستقلة الوجود 
وي�ستقطبها  الدولة  تجذبها  �أم  للمجتمع،  الجذري  ال�شامل  التغيير  وجهة  في  الإرادة  ما�ضية 
الحكم.. حتى تذوب الدعوة في الدولة؟ "لي�صبح التحدي حينئذ هو: "هل يحيا الدعاة بعد 
�أهلكت  كما  وتهلكهم  الدنيا"  "تدن�سهم  �أم  والإح�سان،  الإيمان  بحياة  الحكم  �إلى  الو�صول 
من كان قبلهم؟ وذلك حينما "تن�صرف الدعوة بكليتها لت�سيير دفة الحكم". لتفنى - بذلك - 
الدعوة من حيث هي دعوة "وتنحرف عن وظيفتها الأ�سا�سية �ألا وهي "�إف�شاء الرحمة الإحيائية 

الإيمانية الإح�سانية في النا�س".)44(

والتخوف ثانياً من �أن "تخطئ الدعوة فتحتكر ال�سلطان وتقمع كل معار�ضة وت�سلك �سبيل 
الحزب الوحيد..")45( لتتحمل، بذلك، �أثقال ميراث الما�ضي وحدها، )حينما( تزعم لنف�سها 
النا�س جميعًا". فلا  �إرادته وتنطق با�سمه من دون  ال�شعب وتعك�س  �آمال  �أنها تتقم�ص  وللنا�س 
تلبت �أن "تتحول من فاعل محرك �إلى مطية للأهواء والطموحات ال�شخ�صية عند �أولئك الذين 
الدعوة  على  ف�سلام  وعندئذ  الدولة.  كرا�سي  على  ليتربعوا  الطريق؛  لهم  ي�شق  من  ينتظرون 
و�أهدافها النبيلة. عندئذ تعيد دورة الف�ساد دورتها وينفر ال�شعب من مف�سدي اليوم كما نفر من 

مف�سدي الأم�س".)46(

ومع ذلك فـ "�سيادة القر�آن" تكاد تختزل- لدى ال�شيخ - في �سيادة فئة مخ�صو�صة ت�شمل 
من �أ�سماهم بـ "�أهل القر�آن" يقول: ال�سيادة للقر�آن، وعلماء الملة الخا�شعون لله هم �أهل القر�آن. 
ومراتب  البرتوكول  و�أبهة  الحكم  نظام  نترك  الحكم  ولرجال  الأولى.  والكلمة  ال�سيادة  لهم 
الدولة ودواوين الإدارة لين�صرفوا �إلى �شغلهم. تحت النظر والمراقبة والتوجيه، وال�سيادة الفعلية 

والخلقية".)47(

)42( الم�صدر ال�سابق: 98.
)43( الم�صدر ال�سابق: 74-73.

)44( الم�صدر ال�سابق: 100-99.
)45( الم�صدر ال�سابق: 142.
)46( الم�صدر ال�سابق: 145.
)47( الم�صدر ال�سابق: 632.
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كما هو �صريح من منطوق هذا الن�،ص الذي تم الحر�ص على اقتبا�سه، وهو جامع لوحدته 
يكتفي  لا  وا�ضحة،  هيراركية  لتراتبية  مكر�سًا  جاء  فقد  اجتزاء،  �أو  ابت�سار  �أدنى  دون  الدلالية 
في كنف مجتمع  عليها  الاعترا�ض  يمكن  التي لا  للقر�آن وحاكميته  المرجعية  ال�سيادة  بت�أكيد 
م�سلم ارت�ضى الإ�سلام بملء اختياره ومنتهى وعيه و�أهليته. �إنما الاعترا�ض على اختزالها في فئة 
مخ�صو�صة ت�صبح هي �صاحبة ال�سيادة الفعلية والكلمة الأولى، ذلك �أن ال�شيخ يقر بما لا يدع 
ال�سيادة والكلمة الأولى".  القر�آن ولهم  �أهل  الملة الخا�شعين لله هم  "�أن علماء  للت�أويل  مجالًا 

وهي لي�ست �سيادة رمزية و�أخلاقية، و�إنما هي في الآن نف�سه "�سيادة فعلية وخلقية".

�أما مظاهر هذه ال�سيادة المتمثلة في مظاهر الحكم فت�ؤول للحكام وفي هذا يقول: "ولرجال 
الحكم نترك مظاهر الحكم و�أبهة البروتوكول ومراتب الدولة ودواوين الإدارة.."؛ الأمر الذي 
يعني �أن �سلطة رجال الحكم لا ت�ستمد من الأمة �صاحبة ال�سيادة، و�إنما من الفئة المخ�صو�صة 
�صاحبة ال�سيادة الفعلية. وهو تفويت لل�سلطة يقترب من م�ستوى التف�ضل والتنازل عن �شيء لا 
رغبة ظاهرية لهم فيه رغم �أنه يقع في حوزتهم و�صميم نفوذهم. �أو الأحرى فهم "يتنازلون" عن 
�سلطة يعتبرونها �شكلية ولذلك فقد جرى نعتها بـ"مظاهر الحكم و�أبهة البروتوكول" للإم�ساك 
بال�سلطة الفعلية، وهو ما يف�صح عنه قول عبد ال�سلام يا�سين: "لين�صرفوا �إلى �شغلهم تحت النظر 

والمراقبة والتوجيه وال�سيادة الفعلية والخلقية".

التداولي المغربي،  ال�سياق  �إلى �شغلهم"، خا�صة في  "لين�صرفوا  �أن عبارة  البيان   وغني عن 
ت�ستبطن كل معاني التبعية والو�صاية والتراتبية.

وتبعًا لذلك، ف�إن �أولوية الدعوة على الدولة تجد ترجمتها لدى عبد ال�سلام يا�سين في �أف�ضلية 
الداعية على ال�سيا�سي من منطلق �أن رجل الإدارة �أو رجل الدولة، مهما علت مكانته، لا يرقى 
المعارف  �أهل  من  �أ�سمى  عنده  الدين"  "علماء  ف�إن  لذلك،  وتبعًا  الدعوة،  رجل  م�ستوى  �إلى 
الدنيوية الذين ي�صفهم بـ "الف�ضلاء" مهما بلغت قيمة معارفهم ف�إنها لا ت�سمو �إلى م�ستوى "علم 
علماء الدين" الذين لا ينبغي �أن ترتبط �صفة العلم �إلا بهم.)48( كما �أن �إدارة الدولة، رغم حيويتها 
القر�آن  �أهل  "خير  بـ  ينعتهم  من  المهمة  لهذه  ير�صد  �أن  يحذر  ف�إنه  للدعوة،  خدمة  و�أهميتها 
�أطباء القلوب" و�إلا تم تعري�ضهم وتعري�ض الدعوة "للزيغ عن وظيفتها الأ�سا�سية: �ألا وهي �إف�شاء 

الرحمة الإحيائية الإيمانية الإح�سانية في النا�س".)49(

)48( الم�صدر ال�سابق: 181.
)49( الم�صدر ال�سابق:  101.
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وفي هذا ال�سياق، يك�شف ال�شيخ كيف �أن "الحركة الإ�سلامية تتلا�شى وي�ضمحل معناها �إن 
�صبغها الو�سط ال�سيا�سي، الذي لابد �أن تخو�ضه، ب�صبغته، و�إن جرها "منطق ال�ساحة" بحباله. 
المرجو لها �أن تكون "قوة اقتحامية تحتل معاقل الحكم وتوطد �أقدامها فيه، مع تعزيز وظيفتها 
الإ�سلامية  الحركة  تما�سك  ي�شكل  �أن  يفتر�ض  فهو  ولذلك  التاريخية".  التغييرية  الإحيائية 
التنظيمي، و�سلوكها الأخلاقي النموذجي، و�إ�شعاعها الروحي وخدمتها للأمة نقدًا حيًّا عمليًّا 

لما ي�سميه بـ "المجتمع الغثائي المتفكك الخامد الأناني".)50(

دعوة"  بلا  دولة  الأمر  في�صبح  المفاتيح  الدعوة  خارج  من  الخبراء  "ي�سرق  �أن  يحذر  كما 
بمنطق   - يفيد  الذي  الأمر  بعيد.  من  رخوًا  الدولة  على  الدعوة  "�إ�شراف  يغدو  وذلك حينما 
فيه  يخ�ضع  م�ستحكمًا  حديديًّا  يكون  �أن  له  يراد  الدولة  على  الدعوة  �إ�شراف  �أن   - المخالفة 
منطق ال�سيا�سة الن�سبي لمنطق العقيدة المطلق وهنا يكمن م�أزق الخطاب ال�سيا�سي لعبد ال�سلام 

يا�سين.)51(

نظام  بلا  الم�سلمين  �أمر  ي�ستقيم  "لا  و�أنه  حكم"،  ونظام  دولة  "الإ�سلام  �أن  ت�أكيده  فرغم 
�أبدي.  �أخروي  ال�سلام ل��شأن عظيم، ل��شأن  "�إنما بعث ر�سله عليهم  �أن الله  ف�إنه ي�ؤكد  حكم"، 
والرحمة  الهداية  فمق�صد  الأبدية".  ال�سعادة  طريق  م�ستقيم..  طريق  �إلى  الخلق  لهداية  بعثهم 

والتب�شير بحقائق الآخرة �إذن له الأولوية على �أي اعتبار "وقبل كل نظام".)52(

وان�سجامًا مع ترجيح مق�صد الهداية الأخروي ينتقد الخطاب الحركي الإ�سلامي المعا�صر 
معتبرًا �أن �سكوته على هذا الأمر �سكوت "مريب" وجريان مع ما �أ�سماه بـ "تيار التغفيل عن الله 
�أولًا و�أخيرًا خ�ضوع  عز وجل" و"نوع من اللاييكية ال�ضمنية، وف�صل لمعاني الإ�سلام، وهي 
الإ�سلاميين  ي�سائل  جعله  الذي  الأمر  الحكمي..  الحركي  ال�سياق  عن  وجل،  عز  لربه  العبد 
"�أتريدون دولة با�سم الإ�سلام ينتهي عملكم الدعوي عند �إقامتها، فتذوب الدعوة في الدولة، �أم 

تريدونها خلافة على منهاج النبوة؟".)53( 

)50( الم�صدر ال�سابق.

)51( الم�صدر ال�سابق.
)52( الم�صدر ال�سابق: 73.
)53( الم�صدر ال�سابق، 72.
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الإ�سلامي"  ال�سيا�سي  "الاجتماع    .II"
كما يعك�سه الفقه ال�سيا�سي لعبد ال�سلام يا�سين

كنموذج  يا�سين  ال�سلام  عبد  ال�شيخ  يقدمه  الذي  البديل  هو  ما  نت�ساءل:  �أن  هنا  لنا  ويحق 
للاجتماع ال�سيا�سي الإ�سلامي المعا�صر؟

�إذا جاز لنا �أن نت�صور طبيعة "الاجتماع ال�سيا�سي الإ�سلامي" الذي من ��شأن "الفقه ال�سيا�سي" 
"جماعة  �شكل  ال�سيا�سي  الاجتماع  هذا  �أخذ  �سواء  ينتجاه،  �أن  وجماعته  يا�سين  ال�سلام  لعبد 
�أخيرًا  الإ�سلامية" �أو  "الفيدرالية  �أو �شكل  القطرية"،  الإ�سلامية  "الدولة  القطرية" �أو  الم�سلمين 
"الخلافة الوارثة" بعد تن�صيب الم�ؤمنين في العالم لخليفة عليهم ب�إجماع �أولي الأمر من رجال 
الرابطة  طبيعة  على  الوقوف  خلال  من  �إلا  ذلك  يت�أتى  فلن  الإ�سلاميين".)54(  والدولة  الدعوة 
الم�ؤهلة  المواطنة  له، وطبيعة  الحاكمة  الدينية  ال�سيا�سي والمرجعية  لهذا الاجتماع  الم�ؤ�س�سة 
للانتماء �إليه، والمعايير المحددة لهويته في علاقته بباقي الكيانات الدولية، وما يت�صل بذلك من 
مفاهيم الحاكمية والجاهلية، والعمران الأخوي، وال�شورى في علاقتها بالديمقراطية تقاطعًا 

واختلافًا.

�أولًا: "العمران الأخوي" القائم على "المواطنة القلبية" و"الولاية"
بعد �أن ينعت الح�ضارة المعا�صرة بـ"الح�ضارة المادية التائهة" يقترح على الب�شرية "م�شروع 
مجتمع �أخوي"، و"عمران �أخوي" لا مجرد حل �إ�سلامي بديل بل "عمران العدل والإح�سان" 
والقانون  المادية  الح�ضارة  �سياق  من  المتحررين  التائبين  بين  للأخوة  يب�سط  �أن  "ينبغي  الذي 

الو�ضعي والمعا�ش الغابوي، ب�ساط الرحمة". 

"المواطنة  على  القائم  الم�شترك"  الإيماني  "الوطن  عن  يتحدث  فال�شيخ  ذلك،  من   �أكثر 
"الخارجة من مح�ضنها  القلبية".)55( و"الن�سب الروحي"؛ حيث لا تكتمل جماعة الم�سلمين 
المجتمع  "يكتمل  لا  كما  ال�شوري.  ال�سيا�سي  النظام  في  �إلا  الم�سجد"  في  الروحي  التربوي 
المدني �إلا في النظام ال�سيا�سي الديمقراطي". وبينما يتمثل "العامل الم�ؤ�س�س في النظام ال�سيا�سي 
ال�سيا�سي  النظام  في  الم�ؤ�س�س  العامل  الروحي" ف�إن  والن�سب  الخلقي  "ال�ضمير  ال�شوري" في 

الديمقراطي الحقوقي القانوني هو العقلنة".)56(

)54( يا�سين، المنهاج النبوي تربية وتنظيمًا وزحفًا: 20-17.
)55( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 186.

)56( يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 154.
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الروحي"  و"الن�سب  القلبية  و"المواطنة  الم�شترك"  الإيماني  "الوطن  مفاهيم  �أن  الملاحظ 
تحيل كلها لمفهوم �سيد قطب المركزي "جن�سية الم�سلم عقيدته" الذي اتخذ منه عنوانًا لف�صل 
ع�ضوًا  تجعله  التي  عقيدته  �إلا  للم�سلم  جن�سية  "لا  �أن  ي�ؤكد  وفيه  الطريق".  في  "معالم  كتابه 
العقيدة في  تنبثق من  التي  �إلا تلك  للم�سلم  "دار الإ�سلام"، ولا قرابة  الم�سلمة" في  "الأمة  في 
الله، فت�صل الو�شيجة بينه وبين �أهل الله". ويوا�صل في نف�س ال�سياق �أن "الوطن: دار تحكمها 
والجن�سية:  "بالإن�سان"،  اللائق  الوطن  معنى  هو  هذا  الله..  من  و�شريعة  حياة  ومنهاج  عقيدة 
الرعيل  من  يكون  التي  فـ"الأمة  بالآدميين"؛  اللائقة  الآ�صرة  هي  وهذه  حياة،  ومنهاج  عقيدة 
الأول فيها �أبو بكر العربي، وبلال الحب�شي، و�صهيب الرومي، و�سلمان الفار�سي، و�إخوانهم 
الكرام تتوالى �أجيالها على هذا الن�سق الرائع.. الجن�سية فيها هي العقيدة، والوطن فيها هو دار 
الإ�سلام، والحاكم فيها هو الله، والد�ستور فيها هو القر�آن.. "ليخل�ص �إلى �أنه لا �إ�سلام في �أر�ض 
لا يحكمها الإ�سلام، ولا تقوم فيها �شريعته، ولا دار �إ�سلام �إلا التي يهيمن عليها الإ�سلام بمنهجه 
وقانونه، ولي�س وراء الإيمان �إلا الكفر، ولي�س دون الإ�سلام �إلا الجاهلية.. ولي�س بعد الحق �إلا 

ال�ضلال".)57(

بل ويذهب عبد ال�سلام يا�سين بعيدًا حينما يقول: "�إذا ظفرنا بالمنهاج النبوي لهذه "المواطنة 
الأمم، وكدنا  لداء  الناجع  بالعلاج  الب�شرية، وظفرنا  الطبيعة  �أقفال  القلبية" فقد ظفرنا بمفتاح 
نبر�أ من داء الأمم". وهذه "المواطنة القلبية الإيمانية" بين الم�سلمين تمثل "�أم الخ�صائ�ص في 
العمران الأخوي". �أما "�سمتها النف�سية ال�سلوكية" فتكمن في "الإقلاع عن حب الدنيا والتحرر 

من العبودية للهوى".)58(

"الا�ستقرار  فهو  الغابوية  الح�ضارة  محل  الأخوي  العمران  لإحلال  الأ�سا�سي  ال�شرط  �أما 
"في مراحل زحف  �أن  ال�شيخ  ي�أتي ثمرة �سياق كامل؛ حيث يبرز  على ال�شورى". وهو �شرط 
الإ�سلاميين �إلى الحكم" �أو الأحرى "تهافت الحكم نحوهم)59( �ستعتر�ض طريقهم لا محالة ما 
�أ�سماه بـ "عوار�ض العقائد العلمانية الدنيوية" ويثبط عزائمهم قعود ال�سواد الغثائي، ويقلل من 

فاعليتهم قلة التجربة و�ضخامة ما ي�سميه، "الإرث الخرابي النف�سي الأخلاقي الاقت�صادي". 

)57( �سيد قطب، معالم في الطريق )بيروت: دار ال�شروق؛ والدار البي�ضاء: دار الثقافة، د.ت.(: 161-151. 
 )58( وهكذا تغدو مفاهيم الوطن والوطنية بالمعنى ال�سيا�سي والجغرافي لدى عبد ال�سلام يا�سين مجرد تابع وظيفي مرحلي لمفهوم "المواطنة القلبية والروحية" 
"الخلافة على منهاج  القومة في تحقيق  الديمقراطيين قبل نجاح  اللايكيين والف�ضلاء  للتعاي�ش مع  �إطارًا  �إلا  "العمران الأخوي"؛ فهي لا ت�صلح  في كنف 
النبوة"، وهو ما يت�أكد من قوله: "ومن الج�سور التي ينبغي �أن نمدها بيننا وبين النا�س ونعتبرها مروءة، ونتعامل على �أر�ضيتها ونتعاون: الغيرة الوطنية... 
فعلى �أر�ضية الإخلا�ص للوطن، والوفاء له، والاعتزاز بخدمته يمكن �أن نمد ج�سورًا للتعامل والتعاون مع ذوي المروءات والكفاءات، و�أن نتحالف معهم 
ونتعاهد. ذلك ما فعله ر�سول الله صلى الله عليه وسلم في مكة مع الم�شركين في زمان الجاهلية فيما �سمي حلف الف�ضول". انظر: يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 

.565-564
)59( الم�صدر ال�سابق: 209.
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�أن  �أم تق�صر قبل  �أن تم�ضي فترة تطول  "�سنة الله في الكون والأنف�س" تقت�ضي  ولذلك ف�إن 
يقبل الكافة حكم ال�شريعة الإ�سلامية، وقبل �أن تغدو ال�شورى هي القاعدة المقررة.)60( وبعد 
ذلك، فـ "على قاعدة د�ستورية القر�آن و�أبدية ال�شرع المقد�س ومنهاجية ال�سنة وحرمة الإجماع 

لنا المجال الوا�سع للاجتهاد كي ن�سلم الع�صر لا لكي نطور الإ�سلام.)61(

والأهم من كل ما �سبق، �أن �شرط الدخول في المواطنة الإيمانية والمجتمع الأخوي هو: 
"و�إن تابوا و�أقاموا ال�صلاة و�آتوا الزكاة ف�إخوانكم في الدين" )التوبة �آية: 11(؛)62( ليت�أكد بذلك 
ال�سيا�سي  الاجتماع  جوهر  ي�شكل  الذي  الأخوي،  للمجتمع  للانتماء  الم�ؤهلة  المواطنة  �أن 
كما يت�صوره ويدعو �إليه عبد ال�سلام يا�سين، �إنما هي مواطنة دينية عقائدية قائمة على الن�سب 
الروحي.. �شرطها الإيمان الأ�صلي �أو التوبة اللاحقة ولي�ست مواطنة �سيا�سية قائمة على التعاقد 

الد�ستوري على غرار �صحيفة المدينة التي �صاغها النبي الأكرم "صلى الله عليه وسلم".

ال�ضابطة  الب�سيطة  الفقهية  الدينية  دلالته  يتجاوز  ال�شيخ  لدى  التوبة  مفهوم  ف�إن  ولذلك   
للعلاقة المبا�شرة بين العبد وربه؛ كلما ابتعد عن تعاليمه وهديه واحتاج الأوبة �إليه، راجيًا عفوه 
مكثفًا  ن�سجل ح�ضورًا  ولذلك  �شاملة.  و�سيا�سية  �إيديولوجية  عقائدية،  �أبعادًا  لي�أخذ  ومغفرته، 

لمفهوم التوبة بهذه الدلالة الأخيرة في كتاباته.)63(

كتابات  به  وتب�شر  له  ت�ؤ�س�س  الذي  ال�سيا�سي  الاجتماع  لنموذج  العقائدية  الملامح   وتبرز 
 عبد ال�سلام يا�سين- �أكثر ما تبرز- من خلال العلاقة القوية التي يقيمها بين مفهومي "القومة )64( 

)60( الم�صدر ال�سابق: 178.

)61( الم�صدر ال�سابق: 586.

)62( الم�صدر ال�سابق: 192.
يقول  توبة عمرية،  يتوب  دعاه كي  الذي  الثاني  الح�سن  الراحل  للملك  ر�سالته  يت�ضح في  ما  بالإ�صلاح، وهو  وثيقًا  ارتباطًا  ال�شيخ  لدى  التوبة  ترتبط   )63( 
 في كتاب "العدل": "كنا في �سياق الفتنة جميعًا، فلندخل جميعًا بالتوبة في �سياق الإ�صلاح، في �سياق ال�شريعة." �ص 173. ويقول في مو�ضع �آخر: 
�أق�صد بالتوبة مجرد الندم على ذنب والكف عن مع�صية. لكن  �إلا توبة على منهاج النبوة، لا  �إ�سلام بالٍ  "ما يغير النفو�س الخارجة من توها من ح�ضن 
التوبة العميقة التي تقلب كل الموازين؛ العقلية، القلبية، الأخلاقية، ال�سلوكية، وتوجه التائب وجهة الآخرة". �ص176. بل يتحدث عن توبة اقت�صادية 
يقول: "ومن الإقبال على الله - عز وجل - بتوبة اقت�صادية �أن نحارب ثلاث موبقات: الربا، والطغيان الر�أ�سمالي، والتع�سف ال�شيوعي. في الاقت�صاد: 

البواعث الإيمانية وال�ضوابط ال�شرعية )الدار البي�ضاء: مطبوعات الأفق، 1995(: 85.
)64( يميز عبد ال�سلام يا�سين بين القومة والثورة، م�ؤكدًا �أننا نقول "قام" ولا نقول "ثار"، فالم�صطلح الإ�سلامي يميز بين قائم بحق وثائر يطلب الرئا�سة والغلبة. 
الناه�ضين  الله  جند  ي�سمون  "علما�ؤنا  كان  حيث  الإ�سلامي؛  التاريخ  في  �أ�صلًا  للكلمة  �أن  يو�ضح  كما   .260 والديمقراطية:  ال�شورى  يا�سين،   انظر: 
في وجه الظلمة قائمين". يقول: "ن�ستعمل كلمة قومة؛ تفادياً لا�ستعمال كلمة ثورة؛ لأن "ثورة" فيها العنف ونحن نريد القوة. والقوة و�ضع يد التنفيذ 
في موا�ضعها ال�شرعية بينما العنف و�ضعها بميزان الهوى والغ�ضب. ثورة كلمة ا�ستعملت لو�صف الحركات الاجتماعية الجاهلية، فنريد �أن نتميز في التعبير 
ليكون جهادنا ن�سجًا على منوالنا النبوي، لا نتلوث بتقليد الكافر، على �أن القومة نريدها جذرية تنقلنا من بناء الفتنة ونظامها، و�أجواء الجاهلية ونطاقها، 
�إلى مكان الأمن والقوة في ظل الإ�سلام، و�إلى مكانة العزة بالله ور�سوله، ولابد لهذا من هدم ما ف�سد هدمًا لا يظلم ولا يحيف، هدمًا ب�شريعة الله، لا عنفًا 
�أعمى على الإن�سان كالعنف المعهود عندهم في ثوراتهم.. لن يقوم القومة �إلا جند الله الذين يتعين �أن نن�شئهم ونربيهم على ن�شدان ال�شهادة، ثم ننظمهم 
ا، حتى تت�ألف الموجة العارمة التي ينبغي �أن نقودها لتكون قومة �إ�سلامية لا ثورة عمياء.  وننظم تغلغلهم في ال�شعب تعاطفًا معه وتعليمًا وتب�شيًرا وتحري�ضً
ف�إذا كان �صناع الثورة لا يعرفون من التربية �إلا التثقيف الأديولوجي يتلوه الان�ضباط الحديدي في التنظيم، ف�إن �صناعة القومة تريد من جند الله، مع الإيمان 
بالله وال�سباق �إليه، م�شاركة في الفهم والتنفيذ بحافز من داخل، بحافز الإيمان والبذل في الله. ولا ت�أتي الطاعة لنظام ال�صف �إلا مكملة من خارج.. فعندما 
تت�ألف الموجة العارمة ي�ستطيع الم�ؤمنون �إيقاف الف�ساد بالع�صيان ال�شامل، والإ�ضراب العام، والنزول لل�شارع، حتى يخزي الله الم�سرفين الذين يف�سدون 
في الأر�ض ولا ي�صلحون. على �أن القومة قد ت�شق و�سط الأحداث المتموجة طريقًا �إلى الإ�سلام غير هذه المحجة النا�صعة. فيربى الم�ؤمنون على ال�صمود 
الطويل، دون رف�ض الفر�ص التاريخية والفجوات والثغرات في �صف الم�سرفين )بغر�ض( النفاذ �إلى الحكم من م�سارب جانبية كلما كان الت�سرب حكمة.." 
انظر: يا�سين، المنهاج النبوي: تربية وتنظيمًا وزحفًا: 9-11. كما نجد �إجمالًا لم�ضمون القومة ومنهاجها في �سبع نقاط في ف�صل "قومة، لا ثورة" من كتاب: 

يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 251-246.  
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على منهاج النبوة" و"الولاية"؛ �إذ لا قومة، من وجهة نظره، دون "ولاية" بما هي ت�ضافر جماعي 
على الجهاد، وتوحيد للجهود، وتنا�صر وتفاعل ل�صيق بالواقع.. فهي "اللحام الكلي الجامع 
لوحدة الم�ؤمنين حاملي الر�سالة، المخاطبين بالقر�آن المت�آمرين بالمعروف المتناهين عنه.. فلا 
التوحيد بالاقت�صاد، ولا بالقوة، ولا بالقومية، ولا بقانون الد�ستور، وق�سم الوطنية، ي�ستجيب 
للمعيار القر�آني، بل الولاية هي اللحمة الجامعة، هي القاعدة العاطفية الإيمانية".)65( وبالتالي 
يا�سين  ال�شيخ  كتابات  تعك�سه  كما  الإ�سلامي  ال�سيا�سي  للاجتماع  والحاكم  الم�ؤ�س�س  فالمبد�أ 
مبد�أ عقائدي يقوم على مفهوم "الولاية" ولي�س مفهومًا �سيا�سيًّا يندمك على مفهوم المواطنة؛ 
الم�ؤمنين.  بين  الولاية  �إلا من خلال  يتم  الله لا  الم�ؤمنين جماعة بحبل  ات�صال حبل  �إن  حيث 
كما �أن "الإخلال بالولاية، وروحها حب الله والحب في الله والبغ�ض في الله، نوع من الردة. 
الم�ؤمنين جبارًا  الكافرين.. عزيزًا على  المرء دليلًا على  �أن يكون  ارتكا�س وانحلال. علامته 

عليهم".)66(

وان�سجامًا مع ذلك، ف�إن ال�شيخ لا يخفي- منذ البداية - �أنه ي�سعى "لإقامة حكم �إ�سلامي.. 
حكم ي�ؤ�س�س نظامًا اقت�صاديًّا �سيا�سيًّا �أخلاقيًّا �إن�سانيًّا متجددًا بتجدد �إيمان الم�سلمين، فاعلًا ناجعًا 
في �إقامة �صرح الإ�سلام من ركام الخراب الديني والمادي والنف�سي الذي يعانيه الم�سلمون من 
ال�شامل الذي تتمثل �صيغته الحالية  "الغزو الجاهلي  بـ  ينعته  �أمام ما  التاريخية:   جراء هزيمتهم 

في حقائق العولمة".

ت�صبه  لم  لدينه  وفيًّا  يزال  "لا  الذي  الم�سلم  ال�شعب  يراهن على  الركام،  وفي مواجهة هذا 
وال�سعي  اللاييكية  �أنقا�ض  على  الإ�سلامي  الم�شروع  تنزيل  معركة  لخو�ض  الخيانة  جرثومة 
من  منا�ص  فلا  ذلك  �أجل  ومن  وتفا�صيلها".  الحياة  كليات  في  الإ�سلام  م�ضامين  �إحلال  �إلى 
الفا�سدة والمف�سدة. ت�صد، بل قومة،  الم�ستوردة  الأنظمة والمذاهب  "ت�صد، بل قومة لعلاج 
لنق�ض المباني الغثائية التقليدية التي بررت اللاييكية، نق�ضها معًا في عملية واحدة طويلة النف�س 

موحدة الهدف".)67( 

�أن حكم عليه  يا�سين، يراهن على �شعب �سبق  ال�سلام  �أن عبد  المفارقة - ها هنا -  ووجه 
عن  يتحدث  و�إنما  والجبر،  بالع�ض  الحاكمة  الأنظمة  بنعت  يكتفي  لا  �أنه  ذلك  بالغثائية، 

"مجتمعاتنا الغثائية الع�ضية والجبرية".)68(

)65(  الم�صدر ال�سابق: 253.
)66( الم�صدر ال�سابق: 254.

)67( الم�صدر ال�سابق: 517-514.
)68( الم�صدر ال�سابق: 332.
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وهو ما لن يتحقق - من وجهة نظره - �إلا من خلال "�إعادة التركيبة النف�سية والاجتماعية 
�أتون  في  تعي�ش  زالت  لا  التي  الإ�سلامية  العربية  للمجتمعات  والفكرية"  ال�سيا�سية  التكافلية، 
�أزمة ح�ضارية عميقة لا يمكن تجاوزها بـ"حداثة رثة وديمقراطية هجينة"، و�إنما بت�صالح بين 
 فئات الم�سلمين على توبة  جماعية �إلى حقائق الإ�سلام وعدل الإ�سلام و�شورى الإ�سلام".)69( 
"توبة انقلابية" ولي�س مجرد "توبة جزئية �آنية وطارئة" "التوبة، التي يعتبرها عبد ال�سلام يا�سين 
الم�ؤمن من حال  ينتقل  بف�ضلها  الدولة"؛ حيث  "قلب  الجيلاني،  القادر  عبد  ال�شيخ  نقلًا عن 
�إلى حال. )70( كما لا يمكن تجاوزها بعلمانية م�ستوردة، و�إنما بحاكمية �شاملة لل�شريعة �إذ "لا 
طاعة في مع�صية الله، وكل قانون يفر�ض في بلاد الم�سلمين غير مطابق لن�ص ال�شريعة ولا مراع 
لروحها ومقا�صدها ف�إنما هو �أمر مرفو�ض في دين الله، لا طاعة له �إلا �إغ�ضاء للطرف و�إحناء 

للر�أ�س ما دام الم�سلمون تحت قهر الحكم الطاغوتي".)71(

ثانياً: الموقف من الحاكمية
يبرز مبد�أ الحاكمية �أكثر ما يبرز في قوله: "�إن الله ر�سم للدولة الإ�سلامية هدفها وواجبها، 
ظالمين،  كافرين،  كانوا  و�إلا  الله  �أنزل  ما  بغير  يحكموا  �أن  الحاكمين  الم�سلمين  على  وحرم 
�أحوالنا  �شئون  ال�شرعي في  القا�ضي  �إلى  فرادى وتحاكمنا  فا�سقين")72(. فمهما �صلينا و�صمنا 
ال�شخ�صية ثم "�أعر�ضنا عن ال�شريعة في الف�ضاء العام، في ت�سيير �شئون الحكم، في الاقت�صاد، في 
الإدارة، في علاقتنا بالغير، في التعليم، في العادات، في و�ضع الد�ستور، في فروع القانون، فما 
جزاء من ي�ؤمن ببع�ض كتاب الله ويكفر ببع�ض �إلا خزي في الحياة الدنيا، ويوم القيامة يردون 

�إلى �أ�شد العذاب".)73(

م   فالأمر مح�سوم عند ال�شيخ؛ فل�سنا م�سلمين "�إن زعمنا �أننا نعبده في ال�صلاة والزكاة ونحكِّ
غير �شريعته في ال��شأن العام"،)74( وهنا يبدو التقاطع قويًّا بين مفهوم الحاكمية لديه ومفهومها 

لدى كلٍّ من �أبي الأعلى المودودي)75( و�سيد قطب.

)69( الم�صدر ال�سابق: 9-8.
)70( يا�سين، حوار مع الف�ضلاء الديمقراطيين: 100.

)71( يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 68.
)72( الم�صدر ال�سابق: 238.

)73( الم�صدر ال�سابق: 135-134.
)74( الم�صدر ال�سابق: 67.

 )75( �أبو الأعلى المودودي، الخلافة والملك، ترجمة �أحمد �إدري�س )الكويت: دار القلم، 1978(؛ �أبو الأعلى المودودي، مفاهيم �إ�سلامية حول الدين والدولة، 
ط. 5 )الكويت: دار القلم، 1994(؛ �أبو الأعلى المودودي، الإ�سلام في مواجهة التحديات المعا�صرة، ط. 4 )الكويت: دار القلم، 1980(.
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وبعد ذلك ي�ؤكد �أن "نظام الحكم الإ�سلامي لا ينف�صل - مبد�أً وعملًا - عن باقي فرو�ض 
الدين. الحكم الإ�سلامي عروة الدين وم�ستم�سكه وجامعه".)76(

ولا يقلل من هذه الحقيقة وهذا اليقين كون ال�سلطان قد "خذل القر�آن وخا�صمه في تاريخنا 
منذ بكوره" ما دام �أن ال�شيخ موقنًا �أن �أمر الأمة لن ين�صلح "�إلا بر�أب ال�صدع بين �شريعة القر�آن 

ووازع ال�سلطان".)77(

الدين وال�سيا�سة  بين  الوثيق  الربط  �أن هذا  نافذة -  بلقزيز - في ملاحظة  ي�سجل عبد الإله 
بحيث  الكلام؛  علم  �إلى  ال�سيا�سي،  والفقه  العام،  الفقه  مجال  من  ال�سيا�سية  الم�س�ألة  "نقل  قد 
ت�صير م�س�ألة عقدية من م�سائل �أ�صول الدين..". ومعنى ذلك �أن الخطاب ال�سيا�سي لعبد ال�سلام 
يا�سين ومعظم الفقه ال�سيا�سي الإ�سلامي المعا�صر "لم يكتف بمجرد الدفاع عن علاقة الو�صل 
بين الديني وال�سيا�سي في الإ�سلام، �ضد من حاولوا فك الارتباط بينهما"، بل ذهب �إلى درجة 
�إ�سباغه "طابعًا قد�سيًّا" على تلك العلاقة "لقطع الطريق على �أي ت�سا�ؤل حولها متقاطعًا - في 

ذلك - مع الموقف الفقهي ال�شيعي في م�س�ألة الإمامة و�أ�صوليتها الدينية في الإ�سلام".)78(

وفي انتظار �إقرار مبد�أ الحاكمية، في مواجهة دولة القانون،)79( يجري العمل حثيثًا لت�أ�سي�س 
"دولة القر�آن" التي تقت�ضي "�أن يجتهد المجتهدون �أهل القر�آن وال�سنة وهم على ب�صيرة من �أمر 
القبيح  الواقع  ال�صلاح المرجو و�شروط تروي�ض  الواقع وب�شاعته، ومن  الله تعالى ونهيه، ومن 
الإمكان  و�ساعة  الملاءمة  �إبان  المقنن  ال�شرع  ب�إبراز  وينتظروا  تقنينًا،  ال�شريعة  فيقننوا  عليه، 
والو�سع التكليفي.. وي�ضعوا بين يدي القوانين التف�ضيلية د�ستورًا ي�ستهدي القر�آن، لا �شيء غير 
القر�آن؛ وي�ست�ضيء بال�سنة لا �شيء غير ال�سنة..")80( من منطلق �أن "ال�شريعة تغطي كل مجالات 

الحياة وجزئيات التعاي�ش بين الم�سلمين".)81(

)76( يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 239.
)77( الم�صدر ال�سابق: 270.

)78( بلقزيز، الدولة في الفكر الإ�سلامي المعا�صر: 130، لابد من الت�أكيد �أن عبد ال�سلام يا�سين - كما تمت الإ�شارة �إلى ذلك في مو�ضع �آخر - ي�أخذ م�سافة وا�ضحة 
من الفقه ال�سيا�سي ال�شيعي حينما ي�ؤكد "�أن نظام الحكم الإ�سلامي.. هو نظام ال�شورى م�ؤ�س�سته في القمة الخلافة. وللخليفة حقوق وواجبات. حقه �أن 
يطاع فتجتمع كلمة الأمة، وتلتف جهود الأمة. واجبه �أن يخ�ضع لل�شورى، واجب الم�سلمين �أن لا يولوا �أحدًا �أمرهم �إلا عن �شورى". انظر: يا�سين، 

ال�شورى والديمقراطية: 239.
)79( يت�ضح ذلك من �سياق ت�سا�ؤل عبد ال�سلام يا�سين الا�ستنكاري: "هل نلتقي مع اللاييكيين الديمقراطيين عندما ين�شدون دولة القانون ونن�شد نحن دولة 
القر�آن؟ هل لنا معهم لقاء ونحن ن�ضمرها �شورى قر�آنية نبوية را�شدية وهم يخططونها ديمقراطية لاييكية؟" انظر: يا�سين، حوار مع الف�ضلاء الديمقراطيين: 

.63-62
)80( الم�صدر ال�سابق: 63.

)81( يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 290.
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"الميثاق  في  للدخول  لازمًا  �شرطًا  يعد  الحاكمية  بمبد�أ  الإقرار  ف�إن  �أخرى،  جهة  ومن 
الإ�سلامي"،)82( وعلى �أ�سا�س الالتزام به يتم اللقاء مع "الف�ضلاء الديمقراطيين" بعد �أن "ي�سلموا 
�أن الدين لي�س مجرد �شعائر تعبدية، و�إنما هو حكم بما �أنزل الله. وفي هذا الإطار يوجه ال�شيخ 
خطابه له�ؤلاء "الف�ضلاء" م�شترطًا: "م�شروعنا �أيها الأعزاء �أن تدخلوا الميدان على �شرطنا وهو 
�شرط الإ�سلام. هذه هي الو�سيلة الوحيدة للتفاهم حتى لا تكون فتنة ويكون الدين كله لله".)83(

هكذا يت�ضح �أن الدعوة للدخول في هذا الميثاق تتم تحت التهديد وفي جو من الارتياب 
ال�شريعة. ،لا حتى نرى براهين  �أنه يدافع عن  "توبة" حزب يعلن في برامجه  "لا نعتبر  يقول: 
بالم�سجد،  ال�صلاة  �صف  في  بالمناكب  يزاحموننا  نجدهم  وحتى  الأفراد،  توبة  في  ال�صدق 
يفعله من  �إنما  يفعل ذلك  الفردي والحزبي". ومن  ال�سلوك  ال�شريعة محكمة في  وحتى نرى 
باب الاحتيال والن�صب"، �شرك ين�صبه بع�ضهم و�سيزداد الن�صاب كلما ت�ألقت �شعبية الإ�سلاميين 

في كبد �سماء ال�سيا�سة".)84(

وبعد ذلك، لا يجد، عبد ال�سلام يا�سين، �أي تناق�ض في الجزم �أنه "لي�س من ��شأننا قبل و�صولنا 
للحكم وبعده �أن ن�صنف النا�س في حزب ال�شيطان �إن خالفونا، ما داموا لا يجهرون بعدائهم 
على  الكافرين   حملة  في  الم�شاركة  �إلى  يتطاولون  ولا  الله،  �شرع  من  ي�سخرون  ولا  للدين، 

الإ�سلام و�شريعته".)85(

لكن حينما ن�ستح�ضر �أحكام ال�شيخ وموقفه ال�سلبي من اجتهادات؛ �أمثال طه ح�سين، و�شبلي 
�شميل، و�سلامة مو�سى، وفرح �أنطون، بل وموقفه من ح�سن حنفي عمومًا ومجلة الاجتهاد، 
وهي الأحكام التي ت�صل حد الت�سفيه والتكفير.. حينما ن�ستح�ضر كل ذلك نتفهم ب�شكل جدي 
المخاوف التي تعبر عنها النخبة من خارج دائرة الانتماء الإ�سلامي الحركي)86( مهما �أعلنت 
العدالة  "حزب  والتجديد"  الإ�صلاح  "حركة  اتهمت  فلطالما  داخله؛  ومن  بل  ال�شهادتين، 

)82( يقول عبد ال�سلام يا�سين: "لكيلا تكون فتنة ويكون الدين كله لله ندعوكم �إلى ميثاق نطرحه على الأمة للنقا�ش الوا�سع تقبله الأمة �أو ترف�ضه. تدخلون فيه 
�أنتم معنا �أو نترككم �أحرارًا في انق�ساماتكم. هذا الميثاق يقترح على الأمة �أن يكون بها ومنها قاعدة �سيا�سية متعددة التنظيمات الحزبية والنقابية والمهنية...
�إلخ. قاعدة ت�سمى "جماعة الم�سلمين" تكون لنا فيها رابطتنا الإ�سلامية ت�ضم تنظيمات الإ�سلاميين في جبهة �إ�سلامية. وتكون لكم فيها وبمقت�ضى ميثاقها 
وبالتزامكم ببنود �أحزابكم وتنظيماتكم. وربما تدعونا ال�ضرورة وتدعوكم يومًا لت�شكيل حكومة "وفاق وطني".. نحمل معًا عب�أ الحمل الثقيل الموروث 
مما �أف�سده ال�سلطان العا�ض والجبري ومما �أف�سدتم.. �أو تختارون عدم الدخول في ميثاق "جماعة الم�سلمين". �شرطنا الوحيد �أن تعلنوا رف�ضكم لذلك الميثاق، 

و�أن تنتقدوه ليعرف ال�شعب، وليهلك من هلك عن بينة ويحيى من حيي عن بينة. يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 583-582.
)83( يا�سين، حوار مع الف�ضلاء الديمقراطيين: 5.

)84( الم�صدر ال�سابق: 28.
)85( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم.

)86( انظر: �أحمد حرزني، ن�صو�ص حول الي�سار، الإ�سلام، والديمقراطية )د.م.: من�شورات �شركة �أوداد للات�صال، 2002(: 88-65.
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والتنمية "بالعمالة للنظام لمجرد �أنهم اختاروا اجتهادًا �سيا�سيًّا مخالفًا للجماعة ي�ؤمن بالم�شاركة 
ال�سيا�سية ويقر بم�شروعية النظام، ويعتبر �أن الدولة المغربية دولة �إ�سلامية من الناحية الد�ستورية 
والتاريخية. وان�سجامًا مع هذا الموقف اعتبر الناطق الر�سمي با�سم الجماعة فتح الله �أر�سلان 
الجماعة.)87( تلقتها  طعنة  �أخطر  �شكلت  والتنمية  العدالة  لإ�سلاميي  ال�سيا�سية  الم�شاركة   �أن 

نف�س  في  يا�سين  ال�سلام  عبد  ت�أكيد  التخوفات  هذه  ويكر�س  المنحى  هذا  يعزز  والذي 
�أ�ضمر  مهما  ذلك  يجر�ؤ على  من  تجد  فلن  الله  �شاء  �إن  ب�أيدينا  ال�سلطان  يكون  ال�سياق:"ويوم 
الإيمان  و�أن  والم�سلمات،  للم�سلمين  الله  تكليف  بكونها  ال�شريعة  يحدد  �أن  وبعد  ومكر". 
بها ككلٍّ لا يتجز�أ �شرط في الإ�سلام، يعود ال�شيخ لي�ؤكد على �أن "تطبيقها على المجتمع، بل 
ا ولا تحفظًا ولا ا�ستدراكًا  للمجتمع، واجب متى قدرنا.. لا نقبل زيادة في ال�شريعة ولا نق�صً

ولا �إطالةً".)88(

يطبق  هل  يت�ساءلوا:  �أن  "اليا�سيني"  الإ�سلامي  ال�سيا�سي  الم�شروع  لخ�صوم  يحق  وبالتالي 
"العدليون" ال�شريعة متى توافرت لهم القدرة على ذلك �أم متى توافرت �شروط التقبل الطوعي 
ال�شعبي العام المبني على الاختيار الحر؟ وب�أي معنى �سوف تطبق ال�شريعة؟ ف�إذا كان الله تعالى- 
وهو �صاحب القدرة المطلقة - قد جعل الأ�صل في الاعتقاد ومناط التكليف هو الحرية: "لا 
�إكراه في الدين قد تبين الر�شد من الغي" "من �شاء فلي�ؤمن ومن �شاء فليكفر" فهل لأحد غير الله �أن 
يلغي �أ�صل الحرية لي�س ك�شرط للإيمان و�إنما ك�شرط لمجرد الدخول في "ميثاق �سيا�سي؟")89( 
خا�صة وقد �أثبتت التجربة التاريخية كيف �أن مثل هذه ال�شروط طالما ا�ستخدمت كعري�ضة اتهام 

جاهزة �ضد �أنا�س لا �أحد ي�شك الآن �أنهم كانوا من خيار الأمة.

ثالثاً: الموقف من الجاهلية
لا  بدلالات  الجاهلية  مفهوم  يح�ضر  به،)90(  قوية  �صلة  وفي  الحاكمية،  مفهوم  �إلى جانب 
تبتعد كثيرًا عن الدلالات التي يرد بها عند محمد قطب و�سيد قطب لدرجة ي�صل معها تماهي 
عبد ال�سلام يا�سين مع موقف �سيد قطب في ا�ستعلائه على كل جاهلية �إلى حد القول: "وكذلك 
ينبغي للعلماء �أن يخطوا بجلاء وو�ضوح الخط الفا�صل بين الإيمان والكفر".)91( كما �أ�ضحى 

)87( في حوار �أجراه معه معد هذه الورقة، ولم ين�شر بعد.
)88( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 146.

)89( وهو ما يتناق�ض ب�شكل �صارخ مع الروح والفل�سفة التي حكمت �صلح الحديبية، و�صحيفة المدينة.
)90( يبرز الات�صال الوثيق بين الحاكمية والجاهلية لدى �سيد قطب، وتبعًا لذلك، لدى عبد ال�سلام يا�سين في قول الأول: "الجاهلية هي الانحراف عن العبودية 
لله وحده وعن المنهج الإلهي في الحياة، وا�ستنباط النظم وال�شرائع والقوانين والعادات والتقاليد والقيم والموازين من م�صدر �آخر غير الم�صدر الإلهي. 

الجاهلية هي عبودية النا�س للنا�س ما لم ي�أذن به الله، كائنة ما كانت ال�صورة التي يتم بها هذا الت�شريع!"، انظر كتاب معالم في الطريق.
)91( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 124.
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مفهوم الجاهلية عنده مفهومًا مركزيًّا لتحليل العلاقات الدولية وتحديد العلاقة بالآخر.. و�صفة 
للغلبة الثقافية الغربية التي لا يتردد في نعتها بالجاهلية)92( معتبرًا �أن "�سكوتنا عن النب�أ العظيم، 
وان�شغالنا عن البلاغ الأخروي.. خنوع ل�سلطان الغلبة الثقافية الجاهلية التي لا تعرف الله عز 

وجل، وت�سخر من كل ت�صريح �أو تلويح لما بعد الموت".)93(

بعد �أن يعلن عبد ال�سلام يا�سين �أنه خا�صم طويلًا الجاهلية وك�شف طويلًا عن خبايا التغريب 
"من تر�شحه الأقدار للحكم  �أن  �أنه لن ينكفئ وينقطع عن الحياة بدعوى  واللاييكية.. ي�شدد 
لا خيار له �إلا اقتحام عقبة الواقع والدخول في معاركه". وفي هذا ال�سياق لا يخفي �أنه ي�سعى 
لمعرفة الجاهلية ودخلائها فينا؛ لنتخذ الاحتياط المنا�سب لتعمل يد الدولة عملها غير معطلة 

وظيفة الدعوة".)94(

�أي �أن مواجهة الجاهلية، في ظل م�شروع القومة اليا�سيني، لن تتم بهداية الدعوة فح�سب، 
يقول:  ي�ستتابوا..  �أو  فيتوبوا  المتغربون  اللاييكيون  يذعن  حتى  وقهرها  الدولة  ب�سطوة  و�إنما 
"لن�أخذ حذرنا منهم اليوم، ولنعد العدة لغد تكون ب�أيدينا الو�سائل لنطهر م�ؤ�س�سات التعليم من 

م�شغلي الطاحون الإلحادي، ولنغير النظام التعليمي الغربي الموروث من �أ�سا�سه".)95(

العمومية  الوظائف  من  اللاييكيين  �إق�صاء  �إلى  الدعوة  في  ال�شيخ من حرج  يجد  ولذلك لا 
خا�صة في مجال التربية والتعليم الذي يعتبره مجال المواجهة الرئي�سي ما دام ي�شكل "العمود 
الفقري للدولة"، مما يجعل �إعادة بنائه "�ضرورة ال�ضرورات في حياة الأمة" عبر "�إن�شائه �إن�شاءً 
جديدًا و�صياغة قنواته، و�سد منابع الف�ساد المختلفة فيه لإعداد �أجيال �سليمة العقيدة والفطرة، 
م�سلحة بالمعارف العلمية التطبيقية"؛)96( لأنه - كما �سوف نرى - يربط جل مظاهر الف�ساد 

والانحلال بالمعارف الفل�سفية والثقافية.

رغم محاولة عبد ال�سلام يا�سين التمييز بين الجاهلية والفتنة وت�شخي�صه للحالة التي تعي�شها 
المجتمعات الإ�سلامية بالفتنة بدل الجاهلية على اعتبار �أنه "متى اختلط الحق بالباطل، ودخل 
فعكرت  الإ�سلام  الجاهلية كرتها على  �أعادت  �أو  منها روا�سب،  فبقي  الجاهلية  الإ�سلام على 

�صفوه، فتلك الفتنة".)97(

)92( حيث نجده يو�ضح كيف "كان الم�ست�ضعفون، على عهد التقابل والت�ضاد بين ال�شيوعية والر�أ�سمالية، يجدون متنف�سا بين العملاقين.. �أما اليوم فالوفاق بين 
�شرق الجاهلية وغربها وحد ال�سيا�سة بما لا يبقي متنف�سًا للم�ست�ضعفين". انظر: يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 320.

)93( الم�صدر ال�سابق: 334.

)94( الم�صدر ال�سابق: 522.

)95( الم�صدر ال�سابق: 385.

)96( الم�صدر ال�سابق: 525.

)97( الم�صدر ال�سابق: 534.
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ولزوم  "تحفظ  �أنها  كما  نبوي"  وحكم  محوري  "مفهوم  الفتنة  مفهوم  �أن  يعتبر  �أنه  ومع 
لأننا  القطبية؛  المفهوم وظلاله  التخل�ص من  يتمكن من  لم  ف�إنه  التحري وال�صواب"،  لجانب 
�سرعان ما �سوف نكت�شف �أن الفتنة لديه لي�ست �شيئًا �آخر، في �أح�سن الأحوال، غير "جاهلية 

مع�صية" وذلك ب�صدد تمييزه �ضمن الجاهلية بين "جاهلية كفر" و"جاهلية مع�صية".)98(

ومع �أنه لا يتردد في الت�أكيد �أن الأمة متوعكة مري�ضة.. ينخر فيها داء الأمم وت�أكل الغثائية 
لكنه  بالجاهلية.  الإ�سلامية  العربية  المجتمعات  لنعت  مبرر  يرى من  ف�إنه لا  �أح�شاءها.."،)99( 
�سرعان ما يعود لي�ؤكد �أنه في "مجتمعات الغثائية ت�شتبك الجاهلية بالإ�سلام، وتختلط وترتبك. 
ومكان  حكمه  و�سيا�سة  واقت�صاده  الاجتماعية  وعلاقاته  الغثائي  المجتمع  وجه  ق�سمات  على 

المر�أة والطفل والرجل توجد فيه علائم جاهلية، وخدو�،ش وبثور، وجروح".

ولذلك نجده يحذر قائلًا: "�إن لم يتكتل الم�ؤمنون على �شروط الإيمان والهجرة والن�صرة 
والجهاد بالمال والنف�س ف�سيبقى باطل الجاهلية يرك�ض في �ساحتنا، وجيو�شه تعيث ف�سادًا في 
 �أر�ضنا، وعقائده الجاهلية تن�سف قواعدنا، وفل�سفته تخرب عقولنا، وثقافته تدوخ نفو�سنا".)100(

كيف  مت�سائلًا:  الجاهلي"  و"الاقت�صاد  الإ�سلامي"  "الاقت�صاد  بين  يميز  �أنه  ذلك  يعزز  ومما 
الاقت�صاد  معيار  هو  اليوم  ال�سائد  والمعيار  الإ�سلامي  الاقت�صاد  خ�صائ�ص  عن  نظريًّا  نتحدث 

الجاهلي القائم بالفعل، الم�سيطر بالفعل، الناجح بالفعل؟ )101(

�شوائب  من  مخل�صة  جديدة  "ذات  لبناء  ويدعو  هذا  كل  يا�سين  ال�سلام  عبد  يقرر  حينما 
الجاهلية،)102( ويعتبر �أن هناك "�سمتين بارزتين في جاهلية ع�صرنا النموذجية" التي تجهل الحق 
وهو الدين، وتغمط حق العباد وتظلم..")103( ف�إنه يقر- بما لا يدع مجالًا لل�شك - بحقيقة 
المعطى الجاهلي في الفكر والواقع والنظم؛ �إذ كيف ي�ست�ساغ الحكم على الع�صر ب�أنه جاهلي، 
والمجتمعات العربية الإ�سلامية - �ضمن هذا الع�صر- غير جاهلية و�إنما مفتونة؟ مع العلم �أن الفتنة 
 �أ�شد من القتل.. وبهذا تغدو "الفتنة" مجرد تنويع لفظي "للجاهلية" في �صلتها القوية بالتكفير.

�إن موقف ال�شيخ يا�سين – هاهنا - محكوم بكثير من الت�شو�ش والتناق�ض؛ فبينما نجده يميز 
بين "بلاد الجاهلية" و"بلاد الم�سلمين" وبين "الاقت�صاد الإ�سلامي" و"الاقت�صاد الجاهلي" وبين 
"جاهلية كفر" و"جاهلية مع�صية".. يعود في نف�س ال�سياق لينتقد ما �أ�سماه بـ"فقه القطيعة" الذي 

)98( الم�صدر ال�سابق: 536؛ بحيث "لا يكفر �صاحب المعا�صي �إلا بال�شرك. ولا يكفر المجتمع كله لوجود ملحدين بين ظهرانيه، ولا لف�شو المعا�صي فيه".
)99( يا�سين: العدل: الإ�سلاميون والحكم: 534

)100( الم�صدر ال�سابق: 546.

)101( الم�صدر ال�سابق: 444.

)102( الم�صدر ال�سابق: 427.

)103( الم�صدر ال�سابق: 536.
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يق�سم العالم �إلى "دار �إ�سلام" و"دار حرب" بل ويدعو �إلى التحرر من هذا "الفقه التاريخي الذي 
يخيم على العقل الإ�سلامي "داعيًا �إلى ا�ستلهام قواعد التبليغ النبوي لحمل الدعوة للنا�س في كل 
مكان من منطلق تق�سيم العالم �إلى: "�أمة ا�ستجابة" وهم الم�سلمون اليوم، و"�أمة دعوة" هم �سائر 

النا�س والأجنا�س.

غائبة؟  هي  مما  �أكثر  الجهاد  فري�ضة  تغيب  �أن  هذا  معنى  هل  يت�ساءل:  مبا�شرة  ذلك  وبعد 
�إعدادًا  القوة  ب�إعداد  قبله  �أمرنا  بالجهاد  �أمرنا  "الذي  �أن  بالنفي م�ستدركًا  الإجابة  �إلى  لي�سارع 
طويلًا علمنا بالمثال والمقال �أن الجهاد �أ�صناف؛ �أولها الدعوة والتبليغ والحكمة والموعظة 
مت�ضمنة  لأنها  ال�شيخ؛  يوردها  فلم  ثانيها  �أما  �أح�سن"،  هي  بالتي  النا�س  ومجادلة  الح�سنة 

وم�سكوت عنها في ثنايا كلامه.. �إنها القومة بعد التمكين والقوة بعد ا�ستكمال �شروطها.

بل ي�صل الأمر به �إلى درجة التماهي والإ�شادة بموقف �سيد قطب الذي "يكتب في ا�ستعلاء 
على كل جاهلية، لا يهمه �أن يهادن ولا �أن ي�سمع الم�ستجير. وكذلك ينبغي للعلماء �أن يخطوا 

بجلاء وو�ضوح الخط الفا�صل بين الإيمان والكفر".)104(
قطب)105(  �سيد  لدى  الجاهلية  مفهوم  تب�سط  التي  الن�صو�ص  من  العديد  يورد  �أن  وبعد 
ي�ستخل�ص قائلًا: "هنا و�صل بنا �سيد قطب - رحمه الله - �إلى بيت الق�صيد، وهو الذي عرف 
الثقافة الجاهلية حق المعرفة، فلما نور الله قلبه بالإ�سلام �أب�صر قتامة ظلمة الجاهلية فحذر من 
"التد�س�س الناعم"؛ وهو تحذير بالغ الأهمية في زماننا الذي يتكلم في الرائح والغادي، والمبتل 
وال�صادي، عن ال�شورى ليقدمها نوعًا من الديمقراطية.. قلت: رحمك الله! لقد كان لك من 
من  الله  قلت: رحمك  �شامل عميق،  تغيير  �آفاق  �إلى  وبعيدًا  وا�سعًا  لتنظر  ف�سحة  �سجنك  ركن 

مفا�صل موا�صل".)106(

وحتى حينما يعبر عن ا�ستعداده لفتح حوار مع من ينعتهم بـ "المغربين واللاييكين"، ف�إنه لا 
يفعل ذلك �إلا بغر�ض �أن يفتح "للمتم�سكين منهم ب�إ�سلامهم عقيدة، بابًا للتفاهم؛ حتى يقتنعوا 
ب�أن ف�صل الدين عن ال�سيا�سة تحريف للدين ي�شينهم في عقيدتهم". �أما "ال�ضالون الملحدون" 
منهم فيظل �أمل ال�شيخ قائمًا في �أن يحمل الله �إلى قلوبهم مع كلماته التي لا تريد �إلا الإ�صلاح ما 

ا�ستطاعت "ن�سمة يتلوها مطر الرحمة فالتوبة فالفيء �إلى الإ�سلام".)107(

)104( الم�صدر ال�سابق: 324.
)105( نكتفي منها بهذا الن�ص "لن نتد�س�س �إليهم بالإ�سلام تد�س�سًا. ولن نربت على �شهواتهم وت�صوراتهم المنحرفة. �سنكون �صرحاء معهم غاية ال�صراحة: 
هذه الجاهلية التي �أنتم فيها نج�س، والله يريد �أن يطهركم. هذه الو�ضاعة التي �أنتم فيها خبث والله يريد �أن يطيبكم. هذه الحياة التي تحيونها دون، والله 
يريد �أن يرفعكم. هذا الذي �أنتم فيه �شقوة وب�ؤ�س ونكد، والله يريد �أن يخفف عنكم ويرحمكم وي�سعدكم.." �أورده عبد ال�سلام يا�سين عن �سيد قطب، 

كعادته غير العلمية، دون توثيق، وقد تحرى الباحث، فوجده في كتاب: معالم في الطريق: 168.
)106( يا�سين: العدل: الإ�سلاميون والحكم: 590-587.

)107( الم�صدر ال�سابق: 17.
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رابعًا: الت�صوف والعرفان
يا�سين عن منزع عرفاني �صوفي يتقدم  �أ�ضفنا لكل هذه المعطيات �صدور عبد ال�سلام  �إذا 
يب�شر  ال�سيا�سي الذي  لنا طبيعة الاجتماع  لتبين  العقلية والنقلية على حدٍّ �سواء؛  كلا المعرفتين 
له  ف�أنَّى  والفقيه �ضرورة  المحدث والأ�صولي  اجتهادات  ب�أن  المكابر  اقتنع  "ولئن  يقول:  به. 
�أن يقتنع ب�أن ال�صوفية مجتهدون في الدين، في لب الدين وجوهره. ذلك �أن الناظر بعقله في 
�أحد العلوم النقلية �أو العقلية يح�صل معرفة الأحكام والعلل، يكفيه التدقيق النظري والمقارنة 
بين الن�صو�ص. �أما الناظر في كتب ال�صوفية فيجد و�صفًا لأعمال و�أحوال ومواجد ونتائج، لا 
يح�صل من قراءته على كبير �شيء �إلا �أن يتحرك فيه ما تحرك في الوا�صفين فينه�ض كما نه�ضوا، 
�أح�شاءه  ال�شوق  النوم جفنيه، ويحرق  توبته، ويهجر  وتنقلب دولته، وت�شتد حوبته، وت�صدق 
حتى ي�سلك كما �سلكوا، ويقف بباب الله منكو�سة ر�أ�سه كما وقفوا.. ذلك �أن حديث ال�صوفية 

عن ال�سلوك والمقامات لي�س علمًا يح�صله العقل، لكنه عمل يبد�أ من حركة القلب".)108(

والواقع �أن الأمر لا يتوقف على مجرد اختيار �ضرب من �ضروب "المعرفة"، و�إنما يتعداه 
العقلانية عمومًا والفل�سفة على  المعرفة  و�أيديولوجية" حقيقية �ضد  "فكرية  �إعلان حرب  �إلى 
وجه الخ�صو�ص؛ حيث نجده ينعت الم�شتغلين بحقل الفل�سفة العربية المعا�صرة ب�صدد عودتهم 
لفل�سفة كلٍّ من الفارابي وابن ر�شد بكونهم "مقطوعين يتعلقون بمقطوع".)109( فعلى امتداد 
ف�صل "الوحي والفل�سفة" من كتابه "العدل" يعمل ال�شيخ جاهدًا على ربط الفل�سفة والتفل�سف، 
عمومًا، بالإلحاد والزندقة، وا�صفًا الفل�سفة كحقل معرفي بـ "الم�ستنقعات"، مختزلًا الفل�سفة 

الحديثة منذ ديكارت بكونها "فل�سفة تمرد وت�أله وجبروت".)110(

�إلا  �إذ لي�س من ��شأن تدري�سها  فهو لا يرى من جدوى في تعلم الفل�سفة ولا في تدري�سها؛ 
�أن يبث في النفو�س "�أ�شواك ال�شك وحنظل الكفر وعلقم الإلحاد".)111( خا�صة في ظل وجود 

"الإح�سان"، �ضمنته زبدة خم�س وع�شرين �سنة من تطارح  "كتبت بحمد الله كتاب  ال�شخ�صية قائلًا:  ال�سابق: 258. ويتحدث عن تجربته   )108( الم�صدر 
عبد مذنب على �أبواب الكرم الإلهي": 256.

)109( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 43.
)110( الم�صدر ال�سابق: 491. للوقوف على مدى ت�شنج وفقر الخطاب المعرفي لعبد ال�سلام يا�سين يجدر بنا �أن نقارن بين موقفه من ديكارت والفل�سفة الغربية 
عمومًا وموقف مفكر �إ�سلامي مجدد من طينة مالك بن نبي؛ الذي يعتبر �أن النه�ضة العربية الإ�سلامية لن تتحقق �إلا بـ "ت�صفية عاداتنا وتقاليدنا و�إطارنا 
الخلقي والاجتماعي مما فيه من عوامل قتامة ورمم لا فائدة منها؛ حتى ي�صفو الجو للعوامل الحية والداعية �إلى الحياة" م�ؤكدًا �أن هذه الت�صفية لن تت�أتى 
"�إلا بفكر جديد يحطم ذلك الو�ضع الموروث عن فترة تدهور مجتمع، يبحث عن و�ضع جديد هو و�ضع النه�ضة". ولن يتحقق ذلك من وجهة نظره 
�إلا بطريقتين؛ "الأولى: �سلبية تف�صلنا عن روا�سب الما�ضي، والثانية: �إيجابية ت�صلنا بالحياة الكريمة". وي�سجل �أن "�أثر هذه النظرية قد لوحظ في الثقافة 
الغربية في عهد نه�ضتنا، حين كان )توما�س الأكويني( ينقيها - ولو عن غير ق�صد منه - لتكون الأ�سا�س الفكري للح�ضارة الغربية، ولم تكن ثورته �ضد 
ابن ر�شد و�ضد القدي�س )�أوغ�سطين(، �إلا مظهرًا للتجديد ال�سلبي؛ حتى ي�ستطيع ت�صفية ثقافته مما كان يراه فكرة �إ�سلامية �أو ميراثًا ميتافيزيقيًّا للكني�سة 
البيزنطية. و�أتى بعده )ديكارت( بالتجديد الإيجابي، الذي ر�سم للثقافة الغربية طريقها المو�ضوعي، الطريق الذي بني على المنهج التجريبي، والذي 
هو في الواقع ال�سبب المبا�شر لتقدم الح�ضارة الحديثة تقدمها المادي". وال�شاهد عندنا من كل ما �سبق �أن مالك بن نبي لا يجد حرجًا في تقدير الديكارتية 
حق قدرها حينما ي�ستدرك مو�ضحًا "فلي�س المق�صود هنا من التجديد الإيجابي و�ضع منهاج جديد للتفكير، ف�إن ديكارت قد و�ضعه ب�صورة لا نتوهم 
تغييرها، �إلا بانقلاب علمي هائل لا تحتمله الظروف الآن". انظر: مالك بن نبي، �شروط النه�ضة، ترجمة عمر م�سقاوي، وعبد ال�صبور �شاهين، ط. 4 

)دم�شق: دار الفكر، 1987(: 87-86.
)111( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 494.
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من  ال�صماء"  و"الدوائر  الفل�سفة  كليات  في  الخا�سر  بـ"الزرع  يا�سين  ال�سلام  عبد  ي�صمهم  من 
المنا�ضلين الع�ضويين التقدميين".)112(

المغربي قد نحى في جانب منه وفي �سياق �سيا�سي  الفل�سفي  ب�أن الحقل  �إذا �سلمنا  وحتى 
�إذ  م�ستحكمًا؛  ولا  ا  عامًّ يكن  لم  المنحى  هذا  ف�إن  للدين،  معادياً  �أيديولوجيًّا  منحىً  محدد 
يكفي �شعبة الفل�سفة المغربية فخرًا �أنها �أنتجت �أ�سماء من طراز محمد عزيز لحبابي، ومحمد 
عابد الجابري، وعلي �أومليل، وطه عبد الرحمن، وعبد الإله بلقزيز، و�سعيد بن�سعيد العلوي، 
ومحمد �سبيلا. ولا �شك �أن ما قدمه عبد ال�سلام يا�سين من الناحية المعرفية لا يرقى �إلى م�ستوى 

وقيمة ما �أنتجه ه�ؤلاء منفردين.

ولذلك نجده ي�شرط تحالفه مع من ي�سميهم بـ"المعتزلة الجدد الذين ينعي عليهم "تديينهم 
لنكون  والحذلقة  والفل�سفة  الكلام  ونطرح  الفطرة  �إلى  معًا  نرجع  "تعالوا  بقوله:   للفل�سفة" 
في الإيمان فطريين. لا ن�ستدل بالعقليات على ال�سمعيات.. تعالوا �إلى عقيدة ما قبل الخلاف 

والفل�سفة وعلم الكلام")113( �أما المعتزلة الأولون في�أخذ عليهم كونهم "فل�سفوا الدين".)114(

�إيمانهم  �أن يوجه لهم هذه الدعوة لولا ت�شكيكه وطعنه ال�صريح في  �أنه ما كان له  والواقع 
وقدم  الدين  في  قدم   - بهم  المعجبين  من  المعا�صرين  كما   - الأول  للمعتزلة  "كان   يقول: 
في الفل�سفة. تدينهم كان ق�شرًا لبه الفل�سفة وال�سيا�سة. جدلهم عن الدين كان ت�سليًا في الحرب 

المذهبية عن مرارة الغ�ضب على واقع زمانهم".)115(

التفل�سف وممار�سة  التعار�ض بين التدين من جهة، وبين  هكذا يفتر�ض عبد ال�سلام يا�سين 
ال�سيا�سة من جهة �أخرى، كما لم يجد �أي حرج في الخو�ض في نوايا و�إيمان المعتزلة رغم ما 
قدموه للح�ضارة الإ�سلامية والعقل الإ�سلامي من �إنجازات، �أينه و�أين جماعته ولو من نزر ي�سير 

منها؟ ! علمًا ب�أن الخو�ض في نوايا النا�س و�إيمانهم مما يطعن في عقيدة الم�سلم �شرعًا.)116(

)112( الم�صدر ال�سابق: 377.

)113( الم�صدر ال�سابق: 503.

)114( الم�صدر ال�سابق: 507.

)115( الم�صدر ال�سابق: 505.
)116( الأمر لا يتوقف عند هذا الحد؛ فلغة ال�شيخ و�أحكامه �سليطة وغا�صة بالتنابز، يقول على �سبيل المثال لا الح�صر: مقالة ال�ساذج طه ح�سين: 378 "كما 
يكتب طه ح�سين في فجاجة جر�أته ووقاحة مراهقته" : 377 "تلامذة علي �شريعتي وح�سن حنفي الملاحدة اللاييكيون ممن ي�سمون بالي�سار الإ�سلامي" 
يتحدث عن ح�سن حنفي معتبًرا �أن "له وقاحة في ن�شر �آرائه الإلحادية، يعلنها �إعلانًا وبذلك يكون م�شروعه الإلحادي الذي ي�سميه التراث والتجديد 
نقلة نوعية تقدمية: 385 "المثقفين المغربين الذين تعر�ضوا للم�سخ الذبابي": 40 "قال الملحد �إلا �أن يتوب" "عبد النا�صر العبد الخا�سر" "الكلام القذر.. 
الب�شاعة الإلحادية ال�شنيئة": 389 العدل "فلم يعد يج�سر على ذكر الا�شتراكية �إلا عديمو الحياء من الأذناب في بلاد الم�سلمين": 216 "رجل يحاور 
�أنج�س الخلق الهندو�س": 411"الإ�سلاميين المر�شو�شين": 353 "يبدو �أحمد لطفي ال�سيد وطه ح�سين �أ�شباحًا باهتة ب�إزاء جر�أة الكافرين المجددين". 
ووجه الخطورة هنا �أن يرتبط التجديد بالتكفير: 390. هذه مجرد عينة من كتاب واحد هو كتاب "العدل" ووجه المفارقة بالن�سبة لقارئ كتابات عبد 
�أن ينتج كل هذه التر�سانة من التكفير  الت�سا�ؤل التالي: كيف للت�سامي الإح�ساني ال�صوفي المفتر�ض في ال�شيخ  ال�سلام يا�سين يمكن �صياغتها في �صيغة 

والت�سفيه والتنابز؟!
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وما ي�ؤكد �أن الأمر يتجاوز مجرد �إعلان حرب "عقائدية و�أيديولوجية" �ضد الفل�سفة قول 
عبد ال�سلام يا�سين: "�إن نقدنا للفل�سفات الفاعلة في ع�صرنا لا ي�صلح له �إلا الفعل لا القول. ولئن 
كان من فرو�ض الكفاية �أن يتخ�ص�ص بع�ضنا في "الكلام" مع الزنادقة والملحدين ف�إن على وازع 
ال�سلطان الإ�سلامي �أن يتحرك �أ�سبق �شيء و�أم�سه �ضرورة لا�ستنقاذ الن�شء من مخالب الفلا�سفة 

الملحدين".)117(

ولي�س غريبًا �أن يعبر عبد ال�سلام يا�سين عن ا�ستعداده للحوار مع الع�سكري بدل الفيل�سوف 
من منطلق �أن "الحوار مع الع�سكري يكون �إليه م�سلك �أهون و�أقرب من الم�سلك �إلى محاورة 
ونظرته  حياته  ونمط  وطبعه  فكره  في  و�سكنت  وتمثَّلها  ر�ضعها  ب�أفكار  الم�شبع  المتفل�سف 
للكون وحكمه على الأ�شياء والنا�س بمنهجيته العقلانية الطاغية"، خلافًا للع�سكري رجل التقنية 
والعلوم وتنفيذ الأوامر؛ لأن "براءته من الفل�سفة وما ت�صنعه الفل�سفة بالعقول وما ت�سلخ من فطرة 

تجعله �أقرب �إلى مراجعة ما يكون معه من ميراث عقدي.")118(

خام�سًا: الموقف من الثقافة والح�ضارة
غير �أن الأمر يتجاوز مجرد ال�سعي للحوار بين طرفين، و�إنما �إلى م�ستوى التمهيد لتحالف 
يمهد لم�شروع القومة يقول: "�إن ما مع ع�ساكر الم�سلمين من �إيمان، وما ي�ضغطهم من حاجة 
لم�شروعية و�سند معنوي و�شعبي كفيل �أن يفتح يومًا بيننا وبينهم الحوار ريثما تترعرع الدعوة 

ويح�صح�ص ويلزم كل ن�صابه. والله غالب على �أمره، ولكن �أكثر النا�س لا يعلمون".)119(

وت�صل العدمية المعرفية لدى ال�شيخ مبلغًا يجعله يقلب الحقائق قلبًا؛ فبدل �أن ي�شيد بمنبر معرفي 
ر�صين من حجم مجلة "الاجتهاد"، التي ي�أ�سف كل طالب معرفة حقيقي عن توقف �صدورها، 
ي�ضيق �صدره بانفتاح خطها التحريري وغنى تنوعها الثقافي مختزلًا فكرتها وم�شروعها بنعته بـ 
"الدجل" المتخ�ص�ص في ق�ضايا الدين والمجتمع والتجديد العربي الإ�سلامي؛ "�سوق �إ�سلامية 
نافقة ب�ضاعتها، فتجد ممن يغ�شى ال�سوق المدل�س والغ�شا�ش وال�سم�سار.")120( وهو بذلك يعبر 
عن نزعة وا�ضحة لاحتكار الاجتهاد وعن خ�شيته من �أن "يجرنا �أبناء الدنيا فيفتنوننا عن ديننا 

بالدخول معنا في ملحفة الاجتهاد كما تدخل الأفعى بين الجلد والثياب".)121(

)117( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 493.
)118( الم�صدر ال�سابق: 487.
)119( الم�صدر ال�سابق: 483.

)120( يا�سين، حوار مع الف�ضلاء الديمقراطيين: 53. وقبل ذلك يقول: "بين يدي مجلة �ضخمة �صقيلة ا�سمها "الاجتهاد" يكتب فيها الم�سيو فلان والم�ستر علان �إلى 
جانب الدكاترة من بني جلدتنا من ن�صارى العرب وم�سلميهم تدافع عن الحركة الإ�سلامية لا ت�ألو جهدًا. وهو ال�سم في الد�سم".

)121( يا�سين، حوار مع الف�ضلاء الديمقراطيين: 54.
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يتعداه  و�إنما  العقلانية،  والمعرفة  الفل�سفة  على  يقت�صر  لا  ال�سلبي  الموقف  هذا  �أن   غير 
الإ�سلام  بين  تنافيًا  يفتر�ض  يا�سين  ال�سلام  عبد  �أن  لدرجة  والح�ضارة  الثقافة  من  الموقف  �إلى 
والثقافة؛ فهو لا يجد من معنى لتركيب "الثقافة الإ�سلامية" بدعوى �أن "الثقافة تجمعهم كما 

تجمعنا ال�صلاة ويجمعنا الم�سجد والقر�آن وال�سنة". كما �أن "الثقافة قناع العقل المتمرد..". 

ف�ضلًا عن �أن قامو�س الثقافة تزاحم مفرداته وتراكيبه وترابطاته ونظامه ومقا�صده واعتباراته 
�شمولي  �شامل  "دين  فهي  ونظامه..  وتراكيبه  ومفرداته  الدين  مقا�صد  والرمزية  المو�ضوعية 

م�سيطر لا يترك مجالًا في النف�س والعقل وال�شعور و�سائر �أرجاء النف�س لدين غيره".)122(

"الثقافة"  مفهوما  يت�ضمنها  كان  التي  المتفائلة  التقدم  �أفكار  "اعتبار  �أمكن  �إذا  �أنه  والواقع 
الح�ضاري  التطور  مراحل  من  مرحلة  في  الديني")123(  الرجاء  من  بديلًا  �شكلًا  و"الح�ضارة" 
للغرب، وبالتالي لتطور المفهوم نف�سه، ففي مراحل �أخرى �أخذ مفهوم "الثقافة" دلالات فكرية 
وروحية �أكثر بروزًا؛ حيث كان "كل ما يتعلق بالأ�صيل وي�ساهم في الإغناء الفكري والروحي 

يعد من مجال الثقافة.")124(

وتبرز �ضحالة وت�شنج مقاربة عبد ال�سلام يا�سين لمفهوم الثقافة في �صلته بمفهوم الح�ضارة 
حينما نقارنها- مرة �أخرى - بمقاربة المفكر الإ�سلامي مالك بن نبي، وتحديدًا في كتابيه: 
"�شروط النه�ضة")125( و"م�شكلة الثقافة"؛ حيث �أولى لهما �أهمية ق�صوى في عملية الا�ستئناف 
الح�ضاري للعرب والم�سلمين منطلقًا من �أن "الثقافة هي التعبير الح�سي عن علاقة الفرد بهذا 
هذا  نتيجة  فهي  النف�سي؛  وجوده  فيه  ينمي  الذي   Noosphère الروحي  بالمجال  �أي  العالم، 
�أنه مات  قررنا   Biosphère الحيوي  بالمجال  فقد �صلته  ما  �إذا  فالفرد  المناخ.  بذلك  الات�صال 
موتًا ماديًّا، وكذلك الأمر �إذا فقد �صلته بالمجال الثقافي ف�إنه يموت موتًا ثقافيًّا.. فالثقافة �إذن.. 
هي حياة المجتمع التي بدونها ي�صبح مجتمعًا ميتًا".)126( و"هي التركيب العام لتراكيب جزئية 

�أربعة هي: الأخلاق، والجمال، والمنطق العملي، وال�صناعة".)127(

لعالم  و)ت�أليف(  )تركيب(  بال�ضرورة  هو  ثقافة  كل  �أ�سا�س  �أن  من  نبي  بن  مالك  ينطلق 
و�إذن  �أخلاقية،  فل�سفية  �صورة  ي�أخذ  تربوي  لمنهج  طبقًا  يحدث  ت�أليف  وهو  الأ�شخا�،ص 
ثقافة".)128(  لأية  التربوية  الخطة  في  المقومات  �أولى  هي  الأخلاقية  الفل�سفة  �أو  ""فالأخلاق 

)122( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 518.
)123( دني�س كو�،ش مفهوم الثقافة في العلوم الاجتماعية، ترجمة منير ال�سعيداني )بيروت: المنظمة العربية للترجمة، 2007(: 20.

)124( كو�،ش مفهوم الثقافة في العلوم الاجتماعية: 22.
)125( مالك بن نبي، �شروط النه�ضة، ترجمة عمر م�سقاوي، وعبد ال�صبور �شاهين، ط. 4 )دم�شق: دار الفكر، 1987(.

)126( مالك بن نبي، م�شكلة الثقافة، ترجمة عبد ال�صبور �شاهين، ط. 2 )دم�شق: دار الفكر، 1980(: 50.
)127( الم�صدر ال�سابق: 67.
)128( الم�صدر ال�سابق: 63.
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ذلك �أن المنظور التف�سيري لمالك بن نبي يت�شكل من جملة عوالم هي عالم الأ�شخا�،ص وعالم 
العوالم  لهذه  الثقافية  القيمة  و�أن  الطبيعية،  العنا�صر والظواهر  الأ�شياء، وعالم  الأفكار، وعالم 

المختلفة تخ�ضع دومًا ل�صلتنا ال�شخ�صية بها. 

توثيق  في  يتمثل  �شرط جوهري  يتوقف على تحقق  الثقافية  العنا�صر  تركيب  �أن  ف�ضلًا عن 
ال�صلة ال�ضرورية بين الفرد وبين العوالم الأربعة ال�سالفة، مع �إعطاء الأ�سبقية لعالم الأ�شخا�ص؛ 
نظرًا لما يمثله من ر�صيد ثقافي يزود الفرد منذ ولادته، بالمقايي�س الذاتية التي تحدد �سلوكه، 
وت�ؤكد انت�سابه �إلى ثقافة معينة. ولذلك ف�إن ال�شرط الأول العام لتحقيق م�شروع ثقافة هو �إذن 

"ال�صلة بين الأ�شخا�ص �أولًا.")129(

لا يكتفي "يا�سين" بنقد الح�ضارة الغربية، نقدًا مو�صومًا بكثير من التعميم، بت�أكيده �أن "هذه 
والتمرد  والعنف  والأنانية  ال�شهوة  فلك  في  تدور  ت�شبع،  لا  نهمة  الكالحة  الظالمة  الح�ضارة 
الوح�شي"،)130( و�أن "الآلة الح�ضارية الر�أ�سمالية �أداة جاهلية �صماء عمياء.. ت�ؤله ال�شهوة وتعبد 
المترف وعالم  ال�شمال  عالم  �شطرين:  العالم  ق�سمت  بوثنيتها وعنفها  البعث..  وتنكر  المادة 
للحقوق  غامطة  الإن�سانية،  للرحم  عاقة  ح�ضارة  و"�أنها  المحقر.."،)131(  المفقر  الجنوب 
الح�ضارة  مفهوم  نف�سه  المفهوم  على  يتحفظ  و�إنما  الخلقي.."،)132(  للح�س  فاقدة  الب�شرية، 
الذي "تك�سوه النف�س المعجبة بزينة الدنيا وبهرجها حلة من الهيبة والجلال. ومدلوله مادي 
دنيوي مح�ض". فهي �أي الح�ضارة "لا تنبئ عن �شيء من معنى الإن�سان وم�صيره، لا تنبئ عن 
"خداع" ومجرد  له مح�ض  بالن�سبة  الآخرة". ولذلك فهي  الدار  البعث والجزاء والخلود في 

"و�سائل منفعية مادية للحياة" وهو ما جعله يختار عنها مفهوم "العمران".)133(

�ساد�سًا: موقف عبد ال�سلام يا�سين من الديمقراطية
مقابل اجتهادات في الفكر ال�سيا�سي المعا�صر ت�سعى �إلى الو�صل بين الديمقراطية والإ�سلام 
عمومًا وبينها وبين ال�شورى على وجه الخ�صو�،ص ولا ترى من تعار�ض جوهري بينهما. هناك 
ال�سلام  عبد  كتابات  �أن  �شك  ولا  بينهما،  والقطيعة  الف�صل  تكري�س  في  تمعن  �أخرى  كتابات 

)129( الم�صدر ال�سابق: 63-62.
)130( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 429.

)131( الم�صدر ال�سابق: 434.
)132( الم�صدر ال�سابق: 441

)133( الم�صدر ال�سابق: 181.
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يا�سين تقع في �صدارتها؛ حيث يبرز التناق�ض والازدواجية �أكثر ما يبرزان لديه ب�صدد موقفه من 
الديمقراطية في �صلتها بال�شورى من جهة، واللاييكية من جهة �أخرى.

فاللاييكية - عنده - لي�ست مجرد ف�صل الدين عن الدولة. �إنها - �أكثر من ذلك - "الحكم 
بما تهواه النفو�س الب�شرية وتتوحد، بالإجماع ون�صفه وثلثه و�أقله، عليه". كما �أن "اللاييكية في 
اعتقاده ل�صيقة الديمقراطية و�ضجيعتها ووجهها وقفاها ولازمتها".)134( وتبعًا لذلك، ف�إن موقفه 

من الديمقراطية لن يختلف - كما �سيتك�شف لنا - ب�شكل جوهري عن موقفه من اللاييكية.

قبيل  الديمقراطية في موا�ضع مختلفة من  �إيجابي �صريح من  يعبر عن موقف  فبينما نجده 
تقريره �أن الديمقراطية "لي�ست نقي�ض الكفر، �إنما هي نقي�ض الا�ستبداد. نقي�ض الكفر الإيمان. 
ف�إن وقف عملنا عند معادلة ديمقراطية = كفر فيكون بجانبها �إيمان = ا�ستبداد. و�إذًا فنحن مع 
كل م�ستبد يقول �أنا م�سلم �ضد كل حر يقول �أنا ديمقراطي".)135( �أو قوله: "فالدولة الديمقراطية 
دولة قانون ودولة حق. هذا من ف�ضائل الديمقراطية: �أن لا يكون هوى الحاكم ومزاجه و�إرادته 
فهو  ذلك،  من  �أكثر   )136( عندنا".  هي  كما  القانون  وهي  الف�ضل،  الكلمة  هي  المرجح،  هي 
يعتبر �أن "الديمقراطية والليبرالية الاقت�صادية وتعدد الأقطاب تفتح لنا الأبواب مترعة للات�صال 
كلمتنا  لإبلاغ  الأحرار  الخلق  �آذان  تفتح  كما  التناف�سية،  الاقت�صادية  ال�سوق  في  والم�ساومة 

وال�صدع ببلاغنا وبياننا..".)137(

لكن �سرعان ما ن�صطدم بموقف نقي�ض ي�ؤكد فيه �أن "النا�س في الدولة القومية الديمقراطية 
يربطهم، زيادة على العرق واللغة والم�صلحة والتاريخ، عقد اجتماعي.. "بينما" تربط الم�ؤمنين 
في الدولة الإ�سلامية، قبل كل م�صلحة، الولاية بين الم�ؤمنين والم�ؤمنات، وهي دين، هي �شرط 
ال�سياق ال�شوري، هي روحه".)138( وفي هذا الإطار يت�ساءل �س�ؤالًا ا�ستنكاريًّا: "هل نلتقي مع 

اللاييكين الديمقراطيين عندما ين�شدون دولة القانون ونن�شد نحن دولة القر�آن؟

لابد من الت�أكيد هنا �أن القر�آن الكريم لا يت�ضمن - ب�أي حال من الأحوال - �أية نظرية حول 
الدولة، ما علينا �إلا ا�ستلهامها لإر�ساء �أ�س�س ما ي�صر "يا�سين" على نعته بـ "دولة القر�آن" علمًا �أن 
ا جوهريًّا يتمثل في الجمع بين الن�سبي والمطلق في  تركيب "دولة القر�آن" نف�سه ي�ستبطن تناق�ضً

)134( يا�سين، حوار مع الف�ضلاء الديمقراطيين: 19.
)135( الم�صدر ال�سابق: 58-57.

)136( يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 56.
)137( يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 405.
)138( . يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 47-46.
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التغير والتحول والانقلاب، ولأنها - �شاء م�ؤ�س�سوها  �إلى  الدولة تحيل  �أن  كيان واحد. ذلك 
�أم �أبوا - تعبر عن تناق�ضات و�صراعات على م�ستوى الم�صالح والولاءات والأهواء، وبحكم 
طبيعتها التكوينية والتاريخية ف�إنها معر�ضة دومًا للت�أزم والتفكك والزوال مف�سحة المجال لدولة 
�أكثر منها تما�سكًا وقدرة على تكييف هذه ال�صراعات والتناق�ضات و�أكثر ا�ستعدادًا للتعبير عن 
الثبات  �إلى  يحيل  القر�آن  �أن  حين  في  محددة.  تاريخية  لحظة  في  العام  وروحها  الأمة  �إرادة 
دون �أن يمنعه ذلك من �إلهام الدول والجماعات بمنظومة قيمه الخالدة حول العدل والحرية 
والم�ساواة وال�شورى. مع التنبيه �أن �إلهامه لها �أو ا�ستلهامها منه لا ي�ضفي عليها �أي �شكل من 
الزمان؛  وقانون  وي�ستثنيها من مفعول  المحا�سبة  يعفيها من  الذي  القدا�سة والإطلاقية  �أ�شكال 
لأن كل دولة تعد بال�ضرورة وبطبيعة الأ�شياء دولة تاريخية تعبر عن �سياق تاريخي وح�ضاري 

مخ�صو�ص.

ويوا�صل ت�سا�ؤله: هل لنا معهم لقاء ونحن ن�ضمرها �شورى قر�آنية نبوية را�شدية وهم يخططونها 
ديمقراطية لاييكية؟")139( ليقرر، بما لا يدع �أي مجال لل�شك في الافتراق الجوهري بينهما، 
�أن "الديمقراطية لاييكية لا دينية تعريفًا")140( و�أنها "�أخت اللادينية كما ال�شورى �أخت ال�صلاة 
�إلا  �شورى  ال�شورى  تكون  لا  و�إيمانية  �أخلاقية  "�أ�س�سًا  لل�شورى  �أن  منطلق  من  والزكاة")141( 

باكتمالها في المت�شاورين".)142(

وهكذا ف�إن ال�شيخ يا�سين حينما ي�ؤ�س�س "نظرته �إلى العلاقة بين ال�شورى والديمقراطية على 
قاعدة  على  بينهما  والفروق  الفوا�صل  بناء  �إلى  ينتهي  �سيا�سي،  غير  عقدي،  �أو  فل�سفي  �أ�سا�س 
تمييز ماهوي حدي، ت�صبح الديمقراطية فيه "�شريعة طبيعية" وال�شورى "�شريعة �إلهية".. وبذلك 
يكون داعيتنا المغربي، يقول عبد الإله بلقزيز- بحق- �أكبر ممثل للمقالة الان�شقاقية، في الفكر 
الإ�سلامي المعا�صر، مقالة ان�شقاق ال�شورى عن الديمقراطية، وحيازتها معنى "فل�سفيًّا" يخرج 

بها عن تعريفها ال�سيا�سي".)143( 

والنتيجة "�أن هذا التمييز الماهوي الحاد - يوا�صل عبد الإله بلقزيز - لم يكن ليحمل من 
معنى �أو وظيفة �سوى �إ�سقاط مبد�أ ال�شورى نف�سه من �أوليات ال�سيا�سة وال�سلطة من خلال فك 

ارتباطه بمعنى الديمقراطية. والهدف؟ الت�شريع لدولة دينية لا �ضابط لها!")144(

)139(  يا�سين، حوار مع الف�ضلاء الديمقراطيين، م، �س، �ص 63-62.
)140( يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 360.

)141( الم�صدر ال�سابق: 349.
)142( يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 302-301.

)143( بلقزيز، الدولة في الفكر الإ�سلامي المعا�صر: 187.
)144( الم�صدر ال�سابق: 189.
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�أن لا ��شأن لها بالمطلق وم�صير الإن�سان بعد  �إن م�أخذ ال�شيخ الجوهري على الديمقراطية 
الموت، كما لا تقترح على الإن�سان مخرجًا من الكفر، وهو الظلم الأكبر، ومن هنا رف�ضه لها 
ودعوته لتجاوزها بمفهوم ال�شورى. والواقع �أن الظلم هو �أن نحمل الديمقراطية ما لا تحتمل؛ 
من  �آلية  مجرد  فهي  الديمقراطية  �أما  الأخروي  الم�صير  بم�س�ألة  يعنى  من  هو  كدين  فالإ�سلام 
�آليات تنظيم الحياة ال�سيا�سية و�إن عبرت عن قيم �سيا�سية تحررية. فلا تلازم حتمي بينها وبين 
العلمانية بدليل ارتباط العلمانية بالفا�شية والنازية وال�ستالينية، كما لا ارتباط �ضروري بينها وبين 
الليبرالية؛ ف�ضلًا عن �أن العلمانية في �صورتها المنفتحة لا تتعار�ض جوهريًّا مع الدين كما �سبق 
�أن ر�أينا بالن�سبة للإ�سلام، وكما تعك�سه التجربة ال�سيا�سية للديمقراطيات الم�سيحية في الغرب، 

وكذا الفكر الم�سيحي المعا�صر.)145(

يقيمه  حكم  "ال�شورى  دامت  ما  ال�سيا�سي  الموقف  على  العقائدي  الموقف  ينت�صر  هكذا 
بين  التمييز  هذا  �إن  �صالحون".)146(  مواطنون  الديمقراطية عقلاء  يقيم  كما  الم�صلون  الم�ؤمنون 
�إلى  افترا�ض غير تاريخي ينظر  العقل ينطلق من  القائم على  القائم على الإيمان والحكم  الحكم 
المجتمع نظرة نمطية �أحادية ب�سيطة بمقت�ضاها يغدو المجتمع �إما م�شكلًا من م�ؤمنين �أو من عقلاء، 
العقل  الف�صل بين منزعي  الواقع ي�شمل ه�ؤلاء وه�ؤلاء، ف�ضلًا عن �صعوبة  �أن  وواقع الحال ي�ؤكد 

والإيمان لدى الإن�سان والمجتمع على حدٍّ �سواء؛ �إذ لا توجد عقلانية خال�صة �أو �إيمان خال�ص.

المفرو�ض �أن يوجد المجتمع "الم�ؤمن" �أو "العقلاني" �أولًا، ثم يختار هذا المجتمع، بناءً 
على تبلور وعيه الإيماني �أو العقلاني الغالب وحيازته لحق و�شرعية التعبير عن �صوت الأغلبية، 
"المرجعية الإيمانية" �أو العقلانية التي ي�صدر عنها دون �أن ي�صادر حق الأقلية التي ت�صدر عن 
فوقي  ب�شكل  الحاكمة  "�إرادوي تحكمي" المرجعية  ب�شكل  ت�شترط  �أن  �أما  مختلفة.  مرجعية 
من  عنه  ي�صدرون  وما  اختيارات  من  عنه  يعبرون  وما  �أو�ضاع  من  النا�س  يعي�شه  لما  ومفارق 
قناعات، فهذا مما ي�صطدم مع مقا�صد الإ�سلام وفل�سفته في التغيير الاجتماعي انطلاقًا من �أن 

الحرية مناط التكليف و�أ�سا�س الإيمان ابتداءً.

�سلطان  للقانون  يكون  الديمقراطية  القانون  دولة  "في  �أن  يا�سين  ال�سلام  عبد  �إقرار  رغم 
يفر�ضه، وق�ضاء ينطق به، وحرمة في النفو�س يتكئ عليها، وم�صالح يرعاها كل واحد متذرعًا 
بالقانون، و�شعور بالانتماء يقوي باعث الاعتزاز.."، ف�إنه يعود ليعتبر �أن هذه الدولة القائمة على 
"عقد اجتماعي وهمي" �أين هي من دولة الإ�سلام ال�شرعية القائمة على "عقد حقيقي �صحيح".

)145( لعل �أبرز من يمثل هذا الفكر بابا الفاتكان بنيديكت ال�ساد�س ع�شر. للوقوف على موقفه من العلمانية انظر: عبد ال�سلام طويل، »البابوية الجديدة و�س�ؤال 
الحداثة«، مجلة الت�سامح، العدد 16 )2006(: 287-284.

)146( يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 4. 
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�إلى م�ستوى العقلانية  �إذا كان ال�شيخ يتحدث عن "دولة الإ�سلام" التاريخية ف�إنها لم ت�صل 
الد�ستورية التي بلغتها الدولة الديمقراطية الحديثة؛ فحتى في المرحلة المعيارية، مرحلة الخلافة 
الرا�شدة لم تكن هذه الدولة را�شدة من الناحية القانونية والد�ستورية، و�إنما كانت را�شدة �أخلاقيًّا 
بف�ضل الر�شد الأخلاقي للقائمين عليها بف�ضل الروح الا�ستثنائية التي كانت �سائدة والتي �سرعان 
يراهن  والجبري" الذي  العا�ض  "الحكم  من  متطاول  لتاريخ  انطم�ست مكر�سة  ثم  ما خفتت 
الم�شروع ال�سيا�سي لحركة العدل والإح�سان على تجاوزه من خلال القومة؛ تمهيدًا للخلافة 
الثانية على منهاج النبوة. �أما �إذا كان يتحدث عن نموذج مثالي لدولة ت�ستلهم قيم الإ�سلام العامة 
في الحرية والعدل والم�ساواة، وال�شورى، ف�إن المقارنة �ستكون حينذاك مختلة؛ �إذ لا مقارنة 

مع وجود الفارق.

�إطار  في  وم�أ�س�ستها  د�سترتها  تتم  ولم  مجردة  قيمًا  ظلت  نف�سها،  المفاهيم  هذه  �أن  علمًا 
�شرعي منتظم ومن�ضبط ومنتج لمختلف �آثاره القانونية وال�سيا�سية. ثم �إن "نظرية العقد ال�سيا�سي" 
ود�ستوري  �سيا�سي  نظام  �أرقى  �أنتجت  وتاريخية  فكرية  �سيا�سية  بثورة  ال�صلة  �شديدة  الغربية 
بالن�سبة لأن�ضج  التفكير  النظام الذي ي�شكل �سقف  الب�شرية حتى الآن، وهو  ديمقراطي عرفته 
المعا�صر و�أكثرها اجتهادًا،  ال�سيا�سي الإ�سلامي  الفقه  ال�سيا�سية الإ�سلامية في مجال  الأدبيات 
وهي الأدبيات التي لا تعدو �أن تكون - في �أغلبها - مجرد محاولة ت�أ�صيل وت�أويل �أيديولوجي 

لمفاهيم و�آليات الحداثة ال�سيا�سية الغربية.)147(

�أكثر من ذلك، ف�إن ح�سن الترابي يذهب �إلى �أن "الأدب الإ�سلامي الحديث هو الذي روج 
الكلمة- يق�صد ال�شورى- و�أ�ضفى عليها قيمتها وم�ضامينها ذات ال��شأن، بعد �أن كانت كتب 
الفقه القديمة لا تعنى بها كثيرًا ولا تقيم لها هذه القيمة الجليلة؛ لأن الممار�سة ال�سيا�سية ال�شورية 

لم تكن وا�سعة ولا ذات خطر في التاريخ الإ�سلامي".)148(

ال�سيا�سة في  تعاليم  قدم  قديمة  نف�سها  ال�شورى  فكرة  و�إن كانت  معا�صرة،  �أيديولوجيا  ال�شورى  "�أيديولوجيا  �أن  بلقزيز  الإله  عبد  يك�شف  )147( وفي هذا، 
الإ�سلام. وينجم عن ذلك �أن ا�ستثمارًا معا�صًرا لفكرة ال�شورى جرى، لدى الخطاب الإ�سلامي، تحت �ضغط �أ�سئلة �سيا�سية جديدة طرحها عليه تحدي 
قيام نظام �سيا�سي حديث و�أيديولوجيا �سيا�سية تعبر عنه، هي الأيديولوجيا الليبرالية الديمقراطية، و�أنه ما كان من الممكن لفكرة ال�شورى �أن ت�أخذ كل 
هذا المدى، و�أن تكت�سب كل هذه الأهمية في الوعي الإ�سلامي المعا�صر لولا وجود وازع مو�ضوعي و�ضع مدونة الإ�سلام �أمام �أ�سئلة الع�صر". انظر: 
بلقزيز، الدولة في الفكر الإ�سلامي المعا�صر: 170-171. وفي نف�س الإطار يبرز ر�ضوان ال�سيد �أن اكت�شاف الوجه �أو البعد ال�سيا�سي لل�شورى التي ي�ؤكد 
�أنها "خ�صي�صة �إ�سلامية عريقة، بل هي ن�ص قر�آني" قد تم "تحت ت�أثير الاطلاع على الد�ساتير الغربية، والد�ستور الفرن�سي على الخ�صو�،ص في الثلث الثاني 
من القرن التا�سع ع�شر. ف�صارت ال�شورى في نظر الطهطاوي ومن بعده من الإ�صلاحيين مرادفة للحكم الد�ستوري". انظر: ر�ضوان ال�سيد، �سيا�سات 

الإ�سلام المعا�صر: مراجعات ومتابعات )بيروت: دار الكتاب العربي، 1997(: 158-157.
)148( ح�سن الترابي، نظرات في الفقه ال�سيا�سي )الخرطوم: ال�شركة العالمية لخدمات الإعلام، 1988(: 72.
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مما  ينطلق  �أنه  يا�سين  ال�سلام  عبد  لدى  وال�سيا�سي  الاجتماعي  التغيير  خطاب  مع�ضلة  �إن 
التاريخ ومعطياته في �صلب م�سائل وق�ضايا من  �أن يكون لا مما هو كائن، ويقفز على  يجب 
قلب التاريخ وقوانينه من قبيل المفا�ضلة التي يقيمها بين تعاقد يقوم على �أ�سا�س �إيماني وتعاقد 
يقوم على �أ�سا�س اجتماعي �سيا�سي.. وهي مفا�ضلة مظللة؛ لأن كلا التعاقدين مبني ابتداءً على 
الاختيار، ولا اختيار بلا حرية. ولا اختيار ولا حرية �إلا في �سياق التدافع مع منطق ال�ضرورة 
في خ�ضم التاريخ. وبالتالي ف�أي تعاقد �سيا�سي هو تعاقد بين النا�س فوق الأر�ض وفي كنف التاريخ؛ 
لا خارجه ولا فوقه. وحتى حينما يتم هذا التعاقد بناءً على توافقهم واختيارهم، في �سعيهم لتنظيم 
عمرانهم واجتماعهم ال�سيا�سي، انطلاقًا من ثوابت ثقافتهم ودينهم ف�إن الأمر لا يتعلق بعقد �أو تعاقد 
من طبيعة دينية؛ فكل تعاقد رغم مرجعيته الدينية الإيمانية هو في الأ�سا�س تعاقد تاريخي؛ اجتماعي 

و�سيا�سي.

وما دام الأمر كذلك، فلا مبرر ولا م�صداقية، بل ولا �شرعية لا�شتراط هوية التعاقد ومرجعيته 
ابتداءً في تجاهل: 

�أولًا: لأ�صل الحرية في الاختيار ك�أ�سا�س للإيمان وكمناط للتكليف.)149( 
ثانيً��ا: للواقع العيني المو�ضوعي للمجتمع؛ من حي��ث حيازته ل�شروط الاختيار المبنية على 

ات�ضاح الوجهة العقائدية لديه.

ي�سمى  بات  ما  خا�صة  الع�صر  على  المنفتحة  الإ�سلامية  الاجتهادات  �إليه  و�صلت  عما  متخلفة  جد  م�سافة  على  يقع  يا�سين  ال�سلام  لعبد  ال�سيا�سي"  "الفقه  �إن    )149(
هويدي،  وفهمي  الم�سيري،  الوهاب  وعبد  العوا،  �سليم  ومحمد  الب�شري،  وطارق  المجد،  �أبو  كمال  مع  بم�صر  تحديدًا  الم�ستقلين"  "الإ�سلاميين  بمدر�سة 
تتجاوز  لم  �إذا  الردة  �أن  اعتبار  حد  �إلى  يذهب  الذي  الري�سوني  و�أحمد  الغنو�شي،  را�شد  �أمثال  اجتهادات  جانب  �إلى  التقدميين"..  "الإ�سلاميين  وكذا 
الري�سوني،  �أحمد  انظر:  الاعتقاد..  حرية  �إطار  في  تدخل  ف�إنها  خارجية،  جهة  لم�صلحة  عظمى  خيانة  �إلى  تتحول  ولم  الدين  في  كفر  �أو  �إلحاد  مجرد   كونها 

الحركة الإ�سلامية المغربية: �صعود �أم �أفول؟ )الدار البي�ضاء: من�شورات �ألوان مغربية؛ مطبعة النجاح الجديدة، د.ت.(: 50، وهو ما ذهب �إليه يو�سف القر�ضاوي نف�سه.
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خاتمة

�إل��ى هذا الم�ستوى م��ن التحليل نقف على مدى الطبيعة العقائدية المنغلق��ة والإق�صائية للم�شروع ال�سيا�سي 
لعبد ال�سلام يا�سين، الذي لا تنفك ال�سيا�سة فيه عن الدين ولا الدعوة عن الدولة بحال، وهو ما يت�ضح بجلاء من 
خلال ت�صوره لبنود ميثاق "جماعة الم�سلمين" التي �سنكتفي بالإحالة �إلى �أهمها كما جاءت في كتاب "العدل" 
دون �أي تحوير)150(. ومما �أ�ضفى على هذا الم�شروع المزيد من الت�شو�ش والتناق�،ض تداخل م�ستويات الخطاب 
ف��ي بنيته؛ ما بين ن��زوع �صوفي عرفاني، ونزوع �سلفي نقلي من خلال الت�شديد عل��ى الانت�ساب �إلى �أهل ال�سنة 

والجماعة، ونزوع �سيا�سي حركي عبر تبني م�شروع �سيا�سي لا يخفي �سعيه الهيمنة على الدولة والمجتمع.

�إن تداخ��ل ه��ذه الم�ستويات من الخطاب يترتب عليه��ا تداخل وتنافر ا�ستراتيجي��ات كل خطاب من هذه 
الخطاب��ات، وه��و ما ينعك�س على ت�صوره لمعظ��م ق�ضايا الاجتماع ال�سيا�سي، ومن �ضمنه��ا طبيعة العلاقة بين 
الدي��ن وال�سيا�سة وموقفه، تبعًا لذلك، من العلماني��ة التي يمعن في تعميم الحكم عليها بكونها لاييكية لا دينية، 
لي���س بمعنى الحياد الديني و�إنما بمعنى منا�صبة العداء للدين ومنابذته؛ �سعيًا لتهمي�شه و�إق�صائه من الحياة العامة 

والخا�صة على حدٍّ �سواء.

فه��و ل��م يكتف بتجاه��ل الق��راءات المنفتحة م��ن داخ��ل منظومة الفك��ر ال�سيا�س��ي الإ�سلامي كم��ا ر�أينا 
 م��ع كلٍّ م��ن محم��د مهدي �شم���س الدي��ن، ورا�شد الغنو�ش��ي، وعب��د الوهاب الم�سي��ري، ومال��ك بن نبي،
وغيرهم كثير، و�إنما عمد �إلى التبخي�س من قيمة و�أهمية بع�ض الاجتهادات الأكثر توازنًا ومو�ضوعية وا�ستقلالية. 
ويتعل��ق الأمر تحديدًا بموقفه غير الم�سئول علميًّ��ا من ت�صور محمد عابد الجابري من �إ�شكالية العلمانية؛ نظرًا 
للاعتب��ارات التالي��ة: �أولًا؛ تجاهله لإيراد ا�سمه وهو من هو في مجال المعرف��ة والفكر. ثانيًا؛ عدم �إيراد موقفه 
كاملًا وموثقًا حتى يكون القارئ على بينة من �أمره، و�إنما �أورده مبت�سرًا بقوله: "ويقترح فا�ضل ديمقراطي �أن لا 
نتحدث، �إن تحدثنا، عن لاييكية لا دينية، و�إنما نتحدث عن عقلانية وديمقراطية وكتلة تاريخية. الأنكى في ذات 
 المري�ض �أنه لا يرى جرثومة المر�،ض وعقدة الرواية الم�أ�ساة، وثمرة عملية الا�ستحمار �إلا عافية وغبطة ". )151(

وهو بهذا يكون قد �أ�ضاف عن�صر "الكتلة التاريخية" رغم �أنها لم ترد في �سياق بلورة موقف الجابري الراف�ض 
ل��ـ "�شعار" العلماني��ة، و�إن كانت من �أفكاره ال�سيا�سية المحورية. كما تجاهل، ب��ل �أ�سقط عن�صر الإ�سلام الذي 

)150(  �أ�سا�س الحكم و�سنده العبودية لله وحده لا �شريك له، والم�سئولية بمعيار ال�شرع.
ـ    كل القوانين ال�صادرة عن الدولة لا وزن لها �إن خالفت الكتاب وال�سنة. ويحدد برنامج عمل لإلغاء ما كان نافذًا من القوانين الموروثة المخالفة لل�شرع.

ـ    على الدولة �أن تقيم المعروف وتزيل المنكر في كل مرافق الحياة بميزان ال�شرع.
ـ    عليها �أن ترفع �شعائر الدين؛ لي�سود في التعليم والإعلام والأمن وكل ما �أمر الله به ور�سوله من ق�ضايا المجتمع.

ـ    حرية العبادة م�ضمونة لمن بقي على دينه لا لمن ارتد عن الإ�سلام.
ـ    رئي�س الدولة لا يكون �إلا الجامع بين القوة والأمانة، بين الدين والمروءة، وكذلك وزراء الحكومة وكبار الدولة.

ـ    على علماء الدين الأتقياء الذين يخ�شون الله ويتوبون �إليه مع التائبين م�سئولية خا�صة: �أن ين�شدوا باتحادهم على الحق وبجمع كلمة ال�صادقين من الم�ؤمنين والم�ؤمنات �إقامة الدين وقيامه ب�سيادة الدعوة 
على الدولة. انظر: يا�سين، العدل: الإ�سلاميون والحكم: 597-595.

)151( . يا�سين، ال�شورى والديمقراطية: 342-341.
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 �شدد عليه الجابري ك�إطار مرجعي روحي وح�ضاري، �إلى جانب كلٍّ من العقلانية والديمقراطية.)152(
  وبالع��ودة �إل��ى �أ�صل موقف الجاب��ري نجد �أنه ق��د ا�ستخل�ص �أن م�س�أل��ة العلمانية م�س�أل��ة مزيفة تعبر 
ع��ن حاجات فعلية بم�ضامين غير متطابقة مع تلك الحاج��ات، فمع �إقراره �أن الحاجة �إلى الا�ستقلال، 
والحاج��ة �إل��ى الديمقراطية التي تحترم حق��وق الأقليات، والحاجة �إلى الممار�س��ة العقلانية لل�سيا�سة 
كله��ا حاجات مو�ضوعية، ومطالب معقولة و�ضرورية، ف�إنه يعتب��ر �أنها �سرعان ما تفقد معقوليتها، بل 
م�شروعيته��ا عندما يعبر عنها ب�شعار ملتب���س ك�شعار "العلمانية". ولذلك فلم يتردد )مبكرًا( في الدعوة 
�إل��ى ا�ستبعاد �شعار العلمانية من قامو�س الفكر العربي وتعوي�ضه ب�شعاري: "الديمقراطية" و"العقلانية"؛ 
لأنهم��ا يعبران تعبيرًا مطابقً��ا للحاجات المو�ضوعية الفعلية للمجتمع��ات العربية؛ "الديمقراطية تعني 
حفظ الحقوق؛ حق��وق الأفراد وحقوق الجماعات، والعقلانية تعني ال�صدور في الممار�سة ال�سيا�سية 

عن العقل ومعاييره المنطقية والأخلاقية، ولي�س عن الهوى والتع�صب وتقلبات المزاج".

�أكث��ر م��ن هذا ف�إن الجابري ي�شدد عل��ى �أنه لا الديمقراطية ولا العقلانية تعني��ان ب�صورة من ال�صور 
ا�ستبع��اد الإ�سلام "الإ�سلام الروحي بالن�سبة للع��رب الم�سلمين والإ�سلام الح�ضاري بالن�سبة �إلى العرب 
جميعًا م�سلمين وغير م�سلمين". ولذلك لم يكن الجابري يكف عن الدعوة �إلى �إحلال الإ�سلام المكانة 

التي" يجب �أن يحتلها في النظرية والممار�سة."
ا�ستقلالها عنها)153(  الدولة وفي  �سلطة  الأمة في مواجهة  �سلطة  بين  التمييز  �أكثر من ذلك، فحتى 
ا من م�صادر قوة التجربة  وتعوي�ضها عن عجزها وانهيارها، وهو ما �شكل ولا زال ي�شكل م�صدرًا مهمًّ
الح�ضارية العربية الإ�سلامية، يغدو في نظر ال�شيخ يا�سين انحرافًا عن م�سار التاريخ الذي يجب �أن تذوب 
فيه ال�سيا�سة في الدين وتحل فيه الأمة في الدولة ويخ�ضع فيه منطق ال�سيا�سة الن�سبية القائم على ترجيح 
 الم�صالح لمنطق العقيدة المطلق القائم على معيارية الحلال  والحرام، الحق والباطل، الهدى وال�ضلال.

ا  فرغ��م �أن الخطاب ال�سيا�س��ي لعبد ال�سلام يا�سين قابل لقراءة انتقائية م��ن ��شأنها �أن تجتزئ ن�صو�صً
تبرزه منا�صرًا للديمقراطية، وما يت�صل بها من تعددية، ومعار�ضة، وتداول على ال�سلطة، و�إقرار بحقوق 
الإن�س��ان؛ ف�إنه ب�شيء من التمحي���ص يت�ضح �أن كل ذلك محكوم ببنية عقائدية �أيديولوجية �أرتودوك�سية 
لا تطيق تعددية ولا اختلافًا ولا معار�ضة، ولا تداولًا لل�سلطة، بل ولا حقوقًا للإن�سان خارج مرجعيتها 
ال�صارمة القائمة على مفهوم "الحاكمية" و"الولاية" و"المواطنة القلبية" و"الوطن الإيماني الم�شترك"، 
بعيدًا عن روح �صحيفة المدينة التي �أ�س�ست لتعاقد �سيا�سي مدني اعترف باليهود والم�سلمين باعتبارهم 

�أمة من دون النا�س.

)152( محمد عابد الجابري وجهة نظر: نحو �إعادة بناء ق�ضايا الفكر العربي المعا�صر، ط. 2 )بيروت: مركز درا�سات الوحدة العربية، 1994(: 105-104.
)153( لقد �أورد الباحث ت�أكيدًا لهذا التمييز و�إبرازًا لأهميته عند مجموعة من المفكرين من م�شارب وخلفيات مختلفة كوجيه كوثراني، وخالد زيادة، وعبد الله حمودي، 

ورا�شد الغنو�شي، وبرهان غليون. انظر: عبد ال�سلام طويل، »العلمانية في الفكر العربي المعا�صر«، مجلة الديمقراطية، العدد 25 )2007(: 115-114.


