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توظيف مبدأ الجاهلية 
الثانية وفعالية الإرشاد 

النبوي لدى جماعات 
الإسلام السياسي

سلام  ي يقيم عليها الإإ
ة الأأساسية ال�ت ز يمثل مبدأ الجاهلية الثانية الرك�ي

سلام  وع الإإ وعه الذي يحمل طابعاً دينياً ونضالياً، حيث ينطلق م�ش السياسيي م�ش
ي لا 

سلام، ال�ت سلامية حالة من غربة الإإ اض عيش المجتمعات الإإ السياسيي من اف�ت
سلام فيها غ�ي صورته، ويطلق عليها الجاهلية الثانية حسب ما قدّم  يعرف من الإإ

وعه للخروج من هذه الجاهلية وعودة  سلام السياسيي م�ش ي الإإ
سيد قطب. ويب�ن

ض هذا ضمنياً وصاية ما على المجتمع، تجعله يقدم  سلام من جديد، ويف�ت الإإ
وعه بوصفه خطة إنقاذ وليس طرحاً سياسياً، ولانطلاقه من زاوية عقائدية  م�ش

وعه خطة إنقاذ العقيدة والدين، وهذا ما يتضمنه مصطلح الجاهلية  يأخذ م�ش
الثانية الذي يوحي بدعوة نبوية جديدة، تحمل الأأبعاد النبوية من العصمة، 

رشاد، والهداية، والنضال.  والإإ

البعد النضاليي والعصمة من الخطأ

عادة ما يحمل الدور النضاليي رؤية مسبقة يعمل على فرضها والنضال من 
أجلها، لا على فهم الواقع ومتطلباته، وعلى الرغم من أنّ هذه الكيفية تجعله 

اف أنهّ مدان  بعيداً عن الواقع بنسبة غ�ي قليلة، إلا أنهّ يطالب هذا الواقع بالاع�ت
له، لأأنهّ يسعى إلى صالحه الذي يرى أنهّ غ�ي مؤهل للسعي إليه، فالبُعد النضاليي 
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ي الثقافة العربية؛ الذي يرى الواجبات 
يحمل نزوعاً أبوياًّ بالمفهوم الأأبوي �ف

ي له، ويكون الابن خاضعاً للمساءلة 
المفروضة على الابن دون أن يرى الحقوق ال�ت

واللوم، والأأب يتمتع بالعصمة عن الخطأ النابع منها عدم خضوعه للمساءلة. 
وع�ب مبدأ الجاهلية الثانية الذي يعُدّ توصيفاً للواقع -حسب ما تطرحه التيارات 
رشادي النبوي الذي محا الجاهلية الأأولى،  سلاموية- يتضمن افتقاده للدور الإإ الإإ

ي قالب نضاليي ذي طابع إرشادي نبوي، 
سلام السياسيي رؤيته �ف لهذا يفرض الإإ

ي يعطيها سمات دينية من خلال 
فيطالب الواقع بالمثول لأأجندته السياسية ال�ت

اهة  ز ي نفسه ال�ن
يديولوجي للمفردات الدينية، ويرى �ف مظاهر التدين والاستهلاك الإإ

نسانية المعتادة.  هّاً عن الاتهامات السياسية والإإ ز ي تجعله م�ن
والتقديس ال�ت

ة استعلائية تعطي للمناضل  ز ي يعرفها الدور النضاليي م�ي
وتعطي العصمة ال�ت

ي من أجل 
حق تحديد وجهة المجتمع ككل، فضلاً عن الدور البطوليي المتفا�ن

سلام  ي حال الإإ
عجاب والذي يجعل المجتمع مداناً له، و�ف قضيته المث�ي للإإ

ر  السياسيي فإنّ الأأمر يأخذ بعُداً دينياً يعطيه الكث�ي من التقديس والاستعلاء الم�ب
ي تعيشها المجتمعات المسلمة، حيث 

ي حالة القهر والانهزام ال�ت
دينياً، خاصة �ف

سلام السياسيي نفسه حامياً للدين ومناضلاً لأأجله، ويستغل التداخل  يعلن الإإ
ي المجتمعات المسلمة ليعلن نفسه ممثلاً لهوية هذه 

ي وأزمات الانتماء �ف
الهويا�ت

ي حالة 
ي خضم الحياة المتقدمة، وتعُدّ الهوية هنا �ف

ي افتقدتها �ف
المجتمعات ال�ت

ي الدارين، 
سلام السياسيي صراحة أنهّ حامل صلاح الأأمّة �ف تماهٍ مع الدين، ويعلن الإإ

لهي  لهية، وأنّ منهجه هو المنهج الإإ وذلك من خلال الزعم بأنهّ منفذ الرغبات الإإ
ي حالة تماهٍ مع الله، ويظهر هذا 

الذي يريده من الناس جميعاً، ومن ثم يصبح �ف
ي خطابه الذي يتفوه عادة بعبارات مثل )قال الله، ويقول الله(، وما 

بوضوح �ف
ي وانطلاقه عن الله.  طار الب�ش توحي به من تجاوز الخطاب للإإ

ضم�ي الأأمّة الذي لا يحاكم 

ي نفسه قوامة دينية تجعله 
سلام السياسيي مع الله يرى �ف ع�ب تماهي الإإ

يحاسب المجتمع ويحكم عليه بكفره أو بإيمانه، ولا يسُأل عمّا يفعل، وأمّا 
ير أفعاله،  ي غ�ن عن ت�ب

يهاً إلهيّاً يجعله �ف ز الآآخرون، فإنهّم يسُألون، لأأنهّ يحمل ت�ن
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رة لأأنهّا إلهية تسعى للحفاظ على الأأمّة وصون الدين وحراسة هوية  فهي غ�ي م�ب
سلام السياسيي نفسه ضم�ي الأأمّة الذي لا يحُاكَم،  الأأمّة المهددة. ومن ثم يعدّ الإإ
سلامي  سلامية بالكفر وبالحاجة إلى الفتح الإإ ولكنّه يحُاكِم، ويتهم المجتمعات الإإ

سلامي  من جديد، من خلال مبدأ الجاهلية الثانية الذي يجعل المجتمع الإإ
سلام  لهي، الذي يتهمه الإإ ثبات إيمانه وعدم حيده عن الطريق الإإ ي حاجة لإإ

�ف
السياسيي عادة به، إلى حدّ أنهّ يجد نفسه مطالباً بنفي هذه التهمة عنه بشكل شبه 

دائم. 

ي 
سلام السياسيي المجتمعات المسلمة تع�ن ي يتهم بها الإإ

والجاهلية الثانية ال�ت
أنهّ يمثل الهداية والخروج من الظلام الذي تعيشه هذه المجتمعات، كما أنهّ 

لهي؛ الذي أعطاها حق تسي�ي  يتعالى بطرحه ليشبه البعثة النبوية ذات البُعد الإإ
ي 

ن �ف لهي، فطاعة المسلم�ي ي شبه الجزيرة العربية وفقاً لتفوقها الإإ
أمور الاجتماع �ف

ي 
لهية ال�ت ي محمد، كانت لحمله الرسالة الإإ شبه الجزيرة العربية عام 610م للن�ب

سلام السياسيي المجتمعات  تجعل طاعته من طاعة الله، وهذا ما يطالب به الإإ
المسلمة؛ بأن تمتثل لأأوامره بوصفه مبعوثاً إلهيّاً، لا بوصفه طرحاً إنسانياً دنيوياً، 
ي غ�ي قابل للتنوع والاختلاف؛ فثنائية الحق والباطل 

ي خطابه بشكل إث�ن
لذلك يأ�ت

ي مقابل الآآخرين 
سلام السياسيي الذي يقدّم نفسه بأنهّ الحق �ف هما عماد خطاب الإإ

رشادية الدينية ذات الطابع  الذين يمثلون الباطل، ويعطي لنفسه الوظيفة الإإ
، وأقصى ما يمكن أن يفعلوه نفي  النبوي، وعليه لا يكون للآآخرين أيّ دور تنافسيي

هذه التهمة عنهم.

وتعُدّ الرقابة والتعددية قوام الحكم والسياسة بالنسبة إلى العقل المعاصر، 
ات تزيد من طمع صاحبها وتفشيه، فعبارة لورد  ز وذلك لما تعطيه السلطة من مم�ي
 ّ أكتون )1834-1902(: »كلّ سلطة مفسدة، والسلطة المطلقة مفسدة مطلقة« تع�ب

ي عدم المساءلة 
، فغياب الرقابة والتعددية يع�ن ي بشكلٍ كب�ي

نسا�ن عن الواقع الإإ
ي هذا إلى حالة من الاستبداد والجمود يصعب تخطيها، لأأنهّا 

أمام الشعب، ويفض�
ذعان.  نسان حياله غ�ي الإإ تفرض نفسها وكأنهّا قانون الطبيعة الذي لا يملك الإإ
سلام السياسيي فإنهّ يقدم نفسه ليس بوصفه قانوناً للطبيعة، بل  ي حال الإإ

و�ف
ام به من باب  ز هّ والمقدّس الذي يفرض على الآآخرين الال�ت ز لهي الم�ن الاختيار الإإ
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ي تعيشها هذه المجتمعات، ومنقذ هذه الأأمّة 
ي حالة التيه ال�ت

يمان، والمرشد �ف الإإ
سلام السياسيي  ي محمد قبل ذلك، وهذا ما يجعل الإإ من الضلال كما فعل الن�ب

، حيث  ن سلامي�ي بمقوماته وبنائه الفكري يمثل خطراً حقيقياً على الفكر والمجتمع الإإ
يمثل نوعاً آخر من الاستبداد، استبداد باسم الحياة الآآخرة لا يحمل أيّ ضمانات 
ي الدنيا، ولا يمكن الحكم على نتائجه إذا كانت صالحة أو غ�ي صالحة، أو النظر 

�ف
إلى مزاعمه إذا كان تم تحقيقها أو لم يتم ذلك، ومن ثم لا يخضع لأأيّ نوعٍ من 

المساءلة أو الحساب، وليس من حق الجماه�ي الحكم عليه، لأأنهّ متجاوز مسألة 
، وما يعنيه هذا مفسدة مطلقة لا  ي

نسا�ن طار الإإ الحكم بوصفه إلهياً مجاوزاً للإإ
رقيب عليها تطالب المجتمع بأن يكون مداناً لها لما هو عليه، كما هو مدان لله 

لما هو عليه.
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بين الجاهلية الثانية 
وأستاذية العالم.. 

تجليات العنف ضمن الممارسة 
السياسية للإخوان

ي ظل وجود جماعات تزعم أنهّا وحدها المسلمة، والمالكة لحقّ إضفاء 
�ف

ي التساؤل حول المسلم الصحيح وكيفية 
صفة المسلم أو خلعها كما تشاء، يأ�ت

نسان مسلماً، وما الذي يجعله غ�ي ذلك؟  تكوينه، فما الذي يجعل هذا الإإ

إنّ محاولة فرض رؤية بعينها؛ بوصفها العقيدة الصحيحة، والزعم بأنّ 
ي 

هذا دورهم الرئيسيي حسب ما أمرهم الله، تطرح السؤال حول دور المسلم �ف
المجتمع، وإذا كان من حقه محاسبة المجتمع أو فرض رؤيته عليه. 

من خلال الزعم بأنّ ثمّة مجموعة ما مسلمة ومجموعة أخرى ليست كذلك 
قصاء داخل المجتمع ذي البنية الثقافية  ينشأ الانفصال، وتتجلى حالات الإإ

والاقتصادية المتشابهة، ممّا يسفر عن تصدعات اجتماعية ذات نزوع طائفي، 
تكون قابلة لأأن تتنامى إلى حد الصراعات الدامية. فما يحمله الزعم بامتلاك 

العقيدة الصحيحة وحق الدعوة إليها من عنف رمزي لا ينفي عنه التحول إلى 
رشاد والدعوة يتضمن قصور الآآخر  ؛ فامتلاك حق الإإ العنف الظاهري والفعليي
ي أن يكون 

وعدم أهليته وحق الوصاية عليه، وهو تعدٍّ رمزي على حق الآآخر �ف
كذلك.
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على غرار محمّد بن عبد الوهاب، جاءت دعوة حسن البنا التي ترى أنّ هذا العالم في حاجة إلى القيادة الإسلامية، في ظل 
سقوط السلطنة العثمانية

ن منذ نشأتها، ومسمّاها، ومنطلقاتها الفكرية،  تعُدّ جماعة الإإخوان المسلم�ي
وآليات عملها؛ مثالاً حيّاً لمثل هذ الطرح، وحسب نشأتها بوصفها جماعة دينية 

تسعى للحفاظ على الدين وإصلاح المجتمع الفاسد، وذلك من خلال تكوين الفرد 
سلام، وكذلك تكوين الأأسرة، ثم سياسة  المسلم تكويناً يتفق مع رؤيتهم للإإ
دارية، ثم تنطلق لأأستاذية العالم. الدولة وبنيتها الاقتصادية والمعرفية والإإ

الجاهلية الثانية وغزو العالم

سلامي، بل فتحه  ي سعت نحو قيادة العالم الإإ
منذ ظهور الحركة الوهابية ال�ت

سلام عاش حالة  من جديد على حدّ زعم محمّد بن عبد الوهاب، الذي رأى أنّ الإإ
سلام وفتحها  غربة منذ عصر الصحابة، وقد جاء هو لدعوة هذه المجتمعات للإإ

ي حالة تماهٍ مع الدعوة 
من جديد، وخاض معارك أطلق عليها اسم الغزوات �ف

سلامية هذه الرؤية، خاصّة  ّ العديد من الجماعات الإإ ن تب�ن النبوية، منذ ذلك الح�ي
ي صورة جوهر الهوية 

ي كانت تقدم نفسها �ف
بعد سقوط السلطنة العثمانية ال�ت

سلامية وحامية الدين. الإإ
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ي ترى أنّ هذا 
وعلى غرار محمّد بن عبد الوهاب، جاءت دعوة حسن البنا ال�ت

ي 
ي ظل سقوط السلطنة العثمانية؛ ال�ت

سلامية، �ف ي حاجة إلى القيادة الإإ
العالم �ف

ي ظل حالة من 
سلامية، �ف ن الخلافة الإإ ي المماهاة بينها وب�ي

تجتهد جماعة الإإخوان �ف
ن الخلافة الراشدة من خلال تاريخ  الانتقاء والتلاعب، تحاول التوحيد بينها وب�ي

متخيل؛ يحمل العديد من القفزات الزمنية والفكرية. وتعمل جماعة الإإخوان على 
وعها بوصفه خطة إنقاذ للعالم، وهذا ما تطلق عليه أستاذية العالم. تقديم م�ش

ي قيادة العالم وإرشاده، 
ويتضمن مبدأ أستاذية العالم أحقية الجماعة �ف

حيث إنهّا تعرف الصالح للعالم أك�ث ممّا هو يعرف، فالعالم انقاد إلى الحضارة 
ي الصلاح الروحي 

ح الإإخوا�ن ن يحمل المق�ت ي ح�ي
الأأوروبية الجامدة غ�ي الروحية، �ف

والمادي للعالم، وهذا ما يعطيها حق أستاذية العالم وقيادته. فحسب ظروفها 
ن تسعى نحو وجود نظام حكم إسلامي تحكم  التأسيسية جماعة الإإخوان المسلم�ي

من خلاله العالم.

من مبدأ أستاذية العالم جاء المُنظّر الرئيس لجماعة الإإخوان، سيد قطب، 
بالتنظ�ي لجاهلية العالم الثانية، وهو طرح يعُدّ مرادفاً لحكم محمّد بن عبد 

فلاس القيمي الذي يضعه  الوهاب، فقطب يرى أنّ العالم يعيش حالة من الإإ
ي جاهلية تامة، رغم التقدم الحضاري الذي يسميه بالتقدم المادي، وهذه 

�ف
، وعلى  ي أرضه من قبل الب�ش

الجاهلية تقوم على أساس السطو على سلطان الله �ف
ي يراها أخص خصائص الأألوهية، فكل مجتمع يحكمه ب�ش هو جاهليي 

الحاكمية ال�ت
ي نظر سيد قطب، فهو يجعل الب�ش بعضهم لبعض أرباباً، ليس بالصورة 

�ف
، والقيم  ن ائع، والقوان�ي ي صورة ادعاء حق وضع ال�ش

البدائية المعروفة، ولكن �ف
لهي للحياة.  والأأنظمة، بعيداً عن المنهج الإإ

وإذا كان محمّد بن عبد الوهاب قد أطلق على حروبه اسم الغزوات، فإنّ 
ن للدعوة  قطب جعل العالم دارين؛ دار حرب ودار سلام، وتعُدّ دار المنتم�ي
ن إليها دار حرب، إلى أن تنتمي إلى هذه  الإإخوانية دار سلام، ودار غ�ي المنتم�ي

ي تعمل بها جماعة الإإخوان وتتبناها، فإنّ هذه 
الدعوة. وحسب الرؤية القطبية ال�ت

ي الذي 
ي النظام الحيا�ت

لهي للحياة، الذي يتمثل �ف الحروب تقوم لفرض المنهج الإإ
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سلامي، وترى أنهّ يحرر الناس من عبادة الب�ش لعبادة  تطرحه بوصفه النظام الإإ
الله عزّ وجلّ.

الممارسة السياسية بديل للعنف

ي نفسها تمايزاً وجودياً 
ي ترى �ف

وفقاً للمنطلقات الفكرية لجماعة الإإخوان، ال�ت
ي حالة 

اً، وإن كانت الدولة �ف ّ العنف تبنياً مبا�ش عن بقية العالم، فإنهّا تتب�ن
قوتها وسيطرتها لا تتمكن من ذلك، فإنهّا تمارس العنف الرمزي من خلال اللوم 

والتعاليي على المجتمع بممارسة العبادات، وأخذها على الآآخرين تقاعسهم، وربما 
هم. وشعار الجماعة الذي تعلنه: »الله غايتنا، والرسول قدوتنا، والقرآن  تكف�ي

ي سبيل الله أسمى أمانينا«، وجعلها الجهاد 
دستورنا، والجهاد سبيلنا، والموت �ف

ي استعدادها التام للعنف، بل حسب ما يعلنه الشعار 
سبيلاً والموت أمنية، يع�ن

سبيلهم. 

ي ظل قوة الدولة فإنهّا تأخذ 
ي حال عدم استطاعتها ممارسة العنف �ف

و�ف
ن تتمكن من السلطة تسعى  الممارسة السياسية للوصول إلى السلطة بديلاً له، وح�ي
للسيطرة على أركان الدولة والحكم العشائري، حيث يحمل أعضاء جماعة الإإخوان 
هم، وهو منطق عنيف بالقوة، لأأنّ الدولة  ن إليها امتيازات لا يحملها غ�ي والمنتم�ي

حينها تكون تعمل بآليات الفصل لا المواطنة. 

ن جماعاته  ي مصر لتمك�ي
رشاد �ف وعلى الصعيد الواقعي سعى مكتب الإإ

ي الحكم، وهذا ما أوضحته التجربة 
ن تسلحهم من خلال وجوده �ف المسلحة، وتأم�ي

ي ممارسة العنف تجاه الشعب المصري 
المصرية للعالم؛ فلم تتوانَ الجماعة �ف

ي منصة الحكم، وذلك من خلال الاعتداء المسلح على المتظاهرين 
ن كانت �ف ح�ي

ي حزيران )يونيو( 2013، ممّا أسفر عن مقتل )12( 
رشاد بالمقطم �ف أمام مكتب الإإ

وإصابة )48(. 

ي أطلق فيها أعضاء 
ي 2 تموز )يوليو( عام 2013 ال�ت

ن السرايات �ف وأحداث ب�ي
ن السرايات، ممّا أسفر عن )23( قتيلاً و)220(  من جماعة الإإخوان النار على سكان ب�ي
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سكندرية، واشتباكات مسجد القائد إبراهيم،  جريحاً، وأحداث سيدي جابر بالإإ
ها من عمليات العنف الموجهة ضد الشعب لمعارضته سياسات الحكم،  وغ�ي

ي الذي 
وكانت الجماعة تقوم بكل هذه العمليات بتغطية من رئيس الدولة الإإخوا�ن

يستند إليهم للحفاظ على منصبه.

رشاد من خلال  ويش�ي الانفجار الفوري للعنف إثر سقوط حكم مكتب الإإ
ي محمّد البلتاجي بإيقاف العمليات 

، ووعد القيادي الإإخوا�ن طاحة بمحمّد مرسيي الإإ
اجع فيها الجيش عن الانقلاب العسكري على  ي ي�ت

ي الثانية ال�ت
ي سيناء، �ف

رهابية �ف الإإ
حدّ قوله، يش�ي بشكل واضح إلى مسؤولية الإإخوان عن هذه العمليات، رغم كل 
يرات الصبيانية إلا أنهّ لا يحمل مع�ن غ�ي  محاولات التحايل على الموقف والت�ب

بات مسلحة  ذلك. وبالرغم من رفعهم شعار ورايات السلمية كانت هناك ض�
ي سعت من 

ي أحداث فضّ اعتصام رابعة، ال�ت
طة المصرية �ف موجهة للجيش وال�ش

خلاله إلى إجبار الدولة المصرية على الرضوخ لأأوامرها.

ي وليد هذه اللحظة، بل للجماعة تاريخ 
ي واقع الأأمر لم يكن العنف الإإخوا�ن

و�ف
رهاب الذي يجعل الممارسات السياسية تبدو عرضية  طويل من ممارسة العنف والإإ

ي تاريخها حافلاً 
ية المتضمنة للعنف، يأ�ت وبديلاً عنه، فعوضاً عن بنيتها التنظ�ي

بعمليات الاغتيال والقتل والتنظيمات المسلحة، فلم تكن يدها نظيفة من الدماء 
ي عملية اغتيال الرئيس المصري الراحل محمّد أنور 

طوال تاريخها، فقد شاركت �ف
السادات ودافع محاموها عن القتلة، كما أنّ حركة )حسم( المتحالفة مع الإإخوان 

ن أعلنت مسؤوليتها عن قتل النائب العام المصري هشام بركات، وتفج�ي  المسلم�ي
ي 

رهابية ال�ت ها من العمليات الإإ (، وغ�ي ي 30 أيلول )سبتم�ب
سفارة ميانمار بالقاهرة �ف
أعلنت مسؤوليتها عنها. 

ية ورؤيتها للعالم وممارستها الواقعية يتضح أنّ  فمن خلال بنيتها التنظ�ي
ن ذات بعد عنيف وواضح ضمن بنيتها، وأنّ الممارسة  جماعة الإإخوان المسلم�ي
ي تعيشها هذه الجماعة وتعمل من 

السياسية بمثابة أداة من أدوات التقية ال�ت
خلالها على امتلاك موضع قوة، لتتمكن من خلاله فرض رؤيتها على العالم بأيّ 

وسيلة كانت. 
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المفاهيم العشائرية للإسلام 
السياسي وقصور جماعاته عن 
فهم آليات الدولة الحديثة 
ي مفهوم الدولة الحديثة على المواطنة؛ أي الوقوف على مسافة واحدة 

ينب�ن
ز جنس، أو عرق، أو لون، أو دين؛ فالدولة تمثل كياناً  من الجميع دون تمي�ي

اعتبارياً يعمل على مصلحة الفرد والجماعة، ويلجأ إليه الجميع؛ ومن ثمّ على هذا 
ن إليها غ�ي  الكيان أن يتمتع بالحيادية الكافية، ولا تملك الدولة أيّ تعريف للمنتم�ي

دارة بقدرتهما على تحقيق  صفة المواطن، ويتم قياس مدى نجاح الدولة ونظام الإإ
ي داخل 

رغبات الفرد والجماعة، وعدم انحيازها، وقدرتها على تحقيق التوازن الكا�ف
الأأطر الاجتماعية. لذا كان المعتاد من الفصائل السياسية تقديم برنامج يعمل 

ي من خلاله شعبيتها ودورها داخل 
على إرضاء الطموح الفردي والاجتماعي، وتب�ن

نامج مرضياً للبيئة الاجتماعية، بقدر ما تكون شعبية  المجتمع، وبقدر ما يكون ال�ب
 . الفصيل السياسيي

، الذي يعلن نفسه، مضطراً، بوصفه  سلام السياسيي ي حالة الإإ
بيد أنهّ �ف

، فلا يقدم  أحد الفصائل السياسية، فإنّ الوضع يكون مختلفاً إلى حد كب�ي
سلام السياسيي برنامجاً، وربما يرى أنهّ ليس مضطراً لذلك، لأأنهّ يعلن نفسه  الإإ
كممثل لهوية الأأمّة وذاتيتها وخصوصيتها، ويعرض هذا بوصفه فرضية بديهية 

ي 
ي حاجة إلى برهان؛ ومن ثمّ فهو ليس �ف

على الآآخرين التسليم بها، وليست �ف
حاجة إلى برنامج، بوصفه يمثل ضم�ي الأأمّة والمدافع عنها، متماهياً مع العقيدة 
الدينية، وله الحق بمباركة من يريد؛ بوضعه داخل نطاق الأأمّة والدين، أو رفضه 
ووضعه خارج الأأمّة والدين، وعلى الجميع إثبات صلاحيتهم الدينية وعدم فساد 

عقيدتهم مقابله.
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سلام السياسيي دفاعية هجومية؛  اتيجية الإإ »اس�ت
تهدف إلى مقاومة وتصفية الآآخر سياسياً، من خلال 

، ومن ثم الأأممي المرتبط  ي
طار الدي�ن إبعاده خارج الإإ

، أك�ث ممّا تعمل على دراسة الواقع وتحديد  ي
بالدي�ن

احتياجاته«

دولة مواطنة أم جماعة دينية؟

لا يقبل مفهوم الدولة الحديثة الانحياز، أو بالأأحرى يسعى جاهداً للحياد، 
سلام هو الحل«، دون توضيح  وعه تحت شعار »الإإ سلام السياسيي م�ش ويعلن الإإ

سلام الذي يراه حلّّاً، أو تحديد آليات اجتماعية وواقعية تمثل  المقصود بالإإ
ي لكل المشكلات السياسية 

هذا الحل، ولكنّه يجد هذا الشعار وحده الحل الكا�ف
والاجتماعية والاقتصادية كذلك، فبمجرد إعلان دولة ما أنهّا إسلامية، فمن 

ض أن تكون بذلك قادرة على حل كافة مشكلاتها. ولكن كيف يمكن للدولة أن  المف�ت
؟ فالدولة ككيان اعتباري لا يمكنها  ي

تكون محايدة وهي تعلن قيامها على أساس دي�ن
ن  أن تعتنق ديناً معيناً، لما يعنيه هذا من انحيازها المُسبق، وخروج غ�ي المنتم�ي

وعه لا يتعدى  ، ويجعل م�ش سلام السياسيي إلى هذا الدين منها، وهذا ما يغفله الإإ
إطار جماعة دينية لا تر�ق بتصوراتها وبنيتها المعرفية إلى بناء دولة وإدارتها.

؛  سلام السياسيي سلام هو الحل« إلّّا إحدى أدوات الإإ ولا يمثل شعار«الإإ
ن هذا الشعار  سلامية؛ فبتفريغ مضام�ي لكسب شعبية داخل المجتمعات العربية الإإ

نجد أنهّ فارغ من أيّ بعُدٍ واقعي، أو آليات تنفيذية، وهذا ما طرحه فرج فودة 
وعها  سلامية ونظم إداراتها وتكويناتها وم�ش ة حول الدولة الإإ ي مناظرته الشه�ي

�ف
ن مفهوم الدولة الحديثة والمسحة  الواقعي، ليثبت أنهّا ليست أك�ث من تلفيق ب�ي
سلام السياسيي لنفسه، ليتعالى بها عن الفصائل السياسية  ي يأخذها الإإ

الدينية ال�ت
سلام السياسيي إلّّا نفيه خارج الأأمّة والملة، بسؤال  الأأخرى، وما كان من ممثليي الإإ
تهكمي من محمد عمارة: »إذا كنت لا تجد ثمّة ما يسُمّى بدولة إسلامية، فلمَ لا 
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ّ عن إيديولوجية  تعمل عليه؟ أم أنك غ�ي مسلم؟«، ويعُدّ هذا الرد خ�ي مع�ب
، الذي يكتفي بتصفية الآآخر سياسياً واجتماعياً، من خلال اتهامه  سلام السياسيي الإإ

ي عقيدته، ووصفه بالعمالة وعدم انتمائه للأأمّة.
�ف

اتيجية دفاعية هجومية؛  سلام السياسيي اس�ت اتيجية الإإ يمكن القول إنّ اس�ت
 ، ي

طار الدي�ن تهدف إلى مقاومة وتصفية الآآخر سياسياً، من خلال إبعاده خارج الإإ
، أك�ث ممّا تعمل على دراسة الواقع وتحديد  ي

ومن ثم الأأممي المرتبط بالدي�ن
سلام السياسيي لا يهتم بصياغة  احتياجاته، وترتيب أولوياته وآليات تنفيذها؛ فالإإ

وع فكري، وتحديد مفاهيمه، بقدر ما يهتم بإثبات  دارة أو تقديم م�ش نمط للإإ
سلام السياسيي بالآآخر والرد  عدم صلاحية الآآخر من الناحية الدينية. ويهتم الإإ

ي 
وعه وتوضيح أهدافه ال�ت عليه أك�ث ممّا يهتم ببناء الذات، فلا يركز على عرض م�ش
ي بصورة مبهمة وغ�ي محددة، بقدر ما يركز على شيطنة المخالف له. 

عادة ما تأ�ت

سلام السياسيي خارطة معرفية يمكن تطبيقها على الواقع  ولا يقُدم لنا الإإ
ي أنهّ 

ى �ف ي إلى إصلاح شموليي كما يعُلن، وتتمثل معضلته الك�ب
المأزوم؛ تفض�

ي الفراغ بمعزل عن 
يتحدث بطفولة معرفية وسياسية غ�ي هينة؛ فيتحدث وكأنهّ �ف

دراك أبعاد الأأزمات  ي لإإ
الواقع ومحدداته واحتياجاته، وعن الوعي السياسيي الكا�ف

ن  السياسية، والاقتصادية، والاجتماعية، والمعرفية، فعبارة »ينتهي الغلاء ح�ي

لا يقُدم لنا الإسلام السياسي خارطة معرفية يمكن تطبيقها على الواقع المأزوم
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سلام السياسيي خارطة معرفية  »لا يقُدم لنا الإإ
ي إلى 

يمكن تطبيقها على الواقع المأزوم؛ تف�ض
ى  إصلاح شموليي كما يعُلن، وتتمثل معضلته الك�ب

ي أنهّ يتحدث بطفولة معرفية وسياسية غ�ي 
�ف

ي الفراغ بمعزل عن الواقع 
هينة؛ فيتحدث وكأنهّ �ف

ومحدداته واحتياجاته«

ء بقدر ما تع�ب  ي
ي غزا بها المجتمعات العربية، لا تع�ب عن �ش

تتحجب النساء«، ال�ت
دراك أزمات الواقع وأبعادها، فكيف يتم علاج كافة المشكلات  عن غياب تام لإإ

ء، فإنمّا يدل على عدم أهليته  ي
الاقتصادية بتحجيب النساء؟ وإن دل هذا على �ش

لحكم وإدارة دولة تكون قادرة على حمل أعباء مواطنيها.

الخلافة بوصفها نظاماً للحكم

سلام  تحت الضغط الواقعي، والمطالبة بتقديم رؤيته الإإصلاحية، يقدم الإإ
سلامي خالية من أيّ نزاعات، ذات طابع  السياسيي نسخة منتقاة من التاريخ الإإ
ي 

نسانية الطبيعية، ويرى �ف ي ظل الانحيازات الإإ
طوباوي، غ�ي قابل للتطبيق �ف

سلامي، دون  / الإإ ي تطبيق الخلافة بوصفها نظاماً للحكم حلّّاً لأأزمات الواقع العر�ب
ي تجعلها نمطاً لتوليي الحكم كسب طابع الملكية 

الانتباه إلى طبيعة الخلافة ال�ت
دارة والحكم؛ فالخلافة جاءت كملكية  ، أك�ث من أن تعُدّ نظاماً للإإ ن على يد الأأموي�ي

تحمل مسحة دينية، حيث يعُدّ »الخليفة« خليفة الله ورسوله على الأأرض، ويحمل 
رشادية، ويتضح هذا من خلال الحديث عن الراعي والرعية وأوليي  الراية النبوية الإإ

ي النقاشات السياسية، ويتم تناقلها بالوراثة كالملكية، أو الغلبة كذلك.
الأأمر �ف

ز  ي تتم�ي
لهية، ال�ت سلام السياسيي أنهّ صاحب الرؤية الإإصلاحية الإإ يرى الإإ

سلام الذي يراه غائباً عن المجتمعات  ية، ويطالب بعودة الإإ عن الرؤى الب�ش
ن الهادي، وليس فصيلاً سياسياً يقدم  سلامية، ومن ثم يأخذ دور المرشد الأأم�ي الإإ
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رؤية ضمن رؤى متعددة تتنافس فيما بينها، من خلال ما يمكن أن تقدمه من 
منافع للفرد والمجتمع. وتعُدّ التعددية الحزبية ووجود قوى المعارضة جوهر 
، كأفضل نظام حكم وصل  ي

نسا�ن الدولة الحديثة، الذي استقر عليه العقل الإإ
له تأخذ المعارضة بعُداً مرفوضاً وغ�ي  ي حال الحكم باسم الإإ

إليه إلى الآآن، و�ف
لهي، بل معارضة  مقبول اجتماعياً أو دينياً، حيث تمثل الخروج عن النسق الإإ

سلام  دارة السياسية لدى الإإ لهية، ممّا يعطي مفهوم الإإ لهي والمشيئة الإإ الحكم الإإ
السياسيي أبعاداً قبلية عشائرية.

ي جاءت إثر انتفاضات 
ي الحُكم، ال�ت

سلام السياسيي �ف ومن خلال تجربة الإإ
، يتضح عدم امتلاك هؤلاء لأأبعاد مفهوم الدولة وحدودها،  ي الربيع العر�ب

وخطابها، فمخطابة الرئيس المصري المعزول محمد مرسيي لأأنصاره بـ »أهليي 
« أمام الشعب، يوحي بعدم إدراكه لأأبعاد الدولة، ووصفه لفوائد البنك  ي

�ت وعش�ي
الدوليي على القرض الذي كان يطلبه بـ »الربا« قائلاً: »إحنا نجوع ومناكلش ربا« 

ي فهمه للب�ن الاقتصادية الدولية وكيفية عملها، ورفضه الذهاب 
يع�ب عن القصور �ف

دارة القائم، ومفهومهم  ن يع�ب عن الانحياز الواضح لنظام الإإ لتهنئة المسيحي�ي
ن أفراد الدين الواحد، من  الانحيازي للدولة، عوضاً عن نظام الفصل العنصري ب�ي

ن لها، والذي أدى إلى  ن للجماعة وغ�ي المنتم�ي ن المنتم�ي ز الواضح ب�ي خلال التمي�ي
ي تكوين الجماعات 

سلام السياسيي بارع �ف لفظهم اجتماعياً، وفشلهم سياسيا؛ً فالإإ
السرية، وتقديم نفسه كبديل إلهي لنظم الظلم والطغيان، ولكنّه من خلال 

تجربة الحكم أثبت قصوره المفاهيمي الذي جعله يتعامل مع الدولة بمنطق شيخ 
ة. القبيلة أو العش�ي

ي تكوين الجماعات 
سلام السياسيي بارع �ف »الإإ

السرية، وتقديم نفسه كبديل إلهي لنظم الظلم 
والطغيان، ولكنّه من خلال تجربة الحكم أثبت 

قصوره المفاهيمي الذي جعله يتعامل مع الدولة 
ة« بمنطق شيخ القبيلة أو العش�ي
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الوطن في مفهوم الإخوان 
بين الحياد والجهاد

ي العام 1928 
ي مصر �ف

ن �ف منذ اللحظة التأسيسية لجماعة الإإخوان المسلم�ي
، وذلك للظروف  ي

وهي تعلن دعوتها العالمية، وعدم انتمائها للوطن الجغرا�ف
اطورية  م�ب ن بلدان الإإ ي أدت إلى إلغاء الخلافة العثمانية، وترسيم الحدود ب�ي

ال�ت
يع، وعلى  ي الت�ش

لهي �ف ي ذلك تعدياً على الدين وعلى الحق الإإ
العثمانية. ويرون �ف

سلامي للحكم، وهو الخلافة حسب ما يقدمون. وتنطلق جماعة الإإخوان  النمط الإإ
لهي، والخروج من حالة الجاهلية  يع الإإ سلامية، والت�ش من دعوى عودة الخلافة الإإ

الثانية. 

ي إنكار الإإخوان للحدود المكانية للوطن، وهذا ما قاله حسن البنا 
من هنا يأ�ت

ي رسائله: »وجه الخلاف بيننا وبينهم هو أننا نعت�ب 
مؤسس الجماعة صراحة �ف

ونها بالتخوم الأأرضية والحدود الجغرافية،  حدود الوطنية بالعقيدة وهم يعت�ب
فكل بقعة فيها مسلم يقول »لا إله إلا الله محمد رسول الله« وطن عندنا له 

ه«. ووضع العقيدة  ي سبيل خ�ي
حرمته وقداسته، وحبه، والإإخلاص له، والجهاد �ف

ي لهذه البلد. حيث يدفع 
مبدأ المواطنة، له بعد آخر من إنكار الانتماء الجغرا�ف

سلامية أحق بالمواطنة؛  ، ويكون المنتمي للعقيدة الإإ ي
ز الدي�ن نحو الانقسام والتمي�ي

ومن ثم فغ�ي المنتمي إليها لا يملك الحق الكامل للمواطنة، وبالرغم من أنّ هذا 
ي صحيفة المدينة إلا أنهّم يقدمونه بوصفه أمراً دينيّاً، 

ي منافياً لما جاء �ف
المبدأ يأ�ت

وتركه إثم.

 ، ي
ز على أساس العقيدة ونفي الانتماء الوط�ن ولا يكتفي البنا بتقديم التمي�ي

ولا بما يخلفه من انقسام اجتماعي له خطورته على الدولة والمجتمع، ويسعى 
إلى ما سمّاه بعد ذلك سيد قطب بـ »أستاذية العالم«، فيقول البنا: »نعتقد أنّ 

ي سبيل أدائها، وهي هداية 
ي عنقه أمانة عليه أن يبذل نفسه ودمه وماله �ف

المسلم �ف
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ي كل 
سلام، ورفع علمه خفاقاً �ف الب�ش بنور الإإ

ي 
ي يضعها البنا �ف

ربوع الأأرض«. والأأمانة ال�ت
ي كافة ربوع 

عنق المسلم تفرض عليه القتال �ف
ي أدبيات 

الأأرض ح�ت يحكمها، وهذا ما ظهر �ف
الجماعة من تقسيم العالم إلى دار سلم، 

ودار حرب. 

سلام وقيام مملكة الله  رفع راية الإإ
ي الأأرض 

�ف

إذا كان حسن البنا مؤسس جماعة 
سلام  الإإخوان وضع الجهاد ورفع راية الإإ

ي عنق كل مسلم، فإنّ سيد قطب مُنظِّر الجماعة الرئيس جعل انصياع 
أمانة �ف

وعها فريضة على  دول العالم وأفراده ومجتمعاته لرغبات جماعة الإإخوان وم�ش
نسانية، ويمتلكون منهج خلاص  سلام، والفطرة الإإ العالم، وذلك لأأنهّم يمثلون الإإ
سلام ومشكلات الحضارة«: »نحن ـ أصحاب المنهج  ي كتابه »الإإ

نسانية، فيقول �ف الإإ
ية ما لا يملكه أحد آخر على هذه الأأرض ...، وحدنا  سلامي للحياة ـ نملك للب�ش الإإ

ئ  ية على هذا الطريق، ولنن�ش مكلفون أن نتقدم لحمل العبء، ولندلّ الب�ش
ه  الطريق أيضاً«، وقد تخلى تماماً عن طرح نسقه الفكري بوصفه نسقاً إنسانياً كغ�ي
ية كلها من قبل الله، والحياد  من الأأنساق السياسية، ويقدمه كوثيقة إرشادية للب�ش

عنها حياد عن دين الله. وهي سمة إخوانية بامتياز، ويزعم أنّ »قيام المجتمع 
ورة إنسانية وحتمية فطرية«، ممّا يجعل كافة المجتمعات منحرفة  سلامي ض� الإإ

ي حددها قطب؛ ومن ثم عليه حمل أمانة إجبارها على العودة إلى 
عن فطرتها ال�ت

فطرتها. 

ن لبناء مدينة الله؛  وتعُدّ محاولة قطب أشبه بمحاولة قيام القديس أوغسط�ي
ي سبيل الله بأنّ »هذا الدين معناه تحطيم مملكة الب�ش 

ي كتاب الجهاد �ف
فيصرح �ف

ي السماء إله 
ي الأأرض، أو بتعب�ي القرآن الكريم »وهو الذي �ف

قامة مملكة الله �ف لإإ
ي الأأرض إله«، فهو يؤسس مدينة جديدة تكون العقيدة هي أساسها وجنسيتها، 

و�ف

مؤسس جماعة الإخوان المسلمين: حسن البنا
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والجنسية حسب ما يحددها قطب ويعرضها 
ي 

ي ظلال القرآن: »ال�ت
ي كتابه �ف

باسم القرآن �ف
سلام للناس هي جنسية العقيدة،  يريدها الإإ

ي وسائر 
ي والروما�ن ي يتساوى فيها العر�ب

ال�ت
الأأجناس والأألوان تحت راية الله«، ويكون 
لهية، ويكون مرد  يعة الإإ الحكم فيها لل�ش

يعة مبينة،  الأأمر إلى الله وفقاً لما قرره من �ش
. ن الب�ش وإلغاء كل قوان�ي

أرض الحياد وأرض الجهاد 

ي يضعها قطب 
انطلاقاً من الوصاية ال�ت

ي نفسه وجماعته 
على العالم، ورؤيته �ف

ية الخضوع لهذا النمط الذي يطرحه  ية جمعاء، فعلى الب�ش صلاحية توجيه الب�ش
ية كافة، ويصبح العالم بالنسبة إلى قطب »دار  ي صورة مُخلِص لعناء الب�ش

�ف
سلام« و«دار حرب«؛ دار السلام هي مدينة قطب بطبيعة الحال، أمّا دار 

ي 
الحرب، فهي المدن الأأخرى. وتنطلق من هذه المدينة الدعوة للخلاص الكو�ن

لهي الذي هو مضمونه تصور الإإخوان وإرادتهم. وعليه يعُدّ  والخضوع للقانون الإإ
رادة عدم خضوع لرغبة الله، وتبعاً لقصوره وعدم  عدم خضوع العالم لهذه الإإ

أهليته )أي العالم( لحكم نفسه يجب أن يساق إلى حكم الله ـالذي هو حكم 
الإإخوان ـ ح�ت لو بالعنف، بوصفه غ�ي مدرك لما هو صالح له.

ن لم يختلف عمّا وضعه منظّرها  والواقع السياسيي لجماعة الإإخوان المسلم�ي
نسانية جمعاء،  وعها عادة بوصفه وثيقة خلاص الإإ الرئيس؛ فهي تعرض م�ش

، وتعلن أنّ هدفها قيام مملكة  وعها السياسيي وتطالب العالم بالخضوع لم�ش
ي 

ي عليها النظم السياسية �ف
ك والكفر ال�ت ي الأأرض، والخروج من حالة ال�ش

الله �ف
سلامية فإنهّا كانت أك�ث حيلة  سلامية. وحيال المجتمعات غ�ي الإإ المجتمعات الإإ

ودهاءً من مُنظّرها الرئيس سيد قطب، ولم تعلن أنهّا دار حرب، أو أرض جهاد، 
اق هذه المجتمعات  بل سعت من خلال نظُمها الديمقراطية والعلمانية إلى اخ�ت

ي الأأخ�ي أيّ خيار آخر.
ون�ش دعوتها بطرق سلمية، لأأنهّا لا تملك �ف

رئيس قسم نشر الدعوة في الجماعة ورئيس تحرير 
جريدة الإخوان المسلمون-آنذاك-: سيد قطب
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وعن أرض الحياد وأرض الجهاد فإنّ جماعة الإإخوان طورت من نظرتها 
ن ذاته لم تطور من أفكارها، وعملت بالعقيدة  ي الح�ي

وأدواتها بشكل ما، ولكنها �ف
ي تعلنها، وهي قيام 

الميكافيلية وبررت لنفسها كل الوسائل من أجل الغاية ال�ت
ي كافة الدول 

ي الأأرض. وسعت من خلال أذرعها السياسية للوجود �ف
مملكة الله �ف

، وكذلك استغلت حالات الحروب والانشقاقات  واللعب بأوراقها ونظامها السياسيي
ي حلقات هذه الحروب. وجعلت أرض الحيد هي الدول 

الطائفية وتواجدت بقوة �ف
ي 

ي لا تستطيع ممارسة العنف فيها، وأرض الجهاد هي الدول والمناطق ال�ت
ال�ت

يمكن ان تتواجد فيها بشكل مُسلح. 

ين الأأول )أكتوبر(، تواجدت قوات الفجر  فبعد أحداث السابع من ت�ش
ي السودان لم يقبل الإإخوان خروج الشعب 

ي لبنان من جديد، و�ف
التابعة للإإخوان �ف

، وسعوا إلى العودة للحكم من جديد، وأشعلوا نار  عليهم ومطالبتهم بالتغي�ي
، وآلاف القتلى والجرحى. فالواقع السياسيي  ن ن النازح�ي ي خلفت ملاي�ي

الحرب ال�ت
للإإخوان جعلهم يعملون على تسييس أرض الحياد وأرض الجهاد، والعمل بالتقية 

ي ظل وجود دولة قوية ونظام يحكمها، ومحاولة التسرب من 
ام الحياد �ف ز وال�ت

ي حالة ضعف 
خلال هذا النظام السياسيي والبيئة الاجتماعية، والحضور الجهادي �ف

ي مصر بعد خروجهم من السلطة 
الدولة وغياب القانون، وهذا ما رأه العالم �ف

علان الرسمي من القيادي بجماعة الإإخوان محمد البلتاجي بأنّ  بثورة شعبية، والإإ
ي سيناء متوقف على عودة مرسيي إلى الحكم مرة أخرى. 

رهاب �ف توقف عمليات الإإ

ومن خلال التنظ�ي الذي وضعه سيد قطب، وتسعى جماعة الإإخوان إلى 
ي عملت من 

تطبيقه، يمكن القول إنّ الجهاد والعنف هو القاعدة الأأساسية ال�ت
خلالها الجماعة، بيد أنّ حالة الضعف وعدم امتلاك أدوات الجهاد الكافية، 

ن والأأعراف  دفعتهم للعمل بمبدأ التقية وتسييس الوضع القائم، واللعب بالقوان�ي
السياسية والاجتماعية، للحضور السياسيي والاجتماعي، والحضور العنيف 

ن تسنح لهم الفرصة.  والجهادي ح�ي
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كيف تحايل التدين الشعبي 
على أجندة الإسلام السياسي؟
ي كتابة مؤلف عن التصوف، قدّمه تحت عنوان: 

ن رغِبَ أبو العلا عفيفي �ف ح�ي
ي جاء بها 

اً عن الطبيعة ال�ت ّ سلام«، ويعُدّ هذا العنوان مع�ب ي الإإ
»الثورة الروحية �ف

ي المذاهب الفقهية، 
ي حصرت الدين �ف

التصوف؛ كرد فعل على حالة الجمود ال�ت
ممّا أعطى الدين طابعاً شكلانيّاً يركز على المناسك وكيفية أدائها، والثواب والعقاب 

ية المختلفة؛ ومن ثمّ خرج  ام بالصراط دون النظر إلى الطبائع الب�ش ز والال�ت
التصوف على الجمود الفقهي.

ي استجابة للواقع، بعقل متحايل يعمل على  من جهته، خرج التدين الشع�ب
ي لا يمكنه التخليي عنها 

نسانية ال�ت إرضاء جزئه الروحي وعدم التخليي عن حاجاته الإإ
بأيّ حال من الأأحوال. 

ي نشأته محاولاً تقييد المجتمع 
سلام السياسيي �ف على الضفة الأأخرى، جاء الإإ

ي قدّمها 
برؤيته السياسية للنصوص الفقهية، والزعم بامتلاك الدعوة السليمة ال�ت

ي 
ي يب�ن

سلام السياسيي ال�ت ، وحملها من بعده الصحابة والتابعون، فعدة الإإ ي الن�ب
وعيته، ويحتمي خلفها ويصوغ أهدافه من خلال مفرداتها هي المدونة  عليها م�ش

 ، ي
اثية؛ بمكوناتها من الفقه والتفس�ي والمعارف المنجزة حول الخطاب القرآ�ن ال�ت

لذا يكون هو الأأك�ث حرصاً الزعم بأنهّا تمثل طبيعة الدين وجوهره، متغاضياً عن 
الطبيعة الروحية للدين.

اً عن المجتمع ي بوصفه تعب�ي التدين الشع�ب

نسانية،  ؛ فإنهّ خرج بدافع من الاحتياجات الإإ ي حسب نشأة التدين الشع�ب
نسان الروحية،  ّ عن احتياجات الإإ تمرداً على سطوة رجال الدين، باختيار نمط يع�ب
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سلام السياسيي لا يقبل المجتمع بتكويناته  » الإإ
حه السياسيي  المتنوعة، ويطالبه بالامتثال لمق�ت

ي هذه الناحية 
الذي يعطيه طابعاً دينياً، وعدّته �ف

اتهام المجتمع بالجاهلية والكفر«

ي يملكها حراس النصوص العقائدية. وبهذه النشأة 
ولا يخضعه لآآليات التكف�ي ال�ت

ي نمطاً من أنماط تعب�ي المجتمع عن ذاته، وتحايله على  يعُدّ التدين الشع�ب
ي الذي يناسبه؛ ومن ثم يعُدّ التدين 

السياقات الدينية، وإنتاجه لنسقه التدي�ن
ها قدرة على التعب�ي عن  ه من أنماط التدين وأك�ث ي أك�ث ديناميكية من غ�ي الشع�ب
المجتمع، ممّا يجعله يحمل طابعاً اجتماعياً يختلف من منطقة إلى أخرى، ومن 

يحة اجتماعية إلى أخرى.  �ش

شباع الروحي، حيث  ي التنوع واختلاف أنماط الإإ ويفهم التدين الشع�ب
ي الأأخ�ي الواقع السياسيي والاجتماعي، وكذا الغرائز الطبيعية، ويتحايل 

يحكمه �ف
، ويعمل على سد احتياجاته بتقديم نسقه  على نمطي التدين الرسمي والأأصوليي

رشادات الفقهية  ي النظرة إلى الدين بوصفه مجموعة من الإإ
ي المخالف لهما؛ �ف

التدي�ن
والنصوص المثالية، ويقدّمه بوصفه إشباعاً روحياً يحتاج إليه كل فرد، ولا ينكر 

شباع، فكل فرد له رؤيته  ي هذا الإإ
ي أن يملك نمطه الخاص �ف

الحق لكل فرد �ف
الخاصة لله، ح�ت داخل الأأنساق التدينية الأأصولية والرسمية.

شباع الروحي، ورفض  ي عن تحايل العوام وصولاً إلى الإإ ّ التدين الشع�ب ويع�ب
ي النصوص، والتمرد على استنطاق النصوص استجابة لرغبات رجال 

حصر الدين �ف
ي يعجز 

نسان ال�ت ي الوقت نفسه عمل على سد احتياجات الإإ
الدين والسياسة. و�ف

وبولوجيون  ك. فالأأن�ث عنها، بمنطق التحايل أيضاً، وذلك ع�ب الكرامات والت�ب
المعاصرون يدافعون عن قيمة الأأسطورة والسحر والخرافة بالنسبة إلى 

ي أفرزتها، بداعي تكيف العقل مع أزماته، ومحاولة تجاوز التوتر 
المجتمعات ال�ت

ن عجزه وممكناته من جهة أخرى، ممّا نتج  ن الطبيعة من جهة، وب�ي نسان وب�ي ن الإإ ب�ي
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ن الطبيعة، وسد عجزه أيضاً، هكذا كانت الكرامات  نسان وب�ي ن الإإ عنه رفع التوتر ب�ي
ك بالأأولياء حيلة تعمل على إرضاء عجز الفق�ي الذي لا يستطيع الذهاب إلى  والت�ب

ك بوليي يظن فيه الخ�ي والوساطة لله، وأملاً لمن لا أمل له وتقطعت  الطبيب، بالت�ب
ك والدعاء.  به السبل؛ ليبحث عن عون يتجاوز إطار الممكنات ع�ب هذا الت�ب

سلام السياسيي بوصفه دخيلاً على المجتمع الإإ

ي خرج من بنية الاجتماع؛ بوصفه تكيفاً بنائيّاً يعمل على  إذا كان التدين الشع�ب
سلام  ،، فإنّ الإإ ي

نسانية والنص الدي�ن ن الواقع المتغ�ي والحاجات الإإ المواءمة ب�ي
سلامية  السياسيي جاء يعلن أنهّ ينطلق من هذه النصوص، ويطالب المجتمعات الإإ

بالمثول على الرغم من عجزها عن أن تكون غ�ي شاهد تاريخي على مراحل إنتاجها، 
وعيته،  ّ عن عدم الكفاية لم�ش سلام السياسيي إلى هذه النصوص تع�ب وحاجة الإإ

ي جعلته يدعمها بهذه النصوص لما لها من قدسية داخل الأأنساق الاجتماعية، 
ال�ت

ن  ي معركة صف�ي
وهو أمر معهود تاريخياً منذ رفعت المصاحف على أسنة الرماح �ف

ة بنصيحة من عمرو بن العاص.  الشه�ي

سلام السياسيي  م الاختلاف، يأخذ الإإ ي الذي يح�ت وعلى خلاف التدين الشع�ب
على عاتقه مهمة توحيد المجتمع ونفي الاختلاف، وقيادته نحو هدف يحدده هو، 
سلام السياسيي  ي الحياة الدنيا والآآخرة. فالإإ

ن �ف ويقدّمه بوصفه طريق إنقاذ المسلم�ي
حه السياسيي الذي  لا يقبل المجتمع بتكويناته المتنوعة، ويطالبه بالامتثال لمق�ت

ي هذه الناحية اتهام المجتمع بالجاهلية والكفر؛ ومن 
يعطيه طابعاً دينياً، وعدّته �ف

وعه بوصفه خطة إنقاذ من الهلاك،  ي تجعله يقدّم م�ش
ثمّ الحاجة إلى الهداية ال�ت

ي حساباتها 
ي الوقت نفسه لا تحمل هذه الخطة �ف

لا بدّ أن يخضع لها الجميع، و�ف
لهي  ّ عن المراد الإإ لهي بوصفها تع�ب ي الطبيعي، بل تحمل التكامل الإإ

نسا�ن النقص الإإ
ي صورة مطابقة للدين.

ي يقدمها �ف
، وذلك لانطلاقها من النصوص ال�ت من الب�ش

 ، ي سلام السياسيي التحايل، ولكن بشكل يختلف عن التدين الشع�ب ويعرف الإإ
سلام السياسيي نمطاً من الانتقاء والتأويل، أو بالأأحرى  حيث يمثل التحايل لدى الإإ

ي يعلن أنهّ ينطلق منها، ليتحايل على الموقف السياسيي 
التلوين للنصوص ال�ت
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ي 
ي لعبها �ف

للصعود إلى السلطة، ويعرف أيضاً أنماط التحايل الاجتماعي ال�ت
ن حاول لعب دورها من خلال تقديم الخدمات بوصفها  مراحل غياب الدولة، ح�ي
، ومن ثمّ استثمرها لبناء شعبية سياسية له؛  ي

مساعدات اجتماعية تحت غطاء دي�ن
دارة  تمكنه من خوض المعارك السياسية والوصول إلى المقاعد النيابية، وربما لإإ

، بيد أنّ نمط التحايل هذا  ي الدولة، مثلما حدث إباّن انتفاضات الربيع العر�ب
يكون على المجتمع لا منه، فهو يعمل على استغلال احتياجات المجتمع لأأغراضه 

ي الذي جاء متحايلاً على طبيعة الحياة،  السياسية، على خلاف التدين الشع�ب
نسانية الواقعية والروحية.  ي حاجاته الإإ

محاولاً إيجاد سبيل ير�ض

ي سلام السياسيي للتدين الشع�ب اق الإإ محاولات اخ�ت

، بوصفه دخيلاً يفرض نفسه على المجتمع، يعمل على  سلام السياسيي الإإ
ي أنشأها، 

ي الجمعيات الأأهلية ال�ت
اق �ف اق أبنيته الاجتماعية، ويتضح هذا الاخ�ت اخ�ت

وعه  ي غابت عن هذه الناحية، وتمرير م�ش
لتقوم بدور خدمي بديلاً عن الدولة ال�ت

من خلال البنية الدينية، بوصفه يمثل الدين ومراد الله.

؛ ومن ثم  سلام السياسيي ي أوّل وأك�ب عقبة واجهت الإإ كان التدين الشع�ب
اقه، خاصة أنهّ متغلغل داخل السياقات الاجتماعية بوصفه النمط  عمل على اخ�ت
سلام السياسيي نفيه  ي الذي أنتجته الجماعة وارتضته لنفسها، ولا يملك الإإ

التدي�ن
ي ظل 

ي يعمل على بنائها. و�ف
ه، وإلّّا خسر قاعدة عريضة من شعبيته ال�ت أو تكف�ي

ي أوّل وأك�ب عقبة واجهت  » كان التدين الشع�ب
اقه،  ؛ ومن ثم عمل على اخ�ت سلام السياسيي الإإ
خاصة أنهّ متغلغل داخل السياقات الاجتماعية 

ي الذي أنتجته الجماعة 
بوصفه النمط التدي�ن

سلام السياسيي نفيه  وارتضته لنفسها، ولا يملك الإإ
ه« أو تكف�ي
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 ، سلام السياسيي ي يقدمها الإإ
غياب الدولة وحاجة الأأفراد والمجتمع للخدمات ال�ت

ي  ، بيد أنّ التدين الشع�ب سلام السياسيي ي ارتباطاً نفعياً مع الإإ أقام التدين الشع�ب
ي فخ الاستقطاب، وذلك لما رآه من ازدواجية قيمية حملها 

كان أذكى من أن يقع �ف
ي مشاريعه الخدمية، حيث يقدم المساعدات تحت مسميات 

سلام السياسيي �ف الإإ
دلاء بأصواتهم  ن بالإإ ي اليوم التاليي يطالب المنتفع�ي

دينية كالصدقات والزكاة، و�ف
ي المجالس النيابية أو المناصب السياسية، فكان ينتفع بهذه الخدمات 

لمرشحيه �ف
متحايلاً على احتياجاته اليومية، ولكنّه لم يقبل يوماً أن يمثلهم أو يتم الخلط 

بينها. 

ي المرنة تجعله يتحايل على احتياجاته، ممّا مكنه  وطبيعة التدين الشع�ب
ي لفظه 

سلام السياسيي والانتفاع منه وتجاوزه، والمساهمة �ف من امتصاص الإإ
سلام السياسيي والأأصوليي له؛  ي يدرك جيداً نظرة الإإ اجتماعياً، فالتدين الشع�ب

كه بالأأولياء، وهو لا يقبل  ّ كاً لت�ب ي أمور العقيدة، وأحياناً م�ش
بوصفه متساهلاً �ف

ك بالأأولياء  ك بالأأولياء أبداً، فبالرغم من التحريم الأأصوليي للت�ب التنازل عن الت�ب
، ربما  ي ز بها التدين الشع�ب جهاراً بشكل شبه دائم، إلّّا أنهّ يظل آلية أساسية يتم�ي

ي يعيشها، 
اً عن حالة العجز ال�ت لأأنّ هذه الآآلية تمثل بالنسبة إليه تعويضاً كب�ي

ئف لها،  سلام السياسيي منها، لا يقدم البديل المكا� ن يحرمه التيار الأأصوليي والإإ وح�ي
ي جيداً، ويدرك  وتعُدّ هذه نقطة خلاف وخصومة شبه أبدية يدركها التدين الشع�ب

ي بوصفه نمطاً  . والتدين الشع�ب سلام السياسيي الاستغلال السياسيي له من الإإ
ن  متحايلاً على الواقع والنصوص الدينية، يعمل على إشباع وإرضاء حاجاته من ب�ي

 ، سلام السياسيي ي تعمل على استغلاله، فلا يمنع التعامل مع الإإ
هذه الصراعات ال�ت

ي سياق تحكمه المصلحة والعودة إلى لفظه مرة أخرى.
وربما قبوله �ف
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آليات الحضور الاجتماعي 
للإخوان وأدوات تجييش 

الجموع
ي حضورها الاجتماعي 

ن واضحة �ف منذ نشأتها كانت جماعة الإإخوان المسلم�ي
من خلال الدين، وذلك من خلال تسمية نفسها بهذا الاسم. ولم يكن الهدف 
ن تأسيس جماعة دينية بقدر  من الحضور الاجتماعي لجماعة الإإخوان المسلم�ي

، وهذا ما  ما أوضحت مواقفهم؛ فهدفهم الرئيس كان الحضور كفصيل سياسيي
دفع النحاس باشا للسؤال عمّا يمثلونه، وما إذا كانوا جماعة دينية أو أنهّم حزب 
. والواقع أنّ الجماعة تهدف من حضورها الاجتماعي من خلال السياقات  سياسيي

ي تغفل عنها الدولة، أو تعجز عن سدها، إلى تجييش 
الدينية، أو الفجوات ال�ت

ي معاركها السياسية.
الجموع لاستغلالهم �ف

سلامية  الخلافة الإإ

ي المنطقة العربية، صاغت 
من خلال الوجود الاستعماري للدول الأأوروبية �ف

ي أواخر أيامها، مفهوم الخلافة بوصفها هوية الأأمة العربية 
السلطنة العثمانية، �ف

نت بعمليات  ي ذلك البعد النضاليي للقضية حينها، إذ أنهّا اق�ت
وعقيدتها، وساعدها �ف

سماعيلية  . ووصل الأأمر إلى أن أعلنت الإإ ي ياليي الأأورو�ب م�ب الاستعمار، والمد الإإ
ي  ّ

والمذاهب الشيعية انضمامها إلى ساحة النضال، والوقوف بجانب سلطان س�ن
أمام الأأطماع الأأوروبية.

وكان مفهوم الخلافة مدخلاً أساسياً للولوج إلى المجتمعات العربية 
وعهم بأنهّ عودة الخلافة وقيادة هذه  ي إعلان م�ش

سلامية، ويتضح ذلك �ف والإإ
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؛ بوصفه  وع النضاليي ز المجتمعات إلى الحضارة والدين معاً. وقدمته مستغلة ال�ن
يالية من ناحية، ومن ناحية أخرى  م�ب وعاً أصيلاً مواجهاً للمشاريع الدخيلة الإإ م�ش

سلام وقوته.  بوصفه نصرة للعقيدة وعودة الإإ

سلامية،  وحرصت على تقديم السلطنة العثمانية بوصفها تمثيلاً للهوية الإإ
سلامي كنموذج ناجز، وبالآآليات الدينية ظهر حرصهم على  وتقديم نمط الحكم الإإ
ي أذهان الجموع، 

سلامي �ف تثبيت صورة الخلافة العثمانية على أنهّا نمط الحكم الإإ
ي ظل وجود الخلافة الراشدة بما هو معروف عنها من زهد وورع وتقوى، ونصرة 

�ف
. ولكن على المستوى السياسيي يصبح مفهوم إصرارهم على الخلافة  ن للمظلوم�ي

وع النضاليي حينها وحضورها الحي.  ز العثمانية، وذلك لاستغلالهم ال�ن

ي المجال بعد 
ولم تمثل الخلافة غ�ي ذريعة من الذرائع الإإخوانية للحضور �ف

ة نشأتها، وربما قبل ذلك كانت جماعة الإإخوان ردّ فعل على انهيار السلطنة  ف�ت
، وأداة  العثمانية، ولكنّها بعد ذلك حولتها إلى أداة للحضور الاجتماعي والسياسيي
ي 

ي �ف
وع الأأردوغا�ن تقتات منها وتجلب التمويل من تركيا، إلى أن أصبحت ذراع الم�ش

المنطقة العربية. ومقابل هذا التمويل صنعت صورة لأأردوغان يبدو فيها المنقذ 
وراعي الشعوب المقهورة، وخليفة العصر الراهن. 

المساجد ومسابقات القرآن 

ي عمليات التجنيد الإإخوانية، والتبش�ي بدعوتها 
لعبت المساجد دور البطولة �ف

ي 
وكسب التعاطف والحضور القوي. واستغل الإإخوان ما للمساجد من قدسية �ف
اً لدعوتهم، فخلال تاريخهم لم يتوانوا عن  ، واتخذوها من�ب ن نفوس المسلم�ي

دارة  ات حضورهم للعلن ظهرت هذه الإإ إدارة المساجد ما وسعهم ذلك، ففي ف�ت

ن  » منذ نشأتها كانت جماعة الإإخوان المسلم�ي
ي حضورها الاجتماعي من خلال الدين، 

واضحة �ف
وذلك من خلال تسمية نفسها بهذا الاسم«
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، فهم بارعون  ي
وكيفيتها. وتاريخ الإإخوان السّري أك�ب بكث�ي من تاريخها العل�ن

وعة، أو حزباً سياسياً،  ي أن يكونوا جماعة سّرية أك�ث من أن يكونوا جماعة م�ش
�ف

ون من خلالها، ع�ب دعوة الأأقارب  ي هذه السّرية مجالس يعقدونها وينت�ش
ولهم �ف

ة للمساجد، أو الحضور على المستوى الفكري  دارات غ�ي المبا�ش والأأصدقاء، والإإ
ي المساجد من خلال دعاوى الحفاظ على العقيدة. 

�ف

سلامية تتسابق على  ولما للمساجد من أهمية كانت التنظيمات والحركات الإإ
ي شؤون الجماعات الجهادية 

ي الأأعياد، ففي تصريح للباحث �ف
إدارتها، خاصة �ف

ي الأأعياد 
أحمد زغلول شلاطة، خصّ به )حفريات(، يقول: »كانت إدارة المساجد �ف

ون من خلال الحفل ونمطه، ومن  فرصة ذهبية لهذه التنظيمات، حيث يحض�
خلال الخطبة؛ لذا كانوا يتسابقون على إدارة صلاة العيد، ليكون الخطيب من 

هذه الجماعة أو هذا التيار، ويحرص كل فصيل على نمط محدد للحفل يحض� به 
ي الأأذهان، وذلك لما للأأعياد من ذكرى سعيدة ومحببة عادة«. 

�ف

ي الأأذهان، وذلك 
هم حضوراً �ف ي كان أك�ث

والواقع أنّ الحضور الإإخوا�ن
ات،  لإإصرارهم على مظاهر الاحتفال المعاصرة، من خلال الزينة وعلوّ التكب�ي
وتوزيع الحلوى، وأحياناً إقامة الملاهي للأأطفال. وإنّ حدثاً بأهمية وقدسية 

ي بناء شعبية 
وقيمة الأأعياد لا تفوّته جماعة الإإخوان بطبيعة الحال، وقد نجحت �ف

صاغت السلطنة العثمانية، في أواخر أيامها، مفهوم الخلافة بوصفها هوية الأمة العربية وعقيدتها
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ي 
ة لها من خلال الاهتمام باحتفالات الأأعياد وتنظيمها، وأضحت صيغتهم �ف كب�ي

ات  ي الف�ت
ي الذهن، ويأسف عليها العديد �ف

ة �ف الاحتفال الصيغة المعهودة والحاض�
اق المجال العام.  الحالية من التضييق عليهم وعدم السماح لهم باخ�ت

اعة فيه،  ي نوع آخر من الحضور يشُهد لهم بال�ب
واستغل الإإخوان المساجد �ف

امه بالصورة المفتقدة  وهو إعطاء قيمة للفرد وحثه على الحضور الاجتماعي، واح�ت
ي الظهور. وكان 

نسان �ف اتيجية لها ضماناتها من رغبات الإإ ام، وهي اس�ت له من الاح�ت
ي ذلك إقامة المسابقات الدينية، مثل مسابقات القرآن والحديث، 

مسعى الإإخوان �ف
ي 

ن الدي�ن ها من المسابقات الدينة ممّا يعطيها نمطاً قوياً على المستوي�ي وغ�ي
 . والاجتماعي؛ ومن ثم تسعى من خلالهما للحضور على المستوى السياسيي

الدور الاجتماعي البديل للدولة

ي تغفل عنها 
طوال تاريخها لم تتوانَ جماعة الإإخوان عن سد الثغرات ال�ت

ي إقامة الجمعيات الأأهلية ونشاطاتها 
الدولة أو لا تستطيع سدها، وظهر هذا �ف

المختلفة، وسد احتياجات العديد من الأأفراد والأأسر المحتاجة، ممّا يعطيها 
ي بعض الأأحيان للدولة، من حيث إدارة الأأمور. ومن خلال هذا 

وجوداً موازياً �ف
الحضور تسعى لتنظيم أحداثها السياسية، وخوض معاركها السياسية. 

ي إقامة الجمعيات الأأهلية أو سد الاحتياجات 
ولم يقف الأأمر مع الإإخوان �ف

ي القرى، 
ي مراكز الشباب �ف

اليومية، أو مساعدة الفقراء، بل كان لهم حضور �ف
والدورات الرمضانية لكرة القدم، وتنظيمها وإعداد جوائز واحتفالات للفائزين، 

ي لا تقوم بها. وخلق الإإخوان لأأنفسهم كياناً إدارياً 
وهو دور ضمن أدوار الدولة ال�ت

» المعارك السياسية فضحت جماعة الإإخوان، 
ية،  وأوضحت عمليات استغلالها للأأعمال الخ�ي

وكشفت عن هدفها المرجو من هذا الحضور الذي 
زعمت أنهّ لوجه الله تعالى«
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، وتحديد  ن موازياً لكيان الدولة، يعملون من خلاله على معرفة الأأشخاص المحتاج�ي
ون فيها أو ينظمونها.  ي يحض�

الأأنشطة والمسابقات ال�ت

ي العديد من الأأحيان، 
وكان لهم حضور لحل الأأزمات والمشكلات العرفية �ف

عية الدينية عن  عون ال�ش ز ي أحيان أخرى لم يكن حضورهم مقبولاً، وكانوا ي�ن
و�ف

ي العديد من الأأحيان. وعن الحضور السياسيي لا يوفر 
هذه الأأحكام والمجالس �ف

، وذلك  ي هذا أبداً، وتعُدّ جهودهم تمهيداً لحضورهم السياسيي
الإإخوان جهداً �ف

ي من خلال خطابهم صاحب المسحة 
من خلال كسب التعاطف، والتضامن الدي�ن

العقائدية، وكسب التعاطف الاجتماعي من خلال الجمعيات الأأهلية وإدارة 
ن الذين  اً ما أخذ عليهم مطالبتهم الأأشخاص المحتاج�ي الأأنشطة والمساجد. وكث�ي

ي انتخابات اليوم، وهي مساومة شهدتها 
ساعدوهم بالأأمس، أن يدلوا بأصواتهم �ف

، ممّا جعل عملية لفظهم  كافة المجتمعات من خلال حضور الإإخوان السياسيي
ي تمام الجاهزية والاستعداد. 

اجتماعياً �ف

والواقع أنّ المعارك السياسية فضحت جماعة الإإخوان، وأوضحت عمليات 
ية، وكشفت عن هدفها المرجو من هذا الحضور الذي  استغلالها للأأعمال الخ�ي

ن السياسة لعبوا بكل الأأوراق  زعمت أنهّ لوجه الله تعالى. فالإإخوان بما تقضيه قوان�ي
ي معاركهم السياسية، من خلال 

المتاحة، وأوّلها الدين الذي كان جزءاً أساسياً �ف
عنة رغباتهم  عية الدينية عنهم، أو �ش ز على فضح الخصوم، أو سحب ال�ش ك�ي ال�ت
ي قام بها الرئيس 

ي حملة التعديلات الدستورية ال�ت
من خلال الدين، ووضح هذا �ف

محمد مرسيي حينها، والقول علناً: »)نعم( هي الجنة، و)لا( هي النار«. واللفظ 
، وذلك لما يعنيه اللفظ  الاجتماعي دليل على فضيحتهم قبل فشلهم السياسيي

الاجتماعي من وعي ومعرفة بحقيقتهم.
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العلمانية واستقبالها 
في البناء الأيديولوجي 
الشرقي الإسلامي.. في 
استقلال الذات العربية 

)2-1(
ي 

سلامي من غياب غ�ي تام للقدرة على تحديد المفاهيم ال�ت ي العقل الإإ
يعا�ن

ي 
ينطلق عادة منها ويتحدث باسمها، وينتج عن هذا الغياب تشوش وتشوه معر�ف

غ�ي قليل، خاصّة إذا لم تكن غالبية هذه المفاهيم عربية المنشأ، ولكنّها عربية 
الاستقبال.

ي داخل  ي صاغ نمط استقبال يشيطن كل ما هو غر�ب ياليي الغر�ب م�ب والتاريخ الإإ
ي يمثل، بشكل أو بآخر، ومن زاوية أو أخرى، لدى  سلامي، فكل ما هو غر�ب العقل الإإ

سلامي  البعض، إحدى الأأدوات الاستعمارية المنشأة خصيصاً للنيل من العقل الإإ
ى. ته الك�ب ز سلامي، الذي يرى فيه هذا التيار م�ي والدين الإإ

ي استقبل بها العقل 
وما أحاول طرحه هنا هو الاشتباك مع الكيفية ال�ت

ي تحمل ما يكفي من الالتباسات؛ وهو مفهوم 
سلامي أحد أهم المفاهيم ال�ت الإإ

ن العلمانية  العلمانية، وتمثل العلمانية )يتم التجاوز عن الفوارق البحثية ب�ي
سلامي، ومجاوزة  ق الإإ والعلمانوية والعلمنة؛ لأأنهّا لا تقع ضمن اعتبارات ال�ش

لمنطقة الحديث المعنية هنا( تمثل بالنسبة إلى البعض طوق النجاة للمجتمعات 
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العربية لما تعانيه من أزمات ومشكلات، ولا يرى فيها أيّ تعدٍّ على الدين كـ 
ي المقابل فإنّ 

هم. �ف له بلقزيز«، و«عزيز العظمة« وغ�ي »ناصيف نصار«، و«عبد الإإ
العلمانية تمثل تهديداً واضحاً وصريحاً، بل أداة هدم صيغت خصيصاً للنيل من 

سلامي لدى التيار الأأصوليي والتيار السلفي. الدين الإإ

سلامي، ولا يحاولان الالتقاء، فنجد التيار المناصر  ق الإإ ي ال�ش
 يختلف التياران �ف

فلاس الفكري، ويتهم التيار الرافض للعلمانية  للعلمانية يتهم التيار الرافض لها بالإإ
فلاس والتآمر العقائدي. ويمكن أن نسمّي التيار المناصر للعلمانية  التيار الآآخر بالإإ

ي 
؛ باعتبار العلمانية أحد منتجات الحداثة، ويرى التيار الحدا�ث ي

التيار الحدا�ث
)الوسطي منه وغ�ي المتطرف( أنّ العلمانية تمثل تقنية سياسية تسعى لنمط حكم 

أفضل أقلّ ديكتاتورية، ويطالب التيار المحافظ )الرافض للعلمانية( بفهم العلمانية 
كونها تقنية سياسية؛ ومن ثم فهي ليست تعدياً على الدين. ولكنّه يغفل صورة 

ي العقل المحافظ؛ وهي صورة تتخذ طابعاً شمولياً، فتضع السياسة ضمن 
الدين �ف

بنية الدين، وتضع الحفاظ على الدين كأول مهام السلطة السياسية وسبب وجودها.

لحاد،  ي المحافظ، أحياناً، العلمانية كمرادفة للإإ
ي المقابل، يضع التيار الدي�ن

�ف
ي 

، وربما تكون العلمانية تمثل تعدياً عمّا يراه حقاً للدين �ف ي
رافضة للنمط الدي�ن

دارة السياسية، ولكنّه يراها رفضاً للدين بالكليّة. الإإ

ي صاغ نمط استقبال  ياليي الغر�ب م�ب »التاريخ الإإ
سلامي،  ي داخل العقل الإإ يشيطن كل ما هو غر�ب

ي يمثل، بشكل أو بآخر، ومن  فكل ما هو غر�ب
زاوية أو أخرى، لدى البعض، إحدى الأأدوات 

الاستعمارية المنشأة خصيصاً للنيل من العقل 
سلامي، الذي يرى فيه هذا  سلامي والدين الإإ الإإ

ى« ته الك�ب ز التيار م�ي
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ي القومي محمد عابد الجابري،  ن هذا وذاك، نجد موقف المفكر العر�ب وب�ي
نسان والله، وتبعاً  ن الإإ الرافض للعلمانية؛ كونهّا تمثل رفضاً للكهنوت والوساطة ب�ي

سلامي، فالدين  ي السياق الإإ
لهذا المفهوم؛ يرى الجابري أنهّ لا مع�ن لوجودها �ف

ف بأيّ  ن الله، فهو لا يع�ت ي وب�ي ن الفرد الب�ش ة ب�ي سلامي قوامه علاقة مبا�ش الإإ
وسيط. ويطرح الجابري ما يسميه الديمقراطية والعقلانية، بديلاً عن العلمانية، 

ي حفظ الحقوق: حقوق الأأفراد والجماعات، والعقلانية 
فالديمقراطية تع�ن

ه المنطقية والأأخلاقية.  ي الممارسة السياسية عن العقل ومعاي�ي
ي الصدور �ف

تع�ن
ي سوى ما ذكره الجابري تحت مسمّى 

والعلمانية كما طرحت نفسها لم تكن تع�ن
ي السطور التالية:

العقلانية، ويتضح هذا �ف

العلمانية كتساؤل عمّا هو أفضل

بالرغم من تعدد تعريفات العلمانية، إلّّا أنّ هذه التعريفات تفتقر لرؤية 
ي 

نسا�ن نسان عمّا هو أفضل، فالتاريخ الإإ ي رحلة بحث الإإ
ي �ف العلمانية كمنجز ب�ش

نسانية.  نسان لسبل أك�ث راحة ورفاهية، واستجابة لحاجاته الإإ يمثل سعي الإإ
ي )لوثر، كالفن،  ي لما قدّمه العقل الغر�ب

فنتجت العلمانية عن اختمار معر�ف
، كانط( حيال أزماته، وبدأت  ، هوبز، سبينوزا، لوك، روسو، فولت�ي ميكافيليي

ية«،  ، وذلك برده إلى الذات الب�ش ي
يمان الدي�ن بمحاولة »كسر احتكار الكنيسة للإإ

ن  ي كانت تمثل رحلة البحث عن حرية الاعتقاد، وإعادة تشكيل العلاقة ب�ي
وال�ت

ي 
ي من الدي�ن

، ولكن يتحرر الزم�ن ي
ي للدي�ن

، بحيث لا يخضع الزم�ن ي
ي والدي�ن

الزم�ن
، وما نتج عن  ن ي هذا الح�ي

ن �ف وتستقل السلطة السياسية عن الدينية، المرتبطت�ي
ذلك من نظام حكم ثيوقراطي مطلق بطبيعة الحال، جاء هذا الاستقلال من 
ي الحياة الدينية والسياسية، وكشف هذا البحث 

خلال البحث عمّا هو أفضل �ف
ي 

الستار عن الاستغلال الفاضح للدين من أجل خدمة أهداف العرش، وهذا دفع �ف
نهاية الأأمر إلى استقلال السياسة عن الدين.

أمّا من ناحية العلم، فقد كانت السلطة الكنسية تناصبه العداء، وتضع 
ي العلوم 

ي أعلى سُلّم العلوم جميعها، فهو الذي يعطي لبا�ق
ي �ف

العلم اللاهو�ت
عيتها، وهو ما جعل كافة العلوم ومنجزاتها مرهونة بقبول رجال الدين لها،  �ش
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وما يقتضيه هذا من معرفة رجال الدين بهذه العلوم ح�ت تتمكن من الحكم 
ي 

عليها؛ لذا جاء موقف العلم كرد فعل على طغيان وسلطة الكنيسة الواسعة، ال�ت
وضعت نفسها بديلاً عن كافة العلوم الدنيوية ورقيباً عليها، وكان رد الفعل ـ تبعاً 
ي 

نسا�ن ي الاتجاه، فحاول العلم الإإ
لقانون نيوتن ـ مساوياً لقوة الفعل، مضاداً له �ف

الخروج على الكنيسة، بل دفع انتشار العلم وعدم نخبويته والانبهار بنتائجه 
ي حينها إلى محاكمة الدين بآليات العلم، وهو ما 

نسا�ن الواقعية، إلى سعى العقل الإإ
اجع الدين  انتهى به إلى رفض الدين وتقويضه؛ وعليه جاءت النبوءات الحداثية ب�ت

وتلاشيه.

اجعه وتلاشيه  التساؤل عن مستقبل الدين والتنبؤ ب�ت

ي أفرزتها الثورة التنويرية إلى وضع مناهج العلوم 
عة المنهجية ال�ت ز أفضت ال�ن

ي مأزق، 
الطبيعية كنموذج للمنهجة والمعرفة الحقة، وهو ما وضع الدين �ف

ن الدين، ولا تخضع للمنهج على كل  يقية تعُدّ أهم مضام�ي ز فالغيبيات الميتاف�ي
حال، ممّا أدّى إلى عدم صمودها أمام العلم وتراجعها، وهذا ما أفض� بنظريات 

ي الدين وتراجعه. تنبأ أوجست كونت بزوال الدين، مع 
ونبوءات تراهن على تلا�ش

ء، والعلم  ي
تنامي قدرة العلم وتراجع الدين الذي كان يحتكر الإإجابة عن كل �ش

ي مراحله الأأك�ث تطوراً سيتمكن من الإإجابة عن 
اليوم يجيب عن الكث�ي منها، و�ف

ي يحتكر الدين الإإجابة عنها؛ فتكلم عن مراحل )3( للتاريخ: 
التساؤلات الغيبية، ال�ت

ة نهائية تتوج  »الأأولى غيبية لاهوتية )خرافية(، والثانية عقلية )تجريدية(، والأأخ�ي
بانتشار العقلانية العلمية«.

»لم يكتب النصر للدين على العلم ولا العكس، 
ولا للفلسفة على كليهما، بل إنهّم يتجادلون 

؛ تؤدي إلى إبراز أحدهم  ويتداخلون بطرق ش�ت
تبعاً لحاجة المجتمع وظرفه المرهون به، دون 

» ي
نفي الآآخرَين وإلغائهما بشكل تام ونها�ئ
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ي الدين أمر غ�ي مقبول وقوعه، وهذا ما جعل 
بيد أنّ الواقع أوضح أنّ تلا�ش

السؤال عمّا هو أفضل بالنسبة إلى الحياة ينحو منحى آخر، وهو ما يسمّيه عبد 
ي من 

نسا�ن ن )من نبوءة الزوال إلى فرضية التحول(، فانتقل الفكر الإإ الجواد ياس�ي
نبوءة زوال الدين إلى فرضية إصلاحه وتحوله، وهذا ما يراهن عليه هابرماس وهو 
ي كتابه: »مستقبل الطبيعة 

ن الدين والعلمانية �ف يتحدث عن إمكانية المصالحة ب�ي
نسانية«. فالدين الذي يمكن أن يتصالح مع العلمانية هو نسخة معدلة من  الإإ

ورة تحت ضغط التطور، الأأمر الذي  الدين التقليدي، يتصور ظهورها بالض�
ي الجدل 

ن �ف ن النقيض�ي ينطبق على العلمانية أيضاً. ويمثل هابرماس مرحلة الدمج ب�ي
ي الغرب بالكفّ عن المطالبة 

، ويطالب هابرماس الأأرثوذكسية العلمانية �ف الهيجليي
ي مقابل استنطاق عقلانية الدين ومضامينه، 

بإزاحة الدين والمراهنة على ذلك، �ف
ورة الجديدة للعالم، وألّّا يكون متحجراً ومعزولاً عنها. وعلى الدين تفهم الص�ي

ن الدين والسياسة العلمانية كعازل ب�ي

ي 
نسانية، ال�ت ي تبلورها أك�ث إدراكاً للطبيعة الإإ

ي مرحلة ما بعد الحداثة �ف
وتأ�ت

ثبات  ي البعد العقليي فقط، فهنالك أبعاد روحية تعزّ على الإإ
الها �ف ز لا يمكن اخ�ت

ي حياة الفرد لا تقلّ أهمية عمّا 
ي الوقت عينه لها فاعلية �ف

، و�ف ي
المنطقي والوضعا�ن

ي إطار هذه الأأبعاد الروحية، فهو 
يمكن إثباته منطقياً أو وضعانياً، ويقع الدين �ف

نسانية، وهذا  ي الروح الإإ
يمثل إجابات مقنعة ومشبعة لمعتنقيه، كما أنهّ متجذر �ف

ي من نفي الدين عن 
نسا�ن ما تسانده التجربة التاريخية، فلم يتمكن الوجود الإإ

زم بدوره الروحي ولا  يطة أن يل�ت ؛ لذا ترك للدين مساحته، �ش ي
نسا�ن المجتمع الإإ

نتاج العلمي، ومن ثم يصبح عقبة  ي والإإ
نسا�ن يتجاوزه؛ ليصبح رقيباً على العقل الإإ

. ي
نسا�ن أمام التطور الإإ

لم يكتب النصر للدين على العلم ولا العكس، ولا للفلسفة على كليهما، 
؛ تؤدي إلى إبراز أحدهم تبعاً لحاجة  بل إنهّم يتجادلون ويتداخلون بطرق ش�ت

، بل  ي
المجتمع وظرفه المرهون به، دون نفي الآآخرَين وإلغائهما بشكل تام ونها�ئ

ثبات بعض معتقداته وقضاياه، وكذلك لا  اً ما استعان بالعلم لإإ إنّ الدين كث�ي
يمكن نفي الدور الذي لعبته الفلسفة مع المعتقدات الدينية، خاصّة المسيحية 



35

هنة العقلية  قناع والعقل الفلسفية لل�ب سلام، واستغلال الدين لغة الإإ والإإ
ام  ز ي العقل المعاصر مطالباً كلّّاً منهم ال�ت

لمعتقداته وقضاياه والدفاع عنها؛ لذا يأ�ت
مساحته ومنطقته، خاصّة الدين لطابعه السيادي، الذي عادة ما يسعى إلى فرضه 

ي الأأنساق الأأخرى.
عن لبا�ق وتنصيب نفسه كرقيب وم�ش

ي منحىً مختلفاً -أك�ث نضجاً- يحاول فيه وضع الدين 
نسا�ن وعليه أخذ الفكر الإإ

ي السلطة السياسية، مقابل أن تضمن السلطة 
ي إطاره الروحي، دون تدخله �ف

�ف
ي مضامينه أو استغلاله، وتحول 

السياسية للدين حرية ممارسته دون التدخل �ف
التساؤل عن مص�ي الدين إلى التساؤل عن موضع ودور الدين، لذا كان من الحري 

ي الشأن 
بالدين )نمط التدين القائم( التنازل عن السلطة المطلقة والتدخل �ف

ي مقابل أن تتنازل العلمانية عن تمسكها بالمنهج العلمي كمعيار لما 
الدنيوي، �ف

ي النهاية إلى نمط تدين أك�ث انفتاحاً وتسامحاً، وعلمانية أك�ث 
ي �ف

هو حقيقي؛ لتفض�
نسانية. واقعية وإدراكاً للأأبعاد الإإ

من خلال تطور رحلة البحث عمّا هو أفضل، وتنامي أدوات البحث وتعمقها، 
ي 

ة الثقة المفرطة �ف ، وتخلى عن ن�ب ي تجاوز العلم حالة الافتنان بما هو تجري�ب
العقلانية، ونبت مفهوم مختلف عن العلمانية يضع ضمن اعتباراته الحاجة 

نسانية للدين، وغياب إمكانية نفيه عن الحياة العامة؛ لتصبح العلمانية تمثل  الإإ
ي حياد المجتمع وأفراده بالنسبة 

ي بالنسبة إلى الدين، ولا يقتض�
»حياد الدولة المبد�ئ

إلى الدين، لأأنّ الدولة ليست المجتمع بكليته«. أو كما يقدّمها الباحث والمفكر 
ز  السوري حسام الدين درويش: »التمايز البنيوي )العمليي أو الواقعي(، والتمي�ي

، وما هو ليس بدين أو غ�ي  ي
ن الدين أو الدي�ن ( ب�ي ي

البنيوي )النظري أو المعر�ف
«، والتمايز حسب ما يطرحه درويش ليس الفصل التام، بل »قد يتضمن  ي

الدي�ن
ن المتمايزين«؛ لتصبح العلمانية بذلك إحدى التقنيات السياسية  اتصالاً وترابطاً ب�ي

ي للوصول 
ي تقدّم رؤية لنظم وإدارة الدولة، محاولة تفادي الاستغلال الدي�ن

ال�ت
إلى السلطة المتخذة الطابع الثيوقراطي والمطلق.
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العلمانية واستقبالها 
في البناء الإيديولوجي 

الشرقي الإسلامي.. جدل 
الدين والسياسة 

)2-2(
ي من 

إنّ السؤال عن دور الدين ودور السياسة، ومحاولة التمايز بينهما، يأ�ت
؛ وهما  ي

بنية الثقافة الغربية؛ حيث تفتقد الثقافة العربية التجربة والاختمار المعر�ف
اللذان ساعدا على إنتاج هذا التساؤل ومحاولة الإإجابة عنه. كما أنّ التساؤل )عن 

سلامية؛ ذلك لأأنّ هذا التساؤل  قية الإإ ما هو أفضل( غ�ي مطروح داخل الثقافة ال�ش
سلام يمثل حلاً  سلامي أنّ الإإ ي الإإ

�ق مُجاب عنه سلفا؛ً فالمستقر داخل الذهن ال�ش
سلام لم ينت�ش كدين فقط؛ بل  لكافة المشكلات والأأزمات الواقعية والحياتية، فالإإ

سلام لنفسه  ي حالة من التماهي والتداخل، وأكد الإإ
انت�ش كدين ونظام للحياة �ف

ي كافة المناحي الحياتية، من هنا أضحت 
صلاحية مطلقة على من يدينون به �ف

ن الأأوائل تمثل الصورة النهائية المكتملة لما هو أفضل؛  التجربة التاريخية للمسلم�ي
اد الحلول  وعليه فإنّ حلول مشكلات الحاض� وأزماته تم تقديمها سلفاً، ويتم است�ي

القديمة والجاهزة لمشكلات الحاض� والمستقبل.

سلام  سلامي طابعاً خاصاً، فقد جاء الإإ ق الإإ ي ال�ش
وتحمل التجربة السياسية �ف

ي شبه الجزيرة العربية مكوناً كياناً مختلفاً برابطة كانت معروفة لدى سكان شبه 
�ف

سلام، وهي الرابطة  ي وجدت من خلال الإإ
الجزيرة، ولكنّها لم تكن بهذه القوة ال�ت
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سلامية لا تملك أن تغضّ الطرف  قية الإإ »الثقافة الش�
 ، ي

ي وغ�ي الدي�ن
ن الدي�ن عن التساؤل حول العلاقة ب�ي

ن البناء  خاصة مع تنامي واتساع الفجوة الحضارية ب�ي
 ، ي ي الغر�ب

ي والثقا�ف
الاجتماعي والسياسيي والمعر�ف

سلامي الذي جعلها تسعى للاحتذاء  ي الإإ
�ق ن الش� وب�ي

بالتجربة الغربية«

سلام جاء مكوناً ما يمكن أن نسميه شكلاً قبليّاً جديداً لا يحمل الرابطة  الدينية، فالإإ
ن - إن صح القول - قبيلة جديدة تقع تحت لواء  الدموية، بل الرابطة الدينية، فكَوَّ

داري الذي  هذا الدين ورايته. ومن خلال هذه الرابطة خرج النظام السياسيي والإإ
ي شبه الجزيرة العربية؛ فتماهى النظام السياسيي مع الدين، 

لم يكن معروفاً �ف
حيث صيغت السياسة بوصفها خادمة لأأهداف الدين. وكان لهذا النمط من 

سلامية  ي مراحل تكون الدولة الإإ
، السيطرة �ف ي

ن السياسيي والدي�ن ، المازج ب�ي التفك�ي
وعيتها من خلال الدين، ورسخ داخل  وبعد تكونها، لذا عَرفَت السياسة م�ش

وعية على السلطة السياسية. الأأذهان أنّ الدين هو الذي يخلع الم�ش
 

سلامية لا تملك أن تغضّ الطرف عن التساؤل حول  قية الإإ ولكنّ الثقافة ال�ش
ن  ، خاصة مع تنامي واتساع الفجوة الحضارية ب�ي ي

ي وغ�ي الدي�ن
ن الدي�ن العلاقة ب�ي

سلامي الذي  ي الإإ
�ق ن ال�ش ، وب�ي ي ي الغر�ب

ي والثقا�ف
البناء الاجتماعي والسياسيي والمعر�ف

ي فضاء 
جعلها تسعى للاحتذاء بالتجربة الغربية؛ لذا يدور صدى هذا التساؤل �ف

ء أن  ي
سلامية تحاول بعض ال�ش قية الإإ سلامي، وأضحت الثقافة ال�ش ق الإإ ال�ش

تقدّم إجابات عن هذا التساؤل، وتهدف محاولات الإإجابة عن هذا التساؤل إلى أن 
يتولى العقل شأنه الدنيوي، ومطالبة رجال الدين بفهم طبيعة ودور الدولة ككيان 
دارة كافة الطوائف والديانات، وليس  اعتباري )إداري( مستقل عن الدين، يسعى لإإ

ككيان دعوي دفاعي يسعى للدفاع عن عقيدة محددة والدعوة إليها؛ ومن ثم 
امهم بدورهم داخل المؤسسة الدينية، وترك إدارة الشأن الدنيوي إلى العقل  ز ال�ت
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ي بمدركاته وأدواته 
. ويمثل هذا التساؤل ثمرة احتكاك العقل ما بعد الحدا�ث ي

نسا�ن الإإ
سلامي. ق الإإ البحثية بواقع ال�ش

ي 
ن الدي�ن ز ب�ي ي المحافظ يعت�ب العلمانية )بوصفها التمي�ي

إلّّا أنّ التيار الدي�ن
لهية، وتصوراً جاهلياً مرفوضاً على حدّ  والدنيوي( معتدية على الحاكمية الإإ

ي طياتها مضمون الكفر، تبعاً لما يعنيه 
قول محمد عمارة، وهي عبارة تحمل �ف

ي 
ي الصورة الأأقل وطأة ال�ت

سلامي، و�ف ي الإإ
�ق ي العقل ال�ش

مفهوم الجاهلية �ف
يعرضها أيّ فصيل يرتدي مسوح الجماعات الربانية، فيكون المخالف للحاكمية 

ات إقصائية ـوإن كانت أخفّ  ي طور الفسق والعصيان والنفاق، وهي تعب�ي
�ف

سلامي يرجع  ياً، فالتصور الإإ ي إطارها الشعبوي مع�ن تكف�ي
وطأة- ولكنّها تحمل �ف

ي الأأرض من 
نسان مستخلف �ف يعة، وإلى دعوى أنّ الإإ ء إلى الله، ال�ش ي

كل �ش
لهية. وهو ما يدعم ما تمّ ذكره  قبل الله؛ أي عليه فقط تنفيذ واتباع الأأوامر الإإ
ي العلمانية طرحاً 

ى �ف آنفاً حول الإإجابات المسبقة الحاملة طابع التقديس، ف�ت
ي الحاكمية الحكم بما أنزل الله، وتستند 

ي مقابل الحاكمية، وتع�ن
سياسياً إنسانياً �ف

ي يتحدث عنها محمد 
للآآية الكريمة )إن الحكم إلّّا لله(، وتعُدّ هذه الصورة ال�ت

سلامي،  ق الإإ ي ال�ش
ن الصور المطروحة عن العلمانية �ف عمارة الأأك�ث نضجاً ب�ي

ن  لحاد، كما يقدّمها بعض الباحث�ي فهناك صور أخرى تضعها ضمن أسباب الإإ
لحاد، بل إنّ هناك صوراً تماهي  ي الإإ

دون تحديد المفهوم وحيثيات تسببه �ف
لحاد. ن الإإ بينها وب�ي

دراك الأأشياء  وبولوجية واللسانية المعاصرة، لا سبيل لإإ حسب النظريات الأأن�ث
نسان دوماً بناء إيديولوجي يحكمه، ومن خلاله يصوغ تصوراته  ي ذاتها، فللإإ

�ف
ي بناء الموضوع غ�ي مقبول بالنسبة إلى 

وأفكاره، فالزعم بغياب أيّ دور للذات �ف
نسان والعالم )الذات والموضوع( اليوم لم  ن الإإ العقل المعاصر، والتفريق ب�ي

نسان  ، فالإإ ن ن الطرف�ي يعد بسهولته ولا حدّته السابقة، فثمة تداخل وجدل ب�ي
المعاصر يدرك جيداً أنهّ يفكر من خلال عالم قد صاغه هو من خلال بنائه 

؛ لذا يعُدّ من غ�ي المفهوم الحديث عن صورة غ�ي مؤطرة  ي
، الثقا�ف ي

، البي�ئ ي
المعر�ف

سلامي. ق الإإ ي ال�ش
ومحكومة مسبقاً عن العلمانية �ف
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سلامي ذات طابع وحكم  ق الإإ ي ال�ش
إنّ التصورات المطروحة عن العلمانية �ف

مسبق عليها، كونها غربية المنشأ، فيعتقد المعارضون للعلمانية أنهّا ظاهرة 
أوروبية لا تستجيب لخصوصيتنا، وبالتاليي لا حاجة لنا إلى العلمانية، طالما هي 
يديولوجي تعدياً على  ، ويرفضها ويراها من خلال بنائه الإإ ي بنت التاريخ الأأورو�ب

ن يراها البعض  ي ح�ي
ي تتخذ طابعاً دينياً مقدّساً، �ف

ذاته، ومحاولة للفتك بهويته ال�ت
حلاً سحرياً يراهن عليه، ويقدّمها كمقابل للدين؛ محاولاً عزله بطرق تفتقد إلى 

يديولوجي، وهذا ما دفع  المنهجية، وكلا التيارين يعجز عن الانخلاع من بنائه الإإ
ي لدخول تجربة  ي عبد الواحد آيت الزين إلى دعوته للفكر العر�ب الباحث المغر�ب
اليتم، ورهن أبيه وعكازه والاعتماد على الذات، وهي دعوة لاستقلال الذات، 

ي يقتات 
ي ال�ت

والقدرة على تحمل مسؤوليتها والتعامل معها، وترك مائدة الما�ض
. ي عليها، أو الاهتداء بالنموذج الغر�ب

ي بنيتها الأأولية تمثل إحدى 
سلامي أنّ العلمانية �ف ي الإإ

�ق ويغيب عن العقل ال�ش
عة البقاء الكامنة فيه، وهو ما  ز ، العاملة على تطوره ب�ن ي

نسا�ن آليات الاجتماع الإإ
اً محضاً، أو حلاً سحرياً بقدر ما هي تجربة إنسانية ذات أبعاد  ي أنهّا ليست �ش

يع�ن
اقتصادية، معرفية، ثقافية، سياسية، تاريخية، كان لها ثمارها الحاملة لما هو 

مفيد، وما هو غ�ي مفيد، حسب أرضية انطلاقك، ولم تقُدّم نفسها كعقيدة أو 
سلامي؛ لذا ما أحاول طرحه  ي الإإ

�ق ي التصور ال�ش
ي حسب ما هو شائع �ف

مذهب دي�ن
سلامي من  ق الإإ هو إعادة النظر إلى العلمانية كتساؤل عمّا هو أفضل، ليتمكن ال�ش

ي المحافظ يعت�ب العلمانية )بوصفها 
»التيار الدي�ن

ي والدنيوي( معتدية على 
ن الدي�ن ز ب�ي التمي�ي

لهية، وتصوراً جاهلياً مرفوضاً على  الحاكمية الإإ
ي طياتها 

حدّ قول محمد عمارة، وهي عبارة تحمل �ف
ي 

مضمون الكفر، تبعاً لما يعنيه مفهوم الجاهلية �ف
سلامي« ي الإإ

�ق العقل الش�
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ي تناسبه، المتمخضة عن محاولات حلّ أزماته الواقعية، وسدّ 
إنتاج علمانيته ال�ت

ي 
ثغراته الاجتماعية، السياسية، الاقتصادية، المعرفية...، فالمحاولات النقدية �ف

سلامي جاءت متأثرة بالمناهج النقدية الغربية، ذات النتائج الجاهزة،  ق الإإ ال�ش
ساعية لفرضها على واقع اجتماعي مختلف، دون الانتباه إلى أنّ هذه النتائج 

ي على ممارسة النقد بمناهج  تمخضت عن خوض تجربة النقد، فاقتصر الدور العر�ب
سلامي. فلا سبيل غ�ي الاتجاه نحو  ي الإإ

�ق ونتائج مسبقة، بعيدة عن الهمّ ال�ش
الواقع -المتغافل عنه- بالدراسة والتحليل والانطلاق منه، واضعاً نصب عينيه 

تجربة إنسانية أثبتت نجاحها، محاولاً الاستفادة منها وبناء واقع أك�ث اتزاناً.


