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رضوان السيد*

مقاصد الشريعة والمدخل القيمي
النظرية الاجتماعية والسياسية

I

ق�ال الماوردي ) 450هـ/1055م( في أدب الدنيا والدين: »الأدب 
أدبان، أدبُ شريعةٍ وأدبُ سياسة. فأدبُ الشريعة ما أدّى الفرض، وأدبُ 
السياسة ما عَمَرَ الأرض«)1(. ثم تابع: »وكلاهما، أي الشريعة والسياسة، 
يرجع إلى العدل الذي به سالمةُ السلطان وعمارةُ البلدان؛ لأنّ مَنْ ترك 
ب الأرضَ فقد ظَلَمَ غيره...«)2(. وهنا  الفرضَ فقد ظَلَمَ نفسَ�ه، ومن خرَّ
بيت القصيد، فالذي يَدَعُ الشريعةَ وفرائضها التعبدية إنما يظلمُ نفسَه، أمّا 
الذي يَدَعُ السياس�ة أو العمل العامَّ أو مس�ائل التدبير فإنه يظلمُ غيره، أي 
أن�ه يظلمُ الجماعة بعامّ�ةٍ، وذلك لأمرين اثنين: الإعراض عن ممارس�ة 
ه في المش�اركة، وفي الوقت نفسِ�ه: التسبُّب بأش�كالٍ مباشرةٍ أو غير  حقِّ
مباش�رةٍ في خراب الأرض، للإعراض عن ممارس�ة واجبه ومسؤولياته 
في المشاركة أيضاً. وهذا فهمٌ  للعلائق بين الشريعة والجماعة والسياسة 
أو الش�أن العامّ، يبدو أنه ما اس�تقرّ في أخلاد الفقهاء والمتكلمين إلّا في 
القرني�ن الراب�ع والخامس للهجرة، لأننا نجده قد ظه�ر مرةً واحدةً لدى 
كلٍّ من العامري والماوردي وأبي يعلى والجويني والراغب الأصفهاني 
والغزال�ي وآخري�ن، في هذه الحقب�ة بالذات، والواقع�ة تقريباً بين 350 
و500 للهج�رة. ولكي لا نكرّر ما س�بق أن تحدثن�ا فيه كثيراً في الأعوام 

الثلاثة الأخيرة)3(؛ فإننا نلخّص ذلك في النقاط التالية:
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أولًا: ش�هد القرنان الثاني والثالث صراعاً كلامياً على 
المنظومة القيمي�ة القرآنية تحت عنوانين: الإيمان 
والقَ�دَر)4(. وقد قدّم المعتزل�ةُ مقولة التنزيه وقيمة 
م أهل الس�نة عقي�دة التوحيد  الع�دل؛ ف�ي حين قدَّ
وقيمة الرحمة. وخلال ذلك الصراع الذي اس�تمرَّ 
قرن�اً ونصف الق�رن )100-250هـ( تبلورت في 
الأذه�ان والوعي منظوم�ة القيم القرآني�ة بالفعل، 
زت ف�ي: المس�اواة والكرام�ة والرحمة  الت�ي تركَّ
والعدل والتعارُف والخير العام. وما كان الخلافُ 
عل�ى أهمية ه�ذه القيم�ة أو تلك، بل عل�ى القيمة 
الت�ي ينبغ�ي أن تُ�ردَّ إليه�ا القيمُ الُأخ�رى، وكيف 
تؤثّر المنظوم�ة بأصولها الكلامية أو اللاهوتية في 
الأخالق والتصرف�ات. وقد بلغ من شراس�ة هذا 
الن�زاع ال�ذي كان في الحقيق�ة نزاع�اً على علائق 
الدي�ن بالمجتم�ع، وبالنخبة العالمة وبالس�لطات 
عل�ى أنواعه�ا، أنْ اتخ�ذ طابع�اً نظري�اً ودوغمائياً 
بحي�ث قي�ل إنّ التنزي�ه أو التوحي�د ه�و المرجع، 
كم�ا أدخ�ل مبح�ث القيم ف�ي مباحث »الأس�ماء 
والأح�كام« الديني�ة. ترتّب�ت على ه�ذا النزاع من 
جه�ةٍ أُخرى نتيجتان بنّاءتان: ظهور مبحث مفهوم 

ووظائفه  وماهيت�ه  العق�ل 
مباح�ث  م�ع  بالت�وازي 
وقيم�ه  الدي�ن  مفه�وم 
ووظائف�ه، وظهور مبحث 
الحُسْن والقُبح مترتباً على 

مبحثي الدين والعقل.

ثانياً: لا نعرف بالقطْع متى ظهر مبحثُ مفهوم العقل، 
إنم�ا وصلتْن�ا كتاب�اتٌ فيه م�ن النص�ف الأول من 
القـ�رن الثال�ث الهجـ�ري، من جانـ�ب الكنـدي 
الفيلسوف )-252هـ(، والمحاسبي )-243هـ( 
المفك�ر والزاهد. يق�ول الكندي، متأث�راً في ذلك 
بالترجم�ات عن اليونانية وبالج�دالات الكلامية، 
إنّ العق�ل جوهرٌ فردٌ، وإنه صادرٌ عن العقل الأول 
أو  العق�ل الفعّال)5(. ويقول المحاس�بي إنّ العقل 
غري�زةٌ أو نورٌ، وإنه يقوى ويزيد بالتجارب والعلم 
والح�ل)6(. وإل�ى مث�ل ق�ول الكندي ذهب س�ائر 
الفلاسفة الإسلاميين ومقلديهم. وإلى مثل القول 
المحاس�بي ذهب الفقهاء وأكث�ر المتكلمين. وقد 
ى ذل�ك م�ن الناحي�ة النظري�ة إلى ظه�ور »دين  أدَّ
العق�ل« عن�د الفلاس�فة عل�ى اختالف تياراتهم، 
وأكث�ر  الفقه�اء  ل�دى  الدي�ن«  »عق�ل  وظه�ور 
المتكلمي�ن. وم�ن الناحي�ة العملي�ة ظه�ر افتراقٌ 
شاس�عٌ ف�ي الرؤي�ة الاجتماعي�ة- السياس�ية بي�ن 
الفلاس�فة والمفكرين الأخلاقيين المتفلْسفين من 
جهة، والفقهاء وبع�ض المتكلمين من جهةٍ ثانية. 
فالطرف�ان يعطي�ان العق�ل وظائف تدبيرية، س�واء 
م�ن حي�ث س�يطرته عل�ى 
الش�بكة  أو  الب�دن  فيزيق�ا 
والس�لطات  الاجتماعي�ة 
أنّ  بي�د  الُأخ�رى. 
مفه�وم  ف�ي  الاختالف 
العقل أدى إلى الاختلاف 

الذي يَدَعُ الشريعةَ وفرائضها التعبدية 
إنما يظلمُ نفسَه، أمّا الذي يَدَعُ السياسة 

أو العمل العامَّ أو مسائل التدبير فإنه 
يظلمُ غيره
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في فهم ممارسته لطرائقه 
التدبيري�ة.  وظائف�ه  أو 
الفلاس�فة  ل�دى  فالعق�ل 
ومُش�ايعيهم ص�ادرٌ ع�ن 
ول�ذا  الفعّ�ال،  العق�ل 
س�لطاتٍ  يمل�ك  فه�و 
علي�ا ومس�تقلة أو قائم�ة 
بذاته�ا دونما حاج�ةٍ إلى 

ش�رعيةٍ أُخرى من أيّ نوع. وهو لا يحضُرُ لدى س�ائر 
الن�اس عل�ى نف�س الق�دْر أو الدرجة، لأنّ البش�ر في 
نظر أهل الفلس�فة أو الفلس�فات الكلاس�يكية، ليسوا 
أف�راداً عقالء وراش�دين؛ بل ه�م فئ�اتٌ أو طبقات، 
وف�ي كل فئةٍ أو طبق�ةٍ يحضر العقلُ بق�درٍ معيَّنٍ، إلى 
أن يغي�ب تماماً لدى العبيد والأرِقّ�اء)7(. بينما يحضُرُ 
ل�دى الطبق�ة العليا أو المخت�ارة فرداً أو نوع�اً بالقدر 
الأعلى. والق�درُ الأعلى هذا لدى الحكماء هو الذي 
يملكُ حقَّ وواجبَ الس�طوة والس�يطرة. وهذا معنى 
ق�ول الفارابي )-339هـ(: »يك�ونُ الرئيس ثم تكون 
المدين�ةُ وأجزاؤها«)8(. فالمدينةُ الفاضلةُ التي تتحقق 
لفئاتها الس�عادة هي التي يسودُها بل ينشئها الفلاسفة 
والحكم�اء بمقتضى الطبيعة العاقلة والخالصة والتي 
يملكونه�ا دون غيرهم. وهكذا وعند الوصول للتأثير 
والتدبير على المس�توى الاجتماعي والسياس�ي؛ فإنّ 
ل على ه�ؤلاء الحكماء العارفين  الدين يك�ونُ قد تنزَّ
فيس�يطر دينُ العقل بهذا المعنى المؤسْلَم. أو يتوازى 
الدينُ والعقلُ مع بقاء الس�يطرة للعقل، وتظلّ النتيجةُ 

واحدةً في التأثير والتدبير. 
الفقه�اء  ل�دى  أمّ�ا  	
الذين  المتكلمي�ن)9(  وبعض 
للمحاس�بي،  تبع�اً  يقول�ون، 
إنّ العق�ل غريزة؛ فإنه يكونُ، 
بالوظائ�ف  الاحتف�اظ  م�ع 
ق�وى  م�ن  ق�وةً  التدبيري�ة، 
والن�اسُ  الإنس�انية،  النف�س 
يتس�اوون فيه، وبالتالي فإنه شائعٌ فيهم، فتشيع بذلك 
الس�لطة عل�ى المس�تويين الاجتماع�ي والسياس�ي، 
ويتس�اوى الناسُ فيها حقاً ومسؤولية. وبذلك تتبلور 
رؤي�ةٌ أُخرى للمجتمع والس�لطات فيه، ويظهرُ بذلك 
»عق�لُ الدي�ن« أو كما س�مّاه المحاس�بي: العقل عن 
الل�ه، )وه�ي عمليةٌ وليس�ت مب�دأً(، بحي�ث يمارسُ 
التقدي�ر والتدبير من طري�ق الجماعة التي تقدر وتدبّر 
وتضب�ط وتنضب�ط من خالل الذهني�ة والثقاف�ة التي 
أنجزته�ا منظوم�ة القي�م  الت�ي اش�ترعها الق�رآن ف�ي 

»رؤيته للعالم« إذا صحَّ التعبير. 
ثالث�اً، الرؤية القيمية والنظرية السياس�ية والاجتماعية: ما 
كان ظهور النظرية الاجتماعية والسياس�ية الإسلامية 
سهلًا. فنحن لا نجد تبلْوُراً واكتمالًا لها إلّا في القرنين 
الراب�ع والخامس للهجرة ل�دى العامري )-381هـ( 
)-478ه�ـ(  والجوين�ي  )-450ه�ـ(  والم�اوردي 
وآخري�ن وص�ولًا للغزالي. وتتمث�ل الصعوبات التي 
أعاقت التبلْور في ع�دة عوامل: الأول، الصراع على 
منظومة القيم الحاكم�ة في المجتمع بين المتكلمين، 

البشر في نظر أهل الفلسفة أو الفلسفات 
الكلاسيكية، ليسوا أفراداً عقلاء وراشدين؛ 

بل هم فئاتٌ أو طبقات، وفي كل فئةٍ أو 
طبقةٍ يحضر العقلُ بقدرٍ معيَّنٍ، إلى أن 

يغيب تماماً لدى العبيد والأرِقّاء
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بحي�ث تح�ول النزاع إل�ى عقائدي�ات تتعل�ق بالكفر 
والإيمان كما س�بق الذك�ر. إذ صار الأمرُ أم�رَ التنزيه 
وذات الله وصفاته. واحت�اج الأمر إلى بعض الوقت 
لتنتص�ر رؤي�ة المحاس�بي ف�ي اعتب�ار العق�ل غريزة، 
والخ�روج من طري�ق ذلك إل�ى الم�دى الاجتماعي 
والسياس�ي، أي جَعْل المس�ألة في المدى الإنساني، 
له  أو الع�ودة للق�ول بمركزية الإنس�ان المؤم�ن وتعقُّ
للش�ريعة وقيمها. والثاني أنّ ه�ذه العملية ما أُدركت 
باعتباره�ا كذل�ك إلّا عندم�ا ح�دث أم�ران: التحرر 
م�ن الجمود المُريح للرؤية الفلس�فية للعقل، وانتقال 
الملفّ الاجتماعي والسياس�ي من أي�دي المتكلمين 
العقائديي�ن إل�ى أي�دي الفقه�اء. فحت�ى ف�ي الق�رن 
الخام�س الهج�ري، كان الجوين�ي )-478ه�ـ( م�ا 
يزال يش�كو م�ن أنّ مبحث الإمامة ما ي�زالُ في أيدي 
الثال�ث  والعام�ل  الفقه�اء)10(.  ولي�س  المتكلمي�ن 
مؤسسةُ الخلافة نفس�ها، والتي كانت طريقةُ ظهورها 
عاماًل إيجابياً في فت�ح الطريق لتبلْوُر نظرية سياس�ية 
جديدة. فقد ظهرت من طريق الش�ورى والبيعة. لكنّ 
تط�ورات النقاش في مرجعيتها، ووقائع اس�تمرارها؛ 
كلُّ ذل�ك تح�ول إلى قي�دٍ على فه�م مس�ائل التاريخ 

والمرجعي�ة.  والش�رعية 
ولنض�ربْ مَثَاًل بالنقاش 
ح�ول أص�ل الإمام�ة أو 
بي�ن  السياس�ية  الس�لطة 
)-450هـ(،  الم�اوردي 
والجويني)-478ه�ـ(. 

فالم�اوردي المتمس�ك بالتقلي�د الح�يّ وبالش�رعية 
�سُ الإمامة على العقل والنقل معاً)11(.  التاريخية يؤسِّ
بنيم�ا يذه�ب الجويني إلى أنه لا تأس�يس للإمامة إلّا 
عل�ى الإجم�اع)12( تاريخ�اً وحاض�راً، لأنّ الس�لطة 
للجماع�ة، والإمام وكي�لٌ عنها بالش�روط المعروفة. 
وهي ليس�ت عقليةً لأنها قائمةٌ على الشورى واختيار 
الجماع�ة، كم�ا أنها ليس�ت نقلي�ةً لأنّ النق�ل يقتضي 

اليقين، وليس هناك نصٌّ دينيٌّ يقينيٌّ بشأنها)13(.

II

ولنع�د إلى الم�اوردي ومقولته في أنّ الش�ريعةَ معنيةٌ 
بأداء الفرض، والسياسة معنيةٌ بإعمار الأرض. فالشريعة 
بينم�ا  والحسْ�بية،  الفردي�ة  التعبدي�ة  بالفرائ�ض  تتعل�ق 
تتعل�ق السياس�ة بالأعم�ال التدبيري�ة، أمّا الناظ�مُ بينهما 
فه�و منظوم�ةُ القي�م القرآني�ة، التي ب�دأ الفقه�اء وبعض 
المتكلمين والُأصوليين يتحدثون عنها منذ القرن الثالث 
تح�ت عنوان عِلَل الش�رائع أو محاس�نها أو مصالحها أو 
ضرورياته�ا وُص�ولًا للاس�تقرار على مصطل�ح مقاصد 
الشريعة للتعبير عن أمرين: مركزية الإنسان في المنظومة 
الدي�ن  واش�تراعُ  الكوني�ة، 
لصَ�ون ضروريات�ه، ومراعاة 
تقدم�ه  ووس�ائل  حاجات�ه 
درس  وق�د  وازده�اره. 
»أدب  ب�اب  ف�ي  الم�اوردي 
أدب  كتاب�ه  م�ن  النف�س« 

الماوردي المتمسك بالتقليد الحيّ 
سُ الإمامة على  وبالشرعية التاريخية يؤسِّ
العقل والنقل معاً . بنيما يذهب الجويني 
إلى أنه لا تأسيس للإمامة إلّا على الإجماع
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الدني�ا والدي�ن كيف تُس�همُ العبادات في تزكي�ة النفوس 
وتطهيره�ا، بس�بب قيامه�ا عل�ى الطاع�ة لل�ه، وبس�بب 
الإص�رار عل�ى أن تك�ون تلك العب�اداتُ دافع�اً لتهذيب 
النفوس، ونش�ر الودّ والخي�ر بين الناس، من مثل الصلاة 
والزكاة والصوم)14(. أمّا الفلس�فةُ الاجتماعية والسياسية 
فإنه�ا تقومُ في الإسالم على المنظومة القيمي�ة المتمثلة 
في قيمة المساواة، وقيمة الكرامة، وقيمة الرحمة، وقيمة 
الع�دل، وقيم�ة التعارُف، وقيم�ة الخير الع�ام. والالتزام 
الع�امُّ بهذه القيم م�ن جانب المؤمنين أف�راداً وجماعاتٍ 
تك�ون نتيجت�ه الس�ير ف�ي تحقي�ق المصال�ح الضروري�ة 
لبق�اء مجتمع المؤمنين وازده�اره. وقد ترجم الماوردي 
منظوم�ة القيم القرآنية ومآلات صَلاح حال الإنس�ان في 
مجتمع المؤمنين، بستة مرتكزات أو شؤونٍ أساسية هي: 
الدين المتبع، والسلطان القاهر، والعدل الشامل، والأمن 
الع�ام، والخص�ب ال�دارّ، والأم�ل  الفس�يح. وم�ا ذكره 
الماوردي ك�رره معاصروه وبخاص�ةٍ العامري والراغب 
الاصفهان�ي بعب�اراتٍ أخرى مقارِب�ة)15(، وإن يكن هناك 
تف�اوُتٌ ف�ي طرائ�ق المعالج�ة. فالماوردي يض�ع نظرية 
المصال�ح أو المجتم�ع الصالح ف�ي كت�اب »أدب الدنيا 
والدين«، بينما يقرأُ النظرية السياس�ية في كتابه »الأحكام 
الس�لطانية«. ويقتصر العامري )-381ه�ـ( على عرض 
النظرية في »الإعلام بمناقب الإسلام«، وكذلك الراغب 
الأصفهان�ي ف�ي »الذريع�ة إل�ى م�كارم الش�ريعة«، وأبو 
زي�د الدبّوس�ي ف�ي »الأمَ�د الأقص�ى«. في حي�ن يذهب 
إم�ام الحرمي�ن الجويني مذهب�اً آخر، إذ يع�رض النظرية 
السياس�ية ف�ي »غياث الُأمَ�م« بينما يُدْخِ�لُ للمرة الأولى 

الضروري�ات الخمس )النف�س والدين والعقل والنس�ل 
والمِل�ك( ف�ي كتاب�ه »البرهان ف�ي أُصول الفق�ه«. وهذا 
الأم�ر نفس�ه يقومُ ب�ه الغزالي )- 505ه�ـ( الذي يعرض 
النظرية الدينية والاجتماعية والسياس�ية في »إحياء علوم 

الدي�ن«، بينما يذكر الضروريات الخمس في كتابه الأول 
في أصول الفقه: المنخول من تعليقات الُأصول. ويصلُ 
بن�ا عز الدي�ن ابن عب�د السالم )-665هـ( إل�ى مرحلةٍ 
جديدةٍ حين يختصُّ المصالح أو الضروريات بكتابٍ هو 
»قواع�د الأحكام في مصالح الأن�ام«، ثم يعرض النظرية 
الاجتماعي�ة القائمة على منظوم�ة القيم  القرآنية في كتابه 
ى: »ش�جرة المعارف والأحوال«)16(. ويبلُغُ هذا  المس�مَّ
النه�ج الذروةَ في المرحلة الكلاس�يكية كما هو معروفٌ 
بكت�اب ب�ل كتاب�ي الش�اطبي )- 790ه�ـ(، الأول ه�و 
»الموافقات في مقاصد الش�ريعة« وهو  مشهور، والثاني 
»الاعتص�ام«، وه�و مخت�صٌّ بع�رض الجوان�ب الديني�ة 

التعبدية والحسْبية لقسم »أداء الفرض« من النظرية)17(.

قال الفلاسفة إنّ العقل جوهرٌ فردٌ، وقال الفقهاء 
وبعض المتكلمين: بل هو غريزة. واستناداً إلى 
أنّ للعقل وظائف تدبيريةً؛ فإنّ المذهب الغَرَزيَّ 

عَنَى أنّ الناس متساوون في العقول، وفي السلطة 
التدبيرية. وبذلك فإنّ عقل الدين أو عقل 

الجماعة الذي يستكِنُّ ويُجِنُّ منظومةَ القيم 
القرآنية هو الذي يسود في المجتمع، ويملكُ 

السلطة في العالم السياسي
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ولنع�د إذن إلى تجميع أو تركيز القس�م الكلاس�يكي 
م�ن نظري�ة الدين أو عق�ل الدي�ن أو عق�ل الجماعة. بدأ 
الأمر بتبلْوُر منظومة القيم القرآنية الست من خلال صراع 
المتكلمي�ن عل�ى تقدي�م قيم�ة الع�دل أو قيم�ة الرحمة، 
م الفقهاء للمنظومة وإعادة النظر في  والصيرورة إلى تسلُّ
علائقه�ا بالعَقَديات. ومع تضاؤل الطابَ�ع العَقَدي انتقل 
التركيز إلى مفهوم العقل، حيث جرى التوصل إلى اختيارٍ 
آخَ�رَ أيضاً. ق�ال الفلاس�فة إنّ العق�ل جوهرٌ ف�ردٌ، وقال 
الفقه�اء وبعض المتكلمين: بل هو غريزة. واس�تناداً إلى 
أنّ للعق�ل وظائف تدبيريةً؛ فإنّ المذهب الغَرَزيَّ عَنَى أنّ 

الناس متساوون في العقول، 
التدبيري�ة.  الس�لطة  وف�ي 
وبذل�ك ف�إنّ عق�ل الدين أو 
عقل الجماعة الذي يس�تكِنُّ 
ويُجِ�نُّ منظومةَ القيم القرآنية 
هو الذي يسود في المجتمع، 
ويمل�كُ الس�لطة ف�ي العالم 
السياسي. وباستواء الأمر في 
منظوم�ة القيم، وف�ي مفهوم 

العقل، تجلّت المنظوم�ةُ القرآنيةُ بدون حواجزَ وعقباتٍ 
سة على مقاصد  في صورة نظريةٍ اجتماعية-سياسية مؤسَّ
الش�ريعة، التي ه�ي نفسُ�ها منظوم�ة القيم القرآني�ة. لقد 
ه بوضوح ف�ي القرن الخام�س الهجري.  ى ذل�ك كلُّ تجلَّ
واستمرت التطورات والتدقيقات بين العبادي والحسبي 
والفقهي حتى القرن التاسع الهجري. وتحقّق خلال هذه 
القرون أمران أساس�يان: أنّ الإنسانَ هو الكائنُ المركزيُّ 

ف�ي ه�ذا العال�م، وأنّ الل�ه س�بحانه وتعال�ى أرس�ل إليه 
الرس�ل والكتب إكرام�اً وصَوناً لمصالح�ه وضرورياته، 
لك�ي يتمكن من عبادته تعالى، والقيام بمهامّ الخلافة في 

الأرض التي عهِدَ إليه سبحانه بها، تسخيراً وإعماراً.

III

إفتت�ح رفاع�ة راف�ع الطهط�اوي )-1883م( التفكير 
ف�ي الش�أن الع�امّ الإسالمي والإنس�اني ف�ي الثلاثينات 
والأربعين�ات م�ن الق�رن التاس�ع عش�ر. ف�ي »تخلي�ص 
الإبري�ز ف�ي تلخي�ص باريز« 
ق�صَّ  حي�ث  )1834م( 
باري�س  إل�ى  رحلت�ه  قص�ةَ 
إمام�اً  )1827-1831م( 
لبعثة محمد عل�ي التعليمية، 
واس�تعرض مش�اهد الحي�اة 
الباريسية الإنس�انية والثقافية 
ضم�ن  وم�ن  والسياس�ية، 
ذلك تلخيصه لدستور الثورة 
الفرنس�ية)18(. وف�ي الأربعينات من القرن التاس�ع عش�ر 
تحدث عن الحريات الإنسانية وقسّمها إلى خمسة أقسامٍ 
نقلًا أيضاً عن كتابٍ فرنسيٍّ فيما يبدو)19(. ومع أنه عرض 
لكراهي�ة الفرنس�يين المثقفي�ن للكهن�وت الكاثوليك�ي، 
لارتباط�ه بالمَلَكي�ة الاس�تـبدادية؛ فإنه ما تط�رّق، وهـو 
الش�يخ الأزهـ�ري، إلى مس�ألة عـلاق�ة الدول�ة بالديـن 
أو أنـ�ه ل�م يـ�ر حاجـ�ةً للإصـالح الدينـ�ي. أمّ�ا خيـر 

أضاف محمد عبده والفقهاء التونسيون 
والمغاربة إلى هذه الوظيفة الجديدة 
للمقاصد وظيفةً أُخرى هي فتحُ باب 

الاجتهاد الذي كان قد انسدَّ في نَظَر عبده 
منذ عدة قرون. فقد رأى عبده أنّ الجمود 
المذهبي والتقليد والتواكل الصوفي 
د الدين والطُرُقية؛ كلُّ ذلك قد جمَّ



رضوان السيد: مقاصد الشريعة والمدخل القيمي

27 الكوفة، السنة 1، العدد 2، شتاء 2013

الديـ�ن التونس�ـي )-1888م( الذي قاد مش�روعاً كبيراً 
لإصالح الدول�ة من طري�ق إدراك المناف�ع أو المصالح 
العمومي�ة )ويقص�د به�ا كلٌّ م�ن الطهطاوي والتونس�ي: 
اس�تنهاض الوع�ي العام أو الوع�ي بالمصلح�ة العامة(، 
وإقام�ة المؤسس�ات؛ فإن�ه وجد ف�ي مقدمته عل�ى كتابه 
الكبير »أقوم المس�الك ف�ي معرفة أح�وال الممالك« أنّ 
هناك ضرورةً لكسْ�ب رجال الدين في عمليات النهوض 
والإصالح الدولتي. فق�د وعى الرجل أنه كان يس�توردُ 
س�اتٍ معاً، وهناك خش�يةٌ أن يرفض رجال  أف�كاراً ومؤسَّ
الدي�ن والعام�ة ه�ذا الاس�تيراد والتغري�ب. ولذلك لجأ 
ف�ي بع�ض فق�رات مقدمة الكت�اب الس�الف الذك�ر إلى 
الاس�تنصار بأفكار »الضروريات« والسياسات الشرعية، 
ها مس�ائل وقواعد  وجلب المصالح ودرء المفاس�د، وكلُّ
اعتقد خير الدين )أو أش�ار عليه بذل�ك العلماءُ القريبون 
منه( أنها أحرى أن تلقى قَبولًا فيما هو بس�بيله من تجديد 
وتطوي�ر)20(. فقد ذهب إل�ى أنّ هذا النه�وض الأوروبي 
ه�و  بمثابة س�يلٍ لا يمك�ن دفْعُ�هُ إلّا بالانخ�راط في بناء 
المؤسس�ات المش�ابهة لما عند الأوروبيين والتي يمكن 

أخط�ار  درء  ف�ي  تُس�هم  أن 
ه�ذه العاصف�ة الزاحفة على 
وإنس�اناً.  دي�اراً  المس�لمين 
وه�ذا أول اس�تعمالٍ حديثٍ 
أو  الغاي�ات  لقاع�دة  نعرفُ�هُ 
جل�ب المصالح أو السياس�ة 
أنّ  يعن�ي  وه�ذا  الش�رعية. 
التونس�ي ومستش�اره محمد 

بيرم الأول )صاحب رس�الة السياس�ة الش�رعية()21( رأَيا 
اس�تخدام فكرة المصال�ح )أو المقاصد الش�رعية( لدفع 
ل الجديد النافع. وفيما بعد أضاف محمد  المسلمين لتقبُّ
عب�ده والفقه�اء التونس�يون والمغاربة إلى ه�ذه الوظيفة 
الجدي�دة للمقاصد وظيفةً أُخ�رى هي فتحُ باب الاجتهاد 
الذي كان قد انسدَّ في نَظَر عبده منذ عدة قرون. فقد رأى 
عب�ده أنّ الجمود المذهب�ي والتقليد والت�واكل الصوفي 
د الدين، ولا بد من فتح منافذ  والطُرُقي�ة؛ كلُّ ذلك قد جمَّ
جدي�دة للإصلاح الدين�ي، وللإصلاح في الش�أن العام، 
ومن طريق إحياء الاجتهاد فكرةً وممارسة، والذي يمكن 
أن يتج�اوزَ التقليد والبدَع والخرافات، ويُسْ�هِمَ في تقبُّل 
الجدي�د والناف�ع)22(. وهات�ان المهمتان لفق�ه المقاصد، 
�ل الجديد ومهمة دعم الاجتهاد، ظلّتا س�اريتَي  مهمة تقبُّ
المفع�ول على مدى حوالي نص�ف القرن حتى ثلاثينات 
القرن العشرين. وإلى هذا المنزع، منزع الفقه الإصلاحي 
يمكن نس�بةُ كتابي الطاهر بن عاش�ور )1947(، وعلّال 
الفاسي )1972( في مقاصد الشريعة، وإن كانا متأخّرين 
زمان�اً. إنم�ا يكونُ علين�ا أن نلاحظ أنّ ابن عاش�ور عالج 
المن�زع الفقه�ي البح�ت أي 
بينم�ا  الاجته�اد والتجدي�د، 
�ع عاّلل الفاس�ي بحكم  وسَّ
اهتمامات�ه السياس�ية الب�ارزة 
اس�تعمال المقاصد لاجتراح 
�ةٍ لمس�ائل جدي�دة مثل  مظلَّ

مبحث حقوق الإنسان.
إنم�ا فيما بي�ن الثلاثينات 

لقد اندفعت إلى التغيير حركاتٌ شبابيةٌ 
حملت شعارات الحرية والكرامة والعدالة 
والتداول على السلطة ومكافحة الفساد. 
وهي جميعاً أمورٌ وقيمٌ إسلاميةٌ وعالميةٌ 

افتقدتها أمتنا إلى حدٍ بعيد منذ الستينات 
من القرن العشرين. 
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والثمانين�ات م�ن القرن العش�رين حدث انقالبٌ هائلٌ، 
رٌ كبيرٌ في الإشكاليات والاهتمامات وبالمشرق أولًا  وتغيُّ
ثم بالمغرب. فقد كانت إشكاليةُ ما عُرف بعصر النهضة: 
كيف نتقدم، وفي هذا السياق استُخدم فقه المقاصد فيما 
بين خير الدين وعبده وابن عاشور والفاسي. أمّا في حقبة 
م�ا بين الحربين فقد ظهرت إش�كاليةٌ جدي�دةٌ هي: كيف 
نصونُ هويتنا الإسالمية. وترتّبت على ذلك ثلاثةُ أمور: 
مكافح�ة التغري�ب والغ�زو الثقافي، وبناء نظام إسالمي 
جديد من طريق التأصيل، وظهور مجموعات وحركات 
اجتماعية وثقافية وسياسية لتحقيق الأمرين: أَمر مكافحة 
�ل عل�ى  التغري�ب، وأم�ر بن�اء النظ�ام الكام�ل والمؤصَّ
الكتاب والس�نة)23(. في هذا الس�ياق الإحيائي المستجدّ 
الكلاس�يكية  المرحل�ة  المرحلتي�ن:  م�ع  والقاط�ع  ب�ل 
ع�اد  الإصلاحي�ة،  النهضوي�ة/  والمرحل�ة  التقليدي�ة، 
الإحيائيون الإسلاميون لاستخدام فقه المقاصد، ولثلاثة 
أغ�راض: إثب�ات أنّ لدى المس�لمين نظاماً ديني�اً وثقافياً 
وقيمي�اً وقانونياً مس�تقلًا ومتكاملًا، وذا فلس�فةٍ خاصةٍ لا 
تتلاق�ى مع النظ�ام العالم�ي إلّا في جزئي�اتٍ وتفاصيل. 
والثان�ي أنّ هذا النظام العقدي والتش�ريعي والسياس�ي، 
يق�وم عل�ى الاس�تخلاف والتكليف والحاكمي�ة وتطبيق 
الش�ريعة)26(. والثال�ث أنه تبقى لفق�ه المقاصد فوائد في 
الإصغ�اء للَأولويات، وإمكانيات التالؤم، والتفرقة بين 

القطعيّ والظنيّ والمصلحيّ)26(.

IV

لق�د مررن�ا إذن وخالل قراب�ة القرن ونص�ف القرن 
أو  المصال�ح  فق�ه  باس�تخدام  يتص�ل  فيم�ا  بمرحلتي�ن 
المقاصد الش�رعية: مرحلة الإصلاح التي اس�تُخدم فيها 
فق�ه المقاصد ف�ي الانفتاح على الجدي�د، وفي فتح باب 
الاجته�اد الفقه�ي. ومرحلة الإحي�اء التي اس�تخدم فيها 
فق�ه المقاص�د في بن�اء نظامٍ جدي�دٍ عقائ�دي واجتماعي 
وسياس�ي. لكنْ في المرحلتين، ما كان�ت هناك إفادةٌ من 
فقه المقاصد الشرعية باعتباره تأسيساً لمركزية الإنسان، 
ولقيام الس�لطة الاجتماعية والسياس�ية على الجماعة أو 
انبثاقها عنها. ولذلك فإنّ الإحيائيين الحزبيين المسلمين 
كما بَ�دَوا نوافرَ ومختلفين في أزمن�ة معارضتهم، يبدون 
الآن نافري�ن ومثيرين للس�خط في زمن ح�ركات التغيير 

العربية.
لق�د اندفع�ت إل�ى التغيي�ر ح�ركاتٌ ش�بابيةٌ حملت 
ش�عارات الحري�ة والكرام�ة والعدال�ة والت�داول عل�ى 
السلطة ومكافحة الفساد. وهي جميعاً أمورٌ وقيمٌ إسلاميةٌ 
وعالمي�ةٌ افتقدته�ا أمتنا إلى ح�دٍ بعيد منذ الس�تينات من 
القرن العش�رين. وقد انضمّ إليهم الحزبيون الإسلاميون 
في الس�احات، ثم ظه�روا في الانتخاب�ات، وتفاوتوا في 
التالؤم مع المش�هدين العرب�ي والعالمي. وم�ن مظاهر 

غياب المشاركة السياسية ليس غياباً للدين، 
بل هو غيابٌ لحق الناس في إدارة شأنهم العام

إنّ شعار تطبيق الشريعة خطأٌ وخطيئةٌ في 
حقّ الدين وحقّ الناس
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�ل نتائجها أو  التالؤم الرض�ا بخ�وض الانتخاب�ات وتقبُّ
التظاه�ر بذلك. إنم�ا عند أول تحدٍّ ع�ادوا لتهديد الناس 
بتطبيق الش�ريعة لتحش�يد الحزبيين، وإخافة المُعارضين 
له�م. ولدينا الي�ومَ أربعةُ تحدي�اتٍ تتعلقُ جميع�اً بالقيم 
والمقاص�د الش�رعية، والانخ�راط ف�ي الس�ياق الكوني 

المعاصر في الوقت نفسِه:
الأول: معالجة الانفصام بين الشريعة والجماعة، وهو  
ره الإسالميون عبر  أكثر من خمس�ة عقود.  انفص�امٌ طوَّ
فالشريعة تحتضنُها الجماعة منذ كان الإسلام. والشريعة 
ركن�ان: الرك�ن العب�ادي، والرك�ن التدبي�ري. والرك�ن 
العب�اديُّ عقائ�ديٌّ وش�عائريٌّ وتربوي، والن�اس يتبعونه 
ويؤدون�ه كما في كل دينٍ دونما وكيلٍ أو آمر، لأنه يعتمد 
على الإيمان ودخْلنة القيم. أمّا الجانبُ التدبيري فهو بيد 
الجماعة اجتماعياً وسياس�ياً، وهو يقتضي أنّ الشعب هو 
ج  مصدر الس�لطات. ذلك أنّ الشريعة تبقى شديدة التوهُّ
والحض�ور، وما غاب�ت لكي تحتاج إل�ى تطبيق. وغياب 
المش�اركة السياسية ليس غياباً للدين، بل هو غيابٌ لحق 
الن�اس ف�ي إدارة ش�أنهم الع�ام، وهم مقبل�ون الآن على 

التصحي�ح والتغيير لمباش�رة إدارة مصالحه�م العمومية 
بأنفسهم باعتبار ذلك حقهم وواجبهم. وبهذا المعنى فإنّ 
ش�عار تطبيق الش�ريعة خطأٌ وخطيئةٌ في حقّ الدين وحقّ 
الن�اس. فإل�ى اليوم م�ا يزال الفرنس�يون يفخ�رون بأنهم 
أول من قال في القرن التاس�ع عشر عقِب الثورة الفرنسية 
بحقّ الاقتراع العام. وها هو الجويني- ومنذ القرن الثاني 
عش�ر الميلادي، يقول بقيام الس�لطة على الإجماع. وما 
س�ياً في  س�اتٌ لصَون ذل�ك وإنجازه مؤسَّ تط�ورت مؤسَّ
التاري�خ، لكنّ أحداً من أهل الس�نة ما ق�ال بغير الاختيار 

في الشأنين الاجتماعي والسياسي.
والتح�دي الثان�ي: النظ�ر ف�ي التمييز وربم�ا الفصل 
بي�ن الدعَ�وي والسياس�ي. لأنّ الدع�وة تتن�اول الجانب 
التعب�دي والحسْ�بي والترب�وي م�ن الدين. بينم�ا يتناولُ 
السياسي الجانب التدبيري الذي تسودُهُ خياراتُ الناس، 
وإدراكُهُ�م لمصالحه�م، وحقهم في إدارة ش�أنهم العام. 
وم�ا تفعلُ�هُ الأحزابُ الإسالميةُ ه�و اس�تخدام الجانب 

ما تفعلُهُ الأحزابُ الإسلاميةُ هو استخدام 
الجانب الدعوي والاعتقادي والتعبُّدي 

في الصراع السياسي ضدَّ الخصوم، وضدَّ 
بعضهم بعضاً. وهذا الصراع هو إدخالٌ 

للدين في بطن الدولة، ومعدةُ الدولة قادرةٌ 
على الشرذمة والتحطيم والهضم

وللمؤسسات الدينية عامةً أربع مهامّ: القيام 
على العبادات، والتعليم، والفتوى، والإرشاد 

العامّ. وهي جميعاً مهامّ تظلُّ ضروريةً لديننا 
وناشئتِنا ومشهدِنا العامّ. والمرحلة القادمة 
هي مرحلةُ انحسار سيطرة الدولة عن هذه 

المؤسسات، ولا ينبغي من جهةٍ ثانيةٍ أن 
يستولي عليها الحزبيون الإسلاميون حتى 

لو وصلوا للسلطة



الكوفة: مجلة فصلية محكّمة

الكوفة، السنة 1، العدد 2، شتاء 302013

الدعوي والاعتقادي والتعبُّدي في الصراع السياسي ضدَّ 
الخص�وم، وضدَّ بعضهم بعضاً. وهذا الصراع هو إدخالٌ 
للدين في بطن الدولة، ومعدةُ الدولة قادرةٌ على الشرذمة 
والتحطيم والهضم. وفي ذلك شرذمةٌ للدين الذي نعتمد 
في الوح�دة الاجتماعية عل�ى جانبه التعبدي والحسْ�بي 
والرحوم والذي ينشر التضامُنَ والأمن والودَّ بين الناس. 
فال بد من ص�ون الدين في زمن الث�ورات وأزمنة التغيير 

الكبرى.
والتحدي الثالث: النظر في إعادة تكوين المؤسسات 
الديني�ة والمرجعي�ة. فقد خضعت ف�ي المرحلة الماضية 
إل�ى ضغ�وطٍ هائل�ةٍ م�ن جهتي�ن: جه�ة الس�لطات التي 
استتبعتْها أو حاولت إلغاءها، وجهة الإسلاميين الحزبيين 
الذين أرادوا  اس�تلاب المرجعية منه�ا والحلول محلّها، 
بحجة أنها قاصرةٌ أو خاضعة. وللمؤسسات الدينية عامةً 
أرب�ع مه�امّ: القيام على العب�ادات، والتعلي�م، والفتوى، 
والإرش�اد العامّ. وهي جميعاً مهامّ تظ�لُّ ضروريةً لديننا 
وناش�ئتنِا ومش�هدِنا العامّ. والمرحل�ة القادمة هي مرحلةُ 
انحس�ار س�يطرة الدولة عن هذه المؤسسات، ولا ينبغي 
من جه�ةٍ ثانيةٍ أن يس�تولي عليها الحزبيون الإسالميون 
حت�ى ل�و وصل�وا للس�لطة. ولذل�ك كلّ�ه لا بُ�دَّ أن يفكّر 

أه�ل الدين وال�رأْي في مصائر هذه المؤسس�ات في ظلّ 
الحري�ات الجديدة، بحي�ث تكون مؤسس�اتٍ كبرى من 
مؤسس�ات المجتم�ع المدن�ي يصونه�ا ويعمل به�ا ولها 
المجتم�ع الذي أنش�أها في الأص�ل، وأَوكل إليها العناية 

بشأنه الديني.
والتح�دي الراب�ع: مصائ�ر الدي�ن نفسِ�ه. فهن�اك في 
صفوفن�ا منذ عق�ود نزوعٌ دينيٌّ نحو التش�دد وهو مُحافظٌ 
م�ن جه�ة، وإحيائ�ي وأصولي من جه�ةٍ ثاني�ة. لقد صار 
الإسالم منذ أكثر من عقدين مش�كلةً عالميةً بس�بب هذا 
الن�زوع إلى الهوي�ة والخصوصي�ة، والذي يصب�ح عنيفاً 
أحيان�اً، ف�ي التعام�ل م�ع الداخل، كم�ا ف�ي التعامُل مع 
العالم. نحن بحاجةٍ ش�ديدةٍ إلى نهوضٍ فكري إسالمي 
كبير، لتجديد الرؤية لإنفُسِنا وديننا، وللعالَم. فنحن نريد 
أن نعي�ش بدينن�ا وأخلاقن�ا ف�ي العالم ومع�ه، وليس في 
مواجهت�ه. لا نري�د أن نخيف العال�م، ولا أن نخافَ منه. 
ولا أجدى من آفاق مقاصد الشريعة للدخول في السياق 

الكوني المعاصر)26(.

لا أدعي بأنني أقبض على حقيقة الواقع أو على 
معنى النص، عبر مقولاتي وخطاباتي. وإنما 

أفتح إمكاناً للتفكير أمام من يقرأ أعمالي.

لقد صار الإسلام منذ أكثر من عقدين 
مشكلةً عالميةً بسبب هذا النزوع إلى الهوية 
والخصوصية، والذي يصبح عنيفاً أحياناً، 
في التعامل مع الداخل، كما في التعامُل 

مع العالم
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