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المقدمة

بعد أن اس��تمرت الخلافة الإسال�مية تمل�أ طباق الأرض 

ن��ورا ورحمة ونشرا لدين الله في الأرض حتى كان الناس 

يدخل��ون في دين الل��ه أفواجا، بعد هذا الذي يش��هد به 

الأع��داء قبل الأصدق��اء -وبعد أكثر م��ن 1300عام من 

الهداية واحترام آدمية الإنس��ان- جاء أناس تسموا بأسماء المسلمين يزعمون 

أن الإسال�م دين لا علاقة ل��ه بالدنيا، وأنه عبادة ولا علاق��ة له بالدولة، وأنه 

عقدية ولا علاقة لها بالسياسة.

وله��ؤلاء الذين لا يعلمون طريقين في التدليل على مزاعمهم الفاس��دة، أما 

الطريقة الأش��هر فكانت لش��يخ ضال وهو الشيخ المنسوب ظلما إلى الأزهر 

علي عبد الرازق، والذي زعم أن الإسال�م دعوة لا دولة، وأن الدعوة لا علاقة 

له��ا بالدول��ة، ورتب على ذل��ك أن الخلافة لا علاقة لها بالإسال�م بل هو ملك 

أسس��ه المس��لمون من غير أن يكون ل��ه علاقة بالدين. والطري��ق الثاني هو 

طري��ق من زعم أن نظام الحكم الإسال�مي نظام مثالي غري� قابل للتطبيق في 

واقع الناس !!!

وهؤلاء جميعا انطلقو من منطلق خاطئ، وس��اروا في درب ظلم، ووصلوا 

إلى غاية ينقصها الانصاف والعدل، ويكذبها التاريخ والواقع والمنصفين من 

الناس. ويمكن أن نضع أيدينا على بعض أخطاء هؤلاء في الآتي: 
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أولا: إن ه��ؤلاء لم يقرأوا تاريخ الدولة الإسال�مية في مراحلها المختلفة، 

ولم يعرف��وا دور هذه الدولة في اخراج ملايين الناس من الظلمات إلى النور، 

فل��و لم يكن الحكم الإسال�مي منطلقهم ورضا الله غايته��م، فلماذا أجهدوا 

أنفسهم وجنودهم وأنفقوا الكثير من الأموال والدماء على هذه الفتوحات؟ 

ثاني��ا: إن ه��ذه النظرة التي تفصل بني� الدين والدولة ه��ي نظرة انجيلية 

تنطلق من النص الإنجيلي »اعط ما لقيصر لقيصر وما لله لله« أما في الإسلام 

فقيصر وما يملك فلله وحده لا شريك له.

ثالث��ا: إن هذه النظرة إنما زرعت في العالم الإسال�مي في لحظات الضعف 

على يد المس��تشرقين الذين كانوا أحد أهم مقدمات الاس��تعمار الغربي، ذلك 

الاس��تعار الذي لم يأت لعالمنا الإسلامي لينهب خيراته فقط بل أيضا ليحول 

دون عودة الخلافة الإسلامية إلى دنيا الناس مرة أخرى.

رابع��ا: إن أعين هؤلاء الذي��ن لا يعلمون من أبناء الإسال�م قد عمت عن 

رؤية النور الذي غمر دنيا الناس في ظل الدولة الإسال�مية، ولم تقع أعينهم 

إلا عىل� نقاط الظلام في تاريخ هذه الخلافة العظيمة، كالفترة التي ظهر فيها 

الحجاج بن يوس��ف الثقفي من فترات الحكم الأموي، فتشبثوا بظلم الحجاج 

ليجعلوا منه ش��عار المرحلة متناسني� الفتوحات العظيمة لبني أمية وكيف أن 

منطلقه��م كان لأرض��اء الله ونشر الإسال�م... كما حاكم��وا تاريخ الخلافة 

العثمانية كله بالفترة التي ضعفت فيها هذه الدولة العظيمة، ونسوا أو تناسوا 

دور ه��ذه الدول��ة الرائ��ع في الحفاظ على وحدة المس��لمين ونشر الإسال�م في 

أوربا، وتحجيم الخطر الصفوي... إلخ.

خامس��ا: إن خط��أ هؤلاء أنهم نظ��روا إلى نظام الحكم الإسال�مي على أنه 



13 المقدمة

وحدة واحدة غير قابلة للتقس��يم إلى عناصره المكونة ل��ه، مع أن هذا النظام 

ه��و مجموعة عناصر، منه��ا طريقة اختيار الحاكم، والدس��تور الذي ينطلق 

منه نظام الحكم، والمبادئ التي يقوم عليها نظام الحكم )الش��ورى والمساواة 

والعدالة والحرية(، تحقيق مقاصد الدين الإسال�مي في نشر الإسلام لأخراج 

الن��اس من الظلام�ت إلى النور. فقد تكون طريق��ة اختيار الحاكم صحيحة 

ولكن سري�ته في حكمه خاطئة، فيكون هو الإمام الشرعي، ويحاس��ب على 

انحرافه ع��ن نظام الحكم، وقد تكون توليته الحكم خاطئة ولكنه يسري� في 

الناس سري�ة العدل والرحمة ونشر الدين، فلا ش��ك أن الكل لا يوضع في كفة 

واحدة، بل يحاسب الحاكم على قدر ما أتي من صواب ومن خطأ.

سادس��ا: في فط��رة العقل أنه لايس��توي من تولى الحك��م بطريقة خاطئة 

وحق��ق مقاصد الدين ونشر العدل والمس��اواة بين الن��اس، ومن تولى الحكم 

بطريق��ة خاطئة، وظلم الناس ولم ينشر الإسال�م... ثم هل يس��توي -مثلا- 

إن كان قد ظلم الناس وأره��ب العلماء، ولكنه  الحجاج بن يوس��ف ال��ذي و

أرس��ل الجي��وش بقي��ادة ابن ابن عم��ه محمد بن القاس��م الذي فت��ح بلاد الهند 

والسند )باكستان(، بمن تولى الحكم وأرهب الناس وأخاف العلماء وفرط في 

أمن البلاد ووالى الأعداء؟!!!

س��ابعا: إن الحاكم إنس��ان يحيط به م��ا يحيط بالناس من أه��واء ومطامع 

النفس، وليس كالجمادات أو عالم الحشرات، وهنا يأتي دور الأمة في ضرورة 

تقويم الحاكم وردعه عن انحرافة ورده إلى الطريقة المستقيم، أما أن يسكت 

الناس ويصيبهم البكم، فيقعوا مع الحاكم في نفس الخطيئة، فالحكم مسئولية 

مشتركة بين الحاكم والأمة أو الشعب.
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ثامن��ا: إن الحكم بما أن��زل الله تعالى مح��اط بالأوام��ر والنواهي الإلهية، 

فالحاكم يحاس��ب على ما أتى منه من أوام��ر وانتهى عنه من نواهي، ويعاقب 

عىل� مخالفة ذل��ك. فالله أمرنا بالصال�ة والصوم والزكاة وغيره��ا، ونهانا عن 

السرقة وقت��ل النفس إلا بالحق والزنا وغيرها، والإنس��ان مثاب ومعاقب على 

ق��در التزامه بالأوامر وانتهائه عن النواه��ي، وكذلك الحاكم يثاب ويعاقب 

على قدر التزامه بأمور الحكم وسياسة الدولة التي أمر بها الإسلام. 

تاس��عا: إن المثالي��ة المطلقة الت��ي يطلبها الذين لا يعلم��ون في دنيا الناس، 

لا تتحق��ق إلا في الآخ��رة أما الدني��ا التي طالبنا الإسال�م بتطبيق نظام الحكم 

الإسال�مي فيها، فهي دنيا الناس حيث الأطماع والأهواء وشهوات النفوس، 

ول��ذا كان الناس حت��ى في عهد الرس��ول � يسرقون ويزن��ون رغم النهي 

القرآني عن ذلك. 

عاشرا: إن الإسال�م لم يقل أن الحكام الذين س��يحكمون دولة الإسال�م 

على طول تاريخه كلهم أبرار عدول يحبون الإسال�م ويعملون من أجله، بل 

بين أن من الحكام من سيسير في الناس بالعدل وينشر الرحمة ويحقق مقاصد 

الإسال�م في اخراج الناس من الظلمات إلى الن��ور، ومنهم الفاجر الذي يظلم 

ويقت��ل وينهب أموال الناس بالباط��ل، ولا يعرف للأعراض حرمة ولا للدين 

قداسة.

ح��ادي عشر: إن وج��ود الخلافة برغ��م كل ما قد يب��دوا في بعض فترات 

تاريخه��ا من انحراف عن المنه��ج القويم، هو بالقطع أفضل من غيابها، إذ أن 

الأم��م الكاف��رة لم تتداع على الأمة الإسال�مية إلا في أوق��ات ضعف الخلافة 

الإسلامية وانهيارها كما حدث بعد سقوط الخلافة ببغداد عام 656 هـ، حيث 
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قتل التتار من المسلمين في بغداد فقط يوم سقوط الخلافة ما يقرب من المليون 

إنس��ان(1)، كام� تداعت الأمم على المس��لمين بعد س��قوط الخلاف��ة العثمانية 

1924م وأحتلوا ديارهم ونهبوا ثرواتهم وقتلوا الملايين من المس��لمين ومازلوا 

يفعل��ون حتى يومنا هذا... ولن تعصم دماء المس��لمين حتى تعود لهم دولتهم 

الإسال�مية وخلافتهم العالمية وأس��تاذيتهم للبشرية، وهذا م��ا يفهمه الغرب 

تمام��ا ولذالك نج��د دوله على اختال�ف مذاهبهم وتناف��ر عقائدهم يجتمعون 

على تمزيق بلاد المس��لمين كما نرى في س��وريا والعراق وليبيا وغيرها، وكلما 

ظهرت بادر صحوة إسلامية في بقعة من أرض الإسلام أسرعوا بأطفائها.

))) يقول السيوطي في كتابه تاريخ الملوك أن التتار قتلوا ألف ألف من المسلمين.
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الفصل الأول

مدخل إلى الفكر السياسي الإسلامي

تمهيد

يتن��اول ه��ذا الفصل الحدي��ث ع��ن أركان الدول��ة، من 

الش��عب والاقليم والس��لطة، ومدى توافر هذه الأركان 

في دولة المدينة التي أسسها النبي �.

كما يتناول نش��أة دولة المدينة وكيف أن نش��أة ه��ذه الدولة إنما يرجع إلى 

الأمر الإلهي، ولا يرجع إلى النظرية الثيوقراطية، ولا إلى النظرية الديمقراطية، 

ولا إلى نظرية العقد الاجتماعي، ولا إلى نظرية التطور الاجتماعي التي ترى 

أن أصل الدولة الأسرة فتطورت إلى العشري�ة فالقرية فالمدينة ثم الدولة، ولا 

إلى نظرية القوة التي تبين أن القوة هي أصل نشأة الدولة.

ثم يتناول هذا الفصل سام�ت النظام الإسلامي، وكيف يمتاز عن غيره من 

أنظم��ة الحكم بأنه رباني لا يخضع لأه��واء البشر، ولذا فهو عام من حيث إن 

رب البرش� واحد وأحكامه لابد أن تكون كذلك عامة وباقية، كما أن هذا 

التشريع الإسال�مي يجمع بين الأصال��ة والتطور، فهو ذات أصول ثابتة، فأما 

وس��ائله وأدواته لتحقيق غاياته ومقاصده فهي متطورة متغيرة لتطور المكان 

والزمان.
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كما أن التشريع الإسال�مي منضبط بالكثير من القواعد التشريعية التي 

تنعكس على الواقع الس��ياسي والإجتماعي والش��خصي بما يضمن خير الدولة 

والمجتم��ع والف��رد، مثل: الضرر لا ي��زال بالضرر. ويتحم��ل الضرر الخاص 

لدفع الضرر الع��ام. وتصرف الحاكم مفوض بمصلحة الرعية. ودرء المفاس��د 

إذا تعارضت  مقدم على جل��ب المصالح. والضرورات تبيح المحظ��ورات. و

مفس��دتان أرتكب أخفيهام�. وهذه القواعد وغيرها تس��اعد منظري الفكر 

السياسي ومطبقوه على السواء في التنظر والتطبيق.

كام� يمت��از التشريع الإسال�مي بأنه يجمع بني� حق الفرد وح��ق المجتمع 

مم��ا يجعله متميزا كل التميز عن نظام الحكم الش��يوعي ال��ذي يعلي من قيمة 

المجتمع على حساب قيمة الفرد، وعن النظام الفردي الرأسمالي الذي يعلي من 

قيمة الفرد على حساب قيمة المجتمع.

وكذل��ك يمت��از النظ��ام الإسال�مي عن غري�ه من أنظم��ة الحك��م بطابعه 

التدريجي مما يجعل تطبيقه أكثر واقعية وأكثر ملائمة لطبيعة النفس الإنسانية 

والمجتمع. 
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المبحث الأول

أركان الدولة ومصدر السلطة

لق��د أختلف فقه��اء القانون العام ح��ول تعريف الدول��ة، فالبعض يرى 

أنها مجموعة بشرية مس��تقرة على أرض معينة، تتبع نظاما اجتماعيا وسياس��يا 

وقانونيا معينا يهدف إلى الصالح العام، ويس��تند إلى سلطة مزودة بصلاحيات 

الاك��راه )القوة((1). ويعرفه��ا البعض الآخر من الفقهاء بأنها ذلك الش��خص 

المعنوي الذي يمثل أمة تقطن أرضا معينة وبيده السلطة العامة(2).

فالدولة لدى فقهاء القانون شخص اعتباري »معنوي«، ولا تكتسب هذه 

الشخصية القانونية الاعتبارية إلا إذا توافر لها كيان قانوني - مادي - مستقل، 

وأن تك��ون له��ا قيم��ة »وظيف��ة« اجتماعية تتح��دد بالأغ��راض والأهداف 

الت��ي قامت م��ن أجلها، وهي ع��ادة اش��باع حاجات الأش��خاص »الطبيعية 

والاعتبارية« المختلفة(3).

ولك��ن الدول��ة في الإسال�م تتع��دى ذلك، إذ تتك��ون من كيانني� روحي 

وم��ادي، كي��ان عقائدي روحي »ديين�« إلى جانب الكيان المادي »ش��عب، 

اقليم، س��لطة«، ولها قيمة دينية اجتماعية، إذ تستهدف نشر الدين وحفظه، 

للنشر  الأهلية  جـ1،  السياسية،  والمؤسسات  الدستوري  القانون  هوريو:  أندريه   (((
والتوزيع، بيروت، سنة 1974، ص98.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ط1، عالم الكتب، القاهرة، 
سنة 1952، ص13.

))) المرجع السابق، ص15.
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واشباع حاجات الأشخاص المختلفة، ولا تكون الدولة إسلامية إلا باجتماع 

هذين الكيانين الروحي والمادي(1).

مما س��بق يتض��ح أن الدول -في جانبه��ا المادي- لا تكون دول��ة إلا بتوافر 

ثلاث��ة عناصر، وهي: الش��عب )الأمة)*((، الإقليم )رقعة الأرض(، الس��لطة. 

وهذه العناصر هي ما نوضحها على النحو التالي: 

أولا: أركان الدولة

يمك��ن تعريف الدولة بأنها جماعة من الناس اس��تقر به��م المقام على وجه 

الدوام في إقليم معين وتس��يطر عليهم هيئة حاكمة تتولى شؤونهم في الداخل 

والخارج(2).

)1( ركن الشعب )الأمة- أو التجمع البشري(: 

الش��عب أو الأم��ة أو مجموع��ة الأف��راد شرط أس��اسي م��ن شروط قي��ام 

))) المرجع السابق.
وسياسية  قانونية  رابطة  فالدولة  مختلفان،  شيئان  والأمة  الدولة  أن  نلاحظ  أن  يجب   )*(
تنشئ حقوقا وواجبات بينها وبين الأفراد، أما الأمة فهي مجموعة من الأفراد نشأ بينهم 
شعور مشترك أو رابطة نفسية نتيجة عوامل متعددة ترجع إلى الدين واللغة والجنس 
والتراث المشترك في العادات والأخلاق والذكريات والمصالح الاقتصادية المشتركة. 
والدين الإسلامي هو العامل الأول أو الوحيد في تكوين الأمة الإسلامية وعلى ذلك 
لدول  يخضع  من  منهم  سواء  العالم  انحاء  في  المسلمين  جميع  تضم  الإسلامية  فالأمة 
إسلامية أو يخضع لسلطة غير إسلامية فهم جميعا أمة واحدة يشعرون بشعور واحد، 
الإسلامي  الحكم  نظام  حلمي:  محمود  ]د.  المسلمين  وغير  المسلمين  فتضم  الدولة  أم 

مقارنا بالنظم المعاصرة، دار الفكر العربي، القاهرة، سنة 1970، ص14[
)2( المرجع السابق، ص9.
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الدولة، إذ لا يتصور وجود دولة بلا شعب. ومن لوازم الشعب أن يكون بين 

أف��راده روابط تربطهم ببعضهم البعض مثل: الجنس، اللغة، الدين، العادات 

والتقاليد، التاريخ المشترك، الأخطار المشتركة... إلخ.

ولا يشترط في الشعب عددا معينا بل أدناه أن يتكون من عدة آلاف، إذ ليس 

من المنطق أن يجتمع المئات من الناس ليعلنوا عن قيام دولة لهم، حيث إن ذلك 

لن يمكنهم من الدفاع عن دولتهم، لكن قد يصل عدد الشعب إلى الملايين.

والناظ��ر للدول��ة الإسال�مية يج��د أن مواطنوه��ا أو رعويته��ا يتنوع��ون 

ديني��ا وعرقيا، فهناك المس��لمون، وهن��اك أهل الذمة، وهن��اك المعاهدون أو 

المس��تأمنون أو الأجانب بالمفه��وم المعاصر، وكذلك هن��اك المحاربون لهذه 

الدولة والمرتدون عن دينها وعقيدتها، وسنتحدث عن هذه الأصناف في باب 

الحقوق والجبات العامة.

)2( ركن الأقليم: 

والأقليم أيضا شرط أس��اسي من شروط قي��ام الدولة، إذ لا يتصور وجود 

دولة بلا أقليم تقوم عليه، فلا بد للشعب أن يستقر على مكان أو قطعة أرض 

أو أقليم معين(1). ويقصد بالإقليم س��طح الأرض وم��ا تحته وهذا هو الأقليم 

الأرضي كما يشمل ما يتخلل هذا السطح أو ما يحيط به من أنهار أو بحيرات 

أو محيط��ات وه��ذا ه��و الإقليم المائي، كما يش��مل م��ا يعل��و الإقليم الأرضي 

والإقليم المائي من هواء وهذا هو الإقليم الجوي(2).

))) انظر: النظم السياسية: لـ دكتور ثروت بدوي، دار النهضة العربية، سنة 1972، ص30.
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، دار قطري بن الفجاءة، 

قطر، سنة 1985، ص112.
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ولك��ن الأقلي��م في التصور الإسال�مي يختل��ف كثيرا عما هو مس��تقر في 

أذهان فقهاء السياس��ة، إذ يكاد يجمع الفقهاء المس��لمين على أن الأقليم الذي 

تق��ام فيه شريعة الل��ه هو جزء من الأقليم الإسال�مي، والذي يطلقون عليه 

اس��م دار الإسلام، من منطلق أن الرابط الحقيقي الذي يميز الدولة الإسلامية 

هو رابط العقيدة أو الدين، فكل مكان تقام فيه ش��عائر الإسال�م، هو جزء 

من دار الإسلام(1). 

فإقلي��م الدول��ة الذي هو ج��زء من الك��رة الأرضية، في الغال��ب له ثلاثة 

امت��دادات، وهي أمتداد بري، وأمتداد جوي أو فضائي، وامتداد بحري، وقد 

يكون له الامتدادان الأولان فقط، أعني البري والفضائي.

أما الامتداد البري فلا يشرت�ط له مساحة محددة، فقد يكون بضعة آلاف 

من الكيلو مترات المربعة، وقد يكون ملايين من الكيلو مترات المربعة. 

ولا يشترط في اليابسة المشَُكِلة لأقليم الدولة شكل معين، فقد يتكون من 

قطع��ة واحدة من الأرض، وقد يتكون من أج��زاء منفصلة بعضها عن بعض 

كالجزر. وتكبر الدول وتصغر وفقا لهذا الامتداد البري، ولا ش��ك أن الدولة 

كلام� اتس��ع أقليمها كلام� توافرت لها عن��اصر القوة من الخام��ات والمعادن 

وغيرها من الكنوز التي تكون فرصة وجودها في بطن اليابسة أكبر.

))) يقسم فقهاء الإسلام القدماء العالم إلى دارين: دار إسلام تطبق فيها شريعة الإسلام، 
ودار حرب لا تقيم شعار الله، فالجمهور على أن الأرض التي لا تقام فيها شريعة الله 
ليست دار الإسلام، بينما يرى أبو حنيفة ومعه بعض الفقهاء على أنها تعد دار إسلام 
إذا وجد فيها مسلمون آمنون وكانت متاخمة لديار الإسلام، فإذا انتفى الآمان وانتفت 
علي  ]المستشار  حرب  دار  فهي  الإسلامية  الأحكام  غير  أحكام  وسيطرت  المتاخمة 

جريشة: أركان الشرعية الإسلامية، مكتبة وهبة، القاهرة، د.ت، ص33[
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وأم��ا عن الامت��داد المائي فيتمثل فيما قد يتخلل يابس��ة الأقليم من قنوات 

وبحيرات وما يلاصق حدودها من مياه تمتد داخل البحر إلى مساحات معينة 

يطلق عليها »المياه الإقليمية«.

ويتب��ع أقليم الدولة كل ما في داخل أراضيها من بحار أو بحيرات مقفلة، 

وم��ا يجري فيها من أنهار، س��واء أكان��ت داخلية، كأن تب��دأ وتجري وتنتهي 

داخ��ل أقليم دولة واحدة، أم تجري في أقاليم دول مختلفة كنهر النيل. كذلك 

يتب��ع أقلي��م الدول��ة التي تطل عىل� بحر عام ج��زء من هذا البح��ر الملاصق 

لحدودها لمس��افة معينة، وما يش��مله قاع هذا الجزء من البحر، وما يعلوه من 

فضاء جوي، وتمارس الدولة سيادتها كاملة على بحارها الإقليمية(1).

وكذلك لمس��احة الدولة تأثير كبير على قوته��ا المادية والمعنوية، وكذلك 

موقع الدولة الجغرافي له أهمية كبرى، غير أن المزايا التي تترتب على كل هذه 

الأمور لا تعود على الس��كان ما لم تك��ن لديهم القوة على أن يعدوا الآخرين 

وأن يتصرفوا في مواردهم بما يعود عليهم بالنفع(2).

وأم��ا عن الامتداد الفضائي فيش��مل ما فوق أقليم الدول��ة الأرضي والمائي، 

ولكن اختلف الفقهاء حول مدى س��يطرة الدولة على ما يعلو اقليمها الأرضي 

والمائي من فضاء(3).

فالبع��ض يقول بحرية الهواء، وي��رى أن الامتداد الجوي لا يعتبر عنصرا من 

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص18.
))) د. محمود حلمي: نظام الحكم الإسلامي مقارنا بالنظم المعاصرة، ص16.

النهضة  دار  ط2،  جـ1،  المعاصر،  العالم  في  السياسية  النظم  الشرقاوي:  سعاد  د.   (((
العربية، ص46.
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عن��اصر أقليم الدولة اس��تنادا إلى ع��دم إمكانية حيازة اله��واء، وعدم القدرة على 

السيطرة عليه، ويرى أصحاب هذا الرأي أن يظل الفضاء طريقا حرا للمواصلات 

يستخدمه من يشاء. بينما يرى البعض الآخر أن الهواء يتبع الدولة، وتمارس عليه 

س��يادتها، إذ هو جزء منها، وأن اباحة المرور فيه دون رضاها يمثل خطرا عليها، 

لذلك لا يباح استخدامه إلا بإذن الدولة المسيطرة عليه صاحبة الحق فيه(1).

والحقيق��ة أن الامت��داد الفضائي للإقليم هو أكثر ما يعرض س��يادة الدولة 

للخط��ر، إذ أن الدول المتقدمة أطلقت الكثير من مركبات الفضاء والتي من 

اغراضها التجس��س، هذه المركبات اس��تباحت فضاء الكثير من الدول دون 

إذن منها، من حيث إن هذه الدول لا تمتلك القدرة على السيطرة على فضائها، 

وبالتالي لا تمتلك القدرة على منعها من المرور بفضائها.

إثم مبين، إذ أنه  وهذا يدخل دول العالم الإسال�مي اليوم في حرج كبير و

ومع اتس��اع الأرض الإسال�مية وعظم الإمكانات المادية والطاقات البشرية 

يُترك فضائه هكذا عرضة لقرصنة اعدائه من الإمريكان والصهاينة وغيرهم، 

يتجسس��ون على مواقعنا العسكرية، ويستكشفون ما يكمن في باطن أرضه 

من ثروات، وسريعا ما يرس��لون إليها الشركات التي تستنزف هذه الثروات 

وتنقلها إلى بلادهم، حيث لا يبق لنا من هذه الثروات إلا القليل، والتي يسلط 

عليها أيضا الحكام والمل��وك والأمراء والمقربون من دوائر الحكم، فيحيون 

في ترف كبير، وترزخ شعوبهم تحت الفقر والمرض والحرمان. 

وهذا هو البارز الواضح في كافة الدول العربية والإسال�مية بما لا يخفى 

على ناظر. 

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص18 - 19.
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)3( ركن السلطة: 

الس��لطة ركن أس��اسي من أركان قيام الدولة، لأنها لازمة لتنظيم علاقات 

الأفراد داخل الدولة، واستغلال الموارد، واقامة العدل، وحماية الدين ونشره، 

وتنظيم العلاقات مع الدول الأخرى.

والس��لطة ق��د تكون داخلي��ة: بمعنى أن تك��ون للدولة س��لطة لا تعلوها 

س��لطة أخرى في ميدان النش��اط الداخلي، أي في علاقة الأفراد أو الجماعات 

التي تس��كن اقليمها، وتكاد تكون س��لطتها في النطاق الداخلي مطلقة. وقد 

تك��ون خارجية: ويقترب معنى الس��لطة هنا من معنى الس��يادة، إذ يقصد بها 

عدم خضوع الدولة لسلطة دولة أخرى(1).

والس��لطة من المنظور الإسلامي فريضة اسال�مية، إذ لابد للحق من قوة 

تحميه، وتس��تمد الس��لطة شرعيتها من أمري��ن، الأول: أن تقيم شريعة الله، 

ولا يتأتى ذلك إلا عن طريق تقديم طاعة الله وطاعة رس��وله � على طاعة 

أولي الأم��ر، إذ ورد لف��ظ الطاع��ة مع الله والرس��ول وتخلف بالنس��بة لأولي 

الأمر، ايذانا بأن طاعة أولي الأمر مس��تمدة من طاعة الله والرس��ول ومقيدة 

بهما. والثاني: رضاء المحكومين، إذ الس��لطة في الدول الإسال�مية تكليف لا 

تشريف(2). 

ول��ذا قال أبو بك��ر : »قد وليت عليكم ولس��ت بخيركم«. وقال 

الفاروق عمر  لأبي موسى الأشعري: »إنما أنت واحد من الناس غير 

))) المرجع السابق، ص20.
))) المستشار علي جريشة: أركان الشرعية الإلاسلامية، ص35.
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أن��ك أثقلهم حملا«. ورفض عمر بن عبد العزي��ز الخلافة بقوله للناس: »أيها 

إني قد  الناس قد ابتليت بهذا الأمر من غير رضا مني ولا مشورة من المسلمين و

خلعت ما في اعناقكم من بيعة فاختاروا لأنفسكم« فاختاروه.

هذه هي الأركان الضرورية التي لا يمكن اعتبار الدولة دولة إلا بها(1).

ثانيا: نشأة الدولة الإسلامية وأركانها

)1( أصل نشأة الدولة الإسلامية: 

لي��س من ش��ك في أن الدولة الإسال�مية لا ترج��ع في أصله��ا إلى النظرية 

الثيوقراطي��ة الت��ي تق��ول أن الملك يتولى س��لطاته من الل��ه، ولا إلى النظرية 

الديمقراطي��ة الت��ي ترى أن الأم��ة مصدر الس��لطة والتشري��ع، ولا حتى إلى 

نظري��ة العقد الاجتماع��ي، ولا إلى نظرية التطور الاجتماع��ي التي ترى أن 

أصل الدولة الأسرة فتطورت إلى العشري�ة فالقرية فالمدينة ثم الدولة، ولا إلى 

نظرية القوة التي تبين أن القوة هي أصل نشأة الدولة.

بل نش��أة الدولة الإسلامية نش��أة مختلفة، حيث إن سبب نشأتها هو الأمر 

الإلهي، الذي اقتضى أن حماية الدين لا يكون إلا بقيام هذه الدولة.

نظر  في  الدولة  تكونت  السابقة  الثلاثة  الأركان  توافرت  إذا  أنه  نلاحظ  أن  يجب   (((
رابع  توفر ركن  العام يجب  الدولي  القانون  ناحية  من  الداخلي، ولكن  العام  القانون 
وهو اعتراف الدول بها، وهذا الاعتراف الدولي لا يعتبر منشئاً للدولة بل هو مقرر 
فقط لحقيقة وجودها، ويترتب على ذلك الاعتراف بالدولة قبولها كعضو في الجماعة 
التمثيل السياسي والقنصلي معها ]د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري:  الدولية وتبادل 

نظام الحكم في الإسلام، ص112 - 113[.
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لقد بدأ الرس��ول � الدعوة إلى الإسلام سرا بمكة ثلاث سنين مستخفيا 

ثم أُمر بالجهر في الرابعة فتعرض هو وأصحابه للأذى والاضطهاد، وفي السنة 

الخامسة لما اشتد الأذي أمر النبي � أصحابه بالهجرة إلى الحبشة، فكانت 

الهجرة الأولى )12 رجلا و4 نس��وة( ولكنهم رجعوا بعد شهرين لما سمعوا أن 

قريش��ا آمنت، ثم كانت الهجرة الثانية )83 رجلا و19 امرأة( وهؤلاء مكثوا 

هناك -آمنين- إلى أن هاجر الرسول � إلى المدينة(1).

إذن كان هدف هذه الرحلة تخفيف الأذى عن بعض المستضعفين في مكة 

لا بغرض إقامة دولة هناك لأن الرسول � بين علة الهجرة إلى الحبشة بقوله: 

»لأن فيها رجلا -أو ملكا- لا يظلُم الناس عنده«. لكن الرسول الكريم � 

يعلم أن هذا حل مؤقت، وأن الحل الحقيقي يكمن في إقامة دولة يكون لها من 

القوة ما يمكنها من الدفاع عن المسلمين ونشر الدعوة إلى أرجاء المعمورة.

وم��ن هنا صمد الرس��ول � لش��تى أنواع الإيذاء وأس��تمر يدعو قومه 

بالحكمة والموعظة الحسنة، ولما اشتد عليه البلاء خرج إلى الطائف رجاء أن 

يؤوه وينصروه على قومه حتى يبلغ رس��الة رب��ه -وذلك بعد وفاة عمه- فأقام 

بينه��م عشرة أيام لا ي��دع أحدا من أشرافهم إلا كلمه ولم يجد منهم إلا الصد 

والسفاهة وكان دعاؤه المشهور)*(، ثم الإسراء والمعراج(2). 

))) المرجع السابق، ص113.
)*( اللهمّ إليك أشكو ضعف قوّتي وقلّة حيلتي وهواني على النّاس، يا أرحم الرّاحمين، أنت 
ملّكته  أم إلى عدوٍّ  يتجهّمني؟  بعيدٍ  إلى  ، إلى من تكلني؟  المستضعفين، وأنت رّيب ربّ 
أمري؟ إن لم يكن بك علّي غضب فلا أبالي ولكن عافيتك هي أوسع لي، أعوذ بنور 
بي  تنزل  أن  من  والآخرة  الدّنيا  أمر  عليه  وصلح  الظلّمات،  له  أشرقت  الذّي  وجهك 

غضبك أو يحل علّي سخطك، لك العتبى حتّى ترضى، ولا حول ولا قوّة إّال بك.
)2( د.عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام،، ص113.
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وكان � لا يدخر وس��عا في س��بيل الدعوة فكان يوافي الموسم كل عام 

ويتب��ع الحجاج في منازلهم وي��زور القبائل، وبينما هو عند العقبة لقي س��تة 

نفر من الأنصار فدعاهم إلى الإسلام فأسلموا ثم رجعوا إلى المدينة فدعوا إلى 

الإسلام فنشأ الإسلام فيها. وعلى أثر ذلك تمت بيعتا العقبة الأولى والثانية.

1. بيعة العقبة الأولى )قبل الهجرة بسنة وثلاث أشهر(: 

في موسم الحج التالي جاء من الأنصار اثنى عشر رجلا منهم الستة الأول، 

وكان الس��تة الأول��ون قد قالوا لما أس��لموا: »إن بين قومنا م��ن الشر ما بينهم، 

وعسى الله أن يجمعهم بك، وس��ندعوهم إلى أمرك، فإن يجمعهم الله عليك للا 

رجل أعز منك«. 

وكانت البيعة على أن لا يشركوا ولا يسرقوا ولا يزنوا ولا يقتلوا أولادهم ولا 

يأتون ببهتان ولا يعصوا في معروف، ولما عزموا على الرجوع بعث معهم مصعب 

بن عمير يعلمهم الإسلام وليتعرف أحوال يثرب وطبيعتها، وأقام مصعب هناك 

يدعو حتى لم يبق دار من دور الانصار إلا وفيها رجال ونس��اء مس��لمون. فلما 

كان من العام المقبل وجاء موس��م الحج، قال من أس��لم: »حتى متى نترك رسول 

الله يطرد في جبال مكة ويخاف؟« فخرجوا مع مشركي قومهم حجاجا(1).

2. بيعة العقبة الثانية: 

وفي موس��م الح��ج الثاني خرج من يثرب ثلاثة وس��بعون رجال� وامرأتان 

وبايع��وا النبي � في نفس الم��كان -ليلا- على أن يمنعوا النبي ما يمنعون منه 

نس��اءهم وابناءهم إذا قدم إليهم، وذلك حين قال النبي �: »أبايعكم على 

))) المرجع السابق، ص114.
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أن تمنع��وني مما تمنعون منه نس��اءكم وأبناءكم ولكم الجن��ة«. فكان أول من 

بايعه البراء بن معرور، فقال: »والذي بعثك بالحق لنمعنك مما نمنع منه أزرنا، 

فبايعنا يا رس��ول الله فنحن أهل حرب، والخلقة ورثناها صاغرا عن كابر«. 

فق��ال أبو الهيثم بن التيهان: »إن بيننا وبين الناس -يعني اليهود- حبالا، ونحن 

قاطعوه��ا فهل عس��يت إن اظهرك الل��ه أن ترجع إلى قومك وتدعنا؟ فتبس��م 

رس��ول الله � ثم قال: لا والله، بل الدم الدم، والهدم الهدم، أنتم مني وأنا 

منكم، أحارب من حاربتم وأسالم من سالمتم«(1).

ث��م قال رس��ول الل��ه �: »أخَرجوا إليَّ منك��م اثنى عرش� نقيبا كفلاء 

عىل� قومهم، ككفالة الحواريين لعيسى بن مري��م، وأنا كفيل على قومي«(2). 

فكانت هذه البيعة مع سابقتها حجر الزاوية في بناء الدولة الإسلامية ثم إذن 

النبي � لأصحابه بالهجرة إلى يثرب في أواخر ذي الحجة من الس��نة الثالثة 

عرش�ة للنبوة ولم يبق منهم بمكة أحد إلا رس��ول الل��ه وأبو بكر وعلي، وأعد 

رسول الله � جهازه ينتظر متى يؤمر بالخروج حتى إذا أمُر خرج، وكان 

قدوم��ه المدينة يوم الاثنين ثأني عشر ربيع الأول على رأس ثلاثة عشرة س��نة 

من نبوته )622 م((3).

)2( أركان دولة المدينة: 

تحدثنا فيما س��بق عن أركان الدول��ة، أي دولة، فهل توافرت هذه الأركان 

))) المرجع السابق، ص114.
الإسلام،  دار  مؤسسة   ،� الرسول  سيرة  مختصر  الوهاب:  عبد  بن  محمد  الشيخ   (((

بيروت 1958م، ص84 .
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص115.
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في دولة المدينة التي أسس��ها النبي محمد �؟ أي هل تحقق في يثرب الأركان 

التي لابد أن تتوافر في الدول حتى نطلق عليها اسم الدولة؟ لا شك أن الإجابة 

بنع��م، ففي يثرب أو المدينة المنورة تواف��رت الأركان التي جعلت منها دولة، 

وهو ما سنوضحة كالتالي.

أما الش��عب فتمث��ل في أولئ��ك الذين آمن��وا بالدين الجديد ال��ذي جاء به 

النب��ي الكريم �، ومن يومها توح��د المؤمنون بالدين الجديد تحت رآيته، 

وتفوق��ت رابطة ه��ذا الدين على كل رواب��ط القبيلة والم��ال والعصبية، ولم 

يثنيهم عن دينهم هذا صنوف العذاب التي تعرضوا لها.

فب��دأ النبي يبحث عن م��كان تنطلق من��ه الدعوة الجدي��دة نحو العالم، 

فكانت رحلة الحبش��ة الأولى والثانية، ولم لم يتحقق للمس��لمين الاس��تقرار 

في الحبشة إذن النبي � بالهجرة إلى المدينة )يثرب(، ومنذ الهجرة)*( توافر 

عنصر الش��عب أو الأم��ة المكون من مجموع المهاجري��ن والأنصار )الأوس 

والخزرج( وكذلك اليهود الذين كانوا يسكنون يثرب. وتوافر للدولة عنصر 

الأقليم بهجرة الرسول � في صحبة إليه.

ولقد أدت هذه الهجرة أيضا إلى ظهور الركن الثالث من أركان دولة الإسلام 

وهو »الس��لطة«، حي��ث بادر الرس��ول � تماش��يا مع مقتضي��ات الأحوال 

  الجديدة الى تنظيم الش��ئون العامة له��ذه الجماعة المختلطة، فاختط

مسجدا كي يؤدي فيه المسلمون فريضة الصلاة، ويدبرون أمورهم العامة(1).

الثالثة  )*( إذن الرسول � للصحابة بالخروج إلى يثرب في آخر ذي الحجة من السنة 
عشر للنبوة، ولحق بهم يوم الاثنين الموافق 12 ربيع الأول.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص29.
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كام� وضع دس��تورا ضمنه مبادئ عام��ة يتبعها أهل المدين��ة جميعا، وهو 

أول دس��تور للدولة يتضم��ن الحقوق والواجبات ويقرر المس��اواة التامة بين 

المس��لمين، ويحدد العلاقات بين المس��لمين وغيرهم من اليهود ومن تبعهم من 

المشركين على أس��اس حسن الجوار والتعاون ضد العدوان والنصر للمظلوم، 

والنصح والنصيحة واحترام حرية العقيدة والعبادة(1). 

هذا التنظيم ساعد على وجود مجتمع منظم يقوم على قواعد سياسية دينية 

تحت قيادة الرسول الكريم، إذ أن هذا كله يعد في الحقيقة تحولا للجماعة التي 

بدأت دينية خالصة في الدور المكي إلى جماعة دينية سياس��ية في المدينة، كما 

يعد إرساء لدعائم الدولة الإسلامية التي نمت نموها التاريخي المشهور(2).

وبدأت الجماعة في عملية التطبيق العملي والفعلي لمبادئ الإسال�م بعد أن 

استقر بهم المقام بيثرب -الموطن الجديد- فظهرت الدولة الإسلامية الأولى حرة 

كاملة الس��يادة، وقامت بتنظيم الدفاع وحماية الأمن ونشر العدل بين الناس، 

ونرش� العل��م، وجباية الم��ال وتوزيعه على مس��تحقيه، وعق��دت المعاهدات 

وأوفدت السفارات، وكان النبي � على رأس هذه الدولة ومبشرا ورسولا، 

وبذلك وضع الرس��ول � أسس ودعائم الدولة الإسال�مية وأوجد الروح 

التي تسيطر على الحياة السياسية وأقام النموذج للقدوة والقياس(3). 

الراشدة، دار  النبوي والخلافة  للعهد  السياسية  الوثائق  الله: مجموعة  ))) د. محمد حميد 
الإرشاد، بيروت 1966م، ص41.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص29.
الفكر  دار  ط6،  المعاصرة،  بالنظم  مقارنا  الإسلامي  الحكم  نظام  حلمي:  محمود  د.   (((

العربي، القاهرة، سنة 1970م، سنة 1981، ص17.
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ثم سار على هديه � الخلفاء الراشدون، ثم بدأ في العهد الأموي بعض 

الانحراف عن مبادئ الإسال�م، ثم س��ار التاريخ الإسال�مي حتى يومنا هذا 

يقترب بعض الحكام من الإسلام، وخاصة فيما يتعلق بطريقة اختيار الحاكم. 

واس��تمر الحكام فيما بعد ذلك يقتربون من النموذج الإسال�مي الأول أحيانا 

ويبتعدون أحيانا، ومنهم من يحس��ن ومنهم من يسيء ومن أحس��ن فلنفس��ه 

ومن أساء فعليها. وهم لا يخرجون في ذلك عن سنة الابتلاء التي هي من أهم 

السنن التي أكد عليها الإسلام.

ثالثا: مصدر السلطة

لقد تعددت النظريات المتعلقة بمصدر السلطة، فهناك من يرى أن مصدر 

الس��لطة هو الله، ومنهم من ي��رى أن الأمة هي مصدر الس��لطة، ومنهم من 

يرجع السلطة إلى من يمتلك القوة.. وهو ما سنوضحه كالتالي.

)1( النظرية الثيوقراطية(*): 

ت��رى ه��ذه النظرية أن مصدر الس��لطة هو الله، وتتخذ ش��كلين، الأول 

وقد عرف بنظرية الحق الإلهي المباشر، والتي ترى أن الحاكم نفس��ه هو الله 

أو ه��و ابن الله، أو أن الحاكم له طبيعة إلهية، ولقد س��ادت هذه النظرية في 

الدول ذات الحضارات القديمة كمصر والهند والصين وفارس. 

والثاني  إله،  ومعناه  »ثيوس«  هما:  جزءين  من  تتكون  اغريقية  كلمة  الثيوقراطية   )*(
وفي  الله«.  »سلطان  الثيوقراطية  تعني  وبهذا  السلطان،  أو  القوة  وتعني  »كراتوس« 
المجال السياسي تعني الاعتقاد بأن الله هو الحاكم المباشر، وأن رجال الدين هم الحكام 

من قبل الله والوسطاء بين الله والناس.
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والحقيق��ة أن هذه النظرية ليس��ت نظري��ة دينية، والباح��ث في أصولها 

وظروف نش��أتها يجد أنها في الأصل لا دينية، إذ قصد بها اس��تغلال الش��عور 

الديني ل��دى المحكومين، فلم تظهر تحت املاء العقي��دة أو الغريزة الدينية، 

إنما للسيطرة وتدعيم السلطة المطلقة للحكام وتبريرها(1). و

والثانية هي نظرية الحق الإلهي غير المباشر والتي ترى أن السلطة بيد الله، 

يعطيها لمن يش��اء ولكن بطريقة غير مباشر وذلك عن طريق توجيه الحوادث 

إرادة البرش� توجيها إلهيا، كي يؤدي إلى اختيار الح��كام، والحقيقة أنه بنظرة  و

ميتافيزيقية لهذه الس��لطة لا يمكن تخطئة هذه النظرية، وخاصة أن أصحاب 

الأدي��ان ي��رون أن لل��ه الدور الفاع��ل في الوجود كله لكن بشرط ألا يس��تغل 

البرش� ذلك ويرون بأن ينزلوا أنفس��هم منزلة القدر ال��ذي لا مفر منه، على ما 

س��يأتي بيانه فيما بعد. فالله  يقول: ثن ٱ ٻ ثم ]الأنبياء: 

73[… فمعنى الجعل إلقاء اختياره في قلوب مسموعي القول فينصبوه(2).

إذا ذهبنا لنقيم هذه النظريات من المنظور الإسال�مي نجد أن الإسلام  و

يرف��ض النظري��ة الثيوقراطية الت��ي تذه��ب إلى أن الله ه��و الحاكم المباشر 

للس��لطة وبالتالي للدولة، فالله خلق االإنس��ان وبين له م��ا يصلحه، في الدنيا 

والاخرة، وبين له أنه مس��ؤول عن كل ما يقع في س��لطانه، وبين النبي � 

أن كلنا راعي وكلنا مسؤول عن رعيته، وأن الحاكم مسؤول عن رعيته، وأن 

النار هي مسوى لكل راع غاش لرعيته.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص24.
))) الألوسي: النفحات القدسية في الرد على الإمامية، مخطوط بدار الكتب المصرية تحت 

رقم )64 علم كلام حليم( ومصور على ميكروفيلم )رقم: 50561(، لوحة 8 .
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ورغم أن الإسال�م جعل الإنسان مس��ؤول عما بين يديه من سلطة إلا أن 

ذلك لا يخرج عن س��لطان الله البتة، فالله يؤتي الملك من يشاء وينزع الملك 

مم��ن يش��اء، إذ لا يقع حدث في الكون صغري�ا كان أو كبري�ا إلا بإرادة الله 

ورض��اه. فالله هو الحاكم المطل��ق للوجود، ولكن لا ينبغي لأحد أن يزعم أن 

توليت��ه للحكم هو من قبل الله، ليدعم س��لطانه واخضاع البشر له بالباطل، 

ف��إن الل��ه كما يعطي المال لإنس��ان م��ا ليبتليه فيام� اتاه فكذل��ك يعطي الله 

الس��لطة ليبتليه فيما اعط��اه، وكما أن للمال طريقا شرعيا للكس��ب وطريقا 

آخر للكسب غير شرعي، فكذلك السلطة لها طريق شرعي ينطلق من رضى 

الن��اس، ولها طريق غير شرعي يتمث��ل في القهر والغلبة وارغ��ام الناس بقوة 

السلاح والقتل والاغتصاب والاعتقال. والكل في حقيقة الأمر لا يخرج عن 

سلطان الله، فالله هو مانح السلطة الحقيقي للإبتلاء والاختبار.

ث��م ينبغي أن نعلم أن الإسال�م يض��ع ضوابط عامة للحك��م ثم يقرر أن 

طريقة الحكم هي من الأمور الحياتية التي ترك تنظيمها للمسلمين، يطورونها 

وفق تطور العصور ومعطيات الحضارة، وتطور الوسائل المعرفية البشرية.

)2( النظرية الديمقراطية: 

ترى هذه النظرية أن مصدر السلطة هو ارادة الأمة، ولا تكون السلطة 

شرعي��ة إلا إذا كانت وليدة تلك الإرادة، وأهم هذه النظريات نظرية العقد 

الاجتماع��ي لجان جاك روس��و، والت��ي تبين أن جمي��ع الأف��راد يتنازلون عن 

حريته��م التي كانت له��م في حالة الفطرة البدائية ليس��تبدلها بحقوق مدنية 

توفرها لهم الدولة التي امتلكت السلطة بموجب هذا العقد.
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وهذه النظرية الديمقراطية قد تلتقي مع الإسال�م في أن الإسال�م يرى أن 

اختيار الأمة للحاكم منوط برضب الشعب، ولكن هناك خلافات جوهرية 

بين الإسلام والديمقراطية سنعرض لها في حينها.

)3( نظرية القوة: 

وترج��ع هذه النظرية مصدر الس��لطة إلى القوة، فمن يمتل��ك القوة يمتلك 

السلطة. والدولة لدى هؤلاء من صنع القوة، تأسيسا على أن أقدم القوانين هو 

قانون حكم الأقوى وسيطرته على من هم أضعف منه، ويستدلون بالتاريخ 

ال��ذي يتبني� منه أن عنرص� القوة يغل��ب في وجوده أكثر م��ن عنصر الإرادة 

»الاتفاق«(1).

والحقيقة أن الإسلام لا يستبعد القوة من معادلة الحكم، فالحاكم لا بد له 

م��ن قوة تدعم حكمه وتخضع له الناس، ولكن وفق ضوابط شرعية لا تخرج 

ب��ه عن الحق والعدل بين الناس، وفي فقد الحاكم لهذه القوة ربما فقد حكمه، 

ولكن أن تكون القوة هي المصدر الرئيس للسلطة فهذا ضد الحكم الإسلامي، 

ولكن عرف الحكم الإسال�مي طريقة للحكم عرفها الفقهاء بالقهر والغلبة، 

ف��إن الفقهاء اشرت�طوا لصحتها أن لا يكون هناك إم��ام: »فإن لم يكن هناك 

إمام فقام رجل له شوكة، وفيه شروط الإمامة فقهر الناس بالغلبة، فأقام فيهم 

الحق ف��إن إمامته تثبت، ويجب طاعته والدخول تحت حكمه، لأن المقصود 

قد حصل بقيامه(2). وسنعرض لهذه النظرية السياسية فيما بعد.

))) المرجع السابق، ص25.
الكتب  بدار  مخطوط  الأشرار«،  المعتزلة  القدرية  على  الرد  في  الأنتصار  العمراني:   (((

المصرية ويقع تحت رقم )818 علم كلام(، لوحة 30 شمال.
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)4( البيعة العامة أو الانتخاب من الأمة: 

يتم اختيار الحاكم في الإسال�م عن طريق »البيعة العامة« من قبل الأمة، 

فالأمة صاحبة الحق الأول وصاحبة الس��لطان في هذا الأمر، فأسلوب اختيار 

الحاك��م بالبيعة ه��و الطريق الشرع��ي الأصيل، ولكن الح��ق أن الأمة تختار 

الحاك��م وفق عقد ثال�ثي بين الحاك��م والمحكوم والشرع الإسال�مي، أي أن 

اختي��ار الأمة يجب أن يك��ون وفق الشرع، ولا يحق للأم��ة أن تختار حاكما 

فاس��قا أو مرت��دا أو لا يع��رف عنه الاس��تقامة في الدين، لأن��ه في هذه الحالة 

يصب��ح العق��د باطلا لفقد أهم شروط��ه وهو الاختيار وف��ق الشرع. وهو ما 

سنوضحه فيما يلي.
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المبحث الثاني

سـلـطات الدولــة

بعد الهيمنة الرهيبة التي ما رستها الكنيسة الغربية على الناس في العصور 

الوس��طى، حيث س��لبتهم حريتهم في كافة الميادين الديني��ة والفكرية، وما 

أحدثته م��ن تأخر في كاف��ة المجالات الديني��ة والاقتصادي��ة والاجتماعية، 

فباس��م الدين منعت الحريات وباسم الدين حجرت على الإرادات، ومن هنا 

جاءت الفلسفات السياسية الغربية -بعد التحرر من هيمنة الكنيسة- لتقوم 

عىل� الحرية وكان من رواد هذا الاتجاه الليبرالي المفكر مونس��كيو(1) والذي 

كان ي��رى أن وظيفة الحكومة هي تكفل الحرية في أوس��ع مدى، وعلى خير 

وجه مستطاع.

وخير ما يكفل الحرية استقلال السلطات الثلاثة، التشريعية والتنفيذية 

والقضائية.

))) ولد مونتسكيو عام 1689 من أسرة غنية تنتمي إلى طبقة النبلاء البرلمانية في مقاطعة 
وعند  القانونية،  للدراسات  انصرف  الثانوية  دراسته  إتمامه  وبعد  الفرنسية.  بوردو 
بلوغه السابعة والعشرين من العمر احتل مركز رئيس برلمان مدينة بوردو الذي بقي 
فيه حوالي العشر سنوات. خلال انشغاله بهذا المركز البرلماني أظهر مونتسكيو اهتماما 
العلمية.  الأبحاث  إعداد  و والتاريخ  الأخلاقية  والفلسفة  الفيزياء  بدراسة  خاصا 
واسعا،  نجاحا  لاقى  الذي  الفارسية«  »الرسائل  الأول  مؤلفه  صدر   1721 عام  وفي 
الرومان  الثاني »أساب عظمة  1734 نشر مؤلفه  أمامه، وفي عام  الشهرة  باب  مما فتح 
وسقوطهم«، وفي عام 1748 نشر كتابه »روح القوانين« الذي يضمن معظم الخطوط 

الرئيسية لفلسفته السياسية.



نظام الحكم الإسلامي بين النظرية والتطبيق40

1- �السلطة التشريعية: التي تقوم بمهمة تشريع القوانين المنظمة لعلاقات 

الأفراد في المجتمع، وتعديل أو إلغاء القواعد المعتمدة لتنظيم المجموعة 

في المجتمع.

2- �الس��لطة القضائي��ة: هي التي تق��وم بتطب��ق القوانين عىل� المنازعات 

التي تنش��أ بين الأفراد، وفرض العقوب��ات على كل من يخالف نصوص 

القوانين.

3- �السلطة التنفيذية: المكلفة بوظيفة تنفيذ القوانين الصادرة عن السلطة 

القضائية.

ويرى مونتس��كيو أن اجتماع هذه الس��لطات الثلاثة في يد حاكم واحد 

أو هيئة واحدة يوجه إلى الطغيان، وبالتالي تتعرض حرية المواطنين للخطر، 

ويبره��ن على ذل��ك فيرى أنه إذا اجتمعت الس��لطتان التشريعي��ة والتنفيذية 

في س��لطة واحدة تتعرض حرية المواطنين لخط��ر، لأن الهيئة التي تتقلد مثل 

هذه الس��لطة المزدوجة، قد تنصرف لس��ن قوانين جائرة وتعمل على تنفيذها 

بالأساليب التعسفية والاستبدادية. 

وكذل��ك تنعدم الحري��ة إذا م��ا اجتمعت الس��لطة القضائية م��ع واحدة 

م��ن هاتني� الس��لطتين، إذ عندما يك��ون القاضي ه��و المشرع أيض��ا تصبح 

الطريقة المؤدية إلى الاس��تبداد والتعسف س��الكة، أما إذا اجتمعت كلها في 

هيئة واحدة فإن طبيعة الإنس��ان بالس��يطرة والطغيان تصبح كافية لتحويل 

الحكم إلى الاس��تبداد لأنه لن يقف في س��بيله شيء وه��ذا ما يميز نظم الحكم 

الاستبدادية.
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وهك��ذا إذا كن��ت تريد ضمان اكبر ق��در من الحرية فلاب��د من توزيع 

الس��لطات عىل� هيئ��ات مختلفة تح��د الواح��دة منه��ا الأخرى وتح��ول دون 

طغيانه��ا... وهكذا يؤكد مونتس��كيو أن فصل الس��لطات من اكبر ضمانات 

الحرية، فإذا ما اتحدت هذه الس��لطات في يد سلطة واحدة أو شخص واحد 

تحول��ت الدولة إلى حالة الطغي��ان، فإذا أراد الحُكام- كام� يقول- أن يكونوا 

مستبدين بدءوا بتجميع السلطات في شخصيتهم(1).

وهذا الذي جاء به مونتس��كيوا إنما عرفه المس��لمون منذ أكثر من أربعة 

عرش� قرنا، فقد فصلت الس��لطات بش��كل واضح غاية الوضوع، فالس��لطة 

التشريعية مصدرها القرآن والسنة وتقنين الشريعة من خلال اجتهاد العلماء 

- أهل الحل والعقد- في انزال الأحكام الشرعية على النوازل الجديدة.

والس��لطة القضائي��ة التي تطبق القوانين الشرعية عىل� الناس في الحقوق، 

س��واء أكانت هذه الحقوق تتناول حقوق الله أو حقوق الناس، وذلك بانزال 

الحدود والتعزيرات على المخالفين، أو برد الحقوق إلى أصحابها.

والس��لطة التنفيذية والمتمثلة في انزال ما حكم به القاضي من أحكام على 

المخالفين ورد الحقوق إلى أصحابها.

والدليل على أن المسلمين فصلوا بين السلطات أن التاريخ الإسلامي مملوء 

بالأحداث التي تبين وقوف أفراد السلطة التنفيذية أنفسهم أمام القانون. 

السياسي،  الاستبداد  من  لصور  فلسفية  دراسة  الطاغية،  إمام:  الفتاح  عبد  إمام  د.   (((
والآداب،  والفنون  للثقافة  الوطني  المجلس  إصدار   ،183 رقم  المعرفة،  عالم  سلسلة 

الكويت سنة 1994، ص269. 
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فف��ي ناحي��ة العقوبة في الجناية على النفس والم��ال والأخذ بالقصاص من 

الجاني، لا يفرق الإسلام بين حاكم -ولو كان الخليفة أو الإمام- وبين محكوم، 

بل الكل س��واء في هذا أيضا أمام شريعة الله ورسوله. هذا هو أمير المؤمنين 

عم��ر بن الخطاب يق��ول في كلمة له لا ي��زال لها دويها حت��ى اليوم: »إني لم 

أس��تعمل عليكم عمالي ليضربوا أبش��اركم ويش��تموا أعراضك��م ويأخذوا 

أموالكم ولكني اس��تعملتهم ليعلموكم كتاب ربكم وسنة نبيكم، فمن ظلمه 

عامله بمظلمة فليرفعها إليَّ حتى أقصه منه«(1).

ومنها أن أمير المؤمنين عمر بن الخطاب أخذ فرس��ا على س��وم فحمل عليه 

فعط��ب، فخاصم الرجل عمر فقال: اجعل بيني وبينك رجلا، فقال: أنا أرضى 

بشريح العراقي، فتحاكما عن��ده، وحكم شريح لصالح الرجل، وقال لعمر: 

»أخذت��ه صحيحا فأن��ت ضامن له حتى ت��رده صحيحا س��ليما«، فأدى عمر 

الثمن، وولى شريحا القضاء(2).

ومنه��ا أن أمير المؤمنين علي بن أبي طالب افتقد درعه فوجدها في الس��وق 

عن��د يهودي فلم يأخذه��ا منه قسرا، وق��ال له: بيني وبينك قاضي المس��لمين، 

فتحاكما إليه، فحكم القاضي لصالح اليهودي بس��ند الحيازة، لأن الحيازة سند 

الملكية(3).

العربي، مصر د.ت،  الكتاب  دار  نظام الحكم في الإسلام،  د. محمد يوسف موسى:   (((
ص108.

))) وكيع بن محمد خلف بن حيان: أخبار القضاة، جـ2، عالم الكتب، بيروت، ص189.
))) المصدر السابق، جـ2، ص200.
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المبحث الثالث

سمات النظام الإسلامي

الدولة الإسال�مية تتميز عن سائر الدول الدينية والوضعية بمجموعة من 

السام�ت والخصائص، والت��ي منها أنها ذات وظيفتني� احداهما دينية دعوية 

والأخرى مادية تحقق مصالح الناس، فهي دولة تحقق مصالح مواطنيها، وفقا 

لقانون عام ينطلق من الدين ويطبق على الجميع بلا استثناءات.

وتتس��م الدولة الإسال�مية بأنها دولة قانونية إذ يس��ود فيها أحكام الشرع 

الإسال�مي، وال��ذي يس��تمد مص��ادره من الق��رآن الكري��م والس��نة النبوية 

باعتبارهم��ا الدس��تور الأعلى، فهام� اللذان يبين��ا الحقوق ويح��ددا الواجبات 

ويرسما للدولة القواعد الكلية والمبادئ العامة التي تنظم شئون الأفراد.

والدولة لا تك��ون قانونية حتى تتوافر فيها ع��دة ضمانات قانونية تتمثل 

في: وجود دس��تور، الفصل بين الس��لطات، خض��وع الإدارة للقانون، تدرج 

القواع��د القانونية، الاعتراف بالحقوق الفردية، تنظي��م الرقابة القضائية على 

أعمال الإدارة والتشريع(1).

أولا: دستور الحكم في الدولة الإسلامية

إن فكرة الدستور)*( كانت موجودة مع ولادة الدولة الإسلامية حيث: 

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص39-40.
 )*( لفظة الدستور ليست عربية المنبت، بل ترجع في أصلها إلى الفارسية، وأول اشارة= 
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1- �جاء الق��رآن الكريم بجملة م��ن القواعد العامة الت��ي تعالج ظروف 

الحياة الإنسانية، واتسمت هذه القواعد بالعموم والشمول.

2- �ج��اءت الس��نة مكملة وموضحة لآي��ات القرآن الكريم واس��تكمال 

البناء القانوني، فبعد هجرة الرسول الكريم وتأسيسه لدولة جديدة في 

مدين��ة يثرب، نزلت الآيات التي نظم��ت الأحكام، وبعد أن اكتملت 

أركان الدولة من ش��عب وهم المهاجرون والأنصار ومن يعيش معهم 

من اليهود وغيرهم، وأقليم يش��مل أرض يثرب، وتنظيم سياسي لسلطة 

الحكم مارس��ه الرس��ول �، وتنظيم قانوني متكامل مصدره العناية 

إضافة الرس��ول � الوثيق��ة )الصحيفة( التي تعد بمثابة  الإلهية(1). و

 أول دستور في الإسلام قبل تمام نزول القرآن الكريم، أخذ النبي � 

يضع القواعد التأسيسية للدولة وهي: 

أ- بناء المسجد الذي يمثل مكان تجمع المسلمين ومشاورتهم.

ب- المؤخاة بين المهاجرين والأنصار من أجل الوحدة.

الذي  أو  الجند ومرتباتهم،  اسماء  فيه  يكتب  الذي  الدفتر  العربية كان بمعنى  =لها في 
تجمع فيه قوانين الملك وضوابطه. وفي الاصطلاح الدستور هو القانون الأعلى الذي 
الحريات  ويقرر  الدولة،  في  الحكم  نظم  عليها  تقوم  التي  الأصول  لقواعد  يُرسي 
والحقوق العامة للمواطنين، ويكفل الضمانات الأساسية لحمايتها، ويحدد لكل سلطة 
التشريعية والتنفيذية والقضائية وظائفها وصلاحياتها، ويضع الحدود  السلطات  من 
سليم:  الحكيم  عبد  ]رجب  بعض  في  بعضها  تدخل  دون  لنشاطها  الضابطة  والقيود 
الموسوعة الدستورية المصرية، جـ1، أبو المجد، سنة 2001، ص201[. ويعني الدستور 

في الإنجليزية والفرنسية )constitution( وتعني التأسيس أو البناء.
))) د. صوفي حسن أبو طالب: تطبيق الشريعة الإسلامية في البلاد العربية، ط3، دار 

النهضة العربية، سنة 1986، ص41-42.
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ج- بناء سوق اقتصادي خاص بالمسلمين.

د- �وض��ع الوثيقة )الصحيف��ة( وهي تتك��ون من س��بع وأربعين مادة 

دستورية.

فالوثيقة هي دستور الدولة الإسلامية، ولقد تضمنت مبادئ عامة وصلت 

بها إلى الدس��اتير الحديثة، فنصت الوثيقة على أن الأمة واحدة تضم المسلمين 

جميع��ا، بل تضم غيرهم من اليهود وس��كان المدينة، وأصبحت فيها الس��لطة 

إلى  القضائي��ة مركزي��ة عليا، يرجع إليه��ا الجميع، بينما ترجع ه��ي إلى الله و

الرس��ول الكريم، كما لها قوة التنفيذ لأنها أمر من الله ورس��وله، أما الرئاسة 

فكان��ت للرس��ول �، فأصب��ح رئي��س الدولة الإسال�مية باتف��اق مختلف 

الطوائ��ف في المدينة، كام� تضمنت الصحيفة قواعد ومب��ادئ تحقق العدالة 

المطلقة والمس��اواة في النفقات، والحريات كحري��ة العقيدة وحرية العبادة 

وحق الأمن والقضاء ومعاملة الناس أمام الشرع... إلخ.

فالشريعة الإسال�مية هي الدستور العام للدولة الإسلامية، وهي السلطة 

العلي��ا في النظام الس��ياسي، فأح��كام الشريعة وظيفة دنيوي��ة تتمثل في تخلي 

الناس عن عاداتهم المختلفة وقبولهم الحكم المستلهم من وحي السماء(1).

ثانيا: الدولة الإسلامية دولة قانونية

لقد كانت الدولة الإسلامية الأولى هي الدولة الأسبق في تقرير الخضوع 

للطباعة  قباء  دار  خلدون،  ابن  عند  والاقتصاد  السياسة  رسلان:  الدين  صلاح  د.   (((
والنشر، القاهرة، سنة 1999، ص33.
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للقانون المتمثل في التشريع الإسال�مي، وكانت س��لطة رئي��س الدولة مقيدة 

بأحكام هذا التشريع، الذي يتس��م بالت��درج في هيكل البناء القانوني للدولة 

الإسلامية، إذ يأتي في قمة هذا البناء القواعد المستمدة من القرآن الكريم ثم 

تليه السنة النبوية ثم الإجماع فالاجتهاد. 

فالدول��ة الإسال�مية دول��ة قانونية يخضع الجمي��ع فيها حكام��ا ومحكومين 

لأحكام التشريع الإسلامي، يقول الله تعالى: ثن ک گ گ گ گڳ ڳ ڳ 

ڳ ڱ ڱ ڱ ڱں ں ڻ ڻ ڻ ڻ ۀ ثم ]آل عمران: 161[.

فالدولة الإسال�مية دولة شرعية تجعل حق الشرع ابتداء لله رب العالمين، 

ولا تكون شريعة الله حاكمة حتى يكون لله الشرع كله ابتداء، وهي العليا 

لا شريع��ة معها ولا فوقها، فاشرت�اط أن يكون الشرع كله أس��اس الشرعية 

الإسال�مية، والتسليم بوجود شرع آخر لغير الله، نوع من الشرك ما لم يأذن 

به الل��ه، يقول الله تع��الى: ثن ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ 

ۇ ۇ ۆۆ ثم ]الشورى: 21[. 
ويبين الش��ارع الحكيم للذين آمن��وا منهج فض التنازع وهو الالتجاء إلى 

كتاب الله وسنة رس��وله الكريم، فيقول سبحانه: ثن ئج ئح ئم ئى ئي 

بج بح بخ بم بى بي تج تح تختم ثم ]النساء: 59[ (1).

والمتأم��ل لأحكام ه��ذا التشريع يجد أن��ه يُعد بح��ق أول تشريع يعترف 

بحقوق وحريات الأفراد سواء السياسية أو المدنية، المادية منها أو المعنوية، 

في الوق��ت ال��ذي كان الع��الم خ��ارج دار الإسال�م يغ��رق في ظال�م الظل��م 

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص42.
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والاستبداد والحكم المطلق مهدرا حقوق وحريات الأفراد إلى أن استقر بهم 

الحال بصدور الإعلان العالمي لحقوق الإنسان والمواطن عام 1948(1).

وتتسم الشرعية الإسلامية بأنها: ربانية، ثابتة، مرنة، شاملة، عادلة، فعالة.

)1( الشرعية الإسلامية ربانية: 

تختلف الشريعة الإسال�مية -التي تقنن حياة الإنس��ان وتوجه علاقاتهم- 

إذا م��ا قورنت بغيرها من الشرائع الوضعية، بأنه��ا من عند الله، ومن ثم فهي 

شريع��ة عادلة كامل��ة، لا ظلم فيها ولا جور، على عك��س الشرائع الوضعية 

التي يسودها الظلم والنقص. 

ومم��ا يؤك��د ع��دل الشريع��ة الإسال�مية أنها تس��وي بني� البرش� جميعا: 

فالناس جميعا سواس��ية كأس��نان المش��ط، لا فرق فيها بين عربي وغير عربي، 

 ولا بني� أبيض وأس��ود، ولا بين غني وفقير، ولا بين حاك��م ومحكوم. وهذا ما 

أك��ده � بقول��ه: »لا فضل لعربي عىل� عجمي ولا لعجمي عىل� عربي ولا 

لأحمر على أسود ولا لأسود على أحمر إلا بالتقوى«(2). وقال �: »الناس بنو 

آدم وآدم من تراب«(3).

))) المرجع السابق، ص40.
))) الإمام أحمد بن حنبل: مسند أحمد، ج5، مؤسسة قرطبة، مصر د.ت، حديث رقم 23536.
))) جزء من حديث روي عن أبي هريرة عن النبي � قال: »إن الله قد أذهب عنكم 
عيبة الجاهلية وفخرها بالآباء الناس بنو آدم وآدم من تراب مؤمن تقي وفاجر شقي 
لينتهين أقوام يفخرون برجال إنما هم فحم من فحم جهنم أو ليكونن أهون على الله 
بسيوني،  السيد  الإيمان، ط1، تحقيق محمد  ]البيهقي: شعب  تدفع«  التي  الجعلان  من 

جـ4، دار الكتب العلمية بيروت، سنة 1410هـ، حديث رقم 5127، ص286[
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والإسال�م يؤكد ه��ذه المس��اواة في كل تشريعاته، ففي العب��ادات تتجلى 

المس��اواة بأعظ��م معناها في الصلاة، حيث يقف الجمي��ع في صفوف لا يمكن 

التمييز فيها بين الناس، وكذلك الحج، والصوم... إلخ.

ونف��س الأم��ر في المعاملات فأح��كام الإسال�م في المعامال�ت في البيع 

والرش�اء، تنطبق على الجميع بلا اس��تثناء. وفي الح��دود غضب النبي � 

عندم��ا طل��ب من��ه أن لا يطبق حد السرقة عىل� امرأة بحج��ة أنها من قوم 

ذو ج��اه ومكانة في المجتم��ع، وقال لمن طلب منه هذا المطلب: »إنما أهلك 

إذا سرق الضعيف  الذين قبلكم أنهم كانوا إذا سرق فيهم الشريف تركوه و

أقاموا عليه الحد«(1).

إذا قارن��ا ذلك بما هو موجود في البلدان التي تدعي أنها بلدان متحضرة،  و

نج��د أنها كانت ومازال��ت تدعم فكرة العنصرية حتى يومن��ا هذا، فالغرب 

والولاي��ات المتحدة لم يس��تطيعا التخلص من ميراث الأج��داد اليونان الذين 

كان��وا يؤسس��ون للعنصري��ة ويُنّظرون له��ا، وحت��ى الآن نج��د بقايا لهذه 

العنصرية متمثلة في الحوادث المتكررة في قتل رجال الشرطة البيض للمواطنين 

الس��ود وخاصة في الولايات المتح��دة التي يزعم سياس��يوها أن بلدهم راعية 

للديمقراطي��ة وحقوق الإنس��ان، وكذلك بل��دان أوربا الت��ي لاتخفي حقدها 

الدفين ضد المس��لمين، ذلك الحقد الذي يتجلى بني� الدعوة لرفض المحجبات 

تارة، والدعوة لمنع الأذان في المس��اجد تارة أخرى، وتارة ثالثة نجد من يدعو 

لطرد المسلمين من بلدانهم.

))) صحيح البخاري، جـ3، بيروت سنة 1987، رقم 3288. 
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)2( التشريع الإسلامي يتميز بالعموم والبقاء: 

فالتشريع الإسلامي يصلح لكل البشر في كل زمان ومكان، لأنها: 

ہ  ہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ثن  تع��الى:  ق��ال  عام��ة:   -1

ہ ثم ]الأع��راف: 158[... وقال تعالى: ثن ۀ ہ ہ ہ ہ 
ھ ھ ثم ]س��بأ: 28[... وقال �: »وكان النبي يبعث إلى قومه خاصة 

وبعثت إلى الناس كافة«(1).

إنسان داخل المجتمع  فطابع الإسلام طباع عالمي لأنه لا يفرق بين إنسان و

المس��لم، ولا حتى داخل المجموعة البشرية، فقد أرجع النبي � المجموعة 

البشرية كلها إلى أصل واحد وهو آدم ، حيث قال: »الناس بنو آدم 

وآدم من تراب«(2).

من أجل هذا تصدى الإسال�م لمش��كلة العصبية باعتبارها مضادة لعالمية 

الدين، فهي مقطعة لأوصال التعارف، ولذلك قال �: »ليس منا من دعا إلى 

عصبية، وليس منا من قاتل على عصبية، وليس منا من مات على عصبية«(3).

2- باقي��ة: هي باقية على نحو ما أنزلها الله، لا يملك أحد أن يغير فيها، ولا 

أن يحرف فيها، ولا أن ينسخ فيها. وهذا ما يؤكده الله بقوله: ثن ڳ ڳ ڳ 

ڱ ڱ ڱ ڱ ثم ]الحجر: 9[.

))) صحيح البخاري، دار بن كثير، ط3، جـ1، رقم427. 
))) سبق تخريجه.

))) سنن أبي داود، جـ4، حديث رقم 5121، ص332[.
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وما دامت الشريعة الإسلامية بهذه الصفات، فلابد أن تكون صالحة لكل 

زم��ان ومكان، وهذه الصلاحي��ة تعني أنها لابد أن تف��ي بحاجات البشر على 

كافة الأمكنة والأزمنة، وهذه حقيقة لا يمكن إنكارها إذ ما زالت الشريعة 

إلى يومنا هذا تفي بهذه الحاجات.

)3( الشرعية الإسلامي تجمع بين الأصالة والتطور: 

تتسم الشرعية الإسلامية بالجمع بين الأصالة والثبات والمرونة والتطور، 

كالتالي: 

1. الأصال��ة والثب��ات: حيث نجد أن هن��اك نصوص من القرآن والس��نة 

منها القطعي الثبوت والدلالة، وهي النصوص المتصلة بالأصول والأهداف، 

أي أص��ول الاعتقاد والمعاملات والعبادات والأخال�ق. فحيث يكون النص 

قطعي الثبوت والدلالة، فالقاعدة فيه: )لا اجتهاد مع نص(.

2. المرونة والتطور: إذا كان النص الشرعي غير قطعي الثبوت أو الدلالة، 

فمثل هذا النص يتسم بالمرونة التي تظهر في اجتهادات العلماء، في إثباته من 

ناحي��ة، وفي اس��تنباط أحكامه من ناحية أخرى. فحي��ث يكون النص غير 

قطعي الثبوت والدلالة فالقاعد في استخراج أحكامه أن: »إذا حكم الحاكم 

إذا حكم فاجتهد ثم أخطأ فله أجر«(1). فاجتهد ثم أصاب فله أجران و

))) رواه البخاري عن عمرو بن العاص عن النبي � يقول: »إذا حكم الحاكم فاجتهد 
إذا حكم فاجتهد ثم أخطأ فله أجر« ]صحيح البخاري، تحقيق  ثم أصاب فله أجران و
مصطفى ديب البغا، جـ6، باب أجر الحاكم إذا اجتهد فأصاب أو أخطأ، حديث رقم 
6919، ط3، 1986، ص2676[. ورواه مسلم عن عمرو بن العاص عن النبي � أنه 
إذا حكم فاجتهد ثم أخطأ=   قال: »إذا حكم الحاكم فاجتهد ثم أصاب فله أجران و
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ث��م يأتي الاجته��اد أيضا م��ن ناحية أخرى وه��ي ناحية اس��تخدام منهج 

القياس الأصولي الذي يتناول النوازل الجديدة، ويحاول أن يردها إلى أصولها 

الواردة بأحكام أمثلها في القرآن والسنة.

هذه الن��وازل الجديدة قد تختلف فيها الاجته��ادات بين فقيه وأخر وبين 

زم��ن وآخر، وبني� مجتمع وآخ��ر، بل إن الفقي��ه الواحد يمك��ن أن يجتهد في 

الواقع��ة الواحدة بأكثر من اجتهاد، ولذلك عرف عن الإمام الش��افعي أن له 

مذهبا قديما وأخر جديدا.

وه��ذا التطور يرج��ع إلى الواقع��ة الجديد ق��د تتلون بحس��ب الظروف 

والأزمنة، كما قد تختلف العقول من حيث قدرتها على فهم دلالة النص، وقد 

يظهر للمتأخر ما لا يظهر للمتقدم.

وبه��ذا تس��توعب الشريع��ة الأوضاع الجدي��دة المتط��ورة في المجتمعات 

عىل� اختلافها، وتس��تعصي في الوقت نفس��ه على التبديل والتحريف بس��بب 

ثبات أصولها وأهدافها ... فالإسال�م يضع ضوابط عامة يضبط بها الس��لوك 

الس��ياسي، ويرت�ك للناس تطوير وس��ائل وأدوات ذلك الس��لوك بم��ا يتوافق 

والتطور الزمني والمكاني لكل مجتمع.

)4( التشريع الإسلامي منضبط بقواعد الشريعة: 

هناك الكثير من القواعد التي استنبطها العلماء من نصوص القرآن والسنة 

=فله أجر« ]صحيح مسلم، تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي، جـ3، باب بيان أجر الحاكم 
بيروت  العربي،  التراث  إحياء  دار   ،1716 رقم  حديث  أخطأ،  أو  فأصاب  اجتهد  إذا 

د.ت، ص1342[.
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كن وتضبط فهم المنظر السياسي لمقاصد الشريعة، تلك المقاصد التي  والتي ُمت

هي غاية التشريع الإسلامي، ومن هذه القواعد: 

1. �الضرر يزال شرعا: فليس هناك ما يمنع المسلم من إزالة الضرر الواقع، 

بل إزالته واجب لما يمكن أن يترتب على عدم الإزالة من إضرار تلحق 

بالمس��لم. ويدخل في هذا الأمر ثبوت حق الش��فعة للشريك أو الجار، 

لأن في إدخال آخر أجنبي في الشركة أو في الجوار ما قد يضر بالشريك 

أو الجار. وتحديد الوصية بما لا يزيد على الثلث حتى لا يدخل الضرر 

على الورثة

2. �الضرر لا يزال بالضرر: ويدخل تحته: عدم الفرار من ارض بها وباء، 

لأن في ذل��ك إضرار بالآخرين لأنه ربما يك��ون الذي فر حامل للوباء 

فيحمل الضرر إلى الآخرين. وكذلك لا يجوز للإنسان أن يدفع الضرر 

 ع��ن أرضه بإغ��راق أرض غري�ه، أو أن يحفظ ماله بإتال�ف مال غيره، 

ولا يجوز للمضطر أن يتناول طعام مضطر مثله.

3. �يتحمل الضرر الخاص لدفع الضرر العام: ويدخل تحت هذا المبدأ: قتل 

القاتل لتأمين الناس على أنفسهم، وقطع يد السارق لتأمين المجتمع على 

أمواله، وهدم الجدار الآيل للسقوط لما يمكن أن يسببه من تعرض حياة 

الم��ارة للخطر، والحجر على الطبيب الجاهل والمفتي الماجن والمكاري 

المفلس)*(، وبيع مال المدين جبرا إذا رفض أداء دينه، وفرض التس��عير 

)*( المكاري المفلس هو الذي يكاري الدابة فإذا جاء أوان السفر ظهر لا دابة له. وقيل 
المكاري المفلس هو الذي يؤجر الإبل وليس له إبل ولا ظهر يحمل عليه ولا مال يشتري 
به الدواب ]الجرجاني: التعريفات، تحقيق إبراهيم الإبياري، جـ1، دار الكتاب العربي، 

طـ1، بيرت 1405هـ، ص 292[
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في الس��لع التي يغالي أربابها في أس��عارها، وبيع الطع��ام المحتكر جبرا 

على مالكه الذي يمتنع عن بيعه رغم حاجة الناس إليها.

4. �من أس��تعجل شيئا قبل أوانه عوقب بحرمانه: كالوارث الذي يستعجل 

قتل مورثه، فهذا لا يورث.

5. �تصرف الحاكم مفوض بمصلحة الرعية: ففي الأحكام التي فيها سعة من 

الشريعة يجوز للحاكم أن يختار من الأحكام ما يوافق مصلحة الرعية.

6. �العادة محكمة: فالعادة إذا لم تتعارض مع نص شرعي، أخذ بها، ولذلك 

اعتبرت العادة شرع إذ لم تتعارض مع الشرع.

7. �الضرورات تبيح المحظ��ورات: يدخل تحته جواز أكل المضطر الميتة 

والخنزير والأكل من مال الغير بدون إذنه دفعا للضرر عن نفسه، لأن 

حفظ النفس من الضرورات المقدمة على حفظ مال الغير. ومن أمتنع 

من أداء دينه يؤخذ الدين من ماله بغير إذنه.

8. �إذا تعارضت مفس��دتان أرتك��ب أخفيهما: يدخل تحت��ه جواز تطليق 

الحاك��م على ال��زوج الذي لم يس��تطيع الإنفاق على زوجت��ه من أجل 

الرض�ر اللاحق لها م��ن بقائها عند من لا يقدر عىل� نفقتها والجوع لا 

صبر عليه، فيطلقها الحاكم، وذلك اتقاء لضرر أشد قد يقع من الزوجة 

الجائعة، وهو اللجوء إلى الزنا. 

)5( التشريع الإسلامي يجمع بين حق الفرد ومصلحة الجماعة: 

 التشري��ع الإسال�مي يجمع بني� حق الف��رد ومصلحة الجماع��ة دون ظلم 
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أو إجحاف لحق أي منهما، فالإسال�م اعترف بقيمة الملكية الفردية لما لها من 

أثار إيجابية على الفرد نفسه وعلى المجتمع، فالملكية الخاصة فطرة في الإنسان، 

كما أنها تدفع الإنسان إلى الإنتاج والتفوق والإتقان، وهذا بالطبع في مصلحة 

الجماعة أو المجتمع.

كام� أن الإسال�م يضب��ط الملكية الخاص��ة بضوابط تحاف��ظ على حقوق 

المجتم��ع، حيث تضع الشريعة قيودا على ط��رق التملك، وطرق تنمية الملك، 

وعلى التوزيع، كما تضع قيودا على الانفاق والاستهلاك.

والإسال�م يربط كل هذه العمليات التي ترتبط بالملكية الفردية بخشية 

الله، حيث يعتبر المال وس��يلة لكس��ب رض��اء الله، كما أن المس��لم يعلم أن 

 : ولذلك ق��ال . المال��ك الحقيق��ي للام�ل ه��و الل��ه 

ثن گ گ ڳ ڳ ڳڳ ثم ]الحديد: 7[.

وبذلك ينأ التشريع الإسال�مي في نظرته إلى العلاقة بين الفرد والمجتمع 

عن الاتجاهات المتطرفة سواء الفردية أو الجماعية، وذلك أن الغرب تطرف 

في نظرت��ه إلى علاق��ة الف��رد والجماعة، بين اتج��اه يقدم الفرد على حس��اب 

الجماع��ة واتج��اه يق��دم الجماعة عىل� الفرد دون ت��وازن بينهام�. وذلك أن 

الفردية تجعل الفرد محور النظام وغايته، مما يتولد عنه آثار الأنانية المطلقة 

وتقدي��م مصلحة الفرد عىل� مصلحة الجماعة... أم��ا المذهب الاجتماعي، 

على عكس المذهب الس��ابق، فيقوم على أساس تقديس الجماعة، ويرتكز 

على مقدمة أساس��ية مؤادها أنه لا قيمة للفرد مجردا عن الجماعة... وينجم 

ع��ن ذلك ان��كار ذاتية الفرد، وانع��دام قيمته الاجتماعية، ب��ل يصل الأمر 
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في النظ��م المتطرفة )كالنازية والفاشس��تية( إلى ح��د التضحية به من أجل 

مصلحة الجماعة(1).

)6( التشريع الإسلامي يتميز بطابعه التدريجي: 

 فالإسلام يؤكد على أن الفضيلة لا تتكون في النفس فجأة، ولا تتحقق في 

إنما تكتس��ب وتطبق على مراحل، ولذلك يجد المتتبع  المجتمع دفعة واحدة و

إنما أخ��ذت أطوارا  للتشري��ع أن اغل��ب الأح��كام لم تطبق دفع��ة واحدة و

متعددة.

فمثلا الدعوة إلى التوحيد بدأت سرية... ثم أمر النبي بالجهر، قال تعالى: 

ثن ٺ ٺ ٺ ثم ]الحجرات: 94[... ثم أُمر � بدعوة عشري�ته الأقربين، 
ق��ال تعالى:ثن ڇ ڇ ڇ ثم ]الش��عراء: 214[... ث��م أمر أن يدعو 

أه��ل مكة، ق��ال تع��الى: ثن ک ک ک گ گ گ گ ڳ ڳ 

ڳ ثم ]الشورى: 7[ ثم أمر بدعوة الناس كافة، قال تعالى: ثن ۀ ہ 

ہ ہ ہ ھ ھ ثم ]سبأ: 28[.

وهكذا نجد أن غالبية الشرائع الإسال�مية من صلاة وزكاة وصوم وحج 

وتحريم ربا وتحريم خمر ق��د مر بمراحل تدريجية تتدرج بالنفس نحو القيم 

العليا والفضيلة المرجوة.

مما س��بق يتض��ح أن التشريع الإسال�مي يتميز كل التميز ع��ن المذاهب 

والفلسفات الوضعية.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص45.
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تمهيد

لقد ذهب بعض الذين لا يعلمون إلى أن الحكم الإسلامي 

الحقيق��ي لم يتحقق في الواق��ع، وأنه غير قابل للتحقق في 

الواقع في المستقبل أبدا. 

هذا على الرغم من أن الرسول � وخلفاؤه من الراشدين قد قاموا ببناء 

دول��ة عالمية حكمت الع��الم وأخضعت حزب الش��يطان، وأرغمته على دفع 

الجزية قروناً طويلة. 

ولك��ن حزب الله تخلف ع��ن عقيدته ومال إلى أهوائ��ه، فوقعت الخلافة 

العظم��ى بني� معاول اله��دم الخارج��ي من حزب الش��يطان، ومع��اول الهدم 

الداخلي من جهلة أبنائه، فكان حتما مقضيا أن تس��قط دولة الإسال�م والتي 

اختفت بعد سقوط الخلافة الإسلامية العثمانية سنة 1924م. 

ولأن الإسال�م دين حركي، يمتلك قدرة ذاتية على الحركة والانتش��ار حتى 

في أحلك لحظات هزيمة المس��لمين، حيث أكد التاريخ أن المغول -مثلا وعلى 

الرغم مم��ا فعلوه من جرائم ومذابح بالعالم الإسال�مي- اعتن��ق الكثير منهم 
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الإسال�م قبل أن يغادروا بلاد الإسلام، بل وعملوا على إقامة دول إسلامية في 

مناطقهم التي عادوا إليها. 

لذا ومنذ ذلك التاريخ عمد الاس��تعمار وأعوان��ه، إلي زرع روح الهزيمة 

واليأس- في قلوب المس��لمين- من عودة الإسال�م إلي حكم العالم من جديد، 

مؤكدون - من خلال المبشرين والمستشرقين وتلاميذهم - أن الحكم الإسلامي 

ما هو إلا مرحلة تاريخية ولت ولن تعود لأن التاريخ لا يعود إلى الوراء.

وانص��ب مجهوده��م في زراع��ة الي��أس -من ع��ودة الحكم الإسال�مي إلى 

الواقع- في نفوس المسلمين على أمرين، الأمر الأول التشكيك في أن ما حكم 

العالم الإسلامي س��ابقا لم يكن حكما إسلاميا، بل كان مجرد أهواء وأطماع 

بشري��ة وصراعات على الحكم. والثاني: أنه لا يمكن عودة الحكم الإسال�مي 

إلى الواق��ع، فهو لم يطبق قديما ول��ن يطبق حديثا لأنه في كلا الأمرين نظاما 

مثاليا غير قابل للتطبيق في الواقع. 

والق��ول بأن نظام الحكم الإسال�مي نظاما مثاليا ه��و الوجه الثاني لدعوة 

عيل� عبد الرازق في أن الإسال�م دي��ن لا دوله، والفرق أن ه��ذا الاتجاه المثالي 

يرى أن الإسلام دين ودولة ولكن نظام الحكم فيه غير قابل للتطبيق. 

وهذا ما سنتناوله بالتوضيح في الفصلين الآتيين: 
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المبحث الأول

علاقة الدين بالدولة

إن الدولة الإسلامية ليست دولة ثيوقراطية ترى أن الحاكم -على الحقيقة- 

إنم��ا هو الله أو أنه حاصل على الحكم بمقتضى الأمر الإلهي المباشر، ومع ذلك 

فإن الدولة الإسلامية ليست دولة مدنية بالمفهوم الغربي القائم على فصل الدين 

ع��ن الدول��ة، بل هي دولة إسال�مية تجمع في طيتها بين الدينية حيث تس��تمد 

تشريعته��ا التي تنظم علاق��ات الأفراد بعضهم البع��ض وبينهم وبين الحاكم 

م��ن الشرع الإسال�مي، وهي في نفس الوقت دولة مدنية تترك الش��عب ينظم 

حياته السياسية وفقا لاجتهاداته وخبراته ولكن في ضوء الخطوط العامة التي 

وضعها الإسلام، أي وفق شريعته الغراء.

فالنظام الإسال�مي نظ��ام متفرد قد تلتق��ي به الأنظم��ة الدينية في عنصر 

ضرورة تحكي��م شريعتها في الوجود، وقد تلتقي به الأنظمة المدنية التي ترى 

أن الشعب هو مصدر السلطة، أما الإسلام فيرى أن الله هو مصدر التشريع، 

وأن الأمة هي مصدر السلطة وفق التشريع.

فالدولة الإسال�مية تنطلق من التصور الإسلامي الذي يظل الحياة بشقيها 

الدني��وي والأخ��روي، إلا أن بعض المفتونين بتراث الغ��رب قد خرجوا علينا 

يعتدون على ثوابت ديننا بزعمهم أن الإسلام ما جاء ليؤسس ملكا لأنه ليس 

أكثر من عقيدة وعبادة لا وجود لها خارج جدران المساجد.

وهو ما سنناقشه من خلال الآتي: 
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أولًا: الإسلام يظل الحياة بشقيها

لق��د ملأ الإسال�م الفج��وة الشاس��عة الت��ي خلفته��ا الثقاف��ات والأديان 

السابقة، تلك الفجوة التي مزقت الكيان الإنساني ووضعته أمام اختيار قاسي 

بين مطالب الجس��د المادي��ة، وتطلعات الروح المعنوية فل��م يمجد الدنيا على 

حس��اب الآخرة ولم يقدس الآخ��رة في مقابل احتقار الدني��ا، بل اعتبر الدنيا 

مزرعة الآخرة، وآية ذلك أن: »الإنس��ان كائن حضاري معقد جداً له دوافع 

متنوعة تؤثر فيها عوامل متش��ابكة مختلفة عبر مراحله الاجتماعية المتتابعة. 

وهذه العوامل منها ما هي فطرية جبلية ومنها ما هي عوامل اجتماعية بيئية 

مكتس��بة. ولابد أن تخضع الدوافع الإنسانية إلى تربية شاملة متوازنة تراعي 

كيانه من حيث هو كل«(1).

لذلك فإن الإسال�م: »يتعامل مع هذا الإنس��ان الممثل في هؤلاء البشر كما 

ه��م، بحقيقتهم الموجودة! مع هذا الإنس��ان ذي التركي��ب الخاص والكينونة 

الخاصة، الإنس��ان من لحم ودم وأعصاب، وعقل ونفس وروح الإنس��ان ذي 

النوازع والأش��واق والرغائب والضرورات، الإنس��ان الذي ي��أكل الطعام 

ويمشي في الأس��واق، ويحيا ويم��وت، ويبدأ وينتهي، ويؤث��ر ويتأثر، ويحب 

ويكره، ويرجو ويخاف، ويطمع وييأس، ويعلو وينحط، ويؤمن ويكفر، 

ويهتدي ويضل، ويعمر الأرض أو يفس��د فيها، ويقتل الحرث والنسل… إلى 

آخر سماته الواقعية وصفاته المميزة«(2).

سنة  الأمة،  كتاب  الحضاري،  والتغيير  الإسلامية  المذهبية  الحميد:  عبد  محسن  د.   (((
1985م، ص71.

))) سيد قطب: خصائص التصور الإسلامي ومقوماته، دار الشروق، القاهرة، ص173.



63الفصل الثاني: قابلية النظام الإسلامي للتطبيق

وهذه قاعدة لا يس��تثنى منها أحد ولا حتى الرس��ل الذين هم صفوة الخلق 

فالإسال�م طلب منهم أن يلبوا حاج��ات المعدة من الطع��ام والشراب، فقال 

ثم  ھ  ھ  ھ  ہ  ہہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ثن  تع��الى: 

]المؤمن��ون: 51[، وطلب منهم أن لا يعطلوا جهازهم التناسيل�: ثن ڱ ڱ 

ں ں ڻ ڻ ڻ ڻ ۀۀ ثم ]الرعد: 38[.
والنص��وص التي تؤك��د هذا التوازن بني� الحياتين كثيرة نذك��ر منها على 

س��بيل المثال لا الحصر، قال تعالى: ثن ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ 

پ پ ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ ٺٺ ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹ 
ٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ ڦ ڦ ڦ ڄ ڄ ڄ 
ڄ ڃ ثم ]الجمع��ة: 9 - 10[، فه��ذه الآي��ة تؤكد الت��وازن بين مقتضيات 
الحياة في الأرض، من عمل وكد ونشاط، وبين عزلة الروح فترة عن هذا الجو 

وانقطاع القلب وتجرده للذكر(1). 

ومدح الله من يس��أله الدنيا والآخرة فقال تعالى: ثن ۈ ۇٴ ۋ ۋ 

ۅ ۅ ۉ ۉ ې ې ې ثم ]البقرة: 201[، فجمعت هذه 
الدعوة كل خير في الدنيا وصرفت كل شر(2). 

ويرب��ط بين كثرة الرزق في الدنيا ولإيمان بالآخرة، فيقول: ثن ٱ ٻ ٻ 

ٻ ٻ پ پ پ پ ڀ ڀ ڀ ثم ]الأعراف: 96[.

وفي مقابل حركة التوازن هذه التي يؤكدها الإسال�م ويدعو المؤمنين إلى 

 ،17 الطبعة  القاهرة،  بيروت-   - الشروق  ار  جـ6،  القرآن،  ظلال  في  قطب:  سيد   (((
1412هـ، ص3570. 

))) ابن كثير: تفسير القرآن العظيم، جـ1، دار الفكر، بيروت د.ت، ص244 .
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التش��بث بها والتحرك وفق مقاييس��ها الموضوعية العادل��ة .. بحيث تبدو أية 

تجرب��ة بشرية تجنح باتجاه المادية مهملة الروح أو تتش��بث بالروحية مهملة 

المتطلبات المادية شذوذاً وانحرافاً لأنها تزوير وتزييف للموقف البشري في 

العالم«(1). 

وبينما ت��ؤدي النظرية الأحادي��ة إلي خلق جو من: »التمزق والتش��تت، 

والازدواج وفقدان الهدف، وانتشار الإحساس المدمر بالعبثيه، وباللاجدوي، 

وسيادة نزعة التشاؤم والانشقاق«(2). 

فإن النظرية الإسال�مية القائمة علي التوازن بين مطالب الروح والجسد، 

أو بني� الحياتني� الدني��ا والآخ��رة، ت��ؤدي إلي خل��ق ج��وا م��ن الطمأنينة في 

النفس بالنس��بة لأولئك الذين يتس��اءلون عن كيفية تحقيق أحس��ن وضع في 

الحياتين(3). 

وعليه ليس بالغريب أن نقول إن الإسلام دين ودولة.

ثانيا: الإسلام دين ودولة

وم��ادام الإنس��ان يظل الحياة بش��قيها الروحاني والم��ادي فلابد أن يكون 

 الإسال�م دي��ن ودول��ة وكل محاولة للفصل بين الدين والدولة س��تبوء بالفش��ل 

لا محال��ة، فالدولة الإسال�مية ترتبط بالدي��ن ارتباطا كبري�ا، ارتباط القاعدة 

 بالبن��اء، فالدين أس��اس الدولة وموجهها، ولا يمكن تصور الدولة الإسال�مية 

))) د. عماد الدين خليل: حول أعاده تشكيل العقل المسلم، كتاب الأمة رقم 4، ص 126. 
))) المرجع السابق، ص 127. 

))) د. فوقية حسين محمود: مدخل الفكر الإسلامي، ص 18. 
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بال� دين، كام� لا يمكن تص��ور الدين الإسال�مي فارغا من توجي��ه المجتمع 

وسياس��ة الدولة، ففي الإسلام تلتحم السياسة بالدين التحاماً وثيقا، فالإسلام 

عقيدة وشريعة(1).

فالإسلام دين ودولة والسلطة القائمة في الدولة الإسلامية تمارس الوظيفتين 

الدينية والسياس��ية، فالإسال�م يجمع بينهام�، إلا أنهما من حي��ث طبيعة كل 

منهما مختلفت��ان، من حيث الجوهر، فالأولى -الوظيف��ة الدينية- تهدف لنشر 

الدع��وة بالحكمة والموعظة الحس��نة. والثاني��ة -الوظيفة السياس��ية- تهدف 

لتنظي��م العلاق��ات بين الناس وبعضه��م البعض حكاما كان��وا أو محكومين، 

فهام� مختلفان من حيث الجوهر، إلا أنه يجمعهما الإسال�م في الس��لطة القائمة 

على رئاس��ة الدولة الإسال�مية. بينما تتس��م الدول المس��يحية بوجود سلطتين 

منفصلتين: سلطة الكنيسة، والسلطة الزمنية، لكل منهما مجال مستقل، ولكل 

منهما حاك��م«. اعمالا لما ج��اء اناجيلهم »اعط ما لقيصر لقيصر -الس��لطة 

الزمانية- وما لله لله- السلطة الدينية«. 

فالدولة الإسال�مية دولة ذات كيان مزدوج، كي��ان مادي وكيان روحي، 

الكيان الروحي هو الذي يهيمن على الكيان المادي هيمنة تامة، ويؤثر تأثيرا 

مباشرا في كل عن��اصره وأوضاعه، وهذا الجمع بين الكيان الروحي والكيان 

المادي هو الذي يميز التنظيم الإسلامي عن كل التنظيمات الحكومية الوضعية 

الس��ابقة والمع��اصرة، وه��و الذي تمت��د تأثيرات��ه في صرح البني��ان الحكومي 

إلى كل لون  إلى كل جهاز من أجهزته، و الإسال�مي إلى كل لبنة من لبناته، و

من ألوان نشاطه.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص33.
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إنما هي سلطة  ورئاس��ة الدولة الإسال�مية ليس��ت رئاسة إلهية قدس��ية، و

مدنية مستمدة من الطبيعة البشرية لرسول الله � كأول رئيس لها والذي 

كان لا يملك لنفسه ضرا ولا نفعا، مثله كسائر البشر، ولد كما يولدون ومات 

كما يموتون، بموجب هذه الس��لطة المدنية يمارس اختصاصات دينية كحفظ 

الدي��ن، ونشر الدعوة والجه��اد، والزكاة والصلاة والصوم، وأخرى سياس��ية 

كالمحافظ��ة على الأمن في داخل الدولة وخارجها وتعيين كبار موظفي الدولة 

وجباية الأموال وتوزيعها وأرس��ال السفراء. ومن يتولى هذه السلطة المدنية 

إنما ش��أنه ش��أن س��ائر  بش��قيها الديني والس��ياسي ليس معصوما من الخطأ، و

البشر، عرضة للصواب والخطأ(1).

ثالثا: علي عبد الرازق وفصل الدين عن الدولة

وعىل� الرغم م��ن أن ما بيناه س��ابقا -من أن الإسال�م دين ودول��ة- يعرفه 

القاصي والداني عن الإسلام، إلا أن أحد غلمان الغرب، وهو الشيخ المنسوب 

إلى الأزه��ر علي عبد الرازق)*( يرى أن الإسال�م لم يظل الحياة بش��قيها، وأنه 

))) المرجع السابق، ص35.
)*( شيخ أزهري شديد العداء للأزهر... بل كان شديد العداء للأسلام نفسه، ولم يكن 
كره علي عبد الرازق للإسلام ورسوله بأقل من كرهه واحتقاره للأزهر الشريف، فها 
هو يكتب مقاله في يوم ذكرى المولد النبوي الشريف على المقام المحمدي مقالة تدل 
على عدم تمكن العقيدة من قلبه وتوافر الشك لديه. فيحدثنا عن أمر العقيدة أو الكلمة 
التي جاء بها النبي � فيرى أن أمر هذه الكلمة: »بين طرفين ليس لهما ثالث، فإما أن 
إما أن تكون باطلا، إن تكن باطلة  تكون حقا تلك الكلمة التي جاء بها محمد �، و
الباطلة، وسوف  العلم  الوجود كما تتلاشى قضايا  التوحيد فسوف تذهب من  كلمة 
إما أن تكون حقا كلمة التوحيد فسوف=  تذوب إذا طلعت عليها أنوار العلم والعقل. و
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دي��ن لا علاقة له بالملك، وأن ما أسس��ه محمد � وخلف��اؤه هو ملك وليس 

دين.

كت��ب علي عبد الرازق كتابه )الإسال�م ونظام الحك��م(، وعلى الرغم من 

صغر حجم هذا الكتاب إلا أنه أحدث في الإسال�م حدثا لم يقل به أحد من 

قبله وهو أن الإسال�م دين روحي، والتش��كيك في دولة الإسال�م التي أقامها 

النبي �، وأن الإسلام دين محمد � كدين المسيح ، ولا رسالة 

له ولا حكم ولا دولة.

إذاعة مفهوم  فالكتاب يحارب مفهوم الإسلام القائم على أنه دين ودولة، و

إنكار حقيقة الإسلام  الإسلام العبادي القائم على الروحانيات والمساجد، و

بوصفه دينا ومنهج حياة، ونظام مجتمع.

ويق��وم هذا الإدعاء الخبيث الذي يثيره الاس��تشراق والش��عوبية على أن 

في الإسال�م مذهبين، احدهما يقول أن الإسال�م ين ودولة، والآخر يقول إن 

الإسلام دين روحي، ويضعون على عبد الرازق على رأس الفريق الذي يقول 

هذا القول.

= يشق لها العلم والعقل طريقا إلى هذا العالم حتى تستوي عليه وتشيع بين جوانبه«. 
يريد أن يقول: إن ما ينسب إلى محمد � من عظمة في العلم والإصلاح والفتح وغير 
ذلك كله باطل، وأنه إنما جاء بكلمة لا تزال موضع الشك عند علي عبد الرازق وتحتاج 
إلى زمان ليتبين صدقها أو كذبها، فعظمة محمد � الآن موقوفة على كلمة مشكوك 
»الرابطه  مجلة  على  يشرف  عندما  أكثر  ورسوله  الإسلام  على  حقده  ويتضح  فيها... 
الشرقية« عام 1928 فقد جعل منها مجلة إلحادية تؤيد ملاحدة العصر من أمثال: سلامة 
الروحية،  والفضائل  الآداب،  وعدو  خاصة،  والإسلام  كافة  الأديان  عدو  موسى، 

وعدو الرابطة الشرقية من وطنية وجنسية ولغوية، وداعية الكفر والوقاحة.
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والواقع أن الإسال�م لي��س فيه غير رأي واحد، هو ال��رأي الأول، وأن ما 

ذهب إليه علي عبد الرازق عام 1925 لم يكن من الإسلام في شيء.

ويمكن تحديد أهم عناصر الكتاب في أمرين رئسين هما: 

أولا: جعل المؤلف الشريعة الإسلامية روحية محضة، لا علاقة لها بالحكم 

والتنفي��ذ في أمور الدنيا، مع أن الدين الإسال�مي -وعلى م��ا بينا- على ما جاء 

ب��ه النبي � من عقائد وعبادات ومعاملات لإصلاح أمور الدنيا والآخرة، 

وأن كت��اب الله تعالى وس��نة نبيه � كلاهما مش��تمل على أحكام كثيرة في 

أمور الدنيا وأحكام كثيرة في أمور الآخرة. وفي ذلك يقول: »ولاية الرس��ول 

على قومه ولاية روحية، منشؤها إيمان القلب، وخضوعه خضوعا صادقا تاما 

يتبعه خضوع الجس��م، وولاية الحاكم ولاية مادية، تعتمد اخضاع الجسم من 

إرش��اد إليه،  غري� أن يكون لها بالقلوب اتص��ال، تلك ولاية هداية إلى الله و

وه��ذه ولاي��ة تدبير لمصالح الحياة وعام�رة الأرض، تلك للدي��ن وهذه للدنيا، 

تلك لله وهذه للناس، تلك زعامة دينية وهذه زعامة سياس��ية، ويابعد ما بين 

السياسة والدين«(1).

ثانيا: محاربة مفهوم الخلافة بصفة عامة والخلافة العثمانية بصفة خاصة. 

وهذا الهجوم في حقيقته هو استكمال لهجوم المستشرق اليهودي مرجليوث، 

وال��ذي كان قد ش��ن هجوما على الخلافة الإسال�مية العثمانية التي كانت في 

حرب مع بلده بريطانيا، وأعلن خلالها الخليفة العثماني الجهاد الديني ضدها، 

وهذا ما أغضب الش��يخ الأزهري المسلم! يقول علي عبد الرازق في بيان عدم 

1925، ص109 -  الرازق: الإسلام وأصول الحكم، ط1، دار الهلال، سنة  ))) علي عبد 
.110
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حاجتنا إلى الخلافة: »الواقع المحسوس الذي يؤيده العقل ويشهد به التاريخ 

قديما وحديثا، إن شعائر الله تعالى ومظاهر دينه الكريم لا تتوقف على ذلك 

النوع من الحكومة يسميه الفقهاء خلافة، ولا على أولئك الذين يلقبهم الناس 

خلف��اء. والواقع أيضا أن صلاح المس��لمين في دنياهم لا يتوقف على شيء من 

ذل��ك، فليس بنا من حاج��ة إلى تلك الخلافة لأمور ديننا ولا لأمور دنيانا. ولو 

ش��ئنا لقلنا أكثر م��ن ذلك، فإنما كان��ت الخلافة ولم تزل نكبة على الإسال�م 

والمسلمين، وينبوع شر وفساد«(1).

وبهذا تأكد عمالة الش��يخ الفكرية والسياسية للنفوذ الغربي، وذلك لأن 

ما قاله الش��يخ هو مخال��ف لما اتفقت عليه غالبية الأم��ة، وفي ذلك يقول ابن 

حزم: »اتفق جميع أهل الس��نة وجميع المرجئة وجميع الشيعة وجميع الخوارج 

عىل� وجوب الإمامة، وأن الأمة واج��ب عليها الانقياد لإمام عادل يقيم فيهم 

أحكام الله ويسوسهم بأحكام الشريعة التي جاء بها رسول الله � حاشا 

إنما عليهم  النج��دات من الخوارج فإنهم قالوا: لا يلزم الناس فرض الإمامة، و

أن يتعاط��وا الحق بينهم، وهذه فرقة ما نرى بقي منهم أحد وهم المنس��وبون 

إبطاله  إلى نجدة بن عامر الحنفي. وقول هذه الفرقة ساقط يكفي للرد عليه و

إجم��اع كل من ذكرنا على بطلانه، والقرآن والس��نة ق��د وردا بإيجاب الإمام، 

من ذل��ك قول الله تعالى: ثن ئې ئى ئى ئى ی ی یی ثم ]النس��اء: 

59[ م��ع أحاديث كثيرة في طاعة الأئمة ووج��وب الإمامة«(2). وبين الماوردي 

))) المصدر السابق، ص72.
1964م،  القاهرة  مطتبة صبيح،  والنحل، جـ4،  الملل والأهواء  الفِصَل في  ابن حزم:   (((

ص87.
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إن ش��ذ عنهم الأصم(1). والش��اذ لا يهدم  أن عقد الإمامة واجب بالإجماع، و

القاع��دة التي ه��ي الإجماع. وهذا ما س��نوضحه بشيء م��ن التفصيل في باب 

الخلافة عند الحديث عن وجوب الإمامة.

وقد تصدى لتفنيد مزاعم علي عبد الرازق الكثير من علماء المس��لمين بل 

وغير قليل من المس��تشرقين والباحثين الغربيين الذين اكدوا على أن الإسال�م 

ليس دينا فحسب ولكنه نظام سياسي أيضا.

وفي ذل��ك يقول د. فتزجرالد: »ليس الإسال�م دينا فحس��ب، ولكنه نظام 

س��ياسي أيضا، وعلى الرغم م��ن أنه قد ظهر في العهد الأخري� بعض أفراد من 

المس��لمين مم��ن يصفون أنفس��هم بأنه��م عصري��ون يحاول��ون أن يفصلوا بين 

الناحيتين، فإن صرح التفكير الإسال�مي كله قد بني على أس��اس أن الجانبين 

يتلازمان لا يمكن فصل أحدهما عن الآخر«.

ويق��ول الأس��تاذ نليينو الايطالي: »لقد أس��س محمد في وق��ت واحد دينا 

ودولة، وكانت حدودهما متطابقة طوال حياته«. ويقول الدكتور ش��اخت: 

»إن الإسال�م يعني أكثر من دين، إنه يمثل نظريات قانونية وسياس��ية، وجملة 

القول إنه نظام كامل الثقافة يشمل الدين والدولة معا«.

ويقول الأستاذ ستروثمان: »الإسلام ظاهرة دينية وسياسية، إذ أن مؤسسه 

كان نبي��ا وكان سياس��يا حكيما«. ويقول الأس��تاذ مكدونال��د: »هنا -أي في 

المدينة- تكونت الدولة الإسلامية الأولى ووضعت المبادئ الأساسية للقانون 

الإسلامي«.

))) الماوردي: الأحكام السلطانية والولايات الدينية، ط3، مطبعة الحلبي، القاهرة، سنة 
1973، ص3 - 4.
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ويقول الأس��تاذ توماس أرنولد: »كان النبي � في نفس الوقت رئيس��ا 

للدين ورئيس��ا للدولة«. ويقول الأستاذ جب: »لقد صار واضحا أن الإسلام 

إنما اس��توجب اقامة مجتمع مس��تقل، له  لم يك��ن مجرد عقائ��د دينية فردية و

أسلوبه المعين في الحكم وله قوانينه وأنظمته الخاصة به«(1).

إذن قي��ام الدول��ة الإسال�مية واجب، وه��ذا الوجوب يتأك��د ليس فقط 

بالشرع ولكن بالعقل أيضا، فمن حيث العقل لما في إجماع العقلاء من التسليم 

لزعي��م يمنعهم التظالم ويفصل بينهم في التنازع والتخاصم، ولولا ذلك لكانوا 

فوضى مهملين وهمجا مضاعين. قال الأفوه الأودي وهو شاعر جاهلي: 

س��ادوالا يصلح الناس فوضى لا سراة لهم جهاله��م  إذا  سراة  ولا 

وم��ن حيث الشرع قال : ثن ئۈ ئې ئې ئې ئى ئى ئى 

ی ی یی ثم ]النساء: 59[ ففرض علينا طاعة أولي الأمر فينا وهم الأمراء 
المتأمرون علينا(2).

وأم��ا الس��نة فق��د وردت أحادي��ث صحيحة ذكُ��ر فيها الخليف��ة والإمام 

والبيع��ة والأمري�، وقد جاءت ه��ذه الأحادي��ث في أغراض متع��ددة ومعان 

مختلف��ة، فمنه��ا ما ج��اء في بيان أن الإمام مس��ئول عما يف��رط في حق الرعية 

كقول��ه : »كلكم راع وكلكم مس��ئول ع��ن رعيته، فالأمير 

الذي على الناس راع وهو مسئول عن رعيته، والرجل راع على أهل بيته وهو 

))) د. محمد ضياء الدين الريس: النظريات السياسية الإسلامية )مع المقارنة(، ط4، سنة 
1967-1966، ص19-17. وأيضا: د.محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص18 

- 19. وأيضا: د.حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص37 - 38.
))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص19. 
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مس��ئول عن رعيت��ه«)*(. ومنها ما جاء بالأمر بملازم��ة الإمام وعدم الخروج 

إمامهم(1)(. عليه كحديث: )تلزم جماعة المسلمين و

ومنها في بيان حكم من حاول الخروج عليه كحديث: )من أتاكم وأمركم 

جميعا على رجل واحد يريد أن يشق عصاكم أو يفرق جماعتكم فاقتلوه(2)(. 

وحدي��ث: )إذا بويع لخليفتين فأقتلوا الآخ��ر منهما)**((. وحديث: )من بايع 

إماما فأعطاه صفقة يده وثمرة قلبه فليطعه إن استطاع، فإن جاء آخر ينازعه 

فاضربوا عنق الآخ��ر(3)(... ومنها ما جاء لبيان منزل��ة الإمام العادل وفضله، 

)*( رواه الإمام مسلم عن بن عمر عن النبي � أنه قال: »ألا كلكم راع وكلكم  	
مسئول عن رعيته، فالأمير الذي على الناس راع وهو مسئول عن رعيته والرجل راع 
مسئولة  وهي  وولده  بعلها  بيت  على  راعية  والمرأة  عنهم  مسئول  وهو  بيته  أهل  على 
عنهم والعبد راع على مال سيده وهو مسئول عنه ألا فكلكم راع وكلكم مسئول عن 

رعيته« ]صحيح مسلم، جـ3، حديث رقم 1829، ص1459[.
الناس  »كان  يقول:  اليمان  بن  حذيفة  عن  البخاري  رواه  طويل  حديث  من  جزء   )1(
يسألون رسول الله � عن الخير وكنت أسأله عن الشر مخافة أن يدركني، فقلت: 
بعد هذا الخير من  الله بهذا الخير فهل  إنا كنا في جاهلية وشر فجاءنا  الله  يا رسول 
شر؟ قال: نعم، قلت: وهل بعد ذلك الشر من خير؟ قال: نعم وفيه دخن، قلت: وما 
دخنه؟ قال: قوم يهدون بغير هديي تعرف منهم وتنكر، قلت: فهل بعد ذلك الخير من 
شر؟ قال: نعم دعاة إلى أبواب جهنم من أجابهم إليها قذفوه فيها، قلت: يا رسول الله 
صفهم لنا، فقال: هم من جلدتنا ويتكلمون بألسنتنا قلت، فما تأمرني إن أدركني ذلك؟ 
قال:  إمام؟  فإن لم يكن لهم جماعة ولا  إمامهم، قلت:  المسلمين و أفطر جماعة  قال: 
فاعتزل تلك الفرق كلها ولو أن تعض بأصل شجرة حتى يدركك الموت وأنت على ذلك 

]صحيح البخاري جـ3، حديث رقم 3411، ص1319[.
)2( صحيح مسلم، جـ3، باب إذا بويع لخليفتين، حديث رقم 1852، ص1480.
)**( صحيح مسلم، جـ3، باب إذا بويع لخليفتين، حديث رقم1853، ص1480.

 )3( رواه أحمد وأبو داود عن عبد الله بن عمرو بن العاصي عن النبي � بلفظ: »من بايع=
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كحديث: )س��بعة يظلهم الل��ه في ظله يوم لا ظل إلا ظل��ه( وصدرها بالإمام 

العادل فقال: )إمام عادل)*(((1).

وروى هش��ام بن عروة عن أبي صالح عن أبي هريرة أن رس��ول الله � 

قال: )س��يليكم بعدي ولاة فيليكم البر ببره ويليكم الفاجر بفجوره فاسمعوا 

إن أس��اءوا فلكم  وأطيع��وا في كل ما وافق الحق، فإن أحس��نوا فلكم ولهم و

وعليهم)**(.

فهذه الأحاديث الواردة في أغراض ش��تى وأس��انيد مختلف��ة، وكلها تدور 

إطاعت��ه وملازمته وقتل  حول الإمام فتبين مس��ئوليته وتأم��ر بالوفاء ببيعته و

م��ن يحاول الخروج عليه، وتصف الأئمة وتفرق بين خيارهم وشرارهم، هذه 

= إماما فأعطاه صفقة يده وثمرة قلبه فليطعه ما استطاع فإن جاء آخر ينازعه فاضربوا 
عنق الآخر« ]مسند أحمد، جـ2، حديث رقم 6501، ص161 - وسنن أبي داود، تحقيق 

محمد محيى الدين عبد الحميد، جـ4، حديث رقم 4248، دار الفكر د.ت، ص96[.
)*( رواه البخاري عن أبي هريرة عن النبي � قال: »سبعة يظلهم الله في ظله يوم لا 
العادل، وشاب نشأ في عبادة ربه، ورجل قلبه معلق في المساجد،  ظل إلا ظله الإمام 
ورجلان تحابا في الله اجتمعا عليه وتفرقا عليه، ورجل طلبته امرأة ذات منصب وجمال 
فقال إني أخاف الله، ورجل تصدق أخفى حتى لا تعلم شماله ما تنفق يمينه، ورجل 
المسجد  باب من جلس في  البخاري، جـ1،  الله خاليا ففاضت عيناه« ]صحيح  ذكر 

ينتظر الصلاة وفضل المساجد، حديث رقم 629، ص234[.
)1( د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص29-30. 

)*( رواه الدار قطني عن أبي هريرة أن رسول الله � قال: »سيليكم بعدي ولاة فيليكم 
البر ببره والفاجر بفجوره فاسمعوا لهم وأطيعوا فيما وافق الحق وصلوا وراءهم فإن 
السيد عبد  الدارقطني، تحقيق  إن أساءوا فلكم وعليهم« ]سنن  أحسنوا فلكم ولهم و
الله هاشم، جـ2، باب صفة من تجوز الصلاة معه والصلاة عليه، دار المعرفة، بيروت 

1966م، حديث رقم 1، ص55[.
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 الأحادي��ث إذا وقعت في ي��د مجتهد يتبصر في حكمه أمره��ا ونهيها ووصفها 

لا يرت�دد في أن نص��ب الإمام أمر حتم وشرع قائ��م، ولا يصح أن يكون هذا 

الحق إلا من قبيل الواجب(1).

وبهذا تس��قط دعاوى الشواذ الذين ش��ذوا عن إجماع المسلمين من امثال 

نج��دة بن عامر الخارج��ي وأبي بكر عبد الرحمن بن كيس��ان الأصم المعتزلي 

والش��يخ الأزهري علي عبد الرازق، فهؤلاء شواذ لا يقدح شذوذهم في إجماع 

الأمة الإسلامية.

))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص30. 
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المبحث الثاني

الحكم الإسلامي بين المثالية والواقعية

يزعم أصحاب هذا الاتجاه أن مبادئ نظام الحكم الإسال�مي مثالية وغير 

قابل��ة للتطبي��ق، ومن دعاة ه��ذا الاتجاه الأس��تاذ الدكتور إبراهي��م إبراهيم 

ياسني� أس��تاذ التصوف بكلية الاداب جامعة المنصورة والذي يقول: »بدت 

دولة الخلافة هاجسا يشغل بال المفكرين والتنويريين بعد أن كانت الخلافة 

نفسها قيدا تاريخيا على الإسلاميين«(1). 

ث��م يؤكد على مثالية نظام الخلافة الإسال�مية ويعترب�ه نظاما طوباويا أو 

مثالي��ا غير قاب��ل للتطبيق فيق��ول: »ويظل الحل من وجهة نظر الإسال�ميين 

اللجوء إلى دولة الخلافة الطوباوية والتي تظل مشروعا مثاليا في عقل المفكر 

المسلم يستحيل تحقيقه، ويظل هذا حلما يداعب خيال الإنسان المسلم دون 

قدرة حقيقية على تحقيقه«(2).

وينزع تلميذه د. منصور الش��طي هذا المنزع حني� يقول: »لكن الخلافة أو 

الدولة المثالية تظل نموذجا لا يمكن أن يتحقق إلا بمعجزة ربانية«. ويقول: »ويظل 

الفكر  في  العالمية  الدولة  مفهوم  كتاب  تقديم  ياسين:  إبراهيم  إبراهيم  الدكتور  د.   (((
الفلسفي الإسلامي )أصولها وأثرها في الفكر العربي الحديث- دولة الكويت نموذجا 
ديمقراطيا(، لصاحبه منصور علي منصور الشطي، والكتاب رسالة دكتوراة منشورة، 
تحت إشراف أ.د. ابراهيم ابراهيم ياسين، الأستاذ بكلية الآداب- جامعة المنصورة، 

عام 2009 م، ص6.
))) المرجع السابق، ص8.
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أمل الفقيه المسلم أن تحدث المعجزة وتتحول الدولة إلى خلافة«(1). ويقول أيضا: 

»تبقى الخلافة نموذجا خياليا لأن الدولة هي التي تقوم على القوة والقهر والسلطة، 

بينما الخلافة هي التي تطبق شريعة السام�ء«(2). بل يؤكد الباحث اس��تحالة قيام 

الخلافة في المس��تقبل فيقول: »يظل من العسير بل يكاد يكون مستحيلا قيام دولة 

إسال�مية أو عربية حديثة وموحدة، ويظل رهن��ا بتطبيق فكرة الخلافة باعتبارها 

»ط��وبى« الفكر الإسال�مي، وطالم��ا كانت فكرة الخلاف��ة فكرة مثالي��ة قائمة في 

ذهن المفكر المس��لم، فإنها لا تخضع للتطبيق المطل��ق، ويظل الأمل في قيام الدولة 

الإسال�مية العالمية الطوباوية مس��تحيلا، من وجهة نظر الباحث«(3).

ث��م ينتهي إلى نفس النتيجة التي زعم علي عبد الرازق من قبل حين يقول: 

»لك��ن يجب أن يكون واضح��ا أن هذه المثالية الديني��ة لم تتحقق في أغلب 

فترات التاريخ الإسلامي، كما قد يطرح مفهوم أن الإسلام دين ودولة إلا أن 

هذا لا يعبر بدقة عن حقيقة الموقف الإسلامي«(4). 

وعىل� الرغم م��ن أن البحث الذي يتن��اول فيه الأس��تاذ الدكتور إبراهيم 

ياسني� وتلميذه هذا الكلام »كتاب مفهوم الدولة العالمية في الفكر الفلسفي 

الإسال�مي-أصولها وأثرها في الفكر الع��ربي الحديث- دولة الكويت نموذجا 

ديمقراطيا«. مملوء بالتاقضات الكثيرة التي لا يمكن حصرها هنا، ولكن نذكر 

بعضها -في عناصر- على النحو التالي: 

))) المرجع السابق، ص147.

))) المرجع السابق، ص252.

))) المرجع السابق، ص264.

))) المرجع السابق، ص253.
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أولا: إن ه��ذه الكلام�ت التي يرمي بها الباحث بين صفحات لا تتنس��جم 

أبدا مع سياق الكلام، وسوق الموضوعات، فالبحث لا يتعلق البتة بمدى قابلية 

الحكم الإسال�مي للتطبيق من عدمه، بل كان يحدثنا عن الفكر السياسي عن 

الفارابي وابن خلدون والطهطاوي والأفغاني.

ثاني��ا: لم يقدم الباح��ث دليلا واحدا على أن الحكم الإسال�مي غير قابل 

للتطبيق، بل كان يدس العبارات دس��ا دون مبرر. وهذا ما يرجح لدينا تأثره 

بأستاذه دون أن يمتكلك هو نفسه دليلا على ما يقول.

ثالثا: يحتج الباحث بأن الخلافة غير قابلة للتطبيق ولا يمكن أن تكون دولة 

م��ن حيث إن الدولة تقوم على القوة بينام� الخلافة ترمي إلى تطبيق الشريعة، 

حي��ث يقول: »تبق��ى الخلافة نموذج��ا خياليا لأن الدولة ه��ي التي تقوم على 

القوة والقهر والس��لطة، بينما الخلافة هي التي تطبق شريعة السام�ء«. فهل 

هذا كلام؟ أو لا يذكر هذا الذي لا يعلم أن القوة عنصرا أساسيا من العناصر 

التي قامت عليها الخلافة، ألم يكن الجهاد أحد أركان الإسلام؟ ولكن بالقطع 

قوة العدل والرحمة والمس��اواة، وجهاد الذي ابتعثهم الله ليخرجوا الناس من 

الظلام�ت إلى النور... أم قوة الظالمين عباد الكراسي، والتي لم يعرفها حكام 

المس��لمين إلا في أيامنا هذه وبعد أن أخذ الناس بسياس��ة ميكيافللي ونيتش��ة 

وتركوا سياسة الإسلام الشرعية.

رابع��ا: إن الباح��ث يفتري على ابن خلدون وذل��ك حين يدس مزاعمه في 

كلام ابن خلدون، ويضعه في مصاف الش��يخ المط��رود من الأزهر علي عبد 

ال��رازق، حيث يقول: »لكن الخلافة أو الدول��ة المثالية تظل نموذجا لا يمكن 

أن يتحقق إلا بمعجزة ربانية، وقد نبه ابن خلدون إلى ظاهرة الخلافة الحقيقية 
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والخلافة الصورية، بحيث يمكن أن نفهم أن فكرة الخلافة، هي شيء مختلف 

عن نظام الخلافة، كما قدمنا، ولقد كان هذا الفارق الدقيق موضوعا لخلاف 

ثار بين المفكرين، فمثلا يستخدم الشيخ علي عبد الرازق كلمة خلافة للتعبير 

عن الدولة القائمة في الإسلام تماما كما يفعل المستشرقون..«(1). فهل كان ابن 

خل��دون ينكر وجود الخلافة، وهو المفكر الأش��عري ال��ذي كان يؤكد على 

نظام الخلافة الإسلامية شأن كل علماء الأشعرية؟!!!

خامس��ا: ان البحث يخلط الفلس��في -ال��ذي تأثر به الفلاس��فة من أمثال 

الف��اربي، والذي تأث��ر فيه الفاربي، كام� يؤكد الباحث نفس��ه، بنظم الحكم 

الطوباوي��ة اليونانية كما هو الحال عن��د أفلاطون(2)- بنظام الخلافة الواقعي 

الذي ظل يحكم حياة الناس لأكثر من ألف وثلثمائة عام.

سادسا: إن الباحث يقع في تناقضات فجة تملأ بحثه، ولكن نذكر منها أنه 

وبعد أن يذكر في نتيجة بحثه الثانية أن نظام الحكم الإسلامي مثالي غير قابل 

للتطبيق يؤكد في النتيجة التالية مباشرة أن الإسلام دين عالمي استوعب الأمم 

والأجن��اس جميع��ا، فكيف يكون الدي��ن عالمي، وأح��د أركان بقاؤه »نظام 

الحكم« غير قابل للتطبيق؟!!

ه��ذه بعض أوجه النقد الذي توجهن��ا بها إلى هذا الكلام، ولكن الواجب 

علينا في بحثنا هذا أن نعرض لبيان مدى قابلية النظام الإسلامي للتطبيق قديما 

وحديثا، وهو ما سنوضح فيما يأتي:

))) المرجع السابق، ص147.
))) المرجع السابق، ص66.
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أولا: طبيعة الإنس��ان نفس��ه والتي تجم��ع بين نوازع الخير ون��وازع، قال 

تعالى: ثن ٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ ثم ]الشمس: 7 - 8[، فالطبيعة 

الإنس��انية مغايرة تم��ام للطبيعة الحشرية -كما يمثله��ا النمل والنحل- تنضبط 

على قوانين مجتمعها، بينما الإنس��ان باعتباره المخل��وق المبتلى لديه القدرة على 

الانضباط بالقوانني� وأيضا لديه القدرة على ع��دم الانضباط بهذه القوانين. 

 هذا ال��كلام يجعل التطبيق في ع��الم البشر مخالف للنظ��ام والانضباط الذي 

لا نراه في عالم الحشرات.

ثاني��ا: طبيعة الحي��اة الدنيا والتي هي دار صراع بين الح��ق والباطل، ولذا 

يدخل في صميم طبيعتها.

)1( �الابتلاء وهو امتح��ان البشر بالخير والشر، بالإيمان والكفر، بالعطاء 

والمنع، بالنصر والهزيمة. ه��ذا الابتلاء يهدف الي غربلة الناس حتى 

لا يبق��ي على الإيم��ان إلا كل ص��ادق قال تع��الى: ثن ڻ ڻ ڻ 

ۓ  ۓ  ے  ے  ھ  ھ  ھ  ھ  ہ  ہ  ہ  ہ  ۀ  ۀ 
ڭڭ ڭ ڭ ۇ ۇ ۆ ۆ ثم ]العنكب��وت: 1 - 3[. 

ولا يستثنى من هذا الابتلاء الحكام والمحكومين على السواء.

)2( �ومن ضرورات هذا الابتلاء مس��اوقة الشر للخير: أي أن الشر يقترن 

في وج��وده ضرورة بوجود الخير، فحيث يوج��د الخير لابد أن يوجد 

إذا حدث وغلب الخير الشر  الرش�، فلا خير منفرد ولا شر منف��رد، و

بطريقة يعدم معها الخير من الأرض وأصرت البشرية على العناد فإن 

بط��ن الأرض -في هذه الحالة- أولى بالأمة المعاندة من ظهرها، ولذلك 

اهل��ك الله الكثير من الأمم القديمة مثل: ق��وم نوح وعاد وثمود وقوم 
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فرع��ون … وغيرهم مم��ن أصر علي الكفر والعن��اد، كذلك لا يوجد 

الخير المطل��ق إلا في الجنة. فالحاكم بشر يصيب الخير أحيانا ويغلب 

عليه الشر أحيانا.

ثالثا: إن الإسلام بين أن حركة الدولة الإسلامية في التاريخ تخضع لما يمكن 

أن نس��ميه بالحتمية التاريخية: ويؤكد هذه الحتمية التاريخية ما قاله عمر بن 

الخط��اب رضى الله عنه: »لقد خطبنا النبي � خطبة ما ترك فيها ش��يئا إلى 

قي��ام الس��اعة إلا ذك��ره، علمه من علم��ه وجهله من جهل��ه، إن كنت لأرى 

الشيء قد نسيت فأعرف ما يعرف الرجل إذا غاب عنه فرآه فعرفه«(1). 

وقال �: »تكون النبوة فيكم ما ش��اء الله أن تكون ثم يرفعها إذا شاء 

أن يرفعه��ا، ثم تكون خلافة على منهاج النبوة فتكون ما ش��اء الله أن تكون 

ثم يرفعها إذا ش��اء أن يرفعها، ثم يكون ملكا عاضا، فتكون ما ش��اء الله أن 

تك��ون ثم يرفعها إذا ش��اء أن يرفعها، ثم تكون ملكا جبريا فتكون ما ش��اء 

الل��ه أن تك��ون ثم يرفعه��ا إذا ش��اء أن يرفعها، ثم تكون خلاف��ة علي منهاج 

النبوة، ثم سكت«(2). 

فالحدي��ث يبين حتمي��ة المراحل التي يمر به��ا التاريخ الإسال�مي، وهذه 

رقم:  الساعة،  واشراط  الفتن  )كتاب  مسلم   ،)6114 رقم:  القدر،  )كتاب  البخاري   (((
مسند  باقي  )كتاب  أحمد   ،)3702 رقم:  والملاحم،  الفتن  )كتاب  داود  أبو   ،)5147

الأنصار: رقم: 22187، 22194، 22220، 22315(.
))) أحمد عن حذيفة بن اليمان )كتاب أول مسند الكوفيين، رقم: 17680(، مجمع الزوائد 
للساعاتي  المعبود  منحة   ،)5378( للتبريزى  المصابيح  مشكاة   ،)188  :5( للهيثمي 

)2593(، السلسلة الصحيحة للألباني )5( .
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المراح��ل هي: مرحلة النب��وة: »خير مراحل التاري��خ البشري على الإطلاق. 

مرحلة الخلافة الراش��دة، والتي ستس��تمر ثلاثون عاما، قال �: »الخلافة 

ثلاث��ون عاما ثم تك��ون بعد ذلك ملكا«(1). مرحل��ة الحكم الملكي: وتتضمن 

)الحك��م الأم��وي - الحك��م العباسي - الحك��م العثماني(، كام� يدخل في هذه 

المرحل��ة حك��م الأسُر والطوائف الت��ي انتشرت في ربوع العالم الإسال�مي 

وخاص��ة في العصر العباسي الثاني. ومرحل��ة الملك )أو الحكم الجبري(: وهي 

الفترة الني نعيش��ها الآن. ومرحلة الخلافة التي تسير على منهاج النبوة: ونحن 

الآن علي أعتاب هذه المرحلة، حيث ظهرت إرهاصاتها في جميع مناحي الحياة 

في كافة أنحاء العالم الإسلامي(2).

رابعا: إن الدولة الإسال�مية دولة واقعية وليس��ت مثالية: بل دولة تحكمها 

الأوامر والنواهي الربانية، والدولة الإسال�مية ليس��ت ه��ي الدولة الملتزمة 

فقط بل هي الدولة التي تلتزم بالتعاليم الربانية أحيانا وتبعد عن هذه التعاليم 

أحيانا، فالله أمر المس��لمين أن يجتنبوا الزنا والسرقة وقذف الحرائر ومع ذلك 

وجد في عهد الرس��ول الكريم من يسرق وي��زني ويقذف الحرائر، ولو كان 

الل��ه تع��الى لا يقبل من المس��لم إلا الالت��زام والطاعة فق��ط لم يضع الحدود 

والتعازير، ولم يفتح باب التوبة على أحد... بل مثالية الدولة الحقيقية في أن 

مسند  )كتاب  أحمد   ،)20910 رقم:  الأنصار،  مسند  )كتاب  سفينة  عن  أحمد  رواه   (((
2152(. أبو داود  20918(. الترمذي )كتاب الفتن عن رسول الله، رقم:  الأنصار، رقم: 
)كتاب السنة، رقم: 4028، 4029(، الطحاوي في مشكل الآثار )4 - 313(. ابن حبان في 
صحيحه )1534 - 1535(. ابن عاصم في السنة )ق114 - 2(. الحاكم في المستدرك )3 - 71 

- 1145(. الألباني في سلسلة الأحاديث الصحيحة، ط المكتب الإسلامي )رقم 46(.
))) لمعرفة هذه المراحل راجع كتابانا غاية التاريخ.
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يلتزم من يلتزم ومن لا يلتزم يطبق عليه أحكام الإسلام... فالمثالية الإسلامية 

تتحق��ق في تطبيق الشرع على الواقع، على مس��توى الإنس��ان الفرد والمجتمع 

والدول��ة. أما المثالية المطلقة فلا تك��ون إلا في الجنة، حيث لا صراع ولا شر 

ولا نزوات إنس��انية مخالفة للنظام، بل وئام وآمان، ثن ۋ ۅ ۅ ۉ 

ۉ ې ې ې ې ى ثم ]الحجر: 47[. 

خامس��ا: إن نظام الحكم في الإسال�م مجموعة مطال��ب يطلب من الحاكم 

مجموعة من الوظائف: ويحاس��ب بقدر تحقيقه لهذه المصالح، فالمطلوب منه 

حفظ الدين، وحفظ الأعراض والأموال، ونشر الإسلام .. إلخ وهو محاسب 

عىل� ما يحققه من مقاصد الدين، معاق��ب على ما قصر فيه من واجبات، وقد 

يحقق بعض المقاصد ويقصر في بعضها، فيكون الجزاء على قدر العمل.

سابعا: إن دماء المسلمين لم تسيل أنهارا في لحظات الضعف التاريخية التي 

كانت تتعرض لها الخلافة الإسال�مية، كما كان عند سقوط الخلافة العباسية 

على يد المغول سنة 656هـ... بل إن الأمم لم تداعى علينا بمثل ما تداعت علينا 

بعد س��قوط الخلافة العثمانية 1924م، حيث قتل الغرب الملايين والملايين في 

تونس والجزائر ومصر وفلس��طين، بل ما زالت الدماء تس��يل في أنحاء العالم 

-مثل أفريقيا الوس��طى ومينيمار والبوس��نة والهرسك وغيرهم- لأن المسلمين 

ليس لهم دولة واحدة تحميهم... بل ضاع الكثير من أملاك الدولة الإسلامية 

مث��ل الأندلس وفلس��طين، وغيرها حيث كانت ش��مس الخلافة لا تغيب عن 

مكان في الأرض.. إلخ

ثامنا: إن الذين لا يعلمون يختزلون تاريخ الدولة الإسلامية كلها في بعض 

الفترات المظلمة في التاريخ الإسال�مي، مثل فترة الحجاج بن يوس��ف الثقفي 
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الذي س��فك دم العلماء، وضرب الكعبة بالمنجنيق، ونشر الرعب في أوس��اط 

الأمة الإسلامية... ويتناسون التاريخ المضيئ الذي كان فيها هارون الرشيد 

يحج عام ويغزو عام، ويخاطب السحابة: أمطري حيث شئتي فإن خراجك 

سوف يأتيني، ويرسل المعتصم جيشا جرارا من أجل أمرأة مسلمة، بلغه عنها 

أنها قالت: وا معتصماه.. بل يأمر عمر بن عبد العزيز أن يزوج الشباب من 

بيت مال المسلمين، ويرمي الحبوب على روؤس الجبال ليأكل منه الطير... بل 

في قم��ة ضعف الخلافة العثمانية يطرد الخليفة العثماني الس��لطان عبد الحميد 

رحمه الله مؤسس الصهيونية تيودور هرتزل -الذي أغرى السلطان بأن يسدد 

للس��لطنة كل ديوانه��ا، ويق��دم لها أس��طولا بحريا حديثا، وي��زود الخزينة 

بالذه��ب.. إلخ في مقابل التنازل عن فلس��طين- بينما فلس��طين اليوم تباع من 

الحكام العلمانيين بأبخث الأثمان.

أولا: هل يمكن أن يطبق نظام الحكم الإسلامي مستقبلا

إنس��انية  الحقيق��ة أن ع��ودة الخلاف��ة الإسال�مية ضرورة دينية وعقلية و

ووجودية: 

أولا: أما كون الخلافة الإسال�مية ضرورة دينية فلإن النبي � أكد -في 

إذا صح  الحديث الس��الف الذكر- أن الخلافة س��تعود، والحدي��ث صحيح، و

الحديث تحقق، والنبي � لا يكذب.

ثانيا: وأما كون الخلافة الإسلامية ضرورة وجودية: فلأن

1. �إن الغ��رب وأمريكا ما زال يتذكر الفتوحات الإسال�مية ولذا لا يغفر 

لن��ا خطايان��ا أبدا، بل يرس�ع إلى معاقبتن��ا وعدم التس��امح معنا، مهما 
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اعتذرنا، وهذا ما يؤكده جيم هوجلاند حين يقول في واشنطن بوست: 

»لأسباب دبلوماس��ية أحجم كلينتون عن الإعراب صراحة عن رغبة 

الأمريكيني� في الانتق��ام لتفجري� الس��فارتين الأمريكيني� -في كينيا 

وتنزانيا- كما يؤكد روبرت أوكلي خبير الإرهاب أن قصف الإرهابيين 

يرفع الروح المعنوية في الداخل وهي روح متشوقة للانتقام«. الانتقام 

والامتن��اع عن النظر إلى الإرهاب الخارجي من خلال عدس��ة القانون 

هم��ا م��ا أجمع��ت علية كتاب��ات وتصريح��ات لا حصر له��ا في الإعلام 

الأمريكي بعد قصف السودان وأفغانستان، وعلي النقيض أجمع العرب 

والمسلمون علي إدانة تفجير السفارتين علي أساس أنه مهما يكن حجم 

الظلم الأمريكي لنا، فهو لا يبرر قتل بريء واحد أفريقي أو أمريكي. 

أما ه��م فقد طغي تعطش��هم الهمجي للتأثر عيل� أي اعتبارات أخرى 

تمام��ا، كما أدت نزعة الانتقام من فتوحات المس��لمين إلي التواطؤ علي 

إنساني(1).  أبادتهم في البلقان بعد استبعاد كل اعتبار قانوني و

2. �إن عودة الخلافة الإسال�مية واجب بل فريضة إسال�مية وغيابها يعتبر 

ه��و المنكر الأكبر، لم��ا ترتب على غيابها م��ن شرور كثيرة تعرض لها 

المس��لمين، من مذابح، ونهب ثروات، وانته��اك اعراض، وأنظروا إلى 

جمهورية أفريقيا الوسطى، وبورما )مينيمار حاليا(.

3. �لأن الحروب الصليبية مازالت مس��تمرة وفي هذا قال أيوجين روس��تو 

رئي��س قس��م التخطي��ط في وزارة الخارجي��ة الأمريكي��ة، ومستش��ار 

الرئيس جونس��ون لشئون الشرق الأوس��ط حتى عام 1967: »يجب أن 

))) أحمد بهجت: مقالة بعنوان: »عولمة الفوضى«، الأهرام 12/ 9/ 1998.
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ندرك أن الخلافات القائمة بيننا وبين الش��عوب العربية ليست خلافات 

بين دول أو شعوب، بل هي خلافات بين الحضارة الإسلامية والحضارة 

المس��يحية. لق��د كان الصراع محتدما ما بين المس��يحية والإسال�م منذ 

القرون الوس��طي وهو مستمر حتى هذه اللحظة بصورة مختلفة … إن 

الظروف التاريخية تؤكد أن أمريكا إنما هي جزء مكمل للعالم الغربي، 

فلسفته وعقيدته ونظامه وذلك يجعلها تقف للعالم الشرقي الإسلامي، 

بفلس��فته وعقيدته المتمثلة بالدين الإسال�مي. ولا تستطيع أمريكا إلا 

إلى جانب العالم الغربي والدولة  أن تقف في الصف المعادي للإسال�م و

الصهيوني��ة، لأنه��ا إن فعلت عكس ذلك فأنها تتنكر للغتها وفلس��فتها 

ومؤسستهاً(1). ولقد عبر الرئيس الأمريكي جورج بوش الابن عن ذلك 

احس��ن تعبير حينما ق��ال صراحة بح��رب صليبية ضد المس��لمين بعد 

أحداث 11 سبتمبر سنة 2001م.

ثانيا: وأما كون الخلافة الإسلامية ضرورة عقلية

فلأن العق��ل يؤكد لنا على أن الاتحاد قوة... ولأن العقل لا يمنع الاتحاد بين 

دول تتواف��ر فيه��ا كل مقومات التع��اون، فالدول الإسال�مية جميعا، يجمعها 

دي��ن واحد، وثقاف��ة واحدة، وبها من التن��وع الزراعي والحي��واني والمعدني 

والأي��دي العاملة، ما يجعل التعاون والاتحاد في غاية الإمكان... ثم إن الغرب 

وعىل� ما بين دول��ه وكياناته من عداوات تاريخية قد اتحد عس��كريا وتجاريا 

))) جلال العالم: قادة الغرب يقولون دمروا الإسلام أبيدوا أهله، ط المختار الإسلامي، 
القاهرة، د. ت، ص22-23.
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وماليا، فما المانع لدينا حتى يقول بعض الس��فهاء باس��تحالة الوحدة العربية 

والإسلامية!!! 

ثالثا: وأما كون الخلافة الإسلامية ضرورة إنسانية

فل�أن العالم الذي تحياه الإنس��انية الآن هو عالم تحكم��ه أمريكا: »فلا 

غراب��ة إذن في أن ينترش� الإره��اب والظلم والإب��ادة… وتتردد دع��وة إباحة 

الإجهاض والش��ذوذ والتفسخ، وتقنين تجارة المخدرات، وأيضا تجارة الدعارة 

كما دع��ت أخيرا منظمة العم��ل الدولية لتمويل ش��بكات الضرائب، ودعم 

الميزانيات الحكومية من عوائدها. إنها بحق »عولمة الفوضى«، وهي تعكس 

مدي حاجة الإنس��انية إلى عالم تقوده خير أمة أخرجت للناس. ولكن يبقى 

أن يقتنع مواطن��و هذه الأمة بحقيقة أنها الوحيدة المؤهل��ة للقيادة، ويرتقوا 

بأنفسهم لتحمل تبعات هذه المسئولية«(1). 

ويق��ول: »ج��ان ماري بيل��ت: »وفي عصرنا نح��ن يتخذ التح��دي أبعادا 

هائل��ة بالنظ��ر إلى أن كل س��يناريوهات المس��تقبل المحتمل��ة، م��ن المجابهة 

بني� المجتمع��ات الصناعية إلى الاش��تعال النووي، ومن تصاع��د نظم الحكم 

الاس��تبدادي إلى الانحلال في ظل الفوضى الناش��ئة عن غي��اب الحكم. بل إنه 

ليس من المس��تحيل أن يتوصل الإنسان إلى إقامة مجتمع عالمي يتسم بالتوازن 

والتعايش والطابع الإنساني«(2). 

))) مقالة عولمة الفوضى السالفة الذكر.
))) جان ماري بيلت: عودة الوفاق بين الإنسان والطبيعة، سلسلة عالم المعرفة، الكويت 

سنة 1994، ص145.
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ولا ري��ب أن ه��ذا المجتم��ع العالم��ي ال��ذي ينش��ده العالم ه��و المجتمع 

الإسال�مي ال��ذي يبرر »ولفرد كانثويل س��ميث« ضرورة قيام��ه بقوله: »إن 

النتائج العقلية والاجتماعية المختلفة أصبحت دولية في هذه الأيام، وأنا لنرى 

أن دينا إسال�ميا صحيحا مزدهرا في هذه الأيام ليعتبر أمرا هاما، لا بالنس��بة 

للمس��لمين وحدهم، بل لع��الم اليوم كله، ولقد غفل ع��ن هذه الحقيقة بعض 

الساسة والزعماء الغربيين، واعتنقوا الفكرة القائلة بأن الإنسان يتأثر بلقمة 

العيش فقط«(1).

وهك��ذا يتضح أن��ه لا يمكن أن يتحقق ه��ذا الطابع الإنس��اني إلا في ظل 

المجتمع الإسال�مي، وذلك أن المنهج الإسال�مي وحده هو المنهج الذي يمكن 

أن يوج��د ف��ردا متوازنا في علاقت��ه بذاته، وفي علاقت��ه بالآخرين، وقبل ذلك 

في علاقت��ه بربه س��بحانه. والمجتمع الإسال�مي أيضا هو وح��ده الذي تحقق 

وسيتحقق في ظله التعايش بمعناه الإنساني، وذلك أنه يضمن للآخر -يهودي أو 

نرص�اني ومجوسي- حياة حرة كريمة بطريقة لم يعرفها مجتمع من المجتمعات 

البشرية على مر التاريخ وذلك لأن الدولة الإسلامية دولة عدل ورحمة، وهذا 

العدل وتلك الرحمة لا تقتصران على المسلمين فقط بل تمتد لستظل بظلها كل 

الطوائف الدينية الأخرى.

))) ولفرد كانثويل سميث: الإسلام في التاريخ الحديث، سلسلة كتب سياسية، الكتاب 
رقم )163(، ص104.
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التمهيد

إن نظ��ام الخلافة ه��و المظه��ر الرئيس لنظ��ام الحكم في 

الإسال�م باعتبارها أصلا من أصوله العامة، حيث تبن أن 

النبي � بعد أن اس��تقر في المدينة المنورة وضع الوثيقة 

الت��ي كانت بمثابة الدس��تور الذي يحدد العلاقات بين س��كان المدينة المنورة 

من المس��لمين وغيرهم، أقول أنه فكانت للرس��ول � بذلك رئاسة أو ولاية 

الدولة الإسلامية الروحية والسياسية معا.

وعق��ب وفاته � وقع خلاف بين المهاجرين والأنصار -في س��قيفة بني 

سعادة- على من تكون فيهم الرئاسة، الأنصار أصحاب الأرض أم المهاجرين 

حملة الأسال�م الأوائل، واس��تقر الأمر بعد قليل حوار على أن تكون خلافة 

النب��ي � في المهاجرين، فاجتمع الصحاب��ة على أبي بكر  ليكون 

أول خلفاء الرسول في رئاسة الدولة الإسلامية.

 ومن هنا يرى البعض أن نظام الخلافة وليد اجتهاد الصحابة )مذهب الصحابي)*( 

)*( هل مذهب الصحابي حجة وأصل من الأصول التي يعتمد عليها الفقهاء والأصوليون؟ 
أم أنه ليس بحجة؟ لقد اختلف العلماء بصدد هذا السؤال إلى فريقين.
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فضرورة البيعة -وهي مظهر رضا المس��لمين- كانت عليها سنة الصحابة، فلم 

يل أحدهم دون بيعة، ولم يكن الاستخلاف بالنسبة لمن استخلفوه إلا صورة 

م��ن صور الترش��ح، بل إن اس��تمرار الخلافة مدى حياة الخليف��ة، كان صورة 

أخرى من س��نة الصحابة -مذهب الصحابي- تحق��ق بها ميزات عجزت عنها 

كل من النظم الجمهورية والملكية على السواء(1). وهو ما سنبينه في المباحث 

الآتية. 

))) المستشار علي جريشة: أركان الشرعية الاسلامية، ص48.
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المبحث الأول

فــي الخلافــة

أولا: تعريف الخلافة

الخلاف��ة هي رياس��ة عامة في أم��ور الدي��ن والدنيا(1). أو ه��ي: »خلافة 

الرس��ول في إقام��ة الدين بحيث يج��ب اتباعه على كافة الأمة(2). ولقد س��مي 

الإمام إماما ليؤتم به، وسمي خليفة ليخلف النبي � في أعماله(3). ووظيفة 

الخليفة هي إصلاح أمر الدين بإصلاح أمر الدنيا، وذلك: »لأن نظام الدين لا 

يحصل إلا بانتظام الدنيا من تدبير الجيوش وسد الثغور، وردع الظالم، وأخذ 

الحق للمظلوم«(4).

ثانيا: وجوب الخلافة

لق��د أختلفت الفرق الإسال�مية في وج��وب الخلافة إلى ثلاث��ة اتجاهات، 

احداها يرى أن تعيين الإمام أو الخليفة واجب على الأمة شرعا. والثاني يرى 

أن تعيين الإمام واجب على الله تعالى. والثالث يرى أن تعيين الإمام لا يجب 

أصلا.

))) الإيجي: المواقف في علم الكلام، مكتبة المتنبي، القاهر د.ت، ص395.
))) الإيجي: المواقف في علم الكلام، ص395.

))) الماوردي: الأحكام السلطانية والولايات الدينية، ص5.
))) العمراني: الانتصار، لوحة 29 شمال.
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الاتجاه الأول: وهو اتجاه الأش��عرية وأهل السنة، فهؤلاء يرون أن تعيين 

إلى هذا الرأي مال قول متقدمي الزيدية  الإمام واجب على الأمة شرعا(1). و

والذي��ن يرون: »إن الله  افترض -على الأم��ة- اتخاذ الإمام العادل«(2). 

وق��ال أئمته��م إن: »نصب الإمام واج��ب علينا عقلا وس��معا، أما عقلا: فلأن 

الحاج��ة إلى الإم��ام كالحاجة إلى الرس��ول إذ لا فرق بين الحاجة إلى الرس��ول 

والحاج��ة إلى م��ن يقوم مقام��ه في كل عرص�(3). لكن أهل الس��نة يرون أن: 

»نصب الإمام عندنا واجب علينا سمعا(4).

الاتجاه الث��اني: وهو اتجاه الإمامية والإسام�عيلية الذين ي��رون أن تعيين 

الإمام واجب على الله(5). لأنه أصل من أصول الدين(6). فموقف الش��يعة من 

هذه المش��كلة هو: »أنهم ق��د أجمعوا على أن الإمامة ليس��ت قضية مصلحيه 

تن��اط باختيار العامة، وينتصب الإمام لنصبهم، بل هي قضية أصولية وركن 

إهماله ولا  من أركان الدين لا يجوز للرس��ل عليهم الصلاة والسال�م إغفاله و

تفويضه إلى العامة(7). بل يجب عليهم تعيين الإمام لهم(8).

))) انظر الإيجي: المواقف في علم الكلام، ص395.
))) الهادي إلى الحق: كتاب الجملة، المصور بدار الكتب المصرية على ميكروفيلم رقم 

326، لوحة 74.
))) الإمام حميدان: تنبيه الغافلين على مغالط المتوهمين، ضمن مجموع رسائل حميدان بن 
حميدان، المصور بدار الكتب المصرية، قسم المخطوطات، على ميكوفيلم رقم 2219 

عن أصل بمكتبة الجامع الكبير بصنعاء، لوحة 138 يمين.
))) الإيجي: المواقف، ص395.

))) انظر الإيجي: المواقف في علم الكلام، ص395.
))) العمراني: الانتصار، لوحة 29 شمال.

))) الشهرستايى: الملل والنحل، ص148
))) ابن خلدون: المقدمة ط5 دار العلم - بيروت - لبنان عام 1984 ص197.
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إلى ه��ذا ال��رأي مال بعض المتطرفني� من متأخري الزيدي��ة -من أمثال  و

الإمام حميدان- والذي يرى أن تعيين الإمام واجب على الله من حيث يقول: 

»ق��د أمر الله نبيه أن يعرف الأمة بالأئم��ة«(1). ومادام الله أمر نبيه بتعريف 

الأئمة إذن يكون تعيين الإمام واجب من قبل الله تعالى.

وهذا الاتجاه في غاية الخطأ، فالإمامة ليس��ت من أصول الدين(2). ولكنها 

م��ن الفروض العامة اللازمة للجميع(3). فـ: »هي من المصالح العامة المفوضة 

إلى نظر الخلق، ولو كانت من أركان الدين لكان ش��أنها شأن الصلاة، ولكان 

يستخلف فيها كما استخلف أبا بكر في الصلاة«(4). والبون شاسع بين كونها 

م��ن أصول الدين وكونها من الفروض العام��ة، إذ كونها من الفروض العامة 

تعني أنها من فروض الكفاية الذي إذا قام به البعض سقط عن الكل، وكونها 

م��ن أص��ول الدين تعني أنها من فروض العين الذي يتطلب من كل مس��لم أن 

يمارس��ه بنفسه كالصلاة أو الصوم، وهذا يُدخل المسلم في الحرج الشرعي، إذ 

قيام الأمة كلها بهذا الواجب من الأمور العسيرة على الأقل في الفترة السابقة 

وقبل أن يعرف العالم وسيلة الانتخاب بالصناديق.

ثم إنه: »لا معنى للوجوب عليه تعالى بل هو مناف للإلوهية والربوبية«(5). 

ب��ل ذلك من الأمور الحياتي��ة التي تُرك الاختيار فيها للأم��ة، وذلك: »أن كل 

فرقة تقرر لأنفسهم رئيسا من بينهم، وكذا الشرع أيضا، إذ الشارع قد أوضح 

))) المصدر السابق، ص167.
))) العمراني: الانتصار، لوحة 29 شمال.

))) المصدر السابق، لوحة 31 يمين.
))) الإيجي: المواقف، ص395.

))) الألوسي: النفحات القدسية، لوحة 3 شمال.
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شرائط الإمام وأوصافه ولوازمه بوجه كلي، كما هو ش��ابه في الأمور الجبلية 

كالنكاح ولوازمه مثلا ... وأيضا كلما يتعلق بوجوب الرئيس العام من أمور 

المكلفين من إقامة الحدود والجهاد وتجهيز الجيوش إلى غير ذلك واجب عليهم 

فلابد أن يكون النصب أيضا واجب عليهم«(1).

ث��م إن: »إن نصب الإمام من قبل البارئ تعالى يتضمن مفاس��د كثيرة لأن 

أمراء العالم مختلفة، وأهواء نفوسهم متفاوتة، ففي تعيين رجل لتمام العالم في 

الأزمنة إلى منتهى بقاء الدنيا إيجاب لتهييج الفتن وجر لأمر الأمة إلى التعطيل 

ودوام الخ��وف والت��زام الاختف��اء كام� وقع للجماع��ة الذين تعتقد الش��يعة 

إمامتهم(2).

الاتج��اه الثال��ث: وهو ق��ول الخ��وارج -والأصم م��ن المعتزل��ة- أن تعيين 

الخليف��ة لا يجب أصلا(3). وقالوا: »لو يكف الناس عن الظلم لم يجب نصب 

الإم��ام«(4). فالواجب عند هؤلاء إنما هو تنفيذ أحكام الشرع، فإذا تواطأت 

الأم��ة على العدل وتنفيذ أحكام الل��ه، لم تكن هناك حاجة إلى إمام ولم تقم 

  ضرورة توجبه، وهذا رأي س��طحي وخطئٌ فادح لأن: »الصحابة

أجمع��وا على نصب الإمام«. كما أن: »كف الناس عن المظالم مس��تحيل لأن 

الظلم من شيم النفوس«(5). 

))) المصدر السابق.

))) المصدر السابق.
))) انظر الإيجي: المواقف في علم الكلام، ص395.

))) العمراني: الانتصار، لوحة 29 شمال.
))) المصدر السابق، لوحة 29 شمال.
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وعىل� هذا فالمذه��ب الأصح ه��و مذهب: »أكرث� أهل العل��م -والذين 

يرون- أن نصب الإمام واجب«(1). على الأمة. 

1. إجم��اع الأم��ة: وتقري��ر ه��ذا الدلي��ل أن الصحاب��ة  -كبار 

المهاجري��ن والأنص��ار- لم��ا بلغهم وف��اة الرس��ول � اجتمعوا في س��قيفة 

بني س��عادة، وتركوا أهم الأمور وهو تجهيز الرس��ول � وتش��ييعه ودفنه، 

ليخت��اروا خليفة لهم، وهم إذ اختلفوا في التفاصيل إلا أنهم أجمعوا على المبدأ 

وه��و وج��وب إمام، ولم يق��ل أحد لا حاجة لن��ا إلى ذلك. ولم ينق��ل لنا مثل 

ذل��ك أبدا وحني� بويع أبا بكر البيع��ة العامة، كان من ضم��ن خطبته قوله: 

»ولاب��د لهذا الأمر من قائم يقوم به«، فناداه الناس صدقت يا أبا بكر. يقول 

الشهرستاني: »فذلك الإجماع على هذا الوجه، دليل قاطع على الإمامة«(2).

ومن ثم فإن قيام اجماع المس��لمين في عه��د الصحابة قبل مقتل عثمان يعد 

بمجرد انعقاده حجة شرعية تل��زم أصحاب هذا الرأي المرجوح -أي القائلين 

بع��دم الوج��وب- ذلك أنهم محجوب��ون بهذا الإجم��اع(3). وهذا م��ا يؤكد ابن 

خل��دون ال��ذي يرى أن وجوب تعيني� الخليفة في مقدمت��ه في الشرع بإجماع 

الصحاب��ة والتابعين، إذ بادر الصحابة إلى بيعة أبي بكر عقب وفاة الرس��ول، 

والتسليم له بالنظر في أمورهم واستقر ذلك الإجماع دليلا على وجوبها(4).

))) العمراني: الانتصار، لوحة 29 شمال.
))) الشهرستاني: نهاية الإقدام في علم الكلام، نشرة الفرد جيوم، مكتبة المتنبي بالقاهرة، 

د. ت، ص479.
منشأة  ط1،  للدستور،  أساسي  كمصدر  الإسلامية  الشريعة  متولي:  الحميد  د.عبد   (((

المعارف، الإسكندرية، سنة 1975، ص68.
))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص58.
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ويرى الإمام ابن تيمية أن الإمارة قوام الأمة وواجب من واجبات الدين 

لا يقوم إلا بها، إذ أنها من مقتضيات الجماعة، فضلا عن أن الله أوجب الأمر 

بالمعروف والنهي عن المنكر ولا يتم ذلك إلا بالقوة والإمارة(1).

2. دف��ع أضرار الفوضى: وخلاصته أن الإنس��ان كائ��ن اجتماعي أو مدني 

بالطب��ع -كام� يعبر ابن خل��دون- أي لابد ان يعيش في مدين��ة أو مجتمع لأنه 

عاج��ز عن تلبي��ة جميع احتياجاته -مس��تقلا ع��ن غيره- فه��و بحاجة إلى أن 

يتعاون مع غيره لتوفير مس��تلزمات المعيشة، ولكن الاجتماع البشري يلازمه 

الاختلاف والتنازع وقد يؤدي إلى مش��احنات وحروب وفوضى بل وقد يؤدي 

إلى الهلاك. يقول الإيجي في ذاك: »فإنهم مع اختلاف الأهواء وتشتت الآراء، 

وما بينهم من الش��حناء، فلام� ينقاد بعضهم لبعض؟ فيفض�ي ذلك إلى التنازع 

والتواث��ب ب��ل ربما أدى إلى هلاكه��م جميعا«(2). والإمام أو الحاكم يس��تطيع 

بس��لطته الملزم��ة أن يمنع ه��ذه الأضرار ويحقق الأمن والاس��تقرار. فوجود 

الإمام ضرورة عقلية وشرعية(3). 

3. تنفيذ الواجبات وتحقيق العدل: يقول النس��في: »والمسلمون لابد لهم 

إقامة حدودهم، وس��د ثغورهم، وتجهيز  م��ن إمام يقوم بتنفي��ذ أحكامهم، و

جيوش��هم، وأخذ صدقاتهم، وقهر المتغلبة والمتلصص��ة وقطاع الطريق«(4). 

ويق��ول الماوردي: »ولكن ج��اء الشرع بتفويض الأم��ور إلى وليه في الدين، 

البنا  إبراهيم  الراعي والرعية، تحقيق محمد  السياسة الشرعية في اصلاح  تيمية:  ابن   (((
ومحمد أحمد عاشور، دار الشعب 1971م، ص185.

))) الإيجي: المواقف في علم الكلام، ص396.
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص104.

))) النسفي: العقائد النسفية، شرح التفتازاني، ص142.
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 قال الل��ه : ثن ئۈ ئې ئې ئې ئى ئى ئى ی ی یی ثم 

]النس��اء: 59[، فف��رض علين��ا طاع��ة أولي الأم��ر فينا وه��م الأئم��ة المتأمرون 

علينا«(1).

4. النصوص الدينية التي تتضمن وجوب إقامة الحكم: منها قال � »إذا 

خرج ثلاثة في س��فر فليؤمروا أحدهم«)*(. فإذا كان النبي � يرش��دنا إلى 

ضرورة أن يكون لنا أميرا أو قائدا في الاجتماع العارض وفي السفر، فمن باب 

أولى أن يكون لنا إمام أو حاكم في الاجتماع الدائم وفي الحضر(2). وأحاديث 

كثيرة تفيد أن الإمام العادل أحد السبعة الذين يظلهم الله بظله يوم القيامة، 

وأحادي��ث تجعل عدل س��اعة خير من عبادة س��نين طويل��ة، ومنها أحاديث 

تشير إلى ضرورة انتماء المسلم إلى دولة يرتبط مع إمامها بعقد البيعة. وكذلك 

م��ن هذا القبيل )الآيات والأحاديث( الت��ي وردت في وجوب الطاعة للإمام، 

إلا لكان الكلام عبثا ولغوا  إذ مقتىض� هذا الوجوب ضرورة وجود الإمام، و

يتنزه عنه كلام العقلاء، وكيف وهذا كلام سيد الحكماء(3).

إذن إقامة الخلافة وتولية الخليفة واجب على الأمة عقلا وسمعا، والتخلف 

عن ذلك اثم يوقع جميع المسلمين في الحرج الشرعي.

))) الماوردي: الأحكام السلطانية، دار الكتب العلمية، بيروت 1978م، ص4.
)*( رواه الإمام أحمد في مسنده وأبو داود في الجهاد، حديث رقم 2608.

)2( ابن تيمية: السياسة الشرعية في اصلاح الراعي والرعية، ص185.
)3( د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص107.
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ثالثا: في من تكون الخلافة

ترى الأش��عرية من أهل الس��نة أن الإمامة في قريش(1). ومنعه الخوارج 

وبعض المعتزل��ة )القدماء((2). فقالوا إن الإمامة في جمي��ع الناس(3). وزعمت 

ف��رق الإمامي��ة أن الإمام��ة بعد الحس��ن في ولد الحسني� خاص��ة(4). وزعمت 

الزيدية أن الإمامة لا تكون إلا في علي والحس��ن والحسني� ثم في ولد الحسن 

والحسين(5). وسنعرض لذلك بعد ذلك بالتفصيل.

رابعا: آليات اختيار الخليفة

م��ا آلية أختيار الإم��ام أو الخليفة؟ هل بالنص المنزل من قرآن وس��نة؟ أم 

باختي��ار الأم��ة؟ أم باختيار الله وما علام��ة اختيار الل��ه؟ أم باختيار الإمام 

السابق؟ أم بالوراثة في اللاحقين؟ أم بماذا؟

الحقيقة أن الإجابة على هذا السؤال قد اختلفت فيها فرق الأمة بعد اتفاق 

الأغلبية منهم على وجوب اختيار الخليفة على ما بينا سالفا.

فلقد ذهبت الخوارج وقدماء المعتزلة والأشعرية أن طريق ثبوت الإمامة 

الشورى والعقد والاختيار، حيث جعلوا هذا الأمر للأمة يعقدون ويختارون 

للإمامة من اتفق رأيهم على تقديمه، واحتجوا بقوله س��بحانه: ثن ں ں 

))) الإمام حميدان: تنبيه الغافلين على مغالط المتوهمين، لوحة 36 يمين.
))) انظر الإيجي: المواقف في علم الكلام، ص398.

))) الإمام حميدان: تنبيه الغافلين على مغالط المتوهمين، لوحة 36 يمين.
))) المصدر السابق.
))) المصدر السابق.
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ڻ ثم ]الش��ورى: 38[(1). ومنه��م أيض��ا القائل بالوراثة لول��د بعد ولد. ومنهم 

-وه��م الإمامية- من يزعم أنه يختم بخاتم��ه في الصدر، فيقرأ نقش خاتمه فيها 

كما يقرأ في الشمع والطين، وينادي -فيما زعمت الإمامية- في السماء مناد أن 

فلان بن فلان إمامكم الهادي المهتدي(2). 

وت��رى الزيدي��ة أن الإمامة إنم��ا تثبت لمن حكم الله به��ا له حكما وقلده 

بحكم��ه إياه��ا(3). وقد اختار الل��ه للإمامة آل البي��ت، وبالطبع ليس كل آل 

البيت، بل لمن توافرت فيه صفات الإمامة، فمن ثبت الله فيه الإمامة واختاره 

واصطف��اه وبين فيه صفات الإمام فهو إمام(4). فإن توافرت الشروط في أكثر 

من واحد رجعنا فيه إلى رواية الإمام السابق(5).

والحقيق��ة أن مث��ل هذه الآليات ليس��ت ه��ي الأليات الحقيق��ة بل الآلية 

الحقيقي��ة الثابتة على الاختيار والبيعة، الذي ق��د يكون مباشرة أي بالاختيار 

المباشر، أو الاختيار غير المباشر عن طريق أهل الحل والعقد، وهي الطريقة 

الت��ي اعتمده��ا الصحابة رضوان الل��ه عليهم في صدر هذه الأم��ة.... ونحن 

))) الإمام حميدان: التصريح بالمذهب الصحيح، ضمن مجموع رسائل حميدان بن حميدان، 
المصور بدار الكتب المصرية، قسم المخطوطات، على ميكوفيلم رقم 2219 عن أصل 

بمكتبة الجامع الكبير بصنعاء، لوحة57 يمين.
))) الهادي إلى الحق: جواب مسألة النبوة والإمامة، المصور بدار الكتب المصرية على 

ميكروفيلم رقم 317، لوحة 35 - 38.
))) المصدر السابق، لوحة 35.

الكتب  بدار  المصور  والتوحيد،  العدل  من    الله  معرفة  الحق:  إلى  الهادي   (((
المصرية على ميكروفيلم رقم 332، لوحة 144.

))) الإمام حميدان: تنبيه الغافلين على مغالط المتوهمين، لوحة 37 يمين.
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نع��رض هنا ل��كل الآليات التي تعرض لها فقهاء السياس��ة الإسال�مية وبينوا 

مدى صحتها أو فسدها على النحو التالي: 

أولا: بيعة أهل الحل والعقد)*( وهو الرأي الذي يعتقده أهل الس��نة خلافا 

للشيعة(1). وهذا الرأي يتوافق مع قدماء المعتزلة والأشعرية الذين يرون أن 

طريق ثبوت الإمامة بالشورى والعقد والاختيار(2). ويخالف الشيعة الزيدية 

ومتأخري المعتزلة الذين يرون بطلان الش��ورى والعقد والاختيار من حيث 

إنها ثابتة في أبناء الحس��ن والحسين بالنص(3). و: »لا يشترط في البيعة -على ما 

يرى الإيجي وش��ارحه السيد الشريف الجرجاني- الإجماع من جميع أهل الحل 

والعقد لأن ذلك لم يقم عليه دليل من العقل أو السمع«(4).

)*( أهل الحل والعقد أو الشورى هم الذين يرسمون للأمة خط سيرها على ضوء كتاب 
المجلس أكثر  أعضاء هذا  أن يكون  فإذا كان كذلك فلابد  الله وسنة رسوله �، 
الناس إحاطة بعلوم الكتاب والسنة ]ابن محسن: الطريق إلى جماعة المسلمين، طـ3، 
دار الوفاء بالمنصورة، سنة 1989، ص 82[. واختلف الرأي حول عددهم فمن الفقهاء 
قياسا  أهل الاختيار  أربعون من  للخلافة هو  الترشح  به  ينعقد  أقل عدد  إن  قال:  من 
على صلاة الجمعة. وقال البعض إن أقل عدد يتم به الترشح خمسة يجتمعون على ترشيح 
حضرها  فقد  للخلافة  بكر  أبي  بترشيح  استدلالا  الأخرين،  الأربعة  برضاء  أحدهم 
خمسة -عمر بن الخطاب، أبو عبيدة بن الجراح، أسيد بن حضير، بشر بن سعد، سالم 
مولى أبي حذيفة- وقال بعض ثالث إن الترشح لا يتم إلا بثلاثة، ودليلهم قياسا على عقد 
النكاح إذ يتم بولي وشاهدين. وقال رابع إن الترشح يتم بواحد استنادا لترشح العباس 

لعلي  ]د.محمود حلمي: نظام الحكم الإسلامي، ط6، سنة 1981، ص72[.
)1( الإيجي: المواقف، ص 399.

)2( المصدر السابق.
)3( الإمام حميدان: التصريح بالمذهب الصحيح، لوحة 57 يمين.

)4( د.محمد يوسف موسى: نظام الحكم غي الإسلام، ص68.
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وأهل الحل والعقد يوجد في عصرنا الحالي ما يوازيه كالبرلمانات المنتخبة، 

واختياره��م للحاك��م هو م��ا يع��رف بالديمقراطية غري� المب��اشر التي يختار 

فيها الش��عب الحاكم بواس��طة نوابه. ث��م يمتاز بميزة أخرى وه��ي رضا الأمة 

ومبايعته��ا للخليفة، وهذا ما وقع للخليف��ة أبي بكر الصديق  حيث 

مر انتخابه بمرحلتين، الأولى: ترش��ح بعض الصحابة له يوم اجتماع السقيفة 

بني� المهاجرين والانصار، والثانية: تأييد المس��لمين لهذا الترش��ح بمبايعته في 

المسجد في اليوم التالي لترشحه.

والأدلة على ذلك ما يأتي: 

1- �في اجتماع الس��قيفة تقرر مبدأ هام وهو أن اختيار الحاكم يكون من 

 الأمة، ولم يثبت أن أحدا ادعى أنه معين أو مرشح من قبل الرسول � 

للحكم، وكذلك فإن اختيار الخلفاء الراشدين جميعا تم بالبيعة من قبل 

الأمة وبرضاها وموافقتها.

2- �أجم��ع علماء الشريع��ة -عدا الش��يعة- عىل� أن ثب��وت الإمامة يكون 

بالاختيار أو النص أو التعيين لأنهم قالوا: إن الإمامة لا تثبت إلا بأحد 

طريقني� الاختيار أو الن��ص، فإذا بطل النص تعني� الاختيار بمعنى أن 

الأمة هي التي تختار حاكمها عن طريق البيعة العامة(1). 

))) البيعة في اللغة من البيع الذي يعني: الصفة على ايجاب البيع، وجمعها بيعات، وهي التي 
ابن  يقول  الاختيار.  اللغة  الحالي »الانتخاب«، والانتخاب في  العصر  يطلق عليها في 
خلدون في المقدمة: »وكانوا إذا بايعوا جعلوا ايديهم في يده تأكيدا للعقد، فأشبه ذلك 
الواحد وافي،  البائع والمشتري في بيعه« ]ابن خلدون: المقدمة، تحقيق علي عبد  فعل 
الإسلام،=  في  مصونة  وقدسيتها  العقود  وحرمة  ص174[.  القاهرة،  مصر،  نهضة   دار 
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3- �القرآن الكريم في كثير من آياته يتوجه بالخطاب في الأمور العامة إلى 

الجماعة الإسلامية كلها، وما هذا إلا لأنها صاحبة الحق في تنفيذ الأوامر 

والرقابة على القائمين بها، وهذا بيقين مظهر الس��يادة والس��لطان، ومن 

هذه الآيات ثن ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ ثم ]النساء: 135[، 

وم��ن هذا القبيل آي��ات كثيرة جاء الخطاب فيه��ا للمؤمنين وفيها الأمر 

بأداء الآمانات، والحكم بالعدل، وتنفيذ الحدود، والأمر بالمعروف. 

يق��ول د. محمد يوس��ف م��وسى رحمه الل��ه: »وفي توجي��ه القرآن 

الخط��اب إلى الأمة دلالة على أن الأمة هي التي تحمل مس��ؤولية إقامة 

الدين ورعاية المصالح العامة، فتكون إذن هي مصدر السيادة العليا، 

لق��اء ما تحمل من المس��ؤولية الكرب�ى، وبذلك -كما يق��ول الدكتور 

عثمان خليل- لم يعتبر الفقه الإسلامي الوالي إلا كأجير أو وكيل عنها، 

ومعنى هذا في جملته أن الأمة مصدر السلطات، وأن العلاقة بين الأمة 

والحكم »عقد اجتماعي« سام�ه المسلمون »المبايعة« وهذا هو الفهم 

الصحيح للس��يادة في العصر الحديث«. هذا وقد يس��تدل على س��لطة 

الأمة وأنها مصدر للسيادة بحديث )لا تجتمع امتي على ضلالة(1)(. 

=ولقد عني الفقهاء ببحث صيغ العقود وتحديدها وشروطها، وذلك للتأكد من أن التعاقد 
عقدا  الإمامة  عقد  جاء  فقد  حرة...وعليه  حقيقية  ارادة  عن  يعبر  العقد  امضاء  وقت 
حقيقيا، مستوفيا لشرائطه ومبني على الرضا، وكان هذا العقد هو المصدر الذي يستمد 
منه الإمام سلطته، وهو تعاقد بين الإمام والأمة، يكون الإمام فيه نائبا عن الأمة ]انظر 

د.محمد ضياء الدين الريس: النظريات السياسية الإسلامية )مع المقارنة(، ص 212[
كثيرة  أسانيد  وله  المتن  مشهور  »فالحديث  قال:  ثم  عدة  بطرق  العجلوني  أورده   (((
وشواهد عديدة في المرفوع وغيره فمن الأول انتم شهداء الله في الأرض ومن الثاني قول 
 ابن مسعود إذا سئل أحدكم فلينظر في كتاب الله فإن لم يجده ففي سنة رسول الله= 
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ف��إن هذا معناه أن��ه متى اجتمعت الأمة عىل� رأي كان هو الحق، 

وكان واجب��ا الأخ��ذ ب��ه، لأنه صدر ممن ل��ه حق الس��يادة، وعمر بن 

الخطاب يقول: »والله ما أنا بملك فأس��تعبدكم بملك أو جبرية وما أنا 

إلا أحدكم، منزلتي كمنزلة والي اليتيم منه ومن ماله«(1).

4- �وفي صدد مناقش��ة تعاريف الإمامة ذكر الرازي ونقل عنه التفتازاني كما 

رواه الإيج��ي: »أن الأمة تعزل الإمام لفس��قه«، وما دامت لها حق العزل 

أي إنه��اء العقد فهي المبتدئة له وهي المشرف��ة عليه وصاحبة الحق الأول 

في��ه(2). وقال البغدادي: »قال الجمهور الأعظ��م إن طريق ثبوت الإمامة 

الاختيار من الأمة«(3). وفي كلام الموردي الكثير الذي يؤكد على أن تعيين 

الحاكم من حقوق الأمة(4). ويقول إن الإمارة نيابة عن المسلمين(5). 

وبه��ذا يتض��ح أن الموج��ب الأول لعق��د الإمام��ة إنما ه��و الأمة، 

ويتض��ح أن الإمامة نيابة عن المس��لمين، وأنها حق الأمة جميعا، وهي 

باعتب��ار آخر حق لله ويعهد إلى الأم��ة اداءها ورعايتها، ولكن الأمة 

م��ن الوجه��ة التنفيذية وفي نهاية الأمر هي التي تتخذ الوس��ائل لأداء 

جميع الحقوق، وما دام قد ثبت أن الإمامة هي نيابة أو وكالة عن الأمة، 

إلا فليجتهد ]العجلوني: كشف  =فإن لم يجده فيها فلينظر فيما اجتمع عليه المسلمون و
الخفاء، ط4، ج2، تحقيق أحمد القلاش، مؤسسة الرسالة سنة 1405هـ، ص470[.

))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص 125.
))) انظر د. محمد ضياء الدين الريس: النظريات السياسية الإسلامية، ص217.

))) البغدادي: أصول الدين، دار الكتب العلمية، بيروت 1980م، ص279.
))) الماوردي: الأحكام السلطانية، دار الكتب العلمية، بيروت 1978م، ص19.

))) المصدر السابق، ص32.
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فمعنى ذلك -إذا أردنا أن نستعمل لغة القوانين الدستورية الحديثة- أن 

الأمة من الوجهة السياسية العملية، هي »مصدر السلطات« وأن كل 

م��ا يصدر عن الإمام وه��و رئيس الدولة من س��لطات فمرجعه الأول 

إرادة الأم��ة المتمثلة في عقد الاختيار، والذي يكون الحجر الأس��اسي 

في بناء الدولة. وه��ذا الذي توصل إليه الفقهاء وقرروه قبل قرون، لم 

يقل أقطاب الديمقراطية الحديثة أكثر منه(1).

5- �الاختيار من الأمة هو مقتضى الأمر بالتشاور في قوله تعالى: ثن ں 

ں ڻ ثم ]الش��ورى: 38[، وثن ڤ ڦ ڦ ثم ]آل عمران: 159[. 

إذ المقصود بـ ثن ں ثم وثن ڦ ثم هو جميع الأمور العامة المتعلقة 

بالمصالح العامة في المجتمع وأهم هذه الأموربالطبع »رئاسة الدولة«، 

فإذا كانت الأمة محرومة من ح��ق الاختيار -وهو أهم أمورها- فماذا 

تملك؟ وماذا يتبقى لها بعد ذلك؟ (2).

ثانيا: الاستخلاف: بأن يستخلف الإمام إمام قبله، والدليل على ذلك أن أبا 

بك��ر  وصى بالخلافة لعم��ر ، ووصى عمر  إلى أهل 

الش��ورى ورضيت الصحابة بذلك ولم ينكروه(3). وعلى هذا يتوافق الشيعة 

مع أهل السنة حيث يرون أن الإمامة تثبت برواية الإمام السابق(4). ولكنهم 

يعنون بذلك أئمة الشيعة فقط.

))) انظر د. محمد ضياء الدين الريس: النظريات السياسية الإسلامية، ص220.
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص134.

))) العمراني: الانتصار، لوحة 30 يمين.
))) الإمام حميدان: تنبيه الغافلين، لوحة 37 يمين.
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ولكن هذه الطريقة لاتصلح إلا في صدر قيام الدول فقط، بل سنة عامة 

في صدر قيام التكتلات بأنواعها حتى أننا نجد المؤسسني� لنادي رياضي مثلا 

أو لح��زب يتنقل��ون الس��لطة بينهم حتى إذا انقضى جيل المؤسسني� تس��اوى 

ال��كل واختلفت الآليات بالرض�ورة... ومن ثم لم تعد هذه الطريقة صالحة 

لاختيار الخلفاء، حيث تس��اوى الجميع في أمر الإسال�م. بل إنها لن تأتي اليوم 

إلا بالس��فهاء وأش��باه الحكام الذين يقودون البلاد إلى الخ��راب والدمار على 

نحو ما نشهد في بلاد المسلمين.

ثالثا: القهر والغلبة: وهي تصلح حيث لا يكون هناك إمام، وفي ذلك يقول 

أب��و الخير العمراني: »فإن لم يكن هناك إمام فقام رجل له ش��وكة، وفيه شروط 

الإمامة فقه��ر الناس بالغلبة، فأقام فيهم الحق ف��إن إمامته تثبت، ويجب طاعته 

والدخول تحت حكمه، لأن المقصود قد حصل بقيامه«. فإن لم يكن هناك إمام 

وتق��دم للإمامة من له هذه الشروط ثم نازعة من هو مثله فإن الإمامة تصح لمن 

له الغلبة، وفي ذلك يقول: »إلا أن قهره من هو بمثل صفته، وصارت له الش��وكة 

والغلبة، فإن الأول ينخلع ويصير الثاني أولى بالطاعة لما ذكرناه في الأول«(1).

والقه��ر والغلبة: هو أحد الطرق الثلاثة الصحيح��ة عند ابن حزم، فابن 

ح��زم يرى: »إذا م��ات إمام ولم يكن عهد إلى أحد، أن يبادر رجل مس��تحق 

للإمام��ة فيدعوا إلى نفس��ه ولا منازع ل��ه، فيكون فرضا علين��ا حينئذ اتباعه 

والانقي��اد لبيعته والتزام إمامته وطاعته، وذلك كما فعل علي بن أبي طالب إذ 

.(2)» قتل عثمان

))) العمراني: الانتصار، لوحة 30 شمال.
موته،=  بعد  إمام  يختاره  إنسان  إلى  الإمام  يعهد  أن  الأول:  هما:  الآخران  والرأيان   ((( 
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وكل قه��ر وغلب��ة بلا ه��ذا الضاب��ط فهو انقال�ب لن ي��أتي في الغالب 

إلا بالدم��ار والدم��اء والخراب عىل� نحو ما نش��هد اليوم في بال�د العرب 

والإسلام.

رابعا: آلية النص: ذهب بعض الش��يعة إلى أن النص الجلي هو الطريقة أو 

الآلية الصحيحة لبيان أحقية الإمام بالإمامة(1). فالإمامية قالوا: »إن الإمامة 

تثب��ت بالنص الجلي«(2). ويرون أن منكر الن��ص، وما يترتب عليه من إنكار 

إمام��ة أمير المؤمنين كافر(3). فالإمام لابد أن يكون منصوصا من قبله تعالى، 

 إلا أن الصحابة كتموا نص الرسول(4). كما زعمت الراوندية)*( أن النبي � 

.(5)» نص على إمامة العباس

=كما فعل الرسول � بأبي بكر. والثالث: أن يجعل الإمام عند وفاته اختيار خليفة 
إلى رجل ثقة أو إلى أكثر من واحد كما فعل عمر بن الخطاب قبيل موته ]انظر: ابن 

حزم: الفصل في الملل والأهواء والنحل، جـ4، ص169 - 170[.
))) الإمام حميدان: تنبيه الغافلين، لوحة 36 شمال.

))) المصدر السابق، لوحة 36 شمال.
))) جعفر بن منصور اليمن: كتاب الكشف، تحقيق وتقديم د. مصطفى غالب، ط1، 

دار الأندلس بيروت سنة 1984، ص37.
))) ابن حيُّون: أساس التأويل الباطن، جـ17، مخطوطة بدار الكتب المصرية، برقم 14 

مخطوطات خارج الدار، لوحة 151 شمال.
)*( هم قوم من أهل خراسان على رأي أبي مسلم صاحب دعوة بني هاشم يقولون فيما 
الذي  بن نهيك، وأن ربهم  آدم في عثمان  أن روح  بتناسخ الأرواح، ويزعمون  زعم: 
بن معاوية جبرئيل]الطبري:  الهيثم  المنصور، وأن  أبو جعفر  يطعمهم ويسقيهم هو 
بيروت  العلمية،  الكتب  دار  جـ4،  طـ1،  الطبري(،  )تاريخ  والملوك  الرسل  تاريخ 

1407هـ، ص395[.
)5( العمراني: الانتصار، لوحة 31 يمين.
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ويرف��ض أهل الس��نة وجود النص الجيل�(1). فيرون أن��ه �: »لم ينص 

ولا عه��د به��ا إليه، ولا إلى أح��د من الصحاب��ة«(2). و: »إذا بط��ل النص ثبت 

الاختيار«(3). 

لكن في البداية يجب معرفة معنى النص، وذلك كأن يقول النبي � على 

إم��ام بعينه: »هذا خليفتي والإمام من بعدي فاس��معوا له وأطيعوا«(4). ومثل 

ه��ذا النص لم يق��ل به النبي � البت��ة، والأدلة على عدمه كثري�ة منها أنه: 

»لو كان كذلك لما وسع علي  السكوت عن الاحتجاج به، ولما وسع 

بني هاش��م وبني عبد المطل��ب الاغضاء على ذلك وترك نرص�ة علي، وفي عدم 

  ذل��ك منهم ومنه دليل على عدم الن��ص«. كما أنه في انفاذ الصحابة

لأبي بك��ر وكونهم تحت طاعته، وفيه��م علي والعباس وعام�ر والمقداد وأبو 

ذر والزبري� ب��ن العوام دليل على عدم النص على غري�ه«. و: »لأن الكثير من 

القائلني� بإمامة علي م��ن الزيدية والمعتزلة البغداديني� وغيرهم تنكر النص 

وتجحده مع تفضيلهم لعلي على غيره وهذا في ذاته أوضح دليل«(5). 

إذ ل��و وج��د نص جلى على إمامة عىل� لمنع به غيره ع��ن الإمامة: كما منع 

أب��و بكر الأنص��ار بقوله : »الأئم��ة من قري��ش«)*(. مع كونه خبر 

))) الإيجي: المواقف، ص404.
))) العمراني: الانتصار، لوحة 30 شمال.

))) المصدر السابق.

))) المصدر السابق.
))) المصدر السابق، لوحة 31 يمين.

 ،3393 الإمارة، رقم:  6682[ مسلم ]كتاب  البخاري ]كتاب الأحكام، رقم:  انظر:   )*(  
 3394، 3395، 3396[ الترمذي ]كتاب الفتن عن رسول الله، رقم: 2149[ أحمد ]أول=
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واح��د فأطاعوه وتركوا الإمام��ة لأجله، فكيف يتص��ور أن يوجد نص جلى 

متوات��ر في علي وهو بين قوم لا يعصون خبر الواحد في ترك الإمامة وش��أنهم 

في الصلابة في الدين ما يش��هد به بذلهم الأموال والأنفس ومهاجرتهم الأهل 

والوطن، وقتله��م الأولاد والآباء والأقارب في نصرة الدين، ثم لا يحتج عليهم 

بذلك«(1).

وينصر العلام��ة الألوسي مذهب أهل الس��نة والجماعة حين يذهب إلى 

أنه: »لا يلزم الإمام أن يكون منصوصا من البارئ تعالى لأن نصبه واجب على 

العباد كما تقدم، فتعيين الرئيس مفوض إليهم وهو الأصلح لهم«(2). ويضاف 

إلى هذا أن أكثر القائلين بفضل علي ضي الله عنه من الشيعة الزيدية ومعتزلة 

إن كانوا يفضلونه على  بغداد وغيرهم، ينكر النص من الرسول على خلافته و

غيره«(3). 

خامس��ا: الوراث��ة: أول من ابتدع ه��ذه الطريقة س��يدنا معاوية ابن أبي 

س��فيان  بأن أخذ البيعة لابنه يزيد بواس��طة ح��كام الأمصار، فتم 

ل��ه ما أراد، فكان هذا خطأ فادح من الصحابي الجليل، حيث صادر على حق 

الأمة في اختيار حكامها، إذ تحولت الخلافة إلى ملك وراثي، فكان كل خليفة 

يعهد بالمنصب قبل وفاته إلى ولده الأكبر أو من يختاره من أولاده دون حاجة 

إلى مبايعته.

= مسند البصريين، رقم: 19920، 20017، 20023، 20125[ أبو داود ]كتاب المهدي: 
.]3731

))) الإيجي: المواقف ص404.
))) الألوسي: النفحات القدسية، لوحة 8 .

))) انظر أيضا د.محمد يوسف موسى: نظام الحكم غي الإسلام، ص56.
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وهذه الوس��يلة تتع��ارض مع رضا المحكومين، وتنط��وي على اكراه وجبر 

المس��لمين على تس��ليم قيادة أمورهم الدينية والدنيوية لمن لم يختاروه، ويحل 

الحقد والكره محل الحب والتس��اند والإخاء، تلك المبادئ التي حس��ت عليها 

الشريعة الإسال�مية، ويقول رسول الله �: »خيار أئمتكم الذين تحبونهم 

ويحبونكم وتصلون عليهم، تدعون لهم بالتوفيق والرشاد، ويصلون عليكم، 

وشرار أئمتك��م الذين تبغضونهم ويبغضونك��م، وتلعنونهم ويلعنونكم)*(«، 

إذ أن ح��ب الرعي��ة للحاك��م وحبه لهم إنم��ا هو في ظل شريع��ة الله حب في 

الله(1).

إذا ثبت أن الاستخلاف كآلية من آليات اختيار الخليفة لا يصلح إلا في  و

جيل المؤسسني�، وثبت أن القهر والغلب��ة يقترن بظرف خلو منصب الخلافة 

إذا سقط النص كآلية من آليات اثبات الإمامة في الإمام، ثبت  من الخليفة، و

أن اختيار الخليفة إنما يكون بطريق العقد والاختيار، مع فتح الباب لتطوير 

آلية ه��ذا الاختيار إذ أن هذه الآليات من الأمور الحياتية العامة، ووس��ائلها 

وأدواتها قابلة للتطور.

الذين  أئمتكم  »خيار  قال:   � الله  رسول  عن  مالك  بن  عوف  عن  مسلم  رواه   )*(
تحبونهم ويحبونكم ويصلون عليكم وتصلون عليهم وشرار أئمتكم الذين تبغضونهم 
ويبغضونكم وتلعنونهم ويلعنونكم، قيل: يا رسول الله أفلا ننابذهم بالسيف؟ فقال: 
يدا  تنزعوا  ولا  عمله  فاكرهوا  تكرهونه  شيئا  ولاتكم  من  رأيتم  إذا  و الصلاة،  ما  لا 
 ،1855 رقم  حديث  وشرارهم،  الأئمة  خيار  باب  جـ3،  مسلم،  ]صحيح  طاعة«  من 

ص1481[.
))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص66 - 67.
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المبحث الثاني

الصفات الواجب توافرها في الخليفة

المرش��ح للخلافة يج��ب أن تتوافر فيه مجموعة من الصف��ات أو الشروط 

والتي يمكن تقسيمها -ووفق أقوال المتكلمين ومذاهبهم- إلى نوعين، إحداهما: 

الشروط الصحيحة، والثانية: الشروط الفاسدة.

والشروط الصحيح��ة منها صفات ترجع إلى الجس��م، وصفات ترجع إلى 

النسب، وصفات علمية، وصفات عسكرية وسياسية.

أولا: الشروط الصحيحة

أما الشروط الصحيحية فمنها: 

)1( العدالة: 

وذلك بأن يكون ص��ادق اللهجة ظاهر الأمانة، عفيفا عن المحارم، بعيدا 

عن الريب مأمونا في الرضا والغضب، مستعملا لمروءة مثله في دينه ودنياه(1). 

والعدالة -عند أهل السنة- هي أهم شروط الإمام(2). والحقيقة أن هذا الشرط 

لا طريق للأمة لمعرفته إلا في جانبه الظاهري، إذ أن العدالة ملكة في النفس 

لاطاق��ة للأمة لإدراكها ولكن إدراك بعض مظاهره��ا فقط... فمعرفتنا بهذه 

الظواهر مثل معرفتنا بالطبيب الماهر أي بواسطة الشهرة.

))) الماوردي الأحكام السلطانية والولايات الدينية، ص6.
))) الألوسي: النفحات القدسية، لوح 6 - 7.
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)2( قيام الشوكة: 

وه��ذا رأي مفكرنا اليمني أبو الخري� العمراني )558هـ( الذي يقول: »لأن 

من شرط ابتداء الانعقاد قيام الشوكة«(1). وهو ما أكد عليه ابن خلدون من 

بع��د )ت 808هـ( حيث كان يرى أن العصبية شرط ضروري لقيام الملك(2). 

ولك��ن ه��ذه الصفة إذا وجد م��ا يحل محلها من عصبية الح��زب أو الجماعة أو 

الضمان��ات الت��ي تتوافر الي��وم في المجتمعات الديمقراطية الت��ي تضمن عدم 

الج��ور عىل� الحاكم بالانقال�ب عليه من قب��ل العصبيات الأخ��رى كعصبية 

الجيش أو القبيلة الأقوى أو غيرهما فلا حاجة إليها البتة. 

)3( أن يكون قرشيا من أي قبائل قريش: 

كان ولا يختص ببني هاشم وبني عبد المطلب، وهذا رأي الجمهور. وقال 

أب��و المع��الي الجويني: يجوز أن يك��ون من غير قريش، وه��ذا - كما يقول 

العمراني - خطأ والدليل عليه ق��ول النبي �: »الأئمة من قريش)*(«(3). 

وه��و يتوافق هنا تمام التوافق مع الأش��عرية الذين قال��وا: »إن الإمامة في 

قري��ش(4). ويخالف الخوارج وبع��ض المعتزلة )القدم��اء((5). الذين قالوا: 

))) العمراني: الانتصار، لوحة 31 يمين.
))) الماوردي الأحكام السلطانية والولايات الدينية، ص6.

 ،3394  ،3393 رقم  الإمارة،  ]كتاب  مسلم   ]6682 رقم  الأحكام،  ]كتاب  البخاري   )*(
مسند  ]أول  أحمد   ]2149 رقم  الله،  رسول  عن  الفتن  ]كتاب  الترمذي   ]3396  ،3395

البصريين، رقم 19920، 20017، 20023، 20125[ أبو داود ]كتاب المهدي: 3731[.
)3( العمراني: الانتصار، لوحة 29 شمال.

)4( الإمام حميدان: تنبيه الغافلين لوحة 36 يمين.
)5( الإيجي: المواقف، ص398.
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»الإمام��ة في جميع الناس«(6). أما زيدية اليمن فحصروا الإمامة في الحس��ن 

والحسين(7).

والحقيقة أن هذا الشرط لا يخرج بحال عن الشرط الس��ابق، وهو قيام 

الش��وكة، وما نعتقده أن حديث الأئمة ين��درج تحت الأحكام المعللة، أي 

حيث تكون الش��وكة يفضل أن يكون الحكم حتى يس��تتب أمر الخلافة، 

ولم��ا كان��ت قريش في العرص� النبوي وم��ا بعده من عرص� الصحابة هي 

الأكثر شوكة والأكثر احتراما في الجزيرة العربية بل وفي العراق والشام، 

كانت هي الأولى بالخلافة، عملا بمقاصد الشرع الحنيف في تحقيق مقاصد 

الإسلام.

وم��ن هنا فهذا الرش�ط غير واجب الآن، ذلك أن الأح��كام يجب أن ترد 

إلى علله��ا، والحكم كما هو معروف يتبع علت��ه وجودا وعدما، وقد زال منذ 

قرون طويلة ما كان لقريش من العصبية القوية والنفوذ الغالب وأصبحت 

العصبية والنفوذ لغيرها، فلا معنى لاشتراط هذا الشرط الذي زالت علته(3). 

فحينام� كان��ت لقري��ش العصبية والق��وة والمنع��ة كانت لهم الرياس��ة 

إذا زالت العصبية زال بالضرورة السلطان، وهذا ما أكده ابن  والس��لطان، و

خلدون نفس��ه، حين يقول: »إن الأحكام الشرعية كلها لابد لها من مقاصد 

وحكم تش��تمل عليها وترش�ع لأجلها، ونحن إذا بحثنا عن حكمة اشرت�اط 

النسب القرشي ومقصد الشارع منه رأينا أنه لم يقتصر فيه على التبرك بوصلة 

)6( الإمام حميدان: تنبيه الغافلين، لوحة 36 شمال.
)7( المصدر السابق، لوحة 36 شمال.

))) د.محمد يوسف موسى: نظام الحكم غي الإسلام، ص18-19.
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إن كانت تل��ك الوصلة موجودة والتبرك بها  النبي � كما هو المش��هور، و

حاصال�، ولكن التبرك ليس م��ن المقاصد الشرعية كما علمت، فلابد إذن من 

إذا سبرنا وقسمنا  المصلحة في اشرت�اط النسب، وهي المقصودة من الشارع. و

لم نجدها إلا اعتبار العصبية التي تكون بها الحماية ويرتفع الخلاف والفرقة 

بوجودها لصاحب المنصب، فتس��كن إليها الملة وأهلها وينتظم حبل الألفة 

بها. وذلك أن قريش��ا كانوا عصبية مُرض� وأصلهم وأهل الغلب منهم، وكان 

لهم على س��ائر مضر العزة بالكرث�ة والعصبية والشرف، فكان س��ائر العرب 

يعرت�ف له��م بذلك ويس��تكينون لغلبهم، فل��و جعل الأمر في س��واهم لتوقع 

افتراق الكلمة بمخالفتهم وعدم انقيادهم، ولا يقدر غيرهم من قبائل مضر أن 

يردهم عن الخلاف أو يحملهم على الكره، فتفترق الجماعة وتختلف الكلمة... 

فاشرت�اط نسبهم القرشي في هذا المصب، وهم أهل العصبية القوية، ليكون 

أبل��غ في انتظام المل��ة واتفاق الكلمة«(1). إذن ارتب��اط الحكم بقريش في أيام 

الدول��ة الإسال�مية الأولى إنما هو لعلة العصبية ف��إذا زالت هذه العصبية زال 

الحكم، وانتقل بالضرورة إلى غيرهم من أهل العصبيات الأقوى. 

وم��ن القائلين بنفي اشرت�اط النس��ب القرشي القاضي أب��و بكر الباقلاني 

المتوفي س��نة 403هـ، وذلك لما رآه من ذهاب عصبيتهم وش��وكتهم واس��تبداد 

ملوك العجم على الخلفاء(2).

)4( أن يكون ذكرا بالغا عاقلا حرا مسلما: 

عالما من الفقه ما يخرجه عن أن يكون مقلدا، لأن هذه الشرائط تعتبر في 

))) ابن خلدون: المقدمة، ص154 - 155.
))) د.محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص49.
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حق القاضي فلأن تعتبر في حق الإمام أولى(1). وفي هذا الصدد أجمع الشافعية 

إن اختلف��وا في جواز كونها قاضية  عىل� أن المرأة لا يج��وز أن تكون إماما و

فيما يجوز ش��هادتها فيه(2). ويشرت�ط الإمام الغ��زالي في الإمام أن يكون حرا 

ذكرا، فلا يجوز قضاء المرأة والأعمى والصبي والفاسق والجاهل والمقلد(3). 

والذك��ورة في نظرنا إنما شرط للولاية العظم��ى، أي لمنصب الخليفة فقط، 

إلا فكثير من النس��اء أثبتوا جدارتهم في إدارة بعض شئون الدولة أكثر من  و

الذك��ور، ونجد الي��وم أن الذين يحكم��ون العالم العربي ذك��ورا ولكنهم لم 

يجنوا على عالمنا غير البؤس والشقاء، فما المانع أن نجرب بعض الإناث لعلهن 

يكن أكثر قدرة على تحقيق مقاصد الشرع؟!!! 

)5( أن يكون سميعا بصيرا ناطقا: 

لأن الأص��م والأعمى والأخرس لا يكتمل لتدبير الأمور التي نصب الإمام 

لأجلها«(4). وهذا شرط منطقي للغاية.

)6( أن يكون عالما بأمر الحرب: 

وتدبير الجيوش، وس��د الثغور، وحماية بيضة الإسلام وما يتصل بذلك من 

الأمور، لأنه إذا لم يكن بهذه الصفة لحق الخلل... وطمع بهم عدوهم، وأدى 

للعلوم  مصر  نهضة  دار  ط3،  وافي،  الواحد  عبد  علي  تحقيق  المقدمة،  خلدون:  ابن   (((
والطباعة والنشر، جـ1، سنة 2006، ص225.

))) الجويني: الإرشاد، ص427.
))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص40.

))) العمراني: الانتصار، لوحة 31 يمين.
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إلى ابطال ما نصب لأجله(1). ولكن الإيجي الأش��عري يرى أنه يمكن التغلب 

عىل� هذه الشروط بنصب فاقدها(2). ولك��ن الباحث ينحاز إلى العمراني من 

حي��ث إنه لاب��د أن يكون للخليف��ة معرفة ولو عامة به��ذه الأمور من حيث 

ه��و الرجل المخول بإصدار قرارات الحرب والسال�م، فلو كان جاهلا بهذه 

الأمور لقاد البلاد إلى كثير من المفاسد التي تضر بالأمة، على نحو ما نجد في 

حكام اليوم.

)7( أن لا يكون فيه رقة ولا هوى في إقامة الحدود وضرب الرقاب 

المستحقة: 

لأن��ه إذا كان بهذه الصفة قصر عما لأجله قُيم، وانبس��طت أيدي الظلمة 

إلى الدماء وأخذ الأم��وال وارتكاب المحارم، ولم يصل المطلوب إلى حقه(3). 

وهذا بالضرورة مس��تنبط من مطلب أبي ذر حي��ث طلب من النبي أن يوليه، 

إنه��ا يوم القيامة  إنها أمانة و فق��ال له النب��ي �: »يا أبا ذر إن��ك ضعيف و

خزي وندامة إلا من أخذها بحقها وأدى الذي عليه فيها«)*(.

)8( أن يكون ورعا: 

لأن��ه إذا لم يك��ن كذلك أخذ ما لم يحل له أخ��ذه وارتكب المحارم، وقد 

))) المصدر السابق، لوحة 29 شمال.
))) الإيجي: المواقف، ص 398.

))) العمراني: الانتصار، لوحة 29 - 30.
)*( مسلم: صحيح مسلم، تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي، جـ3، كتاب الإمارة، باب كراهة 

الإمارة بغير ضرورة، دار التراث العربي، بيروت د.ت.
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قال النبي �: »ملاك دينكم ال��ورع«)*()1(. والحقيقة أننا في عصرنا الحالي 

أح��وج ما نكون إلى هذه الصفة، وم��ا التأخر الذي يعاني منه العالمين العربي 

والإسال�مي -رغم إمكاناتهام� المادية الكبري�ة- إلا نتيج��ة ضرورية لغياب 

ال��ورع من قل��وب الحكام الذين ع��دوا الحكم مغنما، فنهبوا ث��روات البلاد 

وباعوا أوطانهم بأبخث الأثمان!

)9( جواز إمامة المفضول مع وجود الفاضل: 

وه��و شرط قد ذهب إليه أكثر العلام�ء(2). فالأصل أن يقدم الفاضل، فـ: 

»إن وجدت هذه الشروط في أكثر من واحد فينبغي أن تعقد الإمامة للفاضل 

إن لم يكن هناك عذر يمنع من اقامة الأفضل«(3). 

وأم��ا ما يدل على ج��واز العقد وترك الأفضل لخ��وف الفتنة والتهارج فهو 

إقامة الحدود  أن الإم��ام إنما ينصب لدف��ع العدو وحماية البيضة وس��د الخلل و

واستخراج الحقوق، فـ: »إن خيف من عقد الإمامة للفاضل فتنة جاز عقدها 

للمفضول، والدليل عليه أن عمر  حول الأمر إلى أهل الشورى وهم 

س��تة ولا ش��ك أن فيهم فاضلا ومفضولا... ولأن الإمام إنما نصب لدفع العدو 

أحب  العلم  »فضل  بلفظ:  أبيه  عن  مصعب  عن  المختارة  الأحاديث  صاحب  رواه   )*(
يثبت  لا  الدارقطني:  عنه  سئل  وقال:  الورع«،  دينكم  وخير  العبادة  فضل  من  إلي 
معلول  لكنه  ثقات  رجاله  الشخير...  بن  عبدالله  بن  مطرف  »عن  إلا  الحديث  هذا 
]المقدسي: الأحاديث المختارة، طـ1، تحقيق عبد الملك بن عبد الله بن دهيش، جـ3، 

مكتبة النهضة الحديثة، مكة المكرمة 1410هـ، ص264 - 265[.
)1( العمراني: الانتصار، لوحة 30 يمين.

)2( الإيجي: المواقف، ص413.
)2( العمراني: الانتصار، لوحة 29 - 30.
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وحماية البيضة وسد الخلل، فإذا ألُحق بإمامة أفضلهم الهوج والفساد والتغالب 

كان ذلك عذرا في العدول عن الفاضل إلى المفضول، ولأنه لا خلاف أنه يجوز 

تقديم المفضول على الفاضل في إمامة الصلاة فكذلك في الإمامة العظمى«(1).

وذلك أيضا قياس��ا على القاضي لأنه: »يجوز في القضاء تولية المفضول مع 

وجود الأفضل إذا كان مس��تجمعا لشروط القضاء، لأن زيادة الفضل مبالغة 

في الاختيار، وليست معتبرة شرطا من شروط الاستحقاق«(2).

وم��ن الجدي��ر بالذكر أن إمام��ة المفضول مع وج��ود الفاضل هو مذهب 

الإم��ام زيد(3). ولكن الغريب أن بعض زيدية اليم��ن قد خالفوا الإمام زيد 

حين شرطو أن يكون الإمام أفضل الناس(4).

والغاي��ة المأمولة في الإمام -كما يقول ابن حزم-: »أن يكون رفيقا بالناس 

في غري� ضعف، ش��ديدا في إن��كار المنكر في غير عنف ولا تج��اوز للواجب، 

متيقظ��ا غير غافل، ش��جاع النفس غير مانع للام�ل في حقه، ويجمع هذا كله 

أن يك��ون الإمام قائما بأحكام القرآن وس��نن الرس��ول �، فهذا يجمع كل 

فضيلة«(5).

))) المصدر السابق، لوحة 30 شمال.
))) الماوردي: الأحكام السلطانية، ص7.

))) الشهرستاني: الملل والنحل، طـ1، تحقيق د.محمد عبد اللطيف العبد، مكتبة الأنجلو 
المصرية، سنة 1977، ص158.

))) الإمام حميدان: جواب المسائل الشفوية، لوحة 140 شمال.
))) ابن حزم: الفصل في الملل والأهواء والنحل، جـ4، ص167.
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ثانيا: الشروط الفاسدة

وأما الشروط الفاسدة، فمنها: 

)1( الاختصاص بعلم مخصوص: 

حيث ذهبت الشيعة إلى أن الإمام يجب أن يكون له علم مخصوص لا يعرفه 

أحد غيره، وقد توافر هذا العلم لدى الإمام علي : »لأنه  وارث 

علم النبي صلى الله عليه وعلى آله وسلم والمخصوص بمكنون سره«(1). ويرفض 

أهل السنة هذا الزعم ويرون أنه: »ليس من شرط الإمام الاختصاص بشيء من 

العلوم لا يش��اركه فيها غيره، بل هو وس��ائر الخلق في علم الشريعة وأحكامها 

شيء واح��د، لأن الأئمة في عرص� الصحابة  لا يدعون لأنفس��هم ولا 

يدع لهم مدعِ منهم اختصاصا بشيء من العلوم لا يشاركهم غيرهم فيه«(2).

إذا أخ��ذت بط��رف الحدي��ث قلت: »س��ئل علي  ه��ل عندكم  و

من رس��ول الله � شيء؟ فقال: لا والذي فلق الحبة وبرأ النس��مة إلا فهما 

يؤتيه الله عبدا في كتابه وما في هذه الصحيفة، وكان فيها عقول الديات- أي 

أس��نان الأبل التي تجب فيها الدية - وفيها فكاك الأسري�، وفيها لا يقتل مسلم 

بكاف��ر«(3). ف��ـ: »دعوى أنه - أي الإمام علي- كان علم��ه علم باطن امتاز به 

عن أبي بكر وعمر وغيرهما من مقولات الملاحدة الباطنية«(4).

))) الإمام حميدان: التصريح بالمذهب الصحيح، لوحة 63 شمال.
))) العمراني: الانتصار، لوحة 29 شمال.

))) ابن تيمية: مجموع الفتاوى، طـ2، جمع وترتيب عبد الرحمن بن محمد بن قاسم، مجلد4، 
دار التقوى للنشر والتوزيع، مصر د. ت، ص412.

))) ابن تيمية: مجموع الفتاوى، مجلد4، ص413.
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)2( شرط العصمة: 

وقد شرط الش��يعة ه��ذا الشرط(1). حيث ت��رى الإمامي��ة أن العصمة 

من أه��م شروط الإمام(2)، قالوا: ويجب أن يك��ون معصوما من الصغائر 

والكبائ��ر(3)، وال��ذي ألجأهم إلى ذل��ك هو أن اختيار الإم��ام واجب على 

الله، والله لا يختار غير معصوم، كيف وهو عماد الدين، الذي جعله الله 

واسطة بينه وبين عباده؟(4). قالوا: لابد منها علما وعملا.

ويرفض أهل الس��نة ذلك الشرط ويرون أنه: »ليس من شرطه أن يكون 

إنم��ا كان كذلك لأن طريق  إلا كان عالما بالغيب... و معصوما م��ن الخطأ و

العل��م بالعصمة عن الخط��أ والعلم بالغيب إنما يحصل م��ن خبر الصادق وهو 

الش��ارع، ولم يرد ذلك في القرآن ولا في الس��نة المتواترة بالأخبار... ولأنه لو 

احتيج إلى كونه معصوما ع��ن الخطأ لأحتيج أن يكون قاضيه وجابي صدقته 

وأصحاب مصالحه وأمراء جيوش��ه أن يكونوا كذلك لئلا يفسدوا ما يتولونه 

من الأعمال، وفي اشرت�اط ذلك ابطال لنصبهم بذلك. ويدل على بطلان ذلك 

اعتراف الخلفاء الراش��دين بأنهم غير معصومين وت��رك إنكار الأمة أو واحد 

منهم ولايتهم للأمة مع اعترافهم بذلك«(5).

))) الإمام حميدان: جواب المسائل الشفوية، لوحة 141 يمين.
))) ملا محمد تقي: الخرائج والجرائح في المعجزات والأئمة الإثنى عشرية، مخطوط دار 
2 يمين. وأيضاً: محمد  47635(، لوحة  الكتب المصرية )5 توحيد(، ميكروفيلم )رقم 
طاهر بن حسين الشيرازي: حكم العارفين في رد شبه المخالفين، مخطوط دار الكتب 

المصرية )108 توحيد شيعة( ميكروفيلم )رقم 42546(، لوحة 3 يمين.
))) ابن خلدون: المقدمة، ص196.

))) جعفر بن منصور اليمن: كتاب الكشف، ص67.
))) العمراني: الانتصار، لوحة 30 يمين.
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وي��دل على بطلانه��ا أيضا ما وجد للإمام علي -وه��و رأس المعصومين عند 

الشيعة- من أقوال متدافعة كنهية عن بيع أمهات الأولاد ثم رأيه في بيعهن بعد 

ذل��ك«(1). مما يؤكد أنه غير معصوم، ث��م أن الكثير من أقوال الأئمة تؤكد أنهم 

غير معصومين، من ذلك قول الأمير نفس��ه: »لابد للناس من أمير بر أو فاجر 

يعم��ل في إمرته المؤمن، ويس��تمع فيها الكافر، يبلغ الل��ه فيها الأجل، ويجمع 

ب��ه الفيء، وتأمن به الس��بيل، ويؤخذ به للضعيف من القوي، حتى يسرت�يح 

ب��ر ويسرت�يح من فاج��ر(2). وأيضا كان الحسني� رضي الله تع��الى عنه يبدي 

الكراهة من صلح أخيه الحسن مع معاوية، ويقول: لو جز انفي كان أحب 

إذا خطأ أح��د المعصومين الآخر ثب��ت خطأ أحدهما  إليَّ مم��ا فعل��ه أخي(3)، و

بالضرورة لامتن��اع اجتماع النقيضين. وأيضا في الصحيفة الكاملة للس��جاد: 

»قد ملك الشيطان عناني في سوء الظن وضعف اليقين، فأنا أشكو سوء مجاورته 

لي وطاعة نفسي له«)*(. وأظن أنه على الصدق والكذب مناف للعصمة«(4).

ثم تفكروا أيها الشيعة: » في الأحكام ودرء المفاسد وحفظ بيضة الإسلام 

مثلا ولا حاجة في ذلك إلى العصمة بل الاجتهاد والعدالة«(5). 

))) الإمام حميدان: جواب المسائل الشفوية، لوحة 141 يمين.
))) انظر: نهج البلاغة، جمع الشريف المرتضي، طبعة حجر د. ت، ص47.

الشيعة الإثنى عشرية،  السالوس: مع  ]انظر د.أحمد  الشيعة  ))) هذا قول مشهور لدى 
ببلبيس مصر، طـ4،  التقوى  بالدوحة، دار  الثقافة  بالرياض، دار  الفضيلة  جـ1، دار 

عام 2002م،، هامش ص311[.
مطبعة  البيت،  أهل  جمعية  إصدارات  من  السجادية،  الصحيفة  العابدين:  زين  علي   )*(

الكيلاني، القاهرةد. ت، ص71.
)4( الألوسي: النفحات القدسية، لوحة 6 - 7.

)5( المصدر السابق، لوحة 7.
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)3( إظهار المعجزة: 

لقد اشرت�ط الش��يعة الإمامية المعج��زة في الإمام عند ادعائ��ه الإمامة(1)، 

قالوا: »من أنكر المعج��زة لعلي وأولاده الأحد عشر مع إثباته للنبي صلى الله 

عليه وآله فإنه جاهل بالقرآن«(2). ويرد أهل الس��نة بأن هذا الزعم مرفوض: 

»لأن إظه��ار المعجزة خاص بالأنبياء عند دعوى النبوة، إذ لا س��بيل للعلم بها 

إلا به، وفي الغير لا. فإن أصروا طلبنا الش��هود على معجزة الإمام عند دعوى 

إلا كيف نرجح إمامة رجل على آخر، عند ادعائهما الإمامة معا؟،  الإمامة، و

»أفنثب��ت دع��وى رجل على آخر بإثب��ات خارق دون ش��هود؟«(3)، ثم كيف 

تزعمون المعجزة مع قولكم: » بينة الإمامة متعلقة بتعيين النبي � أو أمته 

من يصلح لذلك؟«، فلا تكون المعجزة دليلا هنا(4).

)4( صفة القربى: 

واشرت�ط الش��يعة الإمامية الق��ربى كصفة ضروري��ة للإم��ام، قالوا: لأن 

الق��ربى توجب المحبة، وكل واجب للمحبة واج��ب للطاعة، وبالتالي للإمامة 

والرياسة. ويرفض أهل السنة هذا الزعم ويرون أنه لا يليق وشأن النبوة: »لأن 

 الأغراض الدنيوية ليست من شيم الأنبياء، قال تعالى: ثن ٱ ٻ ٻ 

ٻ ٻپ ثم فهو لكم ثن پ پ پ ڀ ڀڀ ثم ]هود: 29[… والآيات كثيرة. 

))) الشيخ علي البحراني: منار الهدى في النص على إمامة الأئمة الإثنى عشرية، طـ1، تحقيق 
السيد عبد الزهراء الخطيب، دار المنتظر بيروت، سنة 1985، ص 179.

))) ملا محمد تقي: الخرائج والجرائح في المعجزات والأئمة الإثنى عشرية، لوحة 1.
))) الألوسي: النفحات القدسية، لوح 43 يمين.

))) المصدر السابق.
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قلنا: لو كان مجرد القرب في النسب موجبا للتقدم في الإمامة لكان العباس 

أولى بالأمامة لأنه الأقرب في النسب كما لا يخفى(1).

)5( صفة الأفضلية: 

قال الإمامية: ونشرت�ط في الإمام أن يكون أفضل الناس(2). قالوا: »وأهل 

الظاهر لا يعرفون الفاضل م��ن المفضول، ولا المفضول من الفاضل وكثير ما 

يفضل��ون المفضول على الفاضل«(3). فالأفضل متعني� للإمامة. ويرفض أهل 

الس��نة هذا الشرط ويرون: أن الأفضلية ليس��ت موجبة للزعامة الكبرى(4). 

فلا يلزم أن يكون الإمام أفضل أهل عصره عنده تعالى … إذ قد خلف طالوت 

وداود واش��موائل موج��ودان. نع��م لابد لأه��ل الحل والعقد نص��ب الأفضل 

رياس��ة وسياس��ة لا عبارة ودراس��ة(5). وقد س��بق وبينا أن الغالبية على جواز 

إمامة المفضول مع وجود الفاضل.

مما س��بق يتضح أن آلية اختيار الحاكم أو الخليفة أو الإمام الصحيحة هي 

الآلية القائمة على حرية الاختيار، وهذا هو الذي يتماشى مع روح الإسال�م، 

وذلك أن الإسلام والإكراه لا يجتمعان، إذ يقوم الإسلام على الاقتناع وحرية 

الاختي��ار لا على الجبر والإكراه، ولا أدل على ذلك من أن العقيدة -وهي قوام 

الدين وأساسه- لا تقوم على الإكراه، يقول : ثن ی ئج ئح ئمئى 

))) المصدر السابق، لوح 38 يمين.
))) الإمام حميدان: جواب المسائل، لوحة 140 شمال.

))) السجستاني: الافتخا، لوحة 34 شمال .
))) الألوسي: النفحات القدسية، لوح 36 شمال .

))) المصدر السابق، لوح 8 شمال.
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إن كان ذل��ك واقع��ا في أمر العقيدة  ئي بج بح بخ بمبى ثم ]البق��رة: 256[ و
فهو لا محالة واقعا فيما دونها. 

وم��ن أخطر المناصب وأجلها في الدولة الإسال�مية منص��ب رئيس الدولة أو 

الخليفة وذلك لما لهذا المنصب من أثر كبير على الفرد والمجتمع، إذ أن صاحبه في 

ظل الدولة الإسلامية يختص بحراسة الدين وحمايته وسياسة أمور الدنيا به، لذلك 

لزم في ش��غل هذا المنصب رضا المحكومين. ويؤكد رس��ول الله � ذلك بقوله: 

)ثلاث��ة لا ترفع صلاتهم فوقهم شرب�ا -منهم- من أم الناس وهم ل��ه كارهون)*((. 

ف��إذا كان هذا مع حرص الإسال�م في الإمامة الصغرى )الصلاة( فإنه يكون ألزم 

وأوج��ب في الإمامة الكبرى )الحكم( إذ فيها يس��لم الناس قياد أنفس��هم في أمور 

الدين والدنيا للحاكم، فلا يقر الإسال�م أن تكون السلطة وليدة الجبر والاكراه، 

على خلاف إرادة المسلمين إذ أن الإرادة والرضا سند كل حكم شرعي(1).

فالخلاف��ة وظيفتها حراس��ة الدين وحفظه وسياس��ة الدنيا ب��ه، والخليفة 

بمقتضاها خليفة عن النبي � إذ أنه يس��تمد س��لطانه من الأمة، ويعتمد في 

بقاء هذا الس��لطان على ثقتها به، ونظ��ره في مصالحها، ولذلك كان للأمة حق 

مساءلة الخليفة وتقويمه وعزله، وأقر الخلفاء الراشدون هذه المسئولية(3). 

)*( رواه المنذري عن ابن عباس  عن رسول الله � قال: »ثلاثة لا ترفع صلاتهم 
باتت وزوجها عليها ساخط  له كارهون وامرأة  أم قوما وهم  فوق رؤوسهم شبرا رجل 
وأخوان متصارمان«. وقال: رواه ابن ماجه واللفظ له وابن حبان في صحيحه إلا أنه قال: 
»ثلاثة لا يقبل الله لهم صلاة« فذكر نحوه ]المنذري: الترغيب والترهيب، تحقيق إبراهيم 

شمس الدين، جـ3، دار الكتب العلمية، بيروت 1417هـ، حديث رقم 4197، ص309[.
)))د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص59 - 60.

جامعة  المقارنة،  مع  الدولة  في  الإسلامية  النظرية  الصعيدي:  المتعال  عبد  د.حازم   (((
القاهرة، سنة1977، ص155.
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فالحكم في الإسال�م ليس رفاهية بل هو تكليف لا تشريف، تكليف من 

قبل الأمة وتفويضه بأن يحقق غاية الأمة الإسلامية بجانيها المادية والمعنوية، 

ونقصد بالمادي��ة تحقيق حاجات الناس من مأكل وملبس ومس��كن، ونقصد 

بالمعنوية منه ما يتعلق بالإنسان من أمن وآمان، وما يتعلق بالدين من حفظه 

ونرش�ه بين الناس... إلخ وكل حاكم كائن من كان لا يحقق هذه الغايات مع 

قدرت��ه على ذلك فهو خائن لله وللرس��ول وللأمة، ويجب عىل� الأمة في حالة 

قدرتها على خلعه أن تخلعه.
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الفصل الرابع

مبادئ نظام الحكم الإسلامي

تمهيد

لق��د قامت الدولة الإسال�مية على عدة أس��س أو دعائم 

أو مب��ادئ عام��ة تمثلت في الش��ورى والعدل والمس��اواة 

والحري��ة، فالإسال�م يض��ع المب��ادئ ويرت�ك التفاصي��ل 

لظروف الناس الحياتية والمكانية والزمانية، وهذا ما يتفق تماما مع التعريفات 

المع��اصرة لنظام الحكم، حيث يعرفه فقهاء القان��ون بأنه: »مجموعة القواعد 

القانونية التي تنظم الس��لطات العامة للدول��ة وتحدد اختصاصتها والعلاقات 

بينها كما تبين حقوق وواجبات الأفراد«(1). 

فتعبير نظام الحكم يفيد المبادئ والأفكار الأساس��ية التي تحكم هذا 

النظام(2). أما النظام أو الش��كل فيشتمل بالإضافة إلى تلك المبادئ العامة 

عىل� التنظيمات التفصيلية الت��ي يتكون منها بناؤه كل��ه، وعلى ذلك فقد 

تشرت�ك دول مختلف��ة في المب��ادئ العام��ة ولكن كلا منها تص��وغ من تلك 

))) د.فؤاد العطار: النظم السياسية والقانون الدستوري، دار اةضهنل اةيبرعل، ارهاقلة، 
سنة 1974، ص4 .

))) د.عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص7.
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المب��ادئ نظام��ا له��ا يختلف ع��ن أنظمة ال��دول الأخرى المش��اركة لها في 

المبادئ(1).

وم��ن هذا المنطلق نجد القرآن الكريم لم يضع النظام الس��ياسي المفصل 

والس��نة الشرعية لم ترسم الخطوط والمعالم الدقيقة لهذا النظام، وأكتفيا بأن 

قدما للناس مبادئ عامة للحكم وتركا المجال واسعا أمام الصياغات المناسبة 

عرب� الزمان والمك��ان، فالمب��ادئ العامة ثابت��ة، أما الأش��كال أو الأنظمة أو 

الصور التطبيقية لها فتغيرت بتغير الأحوال والظروف(2).

ث��م إنه: »ل��و أن الق��رآن فصل نظ��ام الحكم، والس��نة رس��مت الخطوط 

الدقيقة، لفرض على المس��لمين جميعا الإيمان به، ولكان شرعا واجب الاتباع 

عىل� توالي العصور وفي س��ائر الأقط��ار، دون نظر إلى تط��ور أحوال الناس 

وتغري� ظروفهم، وهذا يؤدي إلى الجمود والتخلف عن ركب الحياة والوقوف 

عن مسايرة الأحداث«(3).

ومن هنا يتضح أن نظام الحكم الإسلامي يرتكز على المبادئ العامة، وهذه 

المبادئ العامة مس��تمدة من القرآن الكريم والس��نة النبوية ومن التطبيقات 

العملية لهذه المبادئ في عهدي الرسول � والخلفاء الراشدين، والتطبيقات 

السليمة لهذه المبادئ في عصور الإسلام التالية، وكذلك من اجتهادات الفقهاء 

واستنباطتهم فيما بعد(4).

))) محمد المبارك: الحكم والدولة، دار الفكر، بيروت، ص52.
))) د.عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص8.

))) د. محمود حلمي: نظام الحكم الإسلامي مقارنا بالنظم المعاصرة، ص5.
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص10.
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ولا يتف��ق في ع��دد المبادئ، فبينما يرى الأس��تاذ أبو الأعىل� المؤدودي أنها 

تسعة مبادئ(1)، يرى الأس��تاذ محمد المبارك أن هذه المبادئ تصل لأحد عشر 

مبدئا(2)، ويكتفي د. محمد يوسف موسى بذكر ثلاثة مبادئ فقط وهي مبدأ 

الشورى، ومبدأ العدل، ومبدأ الإستعانة بالكفاءة(3).

ولكن يمكن الق��ول بأن هناك أربعة مبادئ يتف��ق أغلب الباحثين عليها، 

وهذه المبادء هي )الشورى- العدل- المساواة- الحرية(.

))) أبو الأعلى المودودي: الخلافة والملك، دار القلم، الكويت، سنة 1978، ص37.
))) محمد المبارك: نظام الإسلام، الحكم والدولة، دار الفكر، بيروت د.ت، ص29.

))) د.محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص177.
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المبحث الأول

مبدأ الشــورى

أولا: تعريف الشورى

الش��ورى في اللغة هي طلب رأي الآخر واس��تخراج ما عنده(1). أو هي: 

»التع��اون على تبادل ال��رأي ومداولته، في أمر من أمور المؤمنين، على أُس��س 

وقواعد، تلتقي جميعا لتبحث عن الحق والصواب، أو ما هو أقرب إليهما، كل 

ذلك طاعة لله وعبودية له«(2).

والش��ورى تضيق وتتس��ع بحس��ب طبيعة الموضوع المطروح الذي يراد 

معرفته والتباحث فيه، بمعنى أن الش��ورى قد تتس��ع لتشمل رأي الأمة، وذلك 

في الموضوع��ات العام��ة التي ته��م الأمة جميع��ا، وهنا تكون الش��ورى هي: 

»اس��تطلاع رأي الأمة أو من ينوب عنها في الأم��ور العامة المتعلقة بالمصالح 

العام��ة«(3). وق��د تضيق وتقتصر على بعض الأم��ور التخصصية الدقيقة التي 

هي من شأن أهل التخصص دون غيرهم.

والش��ورى تقابل الانفراد والتسلط، واللذين ندد بهما الله تعالى في كتابه 

الحكيم، إذ ندد بفرعون مصر الذي ما كان يسمح أن يعلو صوت على صوته، 

))) ابن منظور: لسان العرب، جـ4، ص434.
))) محمد عبد الله الخطيب: الشورى في الإسلام: فريضة - عبادة- نظام، دار التوزيع 

والنشر الإسلامية، القاهرة، د. ت، ص 49.
))) د.عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص45.
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يق��ول الله تع��الى في��ه: ثن ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ۇ ۇ ۆ ثم 

]غاف��ر: 29[ كما ندد بأه��ل الرأي عندما ينزلون عن حقهم للحاكم ويذعنون 

ل��ه رجلا كان أو امرأة، يقول الل��ه تعالى: ثن ې ې ې ې ى ى ئا 

ئا ئە ئە ئو ثم ]النمل: 33[ وكانت المرأة أحزم منهم أمرا(1).

ثانيا: أهمية الشورى

للشورى الكثير من الفوائد التي يمكن أن تعود على الفرد والجماعة: 

فمن ثمراتها على الفرد: أنها تتيح المجال الطبيعي الملائم لتكوين شخصيته 

وتنمي��ة قدراته ومواهبه عن طريق ايجاد المناخ الذي يس��اهم على دفع الفرد 

لإخ��راج طاقاته المبدعة. وكذلك تيسر للفرد أن يس��تفيد من تجارب وثمرات 

جهود الآخرين في المجالات المختلفة.

والش��ورى على مس��توى الجماعة فيه��ا تأليف للقل��وب وتطييب للنفوس 

وتقدير للعقول واحترام لرأي الجماعة، وبالمشاورة الجماعية نصل إلى وحدة 

الأم��ة، وذلك من خلال ع��رض قضايا الأمة، وتبادل ال��رأي حولها، فتتقارب 

المشاعر وتتوحد. 

والمش��اورة هي الطريق لمعرفة الحلول المناس��بة في الميادي��ن المختلفة، إذ 

أن ال��رأي الصائب ثمرة النقاش الحر، وبذلك يجنب ولاة الأمر أنفس��هم مغبة 

الإقدام على ما يضر الصالح العام، فالمش��اورة -هنا- ضمان لاس��تقرار الحكم 

وأمن��ه... وفي المش��اورة تذكير للأمة بأنه��ا صاحبة الس��لطان، وتذكير لولي 

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص75.



نظام الحكم الإسلامي بين النظرية والتطبيق134

الأمر بأنه الوكيل في ممارس��ة الس��لطة، وفي هذا عصمة من الطغيان الذي هو 

من صفات الإنسان(1).

ثالثا: مجالات الشورى

الش��ورى تدور حول الأمور المباحة، أو المشروعة التي تتعلق بالمؤمنين 

أو الأمة مما يحتاج في عرضه للشورى«. فحياة الفرد الخاصة، وشئون الأسرة، 

والدول��ة كلها داخلة في هذا الميدان، ويس��تثنى النص الثاب��ت في منهاج الله 

قرآناً وسنة، حين لا يكون موضع خلاف في الفهم أو التطبيق، وكذلك أصول 

العقيدة، فهذه ليست أمرا من أمور الشورى(2).

يقول د. عبد الكريم زيدان: »المش��اورة مع الأمة تجري في شئون الدولة 

المختلف��ة، وفي الأم��ور الشرعي��ة الاجتهادية التي لا نص فيه��ا، أي أن رئيس 

الدولة يستشير في أمور الدين والدنيا... والمشاورة في أمور الدنيا: إنما تكون 

إعلان  في المس��ائل المهمة منها مثل سياس��ة الدولة العامة، وتسيير الجيوش، و

الح��رب، وعق��د المعاهدات، ونحو ذل��ك، ولا تكون الاستش��ارة في كل شيء 

حتى في صغائر الأمور وجزئياتها، لأن هذا غير ممكن ولا معقول، ولا حاجة 
إليه، ولا منفعة فيه، ولا دليل عليه«(3).

ومن الحقائق المقررة أن الاختلاف س��نة من سنن الله في الحياة، وأصح ما 

يظهر الاختلاف فيه هو ميدان الشورى، حيث يتم عرض ومناقشة الجوانب 

))) المرجع السابق، ص46.
))) محمد عبد الله الخطيب: الشورى في الإسلام، ص49.

))) عن كتابه: مجموعة بحوث فقهية .
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والآراء المختلف��ة في الرأي س��نة قىض� الله بها في هذه الحي��اة، وكما يقولون: 

»اختلاف الرأي لا يفسد للود قضية«(1).

رابعا: أدلة الشورى ومنزلتها في الإسلام: 

ينطلق مبدأ الشورى وتتأكد منزلته في الإسلام من خلال الآتي: 

1- �أما من القرآن: قال تعالى: ثن ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ ڦڦ ڦ 

 ڄ ڄ ڄ ڄڃ ڃ ڃ ڃ چ ثم ]آل عم��ران: 159[. وقول��ه تعالى: 
ثن ں ں ڻ ثم ]الشورى: 38[. وقوله تعالى: ثن ڭ ۇ ۇ ۆ ۆ 

 ۈ ۈ ۇٴ ۋ ۋ ۅ ۅ ثم ]النمل: 32[. ويذهب علماء التفسير 
في الآية الأخيرة إلى أن الملكة بلقيس ملكة سبأ طلبت من قومها أن يشيروا 

عليه��ا في الأمر ال��ذي نزل بهم بما عندهم من ال��رأي(2). ويرى القرطبي في 

قول��ه تعالى: ثن ڦ ڄ ڄ ڄ ڄڃ ڃ ڃ ڃ چ ثم أن العزم هو 

التروي المنقح، وليس ركوب الرأي دون روية واستشارة عزما.

2- �ومن السنة: سئل رسول الله � عن العزم فقال: »مشاورة أهل الرأي 

ثم اتباعهم«(3). وروى الإمام أحمد: أن الرس��ول صلوات الله وسلامه 

عليه قال لأبي بكر وعمر: »لو اجتمعتما في مش��ورة ما خالفتكما«(4). 

))) محمد عبد الله الخطيب: الشورى في الإسلام، ص23.
))) د. شمس مرغني: الملامح الأساسية للنظام الدستوري في دولة الإمارات العربي، مقالة 

منشورة بمجلة العلوم الإدارية، العدد الأول، يونيو 1981، ص27.
))) تفسير ابن كثير، جـ1، دار الفكر بيروت 1401هـ، ص421.

))) قال الهيثمي: »رواه أحمد ورجاله ثقات إلا أن ابن غنم لم يسمع من النبي �«]مجمع 
الزوائد ج: 9 ص: 53[
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وعن أبي س��لمة عن أبي هريرة عن النبي �: »المستش��ار مؤتمن«(1). 

وعن الزبير عن جابر قال: قال رسول الله �: »إذا استشار أحدكم 

أخاه فليشر عليه«(2).

3- �من أقوال الصحابة والسلف والعلماء: يقول أبو هريرة : »ما 

رأيت أحدا أكثر مشاورة من أصحاب رسول الله �«. ويقول الحسن 

 البرص�ي رحمه الل��ه: »ثن ڤ ڦ ڦ ثم. ه��ذا خُلق محمد � 

بعث��ه الله ب��ه... وعلى ورّاثه أن يتخلقوا به«. ويقول النس��في في بيان 

أن الش��ورى تقود إلى الصواب، والى أص��وب الأمور في الحديث: »ما 

تشاور قوم قط إلا هدوا لأرشد أمورهم«(3).

4- �م��ن أقوال العلماء المحدثين: يقول الإم��ام محمد عبده: »ثن ڤ 

ڦ ڦ ثم أي الأم��ر العام الذي هو سياس��ة الأمة في الحرب والس��لم، 

هريرة  أبي  عن  الصحيحين  على  المستدرك  صاحب  أورده  طويل  حديث  من  جزء   (((
، ثم قال عنه: »هذا حديث صحيح الإسناد على شرط الشيخين ولم يخرجاه 
وقد رواه يونس بن عبيد وعبد الله بن كيسان عن عكرمة عن بن عباس أتم وأطول من 
حديث أبي هريرة هذا«]المستدرك على الصحيحين، تحقيق مصطفى عبد القادر عطا، 

ط1، جـ4، دار الكتب العلمية، بيروت سنة 1990م، حديث رقم 7178، ص145[.
بن  محمد  واسمه  ليلى  أبي  ابن  لضعف  ضعيف  إسناد  »هذا  المصباح:  صاحب  قال   (((
عبدالرحمن بن أبي ليلى وأبوه عبد الرحمن عبد الرحمن الأنصاري القاضي وهو ضعيف 
دار  جـ4،  ط2،  الكشناوي،  المنتقى  محمد  تحقيق  الزجاجة،  مصباح  ]الكناني:  اه« 

العربية، بيروت 1403هـ، حديث رقم 1317، ص: 120[
))) هذا ليس حديثا مرفوعا إلى النبي � ولكنه أثر مقطوع عن الحسن البصري رحمه 
الله، رواه عنه ابن أبي شيبة والبخاري في الأدب المفرد، وابن المنذر وغيرهم، وقوى 

إسناده الحافظ في الفتح ]مركز الفتوى- إسلام ويب[.
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والخ��وف والأم��ن، وغري� ذلك م��ن مصالحه��م الدنيوي��ة، أي دُم على 

المش��اورة، وواظ��ب عليها. كما فعلت قبل الح��رب في الواقعة »غزوة 

إن أخطئوا ال��رأي فيها، فإن الخير كل الخري� في تربيتهم على  أُح��د« و

المش��اورة، لما في ذلك من النفع لهم في مس��تقبلهم إن أقاموا هذا الركن 

العظيم«. 

ويق��ول صاحب الظلال عليه رحمة الل��ه: »في قوله تعالى: ثن ڤ ڦ 

ڦڦ ڦ ڄ ڄ ڄ ڄڃ ثم وبه��ذا الن��ص الج��ازم ثن ڤ ڦ ڦ ثم 
يقرر الإسلام هذا المبدأ في نظام الحكم، إن الشورى مبدأ أساسي، لا يقوم نظام 

الإسال�م على أساس سواه، أما شكل الش��ورى والوسيلة التي تتحقق بها فهده 

أم��ور قابلة للتحوير والتطوير، وفق أوضاع الأمة وملابس��ات حياتها، وكل 

شكل وكل وسيلة تتم بها حقيقة الشورى -لا مظهرها- فهي من الإسلام«(1).

خامسا: خصائص الشورى

يخطئ البعض أحيانا حين ينظر إلى الشورى الإسلامية من خلال تأثرهم 

بالنظم الوضعية التي قد تتلاقى مع الش��ورى الإسلامية في بعض الصفات أو 

الآلي��ات، ظنا منهم أن في هذا مصلحة، والحق أن المصلحة تتحدد أساس��ا في 

إلا فما قيمة أي مذهب وضعي أو  موافق��ة شرع الله، وأحكام هذا الدين، و

شعار يرفعه بشر، إذا جاء على غير ما أمر الله به.

والحق أن الش��ورى الإسال�مية تتميز عن غيرها من نظم الحكم الوضعية 

بما فيها الديمقراطية بالخصائص الآتية: 

))) محمد عبد الله الخطيب: الشورى في الإسلام، ص 24 - 25.
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1- �الشورى مصطلح إسلامي: له معناه المستقل به في الإسلام، وهي طابع 

الأم��ة في كل حالاتها، فهي كمصطلح��ات: الإيمان، الصلاة، والزكاة، 

والصوم، والحج، والجهاد، ولقد س��اقها الق��رآن في آية واحدة مع هذه 

الفرائض لتأخذ حكمها، قال تعالى: ثن ڳ ڱ ڱ ڱ ڱ 

ں ں ڻ ڻ ڻ ڻ ثم ]الش��ورى: 38[. والتعبري� القرآنى 

يجعل أمر المؤمنين كله شورى، ليصبغ الحياة كلها بهذه الصبغة، فهذه 

المصطلحات لا يصح أن تفسر إلا بما أراده الشارع وبينه الله فى كتابه 

وسنة رسوله �.

2- � الشكل الذى تتم به الشورى غير مصبوب فى قالب حديدى، لكنه متروك 

للش��كل الملائ��م لكل بيئة ولكل زم��ان، وهذه خاصية للنظم الإسال�مية 

كلها. فهى ليس��ت أشكالا جامدة، وليس��ت نصوصاً حرفية، إنما هى قبل 

كل شيء روح ينش��أ ع��ن اس��تقرار حقيق��ة الإيمان فى القل��ب، وتكيف 

الش��عور والس��لوك بهذه الحقيقة، فعقيدة الإسال�م وعباداته في أصولهما 

الثابتة تحويان حقائق نفسية وعقلية ذات أثر فى الكيان البشري. 

3- �أهل الش��ورى يتقرب��ون إلى الله ويعبدونه بهذا العم��ل، فهم مؤمنون 

بأنهم عبيد لله وأنه س��بحانه هو المشرع، وهناك مفاس��د ومصالح، لا 

قدرة له��م على درء ودفع الأولى وجلب الثاني��ة، إلا بتوجيه من الخالق 

، إلى الوس��ائل التى تمكنهم من ذل��ك، ومعرفة هذا الأمر 

يحفظ من الزلل، ويصون الجهود من الضياع. 

4- �أه��ل الش��ورى يلتقون وهدفهم جميع��ا الوصول إلى الح��ق، ورائدهم 

الإخال�ص وهدفه��م إرض��اء الله ، وق��د يخالف بعضه��م بعضا 
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ويصر كل منهم على وجهة نظرة وقت المش��اورة، ولكن يظل انبعاث 

هذا الخلاف من الشعور بالمسئولية، والحرص على أداء الأمانة، ويظل 

الجميع باعدين عن اله��وى، أو التعصب للرأى، أو الاندفاع الذى من 

ورائه الأغراض الشخصية أو الحزبية أو المناورات.

5- �حين يفرغ أهل الشورى من دراسة الأمر، وتمحيص القضية، ويظهر 

ال��رأى الص��واب أو القريب من��ه، ويصدر القرار ال��ذى يحتوى على 

المصلح��ة، وهنا يكون التنفيذ هو المطلبو م��ن الجميع، من اقتنع ومن 

لم يقتن��ع، بل يصبح الرأى الآخر وقت المش��اورة، هو صاحب القرار 

الذى تم اتخاذه، فى الحماس له، والعمل بمقتضاه طاعة لله ورسوله، قال 

تع��الى: ثن ڦ ڄ ڄ ڄ ڄڃ ڃ ڃ ڃ چ ثم ]آل عم��ران: 

159[ ومعناه إذا تمت الش��ورى وص��در القرار، فهنا العزم والتوكل على 

الله، فى التطبيق والتنفيذ، لق��د انتهى وقت الحوار والجدال، ولا يصح 

أبدا نقد أو اس��تهانة، أو لمز أو غمز لما توصل إليه أهل الش��ورى لأن 

هذا عبث وفوضى، والإسلام يرفض العبث والفوضى(1).

سادسا: آليات تحقيق الشورى: 

إن المتأمل لكتاب الله وصحيح الس��نة النبوية يجد أن الإسال�م لم يفرض 

شكلا من أشكال الحكم، محدد التفاصيل والجزئيات فيجرفه الزمن بتغييرها(2). 

))) المرجع السابق، ص 25.
العربي،  الإمارات  دولة  في  الدستوري  للنظام  الأساسية  الملامح  مرغني:  شمس  د.   (((

ص13.
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ولم يرت�ك في ذات الوق��ت الأمر على عواهن��ه دون ضواب��ط، ولكنه نهج ما 

خير من الإس��لوبين، فتجنب عيوب التفصيل والتجزئة لما قد يسمها بالجمود 

وعدم مواكبة تطور الحياة السياس��ية، وقضى على مثالب الترك دون ضوابط 

وتنظيم، لما قد يس��م النظام باطلاق السلطة والاستبداد بالمسلمين، لذلك جاء 

في صورة أسس ومبادئ عامة وأصول كلية تتسم بطابع الخلود، وعدم التغيير 

والتبدي��ل بتغير المك��ان وتطور الزمان، وبذلك نأى ع��ن التفصيلات الجزئية 

والتطبيقات العملية وترك ذلك للاجتهاد، وبحس��ب اختلاف المكان والبيئة 

وتطور الزمان لتنسجم مع مطالبها(1).

ومن هذا المنطلق يأتي مبدأ الش��ورئ كمبدأ عام يقرره الإسلام، ثم يترك 

للعق��ل الإنس��اني أن يتصرف في��ه، ويحدد وس��ائل وآليات تحقيقه، بحس��ب 

الظروف، فيبقى المبدأ عاما خالدا لا يتغير بينما تتجدد وس��ائله وآلياته وفق 

التطورات الزمانية والمكانية.

سابعا: حكم الشورى: 

لقد اثير بين الفقهاء خلاف حول حجية الشورى، وهل هي ملزمة للحاكم 

أم مندوبة؟ وفي الإجابة على هذا السؤال انقسم الفقهاء إلى فريقين: 

الفري��ق الأول: ي��رى وج��وب الش��ورى، وس��نده في ذلك دلال��ة الأدلة 

المس��تمدة م��ن القرآن والس��نة النبوية، إذ ه��ي دلالات قاطع��ة في وجوبها، 

فالدولة الإسلامية باعتبارها دولة قانونية تنتفي فيها فكرة الاستبداد والتسلط 

بالرأي، والش��ورى تحول دون ذلك، فضلا عن أن لنا في رس��ول الله الأس��وة 

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص73 - 74.
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الحس��نة، والثاب��ت بيقين أنه عمل بها وه��و على رأس الدولة الإسال�مية، لذا 

صارت واجبة علينا.

الفريق الثاني: يميل إلى أن ألتزام الحاكم بأمر الشورى أمر مندوب وليس 

بواجب، تأسيسا على أن الخليفة بما له من الرئاسة العامة في الدولة الإسلامية، 

وما عهد إليه بالبيعة مس��ئول عن حراس��ة الدين وسياس��ة الدنيا به، لذا كان 

من حقه أن يتولى كل أعمال الدولة وتنفيذ ما يراه كفيلا بما عاهد الأمة عليه 

عند بيعته(1). فهؤلاء يقولون بأن الشورى معلمة وليست ملزمة.

ولق��د قدم كل فري��ق القرائن التي تؤكد رأيه والت��ي نعرض لبعضها على 

النحو التالي: 

1. قوله تعالى: ثن ڤ ڦ ڦ ثم ]آل عمران: 159[: 

قال الفريق الأول: الأمر للوجوب، ووجوب الش��ورى إنما يعني وجوبها 

كاملة لأنه المتبادر، والش��ورى الكاملة هي الش��ورى التي تسري� إلى نهايتها 

الطبيعية، وهي التي تنهض برأي فاصل، والرأي الفاصل إنما هو رأي الأكثرية 

لا غير، حيث لا دليل آخر، وليس من المناسب-لا عقلا ولا شرعا- أن يكون 

رأي الأقلي��ة هو الفاص��ل. ومعنى ذلك أن وجوب الش��ورى يتضمن الالتزام 

ب��رأي أهل الش��ورى أو الأكثرية منهم لأنه هو المتم��م للواجب، وما لا يتم 

الواجب إلا به فهو واجب(2).

 وقال الفريق الثاني: قوله تعالى: ثن ڦ ڄ ڄ ڄ ڄڃ ثم ]آل عمران: 159[، 

))) انظر المرجع السابق، ص78.
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص59.
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اس��تقلالية  إلى  اش��ارة   � الرس��ول  إلى  »الع��زم«  الخط��اب  أس��ند   فق��د 

الرس��ول � في اتخ��اذ القرار دون تقي��د برأي أهل الش��ورى، ومن ثم فإن 

للحاكم أن لا يلتزم برأيهم(1).

2. لم يثبت أن النبي � شاور وأعرض عن رأي الغالبية، فكل الغزوات 

التي شاور فيها � أخذ برأي الجماعة، ولعل أبرز هذه الغزوات في أحد(2). 

حي��ث خرج لمقاتلة قريش خارج المدينة نزولا على رأي الأغلبية بينما كان 

رأي��ه أن يظل داخل المدينة، حتى ن��دم البعض على ذلك فجاءوا يقولون: »يا 

رسول الله إن شئت أن تقعد فاقعد«. ولكن الرسول � رفض في حسم هذا 

التردد، وخرج وحصل ما حصل من مخالفة الرماة، وهزيمة المس��لمين، ونزلت 

الآيات تأمر الرسول � بالاستمرار في المشاورة والالتزام بها(3).

ويرد الفريق الثاني: بأن النبي � عقد صلح الحديبية مع مخالفة أصحابه 

له. ولكن الفريق الأول يرى أن هذا الصلح تم بناء على وحي من الله بدليل 

أن ناقة الرسول � بركت قبل مكة، وقال رسول الله: »لقد حبسها حابس 

الفيل عن مكة«، فناقة الرسول � كانت مأمورة بدليل قول الرسول � 

لعمر: »أنا عبد الله ورس��وله لن أخالف أمره«، ويؤكده قول ش��ارح صحيح 

البخاري أنه � لم يفعل ذلك إلا لأمر أطلعه الله عليه(4). 

))) المرجع السابق، ص64.
سنة  الكويت،  الإسلامية،  المنار  مكتبة  الإسلام،  في  الشورى  هريدي:  حسن  )))د. 

1957، ص7.
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص60.

العربي،  الكتاب  دار  جـ4،  البخاري،  صحيح  لشرح  الساري  ارشاد  القسطلاني:   (((
بيروت، طـ7، ص451.
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3. يدع��م الفري��ق الأول رأي��ه ب��أن الأئمة من الخلف��اء الراش��دين كانوا 

يأخذون بالشورى، حيث لم يكن ينفرد أحدهم بالرأي بل كان يجمع علماء 

الصحابة ويعرض عليهم الأمر، فام� يقررونه يتبعه، ويكون العرض -أولا- 

ليعرف هل ورد في ذلك س��نة أم لم يرد، فإن كانت وردت سنة اتبعها وحكم 

إن لم تكن هناك سنة اجتهد رأيه، وعرض رأيه على المجتمعين،  بمقتضاها، و

إن رأى الصواب في غيره  إن لم يقروه رجع إلى قولهم، و فإن أقروه أخذ به، و

جادلهم بالتي هي أحسن، حتى يقرروا الأمر مجتمعين من غير أختلاف، وما 

يك��ون للحاكم م��ن رأي، لا يتبع إلا إذا أقره علي��ه الصحابة، وكثيرا ما كان 

ينعقد الإجماع على الرأي(1).

وي��رد الفريق الثاني: بأن أبي بكر الصديق  أنفذ جيش أس��امة، 

وحارب الردة مع معارضة الصحابة. ولكن رد الفريق الأول هذا الكلام لأن 

أبا بكر بين لهم أن انفاذ جيش أسامة ليس مما يخضع للشورى لأنه سبق فيها 

أمر من الرسول � فاقتنعوا برأيه(2). كما بين لهم أن حرب المرتدين مانعي 

الزكاة لا يخضع للمش��اورة لوجود نص في مقاتلة المرتدين مانعي الذكاة، فلم 

يزل يحاورهم حتى أقنعهم فاصبحت المعارضة مؤيدة له وعلى رأس��هم عمر 

 ال��ذي قال: »فما ه��و إلا أن شرح الله صدر أبي بكر للقتال فعرفت 

أنه الحق«(3).

))) الشيخ محمد أبو زهرة: المجتمع الإنساني في ظل الإسلام، دار الفكر، بيروت، د.ت، 
ص183.

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص60.
المكتبة  الخطيب،  الدين  محب  الشيخ  تحقيق  القواصم،  من  العواصم  العربي:  ابن   (((

السلفية بمصر، سنة 1387هـ، ص46.
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4. يرى الفريق الأول أن المقدرة العقلية للجماعة أفضل من المقدرة العقلية 

للف��رد: فرئيس الدولة يختار م��ن بين نخبة يتقارب أفرادها في مس��تواهم، فهم 

زعام�ء الأمة، وق��ادة الرأي فيها، وعندم��ا يختار من بينهم لا يك��ون فريدا أو 

عملاق��ا بين أقزام، فإذا ك��ان الأمر كذلك فإن مقدرت��ه العقلية وهو في مركز 

الحكم لن تزيد وس��تظل حصيلة أراء الجماعة أكبر من حصيلة رأيه منفرد(1).

وي��رد الفري��ق الثاني: ب��أن الخليفة مجته��د والمجتهد يلتزم بم��ا يهديه إليه 

اجته��اده لا برأي الأخرين، ولك��ن الفريق الأول يرد ب��أن المجتهد يلتزم بما 

يهديه إليه اجتهاده في خاصة نفس��ه، ولكن المجتهد لا يلزم الأخرين برأيه، 

إن كان مجتهدا فالذين حوله من أهل الش��ورى لا يقلون اجتهادا  والحاكم و

عنه، فهل يرجح الاجتهاد الفردي الاجتهاد الجماعي؟ وبأي سند شرعي؟ (2).

5. ي��رى الفريق الثاني أن الش��ورى غير ملزمة لأن الحاكم مس��ئول أمام 

أمت��ه عن نتائ��ج عمله. فليس م��ن العدالة أن يطالب بالالت��زام برأي مخالف 

لرأيه ثم يحاسب على نتائجه.

وي��رد الفري��ق الأول بأن الحاكم في ظل الش��ورى لن يتحمل المس��ؤولية 

وحده، بل يتعاون معه في ذلك مجلس الشورى، ولن يحاسب على قرار لم يتخذه 

إنما يحاسب على كيفية التنفيذ وحسن الآداء(3). هو واتخذه المجلس، و

6. يدعم الفريق الثاني رأيه بأن رأي الحاكم راجح على رأي الشورى لأنه 

أختير ببيعة اسلامية من حيث هو الأعدل والأمثل والأوثق. 

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص62.
))) المرجع السابق، ص67.

))) المرجع السابق.
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وي��رد الأول ب��أن الحاكم إنس��ان معرض للخطأ والنس��يان وقاب��ل للتأثير 

بالميول والأه��واء، وخاضع للتقلبات النفس��ية والمزاجية، وه��ي أمور تؤثر 

بلا ش��ك على اتخاذه القرار الس��ليم، وقد علمتنا التجارب أنه لا يكفي حسن 

إحس��ان الظن، لأن السلطة مفس��دة، وللسلطة اغراءاتها إلا على من  النوايا و

عصم رب��ك، وذلك نادر، فالحاكم بحكم قصوره الإنس��اني، ق��د يتخذ قرارا 

خاطئ��ا بناء على معلومات غري� دقيقة أو خاطئة، أو لع��دم وضوح الرؤية، 

أو الترس�ع أو الحام�س أو لمحدودية العقل، أو لعدم الفه��م... ثم إن قواعد 

الحكم والسياس��ة لا تبنى على النوايا الطيبة وتواف��ر الثقة بل لابد من قواعد 

موضوعية ثابتة، ومؤسس��ات تنظيمية حول الحاكم تراقبه وتقومه، والحاكم 

زائل والأمة كيان باقي(1). 

7. يدع��م الفري��ق الأول رأيه ب��أن الإجماع الذي هو مص��در من مصادر 

التشريع الإسلامي إنما يعني في حقيقته رأي الأكثرية: لأن الإجماع الأصولي 

وهو )اتفاق جميع المجتهدين( لا يكاد يتحقق كما صرح به بعض الباحثين(2). 

بل ويذهب البعض إلى أنه حتى اجماعات الصحابة إنما هي اتفاق الأكثرية(3). 

ولذلك ذهب ابن جرير الطبري وأبو بكر الرازي وأبو الحسني� الخياط من 

المعتزل��ة وأحمد بن حنبل في رواي��ة، إلى انعقاد الإجماع برأي الأكثرية إذا قل 

مخالفوهم، وذهب البعض إلى أن قول الأكثرية حجة ولكنه لا يسمى اجماعا، 

ورأى أخرون أن اتباع رأي الأكثرية أولى فقط(4).

))) المرجع السابق، ص68.
))) الشوكاني: طلب العلم وطبقات المتعلمين، دار الأرقم، القاهرة، ص160.

))) عبد الوهاب خلاف: في علم أصول الفقه، طـ7، القاهرة، سنة 1956، ص54.
))) د. زكريا البري: أصول الفقه الإسلامي، طـ1، دار النهضة العربية، مصر 1971، ص63.
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ويرد الفريق الثاني بأن مبدأ الأكثرية غير ملزم لأنه مبدأ غير اسال�مي، 

ولأن الرسول � والصحابة لم يأخذوا به، والفقهاء لم يعرفوه ولم يبحثوه، 

ولأن الكثرة ليست مناط الصواب، ولأن القرآن ذم الكثرة في آيات كثيرة.

وي��رد الفري��ق الأول: بأن الرس��ول � أخ��ذ بمبدأ الأكثري��ة في جميع 

استشاراته وغزواته، بل لم يرد في السنة ما يدل على أنه � شاور وأعرض 

. عما اشار عليه الصحابة

والصحابة  عرفوه واتخذوه اساسا في القرارات الهامة والسياسات 

الكرب�ى، وفي التشريع إذا لم يجدوا نصا. والفقه��اء بحثوه في أحكام متفرقة 

في ب��اب الإجماع... كما أن اختيار الخلفاء الراش��دين -كما يقول ابن تيمية- 

تم بناءً على موافقة الجمه��ور الأعظم(1). ويقول الآمدي: »الكثرة يحصل بها 

الترجيح في رواية الخبر«(2).

8. الفريق الأول يرى حقيقة الش��ورى إنما تكون في إلزاميتها: فالشورى 

تفقد مضمونها تماما إذا تجردت من إلزاميتها، ثم إن القرآن احتفى بالش��ورى 

في آيتني� كريمتني�، ونح��ن نعتبر مب��دأ الش��ورى الركن الأس��اسي في النظام 

الس��ياسي الإسال�مي، فهل مما يتفق وهذه الأهمية وهذا الاهتام�م القرآني أن 

تكون الشورى مجرد استشارة شكلية غير ملزمة مقصود بها ترضية الأصحاب 

المس��تشرين؟ ويحق لنا أن نتساءل -حينئذ- ما الفائدة التي تقدمها الشورى؟ 

وما الجدوى من الشورى؟ (3).

))) ابن تيمية: منهاج السنة النبوية، جـ1، دار الكتب العلمية، بيروت، ص141.
سنة  بيروت،  العلمية،  الكتب  دار  جـ1،  الأحكام،  أصول  في  الإحكام  الآمدي:   (((

1980م، ص340.
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص62.
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9. يدع��م الفريق الأول رأيه بالأحاديث التي وردت في ش��أن الأكثرية: 

فقد وردت أحاديث تحث على الالتزام برأي الجماعة أو الأكثرية أو السواد 

الأعظ��م، ويفهم منها أن الجماعة أق��رب إلى الصواب من الفرد. منها )يد الله 

م��ع الجماع��ة(1)(، و )إن الل��ه لا يجمع أمتي عىل� ضلالة(2)(، و)ي��د الله على 

الجماعة ومن شذ شذ في النار(3)(. 

وبه��ذا يتبن رجح��ان رأي الفريق القائ��ل بأن الش��ورى ملزمة حيث إن 

أدلته��م س��لمت من الاعتراض��ات(4). حتى ول��و كانت الش��ورى غير ملزمة 

فالحقيق��ة -في نظرنا- أن الأخذ بالش��ورى أفضل من أهمالها، لأنه لاش��ك أن 

الأفك��ار الكثيرة حول مس��ألة واحدة يثري الأطروح��ات ويكثر الخبرات، 

بم��ا يقدم أفض��ل الحلول للمش��كلة، ولذلك كان الأخذ بالش��ورى أفضل من 

ع��دم الأخذ به��ا وخاصة في الأمور العس��كرية والأقتصادي��ة وغير ذلك مما 

))) أورده العجلوني بلفظ: »يد الله على الجماعة«. وقال: »رواه الترمذي وحسنه كذا في 
النجم، ورواه الطبراني عن عرفجة بن شريح ويقال ابن جريح بلفظ: »يد الله مع 
ابن حجر  الجماعة والشيطان مع من فارق الجماعة يركض« كذا في تخريج الحافظ 
على  الله  »يد  بلفظ:  عباس  ابن  عن  الترمذي  عن  رواية  أيضا  وفيه  الفردوس  لمسند 
الجماعة الاعظم فانه من شذ شذ في النار« ]العجلوني: كشف الخفاء، جـ2، حديث 

رقم 3223، ص 529[.
الحديث  وقال  ص386.  د.ت،  بيروت  العلمية،  الكتب  دار  جـ6،  الأحوذي،  تحفة   (((
ضعيف، لكن له شواهد منها حديث ابن مسعود )اتقوا الله واصبروا حتى يستريح 
أمة محمد على ضلالة(،  الله لا يجمع  بر أو يستراح من فاجر وعليكم بالجماعة فإن 

قال: واسناده صحيح، وقال في مجمع الزوائد، جـ5، ص218. رجاله ثقات.
))) قال الحافظ في التلخيص، قوله وأمته معصومة لا تجتمع على ضلالة »هذا في حديث 

مشهور له طرق كثيرة لا يخلو واحد منها من مقال« ]تحفة الأحوذي، جـ6، ص386[
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص70.
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يتعل��ق بالمصال��ح الحياتية للناس، وك��ان النبي � يأخذ بالش��ورى بلطف 

وتأني من غير أن يشعرنا أن ثمة تعارض بين رأيه كحاكم ورأي أهل الشورى 

م��ن أصحابه ، وكان الأصحاب يعرضون أرائهم على س��بيل النصح 

ووفقا لما تطلبه المصلحة ووفقا لما يحملونه من خبرات س��ابقة، فهذا يرى أن 

الن��زول في بدر ليس هو النزول العس��كري الأص��وب، وآخر يرى -بخبرته 

التي ج��اء بها من بلاده فارس- أن حفر خندق حول المدينة يحمي المس��لمين 

من الهلاك في غزوة الأحزاب...إلخ.

ولم نشعر في أي من الطرفين -الحاكم � وأهل الشورى رضي الله عنهم 

إنما كنا نرى دائم��ا في المواقف مصلحة الدولة  جميعا- أي اس��تبداد بال��رأي، و

والدعوة معا، لكن أصبحت الإجابة على هذا السؤال ملحة في الأزمنة التالية 

حيث انفرد بالس��لطة حكاما يوحي إليهم الحاش��ية بس��داد رأيهم وتزينه أيا 

ك��ان هذا الرأي. مما يجع��ل ترك الناس للدولة بيد واح��د من الخطورة بمكان 

عظيم، فالأصح اليوم هو أن تكون الشورى ملزمة ضمانا للدولة من الضياع 

وحفاظا على الحاكم من الانحراف. 

ثامنا: أهل الشورى

أهل الش��ورى ه��م أهل التدبري� وال��رأي في كل عصر يتح��ددون بنوع 

المس��ألة، فهم قادة الفكر من أصحاب التخصص والنظر العميق في الش��ئون 

المختلفة الداخلية والخارجية وفي ش��ئون الحرب والس��لم، والمال والاقتصاد 

والزراع��ة والتج��ارة والثقاف��ة... وغيرها من الش��ئون المختلف��ة، وهم أولو 

ی  ی  ئى  ئى  ئى  ئې  ئې  ئې  ئۈ  ثن  تع��الى:  ق��ال   الأم��ر، 
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یی ثم ]النس��اء: 59[ وأولو الأمر لفظ جامع، وفي قصره على الإمام -الحاكم- 
فقط خروج على قواعد التفسير، إذ العام يشمل جميع أجزائه ما لم يخصص، 

ولي��س ثمة مخصص لعم��وم النص، والأمر لفظ عام يش��مل بلغة العصر »أمر 

التشري��ع وأم��ر التنفي��ذ«. ومن ثم ك��ان لأولي الأم��ر التشري��ع في الحداود 

الس��ابق ذكرها، وس��لطة التشريع تكون موزعة بين كل من الحاكم وجماعة 

المجتهدي��ن وجماعة أه��ل الحل والعقد باعتبارهم جميع��ا ممن يندرجون تحت 

ه��ذا اللفظ العام، والجامع بينهم جميعا أنهم يقيم��ون شريعة الله وأنهم أهل 

عل��م بالأحكام الشرعي��ة وعلى قدر من العلم في مج��الات التخصص الأخرى 

المختلفة(1).

ويشترط في أهل الش��ورى صفات الإخلاص والنصح والصدق في القول 

والش��عور برقاب��ة الخال��ق في كل رأي يبدى، وأن يفهم أنها أمانة »المستش��ار 

مؤتم��ن« لا تباع ولا يف��رط فيها، ويتوخى وضعه��ا في موضعها الصحيح(2)... 

أما عن كيفية اختيارهم فهذه مما يخضع لآليات العصر وتطوره واتفاق الأمة 

ورضاها بهذا الأمر.

))) انظر: د.علي جريشة: أصول الشرعية الإسلامية، مكتبة وهبة، طـ1، القاهرة 1979م، 
ص27. د. محمود حلمي: نظام الحكم الإسلامي، ط6، سنة 1981، ص163.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص81.
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المبحث الثاني

مبـــدأ العـــدل

أولا: ما هية العدل

العدل من أهم المبادئ التي يقوم عليها نظام الحكم، بل إن الإسال�م كله 

إذا كان لكل دين س��مة أساس��ية  يق��وم على العدل، فالإسال�م دين العدل، و

مميزة، فتميزت اليهودية بالشدة والمسيحية -في الظاهر- بالمحبة، فإن الإسلام 

تميز بالعدل، وذلك لأنه دين شامل، ولأنه آخر الأديان، فجمع الفضائل كلها 

ووازنها في فضيلة هي من أهم الفضائل وهي العدل(1).

ولا ش��ك أن العدل أس��اس الملك، ولذلك توصي به كل الشرائع والقوانين 

إش��اعة الخري� والعدل  الإلهي��ة والوضعي��ة(2). ذل��ك أن غاية الدين الهداية و

والرحم��ة، والقرآن الكري��م كتاب منزل يهدي الإنس��ان في دين��ه ودنياه(3). 

والع��دل يبلغ في ميزان الله أن يكون قري��ن التوحيد، والظلم في شريعة الله 

يبل��غ أن يكون قرين الرش�ك، لذلك كان الظلم مس��قطا كل شرعية عن أي 

إن صلى صاحبه وزعم أنه مسلم أبد الدهر(4). نظام و

فالعدل نقيض الظلم، ذلك أن الظلم ينفر القلوب ويبعد أهل الحق عنه، 

بينما العدل يقرب ذوي القلوب الطاهرة الرحيمة التي تتجه إلى الحق وتبتغيه، 

)))د.عبد الحميد إسماعيل الأنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص39.
))) د.محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، دار الفكر العربي، القاهرة د.ت، ص152.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص83.
))) انظر: د. علي جريشة: أصول الشرعية الإسلامية، ص98.
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يق��ول الل��ه تع��الى: ثن ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئېئى ثم 

]الأنف��ال: 25[، وقول��ه: ثن ڤ ڤ ڦ ڦ ڦ ڦ ڄ ڄ 

ڄ ڄ ثم ]الأع��راف: 165[. وقوله تع��الى: ثن ڳ ڳ ڳ ڱ ڱ 
ڱ ڱ ں ں ڻ ڻ ڻ ڻ ۀ ۀ ہ ہ ثم ]ه��ود: 
113[... وقوله: ثن ۉ ۉ ې ې ې ثم ]الكهف: 59[، وقوله 

تع��الى في مصري� الظ��الم: ثن ڇ ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ ڌڌ ڎ 

ڎ ڈ ڈ ژ ژ ڑڑ ثم ]الكهف: 29[.
ويقول رس��ول الله � محذرا من الظلم: »اتق��وا الظلم فإنه ظلمات يوم 

القيامة«)*(، وحث على الحق والشجاعة بقوله �: »أفضل الجهاد كلمة حق 

عند س��لطان جائر«)**(، فما بال المصفقين ل��ه والمداهنين، والمبالغين في مدح 

الس��لطان الجائر بما ليس فيه أولئك هم المنافقون ... ويقول الرسول الكريم: 

)أنرص� أخاك ظالما ومظلوما، فقال رجل: أنرص�ه إذا كان مظلوما، أفرأيت إن 

كان ظالما كيف انصره؟ قال: تحجزه أو تمنعه عن الظلم فذلك نصره)***(((1). 

)*( مسند أحمد، جـ2، حديث رقم 5662، ص92.
)**( رواه الترمذي عن أبي سعيد الخدري أن النبي � قال: »إن من أعظم الجهاد كلمة 
عدل ثم سلطان جائر«. قال أبو عيسى وفي الباب عن أبي أمامة، وهذا حديث حسن 
محمد  أحمد  تحقيق  ج4،  الترمذي،  سنن  الترمذي:  عيسى  ]أبو  الوجه  هذا  من  غريب 
شاكر وآخرون، باب ما جاء أفضل الجهاد كلمة عدل ثم سلطان جائر، حديث رقم 

2174، دار احياء التراث العربي، بيروت د.ت، ص471[.
)***( رواه الهيثمي عن أم المؤمنين عائشة عن النبي � بلفظ: »أنصر أخاك ظالما أو مظلوما«، 
إن كان مظلوما فخذ له رواه الطبراني في الأوسط من رواية إسماعيل  إن كان ظالما فرده و
بن عياش عن الحجازيين وفيها ضعف ]الهيثمي: مجمع الزوائد، جـ7، باب أنصر أخاك، دار 

الريان للتراث العربي- دار الكتاب العربي، القاهرة- بيروت، سنة 1407هـ، ص: 264[.
)1( د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص86.
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ثانيا: سمات العدل في الإسلام

)1( وجوبة على كل مسلم: 

والع��دل واج��ب م��ن الواجبات الإسال�مية على كل مس��لم حتى تجاه 

الأعداء، قال تع��الى: ثن ۅ ۉ ۉ ې ې ې ېى ثم ]النس��اء: 

58[، وقوله تع��الى: ثن ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ پ ڀ 

ڀ ڀ ڀ ٺ ٺٺ ثم ]النس��اء: 135[، وقول��ه تع��الى: ثن ۓ 
ثم  ۇٴۋ  ۈ  ۈ  ۆ  ۇۆ  ۇ  ڭ  ڭ  ڭ  ڭ 
]المائدة: 8[، وقوله تعالى: ثن ٿ ٹ ٹ ٹ ٹڤ ثم ]المائدة: 

42[، وقوله تعالى: ثن ی ی ی ئج ئح ئم ئى ئي بج بح بخبم ثم 

]ص: 26[... إلخ

)2( العدل في الاسلام شامل: 

ويستمد العدل شموله من شمول الإسلام فيتغلغل في جميع مناحي الحياة، 

فف��ي مج��ال الحك��م والإدراة اشرت�ط الفقه��اء في الحاكم أن يك��ون من أهل 

العدالة)*(، وأن يس��ند المناصب إلى أصحابها. وفي مجال التشريع نجد العدالة 

في وجوب تطبيق الشريعة الإسال�مية، وفي القضاء اشترط الفقهاء في القاضي 

أن يحك��م بالعدل والحق، وفي مج��ال انفاق المال طلب العدل، فلا اسراف ولا 

تقتير: ثن ئې ئې ئى ئى ئى ی ی ی ی ئج ئح ثم 

]الفرقان: 17[. 

)*( العدلة المقصودة هنا هي أن يكون الإنسان عدل في نفسه، والعدالة في النفس تعني 
اجتناب الكبائر وعدم الإصرار على الصغائر وأجتناب ما يخل بالمرؤة.
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وفي مج��ال العب��ادة طلب القصد والاعتدال فلا غل��و ولا اهمال، وفي مجال 

العلاقة بين الرجل والمرأة نجد التوس��ط والاعتدال، فلا تكون المرأة حبيسة 

البي��ت ولا تكون طليقة في الطري��ق تزاحم الرجال، وفي مج��ال العلاقة بين 

الف��رد والجماعة نجد التوازن بين حق��وق الفرد وحقوق المجتمع، فلم يذهب 

الإسلام إلى تقديس الحقوق الفردية وجعل الفرد سيد الكون كما ذهبت إليه 

الرأسام�لية، ولم يذهب إلى اهدار حقوق الفرد وجعل الفرد ترسا في آلة كما 

ذهبت إليه الماركسية.

وفي مجال العلاقة بين الدين والدنيا نجد التوازن الذي يجمع بينهما بحكمة 

وع��دل، وهكذا في مجال العلاقة بين الغني والفقير، والحاكم والمحكوم، كما 

نلاح��ظ الع��دل في علاقات المس��لمين بعضه��م ببعض فكذل��ك في علاقاتهم 

بالمخالفني� له��م وفي علاق��ة الدولة الإسال�مية بغيرها. من أجل ه��ذا العدل 

الش��امل اس��تحقت الأمة أن تك��ون الأمة الوس��ط ثن ڤ ڤ ڤ 

ڤ ثم ]البقرة: 143[.

ويقوم العدل على أس��اس التسوية بين الناس في المعاملة، وعدم المفاضلة 

والتميي��ز بينهم تبع��ا لهوى أو مصلحة أو لأس��باب لا تس��توجب المفاضلة. 

ولذا وجب على كل حاكم أن يلتمس طريق العدل وأن يس��لك في سبيله كل 

الطرق، ومن هذه الس��بل أنه: »يجب عليه أن يستعين في ولايته بأهل الصدق 

والع��دل، والأمثل فالأمثل«(1). ويُذكر عن عمر : »أن من قلد رجلا 

عىل� عصاب��ة وهو يجد في تلك العصاب��ة من هو أرضى لله من��ه فقد خان الله 

))) ابن قيم الجوزية: الطرق الحكمية في السياسة الشرعية، مطبعة المؤيد والآداب، سنة 
1317هـ، ص217.
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ورس��وله وجماع��ة المؤمنين«، والغالب أن��ه لا يوجد الكام��ل في ذلك فيجب 

تحري الدقة باختيار الأخيار والبعد عن الأشرار(1).

)3( الدولة والعدل: 

وين��درج في صمي��م العدل قي��ام الدولة بواجباته��ا تجاه الأف��راد بكفالة 

حرياته��م وحياته��م الضروري��ة كي لا يك��ون ضمنهم عاجز مرت�وك، ولا 

ضعيف مهمل، ولا فقير يائس، ولا خائف مهدد، فتأمين كل فرد في الش��عب 

إقامة الحكم بين الناس بما  -مس��لم أو غير مس��لم- على حاضره ومس��تقبله، و

ي��رضي الله والناس، يضمن اس��تيفاء كل ذي حق حقه، دون ميل أو هوى في 

جميع جوانب الحياة الاقتصادية والاجتماعية والسياس��ية، ويكفل لأفرادها 

حياة كريمة(2). وكذلك قيام الدولة بمنع انتهاك حقوق الناس المتعلقة بأنفسهم 

إزالة آثار الاعتداء الذي يلحق بهم، واعادة حقوقهم  وأغراضه��م وأموالهم و

إليهم، ومعاقبة المتعدي(3).

فالعدل من المبادئ الدس��تورية الهام��ة التي يقوم عليها نظام الحكم 

الإسال�مي، وهو أس��اس ومب��دأ ثابت لكل من يس��تظل برأية الإسال�م 

س��واء اكان مسلما أم غير مس��لم، ذلك أن التشريع واحد لكل من ينال 

الرعوية الإسال�مية من غير المس��لمين، ويقول رس��ول الله �: »من 

آذى ذمي��ا فأنا خصمه«، وقول��ه �: »ألا من ظلم معاه��دا أو تنقصه 

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص84.
العربي،  الإمارات  دولة  في  الدستوري  للنظام  الأساسية  الملامح  مرغني:  شمس  د.   (((

ص47.
))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص85.
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حقه أو كلفه فوق طاقته أو أخذ منه ش��يئا بغير طيب نفس فأنا خصمه 

يوم القيامة)*(((1).

ثالثًا: نماذج من العدل

والأمثل��ة على الع��دل في عهد النبي � وفي عهد الخلفاء الراش��دين، بل 

عه��د غالبي��ة الحكام المس��لمين في العصر الأم��وي والعب��اسي والعثماني كان 

الحكام المسلمين -إلا في القليل- يطبقون العدل، فمما يبين هذا الأمر في عهد 

النب��ي � أن��ه بينما كان � يعدل الصفوف بس��هم يوم بدر، مر بس��واد 

غزية، وهو متقدم على الصف فمس بطنه بالس��هم، قائلا: اس��توي ياس��واد. 

)*( »من آذى ذميا فأنا خصمه« رواه أبو داود عن عدة من أبناء أصحاب رسول الله � 
عن آبائهم عن رسول الله � أنه قال: »ألا من ظلم معاهدا أو تنقصه أو كلفه فوق 
المقاصد  قال في  القيامة«.  يوم  فأنا خصمه  نفس  بغير طيب  شيئا  منه  أخذ  أو  طاقته 
وسنده لا بأس به ولا يضر جهالة من لم يسم من أبناء الصحابة فانهم عدد منجبر به 
جهالتهم ولذا سكت عليه أبو داود وهو عند البيهقي في سننه من هذا الوجه وقال عن 
ثلاثين من أبناء أصحاب رسول الله � عن آبائهم وذكره بلفظ: »ألا من ظلم معاهدا 
أو تنقصه أو كلفه فوق طاقته أو أخذ منه شيئا بغير طيب نفس منه فأنا حجيجه يوم 
القيامة«. وأشار رسول الله � بأصبعه الى صدره: »ألا ومن قتل معاهدا له ذمة الله 
إن ريحها ليوجد من مسيرة سبعين خريفا«.  وذمة رسوله حرم الله ريح الجنة عليه و
ثم قال له شواهد بينتها في جزء أفردته لهذا الحديث منها عن عمر بن سعد رفعه: »أنا 
خصم يوم القيامة لليتيم والمعاهد ومن خاصمه أخصمه«. وقال النجم: »من آذى ذميا 
فأنا خصمه«. قلت أخرجه الخطيب عن ابن مسعود به وزاد فيه: »ومن كنت خصمه 
خصمته يوم القيامة«. وأقول لكن قال الإمام أحمد: »لا أصل له« إلا أن يحمل على أنه 
لا أصل له بلفظه المشهور على الألسنة وهو: »من آذى ذميا كنت خصمه يوم القيامة« 

]العجلوني: كشف الخفاء، جـ2، حديث رقم 2341، ص285[.
))) د.محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص192.



نظام الحكم الإسلامي بين النظرية والتطبيق156

فقال يارس��ول الله أوجعتني وقد بعثك الله بالحق، فكشف الرسول � عن 

بطنه، وقال: اس��تقد، فاعتنقه، وقبل بطنه، فقال: ما حملك على هذا ياس��واد؟ 

قال: يا رسول الله حضر ما ترى فلم آمن القتل، فأردت أن يكون آخر العهد 

بك، أن يمس جلدي جلدك، فدعا له الرسول � بالخير(1).

وعندم��ا صع��د عمر  المنرب� وعليه حلة )ثوب��ان( فاعترض عليه 

أحد الصحابة، قائلا: انك قسمت علينا ثوبا وعليك حلة -ثوبان- فدعا عمر 

 ابنه عبد الله الذي بين لهم أن أحد الثوبين له(2).

فلم يكن العدل مجرد ش��عار نظري مثالي ب��ل في الحقيقة هناك الكثير من 

الأمثل��ة الت��ي تؤكد تحقيق ه��ذا المبدأ في الواق��ع، ولعل الخوف م��ن الله هو 

أكرب� ضمانات تحقيق هذا المبدأ وغيره في الواقع)*(، ولم يقع الظلم في العالم 

))) أبو جعفر محمد بن جرير الطبري: تاريخ الرسل والملوك )تاريخ الطبري(، جـ2، 
دار المعارف، بمصر، سنة 1962م، ص447.

))) ابن الجوزي: مناقب عمر بن الخطاب، تحقيق زينب القاروط، دار الكتب العلمية، 
بيروت، سنة 1980، ص146.

)*( من نماذج العدل التي تحققت في أرض الواقع يوم أن كان يحكم المسلمون الدنيا: حين 
دخل جيش أبي عبيدة الجراح الشام وعاهد أهل حمص أن يدافع عنهم نظير ما يدفعونه، 
ودفعوا المال، لكن الطاعون تفشى في جيشه وعجز عن الدفاع، فأرسل إليهم أموالهم، 
فتأثر أهل حمص لهذا العدل الإسلامي، وعادوا المال وهبوا يجاهدون الرومان مع جيش 
أن  »صفد«  سمرقند  اقليم  أهل  شكا  العزيز  عبد  بن  عمر  عهد  في  وكذلك  الإسلام... 
القائد قتيبة بن مسلم دخل ديارهم من غير تخيير لهم بين الإسلام أو العهد أو القتال، بل 
شرع في القتال مباشرة حتى استسلمت له البلاد، فأمر أمير المؤمنين قاضيه أن يستمع إلى 
الناس ويحقق شكايتهم، فإن وجدهم على حق أمر الجيش بالخروج حتى يتم التخيير، 
فلما صح عند القاضي شكوى الناس أمر الجيش بالخروج، فخرج الجيش وخُير الناس 

فاختاروا الإسلام ]: د. علي جريشة: أصول الشرعية الإسلامية، ص98 - 99[.
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الإسال�مي إلا بعد أن تجرد الحكام من دينهم ومالوا إلى عرض الدنيا وزينتها، 

فباع��وا دينه��م بع��رض من الدني��ا قليل، وس��يعلم الذي��ن ظلم��وا أي منقلب 

ينقلبون.

وبصف��ة عامة فإن المتتبع لسري�ة الخلفاء الراش��دين، ومن اهتدى بهديهم 

من رؤس��اء الدولة الإسال�مية، ليعرف تماما أنهم حقق��وا كل مقاصد الحكم 

الإسال�مي وغايات��ه... وفي أيام هؤلاء الراش��دين كان العدل المثالي أس��اس 

حكمه��م وكانت كلم��ة الأمة مجتمع��ة، ووحدتها قوية، ه��ذه الوحدة التي 

شملت أبناء الإسال�م جميعا وغيرهم من أبناء الأديان الأخرى، بحيث كانوا 

جميعا متساوون في الحقوق والواجبات العامة(1).

وبه��ذا يقرر الإسال�م مبدأ العدل كمب��دأ عام، ويضم��ن تطبيقه بربطه 

بالعقيدة والخوف من الله تعالى، فالإسال�م ليس دين قول ومبادئ فحس��ب، 

ولكنه أيضا دين عمل وتطبيقات للمبادئ التي وضعها، ولذلك كان العدل من 

أسس الحكم ودعاماته القوية في عصر الخلفاء الراشدين، وفي عصور الذين 

ساروا على هديهم من الخلفاء والولاة الآخرين، يقول سيدنا أبو بكر بعد أن 

ولي الخلافة، هذه الخطبة التي جعلها دستورا لحكمه: »الضعيف فيكم قوي 

عن��دي حتى آخذ الحق له، والقوي فيكم ضعيف عندي حتى آخذ الحق منه 

إن شاء الله«(2).

وي��روي الطبري بس��نده أن الس��ائب بن يزي��د قال: »س��معت عمر بن 

القاهرة د.ت،  العربي،  الفكر  دار  نظام الحكم في الإسلام،  ))) د.محمد يوسف موسى: 
ص141.

))) المرجع السابق، ص153.
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الخطاب يقول: والله الذي لا إله إلا هو -ثلاثا- ما من أحد إلا له في هذا المال 

ح��ق أعطي��ه أو أمنعه، وما أحد أحق به من أحد إلا عبد مملوك وما أنا فيكم 

إلا كأحدك��م ولكنا على منازلنا من كتاب الله وقس��منا من رس��ول الله � 

والرجل وبلاؤه في الإسال�م، والرجل وقدمه في الإسال�م، والرجل وغناؤه في 

الإسلام، والرجل وحاجته، والله لئن بقيت ليأتين الراعي بجبل صنعاء حظه 

من هذا المال وهو مكانه«(1).

)))أبو جعفر محمد بن جرير الطبري: تاريخ الرسل والملوك )تاريخ الطبري(، جـ5، دار 
المعارف، بمصر، سنة 1962م، ص19.
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المبحث الثالث

مبــدأ المســـاواة

أولا: طبيعة المساواة

المساواة لغة المماثلة والمعادلة، واصطلاحا يقصد بها: »أن الأفراد أمام القانون 

س��واء، دون تميي��ز بينهم بس��بب الأصل أو الجن��س أو الدين أو اللغ��ة أو المركز 

الاجتماعي، في اكتساب الحقوق وممارستها والتحمل بالالتزامات واداءها«(1).

والمس��اواة هي الضمانة الإساسية لتحقيق العدل، فلا يمكن تحقيق العدل 

بغري� احرت�ام قاعدة المس��اواة الكاملة في الحق��وق والأعباء، فال� تفضيل في 

الدولة الإسال�مية بين الناس كافة إلا بالتقوى، ولا يقدم التشريع الإسال�مي 

امتيازات اجتماعية أو اقتصادية أو عس��كرية أو دينية لفئة دون أخرى من 

إنما الجميع أمام الله سواء كأسنان المشط(2).  المسلمين، و

ثانيا: المساواة عند الأمم السابقة على الإسلام: 

ولم تعرف أمة من الأمم -لا قبل الإسلام ولا في وجوده ولا إلى عصرنا الحاضر- 

مبدأ المساواة وتطبقه كما عرفه وطبقه الإسلام)*(، فلقد كانت الأمم قبل الإسلام 

الحديثة،  بالديمقراطيات  المقارنة  مع  الإسلام  في  المساواة  مبدأ  المنعم:  عبد  فؤاد  د.   (((
مؤسسة الثقافة الجامعية، طبعة سنة 1972، ص21.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص91.
فالناس= البشرية،  الطبيعة  الناس في  التفاوت بين  إلغاء  المساواة في الإسلام   )*( لا تعني 
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تضع فروقا عظيمة بين طبق��ات الأمة وأفرادها، بل لقد كانت اديان كثيرة تقر 

التماي��ز بين الناس(1). ففي مصر القديمة كان فرعون بجبروته وامتيازاته، وكان 

كرس�ى في فارس وكذلك قيصر في الغ��رب يُعبدون من دون الله. وتمايزت طبقة 

الأشراف عن طبقات الشعب الأخرى بالكثير من الامتيازات. 

وفي الديان��ات القديمة كالبرهمية والبوذية والزرادش��تية والمجوس��ية)*(، 

كانت الطبقات المتعددة، وكانت الطبقية أس��اس الحكم، وفي اليهودية كان 

الش��عب المخت��ار )اليهود(. وفي المس��يحية كان اقرار ال��رق واحتقار المرأة، 

وكانت الكهنوتية المتميزة والمتسلطة.

وبالنس��بة للعرب -قبل الإسال�م- كان��ت العادات والأع��راف تمايز بين 

القبائ��ل، وحت��ى في القبيلة الواحدة ك��ان مركز الفرد يتحدد بأصله ونس��به 

وثرائه، وكانت شرائعهم لصالح الرجل دون المرأة، وللحر دون العبد(3). 

= يتفاضلون في المزايا والقدرات والكفاية والمؤهلات، والإسلام لا يمكنه أن يتجاهل 
 حقيقة هذه الاختلافات في الطبيعة البشرية، قال تعالى: ثن ٱ ٻ ٻ ٻٻ ثم

9[، قال تعالى:  ]الزمر:  ثن ئۈ ئۈ ئې ئې ئې ئى ئىئى ثم  132[، وقال تعالى:  ]الأنعام:   
ثن ى ى ئا ئا ئە ئە ئوئو ثم ]النحل: 71[... فالإسلام يقرر المساواة بين الناس 
بغير تفرقة على أساس الأنساب والألون والأجناس دون أن يلغي التفاوت والاختلاف 

بينهم في القدرات العلمية والعملية والعقلية والإيمانية.
))) د. عبد الكريم عثمان: معالم الثقافة الاسلامية، مؤسسة الرسالة، بيروت، سنة 1982، 

ص72.
النبوة...  باستحالة  يقول  »براهم«  له  يقال  رجل  إلى  تنسب  هندية  ديانة  البراهمة:   )*(
البوذية: هي إحدى أديان الهند التي تنسب إلى جوتاما بوذا المتوفى عام 480ق.م ... 
الزرادشتية: ديانة فارسية تنسب إلى رجل يسمى زرادشت ت 541ق.م... المجوسية: 

ديانة تبنى على القول بأصلين للوجود النور والظلمة.
))) د. فؤاد عبد المنعم: مبدأ المساواة في الإسلام، ص302.
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أم��ا اليونان القدم��اء والذين كان ينظر إليه��م -ولا زال- على أنهم مصدر 

التحرض� والتنوير، فق��د كانوا يفهمون مبدأ المس��اواة فهام� منحرفا اتضح 

في فه��م مفهوم المس��اواة من خلال اس��تبعادها من مفهوم الش��عب للأجانب 

والنس��اء والأرقاء، ومن هنا اقتصرت الحقوق السياس��ية على المواطن الأثيني 

الذكر الحر. 

ويتض��ح هذا الأمر عند أفلاطون الذي كان ينظر إلى النظام الديمقراطي 

-باعتب��اره نظ��ام كل الش��عب- نظ��رة ازدراء واحتقار، وانه حك��م الغوغاء 

والدهم��اء، أم��ا النظام الأمث��ل -في نظره- فه��و النظام الأرس��تقراطي. وبهذا 

كان أفلاط��ون يمنح الحرية الكاملة لطبقة الأرس��تقراطيين التي كان ينتمي 

إليها، ويس��عى ب��كل طاقته إلى حرمان المواطنين أو الش��عب الفقير من هذه 

الحرية.

ولقد س��ار أرس��طو على نفس المنوال فدافع عن نظام العبودية الذي كان 

يس��ود المجتمع اليوناني، وكان يرى أن العبودية نظام طبيعي، فالعبيد مهيئون 

بطبيعته��م لأن يكونوا عبيدا، وذل��ك لأن التفرقة بين الأعلى والأدنى موجودة 

في الطبيعة وفي جميع الأش��ياء: بين النفس والبدن، بين الإنسان والحيوان، بين 

الذكر والأنثى. 

وفي كل هذه الحالات وغيرها من الأفضل أن يحكم الأعلى الأدنى وأن يطيع 

الأدنى الأعلى. فبعض الأجناس س��ادة بالطبع وخاصة اليونان... أما الأجانب 

أو البرابرة فهم لا يحوزون في الحقيقة القدرة على أن يكونوا أسياد أنفسهم أو 

على أن يحيوا حياة رجال الأعمال المتحضرين أو حياة دارس العلم... 

وهذا الفهم المعيب للشعب هو الذي ساد الديمقراطية الرومانية، ففقهاء 
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القان��ون الروم��اني يفرق��ون بين مصطلح الش��عب بمدلول��ه الاجتماعي الذي 

ينصرف إلى جميع الأفراد الذين ينتمون إلى جنس��ية الدولة، والشعب بمدلوله 

إنم��ا يقتصر على من لهم حق  الس��ياسي ال��ذي لا يمتد إلى كل هؤلاء الأفراد، و

مباشرة الحقوق السياسية)*((1). 

ثالثا: الأسس التي قام عليه مبدأ المساواة الإسلامية: 

في ظ��ل هذا الرك��ام الهائل م��ن العنصرية جاء الإسال�م ليق��دم عقيدته 

الجدي��دة تلك العقي��دة التي كانت المس��اواة من أهم مبادئه��ا، والتي حرص 

الإسال�م كل الحرص عىل� أن يطبقه في الواقع بربطه بهذه العقيدة الس��امية. 

فهاهو واحد من  العنصرية،  التخلص من هذه  أوربا وحتى يومنا هذا  )*( ولم تستطع 
ببعض  أخذ  قد   )1755  -  1689( مونتسكيو  وهو  الفرنسيين  الديمقراطية  دعاة  أكبر 
الآراء المعادية للديمقراطية، مثل الأخذ بالنظام الطبقي الذي يميز الأفراد بسبب الولد 
أو الثروة، وأيد وجود امتيازات لطبقة النبلاء، وأيد حرمان بعض أفراد الشعب ممن 
أن هناك  إلى  بأصواتهم لاختيار ممثليهم! وذهب  الإدلاء  والدناءة من  بالنذالة  أتسمو 
عليها،  المحافظة  ينبغي  الجاه  أو  الميلاد  أو  الثروة  حيث  من  المميزين  الناس  من  فئة 
مثل  مثلهم  واحد  صوت  سوى  يعطوا  لم  فإذا  ثم  ومن  امتيازات،  من  لديهم  ما  وعلى 
أفراد عامة الشعب أصبحت حريتهم العامة في خطر. لهذا كان من الضروري حماية 
امتيازات هذه الفئة والحيلولة دون زوالها، وذلك بإعطاء النبلاء امتيازات على الصعيد 
التي  القرارات  نقض  تتمتع بحق  التشريعي بحيث يشكلون هيئة تشريعية مستقلة 
كما  وراثية،  تكون  أن  النبلاء  هيئة  في  يفترض  كما  الشعبي.  التمثيل  هيئة  تتخذها 
فمن  والغيرة  للحسد  النبلاء عرضة  إذ لم كان  الهيئة سلطة قضائية،  منح هذه  يتعين 
الواجب أن يحاكموا من قبل أندادهم، تجنبا لصدور أحكام جائرة ضدهم، إذ لا يجوز 
الفتاح  إنما أمام الهيئة المكونة من نبلاء]د. إمام عبد  مقاضاتهم أمام محاكم عادية، و

إمام: الطاغية، ص269[.
))) المرجع السابق، ص253.
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والإسال�م يؤكد على مبدأ المساواة من خلال ما قرره من أمرين، وهما وحدة 

الأصل ووحدة الرب.

1. �وحدة الرب: ينطلق الإيمان بالإسال�م من الإيم��ان بالله الواحد الأحد 

ال��ذي لم يل��د ولم يول��د ولم يكن له شري��ك في الملك، وم��ادام الرب 

واحد ليس ثم س��واه، فطبيعي أن يتس��اوى أمامه كافة البشر، فجميع 

المخلوقات متساوية أمام الخالق، ولها حقوق وعليها واجبات دون ثمة 

تمييز للعنصر أو اللون أو الوطن أو الثروة(1).

2. �وحدة الأصل: يؤكد الإسلام على أن الأصل الإنساني واحد، قال تعالى: 

ثن ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ پ ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ 
ٺ ٺ ٺٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹ ٹٹ ثم ]النساء: 1[.

فالآية تؤكد أن الناس جميعا من نسل آدم وآدم من تراب، وحتى الرسل 

لا يتمي��زون في ذلك، ثن ہ ہ ہ ہ ھ ھ ھھ ے ے ۓ 

ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ثم ]آل عمران: 59[. ومحمد � بشر لايملك لنفس��ه أو 
لغري�ه نفعا أو ضرا إلا ب��إذن الل��ه ثن ئي بج بح بخ بم ثم ]الكهف: 110[. 

وهك��ذا ف��إن الناس جميع��ا خلقوا من ذك��ر وأنثى وينس��لون من مصدر 

واحد فليس ثمة ما يبرر أن يدعي بعضهم الس��مو على بعض بانتس��ابه إلى 

جنس أعلى(2).

 وكما أكد القرآن على هذا الأصل فكذلك السنة تؤكده، يقول النبي �: 

))) د. فؤاد عبد المنعم: مبدأ المساواة في الإسلام، ص302.
))) المرجع السابق، ص88.
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 »كلك��م بن��و آدم، وآدم خل��ق من ت��راب، لينتهين ق��وم يفتخ��رون بآبائهم 

أو ليكونن أهون على الله من الجعلان«(1). 

وم��ادام الن��اس لآدم وآدم من ت��راب فلا ينبغي لأح��د أن يفتخر بدمه أو 

بلون��ه أو بنس��به أو بغري� ذلك مم��ن لا يدخ��ل في حقيقة الإنس��ان وكونه من 

 ت��راب، فللذين يفتخرون بدمائهم ق��ال الله تعالى: ثن ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ ثم 

]المرسال�ت: 20[ ويقول تعالى: ثن ئى ئى ی ی ی ی ئج ئح ئم 

ئىئي ثم ]فاط��ر: 13[، ويقول الرس��ول �: »أيها الن��اس، إن ربكم واحد، 
إن أباك��م واح��د، كلك��م لآدم وآدم م��ن ت��راب، إن أكرمك��م عن��د الله  و

 اتقاك��م، وليس لعربي على عجمي ولا لأحمر على أبيض فضل إلا بالتقوى«)*(. 

ويقول �: »الناس متس��اون كأسنان المش��ط، ليس لأحد على أحد فضل 

إلا بتقوى الله«)**(. 

))) حسنه السيوطي في الجامع الصغير، طبعة مكتبة المشهد الحسيني جـ2، ص95.
إن أباكم واحد إلا لا  )*( رواه الإمام أحمد بلفظ: »يا أيها الناس ألا إن ربكم واحد و
فضل لعربي على أعجمي ولا لعجمي على عربي ولا لأحمر على أسود ولا أسود على أحمر 
يوم  قالوا:  هذا؟  يوم  أي  قال:  ثم   ،� الله  رسول  بلغ  قالوا:  أبلغت؟  بالتقوى،  إلا 
قالوا:  بلد هذا؟  أي  قال:  ثم  قال:  قالوا: شهر حرام،  أي شهر هذا؟  قال:  ثم  حرام، 
بلد حرام، قال: فإن الله قد حرم بينكم دماءكم وأموالكم«. قال: ولا أدرى قال أو 
أعراضكم أم لا كحرمة يومكم هذا في شهركم هذا في بلدكم هذا أبلغت؟ قالوا: بلغ 
رسول الله �، قال: ليبلغ الشاهد الغائب«]مسند أحمد جـ5، حديث رقم 23536، 

ص 411[.
)**( رواه الهمذاني عن أنس بن مالك بلفظ: »الناس مستوون كأسنان المشط ليس لأحد 
تحقيق  الخطاب،  بمأثور  الفردوس  ]الهمذاني:   » الله  بقوى  إلا  فضل  أحد  على 
رقم  حديث  1986م،  بيروت  العلمية،  الكتب  دار  جـ4،  زغلول،  بسيوني  بن  السعيد 

6883، ص301[.
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وقد تج��ادل الصحابي أبو ذر مع أحد الزنوج واش��تط ب��ه الغضب، فقال 

له: »يا ابن الس��وداء« وسمع الرسول � هذه الكلمة النابية، فأنكرها أشد 

الإنك��ار، وقال لأبي ذر: »أعيرت��ه بأمه؟ إنك امرؤ في��ك جاهلية«، وقال له: 

»ط��ف الصاع، طف الصاع)*( ليس لابن البيضاء على ابن الس��وداء فضل إلا 

بالتقوى أو بعمل صالح«. وندم أبو ذر على فعلته، وألصق خده بالأرض وقال 

للآخر: »قم فطأ خدي«(1). 

رابعا: شمول المساواة الإسلامية

لقد جاءت المساواة في الإسلام عامة بين الناس في كافة المجالات، والتي منها:

)1( المساواة بين الفقراء والأغنياء: 

لقد ساوى الإسلام بين الفقراء والأغنياء، بل ووضع الفقراء موضع الرعاية 

الأولى وكان في شأنهم العتاب للنبي ثن ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ پ 

ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ ٹ ڤ ڤ 
ڤ ڤ ڦ ڦ ڦ ڦ ڄ ڄ ڄ ڄ ڃ ڃ ڃ ڃ ثم ]عبس: 1 - 10[.

ورفض رب العزة س��بحانه النزعة العنصرية التي كان يتشبث بها سادات 

قري��ش حيث كانوا يقول��ون للنبي � كيف نجلس إلي��ك يا محمد وأنت 

تجل��س م��ع عبيدنا؟ اطرده��م عنك ونحن نحضر مجلس��ك ونس��مع دعوتك، 

فأبى رس��ول الله، فقالوا: فاجعل لنا يوما ولهم يوما، فكاد أن يجيب دعوتهم، 

فنزل��ت الآيات: ثن ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئې ئى ئىئى ی 

)*( طف الصاع: أي جاوز الأمر حده.
)1( د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص92.
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بى  بم  بخ  بح  بج  ئي  ئى  ئم  ئح  ئج  ی  ی  ی 
بي تج ثم ]الأنعام: 52[.

وكل��ف الجميع - فقراء وأغنياء- نفس التكاليف، فأوامر القرآن ونواهيه 

موجه��ة إلى كافة الناس، لا أمة بعينها أو جنس��ا بعينه، والمس��ؤولية واحدة، 

قال تع��الى: ثن ئم ئى ئي بج بح بخ ثم ]النجم: 39[. فلا يوجد في صف 

الإيم��ان عنصرية أو طبقية ب��ل المؤمنون أخوة، ق��ال تعالى: ثن ۈ ۇٴ 

ۋ ثم ]الحج��رات: 10[، وقال س��بحانه: ثن ک گ گ گ 
گڳ ثم ]التوب��ة: 71[، بل هم نفس واحدة، ما يسيء لأحدهم يس��ئ للجميع، 

قال تعالى: ثن ی ئج ئح ئم ئى ئي ثم ]الحجرات: 11[. 

)2( المساواة أمام القانون والقضاء: 

أ- المساواة أمام القانون: 

لقد س��اوى الإسال�م بين الن��اس جميعا أم��ام القانون، وهن��اك الكثير من 

المواقف التي تؤكد ذلك، منها: 

موقف الرس��ول � من المرأة المخزومية التي كانت شريفة )أميرة( في 

قومها، وسرقت حليا وقطيفة، ووجب عليها الحد، فجاء أسامة بن زيد يشفع 

فيها، فرده � قائلا: »يا أس��امة أتش��فع في حد من ح��دود الله؟ وقال: أيها 

الن��اس، إنما ضل من كان قبلكم، أنهم كان��وا إذا سرق فيهم الشريف تركوه، 

إذا سرق الضعي��ف أقام��وا علي��ه الحد، وأي��م الله لو أن فاطم��ة بنت محمد  و

سرقت لقطع محمد يدها«(1).

))) المنذري: مختصر صحيح مسلم، تحقيق الشيخ الألباني، المكتب الإسلامي، سنة 1977، 
حديث رقم 1046، ص278.
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كام� أن عم��ر بن الخطاب نف��ذ الحد على ول��ده عبد الرحمن لشرب��ه الخمر(1). 

وكذلك موقف عمر بن الخطاب من جبلة بن الأيهم الغس��اني، وكان من ملوك آل 

جفنة، اس��لم هو وقومه، وحضر لزيارة عمر في خمسام�ئة من أهل بيته، في كامل 

زينته��م، ففرح به عمر كقوة جديدة للإسال�م فأدنى مجلس��ه وخرج معه للحج، 

وبينام� ه��و يطوف حول الكعبة، وط��ئ ازاره رجل من بني ف��زارة فانحل الازار، 

فرض�ب الفزاري عىل� وجهه فحطم أنفه، فأش��تكى عند عمر، وأق��ر جبلة بما هو 

منس��وب إليه، فقال عمر: »إن الإسال�م قد سوى بينكما، فلست تفضله بشيء إلا 

بالتقوى والعافية«، قال جبلة: »قد ظننت يا أمير المؤمنين أني أكون في الإسلام أعز 

مني في الجاهلية«. قال: »دع عنك هذا، فإنك إن لم ترض الرجل اقتصصت منك«، 

فلما استيقن جبلة من ذلك فر هاربا إلى القسطنطينية وتنصر هو وقومه(2).

ب- المساواة أمام القضاء: 

المقص��ود بالمس��اواة أمام القض��اء أن المواطنني� يتس��اوون في الجهة التي 

تفصل في نزاعهم، بحيث لا يجوز إنشاء محاكم خاصة لطبقة من الناس لسمو 

مكانته��م أو علو درجاتهم. أو عكس ذلك كأن تقام محاكم عس��كرية لفئة 

من الناس بحجة خطرهم على الأمن القومي أو غيره(3).

والنظام الإسال�مي هو النظام الوحيد)*( الذي لا يس��تثني أحدا مهما كان 

))) ابن الجوزي: مناقب عمر بن الخطاب، ص240.
سنة  القاهرة،  الآداب،  مكتبة  الإسلام،  في  الكبرى  القضايا  الصعيدي:  المتعال  عبد   (((

1960، ص109.
))) د. محمود حلمي: نظام الحكم في الإسلام مقارنا بالنظم المعاصرة، ص 176.

 )*( في الديمقراطيات الحديثة تنشأ للحاكم محاكم خاصة وبشروط خاصة، والملك فيها=
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ش��أنه من المثول أمامه، حتى ولو كان الخليفة، كما أنه ليس هناك أمر ممتنع 

على القضاء(1). ومن صور المساواة أمام القضاء ما يلي: 

منه��ا أن��ه ح��دث في عهد عم��ر  أن يهوديا ش��كا إلى عم��ر عليا 

، فلما مثل بين يديه خاطب عمر  اليهودي باسمه بينما وجه 

الخط��اب إلى علي بكنيته، إذ ن��اداه كما جرت عادته -يا أبا الحس��ن- فغضب 

عيل�، فقال له عمر: »أكره��ت أن يكون خصمك يهوديا، وأن تمثل معه أمام 

القض��اء على قدم المس��اواة؟«، فقال: »لا، ولكني غضبت لأنك لم تس��و بيني 

وبينه، بل فضلتني عليه، إذ خاطبته باسمه وخطابتني بكنيتي«(2).

ومنها الوقعة الش��هيرة التي وقع��ت في مصر في عهد عمر ، حيث 

جاء رج��ل من مصر، فقال يا امير المؤمنين: هذا مق��ام العائذ بك، قال عمر: 

ومال��ك؟ قال الرجل: أجرى عمرو بن العاص بمرص� الخيل فلما رأها الناس، 

ق��ام محمد بن عمرو فقال ف��رسي ورب الكعبة، فقلت: فرسي ورب الكعبة، 

فق��ام إلي فضربني بالصوت، وهو يق��ول: »خذها وأنا ابن الاكرمين«. فوالله 

م��ا زاد عمر عىل� أن قال له: اجلس، ث��م كتب إلى عم��رو: إذا جاءك كتابي 

فأقب��ل ومعك ابن��ك، فأقبل عم��رو في ازار ورداء، فجعل عم��رو يلتفت هل 

يرى ابنه، ثم قال: أين المصري؟ فقال: ها أنذا، قال: دونك الدرة فاضرب ابن 

الأكرمني�، اضرب ابن الأكرمين، فضربه حتى أثخنه، ثم قال: »اجعلها على 

= لا يحاكم، وأعضاء المجالس النيابية ورجال القضاء لا تجوز محاكمتهم إلا بشروط 
خاصة وفي ظروف معينة... وهذه أمور تخل بمبدأ المساواة ]د.عبد الحميد إسماعيل 

الأنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص27[.
))) د. فؤاد عبد المنعم: مبدأ المساواة في الإسلام، ص99.

))) ابن الجوزي: مناقب عمر بن الخطاب، ص133.
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صلعاء عمرو فوالله ما ضربك إلا بفضل سلطانه«، فقال: يا أمير المؤمنين: قد 

ضرب��ت من ضربني، قال: أما والل��ه ولو ضربته ما حلنا بينك وبينه. ثم قال: 

»أبا عمرو متى اس��تعبدتم الناس وقد ولدتهم امهاتهم أحرارا«، ثم التفت إلى 

المصري وقال: »انصرف راشدا فإن رأيت ريب فأكتب إليَّ«(1).

ومنه��ا أن عم��ر  كت��ب إلى قض��اة المس��لمين، وه��و أب��و موسى 

الأش��عري: »آس بني� الن��اس في وجهك ومجلس��ك وقضائك، حت��ى لا يطمع 

شريف في جيفك، ولا ييأس ضعيف من عدلك«(2).

ومن هذه الوقائع وغيرها أنتهى فقهاء المسلمين إلى وضع شروط المساواة 

أمام القاضي فأوجبوا عليه أن: 

1- �يستمع القاضي إلى الشاكي، ويطلب القاضي إلى المشكو في حقه، أمامه 

إلى مجلس القضاء، دون تفرقة بين غني أو فقير، قوي أو ضعيف.

2- � يحق��ق عدال��ة الإج��راءات القانوني��ة، فيس��وي بين الخص��وم في هذه 

الإجراءات وفي اشاراته ونظراته ومجلسه.. إلخ.

3- � يحك��م بالعدل: على أن هذا لا ينافي اختال�ف العقوبة تبعا لاختلاف 

ظروف المجرمين، ولو كان��ت الجريمة واحدة، ولا ينافي وجود محاكم 

لكل نوع من الجرائم، كمحاكم الأحداث(3).

))) المصدر السابق، ص99.
))) المصدر السابق، ص133.

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص30.
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)3( المساواة في تولي الوظائف العامة: 

ويقص��د بها ألا نميز فئة م��ن المواطنين على أخرى في تقلد الوظائف بشرط 

توفر ما يتطلبه القانون لتقلد الوظيفة من مؤهلات. ونجد في الإسلام أن الأفراد 

يتس��اوون في تقلد الوظائف العامة طبقا لكفائتهم وعلمهم وقدرتهم لا لسبب 

آخ��ر. ولا يخل بهذه المس��اواة اشرت�اط الذك��ورة أو الأنوث��ة، فتخصص بعض 

الوظائف للرجال كالعس��كرية، أو للنس��اء كالتمريض. كما لا يخل اشتراط 

شروط معينة في طالب الوظيفة، كالطول في الوظائف العس��كرية مثلا(1).

إذا كان��ت الأع��راف والمصالح ق��د قضت بتحديد بعض الرش�وط المعينة  و

في الموظ��ف المطلوب فإن هذا لا يخل بمبدأ المس��اواة العامة لأنه مرتبط بالمصالح 

العامة، ومثل ذلك يقال بالنسبة للمرأة وغير المسلمين بخصوص رئاسة الدولة(2).

)4( المساواة في العطاء: 

تعتبر الدولة في الإسلام مسؤولة عن رعيتها، ومن هنا يجب عليها أن ترفع 

من مس��تواهم الم��ادي عن طريق توزي��ع العطايا والأم��وال المتوفرة في بيت 

المال على أفراد الش��عب، وبخاصة الفقراء واليتامى وغيرهم من المحتاجين، 

يقول النبي �: »من ترك كلًا فإلى الله«)*((3).

))) د. محمود حلمي: نظام الحكم في الإسلام، ص177.
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص30.

بلفظ:   � النبي  عن  هريرة  أبي  عن  عوانة  أبو  رواه  ولكن  اللفظ  بهذا  أجده  لم   )*(
»من ترك كلًا فإلي ومن ترك مالًا فللوارث« ]مسند أبي عوانة، تحقيق أيمن بن عارف 
الدمشقي، طـ1، جـ1، دار المعرفة، بيروت سنة 1998م، حديث رقم 5625، ص443[.

))) الكل: الولد الذي لم يترك له والده مالا ]أبو عبيد القاسم بن سلام: كتاب الأموال، 
تحقيق محمد خليل هراس، الكليات الأزهرية، سنة 1986م، ص236[.
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والنظام الإسال�مي يعتبر الأول من نوع��ه في العالم، الذي فرض لكل فرد 

في الدول��ة من��ذ أن ولد حتى يموت حق��ا في بيت المال، ولذل��ك فرض عمر بن 

الخطاب  العطاء لكل مولود يولد في الإسلام فقيرا أو غنيا، ولم يفرق 

بين المسلم وغيره، لأن غير المسلم يشعر بالجوع كما يشعر به المسلم، وكلاهما 

يشتركان في الإنسانية. والرحمة أعم من أن تختص بمسلم دون غيره(1). 

م��ر عم��ر بن الخطاب  على ش��يخ يهودي يس��أل، فذه��ب به إلى 

منزله، فأعطاه، ثم أم��ر خازن بيت المال أن يجري عليه من الصدقة، ووضع 

عن��ه الجزية. وق��ال للخازن: انظ��ر هذا وضرب��اءه، فوالله م��ا أنصفناه، إن 

أكلنا ش��بيته ثم نخذله عند الهرم(2). وفي كتاب خالد بن الوليد لما صالح أهل 

الحري�ة، وجعلت لهم أيما ش��يخ ضعف عن العمل أو أصابت��ه آفة من الآفات، 

طرحت جزيته، وعيل من بيت مال المس��لمين وعيال��ه، ما أقام بدار الهجرة 

والإسلام(3).

)5( المساواة في التكاليف الاجتماعية: 

في الدول��ة الإسال�مية يتس��اوى الن��اس في الواجب��ات والتكالي��ف كام� 

يتساوون في المغانم، ولهذه التكاليف مظهران: 

الأول: المس��اواة في أداء الزك��اة والضرائ��ب: ففي الإسال�م نج��د الزكاة 

والخراج والجزية والغنيمة والفيء والعش��ور، وفيه��ا جميعا معنى الضريبة. 

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص32.
))) القاضي أبو يوسف: كتاب الخراج، المطبعة السلفية، سنة 1973، ص136.

))) المصدر السابق، ص154.
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ويهمنا -الزكاة- فهي عبادة مالية فرضت على كل مس��لم حر بالغ عاقل مالك 

للنصاب ملكلا تاما، أي أنها تؤخذ بنسبة معلومة على قدر معلوم من الأموال 

والحيوان والزروع والثمار، فيتس��اوى المسلمون في اخراجها بنسبة واحدة، 

وكذل��ك الجزية تفرض بنس��بة موحدة على الرؤوس(1). وم��ن الممكن اعفاء 

بعض الناس منها بسبب أعباء عائلية أو قلة موارد بشرط أن يكون ذلك وفق 

قاعدة عامة(2).

الثاني: المساواة في أداء الخدمة العسكرية، ويقتضي هذا ألا يعفى أحد من 

الخدمة العسكرية لقاء دفع فدية أو بسبب الانتماء إلى طبقة أو لكونه يشغل 

منصب��ا، ب��ل تفرض هذه الخدمة ولم��دة واحدة على كل من تتش��ابه ظروفهم 

عندما يصلون إلى س��ن معين��ة، ولا يتنافى معها أن يعفى البعض بس��بب عدم 

الحاج��ة إليهم. والجهاد في الإسال�م فرض كفاية عندم��ا يكون العدو خارج 

البلاد، أما إذا دخلها ففرض عين على الجميع(3).

وعليه يتضح أن هذه القيمة -كسائر القيم الإسلامية- ليست فكرة مجردة 

إنما الإسال�م جعل المسلم يمارسها عملياً وباس��تمرار. فلو نظرنا إلى الصلاة  و

التي يمارسها الإنسان المسلم في اليوم خمس مرات نجد أنها ممارسة عملية يومية 

لفكرة المساواة حيث يقف الناس على اختلاف مراتبهم الاجتماعية جنبا إلى 

جن��ب، هذا على مس��توى القطر الواحد. فإذا ما انتقلنا إلى المس��توى العالمي 

وجدنا »الحج« مظاهرة إسلامية عالمية تؤكد للعالم كله أن الإسلام حقاً هو 

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص33.
))) د. فؤاد عبد المنعم: مبدأ المساواة في الإسلام، ص111.

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص34.
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دين المس��اواة ففيه يجتمع العربي والعجمي والأسود والأبيض، فالحج مساواة 

عملية بين جميع الناس على اختلاف ألوانهم وأشكالهم ولغاتهم وأوطانهم.

وبهذا يؤكد الإسال�م عىل� قيمة المس��اواة كمبدأ دس��توري يقدم له كل 

الضمانات، حيث يربط الفكر بالخوف من الله مما ينقللها من مجال الأفكار 

لتك��ون قيمة تحكم حياة المس��لمين كافة ابت��داء من الحاك��م وانتهاء بالفرد 

العادي.
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المبحث الرابع

مبــدأ الحــرية

أولا: معنى الحرية وحدودها

الحري��ة في جوهرها هي: »اختي��ار الفعل عن روية مع اس��تطاعتنا عند 

اختياره أو اختيار ضده«(1).

وتمت��د ه��ذه الحرية -في الجانب الس��ياسي- إلى علاقة الحاك��م بالمحكوم، 

وكيفية اختيار الأخير، ومدى س��لطة الأول، إذ تُع��رف بأنها: »حرية الناس 

في اختيار من تجب له الطاعة«، أو: »حق الناس في ألا يحكموا بغير ش��خص 

منهم«.

ويعرفها الإعلان الفرنسي لحقوق الإنس��ان والمواط��ن الصادر عام 1789 

بأنها قدرة الفرد على عمل كل شيء لا يضر بالآخرين(2).

وتختل��ف ح��دود الحرية ومس��احاتها وفق كل مذه��ب، فالحرية في ظل 

المذاهب الجمعية محدودة للغاية، ولكنها في المذاهب الفردية تتسع لكي تضر 

بحقوق الآخرين أحيانا، ففي المذاهب التي تهتم بالجماعة وتنكر دور الفرد، 

تطلق الس��لطات وتقيد الحري��ات، بينما في المذاه��ب الفردية تقدس حقوق 

الفرد وتعلوا على كل حق.

))) د. إسماعيل البدوي: دعائم الحكم في الشريعة الإسلامية والنظم الدستورية المعاصر، 
الحريات العامة، ط1، دار الفكر العربي، سنة 1980 - 1981، ص20.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص112.
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وم��ن هنا يمكن القول أن النظام إذا م��ا اعتنق المذهب الفردي، فإن الفرد 

يغدو غاية النظام القانوني للدول��ة، ومن ثم تكون حريته مصونة، ومكانته 

عالي��ة، إلا أنه يحمل في ذات الوقت معول ه��دم الجماعة الذي يهدد تضامنها 

وسلامتها ويقوض بنيانها ووحدتها(1).

كما أنه يمكن القول أن النظام إذا ما اعتنق المذهب الجماعي -كالاشتراكية 

مثلا- فإنه يترتب على ذلك إهدار الحريات الفردية أو تقيدها باس��م الجماعة 

كي تحقق أهدافها، وقد يترتب على ذلك حرمان الأقلية من حقوقها وحرياتها 

لهذا الس��بب، س��واء أكانت حريات ش��خصية أم فكرية أم ذات مضمون 

اقتصادي(2).

وه��ذا ما يجعل النظام الإسال�مي متمي��زا كل التمايز عن ه��ذه التيارات 

الغربي��ة المتطرف��ة، إذ يتض��ح في يرس� وس��هولة ل��كل ذي بصري�ة أن النظام 

الإسلامي يعرف لكلٍ حقوقه دون أن يطغى بطرف على الآخر.

ثانيا: الحرية في الإسلام

يدافع الإسلام عن الحرية بكافة أنواعها دفاعاَ مجيداً، فعن حرية النفس 

يق��ول : ثن ی ی ی ی ئج ئح ئم ئى ئي بج بح بخ 

 .]41  -  38 ]النج��م:  ثم  ثج  تي  تى  تم  تخ  تح  تج  بي  بى  بم 
ثن ی ئج ئح ئمئى ئي بج بح بخ بمبى ثم   وفي حري��ة الاعتق��اد يق��ول: 

ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڦ  ثن   :� للرس��ول  ويق��ول   ،]256 ]البق��رة: 

))) د.إسماعيل البدوي: دعائم الحكم في الشريعة الإسلامية، ص34.
))) المرجع السابق، ص34.
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 ڃ ثم ]يون��س: 99[، وهو س��ؤال للإنك��ار فإن هذا الإك��راه لا يكون: 
حري��ة  وفي   .(1)]100 ]يون��س:  ثم  ڇڇ  ڇ  چ  چ  چ  چ  ڃ  ڃ  ثن 

الح��وار والج��دل يق��ول س��بحانه: ثن ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ 

پ ثم ]العنكبوت: 46[.

وهكذا يزيل الإسال�م كافة المعوق��ات التي تحول بني� الإرادة والحرية 

إلا أن��ه يشرت�ط الحرية بالدليل، أي على كل من يدع��ي أمراً ما بعد ما أظهره 

الل��ه في القرآن الكريم أن يأتي بالدليل الذي يؤك��د ادعائه، قال تعالى: ثن ٺ 

ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ ثم ]النمل: 64[ حتى يكون الإنس��ان مسئولا 

مس��ئولية كاملة عن مصيره ثن ڑ ڑ ک ک ک ک گ گ گ 

گڳ ثم ]الأنفال: 42[.
وبن��اء على هذه الحرية اس��تخدم الق��رآن المنهج العقلي م��ن أجل تقرير 

عقيدت��ه في الأذه��ان والقلوب وهو منه��ج فريد في نوعه منه��ج يبين مقدار 

الرحم��ة الكبري�ة التي أصابت الإنس��انية م��ن قبل الم��ولى  إذ أن المولى 

 -وهو رب الكون- لا يس��تحي أن يناقش الإنسان في قضاياه المصيرية 

الكبرى كقضية الخلق والحياة والموت والبعث والجزاء والجنة والنار….إلخ 

-مناقشة قائمة على العقل ومدعمة بالبرهان.

وطبيعي أن يكون هذا الدين العظيم- الذي يكفل الحرية للبشرية كافة، 

ويس��وي بين الناس أجمعين ويجعل الأفضلية بالتق��وى والعمل الصالح- دين 

رحم��ة كما ق��ال تع��الى: ثن ک ک گ گ گ ثم ]الأنبي��اء: 107[ 

))) سيد قطب: في ظلال القرآن، جـ3، ص1821.
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فالرس��الة المحمدي��ة كانت رحمة للبشري��ة وأن محمد � إنما أرس��ل رحمة 

للعالمين، ومن آمن به ومن لم يؤمن به على السواء(1).

وم��ن هذا المنطل��ق فإن الحري��ة تُظل كل س��كان الدولة الإسال�مية بلا 

اس��تثناء، فالإسال�م أعطى كامل الحرية لأهل الديانات الأخرى للدخول في 

 الدي��ن الجدي��د أو البقاء في دياناته��م القديمة، بلا جبر أو إك��راه، قال تعالى: 

ثن ی ئج ئح ئمئى ثم ]البقرة: 256[ وفي ضوء هذه الآية أجمع أهل العلم على أن 
الذمي إذا أقام على ما عوهد عليه والمستأمن لا يجوز نقض عهده ولا إكراهه 

على ما لم يلتزمه ولأنه أكره على ما لا يجوز إكراهه عليه«(2).

بل إن التاريخ يشهد أن الديانات الأخرى قد ازدهرت في العصر الإسلامي 

على أحسن ما يكون، فقد انتشرت المسيحية، بل واليهودية والمانوية)*( أيضا. 

وفي ذل��ك يقول ف. بارتولد: »إن الش��عوب التي عاش��ت في حكم المس��لمين 

استفادت في نشر الدين من العلاقات التي اتسعت بتكوين الدولة الإسلامية 

الممتدة على قس��م كبير من العالم، أكثر من المسلمين أنفسهم، كما أن انتشار 

النصرانية والمانوية في بلاد المغول، واليهودية والنصرانية في القوقاز وشواطئ 

فولجا يعود إلى العصر الإسلامي(3). 

))) المرجع السابق، ج4، ص2402.
))) ابن قدامة: المغني، ط1، دار الفكر بيروت، سنة 1405، جـ9، ص30.

)*( فرقة من فرق من فرق الثنوية، ينتسبون لماني بن فانك الحكيم الذي ظهر في زمان سابور 
 ، بن مريم  بعد عيسى  بن سابور، وذلك  بن هرمز  أردشير، وقتله بهرام  بن 

أحدث دينا بين الماجوسية والنصرانية ]الشهرستاني: الملل والنحل، ص264[.
))) ف. بارتولد: تاريخ الحضارة الإسلامية، طـ5، ترجمة حمزة طاهر، دار المعارف بمصر 

د.ت، ص242.
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وي��رد مونتجوم��ري وات على الذي��ن يزعم��ون أن الإسال�م انتشر بقوة 

السيف، فيقول: »إن اليهود والنصارى وأتباع الديانات الأخرى التي يعترف 

الإسال�م بها لم يخيروا بين الإسال�م والس��يف«(1). ويقول آدم متز: »على أنه 

كان في الدولة الإسال�مية ما يضمن لكل ديانة من ديانات أهل الذمة كيانها 

الخاص«(2).

وهكذا كان العالم الإسال�مي -ومن منطلق عقائدي- متس��امحا تسامحا لا 

يعرفه دينا من الأديان ولا ملة من الملل، وفي ذلك يقول أحد مؤرخي الأديان 

م��ن الروس، وهو يحكي ما حدث في زمن الحروب الصليبية: »إن الروحانيين 

والشعب يرون عودة ظلم الإسلام خيرا من الحياة في حكم اللاتينيين«(3).

وبهذا يؤصل الإسال�م للحرية كمبدأ عام من المبادئ التي تحكم دستور 

الدولة الإسلامية.

أحمد  حسين  ترجمة  ط1،  الغربية،  الحضارة  على  الإسلام  فضل  وات:  مونتجومري   (((
أمين، دار الشروق بيروت- القاهرة، سنة 1983، ص102.

))) آدم متز: الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري، طـ2، ترجمة محمد عبد الهادي 
أبو ريدة، الهيئة المصرية العامة للكتاب، سنة1995، ص59.

))) ف. بارتولد: تاريخ الحضارة الإسلامية، ص-55 56.
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الفصل الخامس

من الحريات إلى الحقوق

التمهيد

م��ن منطلق كون الإسال�م رحم��ة للعالمين، وم��ن منطلق 

المسئولية الملقاة على عاتق كل إنسان، ومن مطلق تكريم 

الإسلام للإنسان، ومن منطلق الجزاء الأخروي المترتب 

على اختيار الإنسان لعقيدته. من هذه المنطلقات نقول إن الإسلام الذي يعلي 

من إنسانية الإنسان، ضمن له حقوقه وحرياته.

وقد تكلمنا في المبادئ التي قام عليها النظام الإسلامي في الحكم عن مبدأ 

الحرية، وكيف أنها شاملة وعامة ومطبقة في الواقع من حيث ارتباطها بعقيدة 

المس��لمين، هذه الحرية هي الحرية التي ضمنها الدستور بصفة عامة، فإذا ما 

تعرضت هذه الحرية لعائق ما تحولت لحق ينظمه القانون.

والحق م��ن الناحية القانونية هو: »تلك الرابط��ة القانونية التي بمقتضاها 

يخول القانون شخصا معينا على سبيل الاستئثار والتسلط على شيء أو اقتضاء 

أداء معين من شخص آخر)*(«.

)*( الرابطة القانونية قد تكون بين شخصين أو تكون بين شخص وشيء، وفي الحالة الأولى 
)كدين(= معين،  أداء  أقتضاء  معين  لشخص  تخول  إذ  افتضاء،  رابطة  الرابطة   تسمى 
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والح��ق في اللغة نقيض الباطل، وحُق الأمر بمعنى وجب وثبت، والحق من 

أسام�ء الله، وقيل من صفاته، وقد يكون بمعىن� النصيب لقوله تعالى: ثن ڳ 
ڳ ڳ ڱ ڱ ثم ]الذاريات: 19[ أي في أموالهم نصيب ثابت.(1)

والحر نقيض العبد، وفي الاصطلاح تعني الحرية أن تكون للإنسان الخيرة 

في أن يفعل ما يريد بشرط عدم الاضرار بالآخرين(2). ومن الناحية القانونية 

الحري��ة هي: »رابطة قانونية يخولها القانون للجميع على س��بيل المس��اواة، إذ 

يكف��ل القانون للمواطنني� التنقل، والتملك، والتعبير ع��ن الرأي، كما ينظم 

القانون كيفية اس��تخدام تلك الحريات كي لا يعم المجتمع الفوضى، فالحرية 

دون تنظيم فوضى«(3). وبذلك تتخلف في معنى الحرية فكرة الاستئثار وتحل 

بدلا منها فكرة المساواة. 

وهذا هو الفرق بين الحق والحرية، ففي الحق تكون مراكز الأش��خاص 

متفاوته حيث تقوم على أس��اس الاستئثار بالتسلط أو الاقتضاء، بينما الناس 

في الحريات متساوية تماما.

وفي حال��ة الاعتداء على الحرية تنش��أ رباطة قانونية ه��ي رباطة اقتضاء 

تعط��ي للمعت��دي عليه الحق في التعوي��ض المالي من المعت��دي، وتقترن عقب 

= من شخص أخر يلتزم بالخضوع لهذه الرابطة، وقد تكون الرابطة بين شخص وشيء 
وتسمى رابطة تسلط، إذ تخول لشخص معين سلطة على شيء معين... كحق الملكية 
أو أرض ]د.حسن كبره:  التسلط على عقار معين كبناء  والذي يخول لشيخص معين 

المدخل إلى القانون، منشأة المعارف بالإسكندرية، طبعة سنة 1969، ص411[.
)))المرجع السابق، ص411.
))) المرجع السابق، ص411.
))) المرجع السابق، ص411.
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الاعت��داء عليها بفكرة الاس��تئثار، إذ ينش��أ عنها الح��ق في التعويض، أما قبل 

الاعتداء فتسودها المساواة(1). ومن هنا لا يمكن الحديث عن الحريات بمعزل 

عن الحقوق، أو العكس.

فالحري��ة إذا ما تعرضت لعائق ما تحول��ت إلى حق، وهذا يعني تحولها من 

كونها أمر دس��توري عام إلى مادة قانونية يترتب عليها بالضرورة تعويضات 

مادية أو معنوية. 

وعليه يمكن تقسيم الحقوق في الشريعة الإسلامية لقسمين رئيسين، وهما: 

أولا: الحقوق السياس��ية: والتي تعني القدرة على المش��اركة في تسري� أمور 

الدول��ة وتش��مل: )حق الأم��ة في اختيار الحاك��م- حقها في رقابت��ه- حقها في 

عزلة(... وسيأتي بيان ذلك في الحديث عن علاقة الحاكم بالأمة.

ثاني��ا: الحقوق العامة )المدنية(: فهي حقوق مشرت�كة بني� الناس من غير 

تفرقة بس��بب الجنس أو الس��ن أو الكفاءة أو المراك��ز الاجتماعية وغيرها. 

وتشمل الحقوق العامة نوعين من الحقوق وهما: 

1. �الحقوق المادية: وهي الحق��وق ذات المضمون المادي، وتتضمن الحرية 

الش��خصية )حري��ة التنق��ل، حري��ة الأم��ن، حرية المس��كن، تقديم 

الش��كاوى، التظل��م(. والحري��ات ذات الطاب��ع الاقتص��ادي )حرية 

التملك، حرية العمل والتجارة والصناعة(.

2. �الحقوق المعنوية )الذهنية(: ويقصد بها حقوق حريات الفكر والرأي، 

وتعني حقوق الإنسان في التفكير والاعتقاد والتعبير عنه. 

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص111.
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المبحث الأول

الحريات والحقوق العامة )المدنية(

الحقوق العامة )المدنية( -كما بينا- هي الحقوق المشتركة بين الناس من غير 

تفرقة بسبب الجنس أو السن أو الكفاءة أو المراكز الاجتماعية وغيرها. 

وتنقس��م إلى حقوق مادية وحقوق معنوية، ونحن نقصر الحديث في هذا 

الفصل عن الحقوق المادية، والتي تنقسم بدورها إلى: 

1. �الحقوق الش��خصية )حق التنقل، حق الأمن، حق المسكن، حق تقديم 

الشكاوى والتظلم(. 

2. �الحق��وق ذات الطابع الاقتص��ادي )حق التملك، ح��ق العمل والتجارة 

والصناعة(.

أولا: الحقوق الشخصية

ي��أتي هذا الحق في مقدمة الحقوق باعتباره��ا ضرورية لإمكانية الحصول 

عىل� غيره من الحقوق، بل ويع��د شرطا في وجود الحقوق الفردية والسياس��ية 

على السواء.

ولقد سبق الإسلام كل الشرائع الوضعية في الحفاظ على كرامة الإنسان، 

والدفاع عن حقوقه الشخصية، فمنذ القرن السابع الميلادي)*( كفل الإسلام 

)*( لم تعرف البشرية حقوقا للإنسان إلا في عام 1789 أي بعد مجيء الإسلام بأكثر من 
الصادر=  والمواطن  الإنسان  حقوق  اعلان  من  السابعة  المادة  نصت  حيث  عام   ألف 
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للإنس��ان كرامت��ه وآدميت��ه، ب��أن كفل ل��ه حريت��ه الش��خصية بحمايته من 

الاعتداء على نفس��ه وعرضه وماله، فوض��ع الدين الجديد عقوبات للقصاص 

والزنا والسرقة، فيحذر الله  من القتل إذ يقول: ثن گ گ 

ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  گ 
ں ں ڻ ڻ ڻ ثم ]النساء: 93[. 

ويمنع خلقه من الاعتداء على الأعراض إذ يقول س��بحانه: ثن ڀ ڀ 

ڦ  ڦ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ٿ  ٿ  ٿٿ  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ڀ 
ڦڦ ڄ ڄ ڄ ڄ ڃ ثم ]الن��ور: 2[. كام� يمن��ع الاعتداء على 

الأموال، يقول : ثن ٺ ٺ ٺ ٿ ٿ 

ٿ ٿ ٹ ٹ ٹٹ ڤ ڤ ڤ ثم ]المائدة: 38[. 
وتبرز الحقوق الش��خصية في صور عدة منها حق التنقل، حق الأمن، حق 

المس��كن، حق التظلم، حقه في سرية مراسال�ته وعدم التجسس عليه، وهو 

ما سنوضحه في الآتي: 

1- حق التنقل: 

ويعني حق الفرد في الانتقال من مكان لآخر في البلاد، وحقه في أن يخرج 

من البلاد، وحقه في أن يرجع إليها متى شاء دون أن يكون هناك قيود أو منع 

إلا وفقا للقانون والصالح العام(1).

=عام 1789 على »لا يجوز اتهام أي شخص، أو وقفه، أو سجنه إلا في الحالات والأوضاع 
التي يقررها القانون، ويجب أن يعاقب الذين يطلبون أو يوافقون على تنفيذ أوامر 

غير قانونية أو ينفذونها أو يأمرون بتنفيذها«.
))) د. عبد الحميد متولي: مبادئ نظام الحكم في الإسلام مع المقارنة بالمبادئ الدستورة 

الحديثة، منشأة المعارف بالإسكندرية 1966م، ص706.
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ولقد كفل الإسال�م للإنس��ان ح��ق التنقل، من حي��ث إن التنقل به فوائد 

جمة، فهو أنه قد يكون سعيا للرزق، قال تعالى: ثن ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ 

ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ ڦڦ ثم ]الملك: 15[. 
ب��ل ربما ك��ان التنقل فرض على الإنس��ان الذي ضاقت به س��بل العيش في 

مكانه، قال تع��الى: ثن ۈ ۈ ۇٴ ۋ ۋ ۅ ۅ ۉ ۉ ې ېې ې 

ئى  ئې  ئېئې  ئۈ  ئۈ  ئۆ  ئۆ  ئۇ  ئۇ  ئو  ئو  ئە  ئە  ئا  ئا  ى  ى 
ئى ئى ثم ]النس��اء: 100[. والحقيق��ة أن الدول الي��وم وضعت الكثير من 

القيود التي تحول بين الإنسان وبين ممارسة هذا الحق.

والإسلام وضع أيضا ضوابطا وقيودا للتنقل والإقامة، هذه القيود التي 

ربم��ا كان��ت بالحرمان من الإقام��ة بالنفي يطبق على الذي��ن يحاربون الله 

ورس��وله ويسعون في الأرض فس��ادا، وكذلك عاقب الرسول � بالنفي 

تعزي��را، وعزر الصحابة بالنفي وأش��هرهم في ذل��ك عمر . ومن 

القي��ود على حرم��ة الإقامة ما ورد م��ن حظر دخول الكف��ار مكة وعدم 

إقامة أه��ل الذمة في الجزيرة العربية )مكة والمدينة(، وكانت في الجزيرة 

العربية جماعات من أهل الكتاب كانت شوكة في ظهر المسلمين يحرضون 

عليهم ويحالف��ون أعداءهم وينكثون عهودهم، فحاربهم الرس��ول � 

وأجلاه��م، فهدف إجلائهم عن الجزيرة هو تأمين المعس��كر الإسال�مي 

م��ن الداخل حت��ى يتمكن من مواجه��ة أعدائه في الخ��ارج(1). وعلى هذا 

))) د.عبد الحكيم حسن العيلي: الحريات العامة في الفكر والنظام السياسي الإسلامي، 
دراسة مقارنة، دار الفكر العربي، مصر 1974م، ص381.
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يحمل قول الرسول �: »لا يترك بجزيرة العرب دينان«(1). ولكن بعض 

الفقه��اء يمنع وجودهم كجماع��ات متكتلة، أما وجوده��م كأفراد فليس 

محظورا(2).

2- حق الأمن: 

هي أن يشعر الإنس��ان بالأمن والطمأنينة من عدم الاعتداء على نفسه أو 

عرض��ه أو مال��ه، وعدم تحقري�ه أو تعذيبه أو أضطهاده س��واء أكان ذلك من 

الجماعة أو من غيره من الأفراد.

وم��ن ث��م لا يجوز القب��ض على أح��د أو اعتقاله أو حبس��ه أو معاقبته إلا 

بحكم القانون. وأوجب الإسال�م عىل� الدولة توفير هذا الحق لجميع رعوية 

الدولة الإسلامية بلا تمييز بين هذه الرعية، قال �: »كل المسلم على المسلم 

حرام دمه وعرضه وماله)*((3).

وعن أبي هريرة عن رس��ول الله � أنه قال: »إياكم والظن، فإن الظن 

أك��ذب الحديث، ولا تجسس��وا ولا تنافس��وا ولا تحاس��دوا ولا تباغضوا، ولا 

تدابروا، وكونوا عبدا الله اخوانا كما أمركم، المس��لم أخو المسلم، لا يظلمه 

ولا يخذله، ولا يحقره، التقوى ههنا، التقوى ههنا -ويشير إلى صدره- بحسب 

أمرئ من الشر أن يحقر أخاه المسلم، كل المسلم على المسلم حرام، دمه وماله 

))) الشوكاني: نيل الأوطار، طـ3، جـ8، مصطفى الحلبي، سنة 1961م، ص73.
))) د. عبد الحكيم حسن العيلي: الحريات العامة، ص382.

)*( المنذري: مختصر صحيح مسلم، حديث رقم 1775، ص473.
)3( د. محمود حلمي: نظام الحكم الإسلامي، ص161.
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وعرض��ه، إن الل��ه لا ينظر إلى أجس��ادكم ولا إلى صورك��م وأعمالكم ولكن 

ينظر إلى قلوبكم«)*(. 

ولق��د اتف��ق الفقهاء عىل� أن العقوب��ات في الحدود مما لا يثب��ت بالرأي 

والقي��اس وأنها لا تثبت إلا بالنص، وفي ذلك كفالة للحرية الفردية وتأمين 

م��ن الع��دوان، وجميع ما في كتاب الله وس��نة رس��وله من النه��ي عن الظلم 

والإيذاء للفرد تأكيد لحق الأمن للإنسان(1). ومنع عمر  الولاة من 

أن يضرب��وا أحدا إلا أن يكون ذل��ك بحكم قضائي عادل، كما أمر بضرب 

ال��ولاة الذين يفعل��ون ذلك اقتصاص��ا منهم وأمثلة ذلك كثري�ة في التاريخ 

الإسلامي(2).

3- حق المسكن: 

المس��كن يش��مل كل ما يأوي إليه الفرد ويقيم به اقامة عارضة أو مؤقتة 

أو دائمة، س��واء كان مملوكا أو مؤجرا له، وهو -في الشريعة الإسلامية- حق 

لكل فرد(3). 

ولق��د كفل الإسال�م ح��ق المس��كن ونظم كيفي��ة وآداب دخول��ه، يقول 

ثن ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئې  س��بحانه: 

ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  ٱ  ئح ئم  ئج  ی  ی  ی  ئىی  ئى  ئى 

)*( أورده النووي -عن مسلم- في كتاب رياض الصالحين، طبعة عبد الرحمن محمد، سنة 
1351هـ، ص520 - 521.

)1( د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص81.
)2( انظر: لابن السعد: الطبقات الكبرى، جـ3، دار صادر، بيروت د.ت، ص281.

)3( انظر لابن حزم: المحلى، جـ6، مكتبة الجمهورية العربية بالأزهر 1967م، ص224.
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ٹ  ٹ  ٿٿ  ٿ  ٿ  ٺٺ  ٺ  ٺ  ڀ  ڀ  ڀڀ  پ  پ  پ  پ 
ٹ ٹ ثم ]النور: 27 - 28[. 

وقال سبحانه: ثن ۆ ۆ ۈ ۈ ۇٴ ۋ ۋ ۅ ۅ ۉ 

ۉې ې ې ې ىى ثم ]البق��رة: 189[. ويقول الرس��ول �: 
»من اطلع في بيت قوم بغير إذن ففقأوا عينه فلا دية له ولا قصاص«)*(. 

ب��ل وبلغ م��ن تعظيم رؤس��اء الدولة الإسال�مية لحرية المس��كن أن أمير 

المؤمنين عمر بن الخطاب  لم يقم الحد على قوم شربوا الخمر وضبطهم 

متلبسني� ب��ه لاقتاحامه المك��ان دون إذن منهم، إذ تس��ور عليه��م فواجهوه 

 بقوله��م: »يا أمير المؤمنين عصينا الله في واح��دة وأنت في ثلاث، فالله يقول 

ثن ڀ ٺ ثم وأن��ت تجسس��ت، والل��ه يق��ول: ثن ې ې ې 
ىى ثم وأن��ت صعدت م��ن الجدار، والل��ه يقول: }لا تدخل��وا بيوتا غير 
بيوتكم حتى تستأنس��وا وتس��لموا على أهلها{ وأنت لم تفعل ذلك، فعفا عمر 

عنهم«(1).

4- حق التظلم: 

من منطلق أن الحاكم مس��ئول عن رعيته، فهذه المسئولية تقتضي الوقوف 

على أحوالهم، وما نزل بهم من عدل أو ظلم عماله، وبعد أن اتس��عت الدولة 

ولا  دية  فلا  عينه  ففقأوا  إذنهم  بغير  قوم  دار  في  يتحقق  »من  بفلظ:  مرفوعا  روي   )*(
قصاص«]أبو المحاسن: معتصر المختصر، جـ2، عالم الكتب- متكبة المتنبي- بيروت، 

ص128[.
)1( د. عبد الحكيم حسن العيلي: الحريات العامة، ص374.
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الإسال�مية اس��تحدث أولوا الأمر ولاي��ة جديدة للتقاضي ه��ي ولاية المظالم 

»دي��وان المظالم« إذ يخاصم الناس بمقتضاها عمال الخلافة أصحاب الس��لطة 

إنكار للحقوق، ووظيفة والي المظالم هي وظيفة  بم��ا لحقهم من جور وظلم و

ممتزجة من س��طوة الس��لطة ونصفة القضاء، إذ تستهدف إقامة الحق ونصرته 

إقامة قوانين العدل في الدولة(*).  وانصاف المظلوم من المظالم و

وقد سبق عرض الكثير من هذه الحق في عهد النبي � وفي عهد خلفائه 

الراش��دين، وم��ا واقعة القبطي مع ابن عمر بن الع��اص إلا نموذجا واحد من 

نماذج هذا الحق.

5- حق سرية المراسلات: 

ضمن كفالت��ه لأمن الن��اس وطمأنينتهم والحفاظ على أنفس��هم وأموالهم 

وأعراضهم، يضمن الإسال�م عدم المساس بسرية مراسلات الناس والحفاظ 

عليه��ا، إذ أن المس��اس بها أو الانتق��اص منها ينطوي على اعت��داء على ملكية 

المراسلات وهو نوع من التجسس الذي نهى عنه الله ورسوله(1).

قال تع��الى: ثن ڀ ٺ ٺ ٺ ٺ ٿٿ ثم ]الحج��رات: 12[. وثبت 

في الصحيحني� ع��ن أبي هريرة أن النبي � قال: »إياك��م والظن فإن الظن 

أك��ذب الحديث ولا تحسس��وا ولا تجسس��وا ولا تناجش��وا ولا تحاس��دوا ولا 

تباغضوا ولا تدابروا وكونوا عباد الله إخوانا«(2).

)*( د.حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص130.
)1( المرجع السابق، ص129.

)2( الفظ للبخاري ]انظر: تفسير القرطبي، جـ16، تحقيق أحمد عبد العليم البردوني، دار 
الشعب، طـ2، سنة 1372هـ، ص331[.
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وعلي��ه تُعد سرية مراقبة المراسال�ت ومصادرتها فرع حرمة التجس��س 

أو مصادرته��ا، وكذلك الاتص��الات البرقية والتليفونية، فله��ا حرمة وسرية 

مكفولة لا يجوز انتهاكها إلا بناء على أمر قضائي مسبب(1).

ثانيا: الحقوق ذات الطابع الأقتصادي

يقص��د بالحق��وق ذات الطاب��ع الاقتص��ادي ح��ق التملك والعم��ل والحق 

في التأمني� الصح��ي والرعاية الاجتماعي��ة، وتعتبر هذه الحق��وق من الحقوق 

الأساسية للناس.

ولقد س��بق الإسال�م الغرب في التأكيد على هذه الحريات بعدة قرون(*). 

ويمكن توضيح سبق الإسلام إلى هذه الحقوق كالتالي: 

1- حق التملك: 

يعني حق التملك قدرة الإنسان على أن يكون له ملكا، وأن يكون له حق 

التصرف فيه، وأن تصان وتحترم ملكيته من أي أعتداء يقع عليها، إذ لا يجوز 

مصادرته أو نزع ملكيته أو الاس��تيلاء عليها إلا لمصلحة عامة، وفي الحالات 

التي يحددها المشرع مقابل تعويض عادل للمالك)2(.

ولق��د اضطرب��ت المذاه��ب فيام� يتعل��ق بهذا الح��ق كثري�ا، ولم تعرف 

))) د. ثروت بدوي: النظام السياسية، دار النهضة العربية، مصر 1975م، ص424.
)*( نصت المادة السابعة من اعلان حقوق الإنسان والمواطن الصادر عام 1789 على أن: 
»الملكية باعتبارها حقا مقدسا غير جائز المساس به ولا يمكن أن يحرم منه أحد، إلا إذا 

رأى المشرع أن ثمة ضرورة قصوىتقتضي ذلك، وبشرط أداء تعوض سابق وعادل«.
)2( د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص132.
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المجتمعات المتحضرة صيانة هذه الحقوق إلا متأخرا أي بعد ظهور الإسال�م 

بمئات السنين)*(.

فبينام� ي��رى أصحاب المذه��ب الف��ردي أن الملكي��ة الفردي��ة في النظام 

الرأسام�لي تعتبر من الحقوق الطبيعية التي تثبت للإنسان بوصفه بشرا وتلتزم 

لوجوده واس��تمرار حياته مثل الحقوق الطبيعي��ة الأخرى، وهي حق فطري 

يثبت لكل إنس��ان بمجرد وج��وده في الحياة، إذ تلازم الملكي��ة الحرية أو هي 

الوج��ه الآخ��ر لها، فكما تثبت الحرية الش��خصية للإنس��ان بمج��رد ولادته، 

كذلك تثبت له الملكية كحق طبيعي ومتطور معه)**()1(.

1789 بحرية التملك، حيث  )*( لقد اهتم إعلان حقوق الإنسان الصادر في غرنسا عام 
ورد في مقدمته: »إن الملكية الخاصة حق مقدس غير جائز المساس به، فلا يجوز أن 
الثابتة بصورة قانونية، ويشترط  تنزع من أحد إلا عندما تقتضي ذلك المنفعة العامة 
العالمي لحقوق  الملكية تعويض عادل لأصحابها«. كما أكد الإعلان  في أحوال نزع 
الملكية  بأن حق  منه  الثانية  المادة  ذلك، حيث نصت   1948 عام  الصادر في  الإنسان 
حق طبيعي بين الحقوق الطبيعية للإنسان غير القابلة للإنتهاك مع الحرية والأمن. كما 
قررت المادة 17 منه أن لكل إنسان الحق في التملك سواء وحده أو بالاشتراك مع غيره، 

ولا يجوز حرمان إنسان من أملاكه بغير مسوغ قانوني.
)**( ولاشك أنه يترتب على النزعة الفردية هذه الكثير من المسالب منها: أنها تؤدي إلى 
إلى استغلال الرأسماليين للمال، كما تؤدي إلى  القضاء على صغار الملاك والمنتجين، و
سوء توزيع الدخول والثروات في المجتمع، كما تؤدي إلى رفع الأسعار نتيجة استغلال 
والحياة  العامة  الحريات  تهديد  إلى  تؤدي  كما  المنتجات،  في  والتحكم  المستهلك 
السياسية  والسلطات  الحكم  ارادة  اخضاع  إلى  و المجتمع  في  السليمة  الديمقراطية 
مصالحها  خدمة  في  النظام  لتسير  أداة  تتخذها  حتى  المالكة  الفئة  لتحكم  والإدارية 
 ،1964 سنة  القاهرة،  طبعة  الاقتصادي،  النظام  تطور  نصر:  أحمد  زكريا  د.  ]انظر: 

ص349. وأيضا: د. رفعت المحجوب: الاشتراكية، القاهرة سنة 1966، ص91[.
)1( د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص133.
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بينما يرى أنصار النظام الفردي ذلك ويحيطون الملكية الفردية بالقداس��ة، 

فإن أنصار النظم الاشتراكية -على العكس من ذلك- يرون أن حقوق المجتمع 

لبون الواجبات على الحقوق، ومن ثم  أكثر قداس��ة من حقوق الفرد، ولذلك يُغَّ

تعمد ه��ذه النظم إلى فرض الرس��وم والضرائب التصاعدي��ة)*(، وذلك بغرض 

إعادة التوازن بين الطبقات أو  إلغ��اء تكديس الثروات في أيدي فئة محدودة، و

تذويبه��ا كلية، ولذلك تكثر القيود والأغلال على أصحاب رؤوس الأموال في 

هذه النظم، بل وتعمد إلى تأميم أموال ووسائل الانتاج، وتحديد الملكية بحدود 

معين��ة يحظر تجاوزها، بل تعمد إلى حظر تمل��ك أموال معينة، أو تحديد كيفية 

التصرف فيها، وذلك بأن تحظر ترك المالك لممتلكاته دون استغلال، أو تتدخل 

في التصرف فيها بأن تحدد نوع الاستغلال أو التصرف بالبيع أو الايجار(1).

وبه��ذا يتجلى بوض��وح تطرف المذاه��ب الغربية في نظرته��ا إلى الملكية 

الفردي��ة بين قائل بقداس��تها وبين قائل بقداس��ة الملكية العامة على حس��اب 

الملكية الفردية.

أما عن الملكية في الإسال�م فقد جاء التشريع الإسال�مي ليجمع بين حق 

الف��رد ومصلح��ة الجماعة دون ظل��م أو إجح��اف لحق أي منهما: فالإسال�م 

اعرت�ف بقيم��ة الملكية الفردية لما له��ا من أثار إيجابية على الفرد نفس��ه وعلى 

)*( لقد لجأت العديد من الدول الى فرض الضريبة التصاعدية كحل لمشكلة عدم المساوة 
فرض  طريق  عن  المختلفة،  المجتمع  طبقات  الاعتبار  بعين  تأخذ  التي  الطبقات  بين 
الدخل  أصحاب  على  متدنية  وضرائب  المرتفع  الدخل  أصحاب  على  عالية  ضرائب 
المنخفض. فمصطلح ضريبة تصاعدية يرمز الى رفع معدلات الضريبة حيث تتغير من 

منخفضة الى مرتفعة تبعا لدخل الفرد.
)1( د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص136.
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المجتمع، حيث إنها تدفع الإنسان إلى الإنتاج والتفوق والإتقان، وهذا بالطبع 

في مصلحة الجماعة أو المجتمع.

كام� أن الإسال�م يضب��ط الملكية الخاص��ة بضوابط تحاف��ظ على حقوق 

المجتم��ع، حيث تض��ع الشريعة قي��ودا على ط��رق التملك)*(، وط��رق تنمية 

الملك، وعلى التوزيع، كما تضع قيودا على الأنفاق والاس��تهلاك. والإسال�م 

يرب��ط كل هذه العملي��ات التي ترتبط بالملكية الفردية بخش��ية الله، حيث 

يعتبر المال وس��يلة لكسب رضاء الله، كما أن المسلم يعلم أن المالك الحقيقي 

للمال هو الل��ه ، ولذلك قال : ثن گ گ ڳ 

ڳ ڳ ثم ]الحديد: 7[.
فمن ناحية كسبه فضبطه الإسال�م بالكسب من الحلال، قال الله تعالى: 

ثن ڱ ڱ ڱ ں ں ثم ]البق��رة: 188[، وق��ال تع��الى: ثن ڌ ڌ 
ک  کک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ڈ  ڎ  ڎ 
 ک ثم ]النساء: 10[، وقال تعالى: ثن ٺ ٺ ٺ ٿ ثم 
]المائدة: 38[، وقال �: »كل المسلم على المسلم حرام دمه وماله وعرضه«(*). 

إذا أخذ أحدكم  وق��ال �: »لا يأخذ أحدكم متاع أخيه ج��ادا أو لاعبا، و

مخصص  شيء  على  ترد  ألا   -1( التالية:  الشروط  الفردية  الملكية  في  الفقهاء  يشترط   )*(
للمنافع العامة، مثل الحصون والمساجد. 2- أن يكون محلها شيئا مباحا تملكه، فلا تقع 
على نجس مثل الخمر والخنزير، ولا يصح أن يكون محلها شيئا موقوفا أو مملوكا لبيت 
المال. 3- أن تكون بطريق مباح، فلا يجوز أن تكون نتاج سلب أو نهب أو سرقة أو 
غلول(] د. إسماعيل البدوي: دعائم الحكم في الشريعة الإسلامية والنظم الدستورية 

المعاصر، الحريات العامة، ص311[.
)**( صحيح مسلم، جـ4، باب تحريم ظلم المسلم وخذله واحتقاره ودمه وعرضه وماله، 

حديث رقم 2564، ص1986.
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عصا أخيه فليردها عليه«)*(. وقال �: »لا يحل مال إمرئ مسلم إلا بطيب 

 نفس��ه«)**(. ب��ل وكفلت الشريع��ة للإنس��ان الدفاع عن مال��ه حتى الموت، 

قال �: »من قتل دون ماله فهو شهيد«)***(. 

وتضبط التملك حيث تحث الشريعة على الانفاق وتحرم كنز الأموال لأن 

في كنزهما تعطيلا لوظيقتها في تحقيق النفع لعباد الله، لذلك نهى عن كنز المال 

وعزله عن وظيفته الاجتماعية لقوله تعالى: ثن ڍ ڍ ڌ 

ڌ ڎ ڎ ڈ ڈ ژ ژ ڑ ڑ ثم ]التوب��ة: 34[. 
كما أوجبت الشريعة الاعتدال في الانفاق، فنهت عن الانفاق بس��فه وتبذير 

لأن في ذل��ك مضيعة للمال وحجب��ا للفائدة الاجتماعية، لقول��ه تعالى: ثن ئى 

ئى ئى ی یی ثم ]الإسراء: 27[، وكام� نهت عن الإسراف فقد 
نهت عن التقطير لقوله تع��الى: ثن ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ 

ٹ ٹ ٹ ٹ ڤ ثم ]الاسراء: 29[، وقول��ه س��بحانه: ثن ئې ئې 
ئى ئى ئى ی ی ی ی ئج ئح ثم ]الفرقان: 67[.

كام� نه��ت الشريعة ع��ن الاحتك��ار والتحكم في الاس��عار ع��ن طريق 

رقم  حديث  جـ5،  الجوابرة،  أحمد  فيصل  باسم  د.  تحقيق  والمثاني،  الآحاد  الضحاك:   )*(
2867، دار الراية، الرياض سنة 1991م، ص: 325[

بن  البيوع عن عمارة  الدارقطني في سننه في  الرواية: »أخرجه  قال صاحب نصب   )**(
إسناده جيد وأخرج نحوه عن أنس بإسنادين في  حارثة الضمير عن عمرو بن يثربي... و
الأول مجاهيل وفي الثاني علي بن زيد بن جدعان والله أعلم« ]الزيلعي: نصب الراية، 

تحقيق محمد يوسف البنوري، جـ4، دار الحديث، مصر، سنة 1357هـ، ص169[.
بغير حق كان  مال غيره  أخذ  قصد  من  أن  الدليل على  باب  )***( صحيح مسلم، جـ1، 
إن قتل كان في النار وأن من قتل دون ماله فهو شهيد،  القاصد مهدر الدم في حقه و

حديث رقم 141، ص124.
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تكدي��س الانت��اج لتقليل المعروض منه تحكما في احتي��اج الناس لأن في ذلك 

تعطي��ل المنفعة والفائدة واحراز كس��ب دون جهد بالتضييق على عباد الله، 

ويقول رسول الله �: »من احتكر حكرة يريد أن يغلي على المسلمين فهو 

خاطئ وقد برئت منه ذمة الله ورسوله«)*((1). 

وبهذا يتضح أن الشريعة الإسلامية كفلت حرية التملك، وحافظت على 

حرم��ة الملكية، ولكنها وضعت ضوابطا هامة لكس��ب المال والتصرف فيه، 

وبذلك تتخذ طريقا وسطا بين المذاهب الفردية التي تقدس الملكية الفردية، 

والمذاه��ب الجماعية أو الش��يوعية الت��ي تحتقر الملكية الفردية وتس��لبها من 

الأفراد، وتضعها تحت تصرف الدولة.

2- حق العمل: 

تق��وم حرية العمل على عدم إكراه إنس��ان على ممارس��ة عم��ل لا يحبه أو 

حرف��ة لا يريده��ا، أو منعه م��ن مزاولة عمل أو حرفة يس��تطيع أن يبرز فيه 

سواء أكان العمل يدويا أو آليا، صناعيا أو زراعيا أو تجاريا)2(. كما تتضمن 

حق الاضراب عن العمل

)*( رواه الهيثمي عن ابن عمر رحمه الله عن النبي � قبلفظ: »من احتكر طعاما اربعين 
يوما فقد بريء من الله تبارك وتعالى وبريء الله تبارك وتعالى منه وأيما أهل عرصة 
أصبح فيهم امرؤ جائع فقد برئت منهم ذمة الله تبارك وتعالى«. رواه أحمد وأبو يعلي 
والبزار والطبراني في الأوسط وفيه أبو بشر الأملوكي ضعفه ابن معين وعن أبي هريرة 
فهو  المسلمين  على  بها  يغلي  أن  يريد  حكرة  احتكر  »من   :� الله  رسول  قال  قال 
خاطئ«. رواه أحمد وفيه أبو معسر وهو ضعيف وقد وثق ]الهيثمي: مجمع الزوائد، 

جـ4، باب الاحتكار، ص100 - 101[.
)1( د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص140 - 141.

)2( المرجع السابق، ص143.
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ولم يهت��م المجتمع ال��دولي بالتأكيد على حق الإنس��ان في أختيار عمله 

إلا متأخرا، حي��ث بدأ يضع ضوابطا تضبط العلاق��ة بين العمال وصاحب 

العم��ل، من حيث س��اعات العم��ل والروات��ب والأجازات، وعم��ل المرأة 

والأطفال)*(. 

ولقد س��بق الاسلام الدنيا في احترام العمل والعمال، وذلك أن المجتمعات 

القديم��ة كانت تحتقر العمل والعمال، فأفلاطون -مثلا- كان يقس��م المجتمع 

إلى ثلاث طبق��ات )الحكام- الجند-العمال( ويعتبر الطبقة الأخيرة هي الأدنى 

م��ن حيث القيمة، وكذلك الكثير من الفلاس��فة كانوا يحتقرون المادة، وكل 

م��ن يلتص��ق بها في أعمال��ه، ولذل��ك كانت الكثير م��ن المجتمع��ات الغربية 

والشرقي��ة ب��ل والعربي��ة في الجاهلية يحق��رون الأعمال اليدوي��ة كالزراعة 

والصناع��ة والتجارة، ويحقرون بعض المهن مثل الحلاقة والجزارة ويرون أن 

هذه الأعمال والمهن لا تكون إلا للعبيد دون السادة، وهذا كله جاء الإسلام 

ليح��رر الإنس��ان منه ويضع ضوابط��ا جديدة تقوم على قاعدة أن الكس��ب 

الأفضل هو الكسب الحلال.

أنه: »لا يمكن  الإنسان  الفرنسي لحقوق  الاعلان  ديباجة  الخامسة من  المادة  )*( جاء في 
يحظره  لم  عمل  أي  منع  يجوز  ولا  بالمجتمع،  تضر  التي  الأعمال  إلا  يمنع  أن  للقانون 
القانون، ولا ارغام أحد على القيام بعمل لم يفرضه القانون«. كما نصت المادة الثالثة 
العمل  حق  إنسان  لكل  »أن  على:  الإنسان  لحقوق  العالمي  الإعلان  من  والعشرون 
وحرية اختياره، وله حق العمل في ظروف عادلة ملائمة، وحق الحماية من التعطل، 
تمييز  دون  المتماثلة  الأعمال  من  متكافئة  أجور  تقاضي  في  الحق  الأفراد  لجميع  وأن 
بينهم«. وتنص المادة الرابعة والعشرون من الإعلان العالمي أيضا على: »حق العامل 
في الراحة والفراغ، ووجوب تحديد ساعات العمل تحديدا معقولا، وضرورة تقرير 

اجازات دورية بأجر لكل عامل«.
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إذن جاء الإسال�م ليرف��ع من قيمة العم��ل، باعتباره ه��و الطريق لنهوض 

الأفراد والمجتمعات، وقيام الحضارات، ومن هنا ليس عجبا أن نجد الإسال�م 

يح��ث دائما على العمل ويرف��ع من قدر العمال، ق��ال تعالى: ثن ٿ ٿ ٹ 

ٹ ٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ ڦڦ ثم ]المل��ك: 15[. بل وتقترب نظرة 
 الإسلام من أن تجعل من العمل عبادة بشرط ألا تضيع عبادة، قال تعالى: ثن ٹ 

ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ ڦ ڦ ڦ ثم ]الجمعة: 10[.

ويشجع النبي � على العمل فيقول: »ما من مسلم يزرع زرعا أو يغرس 

غرس��ا، فيأكل منه انس��ان أو داب��ة إلا كُتب له به صدق��ة«)*(. ويقول � 

 

أيضا: »ما أكل احد طعاما قط خيرا من أن يأكل من عمل يده، وأن نبي الله 

داود ك��ان يأكل من عمل يده«)**(. ويقول �: »من أمسى كالا من عمل 

يده بات مغفورا له«)***(. 

فالشريعة تدفع إلى العمل وتحذر الإنس��ان من التكاس��ل وس��ؤال الناس، 

وتفرق بين الس��اعي والس��ائل تفريق��ا رائعا، يقول � أيض��ا: »لأن يأخذ 

أحدكم حبل��ه ثم يغدو إلى الجبل فيحتطب، فيبي��ع فيأكل ويتصدق خير له 

من أن يسأل الناس«)****(.

)*( رواه الإمام أحمد عن أنس قال قال رسول الله � بلفظ: »ما من مسلم يزرع زرعا 
أو يغرس غرسا فيأكل منه طير أو إنسان أو بهيمة الا كان له به صدقة« ]مسند أحمد، 

جـ3، حديث رقم 12517، ص147[.
)**( صحيح البخاري، جـ2، باب كسب الرجل وعمله بيده، حديث رقم 1966، ص730.

)***( أورده الهيثمي بلفظ: »من أمسى كالا من عمل يديه أمسى مغفورا له«. وقال: رواه 
الطبراني في الأوسط وفيه جماعة لم أعرفهم«]مجمع الزوائد ج: 4 ص: 63[

)****( صحيح البخاري، جـ2، حديث رقم 1410، ص538.
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فالقعود عن العمل والكس��ل والاكتفاء بالسؤال فيه ضرر بالغ بالمجتمع، 

لأنه ينطوي على تعطيل موارد المجتمع البشرية، فضلا عما يسببه السؤال -في 

الأخلاق- من اس��قاط المروءة وبلادة الح��س، وصفاقة الوجه، وضرب الذل 

على السائل، ولا خير في قوم أذلاء ليست لهم عزة ولا كرامة...

وتنظم الشريعة أحكام العمل فتلزم صاحب العمل بأداء أجر العامل فورا 

دون ابطاء أو تأخير لقوله �: »أعط الأجير أجره قبل أن يجف عرقه«)*(، 

وأن له حق الراحة، كي يجدد نش��اطه، فيعود إلى عمله بهمة وحيوية ونشاط 

إذ أن للبدن حقا، وأن يكون العمل طيبا نافعا(1).

3- حق العيش الكريم والرعاية الصحية: 

ويعين� أنه يج��ب عىل� الدول��ة رعاية الأف��راد صحيا بتيسري� وس��ائل 

العلاج المجاني وفتح المستش��فيات ودور العلاج، وهذا ما يس��مى بالتأمين 

الصح��ي، أما التأمين الاجتماعي فوس��ائله رعاية الأفراد وكفالة معيش��تهم 

في الش��يخوخة والعج��ز ع��ن العمل، وكذل��ك رعاي��ة الأموم��ة والطفولة 

إنش��اء دور الحضانة والمراك��ز الطبية للتوليد  والمحافظ��ة عىل� صحتهم و

والعناية بالحوامل، كذلك رعاية ذوي العاهات وتقرير المعاشات المناسبة 

قبل  أجره  الأجير  »أعطوا  الله �:  قال رسول  قال  أبي هريرة  الهيثمي عن  أورده   )*(
أن يجف رشحه« رواه أبو يعلي وفيه عبدالله بن جعفر بن نجيح والد علي بن المديني 
وهو ضعيف. وعن جابر قال قال رسول الله �: »اعطوا الأجير أجره قبل أن يجف 
عرقه«. رواه الطبراني في الأوسط وفيه شرقي بن قطامي وهو ضعيف ]الهيثمي: مجمع 

الزوائد، جـ4، باب اعطاء الأجير والعامل، ص97 - 98[.
)1( د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص145.
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لهم. ويمتد واجب الدولة ليش��مل اعانة الأفراد في حالة تعرضهم للكوارث 

والنكبات العامة(1).

وق��د ألزم الإسال�م عىل� الدولة الإسال�مية توفير ه��ذه الرعاي��ة الصحية 

للأف��راد، حيث كان النبي � يهيئ للمرضى مكانا يتداوون فيه وينقهون، 

فقد قام إليه نفر من عرينة وأسلموا، ولكنهم مرضوا من جو المدينة وشكوا 

م��ن ألم الطحال، فأمره��م النب��ي � أن يذهبوا إلى مكان خ��ارج المدينة 

فمكث��وا هن��اك فترة يشربون من العير التي كانت هن��اك ترعى حتى صحوا 

وسمنوا(2). 

وكان��ت عنايته � -والخلف��اء من بعده- بالحوام��ل وأصحب العاهات 

والفق��راء والمحتاجين م��ن رعوية الدولة الإسال�مية -بلا تفرق��ة- والانفاق 

عليه��م من بيت المال مم��ا لا ينكره إلا جاحد، ولقد ك��ان عمر يحمل الطعام 

لل�أم وأطفالها الجوعى، ويعط��ي للذميين الفقراء من بي��ت المال، بل ويعط 

النفقة لكل مولود يولد في دار الإسلام.

فإذا كانت الدولة فقيرة فالوجب عليها أن تأخذ من أموال الأغنياء بقدر 

ما يكفل حاجات الفقراء، ومن مظاهر هذا التكافل الوصية بالجار وحس��ن 

معاملته، والحث على القرض الحسن، وتفريج الكرب، والحث على الصدقة، 

إيجاب دفع الزكاة، والوقف..إلخ(3). و

))) د. عبد الحكيم حسن العيلي: الحريات العامة، ص123.
))) صحيح البخاري، مجموعة الكتب الستة، الطب، باب 6، استنبول 1981م.

))) د. عبد الحكيم حسن العيلي: الحريات العامة، ص199.
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المبحث الثاني

الحقوق المعنوية )الذهنية(

هذه الحقوق هي الش��ق الثاني من الحقوق العامة والتي تعني حق الإنسان 

في التفكير والاعتق��اد والتعبير عنه، ومثل هذه الحقوق لم تعرفها المدنية ولم 

تقرها إلا متأخرا)*(، بينما سبقها الإسلام بمئات السنين.

أولا: حق الاعتقاد والعبادة: 

يعني هذا الحق قدرة الإنسان على اعتناق دين معين، دون إكراه على اعتناقه 

من سلطة ما، وتعني أيضا قدرته على ممارسة شعائر هذا الدين، دون خوف أو 

إخفاء، وبصرف النظر عن كون هذا الدين هو دين الدولة الرسمي أم لا.

إقامة الشعائر لرعوية  والسؤال الآن: هل كفل الإسلام حرية العقيدة و

الدولة الإسلامية؟ والإجابة بنعم، وهناك الكثير من الأدلة نذكر منها الآتي: 

1. �إن الإسال�م أعطى كامل الحرية لأهل الديان��ات الأخرى للدخول في 

)*( لقد نصت المادة 18 من الإعلان العالمي لحقوق الإنسان الصادر في 10/ 12/ 1948 على: 
»أن كل شخص له الحق في حرية التفكير والضمير والدين، ويشمل هذا الحق حرية 
إقامة  بالتعليم والممارسة و المرء في تغيير ديانته وعقيدته، وحريته في الإعراب عنها 
الشعائر، ومراعاتها سواء أكان ذلك سرا أم جهرا، وسواء أكان بمفرده أم الجماعة«. 
ونصت المادة 19 أيضا: »على أن كل شخص له الحق في حرية الرأي والتعبير، ويشمل 
وتلقيها  والأفكار،  الأنباء  واستقاء  تدخل  أي  دون  الآراء  اعتناق  حرية  الحق  هذا 

واذاعتها بأية وسيلة كانت دون تقيد بالحدود الجغرافية«.
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الدي��ن الجدي��د أو البقاء في دياناته��م القديمة، بلا جرب� أو إكراه، قال 

تع��الى: ثن ی ئج ئح ئمئى ثم ]البق��رة: 256[ وفي ضوء ه��ذه الآية أجمع 

أهل العلم على أن الذمي إذا أقام على ما عوهد عليه والمستأمن لا يجوز 

نق��ض عه��ده ولا إكراهه على ما لم يلتزمه ولأن��ه أكره على ما لا يجوز 

إكراهه عليه«(1).

2. �إن الإسال�م س��مح لأه��ل الذم��ة بتطبي��ق شرائ��ع دينهم عىل� أحوالهم 

الش��خصية، وفي هذا الصدد ذهب العلماء إلى أننا لا نحكم بينهم إلا في 

حالة ارتضاء ط��رفي النزاع للتحاكم إلى شرعنا، فإن رفض أحد الطرفين 

التحاكم إلى شرعنا لا يجوز الحكم بينهما، فـ: »إذا سرق الذمي من ذمي 

إن ترافعوا إلينا حكمنا بحكم  ولم يترافعوا إلينا فلا يعرض لهم عندنا، و

الله فيهم، لأن هذا من تظالمهم الذي يجب علينا المنع منه إذا رفع إلينا«(2). 

والمشهور من مذهب مالك في الذميين يشكو أحدهما ويأبى صاحبه من 

التحاكم عندنا أنا لا نحكم بينهما إلا بأن يتفقا جميعا على الرضا بحكمنا 

فإن كان ظلما ظاهرا منعوا من أن يظلم بعضهم بعضا«(3).

3. �إن الإسلام حرم التعرض لشعائرهم ومقدساتهم: فلا يجوز كسر صليبهم 

لأن: »محل ج��واز كسر الصليب إذا كان م��ع المحاربين أو الذمي إذا 

ج��اوز به الحد الذي عوه��د عليه، فإذا لم يتجاوز وكسره مس��لم كان 

))) ابن قدامة: المغني جـ 10، ص104 - 105.
14، تحقيق مصطفى بن أحمد العلوي ومحمد عبد الكبير  ))) ابن عبد البر: التمهيد، جـ 

البكري، وزارة عموم الأوقاف والشئون الإسلامية، المغرب1387. ص389.
)))المصدر السابق، جـ14، ص391.
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متعديا«(1). ويقول آدم متز: »ولم تكن الحكومة الإسلامية تتدخل في 

شعائر أهل الذمة الدينية... وكذلك أزدهرت الأديرة في هدوء«(2).

4. �وقد حفظ الإسال�م للذميين حريتهم في ممارس��ة عباداته��م وعقائدهم: 

حتى أنهم ليتمتعوا بكثير مما لا يحق للمسلم أن يتمتع بها، فمعظم الفقهاء 

يبيحون للنص��ارى تعاطيهم الخمور والخنازير والتجارة فيها، إذ كانت 

غير محرمة في دينهم، بينما لا يباح للمسلم أن يتعاطى هذه الأعمال«(3).

5. �الإسال�م س��مح لأهل الأديان الأخرى ببناء كنائس��هم ومعابدهم، من 

حيث هي حاجات ضرورية لازمة لحفظ دينهم وممارس��ة شعائرهم. 

فقد سئل عمر بن عبد العزيز: »في الذمي يوصي بالكنيسة يوقف وقفا 

مال��ه للنصارى أو لليهود قال يجوز ذل��ك«(4). و: »نقل عن أحمد كلام 

يدل لصحة الوصية من الذمي بخدمة الكنيسة«(5). يقول ف. بارتولد: 

»ففي ظل الحكم الإسال�مي حافظ النصارى في الجملة على معابدهم، 

وبنو كنائس وأديرة جدي��دة بدون أن يتعرضوا لمقاومة. وأما ما يقال 

إصلاح  م��ن أن الخليفة عم��ر منع النصارى من بن��اء كنائس جديدة و

الكنائس القديمة فمختلق فيما بعد«(6). 

))) ابن حجر: فتح الباري، جـ5، تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي ومحب الدين الخطيب، 
باب كسر الصليب والخنزير، دار المعرفة، بيروت، سنة 1379م، ص145.

))) آدم متز: الحضارة الإسلامية، ص67.
))) د. عبد الكريم عثمان: معالم الثقافة الإسلامية، ص231 - 232.

))) ابن سعد: الطبقات الكبرى، جـ5، دار صادر بيروت د.ت، ص356.
))) ابن قدامة: المغني، جـ 6، ص532.

))) ف. بارتولد: تاريخ الحضارة الإسلامية، ص54.
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6. �إن التاريخ يشهد أن الديانات الأخرى قد ازدهرت في العصر الإسلامي 

على أحس��ن ما يكون، ويرد مونتجومري وات على الذين يزعمون أن 

الإسال�م انتشر بقوة الس��يف، فيق��ول: »إن اليهود والنص��ارى وأتباع 

الديان��ات الأخ��رى التي يعترف الإسال�م به��ا لم يخيروا بين الإسال�م 

والس��يف«(1). ويقول آدم متز: »على أنه كان في الدولة الإسال�مية ما 

يضمن لكل ديانة من ديانات أهل الذمة كيانها الخاص«(2).

وهكذا كان العالم الإسال�مي - ومن منطلق عقائدي - متسامحا تسامحا لا 

يعرفه دينا من الأديان ولا ملة من الملل.

ه��ذه المبادئ الس��امية كفلها الإسال�م منذ أكرث� من أربعة عرش�ة قرنا، 

وطبقها في الواقع، حيث -ووفقا لش��هادات مؤرخي الغرب أنفسهم- لم يكره 

أح��دا عىل� ترك دينه والدخول في الإسال�م. وعلى العكس م��ن ذلك نجد أن 

المس��لمين في كاف��ة بلدان الع��الم يعانون م��ن الاضطه��اد والعنصرية، فبعد 

الحضارة العظيمة التي أنش��ائها المس��لمون بالأندلس، واس��تمرت لأكثر من 

ثماني��ة قرون ملأ المس��لمون خلالها حضارتهم هذه بكافة مظاهر التس��امح 

الديني، وبعد س��قوط دولة المس��لمين هذه، عاهد فردينال العرب على منحهم 

حرية الدين واللغة، ولكن المعاهدة لم تكن تمضي حتى حل بالمس��لمين دور 

الاضطه��اد والتعذيب الذي بدأ من نهاية الق��رن الخامس عشر وأمتد قرونا، 

ولم ينتهي إلا بطرد بقاياهم من أسبانيا(3). 

))) مونتجومري وات: فضل الإسلام على الحضارة الغربية، ص102.
))) آدم متز: الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري، ص59.

 ))) كان تعميدهم -دخولهم المسيحية- كرها فاتحة ذلك الدور، ثم صارت محاكم التفتيش=
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هذا بعض ما حدث من الأس��بان أما ما حدث من الفرنسيين ومنذ الماضي 

القري��ب، فقد قامت فرنس��ا وبعد أن احتلت الجزائر ع��ام 1830م، بقتل ما 

يق��رب من مليون ونص��ف مليون جزائري، كما عمدت إلى هدم المس��اجد، 

وتحويل المساجد الكبرى بالمدن الجزائرية إلى كنائس مهدرة بذلك حريتهم 

في العقيدة وحريتهم في إقامة شعائرها(1). 

ثانيا: حق ابداء الرأي

ه��ذا الحق هو الذي يبيح للإنس��ان إبداء رأيه فيام� يجري تحت نظره من 

أحداث، وقد س��بق الإسال�م كل الشرائع المعاصرة إلى مثل ه��ذه الحقوق(*). 

بالتدريج  إلا  بالنار  التطهر  تتم عملية  للتطهر، لم  المعمدين  من  بحرق كثير  تأمر   =
كان  الذي  التقي  طليطلة  كردينال  ونصح  واحدة،  دفعة  العرب  ملايين  حرق  لتعذر 
ونساء،  رجالا  العرب  من  يتنصر  لم  من  جميع  رؤوس  بقطع  التفتيش  لمحاكم  رئيسا 
شيوخا وولدانا، ولم يرى الراهب بيلدا في ذلك الكفاية فأشار باستئصال من تنصر من 
العرب، ومن بقي على دينه منهم، محتجا بأن من المستحيل معرفة صدق إيمان من تنصر، 
فمن المستحب إذن قتلهم جميعا بحد السيف، لكي يحكم الرب بينهم في الحياة الأخرى، 
فيُخل النار من لم يكن منهم صادق النصرانية، ووجدت الحكومة صعوبة في تنفيذ 
الدين النصراني- فأمرت في سنة  أيده الأكليروس -رجال  الذي  الراهب  مشورة ذلك 
الطريق،  أكثرهم في  فقتل  المهاجرين  أسبانيا، وطورد  العرب عن  بإجلاء كل   1610
مائة  قتل  الذي  أثناء هجرتهم، وهو  أرباعهم في  لقتل ثلاثة  ارتياحه  الراهب  وأبدى 
المغرب  إلى  متجهة  ألفا كانت  وأربعين  مائة  من  مؤلفة  قافلة واحدة  مهاجرمن  ألف 
]د.بنت الشاطئ، سلسلة مقالات قراءة في تاريخنا بعنوان حرية العقيدة والضمير من 

الإسلام إلى إنسان العصر، جرية الأهرام 16/ 6/ 1984[.
))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص153.

1789م على: »أن  21 من ديباجة الاعلان الفرنسي لحقوق الإنسان عام  )*( نصت المادة 
حرية تبادل الأفكار والآراء هي أثمن حق من حقوق الإنسان، لذلك يحق لكل مواطن 



نظام الحكم الإسلامي بين النظرية والتطبيق206

ويتص��ل بهذا الحق حق الاجتماع، وتأليف الجمعيات والانضمام إليها، وحق 

تكوين النقابات، وحرية وسائل الإعلام، وحق التظاهر، وبشرط أن تكون 

سلمية(*).

ففي الشريعة الإسال�مية نجد أن حرية الفك��ر والعقل من لوازم حرية 

العقي��دة، فه��ي مثلها تكليف شرعي وأمانة صعبة لا يحل للإنس��ان أن يفرط 

فيها أو يتخلى عنها، وليست حقوقا للإنسان كما في اعلان هيئة الأمم المتحدة 

موكول��ة إلى ه��ذه الأم��م، إن ش��اءت منحتها هب��ة وتفضال�، أو اعترفت بها 

إن ش��اءت منعهتا قهرا واغتصابا أو زيفتها  للش��عوب المناضلة في س��بيلها، و

شعارا وسرابا)*(.

فالإسال�م كفل للن��اس الحرية في اب��داء الرأي والتعبير عن��ه، إذ من غير 

المتصور أن يحمل الإنس��ان تكاليف رش��ده والمس��ئولية ع��ن حرية عقيدته 

وعقله وفكره مع تعطيل حرية الرأي والكلمة(3).

إنما أوردت الشريعة عليها  إلا أن حرية الرأي في الإسلام ليست مطلقة و

إنما يكون مسئولا عن  أن يتكلم ويكتب آراءه في صحف مطبوعة بكامل الحرية، و
اساءة استعمال هذه الحرية في الأحوال التي يحددها القانون«. وأكدت المادة 19 من 
له الحق في حرية  العالمي لحقوق الإنسان على ذلك بقولها: »أن كل شخص  الإعلان 
الرأي والتعبير، ويشمل هذا الحق حرية اعتناق الآراء دون أي تدخل واستقاء الأنباء 

والأفكار، وتلقيها واذاعتها بأية وسيلة كانت دون تقيد بالحدود الجغرافية«.
)*( لقد نصت المادة 20 من الإعلان العالمي لحقوق الإنسان: »أن لكل شخص الحق في الاشتراك 

في الجمعيات والجماعات السلمية، ولا يجوز ارغام أحد على الانضمام لجمعية ما«.
))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص158.
))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص159.
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بع��ض القي��ود، لأن حرية ال��رأي المطلقة ق��د تعرض سال�مة المجتمع وأمنه 

للأخطار، ومن هذه القيود: 

1. �تحري��م الخ��وض في الن��اس بالبهت��ان، وحظ��ر قذفهم وس��بهم واذاعة 

اسرارهم، ولذل��ك شرع الله تعالى حد الق��ذف، فقال تعالى: ثن ڑ 

ڑ ک ک ک ک گ گ گ گ ڳ ڳ ڳ ڳ ڱ 
ڱڱ ڱ ں ں ثم ]النور: 4[.

2. �النهي عن السب والسخرية والتنابز بالإلقاب، قال تعالى: ثن ى ى 

ئا ئا ئە ئە ئو ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئې ئى ئى 
ئى ی یی ی ئج ئح ئم ئى ئيبج بح بخ بم بى 
بيتج تح تخ تم تى تي ثج ثم ]الحج��رات: 11[، ويقول �: 
)من الكبائر شتم الرجل والديه، قالوا يا رسول الله وهل يشتم الرجل 

والديه؟ قال: نعم، يسب أبا الرجل فيسب أباه ويسب أمه)*(...

3. �تحري��م نشر الضال�لات والبدع، ولذلك نهى الرس��ول ع��ن الكلام في 

إذا ذكرت النجوم  القدر، فقال �: »إذا ذكر أصحابي فأمس��كوا، و

إذا ذكر القدر فأمسكوا«)**(. فأمسكوا، و

4. �تحريم المجادلة والمراء، والمراء هو كل اعتراض على كلام الغير باظهار 

إما في قصد المتكلم. وينبغي أن  إما في المعنى و خلل فيه إما في اللفظ و

يكون أسلوب المجادلة مع المخالف في العقيدة عفا كريما دون تجريح 

)*( صحيح مسلم، جـ1، باب بيان الكبائر وأكبرها، حديث رقم 90، ص92.
ابن حبان وغيره وفيه  بن عبدالملك وثقه  الطبراني وفيه مسهر  الهيثمي: »رواه  قال   )**(

خلاف وبقية رجاله رجال الصحيح« ]الهيثمي: مجمع الزوائد، جـ7، ص202[.
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أو شقاق أو س��باب، يقول الله تعالى: ثن ھ ھ ے ے ۓ 

ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ۇ ۇۆ ثم ]الأنع��ام: 108[، وقول��ه تعالى: ثن ٻ 
ٻ ٻ ٻ پ پ پ پ ثم ]العنكبوت: 46[(1).

ثالثا: حق التجمع وتكوين الجمعيات

ويعين� هذا الحق أن من ح��ق الأفراد أن يجتمعوا في الأماكن العامة -فترة 

م��ن الوقت- للتعبير عن أرائهم عن طريق الخطابة والمناقش��ة وتبادل الرأي. 

أم��ا حق تكوي��ن الجمعيات، فالمقص��ود به حق الأف��راد في تكوين جمعيات 

ونقابات وأحزاب والاشرت�اك فيها بصفة مستمرة. على أنه من حق الدولة أن 

تنظم هذه الحريات وتضع القواعد الكفيلة لتحقيق الأمن واس��تقرار النظام 

العام.

ولقد كفل الإسال�م ح��ق الاجتماع وتكوين الجمعي��ات، إذ دعا المؤمنين 

 إلى التمس��ك بالع��روة الوثق��ى، والتع��اون عىل� الرب� والتق��وى، ق��ال تعالى: 

 ،]2 ]المائ��دة:  ثم  ئېئې  ئۈ  ئۈ  ئۆ  ئۆ  ئۇئۇ  ئو  ئو  ئە  ثن 
وتكوي��ن الجمعي��ات التي تس��تهدف العمل الصال��ح والتعاون عىل� التقوى 

والاستمس��اك بحبل الله وعدم التفرق كما ورد في قوله تعالى: ثن ڦ 

ڇ  ڇ  ڇ  چ  چ  چ  چ  ڃ  ڃ  ڃڃ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ 
ڇ ڍ ڍ ڌ ثم ]آل عمران: 103[ (2). 

))) د. إسماعيل البدوي: دعائم الحكم في الشريعة الإسلامية والنظم الدستورية المعاصر، 
الحريات العامة، ص238 ومابعدها.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص163.



209الفصل الخامس: من الحريات إلى الحقوق

ويدخل تح��ت هذه الجمعيات حق تكوين الأحزاب، والإسال�م لا يمنع 

إذا كانت أحد قنوات الاتصال  مثل هذا التجمع مالم يؤدي إلى تفرقة الأمة، و

الت��ي تمكن أفراد الش��عب من التواصل وتوصيل أراءه��م إلى الحكام بما يعود 

بالنفع على الصالح العام.

ثالثا: حق التعلم والتعليم

سبق الإسلام المجتمعات الحديثة والمعاصرة في التأكيد على حق الأفراد في 

التعليم والتعلم، ذلك الحق الذي يعني قدرة الإنس��ان على أن يتلقى ما يحتاجه 

م��ن علم بحرية تامة عمن يش��اء من العلماء، وأن تتهي��أ للناس فرص التعليم 

على قدم المساواة، دون تمييز بينهم بسبب نفوذ أو ثروة(1).

ولق��د كانت الدعوة إلى التعليم والتعلم في الإسال�م س��ابقة على ماتضمنه 

الإعلان العالمي لحقوق الإنسان بأكثر من أربعة عشر قرنا)*(.

وذلك أن الإسلام أكد على أن الله  خلق الإنسان وفضله 

))) المرجع السابق، ص164.
أن لكل شخص الحق في  العالمي لحقوق الإنسان:  26 من الإعلان  المادة  لقد جاء في   )*(
التعلم، ويجب أن يكون التعليم في مراجله الأولى والأساسية على الأقل بالمجان، وأن 
يكون التعليم الأولي إلزاميا، وينبغي أن يعمم التعليم الفني والمهني، وأن ييسر القبول 
للتعليم العالي على قدم المساواة التامة للجميع وعلى أساس الكفاءة، ويجب أن تهدف 
إلى تقرير احترام الإنسان والحريات  التربية إلى إنماء شخصية الإنسان إنماء كاملا، و
الأساسية وتنمية التفاهم والتسامح والصداقة بين جميع الشعوب والجماعات العنصرية 
في  الأول  الحق  وللآباء  السلام،  لحفظ  المتحدة  الأمم  جهود  زيادة  إلى  و الدينية،  أو 

اختيار نوع تعليم أولادهم.



نظام الحكم الإسلامي بين النظرية والتطبيق210

 وأع��ده ليك� يك��ون خليفت��ه في ه��ذه الأرض، وكلفه بأمر ج��د خطير: 

ثن ڄ ڄ ڄ ڃ ڃ ڃ ثم ]الذاري��ات: 56[. ومن مقتضيات 
العبودي��ة لله تعمري� الأرض، وعدم الإفس��اد: ثن ڭ ڭ ڭ ڭ 

ۇ ۇ ثم ]الأع��راف: 56[، ثن ہ ھ ھ ھ ھ ثم 
]الأعراف: 142[.

إعمال الفكر والتدب��ر في هذا الكون  ومن ث��م فإن أي دعوة إلى العل��م و

تثمر لا محالة ثمرتين: ثمرة إيمانية تزيد الإنسان معرفة بالله وعظمته، وتزيده 

خشوعاً وخوفاً منه سبحانه: ثن ۋ ۋ ۅ ۅ ۉ ۉې ثم ]فاطر: 28[. 

وثمرة دنيوية تنعكس على الكون والإنس��ان بالأمن والخير والتقدم. وبذلك 

يحقق الإنس��ان مهمته بشقيها الدنيوية والأخروية: ثن ۈ ۇٴ ۋ ۋ 

ۅ ۅ ۉ ۉ ې ې ې ثم ]البقرة: 201[.

وقب��ل ذلك ف��إن حقائق هذا الدين -من أصول وفروع- ليس��ت طقوس��اً 

تنق��ل بالوراثة، أو تعاويذ تش��بع بالإيحاء وتنشر بالإيه��ام، كلا إنها حقائق 

تس��تخرج من كتاب حكيم ومن س��نة واعية وسبيل اس��تخراجها لا يتوقف 

عىل� القراءة المجردة، بل لابد من أمة تتوفر فيها الأفهام الذكية والأس��اليب 

العالي��ة، والآداب الكريم��ة. لذلك ك��ان العلم الذي يدعو إليه الإسال�م هو 

العلم بمعناه الش��امل فهو كل علم نافع س��واء أكان دينياً أو دنيوياً ما دام في 

خدمة البشرية.

 ومما يؤكد شمولية العلم في الإسلام قول الله : ثن ٺ ٺ ٿ ٿ ثم 

]طه: 20[ فلفظ }علم{ مطلق أي يشمل كل علم نافع سواء كان دينياً أو دنيوياً، 

 وكذل��ك قول��ه س��بحانه: ثن ۇ ۆ ۆ ۈ ۈ ۇٴ ثم ]الأنفال: 60[ 
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فح��دود التكليف بإعداد القوة هي حدود الطاقة إلى أقصاها. بحيث لا تقعد 

العصبة المسلمة عن سبب من أسباب القوة يدخل في طاقتها(1).

كذل��ك ف��إن الآيات القرآني��ة التي تحض عىل� التأم��ل والتفكير في خلق 

الس��موات والأرض هي في حقيقتها حض على العل��م التجريبي. لذلك اعتنى 

الإسال�م بوس��ائل المعرفة البشرية من عق��ل وحواس اهتماماً كبري�اً واعتبر 

ئى  ئې  ئې  ئۈئې  ئۈ  ئۆ  ئۆ  ئۇ  ئۇ  ئو  ثن  عنه��ا:  مس��ئولًا  الإنس��ان 

ئى ئى ی ی ی ی ثم ]الإسراء: 36[. وأك��د أن المعط��ل لعقل��ه 
 وحواسه لابد أن ينحدر لمرتبة أدنى من مرتبة الحيوانات الضالة، فقال تعالى: 

ٺ  ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  پ  پپ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  ٱ  ثن 
ٺ ٺ ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤڦ ڦ ڦ 

ڦ ثم ]الأعراف: 179[.

إذاً لي��س عجباً أن تتعدد الآيات الت��ي ترفع مكانة العلم والعلماء بل ليس 

عجب��اً أن يكون أول ما نزل على محمد �، قول : ثن چ چ چ ڇ 

ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ ڌ ڌ ڎ ڎ ڈ ڈ ژ ژ ڑ ڑ ک ک 
ک ک گ ثم ]العلق: 1[ ففي هذه الآية يتضح عدة حقائق: 

1. �إن م��ادة »اقرأ« هي أول م��ادة في تاريخ نزول الوحي، وذلك من أجل 

أن يتبني� المؤم��ن أن الإنس��ان قد خل��ق ليكون على علم بأم��ور الدنيا 

والدين(2).

))) سيد قطب: في ظلال القرآن، ص1544 .
))) د.فوقية حسين محمود: مدخل إلى الفكر الإسلامي، ص29.
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2. �الاهتام�م بالقلم الذي كان وما يزال أوس��ع وأعمق أدوات التعليم أثراً 

في حياة الإنسان(1).

3. �تُرب�ز أن مصدر التعليم هو الله س��بحانه. وبه��ذا يتضح أن الصلة بين 

العلم والدين الإسلامي صلة قوية.

والنص��وص التي تبني� فضل العلم والعلام�ء كثيرة نذكر منه��ا: قول الله 

]المجادل��ة:  ثم  تيثج  تى  تم  تخ  تح  تج  بي  بى  بم  ثن   :

11[، ويقول: ثن ې ې ې ېى ى ئا ئا ئە ئە ئو 

ئوئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ثم ]البق��رة: 269[. ويقول: ثن ۋ ۋ 

ۅ ۅ ۉ ۉې ثم ]فاط��ر: 28[. ويق��ول النبي �: »من س��لك طريقاً 
يلتم��س فيه علماً س��هل الله له طريق��اً إلى الجنة«)*(، وقال �: »لا حس��د 

إلا في اثنتني�: رجل أتاه الله مالًا فس��لطه على هلكته في الحق ورجل أتاه الله 

الحكم��ة فهو يقضي بها ويعلمها«)**(. فالعلم للإسال�م كالحياة ولن يجد هذا 

الدين مستقراً له إلا عند أصحاب المعارف الناضجة والألباب الحصيفة.

))) سيد قطب: في ظلال القرآن، ح6، ص3939.
)*( حديث من سلك... حديث حسن، رواه السيوطي في الجامع الصغير، ج2، ص173.

عمر  ابن  عن  ماجة  وابن  والترمذي  والشيخان  أحمد  رواه  حسد...  لا  حديث   )**(
)العجلوز: كشف الخفاء: 2: 3058(.
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تمهيد

يتميز النظام السياسي الإسلامي بأن الحاكم فيه مسؤول 

عن جمي��ع تصرفاته العامة والخاصة، ومعنى أنه مس��ئول 

أنه محل حساب وعقاب، ومسئولية الحاكم مزدوجة فهو 

مسؤول في الدنيا أمام القضاء جنائيا وأمام الأمة سياسيا، ومسؤول في الآخرة 

أمام أحكم الحاكمين.

وتصرفات الحاكم إما أن تكون تصرفات فردية -ليس��ت بس��بب منصبه- 

ويقع ضررها على أفراد معينين، مما يدخل في باب الجنايات، أو تتعلق بجرائم 

إما أن تك��ون تصرفات عامة -بحكم منصبه- ويقع  الح��دود والتعازير)*(. و

ضررها على الأمة جميعا.

)*( الجنايات أو الجناية هي التعديات الواقعة على الأبدان والنفوس بالقتل والجرح وما إلى 
ذلك، أو ما يسمى في الفقه بجرائم القصاص وملحقاته من الديات والأروش، ويغلب 
السرقة،  )الزنى،  محدد  شرعي  نص  فيه  جاء  ما  والحدود  العباد.  حقوق  جانب  فيها 
الحرابة، البغي، القذف(. والتعزير ما ليس فيه نص محدد، وموكول نظره إلى القضاء، 
وتراعى فيه الظروف المشددة والمخففة، والحدود والتعازير يغلب فيها حقوق الله أو 

المصلحة العامة.
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ف��إن كانت الأولى في مثل هذه الأمور فالحاك��م واحد من الناس لا يمتاز 

عنهم بميزة معينة، وليس��ت ل��ه حصانة تحميه من وج��وب تطبيق القانون أو 

الامتثال أمام القضاء الإسلامي العادل(1).

وق��د أصل النب��ي � لذلك حيث وق��ف في مرضه الأخري� قائلا: »أيها 

الن��اس، من كنت جلدت له ظهرا فهذا ظهري فليس��تقد - يقتص- منه، ومن 

إن أحبك��م إليَّ من أخذ مني  أخ��ذت له مالا، فهذا م��الي فليأخذ منه... ألا و

حق��ا-إن كان- أو حللني فلقيت ربي وأن��ا طيب النفس«(2). وقد رأينا الخلفاء 

الراشدين يقفون أمام القضاء، مدعين أو مدعى عليهم دون تفرقة بينهم وبين 

آحاد الناس، والأمثلة كثيرة على ذلك، على نحوا مابينا في فصل السلطات.

وأما مس��ؤولية الحاكم عن التصرفات العامة والتي يقع ضررها على الأمة 

جميعا، فتكون أمام الأمة.

إذ فالعلاق��ة بني� الحاكم والأم��ة علاقة مبنية على ضواب��ط شرعية، ومن 

ث��م فللأمة حقوق وعليها واجبات، وللحاكم حق��وق وعليه واجباتوفق هذه 

الضواب��ط الشرعية وهو ما نوضح��ة في في المبحث الأول من هذا الفصل، ثم 

نثني هذا المبحث بمبحث آخر يتحدث عن الحقوق السياسية للمرأة.

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص98.
))) ابن الأثير: الكامل، جـ2، دار صادر، بيروت د.ت، ص319.
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المبحث الأول

الخليفة والأمة )الحقوق والواجبات(

أولا: مصدر السلطة ومصدر التشريع: 

الكلام عن السلطة أثار لغط كبير بين فقهاء السياسة المسلمين، وذلك أن 

الكثير منهم ومن منطلق عقائدي يرون أن مصدر السلطة هو الله، والحقيقة 

أنن��ا هنا يجب أن نفرق بين أمرين وهما: )التشريع- والس��لطة( فنتس��ائل من 

هو مصدر التشريع؟ ومن هو مصدر السلطة؟ 

أما مصدر التشريع فهو -مما لا يختلف عليه أحد من الأمة- الله سبحانه؟ 

وكل م��ن يرى غير هذا الرأي، فهو كافر ضال منحرف عن طريق الصواب 

والجادة، بل مرتد يجب إقامة حد الردة عليه...

وأم��ا عن مصدر الس��لطة فهو لدى أهل الس��نة الأمة أو الش��عب، ولكن 

برش�ط عم��ل الحاكم وفق التشريع الإله��ي، ولذلك نجد أبا بك��ر عند توليته 

الحكم يقول للناس، مبينا مصدر الس��لطة: »أطيع��وني ما أطعت الله فيكم، 

فإن عصيته فلا طاعة لي عيكم«. ومعنى هذا أن للخليفة أو الإمام حق الطاعة 

عىل� الأمة جميعا، ولكن هذا الحق العام الذي لابد منه مشروط بأن يقوم هو 

أولا بم��ا عليه من واجبات لله وللأمة، فإن خالف عن أمر الله ورس��وله، ولم 

يحك��م في الأم��ة بالعدل، لم يكن له أن يطلب حقه، وهو أن تس��مع له الأمة 

وتطيع، وفي هذا يقول �: »الس��مع والطاعة على المرء المس��لم ما لم يؤمر 

بمعصية، فإن أُمر بمعصية فلا سمع ولا طاعة«(1).

))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص111.
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وقد مر القول بإجماع أهل الس��نة على أن طريق ثبوت الإمامة الش��ورى 

والعقد والاختيار، حيث جعلوا هذا الأمر للأمة يعقدون ويختارون للإمامة 

م��ن اتفق رأيهم على تقديمه، وأحتجوا بقوله س��بحانه: ثن ں ں ڻ ثم 

]الش��ورى: 38[. وهي الطريقة التي اعتمدها الصحاب��ة رضوان الله عليهم في 

صدر هذه الأمة.

ولكن لما كان اتساع بلاد المسلمين وكثرة الناس يحول دون التصويت 

المب��اشر للأم��ة، فق��د أُنتدب أهل الح��ل والعق��د لاختيار الحاك��م، ومن 

هن��ا فأهل الس��نة عىل� أن الإمامة تثب��ت ببيعة أهل الح��ل والعقد خلافا 

للشيعة(1).

فالأم��ة هي: »مص��در الس��لطات«، والعلاقة بين الأم��ة والحاكم علاقة 

»عقد اجتماعي« سام�ه المس��لمون »المبايعة« وجعلوه��ا حقيقة لا افتراضا، 

وهذا هو الفهم الصحيح للسيادة في العصر الحديث(2).

ويشرت�ط بع��د اختي��ار أهل الح��ل والعقد للحاك��م رضى الأم��ة، والذي 

يمك��ن أن يك��ون ببيعة العدد الكبري� للحاكم -في مقر الحكم أو بالمس��جد- 

وس��كوت الباقي عن معارض��ة ذلك الاختيار، ومن هن��ا فلابد من رضا الأمة 

ومبايعته��ا للخليفة، وهذا ما وقع للخليف��ة أبي بكر الصديق  حيث 

مر انتخابه بمرحلتين، الأولى: ترش��ح بعض الصحابة له يوم اجتماع السقيفة 

بني� المهاجرين والانصار، والثانية: تأييد المس��لمين لهذا الترش��ح بمبايعته في 

المسجد في التالي لترشحه.

))) الإيجي: المواقف، ص399.
))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص101.
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على أننا يجب أن نلاحظ -ومن منطلق عقائدي- أننا عندما نقرر أن الأمة 

هي مصدر الس��لطة لا يعني ذلك أبدا أننا نس��تبعد الل��ه في التأثير في مجريات 

الأم��ور، وذل��ك أننا نعي��ش في ملك الل��ه، والله مؤثر بالرض�ورة في الاختيار 

حي��ث ق��ال تع��الى: ثن ژ ڑ ڑ ک ک ک ک گ گ گ 

گ ڳ ڳ ڳڳ ڱ ڱڱ ڱ ں ں ڻ ڻ ثم ]آل عم��ران: 26[، لك��ن 
 م��ن ناحية أخ��رى الله طالبن��ا بالتأثير في مجري��ات الأحداث، فق��ال تعالى: 

ثن ھ ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭۇ ثم ]الرعد: 11[، وقد حل العلامة 
الأل��وسي ه��ذا الأمر حلا رائعا عندما ق��ال إن الله يؤتي الملك من يش��اء بأن 

يلق��ي باختي��اره في قلوب الن��اس(1). وكذلك إذا أراد الله ن��زع الملك من أحد 

سلط عليه ش��عبه فعزله، وهذا ما وجدناه بوضوح في ثورات الربيع العربي، 

حيث ثارت الش��عوب على الحك��ام الذين أحتلوا الع��روش لمدد تتراواح بين 

الثلاثني� والأربعني� عاما. ففاعلية الل��ه في الأحداث تتم م��ن خلال الناس، 

فيبقى الشعب في كل الأحوال الظاهرة هو مصدر السلطة.

ثانيا: وظائف الحاكم

لقد قام رس��ول الله � في أول عهد الدولة الإسال�مية بممارسة سلطاته 

كأول حاك��م لها بم��ا له من ولاية روحية وولاية دنيوي��ة، وعهد ببعض مهام 

 الدول��ة إلى بع��ض أصحاب��ه بع��د أن فت��ح الله وانتشر الإسال�م، وعن��د وفاة 

النبي � وغيابه عن الدولة الإسلامية قام الخلفاء من بعده مقامه في حفظ 

الدين الإسلامي وسياسة الدنيا به، أي أن مهمة الخليفة أن يقوم بما كان يقوم 

))) الألوسي: النفحات القدسية، لوحة8 .
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به الرس��ول �، وقد أُطلق على من ينوب عن الرس��ول الكريم اسم خليفة 

رس��ول الله، كما جاء عن أبي بكر  أنه رف��ض أن يطلق عليه خليفة 

الله، وهناك من يطلق تس��مية إمام تش��بها بالإمام في الصال�ة وهو يقتدي به 

من وراءه(1).

ويمكن توضيح بعض هذه الوظائف في الآتي: 

)1( �حف��ظ الدي��ن: فالخليفة مكل��ف بنشر الدي��ن وحفظه عىل� أصوله 

المس��تقرة، وما أجمع عليه س��لف الأمة، وجهاد من يمنع نور الإسال�م 

من الانتشار لتمكين الناس من الإيمان، وبذلك يكون الدين محروسا 

من خلل، والأمة ممنوعة من زلل(2).

)2( �الدفاع عن الدولة وحدودها وأمنها الخارجي: وذلك باعداد الترتيبات 

والتجهيزات وتحصين الثغور بالعدة المانعة والقوة الدافعة التي تكفل 

رد أي عدوان عليها(3).

إش��اعة  )3( �حفظ الأمن: فالخليفة مس��ئول عن حفظ النظام في الدولة و

الأمن والطمأنينة بين رعيته وفي الطرقات، وبديهي تعذر قيامه بتلك 

الاختصاص��ات بنفس��ه بل يعاون��ه في ذلك نفر قليل أو كثير حس��ب 

مقتضي��ات الأحوال، ويتولى مراقبتهم فيما يس��ند إليه��م من المهام، 

ويعم��ل الخليفة -بموجب حق��وق الأمة عليه- عىل� حماية الأعراض 

أحمد  د.محمد  ترجمة  العربي،  السياسي  الفكر  في  والسلطة  الدولة  باتروت:  تشارلز   (((
شومان، دار الساقي، لندن، سنة 1990، ص19.

))) الماوردي: الأحكام السلطانية، ص15.
))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص70.
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إقامة الحدود كي تصان محارم الله ويش��عر  والأموال والدفاع عنها، و

الناس بالأمن في حياتهم(1).

)4( �وضع الجزية والخ��راج وجباية الفيء والغنيم��ة والصدقات: على ما 

أوجب الشرع، وصرفها في مصارفها الشرعية(2).

)5( �الإشراف عىل� مراقبة أعام�ل القضاء وولاة المظ��الم: إذ ينبغي أن لا 

إنما يتعين  يكتفي بمجرد تقليدهم وتنصيبهم تش��اغلا بلذة أو عبادة و

مراقبته��م والإشراف عليهم حت��ى لا يخون الأمين ولا يغش الناصح، 

ويقول رسول الله �: »كلكم راع وكلكم مسئول عن رعيته«)*(. 

كما يعمل الخليفة على تنفيذ الأحكام بين المتشاجرين وقطع الخصام 

بين المتنازعين كي لا يتعدى ظالم ولا يضعف مظلوم(3).

)6( �تعيني� ال��ولاة: والقي��ام بأعمال تع��ود على الدول��ة بالنف��ع كإصلاح 

إقامة القناطر والسدود وشق الترع(4). الأراضي، و

ثالثا: حقوق الأمة 

تتمث��ل حقوق الأمة في: حقها في اختيار الحاكم، حقها في رقابته، حقها في 

عزل��ه، وذلك أن الخلافة كمظهر م��ن مظاهر الحكم، في رأي علماء الشريعة 

))) المرجع السابق، ص69.
))) الماوردي: الأحكام السلطانية، ص126.

)*( سبق تخريجه.
)3( المصدر السابق، ص16.

)4( د.حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص71.
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عقد يتم عن اختيار وقبول بين الأمة والخليفة، وهي عقد حقيقي، يتم بإيجاب 

وقبول يرتب على كل من الطرفين التزامات وحقوقا، يرتب للأمة على الخليفة 

إقامة العدل  السير في حكمه وسياسته على مقتضى كتاب الله وسنة رسوله، و

إقامة ش��عائره وحدوده، والدفاع  بين الناس ورفع الظلم، وحراس��ة الدين، و

عن دار الإسلام، وغيره مما بيناه سالفا.

فالأم��ة قوامة عىل� الحاكم -رئي��س الدولة- بوج��ه عام، وه��ي رقيبة عليه 

باس��تمرار، فهي التي ولته الحكم بعقد البيعة، وأمدته بالس��لطة، فإذا حاد عن 

الطري��ق أو ف��رط في الأمانة أو أخل بالواجبات أو عط��ل الحدود، أو لم يراع 

العدال��ة والمس��اواة، أو أنفق وب��ذر في غير وجه حق وبدون مرب�ر... فللأمة 

أن تس��أله، لأن��ه أخل بمقتضى عق��د البيعة، حيث إن الأمة ه��ي الطرف الأول 

والأساس في هذا العقد، ولأن الأمة مأمورة بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 

ولأنها مأمورة بحق النصح ولها حق الش��ورى. فإذا ثبت تقصير الحاكم يكون 

مستحقا للعزل، لأنه حينئذ كمن فرط في الأمانة وقصر في حق الوكالة(1).

والخلف��اء الراش��دون -أنفس��هم- يعترف��ون بهذه المس��ؤولية، فه��ذا عمر 

ب��ن الخط��اب  لم��ا ولي الخلافة يخط��ب قائال�: »م��ن رأى منكم فيَّ 

اعوجاج��ا فليقومه«، فقال له أع��رابي: »والله لو رأينا فيك اعوجاجا لقومناه 

بسيوفنا«(2).

 ويرتب للخليفة على الأمة الس��مع والطاع��ة والاخلاص وبذل الجهد في 

مصر  التراث،  دار  الإسلامية،  السياسية  النظريات  الريس:  الدين  ضياء  د.محمد   (((
1976، ص339.

))) عبد الوهاب النجار: الخلفاء الراشدون، دار الكتب العلمية، بيروت 1979، ص243.
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النهوض بأعباء الحكم، وهو عقد ذو طبيعة خاصة، تحدد شروطها الشريعة، 

وبموجب هذا العق��د يناط -بالحاكم- الخليفة س��لطات واختصاصات يلتزم 

بممارستها ولا يملك النزول عنها(1).

ومن الحقوق التي للأمة على الحاكم: 

1. حق اختيار الحاكم: 

من الحقوق الأصيلة للشعب أو للأمة حق اختيار الحاكم، ويؤكد ذلك أنه 

عق��ب وفاة النبي � أجمع الصحابة على مبايعة من رش��ح للحكم والخلافة 

بمعرف��ة أهل الاختيار -أهل الحل والعقد- ثم اتُبع ذلك في خلافة كل من عمر 

وعثام�ن وعيل� رضوان الل��ه عليهم، ولم ينك��ر المبايعة كحق للمس��لمين في 

اختي��ار حكامه��م أحد، وبذلك تكون قد ثبتت بالإجماع(2). وقد س��بق بيان 

ذلك بالكثير من الأدلة عند الحديث عن طرق اختيار الحاكم.

2. حق الرقابة على أعمال الحاكم:

هناك الكثير من الأدلة التي تؤكد على حق الأمة في مراقبة أعمال الحاكم 

بل وجميع سلطات الدولة، منها: 

أولا: م��ن باب الأمر بالمعروف والنه��ي عن المنكر: قال تعالى: ثن ڳ 

ڻ  ڻ  ڻڻ  ں  ں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ  ڳ 
ۀ ثم ]آل عم��ران: 108[، وقال تعالى: ثن ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ 

))) د.حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص169 .
))) المرجع السابق، ص168.
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ٿ ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ ٹڤ ثم ]آل عمران: 110[. 
وس��ئل رس��ول الله �: »أي الجه��اد أفضل؟ فقال: كلمة حق عند س��لطان 

جائ��ر«)*(. وقوله �: »من رأى منكم منكرا فليغيره بيده، فإن لم يس��تطع 

فبلسانه، فإن لم يستطع فبقلبه، وذلك أضعف الإيمان«)**(.

ثاني��ا: إقرار الحكام الأوائ��ل للأمة بهذا الحق: فعن��د توليته لأمر الخلافة 

قال أبو بكر الصديق للأمة: »أطيعوني ما أطعت الله فيكم، فإن عصيته فلا 

طاعة لي عليكم«. وقال الفاروق عمر: »من رأى في اعوجاجا فليقومه«.

3. حق عزل الحاكم: 

لما كان الحكم عقد حقيقي بين الحاكم والأمة)***( وفق حقوق وضوابط 

)*( سبق تخريج الحديث.
)**( رواه مسلم عن أبي بكر عن وكيع بلفظه وعن محمد بن المثنى عن غندر عن شعبة 
منكراً  منكم  رأى  من  قوله  باب  جـ1،  مسلم،  الإمام  صحيح  على  المستخرج  المسند 

فليغيره بيده، حديث رقم 175، ص136[.
)***( لم يعرف العقد الإجتماعي في أوربا إلا بعد سراعات مريرة بين الملوك والإباطرة 
الأفراد حيت  أمثال روسو والذي كان  يد مفكرين أحرار من  الدين وعلى  ورجال 
اتفقوا على إقامة المجتمع السياسي المنظم إنما اتفقوا على تنازل كل منهم للمجموع عن 
حقوقه في السيادة، وهذا يعني أن تشترك إرادة الفرد مع إرادة الآخرين لخلق ما يسمى 
واحدا،  شعبا  تؤلف  أن  على  المفككة  الكثرة  تجمع  بأن  ممكن  وذلك  العامة،  بالإرادة 
الفردية وما تولده من أهواء وتجره من خصومات، أي  القانون محل الإرادة  وان تحل 
أن يعدل كل فرد عن أنانيته، وينزل عن نفسه وعن حقوقه للمجتمع بأكمله. وهذا 
هو البند الوحيد للعقد الاجتماعي. ولا إجحاف فيه إذ بمقتضاه يصبح الكل متساوي 
الشعب  أن  إذ  العامة،  المنفعة  أي  الكلي  تقر  الكل  إرادة  والقانون  القانون،  ظل   في 
لها  الخضوع  يأب  ومن  دائما،  مستقيمة  الكلية  فالارادة  العامية،  المنفعة  إلا  يريد  لا 
 يرغمه المجتمع بأكمله... ونتيجة لالتزام الفرد بالجماعة كلها تتكون الهيئة السياسية= 
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ف��إن أي خل��ل به��ذه الحقوق والضواب��ط يعطي الأم��ة الحق في ع��زل الحاكم 

والخروج عليه، فإذا ثبت للأمة الإسلامية خروج الحاكم على أحكام الشرع، 

أو جرحت عدالته(1)، أو نقصت حواسه نقصا يمنع من توليه الحكم كإصابته 

إحلال  بجن��ون أو غيره مما يحول بينه وبين عمل��ه والنهوض به، وجب عزله و

أخر، ممن تتوافر فيه الشروط المعتبرة بدلا منه لرئاسة الدولة الإسلامية.

فع��زل الحكام في مثل ه��ذه الأمور واجب شرعي، وهن��ا يرى ابن حزم: 

أن م��ن يخضع للظلم ويصبر عليه، وهو قادر على دفعه، يكون معاونا للظالم 

عىل� الإثم والعدوان، وهذا حرام بنص الق��رآن لقوله تعالى: ثن ئۆ ئۆ ئۈ 

ئۈ ئېئې ثم ]المائ��دة: 2[، ومخالف��ا لقول الرس��ول �: »من رأى منكم 
منك��را فليغري�ه«، وقوله �: »من قتل دون ماله فهو ش��هيد والمقتول دون 

دينه شهيد، والمقتول دون مظلمته شهيد«)*(، ويدعو إلى مقاومته بالقوة(2).

التي يكون كل فرد فيها حاكما ومحكوما في الوقت  =أو المجتمع السياسي أو الدولة 
يخضع  لأنه  ومحكوم  السيادة  صاحبة  السياسية  الهيئة  في  عضو  لأنه  حاكم  نفسه، 

للقوانين التي تشرعها هذه الهيئة السياسية التي تتصف بأنها صاحبة الإرادة العامة.
والثانيما  الشهوة،  فيه  تابع  ما  أحدهما  نوعين:  على  الفسق  وهو  العدالة  في  الجرح   (((
تعلق فيه بشبهة، فأما الأول منهما فمتعلق بأفعال الجوارح وهو ارتكابه المحظورات 
انعقاد  من  يمنع  فسق  فهذا  للهوى،  وانقيادا  للشهوة  تحكيما  المنكرات  على  إقدامه  و
الإمامة -ولاية الحكم- ومن استدامتها، فإذا طرأ ذلك على من انعقدت امامته خرج 
منها، أما الثاني منهما فمتعلق بالاعتقاد المتأول بشبهة تعترض فيتأول لها خلاف الحق 

]الماوردي: الأحكام السلطانية، ص17[.
)*( صحيح مسلم، جـ1، باب الدليل على أن من قصد أخذ مال غيره بغير حق كان القاصد 
إن قتل كان في النار وأن من قتل دون ماله فهو شهيد، حديث  مهدر الدم في حقه و

رقم 141، ص124.
)2( د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص171.
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فـ: »هو مطاع مادام على المحجة ونهج الكتاب والس��نة، والمس��لمون له 

إذا اعوج قوموه بالنصيحة  بالمرص��اد، فإذا انحرف عن المنه��ج أقاموه عليه، و

والإع��ذار إلي��ه »لا طاعة لمخل��وق في معصي��ة الخالق«، فإذا ف��ارق الكتاب 

والس��نة في عمله وجب عليهم أن يس��تبدلوا به غيره، ما لم يكن في اس��تبداله 

مفسدة تفوق المصلحة«(1).

4. حق الخروج على الحاكم: 

الس��ؤال الآن ماذا لو فقد الحاكم شرطا من الرش�وط التي اختارته الأمة 

على أساس��ها فعزلته فرفض الإذعان لأمر الأمة؟ هل يجوز الخروج عليه بقوة 

السلاح؟ والإجابة -لا شك- بنعم.

 ولك��ن الخروج على الحاكم وعزل��ه لا يتم دفعة واحدة، بل يجب أن يبدأ 

بالنصح والموعظة الحس��نة، والمجادلة بالتي هي أحسن، لقول الرسول �: 

»أفض��ل الجهاد كلمة حق عند س��لطان جائر«)*(. فقد ت��أتي ثمارها وينتصح 

ويع��ود إلى حكم شرع الله، أما إذا أخذ يتحدى كل فرائض الشريعة، ويملأ 

الأرض بغيا وفس��ادا حتى ينش��أ عن ذلك كله ج��ور بواح-ظاهر- لا يحتمله 

الن��اس، فإن مس��لكه يعد كفرا بواحا ويتعين عزله ولو بالقوة، ويشرت�ط في 

ه��ذه الحالة التحقق من مدى إمكانية مقاومته، تأس��يا بالس��وابق التاريخية، 

والتي يُس��تخلص منها أن الذين خرجوا من غير اس��تعداد على مقاومة حكم 

بين� أمية وبني العباس، لم تجن الأمة م��ن خروجهم إلا إراقة الدماء وتفريق 

))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص107.
)*( سبق تخريجه.



227الفصل السادس: الحقوق السياسية

الكلمة وجلب الكثير من المحن والكوارث عليها(1). ولكن هذا الأمر يحتاج 

إلى شيء من التفصيل.

فالحاكم قد يكون في أخلاقه وس��لوكه ما يقبل وما يكره فماذا نفعل؟ هنا 

يحس��نا الرس��ول الكريم على أن الحاكم الذي في سلوكه خير مقترن بالشر أن 

نصرب� عليه، وفي هذا يقول �: »من كره من أميره ش��يئا فليصبر، فإنه من 

خرج عن السلطان شبرا مات ميتة جاهلية«)*(.

إذا كان الحك��ام والأمراء لا يعرفون للرعي��ة حقوقا فما حكم هؤلاء؟  و

هن��ا أيض��ا يدعونا الرس��ول الكري��م � إلى طاعة الحاكم، وذل��ك ما أكد 

عليه � حين س��أله مس��لمة بن يزيد الجعفي، فقال: يا نبي الله أرأيت إن 

قامت علينا أمراء يسألونا حقهم ويمنعونا حقنا، فما تأمرنا؟ فقال له: »اسمعوا 

وأطيعوا، فإنما عليهم ما حملوا وعليكم ما حملتم«)**(.

ولكن ماذا لو أمر الحاكم رعييته بمعصية الله هنا يرشدنا الرسول الكريم 

إن كنا لا ينبغي الخروج عليه، وفي ذلك يقول �: »الس��مع  أن لا نطيعه و

على المرء المس��لم فيما أحب أو كره ما لم يؤمر بمعصية، فإن أمر بمعصية فلا 

سمع ولا طاعة«)***(.

))) د. محمد عبد الله العربي: نظام الحكم في الإسلام، دار الفكر، سنة1968، ص105 .
)*( رواه البخاري عن بن عباس عن النبي � بلفظ: »من كره من أميره شيئا فليصبر 
فإنه من خرج من السلطان شبرا مات ميتة جاهلية« ]صحيح البخاري جـ6، باب قول 

النبي � سترون بعدي أمورا تنكرونها، حديث رقم 6645، ص2588.
إن منعوا الحقوق، حديث رقم 1846، ص1474. )**( صحيح مسلم جـ3، باب في طاعة الأمراء و
المعصية،  في  وتحريمها  معصية  الأمراء  طاعة  وجوب  باب  جـ3،  مسلم،  صحيح   )***(

حديث رقم 1839، ص1469.
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ولكن ماذا لو خرج الحاكم عن الشرع وأظهر كفره؟ هنا يجب الخروج 

عليه، وفي ذلك ما جاء عن عبادة بن الصامت قال: )دعانا النبي � فبايعناه 

على الس��مع والطاعة في منش��طنا ومكرهنا وعسرنا ويسرنا وأثرة علينا، وألا 

ننازع الأمر أهله، إلا أن تروا كفرا بواحا عندكم من الله فيه برهان()*(.

فأقامة ش��عار الإسال�م وعباداته شرط اس��تمرار الحاكم في حكمه، فإن 

أخ��ل فلا خروج عليه، يؤكد ذلك ما جاء من أن الرس��ول � ذكر يوما ما 

س��يكون من خيار الأئمة وشرارهم )فقيل له حينئذ: أفلا ننابذهم عند ذلك؟ 

فقال: لا، ما أقاموا فيكم الصلاة، لا ما أقاموا فيكم الصلاة()**(.

وأجمل الماوردي ما يجب به الخروج على الحاكم في أمرين، أحدهما جرح 

في عدالته، والثاني نقص في بدنه.

أولا: الجرح في عدالته وهو الفس��ق فهو على ضربين: أحدهما ما تابع فيه 

الشهوة، والثاني ما تعلق فيه بشبهة.

1. �أم��ا الأول منهما فمتعلق بأفع��ال الجوارح وه��و ارتكابه المحظورات 

)*( رواه مسلم عن عبادة بن الصامت، كتاب الإمارة، باب وجوب طاعة الأمراء في غير 
معصية، حديث رقم 3433 ]موسوعة الحديث الشريف على شبكة إسلام ويب[.

)**( جزء من حديث طويل مرفوع رواه البيهقي عن عوف بن مالك الأشجعي يَقُولُ: 
وَتُصَلُّونَ  بُّونَكُمْ،  ِ وَُحي ُمْ  بُّوَهن

ِ ُحت الَّذِينَ  َّتِكُمُ  أَِمئ »خِيَارُ  يَقُولُ:   � اللَّهِ  رَسُولَ  سَمِعْتُ 
ُمْ  وَتَلْعَنُوَهن يُبْغِضُونَكُمْ،  وَ ُمْ  تُبْغِضُوَهن الَّذِينَ  َّتِكُمُ  أَِمئ ارُ  َ

وَِرش عَلَيْكُمْ،  وَيُصَلُّونَ  عَلَيْهِمْ 
أَقَامُوا  مَا  لا،  قَالَ:  ذَلكَِ؟  عِنْدَ  نُنَابِذُهُمْ  أَفَلا  اللَّهِ،  رَسُولَ  يَا  قُلْنَا:  قَالَ:  يَلْعَنُونَكُمْ،  وَ
يَأِيت  مَا  فَلْيَكْرَهْ  اللَّهِ،  مَعْصِيَةِ  مِنْ  شَيْئًا  يَأِيت  فَرَآهُ  وَالٍ،  عَلَيْهِ   َ مَنْ وَِيل إِلا  لاةَ،  فِيكُمُ الصَّ
للبيهقي، رقم الحديث:  الكبرى  ]السنن  مِنْ طاَعَةٍ«  يَدًا  تَنْتَزِعَنَّ  وَلا  اللَّهِ،  مَعْصِيَةِ  مِنْ 

-15279 موسوعة الحديث الشريف على شبكة إسلام ويب[.
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إقدامه على المنكرات، تحكيما للش��هوة وانقيادا للهوى، فهذا فس��ق  و

يمنع من انعقاد الإمامة ومن استدامتها...

2. �وأم��ا الثاني منهما فمتعلق بالاعتقاد المتأول بش��بهة تعترض، فيتأول لها 

خال�ف العلماء فيها، فهن��ا اختلف العلماء بين قائل ب��أن ذلك يمنع من 

انعقاد الإمامة ومن اس��تدامتها، وقال كثير من علماء البصرة أنه لا يمنع 

من انعقاد الإمامة ولا يخرج منها، كما لا يمنع من ولاية القضاء وجواز 

الشهادة. 

ثاني��ا: النق��ص في بدنه: وه��ذا النقص قد يكون بالنق��ص الذي دخل على 

الح��واس أو عىل� الأعض��اء أو عىل� التصرفات. ونق��ص التصرف��ات يأتي من 

ناحيتين، هما الحجر أو القهر: 

1. �أما الحجر فهو أن يس��تولي عليه من أعوانه من يس��تبد بتنفيذ الأمور، 

م��ن غير تظاهر بمعصية، ولا مجاهر بمش��قة، فلا يمن��ع ذلك من إمامته، 

ولا يقدح في صحة ولايته. ولكن ينظر في أفعال من استولى على أموره، 

ف��إن كانت جارية عىل� أحكام الدي��ن ومقتضى العدل، ج��از اقراره 

إمض��اء لأحكامها، لئلا يقف من الأمور الدينية ما  عليها، تنفيذا لها و

إن كانت أفعاله خارجة ع��ن حكم الدين  يعود بفس��اد على الأم��ة. و

ومقتضى العدل، لم يجز إقراره عليها، ولزمه أن يستنصر من يقبض يده 

ويزيل تقلبه.

2. �وأما القهر فهو أن يصير مأسورا في يد عدو قاهر لا يقدر على الخلاص 

منه، فيمنع ذلك من عقد الإمامة له، لعجزه عن النظر في أمور المسلمين، 

وس��واء أكان العدو مشركا أم مسلما باغيا، وللأمة فسخه واختيار من 
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إن أسر بعد أن عقدة ل��ه الإمامة فعلى كافة  ع��داه من ذوي الق��درة، و

الأمة استنقاذه، لما أوجبته الإمامة من نصرته، وهو على إمامته ما كان 

يرجو الخلاص، مامول الفكاك، إما بقتال أو فداء(1).

فإن عدنا إلى الحاكم الذي يجب عزله ولم يعزل لقوته وسطوته، هنا يرى 

علام�ء الأم��ة أن مثل هذا الإمام ل��و قام أحد بخلعه ونج��ح فيما اراد وجبت 

إلا وجبت طاعته إلى  طاع��ة هذا الأخير بصفة دائمة إن كان أهلا للإمامة، و

حين يختار من تتوافر فيه شروط الإمامة التي عرفناها(2).

إذا نصح��ت الأم��ة للحاكم وصرب�وا عليه حتى اقتنع الن��اس بأن هذا   و

الوقت كاف في إمهاله وجب الخروج عليه، ومن هنا يرى الكثير من العلماء 

وج��وب الخ��روج عليه، وهذا رأي اب��ن حزم الظااهري ال��ذي يرى ضرورة 

الخروج على الحاكم الذي يس��تحق العزل، بل جعل الصابر آثما ومعينا للإمام 

عىل� الظلم... وي��رى ابن حزم أنه قد ذهبت طوائف من أهل الس��نة وجميع 

المعتزلة والخوارج والزيدية إلى أن س��ل السيوف في الأمر بالمعروف والنهي 

ع��ن المنك��ر واج��ب إذا لم يكن دفع المنك��ر إلا بذلك، ثم قال ه��ؤلاء: فإذا 

كان أهل الحق في عصابة يمكنهم الدفع ولا ييسئون من الظفر، ففرض عليهم 

إن كانوا في عدد لا يرج��ون لقلتهم وضعفهم الظفر كانوا في س��عة  ذل��ك، و

م��ن ترك التغيري� باليد. وهذا قول عيل� بن أبي طالب وكل م��ن كان معه من 

الصحاب��ة، وقول عائش��ة أم المؤمنين وطلحة والزبري� وكل من كان معها من 

يوسف  محمد  د.  أيضا  وأنظر  بعدها..  وما  ص16  السلطانية،  الأحكام  الماوردي:   (((
موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص119-121.

))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص121.
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الصحاب��ة، وقول معاوية وعم��رو بن العاص والنعمان بن بشري� وكل الذين 

كانوا معهم من الصحابة رضي الله عنهم اجمعين. 

ويؤكد ابن حزم أيضا على أن هذا الرأي هو رأي جميع الذين خرجوا على 

الخلفاء الأمويين والعباس��يين، وجميع من آزرهم في خروجهم بالس��يف، مثل 

الإمام الحسين بن علي  الذي خرج على يزيد بن معاوية، وعبد الله 

بن الزبير الذي خرج على عبد الملك بن مروان.

ث��م يؤكد ابن حزم على أن هذا الرأي هو ال��رأي: »الذي تدل عليه أقوال 

الفقه��اء كأبي حنيف��ة، وشري��ك، ومال��ك، والش��افعي، وداود -الأصفه��اني 

ت270ه��ـ- وأصحابهم، فإن كل من ذكرنا من قديم وحديث إما ناطق بذلك 

إما فاعل لذلك بسل سيفه في إنكار ما رأه منكرا«... في فتواه، و

ولكن ماذا عن الأحاديث الصحيحة التي تدعو إلى المس��المة والصبر، هنا 

يرى ابن حزم أن هذه الأخبار منس��وخة بالأحاديث التي تدعو إلى الخروج 

وحم��ل السال�ح... والدلي��ل على ذلك ق��ول الل��ه : ثن ڳ ڱ ڱ 

ہ  ہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ںڻ  ں  ڱ  ڱ 
ہ ھ ثم ]الحج��رات: 9[ ولم يختل��ف مس��لمان في أن ه��ذه الآي��ة التي فيها 
فرض قت��ال الفئة الباغية محكمة غير منس��وخة، فصح انه��ا الحاكمة في تلك 

الأحادي��ث، فما ك��ان موافقا لهذه الآية فهو الناس��خ الثابت، وما كان مخالفا 

فهو المنسوخ المرفوع(1).

))) ابن حزم: الفصل في الملل والأهواء والنحل، جـ5، ص171 وما بعدها.
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5. مدة حكم الحاكم: 

لم تع��رف الدول��ة الإسال�مية - كش��أن كل نظم الحكم في ذل��ك الوقت- 

م��دة معينة لحكم الحاك��م، بل ينظر إلى ذلك على أنه م��ن الأمور الاجتهادية 

القابلة للتعديل والتغيير، لأنها من أمور الوس��ائل وليست من أصول الحكم، 

والوسائل دائما قابلة للتغيير والتعديل.

ولك��ن النظام الإسال�مي من ناحية ثانية يحدد ه��ذه المدة بفقد شرط من 

الرش�وط الت��ي يجب توافره��ا في الحاكم، ف��إن فقد أحد ه��ذه الشروط فقد 

فق��د العقد الذي بينه وبني� الأمة، وهذا ما يحتم انقض��اء مدة حكمه طالت 

هذه المدة أم قصرت، فاس��تمراره في الحكم مرهون بتوافر الشروط وتحقيقه 

لمقاصد دينه.

وهذا الأمر ايضا من الأمور التي يحق للأمة أن تنظمه بعدة س��نوات كما 

ه��و واقع اليوم في معظم دول العالم، حي��ث يحددون للحاكم عدد معين من 

السنوات لا يتعداها.

رابعا: حق الحاكم على الأمة

قلنا فيما س��بق أن الخلافة عقد حقيقي، يتم بإيجاب وقبول يرتب على كل 

م��ن الطرفني� التزامات وحقوق، يرت��ب للأمة على الخليفة السري� في حكمه 

وسياس��ته على مقتضى كتاب الله وس��نة رس��وله، ويرت��ب للخليفة على الأمة 

السمع والطاعة والاخلاص وبذل الجهد في النهوض بأعباء الحكم. 

فإذا انعقدت الإمامة لرجل رضيه المس��لمون لأنفس��هم ودينهم ودنياهم، 
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وق��ام بما عليه من واجب��ات هي حقوق عليه لله وللأمة، وجب له من الحقوق 

م��ا يمكنه م��ن القيام بالمهمة العظم��ى التي اختارته الأمة له��ا. وهذه الحقوق 

ه��ي طاعته بالمعروف، ونصرته فيما يراه ويأم��ر به، وتعيين راتب له يكفيه 

للمعيش��ة ه��و وأهله معيش��ة كريم��ة في غري� تقتيري� أو سرف، وجميع هذه 

الحقوق يفرضه��ا العقل، ويؤيديها الشرع وبها جاء القرآن والس��نة والآثار 

الصحيح��ة. وفي ذلك يؤكد الماوردي أن الإمام: »إذا قام بما عرفناه من حقوق 

الأم��ة، فق��د أدى حق الله فيما له��م وعليهم، وحينئذ يجب ل��ه عليهم حقان: 

الطاعة، والنصرة، مالم يتغير حاله بما يخرج به عن الإمامة«(1).

وذل��ك أنه من غري� المعقول أن يكون الإمام قائما بم��ا عليه لله وللأمة، ثم 

لا يك��ون مس��موع الكلمة ومطاعا م��ن الرعية، وتتأخر ع��ن نصرته! والله 

تع��الى يق��ول في الق��رآن: ثن ئۈ ئې ئې ئې ئى ئى ئى ی ی 

یی ثم ]النساء: 59[. وقد جعل جمهور المفسرين الولاة والأمراء وعلى رأسهم 
رئي��س الأمة الأعلى، من أولي الأمر الذين أوجب الله على المس��لمين طاعتهم 

ونصرتهم(2).

ومما يؤكد هذا الحق للحاكم أمور منها: قول الرس��ول الكريم: »الس��مع 

 والطاع��ة عىل� المرء المس��لم فيما أح��ب أو ك��ره ما لم يؤم��ر بمعصي��ة«)*(. 

وق��ال �: »علي��ك بالس��مع والطاع��ة في عرس�ك ويرس�ك ومنش��طك 

))) الماوردي: الأحكام السلطانية، ص16.
))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص114.

)*( الأموال لابن زنجويه: باب في وجوب السمع والطاعة على الرعية، حديث  	 (((
رقم -22 وله شواهد كثيرة في البخاري وغيره ]موسوعة الحديث الشريف على شبكة 

إسلام ويب[.
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ومكرهك وأث��رة عليك«)*(. وقال �: »من خلع يدا من طاعة لقي الله 

ولا حج��ة له، ومن مات وليس في عنقه بيعة مات ميتة جاهلية«)**(. فعلى 

الش��عب الطاعة والنصرة ما لم يتغير حاله، والذي يتغير حالة فيخرج به 

عن الأمانة ش��يئان: أحدهما جرح في عدالت��ه، والثاني نقص في بدنه. كما 

سبق وأكد الماوردي.

فمتى أقام الحاكم شرع الله المستمد من مصدره الأصيل -الوحي- كانت 

إن خرج عليها ش��اب حكمه عدم  ل��ه الطاعة والنصرة وحراس��ة النظ��ام، و

الشرعي��ة والبطلان ووج��ب الدفاع عن الشرعي��ة ابتداء م��ن انكار القلب 

وانتهاء إلى انكار اليد(1).

وبع��د ه��ذا وذاك نرى العقل يوج��ب أن يفرض للإمام م��ن مال الأمة ما 

يكفي��ه هو وأهله بالمعروف، ما دام قد ش��غل بأمر الأمة، وصار يخصص لها 

كل وقته وجهده، يؤكد ذلك ما رواه ابن س��عد في طبقاته عن حميد بن هلال 

قال: »لما ولي أبو بكر قال أصحاب رسول الله: افرضوا لخليفة رسول الله ما 

يغنيه، قالوا: نعم، بُردان إذا أخلقهما وضعهما وأخذ مثلهما، وظهر إذا سافر، 

ونفقت��ه على أهله كما كان ينفق قبل أن يس��تخلف. قال أبو بكر: رضيت«. 

)*( حديث مرفوع رواه الطبراني في مسند الشاميين، ما انتهى إلينا من مسند عبد الرحمن، 
وَمَنْشَطِكَ  كَِ،  وَيُْرس كَِ  عُْرس ِيف  وَالطَّاعَةِ،  مْعِ  بِالسَّ »عَلَيْكَ  بلفظ:   ،221 رقم  حديث 
إِنْ رَأَيْتَ أَنَّهَ لكََ«. وله شواهد عن  وَمَكْرَهِكَ، وَأَثَرَةٍ عَلَيْكَ، وَلا تُنَازِعِ الأمَْرَ أَهْلَهَ، وَ

مسلم وغيره ]موسوعة الحديث الشريف على شبكة إسلام ويب[.
]موسوعة   10074 رقم  حديث  عمر،  ابن  عن  جابر  مسند  المهرة،  اتحاف  كتاب   )**(

الحديث الشريف على شبكة إسلام ويب[.
)1( المستشار علي جريشة: أركان الشرعية الإلاسلامية، ص59.
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وتقول الرواية أنا أبا بكر لما استخلف جعلوا له الفين فقال: زيديوني فإن لي 

عيالا وقد شغلتموني عن التجارة، فزادوه خمسمائة(1).

وكذلك كان الأمر فيما يختص بس��يدنا عم��ر بن الخطاب ، حين 

ولي الخلافة، فقد تساءل بعض الصحابة، في مجلس كان فيه ولمناسبة خاصة، 

عام� يحل له من مال الله، فقال: »أنا أخبركم بما أس��تحل منه، يحل لي حلتان، 

حلة في الش��تاء وحل��ة في القيظ، وما أح��ج عليه وأعتمر م��ن الظهر، وقوتي 

وق��ت أهلي كق��وت رجل من قريش لي��س بأغناهم ولا بأفقره��م، ثم أنا بعدُ 

رجل من المسلمين يصيبني ما أصابهم«.

وتكرر الموقف بعد فتح القادس��ية ودمش��ق حيث كثر المال، وفي هذا يقول 

ابن عمر : »جمع عمر الناس حين انتهى إليه فتح القادسية ودمشق فقال: 

إني كن��ت إمرأً تاجرا، وقد ش��غلتموني بامركم هذا، فما ترون أن يحل لي من هذا 

المال؟ فأكثر القوم وعلٌي ساكت، فقال: يا علي ما تقول؟ قال: ما يصلحك ويصلح 

عيالك بالمعروف، ليس لك من هذا المال غيره، فقال: القول ما قال علٌي«(2).

ولا عج��ب أن ي��رضى عمر بما ق��ال علٌي ، فهو ال��ذي يقول في حديث 

إن افتقرت  له: »إني أنزلت مال الله مني بمنزلة مال اليتيم، فإن اس��تغنيت عففت، و

أكلت بالمعروف«. رحم الله عمر وأرضاه، فقد اتعب من بعده الخلفاء والولاة(3).

بيد أن واجب المس��لم في طاعة الحكومة -المتمثلة في شخص الأمير- ليس 

واج��ب مطلق��ا لا تحده ح��دود، بل إن له شروطا أش��ار إليها الرس��ول، أولها 

))) ابن سعد: الطبقات، جـ3، ص185.
))) المصدر السابق، ص307.

))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص116.
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اس��تطاعة الفرد نفس��ه أن يفي بالواجبات المترتبة على البيعة. روى عبد الله 

بن عمر  فقال: »كنا إذا بايعنا رس��ول الله � على السمع والطاعة 

يق��ول لنا فيما اس��تطعتم«. إننا واثقون من أن رس��ول الل��ه لم يكلف اتباعه 

بواجب��ات، يعلم أن ليس في طاقتهم القيام به��ا، ولكنه -كمشرع للأمة- أراد 

من الناس أن يفهموا بأن حق »الس��مع والطاعة« للس��لطة الزمنية له حدود، 

منها العجز البدني الناجم عن ظروف لا سلطان للفرد عليها أو العجز الأدبي 

المعني بالحديث الشريف: »لا طاعة لمن لم يطع الله«)*(... كل هذا يؤكد من 

جديد، حق الرعية وواجبها في الإشراف على الحكومة ونقد سياستها الإدارية 

والتشريعية كلما وجدت أن الدولة لا تساس أمورها كما ينبغي(1).

وهناك آيات كثيرة من القرآن وأحاديث نبوية شتى تشير إلى أن الاحتجاج 

على الخطأ البين هو من أهم واجبات الفرد المس��لم، وعلى الأخص إذا وقع من 

قبل السلطة الحاكمة، قال رسول الله �: »أفضل الجهاد من قال كلمة حق 

عند س��لطان جائ��ر«)**(، وقال: »من رأى منكم منك��را فليغيره بيده فإن لم 
يستطع فبلسانه، فإن لم يستطع فبقلبه، وذلك أضعف الإيمان«)**((2)

)*( حديث مرفوع رواه الإمام أحمد عن أنس بن مالك أَنَّ مُعَاذًا قَالَ: يَا رَسُولَ اللَّهِ، أَرَأَيْتَ 
إِنْ كَانَ عَلَيْنَا أُمَرَاءُ َال يَسْتَنُّونَ بِسُنَّتِكَ، وََال يَأخُْذُونَ بِأمَْركَِ، فََام تَأمُْرُ ِيف أَمْرِهِمْ؟ فَقَالَ 
ْ يُطِعْ اللَّهَ« حديث رقم 12973 ]موسوعة الحديث  نَْ َمل رَسُولُ اللَّهِ �: »َال طاَعَةَ ِمل

الشريف على شبكة إسلام ويب[.
)1( د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص129.

)**( سبق تخريج الحديث.
 73 حديث:  نُْكَرِ،  اْمل عَنِ  النَّهْيِ  كَوْنِ  بَيَانِ  بَاب  الإيمان،  كتاب  مسلم،  صحيح   )***(

]موسوعة الحديث الشريف على شبكة إسلام ويب[.
)2( د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص116.
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المبحث الثاني

الحقوق السياسية للمرأة

يرى جمهور علماء الس��لف عدم ج��واز تولي المرأة للمناصب الرئيس��ية 

كالإمام��ة والقض��اء وال��وزارة، وم��ن أب��رز أدلته��م، قوله تع��الى: ثن ٱ 

ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  پ  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ 
ٺٺ ثم ]النس��اء: 34[، وقول��ه �: »لم يفلح قوم ولو أمره��م امرأة«)*(. 
ووجود الفارق الطبيعي بين الرجل والمرأة. على أنهم اباحوا استشارة المرأة في 

مختلف المسائل وأخذ رأيها في الأمور العامة والخاصة(1).

وذه��ب طائفة من الفقهاء، منه��م ابن جرير الطبري، وابن القاس��م من 

المالكية، والإمام ابن حزم إلى جواز تولي المرأة للقضاء.

وأما موقف العلماء المعاصرين، فالرأي الس��ائد بني� الغالبية هو رفضهم 

لمبدأ المساوة في الحقوق السياسية بين الرجل والمرأة فيما يتعلق بالولاية العامة 

)كولاية التشري��ع والقضاء والتنفيذ(، ويبيحون للمرأة بعض الوظائف التي 

لا تعد من الولايات العام��ة، أي الولايات الخاصة كالتدريس للبنات والقيام 

بعمل الطبيبة والممرضة لعلاج المرضى، وغير ذلك من الأعمال التي لا تتعارض 

مع طبيعة المرأة.

النسائي ]نيل الأوطار للشوكاني، طـ3، جـ8، مصطفى الحلبي،  البخاري وأحمد  )*( رواه 
سنة 1961، ص273[.

)1( د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص75.
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وذه��ب فريق آخر من العلماء إلى اباحة جميع الحقوق السياس��ية للمرأة، 

كحق الانتخاب وحق عضوية الهيئات النيابية وحق تولي الوظائف العامة، 

إلا وظيفة واحدة هي »الإمامة الكبرى« أو رئاس��ة الدولة، نزولا على حكم 

الحديث: »لم يفلح قوم ولو أمرهم امرأة«.

وه��ؤلاء يرون أن قول��ه تعالى: }الرج��ال قومامون على النس��اء{ مقصورة 

على إدارة الرجل ورئاس��ته لشئون البيت والحياة الزوجية الخاصة، ولا علاقة 

بالآية للحياة السياسية العامة، والحقوق السياسية.

وأم��ا حدي��ث: »لم يفلح قم ولو أمرهم امرأة«، فهو مقصور على رئاس��ة 

الدول��ة ولا يتعدى النهي إلى غيرها م��ن الوظائف، ولا تقاس عضوية البرلمان 

وحق الانتخاب وغيرهما من الحقوق السياسية على رئاسة الدولة، لأن القاعدة 

العامة هي المس��اواة بين الرجل والمرأة في الحقوق والواجبات، إلا ما اس��تثني 

بن��ص صريح، وقصر رئاس��ة الدولة عىل� الرجل دون المرأة يعد اس��تثناء من 

القاعدة العامة، والاستثناء لا يجوز القياس عليه كما هو الرأي الراجح.

وأما وج��ود الفارق الطبيعي بين الرجل والمرأة، فمس��لم به، ولكن وجود 

مثل هذا الفارق الطبيعي لا يصلح أن يكون مبررا لحرمان النساء من الحقوق 

السياسية(1).

ويق��دم د. عبد الحميد الأنصاري رأيه في ه��ذا الموضوع بتقديم مجموعة 

من الملاحظات الهامة نوافقه عليها كل الموافقة، وهذه الملاحظات هي: 

))) انظر: د.حازم عبد المتعال الصعيدي: النظرية الإسلامية في الدولة مع المقارنة، دار 
النهضة العربية، مصر 1977م، ص232 وما بعدها. د. عبد الحميد متولي: مبادئ نظام 

الحكم الإسلامي، ص780.
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1. �إن الاتفاق حاصل في الجميع من أن واجب المرأة الأس��اسي هو رعاية 

البيت.

2. �إن العلاقة بين الرجل والمرأة في الإسلام علاقة تكافل وتعاون وليست 

تكرار ومماثلة، وعلى ذلك يراعى اختلاف الخصائص والقدرات بينهما 

في تولي الوظائف.

3. �إن��ه لا يجوز للمرأة أن تعمل في الوظائف التي تؤدي إلى مواقف الريبة 

ومظآن التهم من غير مصلحة خاصة ولا عامة كوظائف السكرتيرات 

الخاصة للرجال وخدمة النزلاء في الفنادق والمطاعم.

4. �يجب الأخذ في الاعتبار مرعاة الاحتش��ام الشرعي، والآداب الإسلامية 

في جميع الأعمال.

وبناء على ه��ذه الاعتبارات لا نرى مانعا من الناحية الشرعية في أن تدلي 

المرأة بصوتها في الانتخاب وتشرت�ك في الاس��تفتاء وترش��ح نفس��ها للمجالس 

النيابية، وتتولى الوظائف العامة ما عدا رئاسة الدولة(1).

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص78.
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تمهيد

يتن��اول ه��ذا الفص��ل علاقة الدول��ة الإسال�مية بالآخر 

العقائ��دي، وال��ذي لا ش��ك في��ه إزاء ه��ذه العلاق��ة أن 

الإسلام جاء لإخراج الناس من الظلمات إلى النور، ومن 

ثم فالإنس��ان هو هدف البعثة المحمدية، ومادام الأمر كذلك فليس من شك 

أن الإسلام يعرف للإنسان قيمته، ويصون كرامته، ويحافظ على حرمته. 

فـ: »الشريعة عدل كلها، ورحمة كلها، ومصلحة كلها، وحكمة كلها«. 

وهذه السمات من العدل والرحمة والمصلحة والحكمة تمتد لتشمل كل الناس، 

فـ: »الشريعة عدل الله بين عباده، ورحمته بين خلقه، وظله في أرضه«(1). 

ب��ل: »وقد التزمت الشريعة الإسال�مية في أحكامها مب��دأ رعاية مصالح 

الن��اس في الحياة وبعد الممات«(2). يؤك��د ذلك قوله تعالى: ثن ڇ ڇ 

))) ابن القيم: إعلام الموقعين عن رب العالمين، جـ3، دار الحديث، مصر د.ت، ص1.
))) د. وهبه الزحيلي: نظرية الضرورة الشرعية مقارنة مع القانون الوضعي، طـ3، مؤسسة 

الرسالة، بيروت د.ت، ص50 .
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وقول��ه   ]165 ]النس��اء:  ثم  ڈڈ  ڎ  ڎ  ڌ  ڌ  ڍ  ڍ  ڇ  ڇ 
تعالى: ثن ک ک گ گ گ ثم ]البقرة: 183[.

والآخر الذي يرتبط بالدولة الإسلامية هو إما آخر يعيش في داخل حدود 

هذه الدولة ويس��تظل بظلها أو آخر خارجي يتمثل في الدول التي تدين بغير 

الدين الإسلامي.

أما الآخر الذي يعيش في داخل حدود الدولة الإسال�مية ويستظل بظلها، 

والذي اصطلح العلماء على تس��ميته بأهل الذمة، فهو -كش��أن كافة س��كان 

الدولة الإسلامية بما فيهم المس��لمين- له كافة الحقوق التي للمسلمين أنفسهم 

إذا كان  وعليه بعض الواجبات التي على المس��لمين تجاه الدولة الإسال�مية، و

الدين الإسال�مي قد جاء لتحقيق ما يس��مى بمقاصد الشريعة التي يهدف بها 

إلى حف��ظ الدي��ن والنفس والمال والعقل والنس��ل، فإن ه��ذه المقاصد هي في 

الحقيقة مظلة تظل كل س��كان الدولة الإسال�مية بما فيهم من مس��لمين وغير 

مسلمين.

وأما الآخر الذي تمثله الدول غير الإسال�مية، فإن الدولة الإسلامية -ومن 

منطلق التوجهات الإسال�مية- حريصة كل الحرص على ضبط علاقاتها بهذه 

ال��دول، من خلال اعتبار السال�م ه��و الأصل في العلاق��ات الدولية، ووضع 

آداب وأخلاق تحكم س��لوك المس��لمين في وقت الحرب، واحترام الس��فراء، 

وحسن معاملة الأسرى... إلخ.

وس��نوضح هذه الأم��ور في مبحثني�، يتح��دث أحدهما ع��ن حقوق غير 

المسلمين في الدولة الإسلامية، ويتحدث الثاني عن العلاقات الدولية.
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المبحث الأول 

العلاقات الدولية

التمهيد

إن الإسال�م ينظ��ر إلى البشري��ة كله��ا نظرة واح��دة قائمة عىل� الانفتاح 

المصح��وب بالمس��اواة والحري��ة والرحم��ة: »فروح الإسال�م من السام�حة 

الإنس��انية ما لا يملك منص��ف أن ينكره أو يراوغ فيه وهي سام�حة مبذولة 

للمجموعة البشري��ة لا لجنس فيها وينهض بتكاليفه في دفع الظلم والفس��اد 

عنها، لا تبقى له س��لطة تعس��فية على فرد أو قوم ولا تبقى في صدره إحنة على 

دين أو جنس.

وه��ي روح تمك��ن م��ن إق��رار السال�م في الأرض ومن تألي��ف الأجناس 

والألوان والأديان، ومن إشاعة السماحة والود والتراحم بين بني البشر، ومن 

تنقية جو الحياة من س��موم التحاس��د الفردي، والتطاح��ن الطبقي، والتناحر 

العنرص�ي، والتعصب الديين�، كما تمكن من كف الح��روب والمجازر التي 

تق��وم على تلك الأس��باب وعلى الرغبة في الفتح والتوس��ع لمجرد الاس��تغلال 

المادي أو العظمة الكاذبة«(1).

فالأصل في علاقة المس��لمين بغيرهم هو السال�م وليس الحرب، وهذا مبدأ 

أصي��ل في الإسال�م يتصل اتص��الًا وثيقاً بفكرت��ه الكلية عن الك��ون والحياة 

والإنس��ان، قال تع��الى: ثن ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ 

))) سيد قطب: السلام العالمي والإسلام، دار الشروق، القاهرة، 2005هـ، ص 136 - 137.
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 .]208 ]البق��رة:  ثم  ۇٴ  ۈ  ۈ  ۆ  ۇۆ  ۇ  ڭ  ڭ 
وقال: ثن ۀ ۀ ہ ہ ہ ہ ھ ھ ھ ھ ے ے ۓ 

ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ۇ ۇ ۆ ۆ ۈ 
ېې  ې  ې  ۉ  ۉ  ۅ  ۅ  ۋ  ۇٴۋ  ۈ 
ثن ی ی  وق��ال:   ]94 ]النس��اء:  ى ى ئا ئا ئە ئە ثم 

ی ی ئج ئح ئم ئىئي بج بح بخ بم ثم ]الأنفال: 61[.
إذاً كان الأمر كذلك وكان الأصل في الإسلام هو السلام! فما معنى الحرب 

في الإسلام وما أسبابها، وما غايتها وما هي القيود الشرعية المفروضة عليها؟

أولًا: معنى الحرب في الإسلام

الحرب في الإسال�م: »هي ما تعرف بالجهاد في س��بيل الل��ه، ومعنى الجهاد 

نفس��ه هو بذل الجه��د والطاقة، والجهاد مص��در جاهدت الع��دو جهاداً إذا 

قاتلت��ه قتالًا، وعلى ذلك فالجهاد في اللغ��ة هو مقاومة العدو، فالحرب تقررت 

في الشريعة الإسال�مية لرد العدوان الذي يقع من أعداء الإسال�م على البلاد 

الإسال�مية، ولم تشرع الحرب ليقاتل المسلمون كل من ليس بمسلم لإكراهه 

على الإسلام فلا إكراه في الدين والدعوة إلى الإسلام كانت بالحسنى والموعظة 

الحسنة«(1).

ثانياً: أسباب الحرب في الإسلام وغايتها

أما أس��باب الحرب في الإسال�م فترجع لأمرين: الأول الدفاع عن النفس 

))) توفيق وهبة: الحرب في الإسلام وفي المجتمع الدولي المعاصر، ص13.
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ورد عدوان المشركين الذين يعتدون على المسلمين والدفاع عن الإسلام لقوله 

: ثن ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئېئې ثم ]البق��رة: 

 .]190

والثاني��ة: تأمين الدعوة الإسال�مية وردع من يقف في س��بيلها ويصد من 

يريد اعتناقها، وفي هذا ضمان لحرية الاعتقاد للأفراد«(1).

وأهداف الحرب وغايتها في الإسلام تتحدد من خلال الآية الأولى من آيات 

القتال: ثن ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئېئې ئې ئى ئى ئى 

ی ثم ]البقرة: 190[ ففي هذه الآية نجد التحديد الحاسم لهدف القتال 
والراي��ة التي تخاض تحتها المعركة في وض��وح وجلاء: ثن ئو ئۇ ئۇ ئۆ 

ئۆ ئۈ ثم إن��ه القتال لل��ه، وليس لأي هدف من الأه��داف التي عرفتها 
الحضارات الأخرى في حروبها الطويلة، القتال في سبيل الله لا في سبيل الأمجاد 

والاس��تعلاء في الأرض ولا في س��بيل المغانم والمكاس��ب، ولا في سبيل الأسواق 

والخامات، ولا في سبيل تسويد طبقة على طبقة أو جنس على جنس… 

إنم��ا هو القتال لتلك الأه��داف المحدودة التي من أجله��ا شرع الجهاد في 

الإسال�م، القتال لأع��داء كلمة الإسال�م في الأرض واقرار منهج��ه في الحياة 

وحماي��ة المؤمنين به أن يفتن��وا عن دينهم أو أن يجرفهم الضلال والفس��اد وما 

عدا هذه فهي حرب غير مشروعة في حكم الإسال�م وليس لمن يخوضها أجر 

عند الله ولا مقام(2). 

ولذلك عندما س��ئل رس��ول الل��ه � عن الرجل يقاتل ش��جاعة ويقاتل 

))) المرجع السابق، ص21.
))) سيد قطب: في ظلال القرآن، ج1، ص187.
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حمية ويقاتل رياء أي ذلك في س��بيل الله؟ ق��ال: »من قاتل لتكون كلمة الله 

هي العلي فهو في سبيل الله«(1).

كما أن القتال هو الحل الأخير الذي يلجأ إليه المس��لمون بعد أن لا يجدي 

الحلان الأولان، أي الإسلام أو الجزية.

ثالثاً: القيود الشرعية على الحرب الإسلامية

تتجلى القيود الشرعية على الحرب الإسلامية من خلال المبادئ الآتية: 

1. الوفاء بالعهود والمواثيق: 

ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  گ  گ  گ  گ  ک  ک  ثن  تع��الى:  ق��ال 

ڱ ڱ ڱ ڱ ں ں ڻ ڻڻ ڻ ۀ ۀ ہ ثم ]التوبة: 
4[ أه��م ما يتضح في هذه الآي��ة الكريمة أن المولى  »يعل��ق الوفاء بالعهد 

بتقوى الله وحبه-سبحانه- للمتقين(2). وقال تعالى: ثن ژ ژ ڑ ڑ 

کک ثم ]المائدة: 1[. قال ابن عباس ومجاهد وغير واحد بالعقود العهود(3). 

ويؤك��د الإسال�م أن كل م��ا يأخذه الإنس��ان على نفس��ه من عه��ود فهو 

مس��ئول عنها: ثن ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ۇ ۇۆ ۆ 

ۈۈ ۇٴ ۋ ۋ ۅ ثم ]الإسراء: 34[ لذل��ك عرض نفس��ه لمقت الله 
م��ن لم يفي بهذه العه��ود: ثن ڱ ڱ ڱ ں ں ڻ ڻ ڻ ڻ 

))) البخاري: كتاب التوحيد، باب28.
)))سيد قطب: في ظلال القرآن، ج3، ص1601.
))) ابن كثير: تفسير القرآن العظيم، ج2، ص3.
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ۀ ۀ ہ ہ ہ ہ ھ ھ ھ ثم ]الص��ف: 2 - 3[. هذا في مقابل 
أن الوفاء بالعهد يستوجب الجنة! ثن ڇ ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ 

ک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ڈ  ڎ  ڎ  ڌ  ڌ 
ک ک گ گ ثم ]المؤمنون: 8 - 11[.

2. آداب الحرب في الإسلام: 

لم تُحل الحرب بين المس��لم وبين الأخلاق الس��امية التي غرس��ها الإسال�م 

في نفس��ه. فقد كان المس��لم وهو في وس��ط المعركة وفي لحظات تحديد مصير 

الأمة، يلتزم بما أملاه عليه دينه من خلق كريم وسماحة إنسانية فائقة كتبها 

التاريخ بأحرف من نور، فلا وحشية ولا همجية، ولا تمثيل بالقتلى. 

كان النبي � إذا أمر أميرا على جيش أو سرية أوصاه في خاصته بتقوى 

الله ومن معه من المس��لمين ثم قال: »اغزوا باس��م الله وفي س��بيل الله قاتلوا 

من كفر بالله اغزوا ولا تغلوا ولا تغدروا ولا تمثلوا ولا تقتلوا وليداً«(1). كما 

نهى الإسال�م عن قتل النساء والولدان في الحرب فقد رأى النبي � في بعض 

غزواته امرأة مقتولة فأنكر ذلك ونهى عن قتل النساء والصبيان«(2).

الغزو،  بآداب  إياهم  ووصية  البعوث  على  الإمام  تأمير  باب  جـ3،  مسلم،  صحيح   (((
النهي عن  الباقي، جـ2، باب  حديث رقم -1731 موطأ مالك، تحقيق محمد فؤاد عبد 
قتل النساء والولدان في الغزو، دار أحياء التراث العربي بمصر د.ت، حديث رقم 966 
- سنن أبي داود، جـ3، باب دعاء المشركين، حديث رقم 2614 - سنن ابن ماجه، تحقيق 
محمد فؤاد عبد الباقي، جـ2، باب وصية الإمام، دار الفكر بيروت د.ت، حديث رقم 

-2858 سنن البيهقي الكبرى، جـ9، باب السيرة في أهل الكتاب، حديث رقم 39.
النساء والصبيان في  321. وباب تحريم قتل  البخاري: كتاب الجهاد ومسلم، الجهاد   (((

الحرب ص148.
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3. معاملة الأسرى والسفراء في الإسلام: 

أما الأسرى فقد كان الإسال�م رفيقاً به��م كريماً في معاملتهم إلى حد كبير 

حي��ث قال الم��ولى  مادحاً الذين يطعم��ون الأسرى: ثن ٺ ٿ 

ٿ ٿ ٿ ٹ ٹ ثم ]الإنس��ان: 8[. وقال الرسول � في أسرى بدر: 
»استوصوا بالأسرى خيراً«(1). 

وقال تع��الى: ثن ڈ ڈ ژ ژ ڑ ڑ ک ک ک ک گ گ گ 

گڳ ثم ]محم��د: 4[. فالآية نص صريح في أن المس��لمين أو الحاكم المس��لم له 
الح��ق -إذا م��ا انقضت الحرب- في أن يطلق أسرى الح��رب بلا فدية وهذا هو 

}الم��ن{، وله أن يطلقهم بفدي��ة وهذا هو }الفداء{ ولي��س في الآية حالة ثالثة، 

كالاسترقاق أو القتل، بالنسبة لأسرى المشتركين(2).

وأما عن معاملة السفراء والرسل في الإسلام. فقد وفر لهم الإسلام الحماية 

الكاملة دليلًا على سماحته ورغبته في إرساء قواعد السلام العالمي. ومن أمثلة 

ذلك: جاء رسولان إلى النبي � فقال لهما: »أتشهدان أني رسول الله؟ قالا: 

نش��هد أن مسيلمة رس��ول الله، فقال رسول الله � آمنت بالله ورسوله، لو 

كنت قاتلًا رسولًا لقتلتكما«(3).

إسناده حسن ]الهيثمي: مجمع الزوائد، جـ6، ص86[. ))) رواه الطبراني في الصغير والكبير و
))) سيد قطب: في ظلال القرآن.

))) رواه أحمد عن عبد الله بن مسعود قال جاء بن النواحة وابن آثال رسولا مسيلمة إلى 
الله  الله؟ قالا: نشهد أن مسيلمة رسول  النبي � فقال لهما: »أتشهدان أني رسول 
فقال النبي � آمنت بالله ورسله لو كنت قاتلا رسولا لقتلتكما«. قال عبد الله قال 

فمضت السنة أن الرسل لا تقتل ]مسند أحمد، جـ1، حديث رقم 3761، ص396[.
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وبه��ذا يتض��ح أن الإسال�م دين تعارف وسال�م وهي س��مة له��ا أثرها في 

توضي��ح م��ا يجب أن يكون بين الش��عوب من علاقات طيب��ة خاصة في مجال 

ت��داول العلوم المفيدة للفرد والجماعة، والتي تعرف بمختلف مجالات الوجود 

الخارجي فتبادل الخبرات العلمية أمر له قيمته(1).

))) د.فوقية حسين محمود: مدخل إلى الفكر الإسلامي، ص33.
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المبحث الثاني

الحقوق السياسية لأهل الذمة

إن مواطنو أو رعوية الدولة الإسلامية يتنوعون دينيا وعرقيا، فإلى جانب 

المس��لين، هناك أهل الذمة، وهن��اك المعاهدون أو المس��تأمنون أو الأجانب 

بالمفه��وم المع��اصر، وكذل��ك هن��اك المحاربون الذي��ن يخرجون عىل� الأمة 

بالسال�ح ويحدثون إفسادا ينال من دماء الناس وأعراضهم وأموالهم، وأيضا 

هن��اك المرتدون الذين يعتدون على عقائد الن��اس وينالون منها ومن الأديان 

بالتشكيك.

أم��ا الذميون: فهم الذين يقيمون بين المس��لمين إقام��ة دائمة بموجب عقد 

إذا كان ارتباط المسلمين بالدولة  الذمة، فهم رعوية إسلامية أو مواطنون، و

ارتب��اط جنس��ية ودين فإن ارتب��اط الذميين ق��اصر على الوطنية والجنس��ية، 

والذمي��ون هم أولئ��ك الذين كانوا من س��كان البلاد التي فتحها المس��لمون 

وفضلوا البقاء فيها فدخلوا في ذمة المسلمين.

إذا دخل المواطن في ذمة المس��لمين فقد التزم بتكليف مالي بس��يط لقاء  و

حماية المسلمين له، والتزم أيضا بأن يطبق أحكام المعاملات المالية والعقوبات 

الت��ي تضعها الدول��ة، ويعفه من الخضوع للقانون الع��ام فيما يتعلق بالحقوق 

الش��خصية )الزواج والطلاق والميراث( لأنها تتعلق بأمور دينية ولا يصح أن 

يجبر عليها(1).

))) د.عبد الكريم عثمان: معالم الثقافة الإسلامية، ص229 - 230.
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ويرى فريق من مفكري الإسلام في عصرنا الحاضر أن الذمة كانت عهد 

ضمن شروط وملابس��ات اجتماعية وسياسية وجغرافية معينة، وقد اختلت 

ه��ذه الشروط مما ترتب علي��ه بالضرورة اختفاء مفه��وم الذمة ليحل مكانه 

مفهوم المواطنة(1). 

ولكن ورغم اعتراف هؤلاء المفكرين بمبادئ الحقوق المدنية والسياس��ية 

المتس��اوية، فإنهم يؤك��دون أن إثبات هذه الحقوق إنما يك��ون في ضوء المبدأ 

العام الذي يؤكد أن الأغلبية لهم الحق في الحكم مع ضمان حقوق الأقلية(2).

وأما المعاهدون )المستأمنون أو الأجانب(: والمعاهد أو المستأمن هو من 

الدولة  في  ظهر  الذمي  مبدأ  أو  مفهوم  أن  المجد  أبو  كمال  أحمد  د.  يرى  ذلك  وفي   (((
الإسلامية الأولى خلال حياة النبي �، وأنه بمثابة عهد لضمان حقوق غير المسلمين 
]د. أحمد كمال أبو المجد: رؤية إسلامية معاصرة، إعلان مبادئ، دار الشروق القاهرة 
1991م، صـ38[. ويرى د. محمد سليم العوا أن عقد الذمة طبق خلال الدولة الإسلامية 
أمام  الدولة لم يعد لها وجود حيث انهارت  التي تأسست عقب وفاة الرسول، وهذه 
لتحرير  معا  والذميون  المسلمون  كافح  وقد  العربية،  للأراضي  الأوربي  الاجتياح 
النظام  قام  الجانبين  من  سالت  التي  الدماء  أساس  وعلى  قرن  من  أكثر  طوال  أرضهم 
إطار  في  بجملته  الذمي  مفهوم  تفسير  إعادة  إلى  المسلمون  يحتاج  ثم  ومن  الجديد، 
السياق الجديد للتحرير]د.محمد سليم العوا: النظام السياسي وأوضاع غير المسلمين، 
القبطي للدراسات الاجتماعية، أسقفية  في المواطنة تاريخية دستورية فقهية، المركز 
فهمي  د.  يتفق  هذا  وعلى  ص75[.  م،   1998 القاهرة  والاجتماعية،  العامة  الخدمات 
هويدي الذي يرى أن الدولة الإسلامية الأولى كمنطقة جغرافية واحدة غير موجودة 
اليوم، وكل الدعاوي التي تزعم بأن غير المسلمين هم مواطنون من الدرجة الثانية لا 
تجد لها سندا في النص الشرعي، بل أنه لم يعد ثمة حاجة لاستخدام مصطلح الذمي، 
طالما أن العديد من التغيرات قد حدثت جعلت منه مفهوما قديما غير مناسب]فهمي 

هويدي: مواطنون لا ذميون، دار الشروق القاهرة 1999 م، ص125[.
))) د. أحمد كمال أبو المجد: رؤية إسلامية معاصرة، إعلان مبادئ، ص38.
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قدم: »إلى دار الإسال�م في أداء رس��الة أو تجارة أو طلب صل��ح أو مهادنة أو 

حمل جزية أو نحو ذلك من الأس��باب، وطلب م��ن الإمام ونائبه أمانا أعطي 

أمانا مادام مترددا في دار الإسلام«(1). 

ويختل��ف المعاهدون عن الذميين في أن المعاهدين هم الأش��خاص الذين 

يدخلون الديار الإسال�مية لم��دة محدودة، وليس بنيته��م الإقامة الدائمة، فإذا 

دامت إقامة الشخص عومل معاملة أهل الذمة(2). 

فللأجنبي حق الإقامة والتنقل في الدولة الإسلامية، وله أن يمارس التجارة 

والعم��ل، وأن يتمت��ع بالمراف��ق العام��ة الضروري��ة، كل ذل��ك ضمن حدود 

نظ��ام الدولة وقوانينها، وهو لا يلت��زم إلا بالخضوع للأحكام المتعلقة بالأمن 

والنظ��ام واحترام عقائد المس��لمين وتقاليدهم، والامتناع عن كل ما يش��عر 

بإهانة المس��لمين(3). وليس للأجنبي أية حقوق سياس��ية الله��م إلا إذا أقام في 

بلاد المسلمين اقامة دائمة فيعامل معاملة أهل الذمة.

وأما المحارب وهو ذلك الإنسان الذي يعتدي على أرض المسلمين أنفسهم 

وأعراضهم وأموالهم، فمث��ل هؤلاء لا حرج في قتلهم ونهب أموالهم، ولذلك 

ق��ال الفقه��اء: »لا يقتل مؤم��ن بكافر ح��ربي، ولا ذو عهد في عه��ده بكافر 

حربي«(4). و: »يحل أخذ أموالهم قهرا«(5). 

))) ابن كثير: تفسير القرآن العظيم، جـ2، مكتبة دار التراث، القاهرة د.ت، ص337.
))) د. عبد الكريم عثمان: معالم الثقافة الإسلامية، ص232 - 233.

))) المرجع السابق، ص233.
))) الشوكاني: نيل الأوطار، جـ7، طبعة دار الفكر، بيروت، سنة 2000 م، ص142.

))) أبو الحسن السندي: حاشية السندي على سنن النسائي، ط2، تحقيق عبد الفتاح أبو 
غدة، جـ7، مكتب المطبوعات الإسلامية حلب، سنة 1986م، حديث رقم 4326.
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وليس للمحارب أية حقوق سياسية على الاطلاق اللهم إلا إذا وضع السلاح 

من قبل أن تقدر عليه السلطات الحاكمة.

وأم��ا المرتد والزنديق(1): قال علماؤن��ا: »المرتد لا يرث أحدا إلا أن يرجع 

قبل قس��مة الميراث، لا نعلم خلافا بين أهل العل��م في أن المرتد لا يرث أحدا، 

وه��ذا ق��ول مالك(2)والش��افعي(3) وأصح��اب ال��رأي، ولا نعلم ع��ن غيرهم 

خلافهم، وذلك لأنه لا يرث مسلما لقول النبي �: »لا يرث المسلم الكافر 

ولا الكافر المس��لم«(4) لأنه يخالفه في حكم الدين لأنه لا يُقر على كفره فلم 

يثب��ت له حكم أهل الدين ال��ذي انتقل إليه، ولهذا لا تحل ذبيحتهم ولا نكاح 

إن انتقلوا إلى دين أهل الكتاب«(5).  نسائهم و

)))الزِّندِيقُ: من الثنوية وهو فارسي معرب، وجمعه زنادقة ]الرازي: مختار الصحاح، مادة 
)زندق(، دار بن كثير بيروت د.ت، ص276[

))) هو أبو عبد الله مالك بن أنس بن أبي عامر بن عمرو بن الحارث بن غَيَامن بن خُثَيل، 
الحسن  بن  محمد  رواية  المؤطأ،  مقدمة  ]انظر  179هـ  سنة  وتوفى  هـ،   93 سنة  ولد 

الشيباني، دار اليرموك، بيروت د.ت[.
))) هو أبو عبد الله محمد بن إدريس بن العباس بن عثمان بن شافع بن السائب بن عبيد 
بن عبد يزيد بن هشام بن المطلب بن عبد مناف القرشي المطلبي المكي، ولد بغزة سنة 
خمسين ومائة وحمل إلى مكة وهو ابن سنتين... مات سنة أربع ومائتين ]انظر: طبقات 
الحفاظ للسيوطي، ط1، جـ1، دار الكتب العلمية بيروت 1403هـ، ترجمة رقم 336[.

))) الإمام البخاري: صحيح البخاري، ط3، تحقيق د.مصطفى ديب البغا، جـ6، باب لا 
يرث المسلم الكافر ولا الكافر المسلم، دار بن كثير، بيروت سنة 1987، حديث رقم 
)6383(- وفي مسلم بلفظ: )لا يرث المسلم الكافر ولا يرث الكافر المسلم( ]صحيح 
مسلم، تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي، جـ3، كتاب الفرائض، دار أحياء التراث العربي 

د.ت، حديث رقم 1614[.
))) ابن قدامة: المغني، جـ7، ص170.
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وأما الزنديق فـ: »هو الذي يظهر الإسلام ويستتر بالكفر هو المنافق«(1). قال 

أحم��د(2): »مال الزنديق في بيت المال«(3). وحك��م: »الزنديق كالمرتد«(4). والمرتد 

كالمحارب لا يتمتع بأية حقوق سياسية إلا إذا تاب وآمن وسلك طريق الحق.

إذن الحقوق السياسية التي تتوافر لغير المسلمين إنما تخص أهل الذمة، وقد 

عرف المس��لمون بتس��امحهم الواس��ع للذميين من نصارى ويهود، إذ لم يقف 

اختال�ف العقيدة حاجزا دون اشراكه��م في بعض مناصب الدولة التبفيذية، 

وقد شهد بذلك المنصفون منهم، ففي أيام عمر  كان رجال دواوينه 

م��ن الروم واس��تمر ذلك إلى عهد عبد الملك بن م��روان، وكان منهم الوزراء 

والأطباء المقربون إلى الخلفاء.

ولم يشرت�ك الذميون في البيعة والش��ورى وذلك كان ش��يئا طبيعيا حيث 

لم يك��ن هناك الاطمئن��ان الكافي لولائه��م للدولة، ففي ب��دء تكوين الدولة 

الإسال�مية كان��ت الع��داوة والغ��در والايق��اع بالمس��لمين م��ن قب��ل اليهود 

والنص��ارى، فلم يكن من المقبول إذن أن يلجأ المس��لمون إلى استش��ارة أهل 

الذم��ة، ولكن في العصور التالية كان الخلفاء يستشري�ون أهل الذمة في غير 

شؤون العقيدة والدين(5).

))) المصدر السابق، ص171.
))) أحمد بن حنبل هو: أبو عبد الله أحمد بن محمد بن حنبل بن هلال بن أسد بن إدريس 
بن عبد الله بن حيان بن عبد الله« ]الذهبي: سير أعلام النبلاء، طـ9، تحقيق شعيب 
الأرناؤوط ومحمد نعيم العرقسوسي، جـ11، مؤسسة الرسالة بيروت سنة 1413، ترجمة 

رقم 78، ص177 - 178[.
))) ابن قدامة: المغني، جـ7، ص171.

))) المصدر السابق.
))) د.عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص78.
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لك��ن على كل حال فقد تمت��ع أهل الذمة في الدولة الإسال�مية بنصيب 

إقامة  وافر من الحق��وق والحريات، ومنها حرية الرأي، وحرية العقيدة و

الش��عائر، وحماية الأموال والأنفس والأعراض، وحرية التجارة، وحرمة 

الملكية، والمس��اواة أم��ام القضاء والقان��ون، وتولي الوظائ��ف العامة غير 

الرئيس��ية، وبمقارن��ة نصي��ب أه��ل الذمة من ه��ذه الحقوق في ظ��ل الدولة 

الإسال�مية بما يتمت��ع به الأقلي��ات في العصر الحاضر، نج��د أن نصيبهم في 

الإسلام أكبر(1). 

عىل� أن��ه لا يفهم م��ن هذا أن المس��اواة كان��ت تامة بين المس��لمين وغير 

المس��لمين في جمي��ع الحق��وق والواجب��ات، وذلك م��ا لا يمك��ن في دولة قامت 

على أس��اس عقيدة جديدة، فالمناصب الرئيس��ية كانت من نصيب المسلمين 

دائما، وأما ما يعد رئيس��يا منها وما لايعد كذلك، فالأفضل تركه حس��بما تمليه 

مقتضيات النظام العام(2).

ولكن يمكن في العصر الحاضر أن يشرت�ك أهل الذمة في الش��ئون العامة، 

ولهم أن يتولوا الوظائف العامة في الدولة ما عدا رئاسة الدولة وتلك الوظائف 

الرئيس��ية التي تتعلق بش��ئون الحرب والأمن والتعليم والقضاء، أو الوظائف 

الت��ي يكون عنصر الدين فيه��ا واضحا، أما المناصب الت��ي تتطلب نوعا من 

الخرب�ة الفني��ة كالمالية والصحة والأش��غال فيمكن أن يباح له��م إذا اقتضت 

المصلحة العامة ذلك(3). 

))) المرجع السابق.
))) د.حازم عبد المتعال الصعيدي: النظرية الإسلامية في الدولة مع المقارنة، ص224.

))) د.عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص79.
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على أنه نستطيع أن نذكر كمبدأ عام أن المناصب التي يغلب عليها الصفة 

الشرعية أو لها حساسية معينة أو تأثير خاص تكون بيد المسلمين(1).

وعدم إشراك الذمي في الأمور المذكور الحربية والأمنية والتعليمية، هو 

أم��ر يتماشى -ليس فقط م��ع الدين- ولكن أيضا مع العق��ل والفطرة، لأنه في 

حال��ة دخول الدولة الإسال�مية في صراع مع أحد الدول الت��ي يدين بدينتها 

الذمي فالبقطع س��يميل هذا الذمي إلى الدولة الت��ي يدين بديانتها، مما يعرض 

أمن الدولة للخطر، والتاريخ مملؤء بما نقول. 

وأما ع��دم اشراك الذمي في أمور القضاء فلآن القضاء من الوظائف التي 

تنضوي تحت وظائف الولاية العامة، التي يجب أن تكون إسلامية بحتة.

وه��ذا لا يخل بمبدأ المس��اواة العام��ة إذ أنه ليس من المنطق��ي أو الطبيعي 

في دولة قام نظامها الأس��اسي على الإسال�م أن نكلف م��ن لايؤمن به بتحقيق 

أهدافه(2).

وأما في حق الانتخاب والاس��تفتاء وعضوية المجالس البرلمانية فلا نرى 

مانعا من مشاركة أهل الذمة للمسلمين فيها، وخاصة وأن المجالس البرلمانية 

تناقش مس��ائل تتعلق بأمور تجارية وسياس��ية وصناعية وتنظيمية، فالطبيعة 

الدنيوي��ة غالبة عىل� أعمالها، فلا ضرر من اشرت�اكهم إذا اقتضت المصلحة 

العامة بذلك(3).

))) المرجع السابق، ص110.
))) المرجع السابق، ص79.

دار الإسلام، مؤسسة  الذميين والمستأمنين في  الكريم زيدان: أحكام  د.عبد  انظر   (((
الرسالة، بيروت 1982م، ص143.
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التمهيد

إن نظ��ام الحك��م الإسال�مي نظ��ام فريد ليس ل��ه مثيل، 

فهو نظام إسال�مي وكفى، فصفته الإسال�مية بما تحتويه 

من أس��س ودعائم ومبادئ وكليات عام��ة هي المميزة له 

ع��ن غيره، فالنظ��ام الذي غايته حفظ الدين وحراس��ة وسياس��ة أمور الأمة 

بحس��ب شريعة الله ورسوله ليصل بأبناء العروبة والإسلام إلى خيري الدنيا 

والآخرة، ويقوم فيما يقوم عليه من مبادئ الش��ورى والعدل وضمان الحرية 

والحقوق لكل أبنائه والمس��اواة بينهم، ولكل من يقيم بدار الإسال�م ويحرس 

المجتمع والأمة من البغي والعدوان، ويكفل للجميع الحياة العزيزة الكريمة 

المجي��دة هو نظام إسال�مي، يقوم على أس��س ودعائم مس��تمدة من التشريع 

الإسلامي(1).

وم��ن هن��ا نق��ول إن نظام الحك��م الإسال�مي هو نظ��ام متمي��ز عن كل 

أنظم��ة الحكم المعروفة قديما وحديثا، فهو لي��س نظاما ثيوقراطيا، ولا نظاما 

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص104 - 105.
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ديمقراطي��ا، ولا نظاما ملكيا، ولا نظاما نومقراطي��ا(1)*، بل تلك المصطلحات 

موضوع��ة لأوضاع بعي��دة عن أوضاعنا الإسال�مية(2). ولكن يج��ب أن نعلم 

أن بع��ض هذه الأنظمة ق��د تلتقي مع النظام الإسال�مي في ناحية من نواحي 

الحكم، على نحو ما سنبين.

)*( أي نظام يحكمه القانون، والنظام الإسلامي وعلى الرغم من أنه نظاما قانونيا  	 (((
تحكمه الشريعة الإسلامية إلا أن نظام الحكم الإسلامي يفارق هذا النظام، من حيث 
إن هذا النظام تحكمه مجموعة من القوانين الثابتة، أما نظام الحكم الإسلامي فيتميز 
التشريع  أن  إذ  المتغير...  ومنه  الثابت،  الكلي  الطابع  ذات  والمبادئ  الأسس  فيه  بأن 
وضع مبادئ عامة ثابتة وترك للعقل البشري أن يحددها بحسب الظروف وباختلاف 
العامة ثابتة، والأدوات والوسائل متغيرة،  المكان كي لا يضيق على البشر، فالأحكام 

رج نظام الحكم الإسلامي من دائر الجمود والتخلف. وهذه ميزة ُخت
))) المستشار علي جريشة: أركان الشرعية الإلاسلامية، هامش ص50.
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المبحث الأول

نظام الحكم الإسلامي والنظام الثيوقراطي

ما هي مبررات خضوع الأفراد للسلطة؟ خاصة وأن الإرادات الإنسانية 

جميعها من طبيعة بشرية واح��دة، فلماذا تخضع بعض هذه الإرادات للبعض 

الآخ��ر؟ هنا اختلفت الإجابات بني� قائل بأن مصدر الس��لطة هو الله وهو 

نظام الحكم الثيوقراطي، وبين قائل بأن مصدرها هو الأمة وهو نظام الحكم 

الديمقراط��ي، وبني� قائل بأن مصدر الس��لطة هو الجاه والرش�ف وهو نظام 

الحكم الملكي.

وقب��ل أن نخ��وض في بي��ان الفرق بني� ماهية النظ��ام الإسال�مي والنظام 

الثيوقراط��ي نري��د أن نؤكد على حقيقة هامة وه��ي أن النظامين الثيوقراطي 

والملكي تزواجا تماما في الكثير من الحقب الملكية حيث كان الملك يدعي أنه 

من نس��ل الآلهة أو أن روح الله قد حلت به، وأن هذين النظامين لم ينفصلا 

إلا بعد أن ضعفت النظرية الثيوقراطية وس��قطت م��ن تاريخ البشرية، هنا 

أخذا الملوك يبحثون عن مصادر تدعم حكمهم المطلق مثل النظرية الأبوية 

التي صاغها ربورت فلمر في الفكر الغربي، أو نظرية ولاية الفقيه في الفكر 

الشيعي الإيراني.

أولا: النظرية الثيوقراطية )المصدر الإلهي للسلطة(: 

مضمون هذه النظرية أن السلطة مصدرها الله يختار من يشاء من الملوك 

ممارس��ة هذه السلطة، ويستمد الملك س��لطته منه، ولذلك تكون إرادة الملك 
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ف��وق إرادة الجمي��ع، وهو لا يحاس��ب أمام أح��د إلا أمام الله، أو لا يحاس��ب 

مطلقا. وقد تمثلت هذه النظرية في ثلاث صور متتابعة: 

1. �في البداية كان الحاكم نفسه إلها أو ابن إله، وذلك في الحضارات القديمة 

)فرعون مصر، وملوك فارس والهند والصين(.

2. �تطور النظرية بظهور المس��يحية إلى ما يس��مى بنظري��ة الحق الإلهي 

المباشر، وتعني أن الحاكم مصطفى من قبل الله، ومميز بس��لطة مباشرة 

من عنده، وقد ترددت هذه النظرية على ألس��نة كبار رجال الكنيس��ة 

الذي��ن كان��وا ي��رون أن الحاكم إنما ينفذ إرادة الله ويس��تمد س��لطته 

من��ه، ولذلك فطاعته ملزمة، وهو مع ذلك غير محاس��ب على أعماله إلا 

أم��ام الإله. ويعد القديس بولس أول من أدخ��ل هذه النظرية الوثنية 

الى المس��يحية، وذل��ك حين ق��ال: »على كل نفس أن تخضع للس��لطات 

الحاكمة، فلا سلطة إلا من الله، والسلطات القائمة مرتبة من قبل الله، 

حتى أن من يقاوم الس��لطة يقاوم ترتيب الله، والمقاومون س��يجلبون 

العقاب على أنفس��هم، فإن الحك��ام لا يخافون من يفعل الصلاح بل من 

يفعل الشر، أفترغب إذن في أن تكون خائف من السلطة؟ أعمل ما هو 

صالح، فتكون ممدوحا عندها لأنها خادمة الله لك لأجل الخير. أما إن 

كنت تعمل الشر فخف لآن السلطة لا تحمل السيف عبثا إذ أنها خادمة 

الل��ه، وهي التي تنتقم لغضبه ممن يفعل الرش�، ولذلك فمن الضروري 

أن تخضع��وا لا اتقاء للغض��ب فقط بل مراعاة للضمري�… فأدوا لكل 

واح��د حقه: الضريبة لصاحب الضريب��ة والجزية لصاحب الجزية، 

والاحترام لصاحب الاحترام، والإكراه لصاحب الإكراه«(1).

))) بولس: رسالة أهل روما 13: 1 - 7.
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3. �أثناء الصراع بين الكنيسة والإمبراطورية -العصور الوسطى- تطورت 

إلى نظري��ة الحق الإلهي غير المباشر، والس��لطة هنا من عند الله ولكن 

إنما يرشد الأفراد إليه.  الله لا يتدخل مباشرة في اختيار الحاكم و

وهذه النظريات جميعا قامت لتبرير السلطان المطلق للملوك والأباطرة، 

وكوسيلة لأخضاع الشعوب وحماية لهم من أية مسؤولية(1).

والحقيق��ة أن ه��ذه النظرية -بأش��كالها المختلفة- ليس��ت نظري��ة دينية، 

والباحث في أصولها وظروف نش��أتها يجد أنها في الأص��ل لا دينية، إذ قصد بها 

اس��تغلال الش��عور الديني لدى المحكومين، فلم تظهر تحت امال�ء العقيدة أو 

إنما للسيطرة وتدعيم السلطة المطلقة للحكام وتبريرها(2).  الغريزة الدينية، و

ولقد اتخذت هذه النظرية في الغرب أشكالا عدة نذكر منها: 

)1( النظرية الأبوية أو البطريركية للسير روبرت فلمر: 

في »كتاب��ه الحكم الأب��وي« Patriarcha يعمد فلمر إلى تقديم الأس��باب 

الت��ي تدعوا الأفراد إلى الإذعان لحكم الدول��ة المركزية الجديدة، ويحاول في 

نظريت��ه هذه أن يناظر بين علاق��ة الأب بالابن وبين علاق��ة الملك بالرعية، 

ويعط��ي لنفس��ه الحرية في اس��تخدام الإع��ارات المجازية التي يس��مي فيها 

الرعية »أبناء« أو »قطيعا« ويسمي الملك »الأب« أو »الراعي« أو ما شاكل 

ذلك من أسماء(3).

))) د.عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص119 - 120.
))) د.حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص24.

))) كرين برينتون: تشكيل العقل الحديث، ترجمة شوقي جلال، سلسة عالم المعرفة، 
رقم 82، ص55 - 56.



نظام الحكم الإسلامي بين النظرية والتطبيق266

في ه��ذه النظري��ة يذهب فلم��ر إلى أن الناس لم يولدوا أح��رارا، فما من 

إنس��ان يول��د حرا لأن العناي��ة الإلهية ق��د أخضعتنا لإرادة الحاك��م المطلقة، 

وه��ذه الإرادة التي أُخضعنا لها هي إرادة الأب��وة التي بدأت مع البشرية منذ 

آدم واس��تمرت كأس��اس للأمن والنظام في العالم، ثم انتقلت الى الشيوخ من 

أبنائه، فلم يكن لأدم وحده بل للش��يوخ اللاحقين أيضا السلطة الملكية على 

أولادهم باسم الأبوة. فهذه السلطة الأبوية بدأت مع آدم ثم انتقلت من بعده 

إلى ش��يوخ بني إسرائيل، ثم استمرت فيمن جاء بعدهم كنظام الهي. وينتهي 

فلم��ر كما انته��ى كل من أيد الحك��م الثيوقراط��ي إلى أن: »ينبغي أن يكون 

المل��ك في نظام الحكم الملكي فوق القوانين، فالمملكة الكاملة هي التي يحكم 

الملك كل شيء فيها بحسب إرادته المحضة«(1).

ولا شك أن هذه النظرية قد انتقلت من الكنيسة في العصور الوسطى إلى 

الدولة الجديدة، إذ أنه استخدام ألفاظ الراعي والقطيع من العبارات الشائعة 

الراسخة، كما أن قسيس الكنيسة يسمى بالأب(2).

بي��د أن النظري��ة الأبوية »البطريركي��ة« هي مجموعة م��ن الحجج التي 

تعتم��د إلى حد كبير في ق��وة إقناعها على العواطف وليس على القدرة المنطقية 

والتمرس على التفكير المنطق��ي عند من يرتضونها. إنها أدخل في باب المجاز 

وليست نظرية، ويمكن أن يتكشف زيفها وكذبها لأي إنسان لمجرد أن يقول 

لنفسه: إنه يشعر أن الملك بالنسبة له ليس أباً بأي حال من الأحوال... 

إن ثم��ة نوعا واحدا فقط من علاقة »الأب- الابن« وهو ذلك النوع الذي 

))) د.إمام عبد الفتاح إمام: الطاغية، ص259.
))) كرين برينتون: تشكيل العقل الحديث، ص56 .
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نس��ميه علاقة بيولوجية. وقد فند جون لوك ه��ذه النظرية وقدم بديلا عنها 

نظريته القائمة على الوكالة بدلا من الأبوة، فالعلاقة الحقيقية بين الرعية وبين 

إنما هو وكيلهم، إنه قائم  الملك هي علاقة الوكالة، فالملك ليس الأب لرعيته و

إذا ما أخفق في ذلك فإن له��م الحق في خلعه مثلما  ليهي��ئ لهم حكما طيب��ا، و

يخلع المرء وكيلًا له ويس��حب ثقته منه بعد أن يثبت أنه غير أهل لذلك ولم 

يعد الموكل مقتنعا به(1).

)2( جان بودان ونظريته في حق الملك المقدس: 

تقوم نظرية ح��ق الملك المقدس على زعم مفاده أن الملك هو نائب الرب 

وممثل��ه على الأرض ومن يع��ارض إرادته فإنما يعارض مش��يئة الرب وهذا هو 

الكف��ر والتجديف، والملك مب��ارك من الله. والحقيق��ة أن نظرية حق الملك 

المقدس ما هي إلا تحريف عصر النهضة للحكم الذي كان سائدا في العصور 

الوسطى ويحكم باس��مه البابا أو الإمبراطور، فالإمبراطور الذي كان يحكم 

باس��م الدين في العصور الوس��طى إنما ك��ان يحكم من باب ذل��ك الحق الذي 

منحته السماء إياه، إنه نائب بطرس، ثم نائب المسيح. 

ينطل��ق جان بودان(2) في نظريته هذه من مبدأ الس��يادة، ذلك المبدأ الذي 

))) المرجع السابق، ص57.
))) ولد جان بودان عام 1530 في مدينة انجية الفرنسية، وكان بودان قانونيا بارعا، حيث 
فيها،  التشريع  أمور  في  حاضر  ثم  فرنسا،  في  تولوز  لمدينة  الحقوق  كلية  من  تخرج 
وبعدها انتقل إلى باريس للمارسة مهنة المحماة بنجاح. وعين بودان وبسبب نجاحه 
القانوني في منصب مدعي عام لمدينة لاوون حيث أمضى فيه أغلب سنوات حياته. 
وفي عام 1576 أصبح نائبا عن منطقة فيرماندوا في مجلس عموم الطبقات في مدينة بلوا. 
 وفي عام 1581 عين بودان مستشارا للدوق دالنسون حيث شاركه في رحلاته التي قام=
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ك��ان ينبع من محاولته إيجاد قاعدة للسال�م في عصر مزقت��ه الخلافات الدينية 

والح��روب الأهلي��ة، وفي مع��رض بحث��ه عن العال�ج وجد الح��ل بتبني فكرة 

الس��يادة وتوظيفها لحس��م النزاع القائم ما بين الس��لطة الكنس��ية والس��لطة 

الزمنية لصالح الأخيرة.

فالسيادة بالنسبة لبودان هي قوة تماسك الجماعة السياسية، وقوة اتحادها، 

وب��دون هذه القوة تنفك هذه الجماعة: »فكما أن الباخرة لا تكون أكثر من 

خشب ليس له ش��كل المركب عندما ينزع منها الوتد الخشبي الطويل الذي 

يثب��ت جانبيها، ومقدمها، ومؤخرها، وس��طحها، كذل��ك الجمهورية، بدون 

س��لطة مطلقة، توحد جمي��ع أعضائها وأجزائها، وجمي��ع الأسر والمجامع في 

هيئة واحدة، لا تبقى جمهورية«(1).

ويرى بودان أن السيادة أو السلطة تتميز بمجموعة من المميزات: 

1- �س��لطة دائمة: أي أن الأمراء ذوو الس��يادة يمارس��ونها مدى الحياة وبلا 

انقطاع، وهذا يعني أن السلطة المؤقتة لا توصف بالسيادة...

2- �س��لطة مطلقة: يعني أن الس��يادة لا يمكن أن تك��ون إلا مطلقة ذلك 

لأنه على صاحب الس��يادة أن لا يخضع لأية إرادة أخرى. فهو الذي 

يض��ع القوانين ويلزم رعاياه بالخض��وع لها حتى رغما عنهم... دون 

= بها إلى بريطانيا وهولندا. وفي عام 1596 توفي بودان بالطاعون في مدينة لاوون بعد 
أن ترك للفكر السياسي كتاب هام بالنسبة للفكر السياسي الغربي ألا وهو كتاب » 

ستة كتب عن الجمهورية » والذي نشر عام 1576.
المؤسسة  ط1،  الحديث،  العصر  في  السياسي  الفكر  اتجاهات  محفوظ:  مهدي  د.   (((

الجامعية لدراسات والنشر والتوزيع، لبنان سنة 1990، ص55 - 56.
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أن يلزم نفس��ه بها. وبذلك تكون الس��يادة هي سلطة وضع وتجاوز 

القانون.

3- �س��لطة لا تقبل النقض: من علامات الس��يادة الب��ارزة هو أن صاحب 

الس��يادة يس��تطيع س��ن القوانين لكل أمر من الأم��ور دون أن يضطر 

للحص��ول على موافقة من ش��خص أرفع منه لس��ن القان��ون. فإذا كان 

ملزم��ا بالحص��ول على موافقة ش��خص أرف��ع منه... يك��ون قد أصبح 

كواحد من الرعية... ولا تعود سلطته مطلقة(1).

 من هذا المنطلق -منطلق السيادة- يميز بودان في الحكم بين ثلاث أشكال هي: 

1- النظام الملكي حيث تكمن السيادة في فرد واحد هو الملك.

2- �النظام الأرس��تقراطي حيث تكمن الس��يادة في الأقلية الأرس��تقراطية 

الحاكمة.

3- �النظ��ام الش��عبي حيث تكم��ن الس��يادة في مجموع المواطنني� الأفراد 

المكونين للشعب(2).

ويرى أن النظام الأمثل في هذه الأشكال الثلاثة للحكم هو النظام الملكي 

لأنه يتميز بالأسباب الآتية: 

1- �يعتبر النظام الملكي أكثر أنظمة الحكم تطابقا مع ما نجده في الطبيعة، 

ف��الأسرة ليس لها س��وى رب واحد، والسام�ء ليس لها س��وى ش��مس 

))) المرجع السابق.
))) المرجع السابق، ص58.
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واح��دة، والكون ليس له س��وى رب واح��د يتمتع بالس��يادة، كذلك 

معظ��م ش��عوب الأرض لم تتخ��ذ لنفس��ها ش��كلا من أش��كال الحكم 

س��وى الملكية، لأنها النظام الطبيعي أو أكثر النظم تجاوبا مع الطبيعة 

وأكثرها دواما.

2- �إنه النظام الوحيد لممارس��ة الس��يادة أي الس��لطة المطلق��ة... ففي النظام 

الأرس��تقراطي أو الش��عبي تت��وزع الس��يادة على أكثر من ف��رد، وهذا ما 

يستوجب خضوع كل منهم لإرادة الآخرين كما يلزمهم بإرادته، ومع أن 

كل منهم صاحب سيادة فلن يكون أيا منهم سيدا حقيقيا في النتيجة...

3- �إنه النظ��ام الوحيد حيث الملك صاحب الس��يادة ورم��ز وحدة الأمة 

وصاح��ب الإرادة الكاملة يس��تطيع القضاء على المنازع��ات الطائفية 

ومعالج��ة الأزم��ات والمش��كلات المه��ددة للدولة، لأنه يمل��ك السرعة 

بالبت بالقضايا لمعالجتها وجمع كل فئات الشعب تحت لوائه.

4- �النظام الملكي هو النظام الأفضل الذي يس��مح باختيار الكفاءات على 

أفضل وجه ... بينما الدولة الشعبية والدولة الأرستقراطية فإنها تسمح 

باختيار المجانين لشؤون الدولة(1).

ثانيا: نظام الحكم الإسلامي والنظام الثيوقراطي

إذا ذهبن��ا لنقيم هذه النظريات من المنظور الإسال�مي نجد أن الإسال�م 

يرف��ض النظري��ة الثيوقراطية الت��ي تذه��ب إلى أن الله ه��و الحاكم المباشر 

))) المرجع السابق، ص 59 - 60.
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للس��لطة وبالت��الي للدولة، فالله خلق الإنس��ان وبين له م��ا يصلحه، في الدنيا 

والاخرة، وبين له أنه مس��ؤول عن كل ما يقع في س��لطانه، وبين النبي � 

أن كلنا راعي وكلنا مسؤول عن رعيته، وأن الحاكم مسؤول عن رعيته، وأن 

النار هي مسوى لكل راع غاش لرعيته.

ورغم أن الإسال�م جعل الإنسان مس��ؤول عما بين يديه من سلطة إلا أن 

ذلك لا يخرج عن س��لطان الله البتة، فالله يؤتي الملك من يشاء وينزع الملك 

مم��ن يش��اء، إذ لا يقع حدث في الكون صغري�ا كان أو كبري�ا إلا بإرادة الله 

ورضاه.

فالل��ه ه��و الحاك��م المطلق للوج��ود، ولك��ن لا ينبغي لأح��د أن يزعم أن 

توليت��ه للحكم هو من قبل الله، ليدعم س��لطانه واخضاع البشر له بالباطل، 

ف��إن الله كما يعطي المال لإنس��ان م��ا ليبتليه فيما اتاه فكذل��ك يعطي الله له 

الس��لطة ليبتليه فيما اعط��اه، وكما أن للمال طريقا شرعيا للكس��ب وطريقا 

آخر للكسب غير شرعي، فكذلك السلطة لها طريق شرعي ينطلق من رضى 

الن��اس، ولها كذالك طريق غير شرعي يتمثل في القهر والغلبة وارغام الناس 

بقوة السلاح والقتل والاغتصاب والاعتقال. والكل في حقيقة الأمر لا يخرج 

عن سلطان الله، فالله هو مانح السلطة الحقيقي للإبتلاء والاختبار.

ث��م ينبغي أن نعلم أن الإسال�م يض��ع ضوابط عامة للحك��م ثم يقرر أن 

طريقة الحكم هي من الأمور الحياتية التي ترك تنظيمها للمسلمين، يطورونها 

وفق تطور العصور ومعطيات الحضارة، وتطور الوسائل المعرفية البشرية.

ومن هنا فنظام الحكم في الإسال�م ليس نظاما ثيوقراطيا، إذ المتأمل لنظام 

الحكم في الإسال�م يجده يقوم على أساس رفض تقديس الحاكم أو القول بأنه 
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إله أو ابن الله، إذ لا يقر التشريع الإسال�مي »أس��اس الشرعية الإسال�مية« 

في الدولة الإسال�مية أي صفة إلهية أو حق إلهي في تولي السلطة، كما يرفض 

فكرة الس��لطة المطلقة، إذ أن س��لطة الحاكم في الشريعة الإسلامية مقيدة بما 

ج��اء في الكتاب والس��نة ومصادر الشرعية المختلفة، بل ولأهل الش��ورى في 

الدولة الإسال�مية مراقبة تنفيذ أعمال السلطة التنفيذية للتأكد من مطابقتها 

لأحك��ام التشريع الإسال�مي، فضلا ع��ن أن نظام الحكم في الإسال�م يقرر 

مس��ئولية الحاكم »كلكم راع وكلكم مسئول عن رعيته« إذ هو أكثر الناس 

حملا ومسئولية(1).

ب��ل نج��د أن أهم مظاه��ر الرص�اع التاريخي بني� أهل الس��نة والجماعة 

والش��يعة بأغلبية فرقها يتمثل في رفض أهل السنة لفكرة الحكم الثيوقراطي، 

حيث يرى الش��يعة أن الس��لطة الشرعي��ة إنما هي للإمام علي ث��م لذريته من 

بعده على نحو ما بينا سالفا.

ولك��ن البعض يزع��م أن نظام الحكم الإسال�مي كان نظام��ا ثيوقراطيا، 

ودللوا على ذلك من خلال الآتي: 

1. يذهب البعض إلى أن الخليفة في الإسلام يستمد سلطانه من سلطان الله 

استنادا إلى قول الخليفة العباسي أبي جعفر المنصور في خطبة له: »أيها الناس: 

إنما أنا سلطان الله في أرضه، اسوسكم بتوفيقه وتأييده«. وأن هذا الأمر كان 

ش��ائعا بين بعض العلماء والش��عراء القدامى وعرفا لدى عام��ة الناس، وربما 

استندوا وتأثروا برويات ورد فيها )السلطان ظل الله في الأرض...(.

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص100.
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والحقيق��ة أن هذا غري� صحيح، فالرواية عن المنص��ور وردت في »العقد 

الفريد« وهو كتاب أدبي، ولو صحت الرواية فالدلالة غير مس��لمة، وحتى 

لو سلمنا بصحة الرواية والدلالة فكلام المنصور ليس بحجة.

وأما الأقوال المنس��وبة إلى بعض العلماء والشعراء إنما قيلت في مناسابات 

معين��ة، وهي محمولة عىل� أنها من ب��اب التوقير للحاكم أو م��ن باب التقرب 

إليه لا أكثر. وأما الحديث الوارد فهو موضوع أو ضعيف)*(. وحتى لو س��لم 

بالصحة فلا يدل على المعنى المقصود من الاستدلال.

2. ويذهب بعض المعاصرين إلى أن الحكومة الإسلامية )ثيوقراطية( لأن 

أصولها سماوية، والحاكم والمشرع هو الله، وهو صاحب السلطة والسياسة 

إن كان قد خف��ف من تأثير عبارت��ه في تفريقه بين  في الدول��ة الإسال�مية، و

الثيوقراطي��ة الأوربية والثيوقراطية الإسال�مية من حي��ث إن الأولى لا تقر 

للأم��ة ح��ق تولية الحاكم أو مس��اءلته أو عزل��ه بينما الثانية تق��ر للأمة بكل 

ذلك(1). وهذا كلام فاسد لعدة أمور: 

أ- �أن هذا التعبير لا ينطبق على النظام الإسلامي في أي وجه من وجوهه، 

إن  فالحاكم المس��لم ليس مقدسا ولا معصوما وليست له سلطة دينية. و

كان��ت له اختصاصات وواجبات دينية، فما هو إلا فرد من المس��لمين 

وثقوا بكفاءته فبايعوه، فسلطانه مستمد من بيعتهم، ولذلك لما قيل لأبي 

)*( الألباني: سلسلة الأحاديث الضعيفة، جـ5، المكتب الإسلامي، دمشق، ص98. حيث 
الجامع  في  وورد  الضعفاء،  في  والعقيلي  العادلين،  فضيلة  في  نعيم  أبو  »أخرجه  قال: 

الصغير من رواية البيهقي في الشعب، وهو موضوع«.
)1( د.عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص120 - 121.
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بكر: »يا خليفة الله«، قال: »لس��ت خليفة الله، ولكني خليفة رسول 

الله«. فالخليفة عندنا ليس له س��لطان من الله، ولا يس��تمد سلطانه إلا 

من الأم��ة، ويعتم��د في بقاءه على ثق��ة الأمة، ويكتس��ب شرعيته من 

رضاها ومن سيره وفق الشريعة(1).

ب- �وحتى حكومة الرسول الدينية لا تتصف بهذه الصفة )الثيوقراطية(، 

فالنبي � ثبت له سلطانه من حكم الله ووحي السماء ثن ٱ ٻ 

ٻ ٻ ٻ پپ ثم ]النس��اء: 80[ -ولكن بعد وفاة الرسول انقطع 
إنما يس��تمد من الأمة  الوحي، فالخليفة لا يس��تمد س��لطانه من الله و

عن طريق البيعة - ومع هذا فليس��ت حكومته � ثيوقراطية لأن 

هؤلاء يرون القانون عندهم مستمد من إرادة الملك وهو لا يتقيد به، 

بينما القانون الإسال�مي ليس مستمدا من إرادة الرسول لأنه من عند 

الله إما مباشرة )القرآن( أو غير مباشر )السنة( ثم إنه � لم يخضع 

له ش��خصيا. وكذلك ولئن كانت حكومة الرسول دينية، والرسول لا 

ينطق عن الهوى إلا أن عصمة الرس��ول مقصورة على الشئون الدينية 

وفيام� ينقله عن ربه، أما في ش��ؤون الدنيا فهو بشر يصيب ويخطئ، 

بينما الملوك في النظرية الثيوقراطية لا يعترفون بخطأ قط(2). 

جـ- �إن سام�وية الأص��ول، وكون��ه  ه��و المرش�ع الحاك��م 

وصاحب الس��يادة الحقيقية والش��املة لا تعني بأي حال إن الحكومة 

الإسال�مية ثيوقراطية، وبالتالي لا تؤدي إلى نفي سلطة الأمة وحقها 

))) المرجع السابق.
))) د.حازم عبد المتعال الصعيدي: النظرية الإسلامية، ص159.
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في الس��يادة إذ لاتناقض بين سيادة الله الشاملة وسيادة الأمة الجزئية، 

فالله  س��يادته ومشيئته عامة وشاملة لكل ما في الوجود 

وليس الأمر مقصورا على أمور التشريع فحس��ب، وكل هذا لا ينافي 

إرادة  أن يكون للأمة وعن طريق الشريعة نفس��ها حق الس��يادة، و

الله فوق الإرادات ولكنها لا تلغي دور الإرادة البشرية، والأمر هنا 

لي��س أمر مقارنة أو موازنة، وليس البح��ث -هنا- في منزلة الله، فهو 

إنما المفاضلة قائمة بين س��لطة الحاكم وسلطة   فوق الجميع. و

الأم��ة، نحن نق��ول إن الأم��ة -بعد انتق��ال الرس��ول � في تطبيق 

أحكام الشريعة- هي المس��ئولة- أولا- عن إقامة السلطة الإسلامية. 

وهي بهذا المعنى وفي نطاق هذه النيابة، هي صاحبة السلطة والسيادة 

في الدولة، وس��يادتها في ذلك مس��تمدة من س��يادة الشريعة الش��املة 

للحاكم والمحكوم، وأما سلطة الإمام فمستمدة من سلطة الأمة(1).

يق��ول الدكتور وهب��ة الزحيلي: »على أن��ه لا مانع من القول أن الس��يادة 

للشريع��ة الإسال�مية، والأمة مصدر الس��لطات في التنفي��ذ واختيار الحكام 

ومراقبته��م، لا في التشري��ع المبتدأ، والس��يادة بهذه الح��دود تكون لمجموع 

الأم��ة«(2). فليس للأمة -مجتمعة أو متفرقة، متفقة مع رئيس الدولة أو مختلفة 

معه- أن تخرج على سيادة الشريعة.

ويقول الدكتور محمود حلمي: »فالأمة الإسلامية هي مصدر السلطات، 

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص122 - 123.
))) د.وهبة الزحيلي: مقال سيادة الدولة أو الأمة في ظل الإسلام )مجلة الوعي الإسلامي(، 

العدد 109.
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وليس للملوك ولا للرؤس��اء في الدولة الإسلامية من الأمر إلا ما تريده الأمة 

وترضاه، فهي التي تقيم الدولة وهي التي تنظمها وهي التي تختار أولياء الأمر 

فيه��ا، وهي التي تق��در مصالحها وتدرأ مفاس��دها، فهي في ه��ذا كله مصدر 

السلطات«(1). 

))) د. محمود حلمي: نظام الحكم في الإسلام، ص40.
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المبحث الثالث

نظام الحكم الإسلامي والملكية

لا ش��ك أن نظام الحكم الإسال�مي ليس نظاما ملكيا، حيث يقوم النظام 

الملكي على أس��اس اس��ناد الحك��م بالوراث��ة، وتتمت��ع الأسرة المالكة بحقوق 

وامتي��ازات خاصة لا يتمتع بها أفراد الش��عب، بل إن بعض الملوك كان يرى 

أنه الدولة.

ونظام الحكم في الدولة الإسال�مية يرفض فكرة اس��ناد السلطة بالميراث، 

ذلك أن رس��ول الله الأس��وة الحس��نة، وعندما حضرته الوفاة لم يورثها لأحد 

من بيته، كما أن اجماع الصحابة في عهد الخلفاء الراشدين يؤكد رفض فكرة 

اس��ناد الحك��م بالميراث، لأنه يقي��د إرادة الأم��ة الإسال�مية ويكرهها ماديا 

ومعنويا على قبول حاكم رغما عنها.

ومن الأس��س التي يقوم عليها نظام الحكم في الدولة الإسال�مية المساواة 

بني� الجميع، حاكما ومحكوم��ا، لا فضل بينهم إلا بالتق��وى، لذلك لم يعترف 

هذا النظام للحاكم بامتيازات خاصة له ولأسرته، إذ الجميع سواء في الدولة، 

ووظيفة الحاك��م هي تكليف لا تشريف، لا تخول صاحبها امتيازا بل تجعله 

أكثر الناس حملا ومسئولية.

ويمكن القول بأن التطبيق المنحرف لنظام الحكم في عهد بني أمية يقترب 

م��ن النظام الملكي، ولا يعني ذلك أن يوصف الحكم في الدولة الإسال�مية بأنه 

ملكي، لأن نظام الحكم في هذا العهد لا يمثل الحكم الإسلامي بعد أن انحرف 
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به التطبيق، فأهدرت فيه الأس��س العامة )الش��ورى- العدل- المساواة( وهذا 

 التطبي��ق المنح��رف عن نظ��ام الحكم على النح��و الذي عرضن��اه لا يقلل من 

إنم��ا يعيب التطبي��ق المنح��رف بانحرافه عن أحك��ام التشريع  ش��أنه((*)، و

الإسلامي وأسس نظام الحكم في الدولة الإسلامية(1).

نظام الوصاية )ولاية العهد أو الاستخلاف(: 

ويتف��رع م��ن النظام المليك� نظام ولاي��ة العهد أو الاس��تخلاف أو نظام 

الوصاية، وهو أن يوصي الخليفة أو الإمام بأن يتولى الخلافة من بعده ش��خص 

بعينه أو واحد من أش��خاص يحددهم(2). وه��ذا الأمر يترتب عليه بالضرورة 

مسائلتان هما: )حق الإمام- شرعية الاستخلاف(.

أولا: حق الإمام في الاستخلاف

أما فيما يتعلق بحق الإمام في الاس��تخلاف، فسؤالنا هو: هل يملك الإمام 

حق الاستخلاف من غير تفويض مسبق من الأمة أو ممن يمثلها؟ وفي الإجابة 

)*( ولا يعني ذلك أننا نقلل من الدور الكبير الذي لعبه بنو أمية في نشر الإسلام في مناطق 
شاسعة من الأرض محققين بذلك مقاصد الشريعة المتمثل أهمها في حفظ الدين وأخراج 
الناس من الظلمات إلى النور، فحكام بني أمية جعلوا الحكم بينهم بالوراثة ولكنهم 
نشروا الإسلام، وحكام اليوم نهبوا الحكم بقوة السلاح والبطش ولم يكتفوا بذلك بل 
حاربوا دين الله وأظهروا عليه -في أحيانا كثيرة- الأديان الأخرى واحتموا بأصحاب 
التيارات المنحرفة من العلمانيين والليبراليين والشيوعيين، فعلى بني أمية وزر الانفراد 
بالحكم من دون رأي الناس، ولهم أجر نشر الإسلام، وعلى حكام اليوم الوزرين معا، 

الاستئثار بالحكم من دون الناس ومحاربة الدين.
)1( د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص101.

)2( د. محمود حلمي: نظام الحكم في الإسلام، ص17.
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قيل إن جمهور الفقهاء ذهب إلى أن من حق الإمام ذلك، واس��تدلوا على ذلك 

بعدة أدلة منها: 

)1( الإجماع: لأن أبا بكر عهد بالخلافة إلى عمر وأثبت المسلمون إمامته 

بعهده، ولأن عمر  عهد بها إلى أهل الشورى فقبلت الجماعة ذلك(1). 

والحقيقي��ة -كما يراه��ا د.عبد الحميد الأنص��اري ونوافقه عليه��ا- أن الإمام 

لا يمل��ك حق الاس��تخلاف إلا بتفويض من الأمة أو مم��ن يمثلها من أهل الحل 

والعقد، ولا يحق له أن يتصرف في هذا الأمر إلا بموافقة من الأمة(2). ويستدل 

على ذلك بأدلة نذكر منها الآتي: 

أ- �العهد من أبي بكر إلى عمر تم بناء على تفويض من الصحابة لأبي بكر، 

ودليل ذلك هو الروايات التاريخية التي أكدت هذا الأمر، فقد ثبت أن 

أبا بكر خَّري الناس بين أمرين: إما أن يختاروا هم من س��يتولى الخلافة 

إم��ا أن يتركوا له أمر ه��ذا الاختيار، فطلبوا من��ه -لثقتهم به-  بع��ده، و

أن يختار لهم، فطلب إمهاله حتى يستشري�، فأخذ يستشري� أولي الرأي 

وكبار الصحابة واحدا بعد الآخر، واكتفت الروايات بذكر أشهرهم، 

عبد الرحمن بن عوف، عثمان، سعيد بن زيد، وأسيد بن حضير، فاستقر 

رأي الأكثرية على عمر بن الخطاب.

والسبب الذي دعا أبا بكر إلى أن يجمع الناس ويستشيرهم في هذا 

الأمر هو خوفه من الفتنة وانقس��ام المس��لمين في ظل ظروف حربية 

))) ابن خلدون: المقدمة، جـ2، تحقيق علي عبد الواحد وافي، دار نهضة مصر، القاهرة، 
ص175. الماوردي: الأحكام السلطانية، دار الكتب العلمية، بيروت 1978م، ص10.

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص136.
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بالغ��ة الخطورة حي��ث كان الأع��داء يتربصون، والدولة الإسال�مية 

ناش��ئة، ولكن مع كل ذلك لم يش��أ الخليفة  أن يبدأ من عند 

نفس��ه فيختار خليفة بعده ويفرضه على الناس، لا بل طلب الإذن من 

الن��اس فأعطوه وفوض��وه، فلو كان الخليف��ة  يعتقد أنه يملك 

هذا الأمر وحده، وأن من حقه أن يس��تخلف لما طلب التفويض ولما 

استشار.

ب- �العه��د م��ن عمر إلى الس��تة م��ن أهل الش��ورى، كان أيض��ا بناء على 

تفوي��ض من كبار الصحابة، فقد ثب��ت أن الصحابة طلبت من عمر 

 أن يستخلف وهو صحيح، حتى إذا طعن -في ذي الحجة من 

الس��نة الثالثة والعشرين للهجرة- ألحوا علي��ه أن يعهد لمن يراه خيرا 

للإسلام والمسلمين، فقال -وكان يخشى من المسؤولية-: إنه لا يريد أن 

تحمل هذه المسؤولية عليه حيا وميتا، وبّني عذره في أنه غير ملزم بأن 

يستخلف بقوله: »إن استخلف فقد استخلف من هو خير مني -يريد 

إن اترك فقد ترك من هو خير مني -يريد الرس��ول �-   أبا بكر- و

ولن يضّيع الله دينه«)*(. 

لكن��ه في النهاية حّمل الأمة هذه المس��ؤولية وأشركها في هذا الأمر 

إذ ق��ال لهم: »عليكم بهؤلاء الرهط الذي توفى رس��ول الله � وهو 

عنهم راضي، فسمى عليا وعثمان والزبير وطلحة وسعدا وعبد الرحمن 

بن عوف، وطلب منهم أن يختاروا بأنفسهم واحدا من هؤلاء الستة«. 

المعارف  دائرة  مجلس  مطبعة  الاستخلاف،  باب  للبيهقي،  الكبرى  السنن  راجع   )*(
العثمانية، بحيدر آباد، سنة 1345هـ.
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والس��بب الذي جعل��ه يحصر الاختيار من بين هؤلاء الس��تة أن هؤلاء 

رؤس��اء الناس وقادتهم وكانوا حائزين رضا الأمة، ولم يوجد غيرهم 

من يصلح للإمامة.

  فالتفوي��ض -هنا- واضح مرتين من الصحابة لعمر، وهو

يرف��ض ذل��ك مبينا أنه لا يري��د أن يتحمل هذه المس��ؤولية، وموضحا 

ع��ذره في أنه غير ملزم بالاختيار لهم لأن الرس��ول � لم يختر أحدا 

وأن الل��ه  لن يضيع دين��ه وخلافته. فأين الانفراد بالأمر 

  وأي��ن الادعاء بأن من حق الخليفة أن يس��تخلف؟ وأما قوله

إن استخلف فقد استخلف أبو بكر فليس معناه أن من حقه -ابتداء-  و

وبدون تفويض من الصحابة وبدون مش��اورة، أن يولي عليهم أحدا، 

ولكن معناه أنه إذا اختار لهم -بعد التفويض والمش��اورة- فأنه في ذلك 

يقتض�ي بأبي بكر الذي فعل كذلك، وأنه بذلك لم يقدم على عمل غير 

مشروع، ومعروف أن أبا بكر لم يقدم بنفسه على اختيار حاكم بعده 

إلا  إلا بع��د أن فوضته الصحابة ذلك وبعد أن استش��ارهم في الأمر، و

لو كان من حق الإمام أن يس��تخلف لكان واجبا عليه ذلك ولما وسع 

عمر أن يرفضه، فهو إذن حق من حقوق الأمة لا شك فيه(1).

ج- �لم يس��تخلف عثمان بن عف��ان ، وكذلك علي ب��ن أبي طالب 

، فلو كان الاس��تخلاف حقا لك��ان واجبا عليهما، ولكن لما 

قيل لعلي: اس��تخلف، فقال: »ما استخلف رسول الله �، ولكن إن 

يرد الل��ه بالناس خيرا جمعهم على خيرهم كما جمعهم بعد نبيهم � 

))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص137 - 141.
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إلا لو كان  على خيرهم«(1). فكأنه لا يرى أن من حقه الاستخلاف و

الأمر كذلك لكان واجبا عليه.

)2( لأن الإم��ام هو ال��ولي عليهم وموض��ع ثقتهم: والأمني� عليهم، وهم 

ارتض��وا أن يجتهد لهم في حياته، فمن ب��اب أولى أن ينظر لهم بعد مماته فيقيم 

لهم من يتولى أمورهم(2).

فهذا مردود بأن الإمام لا يحق له الانفراد بحق الاجتهاد في الأمور العامة 

بل هو ملزم بالاستش��ارة، والأمة إذا بايعت الإمام على الس��مع والطاعة فإنما 

ذل��ك مقيد بأن لا يخرج عن حدود الش��ورى، وه��م إذا بايعوه لم يفوضوه أن 

يختر لهم من يحكمه��م بعده، ولم يطلقوا يده في الأمور. فحق الطاعة للإمام 

على الأمة يقابله حق الش��ورى للأمة عىل� الإمام، وما دامت الأمة لم تفوض 

الإمام بأن يستخلف لهم فكيف ينفرد بهذا الأمر؟ (3).

كام� أن ه��ذا كل��ه م��ردود، بأن��ه بعيد ع��ن مقتضيات حس��ن السياس��ة 

والمصلحة، إذ أن أمور الدول لا تبنى على حسن الظنون ولا على النوايا الطيبة، 

وش��ؤون الحكم لا يصح تركها للثق��ة وحدها، فالحاكم بشر غير معصوم من 

الخط��أ، معرض لجميع النوازع البشرية، لا يؤمن في س��اعة ضعف إلى قريب 

أو صديق فيعهد إليه بالخلافة، كما فعل معاوية حين عهد إلى يزيد(4).

))) راجع السنن الكبرى للبيهقي، جـ8، ص149.
))) ابن خلدون: المقدمة، جـ2، تحقيق علي عبد الواحد وافي، دار نهضة مصر، القاهرة، 

ص175.
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص141.

))) المرجع السابق، ص147.
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)3( لأن في ذل��ك اتص��الا للإمام��ة وانتظام أمر الإسال�م وأهل��ه ورفع ما 

يتخوف من الاختلاف والشغب(1).

وه��ذا أيضا غير صحي��ح، بل إن هذا الاس��تخلاف -نفس��ه- أدى إلى فتن 

وانقس��امات -في عهد معاوية t وبعده- وما أمر خروج الحسني� وابن الزبير 

بخاف، وما ك��ان الصراع الدموي بين الأمويين والعباس��يين، والعلويين إلا 

نتيجة هذا النظام.

والفتن��ة إنم��ا تندفع والانقس��ام إنم��ا يزول إذا ك��ان أمر الاختي��ار للأمة 

وحده��ا، ترتضي نظاما معينا لحكم نفس��ها وتختار من تثق فيه من الكفاءات 

ومن كبار الشخصيات الذين كانت الأمة تنقاد لهم، ولكن حيل بينهم وبينها 

فحصل ما حصل(2). 

ثانيا: مشروعية الاستخلاف

مما س��بق يتضح أن ولاية العهد أو الاس��تخلاف لا يعد طريقا للولاية إلا 

بشرط رضا الأمة، وتنوع مواقف الخلفاء الراش��دين من الاس��تخلاف يؤكد 

-بما لا يدع مجالا للشك- أن الاستخلاف ليس طريقا شرعيا للحكم.

بل إن الصحابي الجليل معاوية بن أبي سفيان  كان على وعي بذلك 

تمام��ا، لأنه لما أراد أن يس��تخلف بع��ث إلى مروان بن الحك��م -والي المدينة- 

ت سني ودق عظمي، وخشيت الاختلاف على الأمة بعدي،  يقول له: »إني كَُرب

وق��د رأيت أن اتخير لهم من يقوم بعدي وكرهت أن أقطع أمرا دون مش��ورة 

))) ابن حزم: الفصل في الملل والأهواء والنحل، جـ5، ص10.
))) د. عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص142.
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من عندك، فاعرض ذلك عليهم واعلمني بالذي يردون عليك، فقام مروان في 

الناس وأخبرهم، قال الناس: أصاب ووفق، وقد أحببنا أن يتخير لنا فلا يألو، 

فكتب مروان إلى معاوية بذلك«(1). 

فحت��ى معاوي��ة  يس��تأذن في هذا الأم��ر ولا يدع��ي أن من حقه 

أن يس��تخلف دون تفوي��ض، ولكنه لما فوض لم يحس��ن الاختيار إذ ولى ابنه 

)يزي��د( وهو لايصل��ح قطعا لهذا الأمر ومن هنا رفضه كبار الأمة، الحسني� 

وعبد الرحمن بن أبي بكر وعبد الله بن عمر وابن الزبير(2).

فقد ثبت أن مروان خطب في المس��جد النبوي قائال�: »إن الله أرى أمير 

إن يستخلفه فقد اس��تخلف أبو بكر«. فقام  المؤمنين في يزيد رأيا حس��نا، و

عبد الرحمن ب��ن أبي بكر وقال: »كذبت يامرون وك��ذب معاوية، ما الخيار 

أردتم��ا لأمة محمد ولكنكم تريدون أن تجعلوها هرقلية، كلما مات هرقل قام 

هرقل، إن أبا بكر والله ما جعلها في أحد من ولده ولا من أهل بيته«(3).

وق��ال عبد الله ب��ن الزبير لمعاوية لم��ا ذهب يسرت�ضيهم ليبايعوا يزيدا: 

»نخيرك بين ثلاث خصال: تصنع كما صنع رس��ول الله � إذ لم يستخلف 

أح��دا فارتضى الناس أبا بكر، أو تصنع كما صنع أبو بكر فإنه عهد إلى رجل 

من قاصية قريش ليس من بني أمية فاستخلفه، أو تصنع كما صنع عمر جعل 

الأمر شورى في ستة نفر ليس بينهم من ولده ولا من بني أبيه«(4).

))) ابن الأثير: الكامل في التاريخ، جـ3، ص506.
))) د.عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص142.

))) أبو الأعلى المودودي: الخلافة والملك، ص96.
))) ابن كثير: البداية والنهاية، جـ3، مكتبة المعارف، بيروت 1966م، ص 250.
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والحقيق��ة أن المنظرين لهذه المس��ألة من القدامى أخط��اءوا خطاً فادحا 

عندما خضع تنظيرهم السياسي لضغوط الأحداث الواقعية التي عاشتها الدولة 

الإسال�مية حينه��ا، وكان المفروض عليه��م أن يأتي تنظيرهم مج��ردا بعيد كل 

البعد عن مثل هذه الأحداث، إذ أنهم بمثل هذا التنظير أرهقوا من بعدهم من 

مفكري السياس��ة وفقهاء الحكم، حيث وجدنا الحكام في أيامنا هذه وفكرة 

ولاية العهد قد س��يطرت عليه��م، إذ كل حاكم يود أن ي��أتي بأبنائه وأحفاده 

في المل��ك، بحج��ة أن القدماء فعلوا ذلك وبحج��ة حرصهم على مصالح الأمة 

وحب الأوطان، وغيرها من الش��عارات الفارغة التي دمرت الأمة الإسلامية 

ووضعتها في مؤخرة الأمم.

ولذل��ك بينما نج��د جمهور الفقهاء من القدماء ي��رون أن ولاية العهد تعد 

طريق��ا صحيحا لتولي الحكم، نج��د أن جمهور الباحثني� المعاصرين يرونه 

طريقا غير مشروع للحكم.

والحقي��ة أن الفقه��اء عندما ارتضوا نظام ولاية العه��د إنما ارتضوه كأمر 

ضرورة فرضه واقعهم الس��ياسي، وهم حاولوا أن يلبس��وا ه��ذا الواقع ثوبا 

شرعي��ا أو يبرروه اس��تنادا إلى م��ا عمله أبو بكر وعمر، محاول��ة أو اجتهادا 

منه��م لاعطائه صبغة شرعي��ة، لعل وعسى أن يصلح به الحال، إلا أن التباين 

ظل قائما أبدا بين الأصل الشرعي أو السابقة الدستورية ووالوضع السياسي 

المعاش. وهم إذا أجازوا نظام ولاية العهد واشرت�طوا شروطا معينة لكنهم 

تنازل��وا عن بعضها اس��تجابة للواقع فيما بعد، وكل ه��ذا أدى إلى فتح الباب 

للنظ��ام ال��وراثي عن طري��ق ولاية العهد الذي اس��تمر من ذل��ك الحين، مع 

أنه��م جميعا لا يج��وزون نظام التوارث، وهذا ما يؤك��ده ابن حزم الظاهري 
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حني� يق��ول: »لا خلاف بين أحد من أهل الإسال�م في أنه لا يجوز التوارث 

فيها«(1).

وأم��ا حجة أن هذا يقود إلى فراغ س��ياسي في الدولة عند موت الرئيس أو 

الخليف��ة أو الحاكم، فإن ذلك مرفوض من حي��ث إن نظم الحكم المعاصرة قد 

اس��تطاعت سد هذه الهوة بإمكان أن يكون رئيس البرلمان أو مجلس الشعب 

أو نائب للرئيس يملأ هذا الفراغ عند موت الحاكم، وقد بينا سالفا أن الوسائل 

الديمقراطية المعاصرة هي ما يمكن الاستفادة بها من الأمم الأخرى، فقد أخذ 

الرسول الكريم � ببعض الوسائل الحربية التي كانت لدى الأمم الأخرى 

مث��ل حفر الخندق وغيره، وأخذ عمر  في تنظيمه للدولة الإسال�مية 

بفكرة الدواويين من الفرس.. إلخ 

وبه��ذا يتض��ح أن ثمة ه��وة كبيرة بين نظ��ام الحكم الإسال�مي وبين نظام 

الحك��م الملكي، ذلك الحكم الذي ه��و قرين نظم الحكم الفاس��دة التي تقود 

في نهاي��ة الأمر إلى نظرية حق الملك المقدس، ولذا أصاب عبد الرحمن بن أبي 

بك��ر خينما قال لمروان بن الحك��م انكم تريدونها هرقلية كلما ذهب هرقل 

جاء هرقل.

ويدلل الدكتور محمد يوس��ف موسى على بطلان ولاية العهد بعدة أمور، 

وهي: 

1- �أن الخليفة وكيل الأمة في حراسة الدين والدفاع عنه، وفي إدارة شئون 

الدولة.

))) ابن حزم: الفصل في الملل والأهواء والنحل، جـ4، ص7.
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2- �أنه يس��تمد س��لطانه أو س��يادته من الأمة التي يمثله��ا، والتي وكلته في 

القيام بمهام منصبه.

3- �إن عق��د الوكالة، مثله مثل س��ائر العقود، يقوم على إيجاب من الأصيل 

وقبول من الوكيل.

4- �أن الوكي��ل ينعزل بعزل موكله، كما تنته��ي وكالته بموته هو، وكذلك 

ليس له أن يقيم غيره مقامه إلا برضا الأمة وموافقتها.

ف��إذا وضعنا هذه الحقائق، تبني� لنا أن تولية الخليفة لا يمكن شرعا وقانونا 

أن يكون بمجرد عهد الخليفة القائم لأحد بعده، حتى ولو قبل منه الأخير، بل 

لابد من رضا الأمة بهذا العهد وبيعتها لمن صدر العهد إليه«(1).

))) د. محمد يوسف موسى: نظام الحكم في الإسلام، ص93.
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المبحث الثالث

نظام الحكم الإسلامي والديمقراطية

طبيع��ة الديمقراطية أن الش��عب فيها ملك ورعي��ة في آن واحد، هو ملك 

باقتراع��ه، ورعي��ة بطاعته ل��ولاة الأمر المعينين من��ه لتنفي��ذ قوانينه، وتدبير 

الش��ئون العامة، وفي مثل هذه الحكومة ينص على حق الاقتراع وطريقته في 

القوانين الأساس��ية. ويزاول الشعب بنفسه حق التشريع، ولا ينزل عن هذا 

إلا تغيرت طبيعة الوكلاء، ووظيفة الوكلاء تنفيذية  الحق لممثلين أو وكلاء، و

إدارية ليس غير.  و

وم��ن ث��م فالديمقراطي��ة يمك��ن أن تتقاطع مع الإسال�م في بع��ض النقاط 

مثل كون الش��عب مصدر الس��لطة، والفارق الجوهري أن الإسال�م يرى أن 

الش��عب مصدر الس��لطة وفق شرع الله، كما أن الفارق الأكثر أهمية هو أن 

الديمقراطية ترى أن الش��عب هو مصدر التشريع بينما يرى الإسلام أن الله 

هو مصدر التشريع.

أولا: مسيرة الديمقراطية في الفكر الغربي الحديث والمعاصر

لم تول��د الديمقراطي��ة الغربية دفعة واحدة بل نش��أت ونم��ت وتطورت 

خلال مراحل زمنية، وصراعات إنس��انية، واحتكاكات عالمية حتى تولدت 

الصورة الديمقراطية التي تسود أوربا وأمريكا في عصرنا الحاضر. 

لقد كانت الفكرة الرئيسية التي سادت العصر الوسيط هي فكرة الخضوع 
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للسلطة، تلك السلطة التي اختارتها العناية الإلهية. وازداد الأمر سوء بظهور 

 الإقطاع فاصبح المواطن خاضعا لأكثر من سيد: السيد الإقطاعي - الحاكم - 

الملك أو الإمبراطور.

وفي عرص� النهضة بدأ النظ��ام الإقطاعي يترن��ح، وراح ميكافيللي يعالج 

السياس��ة بمعزل عن الأخلاق والدين، ليهتم بكيفية تحقيق الغاية فقط بغض 

إن انحازت نصائحه إلى جانب الأمير الحاكم. النظر عن الوسيلة، و

وفي ه��ذا العصر أيضا ومع بداية العصر الحديث نش��أت الدولة القومية، 

إنجلترا وغيرها من الدول الأوربية  وعملت النظم الملكية في فرنسا وألمانيا و

عىل� تأكيد س��لطانها، وتركيز الس��لطة في ي��د الملك... فغدا س��لطان الملوك 

مطلقا، فاستبدوا وأهدروا الحقوق والحريات(1).

ولكن من قلب النظام الإقطاعي نفس��ه، راحت بذور الديمقراطية تنمو، 

فعىل� الرغم من أن نظام الحك��م في إنجلترا، مثلا، كان نظام��ا ملكيا مطلقا، 

إلا أن نظام الإقطاع أجبر الملك على الاجتماع بأمراء الإقطاع في المناس��بات 

الهامة لطلب المش��ورة والنصيحة، بل والمشاركة في نفقات الحرب وغيرها... 

ثم ازداد س��لطان المجلس )مجلس أمراء الإقطاع( من المش��ورة إلى التشريع، 

إلى الإشراف عىل� القض��اء، إلى أن أصبح��ت له الس��لطة العلي��ا في المحاكم، 

حتى سمي باسم »المجلس الأعظم«، وأصبح يجتمع سنويا، وبصفة منتظمة، 

واتسعت دائرة اختصاصاته... إلخ (2).

))) المرجع السابق.
))) المرجع السابق، ص255.



نظام الحكم الإسلامي بين النظرية والتطبيق290

اس��تمر الأم��ر هكذا إلى أن ث��ار النبال�ء والأشراف والأس��اقفة في عهد 

الملك جون وصدر »العهد الأعظم« أو المجناكارتا Magna Carta، واس��تقر 

المجل��س بعد هذا التطور، فبعد أن كان استش��اريا، أصبحت القاعدة أنه لا 

يجوز للملك أن يلغي قانونا صدر عن هذا المجلس الذي س��مي باس��م مجلس 

الل��وردات House Of Lords. ث��م أضيف إلى هذا المجلس فارس��ان عن كل 

مقاطعة وممثلون عن المدن الهامة، حتى أصبح يتألف من خمس فئات.

وتكتل نواب المقاطعات والمدن حتى انفصلوا في مجلس خاص هو مجلس 

العموم... فصار شأنه يزداد شيئا فشيئا حتى جاوز شأن مجلس اللوردات(1).

ولكن الأمر لم يكن سهلا ميسورا على هذا النحو ... فإذا كان الأشراف 

كافح��وا، ودخل��وا في صراع م��ع المل��ك م��ن قبل، فق��د تجدد الرص�اع الآن 

في الق��رن الس��ابع عشر، على نحو أش��د عنفا في عهد الملكني� جيمس الأول 

)1603 - 1625( وشارل الأول )1625 - 1645( ثم تجددت مرة أخرى )1647 

- 1649( لتنته��ي بإع��دام الملك ش��ارل الأول في 30 يناي��ر 1649. وتولى أحد 

أعضاء البرلمان، أوليفر كروميل )1599 - 1658( زعامة البلاد(2). 

غير أن هذا الصراع الدموي الذي أثاره الحكم المطلق في إنجلترا، وأوربا 

قد اظهر اتجاهين متعارضين، الأول يؤيد السلطة المطلقة كما هو الحال عند 

توماس هوبز الذي عرضنا له من قبل، وفلمر، وبودان، والأخر ينادي بالثورة 

على الطغيان مثلما فعل جون لوك وجون استيورت مل في إنجلترا ومنتسكيو 

وروسو في فرنسا.

))) المرجع السابق، ص256.
))) المرجع السابق.
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ثانيا: حقيقة الديمقراطية

الأصول الفكرية للأنظمة الديمقراطية تلتقي في نظام واحد يرجع أصل 

الس��لطة السياسية إلى الشعب، فالأمة هي صاحبة السيادة والحاكمية العليا، 

أو الس��لطة العلي��ا الآمرة، التي تس��تأثر بالح��ق في توجيه الخط��اب الملزم الى 

الكافة، وهذا الأمر كان موضع النزاع في أوربا بين الملوك ورجال الكنيسة، 

باس��م الحق الإلهي، وانتهى الأمر إلى أن أطاحت الثورة الفرنس��ية بالفريقين 

معاً، وقررت الحق في السيادة للامة.

وهذه الخاصية في الديمقراطية التي تعبر عن فلسفتها هي التي تتناقض مع 

الإسلام، جاء في كتاب التعددية السياسية، تحت عنوان »تأليه الإرادة العامة 

للشعب« ما يلي: 

»إن تقرير الحاكمية العليا والس��يادة المطلقة للش��عب عىل� هذا النحو، 

يتناق��ض مع أصل دين الإسال�م، بل مع اصل كل دين سام�وي، تعبد الله به 

عب��اده منذ آدم ، إلى محمد �، إذ لا منازعة في أن الس��يادة العليا، 

والسلطة المطلقة في كافة الشرائع السماوية إنما هي لله ، لا ينازعه في 

ذلك ملك مقرب، ولا نبي مرس��ل، فقد تمهد في محكام�ت الشريعة، تفرد الله 

سبحانه بالأمر، كتفرده بالخلق، فقال: ثن ں ں ڻ ڻڻ ثم ]الأعراف: 54[ 

وقوله جل شأنه: ثن ڈ ڈ ژ ژڑ ڑ ک ک ک کگ ثم ]يوسف: 40[«.

ث��م يقول: »فالحجة القاطعة، والحكم الأعلى ه��و الشرع لا غير، والذي 

يستأثر بتوجيه الخطاب، المتعلق بأحكام المكلفين اقتضاء أو تخيير أو وضعا 

هو الله  وحده«.
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ويق��ول: »لق��د جاءت هذه الفلس��فة للنظ��م الديمقراطية بمثاب��ة رد فعل 

للطغي��ان الكنسي ال��ذي ف��رض وصايته باس��م الخرافة والكهنوت، وباس��م 

المل��وك، باس��م الحق الإلهي، فك��ان رد الفعل في هذه النظري��ة تأليهاً للإرادة 

البشرية، واعتبارها وحدها معيار الحقيقة المطلقة، والتمرد على كل المورثات 

والمقدسات الدينية«(1).

ثالثا: غاية الديقراطية

لقد أصبحت الديمقراطية بعد أن تم الإطاحة بكل من الحكم الثيوقراطي 

وحق المل��ك المقدس، أصبحت عقي��دة لقطاع عريض م��ن الأمم الأوربية، 

عقيدة ربما وجد الكثيرون منهم أنها تغنيهم عن العقيدة المسيحية، تلك التي 

جعلت رجال الدين يتلاعبون بمقدرات الأمم الأوربية في كافة مناحي الحياة 

الآخروية والدنيوية، بحجة أن رجال الدين هم خلفاء المسيح على الأرض. 

لق��د أصبح��ت الديمقراطية -حين بلغت أش��دها ونضج��ت خلال القرن 

الثامن عشر- عقيدة انعقدت عليها الآمال على حدوث تحول اجتماعي شامل 

وسريع من أجل س��عادة عالمية تعم البس��يطة، وتتحقق عن طريق تعليم كل 

الن��اس كيفية الإف��ادة بعقلهم الطبيعي، أو على الأقل ع��ن طريق أن يعهدوا 

بالس��لطة إلى مجموعة مستنيرة من المخططين السياسيين القادرين على ابتكار 

إدارة مؤسسات يحظى الناس كافة بالسعادة في ظلها(2). و

هذه هي غاية الديمقراطية، والسؤال الآن: هل حققت الديمقراطية هذه 

))) د. محمد عبد الله الخطيب، عن د. صلاح الصاوي: التعددية السياسية .
))) كرين برينتون: تشكيل العقل الحديث، ص292.
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الغاي��ة التي اس��تبدلها الغربيون، أو الكثري�ون منهم بالجنة السام�وية التي 

وعدت بها المس��يحية؟ في الإجابة على هذا الس��ؤال اخترن��ا كرين برينتون، 

وهو واحد من أشد المفكرين المتحمسني� للديمقراطية الغربية المتشائمة(1). 

ليحدثنا عن مدى نجاح الديمقراطية الغربية في تحقيق هذه الآمال.

في البداي��ة يرى كرين برينت��ون أن الديمقراطية الغربية لم تحقق غايتها 

المادية المنش��ودة، وفي ذلك يقول: »إن أي ش��عائر أو طقوس لن تش��بع رغبة 

الفقري� في أن يكون أكثر غنى ماديا، ومن ث��م تبدوا المثل العليا المادية للقرن 

الثامن عشر بسيطة بصورة خادعة، ونظرا لشدة بساطتها وماديتها تعذر تماما 

الادعاء بأننا حققناها ونحن لم نبلغ منها شيئا«(2).

ويس��تمر برينتون فيرى أن من عيوب الديمقراطية أنها لا تمنح الإنس��ان 

فرص��ة التوبة كما تمنحها الديانات القديم��ة، وفي ذلك يقول: »وهناك علاوة 

عىل� هذا مظه��ر آخر للضع��ف النفسي يش��وب البدائ��ل الحديث��ة بمقارنتها 

بالمعتقدات القديمة المؤلهة، ذلك أن الديانات العلمانية الجديدة عسري� عليها 

أن تمنح الإنس��ان فرصة التوبة فإن محاكمات الخيانة... الكثيرة التي ش��هدها 

الاتحاد السوفيتي توضح كيف أن المتهمين على الرغم من انهيارهم واعترافهم 

اعترافا كاملا بأخطائهم لم يحظوا بالعفو ولم يجدوا سبيلهم للعودة إلى حظيرة 

المجتم��ع. وكذلك حكومة الولايات المتح��دة أميل في هذه الأيام إلى الاعتقاد 

المثالية  الديمقراطية  منها  الديمقراطيات:  من  أنواع  عدة  بين  برينتون  كرين  يميز   (((
وهي الديمقراطية التي تؤمن بالعقيدة الدينية، والديمقراطية الواقعية التشاؤمية وهي 
الديمقراطية التي لا تؤمن بالغيب، والديمقراطية المرائية وهي الديمقراطية التي يعترف 

أهلها في هذا العالم بمعتقدات معينة ويعيشون غيرها ]المرجع السابق، ص322[.
))) المرجع السابق، ص307.
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بأن من كان ش��يوعيا يوما ما فهو كذلك إلى الأبد، خاصة بالنس��بة للإنجليز 

والأوربيني�. فالمثقف الفرنسي الذي انضم خلال حقبة الثلاثينات الس��وداء 

إلى الحزب الش��يوعي ثم انفصل عنه يظل في نظر الإدارة الأمريكية ش��يوعيا 

إلى الأبد... نعم إن التوبة النصوح عسيرة في هذه الديانات العلمانية«(1).

وثم��ة عقبة أخ��رى، وهي عقبة فكري��ة في طري��ق أي ديمقراطية واقعية 

تش��اؤمية لا تؤمن بع��الم الغيب، ففي ظل مثل ه��ذه الديمقراطية ربما يكون 

لزام��ا على أعداد كبيرة من البشر أن يتخلوا عن نش��وة اليقين، والثقة الناجمة 

عن المعرفة المس��بقة بأن مطلقات معينة صادقة، وأن ثمة شيئاً لا يتغير أبداً... 

إذا ما ارتاب أهل  ولك��ن يبدوا واضحا أننا نحن البشر نتش��بث باليقني�... و

الديمقراطية التش��اؤمية في النزعة النس��بية الكاملة والمطلق��ة... فيما يتعلق 

بالقيم فسوف يكون عسيرا اشد العسر إقامة مثل هذه الديمقراطية التفاؤلية 

بالفعل، نظ��را لان المواطن الع��ادي في الديمقراطية التفاؤلي��ة القديمة كانت 

لديه الفرصة ليلتمس العزاء في الدين(2).

ل��كل هنا يتوقع برينت��ون أن يزداد احتق��ار الكثير من الن��اس لمثل هذه 

الديمقراطي��ة(3). ويتوقع أن النظرة الكوزمولوجية )أي الكونية( الديمقراطية 

في الغرب س��تكون موضع مراجعة وتنقيح أكثر ش��مولا من مراجعة وتنقيح 

القرن التاسع عشر لميراثه الأصيل الذي ورثه عن التنوير(4).

))) المصدر السابق، ص 312.
))) المصدر السابق، ص314.
))) المصدر السابق، ص315.

))) المصدر السابق.
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ب��ل ويرى أن هذه الديمقراطية وما يصاحبها من حرية لن تظل على هذه 

الص��ورة من النقاء، بل إنها ربما انقلبت الى نوع من التس��لط الس��لطوي عند 

مواجه��ة الأزم��ات، وفي ذلك يقول: »من الحقائق البغيضة إلى النفس بش��أن 

العلاق��ات البشري��ة -وهي إح��دى الحقائق التي س��يتعين عىل� الديمقراطيين 

الواقعيين الجدد مواجهتها- أنك خلال الحرب، باردة كانت أم ساخنة، تحتاج 

بالضرورة إلى سلطة أكثر وحرية أقل مما هو سائد في أزمان اكثر هدوءاً”(1). 

»نحن لسنا بطبيعة الحال حرية خالصة«، »الحرية شعور على الرغم من أنه 

قد يتردد هنيهة وينقلب إلى نقيضه عند مواجهة المشكلات الحقيقية«. 

ولقد صدق ظن الرجل وانقلبت الديمقراطية الأمريكية والغربية رأس��ا 

على عقب بعد أحداث الحادي عشر من س��بتمبر، فوضعت القوانين التي تحد 

م��ن حرية الأجان��ب وخاصة العرب والمس��لمين، فبات الزع��م التي زعمته 

الديمقراطية الغربية لنفس��ها من أنها تريد تحقيق س��عادة البشر، كل البشر، 

حبرا على ورق وتشدق بألفاظ لا حقيقة له. بل إن التفرقة العنصرية موجودة 

على اشُ��دها في هذه الديمقراطيات، وما يفعله الأمريكان بالسود خير شاهد 

على هذه الحقيقة.

 ولهذا يرى برينت��ون أن ما قامت عليه الديمقراطية من اعتمادها المطلق 

على العقل هو أشد نقاط ضعفها، وفي ذلك يقول: »إن ما ظنه أجدادنا مظهر 

ق��وة للديمقراطية، وه��و اعتمادها على عقلانية الإنس��ان بات يمث��ل في نظرنا 

مظهر ضعفها«(2).

))) المصدر السابق، ص316.
))) المصدر السابق.
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رابعا: نظام الحاكم الإسلامي والديمقراطية الغربية

من خلال عرضنا لمعالم نظام الحكم الإسال�مي، وخاصة الش��ورى التي 

تعد أهم آليات هذا الحكم، وكذلك عرضنا لمعالم النظام الديمقراطي الغربي، 

يتض��ح أن ثمة فوارق جوهرية بين النظامين يمك��ن أن نضع أيدينا على بعض 

منها في الآتي: 

أولا: قد يلتقي النظام الديمقراطي بنظام الحكم الإسلامي في بعض الأمور 

والتي منه: 

1- �الآليات والأدوات والوس��ائل المنظمة لاختيار الحاكم وتولي الس��لطة 

وتس��ليمها، من حيث إن هذا مما يخضع للاجتهاد الإنساني في كلايهما، 

ولك��ن نظ��ام الحكم الإسال�مي يتمي��ز ع��ن الديمقراطية ب��أن أدواته 

ووسائله يجب أن لا تحل حراما أو تحرم حلالا.

2- �إن الإم��ة هي مص��در الس��لطة في النظامين الإسال�مي والديمقراطي، 

ولكنه في النظام الإسال�مي بشرط الخضوع للشريعة الإسلامية، وهو 

شرط مفقود في النظام الديمقراطي.

ثاني��ا: إن الس��يادة في النظ��ام الإسال�مي عىل� الكون والحك��م والحاكم 

والمحكوم إنما هي لله وحده لا شريك له، بينما السيادة في النظام الديمقراطي 

هي للشعب من دون الله سبحانه.

ثالثا: إن الش��ورى، التي هي أهم آليات نظام الحكم الإسلامي، هي بنت 

الدين، بينما الديمقراطية هي في جوهرها دين ضد الدين.
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رابع��ا: إن القرار الذي يتخذ في ظل الش��ورى الإسال�مية إنم��ا هو عبادة 

يرج��ى من وراءه إصلاح الدنيا بالدين، وغاي��ة الديمقراطية إصلاح الدنيا لا 

أكثر.

خامس��ا: إن ميدان الشورى الإسلامية يتوقف عند حدود النص المقدس، 

بينام� مي��دان الديمقراطي��ة يطغى على الن��ص الإنجيلي، على نح��و ما نجد في 

اعرت�اف الديمقراطي��ات الغربي��ة بالل��وط وزواج المثلني� وغري� ذلك مما لا 

يمك��ن أن يأتي به نص البتة. قال تعالى: ثن ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ 

ٹ  ٹ  ٹ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٺٺ  ٺ  ٺ  ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  پ 
ٹ ثم ]الأحزاب: 36[.

ل��كل ماس��بق يتض��ح أن نظام الحك��م الإسال�مي -وفي القلب من��ه مبدأ 

الش��ورى- يختل��ف كل الاختال�ف ع��ن الديمقراطي��ة الغربي��ة باختلافات 

جوهري��ة÷ وهذا ما يؤكد د.محم��د عمارة بقوله: »ولبيان الموقف الإسال�مي 

من ه��ذه القضية، فلاب��د من التمييز بين فلس��فة الديمقراطي��ة الغربية وبين 

آلياته��ا، وخبرات مؤسس��اتها، فالديمقراطي��ة نظام س��ياسي اجتماعي، غربي 

النش��أة، عرفته الحضارة الغربية في حقبتها اليونانية القديمة، وطورته نهضتها 

الحديثة والمعاصرة... وهي تس��تند إلى المبدأ القائل بأن الش��عب هو صاحب 

الس��يادة ومص��در الشرعية، فالس��لطة في النظ��ام الديمقراطي، هي للش��عب 

بواسطة الش��عب، لتحقيق سيادة الش��عب ومقاصده ومصالحه... أما النظام 

النيابي ال��ذي ينوب فيه نواب الأمة المنتخبون عن جمه��ور الأمة للقيام بمهام 

س��لطات التشريع والرقابة والمحاس��بة لس��لطات التنفيذ في الدولة، فهو من 

آليات الديمقراطية المباشرة التي تمارس فيها الأمة كلها، بش��كل مباشر، هذه 
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 المه��ام والس��لطات توصلت به��ا الديمقراطي��ة الحديثة الى تحقي��ق مقاصدها 

أو فلسفاتها«.

إذا ك��ان البع��ض يض��ع الش��ورى الإسال�مية في مقابل��ة  ث��م يق��ول: »و

الديمقراطي��ة س��واء بالتس��وية بينهام�، أو التناقض الكامل بينهام�، فإن هذا 

إنم��ا هن��اك تمايز بني� الش��ورى وبين  الموق��ف لي��س بالصحي��ح إسال�ميا، و

الديمقراطية يكشف مساحة الاتفاق ومساحة الاختلاف بينهما. فمن حيث 

الآليات والسبل والنظم والمؤسسات والخبرات التي تحقق المقاصد والغايات 

من كل من الديمقراطية والش��ورى، فإنها تجارب وخبرات إنسانية، ليس فيها 

ثوابت مقدس��ة، وهي قد عرفت التطور في التجارب الديمقراطية، وتطورها 

وارد في تجارب الش��ورى الإسال�مية، وفق الزمان والمكان والملابس��ات. أما 

الجزئية التي تفترق فيها الش��ورى الإسال�مية عن الديمقراطي��ة الغربية فهي 

خاصة بمصدر السيادة في التشريع ابتداء”.

فالديمقراطية تجعل الس��يادة في التشريع ابتداء للش��عب والأمة، فالسيادة 

وكذلك الس��لطة في الديمقراطية هما للإنسان »الشعب والأمة«، أما الشورى 

الإسال�مية، فإن الس��يادة في التشريع ابتداء هي لله ، تجس��دت 

في الشريع��ة التي هي »وضع إلهي« وليس��ت إف��رازا بشري��اً ولا طبيعياً، وما 

للإنسان في التشريع هي سلطة البناء على هذه الشريعة الإلهية، وكذلك لهذا 

الإنس��ان س��لطة الاجتهاد فيام� لم ينزل فيه شرع سام�وي، شريطة أن تظل 

الس��لطة البشرية محكومة بإطار الحلال والحرام الشرعي، أي محكومة بإطار 

فلسفة الإسلام في التشريع«(1).

))) د. محمد عمارة: هل الإسلام هو الحل؟ لماذا وكيف؟ دار الشروق.
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وبهذا يتضح أن نظام الحكم في الدولة الإسلامية ليس حكما ديمقراطيا سواء 

بمفه��وم ديمقراطية الأغريق القدام��ى، أو بمفهوم الديمقراطية المعاضرة، ذلك أن 

الش��عب المعتد بإرادت��ه في المفهوم الأول هو أقلية تمثل��ه طبقة الأحرار فكانت 

ديمقراطية الأغريق تعني الطبقية والسيادة للأقلية -الأحرار- دون سائر الشعب، 

كما أنه ليس حكما ديمقراطيا بمفهوم الديمقراطية الغربية المعاصرة، ذلك أنها لا 

إنما قد تنحصر في أقلية أو أغلبية ومن خلال ممثلين  تمثل حكم مجموع الشعب، و

لهذه الأقلي��ة أو الأغلبية، فضلا عن أن هذه النظم الديمقراطية )س��واء المباشرة 

أو غري� المباشرة( تقتصر جميعه��ا على الحكم المادي-الجان��ب الزمني- ولا تتعداه 

إلى الجانب الروحي، لذلك فلا مجال للقياس عليها أو التش��بيه بها لاختلاف كل 

منهام� من حي��ث الطبيعة والجوهر، إذ النظ��م الديمقراطية تس��عى لحكم الدنيا 

بقوانني� وضعية على خلاف شرع الله، بمعنى أنها تس��عى لتعديل حكم الله، أما 

نظام الحكم في الدولة الإسلامية يسعى لحفظ الدين ونشره وحمايته وحكم الدنيا 

به بموجب شرع الله الخالق الذي له الشرع ابتداء(1).

خامسا: الإسلام ونظرية العقد الإجتماعي

يع��د العق��د الاجتماعي أه��م النظريات الت��ي تعتمد عليه��ا الديمقراطية 

إن  الغربي��ة، وتعني هذه النظرية وجود حياة فطرية س��ابقة لقي��ام الدولة و

الانتق��ال م��ن الفط��رة إلى الحي��اة الجماعية المنظمة س��ابقة لقي��ام الدولة وأن 

الانتقال من الفطرة إلى الحياة الجماعية المنظمة تم بناء على عقد اجتماعي بين 

الأفراد كانت بموجبه سلطة حاكمة(2).

))) د. حسن السيد بسيوني: الدولة ونظام الحكم في الإسلام، ص102.
))) د.محمود حلمي: نظام الحكم في الإسلام، ص40.
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ويع��د )هوبز ول��وك من الإنجليز(، و )رس��و م��ن الفرنس��يين( من أهم 

الفلاس��فة الذين اهتموا بنظرية العقد الاجتماعي، والفيلس��وف الأخير هو 

الذي بلور النظرية ونشرها فاشتهر بها.

وقد انتقدت النظري��ة انتقادات عدة، أهمها أنه لم يوجد تاريخا لمثل هذا 

العق��د. وكذلك فإن الحريات لا تكون محال� للتعاقد فضلا عن عدم وضوح 

مدى س��لطة الدولة في تحديد ه��ذه الحقوق مما قد يؤدي إلى الس��لطة المطلقة 

والتي قامت النظرية أساسا للحد منها(1).

وهذه النظرية -باعتبار ارتباطها بالنظام الديمقراطي- تقوم على أساس أن 

السلطة مصدرها الش��عب، وهذا القدر موجود ومقرر عندنا، فالأمة مصدر 

الس��لطة في الدولة الإسال�مية ولكن في حدود الشريعة التي لها الس��يادة على 

الحاكم والمحكوم. 

إلا أن الدولة الإسلامية لا يرجع أصلها إلى عقد اجتماعي، بل إلى الإراداة 

الإلهي��ة التي اقتضت أن يكون للمس��لمين دولة ولذلك كان الرس��ول مأمورا 

بها كما بينا س��ابقا في نش��أة الدولة الإسال�مية، على أن أس��لوب نش��أة الدولة 

الإسلامية يتشابه مع أسلوب العقد الاجتماعي في أمور ويختلف في أمور.

فمثلا -بيعتا العقبة- تشكلا عقدا إيمانيا واجتماعيا أدى إلى تكوين الدولة 

إلا أن الرس��ول � لا يستمد س��لطته من هذا العقد، بينما الحاكم في العقد 

الاجتماعي يستمد سلطته من هذا العقد.

وكذلك »دستور المدينة« لتنظيم العلاقة بين المسلمين بعضهم ببعض وبين 

))) د.عبد الحميد إسماعيل الآنصاري: نظام الحكم في الإسلام، ص124.
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المس��لمين وغيرهم، إلا أن الرسول � أيضا لا يستمد سلطته من نفس هذا 

 العقد بل ذلك مقتضى الإيمان به، أما بالنسبة لغير المؤمنين فسلطة الرسول � 

عليهم مستمدة من نفس الدستور.

وأخري�ا »عق��د البيعة« في الإسال�م، فيه ش��به كبير بالعق��د الاجتماعي، 

حي��ث إن الإمامة لا تنعقد إلا بالاختيار والاتفاق عن هذا الطريق )العقد(، 

ووجه الش��به هنا أن الإمام يس��تمد س��لطته من العقد نفس��ه وم��ن رضا به، 

ووجه الاختلاف أن العقد )أي البيعة( لا يؤس��س دولة بل سلطة، ثم إن هذا 

العق��د يتجدد بتجدد الإم��ام أو اختلاله، أما العق��د الاجتماعي فيحصل مرة 

وينت��ج اث��اره إلى الأبد. وكذل��ك من وجوه الاختلاف أن س��لطات الحاكم في 

تحديد الحريات غير محددة بينما هذه الحقوق والحريات في الإسلام منصوص 

عليها(1). 

))) المرجع السابق، ص125 - 126.





303

المصادر والمراجع

أولا: مصادر البحث

1-  اب��ن أبي طالب )الإمام علي(: نه��ج البلاغة، جمع الشريف المرتضي، طبعة 

حجر د. ت.

2-  اب��ن العربي )القاضي محمد ب��ن الله ت 534هـ(: العواص��م من القواصم، 

تحقيق الش��يخ محب الدي��ن الخطيب، المكتبة الس��لفية بمصر، 

سنة 1387هـ.

3-  ابن القيم الجوزية )محمد بن أبي بكر ت 751هـ(: إعلام الموقعين عن رب 

العالمين، دار الحديث، مصر د.ت.

4- اب��ن تيمية )تقي الدين أحمد بن عبد الحلي��م ت827هـ(: مجموع الفتاوى، 

طـ2، جمع وترتيب عبد الرحمن بن محمد بن قاسم، دار التقوى 

للنشر والتوزيع، مصر د. ت. 

5- اب��ن تيمي��ة )تق��ي الدين أحمد ب��ن عبد الحلي��م ت827هـ(: منهاج الس��نة 

النبوية، دار الكتب العلمية، بيروت.

6- اب��ن تيمية )تقي الدين أحمد بن عبد الحليم ت827هـ(: السياس��ة الشرعية 

في اصال�ح الراعي والرعية، تحقيق محم��د إبراهيم البنا ومحمد 

أحمد عاشور، دار الشعب 1971م.

7- اب��ن حجر )أحمد بن عيل� ت 852هـ(: فتح الباري، تحقيق محمد فؤاد عبد 
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الباقي ومحب الدي��ن الخطيب، باب كسر الصليب والخنزير، 

دار المعرفة، بيروت، سنة 1379هـ. 

8- اب��ن حزم )عيل� بن محمد ت 456 هـ(: الفِصَل في المل��ل والأهواء والنحل، 

مطتبة صبيح، القاهرة 1964م.

9- اب��ن ح��زم )علي بن محم��د ت 456 هـ(: المحلى، ج��ـ6، مكتبة الجمهورية 

العربية بالأزهر 1967م.

10- اب��ن خلدون )عبد الرحمن 808 هـ(: المقدم��ة، ط5، دار العلم- بيروت، 

لبن��ان ع��ام 1984م- وطبعة دار نهضة مرص�، تحقيق علي عبد 

الواحد وافي، دار نهضة مصر، القاهرة د.ت.

11- ابن عبد البر )يوس��ف بن عبد الله ت 463هـ(: التمهيد، تحقيق مصطفى 

ب��ن أحمد العل��وي ومحمد عب��د الكبير البك��ري، وزارة عموم 

الأوقاف والشئون الإسلامية، المغرب1387. 

12- اب��ن قدام��ة المقدسي )عبد الله ب��ن أحمد ت 620هـ(: المغين�، ط1، دار 

الفكر بيروت، سنة 1405هـ. 

13- اب��ن قي��م الجوزية )محمد بن أبي بك��ر ت 751هـ(: الط��رق الحكمية في 

السياسة الشرعية، مطبعة المؤيد والآداب، سنة 1317هـ.

14- الألوسي )محمود بن عبد الله الحس��يني ت 1270هـ(: النفحات القدس��ية 

في الرد على الإمامية، والكتاب مخطوط بدار الكتب المصرية 

تح��ت رق��م )64 عل��م كلام حلي��م( ومصور عىل� ميكروفيلم 

)رقم50561(.
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15- الآم��دي )علي بن أبي عيل� ت 631هـ(: الإحكام في أصول الأحكام، دار 

الكتب العلمية، بيروت، سنة 1980م.

16- الإيج��ي )عب��د الرحمن ب��ن أحمد ت 656ه��ـ(: المواقف في عل��م الكلام، 

مكتبة المتنبي، القاهر د.ت.

17- البغ��دادي )أب��و منصور عب��د القاهر ت 429ه��ـ(: أص��ول الدين، دار 

الكتب العلمية، بيروت 1980م.

18- البيهق��ي )أبو بكر أحمد بن الحسني� ت458 هـ(: ش��عب الإيمان، تحقيق 

محمد الس��يد بس��يوني، ط1، دار الكتب العلمية بيروت، سنة 

1410هـ.

19- الشهرس��تاني )أبو الفتح ت 548هـ(: نهاي��ة الإقدام في علم الكلام، نشرة 

الفرد جيوم، مكتبة المتنبي بالقاهرة، د. ت.

20- الشهرستاني )عبد الكريم ت 548هـ(: الملل والنحل، طـ1، تحقيق د.محمد 

عبد اللطيف العبد، مكتبة الأنجلو المصرية، سنة 1977.

21- الش��وكاني )محمد بن علي ت 1255هـ(: طلب العل��م وطبقات المتعلمين، 

دار الأرقم، القاهرة.

22- الش��وكاني )محم��د بن عيل� ت 1255ه��ـ(: نيل الأوطار للش��وكاني، طـ3، 

مصطف��ى الحلبي، س��نة 1961م- وطبع��ة دار الفكر، بيروت، 

سنة 2000م.

23- العم��راني )يحيى ب��ن أبي الخير 558ه��ـ(: الأنتصار في ال��رد على القدرية 
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المعتزل��ة الأشرار، مخطوط ب��دار الكتب المصرية ويقع تحت 

رقم )818 علم كلام(.

24- الم��اوردي )أبو الحس��ن علي بن محم��د ت 450هـ(: الأحكام الس��لطانية 

والولايات الدينية، ط3، مطبعة الحلبي، القاهرة، س��نة -1973 

وطبعة دار الكتب العلمية، بيروت 1978م.

ثانيا: كتب التراجم والتاريخ

25- ابن الأثير )علي بن أبي الكرم ت 555هـ(: الكامل في التاريخ، دار صادر، 

بيروت د.ت. 

26- ابن الجوزي )عبد الرحمن بن علي ت 597هـ(: مناقب عمر بن الخطاب، 

تحقيق زين��ب الق��اروط، دار الكتب العلمية، بيروت، س��نة 

 .1980

27- ابن السعد )أبو عبد الله محمد ت 230هـ(: الطبقات الكبرى، دار صادر، 

بيروت د.ت.

28- اب��ن كثير)إسام�عيل بن عمر الدمش��قي ت 774هـ(: البداي��ة والنهاية، 

مكتبة المعارف، بيروت 1966م.

29- اب��ن حي��ان )وكي��ع بن محمد خل��ف ت 306ه��ـ(: أخبار القض��اة، عالم 

الكتب، بيروت.

30- الذهب��ي )س��مش الدين محمد ب��ن أحمد ت 748هـ(: سري� أعلام النبلاء، 

طـ9، تحقي��ق ش��عيب الأرناؤوط ومحم��د نعيم العرقس��وسي، 

مؤسسة الرسالة بيروت سنة 1413.



307المصادر والمراجع

31- السيوطي: طبقات الحفاظ، ط1، دار الكتب العلمية بيروت 1403هـ.

32-الضح��اك )أبو بكر ب��ن أبي عاصم ت 287هـ(: الآحاد والمثاني، تحقيق د. 

باسم فيصل أحمد الجوابرة، دار الراية، الرياض سنة 1991م.

33- الطبري )أبو جعفر محمد بن جرير ت 310هـ(: تاريخ الرس��ل والملوك 

)تاريخ الطبري(، طـ1، دار الكتب العلمية، بيروت 1407هـ- 

وطبعة دار المعارف، بمصر، سنة 1962م.

ثالثا: كتب السنن والتفاسير والفقه

34- ابن حنبل )الإمام أحمد ت 241هـ(: مس��ند أحمد، مؤسس��ة قرطبة، مصر 

د.ت.

35- ابن كثير )إسماعيل بن عمر الدمشقي ت 774هـ(: تفسير القرآن العظيم، 

دار الفكر، بيروت، س��نة1401هـ- وطبعة مكتبة دار التراث، 

القاهرة د.ت.

36- اب��ن ماجه )أبو عبد الله محمد بن يزيد القزويني ت 273هـ(: س��نن ابن 

ماج��ه، تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي، ب��اب وصية الإمام، دار 

الفكر بيروت د.ت.

37- أبو الحس��ن السندي )محمد بن عبد الهادي ت 1138هـ(: حاشية السندي 

على س��نن النس��ائي، ط2، تحقيق عبد الفت��اح أبو غدة، مكتب 

المطبوعات الإسلامية حلب، سنة 1986م.

38- أبو المحاس��ن )يوس��ف بن موسى بن محم��د ت 803(: معتصر المختصر، 

عالم الكتب- متكبة المتنبي- بيروت.
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39- أبو داود )سليمان بن الأشعث ت 275 هـ(: سنن أبي داود، تحقيق محمد محي 

الدين عبد الحميد، 4 اجزاء، دار الفكر، بيروت س��نة د.ت.

40- أبو عوانه )يعقوب بن اسحاق ت 316هـ(: مسند أبي عوانة، تحقيق أيمن 

بن عارف الدمشقي، طـ1، دار المعرفة، بيروت سنة 1998م.

41-أبو يوس��ف )الق��اضي يعقوب ب��ن ابراهيم ت 132هـ(: كت��اب الخراج، 

المطبعة السلفية، سنة 1973م.

42- الألب��اني )محمد نصر الدين(: سلس��لة الأحاديث الصحيحة، ط المكتب 

الإسلامي.

43- الألب��اني )محم��د نرص� الدي��ن(: سلس��لة الأحاديث الضعيف��ة، المكتب 

الإسلامي، دمشق.

44- البخاري )أبو عبد الله محمد بن اسماعيل ت 256 هـ( صحيح البخاري، 

بري�وت س��نة -1987 وطبع��ة دار ب��ن كثري� الثالث��ة، تحقي��ق 

د.مصطف��ى ديب بغا، بري�وت -1987 وطبعة مجموعة الكتب 

الستة، الطب، استنبول 1981م.

45- البيهقي )أبو بكر أحمد بن الحسني� ت458 هـ(: السنن الكبرى للبيهقي، 

مطبع��ة مجلس دائ��رة المع��ارف العثماني��ة، بحيدر آباد، س��نة 

1345هـ- والس��نن الكبرى ضمن موسوعة الحديث الشريف 

على شبكة إسلام ويب.

46- الترم��ذي )أبو عيسى محمد بن عيسى ت 279هـ(: س��نن الترمذي، تحقيق 

أحمد محمد شاكر وآخرون، دار احياء التراث العربي، بيروت 

د.ت.
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47- الحاك��م النيس��ابوري )محم��د ب��ن عب��د الل��ه ت 405(: المس��تدرك عىل� 

الصحيحني�، تحقي��ق مصطف��ى عبد الق��ادر عط��ا، ط1، دار 

الكتب العلمية، بيروت سنة 1990م.

48- الدارقطني )علي بن عمر ت 385هـ(: س��نن الدارقطني، تحقيق السيد عبد 

الله هاشم، دار المعرفة، بيروت 1966م.

49- الزيلع��ي )عب��د الل��ه بن يوس��ف ب��ن محم��د ت 762هـ(: نص��ب الراية 

لأحاديث الهداية، تحقيق محمد يوسف البنوري، دار الحديث، 

مصر، سنة 1357هـ.

50- الس��يوطي )عب��د الرحمن بن الكمال ت 911ه��ـ(: الجامع الصغير، طبعة 

مكتبة المشهد الحسيني، القاهرة، د.ت.

51- العجلوني )إسام�عيل بن محمد ت 1162هـ(: كشف الخفاء، ط4، تحقيق 

أحمد القلاش، مؤسسة الرسالة سنة 1405هـ.

52- القاس��م بن سلام )أبو عبيد القاسم بن سلام الغدادي ت 224هـ(: كتاب 

الأموال، تحقيق محمد خليل هراس، الكليات الأزهرية، س��نة 

1986م.

53- القرطبي )محمد بن أحمد ت 671هـ(: تفسري� القرطبي، تحقيق أحمد عبد 

العليم البردوني، دار الشعب، طـ2، سنة 1372هـ.

54- القس��طلاني )أحمد بن محمد ت 923هـ(: ارش��اد الس��اري لشرح صحيح 

البخاري، طـ7، دار الكتاب العربي، بيروت.
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55- الكن��اني )أحم��د بن أبي بكر ت 840هـ(: مصب��اح الزجاجة في زوائد بن 

ماج��ه، تحقيق محمد المنتق��ى الكش��ناوي، ط2، دار العربية، 

بيروت 1403هـ.

56- مال��ك )الإمام مالك بن أن��س ت 179هـ(: موطأ مالك، تحقيق محمد فؤاد 

عبد الباق��ي، دار أحياء التراث العربي بمصر د.ت- وطبعة دار 

اليرموك، بيروت د. ت.

57- المباركفوري )محمد بن عبد الرحمن ت 1353هـ(: تحفة الأحوذي بشرح 

جامع الترمذي، دار الكتب العلمية، بيروت د.ت.

58- مس��لم )أبو الحسين مس��لم بن الحجاج ت 261هـ(: صحيح مسلم، تحقيق 

محمد فؤاد عبد الباقي، دار إحياء التراث العربي، بيروت د.ت.

59- المق��دسي )ضياء الدي��ن محمد بن عبد الوواح��د ت 643هـ(: الأحاديث 

المختارة، طـ1، تحقيق عبد الملك بن عبد الله بن دهيش، مكتبة 

النهضة الحديثة، مكة المكرمة 1410هـ. 

60- المن��ذري )عبد العظيم بن عبد الق��وي ت 656هـ(: الترغيب والترهيب، 

تحقي��ق إبراهيم ش��مس الدي��ن، دار الكت��ب العلمية، بيروت 

1417هـ، حديث رقم 4197. 

61- المنذري )عبد العظيم بن عبد القوي ت656هـ(: مختصر صحيح مس��لم، 

تحقيق الشيخ الألباني، المكتب الإسلامي، سنة 1977م.

62- النووي )أبو زكريا يحيى بن شرف ت 676هـ(: كتاب رياض الصالحين، 

طبعة عبد الرحمن محمد، سنة 1351هـ.
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63- الهمذاني )شيرويه بن شهردار بن شيرويه ت 509هـ(: الفردوس بمأثور 

الخطاب، تحقيق السعيد بن بسيوني زغلول، جـ4، دار الكتب 

العلمية، بيروت 1986م.

64- الهيثمي )علي بن أبي بكر ت 807هـ(: مجمع الزوائد، دار الريان للتراث- 

دار الكتاب العربي، القاهرة- بيروت، سنة 1407ه.

رابعا: كتب الفرق

65- ابن حوش��ب )جعفر ب��ن منصور اليمن الإسام�عيلي ت347هـ(: كتاب 

الكشف، تحقيق وتقديم د. مصطفى غالب، ط1، دار الأندلس 

بيروت سنة 1984.

66- اب��ن حيُّ��ون القاضي النعام�ن الإسام�عيلي ت 363هـ(: أس��اس التأويل 

الباط��ن، ج��ـ17، مخطوط��ة بدار الكت��ب المصري��ة، برقم 14 

مخطوطات خارج الدار.

67- البحراني )الش��يخ علي الاثىن� عشري(: منار اله��دى في النص على إمامة 

الأئمة الإثنى عشرية، طـ1، تحقيق السيد عبد الزهراء الخطيب، 

دار المنتظر بيروت، سنة 1985.

68- تق��ي )ملا محمد الاثنى عشري(: الخرائج والجرائح في المعجزات والأئمة 

الإثىن� عشري��ة، مخط��وط دار الكتب المصري��ة )5 توحيد(، 

ميكروفيلم )رقم 47635(.

69- حمي��دان )الإم��ام الزي��دي حميدان بن حمي��دان ت 656ه��ـ(: التصريح 

بالمذهب الصحيح، ضمن مجموع رس��ائل حميدان بن حميدان، 
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المص��ور ب��دار الكت��ب المصري��ة، قس��م المخطوط��ات، على 

ميكوفيلم رقم 2219 عن أصل بمكتبة الجامع الكبير بصنعاء.

70- حمي��دان )الإمام الزيدي حميدان بن حمي��دان ت 656هـ(: تنبيه الغافلين 

على مغالط المتوهمين، ضمن مجموع رسائل حميدان بن حميدان، 

المص��ور ب��دار الكت��ب المصري��ة، قس��م المخطوط��ات، على 

ميكوفيلم رقم 2219 عن أصل بمكتبة الجامع الكبير بصنعاء.

71- زي��ن العابدين )الإمام عيل� الإمام الرابع للش��يعة ت 95هـ(: الصحيفة 

السجادية، من إصدارات جمعية أهل البيت، مطبعة الكيلاني، 

القاهرةد. ت.

72- الشري�ازي )محم��د طاهر بن محم��د الاثنى عرش�ي ت 1098 هـ(: حكم 

العارفني� في رد ش��به المخالفين، مخط��وط دار الكتب المصرية 

)108 توحيد شيعة( ميكروفيلم )رقم 42546(.

73- الهادي إلى الحق )الإمام الزيدي يحيى بن الحسين 298هـ(: جواب مسألة 

النبوة والإمامة، المصور بدار الكتب المصرية على ميكروفيلم 

رقم 317.

74- الهادي إلى الحق )الإمام الزيدي يحيى بن الحسين 298هـ(: كتاب الجملة، 

المصور بدار الكتب المصرية على ميكروفيلم رقم 326.

75- اله��ادي إلى الح��ق )الإمام الزيدي يحيى بن الحسني� 298هـ(: معرفة الله 

 م��ن الع��دل والتوحيد، المصور ب��دار الكتب المصرية 

على ميكروفيلم رقم 332.
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خامسا: الدراسات الحديثة

76- ابن محس��ن )حسني� بن محس��ن بن علي ب��ن جابر(: الطري��ق إلى جماعة 

المسلمين، طـ3، دار الوفاء بالمنصورة، سنة 1989م. 

77- أب��و المجد )د. أحمد كمال(: رؤية إسال�مية معاصرة، إعلان مبادئ، دار 
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