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المقدمة

ت�شهد العديد من المجتمعات- ومنها المجتمع العربي والإ�سرائيلي- العديد من الجماعات الدينية ال�سلفية 
التي تنادي بفكر وقيم دينية تختلف عن ال�سائد في تلك المجتمعات. وهي تنبع من عمق المجتمع كرد فعل 
للعديد من الظروف المحيطة. وهي في كثير من الحالات- وخا�صة في المجتمع العربي- تكون نتيجة لوجود 
من  والأهم  تميزها،  اجتماعية  مكانة  تجد  ولا  يلائمها،  وظيفياً  دوراً  تجد  لا  التي  الهام�شية،  الجماعات 
ذلك، �أنها لا تجد ذاتها داخل الأفكار والقيم ال�سائدة في المجتمع، فيحول ذلك بينها وبين الانخراط فيه، 
وتحقيق ما يلائمها من مكانة، فتعي�ش �إح�سا�ساً عميقاً برف�ض الواقع لها، فتقدم هلي لرف�ض الواقع والبحث 

عن مجتمع بديل خا�ص بها، تحاول بين الحين والآخر فر�ضه على المجتمع العام.
كما �أن هذه الجماعات الدينية ال�سلفية ت�أخذ في التو�سع والانت�شار، م�ستغلة جهل العامة بالدين، والذي 
فئات  من  المهم�ش  الجزء  ال�سلفي  الفكر  م�صدر  كان  و�سواءً  والجهل.  الأمية  تف�شي  �إلى  الأ�سا�س  في  يرجع 
المجتمع، �أوالجزء المهدد من الطبقة الو�سطى التي يكاد يطحنها اقت�صاد ال�سلب والنهب، �أو الجزء الراف�ض 
لل�سلطة ال�سيا�سية الم�شكك في �شرعيتها و�شرعية نظمها و�آلياتها- كما هو حال الجماعات ال�سلفية اليهودية 
في �إ�سرائيل- ف�إنه يمكن القول ب�أن الجماعات الدينية ال�سلفية في المجتمعين العربي والإ�سرائيلي هي كما 
ذكر جمال البدري )2007: 176( "... حركات احتجاج اجتماعية، �سيا�سية، اقت�صادية، ولكنها و�سمت 
نف�سها بمي�سم ديني، لأ�سباب عديدة �أهمها: �أن الثقافة الدينية هي الأقرب منالًا من �أيديهم، والأكثر توافقاً 
مع تربيتهم وتن�شئتهم، و�أنه في ثنايا الثقافة الدينية توجد )م�أثورات( تح�ض على العدل والم�ساواة بين 
النا�س، ومن ثم لج�أت الجماعات �إلى التدثر برداء الدين، لأنه ي�شكل في وجدان الفرد العربي والإ�سرائيلي 

ركيزة �أ�سا�سية".
وتبد�أ هذه الجماعات الدينية ال�سلفية- التي يحمل الكثير من �أفرادها �إح�سا�ساً بالإحباط والي�أ�س- طريقها 
بنقد الفكر الديني ال�سائد، لينتهي بها المطاف بنقد النظام ال�سيا�سي ال�سائد وفقاً للمبادئ والقيم ال�سلفية، 
التي تركز على النقل والجمود والإن�شداد �إلى الما�ضي، والعي�ش في حالة اجنرار فكري لمنقولات �أثرية تقادم 
بها عهدها، ولم تعد في �أكثر عنا�صرها )�إذا ا�ستثنينا جوهر العقيدة و�أ�صول ال�شريعة( �صالحة في �أزمات 
تغير فيها كل �شيء، كما �أن تع�صبها و�أنغلاقها الفكري، ولجوئها �إلى العنف كو�سيلة لفر�ض وجودها، قد �أدى 
�إلى رف�ض المجتمع لها، ووقوف الغالبية المتدينة �ضدها، لأنهم يرون في ت�شددها ورف�ضها للتطور والحداثة 
�أن الأفكار والر�ؤى التي  �سباحة �ضد التيار، و�إعاقة للمجتمع عن ال�سير في ركاب الح�ضارة الحديثة. كما 
يت�ضمنها المجتمع البديل، والتي ت�سعى الجماعة �إلى فر�ضها على المجتمع تحل م�شكلاتها هي، وتنبع من هذه 
الم�شكلات، ولكنها لا تنبع من داخل المجتمع العام، بل تنبع من خارجه، وتعمل �ضده. ولهذا كان لابد من 

محاربتها والعمل على �إحباط م�شروعاتها ومخططاتها.
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ورف�ض المجتمع للجماعات الدينية ال�سلفية، جعلها ت�شعر ب�ضعف جانبها وتهديد وجودها، و�أن عليها �أن تجد 
الو�سيلة المثلى التي تحقق لها البقاء والا�ستمرار، فالاهتمام بالدين والن�شاط الاجتماعي الوا�سع غير كافٍ 
لتحقيق ذلك الهدف، بل حتى القوة نف�سها- �إن وجدت- لن تمكنها من فر�ض وجودها داخل المجتمع، و�أدركت 
حينها �أن الأمر يحتاج �إلى تن�شئة العديد من الأجيال، التي ت�ؤمن بقيمها ومبادئها، وت�سير في اتجاهها الكبير 
ب�إن�شاء الم�ؤ�س�سات التربوية الخا�صة بها، والمتمثلة في الم�ساجد والمدار�س والجامعات والقنوات التلفزيونية، 
وتخريج العديد من المعلمين، الذين تقوم بزرعهم في المدار�س العامة، لكي ي�شاركوا �إلى جانب تلك الم�ؤ�س�سات 
في �صياغة وت�شكيل عقلية الن�شء الجديد بطريقة تجعل لأفكارها ور�ؤاها ال�سيادة داخل المجتمع، فيقوى 
جانبها وي�صبح من ال�صعوبة بمكان التخل�ص منها �أو �إق�صائها وح�صر ن�شاطها في المجال الديني فقط، وب�شكل 
يمعنها من الانخراط في م�ؤ�س�سات الدولة والمجتمع، مما قد ي�ضطرها في نهاية الأمر، �إلى المناداة بالعزلة 

ال�شعورية والفيزيقية.
تحت  وانخراط  طويل،  ووقت  و�صبر  �أناة  �إلى  يحتاج  المرجوة،  ثماره  يعطي  لكي  التربوي  الن�شاط  وهذا 
مظلة ال�سيا�سة، فهذه الجماعات الدينية ال�سلفية، لابد لها من ممار�سة العمل ال�سيا�سي المبا�شر والفاعل، 
كي تتمكن على الأقل من الت�أثير في القرار ال�سيا�سي، وال�سير به في الاتجاه الذي يمكنها من التمتع ببع�ض 
الامتيازات والح�صول على الدعم اللازم لأن�شطتها المختلفة، وفي مقدمتها الأن�شطة التربوية، لأن ان�سحابها 
من ال�ساحة ال�سيا�سية، يحولها �إلى مجرد جماعات �ضغط حول ق�ضايا متناثرة �أغلبها �أخلاقي. كما "... 
�أن الممار�سة ال�سيا�سية تمكنها من بلورة ر�ؤية دينية بديلة لتنظيم المجتمع، في مواجهة برنامج وممار�سات 
خلالها  من  فت�ستطيع   ،)139  :2009 ")ح�سن  العلمانية  والأحزاب  الفرق  ومختلف  الحاكمة،  ال�سلطة 
تقديم م�شروعاتها ال�سيا�سية والفكرية في �إطار �إ�صلاح المجتمع وتحقيق التقدم "... الذي لا يعني لديها 
مجاراة الأمم في مابلغته من �أنماط في تنظيم المجتمع وو�سائل �إدارته، وما نجم عنها من �سلوكيات و�أخلاق، 
بل ترى التقدم في بعث الدين في المجتمع" )�سعد 2009: 177(، لأنه لم يعد مف�صولًا عن الحياة، بل �صار 
في  من ظلم وتخلف  يعانيه  والإ�سرائيلي مما  العربي  الفرد  الأن�سب لخلا�ص  هو  يعد  وبالتالي  الحياة،  هو 
ظل الأنظمة ال�سائدة. فهل نجحت الجماعات ال�سلفية في المجتمعين العربي والإ�سرائيلي في القيام بدورها 
ال�سيا�سي والتربوي؟ و�أي من المجتمعين �أكثر قبولًا وم�ساندة لهذا الدور؟ لن�شاط الجماعات ال�سلفية فيه. 

هذا ما تهدف الدرا�سة الحالية �إلى معرفته. 
من  الدرا�سة  هذه  فتتكون  الإ�سلامية.  ال�سلفية  الأول،  الجزء  جزئين:  �إلى  الدرا�سة  بتق�سيم  قمت  وقد 
�سبعة ف�صول، موزعة على جزئين، بالإ�ضافة �إلى المقدمة وقائمة المراجع، الجزء الأول يتبادل ال�سلفية 
الإ�سلامية، ويتكون من �أربعة ف�صول، تم فيها عر�ض ال�سلفية الدينية عامة وال�سلفية من حيث: ماهيتها 
على  �إطلالة  مع  بها،  تقوم  التي  والتربوية  ال�سيا�سية  والأدوار  ومنهجيتها  و�أهدافها،  وتطورها،  ون��شأتها 

جماعة الإخوان الم�سلمين.
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�أما الجزء الثاني )ال�سلفية اليهودية( فيتكون من ف�صلين، تم فيها ا�سعرا�ض ب�أهميتها ونموها، والجماعات 
المكونة لها، والأحزاب التي تمتلكها، وما تقوم به من ن�شاطات في كل من ال�ساحة ال�سيا�سية والتربوية.

وخ�ص�ص الف�صل ال�سابع والأخير لو�ضع الجماعات ال�سلفية في الميزان، بغر�ض بيان �أي من المجتمعين العربي 
�أم الإ�سرائيلي يرجح كفة الجماعات ال�سلفية فيه.

رب  والحمدلله  و�أفكار،  ر�ؤى  من  الدرا�سة  هذه  في  عر�ضته  فيما  وفقت  �أكون  �أن  وعلى  جلا  المولى  �أ�س�أل 
العالمين.

�أ.د. �أمة ال�سلام جحاف
دي�سمبر / كانون الأول
�صنعاء - 2012
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 تمهيـد... ال�سلفية الدينية 

ال�سلفيــــة الدينيـــة

تمهيـد... ال�سلفية الدينية
�أبرز الظواهر الإن�سانية عبر  	�إن الدين والتدين قرين بالإن�سان منذ بدء الخليقة، والدين يعد       
التاريخ. وقد ا�ستمر الدين في مواكبة تطور المجتمع الإن�ساني، و�شكل قاعدة �أ�سا�سية ل�صياغة ر�ؤى الإن�سان 

الفكرية والمعرفية.
والأحكام.  الت�شريعات  م�صدر  بواحدية  التحديد،  وجه  على  ال�سماوي  والدين  الدين،  ويت�صف 
�إلا مراحل مر بها هذا الدين، فهو كائن حي متدرج في طبيعته وم�ضامينه؛  وما تعدد الأنبياء والر�سالات 
)مو�سى  و�شمولًا  �سعة  �أكثر  بعداً  اكت�سب  ثم  ال�سلام(،  عليهم  و�إبراهيم،  ونوح  )�آدم  محدودة  بدعوة  يبد�أ 
�أن  وعي�سى عليهما ال�سلام(، ثم بلغ ن�ضجه واكتماله مع بعثة محمد )�صلى الله عليه و�آله و�سلم(. وبعد 
وت�أويله،  تف�سيره  ف�أعادوا  المقد�س،  الن�ص  في  بالنظر  الأمة  وحكماء  وفقهاء  علماء  قام  �أنبياءه،  الله  رفع 
وفقاً لم�ستجدات الواقع، فت�شعبت بهم الآراء والأحكام، ونتج عن ذلك تكون وتعدد المذاهب الفقهية، فمنهم 
من �أكد على الجانب التعبدي، من �صلاة و�صوم، �أكثر مما �أكد على غيرها من الجوانب، ومنهم من توجه �إلى 
الله بال�شوق والوجد الم�شبوب، ومنهم من �أثاره الجانب الفكري،فتوجه للبحث في �أ�صول العقيدة، ومنهم من 
�صرف جل همه في جانب الأحكام الاجتماعية والمعاملات بين بني الب�شر، ومنهم من حركته الا�ستجابة 
لنداء النهو�ض بالجماعة، عبر الن�شاط ال�سيا�سي. وهذا التنوع لا يتعلق بالب�شر لكونهم �أفراداً فقط، بل 

يتعلق بهم لكونهم جماعات، وحركات فكرية، وروحية و�سيا�سية واجتماعية وتربوية.
وبناء على الر�ؤية ال�سابقة للدين، ف�إن الدين لا يتعار�ض، في الأ�سا�س، مع التنوع والتعدد في الر�ؤى 
والم�شارب، بل يت�سع لها في �إطار المقدور لأ�صوله و�أ�س�سه. وهذا التنوع والتعدد في �إطار المقدور، لا يتنافى ولا 
يٌ�شكِلْ �إزاء العلاقة بالمعبود عز وجل، بمعنى �أنه اختلاف لا تن��شأ معه م�شكلة ما �إزاء العلاقة الدينية، وما 
من علاقة يعرفها الب�شر تت�سع لهذا الأمر، وتف�سح للتنوعات والتحركات في �إطار الهيمنة الواحدة والثبات 
والدوام، ما من علاقة تت�سع لهذا الأمر كله بمثل ما يت�سع الدين )طارق الب�شرى 1990 : 33(. وهذا ما 
 :2000 Sharkansky( إلى القول ب�أن هناك دين واحد فقط، ومع ذلك فهناك مئة ن�سخة� Show دفع

.)23-24
مر  على  المجتمعات،  و�ضعت  قد  الدين،  بها  �أت�سم  التي  )التنوع(  الإمكانية  هذه  ف�إن  ذلك،  ومع 
بدافع  ما،  دينية  ر�ؤية  جماعة  �أو  فئة  تبنت  ما  ف�إذا  عنيفة؛  �صراعات  عنها  نتج  كثيرة،  م�آزق  في  الع�صور 
و�إخلا�ص ديني �صادق وقوي، فهي في خير ما دامت تخدم الدين والمجتمع، مقرة بتعدد الر�ؤى والتوجهات، 
وحق الآخرين في خدمة الدين. �أما �إذا اعتبرت نف�سها، منفردة، �صاحبة الحق في فهم الدين، والعالمة، دون 
غيرها، بالمراد الإلهي، ف�إنها تكون قد جعلت الدين تابعاً لها، بدلًا من �أن تكون هي تابعة له. وهنا فقط يغيب 
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الاعتدال والتو�سط، وتبرز المغالاة والت�شدد، وي�صبح العنف هو الو�سيلة الوحيدة لحل الخلافات الدينية 
وغير الدينية على ال�سواء، لأنها �ألب�ست الدين رداءها الخا�ص، و�أرادت من الآخرين النظر �إليه بمنظارها، 
وجهاتهم،  وتحديد  بها،  المحيطين  �إيمان  درجة  لقيا�س  و�سيلتها  هي  الخا�صة،  الر�ؤية  تلك  تكون  وبالتالي 
�أمارتيا�صن )2008  �أ�شار  �أو الفهم، ولو كان على ملتها ودينها، لأن الدين كما  و�إق�صاء من يخالفها الر�أي 
الانتماءات  كل  وتحجب  والهيمنة،  ال�سيادة  لها  التي  ال�سحرية  الهوية  هو  الحالة  هذه  في  ي�صبح   )12:
�أن النا�س يمكن ت�صنيفهم ت�صنيفاً متفرداً م�ؤ�س�ساً على الدين،  الأخرى. ونتيجة لهذا الزعم، القائم على 
�أو مغالِ: ومنها الجماعات ال�سلفية على اختلاف درجات  تنوعت الجماعات الدينية بين معتدل ومت�شدد 
ت�شددها في مختلف الديانات ال�سماوية. وهذه الدرا�سة �ست�سلط ال�ضوء على الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية 
واليهودية، في المجتمعين العربي والإ�سرائيلي. وتجدر الإ�شارة هنا، �إلى �أنه �سوف يتم ا�ستخدام م�صطلحي: 

ال�سلفية، والأ�صولية بمعنى واحد، �أينما وردا.
 

المفهوم العام للأ�صولية )ال�سلفية(
�إن لفظ الأ�صولية )ال�سلفية( م�شتق لغوياً من كلمة )�أ�صول(، وهذا اللفظ ترجمة للفظ الإنجليزي 
Fundementalism ، وهو لفظ �إنجليزي م�شتق من لفظ �آخر هو Foundation، بمعنى �أ�سا�س، يقول 

النبي �أ�شعياء: }ه�أنذا �أ�ؤ�س�س في �صهيون حجر زاوية كريماً �أ�سا�ساً م�ؤ�س�ساً{ )�أ�شعياء 28: 16(.
و�أغلب الظن، �أن الذي �سك  الم�صطلح الإنجليزي Fundementalism �أي الأ�صولية، هو رئي�س 
)ال�سلفيين(  الأ�صوليين  عرف  حيث  1920م،  يوليو  عدد  افتتاحية  في  وت�شمان،  نيويورك  مجلة  تحرير 
مهدت  التي  المراجع  �أن  كذلك،  الظن  و�أغلب  الأ�صول.  �أجل  من  ب�إخلا�ص  ينا�ضلون  الذين  �أولئك  ب�أنهم 
 The )الأ�صول  بعنوان  1915م،   –  1909 عامي  بين  �صدرت  كتيبات  �سل�سلة  هي  الم�صطلح  هذا  ل�سك 
Fundementals(، حيث بلغ عددها اثني ع�شر كتيباً، وبلغ توزيعها بالمجان ثلاثة ملايين ن�سخة، �أر�سلت 
�إلى الق�ساو�سة والمب�شرين واللاهوتيين، ومدار�س الأحد، و�سكرتيري جمعيات ال�شبان الم�سيحية وال�شابات 

الم�سيحية )وهبه: 22 - 23( .
حيث  جداً،  عامة  بكيفية  1966م،  �سنة  )ال�سلفية(  الأ�صولية  ال�صغير  لارو�س  قامو�س  عرف  وقد          
�أ�شار �إلى �أنها “ موقف �أولئك الذين يرف�ضون تكييف عقيدة مع الظروف الجديدة. �أما لارو�س الكبير �سنة 
1984م، فقد عرف الأ�صولية ب�أنها موقف جمود وت�صلب معار�ض لكل نمو �أو لكل تطور.. مذهب محافظ 

مت�صلب في مو�ضوع المعتقد ال�سيا�سي )جارودي 1992: 13(.
	�أما Lustick )1988: 5( في�ؤكد على �أن كلمة �أ�صول ظهرت لأول مرة في �أمريكا في مطلع القرن 
الخم�سة  بالأ�صول  يُعرف  كان  ما  قبلوا  الذين  البروت�ستانت،  الم�سيحيين  لأولئك  ذاتي  كو�صف  الع�شرين، 
لمعتقدهم. وبالتالي �أُ�ستخدم بم�صطلحات دينية دقيقة، ت�شير �إلى عدم انحراف الإيمان عن التقليد الديني 



10

ت�أثير  قُدمت حول  �أو  رُفعت  التي  الدعاوى  المقد�سة. ومع ذلك، فمعظم  للن�صو�ص  للتف�سير الحرفي  المكر�س 
الأ�صولية )ال�سلفية(، اهتمت بتطبيقاته في ال�سيا�سة.

وعلى الرغم من �أن كل �شخ�ص يعرف �أن الأ�صولية )ال�سلفية( الدينية �أ�صبحت حقيقة في الحياة  	
 Santoch( المعا�صرة، �إلا �أنه على ما يبدو، لا �أحد يعلم كيف ي�ضع تعريفاً قابلًا للتطبيق على كل حالة
2004: 1(. ولهذا جاءت التعريفات مختلفة ومتعددة بتعدد الكتَّاب، الذين حاولوا و�ضع تعريفات معينة 
 :2004( Sinha الدينية، فقد عرفها على �سبيل المثال )لتكون �أقرب ما يمكن لجوهر الأ�صولية )ال�سلفية

10( ب�أنها الإيمان بال�شكل الأ�سا�سي للدين، دون القبول ب�أية �أفكار �أخرى.
بالخ�صو�صية  ويوحي  ومحدوداً  �ضعيفاً  يبدو  الدينية  للأ�صولية  ال�سابق  التعريف  كان  و�إذا  	
ال�شديدة، ف�إن تعريفها لدى  Santoch )2004: 1( يبدو �أكثر ات�ساعاً وعمومية، فهو يرى ب�أن الأ�صولية 
تت�ضمن  هذه  العمل  وخطة  الإن�سانية،  لتغيير  عمل  خطة  �إنها  بل  فقط،  عقائدياً  نظاماً  لي�ست  الدينية 
�أحياناً ا�ستخدام العنف المفرط، لي�س داخل المجتمع الواحد فقط، بل تتعداه �إلى خارج الحدود. و�إذا كان 
هذا التعريف قد ت�ضمن الإ�شارة �إلى خطة العمل، والو�سائل التي قد تلج�أ �إليها الجماعات ال�سلفية، ف�إن 
Lawrencقد تناول جانباً �آخر، حيث ركز فيه على م�صدر ن��شأتها، ومظاهر وجودها،   Bruce تعريف  
وذلك عندما قال: �إن الأ�صولية الدينية هي �أيديولوجية دينية، ت�شكلت من خلال ال�صراع مع الحداثة، 
و�أ�صبحت تت�سم بعدة مظاهر: وك�أنها كر�ؤية للأقلية الطائفية، واتجاهها المعار�ض، و�سيطرتها الذكورية، 
للحداثي،  معار�ضتها  من  المنبثقة  التاريخية  والجدة  البراقة،  الغنية  ومفرداتها  الكاريزماتية،  والقيادة 

.)15 :1993 Riesebrodt( و�شدة ردة الفعل
�ستالينية،  �أو  تقنوقراطية  �أكانت  �سواء  الأ�صوليات،  كل  الأ�صوليات،  �أن   “ فيرى  جارودي  �أما 
م�سيحية �أو يهودية، �أو �إ�سلامية، هي مذاهب متع�صبة، منغلقة على نف�سها، وبالتالي متجهة نحو الم�صادمة.. 
وفي �إطلاق وتعميم  �إنها ال�سرطانات الأ�صولية.. والقرحة الروحية الآكلة التي تهدد الح�ضارة بكاملها”. 
“ ت�سيي�س الدين، يعني تقدي�س ال�سيا�سة، وهما من مزايا  على كل �سيا�سة، وكل دين، يحكم جارودي ب�أن 
الأ�صولية” )عمارة، 2006: 22(. وقد يعود موقف جارودي هذا، في الأ�سا�س، �إلى �إيمانه بالنظرية التي 
تعطي للدين وال�سيا�سة مكانة واحدة في حياة الب�شر، وتربط بينهما ربطاً وثيقاً، ويعتقد بعدم الف�صل هذا 
فكلاهما  الموت،  احتمال  ويمكن  تعا�ش،  ب�أن  جديرة  الحياة  تجعلان  والدين  ال�سيا�سة  ب�أن  يرون  �إذ  الكثير، 
من  كل  ففي  مت�شابهان،  جوهريهما  �أن  يجد  فيهما  المت�أمل  �أن  كما  الخالدة.  الحقيقة  بم�صطلحات  يتحدث 
�إلى تن�ضيماتهم  النظريات في محاولة لتبرير الأفعال، ولربط الأع�ضاء  القادة  الدين وال�سيا�سة ي�ستغل 

.)1 :2000 Sharkansky(
ومن التعريفات ال�سابقة، يمكن �أن ن�ستخل�ص المكونات �أو ال�سمات الأ�سا�سية للأ�صولية )ال�سلفية( 

والمتمثلة في :
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�أولًا: الجمود المعار�ض لكل نمو ولكل تطور، ورف�ض التكيف.
ثانياً: العودة �إلى الما�ضي والانت�ساب �إلى التراث )المحافظة(.

ثالثاً: عدم الت�سامح والانغلاق، والتحجر المذهبي.
�إن بزوغ ال�سلفيات )الأ�صوليات( لي�ست مجرد رد فعل �ضد الر�ؤى الكونية الجديدة، التي تهدد تراثها 
المقد�س، بل هي تهدف �إلى ت�شكيل العالم ا�ستناداً �إلى مقولات ثلاث: العنف، والإرهاب، والثورة، و�إلى 

ال�سيطرة على التعليم والإعلام، وت�أ�سي�س مدار�س ومعاهد �سلفية )مراد وهبه: 39(.
يهودية،  الدينية،  �سمتها  كانت  �أياً  )الأ�صولية(  ال�سلفية  ب�أن  القول  يمكن  ذلك،  على  وت�أ�سي�ساً 
�أية ملة �أخرى، تمزج المطلق بالن�سبي، والحقيقة الأبدية بالحقيقة العابرة،  �أو  �إ�سلامية،  �أو  �أو م�سيحية 
راهنة،  لاهوتية  حقيقة  �ضد  موجهة  �أبدية  ر�سالة  وك�أنها  ما�ضوية،  لاهوتية  حقيقة  عن  تدافع  وبذلك 
فتعجز عن التعامل مع الو�ضع الراهن، لي�س لأنها مجاوزة لهذا الو�ضع، ولكن لأنها تتحدث عن و�ضع ما�ضوي، 
ن�سميه �صراع  �أن  لما يمكن  ال�سلفية ممهدة  ال�سياق ت�صبح  ن�سبية. وفي هذا  لر�ؤية  �أبدية  فتمنح م�صداقية 

المطلقات. وهذه هي حقيقة ال�سلفية �أياً كانت �سمتها الدينية.
وهذا ال�صراع للمطلقات لا ت�ستقيم معه الدعوة �إلى �سلام العالم، فهناك من يرى �أن �سلام العالم 
لي�س ممكناً �إلا ب�سلب الدوجما من الدين، �أي نفي الدوجماطيقية. وهذا النفي لي�س ممكناً، �إلا بنفي علوم 
�أ�س�س  على  �أقيم  �إذا  الأديان،  حوار  ف�إن  هنا،  ومن  العلوم،  هذه  في  كامن  الحرب  مفهوم  �أن  ب�سبب  العقائد، 
هذه العلوم، محكوم عليه ب�إفراز ال�سلفية الدينية، ذلك �أن الحوار يفتر�ض الت�سامح، �أي يفتر�ض م�شروعية 
�إلى  �أي  �إلى نقي�ضه،  �إلى م�ستوى المطلق، تحول الحوار  الر�أي المخالف. ف�إذا ارتقى الر�أي والر�أي المخالف 
�صراع، لأن المطلق بحكم طبيعته لا يقبل التعدد. والمفارقة هنا، �أن تعدد المطلقات مهدد للمطلقات، ومن ��شأن 

هذا التهديد، �أن يق�ضي مطلق على باقي المطلقات. وهذا هو منطلق حوار الأديان )وهبه: 40(.
كما �أن الدرا�سات الحديثة عن الأ�صولية الدينية، التي �أجراها عدد كبير من العلماء الغربيين، 
ت�شير �إلى �أن من �سماتها الرئي�سية: الاعتقاد الحرفي بالن�ص المقد�س، باعتباره كلمة الله، هذا من جهة. 
وتت�سم، من جهة ثانية، باهتمامها بت�أكيد كلية و�إطلاق وعظمة ر�ؤى و�أفكار ومنظورات، ورف�ض بع�ض الر�ؤى 
في  الأ�صوليين،  ويت�سم   .)10  :2004  Sinha( �شرعية   غير  باعتبارها  البديلة،  والمنظورات  والأفكار 
الديانات ال�سماوية الثلاث، ب�أنهم يريدون �أن يبعدوا �أنف�سهم عن المحيط العام للمجتمع العلماني، ويحيطون 
وفي  والنوم،  والطعام  وال�سلوك  الملب�س  في  �شيء؛  كل  في  تتج�سد  التي  المبجل،  الما�ضي  بم�صطلحات  �أنف�سهم 
 :1988( Lustick ومن جانب �آخر، نجد .)2001: 55 Antoun( العبادة، وفي اللغة والقانون وغيرها
5( ي�ؤكد على �أن ما يميز ال�سلفيين هو عدم رغبتهم في التوافق مع الواقع، وال�سعي لتطبيق تغييرات جذرية 

في المجتمع، �أقرها م�صدر يمتلك القيمة العليا، ح�سب ر�أيهم.
ولذلك، ف�إن الأ�صوليين )ال�سلفيين( يت�سمون �أي�ضاً، ب�أنهم يعرفون �أنف�سهم من خلال �ضد من هم، 
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وهذا ما يجعلهم على الدوام، ي�ضعون في الح�سبان �أنهم يواجهون، في الغالب، عدوين: عدو خارجي وعدو 
 .)65 :2001 Antoun( داخلي، وعداوتهم موجهة ، دائماً، �ضد العدو الداخلي �أكثر من العدو الخارجي
الأ�صوليين  عن  المعروف  �أن  �إلى  درا�سته،  من  �آخر  مو�ضع  في  �أي�ضاً،   )78  :2001(  Antoun ي�شير   كما 

)ال�سلفيين( الدينيين 
�أنهم يواجهون محيطهم من خلال ثلاث ا�ستراتيجيات: تجنب هذا العالم، �أو محاولة 
�إيجاد بديل له، �أو مواجهته وهزيمته. وتجنبه تكون من خلال الان�سحاب الفيزيقي �أو 
الاجتماعي �أو الرمزي. ومواجهته تكون بال�صراع الم�سلح بغر�ض ال�سيطرة عليه. �إنهم 
يواجهون العالم الحديث، لي�س من خلال ثقافة معينة، ولكن من خلال توجههم العام، 

ذلك التوجه الم�شوب بالغ�ضب والاحتجاج والخوف. 

	�أما Almond الذي يرى �أن لل�سلفيات العديد من الأعداء، فقد حدد �أربع ا�ستجابات في طريقة 
تعامل ال�سلفيين مع الأعداء، وذلك على النحو الآتي:

: وهذا الفاتح ي�ستخدم كل الو�سائل لفتح العالم لربه، بما في  • 	Conqueror World فاتح العالم
ذلك ا�ستخدام العنف.

: ومحول العالم يتعامل مع ا لعالم �سيا�سياً للح�صول على  • 	Transformer World محول العالم
ال�سلطة نيابة عن الله.

رف�ضوا  الذين  الع�صاة،  لعالم  بديلًا  عالماً  يقدم  العالم  وموجد   : • 	Creator  World العالم  موجد 
الرب، ويدعو الآخرين �إليه.

: والمنكر ين�سحب عن االعالم ليحفظ طهارته الثمينة. ومع  • 	Denouncer World منكر العالم
 Herriot( ذلك، فهو على الدوام في موقف �ساخر من الاعتماد على ذلك العالم في وجوده، وحمايته

.)45 :2008
ولهذا، ي�صف Riesebrodt )1993: 11( ال�سلفية الدينية ب�أنها تعد �ضحية بائ�سة للمدنية 
من ناحية، لأن هدفها حماية ديانة الزمن العتيق فقط، ويرى فيها، من ناحية ثانية، النا�شط ال�ضيق الأفق، 
غير المت�سامح، الذي يعمل على مواجهة م�ؤيدي التقدم والحرية والتنوير، مع �أن المعتدلين من �أع�ضائها على 
عامة،  لم�صالحها  تحقيقاً  ذلك  في  كان  �إذا  المختلفة،  والتيارات  الاتجاهات  مع  والت�سامح  للتفاهم  ا�ستعداد 

ولم�صالحها ال�سيا�سية على وجه الخ�صو�ص.
�أفراد  بع�ض  لدى  �أ�صبح  قد  الدين  �أن  يعني  العالم،  في  )الأ�صولية(  ال�سلفية  الجماعات  وظهور 
المجتمع الواحد، هو الهوية الوحيدة والمتفردة. وهذه الهوية كما يقول �أمارتيا�صن )2008: 18(: “ .. 
يمكن �أن تقتل، وبلا رحمة. ففي حالات كثيرة، يمكن ل�شعور قوي – مطلق – بانتماء يقت�صر على جماعة 
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واحدة، �أن يحمل معه �إدراكاً لم�سافة البعد والاختلاف عن الجماعات الأخرى. فالت�ضامن الداخلي لجماعة 
ولهذا، �أ�صبحت ال�سلفية الدينية قوة  ما، يمكن �أن يغذي التنافر بين �أفرادها و�أفراد الجماعات الأخرى”. 
قوية جداً في ��شؤون العالم اليوم، �إنها تحتل و�ضعاً �شبيهاً بالو�ضع الذي احتلته المارك�سية في القرن الع�شرين، 

 .)1 :2004 Santosh( ولهذا �أ�صبحت مو�ضوعاً للتعليم والبحث على ال�سواء

مظاهر ال�سلفية الدينية
حدد كل من Long )2004: 50( مظاهر ال�سلفية الدينية في ثلاثة جوانب، وهي:

�أولًا: الاعتقاد بوجود منظومة محددة من المبادئ ال�ضرورية الكاملة لتوجيه �سلوك الب�شر، و�أن
      هذه المبادئ يمكن اخت�صارها و�صياغتها �صياغة وا�ضحة.

ثانياً: الإيمان ب�أن هذه المبادئ �صادرة عن م�صادر مع�صومة، وقادرة على �إعطاء الحقيقة
      العالمية، و�أن هذه المبادئ لا تقبل الا�ستف�سار �أو التغيير، فهي مقد�سة.

ثالثاً: الإيمان ب�أن هذه المبادئ موجودة في مجموعة محددة من المواد الم�صنفة �أو الم�أخوذة من
     الم�صادر المع�صومة.

الدينية تبدو عامة وغير محددة تحديداً دقيقاً،  لل�سلفية  ال�سابقة  الثلاثة  و�إذا كانت المظاهر 
ف�إن  الديانات،  ال�سلفيين في مختلف  �سلوك  التي توجه  �أو م�ضامينها،  لنا عن ماهيتها  �أنها لم تك�شف  حيث 
Herriot )2008: 2 و Tehranian 1993: 314-313( �أوردا اثني ع�شر مظهراً لل�سلفية الدينية 

�أكثر و�ضوحاً وتف�صيلًا من المظاهر الثلاث ال�سابقة، وهذه المظاهر هي:
رجعيون. 11 .

ثنائيون: الله وال�شيطان، الخير وال�شر، الإيمان والكفر، وهكذا، هذا النوع من التفكير ي�ساعد في  22 .
مهمة المقاوم ة )نحن وهم(.

الإيمان ب�أن كتابهم المقد�س له ال�سلطة العليا على ما ي�ؤمنون به، وعلى الكيفية التي يتبعونها في  33 .
�سلوكهم وتعاملهم مع الآخرين.

وتكتيكات  لا�ستراتيجيات  التبرير  تقدم  الانتقائية  هذه  انتقائي،  ب�شكل  المقد�س  الكتاب  تف�سير  44 .
المقاومة.

�أن الإرادة الإلهية �ستفر�ض �سلطان الله على العالم في �أي  التم�سك بالر�ؤيا الألفية للتاريخ، �أي  55 .
وقت في الم�ستقبل. وي�ؤمن بع�ضهم ب�أنهم قادرون على ا�ستعجال هذا الحدث العظيم بالقتال الحرفي 

�أو الروحي بالنيابة عن الله )وهذا المظهر تنفرد به ال�سلفية اليهودية وال�سلفية الم�سيحية(.
ويف�سر  الدين،  تعاليم  عن  ال�شباب  �أبعدت  التي  هي  ر�أيهم،  في  لأنها،  العلمانية:  �ضد  الوقوف  66 .

ال�سطوحي )2010: 14( ذلك بقوله:
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لأنها تنادي بف�صل الدين عن الدولة، وبالعقلانية كو�سيلة للتنظيم الاجتماعي، 
�أي�ضاً،  ت�سعى  ولأنها  والمجتمع،  بالدولة  الفرد  لعلاقة  ك�أ�سا�س  وبالديموقراطية 
لحقوقهم  وممار�ستهم  الب�شر،  لإرادة  ال�سيا�سية  والحياة  الم�ؤ�س�سات  �إخ�ضاع  �إلى 

وفق ما يرون، وبال�شكل الذي يحقق م�صالحهم و�سعادتهم.
الأعم  الغالب  في  ينتمون  الدرا�سات،  من  الكثير  �أثبتت  كما  فال�سلفيون،  النخبة:  �ضد  الوقوف  77 .
�إلى الطبقتين الو�سطى والدنيا، مما يجعلهم يرون في كل نخبة رمزاً لغياب العدالة والم�ساواة في 

المجتمع.
الوقوف �ضد الإمبريالية: فالإمبريالية هي ال�صورة المثلى للا�ستعمار، وهم ي�سعون في كل مجتمع،  88 .
�إلى البحث عن الو�سائل التي تمكنهم من الق�ضاء على الا�ستعمار بكل �صوره، ومحاربة طموحاته 

التو�سعية، و�سيطرته الا�ستغلالية لل�شعوب الأدنى منه في التقدم والقوة.
الوقوف �ضد ال�شيوعية: لأنهم لا ينظرون �إليها كنظام اجتماعي، بل يرون فيها عقيدة قائمة على  99 .
مبادئ �إلحادية، وذلك لأنهم عادةً يربطون بين عداوة ما كان يعرف �سابقاً بالاتحاد ال�سوفييتي 

للأديان وبين النظرية ال�شيوعية التي تبناها ذلك المجتمع.
الوقوف �ضد المدنية: لأن المدنية تقوم على مبادئ و�أخلاقيات تتنافى مع ما تدعو �إليه الأديان،  1010
الواقع،  مع  يتوافقون  معتقداتهم، ولا  يتخلون عن  لا   )Sinha (2004: 5 ولهذا، فهم، كما ذكر

وهذه حركة تكتيكية يتبعونها، لاعتقادهم ب�أنها �ست�ؤدي في النهاية �إلى �سقوط المدنية.
في  وال�سلطة  الامتيازات  ح�صر  �إلى  وترمي  للرجل،  منحازة  فعقيدتهم  الجندرية:  �ضد  الوقوف  1111

الرجل، على ح�ساب المر�أة، و�إبقائها محا�صرة بعوائق دينية وقانونية واجتماعية.
ب�أنه  لاعتقادهم  ال�صالح،   ال�سلف  تقليد  نحو  يتجهون  �إنهم  والتدهور:  الانحطاط  �ضد  الوقوف  1212
كله  وهذا  المجتمعات.  تعي�شها  التي  والتراجع  الانحطاط  حالة  على  للق�ضاء  والو�سيلة  المخرج 

�سيتبين بو�ضوح من خلال العر�ض التالي لل�سلفية الإ�سلامية وال�سلفية اليهودية.
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الف�صل الأول
ال�سلفيــة الإ�سلاميـــة

ماهيـة ال�سلفيـة الإ�سلامية ون��شأتهـا

كان الدين الإ�سلامي، في معظم المنطقة العربية، وحتى نهاية فترة الخلافة الرا�شدة، هو الإطار  	
الإ�سلامي، خلال هذه  العربي  المجتمع  يكن  ال�سواء، ولم  العامة والخا�صة على  النا�س  المنظم لحياة  العام 
الأمة  م�صلحة  كانت  بل  �ضيقة،  فئوية  م�صالح  ذات  جماعات  �أو  فئات  �إلى  مت�شرذماً  �أو  مق�سماً  الفترة، 
م�صلحة واحدة، كما لم تكن ال�سيادة والجاه والنفوذ والرفعة، داخله، في �إطار ال�سيادة على النا�س، بقدر 
ما كانت تتحقق في �ساحات الجهاد، وكانت ال�سيادة )ال�سلطة( عبئاً ثقيلًا ومعادلة خا�سرة، تحرم �صاحبها 
الهدوء والطم�أنينة وراحة البال. ومع ن�شوء الحكم الأ�سري، بعد الخلافة الرا�شدة، بد�أ التدين بالتراجع 
والانح�سار عن ال�ساحة العامة، وبد�أت ال�سيا�سة بكل فنونها تحل محل الدين، فبد�أت الم�صالح تظهر، وبد�أ 
النا�س جماعات و�أفراد يخ�ضعون لها، و�ساد الانق�سام بين النا�س، وفقاً للم�صلحة. ولهذا، كان من المنطقي 
�أن تنطلق من بين �صفوف �أفراد المجتمع، جماعات تنادي لي�س بالعودة �إلى الدين فح�سب، بل الرجوع �إلى 
�أ�صوله ومنابعه الأولى، مما �أدى �إلى ظهور ما عرف بال�سلفية �أو الأ�صولية على ال�ساحة العربية )الديك 

.)113 :1990
 

ماهية ال�سلفية الإ�سلامية
المفهوم  جانب  ف�إلى  خلالها،  من  �إليها  النظر  يتم  التي  الجوانب  بتعدد  ال�سلفية  مفاهيم  تعددت 
اللغوي، هناك المفاهيم ذات ال�صبغة الدينية �أو ال�سيا�سية �أو الاجتماعية وجميعها ت�ؤكد على �أن الأ�صولية 

هي ذاتها ال�سلفية.
فالأ�صولية )ال�سلفية( م�صطلح جديد في معانيه وا�ستعمالاته في فكرنا ال�سيا�سي الراهن، المحكوم 
�أ�شار �أ�سامة  بواقع التداخل اللفظي والمعنوي بيننا وبين غيرنا، �أي بين لغة الأنا ولغات الآخر، لكنها كما 

خليل )2000: 31( 
تعد م�صطلح قديم، تعني مادة )�أٌ�ص( �أو )�أُ�س( US في اللغة ال�سومرية تعني العقل 
�أو الفهم، كما تعني �أي�ضاً الدم، ومنه �صلة الدم )الرحيمية(، ومعاني الأ�سلاف والموت. 
ولقد �أمتد هذا الجذر اللغوي �إلى الأكادية، التي تفرع منها المعنى �إلى مادتين: الأولى 
�أ�صولتو USULTU، والثانية موتو MUTU وتعني الموت، ومنها ميتو وتعني الميت 

�أو ال�سلف.
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كما �أن الأ�صولية )ال�سلفية( الإ�سلامية، بمعناها اللغوي العام هي الرجوع �إلى الأ�صول. والأ�صول 
عند البع�ض هي الكتاب الحكيم وال�سنة النبوية، وعند البع�ض الآخر هي الكتاب الحكيم و�صحيح ال�سنة، 
وعند الخوارج )لاحاكمية �إلا لله( الذي قابله )حاكمية الله( في الع�صر الحديث، وعند بع�ض ثالث هي 
الكتاب الحكيم وال�سنة القولية �أو ال�سنة الفعلية )المو�سوعة المي�سرة في الأديان والمذاهب المعا�صرة 1989: 

273 و�شحرور 2007: 49(.
)الأ�صولية(  ال�سلفية  عرفت  فقد  الثالث،  جزئها  في   )433  :1993( ال�سيا�سة  مو�سوعة  �أما 
ال�صالح  ال�سلف  بتجربة  والاقتداء  الما�ضي،  �إلى  بالعودة  يقول  �سيا�سي،  فكري-  مفهوم  ب�أنها  الإ�سلامية 
في  �أ�شارت  كما  وتطوره”.  المجتمع  �إ�صلاح  �أجل  من  �إليه،  الرجوع  الواجب  النموذج  واعتبارها  وتمجيدها، 
مو�ضع �آخر منها، �إلى �أن ال�سلفية الإ�سلامية بالمعنى الأكثر دقة، هي “ ..الاتجاه الذي ي�ؤكد على الاقتداء 
هناك  �أن  كما  ال�صالح.  ال�سلف  واعتبارهم  بالتحديد،  الرا�شدين  الخلفاء  تجربة  على  والم�ضمون  بال�شكل 
�سلفية موازية، ت�ؤكد على تجربة الإمام علي كرم الله وجهه، والأئمة الذين تبعوه )مو�سوعة ال�سيا�سة 
434(، فهي في نهاية الأمر عبارة عن مجموعة �آراء ومواقف ت�شكل بناءً متما�سكاً ومن�سجماً مع   :1993
منطلقه الاعتقادي، ولا يمكن دح�ضه تيولوجياً، �إلا بمناهج خارجه عنه كحجج التاريخ والاجتماع  )�أبو 

اللوز 2008: 103(.
مركبة  تعريفات  و�ضعوا  المحللين  بع�ض  �أن  على  لت�ؤكد  الحديثة  الغربية  الدرا�سات  جاءت  كما  	
عرف  فقد  وعليه  بها.  الخا�صة  ال�سيا�سية  والبرامج  والمظاهر،  الأ�سباب،  تت�ضمن  الإ�سلامية،  لل�سلفية 
Marty و Appleby ال�سلفية ب�أنها حركة نتجت كرد فعل لتهديد الهوية، من مظاهر المدنية، وتواجه 
هذا التهديد من خلال �صياغة مختارة ومبدعة لمذاهب من الما�ضي، والتي ت�ؤدي، في النهاية، �إلى برنامج 

.)48 :2004 Viviene و Long( سيا�سي لإعادة �صياغة المجتمع في الم�ستقبل�
من  كل  ذكر  فقد  غيرهما،  من  �أكثر  ال�سيا�سية  ال�صبغة  فيهما  تظهر  تعريفان  �أي�ضاً،  وهناك  	
Molinari و Giuriato )2002: 188( في درا�ستهما �أن ال�سلفية الإ�سلامية ت�شير �إلى تلك التيارات 
في الإ�سلام الحديث والمعا�صر، الهادفة �إلى ا�ستعادة النظام الاجتماعي وال�سيا�سي المت�سق مع قواعد القانون 
الإ�سلامي، �أما Johannes )1997: 5( فقد �أ�شار �إلى �أن ال�سلفية الإ�سلامية لي�ست م�س�ألة �أخذ الن�صو�ص 
المقد�سة بطريقة حرفية، �إنها منظومة الاعتقادات التي ت�سحب ال�سلطة ال�سيا�سية الحديثة �إلى الدين، 

�إنها تقدم منهجاً دينياً لل�سلطة ال�سيا�سية.
وعلى الرغم من تعدد تعريفات ال�سلفية )الأ�صولية( الإ�سلامية، �إلا �أن م�ضمونها واحد،  فجوهر 
كل تعريف ي�ؤكد على حقيقة واحدة، وهي �أن ال�سلفية تعني في حقيقتها تبني فكرة  العودة �إلى الما�ضي، 
لا�ستقراء التاريخ الإ�سلامي في ع�صوره الأولى، وحمل القيم والمبادئ التي �سار عليها ال�سلف ال�صالح )الخلفاء 
الرا�شدون( وتمثلها، حتى تكون هي النبرا�س الذي نهتدي به للو�صول �إلى خير الدنيا والآخرة. �إلا �أن هذا 
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لا يعني �أن ال�سلفية ت�شكل مذهباً في الديانة الإ�سلامية، كما هي مذهباً في الديانة الم�سيحية، فهي بنوعيها 
 Johannes عليه   �أكد  ما  وهذا  �سيا�سية،  دينية  حركة  �سوى  الأمر،  نهاية  في  لي�ست  والمعتدل،  المغالي 

)xi :1997( بقوله:
�إن ال�سلفية الإ�سلامية هي �سيا�سة ودين معاً، �إنها ذات طبيعة مزدوجة، فعندما يتم 
ف�إن الخط�أ واقع لا محالة،  �سيا�سية فقط،  لو كانت حركة ذات طبيعة  تحليلها، كما 
وذلك لأنها في نف�س الوقت دين بالمعنى الكلي، وعندما يتم تحليلها، كما لو كانت حركة 
ذات طبيعة دينية فقط، ف�إن الخط�أ واقع لا محالة �أي�ضاً، وذلك لأنها في نف�س الوقت 
مفرز  الغالب  في  كانت  الإ�سلامية(  )ال�سلفية  الحركة  وهذه  الكلي،  بالمعنى  �سيا�سة 
لأو�ضاع اجتماعية واقت�صادية و�سيا�سية معينة، وهو ما �سيت�ضح لنا من تتبع المراحل 

التي مرت بها ال�سلفية الإ�سلامية في ن��شأتها.

ن��شأة ال�سلفية الإ�سلامية    
ال�سلفي وتطوره، في  ال�سبل، لظهور الاتجاه  ب�أن هناك ظروف هي�أت ومهدت  القول،  الطبيعي  من 
التاريخ  على  والمطلع  �أخرى.  �إلى  تاريخية  مرحلة  من  الظروف  هذه  وتختلف  الإ�سلامي،  العربي  المجتمع 
�أ�صحابه،  بين  حياته  �أثناء  كان،  و�سلم(  و�آله  عليه  الله  )�صلى  محمد  �سيدنا  �أن  تماماً  يدرك  الإ�سلامي، 
و�أعراقهم  �أ�صولهم  اختلاف  –على  الم�سلمون  وكان  والأخيرة،  الأولى  وال�سيا�سية،  الدينية  المرجعية  هو 
وانتماءاتهم القبلية- جماعة واحدة، و�إذا ما وُ�صفت جماعة �أو وُ�صف فرد ما من خلال العرق �أو الانتماء 
القبلي، ف�إن هذا الو�صف يكون بغر�ض التعريف، ولي�س بغر�ض التعالي �أو التحقير. هذا المجتمع الواحد، 
�شهد �أول انق�سام بعد وفاته )�صلوات الله عليه و�آله و�سلم(، فبوفاته )�صلوات الله عليه(، �أدرك الم�سلمون �أن 
مرجعيتهم الدينية، المتمثلة في �شخ�صه،  قد انتهت، ولي�س هناك من يخلفه فيها، وبقيت مرجعية القر�آن، 
بينهم  من  وهناك  �شاغرة،  ال�سيا�سية  المرجعية  وظلت  القر�آني،  والن�ص  تتعار�ض  لا  التي  ال�سنة،  و�صحيح 
من يمكن له �شغلها. فتنازع ل�شغل هذه المكانة جناحا �أو مع�سكرا الم�سلمين )المهاجرون والأن�صار(، كل يدعي 
�أحقيته بها، �إلا �أن هذا الانق�سام �سرعان ما تبدد، ويعزى ال�سبب في ذلك �إلى قوة وغلبة �إيمان ال�صحابة، 

وعدم طلبهم لها لم�صالح دنيوية.
ولم يكن الانق�سام ال�سابق، بعد وفاة الر�سول محمد )�صلوات الله عليه و�آله و�سلم(، هو الانق�سام  	
�أبي طالب )كرم الله  الأول والأخير، فقد حدث انق�سام �آخر؛ الأول ديني �سيا�سي، ويمثله الإمام علي بن 
علي  الإمام  بين  المواجهة  مرحلة  وكانت  �سفيان.  �أبي  بن  معاوية  ويمثله  خال�ص،  �سيا�سي  والثاني  وجهه(، 
ومعاوية، بنت زمانها، ولم تتحول �إلى ظاهرة دينية- �سيا�سية بالمفهوم اللاحق، بقدر ما كانت �صراعاً بين 
الدين  بمقيا�س  تكون  النا�س  �سيا�سة  ب�أن  وجهه،  الله  كرم  علي  ر�أى  فقد  الحكم،  �أ�صول  حول  نظر  وجهتي 

الف�صل الأول: ال�سلفية الإ�سلامية 



18

 .)74  :1999 والدنيا )محبوبة  الدولة  تكون  بمقيا�س  النا�س  �سيا�سة  ب�أن  معاوية،  ر�أى  فيما  والآخرة، 
)خلافة(  �شوروي  حكم  من  الحكم  نظام  تحول  هي  الإ�سلامي،  المجتمع  تاريخ  في  الكبرى،  الطامة  وكانت 
�إلى ملك ع�ضود: وراثي �أ�سري. والفترة التاريخية لهذا الجيل )جيل الخلفاء الرا�شدين(، من كبار �أوائل 
�أ�صبحت، تجاوزاً، رمزاً ومثالًا لحالة الإيمان القوي، ال�صادق، والتقى، وال�صفاء والنقاء والطهر  الم�سلمين، 

والورع، لمعظم �إن لم يكن كل الأجيال المتعاقبة. 
لذا، فقد حاول العديد من الكتاب والمفكرين، ربط ن��شأة الاتجاه ال�سلفي )الجماعات ال�سلفية( في  	 
عموم العالم العربي، ببداية العهد الإ�سلامي في �شبه الجزيرة العربية، عندما حدث التباين في وجهات 

النظر حينذاك في ��شأن الخلافة. وهذا خط�أ تاريخي و�سيا�سي و�أكاديمي، لأنه ي�ؤدي �إلى :
ت�أ�صيل الجماعات ال�سلفية واعتبارها وارثة النبوة والخلافة. 11 .

�إعطاء انطباع ب�أن تاريخ الإ�سلام والم�سلمين كله �صراع بين الجماعات الدينية، وفي هذا �إلغاء للدور  22 .
الح�ضاري للأمة العربية – الإ�سلامية.

القفز فوق حقائق التاريخ والفكر والوقائع الجدلية في حركية التاريخ وفل�سفته، باعتماد عوامل  33 .
لي�ست ذات �صلة بتاريخ الأمة والمنطقة، وقيا�س الما�ضي بمعايير الحا�ضر  )البدري 2007: 31(.

ال�سيا�سية  الاجتماعية  الدينية  الحركات  ن��شأة  �أن  يجد  الإ�سلامي،  العربي-  للتاريخ  والمتتبع 
المج�سدة للاتجاه ال�سلفي في المجتمع العربي الإ�سلامي، كانت ولا تزال، مرتبطة بفترات الا�ضطراب الحاد، 
ولا  الاجتماعية،  الحركات  هذه  كانت  لذلك  مهدداً.  وا�ستمراره  وتما�سكه  المجتمع  بقاء  فيها  يكون  التي 
تزال، بمثابة ا�ستجابات للأزمات الروحية والاجتماعية الحادة التي �شهدها، ولا يزال ي�شهدها مجتمعنا 
العربي- الإ�سلامي، فالأزمة الخلقية التي مر بها المجتمع العربي- الإ�سلامي، خلال فترة حكم معاوية بن 
�أبي �سفيان، هي التي مهدت الطريق للخليفة عمر بن عبد العزيز، الذي عمل على �إعادة توجيه الحكم بما 
يتفق والمبادئ الإ�سلامية، الأمر الذي �أك�سبه لقب �أول مجدد في الإ�سلام )غ�ضيبات 1990: 155(، و�إن كان 
هناك من يعتقد ب�أن الح�ضارة الإ�سلامية �شهدت انتكا�سه في فترة ولايته. �أما من حيث علاقته بال�سلفية، 

فيعد عمر بن عبد العزيز الم�ؤ�س�س الأول للاتجاه ال�سلفي الإ�سلامي.
�أن بداية ظهور الاتجاه ال�سلفي، كانت قبل محنة خلق القر�آن، التي �أعتبرها جمال  وهذا يعني 
البدري )2007: 32( حجر الأ�سا�س في �صرح الظاهرة الدينية ال�سيا�سية )ال�سلفية(، �أو الأزمة الأولى 

التي مهدت لن�شوء ذلك الاتجاه  
فقد نتجت هذه المحنة �أ�صلًا من قول المعتزلة بخلق القر�آن، على خلاف ر�أي �أهل ال�سنة 
والجماعة وغيرهم. حيث ارتفع ��شأن المعتزلة �أيام الخليفة العبا�سي الم�أمون بن هارون 
الر�شيد، الذي حدثت في عهده محنة خلق القر�آن، وقادها القا�ضي المعتزلي �أحمد بن 
داود الأيادي، الذي ا�ستطاع بف�ضل معارفه المتعددة وثقافته الوا�سعة، �إقناع الخليفة 
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الم�أمون بن�شر وتبني مقولة خلق القر�آن، وما يترتب عليها من جبر واختيار. وبالتالي، 
لتثبيت  بذلك،  حنبل  بن  �أحمد  ر�أ�سهم  وعلى  والمحدثين،  والعلماء  للفقهاء  امتحان 
مواقفهم الفكرية، وبالتالي، ال�سيا�سية من الدولة، حتى تحولت ق�ضية خلق القر�آن 
�إلى عقيدة ر�سمية للدولة العبا�سية منذ 218هـ ... وهي �أول تبنٍّ للدولة لمفهوم فكري 
يفر�ض بالقوة على ال�شعب، مما ي�ؤدي �إلى مواجهة غير مبررة بين ال�سا�سة والرعية، 
�سبيلًا  الم�ضاد  العنف  من  تتخذ  جماعات،  في  نف�سها  تنظيم  �إلى  الرعية  فت�ضطر 

للمواجهة، بدلًا من الحوار والفكر والمناق�شة. 

وبهذا، يكون الأرجح، �أن الكاتب يق�صد ب�أن �أزمة خلق القر�آن كانت هي ال�سبب المبا�شر للظهور الأول للحركات 
�إلى  للعودة  للدفاع عن مبادئها وقناعاتها، ودعوتها  العنف كو�سيلة  التي اعتمدت  ال�سلفية،  �أو الجماعات 

الأ�صول والاقتداء بال�سلف ال�صالح من ال�صحابة والخلفاء الرا�شدين.
وقبل �أن نلقي نظرة على القرن التا�سع ع�شر، وقراءة محمد بن عبد الوهاب والتجربة ال�سلفية 
�صناعة  في  مهم  بدور  قام  الذي  حنبل،  بن  �أحمد  الإمام  مع  التا�سع  القرن  �إلى  العودة  من  لابد  المعا�صرة، 
�إلى  كلياً  العودة  �أكثر من غيره على  ي�شدد  القرن، حيث كان  الأول من ذلك  الربع  الأحداث في بغداد، في 
الن�ص، وال�سير على خطى ال�سلف ال�صالح، رغبة منه في تطبيق النموذج الذي ن��شأ في المدينة مع النبي �صلى 
�أن نموذج المدينة، هو �شكل مقتطع من التاريخ الحقيقي، الذي �شهد حروباً  �آله و�سلم، مع  الله عليه وعلى 
و�صراعات بعد انق�ضاء �سنوات قليلة على وفاة �صاحب النموذج، تمثل في �أن ثلاثة من الخلفاء الرا�شدين 
الاحتجاجات  من  الكثير  و�سادها  �أنف�سهم،  ال�صحابة  بين  حتى  ن�شبت  وفتناً  حروباً  و�أن  اغتيالًا،  ق�ضوا 
وال�سجالات المتبادلة، حول �شرعية كل واحد منهم، مما دفع ابن حنبل �إلى ال�سعي لتهدئة وا�ستيعاب تلك 
المواجهات و�آثارها، والعداوات التي �أنق�سم الم�سلمون حولها باكراً، لذلك عمد �إلى التخفيف من �أحكامه، على 
من ظل خلال الفتنة الأولى، �ساعياً �إلى ر�أب ال�صدع، ورغبة منه في تحقيق �أو�سع �إجماع داخل الأمة، حول 
الحقيقة الواحدة للدين، ولكي يتم تجنب �أي ت�أويل مجازي، خا�ض في �سبيل ذلك مواجهات فكرية وفقهية 

عديدة )عماد 2006: 56(.
ابن حنبل  الو�سطى بين  الذي يمثل الحلقة  ال�سلفي،  الفقيه الحنبلي  ابن تيمية )1328م(،  �أما 
و�سقوط  بغداد  ونهب  المغولي  بالغزو  تمثلت  الإ�سلام،  بها  مر  ع�صيبة  فترة  عا�ش  فقد  الوهاب،  عبد  وابن 
الخلافة، في وقت كان فيه الخطر ال�صليبي ما زال ماثلًا في الأذهان. تلك الحالة ولدت �إح�سا�ساً �شعر معه 
الم�سلمون، �أن دينهم مهدد حتى في وجوده. وقد �صرف ابن تيمية حياته، بما �أوتي من جهد و�صبر، لر�صد �أي 
ثغرة تم�س نقاء العقيدة و�صفاءها، فت�صدى لكل ما �صادفه من انعكا�سات للفل�سفة اليونانية وم�ؤثراتها على 
الإ�سلام، و�ساجل المذاهب الباطنية ، معتبراً �أنها من البدع، ب�سبب ما توليه من �أهمية للت�أويل، و�أنكر مفهوم 
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وحدة الوجود التي قال بها ال�صوفيون ومار�سوها، بعدما ر�أى فيهم خطراً �أ�شد من الم�سيحيين على دين قائم 
على عقيدة التوحيد. و�ألف كتاباً �صار مرجعاً لكل ال�سلفيين، هدفه تنقية الر�سالة المحمدية من كل �شائبة، 
حمل عنوان )ال�سيا�سة ال�شرعية في �إ�صلاح الراعي والرعية(، فهو يتناول علاقة الأمير برعيته في ظل 
ال�شريعة، وي�شدد على تطبيق الحدود ب�شكل حرفي، لكنه يولي مو�ضوع الجهاد اهتماماً مميزاً، وي�ساوي بينه 
والزكاة والحج(،  وال�صوم  )ال�شهادة  الأربعة  ال�شرعية  الأركان  �أنه و�ضعه فوق  ليبدو  ال�صلاة، حتى  وبين 

فالدين جذعه ال�صلاة، وتاجه الجهاد)البوطي 1988: 9(.
وبذلك، نجد �أن ابن تيمية 

بتكري�س  تتمثل  الأولى  حيث  الأمر،  ولي  وظيفتي  �أحد  الكفار  محاربة  جعل  قد 
طاقته لخدمة الدين، بت�أمين انت�صار الف�ضيلة داخل الأمة، من خلال �إقامة الحدود، 
والأخرى خو�ض الجهاد المقد�س خارج دار الإ�سلام. وهو بذلك يريد �أن يحقق الإ�سلام 
�أكبر نجاح ممكن �سيا�سياً ودينياً، وبذلك ي�صبح ال�سيا�سي والديني �شيئاً واحداً، لا يمكن 
الف�صل بينهما، فال�سلطة التي لا تهتم بال��شأن الديني، والدين الذي لا يهتم �إلا لذاته 
متخلياً عن القوة والعظمة، مكتفياً بالتقوى والخ�شوع، يخ�سران في الحالتين، وينتهي 

الاثنان �إلى الف�شل والخراب )عماد 2006: 56(. 
وهكذا تحول ابن تيمية من فقيه �إلى مجاهد، يحث على الجهاد في �سبيل العقيدة، وهذا ما يعمل الأ�صوليون 

ال�سلفيون المعا�صرون على تبنيه، وبطرق و�أ�ساليب مختلفة.
وا�ستكمالًا لحلقات التطور التي مرت بها ال�سلفية الإ�سلامية، ننتقل �إلى القرن الثامن ع�شر، حيث 
نجد محمد بن عبد الوهاب )1703- 1792(، م�ؤ�س�س التيار الوهابي ال�سلفي في �شبه الجزيرة العربية، 
�أو ما عُرف بالإحياء الإ�سلامي، الذي بد�أ مع حركات تجديدية تهدف �إلى �إقامة دولة �إ�سلامية، تقوم على 
 Molinari و   Giuriato( المناق�ضة له البدع  ال�صرف، ورف�ض كل  القانون الإ�سلامي  التام مع  التطابق 

 .)188 :2002
فالوهابية لي�ست هي ال�سلفية كما يعتقد البع�ض، بل هي �شكل من �أ�شكال ال�سلفية. وفي 
المعنى الحديث، قد ت�ستخدم هذه الكلمة ا�ستخداماً غام�ضاً، فهي ت�شير �إلى الوهابية، 
ولكنها ت�شير كذلك �إلى النظام ال�سيا�سي في المملكة العربية ال�سعودية، التي اعتبرت 
المطاوعة  �إلى  �صرامة  بكل  تطبيقها  �أمر  �أوكل  ر�سمية،  عقيدة  الوهابية  العقيدة 

القائمين على تطبيق �أحكام ال�شريعة في الحياة العامة )�أبو رجا 1992: 49(.
انهيار  كان  الأحداث  هذه  و�أبرز  �سلفي،  كمذهب  الوهابية  لظهور  مهدت  و�أزمات  �أحداث  وهناك 
الإمبراطورية العثمانية، وظهور الإمبريالية الأوروبية وتدخلها في العالم الإ�سلامي، والف�ساد الناجم عن 
النظام القديم )Roy 2004: 4(، عملت هذه الأحداث على �إلغاء النموذج التاريخي للعلاقة بين الدين 
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�أ�صبحت  لكنها  �شرعيتها،  لتبرير حكمها وك�سب  الدين،  �إلى  الما�ضي كانت الحكومة بحاجة  والدولة. ففي 
فتج�سدت  لل�شرعية،  جديدة  م�صادر  لوجود  نظراً  القومية،  الدولة  مرحلة  في  الدين  على  اعتماداً  �أقل 
وحدة ال�سيا�سي والديني في الإ�سلام على الم�ستوى النظري، لكنها لم تتحقق على الم�ستوى العملي، ودائماً، 
الواقع  في  الفعلية  والممار�سة  يكون،  �أن  ينبغي  كما  الإ�سلامي  الحكم  نموذج  بين  هائل،  انف�صال  هناك  كان 
ونجحت  جديدة.  �سيا�سية  تجربة  ولتقيم  الانف�صال،  هذا  لتعار�ض  الوهابية  الحركة  فظهرت  ال�سيا�سي. 
في �إقامة الدولة ال�سعودية في �شبه الجزيرة العربية، وا�ستمرت حتى الآن في تقديم ال�شريعة، الأ�سا�س 

الأيديولوجي لها )اليا�سيني 1990: 35-36(.
كتابه  في  و�ضعت  الوهاب،  عبد  بن  محمد  ال�شيخ  دعوة  �إليها  ا�ستندت  التي  الأ�سا�سية  الأفكار  �إن 
)التوحيد(، الذي كتبه بعد العودة من رحلتيه �إلى المدينة والب�صرة. ي�ؤكد بن عبد الوهاب في كتابه هذا، 
على �أن عقيدة التوحيد مركز الإيمان الإ�سلامي، لا تقت�صر على الاعتقاد ب�أن الله هو الخالق، بل و�أي�ضاً، 
�أن الله هو الحاكم الم�سيطر. فكفار مكة مثلًا، لم ينكروا ربوبية الله وخلقه للكون، ولكنهم رف�ضوا الان�صياع 
لحاكميه الله وت�شريعه. ويقول ال�شيخ �أنه عندما تكون عبادة الم�سلمين موجهة �إلى الله وحده، عندما لا 
ي�شركون معه �أية جهة �أخرى، عندما تنتظم حياتهم على �أ�سا�س �أوامر الله ونواهيه، يكونوا م�سلمين بحق 

)نافع 2008: 66(.
�أعتقد �أن محمد عبد الوهاب كان يدرك �إدراكاً قوياً ب�أن حيثيات دعوته الدينية ما كانت لت�صمد 
بالدين  العارفين  العلماء  ونقد  تحليل  �أمام  لت�صمد  كانت  وما  ناحية،  من  الفطري  الإ�سلامي  الوعي  �أمام 
فقدم  �سعود،  �آل  مع  ال�سيا�سي  التحالف  �إلى  دعوته،  نجاح  ل�ضمان  لج�أ،  لذا  �أخرى.  ناحية  من  الإ�سلامي، 
لهم ال�شرعية الدينية مقابل دعم توجهه الديني، لعلمه �أن ال�سلطة القائمة على القهر، تفلح �أو تنجح في 

المواطن التي يعجز فيها الدعاة الدينيين عن ن�شر ر�ؤاهم الدينية الخا�صة.
لقد دافع الوهابيون عن الإ�سلام ال�سلفي ب�أ�سلوب جديد، وعنف لا يقبل الم�ساومة �أو التوفيق، وكان 
ذلك �سبب نجاح حركتهم كما ذكر �أيمن اليا�سيني )1990: 52( في كتابه )الإ�سلام والعر�ش(، حيث تحولت 

�إلى �أيديولوجية دولة 
عندما تحالف محمد بن عبد الوهاب مع حكام الدرعية من �آل �سعود. و�أتاح هذا الحلف 
للوهابية الدعم والحماية التي تحتاجها، وقدم لابن �سعود الأيديولوجية والأتباع 
المتطوعين لتنفيذ �أهدافه. ولذلك فقد برر �آل �سعود هجماتهم على الإمارات المجاورة 
والا�ستيلاء عليها، بتنفيذهم لتقليد مبد�أ التكفير والقتال. ووظفت تعاليم الوهابيين 
لإ�ضفاء ال�شرعية الدينية على �سيطرة �آل �سعود وا�ستيلائهم على الجزيرة العربية. 
الوهاب قد ركز في كتاباته على وجوب طاعة الحكام حتى  �أن محمد بن عبد  حيث 
الدين  �أحكام  مع  تتناق�ض  �أنها لا  �أوامر الحكام، طالما  �إتباع  وينبغي  كانوا طغاة،  ولو 
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التي يف�سرها العلماء. كما ن�صح ال�شيخ بال�صبر على الطغيان، و�أدان التمرد الم�سلح �ضد 
الحكام الطغاة.

وفي القرن التا�سع ع�شر، بد�أت الحركة ال�سلفية في الظهور بالعراق، ولي�س وا�ضحاً �إن كانت تلك 
الحركة م�ستقلة بذاتها، �أم كانت نتاجاً للدعوة الوهابية، التي اخترقت المجتمع العراقي في نهاية القرن 
هناك  وكان  الوهابيين،  عن  يتميزوا  �أن  حاولوا  العراق  في  ال�سلفيين  �أن  الوا�ضح  من  �أن  غير  ع�شر.  الثامن 
�سببان للمحافظة على ذلك التميز: �أحدهما �أنهم �أرادوا �أن يتجنبوا �سخط الحكومة العثمانية وعلمائها 
التقليديين، وال�سبب الآخر، يعود �إلى الخلافات المذهبية بين ال�سلفيين في العراق، وبين الوهابيين في نجد 

)الأعظمي 2005: 68(.
والمطلع بتمعن على �آراء و�أفكار محمد بن عبد الوهاب، �سيكت�شف غياب التجديد، ولا غرابة في 
ذلك، فالا�ست�شهادات والاقتبا�سات، التي ي�ستند �إليها في عر�ض مبادئه و�أفكاره، ت�ؤكد مرجعيته الحنبلية 
المت�شددة، حتى ليبدو معلمه �أحمد بن حنبل في الواقع �أكثر ت�سامحاً في م�س�ألة التكفير، ويعترف ابن تيمية 
نف�سه، ب�أن معلمه كان مت�شدداً فيما يخ�ص العبادات، ومتحرراً تماماً في مو�ضوع العادات، حتى �أن ابن حنبل 
تغا�ضى عن التو�سل بالأولياء وزيارة القبور، و�إن لم تكن الطرق قد ت�شكلت بعد في ع�صره )عماد 2006: 

.)57
وهذه المغالاة التي �أر�ساها المذهب ال�سلفي الوهابي، على الم�ستوى الديني ال�سيا�سي، هي التي دفعت  	
المفكر الغربي Almond �إلى الإدلاء بملاحظته التي تقول: �إذا كان الت�شكل الوا�ضح للاعتقاد في المذهب 
تم  قد  الحقيقية  الر�ؤية  ب�أن  مجادلة  ر�أ�سها  لتدير  للهرطقة  الدوام  على  الفر�صة  منح  قد  الأرثوذك�سي، 
 Herriot( للت�شدد  ت�شدداً  �أكثر  بديلًا  يقدمون  الإ�سلام،  في  والوهابيين،  الحنابلة  نجد  ف�إننا  �إف�سادها، 

.)50 :2008
و�إذا نظرنا �إلى المراحل ال�سابقة لن��شأة وتطور ال�سلفية الإ�سلامية، �سنجد تدرجاً في الحدة بين 
الحلقات الأربع، التي تبلورت خلالها العقيدة ال�سلفية. فهي حلقات انتقلت من التو�سط والاعتدال كنموذج 
لدى عمر بن عبد العزيز- الذي عمل على �إ�صلاح نظام الحكم بالعودة به �إلى حظيرة الإ�سلام ال�صحيح- �إلى 
الت�ساهل الن�سبي مع ابن حنبل، ثم �إلى الانتقاد النظري الجذري من جانب ابن تيمية، و�صولًا �إلى ا�ستخدام 
العنف وهدم الأ�ضرحة، ومنع كل الممار�سات التي ت�سيء �إلى �صفاء العقيدة لدى الوهابيين، بحيث لم يتبقى 
في المملكة العربية ال�سعودية، �أي قبر من قبور ال�صحابة والأولياء، با�ستثناء قبر الر�سول �صلى الله عليه 
و�آله و�سلم. كما �أن اللافت للانتباه في هذه الحلقات �أي�ضاً، �أن العقيدة كانت تنتع�ش على الدوام، وتعود �إليها 
الروح، كردة فعل على تحديات ي�ست�شعر فيها ه�ؤلاء خطراً على الدين من الداخل �أو الخارج. وبهذا ي�صح 
النموذج كفعل  التاريخ، وت�ستلهم  الذات تتح�صن في  ال�سلفية- حركة دفاع وتمركز حول  �أي  ب�أنها-  القول 

هروب لا واع من تحديات الواقع وانك�ساراته )�أبو اللوز 2009: 138(.
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المعا�صرة،  القطبية  ال�سلفية  �أمام  �أنف�سنا  نجد  ال�سلفية،  العقيدة  بها  مرت  التي  الحلقات  وبتتبع 
التي تكاد تغلب على مبادئها وم�ضامينها عقيدة �أبي الأعلى المودودي، وهذا راجع في الأ�سا�س �إلى التوا�صل 
الفكري بينه وبين �سيد قطب، الذي ر�أى �أن الإ�سلام في هذه المرحلة قد تم عزله و�إق�صا�ؤه عن الواقع، و�أن 
الأمة كلها تعي�ش في الكفر والحرام وال�ضلال لغياب حاكمية الله. ولذلك لم تتردد هذه ال�سلفية في عدم 
ال�سماح للنا�س كافة- م�سلمين وغير م�سلمين- ب�أن يحكمهم قانون و�ضعي ب�شري، و�إذا فعلوا ذلك، فتلك هي 
بغ�ض  وحرب،  كفر  دار  هي  الله،  لحاكمية  تخ�ضع  لا  التي  فالأر�ض  وكفر،  حرب  فهي  وبالتالي  الجاهلية، 
الإ�سلامية  الدولة  تن��شأ  ال�سلفي،  القطبي  التحليل  خلا�صة  وفي  ال�سكان.  يعتنقه  الذي  الدين  عن  النظر 
عندما ت�صبح الحاكمية لله، ويطبق فيها النظام الإ�سلامي، �سواءً كان ال�شعب م�سلماً بع�ضه �أو كله. فالجديد 
اعتماداً على مقدار خ�ضوعه  م�سلمين، بل  لي�س لأنه مكون من  م�سلماً،  المجتمع  �أن قطب يعتبر  المو�ضوع  في 

ل�شريعة الله وحاكميته )عماد 1997: 18 - 25(.
وقد حدث نوع من الامتزاج، بين ال�سلفية التقليدية والوهابية ذات البعد التاريخي والعقيدي، 
من  الآلاف  ال�سعودية  ا�ستقبلت  عندما  وذلك  ت�سي�ساً،  الأكثر  المعا�صرة،  القطبية  الأ�صولية  وال�سلفية 
الآمن، حيث  الملاذ  لهم  �أنظمتهم، ووفرت  الهاربين من  وال�سوريين، وغيرهم من  الم�صريين  الم�سلمين  الإخوان 
نجح ه�ؤلاء بتبوء مراكز مهمة، في المنظومة التعليمية والتربوية ال�سعودية. وفي عملية التوا�صل هذه بين 
�ضفتي البحر الأحمر، التي بلغت �أوجهاً في العهد النا�صري، ثم في العهد ال�ساداتي، حيث فتح الأخير لهم 
�أبواباً وا�سعة، بهدف �ضرب الاتجاهات النا�صرية والي�سارية، وذهب هو �ضحية لهم، وفي النهاية حدث نوع 
من التوافق والتكيف بين المدر�ستين، ونتج منها بداية ما يعرف بالاتجاه ال�سلفي ال�سروري، ن�سبة �إلى محمد 
الوهابية بال�سلفية القطبية. وكان هذا الرجل قريباً  ال�سلفية  العابدين، الذي مزج  �سرور بن نايف زين 
�إلى مروان حديد، قائد )كتائب محمد(،  من ع�صام العطار، الإخواني الدم�شقي المعروف، ثم تحول عنه 
والإخواني ال�سوري الذي تبنى منذ وقت مبكر �أ�سلوب الاغتيالات والعمل الم�سلح ومار�سهما. لقد كان محمد 
�سرور يرى �أن ما ينق�ص ال�سلفية، هو �أن تكون م�سي�سة وثورية، ووجد �أن فكر �سيد قطب يتكفل بهذه المهمة. 
ومن هذه الزاوية نظر �إلى حركة جهيمان العتيبي، القائد الع�سكري للمجموعة التي احتلت الحرم المكي 
)عام 1979(، والذي كان يعتبر حكم �آل �سعود و�إمامتهم باطلة، وتعاطف معه، ومع كل التنظيمات التي 

تبنت العنف �ضد الأنظمة الحاكمة في البلدان الإ�سلامية )حوى 1984: 282- 283(.
ثم تحول ذلك المزيج من ال�سلفية التقليدية والمعا�صرة )الوهابية والقطبية( �إلى �أر�ضية فكرية 
بد�أت  التي  الإ�سلامي،  العربي-  العالم  �شهدها  التي  وال�سيا�سي  الفكري  الإ�صلاح  حركات  لمعظم  م�شتركة 
�إرها�صاتها الأولى، في القرن التا�سع ع�شر، مع الطهطاوي وخير الدين التون�سي، ثم الأفغاني ومحمد عبده 
والكواكبي، الذين �أرجعوا �سبب التخلف �إلى الغرب، ولأن الأمة ابتعدت عن الله، والعودة �إلى الله �ستحقق 
�أن  ورغم   .)188  :2002  Molinariو  Guiriato( الا�ستعمارية  بالقوة  وتطيح  الإ�سلامية،  الوحدة 
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هذه الحركات اتخذت نهجاً �إ�صلاحياً وعقلانياً، �إلا �أنه يمكن القول، �أنه بقى في الإطار العام �سلفي الاتجاه، 
فهو يتم�سك ب�ضرورة العودة �إلى الكتاب وال�سنة، ك�إطارين مرجعيين لا يجوز الا�ستغناء عنهما. كما �أنه ظل 
مهتماً بالم�س�ألة العقائدية و�ضرورة تطهير المعتقدات من مظاهر ال�شرك والخرافة، وخا�ض مواجهات فكرية 
ت�صنيفه  يمكن  الذي  التيار  هذا  تمكن  وقد  وقيمها.  الإ�سلامية  الثقافة  تجاه  نياته  في  ت�شككاً  الغرب  مع 
بال�سلفي الإ�صلاحي المتنور، من تقديم قراءة مغايرة لما قدمته ال�سلفية التاريخية التقليدية، حيث قامت 
على نوع من التنظير التوفيقي بين العقل والن�ص، على عك�س العداء التاريخي الذي ا�ستحكم بين �أهل الن�ص 

و�أهل الر�أي، و�أدت في بع�ض المجالات �إلى تقديم الا�ستدلال العقلي على الا�ستدلال النقلي.
�شخ�صية مميزة في  يعد  الذي  ر�ضا،  ر�شيد  ال�سلفية، ظهر  العقيدة  التالية من تطور  المرحلة  وفي 
�أطروحات  متبنياً  حياته  بد�أ  حيث  الع�صر،  ذلك  في  القلق  المثقف  نموذج  بالفعل  ج�سد  فقد  المجال،  هذا 
ال�سلفية الإ�صلاحية المتنورة، تلميذاً مخل�صاً لآراء �أ�ستاذه الإمام محمد عبده، لكنه مع ت�صاعد التحديات 
الح�ضارية، �أخذ اتجاه الت�شدد والمحافظة، والانحياز ال�صريح �إلى التفكير ال�سلفي التقليدي، وانتهى �إلى 
تبني �أطروحات ابن تيمية والوهابيين عامة، باعتبارهم من الحنابلة الذين عزفوا عن كل ت�أويل ومغالاة 
الامتداد  يمثلون  الوهابيين  معتبراً  الإلهية،  ال�صفات  في  البحث  عند  بالتنزيه  و�آمنوا  العقل،  ا�ستعمال  في 
التاريخي لتيار �أهل ال�سنة والجماعة قديماً، وبخا�صة بعد �أن �أعلن ابن �سعود عن م�ؤتمر �إ�سلامي عام في مكة 

�سنة 1926م، للتباحث في ق�ضايا الدين، وواقع الأمة الإ�سلامية )عماد 2006: 62(.
وفي كل الأحوال، لا يمكن ف�صل التطور الفكري لر�شيد ر�ضا عن �سياقه التاريخي، فقد ولَّد هذا 
ال�سياق كبرى الحركات الإ�سلامية المعا�صرة )الإخوان الم�سلمين( على يدي ح�سن البنا، الذي نجح حركياً 
وتنظيمياً، ولخ�ص �أهم عقائد ال�سلفية، مع اختلافات ن�سبية �سمحت بنوع من التميز، فتحت منافذ محدودة 
للاجتهاد، ولتجاوز الخلافات الفقهية والمذهبية، لكن ا�ست�شهاده المبكر، �أدخل حركة الإخوان الم�سلمين في 
نفق التطرف والمبالغة، بت�أثير �شخ�صيتين هما: الباك�ستاني �أبو الأعلى المودودي، والم�صري الإخواني �سيد 
قطب، وقد ر�سخ الاثنان المنهج الن�صو�صي، و�أ�س�س كل منهما على طريقته الأر�ضية الفقهية لمنهج التكفير 

)غ�ضيبات 1990: 158(.
ومن خلال العر�ض ال�سابق ، لن��شأة وتطور العقيدة ال�سلفية الإ�سلامية، يتبين �أن الحركات الدينية 
الاجتماعية – ال�سيا�سية )ال�سلفية(، التي �شهدها التاريخ العربي- الإ�سلامي خلال فتراته المختلفة، بلورت 
نف�سها وحاولت تحقيق �أهدافها من خلال قيادات كارزمية. فالقيادة الكارزمية كانت م�صاحبة لجميع هذه 
فمثلًا،  الحركات،  لهذه  المن�شودة  الأهداف  لتحقيق  وتحريكهم،  الأفراد  �إلهام  على  تعمل  بحيث  الحركات، 
الأيوبي،  الدين  الأندل�سي، و�صلاح  المهدي، وابن حزم  و�أحمد بن حنبل، وعبد الله  العزيز،  عمر بن عبد 
وتقي الدين بن تيمية، ومحمد بن عبد الوهاب، ومحمد علي ال�سنو�سي، وجمال الدين الأفغاني، ومحمد 
عبده، ور�شيد ر�ضا، وح�سن البنا وغيرهم، يمكن اعتبارهم نماذج للقيادات الكارزمية، التي �صاحبت وبلورت 
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فتراته  خلال  الإ�سلامي،  العربي  المجتمع  �شهدها  التي  ال�سيا�سية،   / الاجتماعية  الدينية-  الحركات 
التاريخية المختلفة، فقد ا�ستطاع ه�ؤلاء القادة الكارزميون، �أن يلعبوا دوراً �أ�سا�سياً في �إلهام الأفراد التابعين 
قيادتها،  التي عملوا على  ال�سيا�سية،  الدينية-  �أهداف الحركات  بلورة وتحقيق  �أجل  من  لهم، وتحريكهم 
وذلك من خلال قدراتهم الخا�صة على تو�ضيح الهدف من التغيير المن�شود و�ضرورته، ودفع وتوجيه �أتباعهم 
خلال  من  والقوة،  الت�سامي  من  بنوع  ي�شعرون  الكارزمية،  ال�شخ�صية  ذي  الديني  القائد  ف�أتباع  لتحقيقه. 
علاقتهم به وارتباطهم فيه. وهذا ال�شعور لا �شك ي�ساعد على توحيد الأتباع، وبالتالي يعطي تلك الحركات 
الزخم اللازم لتحقيق �أهدافها. وهذا الأمر لا يختلف باختلاف درجة ت�شددها، بل يعد �أمراً �سائداً لدى 

الجماعات ال�سلفية بنوعيها المت�شدد والمعتدل.

�أنواع ال�سلفية الإ�سلامية وخ�صائ�صها
	

ت�شكل الجماعات ال�سلفية في المجتمع الإ�سلامي ظاهرة اجتماعية، ذات توجهات متعددة، ويمكن  	
ت�صنيفها، وفقاً لذلك التعدد، �إلى �أكثر من توجه، ولا نق�صد هنا التق�سيم المعروف: �سلفية الزمان، و�سلفية 
الرجال، و�سلفية المنهج، بل �إنها تق�سم وفقاً لر�ؤيتها الدين�سيا�سية. ويمدنا الأدب ب�أكثر من ت�صنيف للجماعات 
ور�ؤيتها  وفقاً لاتجاهها  ال�سلفية  الجماعات  ت�صنف  �أن  هو  ال�شائع  الدين�سيا�سي  والت�صنيف  هذه،  ال�سلفية 
ف�إن  الت�صنيف،  �أو  التق�سيم  كان  ما  و�أي  وجهادية.  وم�سالمة،  ومعتدلة،  مت�شددة،  �إلى:  فت�صنف  للمجتمع، 
الجماعات ال�سلفية لا يمكن �أن تخرج عن كونها �إما معتدلة و�إما مت�شددة. وهذا الت�صنيف هو ما �ست�أخذ به 
هذه الدرا�سة. وينبغي، قبل الخو�ض في تفا�صيل هاتين الجماعتين: المت�شددة والمعتدلة، الإ�شارة �إلى �أن كل 
الجماعات ال�سلفية تعمل وفقاً لفكرة الولاء والبراء، بمعنى �أنه �إذا اقت�ضت الم�صلحة قتل المدنيين الأبرياء، 
�إلى جزاء الإح�سان بالإح�سان،  الداعي  القر�آني  المبد�أ  الأ�صل، مع  فلا مانع من قتلهم، وهذا يتعار�ض، في 
ولكن، حتى ال�شعار المرفوع على الدوام هو )الولاء للم�سلم و�إن �أ�ساء، ومعاداة الكافر و�إن �أح�سن(، لا يُعمل 

�إلا لمن كان ع�ضواً معهم.   

�أولًا: الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية المت�شددة
�آدايفي�س تلك الجماعات  �سهغال ويوفال  المت�شددة، هي بح�سب تعريف  الإ�سلامية  ال�سلفية  �إن الجماعات 
 .)53  :2007 )�سيّد  بديلة  معتقدات  �أي  ويرف�ضون  ال�صحيحة،  هي  معتقداتهم  ب�أن  �أتباعها  يدعي  التي 

ولهذا تُعرف ب�أنها ذات اتجاه واحد، يمكن �أن نطلق عليه نظرية الرف�ض المطلق، حيث 
الدينية،  للن�صو�ص  الدقيق  بالتف�سير  ال�صلب  الت�شبث  على  �أ�سا�ساً،  خطابها  ين�صب 
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وبالتالي عدم القبول بالتف�سيرات الوا�سعة �أو الأكثر مرونة للن�صو�ص، وعليه ف�إن كل 
الأ�شياء الخارجة عن التف�سير الدقيق تعتبر �أموراً �ضالة، وت�سقط في حكم البدعة، 
فالواقع  النار.  في  �ضلالة  وكل  �ضلالة  بدعة  كل  النبوي:  الحديث  بح�سب  هي  التي 
لحكم  وجوباً  يخ�ضع  �أن  بدوره  يجب  الذي  الم�ؤمنين،  جماعة  في  الفرد  �سلوك  ي�ؤطره 

الن�ص ال�شرعي )الغالي 2007: 12(.
كما �أن هناك من يرى، �أن هذه الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية التقليدية 

ت�شكل اتجاه يقوم بوعي �أو بدون وعي، على تقليد ال�سلف ال�صالح المرغوب، من �أجل 
تجاوز حالة التخلف والانحطاط من جهة، وحالة الا�ستعمار والتبعية له والتغريب، 
مراجع  تعدد  ح�سب  المتعددة،  ب�أطرافه  الاتجاه  �أو  التيار  هذا  لكن  �أخرى.  جهة  من 
�أمور قديمة،  ال�سلف ال�صالح المرغوب في تقليده، وبتعدد الاجتهادات الحديثة حول 
�إلى  منه  رجعة  دون  فيه  فيبقي  التاريخ،  في  الوراء  �إلى  عودة  بعملية  يقوم  وجدناه 

الحا�ضر، كما قال ابن خلدون في �أ�صول منهجه )�سليمان 1990: 57(.  
ولا�شك �أن هذه العملية الناق�صة، �ست�ؤدي كما �أ�شار ريت�شارد كمجيان )1989: 39( �إلى 

�أن يخطئ القا�صد مق�صده في العودة  �إلى الأ�صولـ، التي هي العلم والعقل في 
منطق الأ�شياء، والتوحيد في روحها وفل�سفتها ووجودها. وي�ؤدي بعد ذلك، 
الأولى،  الجاهلية  ع�صور  بل  الانحطاط،  ع�صور  �صراعات  �إلى  العودة  �إلى 
وتتجمع على م�سرح الع�صر الحديث، كل �سوءات الع�صور القديمة، من )قي�س 
دون  )كربلاء(،  �إلى  )الب�سو�س(  و  والغبراء(  )داح�س  حروب  �إلى  ويمن( 
درو�سها ومزاياها، ودون المرور بوحدة العرب في )ذي قار(، ووحدة ال�صحابة 
في حروب الردة، �أو حكمة الخلفاء الرا�شدين، �أو وحدة العرب في اليرموك 

وفتوحات ال�شام والعراق بوجه الروم والفر�س... �إلخ.

وعليه، ف�إن حقيقة هذا التيار المت�شدد الواقعه هي �أنه تحت فكرة التوحيد والعودة �إلى الأ�صول 
وتقليد ال�سلف ال�صالح، يقف مفتتاً مبعثراً كل عند مقام �أو حدث فكريٍ وتنظيمي، بل تتفتت التنظيمات 
تحت �شعار �إقامة دولة الإ�سلام، لي�س فقط ح�سب ال�شيع والمذاهب القديمة، بل �أي�ضاً ح�سب تفرع الاجتهادات 
الحديثة في فهم ذلك القديم، كما في فهم الحديث من الأمور الدنيا. ولا�شك �أن و�ضع كهذا، �سينتج علاقات 
ت�صل في كثير من الأحيان �إلى تكفير كل فئة لما عداها من فئات هذا الاتجاه، وتكفير النا�س الم�ؤمنين بربهم 
ال�ساعين �إلى �أرزاقهم، وتكفير كل من لا يذهب مذهب الداعي �إلى �أمر يريده، ب�صرف النظر عن ر�أي الآخرين 
ومنطقهم وحجتهم. وقد ذهب بع�ض الدعاة �أو الأدعياء، �إلى حد �إحراج محدثيهم وتكفيرهم: �إذ يطلبون 
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�إقامة الحد  �أعتبر الرجل كافراً، وحق  ال�شهادتين، ك�شرط من �شروط ا�ستمرار الحوار، و�إلا  �إعلان  �إليهم 
عليه، و�إذا �أعلنها قالوا: الآن عدت �إلى الإ�سلام )�سليمان 1990: 57(.

من  كل  ا�ستقراء  �أن  على  ت�ؤكد  الإ�سلامي،  ال�سلفي  التيار  تناولت  التي  الأدبيات  معظم  �أن  ومع 
�أن ي�سفر عن وجود الجماعات ال�سلفية التقليدية، التي تنادي  التاريخ والواقع العربي- الإ�سلامي، لابد 
بالعودة �إلى الأ�صول، والأ�صول لديها نوعان: ن�صو�ص القر�آن الكريم وال�سنة كما هي دون ت�أويل، وتقليد 
لأ�سلوب وممار�سات ال�سلف ال�صالح في الع�صور القديمة، �إلا �أن محمد عمارة )2006: 12 - 14( في كتابة 

)الأ�صولية بين الغرب والإ�سلام(، ينكر وجودها، وذلك بقوله:
الن�صو�ص،  حرفية  عند  ودائماً  تماماً  وقف  من  القديمة،  الإ�سلام  مذاهب  بين  لي�س 
الغربي  بالمفهوم  )ال�سلفية(  الأ�صولية  م�صطلح  �إطلاق  يمكن  حتى  ت�أويل،  �أي  راف�ضاً 
عليه. ولأن )معا�صرتنا – الإ�سلامية(، قد تميزت تميز )�أ�صالتنا – الإ�سلامية(، فلقد 
خلت تيارات فكرنا الإ�سلامي، الحديث والمعا�صر، من تيار يماثل- في الموقف من المجاز 
فعلى  الن�صرانية...  الغرب  )�سلفية(  �أ�صولية  للن�صو�ص-  والتف�سير الحرفي  والت�أويل 
الحا�ضر  مخا�صمة  الما�ضي،  �إلى  الغربي  بمعناها  )ال�سلفية(  الأ�صولية  تن�سحب  حين 
والم�ستقبل، نجد ال�صحوة الإ�سلامية المعا�صرة، تتخذ من العلاقة بالما�ضي، ومن النظر 
�إليه، ومن علاقته بالم�ستقبل موقفاً مختلفاً. فهي تريد بعث الما�ضي، لاعلى النحو الذي 
منه  ليتخذ  الما�ضي،  هذا  �إلى  ينظر  بعثاً  و�إنما  والمحافظة،  الجامدة  التيارات  تفعله 

هداية للم�ستقبل.

ويرى الكاتب �أن �شهادة �أحد الكتاب وال�سيا�سيين الغربيين، من خلال تقييمه لل�صحوة الإ�سلامية 
المعا�صرة )ال�سلفية المعتدلة(، تعد دليل وا�ضح على �صدق النتيجة ال�سابقة )غياب ال�سلفية التقليدية(، 
العربي-  المجتمع  في  الإ�سلامية  والتيارات  الحركات  �أو  الجماعات  لأو�ضاع  ا�ستقرائه  من  �أ�ستخل�صها  التي 
�أو الر�ؤية، هو الرئي�س الأمريكي الأ�سبق ريت�شارد نيك�سون، الذي يقول  الإ�سلامي، و�صاحب هذه ال�شهادة 
عنها )ال�صحوة الإ�سلامية المعا�صرة( في كتابة ]الفر�صة ال�سانحة moment the Seize [: “ �إنهم 
هم الذين يحركهم حقدهم ال�شديد �ضد الغرب، وهم م�صممون على ا�سترجاع الح�ضارة الإ�سلامية ال�سابقة 
ودولة.  دين  الإ�سلام  ب�أن  وينادون  الإ�سلامية،  ال�شريعة  تطبيق  �إلى  ويهدفون  الما�ضي،  بعث  طريق  عن 
وبالرغم من �أنهم ينظرون �إلى الما�ضي، ف�إنهم يتخذون منه هداية للم�ستقبل، فهم لي�سوا محافظين ولكنهم 

ثوار “ )عمارة 2006: 15(.
ولكن، �إذا ت�أملنا ال�صفات التي �أطلقها الرئي�س الأمريكي، على القائمين بما �أ�سماه الكاتب ال�صحوة 
�إليها  المنتمين  �أن  حيث  التقليدية،  ال�سلفية  الجماعات  على  تنطبق  ال�صفات  تلك  �أن  �سنجد  الإ�سلامية، 

الف�صل الأول: ال�سلفية الإ�سلامية 



28

يتميزون بموقفهم المعادي للغرب، كما �أنهم كما قال نيك�سون م�شدودون �إلى الما�ضي، لرغبتهم في ا�سترجاع 
الع�صر.  ومتغيرات  الزمني  للفارق  مراعاة  دون  الزمان  ذلك  في  كانت  كما  ال�سابقة،  الإ�سلامية  الح�ضارة 
�إ�ضافة �إلى �أن هذه الجماعات تهدف �إلى تطبيق ال�شريعة الإ�سلامية، كما تراها هي، وتنادي ب�أن الإ�سلام 
دين ودولة، وفقاً لمرجعيتها هي، وهي بهذا لا يمكن �أن تدخل �ضمن التيار المحافظ، لأن المحافظين لا يقفون 
تلك المواقف المت�شددة من كل حديث �أو وافد، ولا يمكن �أن تدخل �ضمن التيار الثوري، كما و�صفهم الكاتب 
بالثوار، فا�ستخدامهم للعنف واللجوء �إليه لفر�ض مجتمعهم البديل، بمبادئ وقيم من �صنعهم هم،  لتتنا�سب 
مع �أغرا�ضهم الحزبية �أو الفئوية ال�ضيقة، هو ما جعل الآخرين ي�صفونهم بالإرهابيين، و�سحب تلك ال�صفة 

على باقي الم�سلمين، وك�أن الإرهاب جزء من طبيعة الم�سلمين، لا و�سيلة ي�ستخدمها البع�ض منهم.
كما �أن محمد عمارة )2006: 43( ذاته، يعترف، في مو�ضع �آخر من كتابه، بوجود الجماعات ال�سلفية 

التقليدية المتم�سكة بحرفية الن�ص، وذلك عندما قال: 
لقد عرف تراثنا وتاريخنا الح�ضاري تيارين:

تيار �أهل الأثر �أو �أ�صحاب الحديث، الذين غلب عليهم الوقوف عند الن�صو�ص.. ومن بينهم  11 .
تميز ف�صيل �أو ف�صائل )بالجمود �أو التقليد(.. ولقد ظل جميع ه�ؤلاء �أقلية في تيارات الفكر 

الإ�سلامي على مر التاريخ”.
تيار �أهل الر�أي، الذين جمعوا بين )الأثر- الن�ص( وبين )الر�أي- والفقه(. وفي ف�صائل هذا  22 .
الر�أي في مكونات الفكر والنظر عند كل ف�صيل.. وكان هذا  �إلى  التيار تمايزت ن�سبة الأثر 

التيار هو الأكبر والأفعل في فكر الم�سلمين على امتداد التاريخ.
ورغم �أن الكاتب يحاول التقليل من ��شأن التيار الأول، عندما و�صف المنتمين �إليه بالأقلية، التي 
تعني قلة فاعليته وهام�شية دوره في المجتمع، �إلا �أن في �إيراده له اعتراف بوجود تلك الجماعات الإ�سلامية 

ال�سلفية المت�شددة، التي ترى في الخروج على ن�ص القر�آن وال�سنة، خروج على ال�شريعة الإ�سلامية ذاتها.
وهذا الت�شدد �أو الت�صلب لدى ال�سلفية الإ�سلامية التقليدية، يعود في ر�أي عبد الحكيم �أبو اللوز 
)2008: 98( �إلى مبد�أين هما: الأول، هو رف�ض ال�شرك والحر�ص على التوحيد، الذي يجب �أن يخ�ضع له 
كل �سلوك ب�شري، بحيث ي�شكل مبد�أ التوحيد، الخلفية التي تقا�س عليها �شرعية كل الت�صرفات والمواقف 
والأفعال والمقولات، حتى ولو لم تكن دينية. ف�أي نوع من التفكير والفعل لا ينطلق من التوحيد، هو نوع من 
�أن يكون �سلفياً، و�إما لا يكون  �أمام طريقين لا ثالث لهما، ف�إما  عبادة الذات. وبذلك ت�ضع ال�سلفية الم�سلم 

م�سلماً على الإطلاق.
الذي  التقليد الحنبلي،  القر�آن وفق  والملتزمة بحرفية  ال�صارمة جداً  الر�ؤية  الثاني، هو  والمبد�أ 
للتراث  المرنة  التف�سيرات  تكفر  لا  ال�سلفية  �أن  فرغم  وال�سنة.  القر�آن  منطوق  �إلى  يعود  �شيء  كل  يجعل 
الفقهي )المدار�س الفقهية الأربع(، ف�إنها تبدو �أكثر �صرامة في مواجهة التراث الفقهي المعا�صر، الذي لا ي�سير 
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وفق التقاليد الفقهية ال�سالفة، وينادي بمراعاة الظروف الم�ستجدة )فقه الواقع(. وتعتبر ال�سلفية هذا 
النوع من الفقه م�ؤامرة خبيثة على العلوم ال�شرعية، فلي�س من هدف للداعين �إليه �سوى �إ�سقاط ال�شريعة، 

وتحريف ن�صو�ص القر�آن وال�سنة.
وي�ؤدي الانطلاق من المبد�أين ال�سابقين، �إلى ات�صاف ال�سلفية التقليدية بطابع عام، يجعلها نمطاً 
فكرياً �أحادي الطبيعة، مجموعة من المقولات القاطعة والحا�سمة المكتفية بذاتها، التي لا حاجة لها �إلى 
منبه خارجي يوقظ وعي الذات ال�سلفية، بل بمجرد الارتداد �إلى تعاليم ال�سلف، والالتزام بمعيار ثابت، 
وقيم متجان�سة موحدة، لا يمكن دح�ضها �إلا من خلال مناهج خارجة عنها، وبالخ�صو�ص الحجج التي يقدمها 
التاريخ والاجتماع. في حين ت�ستطيع الأيديولوجية ال�سلفية تف�سير و�إعادة ت�أويل كل المناهج الأخرى بما 
يلائم اتجاهها العقائدي والفكري، وذلك عبر �سل�سلة من عمليات الحجاج الدوغمائي، مما ي�ؤدي �إلى تو�سيع 
�سقف العقيدة، �إلى حد �أنها تتحول ذاتها �إلى منظومة فقهية �شاملة، تبدع المخالف وتن�صب له العداء )�أبو 

اللوز 2008: 98(.
وعلى م�ستوى ال�شكل، يظهر الت�صلب في ما يعتقده ال�سلفيون التقليديون من كون اللغة توقيفية، 
بمعنى �أنه يجب الالتزام بما في الكتاب وال�سنة، والم�أثور عن ال�سلف ال�صالح من الألفاظ والم�صطلحات،و�أن 
يترك كل لفظ مبتدع، �أما ا�ستعمال م�صطلحات غير م�صطلحات ال�سلف، فلي�س �إلا فتحاً للمجال �أمام المبغ�ضين 

وال�ضالين )الان�صاري 1996: 35(
وبناء على تلك التوقيفية للغة، من المفرو�ض �أن يعبر الخطاب ال�سلفي عن نف�سه باللغة نف�سها، 
التي عبر بها ال�سلف عن فهمه للقر�آن وال�سنة، لأن ال�شرع لم يقرر التعاليم من موجبات وممنوعات فح�سب، 
بل حدد اللغة �أي�ضاً، ولهذا يجب ا�ستعمالها كما ا�ستعملها ال�شرع، ولي�س بمعانيها العرفية، التي تتطور وتتغير 
تعابير  من  ا�ستجد  ما  وهجر  وتعلمها،  ال�صحابة  لغة  معرفة  يقت�ضي  ما  وهو  الاجتماعية،  البيئة  بح�سب 
قوالب  في  الفكر  برمجة  �إلى  ت�ؤدي  �أن  لابد  اللغة،  وم�صطلحات  لمفاهيم  المت�صلبة  النظرة  وهذه  حديثة. 
المفاهيمي الجامد نف�سه، الذي يتم توظيفه با�ستمرار،  ا�ستعمال المخزون  جامدة و�صارمة، مما ينتج عنه 
ذاتها.  الأيديولوجية  على  خروجاً  باعتباره  �شديد،  بت�أنيب  معا�صرة  لمفردات  ا�ستعمال  �أي  يواجه  بحيث 
وهكذا نجد �أن الت�صلب العقائدي لل�سلفية، يحدث تغيراً في العلاقة مع الدين. �إذ يحدث ت�صلباً في المفاهيم 
والتعابير، مما يجعل اللغة ال�سلفية فقيرة معلوماتياً، لكنها فعالة في الحفاظ على وحدة المتن، وفي الحد من 
الت�أثيرات الاجتماعية التي من الممكن �أن يحدثها �إدخال مفاهيم وتعابير لغوية جديدة. ولا تدل لغة بهذا 
ال�شكل على ح�ضور نظرة معينة �إلى العالم فح�سب، بل �إنها تنظم الفكر ب�شكل يقلل من تفاعل الذهن مع 

ظواهر الواقع المتغيرة.
كما يرافق هذا الت�صلب اللغوي قدر من العنف الرمزي يتخلل الخطاب، وهو ما �أ�شار �إليه م�صطفى 

حجازي )2001: 176( بقوله: 
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هناك عدوانية لفظية لدى ال�سلفية، تبدو في كثير من التعبيرات البالغة غايتها في 
دائمة  نف�سية  تعبئة  حالة  في  التابع  تٌبقى  لغة  �إنها   ، والأ�شخا�ص  للظواهر  القدح 
لل�صراع. فوراء البنية الا�صطلاحية للخطاب ال�سلفي، تختبئ روح ثورية راف�ضة لأي 
يبدو  ما  فبقدر  اللغة،  وهو  الإن�ساني  الوجود  مظاهر  �أبرز  مع  التفاعل  �أنواع  من  نوع 
طرق  في  ثورياً  حتى  بل  �صارماً  يبدو  مقاطعه،  بع�ض  في  ا�صطلاحياً  ال�سلفي  الخطاب 
تعبيره، مت�أثراً في ذلك التحديد ال�صارم بالتوحيد، ذلك المبد�أ الاعتقادي الذي ينطلق 

منه على م�ستوى الم�ضمون.
وي�ؤدي الت�صلب العقائدي بال�سلفيين التقليديين، �إلى ت�صلب فكري يفتقر �إلى المرونة، و�إلى القدرة 
على بحث الأمور من جوانب متعددة، ومنظورات وم�ستويات �شمولية، ويحجب الر�ؤية الن�سبية في الأ�شياء 
والظواهر، وذم الاهتمام بالحقائق التي تتعار�ض مع الحكم الم�سبق الذي تحمله العقيدة �إلى ال�شيء، ويميل 
�إلى موقف القطيعة )�إما.. و�إما(. فمن مبادئ ال�سلفية �أنه لا يجب ذكر محا�سن �أحد من �أهل المبادئ الهدامة 
�إذا ذكرناها، ف�إن هذا يغرر بالنا�س فيح�سنون  والم�شبوهة من م�ضللين وبدعيين وخرافيين وحزبيين، لأننا 

الظن بهم فيقبلون على مبادئهم.. ويكون ثنا�ؤه �أ�شد من �ضلاله )�آل فوزان 1997: 29(.
ويظهر التع�صب ال�سلفي وتزداد حدته، كونه تلقيناً �أيديولوجياً، يتم عبر التحذير من ال�شبهات 
والبدع والأخطاء العقائدية، ومن القائمين بها، فين��شأ التابع على مهاجمة، من ي�سمونهم، �أ�صحاب البدع، 

وعلى حب الجر�أة على الخو�ض في مثل هذه الأمور، منذ بداية التحاقه بالجماعة 
بيان  تيمية  ابن  البدع مجاهداً، وبذلك جعل  �أهل  الراد على  تيمية  ابن  اعتبر  وقد 
بن  لأحمد  قيل  وقد  الم�سلمين.  باتفاق  واجباً  منهم  الأمة  وتحذير  البدع  �أهل  حالة 
حنبل: الرجل ي�صوم وي�صلي ويعتكف �أحب �إليك، �أو يتكلم في �أهل البدع؟ فقال: �إذا 
قام و�صلى واعتكف، ف�إنما هو لنف�سه، و�إذا تكلم في �أهل البدع، ف�إنما هو من الم�سلمين، 

وهذا �أف�ضل )عبد الحكيم �أو اللوز 2008: 100(.

والخوف من البدع، والحذر من الوقوع في ال�شبهات، يجعل الجماعات ال�سلفية التقليدية، تتم�سك 
بال�شريعة الإ�سلامية، وفقاً لر�ؤيتها، تم�سكاً يت�سم بالت�شدد والمغالاة، وهو ما دفعها �إلى الت�أكيد الذي ي�صل 
�إلى درجة اليقين، على ا�ستحالة �صمت ال�شريعة الإ�سلامية عن �أي م�س�ألة، وذلك يرجع كما ذكر معتز بالله 

عبد الفتاح )2007: 50( ل�سببين: 
الكتاب تبياناً لكل �شيء. وثانياً،  �أنزل  �أن الله  ي�ؤكد  الذي  الكريم،  القر�آن  �أولًا، ن�ص 
ب�سبب وجود القيا�س الذي يعني عندهم، تطبيق حكم على �أمر �أو نازلة لم يرد فيها 
ن�ص، قيا�ساً على حكم في �أمر �أو نازلة ورد فيها ن�ص لا�شتراكهما في العلة. وعلى هذا، 
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ف�أي حدث معا�صر يمكن �أن يقا�س على حدث في الما�ضي، لا�ستخلا�ص الحكم منه. ومن 
هنا جاء تحريم قيادة المر�أة لل�سيارة، لأنه كخروجها من المنزل بدون محرم، وتحريم 
وتحريم  ناحية،  من  والاختلاف  الفرقة  تحريم  على  قيا�ساً  ال�سيا�سية،  الأحزاب 
لكون  عندهم  يليق  لا  ما  وهو  �أخرى،  ناحية  من  ال�سيا�سية،  المنا�صب  على  التكالب 
الم�ؤمنين �إخوة، وتحريم فوائد البنوك على �أنها الربا المحرم �شرعاً. وعلى هذا فمجال 

�إعمال العقل الب�شري محكوم ومحدود بن�صو�ص ال�شريعة الإ�سلامية.

�أما ب��شأن الم�ساحة من ال�شريعة والفقه، التي لا ي�سمح فيها للعقل الب�شري بالنقد والت�شكك، ف�إن 
�أ�صحاب هذا الاتجاه يرون ب�أن العوام، �أي غير �أهل العلم الثقات وفقاً لمعايير محددة يتبنونها، لا يحق لهم 
�أن يعملوا عقولهم فيما لي�س لهم اخت�صا�ص به، فمذهبهم هو مذهب من يفتيهم، والأولى لهم �ألا يرجحوا 
بين المذاهب والاجتهادات في ق�ضية بذاتها، لأن الر�أي في هذا المقام هوى. وبالتالي، لا يمكن للعقل الب�شري 
�إلى ما ترتب عليها من  �أو حتى  ال�شريعة،  �إلى ن�صو�ص  الت�شكك  �أو  النقد  �سهام  �أن ي�صوب  المتخ�ص�ص،  غير 
لحوم  )�إن  ع�ساكر:  ابن  �إلى  ن�سبة  �أحدهم  قال  وكما  الأمة.  من  الثقات  العلماء  ا�ستنبطها  فقهية  �أحكام 
العلماء م�سمومة(، مما يعني �أن توجيه النقد لهم لي�س من المباح �أو المقبول في �شيء. فالذي يوجه النقد 
للعلماء الثقات من العوام، ي�ستند في ر�أيه �إلى ر�أي، والر�أي عند ال�سلفيين المت�شددين هوى يجب اجتنابه. 
غير  العلوم  في  علماء  يكونون  قد  ال�سلفية،  الجماعات  هذه  عند  الم�سلمين  عوام  �أن  �إلى  الإ�شارة،  وتجدر 
بالمعنى  عوام  وغيرهم،  وال�سيا�سة،  والقانون،  والطب،  والاقت�صاد،  والاجتماع،  التاريخ،  فعلماء  ال�شرعية. 
ال�شرعي، وعليهم �ألا يجترئوا على النقد �أو الت�شكك، لأنهم لا يملكون الأدوات ال�شرعية، التي تعينهم على 

فهم الن�صو�ص الدينية )عبد الفتاح 2007: 50(.
وب��شأن الاختلاف بين العلماء في اجتهاداتهم الفقهية ، فهو 

خطر من وجهة نظر ال�سلفيين التقليديين، لأنه يهدد وحدة الأمة وتميزها عن غيرها 
ب�ألا يختلفوا حتى لا  للم�سلمين،  القر�آن  �أنه يخرج عن �صريح توجيه  من الأمم، كما 
يذهب ريحهم، وت�ضيع قوتهم في مواجهة �أعدائهم. ويذهب ال�سلفيون �إلى �أن حدوث 
الاختلاف بين العلماء، عادة ما يرجع لخط�أ في ا�ستدلال �أحدهم، �أو لغلبة الهوى عليه 
علماء  �أو  الدخلاء  والعلماء  الثقات،  العلماء  بين  يفرقون  فهم  هذا  وعلى  ما،  �أمر  في 
منهم  فالتحوط  هذا  وعلى  ي�شعرون.  لا  حيث  من  ويف�سدون  ي�ضلون  الذين  ال�سلطان، 

�ضروري )الغالي 2007: 13(.

�أما غيرهم، مهما بلغت  �إليه،  �أو فيما يذهبون  �إليه، ب�أنهم لا يرون الحق �إلا في ر�أيهم  وهذا ي�ؤكد ما ذهبنا 
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درجة علمه وفقهه، فهو �ضال م�ضل.
مكاناتهم  و�أن  بطبيعتهم،  مختلفين  النا�س  �أن  يدركون  لا  التقليديين  ال�سلفيين  �أن  يعني،  وهذا 
الاجتماعية وم�ستوياتهم التعليمية، تزيد اختلافهم وتباينهم في الفكر والر�ؤية والفل�سفة، ب�شكل يجعل 
لكل منهم موقف خا�ص ور�أي متميز، في كل ما يعر�ض �أمامه من ق�ضايا، ولذلك، ف�إنه من الجنون �أن يطلب من 
فرد �أن يفكر مثل فرد �أخر. هذا بالإ�ضافة �إلى �أن العلماء ب�شر، وكثير من الب�شر لا ينجحون تماماً في الف�صل 
 :2000( Sharkanky التام بين ذواتهم والمو�ضوعات التي يتناولونها بال�شرح والتف�سير، وهو ما �أكد عليه
1( بقوله: �إن المف�سرين يتحدثون عن �أنف�سهم ب�أكثر مما يتحدثون عن الوثائق الدينية التي بين �أيديهم. 
كما �أن الاختلاف في الر�أي، يعد و�سيلة مثلى للبحث في الق�ضايا على اختلاف �أنواعها- وفي مقدمتها 
ق�ضايا الدين والفقه- والتعمق فيها و�سبر �أغوارها، حتى يمكن الوقوف على ما ينفع النا�س في حياتهم، ولا 
يتعار�ض مع �أحكام ال�شريعة في �شيء. ومع هذا، لا يرى ال�سلفيون التقليديون في هذا الاختلاف، الذي قد 

ي�ؤدي في الغالب �إلى الائتلاف، �سوى خروج على الأمة ومخالفة لل�شرع. 
فالتماثلية في الفكر تم�شي عادة مع عقيدة الإتباع، فقد جرى العرف ال�سلفي، �أن يكون 
هناك �إمام واحد و�أتباع كثيرون مقلدون، الإمام هو الذي يفكر ويقود، والأتباع يتقبلون 
التعليمي  الف�صل  في  دوره  المدر�س  تمثل  العرف  لهذا  واطراداً  تفنيد...  �أو  �شك  دون 
بالإمام في المجتمع الإ�سلامي، المدر�س هو العالم الملقن، والتلاميذ �أتباع، قابليات �سلبية 

ون�سخ مطبوعة، تكرر ن�سخة المعلم الأ�صلية ) محمد الخياط 2001: 48(.
ولهذا، وقفت الجماعات التي تنتمي �إلى ذلك الاتجاه ال�سلفي المت�شدد، موقفاً راف�ضاً ومتزمتاً من 

الديمقراطية 
فعلها  التي  ال�شرعية،  الممار�سات  وعلى  الدين،  �صحيح  على  خروجاً  فيها  يرون  �إذ 
الله  لإرادة  ا�ستبدال  فالديمقراطية  و�صحابته.  و�سلم  و�آله  علية  الله  �صلى  الر�سول 
ما  وهو  الأغلبية،  مبد�أ  على  تقوم  وهي  لله،  الحاكمية  مبد�أ  مناق�ضة  الب�شر،  ب�إرادة 
يتناق�ض مع ن�صو�ص القر�آن الكريم من وجهة نظر ال�سلفيين التقليديين، حيث يقول 
الحق �سبحانه:  و�إن تطع �أكثر من في الأر�ض ي�ضلوك عن �سبيل الله . ولذلك، فقد كانت 
�إحدى �أهم حجج �أيمن الظواهري �ضد الإخوان الم�سلمين، �أنهم قبلوا دخول الانتخابات 

وع�ضوية البرلمانات التي لا تحكم ب�شرع الله )قمبر 1992: 50(.
�أو  العنف �ضد المجتمع،  ا�ستعداد لا�ستخدام  التقليدي، على  ال�سلفي  �أتباع الاتجاه  وهذا ما جعل 

الخروج على الحاكم، و�أبرز مثل على ذلك 
الجماعات التي ت�سير على نهج �سيد قطب في كتابه الأ�شهر )معالم في الطريق(، والتي 
تزال  لا  التي  الجماعات  �إلى  �إ�ضافة  والقاعدة.  الجهاد  جماعات  مقدمتها  في  ت�أتي 
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ترف�ض الديمقراطية و�آلياتها، باعتبارها بدعاً، مثل جماعة �أن�صار ال�سنة المحمدية، 
عام  الفقي  محمد  ال�شيخ  م�ؤ�س�سها  تبناها  التي  مواقفها  من  كثير  على  تزل  لم  التي 
1926م، من تحريم المظاهرات والانتخابات والأحزاب، باعتبارها بدعاً، رغماً عن �أن 
بع�ض المحللين �أ�شاروا �إلى دعم من �أن�صارها لمر�شحي الحزب الوطني في م�صر، كنوع من 
درء غ�ضب ولي الأمر، ولي�س دعماً له، لأن هدفها الأ�صلي لي�س ال�سيا�سة والحكم، و�إنما 

بناء المجتمع الم�سلم، على حد تعبير بع�ض �أن�صارها )عبد الفتاح 2007: 52(.
ومع ذلك، ف�إن هويدي الذي يعتقد ب�أن الإ�سلام والعنف لا ينف�صلان، ولا ينبغي لهما ذلك، يرى  	
ب�أنه لي�س من ال�صعوبة، تبرير ا�ستخدام القوة في خدمة الإ�سلام، ف�أبرز ملامح الحل الإ�سلامي، هو الأمر 

.)7 :1997 Johannes( بالمعروف والنهي عن ا لمنكر
ولأن الاتجاه الإ�سلامي التقليدي، يدين التعلق بالجانب المادي للحياة الدنيا، الناتج عن الفل�سفة  	  
الحيوانية والمناف�سة العنيفة بين الأغنياء والفقراء، التي هي خا�صية الح�ضارة الوح�شية، بح�سب النقد 
ب�شكل علمي )عبدي 1990: 353(، ف�إنه يبتعد عن ال�سيا�سة، وبالتالي يبتعد عن محاولات ال�سيطرة على 
�إلى ال�صدام الأمني. وعندما يبتعد عن  التي قد ت�ؤدي  ال�سلطة  العنيفة مع  الحكم، ويبتعد عن المواجهة 
ال�سيا�سة، يبتعد في الواقع عن الهدف الذي ي�صعب تحقيقه، وهو الا�ستيلاء على ال�سلطة، ويبتعد بالتالي 
ال�ضائع، ويبتعد عن  الهدف  �إذن يبتعد عن  الت�صفية والحل. هو  له، وعن احتمالات  عن محاربة المجتمع 
احتمالات الف�شل، بقدر �أو ب�آخر. لكنه يبقى الجزء المهم، وهو الأثر والدور الاجتماعي والديني، فتبقى له 

فر�صة التغيير الح�ضاري )حبيب 1989: 121(.
ولكن لو نظرنا �إلى طبيعة الجماعات الدينية عامة، والتي تمثل ظاهرة رف�ض المجتمع، والخروج 
منه وعليه، وتكوين مجتمع بديل، ف�إن الجماعات التي تنتمي �إلى الاتجاه ال�سلفي التقليدي، تميل للرف�ض 
الكامل للمجتمع والواقع، وتكوين مجتمع بديل م�ستمد من الما�ضي التاريخي للمجتمع الإ�سلامي، ويعتبر كل 
من التربية العلمانية والإعلام العلماني جذور كل �شر، ولذلك �ستدعو طليعة الم�ؤمنين لل�سيطرة الكلية، في 
هذا المجتمع الديني، الذي �سيعيدون ت�شكيله، والأهداف الا�ستراتيجية لديهم تبقى ثابتة، �أما التكتيكية 
فهي وليدة الوقت والظروف )Tehranian 1993: 317(. ولا�شك �أن عزلة هذه الجماعات وابتعادها 
عن المجتمع وال�سلطة، �أمر ظاهري لأن رغبتها في فر�ض مجتمعها البديل، لن تتحقق بعيد عنهما، ولذلك 
تبقى الثورة واللجوء �إلى العنف، قرار يمكن �أن تتخذه عندما تتوافر لديها الظروف الدافعة والإمكانيات 
وبالتالي،  والعنف،  الثورة  ومرحلة  العزلة  مرحلة  بين  الفا�صل  الحد  القرار  هذا  وي�صبح  لذلك.  اللازمة 
و�أف�ضل مثال على ذلك، جماعة  �إلى جماعات ثورية،  �إلى تحول الجماعات الانعزالية  القرار  ي�ؤدي هذا 
لا  التي  الأو�ضاع  بع�ض  تغيير  بهدف  العربية،  المجتمعات  على  للاعتداء  فر�صة  كل  تنتهز  التي  القاعدة 

تتوافق مع مبادئها واتجاهاتها.
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وهذا يعني كما �أ�شار نور الدين عبدي )1990: 354( �أن �أراء و�أفكار الجماعات ال�سلفية التقليدية، 
التي تمثل مجتمعها البديل، الذي ترغب في فر�ض نف�سها على العالم من خلاله، لي�س �سوى �أيديولوجية. وما 
العنف والإرهاب الذي تلج�أ �إليه �أحياناً كو�سيلة لن�شرها، �إلا تعبير عن العجز عن تحقيق ذلك الهدف، وهذا 
يدفعها بدوره �إلى �إدعاء الزهد في الجاه وال�سلطان، وتف�ضيل الروحي على المادي. ف�سيكولوجية الجماعات 

ال�سلفية التقليدية كما ذكر محمد الخياط )2007: 42(
الخارجي  النزاع  مواجهة  في  �أحدهم،  ف�شل  كلما  �أنه  حيث  �أفرادها،  ان�سحابية  ت�ؤكد 
ي�ستطيع  مالا  كراهية  فيزعم  الم�ضاد،  الاتجاه  في  �أ�سرف  كلما  الداخلي،  وال�صراع 
الو�صول �إليه، ويرغب في تحطيم ما لا يمكن التوافق معه، ويعمل على الان�سحاب من 
الواقع الذي يعجز عن التلا�ؤم معه.. وهكذا. ولأن الكراهية هي الوجه الآخر للحب، 
�إليها، والإعرا�ض  ف�إن الان�سحاب من الحياة غالباً ما يكون هو الوجه الآخر للت�شوق 
عن الدنيا هو رد الفعل للتهافت عليها، والرغبة في تحطيم المجتمع، هي عر�ض وا�ضح 

للف�شل في الاندماج فيه. 
وبهذا يكون التف�سير اللفظي البراق، الذي لا ي�شجع على العمل ولا يدفع �إلى البناء، مخدراً للنفو�س التي 
لا ترغب في العمل، ولا ت�ستطيع البناء، كما يكون الانفعال القولي الحاد، الذي يعادي المجتمع ويخا�صم 

الح�ضارة مغيّباً للإرادة التي لا ت�ستطيع التوافق في المجتمع، ولا تقدر على ا�ستيعاب الح�ضارة.
فهذه الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية التقليدية، �أ�صبحت في ع�صرنا الراهن تمثل ردة عقلية با�سم 

الدين، وهي و�إن لم تكن جديدة تماماً، �إلا �أنها هذه المرة، �أكثر حدة مما كانت عليه عند الأقدمين 
ترجموا  عندما  الح�ضارية،  نه�ضتهم  في  الم�سلمين  �أن  ينبئنا،  الإ�سلامي  العالم  فتاريخ 
�أنها  بحجة  المتع�صبين،  الغلاة  من  نفر  قاومها  جديدة،  بعلوم  وا�شتغلوا  الأوائل  كتب 
علوم دخيلة في الملة، لم ي�شتغل بها النبي �صلى الله عليه و�آله و�سلم، ولا �صحابته، ولا 
التابعون لهم، و�سموا �أ�صحابها بالملاحدة والزنادقة والهراطقة والمارقين، ونا�صبوهم 
الأخذ  يحاربون  ه�ؤلاء،  �أمثال  نجد  �أي�ضاًَ،  الحديثة  نه�ضتنا  بداية  وفي  العداء... 
بعلوم الغرب، لأنها علوم الكفر، جاء بها الكافرون... ويقوم ال�سلفيون التقليديون من 
جديد، فيدعون �إلى ما ي�سمونه )�أ�سلمة العلوم(، �أي تحويل علوم الكافرين �إلى علوم 
�إ�سلامية، ت�صطبغ ب�صبغة �إ�سلامية، وتتحدث بلغة �إ�سلامية، وتنطق بقيم �إ�سلامية.  

)قمبر 1992: 73(.

العلم  �أن  �إدراك  على  قادرة  غير  جعلها  قد  التقليدية،  ال�سلفية  الجماعات  ت�شدد  �أن  يعني  وهذا 
�أو الموقع  �أو الجن�س  �أثمرتها تجارب الأمم، لا علاقة له بالدين  �أو معارف اهتدائية  كحقائق مو�ضوعية، 
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التي ت�سير باتجاه الخير  الفل�سفية، ونحن في ذلك محكومين بقيم الإ�سلام،  للعلم توجهاته  �إن  الجغرافي. 
والحقائق  الطبيعية  العلل  �أمام  نقف  �أن  �شيء،  في  العلمية  من  ولي�س  الحياة.  و�صلاح  الأر�ض  وتعمير 
الذي نجهله ولا  �إرادة الله، وعلم الله  مكانها  ميتافيزيقياً، ونحل  �أو  لنف�سرها تف�سيراً غيبياً  المو�ضوعية، 
نملكه، فالله – �سبحانه – دعانا �إلى ا�ستخدام العقل، لنفقه هذه العلل ونك�شف �أ�سرارها، ونملك بها عالمناً 

ون�صنع ح�ضارتنا.
�إذن، هذه ال�سلفية التقليدية التي ترف�ض العلم وتقف �ضد الحداثة، لا يمكن �أن تكون هي المحافظة 

كما يدعي البع�ض. لأن المحافظة كما �أ�شار مراد وهبة )�صـ82( 
تقبل الحد من مكانة الدين واللاهوت، فلا تعار�ض الحداثة، بينما ال�سلفية التقليدية 
و�إنما  الحداثة،  مقولات  �إلى  الدين  ترجمة  لي�ست  فغايتها  الحديث.  العقل  ترف�ض 
تغيير هذه المقولات، بحيث يكون في �إمكان الدين تمثلها. ذلك �أن جوهر هذه ال�سلفية، 
يعك�س  �أن  ينبغي  منه،  الديني  الجزء  مجرد  ولي�س  برمته،  العالم  ب�أن  الاعتقاد  هو 

م�صدره المقد�س.
وهذا الموقف المت�شدد لل�سلفية التقليدية من العلم، ومن الحداثة عامة، والناتج عن ا�ستخدامها 
لتعاليم و�أحكام دينية ب�شكل مختزل ومتطرف، وجعلها المعيار الوحيد لقبول �أو رف�ض كل ما ي�أتي به الآخر، 
ي�ؤكد لنا بما لا يدع مجالًا لل�شك، ب�أن خير الأمم وتقدمها وا�ستقرارها، لا يدخل �ضمن ح�ساباتها، ولا تن�ص 
عليه �أهدافها �أو غاياتها، بل هي على ا�ستعداد �إن وجدت الفر�صة ال�سانحة والإمكانيات اللازمة، �أن تدمر 
كل �شيء، لكي تتمكن من فر�ض مبادئها ور�ؤاها ال�ضيقة على العالم ب�أكمله. فالا�ستقرار وال�سلام الذي ي�سير 
بالأمم نحو م�ستويات �أعلى من التح�ضر في العالم المعا�صر، قد يكمن بكامله كما ذكر �أمارتيا�صن )2008: 

 )12
باعتبارهما  والمنطق،  التفكير  ا�ستخدام  وفي  انتماءاتنا،  بتعددية  الاعتراف  في 
موجودات م�شتركة في عالم مت�سع، بدلًا من جعلنا نزلاء مح�صورين بق�سوة في عبوات 
�صغيرة. �إن ما نحن في حاجة �إليه قبل كل �شيء، هو فهم نابع من عقل �صافٍ، لأهمية ما 
يمكن �أن يكون لدينا من حرية في تقرير �أولوياتنا. ويت�صل بهذا الفهم، �إننا في حاجة 
الأمم  داخل  المتعقل،  العام  ال�صوت  وكفاءة  دور  على  ملائمة،  بدرجة  نتعرف  �أن  �إلى 

وعبر العالم.
كما �أن العداء للجديد �أو الحديث �أو المعطى غير الإ�سلامي وغير العربي، لا يفيد ولا ي�ساعد على 
�أن  حل الم�شاكل، التي يطرحها علينا انخراطنا في الع�صر، وا�ستيعابنا لو�سائل قوته الح�ضارية، فبقدر ما 
�إيجاد  �إمكانية  تقريب  وبالتالي  فيها،  النظر  وتعميق  الم�شكلات  طرح  على  ي�ساعد  لأنه  رحمة،  الاختلاف 
التفكير،  ملكة  قتل  على  وال�سيا�سية،  العاطفية  التعبئة  على  القائم  والموقف  العداء  ي�ساهم  لها،  الحلول 
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و�إلغاء الوعي والنظر الحر وال�سليم في الميادين الثقافية. وهذا ما جعل النوع الثاني من ال�سلفية الإ�سلامية 
)المعتدلة(، لا نقول �أقل ت�شدداً و�أكثر مرونة، 

بل يحاول ت�صويب �أو توجيه ذلك الت�شدد، حتى يبدو ظاهرياً �أقل حدة، لأن الت�شدد 
كامن  �أو  موجود  فهو  )ال�سلفية(.  التوجه  هذا  با�سم  الناطقين  لخطاب  مميزة  �سمة 
الن�شاط  نوع  ح�سب  الممار�سة،  مجال  في  وروده  في  ومختلف  النظري،  الم�ستوى  على 
الذي ي�ستغرق كل اتجاه. ف�إذا كانت درجة الت�صلب قليلة عند التيارات �أو الجماعات 
الدينية  للممار�سة  الناقدة  تلك  بارزة عند  ف�إنها  الديني،  التعليم  الم�شتغلة في مجال 

والهادفة �إلى �إ�صلاحها بما يوافق المذهب ال�سلفي )�أبو اللوز 2008: 106(.

ثانياً: الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية المعتدلة
�إن �أدب الحركات الأ�صولية �أو ال�سلفية، يزخر بالعديد من التعريفات الخا�صة بالجماعات ال�سلفية 
الإ�سلامية المعتدلة، �أو ما يطلق عليه معظم الكتاب جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي، و�أول تلك التعريفات، التي 
يمكن �أن تك�شف لنا، عن ماهية تلك الجماعات، هو تعريف محمد الحق، الذي يرى �أن ال�سلفية المعتدلة هي 
ذاتها ال�سلفية التقليدية، ولكنها مجددة، بمعنى �أنها ترف�ض الدوجماطيقية في �صورة التقليد، وتدعو �إلى 

بنية فوقية جديدة، من الفقه الم�ؤ�س�س على الكتاب وال�سنة مع ت�أويلات حديثة )وهبة: 72(.
ا�ستولت بنحو  التي  ب�أنها  تلك الجماعات  �أي�ضا،  المعتدلة  الإ�سلامية  ال�سلفية  وتعرف الجماعات 
ناجح وواثق، على ن�سبة كبيرة من ر�أ�س المال الروحي المجتمعي، في �سياق اتخذ هذا النجاح فيه �شكلًا �سيا�سياً 
)الأفندي 2007: 61(. كما �أنها من وجهة نظر بوبي �سيد )2007: 59 - 60( عبارة عن مجموعة من 
النا�س ي�ضعون هويتهم الإ�سلامية في مركز ممار�ستهم ال�سيا�سية، �أي ي�ستخدمون لغة الا�ستعارات الإ�سلامية، 
لكي يتفكروا في م�صائرهم ال�سيا�سية، هم �أنا�س يرون في الإ�سلام م�ستقبلهم ال�سيا�سي. وفي مو�ضع �آخر من 

كتابه )الخوف الأ�صولي( ي�ؤكد على تعريفه ال�سابق بقوله: 
�إن ال�سلفية المعتدلة ما هي �إلا خطاب يحاول مركزة الإ�سلام داخل النظام ال�سيا�سي، 
ويمكن لها �أن تراوح بين الت�أكيد على تابعية �إ�سلامية، وبين محاولة كاملة لإعادة بناء 
المجتمع على مبادئ �إ�سلامية... ورغم �أنني �أرى في ال�سلفية المعتدلة م�شروعاً �سيا�سياً، 
لكن لا تقت�صر فكرتي عن ما هو �سيا�سي، على م�شاريع تهدف مبا�شرة �إلى الا�ستيلاء 
على �سلطة الدولة، من خلال عمل ت�أ�سي�سي منفرد )الثورة(. ويتمثل ما هو �سيا�سي في 
لحظة ت�أ�سي�س ما هو اجتماعي، قد �شمل الا�ستيلاء على جهاز الدولة بوا�سطة طليعة 
الإ�صلاح  على  تقوم  انت�شاراً،  �أكثر  �إ�ستراتجية  �أي�ضاً  ي�شمل  قد  لكنه  لذلك،  مكر�سة 
الدولة  �سلطة  على  الح�صول  ت�سبق  خطوة  في  المدني-  للمجتمع  الأخلاقي  الفكري- 
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)�سيد 2007: 61(.
ولا يبتعد �إياد البرغوثي )1998: 6( كثيراًَ عن هذا ال�سياق، في تعريفه لل�سلفية المعتدلة )الإ�سلام  	 
ال�سيا�سي(، �إذ يرى ب�أنها مجموعة من الأفكار والأهداف ال�سيا�سية النابعة من ال�شريعة الإ�سلامية، والتي 
ي�ستخدمها مجموعة من الم�سلمين المت�شددين الذين ي�ؤمنون �أن الإ�سلام لي�س عبارة عن ديانة فقط، و�إنما 

عبارة عن نظام �سيا�سي واجتماعي وقانوني واقت�صادي، ي�صلح لبناء م�ؤ�س�سات الدولة.
و�أخيراً، نجد محمد �سعيد الع�شماوي )�صـ137( يعرف ال�سلفية الإ�سلامية المعتدلة، ب�أنها 

ميول غام�ضة غير ب�صيره، ترمي �إلى ال�سلفية ال�شكلية، وتهدف �إلى ت�شدد في الأداء 
اتجاه  فلاهي  بظروفه،  محكوم  بعيد  ما�ضٍ  في  معي�شة  �أ�سلوب  �إلى  ورجعة  المظهري، 
عقلي، ولا هي بعث روحي، ولا هي فهم �صحيح. والما�ضي- �إن كانوا لا يعلمون- لا يرجع 
�أبداً، والحا�ضر- �إن كانوا لا يدركون- لا يمكن �أن ي�ستقر، والأنهار- كما هو معروف- لا 

تعود �إلى منابعها قط. 
وفي مو�ضع �آخر من كتابه )الإ�سلام ال�سيا�سي(، يعرف هذا النوع من ال�سلفية، ب�أنه ذلك التيار الذي يتبع 
�أي  تقديم  بغير  الحزبية  الأ�ساليب  وينتهج  الديني،  للفكر  حقيقي  تجديد  �أي  دون  ال�سيا�سية،  الحركات 
برامج مدرو�سة، �أو �أي نظم علمية، ويعمل على �أن يكون الدين �سيا�سة، وال�شريعة حزباً، والإ�سلام حرباً 

)محمد الع�شماوي: 130(.
�أنها تختلف عن ال�سلفية الإ�سلامية  يتبين من التعريفات ال�سابقة لل�سلفية الإ�سلامية المعتدلة، 
كو�سيلة  العنف  �إلى  تلج�أ  وقد  ال�سيا�سي،  ال�صراع  في  وتنخرط  انعزالية،  لي�ست  �أنها  حيث  من  التقليدية، 
 Johannes ذكر  كما  لأنها،  وذلك  ال�سلمية،  بالو�سائل  تحقيقها  من  تتمكن  لم  �إذا  �أهدافها،  لتحقيق 
عنف،  بدون  توجد  �أن  يمكن  لا  معروف،  هو  كما  وال�سيا�سة،  وال�سيا�سة،  الدين  بين  مزيج   )xiv  :1997(
وعليه، ف�إن ال�سلفية الإ�سلامية المعتدلة، تدمج ال�سيا�سة والدين والعنف ببع�ض، وبالت�أكيد ف�إنها لن تكون 
الحركة الأولى والأخيرة في تاريخ الب�شرية، التي تت�صف بهذا. كما �أنها لا تقف عند حدود تكوين مجتمع 
بديل، بل تعمل ما بو�سعها لفر�ضه على المجتمع العام، لأنها بذلك تكون قد �أوجدت العوامل والظروف التي 
ت�ضمن لها الوجود والا�ستمرار، و�شيئاًَ ف�شيئاً �ستمكنها من الو�صول �إلى ال�سلطة ال�سيا�سية، وقيادة المجتمع 
في الاتجاه الذي يتنا�سب مع مبادئها و�أهدافها، التي هي في الأعم الأغلب �سيا�سية. وهذا التوجه يعود في 
�إلى تداعيات المفهوم الخاطئ للإ�سلام، التي �صبغت جميع الحركات الإ�سلامية المعا�صرة )التيار  الأ�سا�س 
ال�سلفي المعتدل(، وحددت مفاهيمها، ووجهت ت�صرفاتها، بحيث �أ�صبحت كلها حركات قومية ولي�ست دينية، 
وتيارات �سيا�سية غير روحية، واندفاعات غير �إ�سلامية، تحط من قدر الدين لتجعله �ستارة الحاوي لجذب 
الجماهير، وتنمي كل ما هو قومي �شعوبي قبلي عن�صري. وي�ؤكد قا�سم عبده قا�سم )2008: 21( على �أن 
هذا الاتجاه الخاطئ في الإ�سلام لي�س جديداً، و�أنه قد بد�أ على عهد عمر بن الخطاب- ت�أثراً باليهودية 
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ب�صيرته  وو�ضوح  ب�صره  بثاقب  عمر  �أن  غير  لمفاهيمها-  واعتناقاً  للإ�سرائيليات  واتباعاً  دروبها،  في  و�سيراً 
وقف منه، وفهم الإ�سلام- كما �أفهمه للآخرين- على �أنه دين لا قومية.

الإ�سلام  )جماعات  المعتدلة  الإ�سلامية  ال�سلفية  الجماعات  �سمات  �أو  خ�صائ�ص  �إلى  وبالنظر  	 
ال�سيا�سي(، �سنجد ب�أنها تت�سم بمحاولاتها لفهم الأفكار الدينية من خلال ر�ؤيتها الخا�صة، فهي لا ت�ستطيع 
تبني ر�ؤية محايدة مطلقة، ولا ت�ستطيع تبني ر�ؤية جماعة �أخرى. لهذا، تظهر في كل جماعة بع�ض الأفكار 
الدينية التي قد تنتمي �إلى ظروف الجماعة، �أكثر من انتمائها �إلى م�ضمون الدين نف�سه )حبيب 1989: 
67(. كما ت�شير �أدبيات الدرا�سة، �إلى �أن كل جماعة من جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي )ال�سلفية المعتدلة(، 
من  الرغم  على  الدينية،  الق�ضايا  تف�سير  في  النهائية  الكلمة  حق  الآخرين،  دون  وحدها  امتلاكها  تدعي 
�أن �أ�س�س الدين العامة و�أ�صوله، والطبيعة الب�شرية، ت�سمح بالاختلاف والتنوع )الإدري�سي 2007: 64(، 

لأنه 
باكتمال تهي�ؤ العقل الب�شري للتقبل والا�ستيعاب للحقيقة الإلهية، في و�ضعها المطلق 
المجرد المنزه، ي�صير الدين متيناً على الأر�ض، وفي عقول الب�شر وقلوبهم. و�صارت حدود 
المركزي  الكيان  قوي  ومتى  را�سخة.  مدعومة  والتنزيه-  التوحيد  عقيدة  العقيدة- 
للعقيدة، وقويت �أطرها و�ضوابطها الفا�صلة لها عما عداها، متى جرى ذلك، �أمكن لهذه 
�أطرافه بع�ضها مع بع�ض،  �أن ت�ضم داخلها بع�ضاً من التنوع المذهبي، تتفاعل  العقيدة 

دون �أن ي�ؤثر ذلك في �أ�صول العقيدة وحدودها الفا�صلة )الب�شري 1990: 32(.
كما تت�سم الجماعات ال�سلفية المعتدلة، ب�أنها تتمحور حول زعيم ديني ملهم، ك�شخ�صية كاريزمية 
حركة  حولها  تتمحور  التي  المو�ضوعات  �أن  كما   .)22  :1990 )الهرما�سي  العاديين  الأفراد  عن  متعالية 
هذه الجماعات لا تختلف من بلد عربي �إلى �آخر، وهي تت�سم بالب�ساطة، �إن لم نقل بالإفراط في التب�سيط، 
وتتبلور حول م�سائل لا ت�ضيف في حد ذاتها �أي جديد ملفت للانتباه، غير �أن �أهميتها تتمثل خ�صو�صاً في 

طريقة تقديمها، وفي فعالياتها الأيديولوجية )على الكنز 1990: 93(.
)جماعات  المعتدلة  ال�سلفية  الجماعات  ب�أن   )30  :1987( زكريا  ف�ؤاد  يرى  �آخر،  جانب  ومن  	 

الإ�سلام ال�سيا�سي( 
التفكير  عن  والبعد  بالقوة،  والتظاهر  للقائد،  العمياء  والطاعة  بالتنظيم  تتميز 
العقلاني، والانفعالية، والميل للخطابة. وهذا يدل دلالة وا�ضحة على ميل الجماعات 
�شديد  نظام  وجود  ت�ؤكد  للقائد  العمياء  فالطاعة  �صارم.  نظام  لإتباع  الإ�سلامية 
الجماعات  داخل  يوجد  النظام  وهذا  والأتباع.  ال�سلطة  �صاحب  بين  يميز  التحديد، 

ال�سلفية على اختلاف اتجاهاتها. 
وهذه الطاعة العمياء للقادة، داخل الجماعات ال�سلفية المعتدلة، تدل على رف�ض �أع�ضائها ل�سلطة 
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الدولة ولم�ؤ�س�ساتها الدينية، ولا يقبلون �سوى �سلطة �أمراء الجماعات وقادتها، وهذا الاندفاع وراء القادة، 
والتمادي في طاعتهم، ك�أنه ر�سالة منهم للمجتمع، يبلغونه من خلالها رف�ضهم له ولقادته و�أ�صحاب ال�سلطة 
الديكتاتوري داخل تلك الجماعات  النظام  �أن  لهم. كما  الولاء والطاعة  ا�ستعدادهم لتقديم  فيه، وعدم 
ورموز  نماذج  لخلق  ومحاولتها  المجتمع،  في  والقيادة  ال�سلطة  ورموز  نماذج  لكل  رف�ضها  عن  تعبير  ال�سلفية، 

�سلطة وقيادة بديلة.
�إذن، رغم �أن جماعات ال�سلفية المعتدلة، �أو ما يطلق عليها جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي، تعد حركات 
مناو�أة حقيقية، وحركات تجيد لعبة الانحناء �أمام الرياح العاتية لتبدو للآخرين ب�أنها حداثية ت�ستجيب 
لتحديات الع�صر، �إلا �أنها حركات �أو جماعات محافظة، ت�سعى �إلى فر�ض ت�سلطها الخا�ص على المجتمع، من 
�إقليمي وات�ساع جغرافي،  �أو جماعات ذات توجه  �أنها حركات  لل�شريعة والتراث، كما  خلال فهمها المتزمت 
موجه �إلى العالم العربي الإ�سلامي. ولهذا، ف�إن جماعات ال�سلفية المعتدلة، تعي�ش في حالة مواجهة حا�سمة 
مع الدولة، في جميع الدول العربية- الإ�سلامية، �إما بالقمع مثلما هو حا�صل في المملكة العربية ال�سعودية، 

�أو في م�صر، �أو في تون�س، �أو بالم�شاركة كما في العراق وال�سودان والجزائر )النقيب 2007: 21(.
ومن �أهم ال�سمات التي تميز الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية المعتدلة، التحلي بال�صبر لنيل المطلب، 

وهذا عين ما ذكره جمال البدري )2007: 176-177(،
طريق  عن  غاياتها،  �إلى  الو�صول  تحاول  بل  الف�شل،  يحبطها  ولا  للي�أ�س،  ت�ست�سلم  لا 
الن�شاط الفاعل والعمل الدو�ؤب والم�ستمر، وتلج�أ �إلى ا�ستخدام كافة �أدوات وو�سائل 
الحركة ال�سيا�سية، بدءاً من الوعظ والإر�شاد والدعوة �إلى المبادئ التي ت�ؤمن بها، عن 
�إلخ(، مروراً بالدخول في تحالفات  طريق )الندوات- الكتب- الن�شرات- ال�شرائط.. 
الم�ؤ�س�سات  اختراق  محاولة  �أو  المختلفة،  ال�سيا�سية  الأنظمة  مع  م�ؤقتة  �سيا�سية 
النقابية القائمة، �أو محاولة ت�أ�سي�س نظام اقت�صادي موازٍ للنظام القائم، وو�صولًا �إلى 
ا�ستخدام العنف الفردي والجماعي، بدءاً من تنظيم المظاهرات، �إلى الاعتداء على 

الخ�صوم الفكريين وال�سيا�سيين، �أو محاولة القيام بفعل م�سلح �ضد النظام”. 
�سيا�سية  حقيقة  ت�شكل  و�صارت  محلوظاً،  انت�شاراً  تحقق  �أن  الجماعات  هذه  ا�ستطاعت  وبهذا، 

و�سو�سيولوجية في وقت واحد )بن �شما�ش 2006: 42(.
وهذه الفاعلية التي �أت�سم بها تيار ال�سلفية المعتدلة، �أو الإ�سلام ال�سيا�سي، تجعل المجتمع العربي  	 
والتحليل،  والنقد  الفهم  على  قادر  م�ستنير  بفكر  يكتفي  �أن  ف�إما  الآخر:  من  �أ�صعب  كلاهما  خيارين،  �أمام 
ولكنه عاجز عن الحركة، �أو �أن ي�سير وراء فكر متخلف، قا�صر في فهمه ونقده وتحليله، ولكنه وحده القادر 

على التحرك. وي�ؤكد هذا الموقف رفعت �سيد �أحمد )1989: 48-47( بقوله: 
لقد �أ�صبح الم�أزق الحقيقي، الذي يعاني منه المجتمع العربي في تطلعه �إلى الم�ستقبل، 
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هو ا�ضطراره �إلى �أن يختار بين فكر بلا فعل، �أو فعل بلا فكر، و�أح�سب �أنه لن يكون لنا 
خلا�ص، �إلا في اليوم الذي ي�صل فيه الذين يفكرون، �إلى الم�ستوى الذي يتيح لهم، �أن 
ينقلوا فكرهم �إلى حيز الفعل الم�ؤثر الفعال، �أو ي�صل الذين يفعلون، �إلى الم�ستوى الذي 

يدركون فيه قيمة الفكر المتفتح والعقل الم�ستنير.
	�أما من الناحية المظهرية، ف�إن الجماعات ال�سلفية المعتدلة، تبذل محاولات �شتى لتمييز المنتمين   
�إليها، عن غيرهم من �أبناء المجتمع، عن طريق ارتداء الزي الخا�ص بهذه الجماعات، حتى يتم التخفيف 
من عملية الاختلاط بالآخرين، الذين هم من وجهة نظرهم تنق�صهم الهداية، وهذا التمييز ال�شكلي ي�ؤدي 
�إلى خلق تميز نف�سي واجتماعي وا�ضح، يف�صل هذه الجماعات عن المجتمع، وهذه المغايرة ال�شكلية لما هو 
�سائد قد ت�ؤدي �إلى ت�شرنق نف�سي/ اجتماعي، ويجعلها في حالة من العداء الم�ستمر مع محيطها المجتمعي 
ال�سيا�سي، ويجعلها ت�سقط حالتها العدائية على المجتمع، فتتوهم ب�أنه يحاربها و�أنه يحاول الق�ضاء عليها 
وت�شعر  لها،  المجتمع  محاربة  تدرك  ب�أنها:  بقوله   )164  :1989( حبيب  �صوره  ما  وهذا  و�سيا�سياً،  �أمنياً 
النف�سي  بالمعنى  �أي�ضاً،  ولكن  وال�سيا�سي،  الأمني  بالمعنى  فقط  لي�س  عليها،  للق�ضاء  الدائمة  بمحاولته 
�أن المغايرة توجد العزلة، والعزلة توجد الغربة، والغربة توجد  والاجتماعي. والنتيجة الطبيعية هي 
الخوف والتوج�س من الآخر، والخوف والتوج�س يوجد حالة العدوان، والعدوان يترجم �إلى مواجهات لا 

تحمد عقباها.
ولهذا، تلج�أ الجماعات ال�سلفية المعتدلة، �إلى تمييز نف�سها عن المجتمع، والمظهر لا يعد الو�سيلة 
تلك  �أع�ضاء  من  تقترب  فعندما  الآخرى،  الو�سائل  من  العديد  هناك  بل  التمييز،  هذا  لتحقيق  الوحيدة 
الجماعات، وت�ستمع �إلى �أ�سلوبهم في الحوار، و�إلى التعبيرات التي ي�ستخدمونها، تجد �أنها مع مرور الزمن، 
خا�صة.  لمو�ضوعات  وتتطرق  متميزة،  كلمات  ت�ستخدم  فهي  اللغوية،  التف�ضيلات  بع�ض  لنف�سها  كونت  قد 
يمكن  بحيث  والتفكير،  الحوار  في  الخا�ص  ومو�ضوعها  الحديث،  في  الخا�ص  �أ�سلوبها  ال�سلفية  فللجماعة 
تمييزها عن �أي جماعة �أخرى  في المجتمع، من خلال المقارنة بين الحوار الذي يدور داخل كل جماعة، من 

حيث مو�ضوعه و�أ�سلوبه.
كما �أن هذه الجماعات ال�سلفية المعتدلة، التي تقول ب�أن الاقتداء بال�سلف ال�صالح هو �سبيلها في 

الحياة، ت�سير كما و�صفها محمد الع�شماوي )�صـ132(  
في عك�س الاتجاه الذي �سار فيه الم�سلمون الأوائل )ال�سلف من ال�صحابة والتابعين(-  
الذين اتبعوا الأ�صول التي و�ضعها القر�آن الكريم، وف�سروا �آياته عن طريق ربط كل 
�آية ب�أ�سباب التنزيل، والتزموا في تف�سيرهم لها، بالوقائع التي �أنزلت من �أجلها- حيث 
التنزيل،  �أ�سباب  عن  وف�صلها  القر�آني،  ال�سياق  من  الآيات  بع�ض  انتزاع  على  تعمل 
وهم  �سواه.  دون  اللفظي  للتركيب  وفقاً  �أو  وحده،  اللغوي  للتركيب  تبعاً  وا�ستعمالها 
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ي�ستندون في ذلك، �إلى القاعدة الفقهية التي تقول )العبرة بعموم اللفظ لا بخ�صو�ص 
ال�سبب(. وهذه القاعدة، قاعدة فقهية قال بها الفقهاء ، ولي�ست قاعدة �شرعية وردت 
في القر�آن الكريم، �أو جاءت في حديث للنبي �صلى الله عليه و�آله و�سلم، ومن ��شأنها �أن 
�أن  �أجزائه، مع  �آيات القر�آن وتباعد بين  تقتطع الآيات من ال�سياق، و�أن تفا�صل بين 
القر�آن كل لا يتفا�صل، وجمع لا يتجز�أ، ولا يجوز تف�سير �أية �آية فيه، �إلا باتباع المنهج 

الأ�صولي، الذي فهمه وعمل به الم�سلمون الأوائل.
المعتدلة  الإ�سلامية  ال�سلفية  ف�إن  ال�سبب(  بخ�صو�ص  لا  اللفظ  بعموم  )العبرة  لقاعدة  ونتيجة 
على �سبيل المثال، تعر�ض عن �سبب التنزيل للآية الكريمة   ومن لم يحكم بما �أنزل الله ...  ثم ت�ستعمل 
الآية ك�شعار ت�سم به كل حاكم بالكفر بالله، حتى ي�صبح الحاكم واحداً من �أتباعها. وهي بذلك- وف�ضلًا 
التف�سير- ت�ستعمل لفظ )الحكم( على معنى الحكم  ال�سليم في  عن الإعرا�ض الوا�ضح عن المنهج الأ�صولي 
ال�سيا�سي وت�صريف ��شؤون النا�س، مع �أن هذا هو المعنى الا�صطلاحي الذي تحول �إليه اللفظ عبر التاريخ. 
�أما حقيقة لفظ )الحكم( في القر�آن، فهو الق�ضاء في الخ�صومات   و�إذا حكمتم بين النا�س �أن تحكموا بالعدل 
�إليه في القر�آن دائماً بلفظ الأمر ] و�أمرهم  �أو هو يعني الر�شد والحكمة. والحكم ال�سيا�سي ي�شار   ،]

�شورى بينهم ، {حتى �إذا ف�شلتم وتنازعتم في الأمر} )الع�شماوي: 133(.
والت�سامح  الرحمة  في  الإ�سلام  لأ�صول  وفقاً  العمل،  �ضرورة  يرون  الأوائل،  الم�سلمون  كان  وبينما 
والتخفيف عن النا�س، ورفع الوزر عنهم، وعدم الغلو في الدين، �أو التطرف في �أداء ال�شعائر، �أو التنطع في 
الحكم على النا�س، ف�إن ال�سلفية الإ�سلامية المعتدلة، التي تزعم ب�أن كل ما ي�صدر عنها، م�ستمد من الأ�صول 
الإ�سلامية، تعمل عك�س ذلك، حيث اتخذت من الت�شدد والغلو م�سلكاً وغاية، وذلك عندما �سعت �إلى فر�ض 
�أفراده، وفقاً لتلك الر�ؤى المت�صلبة والبعيدة  عن  قناعاتها ور�ؤاها الدينية على المجتمع، و�صارت تحا�سب 
الت�سامح، واتخذتها معياراً �أ�سا�سياً للحكم على مدى تدينهم، الذي على �أ�سا�سه تحدد �إن كانوا معها �أو �ضدها، 
�أن تتعامل معهم. وهذا الأمر لا يعد م�ستهجناً، ف�أ�صحاب هذا التوجه يرغبون دائماً في كبح  وكيف يجب 
الدين  مبادئ وقيم  مع  يتنافى  م�سلماً فقط. وهذا لا  المرء  يكون  �أن  لم�صلحة  الأخرى،  الم�سلمين  كل هويات 
الإ�سلامي فح�سب، بل لا ي�ستقيم مع طبيعة الحياة الاجتماعية والإن�سانية. فالم�سلمون مثل كل من في العالم 
من الب�شر الآخرين، لديهم م�ساعٍ مختلفة في الحياة، ولا �ضرورة لأن تكون كل �أولوياتهم وقيمهم، تندرج 

تحت الهوية المفردة لكونهم م�سلمين. وهو ما �أكد عليه �أمارتيا�صن )2008: 29( بقوله: 
ب�شكل  والإ�سلام  المرء، هي كل هويته على وجه الح�صر.  ديانة  لا �ضرورة لأن تكون 
خا�ص كديانة، لا يلغي الاختيار الم�سئول للم�سلمين في كثير من مجالات الحياة. والحق 
�أنه من الممكن �أن ي�أخذ م�سلم وجهة نظر �صدامية، و�أن يكون �آخر مت�سامحاً للغاية، من 

دون �أن يتوقف �أي منهما عن �أن يكون م�سلماً.
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كما �أن ت�شدد ال�سلفية المعتدلة وابتعادها عن الأ�صول، يبدو �أكثر و�ضوحاً في موقفها من ال�سلطة 
ال�سيا�سية، التي لم يرى فيها الم�سلمون الأوائل، �سوى �سلطة مدنية �صادرة عن �إرادة النا�س، ولي�ست لها �أية 
القانوني  للنظام  تبعاً  �أخط�أت،  �إن  وعزلها  ورقابتها  فيها  الم�ساهمة  النا�س  حق  من  و�أن  قدا�سة،  �أو  ع�صمة 
�سلطة  ال�سيا�سية  ال�سلطة  المعتدلة(، فقد جعلوا من  �أ�صحاب هذا الاتجاه )ال�سلفية  �أما  المو�ضوع في ذلك. 
دينية، حين زعموا �أنها جزء من الدين- بينما هي جزء من التاريخ الإ�سلامي لا الدين الإ�سلامي- �أو تدعي 
واقعية،  ح�صانة  عليها  ت�ضفي  �أو  ال�شيعة-  فكر  في  �إلا  كذلك  لي�ست  �أنها  مع  الإ�سلام-  �أركان  من  ركن  �أنها 

وع�صمة حقيقية، وقدا�سة زائفة )�شرف الدين 1990: 177(.
ومن جانب �آخر، نجد �أنه في حين يرى الم�سلمون الأوائل 

�أن كل من يتفقه في العلوم المت�صلة بالدين- كعلوم التف�سير واللغة والفقه وغيرها- هو 
فرد ب�شر، ما يبديه هو ر�أيه هو لا ر�أي الإ�سلام، وما يق�ضى به هو ق�ضا�ؤه هو، ولي�س 
حكم الإ�سلام، نجد ال�سلفية الإ�سلامية المعتدلة، تت�صرف وتعمل كما لو كان ر�أي من 
تتخذه �أميراً �أو مر�شداً �أو �إماماً، هو ر�ؤيا من الله، و�أن قوله منزه لا يخطئ، و�أن �أمره، 

نافذ لا يناق�ش، و�أن فعله مع�صوم لا يعار�ض )الع�شماوي: 136(. 
�أهل  القادة اقتفاء لأثر  �أو  الزائد، لكل ما ي�صدر عن ه�ؤلاء الأمراء  العمياء والتقدير  وفي هذه الطاعة 
الكتاب فيما نعاه عليهم القر�آن من �أنهم }اتخذوا �أحبارهم ورهبانهم �أرباباً من دون الله {، �أي �أخذوا كلام 
و�أ�سبغوا  ع�صمة  عليهم  ف�أ�ضفوا  مناق�شة،  دون  �صواباً  �أفعالهم  واعتبروا  بها،  م�سلم  ق�ضية  �أنه  على  ه�ؤلاء 
عليهم قدا�سة، فانحرفوا عن طريق الهدى والر�شاد. والأدبيات ت�شير �إلى �أن جماعات ال�سلفية المعتدلة، لم 
تقف عند حدود الطاعة والإيمان الذي لا ي�ستند �إلى عقل �أو منطق، بر�ؤى ووجهات نظر كبارهم و�أمرائهم، 
و�إخلا�صهم  �إيمانهم  وعلى  �أبطالها،  و  �شخو�صها  على  جاذبة  هالة  �إ�ضفاء  �إلى  جاهدين،  ي�سعون  �إنهم  بل 

ونزاهتهم، وا�ستعدادهم للت�ضحية بالنف�س وبالغالي والنفي�س )النقيب 2007: 17(.
و�أمرائها  قادتها  عن  ي�صدر  ما  بكل  الإيمان  في  المعتدلة،  ال�سلفية  الجماعات  مغالاة  رغم  ولكن 
�إ�صرارهم على العودة �إلى الما�ضي والاقتداء بال�سلف ال�صالح، .ف�إن موقفها من  �أقوال و�أفعال، وكذلك  من 
التراث الخال�ص ال�صفاء نادر الوجود، لأن الاتجاهات النفعية التي طر�أت عليها، و�أ�صبحت فيما بعد �أ�سا�س 
وجودها، قد �أدت �إلى تباين الآراء من هذا التراث، في مواجهة الموقف التجديدي المغرب، الراف�ض لكل �إرث 

�سلفي، والقائل بح�ضارة الغرب وو�سائله )الخياط 2001: 16(.
وهذا يعني �أن ال�سلفية الإ�سلامية المعتدلة، هي في حقيقتها حركات �أو جماعات �سيا�سية برجماتية 
بالدرجة الأولى، لها ر�ؤاها وح�ساباتها وم�شروعها ال�سيا�سي، والتي ربما �ساهمت البواعث الدينية في تكوينها، 
ولكنها ت�سي�ست بعد دخول المعترك ال�سيا�سي، و�أ�صبح الدين مجرد غطاء ي�ستخدم لح�شد الجماهير وردع 
الخ�صوم، وك�سب الر�أي العام، وو�سيلة للعب على العاطفة الدينية الفطرية للجماهير، وك�سب ت�أييدها عن 
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طريق النزعة ال�شعاراتية المف�ضلة لديها، والتي ت�ستخدم في كل ميادين العمل ال�سيا�سي، كمقولات )القر�آن 
د�ستورنا(، و )الإ�سلام هو الحل(، ورفع الم�صحف تحت قبة البرلمان في وجوه الخ�صوم ال�سيا�سيين، في �إيحاء 

ديني لا تخفى دلالته حتى على الب�سطاء )بن �شما�ش 2006: 42(.
وخلا�صة القول، �إذا كان من الممكن �أن نعتبر �أن جميع المنتمين �إلى تيار الإ�سلام ال�سيا�سي �سلفيون، 
�أن�صار العودة �إلى القر�آن و�إلى ال�سنة، لكي ي�ستمدوا منهما الإطار المرجعي الأخلاقي  �أنهم جميعاً من  �أي 
والمعتدل(  )التقليدي  الاتجاهين  هذين  �أن  يمنع  لا  هذا  ف�إن  الإ�سلامية،  للنه�ضة  وال�سيا�سي  والاجتماعي 
�أحياناً  التقليديون  ال�سلفيون  يتخذ  فبينما  المتبعة،  العمل  ب�أ�ساليب  يتعلق  فيما  بينهما  فيما  يختلفان 
ومظاهرها  المعا�صرة  ال�سيا�سي  الإ�سلام  تيار  �أو  المعتدلون،  ال�سلفيون  يتقبل  المعا�صرة،  من  الارتياب  موقف 
التقليدي  ع�ضويته  في  يجمع   Eisenstadt �أمثال  العلماء،  بين  كما  التيار،  هذا  لأن  التكنولوجية، 
 ،)15 :2004 Dipanker( والحداثي، وتواجد ال�صنفين معاً، يمكن �أن ي�سهل لجماعاته تحقيق �أهدافها
�أي �أن الحداثي، يمكن �أن ي�ستخدم تقنية الع�صر في خدمة م�صالح الحركة )الخياط 2005: 22(، ولهذا 
�أحد في مهارة ا�ستخدام  الثانية، ولا ي�سبقهم  9( يُعتبرون في المرتبة   :2008( Herriot فهم، كما ذكر 
تكنولوجيا الات�صالات، �أمثال القاعدة.  والحدود بين ال�سلفية التقليدية وال�سلفية المعتدلة، �أكثر و�ضوحاً 
فيا يتعلق بالدولة وال�سيا�سة، ف�إذا كان الفكر ال�سلفي التقليدي يتجاهل مثل هذه الأدوات،  ف�إنها في �صميم 
�أن الا�ستيلاء على ال�سلطة من �أعلى، هو المرحلة ال�ضرورية  ما يهتم به التيار ال�سلفي المعتدل، الذي يرى 

لإقامة يوتوبيا ي�شاركهم فيها �إلى حد كبير ال�سلفيون التقليديون.
الدرا�سة  من  التالي،  الجزء  يجعل  الذي  هو  تربوي،  دور  من  يتبعه  وما  هذا،  ال�سيا�سي  والدور 
)ال�سلفية الإ�سلامية(، ي�سلط ال�ضوء ب�شكل كبير على الجماعات ال�سلفية المعتدلة في المجتمع العربي، رغم 
الت�شابه الكبير بينها وبين الجماعات ال�سلفية التقليدية في ال�سمات والخ�صائ�ص، و�إلى حد ما في عوامل 
الظهور والتبلور ال�صادرة عن المجتمع ذاته، مع الفارق الذي تفر�ضه ظروف الزمان والمكان، وتغير �أهداف 

وطموحات تلك الجماعات )جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي(.
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ثالثاً.. عوامل ظهور وتبلور الجماعات ال�سلفية المعتدلة في المجتمع العربي
	�إن الاعتدال والو�سطية واتباع �أنماط �سلوكية رفيعة تفتح ال�سبل لن�شاط الجماعات ال�سيا�سية، 
والاجتماعية، والدينية، وتكفل لها الت�أييد والنجاح في الو�سط الذي تظهر فيه، فت�صبح الجماعة )�أية 
�إذا اختارت جماعة ما  �أما  جماعة( هي الناطق با�سم الجماهير والمعبر عن طموحاتها و�آمالها و�أحلامها. 
طريق الت�شدد والمغالاة، ف�إنها ت�سد منافذ الحياة �أمام �أع�ضائها،من ناحية، وت�ضيق �أفق حياة المجتمع ب�أ�سره، 
من ناحية �أخرى، ولا ين�ضم �إلى �صفوفها �إلا من لديه الا�ستعداد والقدرة على �إ�شاعة البغ�ضاء والكراهية 
بين النا�س، وي�صبح العنف طريقه ومنهجه. وهذا النوع من التوجهات �سواءً كانت �سيا�سية �أو اجتماعية �أو 
دينية لا ي�صلح، بل لا يليق �أن يتولى �أمر الأمة، لأنه يقوم على الإق�صاء �أولًا و�أخيراً. ومع ذلك، فالجماعات 
�أن  –ذات الأطر الأيديولوجية- هذه تظهر في المجتمعات من حين لآخر، والغريب في الأمر،  الإق�صائية 
عمرها ال�سيا�سي �أو الديني يمتد لفترة طويلة، وما يطيل من عمرها، في اعتقادنا، هو ا�ستمرار الظروف التي 

�أفرزتها.
فئات  جماعاتها  ت�شكل  حيث  الو�ضع،  هذا  عن  العربي،  المجتمع  في  المعتدلة،  ال�سلفية  تبتعد  ولا 
�إلى  �أفراد المجتمع،  �أ�سباب وظروف متنوعة، دفعت بع�ض  �إلى  محدودة داخل كل مجتمع، وتكوينها يعود 
تبني �أفكارها والانخراط فيها �أو بين �صفوفها. فعلى ال�صعيد ال�سيا�سي، نجد �أن الا�ستعمار ب�شكل مبا�شر، 
والا�ست�شراق والتب�شير ب�شكل غير مبا�شر، لعب �أدواراً متعددة، في تعزيز التوجه الديني الم�ضاد لدى �سكان 

المجتمعات العربية، وفي مقدمتها المجتمع الم�صري )البدري 2007: 17(.
وعلى الرغم من وجود دول وحكومات و�إمبراطوريات ودويلات في التاريخ، كانت ت�ستند في �إدارتها 
ال�سلفية  �أي  ال�سيا�سي-  الإ�سلام  حركة  ولكن  الإ�سلامية،  ال�شريعة  �إلى  ال�سيا�سية  وتوجهاتها  الداخلية 
المعتدلة- بمفهومها الحديث، بد�أت بعد انهيار الإمبراطورية العثمانية، عقب الحرب العالمية الأولى، وقيام 
م�صطفى كمال �أتاتورك بت�أ�سي�س جمهورية تركيا على النمط الأوروبي، و�إلغائه لمفهوم الخلافة الإ�سلامية 
عام 1924م، و�إلغائه ال�شريعة الإ�سلامية من الم�ؤ�س�سة الت�شريعية، كما قام �أي�ضاً، بحملة ت�صفية �ضد كثير 
من رموز الدين والمحافظين. وبد�أت الأفكار التي مفادها، �أن تطبيق دين الإ�سلام في تراجع، و�أن هناك نك�سة 
في العالم الإ�سلامي بد�أت بالانت�شار، وخا�صة بعد وقوع العديد من الدول الإ�سلامية، تحت انتداب الدول 

الغربية المنت�صرة في الحرب العالمية الأولى )البرغوثي 1998: 10-11( .
وقد حدث �أي�ضا، ما اعتبره البع�ض النك�سة الثانية للإ�سلام في الع�صر الحديث، وهو ن�شوء حركة 
حيث  الا�شتراكي،  العربي  البعث  وحزب  النا�صر،  عبد  وجمال  العرب  القوميين  يد  على  العربية  القومية 
التيارين. وبد�أ  لهذين  المركزي  المحور  الإ�سلام هو  العربية، ولي�س الانتماء لدين  للقومية  �أ�صبح الانتماء 
ال�شريعة  تطبيق  مدى  في  تفاوتاً  ا�ستقلالها،  نالت  التي  والإ�سلامية  العربية  الدول  من  العديد  في  يظهر 
الإ�سلامية في ر�سم �سيا�سة الدولة، فقد كان المنحى العام في تلك الفترة نحو العلمانية، ولم يكن هذا المنحى 
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مقبولًا لدى العديد من مواطني الدول العربية، وقد تم ا�ستعمال القوة في ن�شر �أفكار القومية العربية، �إلى 
جانب الأفكار العلمانية في بع�ض تلك الدول، مثل م�صر في عهد جمال عبد النا�صر، والعراق في عهد حكم 

حزب البعث )�شحرور 2007: 54(.
كما ظهر في المجتمع العربي العداء بين الدين والدولة، وذلك عندما توطدت م�ؤ�س�سات الدولة، 
ال�صناعي  المجتمع  ح�ضارة  مع  الح�ضاري  الاحتكاك  نتيجة  الحديث،  بمفهومها  الدولة  تطورت  عندما  �أي 
المتطور. وقد نجم عن ذلك، على �صعيد المجتمع، ظهور م�ؤ�س�سات علمانية، ت�أخذ الطفل وال�شاب �إلى رحاب 
و�أح�ضان جو يختلف كلياً، عن الجو الذي يتمثله المرء في الأو�ساط الدينية. فكل فرد هو في �آن واحد ع�ضو 
في عدد من الجماعات الثانوية، معظمها له هدفه الخا�ص، الم�ستقل عن كل تفكير بالعالم الآخر، ومفرو�ض 
عليه �أن ينتقل با�ستمرار من المجتمع �أو المحيط الديني، �إذا كان لا يزال مرتبطاً به، �إلى مجتمعات �أخرى 
تجهل كلياً المجتمع الديني، �إن لم تكن على عداء مك�شوف معه. ومن جراء ذلك، ينتهي الأمر بالفرد �إلى 
اعتبار الدين م�ؤ�س�سة �شبيهة بالم�ؤ�س�سات الاجتماعية الأخرى. وبالتالي، لا يكر�س له من وقته ونف�سه، �إلا 
حيزاً محدوداً �أكثر ف�أكثر، لأن الم�ؤ�س�سات الأخرى التي �أخذت تناف�س الدين، وتقل�ص عليه ميادين نفوذه، 
هي م�ؤ�س�سات قامت نتيجة الاحتكاك الح�ضاري مع المجتمعات ال�صناعية، وبالتالي فهي م�ؤ�س�سات متمحورة 
حول الم�صالح الدنيوية – المادية. فكان ظهور الحركات ال�سلفية المعتدلة، في العديد من المجتمعات العربية، 
كرد فعل على هذه التغيرات والتطورات، التي اعتبرتها خروج وابتعاد عن مبادئ وتعاليم الدين الإ�سلامي 
)Barry 2002: 5(. وهذا ما جعل فرحان الديك )1990: 118( يق�صي العوامل الاقت�صادية، ك�سبب 

لظهور حركات �أو جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي، وذلك عندما قال: 
�إن ظهور مثل هذه الحركات �أو الجماعات، لا يمكن رده كما يفعل البع�ض �إلى الو�ضع 
الاقت�صادي، وربط تلك الظاهرة بالأزمة الاقت�صادية، لأن ما �سمي بالمد الديني، ظهر 
وتطور في الفترة الزمنية نف�سها، التي تميزت �أي�ضاً بالطفرة �أو الفورة الاقت�صادية، 

لكن بدرجة متفاوتة بالطبع في كل المجتمعات العربية.

ومع ذلك، ف�إن الأدبيات ت�شير، في جزء منها، �إلى �أن للعوامل الاقت�صادية دور فاعل، في ظهور وتبلور 
الحركات �أو الجماعات ال�سلفية المعتدلة، فقد نظر �إليها بوبي �س. �سيد )2007: 66( على �أنها رد فعل على 
نتائج النمو الاقت�صادي ال�سريع، لأن تدمير الأنماط التقليدية للحياة وما يوحي به من غمو�ض، يدفعان 
النا�س �إلى ت�أكيد طريقة حياتهم التقليدية، �أو �إلى �إعادة ت�أكيدها، كو�سيلة للت�أقلم مع المتغيرات. �إ�ضافة 
�إلى ذلك، ف�إن معظم المحللين ال�سيا�سيين الغربيين، يعتقدون ب�أن ن�شوء ظاهرة الإ�سلام ال�سيا�سي )ال�سلفية 
المعتدلة(، يرجع �إلى الم�ستوى الاقت�صادي المتدني، لمعظم الدول في العالم العربي- الإ�سلامي، حيث بد�أت منذ 
الأربعينات بع�ض الحركات الا�شتراكية في بع�ض الدول الإ�سلامية تحت ت�أثير الفكر ال�شيوعي، كمحاولة 
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لرفع الم�ستوى الاقت�صادي والاجتماعي للأفراد، ولكن انهيار الاتحاد ال�سوفيتي خلق فراغاً فكرياً، في مجال 
محاولة الإ�صلاح الاقت�صادي والاجتماعي. ويرى المحللون �أنه من هنا انطلقت الأفكار، التي قامت بتف�سير 
ال�شريعة  لن�صو�ص  ال�صحيح  التطبيق  عن  الم�سلمين  بابتعاد  والاجتماعي  الاقت�صادي  والتردي  التخلف 
35(. هذا   :2004  Sonn و   10  :1998 الغربية )البرغوثي  بال�سيا�سة  وت�أثر حكوماتهم  الإ�سلامية، 
من جانب، ومن جانب �آخر، يمكن �أن ت�ؤدي الأزمات الاقت�صادية، �إلى التفكير في مدى، الظلم الاجتماعي، 
الدين  عن  الدولة  نظام  خروج  مقولة  �إلى  ت�صل  حتى  وهكذا  الاقت�صادي،  النظام  �أخلاقية  في  وبالتالي 
)حبيب 1989: 13(. وفي هذه الحالة، يكون المخرج وا�ضحاً، وهو العودة �إلى الدين وت�شكيل الجماعات 

الدينية، �أو الالتحاق بها �إن وجدت.
كما ت�ؤكد درا�سة جيل كيبل )1992: 34( عن ) الحركات الأ�صولية في الديانات الثلاث( على 
الجماعات  ا�ستطاعت  الذي  المدخل  هي  كانت  العربي،  المجتمع  منها  عانى  التي  الاقت�صادية  الظروف  �أن 
ال�سلفية المعتدلة، �أن تنفذ منه �إلى نفو�س وعقول �أبنائه، وذلك با�ستغلال حاجتهم لتجاوز الأزمات والم�آزق 

الاقت�صادية، في اجتذابهم وال�سير بهم في الاتجاه الذي يخدم م�صالحها، ويدعم ويقوي وجودها 
المجتمعات  تفكك  على  المدى،  طويل  �أثر  له  كان  النفط  �أ�سعار  في  الكبير  فالارتفاع 
)البترودولار(.  منطقة  �إلى  كثيراً  �أو  قليلًا  بعيد،  �أو  قريب  من  تنتمي  التي  العربية 
العالم  بين  الكبيرة،  والفوارق  التباينات  عزز  الأجنبية،  ال�صعبة  العملات  فتدفق 
�سياق ت�ضخم  الريوع في  المترتبة على  الثروة  المدينية، حيث تتركز  والمراكز  الريفي 
فا�ضت  حيث  مثيل،  لها  ي�سبق  لم  �أبعاداً  اتخذت  الريفية  الهجرة  ف�إن  ولهذا،  نقدي. 
الكثير من مدن المجتمعات العربية العملاقة )بالفلاحين ال�سابقين(، الذين ا�ستقروا 
في حزام المدن ال�صفيحية �أو الأحياء ال�صفيحية وغيرها من �ضروب ال�سكني اله�شة، 
الدولة  و�إدارات  الاعتبار.  بعين  البلدية  والأحكام  القواعد  �أخذ  بدون  بنيت  التي 
�شبكات  عبر  وجودها  ينتظم  التي  الب�شرية،  الدفوق  هذه  و�إدارة  ت�سيير  عن  عاجزة 
ت�ضامن موازية، عرقية وريفية، ودينية على وجه الخ�صو�ص. فقبل �أن تظهر مراكز 
البولي�س والعمد في هذه الأحياء الجديدة، تتعالى الم�ساجد �صغيرة وكبيرة، ثم ت�شفعها 
الجمعيات الخيرية والتعليمية، التي تهيكل الحياة المتحدية في ظل غياب الدولة، التي 
تتفجر هياكلها وبناها التحتية تحت ت�أثير النمو ال�سكاني، والتوزيع الأر�ضي لل�سكان.. 
ومن هنا بد�أت �شبكات التعاون الإ�سلامية الخا�صة بالجماعات ال�سلفية المعتدلة، تلعب 
والرفاه،  �إلى تذوق ثمرات الحداثة  الذين يتطلعون  الأهالي  ت�أطير  �أ�سا�سياً في  دوراً 

التي هم بمن�أى عنها.
وعلى ذات ال�صعيد الخا�ص بالعوامل الاقت�صادية / الاجتماعية، التي �أدت �إلى تبلور الجماعات 
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ال�سلفية المعتدلة، واجتذابها لأبناء المجتمع العربي، نجد �أن ما ر�صدته الأدبيات، من تراجع لدور الدين في 
الحياة الاقت�صادية والاجتماعية للعرب في الع�صر الحديث، هو �أحد تلك العوامل. ففي الن�شاط الاقت�صادي 
باتت الكلمة العليا للربح والدعاية والتناف�س من دون الارتكان في الغالب الأعم �إلى الأخلاقيات الدينية. 
وفي مجال الحركة ال�سكانية ح�سم النزاع بين الت�صور الأخلاقي الإ�سلامي ومقت�ضيات الحياة الاجتماعية، 
تنظيم  �إلى  الاتجاه  تنامي  في  ممثلًا  الأخيرة،  ل�صالح  العربية،  الأ�سرة  على  الاقت�صادية  ال�ضغوط  حيث 
والان�ضباط  الاجتماعي  ال�ضبط  في  الدينية،  الم�ؤ�س�سات  دور  تراجع  المجتمع،  بناء  مجال  وفي  الن�سل. 
ال�سلوكي، علاوة على التحدي الذي يواجه الدين، من قِبل المتابعين لحركة ال�صراع الاجتماعي، متهمين 
القائمين عليه، ب�أنهم لم ينا�صروا- �إلا في حالات ا�ستثنائية وعبر فترات زمنية متقطعة و�أمكنة متباعدة- 
الم�ضطهدين والمهم�شين. كما تر�صد الأدبيات �أي�ضاً، تراجع الدور العلمي للدين، وكذلك دوره في حركة المعمار 

والت�شييد، على العك�س مما كان �سائداً في القرون الما�ضية )ح�سن 2007: 53(.
�إ�ضافة �إلى ذلك، ف�إن الأدبيات ت�شير �إلى �أن ال�صعيد الاقت�صادي يت�ضمن �أي�ضاً، عاملًا �أخر من عوامل 
تبلور وتنامي الجماعات ال�سلفية المعتدلة، ولكنه ذو طبيعة اقت�صادية تربوية، لأن الأحداث المرتبطة به، 
�إنها  �إزاء الانقلابات التي ت�شهدها المجتمعات العربية في ال�سبعينيات،  �أر�ضية ذات ح�سا�سية،  تحدث على 
الجامعة “.... فلحر�ص الدول على ت�شجيع �سيا�سة تعليمية جماهيرية، لأنها كانت تبدو لها ك�شرط لتجاوز 
الم�شكلات الاقت�صادية، ف�إنها ي�سرت و�سهلت و�صول ال�شباب المتحدرين من الانفجار ال�سكاني )الديموغرافي(، 
الذين رمت الهجرة الريفية بكثير منهم، في ال�ضواحي ذات ال�سكنى اله�شة، �إلى م�ؤ�س�سات التعليم العالي. 
غير �أن الهياكل والبنى التحتية التربوية، في غالبية هذه البلدان، لم ت�ستطع �أن ت�صمد �أمام هذا التوجه، 
�أجور  عن  بحثاً  يهاجرون  المعلمين  لأن  الح�ضور-  وقليلة  متدنية،  �أجور  ذات  تعليمية  هيئات  من  تتكون  �إذ 
بتنظيم  القيام  �إلى  الأجر،  المتدني  المعلم  ي�ضطر  الأو�ضاع،  هذه  ظل  وفي  مكتظة.  قاعات  تواجه  �أف�ضل- 
جل�سات مراجعة خا�صة )درو�س خ�صو�صية( مرتفعة الأجر، يعالج خلالها مو�ضوع الامتحان، ويبيع ن�سخاً 

م�صورة من محا�ضراته... �إلخ )كيبل 1992: 34- 35(.
الذي  الرفاة،  طوباويات  انهيار  �أعرا�ض  من  ت�شخي�صي،  عر�ض  تعد  الجامعة  �أن  �سبق،  مما  يتبين 
تديره وت�سيره المجتمعات العربية، فهي كمرفق مجاني، لا ت�ستطيع �أن تجيب بالت�ساوي على الطلب الهائل 

على التعليم، وبالتالي ف�إن الف�ساد وحده، هو الذي يمكن �أن يحقق التوازن مع العر�ض التربوي ال�ضئيل.
باختراقاتها  المعتدلة،  ال�سلفية  الجماعات  لقيام  ال�سانحة  الفر�صة  هو  الو�ضع،  هذا  وكان 
الاجتماعية في الجامعة، وذلك بتنظيم جل�سات مراجعة )درو�س خ�صو�صية(، ومحا�ضرات متابعة مجانية 
في الم�ساجد، والقيام بت�صوير المحا�ضرات المطبوعة ب�أ�سعار متدنية. كما قامت بالعمل على حماية الطالبات، 
�أو بفر�ض عدم الاختلاط  من كل اختلاط قد ي�سبب لهن الأذى، وذلك بنقلهن بوا�سطة حافلات خا�صة، 
�أع�ضاء هذه الجماعات ال�سلفية، يكثرون من تقديم الخدمات الطلابية،  في �صفوف المقاعد. وهكذا، �أخذ 
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من  نوع  �إيجاد  على  يعملون  بالتدريج،  ثم  ال�صارخة،  الق�صور  جوانب  تغطي  التي  الخدمات  بتلك  بادئين 
القطيعة الإ�سلامية، بين الطلاب الم�ستفيدين من خدماتهم وبين الو�سط المحيط.

الخيري  البعد  بالغة،  بحذاقة  الجامعة  �إلى  المنتمون  ال�سلفية  الجماعات  تلك  �أع�ضاء  ربط  كما 
الإح�ساني والاجتماعي بالم�شروع ال�سيا�سي- الديني، فهم على �سبيل المثال “... 

بطبيعة  �إنه  رمزية،  ب�أ�سعار  كاملة  ثياب  ت�شكيلة  الفقيرات،  الطالبات  على  يعر�ضون 
لهم  يرخ�ص  وحين  �إلخ(.  وقفازات..  طويل،  وثوب  نقاب،  الإ�سلامي-  )الزي  الحال 
بالتقدم للانتخابات الجامعية، ف�إنهم في هذه الحالة، �سيح�صلون على غالبية �أو على 
جميع مقاعد الممثلين الطلابيين، وي�سحقون خ�صومهم المر�شحين على اللوائح الر�سمية 

)كيبل 1992: 35 - 36(، 
�أن  حقيقة  �إلى  راجع  المعتدلة  الدينية  ال�سلفية  نمو  �أن   )23  :2008(  Herriot نظر  في  يعني  وهذا 
�أكبر  نجاح  تحقيق  �سبيل  في  الأموال  من  كثير  لبذل  ا�ستعداد  وعلى  ن�شطين،  بممولين  مزودين  ال�سلفيين 

للحركة ال�سلفية.
درجة  �إلى  توحي  لل�شباب،  ال�سلفية  الجماعات  ا�ستقطاب  في  المتبعة  ال�سابقة،  الأ�ساليب  �أن  ومع 
كبيرة، ب�أن ا�ستغلال المواقف والأزمات، كان هو الو�سيلة المثلى، لتحقيق �أهدافها في التو�سع والانت�شار، ف�إن كل 
فرد من �أفراد هذه الجماعات، يتظاهر ب�أن الدوافع التي تقف وراء اعتناقه لمبادئ وقيم ال�سلفية المعتدلة، 
�أن الباحث  �أو الإ�سلام ال�سيا�سي، لي�ست �سوى الإيمان وطاعة الله تعالى، والرغبة في �إ�صلاح المجتمع، �إلا 
المدقق، يرى �أن من �أهم العوامل المحركة لهذا الفرد، هي الأزمات الاقت�صادية، والرغبة في الو�صول �إلى 
الحكم. �أي �أن �صاحب الحركة الإ�سلامية ال�سلفية، يرى في الدافع الديني �سبب �سامي، والأزمة الاقت�صادية 
�سبب نفعي مرفو�ض، �أما الباحث في اتجاهاته و�سلوكه )اتجاهات و�سلوك ال�سلفي المعتدل(، فيرى �أن الأزمات 
الاقت�صادية ك�سبب مو�ضوعي، يمكن ملاحظته وقيا�سه، �أما طاعة الله فهي ر�ؤية ذاتية، تمثل خبرة يعي�شها 

فرد ما، ولي�ست عاملًا مو�ضوعياً عاماً.
�أما على �صعيد العوامل الاجتماعية، التي �أدت �إلى تبلور وتو�سع الجماعات ال�سلفية المعتدلة، فقد 
ر�أى �أحمد �أبو زيد )2005: 32( في مقالته: )�شكوك حول م�ستقبل الليبرالية(، �أن ظهور الليبرالية التي 
يقوم عليها النظام الر�أ�سمالي، الذي تتبناه مختلف المجتمعات العربية والإ�سلامية، يعد �أحد تلك العوامل، 

لأن 
العربي-  الليبرالية تعتنق مفهوماً خا�صاً عن الأخلاق والأخلاقية، يرف�ضه المجتمع 
�أنها  كما  الموروثة.  والتقاليد  القيم  مع  يتعار�ض  مفهوم  لأنه  منه-  الأكبر  ال�شطر  �أو 
تقف موقفاً محايداً، �إن لم يكن �سلبياً، �أو حتى راف�ضاً للدين، وهذه هي �إحدى النتائج 
�إلى  الليبراليون،  يذهب  ذلك  وفي  للأفراد.  المطلقة  بالحريات  المطالبة  على  المترتبة 
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 ،Moarls Civic أن الذي يجب �أن يحكم العلاقات بين النا�س، هو الأخلاق المدنية�
ولذا يجب �أن ي�سود المجتمع نظام مدني محايد، يقوم على الاعتراف بالحقوق المدنية 
لأع�ضائه، ب�صرف النظر عن وجود �أو عدم وجود معتقدات دينية م�شتركة بينهم، �إذ 
بوجود  ت�سمح  �إنها  بل  الدين،  مع  المدنية  الأخلاق  هذه  تتفق  �أن  ال�ضروري،  من  لي�س 
التنوع والتعدد، في المبادئ وال�سلوك والقيم الفردية. فالمجتمع ال�صالح لا يفر�ض على 

�أع�ضائه �أية التزامات �أخلاقية، غير تلك التي يفر�ضها ال�شخ�ص ذاته على نف�سه. 

وهذا يعني �أن ال�سلفية المعتدلة ن��شأت كرد فعل �ضد المدنية، و�أجد تعبيرات التمدن هو العولمة، التي تقدم 
كي  الرجعية،  الدينية  للحركات  جديدة  فر�ص  �أي�ضاً  تقدم  ولكنها  التقليدية،  للديانة  جديدة  تحديات 

.)2 :2008 Herriot( تن�شط وتزدهر
المعتدلة وتبلورها وانت�شارها، كان نوعاً من رد  ال�سلفية  ب�أن ظهور الجماعات  القول،  �إذن، يمكننا 
الفعل، على اتباع المجتمع العربي الإ�سلامي للفل�سفة الليبرالية، عندما �أن�ضم �إلى النظام الر�أ�سمالي الخا�ضع 
ل�سيطرة الغرب، والقلق مما �سي�ؤدي �إليه ذلك، من �إ�ضعاف للهويات الم�سلمة، �أي �أن بروز تلك الجماعات، كان 
�أخرى،  �إلى نظام عالمي يقوده الغرب. ومع هذا، ف�إن هناك عوامل اجتماعية  ا�ستجابة للإن�ضمام  بمثابة 

لعبت دوراً لا ي�ستهان به في ذلك الوجود والتو�سع، منها الهجرة الداخلية 
التي  الم�شكلات،   من  العديد  يجدون  حين  المدينة،  �إلى  الريف  من  المهاجرون  فه�ؤلاء 
لغة  غير  تعبير  و�سيلة  يملكون  لا  ال�صفيح،  ومدن  الفقر  �أحياء  في  بالحياة  ترتبط 
)الإ�سلام ال�شعبي(. وبالتالي، ت�صبح �أفكار �أو مفاهيم مثل الف�ساد وال�شر، هي ال�سبب 
وراء ��ضآلة الوظائف والخدمات ال�صحية ال�ضعيفة وغيرها. ويف�ضي هذا الا�ستخدام 
�إلى ت�سيي�س هذه الا�ستعارات، وتكون  الإ�سلامية بهدف تمثيل تجاربهم،  للا�ستعارات 
ومن  جانب،  من  هذا  المعتدلة(،  )ال�سلفية  ال�سيا�سي  الإ�سلام  جماعات  بروز  النتيجة 
كبرى،  مهم�شة  �سكانية  كتلة  ال�سريع،  والتمدين  الداخلية  الهجرة  تنتج  �آخر،  جانب 
هذا  من  كبير  تدفق  لمواكبة  المدينية،  التحتية  البنية  ملاءمة  عدم  �إلى  يف�ضي  مما 
النوع، و�إلى �شكاوي تنتج من م�شكلات، مثل البطالة والا�ستغلال وغيرها. �أما ما يحول 
�آتين  ال�سلفية، فهو كونهم  لتلك الجماعات  م�ؤيدين  �إلى  الداخليين،  المهاجرين  ه�ؤلاء 
 :2007 من مجتمعات م�شبعة جداً بقيم الإ�سلام ال�شعبي ومفرداته)بوبي �س. �سيد 

.)67
وهنا يبرز العامل الاجتماعي – النف�سي، لإقبال النا�س على الجماعات ال�سلفية المعتدلة، وتبني 
�إلى  لجوئها  من  �أكثر  للدين  تلج�أ  العربية،  المجتمعات  من  كثير  في  الهام�شية  فالجماعات  الدينية.  قيمها 
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حركات �أو اتجاهات �أخرى، فاللجوء للدين يعبر عن ت�ضخم الم�شكلة النف�سية، بما فيها من توتر وقلق، وبما 
فيها من �شعور حقيقي بالاغتراب ويتفق هذا مع ما ذكره مندوزا ونابولي 

يهدف  كما  الانفعالي،  والتع�ضيد  بالأمان  ال�شعور  �إلى  يهدف  الروحي  التطرف  �أن  من 
�إلى �إ�شباع حاجة الإن�سان �إلى العلاقات. وعملية التهمي�ش ت�ؤدي �إلى ال�شعور بالتوتر 
بين  الروابط  قطع  �إلى  ت�ؤدي  كما  الانفعالي،  بالاغتراب  ال�شعور  �أي  الأمان،  وعدم 
الأمان  تحقيق  نحو  الأمر،  بداية  في  الفرد  فيتوجه  والمجتمع.  الهام�شية  الجماعة 
خلال  ومن  الدين  وفي  بالآخرين.  والارتباط  للعلاقات  حاجته  وتحقيق  الانفعالي، 
لل�شعور  طريقه  الإن�سان  يجد  والعبادية،  الروحية  الجوانب  على  والتركيز  الدين، 
بالأمن والتع�ضيد الانفعالي، كما يجد �إ�شباعاً لحاجته للعلاقات مع الآخرين )عثمان 

 .)56 :1983

وهذا ما �أكد عليه الخياط )2001: 48( بقوله: �إن المدنية تعزز الهجرة الداخلية، والفردية، وال�شعور 
المتزايد بالاغتراب، الأمر الذي ي�شعر الريفي بالحاجة �إلى الانتماء وال�شعور بالأمان، وهنا ت�أتي فر�صة 

ال�سلفيين في الا�ستقطاب.
والتعمق  التدين،  في  جيداً  حلًا  لها  يجد  لم�شكلات  الفرد  معاي�شة  من  ينبع  للدين  اللجوء  �إذن، 
التحديثية.  والاتجاهات  ال�صناعية  الثورة  من  تنبع  التي  الم�شكلات  �أبرز  �أحدى  هنا-  وتظهر-  الروحي. 
فعبر الح�ضارة المعا�صرة، تحولت الحياة �إلى �أ�شياء، �إلى تعليم ووظيفة وانجازات وك�سب مادي، وكلها �أ�شياء 
لتحقيق  �آلة، تتحرك  �شبه  �إلى  انخراطه في هذه الح�ضارة،  ب�سبب  الإن�سان  وملمو�سة. وتحول  مح�سو�سة 

�أهداف محددة وملمو�سة.
الملمو�سة  المنجزات  عن  حتى  الجماعات  هذه  ابتعدت  الهام�شية،  للفئات  الواقع  لرف�ض  ونتيجة 
للح�ضارة. ف�إذا كان المنخرطون في المجتمع يفتقدون للمعنى، ولا يك�سبون �إلا ال�شيء ، فالهام�شيون يفتقدون 
المعنى وال�شيء. ولهذا يبحث الهام�شيون �أول الأمر عن المعنى �أكثر من بحثهم عن ال�شيء، وهم يعتقدون �أن 

تحقيق ذلك ممكن عن طريق الدين. وهو ما �أكده الباحثون الاجتماعيون والنف�سيون بقولهم: 
الحياة  في  معنى  عن  للبحث  الدافع  هو  الطبيعي،  الإن�ساني  التدين  �إن 
الوجودي،  والتوتر  القلق  عن  والتنفي�س  والأمان،  بالانتظام  والإح�سا�س 
الم�ستقبل...  في  التفكير  ومن  وهمومها،  المادية  الحياة  م�شاغل  من  المت�سرب 
�أي�ضاً، علاقة ارتباط بين التدين والأو�ضاع غير الم�ستقرة، النا�شئة  وهناك 

عن التغيير الاجتماعي ال�سريع )النقيب 2007: 19(.
�أن الا�ستقراء والفح�ص الدقيقين لواقع الجماعات الدينية، والجماعات ال�سلفية على وجه  �إلا 
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ت�ساعد  لا  �شخ�صية،  ر�ؤى  وفق   ، )الت�شدد(  التدين  في  المغالاة  �أن  م�ؤداها:  نتيجة  �إلى  يقودنا  الخ�صو�ص، 
�إ�شباع حاجاته الاجتماعية. فالتدين الم�ستنير  الفرد على الانخراط في الحياة ب�شكل طبيعي، يمكنه من 
)الو�سطية( في التدين، وفقاً لقبول كل الآراء الفقهية، ت�شير �إلى قبول الفرد للفكر الديني وتبنيه كموجه 
في الحياة، ولي�س من خلال تبنى فكر ديني �إق�صائي، والانعزال عن الحياة. فالتدين الإق�صائي الا�ستبعادي، 
ي�ؤدي بالفرد �إلى التم�سك بالمظاهر ال�شكلية للدين، بدلًا عن ممار�سة جوهر الدين. فالدين هنا لا يقوم 
بوظيفة م�ستمرة خلال الحياة، ولكنه يقوم كبديل عن الحياة، فيتركز تفكير الفرد في المجالات الدينية 
ال�شكلية، ويبتعد عن مجالات الحياة، كما �أمر بها الدين، فيجد نف�سه، في نهاية المطاف، في حالة اغتراب 

خانقة.
لها  و�أ�صبح  وات�ساع مداها،  ال�سيا�سي(،  المعتدلة )الإ�سلام  ال�سلفية  تبلور الجماعات  �إلى  �أدى  وما 
وجوداً وثقلًا داخل المجتمعات العربية، هو قدرتها على �أن تكون ملاذاً للمثقفين والمفكرين ال�سيا�سيين، و�أن 
ت�شكل خلا�صاً لقطاع الجماهير الوا�سعة، حيث �أ�صبحت الم�صدر الأوحد الذي تبقى لهم، لتمنحهم الإح�سا�س 
بالهوية والقوة. �إن الخطاب الب�سيط والمبا�شر، الذي اعتمدت عليه تلك الجماعات، في حوارها مع الإن�سان 
الب�سيط والمثقف والمفكر المحبط على ال�سواء، قد ارتكز على �إقناعهم بعالم يمكن فهمه ب�شمولية و�إحاطة، 
لكافة  فورية  بحلول  تعد  المعتدلة،  ال�سلفية  فالجماعات  وحلوله.  �إجاباته  �إلى  ال�شك  يرقى  لا  بحيث 
الم�صاعب  ف�إن  المنطلق،  هذا  ومن  القائمة.  والأنظمة  العلمانية  الحركات  حلها  عن  عجزت  التي  الق�ضايا، 
التي بدت م�ستع�صية على الحل، تبدو في هذه الحالة ب�سيطة، و�أن الن�صر في النهاية م�س�ألة حتمية، لأن 
المجتمع الجديد الخالي من الف�ساد والجاهلية، يولد مبا�شرة في قلوب الم�ؤمنين، ويتج�سد بين ليلة و�ضحاها، 
في �أنماط حياتهم ولبا�سهم ومظهرهم )�إطلاق اللحي(، و�أ�سلوب خطابهم و�صلاتهم اليومية وما �إلى ذلك. 
وفج�أة تتلا�شى �أعباء الحياة، وي�صبح الم�ستقبل محتملًا، وي�شيع الأمل والثقة في الوجود اليومي )�شرابي 

.)161 - 160 :1992
وخلا�صة القول، �أننا نجد �أن الق�سم الأكبر من �سحر الدعوة ال�سلفية المعتدلة، نابع من الرغبة في 
قلب الأو�ضاع، والخروج من حالة الهام�شية والمذلة وانعدام الوزن، التي لا تقدم الأنظمة الراهنة غيرها 
والعدالة،  الم�ساواة  بقيم  هنا  محالة  لا  يختلط  والانتقام  ال�صرامة  حب  �إن  الجمهور.  من  الأعظم  للجزء 
كما يختلط بالإحباط والحاجة �إلى الاندماج الاجتماعي في المجتمع. ولهذا، فقد جمع الفكر الإ�سلامي 
ال�سلفي المعتدل )الإ�سلام ال�سيا�س( وراء رايته خليطاً منوعاً ومتبايناً من �أبناء الطبقة الو�سطى المهم�شين، 
والذين لا م�ستقبل لهم في النظام الاجتماعي ال�سيا�سي، كما هو عليه الآن، ومن المثقفين الذين نقلوا �آمالهم 
�إلى الإ�سلام، و�أولئك الذين لم تخب الرغبة لديهم،  �أو من الا�شتراكية  و�أهدافهم الوطنية، من القومية 
من  النابعة  النخبة  عنا�صر  معظم  ومن  التقليدية،  وال�شعبية  الجماهيرية  �صورته  في  �سيا�سي  دور  بلعب 
الأو�ساط ال�شعبية العري�ضة، التي ي�شكل التيار الإ�سلامي ال�سيا�سي، الإطار الأكثر انفتاحاً نف�سياً وفكرياً 

الف�صل الأول: ال�سلفية الإ�سلامية 



52

ودائرة  ال�سيا�سي،  المجتمع  في  والاندماج  والتقدم  لل�صعود  �أكبر،  فر�صة  لها  يقدم  �أن  يمكن  والذي  عليها، 
النخبة الاجتماعية.
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الف�صل الثاني
منهجية ال�سلفية الإ�سلامية المعتدلة و�أهدافها

�إن المنهجية ال�سلفية- كما �سيبدو لنا من العر�ض التالي- تتج�سد في مربع معرفي، حدد لها �أ�صول 
والعقيدة،  والن�ص،  )الما�ضي(،  التاريخ  في  تمثلت  وقد  الأربعة،  �أ�ضلاعه  �ضمن  ال�سلوك  وقواعد  التفكير 

والعلاقة بالآخر. و�سوف يتم تناول الأبعاد الأربعة هذه ب�شيء من التف�صيل، على النحو التالي.

�أولًا... منهجية و�أهداف ال�سلفية المعتدلة 
- الما�ضوية  1

بما �أن ال�سلفية هي ا�شتقاق من ال�سلف، فهي �إحالة �إلى �أف�ضل الع�صور و�أولاها بالاقتداء والإتباع، 
وخبراتها  تجاربها  وم�ستودع  ال�شعوب،  ذاكرة  هو  التاريخ  �أن  الأول،  ل�سببين:  والمرجع  المنطلق  هو  فالما�ضي 
نع  ولو لم  فينا حتى  كامن  فهو  ن�ستطيع،  لن  �أردنا ذلك  لو  لأننا  الانقطاع عنه،  بالتالي  ووعيها، ولا يجوز 
58(. وي�ؤكد   :2006 �أهمية القطيعة المعرفية الابي�ستمولوجية )عماد  به، مهما بالغنا في الحديث عن 
لادموند بيرك في كتابة )ت�أملات في الثورة الفرن�سية(، �أهمية هذه العودة �إلى التاريخ بقوله:  �إن الإن�سان 

لن يتطلع �إلى الم�ستقبل، �إن لم يلق نظرة �إلى الوراء، �إلى الأجداد )وهبة: 18(.
�أما ال�سبب الثاني، الذي يجعل ال�سلفية تتخذ الما�ضي )التاريخ( منطلقاً ومرجعاً، فهو نزول الوحي 
، له لغته ومقايي�سه، بحيث لا يمكن فهم  على النبي �صلى الله عليه و�آله و�سلم، في تاريخ ومجتمع محدد 
الإ�سلام وتمثل مقا�صده، �إلا من خلال الرجوع ودرا�سة تلك المرحلة الت�أ�سي�سية في حياة الأمة، وما نتج منها 

من تحولات )عماد 2006: 58(.
ومن الوا�ضح، �أنه لا توجد م�شكلة في قراءة التاريخ، وتمثل التجارب والخبرات، لكن ال�سلفية لا 
تكتفي بمجرد الإحالة �إلى الع�صر الذهبي، و�إنما تعمد �إلى ت�أ�سي�س منهج يقنن العلاقة بالتاريخ والتراث، 
مما يحول الأمر �إلى ا�ستدعاء للتاريخ، وقراءته ب�صورة �أيديولوجية، ت�ستهدف �صياغة الحا�ضر والم�ستقبل، 
وفق �صورة مثالية مجتز�أة من الما�ضي، وهذا ما �أكده Wiktorwicz )2001: 111( بقوله: �إن ال�سلفيين 
المعتدلين ي�ؤمنون ب�أن القر�آن وال�سنة قد و�ضعا النموذج الأمثل للمجتمع الم�سلم، وبالعودة �إلى �أ�صول الإيمان 
�إن الما�ضي يمثل  �أثناء فترة الوحي.  والاقتداء بالنبي محمد، يمكن �إحياء المجتمع الإ�سلامي، الذي وجد 

المجتمع المثالي، والمعيار الثابت غير المتغير.
فنجد هنا، �أن فقهاء الجماعات ال�سلفية، �إذا �أفتوا في م�س�ألة ع�صرية، نطقوا ب�أل�سنة �أئمة اجتهدوا  	  
لع�صرهم، منذ �أثني ع�شر قرناً �أو يزيد، و�إذا حاول بع�ضهم �أن يجتهد، قام بعملية قيا�س تجريدي، يلحق 
فيها الغائب بال�شاهد، �أو الفرع بالأ�صل، لعله يتخيلها م�شتركة بينهما على ال�صعيد النظري، وقد لا تكون 
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كذلك على ال�صعيد العملي الواقعي. فالجدة في الر�أي ت�ساوي لديهم البدعة في الدين، وكل بدعة �ضلالة 
وكل �ضلالة في النار، ومن ثم فالإتباع خير من الإبتداع، والائتلاف �أ�سلم من الاختلاف )قمبر 1992: 63 

.)66 -
كثيراً،  �أنف�سهم  ي�شغلوا  لم  ال�سيا�سية،  الدينية-  الجماعات  �أو  الحركات  هذه  على  القائمين  �إن 
بالت�سا�ؤل حول �إمكانية العودة �إلى الأ�صول )النظام الإ�سلامي الأول(، رغم الاختلاف ال�شا�سع في طبيعة 
الواقع في الزمن الراهن، عنه في ع�صر الإ�سلام الأول. ولذلك، يمكن الزعم ب�أن �أزمة هذه الجماعات، تكمن 
في اعتقادها �أنه يمكن العودة �إلى الأ�صول )واقع ال�سلف(، ب�صرف النظر عن التباين الوا�ضح، بين الواقع 
الاجتماعي في �صدر الإ�سلام، والواقع الاجتماعي الذي انبثق عبر المراحل التاريخية المختلفة، وتعي�شه 

المجتمعات العربية والإ�سلامية المعا�صرة.
ولكن ما يجعل ذلك الافترا�ض �أو الزعم حقيقة واقعة، هو كتابات �أبو يعرب المرزوقي، الذي يقدم 

بذلك نموذجاً للتفكير ال�سلفي
الذي يعتبر �أ�صحابه �أن الما�ضين قد �أغنونا عن م�شقة البحث والنظر، ودعوى �أنه لي�س 
الناجعة،  الحلول  على  نعثر  لكي  جديدة،  وعبارات  ب�صيغ  �إليهم  الرجوع  �سوى  علينا 
ب�أن  والاعتقاد  كلها،  الب�شرية  لأزمة  بل  المجتمعية،  وم�شكلاتنا  الح�ضارية  لأزمتنا 
�إ�صلاح العقل العربي، يتحقق باعتماد المعالجات، التي قدمها ابن حنبل وابن تيمية 
�إلى  و�أفلاطون  �أر�سطو  واقعية  )من  كتبه  في  مراجعته  يمكن  ما  وهو  خلدون،  وابن 

�أ�سمية ابن تيمية وابن خلدون( )الإدري�سي 2007: 64(، 
والتي لا تختلف في محتواها عن ما ت�ضمنته كتابات �سيد قطب، الذي ي�شدد على العودة، �إلى الما�ضي بقوله: 
لابد من بعث لتلك الأمة، التي واراها ركام الأجيال، وركام الت�صورات، وركام الأو�ضاع، وركام الأنظمة التي 
لا �صلة لها بالإ�سلام، ولا بالمنهج الإ�سلامي.. و�إن كانت ما تزال تزعم �أنها قائمة فيما ي�سمى العالم الإ�سلامي 

)عبد الحليم 2005: 119(.
�إليها  العودة  على  ي�صرون  التي  الإ�سلامية  والع�صور  ببعثها،  ال�سلفيون  ينادي  التي  الأمة  وهذه 
في  الم�صنف  ال�شريف  النبوي  بالحديث  عملًا  الأولى،  الثلاثة  الإ�سلامية  القرون  �أمة  هي  وا�ستح�ضارها، 
ال�صحاح خير النا�س قرني ثم الذين يلونهم، ثم الذين يلونهم، ه�ؤلاء هم ال�سلف في �أف�ضل الع�صور، والأ�صلح 
للاقتداء بعد الر�سول �صلى الله عليه و�آله و�سلم هم ال�صحابة. فهنا يكمن النموذج المثالي، الذي يجب �أن 
يقتدى به، و�أن ت�صبغ عليه �صورة القدا�سة، حتى لو �أدى ذلك �إلى خيانة التاريخ، فال�سلف ال�صالح اختلفوا 
وت�صارعوا وت�ساجلوا، وتوزعوا في اتجاهات ومواقف متعددة، وهم لي�سوا كتلة واحدة، كما قد توحي عبارة 
لا  ال�صحابة  فخلافات  ال�شائكة،  التاريخية  الملفات  في  الخو�ض  ال�سلفيون  يرف�ض  لذلك،  ال�صالح.  ال�سلف 
ي�صح الخو�ض فيها، بل يجب الوقوف عند ف�ضائلهم فقط، وهذا ي�ؤدي �إلى تنزيه الرجال وتبيي�ض التاريخ، 
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للمرحلة  المثالية  ال�صورة  انتقائي، يدعم  لمنهج  ي�ؤ�س�س  والقفز فوق الأحداث، مما  الوقائع،  وطم�س بع�ض 
الت�أ�سي�سية، كما يرغب بها ه�ؤلاء ، ولي�س كما هي بالفعل، كحالة جدل تاريخي يجب الوعي بها، واكت�ساب 

الخبرة منها )عبد الغني 2006: 58(.
وي�أتي، بعد ال�صحابة، التابعون، الذين غمرهم �ضياء النبوة، ب�إتباعهم لأ�صحاب ر�سول الله �صلى 
�إيذاناً  التابعين،  تابعو  يتقدم  وبعدهم  �إ�شراقاتهم،  من  والنيل  بهديهم،  والاهتداء  و�سلم،  و�آله  عليه  الله 
بنهاية مرحلة ال�صفاء الفكري، وخلو�ص الفطرة الإ�سلامية من ال�شوائب الدخيلة، حيث بد�أ في هذا الوقت 
ظهور البدع ظهوراً فا�شياً. وهكذا ي�ؤ�س�س ابن الجوزية �صاحب كتاب )�أعلام الموقعين عن رب العالمين(، لقاعدة 
منهجية �سلفية تقول: فتاوى ال�صحابة �أولى �أن ي�ؤخذ بها من فتاوى التابعين، وفتاوى التابعين، �أولى من 
فتاوى تابعي التابعين، و هلم جرا. وكلما كان العهد بالر�سول �أقرب، كان ال�صواب �أغلب، ف�إن التفاوت بين 

علوم المتقدمين والمت�أخرين، كالتفاوت الذي بينهم في الف�ضل والدين. 
هذه المنهجية تنقل الإحالة �إلى التاريخ، من �إحالة هدفها الاعتبار والفهم، �إلى تعلق بالنموذج 
وتقدي�س لرجالاته، باعتبار المرحلة تلك هي النموذج المتحقق والمفقود. هذه المنهجية تنظر �إلى التاريخ في 
�سيره اتجاهاً انحدارياً، فبعد القرون الثلاثة الأولى المف�ضلة، �أخذت مراحل الانحدار تت�سارع، وتزداد كلما 
�أفترق الم�سلمون وانق�سموا �شيعاً و�أحزاباً، مبتعدين عن الإ�سلام كما فهمه ال�سلف وطبقوه عقيدة و�شريعة 

و�أخلاقاً )عماد 2006: 59 وقمبر 1992: 63(.
�إذن، هذه المنهجية ال�سلفية، التي تر�سم العلاقة بالمرحلة الت�أ�سي�سية للإ�سلام، هي التي تف�سر لنا 
قوة ح�ضور الما�ضي، في الذهنية المعرفية للجماعات ال�سلفية المعا�صرة )جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي(، حيث لا 
تزال الجزئيات تحتل موقع الكليات، والحيثيات تتغلب على الكيفيات، وتفر�ض نف�سها على العقل الإ�سلامي، 
التاريخ والما�ضي،  �أ�سير  �أنه حين ي�صبح الطموح نحو الأف�ضل  327(. والم�شكلة  �إرباكاته )�أمين:  لتزيد من 
يذبل الإبداع ويغلب التقليد. فتحرير الفكر في المنظور ال�سلفي عموماً، لا يعني الخروج من الدائرة، التي 
كان يتحرك داخلها �أثناء ع�صر الانحطاط، ع�صر ما قبل النه�ضة، بل يعني فقط، �إعادة مو�ضعته داخل 

هذه الدائرة نف�سها، وهو ما �أ�شار �إليه محمد الجابري )1988: 35 - 36( بقوله: 
لقد فكر ال�سلفي في تحرير الفكر داخل الحقل المعرفي- الأيديولوجي القديم، و�ضمن 
والينابيع  الخلاف،  وظهور  الأمة،  �سلف  وطريقة  )التقليد،  مفاهيم:  �إن  �إ�شكاليته. 
الأولى، وموازين العقل الب�شري، و�شطط العقل...(، كل هذه المفاهيم كانت، ولا تزال، 
قبل،  من  �سائدة  كانت  التي  تلك  ذاتها  هي  ثقافية،  فكرية  بنية  في  �أ�سا�سية  عنا�صر 
والتي كان من المفرو�ض، �أن تنطلق النه�ضة من ك�سرها وت�شييد �أخرى مكانها. هنا �أي�ضاً، 
وفي مجال الفكر كذلك، ت�صبح النه�ضة هي بعث ما�ضي، لا خلق �شيء جديد، لي�س هذا 
وح�سب، بل �أن عبارة )قبل ظهور الخلاف( ذات دلالة في هذا ال�صدد. ذلك لأن تحرير 
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معناه  الإ�سلامي-  التاريخ  ما قبل ظهور الخلاف- في  �إلى مرحلة  به،  بالرجوع  الفكر 
الرجوع به، �إلى مرحلة ما قبل ظهور العقل، في الحياة الفكرية العربية الإ�سلامية. 
العبارة  الايبي�ستيمولوجي-  ال�صعيد  على  �إليه-  ترمز  لما  العميقة  الدلالة  هي  وتلك 
�أولها(، والتي  �إلا بما �صلح به  �أمر هذه الأمة،  المتوارثة منذ الإمام مالك: )لا ي�صلح 

كانت ولا زالت �شعاراً لكل ر�ؤية �إ�صلاحية �سلفية.
 :1988( الفيومي  محمد  و�صفها  كما  هي  الما�ضي(،  �إلى  )العودة  الفل�سفة  بهذه  ت�أخذ  وثقافة 

 )51
ثقافة ميتة، لا عقل لها ولا فكر خا�ص بها، ولي�س لها �إرادة م�ستقلة، لأنها لا تفكر ولا 
تتحرك كما فكر الأ�سلاف وتحركوا.. �إنها ثقافة غريبة ومنكرة في ع�صرها وعالمها، 
لأنها بعيدة عن الما�ضي الذي ي�أ�سرها، وقد ذهب بكل ح�سناته.. ونحن �إذ نرف�ض هذه 
بالتراث  تم�سكها  وتق�صيراً  وجهلًا  ظلماً  �أدعت  و�إن  الرجعية،  ترادف  التي  ال�سلفية 
�أ�سلافنا.. لقد عا�شوا  �أو ديننا، ولا نتنكر لقيم  �أو الدين، فنحن لا نخرج عن تراثنا 
حياتهم في ما�ضيهم كما �صنعوها، ونحن اليوم نريد �أن نعي�ش حياتنا كما ن�صنعها، ونحن 

وهم م�سلمون، يحكمنا دين خالد يم�شي مع الحياة في كل زمان ومكان.
و�أخيراً، يمكننا القول، �أن ا�ستعادة �أو ا�ستلهام ال�سلفي للتاريخ ب�شكل انتقائي، بحجة الحفاظ على 
الهوية، �أمر لا يقبله العقل، ويق�ضي المنطق ب�أنه حل هروبي، لأن الحفاظ على الهوية، لا يكمن حقيقة في 
�أو الاتكاء على التراث فقط، بل بت�أكيد الفعالية الذاتية، وقيم الإبداع والاجتهاد في  ا�سترجاع الما�ضي، 
مواجهة الواقع المتغير �أبداً. فمقولة العودة �إلى الما�ضي تحدث �شللًا في الإبداع والاجتهاد، لأنها ت�ؤدي �إلى 

الاعتقاد ب�أن الإ�سلام تحقق كلياً في الما�ضي، ومهمة الم�سلمين ا�ستعادة ما تحقق وتكراره من جديد.

-  الن�صية  2
العقل  تحرر  لأنها  التفكير،  منهجية  في  ونوعية  جديدة  نقله  الن�ص،  �إلى  العودة  نعتبر  �أن  يمكن 
الذي  القدا�سة،  وهم  عنها  تزيل  بل  �إلزاميتها،  �إقرار  �إلى  وت�ؤدي  الب�شرية،  الن�صو�ص  ثقل  من  الإ�سلامي 
تلب�سته من دون �أن يعني ذلك �إ�سقاط �أهميتها المعرفية. وهو ما عبر عنه الإمام مالك، في مقولته ال�شهيرة 
)كلكم راد ومردود عليه، �إلا �صاحب هذا القبر(. كما تت�ضمن م�س�ألة العودة �إلى الن�ص بعداً جديداً، لأنها 
تتيح اكت�شاف مخزونات الن�ص القر�آني وال�سنة النبوية، كما تت�ضمن ثقة بالعقل الإ�سلامي الاجتهادي، من 
دون و�ساطة ال�سابقين، مما ي�ؤدي عملياً �إلى جدل الن�ص والواقع المعي�ش، من خلال ا�ستنباط معانٍ جديدة 

له )عماد 2006: 60(. لكن الم�شكلة تكمن في 
�أن ال�سلفية ت�شددت في التعامل مع الن�ص، وبالغت في التم�سك به، �إلى درجة التوج�س 
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في الر�أي و�أعمال الفكر، والقول ب�أن الن�صو�ص قد �أحاطت بكل �صغيرة وكبيرة، وعليه 
تم تو�سيع مفهوم الن�ص لي�شمل الآثار، �أي الأخذ بالمر�سل والحديث ال�ضعيف، وكذلك 
فتاوى ال�صحابة و�أقوالهم، حتى لو تعار�ضت، وكان �أحمد بن حنبل يقول: )الحديث 
الن�صو�ص  الوقوف عند ظواهر  �إلى حد  بلغ  الأمر  �أن  الر�أي(، بل  �أقوى من  ال�ضعيف 
)حنفي  اللغة  تفكيك  مناهج  �أو  الفكر،  �أعمال  �صيغ  وكل  والقيا�س،  للت�أويل  رف�ضاً 

 .)6 :2008
فهذه الجماعات ال�سلفية كما �أ�شار كمال المنوفي )1984: 290( تنتقي �آيات و�أحاديث معينة، وتعتمد في 
تف�سيرها على التم�سك المطلق بحرفيتها، دون اعتبار �سواء لمقا�صد الإ�سلام العامة، �أو لأ�سباب النزول، �أو 
الفرق بين الن�صو�ص القطعية والظنية. كما يقوم منهجها هذا، على الغلو في الفهم بما يجافي اعتدال وق�صد 

الإ�سلام.
�إلى علاقة تلق  بالن�ص  العلاقة  ن�صو�صية �صارمة، تحيل  �أمام منهجية  القراءة، ت�ضعنا  �إن هذه 
�ضوء  في  دلالاته  عن  باحثة  �أعماقه،  في  وتغو�ص  معه  تتفاعل  حيوية  علاقة  منها  �أكثر  جامدة،  و�أخذ 
تحديات الواقع المعي�ش. فالمنهجية الن�صو�صية، تحول العودة �إلى الن�ص، عودة �إلى فهم الن�ص، كما فهمه 
ال�صحابة والتابعون وتابعو التابعين، مما ي�ؤدي �إلى تقييد الن�صو�ص بتف�سيرات وت�أويلات �أجيال القرون 

ال�سابقة.
وفي هذه الحالة، ف�إن مظاهر التحديث التي تظهر في المجتمع، ولا �أ�صل لها في ن�صو�ص القر�آن الكريم 
وال�سنة النبوية ال�شريفة، تعد لدى ال�سلفية بدعة. وبما �أن كل بدعة �ضلالة، وكل �ضلالة في النار، ف�إن 
التحديث في �أمور لم ين�ص عليها ال�شرع، �أو لم يفعلها الر�سول �صلى الله عليه و�آله و�سلم، �أو �أي من �صحابته، 
�أو  بالديمقراطية،  المرتبطة  القيم  رف�ض  يكون  وعليه  بحذر،  �ضدها  الوقوف  ينبغي  التي  البدع  من  فهي 
الا�شتراكية، �أو الر�أ�سمالية من باب الذرائع، �إن لم تكن من قبيل حرمة الابتداع )الجناحي 2005: 16(، 
وي�ؤكد ذلك ما ذهب �إليه Wiktorwicz )2001: 5( من �أن ال�سلفيين يعتقدون ب�أن ممار�سات الم�سلمين 
�أف�سدت  التي  الدينية،  والت�شويهات  البدع  �أدخلت  قد  القرون،  عبر  بالأ�صول(  الملتزمين  )غير  المنحرفين 
�صحيح ر�سالة النبي )�صلى الله عليه و�آله و�سلم(. ولت�صحيح الم�سار لا بد من العمل على العودة ال�صارمة 

�إلى �أ�صول الدين، كما حددتها ن�صو�ص القر�آن وال�سنة النبوية، والفهم الديني لأجيال الم�سلمين الثلاثة.
والحقيقة �أنه �إذا قمنا با�ستقراء التاريخ الإ�سلامي منذ بداياته الأولى، �سنجد �أن ذلك الموقف 
ال�سلفي المت�صلب من الن�ص، يتعار�ض مع طبيعة الدين الإ�سلامي، التي ت�سير باتجاه الب�ساطة والمرونة، التي 
تفتح المجال وا�سعاً �أمام الت�أويل والاجتهاد، الذي يعطي للفرد �أكبر قدر من الحرية، في التحرك والتفاعل 
مع معطيات الع�صر الحديث. وهذا ما �أكده الحبيب الجناحي )2005: 16( بقوله: �إن مبد�أ تجديد الفكر 

الديني، لم يكن مرفو�ضاً في الإ�سلام منذ الع�صر الرا�شدي، وقد ا�شتهرت فيه الاجتهادات العمرية.
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يقول  وظروفها،  العادية  الحياة  �ضرورات  وبين  المقد�س،  الن�ص  بين  العلاقة  �إ�شكالية  حيث  ومن 
المتناهي  غير  يحكم  لا  المتناهي  و�إن  متناهية،  غير  الوقائع  و�إن  متناهية،  الن�صو�ص  �إن  ال�شهر�ستاني: 
)علي 1990: 51(، وفي هذا �إ�شارة �إلى �إمكانية غلبة الواقع على الن�ص. وي�ؤكد �أحد المفكرين الدينيين 
الم�ستنيرين، وجود علاقة ع�ضوية بين الفكر والواقع، ويرى �أن �أ�سباب نزول الآيات، دليل على وجود م�شكلة 
�أو موقف واقعي محدد، جاءت الآيات ب�شرحه وبيان كيفية الت�صرف فيه. وكذلك يثبت التدرج في النزول 
�إلى اللغة والأمثال الم�ستعملة، ووجود علاقة بين القر�آن الكريم والواقع المعا�ش )ترول  �إ�ضافة  والن�سخ، 

.)25 :2007
و�أخيراً، يمكن القول، �أن الفهم وحتى الجيد منه، يبقى دائماً مرتبطاً بطبيعة القراءة غير المكتملة، 
والانحياز الذي يلازم كل قارئ، فكل قراءة هي قراءة �سياقية. ولذلك، لا توجد منهجيات ت�سمح با�ستنتاج 
فهم واحد )مو�ضوعي( من �أي ن�ص معروف، فالقر�آن لا يمكن �أن تخت�صر قراءاته على منظور واحد، ولذلك 

لا توجد قراءة حقيقية واحدة لكل الأزمنة.

العقيدة  -  3
لا�شك �أن ال�سلفية في ن��شأتها، كانت دعوة للدفاع عن نقاوة العقيدة و�صفائها، بدءاً بعقيدة التوحيد، 
وكل ما له علاقة بالغيب وبالر�سول �صلى الله عليه و�آله و�سلم، �إتباعاً واقتداءً، و�صولًا �إلى كيفية التعبير 
بعيداً عن البدع وكل مظاهر ال�شرك. وهي بهذا �أدت دوراً تحررياً مهماً، من خلال مواجهتها ال�شر�سة لكل 
في  والاعتقاد  بالموتى،  والتبرك  القبور  كعبادة  متطاولة،  �سادت في مراحل  التي  التخلف والجهل،  مظاهر 
منها  الكثير  يزال  وبالر�سول، وهي مظاهر لا  العلاقة بالله  وت�شويه �صورة  ال�سحر والخوارق والخرافات، 
والظواهر  العقائد  �إلى  والنظر  ال�سلوك  من  عقلانية  لا  �أنماطاً  ويقدم  الذهن  ي�سطح  اليوم،  حتى  �سائداً 
الطبيعية، والاجتماعية. لقد عملت ال�سلفية على �إزالة كل الو�سائط التي �صنعها النا�س، واعتمدوها في 

علاقاتهم بالله، و�إعادة الدين �إلى ب�ساطته و�أ�صوله )الجور�شي 1991: 214(. لكن الم�أزق تبلور 
الفرز  من  نوع  هو  ح�صل  فما  العقائدية،  الدفاعات  حد  عند  ال�سلفية  وقفت  عندما 
العقائدي، لم يتطور باتجاه �إعادة �إنتاج علوم متجددة، للدين و�أ�صول الفقه والتربية، 
�أ�صبح  وبالتالي،  والمجتمع.  الطبيعة  وقوانين  المعي�ش،  المتغير  الواقع  حركة  �ضوء  في 
التفكير ال�سلفي حبي�س الفكر العقائدي ال�ضيق، مما �ضخم الح�سا�سية العقدية لبع�ض 
و�أ�سلوب  واللحية  كالزي  الغيب،  وق�ضايا  التدين  ل�شكليات  �أ�سرى  فجعلهم  ال�سلفيين، 
�أو  الطعام  تناول  وطريقة  البيوت،  دخول  وكيفية  بالمر�أة،  العلاقة  وحدود  الكلام، 

الجلو�س... �إلخ )عماد 2006: 61(.
يتبين مما �سبق، �أن الحالة ال�سلفية باعتبارها عملية تطهير وتب�سيط للعقائد، بدلًا من �أن تنتج 
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�إلى  العقائدي،  الفرز  و�أدخلت  مطرد،  ب�شكل  نمت  �إق�صائية  عقلية  �أنتجت  والانطلاق،  التحرر  من  حالة 
جانب الفرز الحا�صل �سيا�سياً واجتماعياً، الأمر الذي �أدى �إلى تعميق التجزئة، في الوقت الذي رمت فيه 
المقا�صد ال�سلفية �إلى التوحيد، فظهرت فرق وطوائف تدعو �إلى الف�صل والتميز بكل الو�سائل، لأن النتيجة 

الطبيعية للفرز العقائدي، �أن ينق�سم النا�س �إلى فريقين: الكفر والإيمان، ولا منزلة و�سطى بينهما.

-  الغيرية )العلاقة بالأخر(   4
كانت البداية مواجهة مع روا�سب المعتقدات، المتحدرة عبر الديانات الأخرى، التي �أمتزج معتنقوها 
مناهج  تعتمد  معرفية،  مقاربة  تقت�ضي  الجديد،  الو�سط  هذا  في  الدعوة  وكانت  الإ�سلامي،  الف�ضاء  في 
جديدة في الجدل الديني، فظهرت تيارات �إ�سلامية، تعتمد البرهان العقلي والا�ستدلال المنطقي، كالمعتزلة 
والفلا�سفة، بدل المنهج الن�صو�صي. في مناخ هذا الحراك الفكري، ا�ست�شعر ال�سلفيون الخطر فتحول الآخر 
هنا �إلى خ�صم، ولأن ال�سلفية حركة دفاع عن �صفاء العقيدة، �ضد �آخرين ينوون تحريفها، وتوظيفها في 
�آفاق فكرية �أخرى، مغايرة لطبيعة الدين ومناق�ضة لظاهره، تحول المعتزلة والفلا�سفة، ثم �أهل الت�صوف 
وال�شيعة، �إلى خ�صوم و�آخر، هم قوم من جلدتنا ويتكلمون لغتنا. وهكذا ات�سعت دائرة الخ�صوم، لت�شمل عند 

بع�ضهم حتى �أ�صحاب المواقف الو�سط كالأ�شاعرة.
وفي الع�صر الحديث، كان للحركات ال�سلفية ف�ضل ال�سبق، في تفجير الثورات الأولى �ضد الا�ستعمار 
الغربي الأوروبي، التي بد�أت كن�ضال م�سلح، ثم ا�ستقرت كن�ضال �سيا�سي �أخذ طابع المقاومة العقائدية، التي 
تقوم على التعار�ض الكامل، بين عقيدة الإ�سلام وعقيدة الغرب، وبالتالي فهي جهاد بين مع�سكري الكفر 
والإيمان. وهكذا، تكونت عقيدة الولاء والبراء �سيا�سياً، وا�صطبغت المعركة بينهما ب�صبغة الحرب الدينية 
الح�ضارية. ومن �أبرز نتائج هذا ال�صراع، �إبراز التناق�ض المعرفي والثقافي مع الم�شروع الغربي، وتعزيز الروح 
الجهادية، وتح�صين الأمة، �ضد محاولات التغريب والتنميط الثقافي، با�سم وحدة الح�ضارة وتفوق المركز 

الأوروبي )عماد 2006: 61 - 62(.
ولكن الم�شكلة، �أن الآخر الخارجي �أت�سع �أي�ضاً، لت�شمل دائرته الكثير من قوى الداخل �ضمن الدائرة 
الإ�سلامية، من ليبراليين وعلمانيين وي�ساريين وقوميين، بل وحتى �إ�سلاميين متنورين، ونتج عن ذلك، حالة 
و�أفكارها  بطروحاتها  المختلفة  القوى  وجميع  ال�سلفي  التيار  بين  الإ�سلامية،  ال�ساحة  داخل  التجاذب  من 
واجتهاداتها، والتي �أ�صبحت تُرمى ب�شتى التهم التكفيرية، مما �سوغ للبع�ض �أن يتجه نحو العنف وا�ستخدام 
�إ�سلامي،  �إلى عمل  المنتمين  �أن  �إلى   )33 �أ�شار فران�سوا بورجا )1992:  ال�سلاح �ضدهم، وذلك يرجع كما 
المتاهات  �إنهم وحدهم على حق، والآخرون في  الإ�سلامية.  �أنف�سهم جماعة، بل هم الجماعة  لا يعتبرون 

وال�ضلالات، وقد زاد في هذه اللوثة، تق�سيم بع�ض الفقهاء القدامى العالم �إلى دار �إ�سلام ودار حرب.
وهكذا، نجد �أن ال�سلفية في علاقاتها بالآخر الم�سلم  ت�ؤكد على ت�صنيف �أفراد المجتمع، تبعاً لوجودهم 
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الاجتماعية(.  )العلاقات  الاجتماعي  لوجودهم  تبعاً  ت�صنيفهم  من  بدلًا  الدينية(،  )العلاقات  الروحي 
الإ�سلامية  الإخوة  �أو  الدينية  مقولة الجماعة  مكانها  والأمة، وتحل  الطبقة  مقولتي  تن�سخ  ف�إنها  وعليه 
)�أي  باليد  المنكر  تغيير  فكرة  عن  التخلي  عدم  في  لأتباعها،  الحق  �أعطى  وهذا   .)160  :1992 )�شرابي 
بالقوة(، لي�س تجاه الدولة فح�سب، بل تجاه الأفراد �أي�ضاً، وذلك با�سم الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر، �أو 
بمعنى �أدق، با�سم قراءة حرفية لهذا المبد�أ الموجود في القر�آن الكريم، وتتراوح �أ�شكال العنف النابعة من 
هذا المنظور، بين الإفراط في ا�ستخدام مكبرات ال�صوت في الم�ساجد، حتى حالات الاغتيال المتطرفة، مروراً 
ب�أ�شكال مختلفة من ال�ضغوط، التي يمار�سها دعاة ن�شر الدين الإ�سلامي. �أما الأهداف الطبيعية والمف�ضلة 
لهذه الإ�ستراتيجية، فهي الخمارات، �أو �شاربوا الخمر، و�أولئك المفطرون جهراً، وموزعوا �شرائط الفيديو 
�أنها لا تحترم قوانين الأخلاقيات الإ�سلامية  والمطبوعات التي تعتبر غير �أخلاقية، والمر�أة التي يفتر�ض 

)بورجا 1992: 126- 127(.
يتبين مما �سبق، �أن خطورة هذه الجماعات ال�سلفية، تكمن في قراءتها الحرفية لمبادئ وتعاليم 
الدين الإ�سلامي، وب�شكل يولد مفاهيم جديدة، ت�صل �إلى حد ت�شريع �إعلان الحرب على مجتمع الم�سلمين، 
وهي ت�ستخدم مفهوم الجهاد، وت�شرع له داخل المجتمعات الإ�سلامية، ومع المخالفين لتف�سيراتها وي�ستح�ضر 
�أ�صحابها �سوابق تاريخية، فيها فتاوى، ت�شرع للقتال والجهاد في الداخل الإ�سلامي، كفتاوى الفقيه الحنبلي 
ابن تيمية  اكت�شاف  �إعادة  �إن  الفتاوى،  لتلك  وال�سيا�سي  والفقهي  التاريخي  ال�سياق  ابن تيمية، متجاهلين 
الحرب  م�شروعية  �إعلان  في  حا�سمة،  مرجعية  �سلطة  لها  يجعل  بما  فتاواه  وتوظيف  راهناً،  وا�ستح�ضاره 
�أهلية، ويفتح  والجهاد، داخل المجتمعات الإ�سلامية المعا�صرة، ي�ؤجج حروب الداخل ويحولها �إلى حروب 

الباب �أمام �صعود خطاب التكفير، مما يزيد الأمة انق�ساماً و�ضعفاً.
كما يندرج تحت علاقة ال�سلفية بالآخر الم�سلم، موقف المنتمين �إليها من المر�أة. فالمت�أمل للخطاب 
ال�سلفي، يجد �أن جزءاً كبيراً منه، موجه �إلى المر�أة، مطالباً بفر�ض الحجاب عليها، والارتداد بتعليمها �إلى 
التعليم الديني، ت�شبها بال�سيدة عائ�شة ر�ضي الله عنها، و�إن التعليم الجامعي غير �أ�سا�سي للفتاة، لأن الأ�صل 
في هذه المرحلة )المرحلة الجامعية(، �أن تكون المر�أة قد و�صلت �إلى بيت الزوجية، و�أ�س�ست �أ�سرة جديدة، 
المر�أة  �إلى عودة  بالدعوة  ال�سلفية  المبكر. كما تقوم الجماعات  الزواج  الإ�سلام ب�ضرورة  عملًا بتوجيهات 
�إلى المنزل، حيث ت�ضع على تعليمها وخروجها للعمل في مختلف الميادين، قيوداً كثيرة تقترب من التحريم، 
�شابهها.  وما  كالأنثى  الذكر  ولي�س  و�أية   ، بيوتكن..  في  وقرن  �أية  مثل  الكريم،  القر�آن  ب�آيات  م�ست�شهدين 
�أن ي�صلح من  ��شأنه  ال�شخ�صية، من  الأ�سرة والأحوال  �أي تعديل في قوانين  كما تقف تلك الجماعات، �ضد 
�أمورها، ويحقق �شيئاً من العدالة والم�ساواة بينها وبين الرجل. وباخت�صار �شديد، نجد �أن �أع�ضاء الجماعات 
ال�سلفية، ينظرون �إلى المر�أة من منظور �ضيق، قوامه الجن�س، والتجهيل في ��شؤونها العبادية والعادية جميعاً 

)المنوفي 1984: 290( .
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المنظرين  �أحد  باعتباره  المر�أة،  م�س�ألة  �سيد قطب في  �آراء  من  بع�ضاً  المثال،  �سبيل  ونورد هنا على 
الأ�سا�سيين لجماعة الإخوان الم�سلمين، و�أحد الأقطاب التي اعتمدت عليهم التيارات ال�سلفية المعا�صرة، في 
تناول تلك الم�س�ألة وغيرها من الم�سائل الدينية والفقهية. وقد ظهرت نظرته الدونية للمر�أة بو�ضوح، في 

مقالته )العدالة الاجتماعية في الإ�سلام(، حيث كان تحليله يقوم على 
تقرير تفوق الرجل، لما يتمتع به من خ�صائ�ص بيولوجية ونف�سية، وهذا في ر�أيه لا 
ي�ؤثر على و�ضع هذين الجن�سين في المجتمع. ومن هنا، كان تف�سيره في م�صلحة الرجل 
و�ضد المر�أة، في م�سائل الإرث وال�شهادة والقوامة ، حيث �أن الرجل قد حررته الطبيعة 
�إلى  من متاعب وهموم الأمومة، وهذا ي�ساعده على توجيه قواه الجن�سية والعقلية 
بينما  لديه،  العقلاني  الجانب  تطوير  في  ي�ساهم  الذي  الأمر  الاجتماعية،  الق�ضايا 
ت�ستهلك هموم الأمومة والأعمال المنزلية المر�أة، الأمر الذي ينمي الجانب العاطفي 
لديها، لذا، تحتاج المر�أة �إلى الرعاية والدعم على �شكل و�صاية من قبل الرجل. وفي 
�أو  �أن تن�سى  العواطف، يمكن  ت�أثير  المر�أة تحت  ب�أن  ال�شهادة في المحاكم، يقرر  م�س�ألة 

تخفي �شيئاً ما )عبد الوهاب 1990: 292(.
وفي العلاقة بين المر�أة والرجل في المجتمع

يحرم الدعاة ال�سلفيون على المر�أة، التعامل والتخاطب مع الأجنبي عنها، وقد و�صل 
بهم الأمر في التحقير والتقليل من ��شأن ومكانة المر�أة في الأ�سرة، �إلى حد القول: ب�أنه 
طالما دخل الزوج على المر�أة وك�شف عورتها، فلي�س لها الحق في الرف�ض �أو الاحتجاج، 
ال�شيخ  ل�سان  ي�أتي به في حقها، وقد جاء هذا الحديث على  �شيء  �أي  التمرد على  �أو 
الفتاح  )عبد  تلفزيوني  برنامج  في  البارزين-  ال�سلفيين  الدعاة  �أحد  ال�شعراوي- 

.)51 :2007
وبهذا نجد �أن خطاب دعاة ال�سلفية، لم يتوقف عند تزييف وعي المر�أة، بكل �إنجازاتها التاريخية، 
و�أدوارها وم�شاركتها الاجتماعية، بل و�صل �إلى حد تزييف التاريخ، �إذ يتهمون دعاة تحرير المر�أة وقادة 
عن  ر�أينا  في  يعبر  الذي  الخطاب،  هذا  لعب  لقد  وال�صهيونية.  للا�ستعمار  بالعمالة  الن�سائية،  الحركة 

�أيديولوجيا وم�صالح الطبقة البورجوازية، دوراً لا ي�ستهان به في تحجيم دور المر�أة وتزييف وعيها.
و�إذا كانت ال�سلفية تقف في الغالب موقف الراف�ض للآخر الم�سلم، الذي لا يدخل �ضمن دائرتها، 
ف�إنها من باب �أولى، �ستقف نف�س الموقف، من الأخر المخالف لها في العقيدة، �سواء كان فرداً �أو جماعة �أو 

مجتمع. فهذا الاختلاف كما ذكر عبد الغني عماد )2006: 68(  
ي�ضع الآخر مو�ضع ال�شك والريبة، بالإ�ضافة �إلى �أنه يطرح حقه في الوجود للمناق�شة. 
بالآخر  اعترف  الكريم،  القر�آن  ب�أن  يفاخرون  كانوا  الما�ضي،  في  الم�سلمين  �أن  رغم 
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المختلف، �سواءً كان من �أهل الكتاب �أم م�شركاً �أم كافراً، وبغ�ض النظر عن جن�سه ولونه. 
ولم يقت�صر الأمر على مجرد الاعتراف، بل و�صل �إلى حد �إعلان �شرعية الاختلاف 
والتعددية، فالقر�آن ي�صرح في هذا ال�صدد: }ولو �شاء ربك لجعل النا�س �أمة واحدة 

ولا يزالون مختلفين �إلا من رحم ربك، ولذلك خلقهم{.
ف�أبرز ما تميز به الإ�سلام، �أنه كفل للآخر حقه في عدم الاقتناع به، وترك له حرية الاختيار ] 
لا �إكراه في الدين، واعتبر �أن المنتمين �إلى الديانات الأخرى )�أهل الكتاب(، حقوقهم مكفولة، في ع�صر لم 
يكن �سائداً فيه الاعتراف بالحريات الدينية، �إذ كان النا�س على دين ملوكهم. و�شرعية الآخر في الإ�سلام 
لي�ست مبنية على اعتقاده، حقاً كان �أم باطلًا، بل هي مبنية على تلك الحقيقة الكلية، التي قدرها الإ�سلام 

منذ البداية، وهي �أن الب�شر لهم حقوقهم، في الح�صانة والكرامة والحماية لمجرد �أنهم ب�شر.
الت�صور  تنمية  نحو  بقوة  يندفع  ف�إنه  الم�سلم،  غير  الآخر  للعالم  ت�صوره  في  ال�سلفي  الاتجاه  �أما 
الأحادي، ويبالغ في تركيزه �إلى حد الإدانة الداعية �إلى المفا�صلة والمفا�ضلة، �إنه كما يقول محمد الخياط 
38( ي�ؤ�س�س لنزعة خلافية نابذة، ت�ؤدي �إلى انطوائية كارهة للآخر ونافية له، ت�شمل بقية   :2001(
الم�سلمين في موقف لا يخلو من الع�سف والقطيعة، يطعن في �إيمان عامة الم�سلمين، ويجرح في �سلامة اعتقادهم، 

وي�صل �إلى �إ�شهار �سيف التبديع والتكفير، في وجه بقية العالم كله.
نه�ضة  على  القيا�س-  بوا�سطة  والم�ؤ�س�سة-  ال�سلفية،  تن�شدها  التي  القيادية  النه�ضة  ف�إن  ولهذا، 

الما�ضي 
هو  الذي  الآخر،  بغياب  �إلا  ال�سلفي،  الخطاب  م�ستوى  على  التحقيق،  ممكنة  غير 
بالن�سبة للحا�ضر الراهن: الغرب. وهكذا، فكما كان �سقوط الفر�س والروم، �شرطاً في 
قيام نه�ضة العرب في الما�ضي، وهذا ما ي�سكت عنه الخطاب ال�سلفي عن عمد و�إ�صرار، 
ف�إن �سقوط الغرب الراهن، �شرط في قيام النه�ضة القيادية المن�شودة.. وهذا ما يعمقه 

نف�س الخطاب بكل قوة اللا�شعور  )الجابري 1988: 30(. 
�أو  الإ�سلامية عبر قتاله )جهاده(،  البلاد  الغرب من كل  ا�ستئ�صال  ال�سلفي نظرية  يتبنى الاتجاه  ولهذا، 
�ضرب م�صالحه الاقت�صادية، �أو نقل المعركة �إلى �أر�ضه ب�صفة مبا�شرة، عبر عمليات جهادية من منظوره، 
و�إرهابية من منظور الغرب، وهذا يجعل مبادرات القبول الأمريكية مخالفة لل�شرع، ويجب رف�ضها وعدم 
التفاعل معها، بل يذهب هذا الاتجاه �إلى حد و�صف المتجاوبين مع المبادرات الأمريكية بالتواط�ؤ والخ�سة 

)الغالي 2007: 63(.
وبناءً على رف�ض ال�سلفية للآخر المختلف في العقيدة، وما يترتب عليه من رف�ض للتفاعل مع الغرب 

على الم�ستوى ال�سيا�سي، ف�إن معتز بالله عبد الفتاح )2007: 51( ي�ؤكد ب�أن هذا الرف�ض 
خط�أ  �أنه  على  الم�سلمين،  وغير  الم�سلمين  بين  الثقافي،  التبادل  �إلى  النظر  حد  بلغ  قد 
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وجريمة، ب�سبب تعار�ضه مع عقيدة الولاء والبراء، التي تعني النيل من غير الم�سلمين، 
والت�ضييق عليهم، وعدم ذكرهم بخير، بل ي�صلون في ذلك، حد تحريم �أن يهنئ م�سلم 
م�سيحياً ب�أعياد الميلاد، لما يعنيه ذلك من �إقرار له على عقيدته. ومن باب �أولى، فلي�س 
للم�سلم الحق في �أن يقف من غير الم�سلم موقف التلميذ، وبالذات �إذا كان التعلم يعني 

�ضمنياً �أو �صراحة، الاعتراف بتقدم و�سبق غير الم�سلم. 
العلمي  التقدم  من  الا�ستفادة  لم�س�ألة  وينظرون  ت�شدداً،  �أقل  هم  من  ال�سلفية  �أتباع  من  فهناك  ذلك،  ومع 
�أن  يرى  الم�سالك(  )�أقوم  في  التون�سي  الدين  خير  فهذا  براجماتية،  عقلانية  نظرة  للغرب،  والتكنولوجي 
�أخذ علوم و�صناعات وتنظيمات الغرب، �شرط �إجرائي لازدهار الأمة الإ�سلامية، ولا ينظر �إليها باعتبارها 
�إذاً لي�ست زرعاً  �أخذت عنا، فهي  �أن  ن�أخذ عنها، بعد  �أمة  ا�ستفادات من  مكت�سبات دخيلة، ولكن باعتبارها 
خارجياً” )خليل 2000: 81(. وكذلك نجد ح�سن البنا، الذي تعمق في تفاعله مع العطاء الفكري والثقافي 

للآخرين يقول:  
نحن من دعاة �إحكام اللغات الأجنبية، والإطلاع على الثقافة الأوروبية، ولكن هناك 
�أن نحكمها على ح�ساب ثقافتنا  �أن نحكمها لح�ساب ثقافتنا الخا�صة، وبين  فرقاً بين 
هي  التي  الحكمة  من  جزء  لأنها  والمعارف،  الثقافات  بكل  نلم  �أن  والمفرو�ض  الخا�صة، 

هدفنا، والتي تدخل في مكونات الإ�سلام )ح�سن 2007: 41(.
و�سواءً وقفت ال�سلفية من علوم ونظم ومنتجات الغرب، موقفاًَ نفعياً �أو راف�ضاً معادياً، لا يرى فيها 
 :1994( الدين  �شم�س  محمد  يقرر  كما  الموقف  هذا  ف�إن  �إلخ،  م�ستطيراً..  �شراً  �أو  معا�صرة  �صليبية  �سوى 

 )21
الغربية  فالح�ضارة  دقيقة.  لي�ست  )ال�صفات(  النعوت  وتلك   ، بالمو�ضوعية  يت�سم  لا 
لي�ست كلها �شراً، فيها �شر وفيها خير. كما �أن الح�ضارة الإ�سلامية ودولتها، لي�ست خيراً 
مطلقاً. لا ن�ستطيع �أن ننظر �إلى نظام الرق �أو نظام ال�سبي، على �أنه مفخرة من مفاخر 
هذه الح�ضارة. كذلك الأمر بالن�سبة لنظام الجواري والت�سري، ومظاهر �أخرى �سلبية 

في الح�ضارة الإ�سلامية.
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ثانياً... �أهداف ومطالب الجماعات ال�سلفية وموقف المفكرين منها
�أن  وهي  العقلاء،  ينكرها  لا  واقعية  حقيقة  وجود  على  تدلنا  الفاح�صة،  الت�أملية  النظرة  �إن 
الإن�سان يختلف عن غيره من الكائنات الحية، بالتكليف والم�سئولية، التي حملها نتيجة لت�شريف الله له 
بالنفخة الإلهية، التي منحته العقل والإرادة، ولهذا، كان من ال�ضروري �أن تكون خطاه على الأر�ض هادفة، 
فلا ي�سلك حتى ي�ضع لنف�سه �أهدافاً وغايات محددة، ثم يختار من الو�سائل المتاحة ما يمكنه من تحقيقها، 
فقد جاء في قوله تعالى واق�صد في م�شيك، �أي �أن الم�ؤمن لا يترك نف�سه لل�شهوات والرغبات، تتخبطه وتبعده 
عن كل ما قد ي�صلح حياته، �أو يعلي من ��شأن �أمته. ولهذا، ف�إن كل فرد �أو جماعة �أو �أمة ت�سير بها وتحركها 
دوافع داخلية، و�أهداف وغايات خارجية، تعمل جاهدة على الو�صول �إليها. والجماعات ال�سلفية المعتدلة 
الطابع  ال�سيا�سية والاجتماعية ذات  والأهداف  الدوافع  ال�سيا�سي( كذلك، تمتلك من  الإ�سلام  )جماعات 
الأ�ساليب  المجتمع، وا�ستخدام مختلف  لها في  الم�ضادة  القوى  ا�ستعداد لمواجهة كل  ما يجعلها على  الديني، 

والو�سائل الم�شروعة وغير الم�شروعة، التي تمكنها من بلوغ تلك الغايات.
كانت  �أنها  المختلفة،  العربية  المجتمعات  في  المعتدلة،  ال�سلفية  الجماعات  عن  المعروف  �أن  كما 
وما زالت، الأقدر على ت�أطير الق�ضايا العامة، وتوظيف الغ�ضب والرغبة في التمرد، من غيرها من القوى 

الاجتماعية وال�سيا�سية. 
ف�أهداف �أو مطالب جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي الأربعة، �أو قل �أهدافها النهائية، وهي 
�أي  الإ�سلامية.  الدولة  و�إقامة  الإ�سلامية،  ال�شريعة  وتطبيق  والجهاد  الحاكمية، 
واحد من هذه الأهداف، يجد �صداه مبا�شرة في وجدان وطموح من يعدم و�سيلة �أخرى 
للمقاومة غير هذه، والت�أطير �آلية �شديدة الفعالية في ال�صراع الأيديولوجي )خلدون 

النقيب 2007: 15(.
 :2007( �شحرور  محمد  �أ�شار  كما  لأنها  لها،  هدف  الله  حاكمية  ت�ضع  ال�سلفية  الجماعات  فهذه  	 

 )53
ترغب في �سحب ال�سلطة ال�سيا�سية من الحكام، وال�سلطة الدينية من الم�ؤ�س�سات الدينية 
و�أحاديث  فقه  كتب  من  التاريخية،  الإ�سلامية  الأدبيات  على  معتمدة  التقليدية، 
نبوية، هادفة �إلى جمع ال�سلطتين الدينية وال�سيا�سية، في جهة واحدة، وهذا الأمر 
لم يعد تحقيقه من الممكنات، حيث تم ف�صل هاتين ال�سلطتين منذ عهد معاوية، ومنذ 
دائماً، بين  القائم  التنافر  ال�سلطة. وهذا يبرر  ل�صالح  الم�سجد  الا�ستيلاء على  �أن تم 
ممثلي الحركات الإ�سلامية ال�سيا�سية من جهة، ورجالات الم�ؤ�س�سة الدينية الر�سمية، 

من جهة �أخرى.
و�أما المطلب الثاني للجماعات ال�سلفية، والمتمثل في الجهاد، فتبتغيه و�سيلة للق�ضاء على كل مخالف 
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لآرائها وتوجهاتها، وكل من يقف عقبة ك�أداء في �سبيل تحقيق غاياتها، التي ت�ضعها في الغالب، بعيداً عن 
�إرادة الأمة وخيرها العام، مع �أن �إعلان الجهاد، الذي هو فري�ضة �إ�سلامية، هو في الوقت نف�سه ذو طبيعة 
�إلى  يدعو  هو  القتال،  �إلى  يدعو  الذي  �إن  الدين:  �شم�س  مهدي  محمد  الإمام  يقول  كما  مح�ضة،  دفاعية 
الحرابة )عماد 2006: 73(. فالجهاد �ضد �أعداء الأمة هو فري�ضة، لي�س من حق فئة مهما اعتقدت الحق 
بنف�سها، �أن تنفرد ب�إعلانه، وتحدد �أولوياته، وتر�سم م�سرح عملياته، وتزج بالأمة في �أتون حرب لا قبل لها 
بها، �أما حق الدفاع عن النف�س، ومقاومة الاحتلال ومواجهته بالو�سائل الجهادية كافة، فهو حق م�شروع، 
�إذا  الم�سلم  �أن غير  المتخلفون. وهذا يعني  �أن يتخلف عنه  وهو فر�ض عين ولي�س فر�ض كفاية، ولا ينبغي 
�أي �سبب يمنع معاي�شته ومعاملته بالح�سنى،  لم يكن محارباً، ولم يعلق عداءه، ولم يكن معتدياً، لا يوجد 
على �أ�سا�س عدم العدوان من جهة، ومبد�أ البر الذي ورد في �سورة الممتحنة: }لا ينهاكم الله عن الذين لم 
يقاتلوكم في الدين ولم يخرجوكم من دياركم �أن تبروهم وتق�سطوا �إليهم �إن الله يحب المق�سطين{ من جهة 

�أخرى )الزعل 1990: 339(.
و�إذا نظرنا �إلى الهدفين الثالث والرابع للجماعات ال�سلفية )جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي( واللذان 
ف�إن  واحدة،  لعملة  وجهان  وهما  الإ�سلامية،  الدولة  و�إقامة  الإ�سلامية،  ال�شريعة  بتطبيق  فيهما  تطالب 
القرن  من  الأول  الن�صف  في  الإ�سلامية،  الخلافة  �سقطت  عندما  كان  الوجود،  حيز  �إلى  خروجهما  بداية 
�صيغت  وحين  العربي،  العالم  في  الوطنية  الدولة  ون��شأت  الا�ستعمار،  عن  الا�ستقلال  تم  عندها  الع�شرين، 
وال�شريعة  الإ�سلام،  هو  الر�سمي  الدولة  دين  ب�أن  يفيد  معظمها-  في  ن�ص-  و�ضع  الدول،  تلك  في  الد�ساتير 
ال�سلطات  تلك  ن�شب �صراع حاد، بين  فيها. ومع ذلك،  الت�شريع  الرئي�سي من م�صادر  الم�صدر  الإ�سلامية هي 
والتيار ال�سلفي، حول حقيقة �إ�سلامية الدولة، ون��شأت �أطروحة الدولة الإ�سلامية، التي تتلخ�ص مهمتها في 
تطبيق ال�شريعة، وتتفق على هذا المطلب جميع حركات الإ�سلام ال�سيا�سي، و�إن اختلفت في و�سائل تنفيذه  

)الخطيب 2007: 40 والمو�سوعة المي�سرة في الأديان والمذاهب المعا�صرة 1989: 53(.
ال�سيا�سي( كما ذكر  ال�سلفية )جماعات الإ�سلام  ال�سابقين، ت�سعى الجماعات  ومن خلال الهدفين 

جابر ع�صفور )2007: 44( �إلى 
بع�ض  ذلك،  في  نموذجها  مقابلها،  دينية  دولة  و�إقامة  المدنية،  الدولة  على  الانقلاب 
نموذجاً  ذلك  على  وق�س  دينية...  دولة  �إلى  تحولت  التي  �إيران،  في  حدثت  تجارب 
الديانات الأخرى،  الموجودة في  النماذج  �إليه،  و�أ�ضف  �أفغان�ستان- طالبان.  مقابلًا في 
الحاخامات(،  )�إ�سرائيل  واليهودية  الفاتيكان(  )دولة  الم�سيحية  بين  ما  تجمع  التي 
وبما  مذاهبها.  ح�سب  لها  الديني  الحكم  �صفات  تتجذر  �سماوية،  غير  �أخرى  وديانات 
المنطقي  لها، فمن  والذي جاء م�صدقاً  ال�سماوية وختامها،  الديانات  �آخر  الإ�سلام  �أن 

ظاهرياً على الأقل، قيا�سه على غيره والحديث عنه بو�صفه ديناً ودولة.
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ال�سلفية  للجماعات  الأ�سا�سي  المطلب  �أن  ال�سابقة،  الأربعة  المطالب  ا�ستعرا�ض  من  يتبين  �إذن، 
المعتدلة )الإ�سلام ال�سيا�سي(، على اختلاف ف�صائلها المت�صارعة دوماً، هو �إقامة الدولة الإ�سلامية، رغم �أن 
هذا المطلب، كما ذكر محمد الع�شماوي، فيه اتهام �صريح للدولة، والحكومات القائمة ب�أنها غير �إ�سلامية، 
كما �أنه دعوة وا�ضحة �إلى قلب نظام الحكم ولو بالعنف، الذي يقت�ضيه الجهاد- كما تزعم بع�ض الف�صائل- 

�أو بالعنف الذي يوجبه تغيير المنكر- كما تدعي ف�صائل �أخرى.)�ص 117( 
فال�سلفي لم يعد الآن يطلب النه�ضة ولا التجديد ولا الإ�صلاح، �إن ما يطلبه الآن �أعمق و�أ�شمل: �إنه قيام 
مملكة الله في الأر�ض، و�إزالة مملكة الب�شر، وانتزاع ال�سلطان من �أيدي مغت�صبيه من العباد، ورده �إلى الله 

وحده، و�سيادة ال�شريعة الإلهية وحدها و�إلغاء القوانين الب�شرية.
وقد �أثار هدف �أو مطلب الجماعات ال�سلفية، لإقامة الدولة الإ�سلامية، حواراً خ�صباً بين العلماء 
واتجاه  التع�صب،  درجة  �إلى  المطلب  لذلك  م�ؤيد  اتجاه  اتجاهات:  ثلاثة  في  فكرهم  �سار  حيث  والمفكرين، 
راف�ض له تماماً، ويجزم با�ستحالة تحقيقه، واتجاه توفيقي يحاول التقريب بين وجهات النظر المتعار�ضة.

�أولًا: الاتجاه الم�ؤيد لقيام الدولة الإ�سلامية
�إن �أ�صحاب الاتجاه الم�ؤيد لقيام الدولة الإ�سلامية، ي�ستندون في ت�أييدهم هذا، �إلى �إيمانهم ب�أن 
الإ�سلام عقيدة، �أي الإ�سلام دين. و�أن الإ�سلام �شريعة، �أي الإ�سلام دولة، يقول محمد �سليم العوّا )2007: 

45( في مقاله )الإ�سلام دين ودولة( 
�إذا كان �أحد لا يمكنه �أن يماري في كون الإ�سلام عقيدة بقدر ما هو �شريعة، ف�إن �أحداً 
لا يجوز له �أن يماري، في كون الإ�سلام ديناً بقدر ما هو دولة.. والعقيدة )= الدين( 
هي الأحكام الإ�سلامية، المتعلقة بالإيمان وما ات�صل به. وال�شريعة )= الدولة( هي 
الأحكام الإ�سلامية المتعلقة بما يجب �أن يفعله الم�ؤمنون بالإ�سلام، وما يجب �أن يمتنعوا 
عن فعله. وما يجوز لهم فيه �أن يفعلوا �أو لا يفعلوا. فالأول هو الواجب، والثاني هو 

المحظور �أو المحرم، والثالث هو المباح.
وهذا يعني �أن الإ�سلام من وجهة نظر ال�سلفيين 

�أو تت�ضمن  �إنه ح�ضارة كلية كاملة، تحتوي  للكلمة،  لي�س مجرد دين بالمعنى المحدود 
�أنه دين قائم على الأوامر، التي في  كل مظهر من مظاهر حياة الفرد والمجتمع. كما 
معظمها ذات �صيغة عملية تماماً، فهو يت�ضمن العلاقة بين الإن�سان وخالقه، والعلاقة 
من  ابتداءً  حياتهم،  في  �سيواجهونه  ما  كل  في  والجماعات،  الأفراد  بين  الأخلاقية 
المعاملات التجارية، �إلى الأمور المت�صلة بالزواج، ولا وجود للف�صل بين �أمور الدينا و�أمور 
الدين، وهذه ال�صفة غير متوفرة في اليهودية الحديثة والم�سيحية )Pedabzur و 
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.)77-78 :2004 Dor-Ben
كما ي�ستند المطالبون بقيام الدولة الإ�سلامية، �إلى 

الإيمان المتجذر في �أعماق ال�سلفية الإ�سلامية، القائل ب�أن الف�صل بين الدين والدولة 
فالدولة  والم�سيحية،  اليهودية  من  العك�س  وعلى  منعدماً،  يكن  لم  �إن  جداً،  طفيف 
ال�سلفية  لدى  الحكام  �شرعية  و�أما  المجتمع،  �أغرا�ض  تخدم  �أنها  طالما  مقبولة  فيهما 
الإ�سلامية فهي قائمة على مدى تم�سكهم بمبادئ ال�شريعة الإ�سلامية )Dor-Ben و 

.)78 :2004 Pedahzur
�أمرها بالإ�سلام وبوا�سطته، و�أن�صار هذا الاتجاه، لا  �أول  ولهذا، ف�إن الدولة الإ�سلامية قامت في 

يكتفون بتقرير هذه الواقعة التاريخية، بل ي�ستخل�صون منها الدر�س التالي، وهو 
�أن ما بلغه الم�سلمون من عظمة ومجد، �إنما يرجع �إلى قيام دولتهم على �أ�سا�س الدين، 
العلمية  الرتبة  انف�صال  �إلى  يرجع  �إنما  وال�ضعف،  الانحلال  من  عليهم  طر�أ  ما  و�أن 
)=الدينية( عن رتبة الخلافة، وقتما قنع الخلفاء العبا�سيون با�سم الخلافة دون �أن 
يحوزوا �شرف العلم والتفقه في الدين، والاجتهاد في �أ�صوله وفروعه كما كان الرا�شدون 
ر�ضي الله عنهم... و�إذن فالعلاج الناجح لهذه الأمة، �إنما يكون برجوعها �إلى قواعد 

دينها، والأخذ ب�أحكامه على ما كان عليه في بدايته )الجابري 1988: 62(.
وحا�صل هذا، �أن الت�سليم والقبول بحقيقة �أن الإ�سلام عقيدة و�شريعة، �أو دين ودولة، يعني �أن 

المرجعية العامة في المجتمع هي للقر�آن وال�سنة  
الو�ضعي  والقانون  وال�سنة(  القر�آن  فهم   =( الإ�سلامي  الفقه  ي�ضعها  التي  فالحلول 
للم�سائل الجزئية متقاربة، والخلاف فيها لي�س بذي بال، والفكر الفقهي يت�سع لأكثر 
ما يت�سع له الفكر القانوني الو�ضعي، بل ربما كان الفكر الفقهي �أكثر رحابة من الفكر 
القانوني. لكن الم�شكلة هي �أين توجد المرجعية؟. عندما نقول ون�ؤمن ونعمل بمقت�ضى 
القول والإيمان، �أن الإ�سلام دين ودولة، �أو عقيدة و�شريعة. ف�إن مرجعيتنا �ستكون هي 
�أو نهتدي بقواعدها في  التي نواجهها،  للم�س�ألة  نلتم�س فيهما الحكم  القر�آن وال�سنة. 
الاجتهاد المحقق للم�صالح المانع للمفا�سد. وعندما ننكر حقيقة الجمع الإ�سلامي بين 
العقيدة وال�شريعة، �أو بين الدين والدولة، �سنولي وجوهنا �شطر مرجعيات �شتى لي�س 
الإ�سلام من بينها. وهذه نتيجة ي�أباها تكويننا الثقافي وهويتنا المتجذرة، وخ�صائ�ص 

�شعبنا الظاهرة والباطنة )العوّا 2007: 45( .
عبد  ي�شير  �إذ  دولة،  له  تكون  �أن  تقت�ضي  ذاتها،  الإ�سلام  طبيعة  �أن  �إلى  تذهب  الأدبيات  �أن  كما 

القادر عودة )�صـ 79- 80( في كتابه )الإ�سلام و�أو�ضاعنا ال�سيا�سية(، �إلى  
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�أن كل �أمر في القر�آن وال�سنة، يقت�ضي تنفيذه قيام حكم �إ�سلامي ودولة �إ�سلامية، لأن 
تنفيذه كما يجب غير م�أمون، �إلا في ظل حكم �إ�سلامي خال�ص، ودولة �إ�سلامية تقوم 
�أمر الله. وقيام الإ�سلام نف�سه في الحدود التي ر�سمها الله وبينها الر�سول �صلى  على 
الله عليه و�آله و�سلم، يقت�ضي قيام دولة �إ�سلامية، تقيم الإ�سلام في حدوده المر�سومة، 
تنفيذه في  الإ�سلام، لا يدخل  به  ما جاء  ف�أكثر  مكابر..  �إلا  وذلك منطق لا يجحده 
اخت�صا�ص الأفراد، و�إنما هو من اخت�صا�ص الحكومات، وهذا وحده يقطع ب�أن الحكم 
من طبيعة الإ�سلام ومقت�ضياته، و�أن الإ�سلام دين ودولة. وي�ؤكد على هذه النظرية 
�إن  لآية  تف�سيره  في  قطب  �سيد  وال�سيا�سة  الحكم  ب��شأن  الإ�سلام  لتعاليم  التكاملية، 
بين  ما  تربط  قطب،  نظر  وجهة  من  فالآية  �إياه،  �إلا  تعبدوا  �ألا  �أمر  لله،  �إلا  الحكم 

الحكم والعبادة باعتبارها جزء منه، لا عن�صراً خارجياً يتم مزجه بها.
�إلى  الندوي عن موقف �سيد قطب، فهو ينادي بالعودة في الحكم  �أبو الح�سن  ولا يختلف موقف 

الأ�صول ال�صافية للإ�سلام، وهو يربط بين مفهومي )الوحدانية( و )الا�ستخلاف( ربطاً محكماً،  
فيعتبر �أن الدولة الإ�سلامية تقوم على �أ�سا�س واحد، هو حاكمية الله الواحد الأحد، 
�أن الأر�ض كلها لله، وهو ربها المت�صرف في ��شؤونها،  و�أن نظريتها الأ�سا�سية تقوم على 
فالأمر والت�شريع والحكم كلها مخت�صة بالله وحده، ولي�س لفرد �أو �أ�سرة �أو طبقة �أو 
�شعب، ولا للنوع الب�شري كافة �شيء من �سلطة الأمر والت�شريع. ولا مجال في حظيرة 
الإ�سلام ودائرة نفوذه، �إلا لدولة يقوم فيها المرء بوظيفة خليفة الله )عماد 2006: 

.)63
ولهذا، ف�إن ال�سلفيين يرون ب�أن ال�سيادة في المجتمع، يجب �أن تكون للقانون الإلهي، وهم 
كما �أ�شار xvi :1997( Johannes( ي�ستندون في موقفهم هذا �إلى حجة من بنات �أفكارهم 

تقول: 
�إن اللغة من خلق الله، وكذالك القانون لا يجب �أن يكون من �صنع الإن�سان. وعليه، ف�إن 
قانون الأر�ض ينبغي �أن يتماثل مع القوانين التي �أوحى بها الله. وبناءً على هذا، فقد 
ف�سر ال�سلفيون الم�سلمون هذه الر�ؤيا، وبكلماتهم هم، فهم ي�ؤمنون ب�أن تنفيذ �أوامر الله 
واجب على الم�سلمين. وعليه، ف�إن �إقامة الدولة الإ�سلامية واجب، وما لا يقوم الواجب 

�إلا به، فهو واجب، ف�إذا كان لا يمكن �إقامة الدولة �إلا بالحرب، �إذن، تكون واجبة.

والذي يجعل الإ�سلام في نظر الم�ؤمن بهذا الاتجاه، م�ؤهلًا لإدارة ��شؤون الإن�سان الدينية والدنيوية، 
ثلاثة  على  فيه  الت�شريع  �أن  الع�صور،  مختلف  في  المجتمعات  تعي�شها  التي  الق�ضايا،  مختلف  في  والحكم 
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�أوجه:  
وجه ت�ضمنته ن�صو�ص لا نزاع في �صحة ن�سبتها �إلى الله �سبحانه وتعالى، �أو �إلى الر�سول 
�صلى الله عليه و�آله و�سلم، ولا نزاع في المق�صود بها، ولا ي�ستطيع م�سلم �أن يخالفها،.. 
لورودها  وتعالى،  تبارك  الله  �إلى  ن�سبتها  �صحة  في  نزاع  لا  ن�صو�ص  ت�ضمنته  ووجه 
�أو لا نزاع في �صحة ن�سبتها �إلى النبي �صلى الله عليه و�آله و�سلم،  في القر�آن الكريم، 
على ما حققه علماء الحديث، ولكن �ألفاظ هذه الن�صو�ص تحتمل الت�أويل الذي يجوز 
الاختلاف  �أ�سباب  �أحد  وهو  منها  )�ص(  ر�سوله  مراد  �أو  الله  مراد  في  الاختلاف  معه 
الت�شريع  وجوه  من  ثالث  ووجه  الجزئية..  �أو  التف�صيلية  الأحكام  في  الفقهاء،  بين 
الإ�سلامي تُرك تماماً للاجتهاد الب�شري الذي �أر�شد القر�آن الكريم �إلى طرقه، و�أكدت 
ال�سنة النبوية كيفية �سلوك هذه الطرق. وغاية هذا الاجتهاد ومق�صده، هو تحقيق 

الم�صالح ودرء المفا�سد، وهي نف�سها غاية الت�شريع الن�صي )العوّا 2007: 46(.
على  الإ�سلام  لأن  مح�ضة،  �إ�سلامية  دولة  قيام  �إمكانية  يرى  الذي  الاتجاه  �أن  �سبق،  مما  يتبين 
الدنيوية  �أي�ضاً، بحياته  ين�شغل  و�إنما  الإن�سان،  ين�شغل فقط بخلا�ص  الأخرى، لا  ال�سماوية  الأديان  غير 
�أنها  على  �إليها  نظرنا  �إذا  فيها،  �ضرر  لا  حجة  وهذه  وثقافياً  واقت�صادياً  و�سيا�سياً  اجتماعياً  وبتنظيمها 
�أن الإ�سلام في بداية ن��شأته، كان م�ضطراً �إلى ربط الروحاني بغير  حجة تاريخية عن الإ�سلام، باعتبار 
الروحاني. فمن هذه الزاوية لا يجوز الاعترا�ض، لكن ما يجوز الاعترا�ض عليه، هو الزعم ب�أن الإ�سلام 
يتبنى فكرة الدولة الثيوقراطية �أو الإلهية، لأن �أ�صحاب هذا الاتجاه لديهم اعتقاد را�سخ، ب�أن الإ�سلام 
يملك القدرة على تقديم المعالجة الناجحة �أو المثالية، لجميع الق�ضايا الهامة الخا�صة بال��شؤون الدينية 
والدنيوية، بغ�ض النظر عن الظروف التاريخية. ومع ذلك، ف�إن اعتراف ه�ؤلاء ب�أن الت�شريع الإ�سلامي على 
�أمر الاجتهاد  �أن توكل �إلى الفقهاء  �أن الدولة، لابد  �أوجه، وجهان منها تخ�ضع للت�أويل، يدل على  ثلاثة 
في الن�صو�ص القر�آنية، لكي تجد المخرج المنا�سب لكل ق�ضية لا يوجد ب��شأنها ن�ص �صريح ووا�ضح في القر�آن 
وال�سنة. و�سواءً �أ�صاب الفقهاء �أم �أخط�أوا في الاجتهاد، فهذا يعني �أن الحكم على الأمور لم يعد حكماً �إلهياً 
خال�صاً، �إ�ضافة �إلى ذلك، ف�إن �أي دولة في الوجود تعمل جاهدة من �أجل توفير الظروف، التي ت�ضمن البقاء 
والا�ستقرار لنظامها ال�سيا�سي، والذي يكفل بدوره الا�ستقرار الاجتماعي داخل المجتمع. ولأن هذا الهدف 
يحتل مكان ال�صدارة في �أولويات الدولة، ف�إنها ت�ضطر �إلى منطقة الدين بمنطقها، وب�شكل يجعل �أحكامه 
وتعاليمه ت�سير في اتجاه تحقيق م�صالحها �أولًا، وم�صالح مواطنيها التي تفر�ضها ظروف الع�صر ثانياً، ولهذا 

ن��شأ الاتجاه المعار�ض لقيام الدولة الإ�سلامية.
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ثانياً: الاتجاه المعار�ض لقيام الدولة الإ�سلامية
يبد�أ �أ�صحاب هذا الاتجاه معار�ضتهم لقيام الدولة الإ�سلامية، بنفي التطابق بين طرفي ثنائية 
الإ�سلام دين ودولة- التي ت�ستند �إليها ال�سلفية المعتدلة �أو جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي في �إقامة مطلبها- 
فواو العطف- لغة- لا تقيم اتحاد بين طرفيها، كي يغدو كل منهما غيره، و�إنما تف�صل بين المعطوفين بما 
ي�ؤكد تمايزهما، ومن ثم تمايز الإ�سلام من حيث هو دين، عن الدولة التي يغدو الإ�سلام م�صدراً من م�صادرها 
�سبيل  على  �إلا  دولة  لي�س  ولكنه  بالقطع،  دين  فالإ�سلام  بال�ضرورة،  �إياها  هو  يكون  �أن  دون  الت�شريعية، 
ال�صفة، التي تلحق بالدين �أو لا تحلق به، بلا تطابق، �أو تحويل لثنائية العطف اللغوي �إلى اتحاد موهوم 
بين ما هو غير متحد �أو متطابق. ولولا ذلك، ما تعلمنا من ميراثنا الإ�سلامي �ضرورة �أن نعمل لدنيانا ك�أننا 
نعي�ش �أبداً، ولآخرتنا ك�أننا نموت غدا، و�أننا �أدرى ب��شؤون دنيانا، ولا تلقينا عن الفقهاء مبد�أ �أن الت�صرفات 
النبوية تنق�سم على العموم، �إلى ت�صرفات ت�شريعية و�أخرى غير ت�شريعية، و�أن مواقف الر�سول �صلى الله 
علية و�آله و�سلم المدنية ت�صرفات جزئية، مرتبطة بتدبير الواقع و�سيا�سة المجتمع، و�أنها خا�صة بزمانها 
�أن  ور�أيه فيها يمكن  و�سلم،  و�آله  الر�سول �صلى الله عليه  �سبيل الاجتهاد من  و�أنها على  ومكانها وظروفها، 
ي�صيب و�أن يخطئ، و�أنها قبلت الت�صويب من �صحابته، وتقبل الر�سول اجتهاداتهم التي ر�آها مفيدة، ذلك 
ر�أي مع�صوم في مرتبة الوحي  �أو  لأن هذا كله لي�س واقعاً في دائرة الدين بمعناه المحدد، الذي هو وحي، 
الثابت والقطعي الدلالة، و�إنما واقع في دائرة الدنيا المتغيرة، التي تفر�ض الاجتهاد، الذي لا يتميز بالثبات 

�أو يت�صف بالكلية )ع�صفور 2007: 45(.
كما ينفي هذا الاتجاه، وجود دولة في عهد الر�سول �صلى الله عليه و�آله و�سلم، والتي تزعم ال�سلفية 
ب�أنها تطمح في دولة �إ�سلامية على غرارها، فلم يكن هدف الدين �إقامة دولة في �أي ع�صر من الع�صور، يقول 
الف�ساد  �إنما غايته دح�ض  ليقيم دولة،  العالم جاء  ما من دين في هذا   )33 �أنجنير )2007:  �أ�صغر علي 
105( في كتابه )الإ�سلام  الرازق )1925:  ال�شيخ علي عبد  و�أكد عليه  �أيده  ما  النفو�س. وهذا  وهداية 

و�أ�صول الحكم( عندما ناق�ش ق�ضية دولة المدينة )دولة الر�سول(، حيث �أ�شار �إلى  
�أن محمداً �صلى الله عليه و�آله و�سلم ما كان �إلا ر�سولًا لدعوة دينية خال�صة للدين، لا 
ت�شوبها نزعة ملك، ولا دعوة لدولة، و�أنه لم يكن للنبي )�ص( ملك ولا حكومة، و�أنه 
)�ص( لم يقم بت�أ�سي�س مملكة بالمعنى الذي يفهم �سيا�سياً من هذه الكلمة ومرادفاتها، 
ما كان �إلا ر�سولًا ك�إخوانه الخالين من الر�سل، وما كان ملكاً ولا م�ؤ�س�س دولة، ولا داعياً 

�إلى ملك.
وانت�شار فكرة دولة المدينة و�شيوعها، يدل على �أن النا�س قد اختلط عليهم الأمر، بين الخ�صائ�ص 

�أو ال�سمات القيادية التي تلزم للحكم، وتلك التي تلزم لأداء الر�سالة الدينية، ذلك
�أن الر�سالة لذاتها ت�ستلزم للر�سول نوعاً من الزعامة في قومه، وال�سلطان عليهم، ولكن 
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ذلك لي�س في �شيء من زعامة الملوك و�سلطانهم على رعيتهم. ولذلك، لا يجب الخلط 
ومقام  تبايناً...  يكون  �أن  يو�شك  خلافاً  فبينهما  الملك،  وزعامة  الر�سالة  زعامة  بين 
الر�سالة يقت�ضي ل�صاحبه �سلطاناً �أو�سع مما يكون بين الحاكم والمحكوم، بل �أو�سع مما 

يكون بين الأب و�أبنائه )عبد الرازق 1925: 107(.
وفي حالة النبي �صلى الله عليه و�آله و�سلم، نلاحظ �أن ر�سالته قد اخت�صت بكثير مما لم يكن لغيره 
من المر�سلين، فقد جاء )�صلوات الله عليه وعلى �آله و�سلم( بدعوة اختاره الله تعالى لأن يدعو �إليها النا�س 
�أجمعين، وقدر له �أن يبلغها كاملة، و�أن يقوم عليها حتى يكمل الدين، وتتم النعمة، وحتى لا تكون فتنة، 
ويكون الدين كله لله. تلك ر�سالة توجب ل�صاحبها من الكمال �أق�صى ما ت�سمو �إليه الطبيعة الب�شرية، ومن 
الدعوة  ما يتنا�سب مع تلك  ت�أييد الله  الم�صطفين الأخيار، ومن  لر�سله  النف�سية منتهي ما قدر الله  القوة 

الكبيرة العامة. ومن �أجل ذلك،  
و�أمره  عاماً،  �سلطاناً  ر�سالته  بمقت�ضى  و�سلم  و�آله  عليه  الله  �صلى  النبي  �سلطان  كان 
�إليه يد الحكم، �إلا وقد �شمله  في الم�سلمين مطاعاً، وحكمه �شاملًا، فلا �شيء مما تمتد 
�سلطان النبي )�ص(، ولا نوع مما يُت�صور من الريا�سة وال�سلطان، �إلا وهو داخل تحت 
ولاية النبي )�ص( على الم�ؤمنين.. تلك هي زعامة الدعوة ال�صادقة �إلى الله و�إبلاغ 
ر�سالته، لا زعامة الملك، �إنها ر�سالة ودين، وحكم النبوة لا حكم ال�سلاطين، تلك زعامة 
دينية، وهذه زعامة �سيا�سية، ويا بعد ما بين ال�سيا�سة والدين. والقر�آن يمنع �صراحة 
�أن يكون النبي )�ص( حفيظاً على النا�س ف�إن �أعر�ضوا فما �أر�سلناك عليهم حفيظاً �إن 
عليك �إلا البلاغ، ولا وكيلًا �أفر�أيت من اتخذا �إلهه هواه، �أف�أنت تكون عليه وكيلا، ولا 
جباراً  نحن �أعلم بما يقولون وما �أنت عليهم بجبار فذكر بالقر�آن من يخاف وعيد، ولا 
م�سيطر فذكر �إنما �أنت مذكر ل�ست عليهم بم�سيطر... كما يمنع القر�آن �أن يكون للنبي 
حق �إكراه النا�س حتى يكونوا م�ؤمنين، ومن لم يكن حفيظاً ولا م�سيطراً، فلي�س بملك، 
لأن من لوازم الملك ال�سيطرة العامة والجبروت �سلطاناً غير محدود. ومن لم يكن وكيلَاً 

على الأمة، فلي�س بملك �أي�ضاً )عبد الرازق 1925: 109 - 113(. 
والذي ي�ؤكد �أي�ضاً، على �أن النبي �صلى الله عليه و�آله و�سلم لم يكن ملكاً ولا �أ�س�س دولة، �أن تاريخ 
تلك الفترة لم ي�شر من قريب �أو بعيد �إلى �أنه عليه ال�صلاة وال�سلام، قد تعر�ض ل�شيء من �سيا�سة تلك الأمم 
ال�شتيتة، ولا غير �شيئاً من �أ�ساليب الحكم عندهم، ولا مما كان لكل قبيلة منهم من نظام �إداري �أو ق�ضائي، 
ولا حاول �أن يم�س ما كان بين تلك الأمم بع�ضها مع بع�ض، ولا ما كان بينها وبين غيرها من �صلات اجتماعية 
ولا  لتجارتهم  قواعد  و�ضع  ولا  ع�س�ساً،  فيهم  نظم  ولا  قا�ضياً،  عين  ولا  والياً،  عزل  �أنه  ولا  اقت�صادية،  �أو 
لزراعتهم، ولا ل�صناعتهم، بل ترك لهم كل تلك ال��شؤون، وقال لهم �أنتم �أعلم بها، فكانت كل �أمة ومالها من 
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وحدة مدنية و�سيا�سية، وما فيها من فو�ضى �أو نظام، لا تربطهم �إلا وحدة الإ�سلام وقواعده و�آدابه )�شم�س 
الدين 1994: 22(.

وينبغي الإ�شارة هنا، �إلى �أن الر�سول �صلى الله عليه و�آله و�سلم قد لحق بالرفيق الأعلى من غير 
�أن ي�سمي �أحداً يخلفه من بعده، ولم ي�شر �إلى من يقوم في �أمته مقامه، وذلك �أول ما ينبغي �أن يتعر�ض له  
بناة الدولة قديماً وحديثاً، بل لم ي�شر عليه ال�سلام طوال حياته، �إلى �شيء ي�سمى دولة �إ�سلامية �أو دولة 

عربية. )عبد الرازق 1925: 114(.
تزعم  التي  المدينة،  دولة  �أن  الإ�سلامية،  الدولة  لقيام  المعار�ض  الاتجاه  �أ�صحاب  ي�ؤكد  وهكذا، 
ال�سلفية رغبتها في خلق دولة على غرارها، لم يكن لها وجود. كما قدموا العديد من الحيثيات، التي تبين 
بو�ضوح �أن الدولة عبر الع�صور المختلفة، لي�ست �إ�سلامية بمعنى الكلمة، ولم تكن بالنموذج الذي يحتذى. 
فدولة الخلافة منذ بدايتها، لا ن�ستطيع �أن نعدها دولة �إ�سلامية، و�إيمان البع�ض بذلك، يرجع �إلى الاعتقاد 
الذي ف�شا بين الم�سلمين في ال�صدر الأول، ب�أن الخلافة مقام ديني ونيابة عن �صاحب ال�شريعة عليه وعلى �آله 

ال�صلاة وال�سلام. وقد �أ�شار ال�شيخ علي عبد الرازق في كتابه ال�شهير )الإ�سلام و�أ�صول الحكم(  �إلى
�أن الخلافة لم ينزل بها ن�ص، ولم ينعقد لها �إجماع، ولي�س لها دليل في ال�سنة، و�إنما 
لي�س  الإ�سلام  و�أن  للحكومة،  الر�سول )�ص( في ت�صورهم  هي اجتهاد ب�شري ل�صحابة 
ديناً ودولة، �إنما هو دعوة دينية خال�صة، لا ت�شوبها نزعة ملك �أو حكم... و�أن �ضياع 
الخلافة لم ي�ؤثر �سلباً في �أركان الإ�سلام ولا م�صلحة الأمة. والدين الإ�سلامي بريء 
رغبة  من  حولها  هيئوا  ما  كل  من  وبريء  الم�سلمون،  يتعارفها  التي  الخلافة  تلك  من 
ورهبة، ومن عزة وقوة. الخلافة لي�ست في �شيء من الخطط الدينية، كلا ولا الق�ضاء 
ولا غيرهما من وظائف الحكم ومراكز الدولة. و�إنما تلك كلها خطط �سيا�سية �صرفة، 
ولا ��شأن للدين بها، فهو لم يعرفها ولم ينكرها، ولا �أمر بها ولا نهي عنها، و�إنما تركها 
 :2007 )ح�سن  ال�سيا�سة  وقواعد  الأمم  وتجارب  العقل  �أحكام  �إلى  فيها  لنرجع  لنا 

.)55 -54
وقد فهم �صحابة ر�سول الله والم�سلمون الأوائل، ب�أن نظام الحكم في الإ�سلام مدني، يقوم على �إرادة 
ولي  عندما  الأول(  )الخليفة  ال�صديق  بكر  �أبو  قال  ولهذا  علوي،  �أمر  �أي  �إلى  ي�ستند  ديناً  ولي�س  ال�شعب، 
الخلافة: وليت عليكم ول�ست بخيركم، ف�إن �أح�سنت ف�أعينوني، و�إن �أ�س�أت فقوموني ، وقال عمر بن الخطاب 
ب�أن يكون  �أنهما و�ضعا الأ�سا�س للحكم الإ�سلامي،  �أي  �أعوجاجاً فقوموني،  ر�أيتم في  �إن  الثاني(:  )الخليفة 

�صادراً عن النا�س، و�أن للنا�س مراقبة الحاكم وتقويمه )الع�شماوي: 159(.
وهذا يعني �أن الله �سبحانه وتعالى بعلمه وحكمته، �أراد لنظام الحكم في الإ�سلام �أن يكون مدنياً، 
�إرادة ربانية، لأن الب�شرية عانت كثيراً- ولا تزال تعاني- من  �إرادة ال�شعب، لا دينياً �صادراً عن  نابعاً من 

الف�صل الثاني: منهجية ال�سلفية الإ�سلامية المعتدلة و�أهدافها  



73

وح�صانة،  ع�صمة  الحكام  على  ي�ضفي  كي  �إليها  ويركن  ال�سماء،  �سلطة  �إلى  الا�ستناد  يدعي  الذي  الحكم 
�إ�ساءة، ويطابقون بين �إرادتهم و�إرادة الله، فيزعمون- خط�أ- �أن �أفعالهم  �أبلغ  ي�سيئون بها �إلى المحكومين 

هي �إرادته �سبحانه وتعالى.
وعدم �إمكانية قيام الدولة الإ�سلامية حتى في ع�صر الخلفاء الرا�شدين، يرجع �إلى طبيعة ال�سلطة 
�أو النظام ال�سيا�سي، لأنه حينما تقام �سلطة قوية ، مثل قيام دولة مبنية على القوة، وتظهر الثروة بعدها 
�إلى الوجود، يبد�أ ال�صراع من �أجل ال�سيطرة عليها، ومن الوا�ضح �أن هذا الو�ضع يقود �إلى �صراع بين مطامح 

متنوعة، ت�ستخدم فيه و�سائل عادلة، و�أخرى غير عادلة، 
�أنا�ساً  كانوا  الذين  وال�سلام(،  ال�صلاة  �آله  وعلى  )عليه  الكريم  النبي  �صحابة  فحتى 
قويمين �أخلاقياً وجديرين بالاقتداء، ت�صارعوا مع بع�ضهم لل�سيطرة على �آلة الدولة، 
�أهلية، وزهقت ما  الم�سلمون في حرب  �إهراق الدماء، وغط�س  بل لم يكن ممكناً تجنب 

يزيد عن �سبعين نف�س )منظور 2007: 32(.
لقد كان ذلك في عهد خلفاء �أتقياء )الخلفاء الرا�شدين(. �أما في عهود الأمويين والعبا�سيين فقد 

�سارت الأمور بم�سار �أ�سو�أ،  
�إذ �سيطر على �آلة الدولة حكام طامحون، لم يتورعوا في ا�ستخدام �أ�شد ما يمكن ت�صوره 
من و�سائل قذرة لإق�صاء مناف�سيهم، وا�ستعملوا �أكثر الو�سائل انحطاطاً للا�ستيلاء على 
ال�سلطة �أو للإبقاء عليها. ولم يعرف �أحد في الع�صر الأموي كله ما خلا عمر بن عبد 
العزيز، كان م�ستقيماً و�سعى لإتباع الأ�صول الإ�سلامية، �إلا �أن �أرباب الم�صالح د�سوا له 

ال�سم في نهاية المطاف فق�ضوا عليه )�أنجنير 2007: 35(.
حاول  من  الم�ستبدين  الخلفاء  من  هناك  �أن  يبين  الإ�سلامي،  للتاريخ  الدقيق  الا�ستقراء  �أن  كما  	  
ا�ستغلال الفهم المغلوط للخلافة الإ�سلامية ل�صالحه، ثم عملت بطاناتهم من الفقهاء على تبريره وتثبيته 

في الفكر الإ�سلامي.  
فلقد قال معاوية بن �أبي �سفياان: )الأر�ض لله، و�أنا خليفة الله، فما �أخذت فلي، وما 
لقد  النا�س  )�أيها  العبا�سي:  المن�صور  جعفر  �أبو  وقال  مني(.  فالف�ضل  للنا�س  تركته 
�أ�صبحنا لكم قادة وعنكم ذادة، نحكمكم بحق الله الذي �أولانا، و�سلطانه الذي �أعطانا، 

و�أنا خليفة الله في �أر�ضه، وحار�سه على ماله( )الع�شماوي: 159(. 
�أي �أن ه�ؤلاء الخلفاء – لا القر�آن ولا ال�سنة- هم الذين جعلوا حكمهم هو حكم الله، و�أن نظام الحكم هو 
من �صميم الدين الإ�سلامي، فهو يعمل بوعي منه �أو بدون وعي، على �أن يجعل ف�ساد الخلفاء وا�ستبدادهم، 
�أمراً م�شروعاً وحقاً لهم على النا�س، ويريد �أن ي�ضفي على الحكام �سلطة كهنوتية، وع�صمة ممقوتة �أراد 

الله �سبحانه وتعالى �أن يطهر منها الإ�سلام.
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والذي ي�ؤكد حقيقة �أن الدولة في الما�ضي لم تكن دولة �إ�سلامية تطبق تعاليم الإ�سلام، �أن ا�ستقراء 
�آيات القر�آن الكريم، وت�أمل معانيها بعناية بالغة، ي�صل بنا �إلى نتيجة �أ�سا�سية وهامة، وهي كما �أ�شار محمد 

الع�شماوي )�صـ158(  
ولم  نظامه.  تحديد  �أو  ال�سيا�سي  بالحكم  تتعلق  �آية  �أية  على  القر�آن  احتواء  عدم 
ولو   – �آية  ثمة  كانت  ولو  ال�صدد.  هذا  في  حديث  �أي  ال�شريفة  الأحاديث  تت�ضمن 
واحدة- �أو حديث- �صريح ووا�ضح- لاحتج به �أحد ال�صحابة �أو المهاجرين �أو الأن�صار 
�إثر وفاة النبي )�ص(، �أو عند ا�ستخلاف �أي من الخلفاء الرا�شدين الأربعة.. كما �أن 
القليلة  الآيات  وهذه  المعاملات.  �أحكام  في  قليلة  �آيات  �إلا  يت�ضمن  لم  الكريم  القر�آن 
التطبيق  في  الأمة  اجتهاد  �إلى  تحتاج  عامة،  �أنها  عن  ف�ضلًا  المعاملات،  كل  تحكم  لا 
والتف�سير والتف�صيل، وعلة ذلك، �أن �أ�سا�س ر�سالة محمد )�ص(، وهو الرحمة، يختلف 

عن �أ�سا�س ر�سالة مو�سى عليه ال�سلام وهو الت�شريع.
ودفع ر�سالة النبي محمد )�صلى الله عليه و�آله و�سلم(- �إن عن علم �أو عن جهل- بعيداً عن �أ�سا�سها 
الحقيقي )الأخلاق والرحمة(، وق�سرها على �أن تكون ر�سالة ت�شريع �أ�صلًا و�أ�سا�ساً- مع �أنها لي�ست كذلك- 
هو اتجاه يجعل من الإ�سلام �صيغة عربية لليهودية، �أو اتجاه يفهم الإ�سلام، بمنطق الإ�سرائيليات. ولو �أن 
الله �سبحانه وتعالى �أراد �أن تحكم الأمة- في كل زمان ومكان- بالت�شريع الإلهي وحده، لا�ستغرقت �أحكام 
للنا�س.  التوراة- ولم تترك  القر�آن الكريم، ولت�ضمنت تف�صيلات كثيرة- كما حدث في  �آيات  المعاملات كل 
ولكن الله العليم ب�أمور النا�س، والخبير ب��شؤون الحياة، ق�صد �أن يترك الت�شريع- في غير العموميات- للأمة 
تجتهد فيه بالر�أي، وتبتدع فيه بالعقل، تبعاً لتغير �أحوال الزمان، وتبدل �أرجاء المكان، ذلك لأن الأحكام 
�أن الإ�سلام في حقيقته، دين عام  �إقليمية غير عالمية، م�ؤقتة غير م�ستمرة، في حين  الت�شريعية بطبيعتها 
�شامل و�شريعة �إن�سانية دائمة، لهذا �أقت�صد القر�آن في بيان الأحكام الت�شريعية واقت�صر على العام منها، 
حتى ين�أى بالإ�سلام �أن يقع فيما وقعت فيه اليهودية، حين �أ�صبحت – بتفا�صيل الت�شريع- �شريعة م�ؤقتة.

ولأن النبي )�صلى الله عليه وعلى �آله و�سلم( كان يدرك �صميم ر�سالته، فقد اجتهد بنف�سه، ودفع 
فقه  تكون  المعاملات حتى  كافة مجالات  الإ�سلامية في  الأمة  فاجتهدت  �إلى الاجتهاد.  وتابعيه  �أ�صحابه 
�إ�سلامي خ�صب كثير التفا�صيل. فعلى مدى التاريخ، كانت هذه الأمة، هي التي تقوم بالت�شريع لنف�سها، من 
الفقه  ف�إن  الكريم، ومن ثم  القر�آن  ما ورد في  �أ�سا�س من عموميات  الفقهاء، والحكام والق�ضاة، على  خلال 
الإ�سلامي الم�سمى خط�أ بال�شريعة الإ�سلامية، هو ت�شريع النا�س للنا�س، حدث على مدار التاريخ الإ�سلامي 

كله، دون اعترا�ض �أو احتجاج من �أبناء المجتمع الإ�سلامي )حنفي 1988: 270(.
وهكذا نجد �أن ما �سمي بالدولة الإ�سلامية عبر التاريخ الإ�سلامي، وما ورد في القر�آن الكريم وال�سنة 
النبوية، من تعاليم تخ�ص نظام الحكم، والتي لا تتعدى كونها عموميات تتطلب الاجتهاد وتدخل الإرادات 
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الب�شرية، ي�ؤكد ا�ستحالة قيام دولة �إ�سلامية تطبق �شريعة الله كما �أنزلت، ولهذا ف�إن فيالق المدافعين عن 
الدولة الدينية، لن يجدوا في تحليل المفكرين الواقعيين، بما في ذلك تحليل ابن خلدون لتجربة الدولة 
المتحققة في الإ�سلام، باعتبارها دولة القهر والغلبة، �إلا ما ينق�ض �أ�س�س دولتهم المثالية المتخيلة، التي هي 
دولة العدل وال�شورى )علي مبروك 2006: 27(. فلي�س الحا�ضر وحده هو الذي ابتعدت فيه الدولة عن 
�أن يكون،  الما�ضي. والخلافة الإ�سلامية على الحقيقة، هي ما كان ينبغي  �أنها كانت كذلك في  الإ�سلام، بل 
ولي�س ما قد كان فعلًا. وهكذا، فالتاريخ الإ�سلامي هكذا بدون تحديد، لم يعد �صالحاً ك�إطار مرجعي. فجيل 
ال�صحابة جيل الم�سلمين على الحقيقة، لم يتكرر في التاريخ، فبقى النا�س بعيدين عن نبع القر�آن، يعي�شون 

في جاهلية كالجاهلية التي عا�صرها الإ�سلام �أو �أظلم )الجابري 1988: 66(.
وهذا الغياب لوجود �سابقة تاريخية لوجود الدولة الإ�سلامية، �سوف تزداد �أهميته ودلالاته، �إذا 
نظرنا �إلى التحولات الكلية، التي حدثت في ال�سياق المحلي والدولي، الذي وجدت فيه الدولة المعا�صرة. ففي 
ظل هذا ال�سياق بتحولاته العامة والعميقة، �إذا حاولت دولة ما �أن تعمل وفقاً لأحكام ال�شريعة الإ�سلامية، 
ف�سوف نجد تلك الدولة نف�سها عاجزة عن العمل في ال�سياق الوطني والدولي الراهن. ومن �ضمن ال�صعوبات 
الم�ؤ�س�سين  الفقهاء  لدى  نجدها  التي  العميقة،  الإزدواجية  الدولة،  تلك  وعمل  وجود  تواجه  �سوف  التي 
لل�شريعة، في ما يتعلق بال�سلطة ال�سيا�سية. فه�ؤلاء الفقهاء لم ي�سعوا �إلى التحكم في ال�سلطة، ولا عرفوا 
كيف يجعلون ه�ؤلاء المم�سكين بمقاليدها، قابلين للمحا�سبة �أمام ال�شريعة. وي�ضاف �إلى ذلك، �أن الأن�شطة 
الثابتة على  للفائدة  الر�سمي  القانوني  للتحريم  نتيجة  انهياراً،  �سوف تواجه  الدولة  الاقت�صادية داخل 
الم�ضاربة  عقود  من  نوع  على  تقوم  مالية،  اقت�صادية  عملية  بو�صفه  الت�أمين  وتحريم  )الربا(،  القرو�ض 
�أن فر�ض العقوبات على جرائم الحدود، �سوف يواجه اعترا�ضات حادة غير  )ال�ضرار(. كذلك من الم�ؤكد 
قابلة للحل، في ما يت�صل بالجوانب الإجرائية و�أ�ساليب الإثبات، دون �أن نتطرق �إلى الحديث، عن الجوانب 
المتعلقة بحقوق الإن�سان، والمت�صلة بالمعاملة �أو العقاب القا�سي وغير الإن�ساني، �أو المنتهك لكرامة الإن�سان 

)النعيم 2007: 43(.
�أو  الإ�سلامية  الحركات  �أيديولوجيي  جميع  نقل  لم  �إن  معظم  الراهن  الع�صر  في  نجد  هذا،  ومع 

جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي، ي�ؤكدون ب�أن 
الف�ضيلة،  رعاية  مهمته  �سيا�سي  كيان  �إ�سلامية،  دولة  �إقامة  في  يتج�سد  الإ�سلام  دور 
هي  فال�شريعة  الفئة،  هذه  ترى  لما  وطبقاً  المجتمع.  في  الأخلاقي  الن�سيج  وحماية 
�إخفاق جلي. فما  �أف�صح عن  المهمة. ومثل هذا الأنموذج  لتنفيذ هذه  المكر�سة  الآلية 
نظام  �إبان  �أفغان�ستان،  في  الحديثتين  الإمارة  �أو  الخلافة  ب�أنموذج  التفكير  �إلا  علينا 
�أخرى عن  معا�صرة  �أمثلة  �أن هناك  ثم  الادعاء،  زيف هذا  من  نتحقق  طالبان، حتى 
�أو فجاجته،  النمو الاجتماعي والاقت�صادي  م�ستوى  الذي تبدي في  الكارثي،  الف�شل 
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الإ�سلام هو الحل، يتطلب من  و�إيران... فتنفيذه فكرة  ال�سودان  كما عليه الحال في 
ب�شري،  العظيم كتاب علم  القر�آن  �أو  الإ�سلام  �أن ت�صنع من  ال�سلفية،  هذه الجماعات 
واقت�صاد، وا�ستراتيجيا. وهذا ما يحط من ��شأن الكتاب المجيد. فالقر�آن كتاب �إر�شاد 
�أخلاقي، ونهج يهدي ال�سلوك الب�شري، وما هو بكتاب ب�شري لل�سيا�سة والاقت�صاد، �أو 

م�ؤلف بالا�ستراتيجيا والبحث المخبري )كاظم 2007: 41 - 45(.
ولذلك نجد �أن البلدان العربية، التي تعتمد الإ�سلام ديناً للدولة 

ت�شكوا ك�إيران عملًا �سيا�سياً مخالفاً للإ�سلام، ويقوم با�سم الإ�سلام. كيف يمكن في العمل 
ال�سيا�سي، وبعيداً عن العقائد، التمييز بين �سيا�سة �إ�سلامية، و�سيا�سة با�سم الإ�سلام؟. 
�أ�شكال  �إيجاد  �أن تذكر الد�ساتير العربية �أن الإ�سلام دين الدولة، بل يجب  لا يكفي 
العربية  المجتمعات  وتجابه  للإ�سلام.  خلافاً  الإ�سلام  ت�سيي�س  دون  تحول  م�ؤ�س�سية، 

هذه المع�ضلة في واقعها ال�سيا�سي )م�سرة 1990: 430(.
ال�سلفية  الجماعات  تطرحها  التي  للموا�صفات  وفقاً  �شمولية،  �إ�سلامية  دولة  قيام  ف�إن  ولهذا، 
)جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي(، يتناق�ض مع طبيعة التعاليم، والأحكام الإ�سلامية. ففي اعتقادنا- ووفقاً 
خلاف  على  الإ�سلام  في  الدولة  �أن  �أ�سلمتها-  و�إمكانية  الإ�سلامي  التاريخ  عبر  الدولة  عن  �سابقاً  عر�ض  لما 
م�ساحة  �أ�صغر  للدولة  يعطي  فالإ�سلام  �شمولية.  دولة  لي�ست  الأموي،  الع�صر  من  بدءاً  تاريخياً  مور�س  ما 
من ال�سلطة على المواطن وعلى الإن�سان وعلى الجماعة. الأمر الذي جعل من الإنجاز الح�ضاري في التاريخ 
الإ�سلامي، �إنجازاً مرتبطاً بالأمة وبالمجتمع وبمبادرات النا�س. �إن الم�ساحة ال�ضئيلة التي تغطيها الدولة، 
هي م�ساحة النظام العام للمجتمع، والتي يلخ�صها تعبير: حرا�سة العقيدة وال�شريعة، والحرا�سة لا تحمل 

معنى التدخل في حياة النا�س وعقائدهم، يقول محمد �شم�س الدين )1994: 23(:  
�إلى محاكم تفتي�ش  �أو تتحول  النا�س،  �إ�سلامية تنقب عن عقائد  �إننا لانت�صور دولة 
ي�شبه  ما  الحاكم  مجل�س  في  ت�شكل  حيث  القر�آن،  خلق  محنة  في  مثلًا  حدث  كالذي 
حدث  كالذي  �أو  �أفكارهم،  عن  في�س�ألوا  والفكر  الر�أي  �أهل  ت�ستدعي  التي  المحكمة، 
لبع�ض حالات ال�صوفية. هذا �أمر غير م�شروع. تعامل النا�س على ظاهر الإ�سلام، ما لم 

يظهر منها ما يناق�ض هذا الظاهر.
ب�إقامة  المنادية  ال�سلفية  للجماعات  الإمكانية  تعطي  لا  الإ�سلام،  و�أحكام  تعاليم  كانت  و�إذا 
الدولة الإ�سلامية، للعمل على تحقيق هذا المطلب �أو هذه الغاية، ف�إن هذه الجماعات ذاتها، التي ترى �أن 
�أي�ضاً  و�أم�سكت بزمام الأمور كلها، لا تملك  ال�سلطة  �إذا تولت  �إلا  الوجود،  �إلى حيز  الدولة لن تظهر  تلك 
القدرة �أو الإمكانية التي تمكنها من حكم و�إدارة الدولة، لأنها ت�سير وفقاً ل�شعارات لا تقبل التطبيق، �إلا من 
خلال �آليات وبرامج غريبة عن ثقافتها ال�ضيقة. وهذا ما �أ�شار �إليه محمد ال�سعيد م�شتهرى )2006: 9( 
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بقوله:  
العدل  عن  ال�سلفية،  الجماعات  قبل  من  المطروحة  ال�شعارات  تلك  �صدق  �س�أفتر�ض 
والم�ساواة وال�شورى ومحاربة الف�ساد، وتر�سيخ الأمن والاطمئنان بين النا�س. لكن هذه 
وهذا  الآلية،  تلك  عليها  ت�سير  مرحلية  وبرامج  تحققها،  �آلية  من  لها  لابد  ال�شعارات 
تنطلق  باعتبارها  وال�سلفية  عليه.  ال�سلفية  تقوم  الذي  التراث  في  موجود  غير  كله 
�أ�سا�ساً من تقدي�س التراث و�أهله، والالتزام به حرفياً، �ستجد نف�سها م�ضطرة �إلى و�ضع 
وترك  تفا�صيله،  بكل  الما�ضي  �إلى  العودة  على  النا�س  ب�إجبار  الح�صان،  �أمام  العربة 
الحا�ضر بكل م�ستجداته، حتى يمكن تطبيق ن�صو�ص تراثية، لا يجوز �أن يتغير فيها 

حرف، وتحت �شعار الثوابت.
لبنية  كبير  تهديد  فيه  الحكم،  نظام  وتولي  ال�سلطة  �إلى  ال�سلفية  الجماعات  و�صول  ف�إن  ولهذا، 
المجتمع المدني وم�ؤ�س�ساته، لأن ما ي�شتمل عليه التراث الإ�سلامي، من كتب تف�سير وحديث، ونا�سخ ومن�سوخ، 
و�أ�سباب نزول، ومذاهب وطبقات رجال، وجرح وتعديل، هي الكتب والأدبيات ذاتها، التي در�ستها وتبنتها 
حركة طالبان و�أع�ضا�ؤها وتنظيم القاعدة، وهي الأدبيات والكتب ذاتها، التي تدر�س في الأزهر والزيتونة، 
وكليات ال�شريعة وعلوم القر�آن والحديث، في جامعات دم�شق والقاهرة ومكة و�صنعاء وغيرها، تحت م�سمى 
الكون، لا  لقوانين  معاملات وتف�سير  فيها من فقه  والأدبيات، بما  المناهج  �أن هذه  �أي  الإ�سلامية،  ال�شريعة 
تنتج بال�ضرورة تطبيقياً �إلا �شرائح من نموذج طالبان، وهذا ما نادى به ال�شيخ محمد عبده ذات يوم، فكفره 

ال�سلفيون التقليديون، واتهموه بالما�سونية والعمالة ل�صالح الغرب )�شحرور2007: 54(.
�أن  يبقى  الإ�سلامية،  ال�شريعة  م�صطلح  من  النبوية،  وال�سنة  الحكيم  التنزيل  ا�ستبعدنا  و�إذا 
ابن  وحا�شية  لل�شافعي،  الأم  ككتاب  �أيدينا،  بين  الموجودة  الفقه  كتب  هي  المعنية،  الإ�سلامية  ال�شريعة 
من  وغيرها  للماوردي،  ال�سلطانية  والأحكام  يعلي،  لأبي  الإمامة  و�أحكام  لل�شاطبي،  والموافقات  عابدين، 
كتب الفقه الجعفري والمالكي والحنبلي والحنفي. لكن هذه الكتب كلها من نتاج الإن�سان، والنتاج الإن�ساني 
�شرعية  �أ�صحابها طبقاً لأدلة  الفقهية �صاغها  الكتب  التاريخية حتماً وبلا مواربة. وهذه  ال�صفة  يحمل 
و�أ�صول، هذه الأدلة والأ�صول �أي�ضاً، نتاج �إن�ساني يحمل ال�صفة التاريخية، ف�إذا كان المق�صود تطبيق ما في 
هذه الكتب ب�أ�صولها على واقعنا، ف�سين��شأ )طالبان( في كل بلد عربي و�إ�سلامي ح�سب �شروطه المو�ضوعية 
ما�ضوية  �إلى  تعيدنا  كارثة  يمثل  بل  فح�سب،  المدني  وللمجتمع  للتعددية  نقي�ضاً  يمثل  لا  وهذا  ال�سائدة. 
م�ستبدة  دولة  هي  الدينية  الدولة  �أن  نعلم،  �أن  وعلينا  ال�صحابة.  ما�ضوية  �إلى  ولي�س  الو�سطى،  القرون 

بال�ضرورة ولا تقبل الآخر )الخياط 2007: 24(.
�إذن، يمكننا القول، ب�أن عملية �أ�سلمه الواقع هي عملية �سو�سيولوجية بحتة، تخ�ضع لقوانين علم 
الاجتماع. فالمجتمع المتح�ضر ينتج بف�ضل هذه العملية �إ�سلاماً متح�ضراً والمجتمع البدوي ينتج �إ�سلاماً بدوياً. 
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الإ�سلامية  العربية  المجتمعات  ت�شد  �أن  �سيا�سية، تحاول  �إ�سلامية  �أنتجناه نحن هو حركات  ما  �أ�سو�أ  ولعل 
بذلك  الإ�سلامية  ال�شريعة  لتتحول  الإ�سلامية،  ال�شريعة  تطبيق  �شعار  تحت  الخلف،  �إلى  والقهر  بالعنف 
�إلى واجهة، وت�صبح م�صالح الحكام الخا�صة هي ال�سيا�سة الحقيقية للدولة. ف�أفغان�ستان في عهد طالبان، 
كانت �أكبر منتج وم�صدر للمخدرات في العالم. والإ�سلاميون لي�سوا بدعاً من النا�س، فهم مثل غيرهم، عندما 

ي�صلون �إلى الحكم �سنرى منهم العجب.
الجماعات  �سيطرة  تحت  المجتمعات  وقوع  من  وخ�شيتهم  المعار�ض،  الاتجاه  �أ�صحاب  حذر  ول�شدة 
تقدمها  �سبيل  في  ك�أداء  عقبة  وتقف  بم�ستقبلها،  وتعبث  الدين،  با�سم  �أبناءها  �ست�ضطهد  التي  ال�سلفية، 
وتطورها، تحت �شعارات لا تتوافق مع طبيعة الدين الإ�سلامي، فقد اتجه البع�ض منهم )�أ�صحاب الاتجاه 
المعار�ض( �إلى المناداة بو�ضع الحدود بين الدين والدولة، وتقنين العلاقة بينهما، فها هو حميد ر�ضا �آيات 
اللهي )2007: 89( ي�ؤكد في مقاله )�إ�شكالية الدين والدولة في العالم الإ�سلامي( على �أن �أف�ضل طريقة 
درجة  �أحياناً  بلغ  التقنين  هذا  ولكن  بينهما،  العلاقة  تقنين  هو  الوقت،  نف�س  في  والدولة  الدين  لحماية 
الف�صل بين الطرفين، فقد كتب �أحد رواد الليبرالية في الفكر العربي الحديث عام 1860م، �أي منذ �أكثر من 

قرن من الزمن، وهو يعبر تعبيراً �أولياً عما عرف فيما بعد بف�صل الدين عن الدولة، كتب يقول: 
وما دام قومنا لا يميزون بين الأديان، التي يجب �أن تكون بين العبد وخالقه، والمدنيات 
تبنى حالات  والتي عليها  بينه وبين حكومته،  �أو  وابن وطنه،  الإن�سان  التي هي بين 
المبد�أين  ال�سيا�سية، ولا ي�ضعون حداً فا�صلًا بين هذين  الهيئة الاجتماعية والن�سبة 
)جحاف  جميعاً  فيهما  ولا  �أحدهما  في  نجاحهم  ي�ؤمل  لا  وديانة،  طبعاً  الممتازين 
2008: 169(. ولذلك  كان لابد من و�ضع حاجز بين الرئا�سة، �أي ال�سلطة الروحية، 
وال�سيا�سة، �أي ال�سلطة المدنية. وذلك لأن الرئا�سة تتعلق ذاتاً وطبعاً ب�أمور داخلية 
ثابتة لا تتغير بتغير الأزمان والأحوال، بخلاف ال�سيا�سة، ف�إنها تتعلق ب�أمور خارجية 
غير ثابتة، وقابلة للتغير والإ�صلاح ح�سب الزمان والمكان والأحوال، ولذلك كان المزج 
من  ومو�ضوعاتهما  متعلقاتهما  في  والمت�ضادتين  طبعاً،  الممتازتين  ال�سلطتين  هاتين  بين 
��شأنه �أن يوقع خللًا بيناً و�ضرراً وا�ضحاً في الأحكام والأديان، حتى لا نبالغ �إذا قلنا، 

�أنه ي�ستحيل معه وجود التمدن وحياته ونموه )الجابري 1988: 61(.
والملاحظ في الحيثية ال�سابقة لف�صل الدين عن الدولة �أو عن ال�سيا�سة، �أن الكاتب لم يتنبه �إلى 
�صعوبة القيام بهذه العملية، لأن الحاكم هو �أحد المعتنقين للديانة ال�سائدة في المجتمع، وفي هذه الحالة، 
لابد �أن يكون متمثلًا للقيم والمبادئ والأحكام الدينية المت�ضمنة فيها، وهذا يجعله قادر على �إدارة الدولة، 
ب�شكل يوفق فيه بين الخير العام للأمة، و�أحكام الدين ومتطلباته، وبذلك ت�صبح هناك �سلطة واحدة فقط 
للدين والدنيا معاً. كما �أن الكثير من �أحكام الدين وخا�صة الدين الإ�سلامي، لي�ست ثابتة ثبوتاً مطلقاً كما 
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الذين  والاجتهاد  بالت�أويل  يقوم  �أن  جيل،  لكل  تتيح  التي  المرونة،  من  درجة  على  هي  بل  الكاتب،  يدعي 
يتنا�سبا مع متغيرات ع�صره وزمانه، وهذا ما �أ�شار �إليه محمد النبهان )1988: 20( بقوله: 

�إن الن�صو�ص القر�آنية والأحاديث النبوية الثابتة تقبلان التف�سير والت�أويل، ولي�س 
من حق �أي جيل �أن يخت�ص بهذا التف�سير والت�أويل، مدعياً في ذلك حقاً خا�صاً يمار�سه 
دون غيره، فالأجيال المتلاحقة �سواء في حقها الم�شروع في التف�سير والر�أي، والخطاب 
ال�شرعي متجدد في كل ع�صر، وهو خطاب لكل مكلف، ومن حق المكلف �أن يقر�أ الخطاب، 
ف�إذا توفرت فيه القدرة على الفهم والتف�سير والت�أويل فهو مكلف به، ولا عذر له في 

تقليد يحاكي به عوام النا�س ممن تنق�صهم الكفاءة والقدرة.
ومع ذلك، فمن �أ�صحاب هذا الاتجاه من ي�ستند �إلى بع�ض الحيثيات الأخرى �أي�ضا، لف�صل الدين عن 
الدولة، مثل �أن كل منهما لا يحتاج �إلى الآخر لكي ي�ستقيم ويثبت وجوده، بل على العك�س قد يقف كل طرف 

عقبة في �سبيل تحقيق الطرف الآخر لغاياته. ولذلك، يرى �أ�صغر علي انجنير )2007: 34( 
�إن الدين لا يقوم البتة ب�سلطة الدولة، �إنما يقيم نف�سه بقوته الأخلاقية والروحية. 
تدعوا  الأخلاقية  تعاليمه  لأن  بل  له،  دولة  لرعاية  لي�س  بالدين  يدخلون  والنا�س 
�إ�سلامية، ليعتقدون �ضمناً  �إليها. و�أولئك الذين يعتقدون ب�ضرورة قيام دولة  النا�س 
بل  والروحية.  الأخلاقية  ولي�س بدعوته  دولة وح�سب،  ب�سلطة  يثبت  الإ�سلام  ب�أن 
يرون  فهم  ال�شريعة؟  تنفذ  كيف  الدولة،  تلك  بغياب  �أنه  يحتجون  النا�س  بع�ض  �إن 
�أن تنفيذ ال�شريعة ي�ستدعي �سلطة دولة، وهذه حجة فا�سدة. فالملايين من الم�سلمين 
يعي�شون �أقليات، في بلدان مثل الهند، والمملكة المتحدة والولايات المتحدة الأمريكية، 
�ألا  �ألي�سوا بم�سلمين؟  �إذن؟  وفرن�سا، و�ألمانيا، وكندا، و�سوي�سرا، وهلم جرا. فما ��شأنهم 

يتبعون ال�شريعة.
التقنين  �ضرورة  تفر�ض  الإ�سلامي،  الدين  يكفلها  التي  العقيدة  حرية  �أن  �آخرون  يرى  ولهذا، 
الم�سلمين  حياة  في  لل�شريعة،  وم�ستنير  ملائم  �إيجابي  دور  لوجود  وذلك  والدولة،  الإ�سلام  بين  الف�صل  �أو 

والمجتمعات الإ�سلامية، وهذا ي�ستوجب من وجهة نظر عبد الله النعيم )2007: 31( 
�إيجاد الحياد الديني للدولة، حيث لا تقوم الدولة وم�ؤ�س�ساتها بمحاباة  العمل على 
ومعاداة عقيدة �أو مبادئ دينية ما. هذا الحياد �ضروري من �أجل �ضمان حرية الأفراد، 
�أو تعديل �أي ر�ؤية للعقيدة والمبادئ الدينية. فال�شريعة بطبيعتها  �أو رف�ض  في تبني 
دائماً، لا يمكن للم�ؤمنين بها �أن يتبعوا تعاليمها، �إلا من خلال حريتهم الفردية، و�أن 
مبادئ ال�شريعة تفقد �سلطتها الدينية وقيمتها الدينية، عندما يجري فر�ضها من قبل 
الدولة. وهذا يعني �أن ت�شديدي هنا على �ضرورة الف�صل بين الإ�سلام والدولة، ي�ستهدف 
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تحقيق غاية ال�شريعة في حياة الم�سلمين، ولي�س نفى دورها المركزي في حياتهم.
كما �أن هناك من يقدم تبريراً �آخر لف�صل الدين عن الدولة، فقد �أ�شار فرح �أنطوان �إلى
�أن الازدواجية التي يخلقها الجمع بين ال�سلطتين المدنية والدينية، ت�ؤدي �إلى �ضعف 
الأمة من عدة وجوه: ا�ضطهاد الذكاء والعقل وتفتيت قوى الأمة، وتتعر�ض المبادئ 
الدينية المقد�سة لأو�صال ال�سيا�سة وذلها وكذبها ومفا�سدها، ثم �أن ال�سلطة الدينية 
�إلا بهم  العامة، لأنها لا تقوى  ال�ضعف يوجب عليها مجاراة  �ضعيفة في طبعها، وهذا 

)جحا 1996: 70(. 
وهذا الو�ضع ي�ؤكد على �أن المزج بين الدين والدولة، لكي يخرج �إلى الوجود ما ت�سميه الجماعات ال�سلفية 

بالدولة الدينية، ي�ضعف الدين ذاته، لأن الدولة الدينية كما ذكر ال�سيد هاني فح�ص )2007: 88( 
تنتج الدين قطعاً، ولكن على �أ�سا�س �أنها دولة، ولي�س على �أ�سا�س �أنها دين، ولا تختلف 
تنتج  الدولة  في  العلمانية  كانت  و�إن  ذلك،  في  الدينية  الدولة  عن  العلمانية  الدولة 
الدين �سلبياً، �أي �ضد الدين، ف�إن ذلك يربي النزوع �إلى �إعادة �إنتاج الم�ضادات الحيوية 
وب�شكل ع�صبي و�أيديولوجي مغلق م�شدود �إلى العنف، والدين الذي ينتج الدولة، تعود 
الدولة لتنتجه على منطقها لا منطقه، لأنهما اثنان. ولا عيب في هذه الثنائية، بل 
العيب في توهم الواحدية، التي ت�ؤدي عملياً �إلى �إلغاء الدولة بالدين، و�إلغاء الدين 

بالدولة.
كما �أن المنطق يق�ضي ب�أن الازدواجية بين ال�سلطتين الزمنية والروحية، قد ي�سفر عن مجموعة 
الأفعال والممار�سات التي لا يقبلها الدين، فوجود م�ؤ�س�سة تحكم با�سم الدين، يعد خروجاً على القيم الدينية 
الإ�سلامية، لأنه نوع من التج�سيد الب�شري للدين، الأمر الذي يتناق�ض مع المكانة المطلقة له، فتحول �سلطان 
الدين �إلى م�ؤ�س�سة حاكمة، يعني �أن هذه الم�ؤ�س�سة ملكت ما للدين من �سلطان. والحاكمية الدينية في الإ�سلام 
هي من خلال �إعلاء القيم والقواعد الدينية المتفق عليها، �أو التي تختارها الأمة جمعاء، ولي�ست ل�شخ�ص 

ولا لجماعة مهما علت مكانتها وات�سع نفوذها.
ممار�سة  الدولة  تولي  رف�ض  يتعين  نف�سها،  ال�شريعة  بطبيعة  والمتعلق  المنظور  هذا  خلال  ومن 
ال�سلطة با�سم الإ�سلام، �أو بكلمات �أخرى، �أن تزعم لنف�سها �سلطة �إ�سلامية، لأننا كما يقول محمد الخياط 

 )18 :2001(
لو حللنا وظائف الدولة في وجودها الواقعي، بما في ذلك وظيفة التحكيم بين مطالب 
طبيعة  ذات  وظائف  جوهرها  في  �سنجدها  المتناف�سة،  والعلمانية  الدينية  الم�ؤ�س�سات 
علمانية، تقوم بها م�ؤ�س�سة �سيا�سية يتعين �ألا ن�سمح لها ب�أن تدعي لنف�سها �سلطة دينية. 
ذلك �أنه مهما كانت طبيعة المعايير والآليات التي تفر�ضها م�ؤ�س�سات الدولة و�أجهزتها، 
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من �أجل تنظيم عملية �صنع ال�سيا�سة الر�سمية والت�شريع، ف�إن تلك العمليات تظل في 
النهاية بين �أيدي الب�شر، الذين يتحكمون في تلك الم�ؤ�س�سات ويديرون العمليات المت�صلة 

بها، وهو ما يعني �أنها تظل مت�أثرة بالتقدير والحكم الإن�ساني. 
ذات  كونها  ب�صفة  بال�ضرورة،  الدولة  خلفها  ومن  الم�ؤ�س�سات  تلك  �إلى  ننظر  �أن  الخط�أ،  من  ي�صبح  وبالتالي 
ومن  جهة،  من  هذا  والدولة،  الإ�سلام  بين  الف�صل  بو�صفه  �إليه  الإ�شارة  يمكن  ما  هو  وهذا  دينية.  طبيعة 
جهة �أخرى، من الم�ؤكد �أن المعتقدات الدينية للم�سلمين، �سواءً بو�صفهم مواطنين، �أو بو�صفهم م�سئولي دولة، 
ت�ؤثر على �أعمالهم و�سلوكهم ال�سيا�سي، وهو ما يمكن الإ�شارة �إليه بو�صفه ال�صلة �أو الارتباط بين الإ�سلام 

وال�سيا�سة.
وبهذا يمكن القول، �أن ف�صل الدين عن الدولة، الذي كان ممكناً و�إ�شكالياً في معناه الكامل في الغرب، 
غير ممكن في معناه الكامل في حالتنا، على الأقل لأن الم�سيحية في الغرب وافدة، بينما الإ�سلام في حالتنا 
نابع منا، ونبعنا منه، وهذا تعقيد �إ�ضافي ونوعي لابد من مراعاته، وبناء عليه، ف�إن غاية ما هو متاح، هو 
من  نحو  و�سلوكيات تقترب على  �أفكار  �أن تترتب عليه  الذي يمكن  �إلى الحد  والدولة،  الدين  التمييز بين 
ال�سيد هاني فح�ص  الق�سري. وهذا يعني كما ذكر  �أي من دون بلوغ الالتحام  الن�سبي،  الأنحاء من الف�صل 

 )84 :2007(
�إنتاجها  �آليات  ومن  الدولة،  من  و�صيانته  الدين  حماية  �إلى  مدعوين  نكون  قد  �أننا 
ومترتبات �أدائها، �أي �صيانة الثابت من تعقيدات المتغير، وحماية للمتغير بال�ضرورة، 
�أي الدولة من الثابت كذلك، باعتبار �أنهما حقلان، من ال�ضروري والمفيد �أن يتناغما 
في النتائج، من دون خلط ع�شوائي �أو تع�سفي �أو غير منهجي بينهما معرفة ووظيفة. 
�آخذين في اعتبارنا، �أن عملية التمييز التي تجوهرت ف�صلًا في الغرب، لم تف�صل تماماً، 
وما زال الحراك ال�سيا�سي والاجتماعي بن�سبة �أو ب�أخرى في الغرب محكوماً ب�شائبة 

من الدين. 
وهذا يعني �أن �أ�صحاب هذا الاتجاه )المعار�ض لقيام الدولة الإ�سلامية( ي�ؤمنون ب�أن الف�صل التام بين الدين 
حد  �إلى  ي�صل  لا  الذي  التمييز،  من  متفاوتة  بن�سب  محكومة  العملية  و�أن  ممكن،  غير  والدولة  الإ�سلامي 
الف�صل المفهومي والميداني �إلا تع�سفاً، وهذه العملية في الغرب على �إ�شكالياتها، قد �أدت فيما �أدت �إلى حفظ 
�أي  المتغير،  ل�سياق  الارتهان  �إلى  بعدما كان الخلط قد عر�ضه  الفاعل،  الإن�ساني  وم�ساره  �سياقه  الدين في 
الاندحار بفقدان الم�صداقية، باعتباره ملاذاً، لا من�صة انطلاق �ضد الآخر، �أي �ضد الذات في النهاية. ولهذا 
جاء الموقف الثالث من مطلب الجماعات ال�سلفية لإقامة الدولة الإ�سلامية، لكي يبحث عن نقاط التلاقي 

بين الاتجاهين الم�ؤيد والمعار�ض.
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ثالثاً: الاتجاه التوفيقي
�إن �أ�صحاب هذا الاتجاه يميلون �إلى الو�سطية والتوفيق بين الاتجاهين ال�سابقين، فهم يرون 

�أن الدولة في الإ�سلام هي ذات �شخ�صية �إ�سلامية، �أو ذات �سمة �إ�سلامية، منبثقة من 
الثوابت: و�ضع المر�أة في المجتمع، الموقف من النظام الم�صرفي الربوي، موقف معين من 
الملكية، الموقف من بع�ض المطاعم والم�شارب المحرمة في ال�شريعة.. وغيرها، وبالتالي، 
فهي لي�ست تلك الدولة الدينية التي يحكمها الن�ص لا الر�أي والاجتهاد، ولي�ست دولة 
م�سجد و�صلاة و�صيام وحج. والمطالبة بدولة كهذه، يرجع في الأ�سا�س، �إلى عدم فهم 
طبيعة التنظيم الإ�سلامي للمجتمع، ولم�شروع الدولة فيه. بدليل �أنه لو �سلمنا بما زعم 
به ال�سلفيون، من قيام دولة �إ�سلامية في ع�صر الر�سول )�صلى الله علية و�آله و�سلم(، 
ف�إننا نجد �أن الذين تولوا في ذلك العهد لم يكونوا رجال دين، لا بالمعنى الم�سيحي، ولا 
الجبايات  كمهمة  دينية،  مهمات  تولى  من  بكل  جدولًا  و�ضعنا  فلو  الإ�سلامي،  بالمعنى 
يتولوها  لم  المهمات،  هذه  تولوا  الذين  �أن  لر�أينا  ال�صلح،  وعقد  والحرب  والإدارات 
�أهلية وخبرة في المجال المخت�ص، وال�شيء نف�سه  ب�صفتهم الدينية، بل بما لديهم من 
الكلمة،  معنى  بكل  مدنية  م�ؤ�س�سات  هو  فعلًا،  �أن�شئ  ما  �إن  اللاحقة.  العهود  في  حدث 
)�شم�س  م�سلمين  غير  تولاها  المت�أخرة  العهود  بع�ض  في  بل  مدنيون،  �أ�شخا�ص  تولاها 

الدين 1994: 12 - 13(.
وهذا يعني، �أن الدولة المعا�صرة مهما بلغت درجة تقدمها، و�أخذها بالأدوات والأ�ساليب الح�ضارية 
الحديثة، في تدبير ��شؤونها الحياتية المختلفة، هي في الأ�سا�س دولة �إ�سلامية  لأن علاقة الدين الإ�سلامي 
بال�سيا�سة، بل علاقة كل دين بال�سيا�سة، منزلًا كان �أم وثنياً، علاقة قديمة قدم الدين نف�سه فالإ�سلام في 
العقل الجمعي للم�سلمين دين ودنيا، �إيمان و�سيا�سة، �إدارة الحياة الدنيا والآخرة معاً )�شرف الدين 1990: 
171(. وهو ما �أكده محمد عمارة بقوله: �إن الدولة في م�شروعنا الح�ضاري �إ�سلامية، لل�شريعة- بمقا�صدها- 
الهيمنة عليها والم�شروعية في قانونها، لكنها لي�ست الدولة الدينية التي تحكم بالحق الإلهي ورجال الدين، 

فت�ضفي الع�صمة والقدا�سة على الب�شر وت�شريعاتهم با�سم الدين  )الرومي 2007: 4(.
ومن هذا يتبين �أننا �إذا فمهنا �أن ال�شريعة الإ�سلامية هي �آيات الأحكام الواردة في التنزيل الحكيم، 
وهي ال�سنة النبوية، و�أما �أنها كانت التطبيق التاريخي الأول �ضمن مجال حيوي زماني )تاريخي( ومكاني 
)جغرافي(، ف�إنه لا تناق�ض بينها وبين المجتمع المدني. وفي هذه الحالة، يبقى علينا �أن ن�شمر عن �سواعد 
مع  يتعار�ض  لا  ما  طياتها  في  تحوي  جديدة،  و�أ�صول  �أدلة  على  قائم  جديد  فقه  لإنتاج  الم�ؤمنة،  عقولنا 
المجتمع المدني، ولا يتناق�ض مع ما فيه من تعددية، ويتوافق ويوافق على وجود الآخر والر�أي الآخر، في 
ظل البرلمانات والانتخابات والا�ستفتاء. �إذن يبقى علينا في زماننا �أن نقوم بما قام به الأ�سلاف في زمنهم، 
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حين قر�أوا �آيات الأحكام وال�سنة النبوية قراءة �أولى، جاءت مطابقة لواقعهم منا�سبة لع�صرهم، فنقر�أ 
الآيات وال�سنة قراءة ثانية، تعطينا �أ�صولًا جديدة للفقه والت�شريع.

�إذن، ف�أ�صحاب هذا الاتجاه يرون �أن من �أهم �أ�س�س الدولة المدنية في الإ�سلام، هو تحديد الموقف 
من ما هو من الدين، وما هو من الدنيا، تحديداً حا�سماً وا�ضحاً يو�ضح هوية الدولة، وفي الوقت نف�سه، يفتح 
المجال وا�سعاً وممتداً �أمام تطورها ونمائها وتقدمها با�ضطراد م�ستمر، ويغذي الاجتهاد الب�شري ويزكيه، 
في التعامل مع ما هو من �أمور الدنيا، وما هو من �أمور الدين، تعاملًا لا يخل ب�شمول الإ�سلام للدين والدنيا 
معاً، بحيث لا تقف �أن�شطة الدولة في مجال من المجالات عن توالي الاجتهاد والتطور، وفي الوقت نف�سه، لا 
تن��شأ �سلطة دينية )كهنوتية( تتحكم في �أمور الدين �أو الدنيا وحدها، بحجة الو�صاية على العقل الب�شري، 
الدين،  �أمور  على  تت�سلط  دنيوية  �أخرى  �سلطة  تن��شأ  ولا  التطور،  تعطل  �أو  الإ�سلامي،  الاجتهاد  تجمد  �أو 

وتجترئ على الن�صو�ص القطعية �أو العقائد �أو الأمور التعبدية )بيومي 2005: 19(.
�أن نعتبر المعركة حول مدنية الدولة الإ�سلامية، ودينية الدولة الإ�سلامية، هي  ومن هنا يمكن 
�أي دولة مدنية  �إطلاقاً عن  �إ�سلامية، لا تفترق  �أن نت�صور ونر�سم مخططاً لدولة  �إذ يمكن  �أ�شباح.  معركة 
نبني  �أن  يمكن  وبالتالي  للت�شريع،  الفل�سفية  الخلفية  على  التحفظ  مع  علمانية،  لن�سميها  �أو  حديثة، 
م�ؤ�س�سات المجتمع الحديث انطلاقاً من حاجاته، مع الحفاظ على ال�سمات العامة التي تميز الم�سلم عن غيره. 

وخ�صو�صية ال�سمات الثقافية موجودة في كل ح�ضارة، ولدى كل جماعة ف�ضلًا عن المجتمعات المختلفة.
�إذن، فهذا الاتجاه ي�ؤمن ب�أن الدولة في الإ�سلام هي دولة �إ�سلامية، لأنه لا وجود في الإ�سلام للف�صل 

بين الدين والدولة �أو ال�سيا�سة، بل ي�ؤكد ح�سن حنفي )2008: 8( على 
من  مختارة  مدنية  عادة  ال�سلطة  بل  كالكني�سة  �أ�سا�ساً  دينية  �سلطة  وجود  انعدام 
النا�س عن طريق البيعة، �أي الانتخاب الطبيعي الحر. و�أن ال�شريعة تقوم على تحقيق 
الم�صالح العامة، وهي ال�ضروريات الخم�س: الحياة، والعقل، والدين، والعر�ض، والمال، 

وهي �أمور فيها الدين والعلمانية في �آن واحد. 
وهذا ما �أ�شار �إليه ال�شيخ محمد عبده في حديثه عن عدم �إمكانية ف�صل الدين عن ال�سلطة في المجتمعات 
الم�سلمة، حيث قال: �إن الملك الحاكم لا يمكنه �أن يتجرد من دينه مع وجود الف�صل بين ال�سلطتين. �إ�ضافة 
�إلى ذلك، ف�إن الأج�سام التي يديرها الحاكم، هي نف�س الأج�سام التي ت�سكنها الأرواح، التي يدبرها رجال 

الدين، ولذلك يتعذر الف�صل بين الدين والدولة )جحا 1996: 82(.
وبهذا يمكن القول، ب�أن الإ�سلام على علاقة �سيا�سية وثيقة بالدولة باطنياً وظاهرياً، في �آن واحد 
معاً، فالإ�سلام في كل الدول ذات ال�سيادة وذات الأغلبية الوا�ضحة دين الدولة، �إذ تت�ضمن معظم د�ساتير 
بالن�سبة  الإ�سلام  يزال  وما  الت�شريع.  م�صادر  من  رئي�سي  م�صدر  الإ�سلام  �أن  فيها  ت�ؤكد  بنوداً  الدول،  تلك 
لمعظم الم�سلمين، �أكثر �أ�س�س ال�سلطة ر�ضاً وقبولًا، �أو الأ�سا�س الوحيد المقبول في حقيقة الأمر �إبان الأزمات، 
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ولا يمكن ل�سلطة �أن تحقق هيمنة �سيا�سية على م�ساحة وا�سعة ولفترة طويلة جداً، �إلا حين ت�ستمد ال�سلطة 
الحاكمة �شرعيتها من الإ�سلام، �أكثر مما ت�ستمدها من دعاوي قومية �أو وطنية �أو �أفكار غربية، فالإ�سلام 
و�أكثرها  للأفكار،  �أو�سع �صياغة  ال�سيا�سية  زال يقدم في الحياة  ما   )87 لوي�س )2001:  برنارد  �أ�شار  كما 
�إدراكاً للمعايير والتقاليد الاجتماعية. ويوفر الإ�سلام منظومة رموز، من �أكثر المنظومات فاعلية للتعبئة 

ال�سيا�سية.
التطرف  عن  يبتعد  لأنه  وواقعية،  منطقية  الأكثر  هو  التوفيقي،  الاتجاه  �أن  �سبق  مما  يتبين 
والمغالاة، ويلتزم بالاعتدال في تناول مو�ضوع علاقة الدين بالدولة. ويرى �أن هذه العلاقة لا تعني ب�أي 
حال من الأحوال، �أن الدولة لابد �أن تلتزم في حكمها و�إدارتها بحرفية الن�صو�ص، وب�شكل يجعل من الدين 

والدولة �شيء واحد، وذلك لأن وجود �سلطة دينية على هذا النحو  
يجرد الأمة من حقها في �أن تكون م�صدر ال�سلطات في الت�شريع.. هكذا على الإطلاق.. 
�أي على خلاف العلمانية الغربية التي تجعل الأمة وحدها م�صدر كل ال�سلطات.. هكذا 
توحد  �أي  والدولة-  الدين  بين  تميز  التي  الإ�سلامية  الو�سطية  �أما  الإطلاق..  على 
بينهما.. و�أي�ضاً لا تف�صل بينهما- ف�إنها تجعل الأمة م�صدر لل�سلطات، لكن �شريطة �ألا 
ال�شريعة وروحها  �إطار حدود  ال�سلطة في  �إنها م�صدر  تحل حراماً ولا تحرم حلالًا.. 
ومقا�صدها.. �إن م�صدر ال�سلطة ال�سيا�سية في الكهانة، ولدى القائلين بال�سلطة الدينية، 
هو الله �سبحانه وتعالى وحده.. ولا �سلطة للإن�سان في الت�شريع للمجتمع الذي يعي�ش 
فيه.. والعلمانية على النقي�ض... ال�سلطة فيها للإن�سان وحده، ولا �سلطان للدين في 

المجتمع والدولة )�أحمد 1989: 70(. 
�أما في الإ�سلام فو�سطية وتو�سط، نابعان من نظرية الإ�سلام التي تتو�سط بمكان الإن�سان ومكانته في هذا 
الكون، فهو لي�س مجرد من ال�سلطة وال�سلطان، �إنه لي�س ابن الخطيئة المثقلة �أكتافه ب�أوزارها. وكذلك فهو 
و�إنما هو الخليفة في هذه الأر�ض عن الله، فله في عمارة هذه  الوحيد والمطلق،  الكون و�سيده  لي�س مركز 
الأر�ض و�سيا�سة مجتمعاتها �سلطات النائب والخليفة والوكيل. هو حر مختار في �إطار الوكالة، التي ر�سمت 
التمييز- ولي�س  ال�سلطة في الفكر الإ�سلامي،  ال�شريعة الإ�سلامية. هذه هي طبيعة  حدودها ومعالمها روح 

الوحدة �أو الف�صل- بين الدين والدنيا، وبين ال�شريعة والدولة، وبين ال�سلطة الدينية وال�سلطة الزمنية.
الحاكمية  �أن  وترى  المجتمع،  في  ال�سلطة  م�صادر  كل  ترف�ض  ال�سلفية  الجماعات  ف�إن  ذلك،  ومع 
الذي يظهر  القائد والزعيم،  المطلقة لله وحده، ولكنها عندما تمار�س حياتها، يبرز من داخلها  وال�سلطة 
التوجيه  على  �أقدر  يكون  القدرات،  ببع�ض  عنهم  يتميز  ولأنه  والتف�سير.  والوعظ  ال�شرح  على  القدرة 
الفعلي  �سلوكها  في  لأنها  لله،  الحاكمية  عن  مفهومها  تحقيق  الجماعات  تلك  ت�ستطع  لم  وهكذا،  والإر�شاد. 
على �أر�ض الواقع تتبع قائداً، �أي �أنها تتبع حكم الب�شر. ولكن غالباً ما يقوم القائد بدور الو�سيط، الذي 
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ي�ستطيع تحويل الفكر الإلهي، �إلى �أنماط �سلوكية وم�شروعات للم�ستقبل. وتنتقل الحاكمية من الله �إلى 
القائد، فتكون �أحياناً حاكمية مطلقة لله من خلال الكتب ال�سماوية، وتكون �أحياناً حاكمية للقائد، حيث 
�سنجده  ما  وهذا   .)153  :1989 )حبيب  الديني  للفكر  تف�سيره،  خلال  من  ال�سلطات،  من  المزيد  يكت�سب 
ن��شأة  مراحل  عر�ض  من  حظنا  لا  كما  باعتبارها-  الم�سلمين،  الإخوان  جماعة  عن  الحديث  عند  وا�ضحاً 
�أت�سمت �إلى حد  ال�سلفية المعتدلة- امتداداً حياً للجماعات ال�سلفية عامة، وتمثل مراحلها الأخيرة التي 
الإ�سلامية  الجماعات  منها  انطلقت  التي  والخبراتية  التاريخية  �أي�ضاً الخلفية  تمثل  وهي  بالاعتدال.  ما 
95(، يقول مي�شيل كامو: ينظر �إلى المد الإ�سلامي- في كثير من الأحيان- على  المعا�صرة )حبيب 1989: 
�أنه من �صنع الإخوان الم�سلمين، �أولئك الذين يطلق عليهم رجل ال�شارع ا�سم الإخوانجية )بورجا 1992: 

61(. وهذا ما �أكده �سعيد الجمحي )2008: 25( بقوله:  
الجماعات  م�ؤ�س�سوا  خلالها  من  عبر  التي  القنطرة  هي  الم�سلمين  الإخوان  جماعة  �إن 
الأخرى والأحزاب. كما �أنها الأر�ضية التي قام على �أ�سا�س تجربتها، ونبتت في تربتها 
التنظيمات الأخرى، ثم تبنت قناعات ت�صادم على �أ�سا�سها المجتمعات والحكومات، بل 

والجماعات الإ�سلامية الأخرى.
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الف�صل الثالث
جماعة الإخوان الم�سلمين

التعريف  و�أكد   )112  :1999( ال�سيا�سة  مو�سوعة  عرفتها  كما  الم�سلمين  الإخوان  جماعة  �إن 
Schulze )2002: 95(، هي منظمة �سيا�سية دينية، تهدف لإقامة الدولة الإ�سلامية، �أ�س�سها عام 1929م 
في مدينة الإ�سماعيلية الم�صرية ال�شيخ ح�سن البنا، وي�ؤكد هذا التعريف ما ذهب �إليه Wiktorwicz في 
�أكبر الحركات الإ�سلامية  �إ�صلاحية، وو�صفها ب�أنها  �إ�سلامية  �إن الإخوان الم�سلمين حركة  تعريفه بقوله: 
كما  الإ�سلام  �إلى  بالرجوع  نادت  وقد   ،)6  -4  :2001  Wiktorowicz( و�أن�شطها  المعا�صرة  ال�سيا�سية 
هو في الكتاب وال�سنة، داعية �إلى تطبيق ال�شريعة الإ�سلامية، في واقع الحياة، لأن م�ؤ�س�س الجماعة يراها 
ب�صلة  تمت  لا  دولة،  ن�شوء  �إلى  ي�ؤدي  مما  الغربية،  الم�ؤ�س�سات  جميع  على  و�أحكامها  محتواها  في  متفوقة 
لل�شيوعية �أو الديمقراطية الغربية.. وقد بد�أت جماعة الإخوان الم�سلمين في الأ�سا�س، كحركة �إ�صلاحية 
في  العلمانية  القيادة  لتتحدي  نمت  الوا�سعة  ال�سيا�سية  دلالتها  �أن  �إلا  والاجتماعية،  الفردية  للإخلاق 
م�صر  �أرجاء  مختلف  في  ب�سرعة،  انت�شرت  وقد   ،)4  :2001  Wiktorowicz( الإ�سلامية  المجتمعات 
والوطن العربي، وبد�أ الطابع ال�سيا�سي يغلب على الطابع الديني، في تفكيرها و�سلوكها و�أهدافها وطموحاتها 
)المو�سوعة المي�سرة في الأديان والمذاهب المعا�صرة 1989: 53(، وهي ذات الأهداف والمطالب التي تم ذكرها 

عند عر�ض مطالب و�أهداف ال�سلفية المعتدلة عامة.
وقد حر�ص الإخوان الم�سلمون على تو�سيع دائرة عملهم، حتى تكون العالمية من �أخ�ص خ�صائ�ص 
حركتهم، لأن ما تدعو �إليه موجة �إلى النا�س كافة، فالنا�س في حكمها �إخوة �أ�صلهم واحد، و�أبوهم واحد، 
ون�سبهم واحد، لا يتفا�ضلون �إلا بالتقوى، وبما يقدمونه من خير عام للأمة. بل �إن هذه الدعوة تمتلك من 
�سلفية،  دعوة  الم�سلمين  الإخوان  �إن  البنا:  ح�سن  يقول  والعالمية،  العمومية  تلك  لها  يكفل  ما  الخ�صائ�ص 
و�شركة  وثقافية،  علمية  ورابطة  ريا�ضية،  وجماعة  �سيا�سية،  وهيئة  �صوفية،  وحقيقة  �سنية،  وطريقة 

اقت�صادية، وفكرة  اجتماعية” )المو�سوعة المي�سرة في الأديان والمذاهب المعا�صرة 1989: 26(.
وت�ضمنت الأدبيات �أي�ضاً، خا�صية �أخرى من خ�صائ�ص توجه الإخوان الم�سلمين، وهي الان�سحابية، 

وهذا ما �أكده Schulze )2002: 95( بقوله: 
�إن حركة �إخوان ح�سن البنا، كانت حركة واحدة، من مجمل تنظيمات تقدم تف�سير 
�إ�سلامي للان�سحاب من المجتمع الا�ستعماري، وذلك بمقارنتها بترك النبي محمد )�صلى 
الموا�ضيع  من  والان�سحاب،  المغادرة  ف�أ�صبحت   ،622 عام  لمكة  و�سلم(  و�آله  عليه  الله 
الرائدة للحلقة الإ�سلامية ال�صغيرة، ولم يعد التوا�صل هدفاً للخطاب الإ�سلامي، بل 
�أ�صبح هدفه �إثبات �أن الخير في الانف�صال. ونظراً ل�صلتهم المفاهيمية بال�سلفية، ف�إن 
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هذه الجماعات �أ�صبحت ت�سمى بال�سلفية الجديدة.
خ�صائ�ص  من  �أن  يجد  التقليدية،  وال�سلفية  المعتدلة،  الإ�سلامية  ال�سلفية  بين  المقارن  والمت�أمل 
جماعة الإخوان الم�سلمين �أن �أع�ضاءها كما ذكر Roy )1994: 4-3( لا ي�ؤيدون فكرة العودة �إلى الما�ضي 
وتقليد ال�سلف ال�صالح، بالمعنى الحرفي للكلمة، ولكنهم ي�سيرون باتجاه �إعادة �صياغة المجتمع والتكنولوجيا 

الحديثة، وفقاً لل�سيا�سة. ولذلك، فهم حداثيين ولي�سوا تقليديين، ويح�سنون ا�ستخدام التكنولوجيا.
كما ي�شير م�ؤ�س�س جماعة الإخوان الم�سلمين، �إلى �أن جماعته تملك عدداً من ال�سمات التي تميزها عن 
غيرها من الجماعات، وهي كما �أوردتها المو�سوعة المي�سرة في الأديان والمذاهب المعا�صرة )1989: 26( على 

النحو التالي: 
البعد عن مواطن الخلاف. 11 )

البعد عن هيمنة الأعيان والكبراء . 22 )
البعد عن الأحزاب والهيئات. 33 )

العناية بالتكوين والتدرج في الخطوات. 44 )
�إيثار الناحية العملية الإنتاجية على الدعاية والإعلانات. 55 )

�شدة الإقبال من ال�شباب. 66 )
�سرعة الانت�شار في القرى والبلاد. 77 )

و�إذا تفح�صنا ال�سمات ال�سابقة لحركة �أو جماعة الإخوان الم�سلمين، �سنجد �أن �أربعة منها )من 4�إلى 
7( متحققة فيها بالفعل، لأنها ت�شكل في الأ�سا�س، �إ�ستراتيجيات في العمل الذي يحقق لها الوجود والبقاء 
والتجذر، وكذلك الانت�شار على م�ستوى وا�سع، لإيجاد المزيد من الم�ؤيدين والمدافعين، وهذا يقترب بها من 
خا�صية العالمية. �أما ال�سمة الأولى )البعد عن مواطن الخلاف(، فيمكن �أن تكون تج�سيداً ل�سلفيتها ولكنها 
تبعدها عن العلمية التي تدعي ب�أنها �أحد خ�صائ�صها، لأن العلم والإنغلاق �أو الدوجماطيقية لا يجتمعا، 
�أفراد  غالبية  عن  والمعروف  النظر.  ووجهات  الر�أي  في  والاختلاف  التعار�ض  مح�صلة  �إلا  هي  ما  فالمعرفة 
جماعة الإخوان، �أنهم �إلى جانب اعتقادهم بحرفية الن�صو�ص الدينية، لا يملكون الا�ستعداد للدخول في 

حوار، حول الق�ضايا التي ت�شكل قناعاتهم، �أو التي يعدونها ق�ضايا �إيمانية لا تقبل النقا�ش.
المعاك�س  الاتجاه  في  �سيرهم  يك�شف  الواقع  ا�ستقراء  ف�إن  والثالثة،  الثانية  بال�سمتين  يتعلق  فيما  �أما 
يملك  من  لكل  والخ�ضوع  للتعاون  ا�ستعداد  على  المعتدلة-  ال�سلفية  عن  الحديث  عند  ذكرنا  –كما  فهم  لها، 
الإمكانيات التي تمكنهم من بلوغ غاياتهم ال�سيا�سية، والتي في مقدمتها ي�أتي ت�شكيل الأحزاب ال�سيا�سية، 
التي  والمواقف  المبادئ  عن  التنازل  ذلك  كلفهم  لو  حتى  ال�سلطة،  على  والا�ستيلاء  البرلمان،  �إلى  والو�صول 
�أعلنوا عنها من قبل، كما تظهر نفعية المنتمين �إلى جماعة الإخوان الم�سلمين، في �أنهم لا يتوانون عن �إقامة 
الروابط المختلفة، مع المخالفين لهم في القيم والاتجاهات والر�ؤى والفل�سفات، لي�س ذلك فح�سب، بل نجدهم 
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على ا�ستعداد للتفاهم والاتحاد، مع �أولئك الذين لج�أوا في يوم من الأيام �إلى �إ�شهار �سلاح التكفير عليهم، 
ا�ستخدام  في  يترددون  لا  �أي�ضاً،  وهم  معين.  �سيا�سي  لن�صر  تحقيقهم  �سبيل  في  عقبة  ي�شكلون  كانوا  عندما 
العنف تجاه خ�صومهم، بما في ذلك الدولة ذاتها، كجزء من �إ�ستراتيجياتهم للا�ستيلاء على ال�سلطة، التي 
يرون- ح�سب ت�شريعات قائدهم ومنظر حركتهم ح�سن البناء- �أنها الركن ال�ساد�س من �أركان الإ�سلام، و�أن 

التقاع�س عن ال�سعي للو�صول �إليها، يعد تقاع�ساً عن �أداء ذلك الركن، الذي لا يكتمل �إ�سلام الفرد �إلا به.
و�إذا رجعنا �إلى ن��شأة حركة �أو جماعة الإخوان الم�سلمين، نجد �أنها بد�أت في الع�شرينات من القرن 
ففي  حتمية.  الحركة  �أو  الجماعة  ن��شأة  لتجعل  والظروف،  العوامل  من  الكثير  تجمعت  حيث  الع�شرين، 
هذه الفترة من تاريخ المجتمع الم�صري، تبلورت العديد من العوامل لتخلق �أزمة ح�ضارية عامة. فمنذ عام 
1924م وبفعل ثورة كمال �أتاتورك، وحالة ال�ضعف ال�شديد التي �أ�صابت الدولة العثمانية، انتهت الخلافة 
الإ�سلامية ر�سمياً. وبالرغم من انتهاء الدور الفعلي للخلافة قبل هذا التاريخ، �إلا �أن انتهاءها الر�سمي كان 
�أكد انت�صار الاتجاه التحديثي على الاتجاه المحافظ، وبالتالي انت�صار المجتمع  له مفعوله الرمزي، الذي 
ال�صناعي الجديد على المجتمع الزراعي القديم. هذا الانت�صار يمثل بداية لل�صراع الحتمي بين الاتجاهين، 
المنجزات  بقوة  مدفوعاً  �شيء،  كل  يغير  جارفاً  تياراً  كان  الذي  التحديثي،  الاتجاه  لقوة  م�ؤ�شراً  يمثل  كما 

ال�صناعية وبتطورها ال�سريع )حبيب 1989: 99(.
وفي هذا الوقت كانت م�صر تطبق م�شروعات تحديثية، من خلال التعلم من الثورة ال�صناعية التي 
قامت في الغرب، ومع انتقال الثورة ال�صناعية من الغرب �إلى ال�شرق، �أو �إلى �أي مكان �آخر، فهي لا تنتقل 
ك�آلات �أو �أفكار علمية مجردة، ولكنها تنقل معها قيم مجتمع وح�ضارته. ولهذا تواكب التحديث والتغريب، 
فمع ال�صناعة والتكنولوجيا جاءت قيم المجتمع الغربي ونماذج �سلوكه. وانت�شرت في المجتمع الم�صري الكثير 
من مظاهر التغريب، كما تعلقت بع�ض الجماعات الم�صرية بالقيم الغربية و�أنماط ال�سلوك الغربي. وعندما 
ت�ؤثر ح�ضارة وافدة على بع�ض الم�صريين وت�ستقطبهم، يدرك البع�ض هذا الت�أثير باعتباره ن�صراً للوافد على 
الموروث، �أي احتلالًا ح�ضارياً. ولهذا �ساد بين المحافظين ال�شعور بالا�ستعمار الفكري والح�ضاري. فكان وجود 
الم�صري،  المجتمع  في  عالية  مكانة  من  حققوه  وما  الغربية،  بالقيم  المتم�سكين  الم�صريين  ووجود  الأجانب، 
يمثل تحدياً للبيئة التي خرج منها الإخوان الم�سلمين. فمن البيئة الريفية المحافظة خرجت فئات كثيرة، 
فبعد التعليم كان عليها البحث عن مكانة في المدينة، وهناك وجدت نف�سها وجهاً لوجه مع المكانات المرتفعة 
للأجانب والم�صريين المتغربين، وات�ضح لهذه الفئات محدودية ما يمكن تحقيقه من مكانة في المدينة، نظراً 

لوجود تباين في الاتجاهات بينهم وبين ما ي�سود حياة المدينة )حبيب 1989: 99 - 100(.
الم�سلمون في بداياتهم تحدياً جديداً، تمثل في عمل الإر�ساليات الأجنبية، فهذه  وقد واجه الإخوان 
الإر�ساليات قامت بدور كبير في تقديم الخدمات للمجتمع، وهو الدور التقليدي للطبقة الو�سطى، مما جعل 
الإر�ساليات هذه تمثل تحدياً كبيراً بالن�سبة لل�شرائح المتعلمة ال�صاعدة، حيث كان في عمل هذه الإر�ساليات 
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المجتمع، وتقديم الخدمة  الفئات في  �آخر، بدور هذه  �أجانب ومن دين  يعني قيام  لها، لأنه  �إدانة �ضمنية 
التفاني  على  يقوم  �أخلاقياً  نموذجاً  تقدم  الأحيان،  معظم  في  الإر�ساليات  وكانت  و�أبنائهم.  �إخوانهم  �إلى 
الطموحة،  الفئات  خا�صة  الم�سلمين،  بع�ض  م�شاعر  �إثارة  في  كبير  دور  له  كان  ما  وهو  الآخرين،  خدمة  في 
التي كانت ترى �أنها �أحق بالقيام بهذا الدور. ومن جانب �آخر، كانت الإر�ساليات تمثل تهديداً على الم�ستوى 
له  �أخلاقياً  نموذجاً  تقدم  كانت  وغيرها،  وال�صحية  التعليمية  الخدمات  فبتقديم  والح�ضاري.  الديني 
جاذبية خا�صة. وكان من الطبيعي �أن تثور الم�شاعر من انجذاب عامة ال�شعب �إلى �أفراد هذه الإر�ساليات، 
لأن ذلك يعني الارتباط بفكر وافد دينياً وح�ضارياً. ولهذا حاولت جماعة الإخوان الم�سلمين تحقيق نموذج 
خا�صة  ا�ستراتيجية  لنف�سها  و�ضعت  الوقت،  ذلك  ومنذ   .)288  :1984 )المنوفي  الآخرين  لخدمة  محلي 
و�أعمال  التعليم،  في  �أ�سا�سية  برامج  تقديم  خلال  من  �أكبر،  �إ�سلامي  مجتمع  �إيجاد  على  تركز  التغيير،  في 

.)4 :2001 Wiktorowicz( ال�صدقة، والخدمة الاجتماعية
ال�شرائح  من  تتكون  حائرة،  طبقة  النهاية  في  خلقت  التي  وال�صراعات  العوامل  تزايدت  وهكذا 
ال�صاعدة من الريف، والتي نالت قدراً من التعليم الأزهري، وقدراً من التعليم العام، وان�ضمت �إلى الطبقة 
الو�سطى. ومن هذه ال�شرائح ال�صاعدة والحائرة خرج الإخوان الم�سلمون، فهم ينتمون �إلى الطبقة الو�سطى، 
والأ�صول الدينية الريفية والاتجاه المحافظ، لهذا لم ت�ستطع هذه ال�شرائح التكيف مع بيئة المدينة، كما 
لم تُ�ستقطب �إلى الاتجاهات التحديثية التغريبية. ولكن هذه الفئات لم تقبع داخل الريف فتعليمها العام 
وفر لها الثقافة، ولم تعد تقبل المعتقدات الخاطئة والتفكير الغيبي ال�شائع في الطبقة الدنيا، ولم تحقق 
�إ�شباعها في التعليم التقليدي الأزهري، فقد كانت تبحث عن �أفكار وحياة وواقع يلائمها. وعانت هذه الفئة 
الانعزال، لأنها بلا قاعدة جماهيرية من الطبقة الدنيا، مما يحرمها من الثقل والمكانة في الطبقات الأقل 
منها. وهي �أي�ضاً بلا قيادة فكرية من الطبقات الأعلى منها، خا�صة من ال�صفوة الفكرية. بالطبع كانت هذه 
ال�شرائح الجديدة تت�أثر بالكثير من قادة الفكر، ولكن دون �أن تنتمي وتتبع اتجاهاً محدداً �أو مفكراً ما، �أي 

دون �أن تجد ما تبحث عنه فعلًا )حبيب 1989: 102(.
من  الأولى  المرحلة  وق�ضت  ولدت  الم�سلمين،  الإخوان  جماعة  �إلى  المنتمين  من  فالغالبية  �إذن، 
�إلى  التحقت ب�صفوف تلك الجماعة، كانت قد وفدت  ال�صغيرة، ولكنها حين  المدن  �أو في  الريف  عمرها في 
المدن الكبرى- مثل القاهرة والإ�سكندرية و�أ�سيوط والمن�صورة- للدرا�سة والعمل. �أي �أنهم في الأغلب �شباب 
�أ�سر حديثة العهد بالمدينة، وقد قطعوا كل علاقة لهم بالريف،  ذي تكوين جامعي، علمي، وينتمون �إلى 
و�أ�صبحوا ن�سبياً مقطوعي الجذور ثقافياً. وذهب برونوايتيان في كتاب له �إلى حد تمثيل ه�ؤلاء بهذه ال�صورة 
)دكتوراه D.Ph+ لحية(. وفي تلك المدن الكبرى �شهدت هذه العنا�صر ال�شابة متناق�ضات المجتمع الم�صري 
وقتذاك بهولها وب�شاعتها، و�أح�ست في خ�ضم المدينة الكبيرة بالدونية وال�ضياع والغربة، و�أ�صبح الإ�سلام 
بالن�سبة لها، ملج�أً وملاذاً و�سبيلًا للخلا�ص، من ال�ضياع والحرمان والهوان بالن�سبة لها ك�أفراد، وبالن�سبة 
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لوطنها كمجتمع و�أمة )�إبراهيم 1982: 39 - 40 وعبدي 1990: 355(.
�آثار نف�سية �سيئة، وما ك�شفت عنه  1967م بما خلفته من  �أن هزيمة  �إلى  كما ت�شير بع�ض الأدبيات، 
من مواطن �ضعف �أ�سا�سية في نظام الحكم، كان لها دور فاعل في خلق الجماعات الدينية ال�سيا�سية، ومنها 
ظرف  هو  يونيو،  حرب  غداة  الم�صري  المجتمع  �ساد  الذي  التاريخي  فالظرف  الم�سلمين.  الإخوان  جماعة 
وت�أكيد  المجتمع  طموحات  تحقيق  في  الا�شتراكي،  المنهج  ف�شل  الكثيرين  نظر  في  ج�سد  �إذ  خا�ص.  تاريخي 

كرامته الوطنية، ولم يبق �إذن، �سوى العودة �إلى تعاليم الإ�سلام )�أحمد 1990: 131(.
�أ�سهمت في خروج جماعة الإخوان  التي  العوامل والظروف،  ب�أن هناك العديد من  وهنا يمكن القول، 
الم�سلمين �إلى حيز الوجود، و�ساعدتها على التبلور، ومكنتها بعد ذلك من الو�صول �إلى قاعدة عري�ضة من 

�أهل المدينة، والذين لهم ميول محافظة، ولم ي�ستقطبوا للقيم التحديثية،  
ا�ستطاعت تكوين قاعدة عري�ضة  الم�سلمين، فقد  وهنا يظهر م�صدر قوة جماعة الإخوان 
من الطبقة الدنيا والريفية، ثم ا�ستطاعت الو�صول �إلى طبقات �أعلى، حتى قلب الطبقة 
الو�سطى في المدينة. وبهذا يكون للجماعة بناء هرمي قوي، عبر العديد من الطبقات في 
العليا.  الطبقة  لل�صراع مع  البناء ظهر اتجاه الجماعة  والمدينة. ومن خلال هذا  الريف 
وت�صل الجماعة �إلى المرحلة التي تفر�ض عليها ح�سم ال�صراعات الأ�سا�سية، والتي كانت 

م�صدر ن��شأتها )حبيب 1989: 104(.
�إذن، ال�صراع الحقيقي للجماعة كان من �أجل قيادة الطبقة الو�سطى، وتعوي�ض محدودية الدور 
في  ومكانة  دور  عن  البحث  �أجل  من  �صراع  لأنه  �أ�سا�سه،  في  �سيا�سياً  �صراعها  كان  وبالتالي  للأزهر،  المتاح 
مواجهة  عليها  فكان  الأ�سا�سية،  �صراعاتها  مواجهة  الجماعة  على  كان  الثلاثينات،  نهاية  ومنذ  المجتمع. 
الطبقات العليا والطبقات الحاكمة، لتخلق لنف�سها مكانة بين هذه الفئات، كممثل للاتجاه المحافظ الديني، 

وكممثل للطبقة الو�سطى �أو لإحدى �شرائحها. وبعد ذلك كما �أ�شار رفيق حبيب )1989: 98( 
اجتماعية  م�ؤ�س�سة  كانت  للقانون  وطبقاً  م�ؤ�س�سة،  الم�سلمين  الإخوان  حركة  �أ�صبحت 
الدينية ودور  الم�ؤ�س�سة  الواقع كانت م�ؤ�س�سة عامة، تجمع بين دور  دينية، ولكنها في 
الأحزاب ال�سيا�سية. والأهم �أنها كانت تتميز بخ�صائ�ص الم�ؤ�س�سة، فكان لها تنظيمها 

وقواعدها ولوائحها، مما جعل لها بناءً متما�سكاً ومحدداً.
وكانت جماعة الإخوان الم�سلمين، تعمل دائماً- منذ بداية ظهورها حتى �أ�صبحت كياناً له وجوده 
لها دعاة  ف�أ�صبح  العربي،  والعالم  �أرجاء م�صر  ال�سيا�سية، في  الدينية  المتميز- على تو�سيع دائرة دعوتها 
وممثلون في مختلف الدول العربية، وذلك عبر الهجرة الداخلية والخارجية. ففي اليمن على �سبيل المثال، 

نجد �أنه “.. 
كان هناك عدد من �أع�ضاء حركة الأحرار انت�سبوا لجماعة الإخوان �أثناء درا�ستهم 
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اليمن  �إلى  هاجروا  الذين  الم�صريين،  الم�سلمين  الإخوان  من  العديد  وهناك  م�صر،  في 
على  ت�سير  دولة  بناء  مثل  بحركتهم،  تتعلق  �أخرى  لأ�سباب  �أو  الا�ضطهاد،  من  هروباً 
نهجهم، وهو ما دفعهم في منت�صف الأربعينيات للم�شاركة في ثورة 18 فبراير 1948م، 
�إلا �أن ف�شل هذه الثورة �أحبط م�شروعهم ال�سيا�سي، لي�س في م�صر واليمن فح�سب، بل 
وفي كل المجتمعات العربية، لأن محاولتهم تلك �ألبت عليهم كل القوى، و�أدت فيما �أدت 
للتفكير في  البنا  العام  الم�ؤ�س�س  1948م، وهو ما دفع  �إلى حل جماعتهم في م�صر عام 

هجرة الجماعة �إلى اليمن )�سعيد 1998: 3(.
وعبر الهجرة الداخلية والخارجية، قامت جماعة الإخوان الم�سلمين بتوزيع الكتب، التي �صدرها 
كبار دعاة ال�سلفية بنوعيها المت�شدد والمعتدل، مثل كتابات بن تيمية، والمودودي، ومحمد بن عبد الوهاب، 
و�سيد قطب، ور�شيد ر�ضا، وح�سن البنا وغيرهم. كما �صدروا دعوتهم تلك عن طريق المن�شورات، التي كانت 
لدعوتهم  يخلقوا  �أن  المختلفة،  ب�أ�ساليبهم  وا�ستطاعوا  �أي�ضاً،  القطري  والم�ستوى  المحلي  الم�ستوى  على  توزع 
�أبنائها تربة خ�صبة لنمو هذا  مروجين متع�صبين لها، في كثير من المجتمعات التي كانت عقول البع�ض من 
الاتجاه، مثل اليمن وال�سودان و�سوريا والعراق والأردن ولبنان وغيرها، لأن كل مجتمع من هذه المجتمعات، 
كان يعي�ش ظروفاً خا�صة في تلك الفترة، تجعل البع�ض من �أفراده يعانون من ال�شعور بالف�شل �أو الإحباط �أو 
الهزيمة، ولا يرون الخلا�ص �إلا في تلك الدعوة التي ارتدت ثوباً دينياً، وبنت قواعدها في ال�سماء التي هي 

قبلة وجوههم، عندما يجدون جميع الأبواب التي يمكن �أن ي�أتي منها الخلا�ص مغلقة، ولهذا، 
يقول ف�ؤاد زكريا من جملة ما يقوله، تف�سيراً لانت�شار جماعة ال�سلفية المعتدلة، المتمثلة 
في جماعة الإخوان الم�سلمين: �أن الر�أي الذي �أود �أن �أدافع عنه، هو �أن الانت�شار الهائل 
في  �أبداً  يحدث  ولم  ال�سبعينيات،  من  الأول  الثلث  بعد  حدث  الذي  الجماعات،  لهذه 
ال�سنوات التي تلت الهزيمة مبا�شرة، هو تعبير �صريح عن اكتمال الهزيمة، وعن تغلغلها 
في نفو�س النا�س وعقولهم، ولي�س رد فعل عليها، �أو محاولة لإزالة �آثارها. وي�ؤكد ف�ؤاد 
زكريا ب�أن نوع الفكر، الذي عملت على ن�شره هذه الجماعات، يثبت بو�ضوح كامل، �أن 
 :1989 )�أحمد  الداخل  من  مهزوم  لأنه  �إلا  ذلك  يفعل  لا  لها،  ينقاد  الذي  الإن�سان 

.)48
ومن هذا المنطلق، �أولت جماعة الإخوان الم�سلمين اهتماماً كبيراً بالمجتمع اليمني، ور�أت فيه ملج�أ 
�آمناً لأع�ضائها،عندما يجدون �أن المجتمع الم�صري �أ�صبح م�صدر تهديد لوجودهم، كما �أنه يعد تربة خ�صبة 

لنمو دعوتها وانت�شارها، وذلك لأنها من وجهة نظر الم�شرع العام ح�سن البنا
الأوروبية  القيم  تدخله  ولم  الا�ستعمار،  يدخله  لم  الذي  الوحيد  العربي  البلد 
انت�شار الأمية، يعي�ش  الم�ستوردة )وكان المق�صود هنا �شمال اليمن فقط(، و�أنه ب�سبب 
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هو  الو�ضع  وهذا  المعا�صرة.  الح�ضارة  عقله  تف�سد  ولم  الفطرة،  على  اليمني  الإن�سان 
الأن�سب لن�شاط الدعوة وانت�شارها، فهي تحتاج �إلى و�ضع ي�سوده الجهل والتخلف كو�ضع 
اليمن في فترة الأربعينيات.. �أما في البيان الذي �صدر عن الإخوان الم�سلمين في �إبريل 
يوم،  �أول  من  ي�شعرون  كانوا  الإخوان  �أن  ذكر  فقد  فبراير،  ثورة  ف�شل  بعد  1948م، 
اليمن، بمثل  ر�سول الله )�ص( على  �أ�سا�سها ثناء  باليمن رابطة خا�صة،  �أنه تربطهم 
قوله )الإيمان يمان والحكمة يمانية(، و�أ�سا�س الرابطة الخا�صة، معرفة الإخوان ب�أن 
 :1998 الغربية )�سعيد  المدنية  �أدران  تلوثه  الذي لم  العربي،  الوطن  زال  اليمن لا 

 )11-12
ولي�ست الحكمة التي و�صف بها الر�سول )�ص( �أهلها، لأن الحكمة لا تجتمع مع تخلف العقول وجهلها، والذي 
ر�أى فيه الإخوان طريقاً معبداً لقبول الدعوة ب�سهولة وي�سر، وخلق الأع�ضاء المتع�صبين لها والمدافعين عنها، 
لأنها من جانب جاءت متخفية خلف �ستار ديني. ومن جانب �آخر، لم تجد لديهم من القيم والاتجاهات ما 

يعار�ض �أو يناف�س قيمها واتجاهاتها، التي قد تبدو لهم في ظاهرها دينية بحتة. 
المتردية  والأو�ضاع  الم�سلمين،  الإخوان  جماعة  �أفراد  معظم  �إليه  ينتمي  الذي  العائلي  والو�سط 
لمجتمعاتهم، ت�ؤكد على �أن الهزيمة والإحباط، كان لهما الدور الفاعل في انجذابهم نحو هذا الاتجاه، حيث 

ت�شير الأدبيات �إلى “... 
�أن �آباءهم ينتمون �إلى الفئات الفقيرة في المجتمع، ومن ذوي الدخول ال�صغيرة، وت�ؤيد 
الم�صادر الم�صرية هذه الحقيقة: �إذ تذكر �أن %48 من �آباء �أع�ضاء الجماعة، الذين تم 
ا�ستجوابهم في �إحدى الدرا�سات �أميين، وم�ستوى %27 منهم م�ستوى التعليم الابتدائي، 
وكان %19 منهم من �صغار الكوادر، و %46 منهم عمالًا في المدن، �أو عمالًا زراعيين. 
و�أخيراً ينتمي %29 �إلى ما �أطلق عليه الباحثون العائلات المنكوبة، �أي العائلات التي 
�أو العائلات التي كانت تعي�ش  �أو التي كان الوالد فيها على المعا�ش،  توفي فيها الوالد، 

على حد الكفاف )بورجا 1992: 117(. 
ولهذا، وجدت هذه الجماعة �أن الاكتفاء بالدعوة والأن�شطة الاجتماعية، لن يحقق لها الطموح والمكانة 
اللعبة  العمل، وم�شاركة الآخرين في  التوجه نحو  التي ت�سعى للح�صول عليها داخل المجتمع، بل لابد من 
للمكانة  الآخر  الوجه  تعد  التي  ال�سلطة،  على  الا�ستيلاء  من  النهاية  في  �ستمكنهم   التي  ال�سيا�سية، 

المفقودة.
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- الدور ال�سيا�سي لجماعة الإخوان الم�سلمين
مع �أن ال�سيا�سة في �إجراءاتها وتف�صيلاتها �صناعة ب�شرية، �إلا �أن الحكام في العالم الإ�سلامي و�أوربا 
على مدار القرون التي خلت، �أرادوا �أن ي�ضفوا عليها ثوباً مقد�ساً وقال بع�ضهم �صراحة �أنه يحكم با�سم الله. 
وجاءت الآن جماعة الإخوان الم�سلمين )جماعة ال�سلفية المعتدلة( لتحذوا حذوهم. فالطموح ال�سيا�سي 
لأع�ضائها ومر�شدها العام، قد ك�شف عن حقيقة دعوتها، التي زعمت في البداية �أن �أهدافها تقت�صر على 
ف�أ�صبح  المجتمع،  في  المتردية  الاجتماعية  الأو�ضاع  معالجة  في  والم�ساهمة  الأخلاقي،  و  الديني  الإ�صلاح 
�أمراً لا مهرب منه لتحقيق تلك الطموحات والتطلعات. ولأن هذه الجماعة  ال�سيا�سي  المجال  الدخول في 
�أو الحركة ذات توجه �سلفي، قائم على حرفية الن�ص، ف�إن انخراطها في المجال ال�سيا�سي، قد جعلها تقف 
في مواجهة العديد من الم�شكلات، وخا�صة تلك المتعلقة بكيفية العمل و�أ�سلوبه، وظهر التعار�ض بين �أفكار 
الجماعة وبين �سلوكها و�أ�ساليبها، ونتج هذا التعار�ض من محاولتها الالتزام الكامل بالاتجاه المحافظ، مع 
�أ�ساليب  فيه  ت�سود  مجال  في  الدخول  �أو  التحديثي،  الاتجاه  �أ�صحاب  لأ�ساليب  يحتاج  مجال  في  الدخول 
من  الكثير  وجود  �إلى  النهاية  في  ي�ؤدي  بالطبع  وهذا  عليه،  الم�سيطرون  فهم  التحديثي،  الاتجاه  �أ�صحاب 

الاختلافات وال�صراعات داخل الجماعة.
فجماعة الإخوان الم�سلمين كما ذكر عبد الوهاب الأفندي )2007: 59 - 60(، �سيجدون �أنف�سهم 

في المجال ال�سيا�سي �أمام �أربعة خيارات مختلفة 
فب�إمكانهم �إن هم بلغوا ما يكفي من الج�سارة، الم�ضي �إلى ال�سيطرة ثورياً على ال�سلطة، 
ومواجهة تبعات ذلك. وبديلًا عن الثورة، يمكن لهذه الجماعة �أن تن�سحب من المجال 
ال�سيا�سي تماماً، والا�شتغال مجرد جماعة �ضغط، بالطريقة التي عمل بها علماء الدين 
على امتداد قرون ووا�صلوا �إلى يومنا هذا. وبهذا ي�ستطيعون توفير الدعم للأحزاب 
ال�سيا�سية، �أو الحكومات التي تتعاطف مع نظرتهم ال�شاملة وتعار�ض من لا يتبناها... 
والخيار الثالث لدى جماعة الإخوان، يتمثل في �إقامة تحالفات عري�ضة دعماً للتغيير. 
وجدوى هذا الخيار �أنه لا يتطلب �أية مراجعة راديكالية لأيديولوجية الجماعة �أو 
لبرامجها. �أ�ضف �إلى ذلك، �أن الت�سويات التي يمكن التو�صل �إليها، قد تجد �شرعيتها 
بالن�سبة �إليهم في وقتيتها وعر�ضيتها... وي�أتي بعد ذلك الخيار الرابع، وهو �إعادة بناء 
برامج الجماعة �إعادة جذرية، بغية اجتذاب تحالف ديمقراطي وا�سع، وو�ضع بنية 
�سيا�سية �شاملة �أكثر ا�ستقراراً... وهذا الأمر جد مطلوب نف�سياً بالن�سبة للجماعات 
الإ�سلامية، لإ�ضفاء ال�شرعية �صراحة على ترتيبات لا �إ�سلامية، ويت�شاركوا ال�سلطة 

مع خ�صوم �سابقين في �أجندات مخففة.
و�سوف يتبين، من خلال العر�ض التالي، للدور ال�سيا�سي، �أي الخيارات التي �سلكتها جماعة الإخوان 
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الم�سلمين في المجال ال�سيا�سي، باعتبارها التج�سيد الحي لل�سلفية المعتدلة في المجتمع العربي. ففي البداية 
لا يمكننا القول، ب�أن هذه الجماعة قد تجاوزت الخيار الأول، بل هناك العديد من الم�ؤ�شرات، التي تدل على 
�إيمانها، ب�أن العنف من �أهم الو�سائل، التي قد تمكنها من الو�صول �إلى مراكز �صنع القرار، �إلا �أنها لا تمتلك 
الإمكانيات والقوة الكافية، التي تمكنها من الوقوف في وجه الدولة. �أما العنف في حد ذاته، فيعد ركيزة 
العنف  ر�سموا طريقها في الحياة، يرون في  الذين  م�شرعيها  بع�ض  �أ�سا�سية في فكرها ومنهجها، حيث نجد 

الو�سيلة المثلى لتحقيق الأهداف المن�شودة، فقد كانت فكرة �سيد قطب تقوم 
على التدمير الكامل للمجتمع ورف�ضه، لكي يقام بدلًا منه مجتمعاً جديداً تماماً، لأن 
الت�أثير على  في ذلك حماية للجماعة من ت�أثيرات المجتمع. واعتقاداً في عدم فائدة 
المجتمع من  خلال التفاعل معه.. وبهذا تختفي الاتجاهات الثورية التدريجية، وتحل 
بدلًا منها الاتجاهات الراف�ضة الجذرية، وتبقى الثورة والعنف الطريق الوحيد المتاح 

)حبيب 1989: 107(.
واللجوء للعنف والإرهاب �أو التفكير فيهما من قبل جماعة الإخوان الم�سلمين، �أمر لي�س بالم�ستهجن، 
فالعنف والإرهاب كانا على الدوام يظهران ويغلبان، كلما ا�ستخدم الدين لأهداف �سيا�سية، �أو ا�ستخدمت 

ال�شريعة لأغرا�ض حزبية، وهذا ما دفع المر�شد العام للجماعة، للجوء �إلى القوة معنوياً ومادياً  
والجوالة  الرحلات  لفرق  وتكوينه  الأع�ضاء،  في  الجندية  روح  لبث  �سعيه  حيث  من 
والذي  الألمان،  من  بتدعيم  الخا�ص  ال�سري  الجهاز  ثم  الكتائب،  نظام  ثم  والك�شافة، 
�إلى  �سيلج�ؤن  الإخوان  ب�أن  ي�ؤكد  والذي  للجماعة،  الع�سكري  الجناح  بمثابة  كان 
 40 �أعدوا العدة اللازمة )دوح:  القوة عندما يحين وقتها، وعندما يثقون ب�أنهم قد 

 .)102 :2002 Schulzeو
وقد �أدى هذا الا�ستعداد للعنف، �إلى جانب الدور الذي لعبته الجماعة في التحري�ض الاجتماعي وال�سيا�سي- 
بما تمتلكه من قدرة خا�صة على الإ�شارة �إلى اختلالات المجتمع التي ت�سميها على طريقتها- �إلى �صدامات 
)البدري  الجماعة  وم�ؤ�س�س  الأول  المر�شد  البنا  وح�سن  با�شا  النقرا�شي  بمقتل  انتهت  النظام،  مع  كثيرة 

.)36 :2007
وهكذا، قد تلج�أ جماعة الإخوان الم�سلمين، وغيرها من جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي، �إلى ممار�سة 
�أن  �إلخ، رغم  �أو الا�شتراكيين..  ال�شيوعيين  �أو  المارك�سيين  مثل  القائمة،  ال�سلطة  �أولًا تجاه خ�صوم  العنف، 

Roy )1994: 3( �أكد على �أن 
الكليات  في  بهم  احتكاكهم  �أثناء  بالمارك�سيين،  كثيراً  ت�أثروا  قد  الإخوان،  علماء 
بم�صطلحات  و�صبغوها  الثورية،  فكرة  وخا�صة  مفاهيمهم،  فا�ستعاروا  والجامعات، 
طريقتهم  المارك�سيين  عن  ي�أخذون  جعلهم  قد  الاحتكاك،  هذا  �أن  كما  قر�آنية. 
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التنظيمية، ابتداءً من ت�شكيل الحزب، �إلى ا�ستبدال ال�سكرتير العام للحزب بالأمير. 
ثم مار�ست العنف تجاه الدولة نف�سها.  

فقد اعتبرت تلك الجماعات �أن اللجوء �إلى العنف �ضد الدولة وممثليها- لأنها تعتبر 
�أنهم لا يحترمون النامو�س الإلهي- �أ�سلوب عملي �شرعي �إلى حد كبير. ومن الم�ؤكد �أنه 
ال�سلطة  زمام  �إلى الإطاحة بمن يتولى  اليوم- �شريحة ت�سعى  لا تزال هناك- حتى 
ال�شريحة  هذه  ال�سادات  اغتيال  خلد  وقد  العنف،  �إلى  اللجوء  طريق  عن  القائمة 

)بورجا 1992: 126(. 
بالإ�ضافة �إلى ذلك، ف�إن التكفير يعد نوعاً من العنف، الذي يختلف مدى لجوء جماعة الإخوان له، تبعاً 
لمدى ثورية التغييرات المطلوبة. لهذا يتوقف دور �سلاح التكفير، على مدى رف�ض الجماعة للواقع المعا�صر، 
ومدى ال�صراع بينها وبين الفئات الأخرى في المجتمع، و�أي�ضاً على الواقع الجديد الذي تن�شده الجماعة، 

وموقعها فيه، والم�سافة بين الواقع الحالي والواقع المن�شود )حبيب 1989: 20 - 21(.
�إذن، يتبين مما �سبق، �أن العنف لم يكن الو�سيلة الوحيدة في فكر جماعة الإخوان الم�سلمين، بقدر 
الخيارات  من  خياراً  تترك  لم  فهي  ولذلك  ال�سيا�سية،  الم�شاركة  في  رغبتها  ي�ساند  قائماً،  احتمالًا  كان  ما 
الثلاثة الأخرى، �إلا و�أعطت له قدراً من الاهتمام في تفكيرها و�أفعالها، وهو ما �سيبدو وا�ضحاً من ممار�ساتها 
م�صر  في  مراكزها  وتعددت  جدد،  �أع�ضاء  وك�سبت  الجماعة،  ن�شاط  تزايد  �أن  فبعد  ال�سيا�سية.  و�أن�شطتها 
وغيرها من الدول العربية، بد�أت تقوم بدور �إر�شادي وتعليمي مهم، �إلى جانب دورها الفاعل في المجالات 
ت�ؤ�س�س  كانت  للآخرين،  الخدمات  وتقديم  الاجتماعي،  الدور  هذا  خلال  ومن  والاجتماعية.  ال�صحية 
لوجودها ونفوذها داخل المجتمعات. وقد كان الم�ؤ�شر الأول لاتجاه الإخوان ال�سيا�سي، عندما كون ح�سن 
البنا التنظيم ال�سري في م�صر، فكان هو �شرارة البدء للدخول في المجال ال�سيا�سي، �إذ كان نوع من الا�ستعداد 
لهذه المرحلة، التي ت�شمل- بالطبع- المواجهة مع العديد من القوى ال�سيا�سية في المجتمع. وقد �أ�شار جمال 

البدري )2007: 164( في درا�سته عن )الأ�صولية الإ�سلامية( �إلى 
خلال  بنجاح  تمكنوا  قد  معهم،  والمتعاطفين  الم�سلمين  الإخوان  جماعة  عنا�صر  �أن 
في  الوجود  وت�أكيد  الح�ضور  ت�أ�سي�س  من  الع�شرين،  القرن  من  الأخيرين  العقدين 
ونهاية  ومراحله،  م�ستوياته  بكافة  التعليمي  الن�سق  من  بداية  الدولة،  م�ؤ�س�سات 
مع  المتعاطفين  بع�ض  وجود  من  �أي�ضاً،  ي�سلما  لم  اللذين  وال�شرطة  الجي�ش  بم�ؤ�س�سات 
الجماعة، و�أي�ضاً تغلغلهم في طرائق الحياة اليومية للجماهير، ومعاي�شتهم لم�شكلاتهم 

الحياتية.
كما ت�شير الأدبيات، �إلى �أن قوة هذه الجماعة وقدرتها على حفظ وجودها، وثقتها بقدرتها على 

النجاح في مختلف المجالات، وخا�صة المجال ال�سيا�سي، يرجع �إلى ما تتمتع به من م�صادر تمويل ذاتية،  
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لأن عدم �إقرارها بالتمايز الطبقي والفوارق الاجتماعية، الذي ي�ستند �إلى نظرتها 
فئات  جميع  احتواء  على  قادرة  جعلها  العقيدة،  توحده  كيان  �أنه  على  المجتمع،  �إلى 
وانتهاء  الحرفيين،  و�صغار  العمال  من  بدءاً  فئة،  كل  من  �أع�ضاءها  وتجنيد  المجتمع، 
بكبار التجار وملاك الأرا�ضي والعقارات، والملياردير ال�سعودي �أ�سامة بن لادن، زعيم 
تنظيم القاعدة الذي تعود �أ�صوله للإخوان الم�سلمين، خير مثال على ذلك. كما تتمتع 
هذه الجماعة ب�أدوات ت�أثير و�صحف خا�صة بها. وامتلاك قنوات تلفزيونية عديدة، 
بالإ�ضافة �إلى �أنها تتمتع كغيرها من الجماعات ال�سلفية �أو الأ�صولية ب�أهم �أداة ات�صال 

جماهيرية، وهي م�ؤ�س�سة الم�سجد )�أحمود 2007: 67(، 
التي يمكن �أن ت�ستخدمها كو�سيلة تن�شئة، لخلق اتجاه فكري مناه�ض للنظام ال�سيا�سي القائم، فهي قد تقوم 
ب�أن�شطة تناف�س �أن�شطة الدولة في مجال التعليم والرعاية ال�صحية والم�ساعدات المالية، مما يخلق �أن�صاراً 

يتمثلون القيم والاتجاهات، التي تدعوا �إليها تلك الجماعة عبر الم�ؤ�س�سة الدينية.
ولكن ما حققته جماعة الإخوان الم�سلمين في المجتمعات العربية، التي �أ�صبح لها وجود فيها، لم يكن 
منا�سباً �أو كافياً، لأنها ما زالت تجد نف�سها بعيدة عن غايتها الحقيقية، وهي الا�ستيلاء على ال�سلطة التي 
تمكنها من �إدارة المجتمع العربي وحكمه، وفقاً للمبادئ والقيم التي ت�ؤمن بها، والتي تحقق �أغرا�ض وم�صالح 
المنتمين �إليها. مما جعلها تفكر في كيفية تو�سيع دائرة ن�شاطها ال�سيا�سي، ب�شكل يمكنها من الم�شاركة في الحكم، 
وهذا ما دفع الجماعة، في ر�أي Schulze )2002: 103-102( �إلى �أن تعلن في اجتماع جمعيتها الخام�س 
�إليها دور في النقا�شات ال�سيا�سية،  1939م، ب�أنه من الآن ف�صاعداً، �سوف يكون للمنتمين  في القاهرة، عام 

بهدف حماية ال�سيادة الم�صرية، وفقاً للمبادئ الإ�سلامية. وعلى هذا الأ�سا�س قرروا �أموراً عدة، منها:
-ت�أ�سي�س لجنة د�ستورية لفح�ص الد�ستور الم�صري، من وجهة نظر �إ�سلامية. 	

-ت�أ�سي�س لجنة ثانية لتخلي�ص القانون الم�صري من كل الأمور غير الإ�سلامية. 	
 . - ت�أ�سي�س المبادئ الأيديولوجية للجماعة، والتي ت�ساوي برنامجاً �سيا�سياً	

ومن �أجل تلك الرغبة في ممار�سة ال�سيا�سة والتطلع للح�صول على الحكم 
ت�أ�سي�س  بال�سلطة منذ  بعد م�صر(  الإخوان  اليمن )منطلق دعوة  الإخوان في  ارتبط 
�إمكانياتها وم�ؤ�س�ساتها، رغبة منهم في الاقتراب من مواقع  تنظيمهم، واعتمدوا على 
ال�سلطة  من  الاقتراب  هذا  ولكن  فيه.  الت�أثير  الأقل  على  يمكنهم  حتى  القرار،  �صنع 
بلغ درجة تجعل ابتعادهم �أو �إبعادهم عن م�ؤ�س�سات ال�سلطة ي�ؤثر �سلباً على ن�شاطهم 

)�سعيد 1998: 12(.
الإخوان  جماعات  في  ممثلة  ال�سيا�سي،  الإ�سلام  جماعات  �أمام  المفتوح  الوحيد  المجال  كان  وقد 
الم�سلمين، والجماعات المن�شقة عنها، للم�شاركة ال�سيا�سية �أو الم�شاركة في ال�سلطة، هو الاعتماد على مهارات 
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قادتها التنظيمية، فالذي يحمي حزب الله وحما�س لي�س �سلاحها فقط، و�إنما تنظيماتها المتينة، وانطواء 
هذه التنظيمات على �شبكة الخدمات الاجتماعية، وعلى العلاقات الح�سنة مع القوى ال�سيا�سية الأخرى 
العربية، وفي مقدمتها م�صر  البلاد  �أن جماعة الإخوان في بع�ض  21(. ومع ذلك، نجد   :2007 )النقيب 
واليمن، قد �سارت في البداية في اتجاه معاداة الأحزاب ال�سيا�سية، ودعت �إلى �إلغائها، حينما ر�أت فيها �سيئة 
هذا الوطن،ونا�صروا �إقامة حزب واحد في م�صر تذوب فيه كل التنظيمات القائمة، �إلا �أنهم بعد ذلك �أفاقوا 

وتنبهوا �إلى 
�أن عليهم تعوي�ض الدور المفقود للم�ؤ�س�سة الدينية، وعدم وجود �أحزاب دينية فعالة، 
�أي �أنهم تيار جاء ليعبر عن القوى التي لا تجد من يعبر عنها، ولهذا اتجهوا �إلى �إقامة 
الأحزاب الدينية غير الر�سمية، التي تميزت بعدد من الخ�صائ�ص العامة التي تظهر في 
الحركة الإ�سلامية، فتميزت هذه الأحزاب بال�سلفية الإ�سلامية، في محاولة للتم�سك 
بالتراث الديني، وفي محاولة لطرح هوية خا�صة، فجماعة الإخوان قد حاولت خلق 
الذات  الديني وبين تحقيق  هوية دينية متميزة، يظهر فيها الارتباط بين الإحياء 

وتحديد الهوية )�شرف الدين 1990: 188(.
وبهذا ت�صبح جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي وعلى ر�أ�سها جماعة الإخوان الم�سلمين، هي القوة المعار�ضة 
الحيوية في الأنظمة غير الديمقراطية، وفي النهاية ف�إن هناك �إدراكاً متزايداً، ب�أن �إحلال الديمقراطية 
الحقيقية في الدول العربية، لا يمكن �أن يتم دون �ضم الأحزاب الدينية الإ�سلامية، والتي هي في حقيقتها 
�أحزاباً �سيا�سية، تناولت الدين غطاءً �أيديولوجياً لأغرا�ض �سيا�سية )�أبو �سيف 2007: 8(. وهذا ما دفع 
عبد الله النعيم )2007: 30( �إلى القول : ب�أن جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي، ينبغي �أن ي�سمح لها بالعمل 
ال�سيا�سي الحزبي العلني والقانوني، و�إلا ف�إنها �سوف تلج�أ �إلى ممار�سة العنف ال�سيا�سي في �سعيها لل�سيطرة 
على الدولة �أو الانقلاب الع�سكري، �أو �أي و�سائل �أخرى غير د�ستورية. فهذه الجماعات وفي مقدمتها الإخوان 
ف�أهدافها  عنها،  ي�شاع  كما  لمبادئها  مخالفة  لأنها  الحزبية  والتعددية  الديمقراطية  ترف�ض  لا  الم�سلمين، 
وتطلعاتها ال�سيا�سية التي تخفيها وراء �ستار الدين، تجعلها ذات وجهين، وهذا ما عبر عنه �سعيد الجمحي 

)2008: 174( بقوله:
لكن  الر�أي،  وحرية  الآخر  والر�أي  بالتعددية  ت�ؤمن  الم�سلمين  الإخوان  جماعة  �إن 
المن��شأ  بلد  �سيا�سية، كما ح�صل في م�صر  الغير باعتبارها حركة  هذا حالما تتعامل مع 
تتعامل  حالما  �أما  الإ�صلاح.  حزب  في  ممثلة  لها،  الثاني  المنطلق  اليمن  وفي  للجماعة، 
كجماعة �إ�سلامية، فهي لا تقبل التعددية، وتعتبرها تفرقاً ل�سبيل الدعوة الواحدة، 
عن  ال�صادر  )الإ�صلاح(  كتاب  في  جاء  كما  الرحمن،  هدى  من  لا  ال�شيطان  نزغ  ومن 

الأمانة العامة للتجمع اليمني للإ�صلاح.
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وهذا الأمر ي�ؤكد حقيقة ما هو كائن بالفعل، حيث نجد انه عندما تكون الجماعات ال�سلفية في 
المعار�ضة، ف�إنها تح�صر الدين في دور الآلة المناه�ضة للنظام القائم، وعند �سيطرتها على ال�سلطة تربطه 
بالدولة. وهذه الازدواجية في مبادئها وتوجهاتها، برزت �أي�ضاً على م�ستوى المحك في الواقع، فهناك بون 
�أو  المنا�صب  لبع�ض  �أع�ضا�ؤها  تولي  عند  الجماهير  خبرتها  التي  الجماعات،  هذه  و�أفعال  �أقوال  بين  �شا�سع 
الوظائف التي تم�س حياة النا�س وم�ستقبلهم، حيث وجدوا �أنف�سهم �أمام م�سئولين، لا يدركون عن م�سئولياتهم 
ح�ساب  على  ال�ضيقة  �أغرا�ضها  لخدمة  �أيديهم  تحت  ما  وت�سخير   ، جماعاتهم  لأفراد  التحيز  �سوى  �شيء، 
الم�صلحة العامة، وهذا في الحقيقة هو الذي �أفقدها ثقة الآخرين، ولم ت�ستطع تكوين جماهيرية ت�ؤهلها 
لأن يكون لها ت�أثير في �أو�ساط المجتمعات العربية، برغم ما تمتلكه من �إمكانيات. كما �أ�شار عبد الكريم قا�سم 
�سعيد )1998: 86 - 87( �إلى �أن هناك عامل �آخر م�شارك في تحجيم �شعبية هذه الجماعات، هو �أنها ن��شأت 

بدعم �سعودي، وبت�أثير من المذهب الوهابي.
     وعدم القبول بجماعات الإ�سلام ال�سيا�سي، ممثلة في جماعات الإخوان الم�سلمين، قد �أمتد �إلى الأنظمة 
ال�سيا�سية بدرجات متفاوتة في مختلف المجتمعات العربية، ففي م�صر نجد انه رغم �إ�صرار النظام ال�سيا�سي 
على عدم منح المعار�ضة ال�سلفية )جماعة الإ�سلام ال�سيا�سي( الحق في ت�أ�سي�س �أحزاب �سيا�سية، مع �إعلان 
الثقة  �إ�شكالية  في  يوقعه  الذي  الأمر  والديمقراطية-  الليبرالية  توجهاته  عن  ذاته،  الوقت  في  النظام 
والم�صداقية- ف�إن الجماعة تبذل دائماً محاولات د�ؤوبة لاكت�ساب �شرعية وجودها القانوني والد�ستوري 
على ال�ساحة الوطنية، كحزب �سيا�سي يمكن له العمل وفق الآليات الر�سمية. �أي �أنها ظلت حري�صة دائماً 
على م�أ�س�سة ن�شاطها، ف�سعت �إلى ت�أ�سي�س حزب �سيا�سي، ولكن بطرق مختلفة متنوعة، مثل تجربة حزب 
�أفكارها ويج�سد مبادئها  �أن يعبر هذا الحزب عن  �أملًا منها في  ال�شريعة، وحزب الو�سط، وحزب التكافل، 
وبرامجها ال�سيا�سية والاجتماعية والاقت�صادية الخا�صة بها )البدري 2007: 105(. ولهذا، ف�إن ح�سن 

البنا المر�شد العام للجماعة، ي�ؤكد على 
عُرف  عندما  1938م،  مايو  في  �إلا  �سيا�سياً،  تنظيماً  ي�صبح  لم  الم�سلمين  الإخوان  �أن 
وقيادة  دينية،  طائفة  ب�أنه  1938م،  مايو   29 النذير  من  الأول  العدد  في  الإ�سلام 
�سيا�سية، دين ودولة، �إيمان وعمل، �صلاة وقتال، طاعة و�سيادة، قر�آن و�سيف، ولا �شيء 

 ،)102 :2002 Schulze( من هذين العن�صرين يمكن �أن ينف�صل عن الآخر
ونف�س تلك الرغبة في �إثبات الوجود والتعبير عن الأفكار ون�شر المبادئ الخا�صة هي �أي�ضاً التي دفعت �أع�ضاء 

هذه الجماعة في اليمن )المركز الثاني لانطلاق دعوة الإخوان �إلى العالم العربي( �إلى  
�إن�شاء تنظيمهم ب�سرية متحالفين مع م�شائخ القبائل، لكي يتمكنوا من  الا�ستمرار في 
العمل في �إطار ما تمنحه الم�ؤ�س�سة القبلية من قوة �ضغط �سيا�سي علني.. وعندما قامت 
حركة 5 نوفمبر 1967، ون�صبت القا�ضي الإرياني رئي�ساً للبلاد، والتي قام بها تحالف 
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 - الله  حزب  م�شروع  �إحياء  الإخوان  حاول  الم�سلمين،  الإخوان  ومنهم  خمر(  )م�ؤتمر 
من  قبولًا  يلق  لم  الذي  الأمر  الم�شائخ،  من  حلفائهم  بم�ساعدة  الزبيري-  �أ�س�سه  الذي 
�أطراف التحالف النوفمبري الأخرى، وعلى ر�أ�سهم رئي�س المجل�س الجمهوري، �صاحب 

عبارة “الحزبية تبد�أ بالت�أثير وتنتهي بالعمالة )�سعيد 1998: 96(.
ومع ذلك يمكن القول، ب�أن جماعة الإخوان الم�سلمين في اليمن، قد ت�أ�س�ست كحزب �سيا�سي فعلي، 
�صياغة  في  رئي�سياً  دوراً  لها  وكان  1970م،  عام  المحافظ  الجمهوري  والاتجاه  الملكيين  بين  الم�صالحة  بعد 
الجماعة  �إلى  ت�سربت  الفترة  هذه  وفي  اليوم.  حتى  �إليه  تحن  الجماعة  زالت  ما  الذي  1970م،  د�ستور 
الأفكار الوهابية وا�شتد عودها، ودخلت في �صدامات عنيفة مع الأحزاب القومية والي�سارية، حيث �شنت 
حملة �صدامية في بع�ض المدن �ضد هذه الأحزاب، تحت �شعار الن�ضال �ضد الإلحاد وال�شيوعية. وفي الأعوام 
التالية، عندما دخلت الجماعة في مواجهة �سافرة مع توجهات رئي�س الجمهورية، �شملتها اعتقالات منت�صف 
عام 1973م. وفي فترة حكم الرئي�س �إبراهيم الحمدي، عادت الجماعة مرة �أخرى �إلى الن�شاط ال�سري، 
وكان �سلوكها هذا ي�شكل م�صدر قلق وتهديد للدولة، مما دعا رئي�س الجمهورية �إلى العمل من �أجل لم �شمل 
الجماعة، بعد �أن تفرقت وا�ستقر الكثير من �أع�ضائها على حدود ال�سعودية، وذلك عن طريق �إيجاد م�ؤ�س�سة 
علنية،  ب�صورة  �أن�شطتهم  وممار�سة  لإدارتها  ودعوتهم  ال�شرعية،  للعلوم  معاهد  تتبعها  والإر�شاد  للتوجيه 

حتى تمكنت الدولة من و�ضع خطة منا�سبة لاحتوائهم وال�سيطرة عليهم، وذلك من خلال: 
ب�صلات  ترتبط  التي  ال�شخ�صيات  بع�ض  حيد  حيث  بها،  يحتمون  كانوا  التي  الواجهات  احتواء  11 )

طيبة مع الجماعة.
ابتدع الحمدي �أ�شكالًا تنظيمية لاحتواء علماء الدين وفقهاء ال�شريعة، بغر�ض �سحب الب�ساط  22 )

من تحت �أقدام الإخوان الم�سلمين، وتوظيف فئة العلماء لخدمة نظامه، ولي�ضرب بهم الإخوان.
ا�ستيعاب بع�ض قياداتهم �أو المقربين منهم والمتعاطين معهم في الت�شكيلات الوزارية، وقد �ضم �أول  33 )

ت�شكيل وزاري بعد حركة 13 يونيو ممثلين من الإخوان الم�سلمين )�سعيد 1998: 114(
ومن الطبيعي �ألا يغفل الإخوان الم�سلمين عن الهدف من تحجيمهم و�شل حركتهم في هذه الإجراءات، 
التي  الم�ؤ�س�سات  �إمكانيات  الق�صوى، من  لذلك حاولوا تكييف بع�ضها ل�صالحهم. فقد عملوا على الا�ستفادة 
�أوجدها الحمدي، بغر�ض لمهم في �إطار كمكتب التوجيه والإر�شاد، والمعاهد العلمية، ووجهوا حملات دعائية 
�ضد �أولئك الذين ا�ستطاع الحمدي �أن ي�ستميلهم من علماء الدين �إلى جانبه، واتهموهم بموالاة ال�سلطة، 
كما �شاركوا في الم�ؤتمرات والفعاليات المناوئة للرئي�س الحمدي، والتي �أقامها حلفائهم من الواجهات القبلية، 
والأهم من هذا كله، اتجهت جماعة الإخوان الم�سلمين �إلى البناء الداخلي ب�سرية �شديدة، فكونوا هيكلًا 

حزبياً قوياً ومنظماً، يعتمد على الخلايا العنقودية )�سعيد 1998: 115(.
ب�شكل  ال�سيا�سية  الأحزاب  ب�إقامة  الإخوان  لجماعة  ال�سماح  م�صر،  رف�ض  يعزى  �أن  ويمكن 
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العمل الحزبي وممار�سة  �أن مكنتهم من  ال�سيا�سي، بعد  اليمن من ح�ضورهم  ر�سمي، وكذلك قلق الدولة في 
لتحقيق  و�سيلة  الدين  من  تتخذ  التي  الأحزاب  بها  عرفت  التي  ال�سمات  �إلى  ال�سيا�سية،  الأن�شطة  بع�ض 
الدين  تمثيل  احتكار  �أو  الدينية،  الو�صاية  فر�ض  بخا�صية  منها  الكثير  يت�سم  حيث  ال�سيا�سية،  �أغرا�ضها 
�أن الإ�سلام بو�صفه  �أبرز الم�آخذ التي �أخذت على الأحزاب الإ�سلامية عموماً، باعتبار  الإ�سلامي، وهي من 
ديناً لا يمثله حزب دون �آخر، فلا وجود لحزب م�سلم وحزب كافر، فالجميع م�سلمون، ولكن الاختلاف في 
توجهاتهم ال�سيا�سية ونظرتهم �إلى ق�ضايا المجتمع. وهذه ال�سمة ك�شفت عن �سمة �أخرى تميزت بها بع�ض 
تلك الأحزاب، وهي النزعة �إلى ا�ستخدام العنف عند محاولة تحقيق بع�ض الأهداف، وهي نزعة ناتجة 
عن �إح�سا�س �أع�ضاء هذه الجماعة، بم�سئولية تقويم و�إر�شاد الآخرين، و�شعورهم ب�أنهم ي�ؤدون ر�سالة، هي 
�إ�صلاح المجتمع، وتدفعهم هذه الر�سالة للتدخل لتقويم المجتمع، ومقاومة مظاهر الف�ساد والانحلال. كما 
ي�ضيف فران�سوا بورجا )1992: 139- 140( �إلى هاتين ال�سمتين �سمة �أخرى، انت�شرت داخل المجتمعات 

العربية والغربية، وهي 
الإرادة  ب�أولوية  الاعتراف  لأن  للديمقراطية،  ال�سيا�سي  الإ�سلام  جماعات  رف�ض 
ال�شعبية، كان �سي�ؤدي – في ر�أيهم- �إلى �إعادة النظر في �سلطة العلماء المطلقة، و�إلى �أن 
يو�ضع قانون العدد وحده في الكفة الأخرى المقابلة لعلمهم بالنامو�س الإلهي. ورف�ضت 
الديمقراطية �أي�ضاً، لأنها تت�ضمن فكرة تكوين �أحزاب داخل المجتمع، مما ي�ؤدي �إلى 
انق�سام المجتمع وتفرقه، ولأن فكرة الت�شريع الإن�ساني تتعار�ض مع القراءة الحرفية 
�أولوية المعيار الديني، ولمبد�أ قدرة القر�آن وال�سنة على تغطية جميع المعاملات  لمبد�أ 
التي تتم في المجتمع. هذا بالإ�ضافة �إلى �أن الديمقراطية تنتمي �إلى التراث الغربي 
على  حري�صاً  ال�سيا�سي،  للإ�سلام  المرجعي  الإطار  منطق  كان  التي  حكمه،  نظم  و�إلى 

�إبراز ابتعاده عنها.
جماعة  قادة  ر�أ�سهم  وعلى  ال�سيا�سي،  الإ�سلام  قادة  معظم  �أ�صبح  بعد،  فيما  �أنه  نجد  ذلك،  ومع 
الإخوان الم�سلمين، يعلنون �صراحة ت�أييدهم لمبادئ تعدد الأحزاب الديمقراطية، و�أ�صبحوا ينادون بهذه 
م�ستمعيه  �أمام  با�ستمرار  المبد�أ  هذا  عن  يدافع  الغنو�شي  را�شد  فنجد  تجاهلها،  يمكن  لا  بمثابرة  المبادئ 
ب�أن هذا  القول  ب�أن مفهوم الديمقراطية غريب عن ثقافتنا، كفوا عن  القول  ال�شرقيين بقوله: كفوا عن 
المفهوم ملك للغرب فقط، �إنكم مخطئون، فالديمقراطية هي الإ�سلام... �إن الديمقراطية مجرد �أداة تنظيم 
�سلمية لل�صراعات ال�سيا�سية والفكرية )�أحمود 2007: 66(. ولهذا حاول الأخوان الم�سلمون بقيادة البنا 
العمل من خلال الم�شاركة البرلمانية، وعندما ف�شلت تلك المحاولة، لج�أ البنا �إلى التحالفات والمناورات كطريق 
تلك،  م�ساعيهم  في  ف�شلوا  قد  �أنهم  �إلا  الأخرى،  القوى  مثل  مثلهم  معه  والتعاي�ش  ال�سيا�سي  المجال  لدخول 
للعمل  ومع هذا لج�أت الجماعة  العنف.  �شرارة  وكانت  البنا(،  العام )ح�سن  المر�شد  باغتيال  الأمر  وانتهى 
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بالأ�ساليب ال�سيا�سية، فتحالفت مع رجال الثورة، وبعد الثورة بد�أ ال�صراع بين الحلفاء، فحاول رجال الثورة 
الانفراد بالحكم، و�أراد الإخوان الم�سلمون �أنف�سهم الانفراد بالحكم �أي�ضاً، وكان اللقاء بين الطرفين �صدامياً، 

وانتهى بحملات �شديدة للق�ضاء على الإخوان )حبيب 1989: 112(.
وقد ا�ستمر الإخوان الم�سلمون في اتخاذ التحالفات �سبيلًا للاندماج في الحياة ال�سيا�سية، ففي فترة 
الثمانينيات ا�ستطاعوا اختراق الحياة الحزبية في م�صر، وعقد عدة تحالفات جبهوية م�ؤقتة مع �أحزاب 
المعار�ضة الرئي�سية، وا�ستطاعوا الهيمنة على مجريات الأمور في هذه الأحزاب، �إلى الحد الذي دفع البع�ض 
�إلى القول، ب�أن الإخوان قد محوا �شخ�صية هذه الأحزاب في فترة التحالفات، وا�ستطاعوا �إ�صباغ الطابع 
)الإ�سلامي( عليها. ففي الانتخابات البرلمانية لعام 1984م، تحالف الإخوان مع حزب الوفد الجديد، ذي 
ال�صبغة العلمانية، فكان في هذا التحالف حلًا لم�شكلة الوفد في افتقاد القواعد ال�شعبية المنظمة وعمليات 
التعبئة. وكان هذا التحالف بالن�سبة للإخوان حلًا لم�شكلة، �أو التفافاً حول قانون الأحزاب ال�سيا�سية القائم، 
%8 ك�شرط لدخول البرلمان. وقد كان التحالف الإخواني  وفي الوقت نف�سه، تمكيناً للوفد من �أن يتجاوز 
مع الوفد العلماني، م�شروطاً بحفظ حرية الجماعة، والحفاظ على م�صالح الإخوان ومنطلقاتهم الفكرية، 
وعلى �إثر ذلك، �أ�ضفى هذا التحالف على الوفد طابع ورداء التمايز عن القوى والتيارات ال�سيا�سية الأخرى، 
لكنه في مقابل ذلك، كاد يطم�س هويته العلمانية تماماً )الب�صير 1993: 177(. وقد حدث ال�شيء نف�سه 
تقريباً، في انتخابات 1987م مع حزب العمل الا�شتراكي، ولكن ب�صورة �أ�شد... فقد احتل مطلب )�إ�صلاح 
الإ�صلاح  �أن  �أي  الانتخابي،  البرنامج  في  الأولويات  ر�أ�س  الإ�سلامية(  ال�شريعة  )تطبيق  ثم  الحكم(  نظام 
ال�سيا�سي على منهج )الإ�سلام(، هو ال�شرط الأ�سا�سي لديهم للإ�صلاح الاقت�صادي )البدري 2007: 96(. 

وفي كلا التحالفين تمكنت هذه القوى من الدخول �إلى البرلمان الم�صري، وت�شكيل معار�ضة برلمانية كبيرة.
وت�شير الأدبيات �إلى �أن النواب من جماعة الإخوان الم�سلمين، قد �سعوا داخل البرلمان �إلى �إثارة 

العديد من الق�ضايا، فعلى ال�صعيد ال�سيا�سي 
ب�ضمانات  وطالبوا  الأ�سا�سية،  وحرياته  الإن�سان  حقوق  لانتهاكات  ه�ؤلاء  ت�صدى 
لمبا�شرة الحقوق ال�سيا�سية على نحو ديمقراطي، ورف�ضوا القوانين الا�ستثنائية وطالبوا 
ب�إلغائها  وطرحوا تعديل قانون الانتخابات، وطريقة انتخاب رئي�س الجمهورية، كما 
طالبوا بحماية المعتقلين، ونقل الإ�شراف على ال�سجون الم�صرية، والمعتقلات من وزارة 
الف�ساد  ق�ضايا  �أثاروا  كما  الق�ضاء.  �إ�شراف  تحت  لتكون  العدل،  وزارة  �إلى  الداخلية 
الاقت�صادي، وا�ستغلال نفوذ الم�سئولين والوزراء في الا�ستيلاء على المال العام وتبديده، 
الإ�سكان  م�شروعات  و�أموال  المحلية،  والتنمية  الخدمات  �صناديق  �أموال  وخا�صة 
من  الق�ضايا،  من  الكثير  لإثارة  الإخوان  من  النواب  �سعى  كما  ال�شعبي...  الاقت�صادي 
�أهمها عدم احترام م�ؤ�س�سات الإعلام الر�سمية للدين الإ�سلامي والف�ضائل الأخلاقية، 

الف�صل الثالث: جماعة الإخوان الم�سلمين



102

فيما تقدمه من برامج وم�سل�سلات، وما ين�شر في ال�صحف من مقالات تخالف �إن لم تكن 
المخ�ص�صة  الحكومية  الاعتمادات  حجم  بزيادة  طالبوا  كما  الدينية.  القيم  تهاجم 
ولي�س  الأزهر  �شيخ  انتخاب  يتم  و�أن  الديني،  بالتعليم  الاهتمام  و�ضرورة  للأزهر، 
تعيينه. كما هاجموا �سيا�سات وزير التعليم، والتي بمقت�ضاها حُذف الجزء الإ�سلامي 
به  يراد  ذلك  �أن  و�أكدوا  التعليمية،  المراحل  بع�ض  تلاميذ  على  التاريخ  مقررات  من 
التدري�س  هيئات  ومطاردة  اعتقال  ب��شأن  يحدث  ما  و�أي�ضاً  الإ�سلامية،  الهوية  طم�س 
)جماعة  الدولة  تحبذه  لا  لتيار  انتمائهم  ب�سبب  المختلفة،  التعليمية  بالم�ؤ�س�سات 
 karim( العليا  للمنا�صب  وتقلدهم  ترقيتهم  من  وحرمانهم  الم�سلمين(،  الإخوان 

.)11 :1993 Abraami
وتجدر الإ�شارة هنا، �إلى �أن الكاتب لم يبين ما �إذا كانت الدولة قد �ألقت بالًا لتلك المطالب، �إلا �أن 
المنطق والخبرة بجماعات المعار�ضة، وموقفها عادة من جميع ال�سيا�سات التي تتخذها الدول على مختلف 
المرغوب  غير  الجماعات  �إحدى  قبل  من  الآتية  المطالب،  لتلك  الحكومة  التفات  بعدم  يق�ضيان  الأ�صعدة، 
فيها، والم�شكوك في نواياها ومقا�صدها. ومع ذلك، ف�إن مطالب الإخوان تلك، تعد ر�سالة موجهة �إلى الدولة 
والجماهير، م�ؤداها �أن مطلب ت�أ�سي�س المجتمع والدولة الإ�سلاميين، هو مطلب �شعبي ولي�س مطلب الإخوان 
تُربط بالدين،  التي  الق�ضايا  �أمام  ا�ستغل الإخوان �ضعف الجماهير  �أن  �أي�ضاً،  �أثر ذلك  وحدهم. وكان من 

ونقلوا معركة تطبيق ال�شريعة الإ�سلامية �إلى ال�شارع الم�صري. كذلك فقد  
في  براجماتية،  �أغلبها  �أخرى  لعوامل  �أخرى،  �سيا�سية  قوى  ت�ؤازرهم  الإخوان،  نجح 
يغطي  ف�أ�صبح  البلاد،  في  ال�سيا�سية  الحياة  على  الإ�سلامية  ال�شريعة  مو�ضوع  فر�ض 
فكري  كحوار  والم�ستقلة،  والحزبية  الوطنية  الجرائد  �صفحات  من  كبيرة  م�ساحة 
�سيا�سي بين مختلف التيارات ال�سيا�سية، و�أ�صبح مو�ضوعاً لا يخلو منه برنامج عام �أو 
 :Baker ( انتخابي لأي حزب من الأحزاب �أياً كان توجهه ال�سيا�سي والإيديولوجي

.)50
وقد ظلت حركة الإخوان الم�سلمين بعد ذلك فترة من الزمن، لم تحاول خلالها العمل �أو المطالبة 
ت�أ�سي�س  مبادرة  تجربة  �أثبتت  وقد  لها.  الترخي�ص  على  الموافقة  عدم  من  خوفاً  �سيا�سي،  حزب  بت�أ�سي�س 
حزب الو�سط �أو حزب الو�سط الجديد- من جانب مجموعة من كوادر الإخوان التي خرجت عن الحركة، 
مع  الالتقاء  نقاط  وتعميق  ال�سيا�سية،  الم�شاركة  عن  وبحثاً  الديمقراطي،  غير  �إدارتها  منطق  مع  اختلافاً 
التيار الليبرالي- �صدق توقعات الإخوان، فمنذ عام 1996م حين تقدم وكيل الم�ؤ�س�سين المهند�س �أبو العلا 
ما�ضي بطلب الترخي�ص، فظل هو ومجموعته �أمداً طويلًا ينتظرون البت في هذا الأمر )براون وحمزاوي 

.)7 :2006
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ال�سيا�سية في م�صر وقد  المعار�ضة  �أقدم جماعات  �إحدى  الم�سلمين تعد من بين  الإخوان  فجماعة 
تمكنت من النجاة من تقلبات العلاقة مع الأنظمة الم�صرية لما يقرب من ثمانية عقود، ورغم ثبوت تورطها 
�أنها لم ت�سعى بعد ذلك للو�صول �إلى الحكم عن طريق القوة. وقد  �إلا  �أعمال العنف في ال�سابق،  في بع�ض 
نجحت الجماعة- المحظورة قانوناً- �أثناء الانتخابات البرلمانية لعام 2005م في الفوز بـ 88 مقعداً من بين 
مقاعد البرلمان البالغ عددها 454 مقعداً )�أبو �سيف 2007: 9(. ولا يرجع نجاح الإخوان في الح�صول على 
هذه المقاعد، �إلى ت�أثر الناخبين ب�شعار حركتهم )الإ�سلام هو الحل(، وبخطابهم الديني في �سياق ظاهرة 
�أ�سلمة الحياة العامة، الممتدة عبر العقود الثلاثة الما�ضية، بل �إن الأرجح في تف�سير جاذبية الإخوان في ر�أي 
كل من ناثان براون وعمرو حمزاوي )2006: 8( �إنما هو تواجدهم الكثيف في العديد من مناحي المجتمع، 
ودور ت�شكيلاتهم كحركات قاعدية تنه�ض بوظائف خدمية، في باب الرعاية ال�صحية والتعليم ومكافحة 

الفقر والبطالة.
�أما بالن�سبة لن�شاط الإخوان الحزبي والبرلماني في موطنهم الثاني اليمن، ف�إننا نجد �أنه في نهاية 
ال�سبعينيات تم ت�أ�سي�س الجبهة الإ�سلامية، و�شكل الإخوان الم�سلمون المكون الرئي�سي في قوامها، �إلى جانب 
مجاميع قبلية وع�سكرية، بدعم من ال�سلطة في ال�شمال لمواجهة ن�شاط الجبهة الوطنية -التي كانت ت�ضم 
ال�سبعينيات،  في  عليه  كان  عما  الو�ضع  تح�سن  وبعد  عدن.  في  النظام  ومحاربة  وقومية-  ي�سارية  ف�صائل 
وعندما �شعر الإخوان ب�ضعف عقد التحالف بين ال�سلطة والقوى الم�ستهدفة التي هم منها، بد�أوا ي�ؤكدون 
ب�أن  ال�سلطة  �شعرت  وعندما  ال�سلطة،  على  �ضغط  جماعة  وي�شكلون  الخا�ص،  ال�سيا�سي  م�شروعهم  على 
طريق  عن  نفوذها،  لتقلي�ص  �إجراءاتهم  اتخذوا  ال�سيا�سي،  النظام  ا�ستقرار  تهدد  قوة  �أ�صبحت  الجماعة 
�سيا�سية كبيرة، هذا من جانب،  القيادية، وتقليدهم منا�صب  �أقوى عنا�صر جماعة الإخوان  التحالف مع 
ومن جانب �آخر تكوين تنظيم بديل يحتويهم ولا ينفردوا به، ويفتح �أبوابه للقوى الأخرى، وهذا ما حدث 
حين ت�أ�س�س الم�ؤتمر ال�شعبي العام، الذي �ساهم الإخوان بكتابة وثيقته الأ�سا�سية )الميثاق الوطني( )�سعيد 

.)119 - 116 :1998
�إنها لم ت�ستطع الح�صول  لها فح�سب، بل  الم�ساندة  ال�سلطة  وجماعة الإخوان هذه لم تفقد ثقة 
�أي�ضاً على ثقة الجماهير، بدليل �سقوطهم عندما و�ضعوا في محك جماهيري، في انتخابات مجل�س ال�شورى 
في ال�شطر ال�شمالي قبل الوحدة، فقد كان الإخوان التنظيم الوحيد الذي يتحرك علناً، وبدون قيود من 
25 مقعداً فقط من بين )301( مقعد، ومعظم ما ح�صلوا عليه من  �أجهزة الدولة، ومع ذلك ح�صلوا على 
مقاعد، كان من الدوائر الانتخابية في المدن، وخا�صة في العا�صمة �صنعاء، �أي �أن نجاحهم تم في الدوائر 
�أ�سهم  فقد  ال�سيا�سية،  التعددية  و�إعلان  اليمنية  الوحدة  بعد  �أما  وبم�ساعدتها.  ال�سلطة  من  القريبة 
الم�شائخ  1990م، بالتحالف مع بع�ض  اليمني للإ�صلاح في �سبتمبر عام  التجمع  ت�أ�سي�س حزب  الإخوان في 
مع  �ضارية  معركة  في  لت�أ�سي�سه،  الأولى  الأيام  منذ  الإ�صلاح،  حزب  ودخل  القبلي.  الاتجاه  يمثلون  الذين 
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العام  ال�شعبي  ال�ساحة، ومع حزبي الائتلاف الحاكم  )الم�ؤتمر  الفاعلة في  ال�سيا�سية الأخرى  الاتجاهات 
�أ�سا�سه دولة الوحدة، �إحدى  والحزب الا�شتراكي اليمني( بوجه خا�ص. وكان الد�ستور، الذي قامت على 
جوانب ال�صراع التي خا�ضها حزب الإ�صلاح، باعتباره رائد التيار المعار�ض للد�ستور، ووجه �أهم اعترا�ضاته 
وكان يريد �أن  على المادة الثالثة من الد�ستور، ون�صها: “�أن ال�شريعة الإ�سلامية الم�صدر الرئي�سي للقوانين”، 
وكان حزب الإ�صلاح، في هذه المعركة،  يكون ن�صها: “�أن ال�شريعة الإ�سلامية هي الم�صدر الوحيد للقوانين”، 

يحن لد�ستور 1970م، الذي قام الإخوان والاتجاه القبلي، في �شمال اليمن، بدور كبير وفاعل في �صياغته.
الجماهيري،  والعمل  التعددية  باب  من  ال�سيا�سي،  المعترك  للإ�صلاح  اليمني  التجمع  ودخل 
1997م، و�شارك في ائتلافين  1993م، والثانية عام  والبرلماني، فخا�ض دورتين انتخابيتين: الأولى عام 
حكوميين، الائتلاف الأول مع الم�ؤتمر ال�شعبي العام والحزب الا�شتراكي اليمني، والثاني بعد حرب الانف�صال 
1997م، التي  �إبريل  1994م، مع الم�ؤتمر ال�شعبي العام، وخرج من الائتلاف الحكومي بعد انتخابات  عام 
ح�صل فيها الم�ؤتمر ال�شعبي على �أغلبية المقاعد في مجل�س النواب، و�شكل حكومة م�ؤتمرية خال�صة، و�أ�صبح 
 :0000 Schwedler حزب التجمع اليمني للإ�صلاح في �صفوف المعار�ضة )�سعيد 1998: 121- 126 و

 .)205
�شهر  في  تون�س  في  بد�أت  التي  العربي(،  )الربيع  العربي  الوطن  في  ال�شبابية  الثورات  تفجر  ومع 
فبراير 2011م، ثم في م�صر في �شهر يناير 2011م، ثم في ليبيا �شهر كذا، ثم في اليمن �شهر فبراير 2011م، 
�أنظمة الحكم الع�سكرية الدكتاتورية الأ�سرية، و�أنهت، بين ع�شية و�ضحاها،  ثم في �سوريا �شهر كذا، �ضد 
تلك الأ�صنام المقد�سة، التي �سلبت كرامة المواطنين وعزتهم في هذه البلدان، و�سرقت، �أثناء فترة حكمها، 
ثروات الأمم، ولم تكتف بذلك، بل قتلت �أحلام ال�شباب وتطلعاتهم لغد �أف�ضل. ولا يزال دولاب هذه الثورة 
المظفرة في حالة دوران، و�ست�أتي على ما تبقى من �أنظمة الحكم الدكتاتورية في باقي المنطقة العربية. في 
هذه الأجواء قام الإخوان الم�سلون في كل مناطق الثورة، �إلى جانب القوى الوطنية، بم�ساندة ال�شباب في 
ثوراتهم، وكان لهم الدور الأبرز في حماية الثورة العربية ال�شبابية من همجية �أنظمة الحكم المتهالكة. ولما 
كان الإخوان الم�سلمين، �أكثر تنظيماً وفاعلية في المنطقة العربية، فقد �أظهرت الانتخابات الديموقراطية، 
في البلدان التي تم انعتاقها، �أن الإخوان الم�سلمون يت�صدرون قوائم الفوز في تلك الانتخابات، الأمر الذي 

جعل الأحزاب والتنظيمات الأخرى )العلمانية( تعيد ح�ساباتها، وتعيد ترتيب �أوراقها.
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- �صراع الإخوان الم�سلمين مع الدولة
�إن ا�ستقراء الواقع الذي تعي�شه جماعة الإخوان الم�سلمين في المجتمع العربي، يبين لنا �أن �ضئ�آلة 
النجاحات التي حققتها، وت�أرجح خطاها ال�سيا�سية �إلى الأمام حيناً، و�إلى الخلف �أحياناً �أخرى، قد جعلها 
في كثير من فترات وجودها، تقف في حالة مواجهة مع الدولة، �إما بمفردها �أو بالم�شاركة مع قوى �سيا�سية 
�أخرى، �أي �أن جماعة الإخوان �سواءً في م�صر �أو في اليمن، �أو في غيرها من الدول العربية، تعي�ش في حالة 
من ال�صراع الداخلي فيما بينها، والخارجي مع ال�سلطة وغيرها من القوى ال�سيا�سية الموجودة في كل مجتمع، 
وال�سبب في ذلك، لي�س توجهها الديني كما يعتقد البع�ض، بل نتيجة لتطلعاتها و�أطماعها ال�سيا�سية، التي 
جعلت ردود فعل الدولة تجاهها، تت�سم في كثير من الأحيان بالعنف، فالدين كما يقول قا�سم عبده قا�سم 
والغطاء  المبرر  دائماً  �أنه كان  بيد  زمان ومكان،  �أي  الب�شر في  ال�صراع بين  �سبباً في  21( لم يكن   :2008(

لأطماع الاقت�صاد، وطموحات ال�سيا�سية، ووح�شية الحرب.
لقد فر�ضت جماعة الإخوان الم�سلمين نف�سها على ال�ساحة ال�سيا�سية، منذ فترة مبكرة من تاريخ 
المجتمع،  في  الجماهيرية  الاجتماعية  القواعد  ذات  ال�سيا�سية  القوى  �أ�شد  من  بو�صفها  الم�صري،  المجتمع 
�ساعدها في ذلك، تاريخها في العمل ال�سيا�سي مع الإنجليز والق�صر، وقد دفع ذلك حركة ال�ضباط الأحرار 
�إلى التعامل معها، ومن هنا فقد خلقت حالة من التعاون على �إثرها تولى عدد من  الإخوان بع�ض المنا�صب 
ال�سيا�سية و�أفرج عن جميع معتقليهم عام )1952(. كما ا�ستفاد ال�ضباط الأحرار من الجماعة في تثبيت 
دعائمهم في �صراعاتهم الداخلية داخل مجل�س الثورة. بيد �أن هذا الوفاق لم يكن لي�ستمر طويلًا، وذلك 
بالنظر �إلى الاختلافات ال�سيا�سية والأيديولوجية لكلا الطرفين، و�أي�ضاً لتعار�ض الأهداف والم�صالح، كما 
زادت ال�شقة بعد حادثة المن�شية عام 1954م، وقد وجد عبد النا�صر المبرر للق�ضاء على الإخوان- بعد �أن 
تم الق�ضاء على م�ؤ�س�س الجماعة ومر�شدها �إثر اغتيال النقرا�شي با�شا رئي�س وزراء م�صر عام 1948م بعد 
�إ�سلامياً،  �أموالها- خا�صة و�أن حركتهم كانت تطرح نف�سها بديلًا  �أ�صدر قراراً بحل الجماعة وم�صادرة  �أن 
�إلى حد كبير عما كان ي�أمله عبد النا�صر وزملا�ؤه، فجُمدت جماعة  �إلى مرجعية دينية، تختلف  ي�ستند 
الإخوان الم�سلمين، ولم يعد لها ت�أثيراً مبا�شراً على ال�ساحة الم�صرية، التي �شهدت مداً قومياً عالمياً، بل �أن 
الرئي�س جمال عبد النا�صر ا�ستطاع بعدها التفرغ لل��شؤون العربية والدولية ب�شكل مبا�شر )حنفي 1989: 

.)219
الم�صلحة  عوامل  تمليه  كانت  الأحرار،  ال�ضباط  �أو  والثورة  الإخوان  بين  ال�صراع  �أن  نجد  وبهذا 
وا�ستغلال كل طرف للآخر، و�أن الخلاف كان �سيا�سياً، ولم يم�س جوهر الدين �أو الإ�سلام، و�أن كليهما امتداداً 

للآخر في م�سار العنف والع�سكرة.
وظل ال�صراع م�ستمراً بين جماعة الإخوان الم�سلمين والدولة، وانتقل، نتيجة قهر الدولة وتراخي 
الجماعة، من وجهة نظر بع�ض �أفرادها، �إلى داخل الجماعة ذاتها. فقد �أدى اعتقال ال�سلطة ل�سيد قطب، 
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1966م، �إلى ن�شوء نوع من بوادر الانق�سام  �أغ�سط�س عام  وتنفيذ حكم الإعدام فيه مع �سبعة �آخرين في 
في �صفوف الجماعة، حيث ا�ستمرت قيادة الجماعة، ممثلة في ح�سن اله�ضيبي، في انتهاج نهج معتدل يدعو 
�إلى الحوار، بينما بد�أت بع�ض الف�صائل التي تتبنى نهج التغيير الجذري بالظهور، وكان محركهم الرئي�سي، 
الكتابات الأخيرة التي كتبها �سيد قطب، من المعتقل، قبل �إعدامه، ومهدت هذه الأحداث الطريق �إلى ن�شوء 
حركة الجهاد الإ�سلامي في م�صر في �أواخر ال�سبعينيات )البرغوثي 1998: 12(. وفي اليمن المركز الثاني 

للإخوان الم�سلمين، �أدى الاختلاف والانق�سام الذي حدث داخل الجماعة في الثمانينيات  
ب�سبب ال�صراع الداخلي على المراكز المتقدمة في القيادة، �إلى الاندماج الكامل لأحد 
الأطراف المت�صارعة بال�سلطة، وك�شف �أوراق الإخوان �أمامها، وبخا�صة ك�شف تنظيم 
الإخوان داخل القوات الم�سلحة والأمن، وكان من جراء ذلك، ا�ستقالة بع�ض قيادات 
وحداتهم  من  والأفراد  وال�صف  ال�ضباط  من  عدد  وت�سريح  الجي�ش،  في  التنظيم 

الع�سكرية ب�سبب انتمائهم للإخوان )�سعيد 1998: 120(.
ويجعلها  جانبها،  وي�ضعف  الجماعة  ع�ضد  في  يفت  �أنه  لا�شك  والانق�سام،  الداخلي  ال�صراع  وهذا 
�أثناء م�سيرتها لتحقيق غاياتها داخل المجتمعات  �أكثر ميلًا للمهادنة، والبعد عن العنف الوا�ضح والمبا�شر 

العربية، فقد �أ�شار جمال البدري )2007: 292( �إلى  
�أن جماعة الإخوان الم�سلمين لم ت�سعى �إلى ا�ستعداء الدولة �أو التحر�ش بها، بل �سعت 
الهوة  وتقريب  الخا�صة،  والملكية  كالانفتاح،  �سيا�ستها،  ت�أييد  �إلى  ال�سبعينيات  منذ 
ح�سن  علاقات  ت�أ�سي�س  ب�ضرورة  المتعلقة  ال�سادات،  �سيا�سات  �أيدت  بل  المواطنين،  بين 
تتخذ  لم  ال�سادات،  الإخوان  عار�ض  وعندما  الخارجي...  العالم  دول  كل  مع  الجوار 
هذه المعار�ضة ال�شكل العنيف، بل مجرد ال�ضغط عليه، لتقديم تنازلات �سيا�سية تخدم 
الاجتماعي  ال�سيا�سي  الجانب  �أن  نجد  �آخر،  منظور  من  �أننا  �إلا  الجماعة...  �أهداف 
والحركي الم�سلح مترابط فيما بين الجماعات ال�سلفية، و�أن ثمة توزيعاً خفياً للأدوار 
فيما بينها.. ففي الوقت الذي تُظهر فيه جماعة الإخوان الاعتدال ال�سيا�سي، والدعوة 
بالحكمة والموعظة الح�سنة تمار�س الجماعات ال�سلفية الأخرى، ن�شاطاً م�سلحاً مبا�شراً 

�ضد الدولة وم�ؤ�س�ساتها دون �أن تعتر�ض قيادة جماعة الإخوان عليها ب�شكل عملي.
وي�ستمر هذا ال�صراع بين جماعة الإخوان والدولة، في �صورة فعل ورد فعل، متدرجاً في ا�ستخدام 
العنف المبا�شر وغير المبا�شر من الطرفين، فمنذ بداية الثمانينات، عندما ات�سم الاقت�صاد الم�صري ب�سمات 
والتبعية و�ضياع  والإحباط  الفقر والحرمان،  الإخوان على و�ضعية  الأزمة، ركزت جماعة  تك�سبه �صفة 
الهوية، وهنا �أي�ضاً تعالت �أ�صوات الم�ست�ضعفين بالا�ستجابة، فدعت �إلى محاربة الظلمة والكفار، وطالبت 
الم�سلمون،  الإخوان  جماعة  نجحت  هنا  ومن  الدنيا.  الحياة  من  ن�صيبهم  حرموا  الذين  للمعدمين،  بالث�أر 
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للت�أييد  قابلة  خام  ب�شرية  مادة  ال�ساخطة،  الجموع  هذه  من  وجعلت  والمعاناة،  ال�سخط  مناخ  ا�ستثمار  في 
الفاعل. وفي لغة ب�سيطة و�سهلة، �أقنعت جماعات الإخوان قطاعاًَ كبيراً من جموع المهم�شين المحرومين، ب�أن 
هذا المجتمع بمباهجه ومفا�سده لي�س مجتمعهم على الإطلاق، فهم جماعة الم�ؤمنين، وهو مجتمع الجاهلية 
�إذاً، عليهم اعتزاله والان�سلاخ عنه وهجره ليخلقوا المجتمع والدولة، وفي مرحلة تالية، عليهم  والكفر. 
 :2007 )البدري  ونقياً  طاهراً  نظاماً  �أنقا�ضه  على  ليقيموا  تماماً،  وت�صفيته  الفا�سد  النظام  هذا  تدمير 

.)51
وفي هذه الفترة )الثمانينيات( �أعيدت الكرة مرة �أخرى 

حيث عاد النظام ال�سيا�سي �إلى الدين، ليدفع عن نف�سه تهمة الكفر، فعني بالدعوة 
الإ�سلامية، وخطى خطوات هي في الواقع ت�ساعد هذه الجماعات وت�ؤيدها، وتهيئ لها 
التربة الخ�صبة لن�شر تعاليمها و�أفكارها. و�أ�صبح بالتالي �سلاح الدين متاحاً للفريقين 
التي  �سيا�ساته، والثانية  الدين لتبرير وتغطية  �إلى  النظام والجماعات، فالأول لج�أ 
لتبرير  الدين،  �إلى  الأخرى  هي  لج�أت  قد  ال�سيا�سات،  هذه  بفعل  م�صالحها  �أ�ضيرت 
في  خا�صة  التكفير  �سلاح  كان  لقد  والم�شاركة.  والم�ساواة  والحرية  العدل  في  مطالبها 
خلال  من  الأذهان،  في  ووارداً  م�شهراً  ال�سادات،  حكم  من  الأخيرة  الثلاث  ال�سنوات 

�أجهزة الإعلام وعلى قارعة الطريق” )محمد مورو 1990: 155(. 
وفي هذه الأثناء نما تيار العنف في المجتمع واكت�سب قدرة ذاتية على الحركة، مكنته من الت�صرف الم�ستقل، 
الذي تجاوز قدرة النظام على تطويعه وكبح جماحه وال�سيطرة عليه، كما اتجه هذا التيار �إلى اعتماد 
العنف وتكري�س العزلة على الآخر ال�سيا�سي والآخر الديني، وكانت المح�صلة النهائية لذلك كله الر�أ�س 
الحاكم للنظام ال�سيا�سي القائم، �أي مقتل الرئي�س ال�سادات على �أيدي هذه الجماعات )م�صطفى 1992: 
لل�سلطة  خطورة  و�أكثر  محتمل  تحد  ت�شكل  الأحوال،  جميع  في  ال�سلفية،  الحركات  �أن  يعني  وهذا   ،)73
و�صول  دون  للحيلولة  الإدارية  الإجراءات  اتخاذ  �إلى  الحكومات  دفع  ما  وهذا  ول�شرعيتها.  الحاكمة 
القرارات  باتخاذ  )الحكومات(  هذه  تخت�ص  حيث  الدولة،  في  الإ�سلامية  للم�ؤ�س�سات  ال�سلفية  الجماعات 
المتعلقة باختيار الم�ستخدمين للم�ساجد، وغيرها من الم�ؤ�س�سات الدينية في المجتمع، بحيث ت�ضمن عدم تعار�ض 
 Wiktorowicz( ال�سيا�سي  النظام  �إليها  يدعو  التي  القيم  مع  الم�ؤ�س�سات،  هذه  �إليها  تدعو  التي  القيم 

.)205 :2001
الو�ضع  العربية-  المجتمعات  جميع  في  عادتها  هي  كما  الم�سلمين-  الإخوان  جماعة  ا�ستغلت  وقد 
التي  الق�ضايا الاقت�صادية  �إبراز وتهويل  ل�صالحهم، حيث عملوا جاهدين على  العام في م�صر  الاقت�صادي 
يعاني منها المجتمع، مثل الفارق الكبير بين �إ�ستراتيجية العمل الحقيقية لارتفاع �أجور موظفي الحكومة 
والقطاع العام، وارتفاع الأ�سعار خلال هذه الفترة )منت�صف ال�سبعينيات حتى نهاية الثمانينيات(، والذي 
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جعل ن�سبة كبيرة من �أبناء المجتمع تعي�ش تحت خط الفقر، في الوقت الذي ظهرت فئة من الأثرياء الجدد، 
الذين �أثروا ب�شكل �شرعي وغير �شرعي. كما ا�ستغلت الجماعة م�شكلة المديونية الخارجية، و�ضعف البنية 
الإنتاجية والاقت�صادية للمجتمع الم�صري، وعجزه عن الوفاء بالحاجات الأ�سا�سية للمواطنين، وتبعيته 
للخارج، ونهب موارده و�شل قدراته على النمو بالموارد الذاتية، مما �أدى �إلى ازدياد �أطراف معادلة العدالة 
الو�ضع  �أثر هذا  المهم�شة والفقيرة والمحرومة. كما  الفئات  الاجتماعية اختلالًا، وازدياد حرمان ومعاناة 
ت�أثيراً �سلبياً �إلى حد كبير على الإنفاق الحكومي الموجه �إلى الخدمات العامة، التي تعتمد عليها وت�ستفيد منها 
جموع الجماهير ال�شعبية والفئات الفقيرة. كما تفاقمت في ظل هذا الو�ضع م�شكلة البطالة وازدادت حدة، 
حتى بعد �سيا�سة الإ�صلاح الاقت�صادي والتكيف الهيكلي )�أمين 1984: 150(. ومع �أن دول ال�شرق الأو�سط 
ت�سير نحو الديموقراطية، �إلا �أن الدول العربية، بما فيها م�صر واليمن، لم تدرج ممار�سات الإخوان الم�سلمين، 
تحت بند الحرية التي يكفلها النظام الديموقراطي، وا�ستمرت في ا�ستخدام الممار�سات الا�ستبدادية، التي 
تهدد الحركات ال�سلفية )Wiktorowicz 2001: 10(، ويعزي الخياط )2007: 105( هذا الموقف 
المجتمعات بقرارات  تُفر�ض على  لي�ست ديموقراطيات حقيقية، لأنها  العربية،  الديموقراطيات  �إلى كون 
�سيا�سية فوقية، ولم يتهي�أ لها الن�ضوج المو�ضوعي بعد، وهو نهج نهجته ال�سلطات ال�سيا�سية، حتى لا تخ�سر 

�شرعيتها وم�صداقيتها عند مواطنيها، الأمر الذي ي�ؤدي لا محالة �إلى الثورة عليها، �إن عاجلًا �أو �آجلا.
ولذا، فقد تميزت فترة منت�صف الت�سعينات على وجه الخ�صو�ص، بجو من التوتر ال�شديد والاحتقان 
بل  الم�صري-  المدني  المجتمع  �أرجاء  داخل  فيها  لإهوادة  حرباً  ال�سيا�سي  النظام  �شن  �إذ  البالغ،  ال�سيا�سي 
وخارجه- �ضد مختلف ف�صائل الجماعات ال�سلفية، بمن فيهم جماعة الإخوان الم�سلمين- بعد انتهاء الهدنة 
في الثمانينيات- والتي دارت رحاها وا�شتدت، بعد اتهام النظام للإخوان، بالتعامل والتواط�ؤ مع الجماعات 

ال�سلفية العنيفة، و�إيوائها الأع�ضاء و�إمدادهم بال�سلاح )العامري 1993: 24 - 25(.
كما �أنه لابد من الإ�شارة هنا �إلى �أن النظام ال�سيا�سي الم�صري، ومن خلال وزارة الداخلية الم�سئولة 
الم�سلمين،  الإخوان  مقدمتها  وفي  ال�سلفية،  الجماعات  تجاه  �إجراءات  بعدة  قامت  العام،  الأمن  �ضبط  عن 

منها:
الداخل، والتنب�ؤ بحركاتها وخططها م�سبقاً، عملًا  ال�سلفية )الأ�صولية( من  اختراق الجماعات  11 )

بنظام الإنذار المبكر.
�سحق ومطاردة العنا�صر القيادية- الحركية- الم�سلحة وهي في مكامنها ال�سرية، وبالمقابل �إف�ساح  22 )

المجال للمعتدل منها.
بناء �شبكة وا�سعة جداً من المخبرين ال�سريين، وهم يوا�صلون عملهم ومراقباتهم في كل حي ليل  33 )

نهار.
ال�سيطرة على الم�ساجد الأهلية، والجمعيات الخيرية. 44 )
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ال�سلفية وواجهاتها الاقت�صادية  ر�صد حركة الأموال والتمويل من الداخل والخارج للجماعات  55 )
والتجارية، وعلاقاتها بالمنظمات الدولية.

�إلى  الهاربة  العنا�صر  متابعة  في  لم�صر،  ال�صديقة  الدولية  والمخابرات  الأمن  �أجهزة  مع  التعاون  66 )
الخارج، والتي ما زالت ت�شكل تهديداً في الداخل، كما ح�صل في �أعقاب الحادي ع�شر من �أيلول / 

�سبتمبر 2001م، حيث تمت �إعادة العديد من العنا�صر ال�سلفية )الأ�صولية( الهاربة �إلى م�صر.
�سعي الإدارات الجامعية ب�إيعاز من �أمن الدولة، �إلى �إ�ضعاف هيمنة الإخوان الم�سلمين على الاتحادات  77 )
الطلابية، عن طريق �شطب كل مر�شحي جماعة الإخوان، بل واعتقال قادتهم )البدري 2007: 

.)59 – 58
وفي المجتمع اليمني �أي�ضاً، �أتخذ النظام ال�سيا�سي في فترات عديدة قبل الوحدة، بع�ض الإجراءات، 
الم�شابهة للإجراءات الم�صرية، �ضد الجماعات ال�سلفية، وفي مقدمتها جماعة الإخوان الم�سلمين- والتي �أ�شرنا 
لبع�ضها �سابقاً- �إلا �أن التوجه الديمقراطي بعد الوحدة، وت�شكيل الجماعة لحزب �سيا�سي معلن، ومرورها 
في  رغبتها   في  المتمثلة  الحقيقية،  ونواياها  وتطلعاتها  �أهدافها  عن  ك�شفت  الحكم،  في  واقعية  بتجربة 
الا�ستئثار بال�سلطة، وح�صرها داخل الجماعة، دون �أي مراعاة للم�صلحة العامة �أو الخير العام للمجتمع. 
التي تمكنهم من  ال�سيا�سية،  �أنهم لا يملكون الحكمة والخبرة  م�شاركتهم في الحكم،  �أثناء  �أدا�ؤهم  كما بين 
�إدارة الدولة بنجاح، خا�صة �أن كل ع�ضو في الجماعة، يظل م�صراً على �أداء دور الحاكم ودور رجل الدين. 
الديمقراطية في  �أ�ساليب لا تبتعد عن  �إتباع  �إلى  ال�سيا�سي ممثلًا في الحزب الحاكم،  النظام  كل هذا دفع 
محاربته لهذه الجماعة، و�إبعادها بقدر الإمكان عن مواقع �صنع القرار ال�سيا�سي. ولهذا يرى برهان غليون 

 )305 :1990(
ب�أن الدولة والعلماء والمثقفين في المجتمعات العربية، ي�شعرون �أن ق�ضيتهم واحدة، في 
منع التيارات ال�سلفية الإ�سلامية من الاقتراب من الدولة، �أي في النهاية، في الحفاظ 
�صعد  على  له  يوجهونها  التي  الانتقادات  كل  من  الرغم  على  الراهن،  النظام  على 
�أخرى. ومن الطبيعي �أن ي�ضعف هذا التحالف ال�سلفيين الإ�سلاميين ويعزلهم ن�سبياً. 
لكن عزلتهم هذه لا تنبع في الواقع من قوة التحالف المناوئ، بقدر ما تنبع من نجاح 
هذا التحالف، في ح�صر الخلاف في مو�ضوع الدولة وال�سلطة ال�سيا�سية. فقد �أجبرهم 
ذلك على خو�ض المعركة على �أر�ضية خ�صومهم، وحرمانهم من ميادين قوتهم في المواقع 
من  العزلة  بت�شديد  و�سمح  والثقافية،  والاجتماعية  الأخلاقية  الأ�سا�سية،  الدينية 
حولهم، على م�ستوى الر�أي العام الذي قد يتعاطف معهم في ق�ضايا �أخرى، لكنه يتردد 

في الت�سليم لهم بال�سلطة.
ولذلك، �إذا نظرنا �إلى النجاحات التي حققها الإخوان الم�سلمون في المجتمعات العربية، �سنجد �أنها 
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كثيرة، ولكن في الحدود التي �سمح بها فكر الجماعة، فلأنها قدمت فكراً لا ي�شمل جميع الق�ضايا، كان نجاحها 
في حدود الأفكار التي ا�ستطاعت الو�صول �إليها. فكان نجاح ال�سلوك في حدود ما يحققه الفكر من نجاح، 
وبمعنى �أخر، كان نجاح ال�سلوك ينتهي عند حدود ر�ؤية الجماعة الفكرية لق�ضايا الدين والمجتمع. وهي 
– كما �أ�شرنا في مو�ضع �سابق- تت�سم بالازدواجية بين الفكر الديني والتوجه ال�سيا�سي، مما يجعل المنتمين 
�إليها يربطون دائماً بين الديني وال�سيا�سي، عند مواجهة �أو معالجة الم�شكلات والق�ضايا ال�سيا�سية. ورغم 
�أن الإيمان بالدين يوفر للإن�سان طاقة روحية كبيرة، تدفعه نحو الن�ضال والت�ضحية، غير �أن العلة، هي في 
ت�صميم قيادات هذه الجماعات �أو الحركات على ال�سيطرة على الحياة ال�سيا�سية والو�صول �إلى ال�سلطة، 
ومحاولة �ضبط كل ��شؤون الحياة المعا�صرة ومتطلباتها المعقدة، بمقايي�س دينية �سلفية، وب�أ�ساليب ال�ضغط 
والق�سر، كما لج�أت في كثير من الأحيان �إلى �أ�ساليب الإرهاب والعنف في محاولتها للو�صول �إلى ال�سلطة، �أو 
�أو الأحزاب والقوى ال�سيا�سية الأخرى، مما يجعلها في النهاية تنحرف  في �صدامها مع الأنظمة القائمة، 

وتقف �ضد حركة التاريخ.
فهذه الازدواجية، بين رغبة الإخوان الم�سلمين في تحقيق غايات وانت�صارات �سيا�سية، وبين ا�ستمرار 
تظاهرهم بالالتزام بالمبادئ والقيم الإ�سلامية، قد جعلتهم غير م�ؤهلين لقيادة المجتمعات، وال�سير بها في 
الاتجاه الذي يمكنها من النهو�ض والتطور وم�سايرة الح�ضارة المعا�صرة، وذلك لأ�سباب عدة، منها ما �أ�شار 

�إليه �سلامة �أحمد �سلامة )2006: 5( في مقاله )الإخوان.. �إلى �أين ؟(، حيث قال:  
�أما الإخوان فهم يقفون على مفترق طرق، ب�سبب حجم التحفظات التي تحيط بهم، 
والإغراق في ال�شعارات الدينية التي تميز خطابهم ال�سيا�سي، وغياب برامجهم التي 
تقدم حلولًا علمية، لمعالجة الم�شكلات التي تق�صم ظهر المجتمعات وتعيقها عن التقدم 
البطالة  وم�شكلات  وعلمية،  تكنولوجية  وتحديات  عالمية،  اقت�صادية  �أو�ضاع  ظل  في 
والفقر والتخلف، وتعقيدات م�شاكل الأقليات والمر�أة والفئات المهم�شة، وت�سارع �إيقاع 
متغيرات العولمة، و�ضرورات التعامل مع توازنات دولية، لا يمكن تجاهلها �أو الا�شتباك 
الدينية  الأقليات  بين  العلاقة  خ�صو�صية  من  بحكمة  والاقتراب   ، بالقوة  معها 

والم�سلمين، وبين الأديان ب�صفة عامة في المجتمع العربي.
و�إذا قلنا ب�أن ال�سلفية الإ�سلامية- كما قد يتبادر �إلى الأذهان- بمبادئها و�شعاراتها الدينية ذات  	 
الت�أثير الفاعل في الجماهير، قد تكون هي الأقدر من غيرها على احتواء مظاهر الخلخلة في المجتمع الأبوي 

الم�ستحدث، ف�إن ا�ستقراء واقعها وواقع المجتمع العربي، ي�ؤكد على �أنها مع ذلك 
المجتمع، فالخلخلة  ببنى ذلك  التي تتحكم  للفو�ضى  ناجح  لا تقوى على توفير علاج 
ال�سائدة في هذه المرحلة هي ال�سمة المهيمنة حقاً. ولأن ال�سلفية مثالية في المقام الأول، 
�إلى  بال�ضرورة، ومرتكزة  �سلطوية  و�ستكون حلولها  للظواهر،  بالت�صدي  �ستقوم  ف�إنها 
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عقيدة و�سبل جبرية مطلقة. ولذلك فمع �أن ال�سلفية قد تبدو على �أنها محررة، �إلا 
�أنها في �صميمها قمعية حتماً، فهي في دكها �أ�س�س المجتمع الأبوي الم�ستحدث بلا هوادة 
)�أو في تفكيكها ذلك المجتمع من الداخل في نهاية المطاف(، ف�إنها �ستلج�أ بال�ضرورة �إلى 
 :1992 )�شرابي  غيبية  دينية  �إيديولوجية  على  يقوم  �سلطوي،  �أبوي  نظام  فر�ض 

.)28
المحك  ال�سيا�سي( عندما و�ضعت على  الإ�سلام  �أو جماعات  )ال�سلفية  ف�إن هذه الجماعات  ولذلك  	 
من  ال�سيا�سي  المجال  في  تقدمها  تعيق  كثيرة  م�شكلات  �أمام  نف�سها  وجدت  ال�سيا�سي،  العمل  ممار�سة  �أثناء 
على  التحديث  فتحقيق  �أخر،  جانب  من  الأخرى،  ال�سيا�سية  الجماعات  عن  التميز  من  وتحرمها  جانب، 
م�ستوى ال�سلوك لي�س �أمراً �سهلًا، فمن ال�سهل �إن�شاء م�ؤ�س�سة تعليمية دون توافر الإطار الفكري العام، الذي 
يجمع بين التعليم الحديث والفكر الديني المحافظ، ولكن في المجال ال�سيا�سي واجهت الجماعة مجالًا له 
قيمه وتقاليده و�أ�ساليبه، وكان عليها خلق فكر جديد يمكنها من الدخول في المجال ال�سيا�سي، لي�س فقط 

عن الأهداف، بل �أي�ضاً عن الأ�ساليب. وهنا ي�شير رفيق حبيب )1989: 106( �إلى 
�أن الجماعة في هذه الحالة، لم ت�ستطع تحقيق مزيد من النجاح في الربط بين المحافظة 
والتحديث، وكان �سلوكها في المجال ال�سيا�سي مزيجاً من التردد بين �أتباع الاتجاه الريفي 
المحافظ، و�أتباع �سلوك المدنية الجديدة. فلعبة ال�سيا�سة بقوانينها المعا�صرة، جزء من 
حركة التحديث العالمي، ال�شاملة لل�صناعة والقواعد الاقت�صادية والمفاهيم الجديدة 
للإدارة، فكان طريق الجماعة في المجال ال�سيا�سي حافلًا بالم�شكلات، التي ظهرت عندما 
مار�ست الجماعة ال�سيا�سة بنف�س الأ�سلوب ال�سائد بين الأحزاب والقوى ال�سيا�سية التي 
تعي�ش في المدينة، فعبرت الجماعة على الم�ستوى الديني والأخلاقي والاجتماعي، عن 
اتجاه محافظ له مميزاته الح�ضارية، ولكنها على الم�ستوى ال�سيا�سي، لم تكن تتميز 

عن بقية القوى ال�سيا�سية الموجودة في المجتمع، والتي تنتمي للاتجاه التحديثي.
ال�سلطة  �أم�سكت بيدها زمام  �إذا ما  الم�سلمين- كجماعة �سلفية-  �أن جماعة الإخوان  وهذا يعني، 
�أهمية كبرى  �إ�سرائيل، ولن ت�شكل  ال�سيا�سية، ف�إنها في ر�أي الكثير لن تت�شدد كثيراً في ق�ضية العلاقات مع 
بالن�سبة لها، و�أن الحفاظ على نظامها �سيكون الأكثر �أهمية بالن�سبة لقادتها و�أع�ضائها. ورغم �أنها ت�شارك 
تنحاز  )و�إنما  الأو�سط  ال�شرق  في  نزيهاً  و�سيطاً  لي�ست  المتحدة،  الولايات  ب�أن  الاعتقاد  في  العرب،  غالبية 
لإ�سرائيل(، ف�إنها لا تعتبر وا�شنطن عدواً. ومبدئياً، ف�إن الجماعة لن ترف�ض دعوة من وا�شنطن للمحادثات 
�أو الم�شاورات )�أبو �سيف 2007: 10(. �إ�ضافة �إلى ذلك، ف�إنه يت�ضح جلياً لمن يعاي�ش �أو يقترب من كوالي�س 
�أحزاب الإخوان  �أو  �أو الأحزاب الإ�سلامية، وفي مقدمتها حركات  �أروقة الحركات  ال�سيا�سي داخل  العمل 
الم�سلمين، �أن ال�صراع ال�سيا�سي والبحث عن الح�ضور ال�شخ�صي والمكا�سب الذاتية، هي الدوافع الطاغية على 
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العاملين في الحقل ال�سيا�سي، و�أن الدوافع الدينية تبقى محدودة، وت�ضيع في و�سط زحام الم�صالح والمكا�سب 
و�أحزاب  جماعات  الأمر  نهاية  في  هي  والأحزاب  الجماعات  هذه  �أن  �أي  ال�ضيقة،  والفئوية  ال�شخ�صية 
نف�سها  تقدم  ولم  الفقهي،  التراكم  في  فعلي  �إ�سهام  لها  يوجد  لا  �أنه  بدليل  نق�صان،  �أو  زيادة  دون  �سيا�سية 
بو�صفها مدار�س معرفية جديدة، بل بح�سبانها تيارات �سيا�سية طامعة في ال�سلطة. وهذا ما دفع البع�ض من 
المجتمعات العربية �إلى حرمانها من العمل ال�سيا�سي العلني، والبع�ض الآخر �سمح لها به، ولكن وفق �سقف 
الغرب،  في  الم�سيحية  الأحزاب  تعمل  حين  في  تجاوزه،  لها  يمكن  لا  والم�شاركة،  والحركة  العمل  في  محدود 

والأحزاب اليهودية في �إ�سرائيل، بحرية مطلقة ودون قيود.

- الدور التربوي لجماعة الإخوان الم�سلمين
تدرك الجماعات، ذات الأهداف والطموحات الكبيرة، �أياً كانت �أيديولوجيتها، �أنه لا بد من وجود 
منابع ا�ستراتيجية تغذي �صفوفها وترفد قواعدها، حتى ت�ضمن وجودها   وا�ستمرارها، وهذه المنابع هي 
الأو�ساط ال�شبابية، و�أف�ضل بيئة، �سواءً لتن�شئة ال�شباب وفقاً لأيديولوجيتها، �أو لا�ستقطابهم �إلى �صفوفها 
في  فتكمن  الأيديولوجية  للجماعات  الم�شتركة  الأر�ضية  �أما  ال�شبابية.  والمراكز  التعليمية  الم�ؤ�س�سات  هي 
طريقة الا�ستقطاب، والتي تعتمد، في الأ�سا�س، على توظيف الخطاب الطبقي، �أو العرقي، �أو الديني، �أو غير 

ذلك من المفاهيم والم�صطلحات، التي تتفنن الجماعات الأيديولوجية في اختلاقها وا�ستخدامها.
وينطبق هذا الو�ضع على جماعة الإخوان الم�سلمين )ال�سلفية المعتدلة(، التي  �أدركت، على وجه 
ت�ستخدم  �أن  يمكن  الأثر،  عظيمة  قوة  يعدان  الخ�صو�ص،  وجه  على  والتعليم  عموماً  التربية  ب�أن  الدقة، 
خلال  من  وذلك  وا�ستمرارها  بقائها  ت�ضمن  حتى  المجتمع،  في  واتجاهاتها  وقيمها  مبادئها  لن�شر  كو�سيلة 
خلق �أجيال تتمثل تلك المبادئ والقيم بقدر الإمكان، وخا�صة ما لا يتعار�ض منها مع تحقيق م�صالحها على 
مختلف ال�صعد، وفي مقدمتها ال�صعيد ال�سيا�سي. ورغم �أن الإخوان في كل مجتمع عربي، لي�سوا �أقلية دينية 
ذلك،  ومع  �شيء،  في  عنهم  لايختلفون  المجتمع  �أبناء  من  جزء  هم  بل  ذلك،  غير  �أو  عرقية  �أو  �سيا�سية  �أو 
فقد ر�أوا في التربية �أو التعليم و�سيلة مثلى، ت�ضمن لهم التميز عن غيرهم من �أبناء �أو فئات المجتمع، لأنه 
�سيحقق �أهدافهم التربوية المتمثلة في فر�ض قيم التم�سك الأخلاقي، وفي �أحيان كثيرة التزمت الأخلاقي، 
والدعوة للعودة �إلى الإ�سلام عن طريق الدرو�س والمحا�ضرات والوعظ والإر�شاد، داخل الم�ؤ�س�سات التعليمية 
الدين  )�شرف  ال�شريفة  النبوية  وال�سنة  القر�آن  الأولى:  الإيمان  م�صادر  �إلى  للعودة  والدعوة  وخارجها، 

.)178 :1990
كما �أن جماعة الإخوان الم�سلمين، تهدف من خلال �أنظمتها التربوية والتعليمية، �إلى �إيجاد الزعيم 
الم�صلح، الذي يت�سم بقوة الإرادة واليقظة، والحكمة في التعامل مع العامة والمريدين والقدرة على تعبئتهم، 
وبالتالي توجيههم وقيادتهم في الاتجاه الذي يحقق م�صلحة الجماعة. و�أي�ضاً ي�ؤكد الم�ؤ�س�س والمر�شد العام 

الف�صل الثالث: جماعة الإخوان الم�سلمين



113

للجماعة في ت�شريعاته، على �أن تربية الن�شء يجب �أن تكون تربية روحية وبدنية وعقلية، وكلها ت�سير 
باتجاه خلق الولاء للجماعة ب�شكل ي�ضمن ا�ستمرار هذا الولاء في الم�ستقبل. �أما �سيد قطب فيتطلع �إلى �أن 
ت�سلم  على  القادرين  الزعماء  �أو  القادة  �إيجاد  مثل  و�شمولًا،  ات�ساعاً  �أكثر  �أهدافاً  الجماعة  تربية  تحقق 
قيادة الب�شرية، ولي�س الاكتفاء بالرقعة الإ�سلامية. وذلك لن يكون ما لم يُغر�س في نفو�سهم الميل والرغبة 
في ا�ستخدام العنف، من �أجل تحرير الب�شرية جميعها من الجاهلية. لأن �إزالة العقبات من �أمام التحرر لا 

يكون بالل�سان والبيان، بل بالقوة �أولًا )البدري 2007: 21(.
ذات  �شخ�صية  لإيجاد  ي�سعون  الم�سلمين  الإخوان  �أن  �سنجد  ال�سابقة،  الأهداف  �إلى  نظرنا  و�إذا 
�سمات خا�صة، تميزها عن غيرها من �أبناء المجتمع، وهذا يبعدهم بوعي منهم �أو بدون وعي عن الم�صلحة 
العامة للمجتمع، المتمثلة في �إيجاد ال�شخ�صية المتماثلة، �أو بتعبير �آخر، خلق جيل ذو فل�سفة ور�ؤى و�أهداف 
وطموحات واحدة، وب�شكل يحقق الان�سجام والتكامل والوحدة التي ين�شدها كل مجتمع. وهذا ال�سعي من 
قبل الجماعة لإيجاد تعليم ديني متمايز عن التعليم ال�سائد في المجتمع، وبعيد عن �سيطرته كما كان و�ضع 
المعاهد العلمية في المجتمع اليمني، كان الهدف منه تحقيق م�صالح الإخوان الم�سلمين، والأحزاب التابعة لهم، 

وهذا يبعده تماماً عن خدمة المجتمع، بل ي�صبح وجوده مهدداً لوحدته وا�ستقراره الاجتماعي.
التن�شئة  و�سائل  من  العديد  الم�سلمون  الإخوان  ا�ستخدم  ال�سابقة،  التربوية  الأهداف  ولتحقيق 
م�ؤ�س�سة  �أهم  تعد  حيث  بالجماعة،  الخا�صة  والمعاهد  المدار�س  الم�سجد  بعد  مقدمتها  في  ت�أتي  والتربية، 
تربوية، يتم فيها تلقين الن�شء مبادئ وقيم واتجاهات التيار ال�سلفي المعتدل المتمثل في جماعة الإخوان، 
وب�شكل غير تلقائي، بل مق�صود ومدرو�س ومعد ومخطط له م�سبقاً، بحيث ت�ؤتي العملية التربوية ثمارها 
المرجوة من قبل القائمين عليها. وقد عمل الإخوان في كثير من المجتمعات العربية، على �إيجاد مثل هذه 
المدار�س والمعاهد، ففي المجتمع اليمني على �سبيل المثال �أقاموا منذ ال�سبعينيات م�ؤ�س�سة تربوية وتعليمية 
بم�ساعدة ال�سلطة، وتو�سعوا فيها حتى �أ�صبحت توازي التربية والتعليم في �سائر حقوقها وم�ستحقاتها، وهي 

ما عرف بالمعاهد العلمية )الجمحي 2008: 175(.
عن  كثيراً  تختلف  لا  المعاهد،  هذه  وبرامج  مقررات  �أ�سا�سها  على  و�ضعت  التي  الفل�سفة  �أن  ورغم 
لوزارة  العام  الكيان  عن  انف�صالها  �أن  �إلا  المجتمع،  في  العام  والتربوي  التعليمي  للنظام  العامة  الفل�سفة 
التربية والتعليم، و�سيطرة جماعة الإخوان ممثلة في حزب التجمع اليمني للإ�صلاح عليها، وميلها للظهور 
الا�ستقرار  تهدد  التي  التعليم،  ازدواجية  م�شكلة  خلق  قد  العامة،  المدار�س  جانب  �إلى  دينية  كمعاهد 
ال�سيا�سي والاجتماعي للمجتمع، يقول Hashim Rosnani )1994: 34(: �إن م�شكلة ثنائية التعليم 
)تعليم ديني وتعليم عام( مو�ضوع عاجل يواجه العالم الإ�سلامي، ولهذا فقد �أطلق عليه �أزمة في التربية 
يخدم  اتجاه  في  للن�شء،  تربيتها  في  المعاهد  هذه  �سارت  فقد  �أخر،  جانب  ومن  جانب،  من  هذا  الإ�سلامية. 
القائمين عليها، ويجعل جزء من �أبناء المجتمع، ينظرون �إلى الجزء الآخر �أو مخرجات التعليم العام، على 
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�أنهم �شباب تنق�صهم الهداية، وبالمقابل ف�إنهم يرون في مخرجات المعاهد العلمية على �أنهم �شباب يت�سمون 
بالت�شدد والتزمت، وميالون للعنف والإرهاب، مما ي�ؤدي في نهاية المطاف، �إلى وجود �شرخ عميق بين �أبناء 
الجيل الواحد، لا يمكنهم من الان�سجام والتعاي�ش ال�سلمي، الذي يعد الأ�سا�س لبناء وتطور المجتمع، وهذه 
يقول  العالم،  م�ستوى  على  بل  فح�سب،  العربي  المجتمع  في  لي�س  الدينية،  المدار�س  لوجود  طبيعية  نتيجة 

�أمارتيا�صن )2008: 28(: 
�إن الأطفال ال�صغار يو�ضعون عنوة، في مجال من الانتماءات المفردة في وقت مبكر من 
حياتهم، وقبل �أن تكون لديهم القدرة على فهم و�إدراك �أنظمة الهوية المختلفة، التي 
تتناف�س على جذب انتباههم. ففي زمن �سابق، غذت المدار�س الطائفية التي تديرها 
الدولة في �شمال ايرلندا، التباعد ال�سيا�سي بين الكاثوليك والبروت�ستانت على �أ�سا�س 

الت�صنيف الم�سبب للخلاف وال�شقاق، والمفرو�ض عليهم منذ الطفولة المبكرة.
تبنته  الذي  الفكر  ذات  هو  المعاهد،  هذه  في  يدر�س  الذي  الإ�سلامي  الفكر  ف�إن  ذلك،  �إلى  �إ�ضافة 

جماعات الإ�سلام ال�سيا�سي التي �أخرجت طالبان �إلى حيز الوجود 
فهو يخدم التطرف بوجه عام، �إذ يكر�س مفهوم التبعية في العلاقات الإن�سانية، وقيم 
معتنقيه  �أن  كما  المتبادل.  الفكري  بالت�سامح  القبول  وعدم  للقائد،  والولاء  الخ�ضوع 
ي�سعون جاهدين، �إلى تدريب العقل على الت�سليم، و�إذا اعتاد العقل على ذلك، يف�ضل 
الدينية   الم�سلمات  من  �أثمن  ولا  �أ�ضمن  ولي�س  وثمينة،  م�ضمونة  لب�ضاعة  ي�ست�سلم  �أن 

)المنوفي 1984: 289- 290(. 
وهذا يعني �أن الفكر الإ�سلامي المعتمد في مدار�س ومعاهد الإخوان، بعيد عن مبادئ الإ�سلام ال�سمحة، حيث 
يدعو �إلى �سلفية متزمتة مت�شددة لا تقبل الآخر، ومنغلقة لي�س لديها الا�ستعداد للمناق�شة والحوار، ولا 
تبدي �أي مرونة في تفاعلها مع المجتمع، �إلا في الأمور �أو الق�ضايا التي يمكن �أن ي�ؤدي الأخذ والرد فيها �إلى 
تقريب جماعة الإخوان من ال�سلطة. وهذا الأ�سلوب التربوي القائم على التلقين وال�سمع والطاعة- طاعة 
منغلق  �شباب  وجود  �إلى  النهاية  في  �سي�ؤدي  الجماعة-  في  والزعماء  للقادة  المعلم  وطاعة  للمعلم  التلميذ 
يدين بالولاء للجماعة، وعلى ا�ستعداد لا�ستخدام العنف، في �سبيل تحقيق �أهدافها، والحفاظ على وجودها 
اتخاذ  �إلى  الأخرى،  المجتمعات  بع�ض  اليمني، وفي  المجتمع  ال�سيا�سي في  النظام  دفع  وا�ستمرارها، كل هذا 
قرارات �سيا�سية ب�إغلاق تلك المدار�س �أو المعاهد، باعتبارها و�سيلة من و�سائل �صناعة الإرهاب، الذي يهدد 
العالم كله. ومع ذلك، نجد في الوقت الحا�ضر، �أن المدار�س الأهلية التابعة لجماعة الإخوان في المجتمعات 
العربية، تقوم بذات الدور الذي قامت به المدار�س �أو المعاهد الدينية، ولن تتمكن الدول من اتخاذ قرارات 
ب��شأنها، لأن وجودها ي�ساير توجه الدول نحو الخ�صخ�صة، وال�سماح للأفراد �أن ي�شاركوها في توجيه التعليم، 

عن طريق الا�ستثمار في هذا المجال.
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ولم تقت�صر تربية الإخوان الم�سلمين وتن�شئتهم لأبناء المجتمع على مبادئهم وقيمهم داخل حدود 
المدار�س الخا�صة بهم، بل يلعب المعلم المنتمي للجماعة، دوراً لا ي�ستهان به في تن�شئتهم داخل جدران المدار�س 
العامة، �إذ يعمل ب�شكل مبا�شر وغير مبا�شر، على ت�شكيل �أذهانهم وتوجيه �سلوكهم، وال�سير بهم في الاتجاه 
الذي يحقق غايات الجماعة ويخدم م�صالحها، م�ستغلًا �سمات تلك المرحلة المبكرة من العمر، والتي تجعل 
التلميذ يرى في معلمه وما ي�صدر عنه نموذجاً يجب �أن يحتذى. وت�ساعده )المعلم( في غر�س مبادئ وقيم 
جماعته ون�شرها في المجتمع، خ�صائ�ص النظام التربوي العربي المعا�صر، الذي و�صفه �سمير �أحمد )1990: 

235( ب�أنه 
مراحل  خلال  الطالب  ذهن  ح�شو  على  �أ�سا�سية،  ب�صفة  يعتمد  �أنه  �أي  تلقيني،  نظام 
�أو  �أن ي�شغل عقله بالتحليل والنقد،  �أن يحفظها دون  الدرا�سة كافة، بمعلومات عليه 
دون �أن ي�شجع على المعرفة والفكر، من خلال الاحتكاك بالواقع والم�شكلات اليومية، 
�أو المطالعة في المكتبات، �أو �إجراء البحوث والدرا�سات الميدانية. ويرتبط هذا التلقين 
بال�سلطوية، �أي تقبل كل ما تمليه �سلطة المعلم �أو الأ�ستاذ. كما �أن من �أهم خ�صائ�ص 
النظام التربوي العربي �أي�ضاً، تكري�س الأمية الثقافية، فالطالب في مراحل الدرا�سة 
المتعاقبة، يدر�س �أو يحفظ مواد محدودة، ولا ي�شجع على اكت�ساب الثقافة العامة، عن 

العالم والمجتمع الذي يعي�ش فيه”.
العربي  للنظام التربوي  �أن هذه الخ�صائ�ص  العربية، �سنجد  وبا�ستقراء ما يحدث في المجتمعات 
المعا�صر، �أي التلقينية وال�سلطوية والأمية الثقافية، هي الركائز الأ�سا�سية التي ت�سهل عملية الانخراط 
لم  ولو  والمعتدل،  منها  المتطرف  ال�سيا�سي  الإ�سلام  جماعات  من  غيرها  �أو  الم�سلمين،  الإخوان  جماعة  في 
فيها  �أو غيرها، لانخرط  نازية  �أو  فا�شية  بديلًا عنها، كجماعات  وكان هناك  تكن هناك هذه الجماعات، 
خريجو هذا النظام التعليمي �أي�ضاً، فال�صفة الم�شتركة بين �أع�ضاء هذه الجماعات، على الرغم من اختلافهم 
�إلى  �إ�ضافة  العقل،  عمل  �إبطال  بفعل  �سلوك  �إلى  ويوجهون  فكراً  يلقنون  جميعاً  �أنهم  هي  الأيديولوجي، 

العلاقات ال�سلطوية ال�سائدة بينهم، �أي �أن �أمير الجماعة �أو قائدها �أو م�س�ؤولها ي�أمر فيطاع.
ولم يقت�صر اهتمام الإخوان الم�سلمين بتربية الن�شء وتوجيهه داخل المدار�س والمعاهد، بل تغلغل 
�أن كان الوجود الإخواني في الجامعات الم�صرية في الأربعينيات �ضعيفاً،  وجودهم داخل الجامعات. فبعد 
ا�ستطاعت الجماعة ت�أ�سي�س نفوذ قوي داخل الجامعة، حتى حدا الأمر ببع�ض �أقطاب الإخوان، لأن ي�صف 
بداية توغل الجماعة داخل الجامعة ب�أنه )فتح مبين(، خا�صة بعد �أن كان النا�س يرونها م�ؤ�س�سة لا �صلة 
�أ�صبحت الجامعة- على حد قول زعمائهم- بمثابة )معقل من معاقل دعوة  �أو الدعوة، فقد  لها بالإ�سلام 
�أي�ضاً في كثير من الدول  الم�سلمين(. فقد خ�ص�ص الإخوان مندوباً لهم في كل كلية، وهو ما حدث  الإخوان 
العربية، وفي مقدمتها اليمن حيث ظل ه�ؤلاء منذ زمن طويل وحتى الآن، يتولون ��شؤون طلبة الجامعة من 
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خلال اتحادات الطلاب، كما خ�ص�صوا لهم ق�سماً خا�صاً في مجلة كل كلية، و�أحياناً تكون لهم مجلتهم الخا�صة، 
التي توزع على كل طلبة الجامعة. وفي الجامعات الم�صرية حثت الجماعة الطلبة على الثورة في كل ما يم�س 
�أ�صدرت  الممتازة. كما  الإ�سلامية  الطلابية  الأبحاث  الإ�سلامية، ووعدت بطبع وترجمة  الدرا�سة  المناهج 
مجلة الإخوان �أعداداً خا�صة عن الطلاب، وحثتهم على �ضرورة الجهاد وفقاً لمبادئ الإخوان الم�سلمين، كما 
�سعت �إلى �إ�صلاح التعليم القائم، عن طريق التحري�ض والدعاية لإدخال التعليم الديني، في مختلف مراحل 
الدرا�سة بكافة الكليات الجامعية، وتقديم المذكرات وتوجيه الن�صح، �إلى وزراء المعارف ور�ؤ�ساء الوزارات، 
باتباع كل ما هو �إ�سلامي، والبعد عن كل ما هو غربي �أو وافد غريب عن الثقافة الإ�سلامية )البدري 2007: 
85(. وكما �أن��شأت جماعة الإخوان المدار�س الإخوانية في كثير من البلدان العربية، ومنها م�صر واليمن، 
ف�إنها قد اتجهت في الع�صر الحا�ضر، �إلى �إن�شاء الجامعات الأهلية التي تلعب دوراً لا ي�ستهان به، في توجيه 

الطلبة وقيادتهم في الاتجاه الذي يخدم م�صالحها، ويقدم الولاء لها على الولاء للمجتمع والدولة.
وقد قوي وجود الإخوان الم�سلمين، وزاد ن�شاطهم ب�شكل وا�ضح ومبا�شر داخل الجامعات الم�صرية، 

منذ عام 1975م،
عندما �أحتاج النظام ال�سيا�سي للطلاب ذو التوجه الديني، ل�ضرب �أ�صحاب الاتجاهات 
والأيديولوجيات الأخرى، عندها �ساد الطابع الإ�سلامي في المظهر العام داخل الجامعة، 
والخا�صة،  العامة  المناق�شات  ومحور  الجامعة  مو�ضوع  هو  بالجملة،  الإ�سلام  ف�أ�ضحى 
في�ؤذنون  يقومون  الطلبة  وكان  الإ�سلامية،  الألفاظ  وكثرت  العربية،  اللغة  و�سادت 
�أن  �أثناء المحا�ضرات وفي داخل المدرجات، ولم يكن ب�إمكان الأ�ستاذ الجامعي حينئذٍ، 
الجامعية  ومدنها  و�ساحاتها  الجامعة  م�ساجد  امتلأت  كما  تذمره،  يعلن  �أو  يعار�ضهم 
بالطلاب والأ�ساتذة في �صفوف ال�صلاة، وتداول الو�سط الجامعي ق�ضايا الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر، وحق تغييره وو�سائل ذلك، وال�شورى والحجاب والنقاب، كما �سادت 
معار�ض الكتب الدينية، والمحا�ضرات الإ�سلامية، كما �سمح الأمن الجامعي لبع�ض علماء 
تناق�ش  الثقافية  الم�ساجلات  وبدت  المحا�ضرات،  لإلقاء  الجامعات  بدخول  الإ�سلام، 
�آراء ودعاوي العلمانية والنا�صرية وال�شيوعية، في المجالات الأخلاقية والاجتماعية 

والاقت�صادية وال�سيا�سية )جيل كيبل 1988: 133(. 
وبذلك تمكن الإخوان من تربية قواعد طلابية �شابة م�ؤيدة، ظهرت ب�صفة خا�صة، عندما التقى �شباب 
م�شهور  وم�صطفى  التلم�ساني  عمر  و�سعى  والم�ؤتمرات،  والندوات  المحا�ضرات  خلال  من  ب�شيوخها،  الجماعة 
خا�صة، �إلى توريث الدعوة لل�شباب، وتهيئتهم لتحمل م�سيرة الدعوة في الجامعة. وبعد ذلك، تحولت هذه 
القيادات ال�شبابية بعد تخرجها من الجامعات �إلى النقابات المهنية، وهم الذين �أ�ضحوا بعد ذلك مهيمنين 

على مجال�س �إدارات هذه النقابات  )البدري 2007: 106 - 107(.
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وبكل  جاهدة  ت�سعى  الحا�ضر،  الع�صر  في  العربية  الدول  مختلف  في  الجامعات  ف�إن  ذلك،  ومع 
الأ�ساليب، للحد من �سيطرة الإخوان الم�سلمين على العملية التعليمية، وذلك بمحاولة �إبعادهم بقدر الإمكان، 
عن مراكز �صنع القرار داخل الجامعات، والحد من نفوذهم داخل الكليات والأق�سام الجامعية، وت�ساندها في 
ذلك حكومات تلك الدول. ففي اليمن على �سبيل المثال، نجد �أن رئا�سة الدولة ور�ؤ�ساء الجامعات اليمنية، قد 
اتفقوا في وقت ما على �إلغاء الانتخابات داخل الجامعات، و�أن يتم تعيين ر�ؤ�ساء الجامعات ونوابهم وعمداء 
الكليات ور�ؤ�ساء الأق�سام بدلًا من انتخابهم، وذلك حتى لا يتمكن المنتمين لهذه الجماعة والأحزاب التابعة 
لها، من تنفيذ مخططاتهم التي و�ضعوها من �أجل ال�سيطرة على الجامعات اليمنية، حتى يتمكنوا من قيادة 

المجتمع ب�أ�سره، وال�سير به في الاتجاه الذي يحقق غاياتهم وم�صالحهم الفئوية والحزبية ال�ضيقة.
الخا�صة  والقيم  الأفكار  ن�شر  في  يقت�صروا  لم  الم�سلمين،  الإخوان  �أن  تبين  الأدبيات  وبمراجعة 
بدعوتهم، على تن�شئة ال�شباب وتوجيهه من خلال المدار�س والجامعات فح�سب، بل حاولوا الترويج لها، عبر 
المن�شورات والكتب والجمعيات، التي يتولون قيادتها و�إدارة ن�شاطها. فقد حاول ه�ؤلاء لفت انتباه الجماهير 

واكت�ساب عطفهم و�إعجابهم، من خلال ن�شر بع�ض الكتب التي تتحدث  
عن �صراع قادتهم مع الحكومات وتاريخهم وذكرياتهم، ولا �أظنها ت�سلم من مبالغات، 
وذلك مثل كتاب )�أيام من حياتي، ولماذا �أعدموني، والإخوان �أحداث �صنعت التاريخ، 
لقد  حب�سوني،  لقد  مثل  تعبيرات،  تجد  الكتب  هذه  وفي  نا�صر(،  �سجون  في  والإخوان 
القارئ  يجعل  مما  الجائعة،  الكلاب  علي  �أطلقوا  لقد  الا�ستنجاء،  ماء  في  و�ضعوني 
يتعاطف معهم ولو كان من �أق�سى النا�س قلوباً مهما كانت عقائدهم و�أخطائهم، في�صير 
انتماءه لل�شخ�ص لا للعقيدة، ف�إذا مدح �أمامه هذا ال�شخ�ص اهتز طرباً، و�إذا قيل �أخط�أ 
�أكفهر وجهه، و�شعر بالكراهية والحقد تجاه المخالفين. ولهذا، لا يرى  في كذا وكذا، 
دعاة الإخوان مو�ضوعاً ي�ستحق العناية في الكتب وكذلك المحا�ضرات والخطب، �أف�ضل 
النا�صر، وغيرهم من زعماء  الملك فاروق والرئي�س عبد  �سرد تاريخ الجماعة، مع  من 
وقادة البلدان العربية، والباقي عندهم كله �ضياع للوقت، ولو كان في درا�سة التوحيد 

وعقيدة �أهل ال�سنة )نوح 1992: 78(.
كما �أهتم الإخوان الم�سلمون في بع�ض المجتمعات العربية، بتوفير المطابع والإمكانيات اللازمة، التي 
تمكنهم من ن�شر الفكر والمنهجية الخا�صة بجماعتهم، وقد �ساعدهم في ذلك، كما ذكر ع�صام تليمه )2006: 
13( انتعا�ش البلاد التي تتبنى المنهج ال�سلفي انتعا�شاً اقت�صادياً، مما جعل حركة توزيع الكتب المجانية، 
التي تدعو للمنهج ال�سلفي، تغزو البلاد التي كانت في حالة خ�صام مع هذا المنهج، كم�صر وبلاد ال�شام والمغرب 

العربي، مما خلق �أر�ضية خ�صبة لهذا الفكر.
والمحا�ضرات،  والندوات  والجامعات  والمدار�س  للم�ساجد  الإخوان  جماعة  ا�ستخدام  جانب  و�إلى 
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�أقامت  قد  ف�إنها  ال�سلفي،  المذهب  قيم  على  وتن�شئتهم  الأجيال  لدعوة  كو�سائل  وتوزيعها،  الكتب  ون�شر 
الدينية  المجتمع  بقيم  بالتحلي  والمناداة  الأخلاقية،  المبادئ  بن�شر  لتقوم من خلالها  المختلفة،  الجمعيات 
التقليدية )حبيب 1989: 103(. ولكن من الملاحظ، �أن الن�شاط الأخلاقي للإخوان تميز بمحاولة فر�ض 
�سلطة على الآخرين منذ المراحل الأولى لتكون جماعتهم. فقد كان الن�شاط الأخلاقي يتركز في توجيه 
اللوم والتهديد، لمن يقوم ب�سلوك يخرج عن نطاق الأخلاقيات المحافظة. ويمثل هذا الن�شاط اتجاهاً لفر�ض 
الرقابة على الآخرين، وهو ما ي�ؤكد وجود ميل لتحقيق دور قيادي في المجتمع، منذ البدايات الأولى لوجود 
الإخوان الم�سلمين. وقد كان هذا الن�شاط الأخلاقي، دليلًا على وجود اعتقاد، ب�أن انتماء الفرد للاتجاهات 
الآخرين، وفق  له الحق في تقويم  الآخرين وتوعيتهم، كما يعطي  له الحق في مواجهة  المحافظة، يعطي 
فيه  بما  الإخوان،  اتبعه  الذي  التربوي  الأ�سلوب  وهذا  �إليها.  ينتمي  التي  للجماعة  الأخلاقية  المعايير 
والحقوق  الحريات  على  تعدي  من  �أي�ضاً،  فيه  وما  والع�صر،  المجتمع  لظروف  مراعاة  وعدم  تقليديه،  من 
ال�شخ�صية لأفراد المجتمع- لأن المطلوب منهم في هذه الحالة، �أن ينظروا للدين، وكذلك للأخلاق والقيم 
�أبناء  من  الكثير  نفور  �إلى  �أدى  قد  الجماعة-  �إليها  تنظر  كما  المو�ضوعية،  عن  بعيدة  بطبيعتها  هي  التي 
ال�سمحة،  الإ�سلام  لمبادئ  ر�أوا في منهجيتها مخالفة  التي  الم�سلمين،  الإخوان  العربية من دعوة  المجتمعات 
ومقبرة للتجديد والإبداع، الذي يعد الركيزة الأ�سا�سية لتحديث وتطوير المجتمعات، لي�س ذلك فح�سب، 
بل عمل الكثير من �أفراد وفئات كل مجتمع وبم�ساندة الحكومات �أي�ضاً، على مقاومة تلك الدعوة، والعمل 
على الحد من ن�شاطاتها المختلفة، وفي مقدمتها الن�شاط التربوي. ومع ذلك، فقد حققت الجماعة نجاحات 
في المجال التربوي، �أكبر مما حققته في المجال ال�سيا�سي، �إلا �أن دورها في المجالين، لا يرقى �إلى م�ستوى الدور 

ال�سيا�سي والتربوي للجماعات ال�سلفية المعتدلة في المجتمع الإ�سرائيلي.
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الف�صل الرابع 
 ال�سلفية اليهودية.. الماهية والنمو

 ماهيـة ال�سلفية اليهوديـة
التلمود  على  القائمة  اليهودية،  الأرثوذك�سية  ب�أن  الإيمان  هي  اليهودية،  )الأ�صولية(  ال�سلفية 
البابلي، وبقية الكتابات التلمودية، ومجمل ال�شريعة اليهودية )الهالاخاة(، ما زالت �صالحة، و�سوف تظل 
كذلك �أبداً. و�أن الكتاب المقد�س نف�سه لا يعتد به، ما لم يف�سر على النحو ال�صحيح من خلال كتاب التلمود 
�أو  متزمت  كلمة  �إلى  �أحياناً  )�أ�صولي(  �سلفي  كلمة  تترجم  وقد   .)31  :2001 ومت�سفين�سكي  )�شاحاك 
مت�شدد �أو متطرف، مما يعني ترادف كل هذه الم�صطلحات مع لفظ �أرثوذك�سي )الم�سيري 2002: 105(. كما 
يمكن القول، ب�أن ال�سلفي اليهودي هو كما �أ�شار عماد جاد )2002: 8( في مقالته عن )الأ�صولية اليهودية( 

من تداعبه العودة �إلى المجتمع الديني التقي والورع الذي تواجد في الما�ضي.
�أو  الملتزمة  �أو  القويمة  العقيدة  ومعناها  يوناني،  �أ�صل  ذات  لفظة  )ال�سلفية(   والأرثوذك�سية 
الم�ستقيمة )ما�ضي 1999: 204(. وهي )الأرثوذك�سية( �أي�ضاً، �صفة ا�ستعملت لأول مرة في الأدب الديني 
اليهودي عام 1795م، على �أيدي اليهود الإ�صلاحيين، قا�صدين بها معار�ضيهم من التلموديين، الذين تقبلوا 
هذه الت�سمية و�أطلقوها على �أنف�سهم، ف�صاروا �أرثوذك�ساً، بيد �أنهم راحوا يف�ضلون في وقت لاحق، �أن يطلق 
على مدر�ستهم ا�سم )اليهودية الم�صدقة للتوراة – True Torah( )ال�شامي 1997: 254(. وغني عن 
البيان، �أن دعاة هذا التيار قد جانبهم ال�صواب في اختيار هذا الا�سم الجديد، فما ي�صدقونه لي�س التوراة 

فح�سب، بل والتلمود وكل التراث ال�شفهي لحاخاماتهم.

نمو ال�سلفية اليهودية
التا�سع ع�شر، عندما  �إلى الوجود مع بداية القرن  ال�سلفي )الأرثوذك�سي(  التيار  وقد خرج هذا 
ظهرت الأفكار التحررية وانت�شرت في �أو�ساط الأجيال اليهودية، حينها هب رواد هذا التيار للدفاع عن فكر 
�إلى وجود عدد من  الأدبيات  الع�صر.  وت�شير  �أي تغييرات تجاري مقت�ضيات  راف�ضين  الانعزال والانغلاق، 

التطورات المعا�صرة، التي تعد في الأ�سا�س حيثيات لنمو ال�سلفية اليهودية، وتتمثل هذه التطورات في:
�أزمة المدنية: وقد تعر�ض لها كثير من اليهود نتيجة �صدمة الهولوكو�ست. 11 .

تكوينه،  فترات  في  الإ�سرائيلي  للمجتمع  الأعلى  المثل  تعد  العلمانية:  الاجتماعية  ال�صهيونية  22 .
وقد واجهت �صعوبات في تحويل تطلعاتها الرائدة، و�أيديولوجيتها المعار�ضة للمادية �إلى مجتمع 
ا�ستهلاكي. وقد رف�ض كثير من �أطفال ما بعد 1948م، عبء المثالية الاجتماعية المتهالكة، لأنها 

ظهرت على هيئة عبارات و�شعارات تعطى للتلاميذ في المدار�س، ولم تعرف طريقها للتطبيق.
الدعم المالي الكبير للتربية الأورثوذك�سية )ال�سلفية( المتطرفة، من قِبل الحكومة الإ�سرائيلية  33 .
�أدى  الذي  الأمر  الي�شيفا،  لطلبة  الع�سكرية  الخدمة  بت�أجيل  والقرار  هزلي(،  )تطور  العلمانية 
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�إلى تطور الثقافة الفرعية “المجتمع التعليمي” الحريدي )ال�سلفي التقليدي( في قلب �إ�سرائيل 
الحديثة.

ا�ستمرار المدار�س المزراحية في نظام الدرا�سة للحكومة الإ�سرائيلية، تحت عباءة الحزب الديني  44 .
الف�شل،  هذا  �أدى  وقد  الأرثوذك�سية.  لليهودية  الولاء  دعم  في  ينجح  لم  الذي   ،NRP القومي 
�إلى ت�أ�سي�س المزيد من الأ�شكال التقليدية للتربية الدينية ال�صهيونية، خا�صة مدار�س الي�شيفا 

الثانوية، التي �أ�صبحت الحا�ضنة التربوية ل�شباب النخبة في ال�صهيونية الدينية.
م، التي �أوجدت ال�شعور بالانعتاق والخلا�ص بين  55 .1967 �إ�سرائيل في حرب الأيام ال�ستة  انت�صار 
معظم العامة المتدينة، وخا�صة ال�شباب، حيث اقتنع الكثير ب�أن الأحداث المعا�صرة تماثل النبوءة 

بوعد الخلا�ص.
379- :1993 Roserak( في مثل هذا الو�ضع انتع�شت ال�سلفية التقليدية، وتطورت ال�سلفية المعتدلة

 .)380
وينطلق الأرثوذك�س �أو ال�سلفيون اليهود من نقطة ثبات ميتافيزيقية تقع خارج نطاق الطبيعة، 
وهي �أن الإله �أوحى �إلى مو�سى التوراة فوق جبل �سينا، وتمثل هذه النقطة بالن�سبة �إليهم، حقيقة لا يمكن 
مناق�شتها �أو الجدال فيها، وهي م�س�ألة ثابتة ذات معنى عميق وثابت، يلغي �أي معنى �آخر يختلف عنها، فهي 
ركيزة الن�سق الأ�سا�سية ومرجعيته المتجاوزة. والتوراة ح�سب ت�صور ال�سلفيين )الأرثوذك�س( كلام الإله 
كتبها حرفاً حرفاً، و�أوحى بها �إلى مو�سى. وهذه حقيقة ي�ؤمن بها الم�ؤمن، �إيمانه ب�أن الله خالق العالم من 
العدم، والم�ؤمن لا يعرف كيف خلق الله العالم، ولا كيف كتب التوراة و�أوحاها، وهناك في �صفوف ال�سلفيين 
اليهود من يعطي دوراً للعن�صر الذاتي في التجربة الدينية. ولكنهم جميعاً ي�ؤمنون بعقيدة الوحي الإلهي، 
كل  على  تنطبق  �أزلية  خالدة  وقيمها  ال�شريعة،  م�صدر  وحدها  فهي  ولذا  الإله،  من  منزلة  التوراة  و�أن 
الع�صور. ولولا التوراة لما تحقق وجود جماعة ي�سرائيل، وعلى ال�شعب اليهودي �إتباع هذا الكتاب المقد�س 
�إلى �أن ي�أتي وحي جديد. وقد نادي ال�سلفيون )الأرثوذك�س( بعدم التغيير �أو التبديل �أو التطوير، لأن 
عقل الإن�سان �ضعيف لا يمكنه �أن يعلو على ما �أر�سله الإله، ولأن التطوير �سيودي حتماً باليهودية )الم�سيري 

.)100 - 99 :2002
�أن هناك �ستة منطلقات عقائدية �أخرى، ترتكز عليها ال�سلفية )الأرثوذك�سية( اليهودية  كما 

هي كالتالي: )ال�شامي 1997: 254(
�أن الدين اليهودي لي�س عقيدة كالم�سيحية والإ�سلام، بل هو دين عملي ونظام حياة. 11 )

22 فري�ضة واجبة، عليهم �أن يعملوا بها، و�أن ال�شريعة المكتوبة �أو ال�شفهية )التلمود(  �أن لليهود 613(
م�صدرها الله.

�أن قوانين ال�شريعة الدينية اليهودية )الهالاخا(، ت�صلح للدين والدنيا، وهي نظام حياة وغير  33 )
قابلة للتغيير �أو التبديل، و�إتباعها لا يعني ا�ستحالة التعاي�ش بين اليهود وغيرهم.
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فقط  وهم  الدينية،  المدار�س  خريجي  من  لذلك،  الم�ؤهلون  �إلا  بها  يقوم  لا  الدينية  الطقو�س  �أن  44 )
المخولون للقيام بجميع الطقو�س، كالزواج والطلاق والتهود والذبح الحلال وغيرها.

�أن الخلا�ص لا يتم �إلا بعودة الم�سيح المنتظر، و�أن ال�شعب اليهودي هو �شعب الله المختار، ويجب �أن  55 )
يعي�ش منعزلًا عن غير اليهود، حتى يمكنه تحقيق ر�سالته.

ا�ستخدام العبرية في ال�صلوات فقط، وعدم جواز اختلاط الجن�سين �أثناء ال�صلاة، �أو زيارة الن�ساء  66 )
لحائط المبكي.

ويمكن تف�سير الفكر ال�سلفي اليهودي، تف�سيرا معادياً تماماً لل�صهيونية 
فالإيمان بالعودة ال�شخ�صية للما�شيح ، يعني الانتظار في �صبر و�أناة، �إلى �أن ي�أذن الله 
بالعودة، وعلى الم�ؤمن الحق �أن يقبل المنفى، �إما عقاباً على ذنوب ي�سرائيل، �أو كجزء 
من التكليف الإلهي، وعليه �ألا يحاول التعجيل بالنهاية )دحيكات هاكت�س(... ويعتبر 
وتجاري  لتلائم  اليهودية،  تعديل  الإ�صلاحيين  محاولات  �أن  ال�سلفي،  التيار  دعاة 
الدينية  والتقاليد  للقوانين  وا�ضحة  مخالفة  تعد  الع�صر،  ومقت�ضيات  ال�صهيونية 

اليهودية)الزرو 1990: 89(. 
اليهودية الأقل ت�صلباً،  ال�سلفية  الدينية �صدى لدى بع�ض الجماعات  ومع ذلك، فقد وجدت الإ�صلاحات 
و�أن الوقوف عند حرفية  التاريخي لن يقف عند مرحلة معينة،  التطور  �أن  ر�أت  والأكثر عقلانية، حيث 
الن�ص الديني، �سيحرمها من الا�ستفادة من التغير والتطور الذي �سيلحق بالمجتمع، وبالتالي فلي�س هناك ما 
يمنع من م�شاركة ال�صهاينة في ت�سيير �أمور الدولة، �إلى جانب الحفاظ على المبادئ والقيم الأ�سا�سية للدين 

اليهودي. ولهذا وجد نوعين من ال�سلفية في المجتمع الإ�سرائيلي.

�أنواع الجماعات  ال�سلفية اليهودية
�إحدى  فيها  ت�سود  التي  المجتمعات،  في  ال�شائعة  الاتجاهات  من  تعد  معروف،  هو  كما  ال�سلفية  �إن 
الديانات الثلاث: اليهودية �أو الم�سيحية �أو الإ�سلام، وتتحدد �أنواعها وفقاً لموقف الجماعات ال�سلفية، من 
ق�ضايا الدين وال�سيا�سة وغيرها من الق�ضايا المعا�صرة. وكذلك هي ال�سلفية في المجتمع الإ�سرائيلي، يمكن 
�إ�سرائيل. وبذلك فقد تم  ال�صهيونية ودولة  �إليها، من الحركة  المنتمين  �أنواعها من خلال مواقف  تحديد 
ال�سلفية  الجماعات  وهي:  اليهودية،  )الأرثوذك�سية(  ال�سلفية  الجماعات  من  نوعين  بين  حالياً  التمييز 

اليهودية المت�شددة، وت�سمى بالعبرية )الحريديم(، والجماعات ال�سلفية اليهودية المعتدلة.

�أولًا: ال�سلفية اليهودية المت�شددة
�إن ال�سلفية اليهودية المت�شددة في �إ�سرائيل، تتمثل في عدة جماعات من الحريديم، التي لا تعترف 
بال�صهيونية، وترف�ض الدولة التي �أقامتها الحركة ال�صهيونية، لأنها دولة علمانية، تقوم على هوية وثقافة 
علمانية، وتتجاهل هوية اليهود وقيمهم وتعاليم دينهم. فقيام هذه الدولة يعد عملًا مناق�ضاً لفكرة عودة 
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ال�صهيونية ب�شر لم يقبلوا  �أن دعاة  المت�شددون،  ال�سلفيون  �آثمة. ويرى ه�ؤلاء  الم�سيح، وبالتالي فهي دولة 
ال�سيادة ال�سماوية، ولا الإرادة الإلهية، ولا يتبعون طريق التوراة، ويتفاخرون ب�أنهم قادرين على تحقيق 
ال�سلام لليهود، و�إنقاذهم من محنتهم الحالية، وهي مزاعم تنكرها- جذرياً- ن�صو�ص التوراة والتلمود، لأن 
الخلا�ص الم�سيحاني لا يمكن �أن يتم بو�سائل ب�شرية، �سواءً كانت هذه الو�سائل المال �أوال�سلاح،   وا�ست�شهدوا 
�أ�سركم المال{  على ذلك بن�صو�ص من التوراة }هكذا قال الرب: لقد باعوكم بدون مقابل، لذلك لن يفك 
)�سفر �أ�شعيا، 52: 3(، ويقول الرب �أي�ضاً: } لا بالعنف ولا بقوة الجي�ش، ولكن بروحي �أخل�صهم{ )�سفر 

زكريا 4: 6( )عرابي 2004: 406 وعبد الدائم 2001: 81 - 82(.
وبهذا نجد �أنه من البديهي، �أن لا ترتد معار�ضة الجماعات ال�سلفية اليهودية المت�شددة للدولة، 
 baalei 1995: 28( من �أن عدداً من باعل ت�شيوفا( Stephen إلى علمانيتها، والدليل على ذلك ما ذكره�
المت�شددة(  )ال�سلفية  المتطرفة  الأرثوذك�سية  �إلى  ان�ضموا  العلمانية  الخلفيات  ذوي  من   ،teshuvah
و�أ�صبحوا جزءً منها، والذي دفعهم �إلى ذلك هو وعيهم اليهودي، والإح�سا�س ب�ضرورة العودة �إلى التراث، 
�ضة المت�شددين من تلك، لا يمكن ردها �إلى  الذي يكت�شف فيه الفرد جوهره وما�ضيه الحقيقي. كما �أن معار	
قوانين الدولة وم�ؤ�س�ساتها، و�إنما �إلى طبيعة ن��شأتها، وخروجها على الإرادة الإلهية والتعاليم التوراتية. 

ولهذا 
لا ي�سعى ه�ؤلاء ال�سلفيين �إلى مراعاة الدولة وم�ؤ�س�ساتها للتعاليم الدينية، بل يقومون 
بالانف�صال عن المجتمع �سيا�سياً واجتماعياً، لي�س ذلك فح�سب، بل �إنهم لا يترددون في 
الع�صرية  والحياة  العلمانية  مظاهر  كل  و�ضد  الدولة،  �ضد  ال�صريح  الن�ضال  خو�ض 
الأحوال،  من  حال  ب�أي  ا�ستعداد  على  لي�سوا  وهم  فيها،  اليهودية  لل�شريعة  المخالفة 
للنظر �إلى �إ�سرائيل على �أنها بداية للخلا�ص الم�سيحاني، بل يرون �أن قيام الدولة قد 

عرقل الخلا�ص الم�سيحاني وا�ستعجله)ر�شاد ال�شامي 1997: 257(.
�إلى   – لأنها  لل�صهيونية،  ومعاداتها  رف�ضها  في  المت�شددة،  اليهودية  ال�سلفية  الجماعات  وت�شترك 
معادية  حركة  تعد  الربانية-  للأوامر  ومخالفة  �شرعية  غير  بطريقة  �إ�سرائيل  لدولة  �إقامتها  جانب 
لل�سامية.  المعادية  الاتهامات  دعم  على  وتعمل  الولاء،  ازدواج  م�شكلة  لليهود  تخلق  لأنها  وذلك  لل�سامية، 
العمل على تقوي�ض و�ضع  لها، عن طريق  الترويج  ال�سامية، فهي تعمل على  بازدهار معاداة  ولأنها تزدهر 
عملت  قد  ال�صهيونية  الحركة  �أن  �إلى  بالإ�ضافة  هذا  الهجرة.  �إلى  تدفعهم  حتى  وجدوا،  �أينما  اليهود 
جاهدة على جعل اللغة العبرية، لغة الحديث اليومية والر�سمية في المجتمع الإ�سرائيلي، برغم �أنها لغة 

دينية مقد�سة، يحرم ا�ستعمالها �إلا في ال��شؤون الدينية )ما�ضي 1999: 235 - 236(.
كما �أن ه�ؤلاء ال�سلفيين المت�شددين، يرون �أن تداعيات الحركة ال�صهيونية، قد بد�أت منذ القدم، 
الحروب  في  يتدخلون  �أخذوا  �أع�ضائها  لأن  وذلك  النازيين،  الألمان  ا�ستفزاز  عن  الم�سئولة  هي  كانت  حيث 
وال�صراعات الأوربية، وحجتهم في ذلك، هي الو�صول �إلى �أهدافهم، بتحقيق �أحلام ال�صهيونية في العودة 
الحلفاء،  مع  الأولى  العالمية  الحرب  في  ال�صهاينة  وقف  وبالفعل  فيها.  اليهود  دولة  و�إقامة  فل�سطين،  �إلى 
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و�أيدوهم �ضد �ألمانيا، وا�ستخدموا نفوذهم في الولايات المتحدة الأمريكية، لدفعها لدخول الحرب العالمية 
المواقف  هذه  نتيجة  من  وكان  ل�صالحهم،  الحرب  وح�سمت  الحلفاء،  كفة  فرجحت  الحلفاء،  جانب  �إلى 
ال�صهيونية المنحازة �إلى جانب الحلفاء، �أن منحت بريطانيا وعد بلفور لل�صهاينة، ب�إن�شاء وطن قومي لليهود 
في فل�سطين. وكان الألمان- دون �شك- يعرفون دور الحركة ال�صهيونية الهام، في انك�سارهم و�إذلالهم في الحرب 
العالمية الأولى، لذلك عندما و�صل الحزب النازي �إلى الحكم عام 1933م، كان في مقدمة �أهدافه الانتقام 

من اليهود )الخياط 2005: 202(.
وبهذا تبدو �أحداث النازية في نظر ال�سلفيين المت�شددين- وفقاً لر�ؤيتهم تلك- بمثابة عقاب الرب، 
)في  بهم  والان�صهار  بالأغيار  للت�شبه  و�سعوا  و�أوامرها،  التوراة  و�صايا  انتهكوا  الذين  �أولئك  من  وق�صا�ص 
هو  كما  الأخرى،  الدول  غرار  على  يهودية  دولة  �إن�شاء  على  �صمموا  الذين  �أولئك  من  �أو  التنوير(،  ع�صر 
على  ر�أ�ساً  ال�صهيوني  المنهج  قلب  قد  التقليدي،  ال�سلفي  التيار  �أن  نجد  وهكذا  العلمانية.  ال�صهيونية  �شعار 
عقب، وجعل من المذابح اليهودية في �أوربا عقاباً لكل م�شروع �سيا�سي يهودي، لا ي�ستمد مبادءه من التوراة 

ويحترمها احتراماً �صارماً ودقيقاً.
وبمراجعة الأدبيات تبين �أن من �أهم ال�سمات، التي تميز ال�سلفية اليهودية المت�شددة عن غيرها، 
هو ميل المنتمين �إليها نحو تف�سير التوراة تف�سيراً حرفياً، والإيمان ب�أن التاريخ الذي ورد فيها، تاريخ حقيقي 
بالمفهوم المادي. وكذلك فيما يت�صل بالأجزاء القانونية )الت�شريعية(، نجد �أن ال�سلفيين المت�شددين يرون 
فيها ت�شريعات �أزلية ثابتة، ت�صلح لكل زمان ومكان )الم�سيري 2002: 100(. وهذا �أمر تتفق فيه ال�سلفية 
�أن  �سيجد  المجال،  بهذا  ال�صلة  ذات  للأدبيات  المتفح�ص  �أن  �إلا  الثلاث.  ال�سماوية  الديانات  في  التقليدية 
الك�شف  م�ستودع  باعتبارها  وحدها،  بالتوراة  ت�ؤمن  لا  المت�شدد،  ال�سلفي  التوجه  ذات  اليهودية  الجماعات 
الإلهي، و�إنما ت�ؤمن �أي�ضاً بالتوراة )�أو ال�شريعة( ال�شفوية، وبكل كتب اليهودية الحاخامية، مثل التلمود 
هم�شت  التي  التف�سيرات  وهي  القبالية،  التف�سيرات  الأقل  على  �أو  القبالاة،  وكتب  بل  عاروخ،  وال�شولحان 
الن�ص التوراتي، باعتبار �أن ال�شريعة ال�شفوية، تجعل الاجتهاد الب�شري )الحاخامي( �أكثر �أهمية و�إلزاماً 

من الن�ص الإلهي )جحاف 2006: 65 - 68(.
كما تت�سم الجماعات ال�سلفية اليهودية المت�شددة، بنظرتها الدونية للمر�أة، والتي تتج�سد ب�شكل 

وا�ضح في �أراء �أع�ضائها، الراف�ضة لم�ساواة المر�أة بالرجل في تعلم الأمور الدينية، ولذلك 
فقد قاموا وما يزالون يقومون بتعليم الفتيات البنتاتوخ )�أو الكتب الخم�سة الأولى 
من الكتاب المقد�س، والتي يعتقد �أنها الأكثر قدا�سة، لأن مو�سى هو من قام بكتابتها(، 
هذه  وتقوم  للفتيان.  جدية  والأكثر  م�ستوى  الأعلى  بالتعاليم  يحتفظون  ولكنهم 
ولا  الفتيان،  عن  الفتيات  بف�صل  �صارم  نحو  على  بالالتزام  مدار�سها  في  الجماعات 
ي�سمحون للفتيات بر�ؤية الفتيان وهم يلعبون في فناء المدر�سة )�شاحاك ومت�سفين�سكي 

 .)87 :2001
ومع ذلك، فقد �أ�شارت الأدبيات �إلى وجود تعار�ض في الفكر والممار�سة التربوية لل�سلفيين التقليديين، يظهر 
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وا�ضحاً في هذا المجال )تعليم المر�أة(، فالتقاليد تمنع المر�أة من تعلم التوراة كاملة وغيرها من الكتب المقد�سة، 
ير�سلون  لا  الذين  المتقين،  المي�سورين  المت�شددة،  ال�سلفية  الأمور الحريديم وغيرهم من الجماعات  و�أولياء 
الذي  وا�سع، ذلك  �إن�ساني  تعليم  فتياتهم، حيث يح�صلن على  �إليها  العامة، وير�سلون  المدار�س  �إلى  فتيانهم 
ي�ؤدي في نهاية المطاف �إلى اغترابهن عن تجمعاتهن التقليدية. والأ�سو�أ من ذلك، �أنهن ي�صبحن م�ؤثر �سيء 
�أخواتهم الجاهلات، في  بها  تتميز  التي  الرفيعة،  العامة  للمعرفة  يفتقرون  الذين  الفتيان،  �إخوانهن  على 
 Roserak( نظرهم. وبهذا تواجه القيادة الحاخامية، داخل الجماعة ال�سلفية المت�شددة، مع�ضلة خطيرة
1993: 387(، وذلك لأن مقايي�س المعرفة والجهل قد تغيرت، ف�أ�صبح الفتيان المتعلمون، من وجهة نظرهم، 
عن  �إبعادهن  على  التقاليد  تحر�ص  اللاتي  الفتيات  ت�صبح  ذلك،  من  العك�س  وعلى  الع�صر.  بمنطق  جهلة 
الوقوع  الذي يخ�شون  الديني،  المحظور  المنطق، وهذا قد يوقعهم في  المتعلمات، بمقت�ضى ذلك  التعليم، هن 
فيه. كما �أن نظرتهم الدونية للمر�أة، قد بلغ حد تحريم ن�شر �صورها في ال�صحف والمجلات لأي �سبب كان، 
كما يمنع تماماً �أن تتبو�أ المر�أة مكانة ر�سمية في الدولة، ويحرم على الرجال الا�ستماع �إلى غناء المر�أة، بل �إن 

ذلك يعادل لدى هذا النوع من ال�سلفية جريمة الزنا )عماد جاد 2002: 20(.
وقد جاء الاهتمام الكبير لل�سلفية اليهودية التقليدية بالتعليم الديني للفتيان في الع�صر الحديث، 
كرد فعل لازدهار المدنية، لأن هذا الازدهار �أدى �إلى تراجع التعليم الديني، المكر�س للتوراة والمي�شنا والتلمود 
بين عامة اليهود. و�سارت باتجاه تحقيق هدف تربوي �أ�سا�سي، هو �أن ي�صبح الطفل المنتمي �إلى جماعاتها 
في الم�ستقبل، ع�ضواً في المجمع المقد�س، المختلف تماماً عن العالم المدن�س، ولكي يحدث ذلك، يجب �أن يتعلم 
التوراة، ويتقبل �سلطة العظماء، الذين يمتلكون الحكمة و�سلطة تف�سيرها. كما يملكون القدرة على تعليم 
الآخرين و�إر�شادهم، فهم وحدهم الموثوق بهم، في تحديد مبادئ المناهج، وقيادة الجماعة �أو التجمع ال�سلفي 

.)382 :1993 Roserak( في كل تفا�صيل حياته
ف�إذا كان التعليم عادةً، هو عملية �إ�شباع الف�ضول، وتو�سيع الأفق، وجمع معلومات مفيدة، والقيام 
بالتحقيق والتنظير حتى يتم الا�ستيعاب، وي�صل المرء من خلاله �إلى ال�سيطرة، ف�إن الأمر مختلف تماماً، من 
وجهة نظر الحريدي )ال�سلفي التقليدي(، لأن المرء عندما يتعلم التوراة، يدخل �إلى المجال الإلهي، وفي هذه 
الحالة، ي�شكل التعليم ال�شخ�صية وفقاً لم�شيئة الرب، لل�سعادة والحكمة. كما �أن هناك م�ؤ�س�سة تربوية ت�أتي 
في المرتبة الثانية )بعد الم�ؤ�س�سة التعليمية(، تدعم ذلك النوع من التعليم �أو التربية، التي تخدم �أهداف 
الطفل  يرافق  حيث  )المعبد(،  ال�سيناجوج  �إنها  المت�شددة(،  )الأرثوذك�سية  التقليدية  اليهودية  ال�سلفية 
 Stephen دفع  ما  وهذا   .)338  :1993  Roserak( عميقة  دينية  تن�شئة  لعملية  ويخ�ضع  والديه، 
)1995: 27( �إلى القول: �إذا كان الالتزام الديني لدى ال�شباب –في فترات �سابقة- قد طر�أ عليه �شيء من 
التدني، نتيجة لظروف معينة، ف�إن القادة اليوم ي�شيرون �إلى �شباب الجريديم )�شباب ال�سلفية التقليدية(، 

ب�أنهم لا ي�ضاهون �أباءهم فح�سب، بل يتجاوزونهم في المعرفة الدينية، والارتباط القوي بالهلاخا.
و�إلى جانب ال�سمات ال�سابقة، التي تميز الجماعات ال�سلفية اليهودية المت�شددة عامة، هناك �سمات 
�أخرى �أكثر تف�صيلًا، �سنبينها من خلال العر�ض التالي لملامح بع�ض تلك الجماعات، وهي الطائفة الحريدية 

الف�صل الرابع: ال�سلفية اليهودية ... الماهية والنمو



126

)�أو طائفة الحريديم(، وجماعة �ساطمر الح�سيدية، وجماعة حبد، وجماعة ناطوري كارتا.

طائفة الحريديم 
يطلق ا�سم الحريديم )ومفردها حاريد بمعنى ورع تقي( على اليهود المغالين في التدين �إلى درجة 
الت�شدد، وهم البقية ال�صالحة التي لم تتمكن منها ديانات ولا عادات الأغراب، ولم ت�صرفها عن عبادة الله 
التعريف لا يختلف كثيراً عن  107(. وهذا  ال�صالح منهم )الحفني:  ال�سلف  اليهود، وعلى غرار  على ملة 

تعريف رجاء عرابي )2004: 415( الذي و�صف الحريديم ب�أنهم 
طائفة م�ستقلة �شديدة التع�صب للتقاليد الدينية اليهودية، و�شديدة التم�سك بحرفية 
ويعي�ش  الدولة،  وتكفر  ال�صهيونية  تعادي  جماعة  �أي�ضاً،  وهم  وتعاليمها.  التوراة 
لإطلاعهم  نتيجة  للحقيقة،  امتلاكهم  من  واثقون  وهم  جيتية،  عزلة  في  �أع�ضا�ؤها 
التلمود، وبهذا يكون  المقد�سة ولا�سيما  اليهودية  الكتب  لكل  المتعمق،  الوا�سع وفهمهم 

طريقهم هو الطريق ال�صائب الوحيد )عبد الدائم 2001: 91(.
الحاخامية  �إن�شاء  على  احتجاجاً  القد�س،  في  1921م  عام  الحريدية  الطائفة  ظهرت  وقد 
الرئي�سية، و�أطلق عليها وقتذاك ا�سم )لجنة المدينة للطوائف الإ�شكنازية(، وكانت تمثل �أغلب الحريديم 
في القد�س، وذلك بالتعاون مع حركة �أجودات ي�سرائيل، وقد ظل التعاون بين الطائفة الحريدية وحركة 
�أجودات حتى عام 1945م، حينما �صار المعتدلون من الحريديم ين�ضوون تحت راية �أجودات، بينما �أ�ضحت 
الطائفة الحريدية تمثل متطرفي الحريديم. وتتكون الطائفة من ت�آلف عدة جماعات ح�سيدية، منها: 
طائفة ذرية �أهارون، وبع�ض من طائفة �ساطمر، والمدر�سة الدينية التابعة لتلاميذ دو�شن�سكي، وق�سم من 

جماعة المقد�سيين )هيرو�شلميم( )ما�ضي 1999: 521(.
و�أع�ضاء طائفة الحريديم، لي�سوا كغيرهم من المتدينين العاديين �أو المتطرفين فهم يختلفون عنهم 
في المظهر العام، �إذ يلتزمون بارتداء الملاب�س ذات اللون الأ�سود، �أياً كانت درجة حرارة الجو، وي�ضعون تحت 
القبعة ال�سوداء غطاء �أ�سود للر�أ�س، ويطيلون لحاهم، ويتحدثون لغة خا�صة هي اللغة اليدي�شية. كما �أن 
ه�ؤلاء الحريديم يعطون لأنف�سهم الحق في ا�ستخدام و�سائل الإكراه الديني، والتدخل في حياة الآخرين، ولا 
يترددون في ا�ستخدام �أي و�سيلة، يرون �أنها �أكثر قدرة على تحقيق �أهدافهم الدينية المقد�سة، مثل الاعتداء 
على اليهود الآخرين ال�ضالين- من وجهة نظرهم- بال�سلاح والمتفجرات، كما ي�سعون با�ستمرار ل�شن حروباً 
ال�سباحة  وحمامات  ال�سينما،  دور  فيهاجمون  الإ�سرائيلي،  للمجتمع  العلمانية  الثقافة  على  فيها  لاهوادة 
بها ولا يعيرونها  يبالون  ولكنهم لا  الدولة،  العلمانية، مما يثير عنفاً م�ضاداً من قبل  وال�صحف  الم�شتركة، 
 .)302  -  301  :1994 �أن ما يقومون به، هو حرب مقد�سة با�سم الرب )ال�شامي  �أي اهتمام، فهم يرون 
وذلك لأن هذه القوى الدينية الحريدية في �إ�سرائيل، ت�سعى �إلى ما من ��شأنه، تطهير المجتمع الإ�سرائيلي من 
�شوائب ال�صهيونية، و�إجباره على التطور في اتجاه حكم التوراة، الذي لن يتم �إلا ب�شكل �سلمي، على غرار ما 
حدث لل�شيوعية في الاتحاد ال�سوفيتي، بحيث ت�سقط فيه كل �أوثان ال�صهيونية العلمانية، التي ترى فيها 
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تج�سيد للانحلال والكفر، لتكون �شريعة التوراة بعد ذلك، هي المرجعية الأولى للحياة في �إ�سرائيل.
من  كبيرة  درجة  على  �أع�ضاءها  يكون  �أن  لابد  المقد�سة،  �أهدافها  الحريديم  طائفة  تحقق  ولكي 
للعمل  المنظم  الحقيقي  الد�ستور  تعد  التي  ع�شرة،  الثمانية  و�أ�س�سها  بمبادئها  والالتزام  لها،  الإخلا�ص 
والحياة بداخلها، والتي ت�صبح في النهاية واجبات ملزمة لجميع المنت�سبين �إليها. وهذه الأ�س�س )الواجبات( 

كما ذكرها عبد الفتاح ما�ضي )1999: 522( تتمثل في 
ومقاطعة  ال�صهيونية  ومعار�ضة  الطائفة،  ومحكمة  حاخامية  لأوامر  الان�صياع 
ن�شاطات الدولة، وعدم الم�شاركة في انتخابات الكني�ست �أو انتخابات البلدية، والإيمان 
القاطع ب�أن �إقامة الدولة ال�صهيونية – قبل قدوم الم�سيح – �إنما هو عقاب من الله، و�أن 
الكني�ست تدني�س لأوامر الله و�إهانة للتوراة، لأن قوانينها تتناق�ض مع �شريعة مو�سى، 
ومقاطعة حزب �أجودات ي�سرائيل لت�صالحه مع ال�صهيونية، ومقاطعة مدار�س تعليم 
ما  غالباً  والتي  الطائفة،  من  المجازة  المدار�س  �إلى  الأبناء  و�إر�سال  الأجنبية،  اللغات 
ت�ستخدم اللغة اليدي�شية، وعدم تناول �أي طعام �أو �شراب غير م�صرح به من الطائفة، 

والمحافظة على اللبا�س العفيف.
�إلى طائفة الحريديم، هناك خدمات  المنتمي  الع�ضو  المناطة بكاهل  ال�سابقة  الواجبات  ومقابل 

كثيرة تقدمها الطائفة لإتباعها، مثل 
المحاكم الدينية، والمعلمين والمر�شدين، ونظام كامل لترخي�ص الم�سالخ والمخابز والمطاعم 
والأطعمة والم�شروبات ح�سب القواعد ال�شرعية )الكا�شير(، و�أماكن تربوية وثقافية، 
ودوائر زواج، ولجان تعمل من �أجل الفتيات، ولجنة للمحافظة على الأماكن المقد�سة، 
�إ�ضافة  التعليم،  وزارة  �أموال  من  بدلًا  التربوية،  الم�ؤ�س�سات  لتمويل  �إنقاذ  و�صندوق 
التي ترغب بتزويج  العائلات  لم�ساعدة  الفتيات، و�صندوق  لتعليم  �إلى �صندوق خا�ص 
ذكورها، و�صندوق لم�ساعدة العائلات الفقيرة والمحتاجة، و�صندوق للحاخامية، ولجنة 
للحفاظ على حرمة ال�سبت، و�صحيفة �أ�سبوعية با�سم هاعيدا )الطائفة( )ال�شامي 

.)304 :1994
والملاحظ من خلال واجبات ع�ضو طائفة الحريديم- التي ت�شكل في ذات الوقت د�ستور الطائفة- 
والخدمات التي تقدمها له الطائفة كحق من حقوقه مقابل تلك الواجبات، �أن الطائفة الحريدية هذه، 
دولة  باعتبارها  �إ�سرائيل،  عن  الا�ستقلال  من  يمكنها  الذاتي،  الاكتفاء  من  قدراً  لتحقيق  جاهدة  ت�سعى 
�صهيونية علمانية غير �شرعية. وهذا ما دفع لي�سك �إلى القول: .ب�أن الطائفة الحريدية ت�ؤلف دولة داخل 
�أ�شار  312(. فالحريديم كما   :1994 �أو ديني )ال�شامي  �أيديولوجي  �أي تنازل  �أن تقدم  الدولة، من دون 

جيل كيبل )1992: 193(  
عندما ي�ستقرون في حي يغيرون هيئته بالكامل، فكل الأحياء التي كانت �إلى ع�شرين 
ولهذا يقول ليبوفت�ش فيل�سوف �إ�سرائيل،  �سنة خلت �أحياء علمانية، هي الآن جيتو”. 
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�إلى  م�شيراً  طريقته(،  )على  ومتديناً  �صهيونياً  كان  والذي  1994م،  عام  توفى  الذي 
�أن  ي�ستطيعان  لا  �شعبين،  �إ�سرائيل  في  “�إن  المتطرفة:  الانعزالية  ونزعتها  الحريدية 
يعي�شا معاً جنباً �إلى جنب، ولا �أن يتزوج كل منهما من الآخر، ولا �أن يعملا معاً، ولا �أن 

ي�أكلا معاً )عبد الدائم 2001: 91(. 
�أو  ثقافية  كانت  �سواءً  النواحي،  كل  من  هوة  يخلق  لا�شك  الآخرين،  وبين  الحريديم  بين  ال�صدع  وهذا 
�أو �سلوكية، وهذا الو�ضع ي�شكل تهديداً كبيراً للا�ستقرار الاجتماعي وال�سيا�سي في  �أو دينية  �أيديولوجية 

�إ�سرائيل.
تبدو  لا  جعلتها  قد  �إ�سرائيل،  في  الحريديم  طائفة  تميز  التي  الا�ستقلالية،  �أو  الانعزالية  فهذه 
كطائفة �أو جهة �أو هيئة داخل المجتمع، بقدر ما تبدو ك�أ�سلوب وطريقة قائمة على مبد�أ مقاطعة الدولة 
ال�صهيونية، وتترجم هذه المقاطعة على �أر�ض الواقع بمعيارين: الأول عدم الا�شتراك في انتخابات الكني�ست 
لطائفة  الم�ؤلفة  الجماعات  وتختلف  ال�صهاينة.  من  الأموال  تلقي  عدم  والثاني  المحلية،  الانتخابات  �أو 
الحريديم حول الم�س�ألة الأخيرة. فمنهم من يرف�ض تلقي الأموال للم�ؤ�س�سات التربوية من الدولة، ولكنهم 
التربوية، هي  للم�ؤ�س�سات  المخ�ص�صة  الأموال  ب�أن  الوطني، وهم يبررون ذلك،  الت�أمين  من  الأموال  يتلقون 
�أموال �أيديولوجية تحمل رائحة الدولة وت�أثيراتها على حين �أموال الت�أمين الوطني محايدة، ولا رائحة 
لها، �إلا �أن هذا الر�أي لا ت�ست�سيغه بع�ض الجماعات الأخرى، فتحرم على نف�سها �أي�ضاً قبول �أموال الت�أمين 
الوطني، لأنها – من وجهة نظرها- هي الأخرى �أموال �صهيونية غير م�شروعة )ليفي 1989: 208(. بل 
الم�ساعدات  لتقبل  الم�ستقل  النظام  لا�ستعداد  بازدراء  تنظر   )379  :1993(  Roserak �أ�شار  كما   ، �إنها 

المالية من ال�صهاينة.
وهذا يعني �أن طائفة الحريديم لا تنعم بالا�ستقرار الذاتي، وتعاني من �صراعات و�أزمات داخلية 
تظهر على ال�سطح بين الحين والآخر. فتناميها عددياً لم يمنع عنها ظاهرة التفتت التي تعاني منها ب�صورة 

وا�ضحة، و�سببها كما ذكر ر�شاد ال�شامي )1994: 306( في درا�سته عن )القوى الدينية في �إ�سرائيل( 
هو الإغراءات التي تقدمها دولة �إ�سرائيل لإتباعها، �شريطة تعاونهم معها ولو ب�صورة 
هو  ح�صل  ما  لكن  وعزلها،  الدولة  محا�صرة  الطائفة  هذه  �أرادت  فقد  مبا�شرة،  غير 
العك�س تماماً، فتيار الدولة الجارف هز معاقلها الرئي�سية، وجردها من زمام المبادرة، 
فوقعت �ضحية الح�صار والعزلة... واقت�صر ن�شاطها ال�سيا�سي في �إ�سرائيل على تنظيم 
�أو احتجاجاً على انت�شار  المظاهرات احتجاجاً على تدني�س ال�سبت وانتهاك حرمته، 

الإباحية، 
6( لا ي�شتركون بجدية في ال�سيا�سة،   :1988( Lustick �إليها في حقيقة الأمر، وكما ذكر  لأن المنتمين 
لآلاف  الحري�ص  الإنجاز  حول  تدور  فحياتهم  الإ�سرائيلي،  المجتمع  في  وكلي  �سريع  تغير  تحقيق  بغر�ض 

القواعد المت�ضمنة في الهلاخا، كما ف�سرها الحاخامات.
و�أخيراً يمكن القول، ب�أنه رغم �أن طائفة الحريديم تعي�ش في عزلة، ورغم ��ضآلة الدور ال�سيا�سي 
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الذي تقوم به داخل المجتمع، �إلا �أنها مع ذلك، وعن طريق بع�ض جماعاتها التي لا تتردد في قبول �أموال 
الت�أمين الوطني، �صارت قوة ديموجرافية واقت�صادية و�أخلاقية، جعلت منها قطاعاً م�ستقلًا ذاتياً. وهذا 
القطاع لي�س م�ستقلًا من الناحية الأيديولوجية الثقافية، بل �إن وجوده يمكن �أن يتخذ �صورة ا�ستبدادية، 
لأنه يتلقى �أموالًا من الحكومة، فين�شئ بها جهازاً اقت�صادياً وتعليمياً غير مرتبط بالحكومة على الإطلاق، 
بل �أنه في هذه الحالة، ي�ستخدم �أموال الدولة، التي تقدمها في �صورة ميزانية للمدار�س والمعاهد الدينية، 

لخلق جيل مناه�ض ومعادي لدولة �إ�سرائيل ذاتها.

جماعة �ساطمر الح�سيدية
طائفة �ساطمر تعد من �أكبر الجماعات الح�سيدية في العالم، ن��شأت في الولايات المتحدة الأمريكية 
م�ؤ�س�سها  �أفكار  على  معتقداتها  في  وتعتمد  فيل�سبورج،  في  الرئي�سي  مقرها  ويوجد  1967م،  حرب  عقب 
الحاخام يوئيل طايطلبويم، المعروف بلقب )الحاخام مين �ساطمر(، فهو المرجع الروحي الأعلى لأتباعه من 
الح�سيديم في الولايات المتحدة، وللطوائف الدينية المت�شددة )الحريديم( في �إ�سرائيل، ومن بينها طائفة 

ناطوري كارتا )�شرف الدين 1999: 17(.
وانطلاقاً من موقف الرف�ض لل�صهيونية العلمانية، ولدولة �إ�سرائيل ذات الطابع العلماني

ن�شر الحاخام مين �ساطمر بعد حرب 1967م كتيباً عن الخلا�ص والتغيير، هو من الكتب 
عن  خلاله  من  وعبر  الحرب،  لتلك  والروحي  الديني  المغزى  عن  بحثت  التي  الأولى 
رف�ضه للفكرة، التي �أيدها الكثير من المتدينين وغير المتدينين، وهي �أن حرب 1967م 
هذه  لأن  وذلك  �إ�سرائيل،  ل�شعب  الرب  م�ساعدة  عن  تعبير  هو  �إنما  �إليه،  �أدت  ما  وكل 
الفكرة، �ست�ؤدي حتماً �إلى ا�ستنتاج قوامه، �أن ال�صهاينة �صادقون و�أن �أ�سلوبهم �صادق، 
و�أن دولتهم لي�ست دولة كفار، لأن جنودها حرروا حائط المبكي وقبر راحيل، بينما 
يرى هو، �أن �شعب هذه الدولة �شعب من المارقين على الدين، ولا ي�ستحق معجزة �إلهية 
ت�سانده. فلدى طائفة �ساطمر تعد دولة �إ�سرائيل خروجاً على التعاليم الم�سيحانية، 

كما ترف�ض مفاهيم مثل دولة التوراة �أو دولة ال�شريعة )ما�ضي 1999: 522(.

�إلا  و�أتباع طائفة �ساطمر، يبلغ عددهم نحو ربع مليون �شخ�ص في الولايات المتحدة الأمريكية، 
�أن ن�سبتهم قليلة في �إ�سرائيل، ب�سبب معاداتها للفكرة ال�صهيونية، ولعل �أو�ضح مثال على ذلك العداء، تلك 
الق�صة التي �أوردتها ال�صحيفة الإ�سرائيلية )يديعوت �أحرونوت( في عددها ال�صادر في 25 / 11 / 1988م، 

والتي ت�شير �إلى 
يزمع  كان  زيارة  �أجل  قد  الطائفة،  هذه  الجماعة(  قائد  وهو  )ال�صديق  �أدمور  �أن 
�إ�سرائيل ال�صهيونية  �إ�سرائيل، ب�سبب رف�ضه المبدئي ب�أن تقوم �شرطة  القيام بها �إلى 
بحرا�سته، كما �أن اللجنة المنظمة للزيارة والمكونة من 25 �شخ�صاً، قد ات�صلت ب�شرطة 
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نيويورك، من �أجل بحث �إمكان ا�ستئجار �ألف �شرطي �أمريكي بكل لوازمهم ومعداتهم 
الطائفة  �أن هذه  له، وخا�صة  زيارته، وتوفير الحرا�سة  الأدمور في  لمرافقة  المطلوبة 
المنظمون  وتعهد  �إ�سرائيل.  في  �أتباعها  يكثر  التي  حبد،  طائفة  مع  �شديد  عداء  على 
للزيارة بتوفير الفنادق الفاخرة لأفراد ال�شرطة الأمريكيين، ودفع رواتب خا�صة لهم 

)ال�شامي 1994: 315(.
وهكذا يتبين لنا من ��ضآلة عدد المنتمين �إلى طائفة �ساطمر، وفكرها المعادي لل�صهيونية ولدولة 
�إ�سرائيل، ولبع�ض الجماعات الدينية الأخرى، �أنها �أكثر ت�شدداً وانعزالًا من طائفة الحريديم، و�أن دورها 
ال�سيا�سي في هذه الحالة، يقت�صر على موقف المقاطعة لدولة �إ�سرائيل، والمعار�ضة لكل �أن�شطتها على مختلف 
الذين  المخالفين،  كل  وتجاه  الدولة،  تجاه  العنف  ا�ستخدام  في  يترددوا  لن  �أع�ضاءها  ف�إن  ولهذا،  ال�صعد. 
يبتعدون كثيراً في مبادئهم و�أفكارهم عن مبادئ وفكر الطائفة. وهذا يعني �أن طائفة �ساطمر ت�شكل هي 

الأخرى م�صدر تهديد لأمن وا�ستقرار المجتمع الإ�سرائيلي.

جماعة حبد:
الحكمة  �أي  )دعت(،  )بيناه(و  )حوخماه(و  الثلاث:  العبرية  للكلمات  اخت�صار  هي  حبد  كلمة 
والفهم والمعرفة، وهي �أعلى درجات التجليات النورانية الع�شرة. وحبد حركة ح�سيدية �أ�س�سها �شنيا�ؤر زلمان 
في رو�سيا البي�ضاء، في قرية لوبا فيت�ش، لت�شكل تياراً م�ستقلًا في الح�سيدية، لا يتجاهل دور العقل وتعاليم 
عام  الأمريكية  المتحدة  الولايات  ف�إلى  بولندا،  �إلى  ثم  لاتفيا  �إلى  ذلك  بعد  حبد  انتقلت  وقد  التوراة. 
 Jacobs( 1940م. ويقع �أكبر تجمع للحركة اليوم في الولايات المتحدة، ويليه التجمع الذي في �إ�سرائيل
1995: 253( حيث يتزايد �أتباعها يوماً بعد يوم، فهناك نحو مئة و�أربعة و�أربعين مركزاً لهذه الحركة 
في �إ�سرائيل، خ�صو�صاً في كفر حبد التي تقع بين القد�س وتل �أبيب. ويقدر عدد مراكز حبد في العالم بنحو 
�ألف وخم�سمائة مركز، تتوزع على قارات العالم ال�ست. ويقدر عدد �أع�ضائها بنحو 2.5 مليون في مختلف 
�أنحاء العالم، ويوجد من بينهم في �إ�سرائيل �أكثر من 25 �ألف ع�ضو، كل واحد منهم يدفع راتباً �شهرياً في 
العام لدعم �أن�شطة الجماعة، ف�ضلًا عن ملايين الدولارات التي تنهمر من يهود ال�شتات، التي يجري جمعها 

لي�س باعتبارها تبرعات، بل تكفيراً عن خطيئة الا�ستمرار في ال�شتات )عبد الدائم 2001: 88(.
ولهذه الحركة �أو الجماعة دار ن�شر عملاقة ت�سمى )دار كيحوت(، تعتبر �أكبر دور الن�شر اليهودية 
في العالم كله، تقوم بطباعة وتوزيع كتب ومجلات ودوريات بخم�سة ع�شر لغة، من بينها العربية والفار�سة. 
كما تمتلك هذه الجماعة مركزاً من �أكبر مراكز حفظ الوثائق التاريخية النادرة، وت�صدر �صحيفة يومية 
ب�أربع طبعات هي الإنجليزية والفرن�سية والعبرية والألمانية، كما تمتلك الجماعة محطة �إذاعة خا�صة، 
و�أخرى في فرن�سا، تبث برامج دينية ودرو�ساً في التوراة يومياً. كما ت�سهم بجزء يتجاوز %30 من ر�أ�سمال 

�صحيفة نيويورك تايمز، وتدير هذه الجماعة �أكثر من 50 مدر�سة دينية )�شرف الدين 1999: 17(.
و�إذا نظرنا �إلى فكر حبد، نجد �أنه يدور حول الطبيعة الإن�سانية، وما يترتب عليها من ازدواجية 
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و�صراع بين الخير وال�شر، فالإن�سان لدى هذه الجماعة له روحان: �إحداهما الروح الإلهية، والثانية الروح 
التي  �أي�ضاً حلبة  �صراع لقوى الخير وال�شر،  للعالم، وهو  البهيمية. والإن�سان نموذج م�صغر  �أو   الحيوانية 
تت�صارع في الكون. واليهودي العادي حلبة �صراع بين العواطف وال�شهوات من جهة، والقوى العقلية من جهة 
�أن ي�سيطر على رغباته ال�شريرة، من خلال الحكمة والفهم والمعرفة، وب�إمكان الإن�سان  �أخرى، وبمقدوره 
�أن ي�صل �إلى خ�شية الإله، من خلال الت�أمل في �صفاته، الأمر الذي يقوده �إلى حبه والالت�صاق به والتوحد 
الت�ساديك )زعيم  �إلى  بالن�سبة  لي�س كذلك  ف�إنه  العادي،  لليهودي  بالن�سبة  الأمر  و�إذا كان هذا هو  معه. 
الجماعة الديني �أو الروحي(، �إذ �أن ال�صراع داخل ذاته لا يت�سم بهذه القوة، ولذلك يكون بو�سعه تجاوز 
المدار�س  بقية  في  الحال  هو  مثلما  البركة،  يمنح  ولا  خارقة،  ب�صفات  يت�سم  لا  �أنه  �إلا  وب�سرعة،  ال�شهوات 
الح�سيدية، فهو معلم في المقام الأول. و�إذا كان مريدوه يريدون النجاح في الحياة الدنيا، فعليهم �أن يطلبوا 
�إلى  �أتباع مدر�سة حبد ا�ستخدام كلمة ت�ساديك، وعادوا  �أ�سقط  الت�ساديك. ولهذا،  العون من الإله لا من 

ا�ستخدام كلمة حاخام )الم�سيري 2005: 143(.
�أما بالن�سبة لأهداف جماعة حبد، فقد حددها عبد الله عبد الدائم )2001: 88( في درا�سته 

)�إ�سرائيل وهويتها الممزقة( في هدفين 
الم�سيح  لقدوم  العالم  �إعداد  والثاني  اليهودي،  الوجود  على  الحفاظ  هو  الأول 
�إن�شاء  �إلى  بادرت  التي  الح�سيدية  الحركات  �أوائل  من  حبد  كانت  ولهذا،  المخل�ص”. 
للناجين  العون  وقدمت  مكان،  كل  في  اليهود  م�صالح  عن  دافعت  كما  الدينية  المدار�س 
منهم من النازية، وتهتم الحركة �أي�ضاً، بتقديم الخدمات الدينية للجمهور، مثل طق�س 
التيفيلين )�أحد طقو�س العبادة المفرو�ضة على الرجال(، وت�شجيع ال�صدقات عبر ن�شر 
فئات من �صناديق ال�صدقات في الأماكن العامة، وو�ضع المزوزوت )علبة �صغيرة تحتوي 
على الو�صايا الع�شر( على الأبواب حتى يلم�سها كل داخل وخارج من البيت، كما يقوم 
الم�شاريع  في  والإ�سهام  الم�ست�شفيات،  مر�ضى  على  ال�سبت  �شموع  بتوزيع  الحركة  �أتباع 
المحا�ضرات  مثل  والثقافية،  الاجتماعية  الخدمات  من  كثير  وتقديم  الإ�سكانية، 

الم�سائية وغيرها )ال�شامي 1994: 263(.
وهذا الاهتمام الكبير الذي �أبدته جماعة حبد بالدين اليهودي، وما يتعلق به من ق�ضايا، قد جعل 
ال�شباب الحريدي ينت�سب �إلى هذه الطائفة تطوعاً، مقابل وعود بدخول الجنة، على الرغم من �أن قادتها 

يعترفون ب�أن الأمكنة المائة والأربعة والأربعين �ألفاً الأف�ضل قد تم حجزها )عبد الدائم 2001: 88(.
وتختلف طائفة حبد عن غيرها من طوائف ال�سلفية المت�شددة، في دورها ال�سيا�سي الذي لم يرق 
�إلى حد الم�شاركة في انتخابات الكني�ست �أو الانتخابات المحلية، لأنها كانت تعتبر نف�سها حركة دينية غير 
حزبية، ولكنها لم تقاطع دولة �إ�سرائيل، وهي تحاول دائماً التقرب من العلمانيين، والعمل بينهم طمعاً في 
الدينية،  المدار�س  �أغلب طلبة  المنتظر. وبعك�س  الم�سيح  التي تعتبر في نظر الحركة �شرطاً لقدوم  توبتهم، 
�أنهم يخدمون �ضمن الفئة )ب(، وذلك لأنهم لا يجندون في �سن  ي�ؤدي �أتباع حبد الخدمة الع�سكرية، �إلا 
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الثامنة ع�شر، و�إنما بعد انتهائهم من درا�ساتهم الدينية، لذا لا يخدم �أغلبهم �أكثر من �أربعة �أ�شهر )ما�ضي 
.)521 :1999

وتحر�ص طائفة حبد على رفع �شعارات وحدة �إ�سرائيل، وتنادي دائماً ب�ضرورة العمل على تقريب 
القلوب بين اليهود، وال�سعي الحثيث والجاد للحفاظ على وحدة ا�سم التوراة، وتقوية التراث اليهودي من 
�أجل وحدة ال�شعب اليهودي. وهي تقف على ر�أ�س القوى التي تدعو �إلى تعديل قانون )من هو اليهودي؟( 
لاعتقادها ب�أن ذلك �سيحافظ على نقاء ال�شعب اليهودي، مما يمهد الطريق لقدوم الم�سيح )ال�شامي 1994: 
263(. كما �أن النفوذ الذي تتمتع به الحركة داخل �إ�سرائيل، قد جعلها تقف موقفاً معار�ضاً للعديد من 
الق�ضايا، التي ي�أتي في مقدمتها الإجها�ض، وت�شريح جثث الموتى. وي�ؤكد �صلاح الزرو )1990: 263( على 

�أنه 
فيها،  الم�سئولين  وكبار  الدولة  �سا�سة  عند  مرموقة  مكانه  �شنيور�سون  للحاخام  كان 
وكثيراً ما كانت �شخ�صيات مثل بيجن و�شارون ويو�سف بورغ و�أهارون ياريف وغيرهم، 
�أدب واحترام، لأن كل منهم  �إليه بكل  �أمام الحاخام طالبة م�شورته، والتحدث  تمثل 
بل  فح�سب،  هو  �إ�سقاطه  لي�س  قرر  لو  الحاخام،  هذا  يفعل  �أن  يمكن  ماذا  جيداًَ  يعلم 

ودولة �إ�سرائيل ذاتها لو �أقت�ضى الأمر. 

ولهذا، ف�إن التفاعل الوا�ضح بين طائفة حبد، والم�سئولين والقادة في المجتمع الإ�سرائيلي، لا يعطينا 
الحق في الجزم ب�أن هذه الطائفة تقبل بال�صهيونية، وتعترف بدولة �إ�سرائيل، �إذ لا يوجد دليل قاطع على 

ذلك، وهذا ما جعل كثير من المحللين، 
�إ�سرائيل، ون�شاطاتها الوا�سعة  يعتقدون ب�أن هذه الحركة، برغم تعاونها مع حكومة 
داخل �إ�سرائيل، لا تعترف بدولة �إ�سرائيل... وقد �أكد الناطق بل�سان حركة حبد في 
�إ�سرائيل هذا الأمر ب�صورة وا�ضحة، حين علق على ال�ضجة التي �أثيرت بعدما قامت 
حبد بن�شر تقويم زمني تقوم با�ستخدامه، لا يظهر يوم ا�ستقلال �إ�سرائيل، ويوم ذكرى 
�إن حبد تكتفي حالياً، بالن�ضال على �صيغة الدولة  قتلى الجي�ش الإ�سرائيلي قائلًا: 

دون الت�ضامن مع �إقامتها )ال�شامي 1994: 265(.
اليهودية  الطوائف  من  كغيرها  �إ�سرائيل  ودولة  ال�صهيونية  ترف�ض  حبد  طائفة  �أن  يعني  وهذا 
�أقل عاطفية و�أكثر عقلانية منها،  �أنها في تعاملها مع الحكومة الإ�سرائيلية، تبدو  �إلا  ال�سلفية المت�شددة، 
وذلك لأنها ر�أت �أن دولة �إ�سرائيل – رغم عدم �شرعيتها- �أ�صبحت حقيقة واقعة، ولابد من التعامل مع هذا 
التي وعدهم بها  ال�سيادة  و�أر�ضهم، ولا يحرمهم من  لليهود دينهم  الواقع بمنتهى الحكمة، وب�شكل يحفظ 

الرب في الكتب المقد�سة، وا�ستعجلوا للو�صول �إليها ب�إقامة الدولة قبل موعدها المحدد.
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جماعة ناطوري كارتا: 
يهودية  جماعة  لأنها  الا�سم  بهذا  و�سُميت  المدينة،  حرا�س  يعني  �آرامي،  ا�سم  كارتا  ناطوري  �إن 
حركة  عن  من�شقة  كحركة  الجماعة  هذه  ظهرت  وقد  اليهودي.  الدين  وتقاليد  ب�أ�صول  التم�سك  �شديدة 
�أجودات ي�سرائيل في عام 1935م. وقد ح�صل هذا الان�شقاق، عندما قام ممثلون عن �أجودات، التي كانت 
لنفوذ  يخ�ضع  كان  الذي  اليهودي،  الملي  المجل�س  مع  مفاو�ضات  ب�إجراء  لل�صهيونية،  المعادي  المع�سكر  تمثل 
�إقامة حاخامية رئي�سية موحدة في فل�سطين، من  �إلى اتفاق ب��شأن  التو�صل  �أجل  ال�صهيونية، من  الحركة 
م�شتركة  عمل  �صيغة  �إلى  للو�صول  �سعياً  ال�صهيوني،  المزراحي  حزب  مع  م�شابهة  مفاو�ضات  و�إجراء  جهة، 
معه، من جهة �أخرى، ومع �أن هذه المفاو�ضات لم ت�سفر في نهاية الأمر عن نتائج تذكر، �إلا �أن مجرد �إجرائها، 
كان �إقراراً من الحريديم بالأهمية المتزايدة، التي �أخذ الم�شروع ال�صهيوني في فل�سطين يكت�سبها في العالم 
اليهودي، و�أدى ال�شروع بهذه المفاو�ضات، �إلى ت�صدع وان�شقاق داخل حزب �أجودات، حين ترك هذا الحزب 
العنا�صر التي كانت ت�صر على رف�ض �أي تعاون �أو لقاء مع الحركة ال�صهيونية، وكان على ر�أ�س هذه العنا�صر 
الحاخام عميرام بلوي، والحاخام �أهرون كت�سنلبويجن، والحاخام ليبله فاي�سبي�ش. وقد كون ه�ؤلاء حركة 
جديدة �أطلق عليها �أجودات م�سميريت هكودي�ش )رابطة الحرا�سة المقد�سة(، ثم �أجودات هحييم )رابطة 
�إلياهوبرو�ش،  الحاخام  عليها  �أطلقه  الذي  الا�سم  وهو  المدينة(،  )حرا�س  كارتا  ناطوري  و�أخيراً  الحياة(، 

الذي ظل مرتبطاً بها حتى اليوم )ما�ضي 1999: 523(.
الدولة،  ويعار�ضون  ال�صهيونية  الذين يرف�ضون  العالم،  يهود  كارتا معظم  ناطوري  وت�ضم حركة 
– ح�سب م�صادر الحركة ذاتها- ب�أكثر من ن�صف مليون ن�سمة في الخارج، وع�شرات الآلاف  ويقدر عددهم 
في �إ�سرائيل، فيما ت�ؤكد م�صادر �أخرى، �أن عددهم لا يتجاوز ب�ضعة �آلاف في �إ�سرائيل. وقد ظلت الحركة 
حتى عام 1965م، �إحدى الجماعات المكونة للطائفة الحريدية في القد�س، ولكنها انف�صلت في ذلك العام 
عن الطائفة، و�سبب الانف�صال، �أن زعيم الطائفة عميرام بلوي- �أحد الم�ؤ�س�سين التاريخيين للطائفة- وقع 
فرن�سية  م�سيحية  وهي  روث،  جيورت  تدعى  فرن�سا،  جمال  ملكة  ال�سنوات  �إحدى  في  كانت  امر�أة،  حب  في 
في  وكان  منها،  يتزوج  �أن  عميرام  قرر  وقد  فرن�سا.  في  يهوديين  حاخامين  يد  على  ومتهودة  مطلقة  المولد، 
الثانية وال�سبعين من عمره، وذلك بعد �أن توفيت زوجته الأولى عام 1963م، فلم توافق محكمة الطائفة 
الحريدية على هذا الزواج، لأن عميرام كاهن، والكاهن لا يتزوج �إلا بكراً. و�إزاء هذا الرف�ض، قرر عميرام 
عدم الان�صياع �إلى ر�أي المحكمة، و�أدى هذا الأمر �إلى انف�صال ناطوري كارتا عن الطائفة الحريدية )ال�شامي 

.)319 :1994
ذكر  كما  وهما  كت�سنلبويجن،  و�أهارون  بلوي  عميرام  الحاخام  الطائفة  هذه  زعماء  من  برز  وقد 

�أمنون ليفي )1989: 193( 
قد ظهرا كثنائي يكمل �أحدهما الآخر، فكان الأول يمثل قوة الج�سم، حيث كان يقود 
مظاهرات ال�سبت، احتجاجاً على لعب كرة القدم في ذلك اليوم، ويحاول عرقلة بيع 
وكان  مرة.  من  �أكثر  ال�شرطة  يد  على  لل�ضرب  عر�ضه  الذي  الأمر  بنف�سه،  التذاكر 
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الثاني يمثل قوة العقل والتفكير. وقد عرف عميرام كمعار�ض عنيد وعنيف للحركة 
ال�صهيونية ودولة �إ�سرائيل. وعندما �سئل لماذا ي�سبب لنف�سه كل هذه المعاناة، رد قائلًا: 
ب�أن  قالوا  مجانين  هناك  كان  ب�أنه  ال�صهيونية،  الدولة  تتحطم  عندما  يقولوا  حتى 

العالم لي�س جغرافيا، واليهودية لي�ست جواز �سفر. 
وناطوري كارتا بمفهومها العام، حركة مفتوحة �أمام كل يهودي قادر على التقيد ب�شروط الالتحاق 

بها، والمتمثلة في 
وال�صوم في  الا�ستقلال،  بيوم  �إهمال الاحتفال  الدولة، عن طريق  الالتزام بمقاطعة 
التي  والمحلية  القطرية  الانتخابات  في  الا�شتراك  وعدم  وحزناً  حداداً  اليوم  ذلك 
�أو م�ؤ�س�سة تتلقى الدعم من الدولة،  تقام بها، وكذلك عدم الان�ضمام  �إلى �أي حزب 
طريق  عن  الدولة  م�ساعدة  وعدم  بالم�صادفة،  ولو  الدينية  بالمحرمات  الإخلال  �أو 
الجمارك وال�ضرائب و�أية و�سيلة �أخرى، �أو م�ساعدة الأحزاب الممثلة في الكني�ست، �أو 
قراءة ال�صحف والا�ستماع �إلى المذياع وم�شاهدة التلفزيون )ال�شامي 1994: 318(.

وهذا يعني �أن المطلوب من منت�سبي جماعة ناطوري كارتا، �ألا يكونوا مواطنين في دولة �إ�سرائيل، 
المجتمع  على  فر�ضها  يحاولون  التي  و�أخلاقياته،  وقيمه  مبادئه  له  بديلًا،  مجتمعاً  لأنف�سهم  يخلقوا  و�أن 
الإ�سرائيلي، من خلال مواقفهم المعار�ضة لأن�شطة الدولة وممار�ساتها، وذلك حتى لا ت�ستغرق ال�صهيونية 
ي�شعر  المجتمع  يظل  بل  اليهودي،  الدين  وتعاليم  و�صايا  عن  وتبعدهم  كاملًا،  ا�ستغراقاً  اليهود  والعلمانية 

بال�ضغط الحي للدين، وبدرجة تحفظ للجماعات اليهودية كيانها و�شخ�صيتها المميزة.
وتجدر الإ�شارة هنا، �إلى �أن لأتباع حركة ناطوري كارتا، نمط حياة اجتماعي واقت�صادي خا�ص 

بهم، 
لأ�سرهن،  حياتهن  ويكر�سن  والب�سيطة،  المحت�شمة  الملاب�س  ويلب�سن  زاهدات،  فالن�ساء 
ه�ؤلاء  ويتقيد  الحرف،  بع�ض  ويمار�سون  والتلمود،  التوراة  فيدر�سون  الرجال  �أما 
ب�أ�سلوب الحياة، الذي كان �سائداً بين يهود اليدي�شية في بولندا ورو�سيا، فالرجال لا 
يق�صون لحاهم �أو �سوالفهم الطويلة، ويرتدون القم�صان البي�ضاء بدون �أربطة العنق، 

ومعاطف �سوداء، وقبعات ذات حواف عري�ضة “ )الم�سيري 1994: 74(.
وهذه الجماعة اليهودية ال�سلفية المت�شددة، التي ت�سير وفقاً للأ�صول الدينية، المتمثلة في تعاليم  	 

التوراة والتلمود، ت�ؤكد على 
�إلى  وقلبه  بعواطفه  اتجاهه  في  تتمثل  الميعاد،  ب�أر�ض  المتدين  اليهودي  علاقة  �أن 
هذه الأر�ض، وخا�صة مدينة القد�س، ففي كل �صلاة تذكر القد�س، وعلى اليهودي �أن 
ي�ستمر في هذا حتى ي�ستجيب له الإله، وي�أمر بعودة اليهود مع الم�سيح المنتظر. وتنتقد 
الحركة اليهود المتدينين والحاخامات، الذين يتعاونون مع الدولة وي�ؤيدونها، مقابل 
�أن ذلك تدني�س لا�سم الرب وخروج عن تعاليمه  الم�ساعدات المالية الحكومية، وترى 
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 .)129 :1979 Schnall(
�إ�سرائيل- كما يقول الحاخام مو�شيه هير�ش،  لأن ال�صهيونية- باعتبارها الأ�سا�س الذي قامت عليه دولة 

�سكرتير جماعة ناطوري كارتا: 
اليهودي  ال�شعب  تٌعرف  �أن  تريد  فال�صهيونية  اليهودية.  مع  كاملًا  تعار�ضاً  تتعار�ض 
لكي  لا  الرب،  من  ر�سالة  اليهود  تلقى  فقد  هرطقة.  وهذه  قومية،  وحدة  باعتباره 
ف�إنهم  ذلك،  فعلوا  هم  و�إن  �سكانها،  �إرادة  �ضد  المقد�سة  الأر�ض  �إلى  عودتهم  يفر�ضوا 
لحمكم  من  يجعل  �سوف  الانتهاك  هذا  �إن  يقول:  والتلمود  فعلتهم.  نتائج  يتحملون 
من  حتمية  نتيجة  �ستكون  الكبرى  المذبحة  ف�إن  وبالتالي  الغابة،  في  لل�سباع  فري�سة 

نتائج ال�صهيونية )عبد الدائم 2001: 94(.
وبهذا، نجد �أن ال�صهيونية لا تمثل- لدى �أتباع جماعة ناطوري كارتا- ا�ستمراراً للتراث اليهودي 
�أو تنفيذا للتعاليم الدينية، و�إنما هي رف�ض لها وخروج عليها، بل هي في نظرهم واحدة من �أخطر الم�ؤامرات 
ال�شيطانية على اليهودية. وترتكز الحركة في موقفها هذا على فكرة )ال�شعب اليهودي( بالمفهوم الديني، 

فال�شعب اليهودي كما ذكر عبد الفتاح ما�ضي )1999: 524( 
لي�س �شعباً- من وجهة نظر حركة ناطوري- بالمعنى الذي قدمته ال�صهيونية، و�إنما هو 
خالقها،  مع  ميثاق  من  وجودها  ت�ستمد  �سنة،  �آلاف  ثلاثة  منذ  ظهرت  دينية  جماعة 
يلتزم بموجبه كل اليهود بالتوراة وتعاليمها. وو�ضع الخالق اليهود في منزلة )�شعب 
الله المختار(، لي�س الهدف منه تمكن هذا ال�شعب من ال�سيطرة على العالم، و�إنما لخدمة 
�سلاماً  النا�س  �أكثر  لأنهم  الأمر،  لهذا  اليهود  اختيار  تم  وقد  كله،  الب�شري  الجن�س 
وتوا�ضعاً وهذا الاختيار يفر�ض على اليهود عدة واجبات، فال�شريعة اليهودية ترى 
نوح(،  )�شريعة  ب�شراً  ي�صبحوا  كي  الب�شر  لكل  ملزمة  �أ�سا�سية  قوانين  �سبعة  ثمة  �أن 
وهناك ع�شرة قوانين )الو�صايا الع�شر( ملزمة لأتباع الديانات التوحيدية، �أما اليهود 

فعليهم وحدهم الالتزام بالأوامر والنواهي، التي جاءت في التوراة )المت�سفوت(”.
اليهود جميعاً، بما في ذلك الجماعات  كارتا يختلفون عن  ناطوري  �أتباع  �أن  �سبق،  والملاحظ مما 
– ال�سابقة الذكر- �إذ �أنهم الجماعة الوحيدة التي لا ترى في فكرة �شعب الله المختار،  ال�سلفية المت�شددة 
الحثيث  وال�سعي  بل  قبوله،  وعدم  عليه  والتعالي  الدين،  في  عنهم  المختلف  للآخر  الدونية  للنظرة  �سبباً 
يد  ومد  الآخرين،  مع  للتوا�ضع  �أدعى  الفكرة،  بهذه  الإيمان  �أن  يرون  �إنهم  بل  عليه،  وال�سيطرة  لإ�ضعافه 
العون لكل من يحتاج لم�ساعدتهم، ولا �شك �أن غر�ضهم من ذلك، هو �إ�شادة الأغيار ب�صفات اليهود وف�ضائلهم، 
وهذا الذكر وهذه الإ�شادة وحدها التي �ستعلي من ��شأنهم، وتجعل الأمم وال�شعوب يرونهم متميزين بحق عن 

غيرهم، و�أنهم ي�ستحقون �أن يطلق عليهم �شعب الله المختار.
وت�شير الأدبيات، �إلى �أن جماعة ناطوري كارتا تتفق مع غيرها من الجماعات اليهودية ال�سلفية 
المت�شددة، في نظرتها لل�صهيونية على �أنها حركة معادية لليهود، ب�سبب خلقها لم�شكلة ازدواج الولاء �أمام اليهود 
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�أينما وجدوا، وهي �إلى جانب ذلك، ت�ؤجج الاتهامات المعادية لهم، وتزدهر بازدهار معاداة اليهود. وانت�صار 
ال�صهيونية – في عقيدة ناطوري- من عمل ال�شيطان، لأنها انتهكت العهود الثلاثة التي قطعها اليهود للرب 
قبل خروجهم �إلى المنفى، وهي- كما جاءت في التوراة – �ألا ي�سببوا الألم للأغيار الذين يقيمون بينهم، و�ألا 
يحاولوا احتلال �أر�ض �إ�سرائيل بالقوة، و�ألا ي�ستعجلوا الأمور. ولهذا يرى �أن�صار الحركة، �أن العمل داخل 
�إطار الحكومة الحالية م�ستحيل لأمرين: الأول، لأن قيام دولة قبل مجيء الم�سيح خرق للتوراة، والثاني، 
لأن قيم وتعاليم التوراة لا ت�شكل الأ�سا�س الاقت�صادي والاجتماعي للدولة )Schnall 1979: 132 و 

.)27 :1995 Stephen
ولهذا، تتخذ ناطوري كارتا كغيرها من الجماعات ال�سلفية المت�شددة، موقفاً معار�ضاً من الدولة، 
تتم  حتى  ال�شتات،  بلدان  لحكومات  مطيعين  بالبقاء  لليهود،  تعالى  الله  لن�صيحة  انتهاكاً  تعد  �أنها  ب�سبب 
ا�ستعادة ال�سيادة اليهودية في �إ�سرائيل مع عودة الم�سيح، ولي�س قبل ذلك. وتعتبر �أعياد الدولة الإ�سرائيلية، 
ملاب�سهم  بتمزيق  �أفرادها  يقوم  حيث  ال�سلفية،  الجماعة  هذه  لدى  ال�شعائري  للحداد  منا�سبات  بمثابة 
ال�سوداء، كما �أنهم يعتدون بال�ضرب على من ينتهك حرمة يوم ال�سبت، ويحاولون دائماً التهرب من الجمارك 
وال�ضرائب، وت�صل معتقداتهم الغريبة �إلى حد عدم الاعتراف بالتوقيت الإ�سرائيلي، �أو التاريخ الميلادي، 
فيعتمدون في ح�ساباتهم الزمنية على تقويم ي�صفونه ب�أنه م�ستمد من التوراة. كما �أن لأع�ضاء هذه الجماعة 
توقيتهم الخا�ص، لدرجة �أن زعيمهم الحاخام مو�شيه هير�ش يحمل في مع�صمه �ساعتين، �إحداهما للتوقيت 
المعمول به في �إ�سرائيل، والآخر ح�سب توقيت جماعته، الذي يوافق ال�ساعة الثانية ع�شرة ظهراً، نهاية 
يوم وبداية يوم جديد )ماير 1997: 410(. كما ي�شير  Schnall )1979: 137( �إلى �أن رف�ض جماعة 
ناطوري لدولة �إ�سرائيل وممار�ساتها، يتج�سد �أي�ضاً في مقاطعتها لقراءة ال�صحف الإ�سرائيلية، والا�ستماع 
ي�ستعينون  لا  الحركة  �أتباع  �أن  بل  فح�سب،  ذلك  لي�س  المرئية.  الإذاعة  وم�شاهدة  العبرية،  الإذاعة  �إلى 

بال�شرطة في �أي حادث �أو م�أزق يحدث لهم، لأنها �شرطة �صهيونية.
كما �أن القاعدة الأ�سا�سية، التي تنطلق منها مواقف ناطوري كارتا ال�سيا�سية، تتلخ�ص في اتخاذ 
المواقف المناق�ضة لموقف �إ�سرائيل. وكما �أو�ضح ليبله فاي�سبي�ش �إذا قال ال�صهاينة �أن العالم كله �ضدنا، قلنا 
527(. وتطبيقاً لمبد�أ المخالفة هذا، تتخذ ناطوري كارتا بين الحين   :1999 �أن العالم كله معنا )ما�ضي 

والآخر مواقف تت�سم بالغرابة ، فقد �أ�شار �صلاح الزرو )1990: 393( �إلى 
�إيران، تقديراً لموقفه المناوئ  �أن الحركة قدمت التعازي في موت الإمام الخميني في  
1991م، �ضمن الوفد الأردني  لل�صهيونية، كما ح�ضر مندوب عنها م�ؤتمر مدريد عام 
على  )الم�سيحية(  المرمونية  الجامعة  �إن�شاء  من  الحركة  موقف  وكذلك  الفل�سطيني. 
جبل الزيتون، فبعد �أن عار�ض ذلك كل الأحزاب الدينية، وكثير من �أحزاب اليمين، 
�أبدت حركة ناطوري كارتا ت�أييدها لإقامة الجامعة، وقال هيرا�ش: �إننا نعار�ض ب�شدة 
�إقامة الجامعة العبرية ال�صهيونية، ولا يوجد لدينا �أية معار�ضة لن�شاطات الأديان 

المختلفة وم�ؤ�س�ساتها في القد�س.
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بها،  الاعتراف  عدم  عند  يتوقف  لم  �إ�سرائيل،  دولة  من  كارتا  ناطوري  حركة  موقف  �أن  كما 
بعث  ر�سالة  في  طلب-  قد  بلوي  عميرام  �أن  بل  بعدها،  وما  1948م  حرب  �إبان  عنها  الدفاع  عن  والامتناع 
و�إ�صدار جوازات  القد�س تحت و�صاية دولية،  1949م- و�ضع  المتحدة في يوليو  العام للأم  �إلى الأمين  بها 
الأمم المتحدة للمدنيين اليهود الذين يرغبون في ذلك، و�أعلن قبول �إتباع الحركة مغادرة القد�س، �إلى �أي 
العربي  ال�شعب  بكفاح  الحركة  واعترفت  التوراة.  �أحكام  بموجب  فيه،  العي�ش  ه�ؤلاء  ي�ستطيع  �آخر  مكان 
الفل�سطيني، وحقه في كامل تراب فل�سطين، وبمنظمة التحرير الفل�سطينية كممثل وحيد و�شرعي لل�شعب 
الفل�سطيني، و�أبدت ا�ستعدادها للعي�ش في ظل دولة علمانية تجمع اليهود والعرب. وانتقد الحاخام هير�ش 
�إنهم  �إجبار الحريديم على الخدمة الع�سكرية في الجي�ش الإ�سرائيلي، وقال :   بقوة الجهات التي تحاول 
على  �سيطرتهم  ولتو�سيع  لم�صالحهم،  خدمة  �أوجدوه  الذي  العدو،  �ضد  الحرب  �آلة  �إلى  ان�ضمامنا  يريدون 

مناطق تابعة ل�شعوب �أخرى )ال�شامي 1994: 324(.
العلمانيين-  انتهاكات  كارتا، تظاهرات وم�سيرات احتجاجية �ضد  ناطوري  �أتباع جماعة  وينظم 
والاختلاط  الإباحية  ون�شر  ال�سبت  )كتدني�س  التوراة  لتعاليم  عام-  ب�شكل  وموظفيها  الدولة  وم�ؤ�س�سات 
وغيرها( والتي ت�سبب حوادث عنف في بع�ض الأحيان. وتعلم الجماعة عقيدتها و�أفكارها لأتباعها و�أبنائها، 
في مدار�س دينية تابعة لها في حي مئة �شعاريم، كما تن�شر �أفكارها عبر عدد من ال�صحف �أهمها: �صحيفة 
الحائط، و�صحيفة حائطنا. وتح�صل الحركة �أو الجماعة على م�ساعدات مالية من يهود الخارج، وخا�صة 
الدين، والإيمان بالافتداء  �إلى  بالعودة  العالم  �ساطمر الح�سيدية، وتطالب الحركة كل يهود  من طائفة 

.)137 - 136 :1979 Schnall( الإلهي
راديكالية  المت�شدد  ال�سلفي  التيار  جماعات  �أكثر  وهم  كارتا،  ناطوري  جماعات  �أن  نجد  وهكذا، 
الدلالة  بالغا  �إ�سمان  �صحيفتهم  �أو  ن�شرتهم  �أعطوا  قد  ال�سيا�سية،  الم�شاركة  يرف�ضون  يزالون  لا  والذين 
)الحائط( و)حائطنا(، فهم بذلك ي�ؤكدون ا�ستقلاليتهم وانعزالهم كلية عن الدولة، ولكن ب�شكل لا يحول 
بينهم وبين الاحتجاج على ن�شاطاتها، وف�ضح ممار�ساتها التي تنتهك مبادئ وقوانين ال�شريعة اليهودية، من 
جانب، وحقوق الإن�سان من جانب �آخر. وهي م�ؤمنة ب�أن ممار�ساتها المخالفة والمعار�ضة لخط �سير الدولة 
الإ�سرائيلية وا�ستراتيجياتها، تعمل على الحد من ت�سلط وا�ستبداد الحكام العلمانيين، وتحول بينهم وبين 
ال�سيا�سية  الأغرا�ض  لخدمة  الدين  وا�ستغلال  المختلفة،  اليهودية  الجماعات  بم�صائر  العبث  في  التمادي 
في  الاجتماعي  التوازن  نظرهم  وجهة  من  تحقق  التي  المهمة  بهذه  وللقيام  و�أحكامه.  لتعاليمه  المخالفة 
الدولة واتجاهاتها- كغيرهم من  �إلى جانب مخالفتهم لأهداف  �أحياناً-  يلج�أون  الإ�سرائيلي، قد  المجتمع 

الجماعات الدينية المت�شددة، �إلى ا�ستخدام العنف �ضد الدولة.
الم�ضاد، بل تحاول  العنف  ا�ستخدام  �إلى  الأحيان  �أغلب  تلج�أ في  �إ�سرائيل لا  ف�إن دولة  ومع هذا، 
للجماعات  ت�ؤكد  لكي  التنازلات،  بع�ض  تقديم  �إلى  �أحياناً  ت�ضطر  وقد  �سلمية،  بطريقة  الأو�ضاع  ت�سوية 
الدينية احترامها وتقديرها للدين اليهودي، من جانب، ولحاجتها لهذه الجماعات على ال�صعيد ال�سيا�سي، 
من جانب �آخر. ولهذا، فقد �أجاب بن جوريون عندما �سئل عن �سبب عدم معاقبة الحكومة لأتباع جماعة 
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ناطوري كارتا، التي تتنكر لإ�سرائيل وقوانينها: 
ب�أن هناك �صعوبة متزايدة با�ستمرار، تكتنف عملية اتخاذ �إجراءات بحق �أنا�س تنبع 
�أفعالهم من �إيمان ديني عميق، ولي�سوا من مخالفي القوانين بالمعنى الاعتيادي الم�ألوف. 
ومن جهة �أخرى، ف�إن ه�ؤلاء يمثلون عالماً �أنحدر معظمنا منه، وهو عالم �أجدادنا و�آبائنا 
الذي عرفناه في �سن الطفولة، فكيف تريدون �أن يزج المرء بجده الأكبر في ال�سجن، 
حتى ولو رمي غيره بالحجارة. كما �أن هناك �أي�ضاً البعد ال�سيا�سي، حيث �أن الأحزاب 
الدينية في الائتلاف تتفق مع بع�ض مطالب ناطوري كارتا، و�ستجد �صعوبة في البقاء في 
حكومة، يمكن �أن تتخذ �إجراءات م�شددة �ضد مجموعة تحارب، ولو كانت هذه الحرب 

بطريقة غير �شرعية، من �أجل الحفاظ على �شريعة ال�سبت )�أ�سعد 1968: 55(.
�أنها جميعاً ترى  وهكذا، نجد من خلال العر�ض ال�سابق، للجماعات اليهودية ال�سلفية المت�شددة، 
�أن هذه  �آثمة، وبديهي  �إ�سرائيل، يعد عملًا مناق�ضاً لفكرة عودة الم�سيح، ومن ثم فهي دولة  �أن قيام دولة 
المعار�ضة للدولة، لا تعود �إلى علمانية الدولة وقوانينها وم�ؤ�س�ساتها، و�إنما �إلى طبيعة ن��شأتها وخروجها 
على الإرادة الإلهية والتعاليم التوراتية. ولهذا، ترى هذه الجماعات ب�أنها تعي�ش في منفى، و�أن �سبب هذا 
المنفى هو وجود الدولة ذاتها، وهذا ما يجعلها ترف�ض مراعاة الدولة وم�ؤ�س�ساتها، بل وتنف�صل عن المجتمع 
�سيا�سياً واجتماعياً. وموقفها هذا يختلف كثيراً عن موقف بع�ض الجماعات ال�سلفية اليهودية المعتدلة، كما 

�سيتبين من العر�ض التالي.

ثانياً: ال�سلفية اليهودية المعتدلة:
�إن الجماعات ال�سلفية اليهودية المعتدلة، هي التي تعترف بدولة �إ�سرائيل وم�ؤ�س�ساتها كحقيقة 
�إليها، يرون �أن وجودهم في �إ�سرائيل، لا يعني �أنهم قد  واقعة، ولكن دون منحها ال�شرعية، بل �إن المنتمين 
تخل�صوا من حياة المنفى، لأنهم قد وجدوا �أنف�سهم، في ظل هذا الو�ضع المنافي لأحكام الدين اليهودي، يعي�شون 
�أي�ضاً في منفى، ولكن ظروف العي�ش في المجتمع الإ�سرائيلي، قد ا�ضطرتهم �إلى التعاون مع الدولة وم�ؤ�س�ساتها، 
وك�أنهم في بلد �أجنبي، وقد حددوا موقفهم منها، بمقدار اقترابها من التوراة وتعاليمها )الر�شيدي 1997: 

86 واليحي 2004: 105(.
وينق�سم اليهود المنتمون �إلى الجماعات ال�سلفية المعتدلة، �إلى مجموعتين: المجموعة الأولى تعود 
في �أ�صلها �إلى الحريديم، �أو ذوو الملاب�س ال�سوداء، و�أغطية الر�أ�س ال�سوداء غير الم�شغولة، وتمثلها الأحزاب 
لأن  �إ�سرائيل،  دولة  ب�إقامة  الرب  تحدوا  ال�صهاينة  ب�أن  �أتباعها  وي�ؤمن  كعقيدة،  ال�صهيونية  ترف�ض  التي 
�أر�ض الميعاد، و�أن ال�صهيونية بعملها ذلك، قد قررت  �أن يقودهم �إلى  الم�سيح المخل�ص هو وحده الذي يمكن 
الحلول محل الرب، بهدف قيادة اليهود �إلى الأر�ض المقد�سة. وهذا ما دفع الحاخامات المعار�ضين لل�صهيونية 
للعمل  ي�سرائيل(  )�أجودات  حزب  ف�أن��شأوا  اليهودي،  للدين  المتحدية  العقيدة  هذه  مقاومة  �إلى  ولمنهجها، 
على مقاومة ال�صهيونية ب�أ�سلحتها، �أي من خلال العمل ال�سيا�سي، وقد �أ�ضطر هذا الحزب للتكيف مع �أو�ضاع 
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اللعبة البرلمانية في �إ�سرائيل. وقد قام �إلى جوار �أجودات ي�سرائيل حزب ديني �سلفي عمالي، هو بوعالي 
�أجودات ي�سرائيل )عمال �أجودات ي�سرائيل(. وعادة يطلق على هذه الأحزاب في �إ�سرائيل، ا�سم الأحزاب 

الحريدية، �أي الأحزاب ال�سلفية المت�شددة. وي�شير ليف�شيت�س �إلى 
ال�سلفي  التيار  �إ�سرائيل، يح�سبون على  يعي�شون حالياً في  الذين  �أن معظم الحريديم 
المعتدل )مثل �أجودات ي�سرائيل(... وهم ي�شتركون في انتخابات الكني�ست، وي�شتركون 
ولديهم  الإ�سرائيلي،  الدفاع  جي�ش  في  يخدمون  لا  ولكنهم  الحكومية،  الائتلافات  في 
العلماني..  الجمهور  عن  عزلة  في  ويقيمون  يعقوب(،  )بيت  م�ستقل  تعليم  �شبكة 
على  معار�ضتهم  تن�صب  �إنما  ال�سيا�سي،  طابعها  ب�سبب  �إ�سرائيل  يرف�ضون  لا  �أنهم  كما 
الطابع العلماني للدولة والمجتمع. ولذلك، ف�إن قبول الدولة لديهم م�شروط ب�سلوكها 
وقوانينها وزعامتها.. كما �أن جماعات هذا التيار، قد �أن��شأت منذ عام 1984م ثلاثة 
ذوي  من  ال�سلفيين  اليهود  يمثل  الذي  �شا�س  حزب  �أهمها  جديدة،  حريدية  �أحزاب 

الأ�صول ال�شرقية وتحديداً ال�شرق �أو�سطية )ال�شامي 1997: 256(.
ورغم تفاعل هذه المجموعة من الحريديم )ال�سلفية المعتدلة( مع الدولة والحكومة الإ�سرائيلية، 
يزال،  كان هدفها ولا  �أنها كغيرها من الجماعات الحريدية،  �إلا  ال�سيا�سية،  الفاعل في الحياة  وانخراطها 

يتمثل في الحفاظ على �أ�سلوب الحياة اليهودية كما كان قبل الأزمنة الحديثة. ولهذا، 
كان على الأحزاب الحريدية في محاولتها للحفاظ على النظام اليهودي القديم، �أن 
كان  ولكن  المفدال.  القومي  الديني  الحزب  جرف  الذي  المعا�صرة،  تيار  وجه  في  تقف 
رد الفعل الحريدي، مثل العديد من ردود الأفعال الأخرى، يتخفى دائماً في الرغبة 
لليهود، من  �أماناً  �أجمل و�أكثر  ب�أنه  الما�ضي، الذي يقال دائماً  �إلى  للعودة  الرومان�سية 
الحياة المعا�صرة ب�شكوكها وريبتها... وب�سبب هذا التناق�ض المح�سو�س، �أعلن الحريديم 
هي  �إنما  �إ�سرائيل  دولة  �أن  يزعمون  حيث  لل�صهيونية،  القوية  معار�ضتهم  زالوا  وما 
مجرد �شتات �آخر لليهود، ويتجنبون ا�ستخدام الرموز ال�صهيونية. فكل حزب �سيا�سي 
�إ�سرائيلي يبد�أ �أو يختتم اجتماعاته ب�إن�شاد الن�شيد القومي الإ�سرائيلي )الهاتيكفاه(، 
والذي هو في نف�س الوقت، ن�شيد الحركة ال�صهيونية العالمية، �أما الأحزاب والمنظمات 
الحريدية ف�إنها لا تفعل ذلك، ولكنها تتلوا ال�صلوات اليهودية )�شاحاك ومت�سفين�سكي 

.)51 - 50 :2001
ذوي  �أو  القوميين،  المتدينين  في  فتتمثل  المعتدلة،  اليهودية  ال�سلفية  من  الثانية  المجموعة  �أما 
الطواقي الم�شغولة )هاكيبا ه�سروجا(، وهم في الأ�صل �أي�ضاً حريديم، ويرتدون ملاب�س عادية. ويعبر عنهم 
الحزب القومي الديني المفدال، والذي ينتمي معظم �أع�ضائه لحركة جو�ش �إيمونيم وغيرها من الجماعات 
 )87  -  86  :1997( الر�شيدي  ح�سن  �أ�شار  وقد   .)20  :2002 جاد  )عماد  القومية  الدينية  اليهودية 
لهذه  الأ�سا�سية  المفاهيم  �أن  �إلى  الإ�سرائيلية(  ال�سيا�سية  الحياة  في  الفكرية  التيارات  )جذور  مقالته  في 
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المجموعة 
والدعوة  اليهود،  جموع  بقيادة  المخل�ص  الم�سيح  انتظار  فكرة  �إنكارها  من  انطلقت  قد 
لليهود  الب�شرية  بالجهود  والإيمان  �إ�سرائيل،  مملكة  لإقامة  لفل�سطين  العودة  �إلى 
رواد  ا�ستند  وقد  فل�سطين.  في  وتوطينهم  �أوطانهم  من  تهجيرهم  طريق  عن  �أنف�سهم، 
توراتية  ن�صو�ص  �إلى  الدينية(،  )ال�صهيونية  المعتدلة  ال�سلفية  من  المجموعة  هذه 
الو�صايا  من  و�صية  �إ�سرائيل،  �أر�ض  في  الا�ستيطان  تعتبر  تلمودية،  وا�صطلاحات 
الدينية اليهودية، تمهيداً لقدوم الم�سيح المخل�ص، فتربه فل�سطين كما يقول الحاخام 
الأر�ض،  �إقامته وهي مركز  و�أور�شليم مدينة الله وموطن  بن نحمان: تربة طاهرة، 

والمكان المنا�سب والوحيد لت�أدية الو�صايا الدينية.
كما ت�ؤمن هذه المجموعة من ال�سلفية اليهودية المعتدلة، وعلى ر�أ�سها الحاخام القلعي، ب�أن �شراء 
بعده.  من  لن�سله  ال�سلام(  )عليه  يعقوب  النبي  ورثها  مقد�سة،  فري�ضة  هي  �إ�سرائيل،  �أر�ض  في  الأرا�ضي 
قرر  – كما  و�إنما  �شتاتهم،  بلدان  في  الدينية  الو�صايا  مراعاتهم  بمجرد  يتم  �أن  يمكن  لا  اليهود  وخلا�ص 
الحاخام كالي�شر- في الا�ستعداد له بالا�ستيطان والعمل المقد�س في الأر�ض المقد�سة. ولن تكون هناك �أمة 
دون �أر�ض، ولا دولة يهودية دون الجمع بين الدين والدولة. كما �أن هذا الق�سم من ال�سلفية المعتدلة الم�ؤيدة 
لل�صهيونية، يعتقد ب�أن ال�صهيونية هبة �إلهية، وروادها ينفذون تعاليم الدين، فهم يد الإله في تنفيذ وعده، 
وفي هذه الحالة، لابد من توحيد جميع �أبناء �صهيون المتدينين وغير المتدينين وراء هدف ا�ستيطان فل�سطين، 

ولو ا�ستلزم الأمر الت�ساهل والتعاون مع العلمانيين )رافت�سكي 1984: 168(.
والملاحظ �أن هذا الق�سم من ال�سلفية اليهودية المعتدلة )المجموعة الثانية( ب�أفكاره تلك، قد قدم 
ال�شرعية لمطالب الدعوة ال�صهيونية )المتمثلة في تهجير اليهود �إلى فل�سطين لإن�شاء دولة لهم(، كما �أ�ضفت 
عليها طابعاً دينياً، ذا �صبغة توراتية ورداء تلمودي، قل �أن تتمتع به �أي حركة �سيا�سية �أخرى، ولهذا مثل 
الدين معيناً لا ين�ضب ودعماً لا يحيد في يد الحركة ال�صهيونية، تعول عليه، وت�ستمد منه ت�أثيرها ونفوذها 

تجاه الجماعات اليهودية في �سائر �أنحاء العالم.
وخلا�صة القول، �أن ال�سلفية اليهودية على اختلاف �أق�سامها وجماعاتها، يجمعها العداء للطبيعة 
العلمانية للدولة، واعتبار �إ�سرائيل نوع من �أنواع المنفى الروحي، وقد اختلفت هذه الجماعات فيما بينها، 
واتخذت مواقف متباينة، تتدرج من التعاي�ش مع �إ�سرائيل كدولة غريبة، يجب التعامل معها كما يتعامل 
ال��شأن  بع�ض  و�إعطاء  �إ�سرائيل،  دولة  على  محددة  دينية  �صبغة  �إ�ضفاء  �إلى  الأجنبية،  الدول  مع  اليهود 
الوجود  على  القد�سية  �صبغة  �إ�ضفاء  �إلى  الدولة،  خلال  من  لليهود  ال�سيا�سي  الديني  الا�ستقلال  لمفهوم 

اليهودي فوق �أر�ض �إ�سرائيل.
الحياة  في  والاندماج  للتفاعل  وتحا�شيها  المت�شددة،  اليهودية  ال�سلفية  الجماعات  لعزلة  ونتيجة 
الإ�سرائيلية، �سيتم التركيز في الجزء التالي من الدرا�سة، على مطالب الجماعات ال�سلفية المعتدلة، ودورها 

ال�سيا�سي والتربوي في المجتمع الإ�سرائيلي.
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مطالب الجماعات ال�سلفية اليهودية المعتدلة
	�إن الجماعات ال�سلفية اليهودية المعتدلة، كغيرها من الجماعات الدينية في المجتمعات الأخرى،   
تحاول �أن تفر�ض وجودها داخل المجتمع الإ�سرائيلي، من خلال التم�سك بالعديد من الأهداف �أو المطالب، 
الديني  الطابع  �أنها ت�ضمن الحفاظ على  لي�س تحقيق م�صالحها الخا�صة فح�سب، بل  التي يتم من خلالها 
اليهودي للدولة، فهذه الجماعات ت�ؤمن ب�أن مهمتها الأ�سا�سية، هي ال�سير بالمجتمع في الاتجاه الذي يحفظ 
كيان و�شخ�صية الأمة اليهودية، وهذا يتطلب منها، عمل كل ما من ��شأنه �أن يحول دون ابتعاد الدولة كثيراً 
في ت�شريعاتها وممار�ساتها، عن المبادئ والأحكام الدينية لل�شريعة اليهودية )الهالاخاة(. فهذه الجماعات 
لا تختلف ر�ؤيتها ل�شريعتها الدينية، عن ر�ؤية الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية المعتدلة، �إذ ترى �أن اليهودية 
57( لا تعترف بالتق�سيم بين المو�ضوعات  ال�شامي )1997:  �أ�شار ر�شاد  �أي�ضاً دين ودولة، فالهالاخاة كما 
الدنيوية الخا�ضعة من حيث المبد�أ لتنظيم م�ستقل بو�ساطة ال�سلطة ال�سيا�سية، وبين الق�ضايا ال�سماوية التي 

تخ�ضع لل�سلطة الوحيدة للزعامة الدينية، حيث �أن كل ق�ضية تم�س حياة الإن�سان لها حل في الهالاخاة.
ر�سمياً  الاعتراف  �ضرورة  هو  المعتدلة،  اليهودية  ال�سلفية  الجماعات  مطالب  �أولى  كانت  ولهذا 
�أن يكون الحاخامات، الذين هم خلفاء الله على الأر�ض- في  وقانونياً بال�سلطة ال�سيا�سية الإلهية. ولابد 
زعمهم- هم �صناع القرار. كما يجب �أن ي�شرفوا على جميع الم�ؤ�س�سات الاجتماعية، وتكون لهم الكلمة الف�صل 
فيما يتعلق بالخدمات الاجتماعية، ويراقبون المطبوعات والمجلات الم�صورة والأ�شرطة الم�سجلة، وكل ما له 

ت�أثير في ت�شكيل و�صياغة ذهنية الن�شء اليهودي )الخطيب 2000: 28(.
الهوية  لتعزيز  الدينية،  والقوى  الأحزاب  مطالب  في  �أدنى،  م�شترك  قا�سم  هناك  �أن  نجد  كما 
اليهودية ح�سب المفهوم ال�سلفي، و�أهم المطالب التي ت�شترك فيها، هي تعديل قانون )من هو اليهودي؟( وفقاً 
لل�شريعة اليهودية، والحفاظ على حرمة ال�سبت، وتوفير الأموال والميزانيات للم�ؤ�س�سات والمدار�س الدينية، 
في  تربيته  ومنع  المطاعم،  في  الخنزير  لحم  ا�ستعمال  وتحريم  المتدينين،  لل�شباب  ال�سكنية  ال�شقق  وتوفير 
الإ�سرائيلي،  المجتمع  في  المتف�شية  ومظاهرها  والرذيلة  الإباحية  ومكافحة  �إليها،  و�إدخاله  �إ�سرائيل، 
وتو�سيع �صلاحيات الق�ضاء ال�شرعي، ووقف تدخل الق�ضاء المدني في ��شؤون الق�ضاء الديني، وتعديل قانون 
معتمد،  حاخام  وبموافقة  الطارئة،  الحالات  في  �إلا  عامة،  ب�صورة  الإجها�ض  منع  على  لين�ص  الإجها�ض 
و�سن قانون لت�شريح الجثث وزرع الأع�ضاء، يعطي الحاخامات قدرة وا�سعة على التدخل بهاتين العمليتين، 
للتنقيب  قوانين  و�سن  الدين،  �ضد  التحري�ض  تمنع  قوانين  �سن  وكذلك  للغاية.  �شديدة  لقيود  وتخ�ضعها 
و�إلغاء نظام  المقابر،  التنقيب، وقانون الحفاظ على حرمة  الآثار، يفر�ض قيوداً �شديدة على عملية  عن 
�أيدي  اليهودية على  �إلى  للكني�ست، و�أن يتم التحول  التوقيت ال�صيفي، وعدم تعديل طريقة الانتخابات 
بين  والف�صل  والطلاق،  والزواج  بالميلاد  يتعلق  فيما  الدينية  بالقواعد  والالتزام  معتمدين،  حاخامات 
الجن�سين في قاعات المدار�س والأماكن العامة، و�إلزام المر�أة باللبا�س وال�سلوك المحت�شم، وت�شجيع الإنجاب، 
الع�سكرية  الخدمة  من  المتدينين  ال�شباب  �إعفاء  على  المحافظة  وا�ستمرار  الأبناء،  كثيرة  العائلات  ودعم 
الم�ؤ�س�سات  ميزانيات  مع  الدينية،  التعليمية  الم�ؤ�س�سات  جميع  ميزانيات  وم�ساواة  المفدال(.  )با�ستثناء 
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والإ�سكان،  بالمنح  يتعلق  فيما  الم�سرحين،  بالجنود  الدينية  المعاهد  خريجي  وم�ساواة  العلمانية،  التعليمية 
ومخ�ص�صات الأبناء وت�أمين الدخل )ال�شامي 1997: 261(.

يتبين من المطالب ال�سابقة للجماعة ال�سلفية اليهودية المعتدلة، �أنها تنق�سم �إلى ق�سمين: الق�سم 
�أنها تلتم�س من ورائه قيام دولة دينية بحتة،  �أو  الأول، تحافظ  من خلاله على الطابع الديني للدولة، 
كما هو ال��شأن لدى الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية. �أما الق�سم الثاني، ف�إنه يحفظ لهذه الجماعات حقوقها، 
وي�ضمن لها تحقيق بع�ض الم�صالح على ال�صعيد ال�سيا�سي والاجتماعي والتربوي داخل المجتمع الإ�سرائيلي، 
لأن عدم قبولها من قبل الآخر العلماني، الذي بيده مقاليد الأمور، يجعلها في حالة توقع للقهر والا�ضطهاد 
�أمكن-  �إن  الوجود-  في  حقها  تطرح  وقد  والريبة،  ال�شك  مو�ضع  ت�ضعها  التي  ال�سيا�سية،  ال�سلطة  يد  على 
للمناق�شة. خا�صة و�أنها )الجماعات ال�سلفية( على وعي تام بنوايا العلمانيين اليهود تجاهها منذ البدايات 

الأولى لقيام دولة �إ�سرائيل، فقد قال هرتزل في كتابه )الدولة اليهودية(: 
يجب �أن نجعل رجال الدين اليهود �ضمن حدود معابدهم، بنف�س الطريقة التي �سوف 
نجعل فيها الجي�ش المحترف �ضمن حدود ثكناته. ويجب �أن ينعم الجي�ش ورجال الدين 
بالاحترام البالغ الذي ي�ستحقونه، ولكن لا ينبغي �أن يتدخلوا في �إدارة الدولة التي 
ت�ضفي �شرعية عليهم، و�إلا �سوف يثيرون �صعوبات لأنف�سهم ولغيرهم”. كما كتب وايزمن 
فل�سطين،  في  قوية  دينية  جماعات  “ هناك  قائلًا:  الدولة  قيام  ع�شية  مذكراته  في 
وهي جماعات يمكن �أن تطالب في ظل نظام ديمقراطي ب�إثبات وجودها، ولذلك �أعتقد 
�أن من واجبنا �أن نو�ضح لهم من البداية المبكرة، �أن الدولة بينما تحر�ص على احترام 
الم�شاعر الدينية ال�صادقة على نحو كبير، لكنها لا ت�ستطيع �أن تعيد عقارب ال�ساعة 
�إلى الوراء، من خلال جعل الدين المبد�أ الرئي�سي في �سلوك الدولة وينبغي �أن يقت�صر 
الدين على المعابد والبيوت، وينبغي �أن يحتل مكانة خا�صة في المدار�س، ولكن لا ينبغي 

�أن يراقب وزارات الدولة )لوران�س ماير 1997: 393(. 
ومع ذلك، ف�إن دولة �إ�سرائيل لم تجد في نف�سها الجر�أة على الانف�صال التام عن التراث، و�سعت من جانبها 
لأن تكون دولة يهودية، ولكنها لم تكن تعرف كيف تترجم يهوديتها �إلى لغة الواقع، دون �أن تم�س ماهية 
�أر�ض  على  التاريخي  الحق  ي�سمى  ما  دعم  في  الدين  دور  تجاهل  يمكن  لا  ف�إنه  هذا،  مع  ولكن  العلمانية. 

�إ�سرائيل. ولهذا، لم تتردد الدولة في الا�ستجابة للكثير من مطالب الجماعات ال�سلفية اليهودية المعتدلة.
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الف�صل الخام�س
الدور ال�سيا�سي والتربوي للجماعات ال�سلفية اليهودية المعتدلة

المعتدلة اليهودية  ال�سلفية  للجماعات  ال�سيا�سي  الدور   )1
�إن الا�ستقراء المتمعن للواقع الإ�سرائيلي، يبين �أن هناك اختلافات في وجهات النظر، بين العلمانيين 
والجماعات ال�سلفية اليهودية المعتدلة، حول العديد من الم�سائل والق�ضايا الأ�سا�سية، والتي تعد من �سمات 
�إ�سرائيل، وذلك لوجود تناق�ض مبدئي، بين الدين اليهودي  الموقف الحالي في علاقات الدين والدولة في 
والإطار العلماني للدولة، قد ي�ؤدي في كثير من الأحيان �إلى نوع من ال�صراع بين القيم، ومع ذلك، ف�إن هذه 
الجماعات قد �سعت جاهدة للاقتراب من الو�سط ال�سيا�سي، ب�شكل يجعلها قادرة على الت�أثير فيه والا�ستعانة 
به، �أو ابتزازه �إن �أمكن، وذلك من خلال �إن�شاء العديد من الأحزاب الدينية ال�سيا�سية، والتي يتم من خلالها 
الم�شاركة في الانتخابات البرلمانية، وما يتبع ذلك من تحالف مع الحكومات الإ�سرائيلية، وم�شاركتها في حكم 

و�إدارة الدولة.

الأحزاب ال�سلفية اليهودية المعتدلة:
�إن تعدد الأحزاب ال�سلفية اليهودية المعتدلة في �إ�سرائيل، يرجع �إلى طبيعة المجتمع الإ�سرائيلي، 
�إن  الذي يتكون من مجموعات ب�شرية متمايزة، من حيث اللغة والثقافة والعرف والحالة المادية، وحتى 
اتفقوا في مذاهبهم واتجاهاتهم الدينية، ف�إن تلك الاختلافات قد ت�ؤدي �إلى تباين في موقف الجماعات 
المكونة لتلك الأحزاب، من الأمور والق�ضايا الأ�سا�سية التي ترتكز عليها الدولة، وهي ن��شأة الدولة ذاتها، 
والهوية الإ�سرائيلية، وال�صهيونية، والا�ستيطان، والهجرة، والعلاقة مع العرب وغيرها. ولهذا برزت �إلى 

الوجود العديد من الأحزاب الدينية ال�سيا�سية، و�سنعر�ض لأهمها فيما يلي:

1( حزب �أجودات ي�سرائيل ودوره ال�سيا�سي
وفق  �سارت  المت�شددين،  لليهود  و�سيا�سية  دينية  عالمية  كمنظمة  ي�سرائيل  �أجودات  حزب  بد�أ 
)عرابي  التوراة  لروح  وفقاً  �ستواجهها  التي  اليهودية  الق�ضايا  كل  حل  وهو  عنه،  تحيد  لا  �أ�سا�سي  مبد�أ 
2004: 411(. وقد طرحت فكرة ت�أ�سي�س �أجودات ي�سرائيل لأول مرة عام 1909م في هامبورغ، عندما 
لل�صهيونية عقيدة وحركة  المعادي  ال�سلفي )الأرثوذك�سي(  التيار  �إلى  المنتمين  اليهود،  �أحبار  اجتمع كبار 
وبرنامجاًَ �سيا�سياً. ولكن الإعلان الر�سمي عن الت�أ�سي�س، تم في م�ؤتمر بولندا عام 1912م، �أي عقب قرار 
الم�ؤتمر ال�صهيوني العا�شر )1911م( بت�ضمين البرنامج ال�صهيوني الن�شاطات الثقافية، حيث �أن�سحب بع�ض 
ال�صهيونية  المنظمة  من  بالان�سحاب  طلبهم  رف�ض  على  احتجاجاً  الدينية،  مزراحي  منظمة  من  الأع�ضاء 
العالمية، وقاموا حينها بالتعاون مع مجموعات �أخرى من اليهود المتدينين، بت�أ�سي�س حزب �أو منظمة �أجودات 
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ي�سرائيل )الملحم 2001: 38(، لكي تتيح لهم الكلام ب�صوت واحد، في الم�سائل ال�سيا�سية الكبرى التي تم�س 
م�صير اليهود، فكانت بالفعل �أول محفل �أتاح الفر�صة للمعلمين الح�سيديين ومعلمي المعاهد التلمودية، �أن 
و�سائل  خ�صومهم  ��شأن  م�ستخدمين  اليهودية،  الا�شتراكية  �أو  القومية  الأيديولوجيا  لمكافحة  معاً  يعملوا 
�إعلام ع�صرهم، كال�صحافة والم�ؤتمرات الدولية وغيرها. �أما الهدف فكان �إبقاء اليهود متقيدين بعباداتهم 

و�شريعتهم على الطريقة التقليدية )كيبل 1992: 189 - 190(.
اليوم  منذ  العداء  مزراحي  وحركة  ال�صهيونية  الحركة  ي�سرائيل  �أجودات  منظمة  نا�صبت  وقد 

الأول لقيامها، ولا تزال على موقفها هذا حتى اليوم. فقد �أ�شارت نرمين غوانمة )1995: 5( �إلى 
�أن قادة �أجودات ي�سرائيل يرون �أن ال�صهيونية – ال�سيا�سية والدينية- قد انحرفت 
الميعاد، لي�ست �سوى فري�ضة  �أر�ض  ا�ستيطان  اليهودية الحقة، و�أن فري�ضة  عن طريق 
واحدة من �أ�صل �ستمائة وثلاث ع�شرة فري�ضة. كما �أعلنت الحركة �أن مفهوم مركزية 
�أر�ض �إ�سرائيل، لي�س هدفاً في حد ذاته، ولا هو غاية الوجود اليهودي، برغم �أنه ي�شكل 

�شرطاً للمحافظة على وجود ال�شعب اليهودي والتوراة.
وقد بد�أت منظمة �أجودات ي�سرائيل ن�شاطها في فل�سطين في عام 1919م، بافتتاح فرع لها في مدينة 
القد�س، وقد ا�ستهل هذا الفرع ن�شاطه هناك، بحملة �إعلامية قوية م�ضادة للحركة ال�صهيونية وم�شروعها 
في فل�سطين. وفي عام 1937م �أبدت المنظمة عدم اعترا�ضها- لأول مرة – على فكرة �إقامة دولة يهودية 
�إقامتها، برغم خ�شيتها من قيام دولة  اليهودية المزمع  �إلى ت�أمين م�صالحها في الدولة  في فل�سطين، و�سعت 
يهودية بعيدة عن تعاليم الهالاخاة بقيادة يهود علمانيين. وبناء على اتفاقية الو�ضع الراهن، التي تنظم 
العلاقة بين الدين والدولة، تحولت الحركة المعار�ضة لل�صهيونية، من موقف العداء ال�سافر لل�صهيونية �إلى 
موقف الت�صالح والتعاون معها، ولكن دون الاعتراف ب�شرعية ال�صهيونية، ولا ب�شرعية الدولة التي تزمع 
�إقامتها. وبقيام الدولة تحولت الحركة �أو المنظمة �إلى حزب �سيا�سي، يعمل في �إطار م�ؤ�س�سات الدولة، ولكن 

دون الإقرار ب�شرعية الدولة نف�سها )ما�ضي 1999: 258(.
ويمكن �أن نعزو مهادنة �أجودات ي�سرائيل للحركة ال�صهيونية والتعاون معها، �إلى �أن هذه الحركة 
ال�سيا�سية ب�أهدافها وو�سائلها، قد قامت با�ستخدام الدين بمهارة فائقة ود�أب مت�صل، بهدف التخفي برداء 
ديني، و�صبغ دعوتها ب�صبغة دينية، ت�ضمن توحيد �صفوف اليهود وحملهم على الهجرة �إلى فل�سطين. وذلك 
دون �أن يكون هدفها �إحياء مملكة �إ�سرائيل القديمة، �أو حتى التمهيد لظهورها في الم�ستقبل. وهذا ما تنبه 
عن�صر  �أهمية  يتجاهل  لم  الثقافية  خلفيته  فرغم  يهودية   دولة  لإقامة  دعوته  بداية  منذ  هرتزل  له 
الدين، و�أهمية دعم الحاخامات ورجال الدين لدعوته، حيث اعتبر الدين �أداة من �أدوات توحيد �صفوف 
اليهود خلف فكرته، ور�أي في الحاخامات ورجال الدين �ضباط ات�صال، بين حركته من جهة، وجموع اليهود 

في كل مكان من جهة �أخرى )هرتزل 1994: 98(.
ب�أن كافة زعمائه وم�ؤ�س�سيه من  ي�سرائيل، يبدو  �أجودات  الداخلي لحزب  التكوين  �إلى  وبالنظر 
الحاخامات اليهود، وي�شير عبد الفتاح ما�ضي )1999: 260( �إلى �أن ع�ضوية الحزب تت�سم بغلبة العن�صر 
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الا�شكنازي، وخا�صة من يهود بولندا وهنغاريا ورومانيا. �أما العن�صر ال�سفاردي فلم يكن وثيق ال�صلة بالحزب 
منذ ن��شأته، حيث لم تتعد ن�سبة ال�سفارديم داخل الحزب %10 . وترتبط الع�ضوية في الحزب بدفع ر�سوم 

معينة، وبالح�صول على فوائد معينة مقابل ذلك من الحزب.
وهذا يعني، �أن حزب �أجودات ي�سرائيل يت�سم بنظرة عن�صرية، �أو نظرة دونية للآخر اليهودي 
العامة، حيث يتجنب  �سائد في الحياة  ما هو  �أمر طبيعي، ويعك�س  ال�سفاردي، وهذا  �أو  ال�شرقي  الأ�صل  ذو 
الحريدي الا�شكينازي الاختلاط بالحريدي ال�سفاردي، وم�شاركته في تناول الطعام، لأنه من وجهة نظره 
ر�أي عماد جاد )2002:  �إ�شكينازي. وهذا الان�شقاق بين الطرفين، يعود في  �إ�شراف حاخام  لم يعد تحت 

20( �إلى 
�أنه على مدار القرنين الما�ضيين، �أ�صبح كل الحاخامات المتميزين تقريباً من الإ�شكيناز، 
التوقيت تناق�صاً كبيراً في قيمة  �أن المجتمعات غير الإ�شكينازية �شهدت في نف�س  كما 
الدرا�سات التلمودية والكتب المن�شورة “. وفي اعتقادنا هناك �سبب �آخر �أكثر واقعية 
لهذا الخلاف بين الجانبين، وبالتحديد للنظرة الدونية من جانب اليهودي الإ�شكينازي 
لليهودي ال�سفاردي، وهو �أن الكثير من ال�سفارديين، قد قدموا �إلى �إ�سرائيل من البلدان 
الفقر  من  عالية  درجة  على  �أنهم  �أي  العربية،  البلدان  بينها  ومن  �آ�سيوية،  الأفرو 
والتخلف، فقد و�صفهم بن جوريون “ ب�أنهم غير متعلمين وعاداتهم هي عادات العرب” 
وو�صفهم �إ�شكينازي �آخر “ ب�أنهم نزلوا للتو من على �أ�شجارهم، وخرجوا من كهوفهم “ 

)جاد 2002: (.
�أما بالن�سبة لأيديولوجية حزب �أجودات ي�سرائيل ال�سيا�سية، ف�إنه يرتكز �أيديولوجيا على �أفكار 
ال�سلفية اليهودية )الأرثوذك�سية( المت�شددة، وينطلق منها في و�ضع برامجه ال�سيا�سية والانتخابية. فعلى 
الحزب.  لن�شاطات  الوحيد  المجال  هي  والدولة،  الدين  بين  العلاقة  ��شؤون  تكون  تكاد  الداخلي،  ال�صعيد 
فهو ي�سعى �إلى تعزيز الطابع الديني للدولة، وفر�ض تعاليم التوراة )ح�سب ر�ؤيته(، ويدعو �إلى �أن ت�سير 
الدولة، في حل الم�شكلات التي تواجهها، وفق روح ومبادئ التوراة، وحتى اليوم لي�س ثمة دليل فكري �أو عملي 
على اعتراف الحزب بدولة �إ�سرائيل، بل �أن ممار�سات الحزب اليومية، تثبت عداء هذا الحزب لل�صهيونية 
علم  يرفعون  ولا  لإ�سرائيل،  الوطني  الن�شيد  �أتباعه  ين�شد  ولا  الا�ستقلال،  بعيد  يحتفل  لا  فهو  وللدولة، 
لا  التوراتية  ال�شريعة  تطبق  لا  التي  الدولة  �أن  باعتبار  ال�ضرائب،  دفع  من  يتهربون  �أنهم  كما  الدولة، 
ت�ستحقها، ويدافعون ب�ضراوة عن الالتزام بالكو�شير )الطعام اليهودي الحلال(، ويطالبون بعودة المر�أة �إلى 
�أو القوات الم�سلحة، ويعتدون بال�ضرب على من ينتهك  المنزل، وعدم ا�شتغالها بالمهن والوظائف الحكومية 

حرمة ال�سبت )�شرف الدين 1999: 15(.
وبعد �أن �سنت دولة �إ�سرائيل قانون الخدمة الإلزامية، الذي بموجبه فر�ضت الخدمة الع�سكرية، 
على كل مواطن يهودي في �إ�سرائيل يبلغ الثامنة ع�شرة من عمره، توجه عدد من زعماء �أجودات ي�سرائيل 
بطلب �إلى دافيد بن جوريون، الذي كان ي�شغل من�صبي رئي�س الوزراء ووزير الدفاع، لإعفاء طلبة الي�شيفوت 
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من الخدمة الع�سكرية، وذلك بهدف �إعداد جيل من الحاخامات، عو�ضاً عن الذين قتلوا �إبان الفترة النازية 
في  لإنهماكهم  الع�سكرية،  للخدمة  الكافي  الوقت  لديهم  لي�س  الدينية،  المعاهد  هذه  طلبة  ولأن  �أوربا،  في 
العلوم الدينية ودرا�سة التوراة والتلمود. ولاعتبارات �سيا�سية وحزبية وافق بن جوريون على هذا الطلب، 
وخا�صة �أنه كان يتطلع �إلى جذب �أكبر عدد ممكن من اليهود، بغ�ض النظر عن انتماءاتهم الحزبية والدينية، 

ويحر�ص على تجنب الا�صطدام مع المتدينين )ال�شامي 1994: 158(.
وبناء على موقف �أتباع �أجودات ي�سرائيل من ال�صهيونية وقيام دولة �إ�سرائيل، ف�إن تعمق ال�شباب 
ت�أجيلها،  �أو  الع�سكرية  الخدمة  من  للإعفاء  الوحيد  ال�سبب  هو  يكون  �أن  يمكن  لا  الدينية،  الدرا�سات  في 
الذي كان يتحول في النهاية �أي�ضاً �إلى �إعفاء، بل �إن لهذه الظاهرة �أ�سباب �أخرى منها: �أولًا: عدم ا�ستعداد 
على  ي�ؤكد  ما  يحملونها،  التي  المعتقدات  من  لأن  الحياة،  على  وحر�صهم  الحرب  مخاطر  لتحمل  المتدينين 
التوراة  التلمود:تعاليم  في  جاء  فقد  �شيء،  كل  على  الأولوية  له  يكون  �أن  يجب  الحياة  على  الحفاظ  �أن 
تعني ا�ستمرارية الحياة لا �إطفاءها. ثانياً: �أن ه�ؤلاء المتدينين من الحريديم، لا يحملون في �أنف�سهم �أي 
تعاطف �أو ولاء للدولة لقيامها على �أ�سا�س علماني. ثالثاً: �إدعاء ه�ؤلاء المتدينين ب�أنهم في مواقعهم ي�ؤدون 
واجباً وطنياً، وذلك من خلال التعبد ودرا�سة الكتب المقد�سة، والدعاء لل�شعب اليهودي بالحماية والرحمة 
الإلهية. رابعاً: �أنهم يخ�شون على مبادئهم وقيمهم الدينية، من ال�ضياع داخل المع�سكرات الإ�سرائيلية، التي 

لا تتقيد بالممار�سات والأخلاقيات التي يحث عليها الدين اليهودي )الزرو 1990: 247(. 
�إلى  دوماً  تدعو  ي�سرائيل،  �أجودات  حزب  �أيديولوجية  �أن  نجد  الاقت�صادية،  الناحية  ومن 
ال�سيطرة على الت�ضخم، و�إلى ا�ستقرار قيمة العملة، وتغيير �سيا�سة الإ�سكان، بحيث توفر م�ساكن ب�أ�سعار 
مالية  منح  وتخ�صي�ص  المعي�شة،  غلاء  بجدول  الأجور  بربط  الحزب  نادى  كما  ال�شابة،  للأزواج  منا�سبة 
لت�شجيع عمليات الإنجاب. �أما على ال�صعيد الخارجي، فلم يكن لحزب �أجودات مواقف وا�ضحة المعالم، حيث 
كان يحدد مواقفه دوماً، بناء على مدى ا�ستجابة الحكومات المتعاقبة لمطالبه، المتعلقة ب��شؤون العلاقة بين 
ال�سيا�سية في  الدين والدولة، ومع ذلك، ف�إن هاني عبدالله )1981 :147( ي�ؤكد في درا�سته )الأحزاب 
�إ�سرائيل(  �أن هذا الحزب لم يعار�ض ال�سيا�سات  التو�سعية للحكومات الإ�سرائيلية المختلفة، وتعامل معها 
كما تعامل – من قبل- مع قرار التق�سيم، وهو �أن ما يحدث هو من قبيل الاعتراف بالأمر الواقع المفرو�ض. 
ونظراً لأن الحزب لي�س له حركة ا�ستيطانية تابعة له، فلم يكن له �أي ن�شاط ا�ستيطاني في الأرا�ضي التي 
احتلت عام  1967. كما �أن الحزب ي�ؤيد الحل ال�سيا�سي للم�شكلة الفل�سطينية ولو على ح�ساب الأر�ض،حيث 
�أن فكرة خلا�ص ال�شعب اليهودي، المرتبطة بنظرة دينية �شاملة )عودة الم�سيح المنتظر(، قد جعلت قادة 
الحزب يقبلون بالتخلي جزئياً عن بع�ض الأرا�ضي، طالما �أن عملية الخلا�ص لم تبد�أ بعد )الملحم 2001: 

.)39
وت�شير الأدبيات �إلى �أنه رغم حر�ص حزب �أجودات ي�سرائيل، على الحفاظ على نهجه الانعزالي 
�أنه  �إلا  الم�ستقلة،  التعليمية والاجتماعية  م�ؤ�س�ساته  المجتمع وم�ؤ�س�ساته، وذلك من خلال  عن بقية فئات 
قد لعب دوراً لا ي�ستهان به على ال�ساحة ال�سيا�سية، حيث �شارك في كافة الانتخابات العامة، التي جرت 
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في �إ�سرائيل منذ ت�أ�سي�سها حتى الآن. كما مثل في مجل�س الدولة الم�ؤقت مع عمال �أجودات ي�سرائيل بثلاثة 
�أع�ضاء. وقد �شارك حزب الأجودات في الحكومات الإ�سرائيلية الثلاث الأولى، خلال الفترة من 1949 – 
1952م. ومنذ ذلك الحين، ولأ�سباب تتعلق برف�ض مرجعه الديني )مجل�س كبار علماء التوراة( الم�شاركة في 
الحكم، و�شغل منا�صب وزارية، من ناحية، وعدم موافقة الأحزاب العمالية، وعلى ر�أ�سها حزب المباي، على 
�أ�صبح حزب الأجودات في �صفوف المعار�ضة،   �أخرى،  �شروط الحزب المتعلقة بال��شؤون الدينية، من ناحية 
دون  الحكومي،  الائتلاف  في  م�شاركاً  الحزب  هذا  �أ�صبح   ، 1977م  يونيو  في  الليكود  حكومة  ت�شكيل  ومنذ 
زعمائه  من  لأي  ال�سماح  بعدم  التوراة،  علماء  كبار  مجل�س  قرار  يخالف  لا  – حتى  الحكومة  في  يمثل  �أن 
1988م، لا  ال�سيا�سيين بتولي من�صب وزاري- فقد كان عدد المقاعد الحا�صل عليها في الكني�ست حتى عام 
التي  الدينية،  الكتلة  �ضمن  بالدخول  جديراً  يجعله  مما  مقاعد،  خم�سة  عن  تزيد  ولا  مقعدين  عن  تقل 

ي�سمح لها بالم�شاركة في الائتلافات الحكومية بعد كل دورة برلمانية )تيم 1997(.
يتعلق  فيما  التنازلات  من  بالمزيد  يعد  من  م�ساندة  ي�سرائيل،  �أجودات  حزب  �أع�ضاء  قرر  وقد 
بال��شؤون الدينية، ولا يتورعون عن ا�ستخدام لغة التهديد، لمن ت�سول له نف�سه التراجع عن تنفيذ وعوده. 
وقد �أن�صب جل اهتمام الحزب، على ت�أمين �أكبر قدر ممكن من المخ�ص�صات المالية لم�ؤ�س�ساته الم�ستقلة، وقد 
�أكد الحزب دوماً على ذلك، في كافة الاتفاقيات الائتلافية التي كان طرفاً فيها. وي�شير نبيل �شرف الدين 

)1999: 15( �إلى 
�أن هذا الحزب قد ت�سبب في العديد من الأزمات الوزارية في �إ�سرائيل، نتيجة ل�سعيه 
الحثيث لا�ستغلال ن�شاطه ال�سيا�سي في تحقيق م�صالح جماعته، وكان �أبرز تلك الأزمات 
الليكود وقتئذ، وح�صل على مقعد  تكتل  �إلى  �أنظم  1990م، حينما  ما حدث في عام 
�أبرزها �إعفاء طلاب المدار�س الدينية التابعة له  وزاري وعدة مكا�سب �سيا�سية، كان 
من التجنيد، الذي يفوق عددهم ع�شرين �ألف طالب، الأمر الذي قوبل با�ستهجان من 

ال�شارع الإ�سرائيلي برمته.
لقبول  الا�ستعداد  لديهم  ولي�س  الإ�شكيناز،  من  �أغلبهم  في  ي�سرائيل  �أجودات  حزب  �أع�ضاء  ولأن 
الآخر المتفق معهم في الدين، �إن اختلف معهم في العرق �أو الأ�صل، ويرونه غير جدير بم�شاركتهم في مجالات 
الحزب،  داخل  وجود  ال�شرقية  الأ�صول  ذوي  لليهود  يكن  لم  ال�سيا�سي،  المجال  فيها  بما  المختلفة،  الحياة 
الحاخامات،  بع�ض  جانبهم  �إلى  وقف  فقد  ولهذا  ال�سيا�سية،  مكا�سبه  تحقيق  من  ي�ستفيدوا  لم  وبالتالي 
وقدموا كل الم�ساعدات التي تمكن ه�ؤلاء اليهود من الظهور و�إثبات الوجود على ال�ساحة ال�سيا�سية، ف�أن��شأوا 

حزب ي�ضم اليهود ال�شرقيين، �أطلق عليه حزب �شا�س.

2( حزب �شا�س ودوره ال�سيا�سي: 
�إن �شا�س هو ا�سم يت�ألف من الأحرف الأولى لكلمات )ال�سيفاراد حر�س التوراة(، كما يعني بالعبرية 
ر�سوم المي�شنا ال�ستة )كيبل 1992: 194(. وحزب �شا�س يعني اتحاد حرا�س التوراة ال�سفارديم )عرابي 
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2004: 414 و Antoun 2000: 79(. وترتد جذوره �إلى الحركة التمردية التي بد�أت داخل حزب 
�أجودات ي�سرائيل، وتزعمها حاخامات من الطوائف ال�شرقية، احتجاجاً على �سيطرة اليهود الغربيين على 
الحزب، ورف�ضهم �إعطاء اليهود ال�شرقيين تمثيلًا ملائماً في م�ؤ�س�سات وهيئات الحزب، وفي قائمة مر�شحيه 
للكني�ست، وقد عرفت هذه الحركة با�سم �شا�س، الحزب المناه�ض للتمييز، فكان ظهوره احتجاج �ضد ما �أح�س 
به مكونه، من التمييز من قبل قادة الإ�شكناز الأوروبيين، �ضد ال�سفارد في الحزب الأرثوذك�سي )ال�سلفي( 
105(. وقد ظهرت حركة �شبيهة ب�شا�س في حي   :2000  Sharkansky( المت�شدد و�أجودات ي�سرائيل
)بني براك( عرفت با�سم )حاي(، برئا�سة روفائيل بنحا�سي، وبمباركة الحاخام )مناحيم �شاخ(، رئي�س 
مجل�س عظماء التوراة �آنذاك. وفي العام التالي )1984( اندمجت �شا�س مع كل من )حاي( وقائمة �أخرى 
ظهرت في طبريا با�سم )زاخ(، وتم الإعلان عن قيام حزب �سيا�سي تحت ا�سم �شا�س، بزعامة �إ�سحاق بيرت�س 

)جبور 1985: 108 و�سليمان 2001: 165(.
    وقد جمع حزب �شا�س بداخله الفئات الأربع التالية: 

المتدينون ال�شرقيون الذين تعلموا في المدار�س ال�شرقية ال�سفاردية، ويرون في الحاخام عوفاديا  11 )
يو�سف زعيماً لهم.

المتدينون ال�شرقيون خريجي المدا�س الغربية الإ�شكينازية، وخا�صة المدار�س اللتوانية. 22 )
ال�شرقية  �أبناء الطوائف  التائبين من  �أو  �إلى الدين با�سم )هحوزريم بت�شوفا(،  العائدين  جموع  33 )

والذين ي�ؤمنون بزعامة عوفاديا يو�سف.
.) 44 جمهور وا�سع من �أبناء الطوائف ال�شرقية التقليدية )عرابي 2004: 414(

وعلى الرغم من الر�ؤية الإ�شكينازية العن�صرية تجاه الحريديم من �أ�صول �شرقية، ف�إن حاخام 
الإ�شكيناز ال�شهير �شاخ، قد لعب دوراً رئي�سياً في �إن�شاء حزب �شا�س المعبر عن الحريديم ال�سفارديم. وجاءت 
ن��شأة هذا الحزب ب�أوامر من الحاخام �شاخ، للحاخامات الذين كانوا يدر�سون على يديه في ال�سابق، ومازالوا 
يدينون له بالولاء، بتكوين حزبين حريديين �أهمهما حزب �شا�س، واعتبر زعماء الحزب الحاخام �شاخ �أعلى 
�سلطة روحية و�أق�سموا على طاعته. وجاءت هذه الخطوة من قبل الحاخام �شاخ، ب�سبب كراهيته ال�شديدة 
للحزب الديني القومي – المفدال- ورغبته في الانتقام منه وتجريده من قوته، ويتم ت�سيير �أمور الحزب- من 
الناحية التنظيمية- من خلال مجل�س �أعلى ي�سمى مجل�س حكماء التوراة، الذي ير�أ�سه منذ عام 1984م 

الحاخام عوفاديا يو�سف الزعيم الروحي للحزب )جاد 2002: 21(.
�أما �أيديولوجية حزب �شا�س، فتنطلق من الأفكار الدينية ال�سلفية )الأرثوذك�سية( والتي ي�ستند 
من  الحزب-  ي�ؤكد  الداخلي،  ال�صعيد  فعلى  والانتخابية.  وال�سيا�سية  الاجتماعية  برامجه  و�ضع  في  �إليها 
الحزب  يطالب  ولذا  التوراتية،  الأ�صول  �إلى  العودة  �إلى  الحاجة  على  ال�سيا�سية-  الاجتماعية  الناحية 
– في برامجه ال�سيا�سية- بت�شريعات دينية متعددة، ت�شدد الرقابة على الطعام المحلل )الكو�شير(،  دوماً 
الجي�ش.  في  الفتيات  تجنيد  وتلغي  ال�سبت،  حرمات  وتراعي  المجتمع،  في  الانحلال  مظاهر  على  وتق�ضي 
�أن  له. كما  التابعة  الديني  التعليم  �شبكة  مالية من الحكومة لإر�ساء دعائم  باعتمادات  ويطالب الحزب 
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ويطالب  )الأرثوذك�سية(،  ال�سلفية  النظرة  ليلائم  اليهودي؟(  هو  )من  قانون  تعديل  ب�شدة  ي�ؤيد  الحزب 
بعدم الم�سا�س باتفاقية الو�ضع الراهن )ما�ضي 1999: 165(.

اليهود  بها  قام  التي  الاحتجاج  لحركات  طبيعياً  امتداداً  �شا�س  حزب  اعتبار  يمكن  لأنه  ونظراً 
الفئات  بالنفع على  التي تعود  ال�سيا�سات الاقت�صادية  ال�شرقيين من قبل، فقد د�أب الحزب على معار�ضة 
غير المحتاجة داخل المجتمع، والمطالبة بتخفيف الأعباء عن الفئات الفقيرة، ودعم مدن التطوير وتمويل 
التعليم الداخلي. �أما على ال�صعيد الخارجي، فلي�س للحزب مواقف �سيا�سية وا�ضحة وثابتة، فهو ي�ؤمن ب�أن 
�أر�ض �إ�سرائيل وفقاً لما جاء في التوراة تابعة ل�شعب �إ�سرائيل، ولهذا يعار�ض الان�سحاب من ال�ضفة الغربية 
وقطاع غزة، وي�ؤيد ا�ستيطانها باليهود، رغم �أن الحاخام بيرت�س عند ت�شكيله للحزب، �أعلن ت�أييد الحزب 
�أنقذ  �إ�سرائيل  �أنقذ روحاً في �شعب  لفكرة الان�سحاب من ال�ضفة والقطاع، انطلاقاً من الن�ص الديني  {من 
�أيد الحاخام بيرت�س  فقد  ولذلك  بالأر�ض،  من الاحتفاظ  �أهم  الإن�سان  �أن حياة  يعني  ب�أكمله} مما  عالماً 
مبد�أ التفاو�ض مع منظمة التحرير الفل�سطينية عام 1984م، على �أ�سا�س مبد�أ الأر�ض مقابل ال�سلام ، وفي 
العام 1989م �أيد برنامج حزب العمل لل�سلام مع العرب. وعموماً يرى حزب �شا�س �أنه في حالة حدوث �سلام 
حقيقي، ف�إن الجهات المخولة بالأمر وكبار الحاخامات في �إ�سرائيل، هي التي �ستقرر فيما �إذا كان بالإمكان 
التنازل عن �أرا�ضٍٍ من �أجل ال�سلام )الزرو 1990: 359(. وبهذا نلحظ �أن الموقف ال�سيا�سي لحزب �شا�س 
مغلف بالغمو�ض، وذلك لأنه على الرغم من اقترابه من حزب الليكود، الذي يفتر�ض �أنه ي�سير على نهجه 
في كثير من المواقف والممار�سات، �إلا �أنه ينبغي عليه الإذعان لمجل�س كبار علماء التوراة، الذي ينادي بالحل 

ال�سيا�سي.
وقد تمكن حزب �شا�س من �ضرب جذوره في المجتمع الإ�سرائيلي، عن طريق ت�أ�سي�س �شبكة همعيان 
)المنبع( عام 1985م، وهو الأمر الذي جعله الحزب الوحيد، الذي يمكنه الات�صال بم�ؤيديه يومياً وب�صورة 
�أنحاء البلاد. تقدم ن�شاطات وخدمات اجتماعية وتربوية  �أربعمائة فرع في مختلف  مبا�شرة، عن طريق 
ودينية لنحو مائة �ألف ن�سمة يومياً. ويعمل في هذه ال�شبكة مئات الحاخامات الذين ا�ستطاعوا �إقناع مئات 

العائلات بالتوبة والعودة �إلى الدين. وت�ؤكد الأدبيات على 
في  كثيرة  مدار�س  لهم  تكون  حتى  جهدهم  عملوا  قد  الحزب،  هذا  �إلى  المنتمين  �أن 
�إ�سرائيل، و�أنهم ي�سعون لإلحاق �أطفال من �أ�سر غير متدينة في مدار�سهم، وحققوا في 
ذلك نجاحاً ملحوظاً. وتتميز مدار�سهم هذه بطول اليوم الدرا�سي، وق�صر الإجازات، 
وتقديم الوجبات الغذائية والموا�صلات للطلبة الذين يرى �شا�س فيهم عائدات دينية 

.)108 :2000 Sharakansky( سيا�سية�
كما يوفر الحزب ريا�ض �أطفال مجانية، و�شبكة تعليمية متكاملة لتعليم الذكور، ويعكف منذ عام 
1988م، على تطوير �شبكة تعليمية متكاملة لتعليم الإناث، ويعتبر حزب �شا�س �أن همعيان جزء من ر�سالة 
�شا�س الاجتماعية نحو ال�سفارديم، و�أنها �أن�شئت لو�ضع نهاية للتمييز الطائفي في �إ�سرائيل، وهي تنفي �أن 
يكون هدفها هو الت�أثير على الطلاب لتحويلهم من علمانيين �إلى متدينين، وتدعي �أن كل هدفها هو حماية 
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الأطفال من البيئة الملوثة ومن فعل الأ�شياء الفا�سدة. وتهدف الأندية الاجتماعية التابعة لهذه ال�شبكة، 
من  يعانون  الذين  و�أولئك  المحتاجين،  وم�ساعدة  والبطالة،  والإباحية  والجريمة  الفقر  على  الق�ضاء  �إلى 
المحلية  وال�سلطات  الحكومة  جانب  من  ال�شبكة  هذه  وتمول  نف�سية،  �أو  اجتماعية  �أو  اقت�صادية  م�شكلات 

)ال�شامي 1994: 195 - 196(.
�إذ بد�أ ن�شاطه ال�سيا�سي منذ عام  وقد لعب حزب �شا�س دوراً لا ي�ستهان به في الحياة ال�سيا�سية، 
المقاعد،  البرلمانية، وفي كل مرة كانت ح�صته من  �شارك في جميع الانتخابات  الآن، حيث  1984م وحتى 
الأولى  م�شاركته  فمنذ  الحكومة.  لت�شكيل  الم�ؤهل  الكبرى،  العلمانية  الأحزاب  �أحد  مع  للتحالف  ت�ؤهله 
بين  المقدمة  احتل  �أنه  بل  مقاعد،  �أربعة  عن  عليها  الحا�صل  المقاعد  عدد  يقل  لم  الكني�ست،  انتخابات  في 
1997(، الأمر الذي يجعله قوة  1999م )تيم  الأحزاب الدينية ب�سبعة ع�شر مقعداً، في انتخابات عام 

حقيقية في �إطار القوى الدينية.
ويجد حزب �شا�س م�ؤيديه في الانتخابات، في �أو�ساط المتدينين ال�شرقيين، الذين كانت �أ�صواتهم 
تذهب لحزب �أجودات ي�سرائيل قبل ظهور �شا�س، كما �أن هذا الحزب قد ح�صل �أي�ضاً عند خو�ضه للانتخابات 
�أ�شار البروف�سور جدعون  التقليديين منهم. وقد  ال�شرقية، وكذلك  �أبناء الطوائف  التائبين من  على ثقة 

دورون -�أكبر م�ست�شاري رابين للإ�ستراتيجية خلال انتخابات 1992م- �إلى 
�أن نجاح حزب �شا�س في الانتخابات، يرجع �إلى �أنه يعمل كل ما في و�سعه لجعل جمهوره 
تحت �سيطرته الم�ستمرة �أثناء الانتخابات وفي �أوقات �أخرى، فو�سيلة �شا�س تتمثل في 
تحويل المح�صلة الانتخابية �إلى م�صادر ل�ضخ الأموال، و�إنفاق المال الذي تم الح�صول 
بالنجاح.  تكلل  الطريقة  وهذه  و�آخر(،  انتخاب  )بين  الأربع  ال�سنوات  �أثناء  عليه 
و�صحيح �أنهم ي�ستخدمون �أي�ضاً، التمائم والتعويذات والعهود التي ت�ؤثر في جمهورهم 

بدرجة كبيرة، �إلا �أن دورها ثانوي )�شاحاك ومت�سفين�سكي 2001: 107 - 108(.
وي�شير نجاح �شا�س �إلى تحولات مهمة على ال�ساحة الحزبية في �إ�سرائيل، حيث تم �إدخال معايير 
جديدة على العلاقات بين المتدينين والأحزاب والقوى العلمانية الأخرى، حيث كانت الكتل الحريدية في 
الكني�ست، تركز على الموا�ضيع الدينية فقط، دون الاهتمام بتولي منا�صب �سيا�سية �أو دبلوما�سية، وهو النهج 
الذي ما زال حزب �أجودات ي�سرائيل يتبعه حتى الآن. �أما مع �صعود �شا�س �إلى �سدة الحكم، فقد تدخلت 
�إطروحات  �إلى زعيم وطني، لديه  �أ�سحق بيرت�س  العامة دينية وغير دينية، وتحول زعيمها  ال�سيا�سة  في 

للق�ضايا ال�سيا�سية والاقت�صادية والأمنية. وفي هذا المجال يذكر ر�شاد ال�شامي )1994: 199( ب�أنه في 
�أعقاب انتخابات عام 1988م، ا�شترط حزب �شا�س للإ�شتراط في الائتلاف الحكومي، 
للمدراء  ونواب  المالية،  وزير  نائب  ومن�صب  والإ�سكان،  المالية  وزارتي  على  يح�صل  �أن 
العامين في عدد من وزارات الحكومة، ومن�صب �سفير في دولة رئي�سية، وت�سع وظائف 
دبلوما�سية في المفو�ضيات الإ�سرائيلية في الخارج، و�أن يكون له ممثل في كل لجنة من 

لجان الحكومة �أو الكني�ست.
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والحقيقة �أنه يمكن �أن يقا�س النجاح ال�سيا�سي للحزبين الحريديين- �أجودات ي�سرائيل و�شا�س- 
ب�شكل �أف�ضل، من خلال المبالغ المالية التي كانا ي�ستطيعان الح�صول عليها من الدولة، من خلال ما ي�سمى منح 
)الأموال الخا�صة(، التي لا تخ�ضع للإ�شراف المالي للدولة. وهذه المنح كانت تجمع من خلال اتحاد تطوعي، 
تم ت�شكيله لكي تظل تحت الإ�شراف الفعلي لأحد �أع�ضاء الكني�ست من الحريديم �أو �أ�صدقائه ) �شاحاك 

ومت�سفين�سكي 2001: 106( .
�أنهما  و�شا�س(،  ي�سرائيل  )�أجودات  الحريديين  للحزبين  ال�سابق  العر�ض  خلال  من  والملاحظ 
يتفقان في قبولهما للتعاون مع دولة �إ�سرائيل، دون الاعتراف ب�شرعية وجودها، وهذا يعود في الأ�سا�س، �إلى 
�إيمانهما بمخالفة من �أقاموها لتعاليم الكتب المقد�سة- كما ذكر �سابقاً- ولكن في الحقيقة ربما يكون هناك 
�سبب �آخر لموقف ه�ؤلاء الحريديم من قيام الدولة، وهو �أن اليهود لأكثر من �ألفي �سنة، لم يعتادوا �إلا على 
حياة الطائفة اليهودية، الم�ستقلة ذاتياً في ��شؤونها الدينية والق�ضائية والتعليمية. ولهذا فهم لم يعدوا 
نف�سياً ب�شكل �أو ب�آخر لتقبل حياة الدولة ومقت�ضياتها. بالإ�ضافة �إلى �أنهم يدركون �أنه من ال�صعوبة قيام 
دولة يهودية )دينية(، لإيمانهم ب�أن ال�شريعة اليهودية لا تحتوي �إجابات �شافية لكل ما تحتاجه الدولة 
والاجتماعي  الاقت�صادي  المجال  في  الداخلية  ال��شؤون  وت�سيير  الخارجية،  العلاقات  مجال  في  الع�صرية، 

والثقافي وغيرها من المجالات المختلفة.
ومطالبتهما  والدولة،  الدين  بين  الف�صل  رف�ضهما  في  ال�سابقان،  الحريديان  الحزبان  اتفقا  كما 
اليهودية، وتمنع  ال�شريعة  التي تتوافق مع  الت�شريعات،  العديد من  �سن  الدين، من خلال  للدولة بحماية 
المفكرين،  من  العديد  ر�أي  يخالف  الموقف  وهذا  التوراتية.  والأحكام  التعاليم  انتهاك  من  المجتمع  �أبناء 
الذين يرون �أن الحفاظ على الدين لا ي�أتي �إلا من خلال الف�صل بينه وبين الدولة، لأن تدخل الدين في 
��شؤون الدولة، وتدخل الدولة في ��شؤون الدين، يف�سد الدين والدولة معاً  )بدوي 1980: 96(، وفي هذا 

يقول ليبوفيت�ش: 
�إن الحفاظ على الدين من خلال حكومة غير متدينة، يقود �إلى الانحراف والف�ساد، 
و�أن المطالبة بف�صل الدين عن الدولة الإ�سرائيلية العلمانية القائمة، تنبع من الحاجة 
�سيا�سية  حاجات  لتحقيق  و�سيلة،  �إلى  التحول  من  الدين  لمنع  الأ�سا�سية،  الدينية 
اجتماعية، ومنع الدين من التحول �إلى وزارة لل�سلطة العلمانية، و�أداة للبيروقراطية 
لأ�سباب  لا  الدينية،  والم�ؤ�س�سات  الدين  على  تحافظ  والحكومة  الحكومية.  والإدارة 

دينية، و�إنما لأ�سباب تت�صل بم�صالحها ال�سيا�سية” )ماير 1997: 410(، 
وعندما تنتهي هذه الم�صالح لن تتردد في انتهاك تعاليمه وت�شريعاته.

3( حزب المفدال ودوره ال�سيا�سي:
حزب المفدال ت�سمية مخت�صرة للحزب الديني القومي: مفلاغاداتيت ليئوميت، الذي ت�أ�س�س عام 
1956م. باندماج حزب المزراحي والعامل المزراحي، حيث برز اتجاه قوى داخل الحزبين نحو دمج الحزبين 
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معاً. ولا�شك �أن الدمج يمنح الحزبين نفوذ كبير ووزن ثقيل، ومع ذلك فقد كان لكل حزب �أ�سبابه الخا�صة، 
فمن جهة المزراحي وفرت عملية الدمج هذه لزعامته التاريخية قاعدة جماهيرية منظمة تابعة للعامل 
�إمكانات مادية وفيرة يمتلكها التنظيم العالمي  المزراحي، ومن جهة العامل المزراحي، �ضمنت عملية الدمج 

للمزراحي )الملحم 2001: 36(.
وقد كانت الخطوة الأولى لتوحيد الحزبين، هي توحيد التنظيمين العالميين لهما في الخارج عام 
1955م. وفي العام التالي تمت الدعوة �إلى عقد م�ؤتمر م�شترك في �إ�سرائيل، حيث تم فيه الإعلان عن قيام 
حزب المفدال، الذي عك�س العن�صر القومي الذي كان العامل المزراحي ي�شدد عليه، والعن�صر الديني الذي 
والمهام  الم�س�ؤوليات  1963م، تم تق�سيم  للحزب الجديد عام  الثاني  الم�ؤتمر  ي�ؤكد عليه. وفي  المزراحي  كان 
المتو�سطة  الطبقات  وتنظيم  والإعلامية،  والدينية  ال�سيا�سية  ال��شؤون  بمعالجة  المزراحي  يقوم  كالتالي: 
والعلاقات العامة، في حين يقوم العامل المزراحي بمتابعة ال��شؤون التنظيمية العامة، و�أمور ر�سوم الع�ضوية 
التي  والدوائر  الحرة،  المهن  و��شؤون  والاقت�صادية،  المهنية  وال��شؤون  والعمل،  والا�ستيعاب  الهجرة  و��شؤون 

تهتم بكبار ال�سن وبمدن التطوير )ما�ضي 1999: 248- 249(.
ويختلف هذا الحزب عن الحزبين ال�سلفيين ال�سابقين، في �أنه يعترف بال�صهيونية ويعتبرها بداية 
ولهذا  وم�ساندته،  م�سايرته  يجب  واقع  �أمر  باعتبارها  �إ�سرائيل،  بدولة  كذلك  ويعترف  الخلا�ص،  عملية 

جاءت �أيديولوجية حزب المفدال ال�سيا�سية لت�ؤكد على عدد من المبادئ �أهمها: 
م�سمى،  �أي  تحت  فل�سطيني  كيان  وجود  قبول  وا�ستبعاد  الميعاد،  �أر�ض  على  الحفاظ 
والتو�سع  الم�ستوطنات  �إن�شاء  في  والإ�سراع  ذاتياً،  حكماً  �أو  �سلطة  �أو  دولة  كان  �سواء 
لدولة  الموحدة  الأبدية  العا�صمة  �ستبقى  �أنها  ي�ؤكدون  التي  القد�س  في  خا�صة  فيها، 
والأمنية،  والع�سكرية  ال�سيا�سية  الم�ؤ�س�سات  داخل  الحاخامية  دور  ودعم  �إ�سرائيل. 
واعتبار الخدمة في الجي�ش الإ�سرائيلي، لي�ست مجرد واجب وطني، بل هي بالدرجة 
الأولى التزام ديني لا مبرر للتهرب منها، حتى لو كان المبرر التفرغ للدرا�سات الدينية 

)�شرف الدين 1999: 15(.
كما تركز �أيديولوجية حزب المفدال على 

وتعميق  التوراة،  لقوانين  وفقاً  قطاعاتهما-  كافة  في  والمجتمع-  الدولة  بناء  �ضرورة 
الطابع الديني للدولة، والالتزام بكافة تعاليم ال�شريعة، والحفاظ على وحدة ال�شعب 
�إ�سرائيل وفي ال�شتات. كما ي�ؤكد الحزب على �ضرورة توفير  اليهودي وخ�صو�صيته في 
الم�شكلات  وحل  ال�سبت،  حرمة  على  والحفاظ  التعليم،  مراحل  كافة  في  ديني  تعليم 
القانونية المتعلقة بالتطورات التكنولوجية والعلمية ح�سب ال�شريعة. كما �أنه ي�ؤيد 
ال�سلفي )الأرثوذك�سي(. وفي  الت�صور  بتعديله ح�سب  اليهودي، وينادي  قانون من هو 
المجال الاقت�صادي، يدعو الحزب �إلى تقلي�ص تدخل الحكومة في الن�شاط الاقت�صادي، 
العملات  عن  الرقابة  ورفع  الأموال،  ر�ؤو�س  لأ�صحاب  �ضريبية  ت�سهيلات  وتقديم 
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والعمل  الحكومية،  ال�شركات  وبيع  الأجنبية،  الا�ستثمارات  وت�شجيع  الأجنبية، 
الم�ساعدات  على  الاعتماد  وتقليل  الت�صديري،  التوجه  ذات  ال�صناعات  ت�شجيع  على 

الأمريكية )خالد 1988: 58-59(.
ولكي ت�صبح الأيديولوجية ال�سابقة حقيقة واقعة، كان لابد لحزب المفدال من الح�ضور الفاعل 
على ال�ساحة ال�سيا�سية، ولهذا، فقد �شارك تقريباً في كل الائتلافات والحكومات، وكانت وزارة الأديان دائماً 
من ن�صيبه. وبالن�سبة للكني�ست فقد بلغ اكبر عدد من المقاعد التي ح�صل عليها الحزب خلال الفترة من 
1951 – 1981م اثني ع�شر مقعداً، و�أقلها ع�شرة مقاعد. �أما في عام 1981م فقد انخف�ضت قوة المفدال 
البرلمانية من 12 مقعداً �إلى 6 مقاعد. وعلى الرغم من ذلك، فقد بقي المفدال محافظاً على دوره ك�شريك 
ائتلافي يتهافت عليه الحزبان الكبيران )المعراخ والليكود(، وبف�ضل مقاعد المفدال، �أ�ستطاع مناحم بيجن 

ت�شكيل حكومة ائتلافية على الرغم من التعادل بين الليكود والمعراخ.
كما ح�صل حزب المفدال في انتخابات الكني�ست الحادي ع�شر )1984( على �أربعة مقاعد فقط، 
وفي انتخابات الكني�ست الثاني ع�شر )1988(، كان الان�شقاق داخل التيارات والأحزاب ال�سيا�سية الدينية، 
قد و�صل �إلى ذروته، وبدا تماماً، �أن حزب المفدال بد�أ يفقد قوته التقليدية، �سواء في ال�شارع ال�سيا�سي �أو 
عليها  ح�صلت  مقعداً   18 بين  من  فقط،  مقاعد  خم�سة  على  الانتخابات  هذه  في  ح�صل  وقد  الكني�ست.  في 
الأحزاب الدينية، مما عك�س اختلالًا وا�ضحاً في التوازن داخل المع�سكر الحزبي الديني في �إ�سرائيل، ل�صالح 
الجناح الديني الحريدي ال�سلفي، الأكثر ت�شدداً في م�س�ألة العلاقة بين الدين والدولة ب�شقيه الإ�شكينازي 
انتخابات  خلال  الأخرى،  الدينية  والأحزاب  المفدال  بين  التوازن  في  الاختلال  ا�ستمر  وقد  وال�سفاردي. 
الكني�ست الثالث ع�شر )1992(، والتي �أ�صر خلالها المفدال على �إعلان ال�سير قدماً مع حزب الليكود �ضد 
14 مقعداً ح�صلت عليها الأحزاب  حزب العمل الإ�سرائيلي، حيث ح�صل على �أربعة مقاعد فقط، من بين 
بزعامة  الحكومي  الائتلاف  دخول  عدم  �إلى  المفدال،  جانب  من  الموقف  هذا  �أدى  وقد  مجتمعة.  الدينية 
1949م  حزب العمل الإ�سرائيلي، وبالتالي لم يعهد �إليه بوزارة الأديان، التي ظل يتولى �أمرها منذ عام 
الأحزاب  قطاع  �سيطر  1996م،  عام  بانتخابات  بد�أت  التي  الجديدة  المرحلة  وفي  1992م.  عام  حتى 
الدينية، وكاد  التي كانت من ن�صيب الأحزاب  المقاعد،  المفدال و�شا�س- على معظم  �إ�سرائيل-  الدينية في 
حزب المفدال �أن يعود �إلى مكانته التي حافظ عليها طويلًا بح�صوله على 9 مقاعد، من جملة المقاعد التي 

ح�صلت عليها الأحزاب الدينية )تيم 1997(.
ومن خلال العر�ض ال�سابق للأحزاب اليهودية ال�سلفية المعتدلة، يتبين عموماً، �أن قوتها التمثيلية 
�إذ ظلت  1992م،  �إلى عام   1949 الفترة من عام  �إلى حد كبير، وذلك خلال  ثابتة  و�شبه  م�ستقرة  ظلت 
الانتخابية  الدورات  في  ال�صحيحة  الأ�صوات  جملة  من   )16% و   11%( بين  تتراوح  ن�سبة  على  تح�صل 
العام  انتخابات  وفي  الكني�ست.  في  مقعداً   )18( و   )13( بين  ما  تحتل  �أن  من  مكنها  الذي  الأمر  المختلفة، 
1996م، و�صلت قوتها التمثيلية �إلى حد لم ي�سبق له مثيل، حيث �أحرزت مجتمعه ما يربو على )19%( 
من جملة الأ�صوات ال�صحيحة، الأمر الذي مكنها من الح�صول على )23( مقعداً في الكني�ست. وفي الإجمال 
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�إن  بل  اليمين،  و�أحزاب  الي�سار  �أحزاب  بعد  الكني�ست  الثالثة في  القوة  – دوماً-  ال�سلفية  الأحزاب  �شكلت 
1996م، في مقابل انخفا�ض القوة التمثيلية لكل من حزبي  قوتها التمثيلية تدعمت بـ )5( مقاعد عام 
العمل والليكود بـ)10( مقاعد لكل منهما. كما قفزت ح�صة هذه الأحزاب الدينية �إلى )27( مقعداً في 
الانتخابات التي جرت عام 1999م، توزعت ما بين �شا�س )17( معقداً، ويهود التوراة )�أجودات ي�سرائيل( 
)5( مقاعد، والمفدال )5( مقاعد. ودخلت هذه الأحزاب الثلاثة في الائتلاف الحكومي اليميني، وح�صلت 

لأول مرة على �أربع وزارات هي الداخلية والموا�صلات والتعليم والأديان )جاد 2002: 20(.
فالمعروف في الحياة ال�سيا�سية في �إ�سرائيل، �أن �أي حزب �أو تكتل حزبي مهما بلغت قوته لا ي�ستطيع 

�أن يحكم منفرداً ودون الائتلاف مع الأحزاب الدينية. ولذلك، 
ف�إن �أي حزب �أو تكتل حزبي عقب معرفة عدد المقاعد التي يملكها في الكني�ست، تقوم 
قيادته بعملية ح�سابية �أ�سا�سها �أن يطرح من مائة وع�شرين مقعداً، عدد المقاعد التي 
ح�صل عليها، وكذلك عدد مقاعد ال�شيوعيين والكتلة المعار�ضة، والعدد الباقي يمثل 
�إليه. وهو يحدد ذلك،  �أن يختار من بينها من هو في حاجة  التي ي�ستطيع  المجموعة 
تبعاً لعدد الأ�صوات التي لابد من توافرها لي�ستطيع �أن يمار�س الحكم. وهنا يبرز دور 
الأحزاب الدينية ال�سلفية الم�ساوم، حيث تبد�أ في طرح مطالبها من �أجل الم�شاركة في 
الحكم، وهو ما يجعل �أي تكتل حزبي، في حالة من الا�ضطرار للقبول بطلبات �أو �شروط 

الم�شاركة )ربيع 1973: 381(. 
وهذا الأمر يبين لنا �أن الحكم من دون الأحزاب الدينية، هو �أمر م�ستحيل لأي حزب يريد �أن ي�صل �إلى 

الحكم، عن طريق �أغلبية في الكني�ست، تتيح له ذلك.

الر�سمية،  الدينية  الأحزاب  مع  �إ�سرائيل، للائتلاف  التكتلات الحزبية في  �أو  الأحزاب  وحاجة 
وتطلع الأخيرة و�سعيها الحثيث للو�صول �إلى ذلك، لي�س بالأمر الم�ستهجن، �إنه يتوافق مع �سيا�سة الجماعات 
�أن التوحد والائتلاف من المفاهيم التي تعود �إلى التقاليد ال�صهيونية، ال�سابقة  �أي  اليهودية منذ القدم، 
على وجود دولة �إ�سرائيل، بل يمكن القول، �أنه ينبع من طبيعة ال�شخ�صية اليهودية وخبرتها في مجتمعات 
ب�أن المذابح الجماعية في طريقها لا�ستئ�صال  ال�شعور  �أوربا. فعندما كان يدق ناقو�س الخطر، ويبد�أ  غرب 
العن�صر اليهودي، كان �سلاح تلك الجماعات �أو الأقليات، هو الترابط والائتلاف وترك الخلافات الجوهرية 
الم�سيطر على  الأ�سلوب  والوجود. فكان هذا هو  البقاء  الدفاع عن  والقوى باتجاه  جانباً، وتجميع الجهود 
�أنتقل  الذي  اليهودي، وهو  للوجود  والراف�ضة  المعادية  الأخرى  المجتمعات  مع  اليهودية  تعامل الجماعات 
بعد ذلك، ليكون �أ�سلوبها في الممار�سات ال�سيا�سية مع الحركة ال�صهيونية، وي�صبح بالتالي نوع من التقاليد 

الإ�سرائيلية على ال�ساحة ال�سيا�سية.
هذه  كانت  الحاكم،  الحزبي  التكتل  �أو  الحزب  مع  ال�سلفية،  الدينية  للأحزاب  ائتلاف  كل  وبعد  	
الأحزاب ت�شارك في الحكم، وتت�سلم العديد من الوظائف والمنا�صب الهامة في الدولة، مما �أتاح لها الفر�صة 
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للنظر �أو التعامل مع الق�ضايا المختلفة- با�ستثناء الت�شريعات وال��شؤون الدينية- ب�شكل يت�سم بالنفعية �أو 
البراجماتية، �أي �أنها �أعطت الأولوية لتحقيق م�صالح الجماعات الدينية على غيرها من الم�صالح العامة. 

وهذا يرجع في نظر �صلاح الزرو )1990: 332( �إلى عدة �أ�سباب منها 
ت�أويل  على  كبيرة  قدرة  تمنحه  والتي  للحاخام،  تعطى  التي  الكبيرة  الأهمية  �أولًا، 
لعدم  وثانياً،  �أحياناً.  �أهواءه  وربما  �أهدافه  يخدم  بما  وتطويعها  الدينية،  الن�صو�ص 
تعامل الأحزاب الدينية مع الق�ضايا المطروحة، وفق الأ�سلوب التقليدي الذي تنتهجه 
�أو  الكامل  الت�أييد  �أ�سا�س  على  والقائم  عادة،  الأيديولوجية  والحركات  الأحزاب 
الرف�ض القاطع، و�إنما لجوء هذه الأحزاب �إلى تجريء الق�ضايا المثارة، والاتفاق مع 
بع�ض هذه الأحزاب، على تحقيق �أهداف اجتماعية – دينية بحتة، وتنحية الق�ضايا 
ال�سيا�سية والاقت�صادية والع�سكرية من ب�ؤرة اهتماماتها المركزية، الأمر الذي جعل 
مكان  احتلال  عن  بعيدة  عادة،  الأحزاب  بين  الأول  الخلاف  موطن  وهي  ال�سيا�سة، 
�أي  �إلى  ال�صدارة �ضمن اهتمامات الأحزاب الدينية، مما جعل هذه الأحزاب تفتقد 

برامج اقت�صادية متكاملة. 
وهذا يعني �أن هذه الأحزاب لا ت�أخذ بعين الاعتبار، عند �إقدامها على التحالف مع الأحزاب الكبيرة التي 
يعهد �إليها بت�شكيل الحكومات في �إ�سرائيل، �سوى مدى ا�ستجابة هذه الأحزاب الكبيرة لمطالبها، وخا�صة في 
ال��شؤون الدينية والمالية. فاليمين والي�سار لا يعنيان �شيئاً بالن�سبة لهذه الأحزاب، فكلهم بنظرها علمانيون، 

والمهم من يدفع �أكثر.

موقف دولة �إ�سرائيل من الجماعات ال�سلفية اليهودية: 
منذ  �أنها  نجد  ال�سلفية،  الدينية  والجماعات  الدين  من  �إ�سرائيل  دولة  موقف  �إلى  نظرنا  و�إذا 
الآن.  حتى  البراجماتية  �أو  بالذرائعية  يت�سم  معهما،  تعاملها  وكان  والمتدينين،  الدين  تتجاهل  لم  قيامها 
فلي�س هرتزل وحده الذي ر�أى في الدين و�سيلة لتحقيق هدفه في �إن�شاء الدولة، بل �إن بن جوريون �أي�ضاً، 
كان يدرك �أهمية ا�ستغلال الدين في �سبيل تدعيم الفكرة ال�صهيونية، واجتذاب المهاجرين �إلى فل�سطين، 
فقد �أعلن ذات مرة: �أن خلود �إ�سرائيل يتميز باثنتين: دولة �إ�سرائيل والتوراة “ وفي منا�سبة �أخرى قال: 
“ على دولة �إ�سرائيل �أن تعتمد على نف�سها وعلى �إلهنا الذي في ال�سماوات )�سيجف 1986: 216(. وهذه 
العبارة في الحقيقة تعبر عن دبلوما�سية �سيا�سية، �أكثر من تعبيرها عن �إيمان �أو اعتقاد ديني، فقد كان بن 
جوريون يتطلع �إلى الربط بين الدولة ككيان �سيا�سي منظم ذي �سيادة، وبين القومية العبرية التوراتية. 
الدولة، ونحى  وم�سئولية  ال�سيا�سية والحزبية  �أخذ في الح�سبان الاعتبارات  ف�إنه رغم علمانيته  ولذلك، 

�آراءه ال�شخ�صية جانباً، عندما بد�أ في و�ضع �أ�س�س التعاي�ش بين المتدينين والعلمانيين.
فالحقيقة، �أن بن جوريون كان يتطلع �إلى بناء دولة ع�صرية، حتى لو خالف ذلك كل ما ورد في 
التوراة، فقد كان ي�ؤمن في قرارة نف�سه، ب�أن الغيبيات انتهى دورها في حياة اليهود منذ قيام الدولة ... وقال 
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بعد اعتزاله العمل ال�سيا�سي: كنت م�صمماً على �أن تكون �إ�سرائيل دولة علمانية، تحكمها حكومة علمانية 
 :1994 )ال�شامي  الم�ستطاع   بقدر  وال�سيا�سة  بعيداً عن الحكومة  الدين  �أبقي  �أن  ولي�ست دينية، وحاولت 
بعد  �أي  1986م-  عام  دورون  �آدم  العمالية  الحركة  لم�ؤرخ  �أر�سلها  التي  الر�سالة  في  �أي�ضاً،  قال  كما   .)54
اعتزاله- ون�شرت في �صحيفة )الجيروز اليم بو�ست(: �إنني لم �أنتم �إلى �أي اتجاه ديني، �سواءً كان �إ�صلاحياً 
�أو محافظاً �أو �أرثوذك�سياً، ولكنني �أعتقد �أن وجود و�سيطرة القوى الأرثوذك�سية هما كارثة و�ضلال، و�أنا 

على ثقة من �أن الأغلبية في هذه البلاد بعيدة عن ال�سلفية )الأرثوذك�سية( )ال�شامي 1997: 282(.
�أن بن جوريون لم يخف �سخطه من �سيطرة القوى ال�سلفية على الحياة الدينية في  وبهذا نجد 
�إ�سرائيل، ومحاولة تدخلها في الأمور ال�سيا�سية، �إلا �أنه كان م�ضطراً – وهو في موقع الم�سئولية – للتعامل 
مع الزعامات الدينية، �إدراكاً منه ب�أنهم جزء من ال�شعب، و�أن على الدولة �أن تلبي مطالبهم الاجتماعية 
ت�شاء،  ح�سبما  وتوجههم  بزمامهم  تم�سك  �أن  ت�ستطيع  حتى  ميزانيتها،  من  وتمويلها  وغيرها،  والتربوية 
خطراً  ي�شكل  والعلمانيين،  الدينيين  الفريقين،  هذين  بين  ال�صراع  �أن  يدرك،  كان  �شك  لا  لأنه  وتحتويهم، 

كبيراً على الدولة.

ولهذا، فقد راحت دولة �إ�سرائيل بمجرد قيامها، تمد �سيطرتها على الم�ؤ�س�سات اليهودية الدينية 
القائمة من جهة، وتعمل على �إن�شاء م�ؤ�س�سات دينية �أخرى تابعة لها، من جهة �أخرى. لقد كان ذلك في �إطار 
محاولات الحد من خطورة الجماعات والمنظمات والأحزاب الدينية، من جانب، و�ضمان م�صالحها المتمثلة 
في خلق دولة موحدة بم�ؤ�س�سات مهيمنة على كل الم�ؤ�س�سات والجماعات، التي ينتمي �إليها �أفراد الجماعات 
اليهودية من جانب �أخر. وقد قامت الدولة عن طريق وزارة ال��شؤون الدينية والعديد من الم�ؤ�س�سات، بتنظيم 
علاقة الدولة بالدين، ومن هذه الم�ؤ�س�سات وزارة التربية والتعليم، التي ت�ضم فرعاً للتعليم الديني الر�سمي، 
الداخلية،  ووزارة  )اليو�شيفوت(،  الدينية  المدار�س  طلاب  ب�إعالة  تقوم  التي  الاجتماعي،  الرفاه  ووزارة 
للجنود،  دينية  خدمات  تقدم  التي  الدفاع  ووزارة  التطوير،  مناطق  في  التوراة  لن�شر  مدار�س  �أقامت  التي 
ووزارة العدل التي تنفق على �أبحاث القانون العبري، كما �أن المجال�س الدينية تح�صل على ثلث ميزانيتها 
من الحكومة، والثلثين الآخرين من المجال�س المحلية. هذا ف�ضلًا عن المنح والم�ساعدات المالية التي تقدمها 
المنظمات اليهودية المنت�شرة في كافة �أنحاء العالم واله�ستدروت، لدعم الم�ؤ�س�سات والخدمات الدينية، وكذا 
الم�ساعدات ال�سنوية التي تقدمها الحكومة للأحزاب الدينية. هذا، وي�أتي حجم الإنفاق الحكومي الهائل 
الإ�سرائيلية  الميزانيات  كل  في  الدفاع  ��شؤون  على  الإنفاق  بعد  الثانية  المرتبة  في   الدينية،  ال��شؤون  على 

)الزرو 1990: 211- 212(.
وفي نف�س الوقت الذي �أخذت فيه الدولة على عاتقها تنظيم ال��شؤون الدينية، منحت �صلاحيات 
في  الت�سوية  لهذه  الأ�سا�سية  المبادئ  وتجلت  المختلفة،  الدين  لأوامر  فاعلية  و�أعطت  الدينية،  للتنظيمات 

الآتي: )عبد الفتاح ما�ضي 1999: 276(
تعترف الدولة بالق�ضاء الديني، في ق�ضايا الزواج والطلاق الخا�ص باليهود من مواطني الدولة  11 )
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�أمام المحاكم الربانية )الحاخامية(، وتلتزم هذه المحاكم بالحكم وفقاً لأحكام الهالاخاة.
في الق�ضايا الأخرى المرتبطة بالأحوال ال�شخ�صية، يتم الالتزام ب�أحكام الهالاخاة ويتم الأخذ  22 )

.)21 :1995 Stephen( بها �أمام المحاكم المدنية
التي  الم�ؤ�س�سات  هذه  وت�شكيل  وتنظيم  لتحديد  �صلاحيات  الرئي�سية  الحاخامية  الدولة  تمنح  33 )

تدعمها الدولة مادياً.
تمنح الدولة في المجال المحلي �صلاحيات للمجال�س الدينية، لتحدد تنظيمها وتكون م�سئولة عن  44 )

ميزانيتها.
تهتم الدولة بالتعليم الديني، وتقيم �شبكة من المدار�س الر�سمية الدينية. 55 )

تن�شئ الدولة وزارة حكومية للأديان، لها ميزانية للخدمات الدينية. 66 )
والك�شيروت  والأعياد  بال�سبت  يت�صل  فيما  الدينية  ال�شريعة  من  ت�ستمد  قوانين  الدولة  ت�شرع  77 )

)الطعام ال�شرعي(.
يتم �إن�شاء حاخامية ع�سكرية في الجي�ش، تكون لها �صلاحيات في مجال الجي�ش. 88 )

وبهذه الت�سوية يمكن لقادة �إ�سرائيل- وهم من العلمانيين- ال�سيطرة على المتدينين قادة و�أفراداً 
من جهة، ومن جهة �أخرى، �سوف ي�ضمن ه�ؤلاء القادة، من خلال �إر�ضائهم للدوائر الدينية، �ألا تبقى ال��شؤون 
الدينية في يد الأحزاب الدينية وحدها، و�أن تبقى �سيا�سات الأمن والاقت�صاد والخارجية في يدهم. �أما 
التيار المتدين )ال�سلفي(، ف�سيجد في تلك الت�سوية تحقيقاً للحد الأدنى من مطالبه. فمن جانب، �سيتمكن 
من الحفاظ على المكا�سب التي حققها في فترة الانتداب، ومن جانب �أخر، لا�شك �أن الت�سوية �ستزيل حالة 

)الخوف(، من �سحق ال�سلطة العلمانية للم�صالح الخا�صة بالتيار الديني.
)ال�سلفية(،  الدينية  والأحزاب  الجماعات  ��شؤون  برعاية  تكتفي  لم  الدولة  ف�إن  ذلك،  ومع 
و�إعطائها العديد من ال�صلاحيات في م�ؤ�س�ساتها المختلفة، بل بلغ اهتمامها حد تقديم الكثير من التنازلات، 

في مجال المظاهر والرموز والخدمات، بالإ�ضافة �إلى تزلف القادة العلمانيين للقيادات الدينية 
داود،  نجمة  على  يحتوي  الذي  الدولة،  علم  هناك  الدينية،  الرموز  مجال  ففي 
والن�شيد الوطني )هتكيفا(، الذي تقول بع�ض �أبياته: )نف�س اليهودي ت�ضج، وعينه 
ال�شمعدان )المنوار(،  الذي يتكون من �صورة  الدولة،  �أر�ض �صهيون ترنو(، و�شعار  �إلى 
وعطلة ال�سبت. وفي مجال القوانين، هناك القوانين الدينية والامتيازات التي يح�صل 
ال��شؤون  وزارة  ن�شاطات  المجتمع. وفي مجال الخدمات، هناك  المتدينون في هذا  عليها 
المعابد،  �آلاف  وبناء  المحلية،  الدينية  والمجال�س  الرئي�سية،  والحاخامية  الدينية 
في  الدولة  رجالات  �أن  نجد  التزلف،  مجال  وفي  الدولة.  في  )الكا�شير(  طعام  وتبني 
�إ�سرائيل، يمت�شقون بين الحين والآخر، الخطب الرنانة المطعمة بالعبارات التوراتية 
والتلمودية، والت�أكيد على الأ�سماء والاحتفال بالأعياد الدينية والطقو�س اليهودية، 

وغيرها من المجالات الأخرى )ال�شامي 1997: 282- 283(.
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التقرب منها،  اليهودية ومحاولة  ال�سلفية  ، لإر�ضاء الجماعات  التنازلات  الدولة بع�ض  وتقديم 
�أو الأنظمة المعمول بها في المجتمع الإ�سرائيلي، والتي جعلت الطرفين في حاجة  تفر�ضه طبيعة الظروف 
فر�ضتها  التي  الكثيرة،  العملية  والفرائ�ض  القومي  والح�س  اليهودية  بين  الوثيق  فالارتباط  لبع�ضهما. 
اليهودية على الفرد والجمهور، جعل من ف�صل الدين عن الدولة، ومنع �أي �صورة من �صور الإكراه الديني، 
�أمراً يمكن تطبيقه في حالة خ�ضوع الجماعات ال�سلفية للعلمانيين، وكان هذا من الأمور التي ما يزال من 
المتعذر تطبيقها، ب�سبب تركيبة النظام الانتخابي وال�سيا�سي الإ�سرائيلي، كما �أن ر�شاد ال�شامي )1997: 
لهم  بالن�سبة  تعني  تكن  لم  العلمانية  لأن  ذلك،  في  ترغب  تكن  لم  العلمانية  الأغلبية  ب�أن  ي�ؤكد   )286
الان�سلاخ عن اليهودية ب�أي حال من الأحوال. وربما �شكلت هذه الحقيقة، القاعدة الم�شتركة التي �أبقت على 

�شعرة معاوية بين العلمانيين والجماعات ال�سلفية اليهودية.
كما ثبت �أن �أهمية العن�صر الديني في �إ�سرائيل، لا تعود فقط �إلى وجود مجموعة من الأحزاب 
الدينية الر�سمية، تكون فيما بينها ت�آلفاً حزبياً معيناً، بل �إنه يعود �إلى طبيعة العلاقة التي تربط �إ�سرائيل 
بالمجتمع اليهودي في �أوربا و�أمريكا. فالإطار الحقيقي الذي يربط الدولة بالعالم الخارجي، ينبع من التغير 
الديني. وقد �أثبتت �أكثر من واقعه واحدة، كيف �أن عن�صر الدين يمثل �أهمية تفوق بكثير الكم الحزبي 
�إ�صدار د�ستور حتى الآن، هو تعبير وا�ضح عن هذه الحقيقة. والكثير من القوانين يمكن �أن  الديني، وعدم 
قانون  �أي  �إزاء  عقبة  تقف  �أن  على  وقدرتها  الدينية،  القوى  �سيطرة  ب�سبب  كله  وذلك  �إ�صدارها،  يتعطل 
يمكن �أن ت�شتم منه رائحة المعار�ضة �أو التقييد �أو الت�شكيك في التقاليد الدينية )ال�شامي 1997: 272(. 
و�ستزداد معرفتنا بقوة الجماعات ال�سلفية اليهودية، ومدى �سيطرتها داخل المجتمع الإ�سرائيلي و�ضوحاً، 

من خلال العر�ض التالي لدورها التربوي.

الدور التربوي للجماعات ال�سلفية اليهودية المعتدلة  )2
وال�سير  ال�شخ�صية،  ت�شكيل و�صياغة  التربية في  �أهمية  اليهودية، تدرك  ال�سلفية  �إن الجماعات 
ال�سبيل  هي  ب�أنها  تام،  وعي  على  �إنهم  بل  وا�ستمرارها،  وجودها  للجماعة،  يحفظ  الذي  الاتجاه  في  بها 
الأكثر �ضماناً، لتحقيق �أق�صى النجاحات على ال�صعيد ال�سيا�سي، ولهذا فقد اهتمت ب�أمر التعليم في المجتمع 
لها،  التابعة  الدينية  المدار�س  في  �أبنائها  تن�شئة  عن  مبا�شر،  ب�شكل  م�سئولة  نف�سها  واعتبرت  الإ�سرائيلي، 
وب�شكل غير مبا�شر عن تن�شئة بقية �أبناء المجتمع في المدار�س العلمانية، وذلك من خلال ا�ستلام الحاخامات 

لمهمة تدري�س المو�ضوعات الدينية المت�ضمنة في البرنامج التعليمي لهذه المدار�س.
تابع  ر�سمي  ديني  تعليم  ق�سمين:  �إلى  ينق�سم  �أنه  نجد  �إ�سرائيل،  في  الديني  للتعليم  نظرنا  و�إذا  	
وتعليم  الدينية،  ال�صهيونية  للإيديولوجية  خا�ضع  وهو  والتعليم،  التربية  وزارة  عليه  وت�شرف  للدولة، 
ال�سلفية(،  للجماعات  تابعين  النوعين  �أن  )�أي  لل�صهيونية  المعار�ضين  الحريديم  لليهود  تابع  م�ستقل  ديني 
الدولة  �إ�سرائيل تعليمهم في مدار�س هذه الجماعات. وتعترف  اليهود في  التلاميذ  %35 من  ويتلقى نحو 
بمدار�س النوع الثاني من التعليم الديني ال�سلفي، وتمول %85 من ميزانيتها، وهي لا تختلف عن مدار�س 
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التيار الديني ال�صهيوني الر�سمي )النوع الأول(، �إلا من ناحية، تركيزها على تدري�س التوراة ب�صورة مكثفة، 
ورف�ضها تدري�س الكتب الدنيوية التي تدر�س في المدار�س الدينية ال�سلفية الر�سمية )ما�ضي 1999: 288 و 

.)103 :1991 Lev-Bar
و�إجمالًا يمكن القول، ب�أن تعليم الجماعات ال�سلفية يحتوي على �سبعة نماذج من المدار�س الدينية  	
 -  220  :1990( الزرو  �صلاح  عددها  كما  وهي  1989م(،  عام  في  التلاميذ  من  �ألفاً  �ستين  حوالي  )ت�ضم 

 )223
المدار�س الدينية التابعة للا�ستيطان �أو الي�شوف القديم )لجميع الأعمار(، والمدار�س 
الكبيرة  الدينية  والمدار�س  عاماً(،   17  –  13 �سن  من  )لل�شباب  ال�صغيرة  الدينية 
)لخريجي المدار�س ال�صغيرة والموهوبين من �صغار ال�سن( ومدار�س ال�شباب المتزوجين 
الخا�صة  الدينية  والمدار�س  المهنية،  المتو�سطة  الدينية  والمدار�س  )الكولوليم(، 
بالتائبين )�أي العائدين �إلى حظيرة الدين( والمدار�س المنظمة )وهي خا�صة بالطلبة 
التدريبات  انتهاء  بعد  ه�ؤلاء،  بها  يلتحق  حيث  بالجي�ش،  يخدمون  الذين  المتدينين 
الع�سكرية الفعلية، لق�ضاء ما تبقى من فترة الخدمة(. وت�أتي مدار�س اليو�شيفا على 
ر�أ�س المدار�س المت�ضمنة في تلك النماذج ال�سبعة، وهي مدار�س دينية يلتحق بها البنين 
فقط، ومتخ�ص�صة في تدري�س التوراة والتلمود ب�شكل معمق باللغة اليدي�شية، وتتلقى 
مدار�س  ومكانة  الدينية.  ال��شؤون  وزارة  من  منتظمة  �شبه  م�ساعدات  المدار�س  هذه 
اليو�شيفا العالية لدى الجماعات ال�سلفية، ت�أتي من كونها في نظرهم م�صنع العباقرة 

والعظماء، و�أداة فعالة للمحافظة على تميز ال�شخ�صية اليهودية. 
تعد  التي  للي�شيفا،  المكثف  التطور  �إمكانية  زيادة  �إلى  �إ�سرائيل،  في  الاقت�صادية  الحياة  انتعا�ش  �أدى  وقد 

)27 :1995 Stephen( الم�ؤ�س�سة المركزية لمجتمع ال�سلفية المت�شددة
 370( عددها  يبلغ  والتي  اليو�شيفا،  مدار�س  فيها  بما  ال�سبعة،  النماذج  مدار�س  على  وت�شرف 
فيها،  للتعليم  العامة  ال�سيا�سة  بر�سم  تقوم  والتي  الدينية،  المدار�س  لجنة  ت�سمى  خا�صة  لجنة  مدر�سة(، 
وتمثلها في الداخل والخارج، وهي التي ت�صدر ال�شهادات الخا�صة، والتي بموجبها يتمكن الملتحقون بالمدار�س 
الدينية من ت�أجيل الخدمة الع�سكرية، كما تقوم هذه اللجنة بطبع الكتب، وتقيم العديد من دور الرفاهية 
والا�ستجمام، والكثير من �صناديق الم�ساعدات، وتقدم التبرعات والقرو�ض. ويتر�أ�س هذه اللجنة مجموعة 

من الحاخامات البارزين داخل الجماعات ال�سلفية )ما�ضي 1999: 289(.
لطريقة  الأ�سا�سية  البذور  بو�ضع  وذلك  العقل،  ت�شكيل  قنوات  �أحد  هو  المدر�سي  التعليم  ولأن 
التفكير، ومن خلاله يتم اكت�ساب المعرفة وت�شكيل الاتجاهات نحو الكثير من ق�ضايا الحياة، وتر�سيخ العديد 
من القيم الدينية والاجتماعية في وجدان النا�شئة، فقد حاولت الجماعات ال�سلفية اليهودية، من خلال 
اليهودي،  التعليم  من  القديم  النمط  تطبيق  �إعادة  ال�سخية،  الإ�سرائيلية  الحكومية  المالية  الم�ساعدات 
ونظام �شبكات المدار�س- المتمثل في النماذج ال�سبعة ال�سابقة- في الكثير من المدن الإ�سرائيلية الفقيرة، وفي 
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الأحياء ذات الم�ستوى المعي�شي المتدني بالمدن الكبرى، وحققت قدراً لا ي�ستهان به من النجاح. ولا �شك �أن 
هدف الجماعات ال�سلفية من ذلك، هو موا�صلة نفوذها التعليمي، وتمكنها من الت�أثير في �صياغة �شخ�صية 
قطاع متزايد من الأجيال الإ�سرائيلية المتعاقبة. ولهذا ال�سبب، ف�إنها منذ فترات مبكرة، تحاول �أن تتولى 
دينية،  لتربية  تلقيهم  ت�ضمن  لكي  وذلك  �إ�سرائيل،  �إلى  القادمون  الأطفال  بتربية  القيام  م�س�ؤولية  هي 
�أبناء المجتمع الإ�سرائيلي  �أكثر من اتفاقهم وان�سجامهم مع  �أبنائها،  تجعلهم في حالة ات�ساق وان�سجام مع 
عامة. وي�ؤكد هذا الو�ضع، الحالة التي �أ�شار �إليها Zameret )2002: 7( بقوله: لقد احتدم ال�صراع عام 
1943م بين الجماعات والأحزاب العلمانية والدينية في �إ�سرائيل، حول تقديم التربية المنا�سبة للأطفال 

الأيتام القادمين من الاتحاد ال�سوفييتي.
ب�إقامة  �إ�سرائيل،  ولدولة  لل�صهيونية  المعار�ضة  اليهودية  ال�سلفية  الأحزاب  اهتمت  فقد  ولهذا، 
�شبكة من المدار�س التي تتنا�سب مع �أهدافها ومنهجها في الحياة، فكانت هناك العديد من المدار�س التابعة 

لحزب �أجودات ي�سرائيل، وهي تت�سم كما ذكر �سيغف )1986: 220( 
الحياة  وواقع  اليو�شيفا،  حياة  نمط  غرار  على  ال�شديدة  وبالمحافظة  بالانغلاق، 
من  الكثير  المدار�س  لهذه  التعليمية  المناهج  وتت�ضمن  ال�شرقية،  �أوربا  في  اليهودية 
التعليم  الريا�ضيات، ولغة  المو�ضوعات الأخرى مثل  الدينية، والقليل من  المو�ضوعات 
فيها هي اليدي�شية، ولأن �أجودات ي�سرائيل حزب غير �صهيوني، ف�إن التلاميذ يلقنون 
من   5% نحو  تجتذب  المدار�س  هذه  كانت  وقد  وكفر،  ارتداد  حركة  ال�صهيونية  ب�أن 

الأطفال عام 1949م، 
و�أيد Alexander )2000: 494( ما ذهب �إليه �سيغف من الإنغلاق والمحافظة ال�شديدة لمدار�س حزب 

�أحودات. 
�شبكة  �إقامة  �أجل  �أموالًا كثيرة، من  �أنفق  الأخر قد  �شا�س هو  �أن حزب  �إلى  الأدبيات  ت�شير  كما 
من الم�ؤ�س�سات الم�صممة لممار�سة نفوذ دائم، وتدريب جماعات م�سلحة، تمكن الحزب في الم�ستقبل من تو�سيع 

�سيطرته على الجمهور، 
التعليم  لإحياء  الم�صممة  التعليمية  الم�ؤ�س�سات  من  �سل�سلة  من  تكونت  ال�شبكة  وهذه 
المواد  تدري�س  وعدم  المقد�سة،  المواد  على  الاقت�صار  مع  للفتيان،  التقليدي  اليهودي 
العلمانية )�أغفل حزب �شا�س على نحو وا�سع تعليم الفتيات(. كما تم ت�شجيع الذكور 
الكبار، الذين تتراوح �أعمارهم بين )40 و 50( عاماً، على ترك مهنهم �أو هجر �أعمالهم 
مادي  مقابل  دفع  مع  المقد�سة  المواد  ودرا�سة  الم�ؤ�س�سات،  هذه  في  الانتظام  �أجل  من 
منخف�ضاً،  كان  للدرا�سة،  رواتب  عن  عبارة  هو  الذي  المالي،  التعوي�ض  وهذا  م�ضمون. 
ولكن الكثير من الأ�شخا�ص اعتبروا حياة الدرا�سة مف�ضلة على القيام بعمل حقير، �أو 
الاحتفاظ بم�شروع فا�شل. وقام المتطوعون بما هو �أكثر من درا�سة التلمود. فقد طُلب 
منهم القيام ب�أعمال �سيا�سية من �أجل �شا�س، و�سرعان ما �شكل ه�ؤلاء المتطوعون كادراً 
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�إلى  الحريدية  الأحياء  تحويل  في  فاعلة  �أداة   ، يزال  ولا  كان  الذي  ل�شا�س،  �سيا�سياً 
�أن�صار انتخابيين تحت �أي ظرف )�شاحاك و مت�سفين�سكي 2001: 107(.

وفي المدار�س اليهودية ال�سلفية 
الدينية  وال�شعائر  والطقو�س  لل�صلاة  والتلاميذ  المعلمون  ب�أداء  الدرا�سي  اليوم  يبد�أ 
والاحتفاظ  ال�صلاة،  �أثناء  معينة  ملاب�س  ارتداء  التلاميذ  من  يطلب  كما  المختلفة، 
بالقلن�سوة على الر�أ�س داخل ال�صف. وكانت المرحلة الأولى من التعليم الديني ال�سلفي، 
ت�سمى الغرفة، وهي ت�ساوي التعليم الابتدائي، ويقت�صر التعليم فيها على الدرا�سات 
اليهودية المقد�سة، �أما المواد العلمانية مثل الح�ساب واللغات الأجنبية والعلوم والأدب 
المدار�س،  هذه  في  الأكبر  الاهتمام  وكان  مكان.  لها  يكن  فلم  العبرية،  اللغة  وقواعد 
من�صباً على درا�سة التوراة وتو�ضيحها ب�شروحات تقليدية، وتمنع ال�شروحات النقدية 
الحديثة، وي�ؤكد في هذه المدار�س على الأ�سفار الخم�سة، التي يعاد تدري�سها كل عام، 
والهدف من تدري�س التوراة فيها، هو غر�س الإيمان بالله الخالق الم�شرع، الذي �أعطى 
الكلمة ل�شعبه في كتابه، وتربية التلاميذ على القيام بواجباتهم تجاه الله والنا�س 

)عطاري 1980: 70 - 71(.
وبعد درا�سة التوراة والأ�سفار الخم�سة، تدفع المدار�س ال�سلفية اليهودية بتلاميذها قدماً، لدرا�سة 
القدرات  ذوي  الطلاب  �إر�سال  يتم  �سنوات،  ثمان  مدتها  درا�سة  وبعد  التلمود.  من  �سهولة  الأكثر  الأجزاء 
�أن ي�صبح مورداً  �آخر، يمكن  �أي عمل  �أو  �أو مهنة  �أماكن متنوعة لكي يتعلم كل  منهم حرفة  �إلى  المتدنية، 
لرزقه في الم�ستقبل. �أما الطلاب الذين �أبدوا تفوقاً في قدراتهم العقلية والعلمية، فيتم قبولهم في م�ؤ�س�سات 
التعليم العالي، التي ت�سمى اليو�شيفا )واليو�شيفا بالعبرية تعني الجل�سة �أو الاجتماع(، ولها في العادة عدة 
و�أولئك  مرحلة،  كل  عند  غربلتهم  عملية  وت�ستمر  تدريجي،  ب�شكل  الطلاب  بها  يمر  مراحل  �أو  م�ستويات 
المال، وفي وقت  التي تمكنهم من جمع  للأعمال  يتم توجيههم  الا�ستمرار،  �أقل قدرة على  �أنهم  يرى  الذين 
لاحق يدخلون الخدمة الدينية كحاخامات �صغار، �أو كم�شرفين على قوانين الكي�شوروت )�أي �إعداد الطعام 
ح�سب ال�شريعة اليهودية( في المطاعم والم�ست�شفيات والجي�ش والم�ؤ�س�سات الأخرى. �أما الطلاب ذوي القدرات 
العالية، في�ستمرون في التعليم متنقلين من يو�شيفا �إلى �أخرى. وبعد التخرج من اليو�شيفا الأعلى والزواج، 
يق�ضي �أف�ضل الطلاب حياتهم في م�ؤ�س�سة ت�سمى كوليل )وهو م�صطلح م�شتق من الكلمة التي معناها الكامل(، 
مراكز  في  ذلك  بعد  تعيينهم  يتم  المرحلة،  هذه  في  تفوقاً  الأكثر  والطلاب  فقط.  التلمود  يدر�سون  حيث 

حاخامية عليا، �أو ي�صبحون نظاراً لليو�شيفا �أو الكوليل )�شاحاك ومت�سفين�سكي 2001: 63 - 64(.
حر�ص  لأن  كبير،  حد  �إلى  الجيتو  ت�شبه  ب�أنها  ال�سلفي،  اليهودي  التعليم  م�ؤ�س�سات  تميزت  وقد 
�أبنائها  تن�شئة   على  �إ�سرائيل،  ولدولة  لل�صهيونية  منها  المعار�ضة  وخا�صة  اليهودية،  ال�سلفية  الجماعات 
بال�س�ؤال  حتى  لهم  ي�سمح  فلا  الخارجي،  العالم  عن  التلاميذ  عزل  �إلى  دفعها  قد  خال�صة،  دينية  تن�شئة 
والا�ستف�سار عنه، وخا�صة العالم العلماني، �أي �أنها تهيئوهم لعدم قبول الآخر غير المتدين، وعدم الات�صال 
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به، �أو �إقامة علاقات معه. ولهذا ت�سير العملية التعليمية داخل المدار�س الدينية في اتجاه واحد، من المعلم 
الذي يملك العلم والمعرفة وبيده كل ال�سلطات، �إلى المتعلم الذي لا يملك �سوى الخ�ضوع والا�ست�سلام لجميع 
القائمين على العملية التعليمية وذلك حتى ين��شأ المتعلم على ال�سمع والطاعة، والانقياد لزعماء وحاخامات 
الخا�صة  بحياته  بل  فح�سب،  العلمي  بم�ستقبله  لي�س  المتعلقة  القرارات  يتخذون  الذين  الجماعات  تلك 
�ست�ؤدي  التعليمية  ال�سيا�سة  وهذه  حياته.  �ست�شاركه  التي  المر�أة  اختيار  في  حتى  لرغبتهم  فيخ�ضع  �أي�ضاً، 
لإخ�ضاعها  الا�ستعداد  لديهم  ولي�س  بعينها،  لأفكار  ومتع�صبين  منغلقين  �أفراد  وجود  �إلى  المطاف  نهاية  في 
للحوار والمناق�شة، �أو الت�سليم بالر�أي الأخر �إن كان �أكثر منطقية، لأن هذه الجماعات كما عرف عنها تعطي 
القد�سية للن�صو�ص، حتى و�إن تعار�ضت مع الحجج والبراهين العقلية. وهذا الأ�سلوب الديكتاتوري الت�سلطي 
معالجة  في  العنف،  لا�ستخدام  تميل  �أجيالًا  النهائية،  ح�صيلته  تكون  �أن  لابد  والتعليم،  التربية  في  المتبع 
الكثير من الق�ضايا والم�شكلات التي تواجهها في م�ستقبل الأيام، وهو �أمر غير م�ستهجن بالن�سبة للجماعات 

ال�سلفية في مختلف الأديان والمجتمعات.
ولذلك، ف�إن تزايد �أعداد الدار�سين في المدار�س الدينية ال�سلفية، لا ي�شكل تهديداً لأمن وا�ستقرار 
المجتمع الإ�سرائيلي فح�سب، بل يثير �سخط اليهود غير المتدينين، الذين يرون فيه تزايداً لأعبائهم المالية، 
المتمثلة في ال�ضرائب التي هي مورد الدولة الأ�سا�سي لدعم التعليم في تلك المدار�س، وهذا ما جعلهم ينظرون 
الدرا�سات  دار�سي  من  العظمى  الغالبية  و�أن  خا�صة  المجتمع،  وعلى  عليهم  عالة  �أنهم  على  بها  للملتحقين 
ال�سلفيين  وخا�صة  المتدينين  الإ�سرائيليين  معظم  �أن  �إلا  الجي�ش،  في  الخدمة  على  يجبرون  لا  الحاخامية، 
منهم كما ذكر عماد جاد )2002: 20( يحاولون تبرير دعم الدولة وميزة التحرر من الخدمة الع�سكرية، 
من خلال القول، ب�أن الله يمنح �إ�سرائيل واليهود الدعم والم�ساندة ببركة ه�ؤلاء الدار�سين، فمعونة الله هي 

التي تك�سب الحروب ولي�س �أداء الجنود.
ومما تجدر الإ�شارة �إليه، �أنه كان لدى اليهود ال�سلفيين وقادتهم قناعة- قبل ن��شأة الدولة- ب�أن 
قيام دولة �صهيونية علمانية، �سوف يحول دون وجود م�ؤ�س�سات تعليمية خا�صة بهم، و�أن تعاليم الهالاخاة 
لن يكون لها مكان في حياة اليهود، بيد �أن واقع الحال �أثبت عك�س ما تخوف منه ه�ؤلاء، فقد خلقت الدولة- 
التي قامت على �أ�س�س علمانية ديمقراطية ليبرالية- الظروف الاجتماعية والاقت�صادية الملائمة لإيجاد 
 :1999 )ما�ضي  م�صاريفها  جل  بتمويل  الدولة  م�ؤ�س�سات  وقامت  بل  �سلفية،  حريدية  تعليمية  م�ؤ�س�سات 

.)237
فعند ت�شريع دولة �إ�سرائيل لقانون التعليم الإلزامي عام 1953م، والذي �أقر ب�أغلبية �صوت واحد 
في الحكومة، دعم التعليم الديني ال�سلفي بن�سبة %60 من مرتبات المدر�سين، وبعد عدة �سنوات رفعوا ن�سبة 
الدعم �إلى %85، وحالياً تقوم الدولة بتمويل �أجور المدر�سين بالكامل من ميزانيتها. وقد خ�ص�صت الدولة 
في وزارة التعليم �شعبة خا�صة وذات ا�ستقلال ذاتي م�سئولة عن التعليم الديني ال�سلفي الر�سمي، الذي �أ�صبح 
ال�سلفي  الديني  التعليم  ال�سنين مع تو�سيع �صلاحياته مملكة قائمة بذاتها. ويعتبر الإ�شراف على  بمرور 
التوراتية  للثقافة  ق�سم  الوزارة  هذه  في  يوجد  ف�إنه  كذلك  فقط.  �شكلياً  �إ�شرافاً  الدولة  قبل  من  الم�ستقل 
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)ال�شامي  الر�سمي  العام  التعليم  في  اليهودي  الوعي  بمو�ضوع  للعناية  وق�سم  )ال�سلفية(،  الأرثوذك�سية 
.)71 :1994

ولابد هنا من التنويه �إلى �أن دعم دولة �إ�سرائيل للتعليم الديني ال�سلفي بنوعيه الر�سمي والم�ستقل، 
لا يعني �أن القائمين ب��شؤونها المختلفة، لا يدركون الحقيقة المعروفة في الأدب التربوي، والتي ت�ؤكد على 
�أن مهمة التعليم الأ�سا�سية، تتمثل في محاولة بناء �شخ�صية �أبناء المجتمع بناءً متماثلًا، يحقق الان�سجام 
والتوافق العام للأمة، وفقاً لتراثها  وتاريخها ومعتقداتها، وهذا الأمر لا يمكن له �أن يتحقق، �إذا تقا�سمت 
86(. والذي يدل على وعيهم بهذا الأمر، �أن بن  تربية الأجيال ر�ؤى وفل�سفات عديدة )جحاف 2000: 
جوريون عندما كان رئي�سا للوزراء عام 1952م، ر�أى ب�أن ا�ستقرار المجتمع الإ�سرائيلي لن يتحقق �إلا بوجود 

تعليم موحد تحت �سيطرة وتوجيه م�ؤ�س�سات الدولة
فو�ضع م�شروع قرار �إيجاد نظام تعليم وحيد علماني و�إلزامي، يلتحق به �أبناء المجتمع الإ�سرائيلي 
كافة. وهذا الأمر كان من ��شأنه تقوي�ض المدار�س الدينية ال�سلفية بكل �أنواعها، مما دفع الجماعات 
ال�سلفية �إلى الاحتجاج  ال�شديد والعنيف، والذي لم يهد�أ �إلا برجوع بن جوريون عن ذلك القرار، 
ولم يكتفوا بذلك، بل طلبوا منه الاعتذار عما بدر منه، و�أن يكون هذا الاعتذار في �شكل زيارة 
)كيبل  ال�سلفية  الجماعات  ت�سكنها  التي  الأحياء  من  وغيرها  براك  بني  في  لأحيائهم  تفقدية 

.)191 :1992
الم�صلحة  على  وتقديمها  ال�سلفية،  الجماعات  لرغبات  ورئي�سها  الحكومة  قبل  من  الان�صياع  وهذا 
الليبرالي  الديمقراطي  للنظام  الدولة  تبني  �إلى  يعزى  �أن  يمكن  لا  الإ�سرائيلي،  والمجتمع  للدولة  العامة 
�أ�سباب  لعدة  وذلك  المجتمع،  داخل  ثقلها  لها  �أ�صبح  قد  اليهودية  ال�سلفية  الجماعات  �أن  �إلى  بل  فح�سب، 
منها: �أولًا، �أن النظام ال�سيا�سي ال�سائد لا تتحقق في ظله �شرعية الحكم للحزب الفائز في الانتخابات، �إلا 
بائتلافه مع الأحزاب اليهودية ال�سلفية. وثانياً، لأن �إر�ضاء الجماعات ال�سلفية يحمي المجتمع الإ�سرائيلي 
ونظامه ال�سيا�سي، من �أعمال العنف والإرهاب، التي قد يقوم بها بع�ض خريجي مدار�سها، الذين غر�ست في 
�أذهانهم بع�ض الأفكار التي ت�ؤيد اللجوء للعنف، كو�سيلة لت�صحيح الأو�ضاع الظالمة في المجتمع. وثالثاً، لأن 
الم�ؤ�س�سات  �إلى غيرها من  المدار�س  الدينية من  التن�شئة  امتداد  الم�ؤيدين، بفعل  الكثير من  لهذه الجماعات 
الأحزاب  �أن  �إلى   )295  :1997( ال�شامي  ر�شاد  �أ�شار  حيث  الإعلام،  و�سائل  و�أهمها  الأخرى،  التربوية 
اليهودية ال�سلفية، قد قامت بت�شغيل وتوجيه عدد من الو�سائل الإعلامية، وفتح محطات خا�صة للراديو 
قنوات  في  والروحية،  ال�سيا�سية  الدينية-  ال�شخ�صيات  لوجود  ملمو�س  ازدياد  لوحظ  كما  والتلفزيون، 
وبرامج التلفزيون الإ�سرائيلي. ولأن هذه الو�سائل تت�سم بانت�شارها الوا�سع، وبالوقت المتزايد الذي يق�ضيه 
الفرد- منذ مرحلة مبكرة من حياته- في م�شاهدتها والا�ستماع �إلى برامجها، ف�إنها تلعب دوراً �إيجابياً، في 
اليهودية  الجماعات  �أغرا�ض  يخدم  الذي  الاتجاه  في  بها  وال�سير  الإ�سرائيلية،  الأجيال  وتوجيه  تن�شئة 

ال�سلفية.
وخلا�صة القول، �أنه يمكن الا�ستدلال على فاعلية الدور التربوي للجماعات اليهودية ال�سلفية، من 
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خلال ازدياد المتدينين من ناحية، وازدياد المتم�سكين بالتقاليد الدينية، لاعتقادهم ب�أهمية الدين اليهودي، 
في الحفاظ على الملامح اليهودية لدولة �إ�سرائيل، والتي تميزها عن غيرها من دول العالم، من ناحية �أخرى. 
وهذا ما �أكد عليه ر�شاد ال�شامي )1997: 295- 296( في درا�سته )�إ�شكالية الهوية في �إ�سرائيل( بقوله : 
�إن هناك ازدياد ملحوظ في ن�سبة لاب�سي الطاقيات الدينية بين ال�شخ�صيات العلمانية، �سواء ال�سيا�سية �أو 
العامة، وبخا�صة بين ال�شباب. ويكفي �أن ن�شير في هذا ال�صدد، �إلى �أن ن�سبة الذين ي�ضعون الطاقية الدينية، 
 ،40% ن�سبة  �إلى  و�صلت  قد  الإ�سرائيلي،  الدفاع  لجي�ش  التابعة  ال�ضباط  لإعداد  التجهيزية  المدر�سة  في 
�إلى  ت�شير  �أنها  لا�شك  الظاهرة  وهذه  الجي�ش.  في  المتدينين  وال�ضباط  الجنود  ن�سبة  ازدياد  �إلى  ي�شير  مما 
الجماعات  و�أن  الجي�ش،  على  المفدال(  لحزب  التابعين  )�أي  المن�سوجة  الطاقيات  �أ�صحاب  �سيطرة  احتمال 
اليهودية ال�سلفية، يمكن �أن تقوم في المرحلة المقبلة داخل الجي�ش، بنف�س الدور الذي كان يقوم به �أبناء 
انعكا�سات  الأمر  لهذا  �ستكون  وبالتالي  �أي�ضاً،  الدولة  به  تقوم  الذي  وبالدور  العلمانيين،  من  الكيبوت�سات 
خطيرة، �ست�ؤدي �إلى نوع من ال�سيطرة الحزبية الدينية على جي�ش الدفاع الإ�سرائيلي، وهذه هي الخطوة 

الأ�سا�سية والكبرى، في طريق ال�سيطرة على الدولة الإ�سرائيلية ذاتها.
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الف�صل ال�ساد�س
الدور ال�سيا�سي والتربوي للجماعات ال�سلفية
في المجتمعين العربي والإ�سرائيلي في الميزان

بعد العر�ض ال�سابق للدور ال�سيا�سي والتربوي، لكل من ال�سلفية اليهودية وال�سلفية الإ�سلامية، 
المجتمع  في  ال�سلفية،  للجماعات  والتربوي  ال�سيا�سي  الدور  فاعلية  تبين  ب�سيطة،  مقارنة  �إجراء  من  لابد 

العربي والمجتمع الإ�سرائيلي، وموقف الدولة منها في كلا المجتمعين.
�أن الدولة  �إن المجتمعين العربي والإ�سرائيلي لا مكان فيهما لفكرة ف�صل الدين عن الدولة، كما 
ال�سلفي، ومع ذلك، فلي�س هناك دائرة للدين ودائرة للدولة، و�إنما هي  فيهما لي�ست دولة دينية بالمفهوم 
دائرة واحدة للدين والدولة، بل �إن الدولة فيهما، م�سئولة عن ال��شؤون الدينية في حدود معينة، وتراعي 
�أحكام وتعاليم الدين في كثير من ممار�ساتها، �إلا �أنها في كلا المجتمعين، لا تعطي الفر�صة للجماعات الدينية 
في التدخل في ��شؤونها بال�شكل الذي يمكن �أن ي�ؤدي �إلى �إف�ساد نظامها ال�سيا�سي وم�صالحها العليا وعلاقاتها 
الخارجية. والفرق بين المجتمعين العربي والإ�سرائيلي، هو �أن و�ضوح مبادئ و�أحكام الدين الإ�سلامي، قد 
مكنت المجتمع العربي من تحديد العلاقة بين الدين والدولة، على عك�س المجتمع الإ�سرائيلي الذي ما زال 
الديني  الدولة، ويعترف الجانبان  للدين داخل  الدور الحقيقي  اتفاق �صريح، حول  ي�شكو من عدم وجود 
 :1997( ماير  لوران�س  يقول  ولهذا  مخيفة،  تكون  �أن  يمكن  المو�ضوع  هذا  حول  المناق�شة  ب�أن  والعلماني، 
400(: �أن مو�ضوع الدين كله في الدولة اليهودية، يعتبر واحداً من الكلاب النائمة، التي ينبغي تركها في 

�سبات عميق، خوفاً من �أن ت�ؤدي �أية مناق�شات �إلى حدوث تمزق فعلي في الدولة الإ�سرائيلية.
يحقق  ما  �إلى  وت�سعى  تنادي  والإ�سرائيلي،  العربي  المجتمعين  في  ال�سلفية  الجماعات  �أن  ورغم 
التطابق بين الديني والدنيوي، وب�شكل يجعل الثاني تطبيقاً حرفياً �أو �صدى كاملًا للأول، ف�إنها في حالة 
مواجهة  في  للدخول  تكفي  لا  مبهمة،  �شعارات  مجرد  والأهداف  المطالب  هذه  تبقى  الإ�سلامية،  ال�سلفية 
ح�ضارية، كما تتخذ منها مبررات لاعتداء بع�ض من �أفراد جماعاتها، الذين يخرجون من �أوكارهم الخفية 
بين الحين والآخر، ليقوموا بالاعتداء على بع�ض م�ؤ�س�سات وم�صالح الدولة، التي تقوم بدورها بمقاومتهم 
وت�شديد الخناق عليهم، كما يدفعها ذلك �إلى تحجيم الدور ال�سيا�سي والتربوي للجماعات ال�سلفية عامة، 
بحيث تظل دائماً على هام�ش النظام ال�سيا�سي، وهو ما بدا لنا وا�ضحاً، من خلال الدور ال�سيا�سي والتربوي 
ال�ضئيل لجماعة الإخوان الم�سلمين في م�صر، والذي حققته من خلال ا�ستغلالها من قبل النظام ال�سيا�سي، 
الذي لم ي�سمح لها حتى وقت قريب ب�أدنى الحقوق، التي يكفلها النظام الديمقراطي في �أي مجتمع، وهي 
وب�شكل يعطيها  ال�سيا�سية،  ال�ساحة  لها عن مكان على  البحث  ر�سمية، تمكنها من  �سيا�سية  �أحزاب  ت�شكيل 
الركن  التي تعد من وجهة نظر منظريها  ال�سيا�سية،  ال�سلطة  ا�ستيلائها على  �أو  �إمكانية و�صولها  الأمل في 

ال�ساد�س من �أركان الإ�سلام.
دولة  د�ستور  �أن  فرغم  اليمني،  المجتمع  في  الم�سلمين  الإخوان  لجماعة  بالن�سبة  الحال  وكذلك 
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اليمني  التجمع  �سيا�سي هو حزب  ت�شكيلها لحزب  العلني، من خلال  الظهور  �أعطاها الحق في  الوحدة، قد 
في  بالا�شتراك  ال�سيا�سي  ن�شاطها  ومار�ست  ال�سيا�سية،  ال�ساحة  على  برزت  خلاله  من  والذي  للإ�صلاح، 
الثلاثي  الائتلاف  في  الم�شاركة  من  البرلمانية  انت�صاراتها  ومكنتها  عديدة،  لدورات  البرلمانية  الانتخابات 
للحكومة، مع حزب الم�ؤتمر ال�شعبي العام والحزب الا�شتراكي اليمني. وبعد حرب الانف�صال وخروج الحزب 
الا�شتراكي، دخلت في الائتلاف الثنائي للحكومة، مع حزب الم�ؤتمر ال�شعبي العام، والذي مكنها من الا�ستئثار 
بعدد �أكبر من الوزارات، و�أعطاها الأمل ب�أنها �أ�صبحت قاب قو�سين �أو �أدنى، من تحقيق هدفها في الا�ستيلاء 
على ال�سلطة، �إلا �أن افتقار �أع�ضائها للخبرة ال�سيا�سية والدبلوما�سية، جعلهم ي�ستخدمون كل �صلاحياتهم- 
�إلى حزب الإ�صلاح، وتقديمها على م�صالح كل من له  وهم في مواقع �صنع القرار- لخدمة م�صالح المنتمين 
الأولوية عليهم، رغم �أنف القانون والمنطق وما يق�ضي به العقل، وهذا �أفقدهم ثقة الجمهور وت�أييده لهم، 
فعادوا في الانتخابات البرلمانية التالية �إلى �صفوف المعار�ضة. وما يهمنا هنا، هو �أن �أع�ضاء جماعة الإخوان 
بدليل  المعار�ضة،  في  �أم  الحكومة  في  كانوا  �سواء  م�ؤثر،  �سيا�سي  وزن  لهم  يكن  لم  الإ�صلاح(  حزب  )�أع�ضاء 
�أنهم لم يتمكنوا من ال�ضغط على الحكومة، لكي تتراجع في قرارها ب��شأن �إغلاق المعاهد العلمية ال�شرعية، 
التي كانت تمثل الم�ؤ�س�سات التربوية الوحيدة في المجتمع، التي ت�سير التربية فيها باتجاه تحقيق �أهدافهم 

الحزبية ال�ضيقة، التي لا �شك �أنها تتناق�ض مع الأهداف العامة للمجتمع اليمني.
لنف�سها  حققت  قد  �أنها  ف�سنجد  �إ�سرائيل،  في  اليهودية  ال�سلفية  الجماعات  �إلى  نظرنا  لو  �أما 
لكي  وال�ضغط على الحكومات  القرار  الت�أثير في �صناعة  �سيا�سي يمكنها من  �سيا�سية مرموقة، ووزن  مكانة 
�أ�شار   كما  الجماعات  فهذه  الدولة.  م�صالح  مع  تعار�ضت  و�إن  حتى  م�صالحها،  يخدم  بما  قراراتها  في  تعدل 

Yochanan)1995: 494( والم�سيري )2002: 106( 
�أ�صبح بمقدورها التحكم في رئا�سة الحكومة و�إ�سقاط الحكومات. ولا يمكن ت�شكيل �أية 
حكومة دون م�شاركتها، وقد حققت من خلال ن�شاطاتها المختلفة في الحياة ال�سيا�سية 
الراهن، وتولي خم�س  الو�ضع  اتفاقية  �أبرزها الحفاظ على  المكا�سب، من  العديد من 
والأديان(،  والمهاجرين،  والأرا�ضي،  والإ�سكان،  )التعليم،  هي  الدولة  في  وزارات 
عدة  على  الح�صول  ا�ستطاعوا  كما  التعليم،  وزارة  مثل  حيوية  وزارة  في  ويتحكمون 
حاخامية  فهناك  الجي�ش،  في  كبير  نفوذ  لهم  و�أ�صبح  الحكومة،  في  كبرى  منا�صب 
ع�سكرية، تتولى مهمة التوجيه الفكري والديني داخل القوات الم�سلحة، وهي تبا�شر 
كل ��شؤون الأحوال ال�شخ�صية المتعلقة بالع�سكريين، وت�شرف على المدار�س الع�سكرية 

الدينية، 
في حين لا يجر�ؤا المنتمون للجماعات ال�سلفية الإ�سلامية داخل الجي�ش من الك�شف عن ذلك الانتماء، لأنه 
قد ي�ؤدي �إلى ت�سريحهم من الم�ؤ�س�سة الع�سكرية، لعدم ثقة الدولة في تقديمهم للولاء لها على الولاء لتلك 

الجماعات )�سعيد 1998: 120(. 
�أي�ضاً، قد مكنها من �ضمان  اليهودية  ال�سلفية  لتلك الجماعات  الفاعل  ال�سيا�سي  الن�شاط  �أن  كما 
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تدفق الاعتمادات المالية للم�ؤ�س�سات والمدار�س الدينية، فقد نجحت في حذف الكلمة، التي تن�ص في القانون 
على �ضرورة �أن يكون من يتلقى معونة للمدار�س �صهيونياً. وتمكنت �أي�ضاً، من الحفاظ على التعاليم الدينية 
ا�ستيراد  يحظر  مر�سوم  و�إ�صدار  ال�سبت،  �أيام  والم�سموعة  المرئية  الإذاعة  برامج  من  والحد  الدولة،  في 
الأطعمة الممنوعة دينياً �إلى البلاد، وعدم تجنيد الفتيات الأرثوذك�سيات )ال�سلفيات( في الجي�ش )ما�ضي 
1999: 544(. �أما و�ضع الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية، فعلى العك�س من ذلك، فهي �سواء كانت في الحكومة 
�أو في المعار�ضة، لا تمتلك القوة التي تمكنها من النجاح في ال�ضغط على �صانعي القرار، ب��شأن تغيير �أو تعديل 

�أي قرار لي�س في �صالحها، �أو لا يتلاءم مع مبادئها واتجاهاتها.
في  والمتمثل  �إ�سرائيل،  في  اليهودية  ال�سلفية  للجماعات  الفاعل  ال�سيا�سي  الدور  �أن  نجد  وهكذا 
حاجة الائتلافين الكبيرين- الي�ساري الذي يقوده العماليون، واليميني الذي يقوده الليكود- �إلى الح�صول 
على الأغلبية المطلقة بالتحالف مع �أحزابها، قد جعلها لا تقبل الحياة على هام�ش النظام ال�سيا�سي، بل 
ت�شارك فيه حتى لو �أف�سدته، وحاولت ت�شغيل قواعده لم�صلحتها وحدها. ولذلك، ف�إن �أحزاب هذه الجماعات 
تفاو�ض على بيع ت�أييدها لهذين الائتلافين ب�أغلى الأثمان، وتقاي�ض ت�أييدها بالتزامات وتعهدات حكومية 
مهمة، تتيح لأع�ضائها ت�شديد قب�ضتهم على جمهرة مريديهم المتزايدة الأعداد. فهذه الأحزاب الدينية لا 
تتمنى ممار�سة فعلية لل�سلطة في دولة لا يٌعترف ب�شرعيتها، ولكنها ب�سيطرتها على بع�ض اللجان البرلمانية 
والمكاتب الوزارية، وب�إدخالها بع�ض �أع�ضائها �إلى الحكومة، ف�إنها توا�صل عملية التهويد من تحت بو�سائل 
متعددة ومتنوعة. ويقدم لنا ت�سغي يناي مثالًا على هذا الموقف ال�سائد الخا�ص بالإكراه الديني من قبل 

الأقلية الدينية )الجماعات ال�سلفية اليهودية( على الأغلبية العلمانية فيقول: 
يكفي �أن يكون �أحد جنود الوحدة الع�سكرية متديناً، لكي يمتنع كل رفاقه العلمانيين 
�أو عن  باللبن،  اللحم  الأركان، عن خلط  �أوامر من هيئة  �إلى  طواعية ودون الحاجة 
ذلك  �أن  نت�صور،  �أن  ولنا  �شرعي.  غير  طعام  �أي  تناول  في  الوحدة  �أدوات  ا�ستعمال 
الجندي المتدين لا يكتفي بالحفاظ على �شرعية الطعام، وي�صر �أن يحافظ رفاقه على 
عدم تناول الطعام غير ال�شرعي في الأدوات الخا�صة بهم. �إن �أوامر هيئة الأركان تتيح 

للجندي المتدين �أن يفر�ض ر�أيه على رفاقه )ال�شامي 1997: 286- 287(. 
ولا�شك �أن �سلوك كهذا، يم�س الإح�سا�س بالعدل واللياقة وال�صداقة بين جنود الوحدة م�سا�ساً غير مقبول، 
و�أنه �سي�ؤدي في نهاية الأمر، �إلى �أن رفاق هذا الجندي المتدين �سينبذونه، وقد ي�ضطر �إلى طلب نقله �إلى 
وحدة �أخرى، لأن كلتا الثقافتين يمكنها �أن تتعاي�شا كل �إلى جوار الأخرى، فقط على �أ�سا�س من الت�سامح، 

و�أخذ كل طرف الأخر في الاعتبار.
ومع ذلك، ف�إن هذا الفر�ض للمبادئ والقيم الدينية، يعد جزءاً لا يتجز�أ من �إ�ستراتيجية الجماعات 
ال�سلفية في كل المجتمعات، �إلا �أنها لا تجد الدعم والت�أييد من الدولة، كما هو حا�صل في المجتمع الإ�سرائيلي، 
بل على العك�س من ذلك، نجد �أن الدولة في المجتمعين الم�صري واليمني على �سبيل المثال، تواجه مثل هذه 
الأمور بالا�ستنكار والا�ستهجان، وا�ستخدام الو�سائل المختلفة لمنع �أفراد تلك الجماعات من محاولة �إخ�ضاع 
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مختلف  على  الإ�شراف  خلال  من  وذلك  �إلخ،  مذهبي  �أو  ديني  �سواء  فكري،  ا�ستلاب  لعملية  المجتمع  �أفراد 
وغيرها  الإعلام،  وو�سائل  وال�شرطة،  الجي�ش  وم�ؤ�س�ستي  والمدار�س،  الم�ساجد  مثل  التربوية،  الم�ؤ�س�سات 
الإ�سلامية،  ال�سلفية  لن�شاط الجماعات  �أن ت�ضع حدوداً  الدولة،  ي�سهل على  �أنه  الم�ؤ�س�سات، والحقيقة  من 
ولأنها  �إ�سرائيل-  كما هو في  م�ساندتها-  �إلى  ال�سيا�سي  النظام  ولعدم حاجة  �سيطرتها،  دائرة  لوقوعها في 
على قناعة ب�أن ن�شاطها الديني داخل المجتمع، لن ي�سفر عن �شيء �سوى خلق ازدواجية فكرية ومذهبية 

وفل�سفية، ت�ؤدي �إلى تمزق الن�سيج الاجتماعي للمجتمع.
�أما الجماعات ال�سلفية اليهودية، التي لم ت�ستطع دولة �إ�سرائيل ال�سيطرة عليها، لما لها من ثقل 
�سيا�سي على الم�ستوى المحلي والدولي، ف�إن دوافعها �أقوى من غيرها من الجماعات ال�سلفية الأخرى، كونها 
�أنها  تعي�ش في مجتمع علماني، لا يلقي بالًا لتعاليم و�أحكام الدين، وعدم تدخلها في ��شؤون الدولة، يعني 
�ست�سير بقوانينها وت�شريعاتها بعيداً عن الدين اليهودي، الذي يعد الركيزة الأ�سا�سية في حفظ كيان وهوية 
الدولة الإ�سرائيلية. ولهذا فقد تغا�ضت عن �شرعية الدولة، وحاولت تقوية جانبها وفر�ض وجودها داخل 
المجتمع بكل الو�سائل، مثل اللجوء للتكاثر الذي يزيد من حجمها ال�سكاني، والم�شاركة الفاعلة في ت�شكيل 
الذهنية الإ�سرائيلية و�صياغتها بال�شكل الذي يحقق �أهدافها، وذلك من خلال �إن�شاء العديد من المدار�س 
الدينية، وتقديم المو�ضوعات الدينية في المدار�س الر�سمية، وزيارة الحاخامات لهذه المدار�س )الر�سمية( 
قوة  �أ�صبحت  حتى  ال�سيا�سية،  ال�ساحة  على  فاعل  ح�ضور  ذات  جعلها  هذا  كل  الدينية.  التوعية  بغر�ض 
قادرة على ا�ستغلال الدولة لتحقيق م�صالحها، وهو ما �أكدته البروف�سور �أنيتا�شبيرا، الم�ؤرخة المتخ�ص�صة في 

تاريخ ال�صهيونية بجامعة تل �أبيب بقولها: 
�إ�سرائيل كدولة  �أنها ترف�ض الأ�س�س التي قامت عليها دولة  �إن جماعات ال�سلفية مع 
لم�صلحة  و�إنجازات  مكا�سب  تحقيق  في  نف�سه،  الأمر  هذا  ت�ستغل  �أنها  �إلا  ديمقراطية، 
ترف�ض  التي  اليهودية(  )ال�سلفية  التيارات  هذه  �إن  دينية.  لدولة  �إ�سرائيل  تحويل 
الت�سليم بالمبادئ الأ�سا�سية للعالم المعا�صر، مثل ذاتية الفرد، ومبادئ الديمقراطية، 
�أهدافهم..  �إمكانية ا�ستخدام الدولة لتحقيق  �أمام القانون، قد ك�شفوا عن  والم�ساواة 
لقد تعلموا كيف ي�ستغلون قوة الدولة، ونقاط �ضعف الديمقراطية )ال�شامي 1997: 

.)290
المجتمع  �أن  العبرية،  بالجامعة  والانثروبولوجيا  النف�س  عالم  بيلو،  يورام  البروف�سور  ويرى 
المع�سكر كبير  �إن هذا  القوة:  اليهودية( يملك مقومات عديدة من  ال�سلفية  الحريدي )مجتمع الجماعات 
ويفور بالغليان، وثقته بنف�سه تزداد قوة، كما �أنه منظم ب�شكل مثالي في �أطر م�ؤ�س�سية، ويزيد بالتدريج من 
مجال الا�ستقلال الذاتي والانغلاق على نف�سه، ويتمتع بنمو معرفي لم يحدث في التاريخ التوراتي. ويتفق 
مع �شبيرا في اعتماد ال�سلفيين ه�ؤلاء على دعم الدولة، لأنهم لا يملكون اقت�صاداً منتجاً: �إن هذا الا�ستقلال 
الذاتي لا ي�ستند �إلى اقت�صاد منتج، بل هو نتاج الارتباط المتزايد بالميزانيات الحكومية، وبمنظومة هائلة 

القوة من الم�ؤ�س�سات، والتحكم في قواعد اللعبة ال�سيا�سية)ربيع 1975: 440(.
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وقد بلغت قوة الجماعات ال�سلفية اليهودية مداها، عقب تولي نتنياهو لل�سلطة في �إ�سرائيل، حيث 
الإ�سرائيلي  الباحث  كما ذكر  الوا�ضح  من  وبات  �أهدافها،  لبلوغ  ال�سبيل  لها  ومهد  �أمامها،  وا�سعاً  الباب  فتح 

ت�سفي را�شيلف�سكي: 
وك�أنه ي�أتمر ب�أمرها، وينفذ مخططاتها، م�ؤكداً �أن �إ�سرائيل قد خ�سرت رابين وبيريز، 
ال�سلام،  �إن رابين لم يقتل لأنه كان يريد  �آخر، وقال:  اللذين كانا ي�سيران في طريق 
ولكن لأنه كان يخالف التيارات الدينية المت�شددة، في ر�سم �صورة للهوية الإ�سرائيلية 
مخالفة لل�صورة التي ي�صرون عليها. ومن هنا ف�إن الخطر الذي تعي�شه �إ�سرائيل حالياً، 
لي�س فقط الن�ضال من �أجل ال�سلام، ولكن �أي�ضاً الن�ضال من �أجل تغليب هوية على هوية 
الإ�سرائيلي في ظل  التوجه  بها  �أ�صطبغ  التي  المتطرفة،  الهوية  �أن  �إلى  �أخرى، م�شيراً 

نتنياهو ينذر بكثير من ال�شرور )ال�شامي 1997: 293 - 294(.
وبهذا يت�ضح لنا، �أنا الجماعات ال�سلفية اليهودية، لا ت�ستمد قوتها من حاجة الأحزاب الحاكمة 
لم�ساندتها، والائتلاف معها فح�سب، بل ت�ستمدها �أي�ضاً، من الدين الذي تعمل جاهدة للحفاظ عليه، ويعطيها 
قد  التي  الأو�ضاع،  من  الكثير  تعديل  �أو  تغيير  على  والعمل  للدولة،  المختلفة  ال��شؤون  في  التدخل  �شرعية 
ولو  حتى  �آخر،  جانب  من  حريتها  من  تحد  �أو  حقوقها  وتم�س  جانب،  من  الدينية  والأحكام  المبادئ  تم�س 
تتعدى  بل  التقليدية،  الإ�سرائيلية  ال�سيا�سة  على  فقط  ت�ؤثر  لا  ف�إنها  ولهذا،  والإرهاب.  للعنف  باللجوء 
ذلك �إلى ت�أثيرها الكبير على ال�سيا�سة الإ�سرائيلية النووية  )الخطيب 2000: 29(. ولهذا فلا غرابة �أن 
تظل �إ�سرائيل �إلى الآن بدون د�ستور مكتوب، يحدد العلاقة بين الدين والدولة، وير�سم لكل جانب حدود 
�صلاحياته، فقوة هذه الجماعات ال�سلفية وقدرتها على ال�ضغط ال�سيا�سي، قد  جعل دولة �إ�سرائيل تقف 
�إ�سرائيل كدولة علمانية،  �أهداف وم�صالح  �إذا �ضمنت مواد الد�ستور، كل ما يحقق  على مفترق طرق، فهي 
ف�إن هذا �سيم�س �أهداف وم�صالح الجماعات ال�سلفية، التي �ستثور وتتخذ موقف عدائي من الدولة، يهدد 
ن�صب عينيها عند  الدولة  �إذا و�ضعت  �آخر،  ال�سيا�سي والاجتماعي، هذا من جانب، ومن جانب  ا�ستقرارها 
و�ضعها للد�ستور �إر�ضاء تلك الجماعات، ف�إنها �ستفقد هويتها العلمانية والع�صرية، وتتحول �إلى دولة دينية 
�أن من الخير  ر�أوا  والذين  العلمانيين،  الإ�سرائيليين  ��شؤونها من  القائمين على  ما لا ير�ضاه  مت�شددة، وهذا 
لإ�سرائيل الابتعاد عن التفكير في و�ضع د�ستور للدولة، و�أن تظل العلاقة بين الدولة والجماعات الدينية، 

خا�ضعة لمقت�ضيات الظروف والأحوال. 
خلال  من  �أي�ضاً،  وا�ضحة  تبدو  اليهودية،  ال�سلفية  للجماعات  ال�سيا�سي  ال�ضغط  قوة  �أن  كما 
حزب  الكبيرة-  �أحزابها  �أحد  قادها  التي  الوا�سعة  الإعلامية  الحملة  �إثر  لطلباتها،  الدولة  ا�ستجابة 
بع�ض  �إثر  �ألوني،  ميت  �شولا  ال�سيدة  لكتلة ميرت�س،  والممثلة  رابين،  التعليم في حكومة  وزيرة  �شا�س- �ضد 
وتمثل  الدين،  بقد�سية  ما�سة  اليهودية  ال�سلفية  الأحزاب  رجال  و�أعتبرها  بها،  �أدلت  التي  الت�صريحات 
تجاوزاً لما ينبغي �أن تمثله الوزيرة بحكم من�صبها، كم�سئولة عن تكوين وتنمية الوعي اليهودي بين �أجيال 
�أو  �ألوني  �إقالة  على  �شا�س  زعماء  �إ�صرار  �إثر  وا�سعة،  �أبعاد  �إلى  وو�صلت  الأزمة  تفجرت  وقد  ال�شباب. 
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الان�سحاب من الائتلاف، وهو الأمر الذي كاد يهدد حكومة رابين. وقد هد�أت الأزمة �إثر اعتذار �ألوني عما 
بدر منها من �أقوال وت�صريحات. ولكن �شا�س كعهده دائماً، �أ�صر على �أن يخرج من الأزمة فائزاً، ف�أ�صر على 
�أن يعين �أحد رجاله نائباً لوزيرة التعليم، وبالفعل تم لهم ذلك. وهكذا مور�ست لعبة الابتزاز ال�سيا�سية من 
�أو�سع مدى، لت�ؤكد ا�ستمرارية الدور الابتزازي لهذه الأحزاب،  الحزب الديني ال�شريك في الائتلاف على 
لك�سب المزيد من النفوذ داخل ال�سلطة ودوائر الحكومة في �إ�سرائيل، بغر�ض فر�ض ت�صوراتهم ور�ؤاهم على 
الأغلبية العلمانية فيها. وقد كان من المطالب الأولى، التي فر�ضها مايا )نائب وزير التعليم( على �ألوني، 
�إلغاء الحظر على محا�ضرات الحاخامات في المدار�س الحكومية، والإ�شراف على �إعداد البرامج الدرا�سية، 

لتعميق اليهودية في المدار�س الحكومية )ال�شامي 1994: 209 - 210(.
عن  الم�سئولين  مع  المواجهة  من  اليهودية،  ال�سلفية  الجماعات  غر�ض  �أن  �سبق،  مما  الوا�ضح  �إن 
العملية التعليمية في �إ�سرائيل، لي�س تحقيق المكا�سب ال�سيا�سية في حد ذاتها، لأن �أفرادها- كما ذكر �سابقاً- 
لا يطمعون في ممار�سة فعلية لل�سلطة في دولة غير �شرعية، ولكن غر�ضهم هو اكت�ساب القوة، التي تمكنهم من 
ال�ضغط على �صناع القرار كي ي�شركونهم في و�ضع الإ�ستراتيجية التربوية، التي �ستطبق في مختلف المدار�س 
العلمانية والدينية الر�سمية في �إ�سرائيل، وبهذا ت�ضمن ب�أن مخرجاتها التربوية لن تبتعد ملامحها كثيراً، 
والوحدة  الان�سجام  ويحقق  الن�شء،  بين  التباين  من  يحد  مما  الم�ستقلة،  الدينية  المدار�س  مخرجات  عن 
خلال  من  �إلا  ر�أيهم،  في  تتحقق  لا  التي  اليهودية،  وهويته  �شخ�صيته  له  ويحفظ  الإ�سرائيلي،  للمجتمع 

تعر�ض الأجيال لتن�شئة دينية متقاربة.
ال�سيا�سي  دورها  زاد  كلما  بقوتها،  اليهودية  ال�سلفية  الجماعات  �شعور  ازداد  كلما  �أنه  والحقيقة 
الت�سعينات  الثمانينات ومطلع  نهاية  والوعيد. ففي  بالتهديد  المقرونة  فاعلية، وتمادت في فر�ض مطالبها 
ال�شارع الإ�سرائيلي، وتبو�أت الأحزاب الدينية موقفاً مرموقاً في عملية  مار�س حاخاموها نفوذاً كبيراً في 
�صنع القرار ال�سيا�سي، �سواء ما كان من خلال م�شاركتها في الائتلافات الحكومية �أو من خلال ت�أثيرها على 
�سيا�سات الحكومة، وهو ما دفع ه�ؤلاء الحاخامات �إلى تحدي �سيا�سة الدولة وم�ؤ�س�ساتها، ولعل �أبرز �صور 
هذا التحدي، ما حدث في عام 1995م، حينما �أ�صدر )1500( حاخام فتوى، نادت بتحريم �إخلاء القواعد 
الع�سكرية الموجودة في ال�ضفة الغربية وقطاع غزة، وت�سليمها �إلى غير اليهود، وطالبت الجنود بعدم طاعة 
ال�سكان  حياة  يعر�ض  الاتفاق  في  المقترح  الان�سحاب  لأن  �أو�سلو،  اتفاق  على  رداً  وذلك  الان�سحاب،  �أوامر 
للخطر، بل ويهدد وجود الدولة، وينذر بوقوع فتنة بين الجي�ش وال�شعب كما جاء في الفتوى، بل ذهب بع�ض 
الحاخامات �إلى �أبعد من ذلك، حينما ر�أوا �أن الحكومة نف�سها تفتقر لل�شرعية، ولذلك ف�إن �أوامر الجي�ش 
غير �شرعية. و�إلى جانب هذا، ارتفعت �أ�صوات عدد من الحاخامات، تطالب بالانف�صال عن العلمانيين، لأنهم 
�أن الدولة لكل مواطنيها،  للم�ستوطنين، ويعلنون  العداوة  اليهودية، ويظهرون  يرف�ضون التراث والتقاليد 
�إلى  الحاخامات  بع�ض  دعا  كما  التوراة،  تخالف  �أفعال  تقنين  يحاولون  بل  فقط،  اليهودي  لل�شعب  ولي�ست 
تغيير الن�شيد الوطني للدولة، وهو ن�شيد الحركة ال�صهيونية في الأ�سا�س، وا�ستبداله بالمزمور رقم )26( من 
مزامير التوراة، وطالبوا �أي�ضاً، ب�ضرورة تغيير �ألوان العلم الإ�سرائيلي، بالرغم من �أنها �ألوان الطاليت )�شال 
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ال�صلاة اليهودي( لمجرد �أنها �ألوان اختارها ال�صهاينة العلمانيون الكفرة، بل �أخذت بع�ض الكن�س تغير من 
الدعاء في ال�صلاة، الذي يطلب من الله حفظ زعماء الدولة، لي�صبح ن�ص الدعاء هو: �أن يحفظ الله اليهود 

.)21 :1995 Stephen من زعماء الدولة )الر�شيدي 1997: 88 و
اليهودية، فهو لا يتردد  ال�سلفية  التعامل مع الجماعات  الإ�سرائيلي في  ال�سيا�سي  النظام  وكعادة 
في �أخذ مطالبها بعين الاعتبار، والقيام بطرحها ومناق�شتها بجدية، �آخذاً في اعتباره القوة والمكانة التي 
و�صلت �إليها، ومدى قدرتها على زعزعة الا�ستقرار ال�سيا�سي والاجتماعي في المجتمع الإ�سرائيلي، وبالتالي 
ف�إنه يحاول معالجة الأمر بت�أني وحكمة، وي�سعى لتلبية مطالبها ذات الطابع الديني، بما يتوافق مع �سيا�سته 
ويحفظ هيبته، ويحاول التفاهم معها حول الق�ضايا التي لا يمكنه تغييرها �أو تعديلها، و�إقناعها بالتراجع 
عن الأحكام المت�شددة، فيما يتعلق ب�شرعية الحكومة وطريقتها في معالجة بع�ض الق�ضايا ال�سيا�سية، وذلك 
التابعة لها. والملاحظ  �إر�ضائها بزيادة الميزانيات الخا�صة بالم�ؤ�س�سات التربوية والاجتماعية  عن طريق 
�أنه رغم ح�سا�سية الق�ضايا التي �أثارها حاخامو الجماعات ال�سلفية، وما قد ت�ؤدي �إليه من زعزعة للثقة 
من  النوع  هذا  لحل  كو�سيلة  للعنف،  الدولة  تلج�أ  �أن  النادر  من  �أنه  �إلا  والجمهور،  ال�سيا�سية  ال�سلطة  بين 
الخلافات، وذلك لأن عنف الدولة �سيقابل بعنف م�ضاد من هذه الجماعات، والنتيجة المترتبة على ذلك، 

هي فقدان المجتمع للمزيد من الأمن والا�ستقرار، اللذان يعدان الأ�سا�س لتطوره وتقدمه.
متباينين،  الإ�سلامية موقفين  ال�سلفية  الدولة من الجماعات  العربي، فقد وقفت  المجتمع  �أما في 
ففي حالة حاجتها لم�ساندة هذه الجماعات، لأي �سبب من الأ�سباب، ف�إنها تفرط في تدليلها والتعاون معها، 
وب�شكل يغريها بتجاوز الحدود، وي�ضاعف �إح�سا�سها بالقوة، وعندما ت�ستغني عنها، لا ترى في وجودها �إلا 
ال�سائدة، وتعبئة  المفاهيم  القدرة على قلب  المجتمع، وذلك لأنها من جانب، تملك  تهديداً لأمن وا�ستقرار 
الجماهير، ومن جانب �آخر، تت�سم بانغلاق فكري، يتمثل في رف�ضها للدخول في حوار عقلاني وعلني، حول 

مختلف الق�ضايا التي تلج�أ لإثارتها بين الحين والآخر،  ولهذا ف�إننا نجد 
�أن �سعي هذه الجماعات في المجتمع الم�صري- على �سبيل المثال- �إلى التركيز على البعد 
الثقافي والأيديولوجي في �صراعاتها اليومية مع النظام ال�سيا�سي، قد دفع هذا النظام 
معركة  وك�سب  والأيديولوجية،  الثقافية  هيمنته  ت�أكيد  �إلى  ال�سعي  �إلى  المقابل،  في 
وم�صادر  الإعلام  كو�سائل  متنوعة،  عديدة  لآليات  توظيفه  خلال  من  هذه،  الهيمنة 
الا�ستيعاب  والتربية الحديثة، وكذلك  التن�شئة  م�ؤ�س�سات  وكافة  المعلوماتية،  الثورة 
ودفعهم  الر�سمية،  الدينية  والم�ؤ�س�سات  الر�سميين،  الدين  لعلماء  الجيد  والتوظيف 
لتقديم الت�سويغات والتبريرات الدينية لل�سيا�سات الاقت�صادية والاجتماعية، وذلك 
 :2000 )ح�سن  الم�صرية  الدولة  بها  تواجه  التي  ال�شرعية،  نق�ص  حالات  لمواجهة 

.)209
وبهذا نجد انه بينما ي�سعى النظام ال�سيا�سي في المجتمع الم�صري- كجماعة اجتماعية و�سيا�سية 
مهيمنة بالفعل- �إلى تثبيت الواقع الاجتماعي وال�سيا�سي والاقت�صادي القائم، والحفاظ على ا�ستمراريته 
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ذلك  �إلى تفكيك جزئيات  ت�سعى جاهدة  للهيمنة،  ال�ساعية  الإ�سلامية  ال�سلفية  ف�إن الجماعات  ووجوده، 
يج�سد  �أن  ��شأنه  من  �آخر،  واقت�صادي  و�سيا�سي  اجتماعي  بواقع  للإتيان  به،  والإحاطة  الكائن  الواقع 
التي  والم�صداقية  المعار�ض،  ال�سلفي  الخطاب  قوة  و�أمام  والأيديولوجية.  ال�سيا�سية  و�أفكارها  ت�صوراتها 
�أر�ضية الدين ال�صلبة، ف�إن الدولة الم�صرية في معظم الأحيان، لا  يتمتع بها بين الجماهير، لا�ستناده �إلى 

تتوانى عن اللجوء �إلى ممار�سة العنف والقهر �ضد ه�ؤلاء المعار�ضين )البدري 2007: 165(.
ف�إ�ستراتيجيات هذه الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية على تباين غاياتها، ت�ستهدف بالأ�سا�س تجميع 
وح�شد م�صادر القوة، وبناء النفوذ على نطاق وا�سع ي�شمل المجتمع ب�أ�سره، وا�ستغلال وت�شغيل �آليات الهيمنة 
الثقافية والأيديولوجية، ممثلة في منظمات و�أجهزة الإقناع، �أي المجتمع المدني، بحيث ت�أتي في النهاية 
عملية ممار�سة القوة ال�سيا�سية �أو ال�سيطرة والقيادة ال�سيا�سية، كخطوة ثانية مكملة ونهائية. وهذا ما 

دفع الدولة في المجتمع اليمني �أي�ضاً، �إلى ا�ستخدام العنف مع هذه الجماعات وذلك 
عندما �أعلنت جماعة الإخوان الم�سلمين موقفها الراف�ض لإن�شاء �أول كلية في جامعة 
�صنعاء، وهي )كلية ال�شريعة والقانون(، وكان اعترا�ضهم على �إ�ضافة )القانون( �إلى 
�أ�سم الكلية، وكان ر�أيهم �أن ت�سمى )كلية ال�شريعة( فقط، لان كلمة )القانون( تحمل 
والتعليم  التربية  وزير  �إ�صرار  و�أمام  الإ�سلامية...  لل�شريعة  مناق�ضاً  غربياً  توجهاً 
على موقفه في رف�ض طلب الإخوان... نظمت الجماعة اعت�صاماً كبيراً في مبنى كلية 
من  قوة  جهز  الاعت�صام،  ب�أمر  الجي�ش  قادة  �أحد  علم  وعندما  والقانون..  ال�شريعة 
 -  108  :1998 المعت�صمين )�سعيد  الدبابات لتفريق  الجي�ش بكامل عتادها بما فيها 

.)109
وهذا الموقف من قبل بع�ض �أع�ضاء الحكومة وقادة الجي�ش، يرجع في الأ�سا�س �إلى �أنهم كغيرهم 
ال�سلطة،  ال�سلفية في  اليمني، يدركون حقيقة تطلعات و�أطماع الجماعات  الم�سئولين وغالبية الجمهور  من 
و�أن ال�صراع ال�سيا�سي والبحث عن الح�ضور ال�شخ�صي والمكا�سب الفئوية �أو الحزبية �أو الذاتية، هي الدوافع 
الطاغية على العاملين في الحقل ال�سيا�سي الإ�سلامي، و�أن الدوافع الدينية تبقى محدودة، وت�ضيع في زحام 
الم�صالح والمكا�سب ال�شخ�صية، و�أول تلك المكا�سب- كما ذكرنا �سابقاً- هو تدمير المجتمع القائم، و�إقامة مجتمع 
بديل، لي�س فيه مكان �سوى لأولئك الموقعين عن رب  العالمين. وفي هذه الحالة، ف�إن طموحاتهم ال�سيا�سية 
هذه، تجعل وجودهم على ال�ساحة ال�سيا�سية، ي�شكل تهديداً للا�ستقرار ال�سيا�سي والاجتماعي في المجتمع 
العربي عموماً. وذلك على خلاف الو�ضع في المجتمع الإ�سرائيلي، حيث لا ي�شكل وجود الجماعات ال�سلفية 
اليهودية فيه تهديداً للا�ستقرار، لأن �أغرا�ضها في الأ�سا�س دينية، ولا تطمع في تحقيق مكا�سب �سيا�سية، 
�إلا بالقدر الذي يمكنها من الحفاظ على م�صادر تمويل م�ؤ�س�ساتها الاجتماعية والتربوية، وبالتالي فهي 
لا ت�شكل خطورة على �أمن وا�ستقرار المجتمع، �إلا في حالة امتناع الدولة عن تلبية مطالبها، التي تحفظ 

للمجتمع �شخ�صيته اليهودية.
الم�ستوى  على  النجاحات  بع�ض  حققت  قد  الإ�سلامية،  ال�سلفية  الجماعات  �أن  القول،  وخلا�صة 
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التربوي في المجتمع العربي، حيث �أن�صب اهتمامها على خلق جيل يحمل مبادئها، وي�سير في الاتجاه الذي 
على  وال�سيطرة  الأهلية،  والمدار�س  المعاهد  �إن�شاء  خلال  من  وذلك  ال�سيا�سية،  وطموحاتها  �أهدافها  يحقق 
توجه بع�ض المدار�س الحكومية، �سواء كانت دينية �أو عامة، وذلك عندما تغفل عنها م�ؤ�س�سات الدولة المعنية 
العامة،  المدار�س  لها داخل  التابعون  المعلمون  بها  يقوم  التي  الأن�شطة  �إلى  �إ�ضافة  والتعليم،  التربية  ب�أمر 
بهدف الم�شاركة في �صياغة ذهنية الن�شء، ب�شكل يجعلها ذات قابلية لتعليمات و�أحكام تلك الجماعات. هذا 
بالإ�ضافة �إلى �إلقاء المحا�ضرات والدرو�س في الدور والم�ساجد، وتركيز العمل الدعوي في الجامعات والمدار�س 
ب�أنواعها، وتنظيم الت�شكيلات الك�شفية والريا�ضية. ومع ذلك، ف�إن ن�شاطها في المجال التربوي، لا يرقى �إلى 
م�ستوى الن�شاط التربوي للجماعات ال�سلفية اليهودية في المجتمع الإ�سرائيلي، والذي قد يعود في الأ�سا�س 
�إلى قوة هذه الجماعات، التي تمار�س على الحكومة الإ�سرائيلية �ضغطاً كبيراً، بهدف الح�صول على دعم 
المختلفة،  التربوية  الم�ؤ�س�سات  الإ�سرائيلية، عن طريق  الأجيال  تن�شئة  الم�شاركة في  مالي كبير يمكنها من 

والتي ت�أتي في مقدمتها المدار�س الدينية والجامعات وو�سائل الإعلام المختلفة وغيرها.
من  كبير  قدر  تحقيق  من  اليهودية،  ال�سلفية  الجماعات  تمكنت  فقد  ال�سيا�سي،  ال�صعيد  على  	�أما 
�إ�سرائيل  ويجعل  فئاته،  بين  هيبتها  ويحفظ  وجودها  يفر�ض  وب�شكل  الإ�سرائيلي،  المجتمع  على  الهيمنة 
�أقرب �إلى الدولة اليهودية منها �إلى الدولة العلمانية، التي لا تختلف �شخ�صيتها عن غيرها من الدول، وهو 
هدف قومي له الأولوية على كل هدف ت�سعى للهيمنة من �أجل  تحقيقه. �أما الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية، 
�أدوار اجتماعية واقت�صادية  للعب  �سعيها  العربي، فبالرغم من  المن�شودة على المجتمع  فلم تحقق هيمنتها 
وثقافية و�سيا�سية متنوعة، تلبي بع�ضها الحاجات الأ�سا�سية والملحة لبع�ض الأفراد وال�شرائح الاجتماعية، 

�إلا 
�أن ندلل بها على ت�أ�سي�س حالة الت�شابك بين  �أنه لي�س ثمة م�ؤ�شرات قوية، ن�ستطيع 
المطالب  زالت  فما  العامة.  الاجتماعية  والم�صالح  الجماعات،  بهذه  الخا�صة  الم�صالح 
ال�سيا�سية- الخا�صة التي تخدم �أهداف ال�سلفيين- لها الن�صيب الأعظم من اهتمامهم، 
ال�سيا�سي  الإ�صلاح  ق�ضايا  ت�أتي  حيث  الاجتماعي،  م�شروعهم  من  الأكبر  والحيز 
والن�شاط،  الوجود  حيز  �إلى  و�أحزاب-  كجماعات  بعودتهم-  والمطالبة  والد�ستوري، 
�إلخ،  الديمقراطية..  محل  ال�شورى  و�إحلال  الإ�سلامية،  ال�شريعة  بتطبيق  والمطالبة 
وكلها ق�ضايا �سيا�سية لها طابع خا�ص، �أتت على ح�ساب المطالب والم�ضامين الاجتماعية 

والاقت�صادية، التي تهم القطاعات العري�ضة من المجتمع )البدري 2007: 167(.
كما �أن الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية، رغم ما تبذله من محاولات د�ؤوبة لن�شر النمط الذي تراه 
والتحية  وال�شراب،  والطعام  الزي،  �سلوكيات  العربي- نمطها الخا�ص- من ذلك  المجتمع  للحياة في  منا�سباً 
وال�سلام والتخاطب، والتعامل، والزواج والطلاق، والعلاقة مع الأخرى )ال�سيا�سي، والديني(، ومحاولة ن�شر 
الفكر الإ�سلامي والقيم الإ�سلامية كما تت�صورها الجماعة، وبذل محاولات للتوجيه الفكري والأخلاقي 
الأزمات  اقتران  حيث  من  به،  تنب�أت  ما  تحقيق  من  الآن  حتى  تتمكن  لم  �أنها  �إلا  الاجتماعي،  وال�ضبط 

الف�صل ال�ساد�س: الدور ال�سيا�سي والتربوي  للجماعات ال�سلفية في الميزان



174

الاقت�صادية والاجتماعية للأنظمة الحاكمة، ب�أزمات ثقافية و�أخلاقية وقيمية ، فما زالت قيم الف�ساد 
المجتمعين  مقدمتها  وفي  العربية،  المجتمعات  في  مت�شرية  والو�صولية،  والانتهازية  والمح�سوبية  والر�شوة 
الم�صري واليمني، ولا تجد الاعترا�ض المطلوب، حتى في الفترات التي �شاركت فيها هذه الجماعات في الحكم، 
بل على العك�س من ذلك، فقد ازدادت تلك القيم حدة، ب�سبب تحيز الم�سئولين من �أفرادها للمنتمين �إليها، وما 
زالت �آليات التغلغل والاختراق الثقافي الغربي، تتكاثر ب�صورة كبيرة في تلك المجتمعات، وذلك دون �أن تلوح 

في الأفق بوادر �أزمة ثقافية و�أخلاقية حادة ومركبة.
كما ت�شير الأدبيات �إلى �أن هناك م�ؤ�شر �آخر، يدل على ف�شل هيمنة الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية 
على المجتمع العربي، وهو �أن بع�ض �أهم �أجهزة الإقناع الأيديولوجي والهيمنة- م�ؤ�س�سات المجتمع المدني- ما 
زالت تحت قب�ضة النظام ال�سيا�سي، ولم تتمكن تلك الجماعات ال�ساعية للهيمنة من الا�ستمرار في ال�سيطرة 
على هذه الم�ؤ�س�سات، الأمر الذي يعني ف�شلها في ا�ستغلال �إحدى الآليات الم�ؤ�س�سية المهمة، والتي تمكنها من 

تحقيق هيمنتها الأيديولوجية والثقافية.
�إ�ضافة �إلى ما �سبق، يمكن القول، ب�أن قوة الدولة وتغلغلها في كافة �أنماط وطرائق الحياة اليومية 
للأفراد، يعد من عوامل ف�شل الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية، في فر�ض نفوذها في المجتمعات العربية، فما 
زالت الدولة في م�صر واليمن- على �سبيل المثال- مهيمنة على جملة الم�ؤ�س�سات الو�سيطة، وما زالت بقيودها 
يفقد  الذي  الأمر  وال�سيا�سي،  الاجتماعي  لل�ضبط  �صارماً  ن�سقاً  ت�شكل  والأمنية،  وال�سيا�سية  الت�شريعية 
)ح�سن  لتحقيقها  المو�ضوعية  ال�شروط  من  كثيراً  الم�ضادة،  ال�سيا�سية  ال�سلفية  الهيمنة  ت�أ�سي�س  محاولات 

.)135 :2000
و�أخيراً، ومن خلال المقارنة بين هيمنة الجماعات ال�سلفية في المجتمعين العربي والإ�سرائيلي، يمكن 
القول، ب�أن قدرة الجماعات ال�سلفية اليهودية، على ال�سيطرة وال�ضغط ال�سيا�سي، والت�أثير في �صناعة القرار، 
لا يرجع �إلى �أنها بلغت من القوة ما لم تبلغه نظيرتها في المجتمع العربي، و�أن هذه القوة هي التي جعلت 
�أن جماعات المجتمع  المعروف  ال�سيا�سي الإ�سرائيلي م�ست�سلماً وخا�ضعاً لمطالبها و�شروطها، لأنه من  النظام 
مهما بلغت قوتها، تظل الدولة ب�سلطتها و�إمكانياتها �أقوى منها، وبالتالي ف�إن النجاحات التي حققتها هذه 
الجماعات، تعود �إلى كون �إ�سرائيل في الأ�سا�س دولة دينية، وجماعات المجتمع على اختلاف �أنواعها، واعية 
بالدور الذي يلعبه الدين، في الحفاظ على كيانه و�شخ�صيته المميزة. وقد كان الأجدر بالمجتمعات العربية، 
�أن تقف هي الأخرى، �إلى جانب الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية، لأنها هي الأخرى مجتمعات دينية، �إلا �أن 
ا�ستقراء الواقع ي�ؤكد وقوفها �ضد هذه الجماعات ومنا�صبتها العداء في كثير من المواقف، وهذا لي�س له �سوى 
تف�سير واحد، وهو �أن الجماعات ال�سلفية اليهودية، لي�ست مندمجة اندماج كامل داخل المجتمع الإ�سرائيلي، 
بحيث يمكنها الاحتكاك الم�ستمر بكافة جماعاته وفئاته، والتدخل في ��شؤونهم المختلفة. بعك�س الجماعات 
م�ؤ�س�ساته  الدائم في مختلف  التواجد  كاملًا، يمكنها من  اندماجاً  العربي  المجتمع  المندمجة في  الإ�سلامية 
ومرافقه، وب�صورة تجعل �أبنائه في حالة �صراع ومواجهة م�ستمرة معها، لأن �أع�ضائها يقيمون كل ما ي�صدر 
ي�ؤكدون من خلالها، على  التي  المت�شددة،  و�أفعال وممار�سات وفقاً لوجهة نظرهم  �أقوال  عن الآخرين، من 
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�أنهم وحدهم من يملك الحقيقة، وب�أن كل من لا ي�سير في طريقهم هو على باطل، وبالتالي ف�إن المجتمع يرى 
في نجاح هذه الجماعات في الو�صول �إلى ال�سلطة، تهديداً لأمنه وا�ستقراره، لأنها لن ت�ستند �إلى قانون �أو 
تخ�ضع ل�سلطة في تعاملها مع �أبنائه، و�ستقيم �أفعالهم وتحكم على �أدائهم، وفقاًَ لعقائدهم الدينية، وتجعل 
الأولوية في كل �شيء للمنتمين �إليها، ومن ي�سير في ركابها. وهذا التمييز بين �أبناء المجتمع، والذي يخ�ضع 
لمعايير ذاتية، تخ�ص الجماعات ال�سلفية الإ�سلامية، �سيجعل الغالبية العظمى منهم، على ا�ستعداد لعمل 
كل ما من ��شأنه، �إ�ضعاف ��شأن �أفرادها و�إبعادهم عن ال�سلطة، حتى لا يتمكنوا من قهرهم وا�ضطهادهم با�سم 

الدين.
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