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) �صفات القلب ال�سليم )�أركان الت�سليم لله 

س�بق ذكر أقوال بعض أئمة التفسري في تعريف القلب الس�ليم، 
وذك�ر أوصاف�ه الت�ي إذا اس�تقرت في القل�ب فق�د اس�تكمل أركان 
. ومن أحس�ن وأجم�ع ه�ذه التعاريف وما  التس�ليم والإسالم لله 
تضمنت�ه م�ن أوصاف القلب الس�ليم - الت�ي هي أركان التس�ليم ما 
سبق ذكره من تعريف الإمام ابن القيم  في كثير من كتبه لمعنى 
: »اعلم أن التس�ليم هو  التس�ليم والقلب الس�ليم، حيث قال 
الخلاص من ش�بهة تعارض الخبر، أو ش�هوة تعارض الأمر، أو إرادة 
تعارض الإخلاص، أو اعرتاض يعارض القدر والشرع. وصاحب 
ه�ذا التخل�ص: هو صاح�ب )القلب الس�ليم(، ال�ذي لا ينجو يوم 
القيام�ة إلا من أتى الله به، فإن التس�ليم ضد المنازع�ة.... وبهذا يتبين 
أنه - أي التس�ليم- من أجَلِّ مقامات الإيامن، وأعلى طرق الخاصة، 
وأن التس�ليم ه�و محض الصديقي�ة، التي هي بعد درج�ة النبوة، وأن 

أكمل الناس تسليمًا أكملهم صديقية())).

مدارج السالكين 147/2، 148. والمقصود بالنجاة هنا النجاة المطلقة التامة. 	(((
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ومن هذا التعريف الجامع المانع نستطيع أن نحدد أركان التسليم 
، التي يقوم عليها القلب السليم وذلك في الأركان التالية. لله 

الركن الأول:

تس�ليم القل�ب لكل خرب أخبر ب�ه الله  في كتابه أو على لس�ان 
رس�وله  من أخبار الغيوب الماضية أو المستقبلة في الدنيا والآخرة، 
وتصديق�ه في ذلك كل�ه، دون كيف، ودون الاعتراض عليها بش�بهة 

عقلية، دون شك ولا ارتياب فيها.

الركن الثاني:

تس�ليم القلب لكل ما أمر به الله  من الأوامر الشرعية، أو نهى 
، والرضا بها والإذعان والقبول  عنه في كتابه أو على لس�ان رس�وله 
لها، دون اعتراض على ذلك بشهوة أو رأي أو ذوق أو سياسة، ودون 

تقييد ذلك بلماذا وبمعرفة الحكمة منها.

الركن الثالث:

، وسالمة القلب م�ن أي إرادة دنيوية،  إخالص العبودية لله 
تعارض هذا الإخلاص، فلا شرك في القلب ولا رياء.
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الركن الرابع:

التس�ليم لقض�اء الله  وق�دره، وع�دم الاعرتاض عىل أم�ره 
القدري بشبهة أو شهوة.

: ژ ھ  ھ        ھ  ھ   ےے  ۓ   ۓ  ڭڭ  ڭ   قال الله 
ڭ  ۇ  ژ ]الأنعام: ١١٥[.

يق�ول اب�ن كثير  ع�ن هذه الآية: »ق�ال قت�ادة: صدقًا فيما 
ق�ال، وعدلًا فيما حكم، يق�ول: صدقًا في الأخبار، وعدلًا في الطلب، 
فكل ما أخبر به فحق لا مرية فيه ولا شك، وكل ما أمر به فهو العدل 
ال�ذي لا عدل س�واه، وكل ما نه�ى عنه فباطل، فإن�ه لا ينهى إلا عن 

مفسدة«))).

وبعد هذا التقرير المجمل عن أركان التسليم، وأوصاف القلب السليم، 
ندخ�ل إلى تفصي�ل ه�ذه الأركان، وم�ا يضاده�ا ويعارضها من الش�بهات 

العقلية والأهواء والشهوات والآراء الفاسدة، فأقول بالله التوفيق:

الركن الأول:
التس�ليم لأخب�ار الله  وأخبار رس�وله  الصحيح�ة، وقبولها 
وتصديقه�ا، وسالمة القل�ب من أي اعرتاض عليها بش�بهة، ودون 

السؤال عنها بكيف.

تفسير ابن كثير 322/3. 	(((
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: وعن هذا الركن وما يعارضه يقول الإمام ابن القيم 

»والمنازعة: إما بش�بهة فاسدة تعارض الإيمان بالخبر، عما وصف 
الله ب�ه نفس�ه من صفاته وأفعاله، وما أخبر ب�ه عن اليوم الآخر، وغير 

ذلك. فالتسليم له: ترك منازعته بشبهات المتكلمين الباطلة())).

ويقول في موطن آخر: )والاعتراض ثلاثة أنواع سارية في الناس، 
والمعصوم من عصمه الله منها.

الن�وع الأول: الاعرتاض على أسامئه وصفاته بالش�به الباطلة، 
التي يس�ميها أربابه�ا قواطع عقلية، وه�ي في الحقيقة خيالات جهلية 
، وحكموا بها  ومح�الات ذهنية، اعترضوا بها على أسامئه وصفات�ه 
عليه، ونفوا لأجلها ما أثبته لنفس�ه وأثبته له رس�وله، وأثبتوا ما نفاه، 
ووالوا بها أعداءه، وعادوا بها أولياءه، وحرفوا بها الكلم عن مواضعه، 
روا به، وتقطعوا لها أمره�م بينهم زبرًا،  ونس�وا بها نصيبًا كثيًرا مم�ا ذُكِّ
كل حزب بما لديهم فرحون. والعاصم من هذا الاعتراض: التس�ليم 
المحض للوحي، فإذا سلم القلب له: رأى صحة ما جاء به، وأنه الحق 
بصريح العقل والفطرة، فاجتمع له الس�مع والعق�ل والفطرة، وهذا 
أكمل الإيمان، ليس كمن الحرب قائم بين سمعه وعقله وفطرته())).

مدارج السالكين 147/2. 	(((
المصدر نفسه 69/2. 	(((
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ولصاح�ب الظلال   تع�الى كلام نفيس عند قوله تعالى في 
أول س�ورة البق�رة: ژ ڀ  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ   ٿ  ٿ  ٿژ 

]البقرة: ٣[.

: »والإيمان بالغيب هو العتبة التي يجتازها الإنسان،  يقول 
فيتج�اوز مرتب�ة الحيوان، ال�ذي لا ي�درك إلا ما تدركه حواس�ه، إلى 
مرتبة الإنس�ان الذي ي�درك أن الوجود أكبر وأش�مل من ذلك الحيز 
الصغري المحدد، الذي تدركه الح�واس -أو الأجهزة التي هي امتداد 
للح�واس- وهي نقلة بعيدة الأثر في تصور الإنس�ان لحقيقة الوجود 
كل�ه، ولحقيقة وج�وده الذاتي، ولحقيق�ة القوى المنطلق�ة في كيان هذا 
الوج�ود، وفي إحساس�ه بالكون وم�ا وراء الكون من ق�درة وتدبير. 
كام أنها بعي�دة الأثر في حياته على الأرض؛ فلي�س من يعيش في الحيز 
الصغري ال�ذي تدركه حواس�ه، كمن يعي�ش في الك�ون الكبير الذي 
تدرك�ه بديهته وبصيرته؛ ويتلقى أصداءه وإيحاءاته في أطوائه وأعماقه، 
ويش�عر أن مداه أوس�ع في الزم�ان والمكان من كل م�ا يدركه وعيه في 
عم�ره القصير المحدود، وأن وراء الكون ظاهره وخافيه، حقيقة أكبر 
م�ن الك�ون، هي التي صدر عنها، واس�تمد من وجوده�ا وجوده... 

حقيقة الذات الإلهية التي لا تدركها الأبصار، ولا تحيط بها العقول.

ومت�ى س�لم العقل البرشي بالبديهي�ة العقلي�ة الأولى، وهي أن 
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المح�دود لا يدرك المطل�ق، لزمه -احترامًا لمنطقه ذاته- أن يس�لم بأن 
إدراكه للمطلق مستحيل؛ وأن عدم إدراكه للمجهول لا ينفي وجوده 
في ضمري الغيب المكن�ون؛ وأن عليه أن يكل الغي�ب إلى طاقة أخرى 
غري طاقة العق�ل؛ وأن يتلقى العلم في ش�أنه من العلي�م الخبير الذي 

يحيط بالظاهر والباطن، والغيب والشهادة..

ه�ذا الاحرتام لمنط�ق العق�ل في هذا الش�أن هو ال�ذي يتحلى به 
المؤمن�ون، وه�و الصف�ة الأولى من صف�ات المتقين. لق�د كان الإيمان 
بالغيب هو مفرق الطريق في ارتقاء الإنس�ان عن عالم البهيمة.  ولكن 
جماع�ة الماديين في هذا الزمان، كجماعة الماديني في كل زمان، يريدون 
أن يعودوا بالإنس�ان القهق�رى.. إلى عالم البهيمة ال�ذي لا وجود فيه 
لغير المحس�وس! ويسمون هذا »تقدمية«، وهو النكسة التي وقى الله 
 المؤمنني إياها، فجع�ل صفتهم الممي�زة، صف�ة:  ژڀ  ٺ  ٺ  ژ  
]البقرة: ٣[. والحمد لله على نعمائه، والنكسة للمنتكسين والمرتكسين!«))).

 ويق�ول في موط�ن آخر وهو يص�ف حال الراس�خين في العلم، 
 وه�م يتلق�ون أخب�ار الله  وأحكام�ه، وذل�ك عن�د قوله س�بحانه: 

 ژ ۆ  ۈ  ۈ    ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ ۅ  ۉ  ۉې  ې  ې     ې   ى  ى ژ

]آل عمران: ٧[.

تفسير في ظلال القرآن الآية )3( من سورة البقرة. 39/1، 40. 	(((
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»والراس�خون في العل�م يطمئن�ون ابتداء إلى صدق م�ا يأتيهم من 
عن�د الله. يطمئنون إليه بفطرتهم الصادق�ة الواصلة.. ثم لا يجدون من 
ا فيه كذلك؛ لأنهم يدركون أن من العلم ألا يخوض العقل  عقولهم شكًّ
فيما لا مجال فيه للعلم، وفيما لا تؤهله وسائله وأدواته الإنسانية لعلمه..

وه�ذا تصوي�ر صحيح للراس�خين في العلم.. فما يتبج�ح وينكر إلا 
الس�طحيون، الذي�ن تخدعهم قش�ور العل�م، فيتوهمون أنه�م أدركوا كل 
شيء، وأن م�ا لم يدركوه لا وجود له؛ أو يفرضون إدراكهم على الحقائق، 
فلا يسمحون لها بالوجود إلا على الصورة التي أدركوها. ومن ثم يقابلون 
كلام الله المطل�ق بمق�ررات عقلي�ة له�م! صاغتها عقولهم المح�دودة! أما 
ا فهم أكثر تواضعًا، وأقرب إلى التس�ليم بعجز العقل البشري  العلامء حقًّ
عن إدراك حقائق كثيرة، تكبر طاقته وترتفع عليها. كما أنهم أصدق فطرة، 

فما تلبث فطرتهم الصادقة أن تتصل بالحق، وتطمئن إليه.

ژ ئۇ  ئۆ  ئۆ      ئۈ  ئۈ  ژ ]البقرة: ٢٦٩[..

وكأن�ه لي�س بني أولي الألب�اب وإدراك الح�ق إلا أن يتذكروا.. 
ف�إذا الحق المس�تقر في فطرتهم الموصولة بالله، ينب�ض ويبرز ويتقرر في 
الألباب. عندئذ تنطلق ألس�نتهم وقلوبهم في دعاء خاش�ع وفي ابتهال 
منيب: أن يثبتهم على الحق، وألا يزيغ قلوبهم بعد الهدى، وأن يس�بغ 
عليه�م رحمت�ه وفضل�ه.. ويتذك�رون يوم الجم�ع الذي لا ري�ب فيه، 
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والميع�اد ال�ذي لا خل�ف ل�ه: ژ ئا  ئە  ئە  ئو  ئو  ئۇ   ئۇ  ئۆ   ئۆ  ئۈ  
ئىئي   ئم   ئح     ئج   ی   ی    ی    ی   ئى   ئى   ئى   ئې    ئېئې   ئۈ  

بج   بح  بخ  بم  بى  ژ ]آل عمران: ٨ – ٩[..

ه�ذا هو ح�ال الراس�خين في العلم مع ربهم؛ وه�و الحال اللائق 
بالإيمان، المنبثق من الطمأنينة لقول الله ووعده؛ والثقة بكلمته وعهده؛ 
والمعرفة برحمته وفضله؛ والإش�فاق مع هذا من قضائه المحكم وقدره 
المغيب؛ والتقوى والحساسية واليقظة التي يفرضها الإيمان على قلوب 

أهله، فلا تغفل ولا تغتر، ولا تنسى في ليل أو نهار..

والقل�ب المؤمن ي�درك قيمة الاهتداء بعد الضالل. قيمة الرؤية 
الواضح�ة بعد الغبش. قيمة الاس�تقامة على الدرب بعد الحيرة. قيمة 
الطمأنين�ة للح�ق بعد الأرجح�ة، قيمة التح�رر من العبودي�ة للعبيد 
بالعبودي�ة لله وح�ده، قيم�ة الاهتمام�ات الرفيع�ة الكبيرة بع�د اللهو 
بالاهتمام�ات الصغيرة الحقيرة، وي�درك أن الله منحه بالإيمان كل هذا 
ال�زاد.. ومن ثم يش�فق من العودة إلى الضلال، كما يش�فق الس�ائر في 

الدرب المستقيم المنير أن يعود إلى التخبط في المنعرجات المظلمة())).

ويتحدث في موطن ثالث عن منهج التلقي لأخبار الله  وأخبار 
 رس�وله  مما ه�و فوق م�دركات العق�ول، وذلك عند قول�ه تعالى: 

ژ ۇ  ۇ  ۆ           ۆ   ۈ  ۈ  ۇٴ  ژ ]الأنبياء: ٦٩[، فيقول:

في ظلال القرآن تفسير الآيتين رقم )7، 8( من سورة آل عمران 370/1، 371. 	(((
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»فكانت بردًا وسلامًا على إبراهيم.

كيف؟

ولم�اذا نس�أل عن هذه وحدها. وژ ۆ  ژ ه�ذه هي الكلمة التي 
تكون بها أكوان، وتنشأ بها عوالم، وتخلق بها نواميس: ژ ئا    ئا  ئە     

ئە  ئو  ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ              ئۆ  ژ ]يس: ٨٢[.

فلا نس�أل: كي�ف لم تحرق الن�ار إبراهيم، والمش�هود المعروف أن 
النار تحرق الأجس�ام الحية؟ فالذي قال للن�ار: كوني حارقة هو الذي 
قال لها: كوني بردًا وسلامًا. وهي الكلمة الواحدة التي تنشئ مدلولها 

عند قولها، كيفما كان هذا المدلول؛ مألوفًا للبشر أو غير مألوف.

إن الذين يقيس�ون أعمال الله س�بحانه إلى أعمال البشر، هم الذين 
يسألون: كيف كان هذا؟ وكيف أمكن أن يكون؟ فأما الذين يدركون 
، ولا يحاولون أن  الفرق بين الخالق والمخلوق فإنهم لا يس�ألون أصلًا
. علميًّا أو غير علمي. فالمس�ألة ليس�ت في هذا الميدان  يخلق�وا تعلي�لًًا
. ليس�ت في ميدان التعليل والتحلي�ل بموازين البشر ومقاييس  أصلًا
البرش. وكل منه�ج في تصور مثل هذه المعج�زات غير منهج الإحالة 
إلى الق�درة المطلق�ة هو منهج فاس�د من أساس�ه، لأن أعامل الله غير 
خاضع�ة لمقايي�س البشر وعلمه�م القليل المح�دود. إن علينا فقط أن 
نؤم�ن بأن ه�ذا قد كان، لأن صانعه يملك أن يك�ون. أما كيف صنع 
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بالنار فإذا هي برد وسالم؟ وكيف صن�ع بإبراهيم فلا تحرقه النار... 
فذل�ك ما س�كت عنه الن�ص القرآني لأن�ه لا س�بيل إلى إدراكه بعقل 

البشر المحدود. وليس لنا سوى النص القرآني من دليل.

وما كان تحويل النار بردًا وسلامًا على إبراهيم إلا مثلًا تقع نظائره 
في صور ش�تى. ولكنها قد لا تهز المش�اعر كما يهزها هذا المثل الس�افر 
الجاهر. فكم من ضيقات وكربات تحيط بالأشخاص والجماعات من 
ش�أنها أن تكون القاصمة القاضية، وإن هي إلا فلتة صغيرة، فإذا هي 
تحيي ولا تميت، وتنعش ولا تخمد، وتعود بالخير وهي الشر المستطير.

في  لتتك�رر   ،]٦٩ ]الأنبي�اء:  ۇٴژ  ۈ   ۈ   ۆ    ۆ  ۇ   ژ  إن 
حياة الأش�خاص والجماع�ات والأم�م؛ وفي حياة الأف�كار والعقائد 
والدعوات. وإن هي إلا رمز للكلمة التي تبطل كل قول، وتحبط كل 

كيد، لأنها الكلمة العليا التي لا ترد())).

وسطية أهل السنة والاستقامة في نظرتهم للعقل:

إن تس�ليم العق�ل لأخب�ار الله  وأخبار رس�ول الله  لا يعني 
إهمال منزلة العقل في التدبر والاس�تنباط والفهم. فلقد كان للس�لف 
الصال�ح منه�ج واض�ح بين في تحدي�د مكانة العقل في ض�وء الكتاب 

في ظلال القرآن عند الآية )69( من سورة الأنبياء، 2387/4، 2388. 	(((
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والس�نة، تمي�زوا به عن مخالفيه�م من أهل البدع، الذي�ن انحرفوا: إما 
إلى الغلو والإف�راط في نظرتهم للعقل، وإما إلى التفريط وإلغاء العقل 

وإهماله وإسلامه للخرافة.

فأه�ل الس�نة وس�ط في نظرتهم للعقل بني الذين غل�وا في العقل 
وعظم�وه وأدخل�وه في غري مجال�ه، وظن�وا أن�ه يمك�ن أن يق�دم على 
النق�ل، فحرفوا النصوص، وردوا الأحاديث الصحيحة رغم مخالفتها 
للمعق�ول، وبين الطرف المقابل لهؤلاء، وه�م الذين وقعوا في الطرف 
المناق�ض للعقل الفطري البده�ي، فرفضوا تعليل الأح�كام الشرعية 
وتدبر الحكم�ة فيها، أو قبلوا بالخرافات والأس�اطير المصادمة لبدهية 
العق�ول. وكلا الطرفني ابتع�دا ع�ن منه�ج أهل الس�نة. وه�دى الله 
الس�لف وأتباعهم لم�ا اختلف فيه من الحق بإذن�ه، حيث أعطوا العقل 
مكانت�ه اللائقة به، ولم يعارضوا به النص�وص، وإنما وجهوه لتدبرها، 
والاس�تنباط منها، والتس�ليم بما لم تحط به العقول منها. والقرآن مليء 
بالاستدلالات العقلية، والبراهين النظرية كالأقيسة والأمثال، ومليء 

بالنص�وص الت�ي ت�ذم المعطلين لعقولهم، كام في قوله تع�الى: ژ ې  
ې  ې  ې    ى  ى  ئا  ئا  ئە  ئە       ئو  ئو  ئۇئۇ  ئۆ    ئۆ   
ئۈ  ئۈ            ئې  ئې  ئې       ئى           ئى  ئى  ژ ]الح�ج: ٤٦[، وكام في 
قوله تعالى -وفي أكثر من آية- ژ ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ  ژ  

]الروم: ٢٤[. وقوله: ژ ى  ى  ژ ]يس: ٦٨[.
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»ومن سمات العقل عند أهل السنة أنه عقل مسلم يعرف حجمه، 
والآف�اق الت�ي له أن يتحرك فيها، والآف�اق المغلقة التي يحظر عليه أن 
يخترقها، أو أن يخطر ذلك بباله؛ فهناك مساحات محظورة، ومساحات 
مقيدة، ومس�احات مفتوحة تمامًا. وكما تلقى أسلافنا آيات الصفات، 
وفوضوا كيفيتها لله س�بحانه وتعالى، شأن الراسخين في العلم، الذين 
يقول�ون ژ ۋ  ۋ  ۅ       ۅ  ۉ  ۉژ    ]آل عم�ران: ٧[؛ فالعق�ل في المناط�ق 
المحظورة التي لم يعط القدرة على إدراكها حذر ووقاف، وش�أنه فيها 
التس�ليم والإذعان الكامل للنصوص، لعلم�ه ويقينه أن فهم ما وراء 

هذه المساحات أمر أكبر من إمكانيته، وأبعد من طاقته...«))).

ومن هنا فلا وجود لما يطرحه أهل الأهواء والبدع من تقديم العقل 
على النقل عند التعارض. إذ لا يمكن أن يكون هناك تعارض بين النقل 
الصحيح والعقل الصريح، لأن منزل النقل وخالق العقل هو الله الواحد 

الأحد الحكيم العليم ژ ڀ   ڀ  ٺ  ٺ  ٺ   ٺ  ٿ     ژ  ]الملك: ١٤[.

)فالشريع�ة ت�أتي بما يحري العق�ول لا بما تحيل�ه العق�ول.. وذلك 
كالعلوم الغيبية وما في حكمها، فهذه إنما تعرف من جهة خبر الشارع، 
وأما من أحال غير المعتاد من العلوم على المعتاد منها لمعرفتها وكشف 

انظر: منهج الاس�تدلال على مسائل الاعتقاد عند أهل السنة 361/2 بتصرف يسير.  	(((
د. عثمان بن علي حسن.
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حقيقتها؛ فقد يقع في التكذيب أو التشكيك، كمن أنكر أخبار الشارع 

بمعجزات الأنبي�اء كقلب العصا حيوانًا، وانش�قاق القمر، وغيرها، 

وكمن أنكر إخبار الش�ارع بصفات الله تعالى وأسمائه، وأحوال المعاد 

والج�زاء والحس�اب، وتفاصي�ل ذل�ك، ونحوها من مس�ائل الغيب، 

فم�ن قاي�س هذه المس�ائل الغيبية وحاكمه�ا إلى المعلومات المش�اهدة 
المحسوسة لم يهتد فيها إلى الصواب، بل يقابلها بالإنكار والرد، ويحتج 
في إنكارها بما يس�ميه المعق�ول، كمن ينكر أح�وال البرزخ والصراط 
والميزان.. إل�خ، لأنه لا يعقل وجود صفة على غير المعتاد من صفات 

المخلوقين.

والحق أنه ليس في العقل ما يشهد بإحالة شيء من ذلك، وإنما فيه 

إثبات عجز العقل عن درك هذه المس�ائل على حقيقتها، وما ذلك إلا 

لكمال الشريعة، وتفوقه�ا وعجز العقل وقصوره.. أما أن يأتي الشرع 

بما يعلم العقل الصحيح بطلانه فهذا محال!())).

ويق�ول س�يد قط�ب  وهو يرد على من يس�مون أنفس�هم 
بأصحاب المدرس�ة العقلية: ».. فإطلاق كلمة »العقل« إطلاق الأمر 
إلى شيء غري واقع�ي- كام قلنا- فهن�اك عقلي وعقل�ك وعقل فلان 

انظر كتاب منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد عند أهل السنة 352/2 )باختصار(. 	(((
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وعق�ل علان.. ولي�س هنالك عقل مطلق لا يتناوب�ه النقص والهوى 
والش�هوة والجهل، يحاك�م النص القرآني إلى »مقررات�ه«. وإذا أوجبنا 

التأويل ليوافق النص هذه العقول الكثيرة، فإننا ننتهي إلى فوضى!

وقد نش�أ ه�ذا كله من الاس�تغراق في مواجهة انح�راف معين.. 
ولو أخذ الأمر -في ذاته- لعرف للعقل مكانه ومجال عمله بدون غلو 
ولا إفراط، وبدون تقصري ولا تفريط كذلك؛ وعرف للوحي مجاله، 

وحفظت النسبة بينهما في مكانها الصحيح..

إن »العقل« ليس منفيًّا ولا مطرودًا ولا مهملًا في مجال التلقي عن 
الوحي، وفهم ما يتلقى، وإدراك ما من شأنه أن يدركه؛ مع التسليم بما 
هو خارج عن مجاله. ولكنه كذلك ليس هو »الحكم« الأخير. ومادام 
، فالمدل�ول الصريح للنص م�ن غير تأويل ه�و الحكم.  الن�ص محك�مًًا
وعلى العقل أن يتلقى مقرراته هو من مدلول هذا النص الصريح«))).

أسباب توهم التعارض بين النقل والعقل ووجوه دفعه.

لقد سبق بيان أن لا تعارض بين العقل الصريح والنقل الصحيح. 
وه�ذا معتق�د أهل الاس�تقامة، وإذا ظه�ر تعارض بني الدليل النقلي 
والعقيل، فإما أن يكون النقل ليس بثاب�ت، فهنا لا يعارض به العقل 

خصائص التصور الإسلامي ص 22. 	(((
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الصريح، أو يكون النقل صحيحًا ولكن المستدل غلط في الاستدلال 
ب�ه أو قصر عقله عن إدراك�ه، وهنا يكون العقل فاس�دًا غير صريح، 

وفي ذلك يقول الإمام ابن القيم  في نونيته:

والعق�ل حت�ى ليــ�س يلتقيانف�إذا تع�ارض نص لف�ظ وارد

الرائي صحيحًا وهو ذو بطلانفالعق�ل إم�ا فاس�ــد ويظنــ�ه

م�ا قال�ه المعصــ�وم بالبرـهانأو أن ذاك الن�ص لي�س بثاب�ت

بعضً�ا فس�ل عنها علي�م زمانونصوصه ليس تعارض بعضها

وإذا ظننت تعارضًا فيهــا فــذا         من آفة الأفهــام والأذهان«))).

• وللتعارض الموهوم عدة صور:

الصورة الأولى:

أن يك�ون العق�ل لي�س بصري�ح، ولك�ن النقل صحي�ح ثابت في 
: »وقد تأملت  الكتاب والس�نة. وفي ذلك يقول ش�يخ الإسلام 
ذلك في عامة ما تنازع الناس، فوجدت ما خالف النصوص الصحيحة 
الصريحة ش�بهات فاس�دة يعلم بالعقل بطلانها، بل يعلم بالعقل ثبوت 
نقيضه�ا المواف�ق للرشع، وه�ذا تأملت�ه في مس�ائل الأص�ول الكب�ار، 

شرح قصيدة ابن القيم 95/2. 	(((
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كمسائل التوحيد، والصفات، ومسائل القدر والنبوات، والمعاد، وغير 
ذلك، ووجدت ما يعلم بصريح العقل لم يخالفه سمع قط..«))).

الصورة الثانية:

أن يكون العقل صحيحًا صريًحا، ولكن النقل غير ثابت، وذلك 
بتقصير من الناظر في ثبوت الس�مع بعد تيقنه من دلالة العقل، فيظن 
في الس�مع الصحة، والأمر ليس كذلك، فيظهر عنده التعارض، وهو 
تعارض بين دليل صحيح ودليل فاسد، والدليل الفاسد لا يصلح أن 
يك�ون دليلًا فضلًا عن أن يعارض به الدلي�ل الصحيح، بل الواجب 

تقديم الدليل الصحيح سمعيًّا كان أو عقليًّا.

الصورة الثالثة:

أن يكون النقل صحيحًا، لكن غلط المس�تدل في الاس�تدلال به، 
فيظه�ر التعارض نتيجة الفهم القاصر، فالتقصير في معرفة النقل تارة 
يك�ون في معرف�ة طرقه وتمييز الصحيح من الس�قيم، وت�ارة يكون في 
معرفة دلالته وتحقيق معانيه، فعدم إدراك الدلالة الصحيحة للس�مع 

من أسباب ادعاء التعارض بين المعقول والمنقول«))).

درء تعارض العقل والنقل 147/1. 	(((
انظر: منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد 261/2. 	(((
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، وفهم نصوص الشريعة: منزلة العقل في الهداية إلى الله 

كما ذكر س�ابقًا أن التسليم للنصوص الشرعية لا يعني إلغاء دور 
العقل وإهماله، بل إن المتبع لآيات الكتاب والس�نة يجد فيها الكثير مما 
يبني المكانة الشرعي�ة للعقل ومجالاته في الفهم والتدبر والاس�تنباط، 

وهذا يتبين في النقاط التالية:

1- إن العق�ل دلي�ل موص�ل إلى الله  والإيمان ب�ه والخضوع 
لحكمه وطاعة رسله، فالله عزوجل خاطب الناس ودعاهم 
 أن يعمل�وا عقوله�م ليهت�دوا إلي�ه، ومن ذلك قول�ه تعالى:
ژڈ  ڈ  ژ  ژ  ڑ     ڑژ   ]يون�س: ١٠١[، وقول�ه 

ک   ک   ڑ   ڑ   ژ   ژ       ژڈ   تع�الى: 
ڳ   ڳ   ڳ   گ   گ   گ   گ   ک      ک  
ڻ      ں   ں   ڱ    ڱ   ڱ   ڱ   ڳ      
ڻ  ڻ  ڻ  ۀ  ۀ  ژ ]آل عمران: ١٩٠ – ١٩١[، وقد تكررت 

مفردات العقل في القرآن حتى بلغت تسعًا وأربعين مرة.

2- ولأج�ل أن العق�ل موصل إلى الله  علق الش�ارع الحكيم 
التكلي�ف بالعق�ل، فم�ن فق�د العق�ل بالكلي�ة خ�رج عن 
التكلي�ف، ولا يب�دأ الحس�اب والعقاب إلا بعد بلوغ س�ن 
: »رف�ع القل�م عن ثلاث�ة: النائ�م حتى  التكلي�ف، ق�ال 
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يس�تيقظ، وع�ن الصغري حتى يكرب، وعن المجن�ون حتى 
يعقل أو يفيق«))).

3- إن المحافظ�ة على العقل من الضروريات الخمس والمقاصد 
الشرعية، التي جاءت الشريعة للمحافظة عليها.

4- إن إعامل العق�ل ج�زء م�ن أح�كام الشريع�ة، فالتعق�ل 
وإعامل العق�ل حك�م شرع�ي وتعطيل�ه تعطيل لج�زء من 

أح�كام الشريعة، ففي القرآن الأم�ر بالبرهنة ژ ئۈ  ئې  
ژ ]البق�رة: ١١١[. وه�و  ئې  ئې  ئى   ئى  
عمل عقلي، وفيه الأم�ر بالتعقل )ھ  ے(  ]البقرة: 44[، 

وفي�ه الحث عىل التدب�ر والتفك�ر )چ  چ  چ( 
]النساء: 82[.

5- م�ن مكان�ة العق�ل أن الله  جعله قادرًا عىل معرفة ما هو 
حسن أو قبيح من الأشياء.

6- أن العق�ل هو أداة فه�م الشريعة: فالمس�لم لا يمكن أن يفهم 
الشريع�ة إلا من خالل العقل، فالعقل ه�و أداة الفهم، التي 
 . يعرف بها المسلم كيف يقرأ النص، وكيف يفهم مراد الله 

وكيف ينزل النص على الواقع))).

أحمد )24694(، أبو داود )4400( وصححه ابن خزيمة 102/2 . 	(((
انظر )التسليم للنص الشرعي( ص 20-26 بتصرف وباختصار شديد. 	(((
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وق�د ذك�ر الدكتور فهد العجالن مجالات العق�ل في فهم النصوص، 
وأنها تتجلى في الأمور التالية:

1- فه�م النص ابت�داءً: وهذا الفه�م يتطلب معرف�ة معنى اللفظ 
ودلالاته، وكل ما يحتاج إليه من أجل فهم مراد الله  ومراد 
، وهذا لا يكون إلا بالعقل، ووظيفة العقل في فهم  رسوله 
النص ليست مطلقة، بل مقيدة بقيود، تضمن دقة الفهم، ومن 
ذلك إيمانه بأن هذا النص الشرعي واجب الاتباع، ويلتزم فيه 

بمقاصد الشريعة، التي يكون هذا النص أحد أجزائها.

2- معرف�ة ما أمكن م�ن العلل والمصالح والحك�م والمقاصد، التي 
ج�اءت بها النص�وص والدلائ�ل الشرعي�ة، وهذا إنام يعرف 
بإعمال عقلي للدلالات لاستخراج هذه العلل، واستقراء عقلي 
لمعرف�ة المقاص�د والمصال�ح الشرعية. وكون العق�ل يدرك هذه 
المصال�ح لا يعن�ي أن يك�ون العقل مس�تغنيًا ع�ن الوحي، لأن 

العقل إنما يدرك هذه المصالح من خلال استهدائه بنور الله.

3- معرفة سياق النص وسبب نزوله، والظروف التي تحف به، 
مما يؤثر في فهم الحكم الشرعي.

4- دفع ما يظهر مما يظن أنه تعارض بين النصوص.
5- تنزي�ل النص على الواقع بتحقيق المناط وقياس الأمور على 

نظائرها بعد التحقق من ذلك.
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6- النظر في مآلات الأحكام وإعمال قاعدتي: سد الذرائع، وما 
لا يتم الواجب إلا به فهو واجب.

7- معرف�ة درجة الحكم الشرعي من حيث كونه قطعيًّا أو ظنيًّا 
متفقًا عليه، أم مختلفًا في دلالاته، وهذا كله إنما يكون بالنظر 

العقلي الصحيح في هذه النصوص.
8- البح�ث عن العلل والحكم مما يمك�ن معرفته من التشريع. 
، على أن لا يرتب  وهذا يزي�د المؤمن إيمانًا وتعظيمًا وتس�ليمًا

العبد استسلامه على معرفة الحكمة))).

مجالات تسليم العقل لنصوص الكتاب والسنة:

ما س�بق ذكره هو بعض المجالات الت�ي للعقل فيها إعمال وتدبر 
وتفهم، وفي مقابل ذلك هناك مجالات لا دور للعقل فيها، إلا التسليم 
والإذع�ان والقب�ول، وهذا هو لب العبودية وصلب ش�جرة الإيمان، 

ومن هذه المجالات:

1- التس�ليم للمغيبات: وهذا من أهم صفات المؤمن، قال الله تعالى: 
ٺ   ٺ   ڀ   ڀ   ڀ   ڀ    پپ   پپ   ٻ    ٻ   ٻ   ٻ   ٱ   ژ 

ٺ  ٺ   ٿ  ٿ  ٿژ ]البقرة: ١ – ٣[.

انظ�ر: التس�ليم للن�ص الشرع�ي والمعارض�ات الفكرية المع�اصرة د. فه�د العجلان  	(((
ص20-27 باختصار وتصرف.
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والغي�ب هو ما غاب عن ش�هود العباد ومدركات عقولهم. 
والغي�ب من�ه م�ا ه�و نس�بي إض�افي، مثل م�ا يغيب عن حاس�ة 
شخص، لكن يدركه غيره بخبرة أو آلة: كالعلم بمنازل الشمس 
والقمر وكسوفهما، والعلم بحال الجنين. ومنه ما يغيب في الحياة 
الدني�ا لكنه ي�درك في حال البرزخ ويوم القيامة، ومنه ما اس�تأثر 

الله بعلمه: كقيام الساعة، وحقيقة أوصافه سبحانه.

والحقيق�ة أن الإيمان بالغيب شيء فطري في كيان الإنس�ان، 
فالإنس�ان لا ب�د أن يؤمن بالغي�ب، لا تنفك نفس الإنس�ان من 
مغيب�ات يؤمن به�ا، فإن لم يؤم�ن بالغيب الحقيقي ال�ذي جاء به 
الوح�ي، ودل�ت عىل اعتب�اره الدلائ�ل العقلي�ة، فإن�ه لا بد أن 
يؤم�ن بالخرافات والظنون الكاذبة، وه�و ما يفسر لك أن بعض 
المجتمع�ات التي تدعي العقلانية فتغل�و في المادية وتنفي الإيمان 

والوحي، تنتشر فيها الخرافة والسحر والدجل والشعوذة.

كما يدخل في المغيبات الأخبار التي جاءت في الكتاب والسنة، 
سواء كانت قصصًا أو أخبارًا ماضية أو تنبؤات للمستقبل وأحوال 
 ي�وم القيام�ة، فكل ما جاء م�ن الأخب�ار في كلام الله  أو كلام 
رسوله  فهو حق وصدق، يجب التسليم لها وقبولها وتصديقها 

التصديق المطلق، دون كيف ولماذا؟ قال س�بحانه ژ ھ  ھ        
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ھ  ھ   ےے  ۓ   ۓ  ڭڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ژ ]الأنعام: ١١٥[ 
صدقًا في الأخبار، وعدلًا في الأحكام.

2- التس�ليم للأح�كام الشرعية )الأوام�ر والنواهي(، وتقبله�ا بالإذعان 

والقبول والعمل، سواء أدرك العبد حكمة التشريع فيها أم لم يدرك، 

 فحسبه أن يعلم أنها من العليم الخبير العزيز الحكيم الرؤوف الرحيم، 

وأن الله  لم يشرعها إلا لكونها في مصلحة الإنسان في دنياه وأخراه 

: »اتهموا  وه�ذه ه�ي حقيق�ة العبودية. قال س�هل بن حني�ف 

الرأي، فلقد رأيتني يوم أبي جندل، ولو أستطيع أن أرد على رسول 

الله  أم�ره لرددت، والله ورس�وله أعل�م«))). وقد ظهرت حكمة 

الأم�ر النب�وي بعد ذلك، فظه�ر للصحابة جميعًا: كي�ف كان صلح 

الحديبية فتحًا وخيًرا لهم. ومثل هذا قول عمربن الخطاب  حين 

قَبَّلَ الحجر الأسود: »إني أعلم أنك حجر لا تضر ولا تنفع، ولولا 
.(( أني رأيت رسول الله  يقبلك ما قبلتك«)))

3- التس�ليم للأح�كام الكونية القدري�ة، واليقين ب�أن لله  الحكمة 
البالغة، وأنها كلها خير للمؤمن.

البخاري )4189( ومسلم )1785(. 	(((
البخاري )1597( مسلم )1270(. 	(((

انظر: التسليم للنص الشرعي د. فهد العجلان ص 30-33 باختصار وتصرف. 	(((
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أشكال الانحرافات بالعقل عن التسليم للنصوص الشرعية:

يقول الدكتور فهد العجلان حفظه الله تعالى:

»م�ن أحب أن يقدر العقل حق قدره فليضعه في مقامه الحقيقي، 
حي�ث يك�ون العق�ل مخلوقًا لله تع�الى، يعمل في الفضاء الذي يحس�ن 
ويتقن العمل فيه، ولا شيء أكبر ظلمًا للعقل من أن يحرف بالعقل عن 
طريق�ه الصحيح، وأن يحمل م�ن الأعباء ما لا يحتمل، فمن العقل أن 
يك�ون العق�ل لصيقًا بالنقل وتابعًا للوحي، وبق�در ما ينحرف العقل 

عن هذا المسار بقدر ما يحل عليه الشقاء والاضطراب.

ومعارض�ة النص�وص بالعق�ل لم تنش�أ إلا بع�د عرص الصحابة 
وكب�ار التابعين، ومعلوم أن عصر الصحابة وكبار التابعين لم يكن فيه 

من يعارض النصوص بالعقليات.

وانظ�ر ه�ل كان في الصحاب�ة من إذا س�مع نص رس�ول الله  
عارض�ه بقياس�ه أو ذوقه ووج�ده أو عقله أو سياس�ته... ولقد عانى 
العق�ل قدي�مًًا وحديثً�ا م�ن طرائق ع�دة، تس�عى لإبعاده ع�ن طريقه 
الصحي�ح، زاعم�ة أنه�ا تريد أن تعل�و بالعق�ل وتصعد ب�ه، فجاءت 

أشكال الانحرافات الآتية:

:   تقدي�م العق�ل على النقل: وهذه هي أم ش�بهات هذا الباب،  • أولًا
وهي القاعدة التي تجري على لس�ان كل من في قلبه ش�ك أو 
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ريب م�ن أي نص شرعي، وكلما ضعف التس�ليم والانقياد 
لله ورس�وله عظمت هذه القاعدة، ومن أخطر مفاسد تقديم 

العقل على النقل:

أ-    العبث والحيرة وتكليف العقل ما لا يطاق.

ب- فق�دان الثق�ة بالنق�ل والج�رأة عىل النص�وص الشرعية 
بالرد، وضعف تعظيمها في القلوب، وهذا يخدم الزنادقة 
والمنافقني م�ن علمانيني وليبراليين في رفضه�م لشريعة 
الإسالم، وإبعاد الدين عن الحياة. كما يس�هل على عامة 

الناس التحلل من الشريعة والترخص في تركها.

ج�ـ- الطع�ن في الرس�الة والإس�اءة له�ا، وذلك ب�أن تكون 
الشريعة المعصومة قد جاءت بما يخالف العقول.

، لأن الإنسان  د-    انقطاع طرق الهداية والوصول إلى الله 
إذا فتح على نفسه باب الاعتراض على الشريعة بالعقل، 
يحفر في القلب من الش�كوك والظنون والحيرة ما يحرمه 
الطمأنين�ة وعدم اس�تقرار الإيامن في قلبه، وس�د باب 

الهداية عليه.

• ثانيً�ا:  اس�تقلالية العق�ل: م�ن طبيع�ة الانح�راف أن�ه يبتع�د عن 
الدلي�ل والمنط�ق تدريجيًّ�ا، حت�ى يص�ل إلى دركات ش�ديدة 
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م�ن الانحراف، فبع�د القول بتقديم العقل عىل النقل يتجه 
الإنسان تدريجيًّا إلى تقديس العقل، والاعتماد عليه، والغرور 
ب�ه، والثقة التام�ة به، وجعل�ه حكمًا وفيص�لًًا في كل الأمور 

والتشريعات.

• ثالثً�ا: إنكار ما كان خارج الح�س، والاعتماد على التجربة في إثبات 
الحقائ�ق، ف�كل م�ا كان خارج محي�ط المخترب والتجربة فهو 
محل ش�ك أو إن�كار، وقد وقع بس�بب ه�ذا رد للمعجزات 

والكرامات التي ثبتت في الشريعة كتابًا وسنة))).

• رابعًا: ومن إشكالات انحراف العقل عن مساره واعتراضه وعدم 
تس�ليمه م�ا ظه�ر في الأزمنة الأخرية من بع�ض التيارات، 
الت�ي هي امتداد لمدرس�ة أهل الاعتزال وال�كلام، وذلك في 
غروره�م بالعقل وتقديس�هم له ووصفهم لأنفس�هم بأنهم 
عقلاني�ون وتنويري�ون وعصرانيون، وخاب�وا وخسروا، فما 

هم بعقلانيين ولا تنويريين، ولكنهم أهل أهواء وبدع.

يق�ول الدكت�ور جعفر ش�يخ إدريس حفظه الله تع�الى في مقال له 
بعنوان: )ليسوا عقلانيين، وإنما هم أهل الأهواء(:

انظر: التسليم للنص الشرعي د. فهد العجلان ص 34 باختصار وتصرف. 	(((
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ً�ا لأصح�اب  »ش�اع في عصرن�ا اصطالح )العقلانيني( وصف
المناه�ج المنحرفة عن المنهج الصحيح، لفهم الدين وتفسري نصوصه 

واستخلاص النتائج منها. وهذا مصطلح غير سديد.

:  لأن في�ه اعترافًا ضمنيًّ�ا بأن العقل يمكن أن يكون مخالفًا  أولًا
للرشع؛ هذا م�ع أن المس�تعملين لهذا الاصطالح يؤمنون 

بموافقة صريح المعقول لصحيح المنقول.

فلماذا إذن نستعمل اصطلاحًا يتضمن تقريرًا لأمر ننكره؟

ثانيً�ا: لأنن�ا لا نج�د في كت�اب الله ولا في س�نة رس�وله  أن 
إنس�انًا ضل بس�بب عقله، وإنما نجد أن الضالين هم الذين 
لا يعقل�ون، ولا يتدب�رون ولا يتفك�رون ولاينظرون، وأن 

المهتدي�ن هم أصح�اب العقول وأول�و الألباب: ژ ے  
ۓ  ۓ  ڭڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇ  ژ ]الزمر: ١٨[.

ثالثًا: لأن هنالك فرقًا بين العقل والهوى؛ فالإنسان يضل بهواه 
لا بعقل�ه، ولذلك كان الس�لف يس�مون المعتزلة وأمثالهم: 
أه�ل الأه�واء. لا العقلانيني، كام يس�ميهم الآن بع�ض 

المعاصرين تقليدًا لبعض المستشرقين.

رابعً�ا: ولأن هنال�ك فرقًا بني الرأي والعقل، فام كل رأي هو 
عىل مقتضى العقل حتى لو كان صاحب�ه مجردًا عن الهوى، 
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وإنما الرأي رأيان: رأي صائب فهو موافق للعقل ضرورة، 
ورأي غالط فلا يمكن أن يكون من مستلزمات العقل.

خامسً�ا: لأن وصف أمثال هؤلاء بالعقلانيين فيه فتنة لهم؛ فقد 
يزي�د أحدهم غ�رورًا، فيذهب يق�ول متباهيً�ا: أجل نحن 
العقلانيون، نحن المفكرون. وما أنتم إلا حشوية جامدون 

مرددون لما لا تفقهون.

سادسً�ا: لأن أئم�ة أهل الس�نة م�ن أمث�ال أبي س�عيد الدارمي 
واب�ن تيمية لم يكتف�وا بالكلام المجم�ل في أن المذهب الحق 
ه�و المواف�ق للعقل؛ بل بين�وا ذلك بيانًا مفصلًا ش�افيًا، كما 
س�اقوا البراهني العقلي�ة الدال�ة عىل مخالفة أه�ل الأهواء 
لمقتضي�ات العقل، ودللوا على أن ما ادعوا بأنه عقليات إنما 

هو جهليات، وما أنزل الله بها من سلطان«))).

وفي خت�ام الكلام عن هذا الركن أنق�ل ما كتبه ابن بطال  
ل�ه..  وتس�ليمه  للنق�ل  خضوع�ه  وضرورة  وح�دوده  العق�ل   ع�ن 

يقول  في شرحه لقصة موسى  مع الخضر:

»وفي قص�ة الخضر أصل عظي�م من أصول الدي�ن، وذلك أن ما 
تعبد الله به خلقه من شريعته ودينه، يجب أن يكون حجة على العقول، 

انظر المقال في مجلة البيان العدد )141( ص 82. 	(((
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ولا تكون العقول حجة عليه، ألا ترى أن إنكار موسى على الخضر خرق 
الس�فينة، وقتل الغالم، كان صوابًا في الظاهر، وكان موس�ى غير ملوم 
في ذل�ك، فلما بين الخرض وجه ذلك ومعناه، ص�ار الصواب الذي ظهر 
لموس�ى من إنكاره خطأ، وصار الخطأ الذي ظهر لموسى من فعل الخضر 
صوابًا، وهذا حجةٌ قاطعة في أنه يجب التس�ليم لله في دينه، ولرس�وله في 
س�نته، وبيان�ه لكتاب رب�ه، واتهام العق�ول إذا قصرت ع�ن إدراك وجه 
الحكم�ة في شيء م�ن ذلك، ف�إن ذلك محنة م�ن الله لعب�اده، واختبار لهم 
ليت�م البلوى عليهم. ولمخالفة هذا ضل أهل البدع حين حكموا عقولهم 
وَرَدوا إليه�ا م�ا جهلوه من معاني القدر وش�بهه، وه�ذا خطأ منهم، لأن 

: ژ ى  ئا   عق�ول العب�اد لها نهاية، وعلم الله لا نهاية ل�ه، قال الله 
ئا  ئە  ئە  ئو    ئو    ئۇ ژ   ]البقرة: ٢٥٥[.

فام أخفاه عنه�م فهو سر الله الذي اس�تأثر به، فلا يح�ل تعاطيه، 
ولا يكل�ف طلبه، ف�إن المصلحة للعباد في إخفائ�ه منهم، والحكمة في 
طي�ه عنهم إلى يوم تبىل السرائر، والله هو الحكي�م العليم. قال تعالى: 

ئاژ  ئا   ى   ى    ې   ې   ې   ې   ۉ    ژ 

  ]المؤمنون: ٧١[))).

شرح صحيح البخاري لابن بطال 200/1. 	(((
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الركن الثاني من �أركان الت�سليم:

تس�ليم القلب لكل ما حكم به الله  أو حكم به رس�وله  من 
الأح�كام الشرعي�ة دون اعرتاض عليه�ا بش�هوة أو رأي أو ذوق أو 

سياسة، ودون تقييد لهذا التسليم: بلماذا؟ وبمعرفة الحكمة منها.

ومن أدلة القرآن الكريم على أن الإيمان والتسليم لله  ولرسوله  لا 
يكون إلا بالرضا والقبول والتسليم لما شرعه الله  من الأوامر والنواهي:

- قوله تع�الى: ژ ٱ  ٻ         ٻ  ٻ    ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ  
ڀ  ڀ   ڀ  ٺ  ٺ  ٺٺ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ    ٹ  ٹ     

ٹ  ژ ]الأحزاب: ٣٦[.

ۉ   ۅ   ۅ   ۋ       ۋ    ۇٴ   ۈ   ژ  تع�الى:  وقول�ه   -
ئە   ئا    ئا   ى   ى   ې       ې   ې   ې     ۉ  

ئە  ئو  ژ ]النساء: ٦٥[.

يق�ول ابن القيم  عند هذه الآية: »فأقس�م س�بحانه بأجل 
، على أنه لا يثبت لهم الإيمان، ولا يكونون من  مقسم به، وهو نفسه 
أهله، حتى يحكموا رسول الله  في جميع موارد النزاع في جميع أبواب 
الدي�ن. فإن لفظ�ة )ما( من صيغ العموم، فإنه�ا موصولة تقتضي نفي 
الإيمان، أو يوجد تحكيمه في جميع ما ش�جر بينهم. ولم يقتصر على هذا 
حتى ضم إليه انشراح صدورهم بحكمه، حيث لا يجدون في أنفسهم 
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حرجًا وهو الضيق والحصر من حكمه، بل يقبلوا حكمه بالانشراح، 
ويقابل�وه بالتس�ليم، لا أنه�م يأخذونه عىل إغامض، ويشربونه على 
ق�ذى، فإن هذا مناف للإيمان، بل لا ب�د أن يكون أخذه بقبول ورضا 
وانشراح صدر. ومتى أراد العبد أن يعلم هذا فلينظر في حاله ويطالع 
قلب�ه، عند ورود حكمه عىل خلاف هواه وغرضه، أو على خلاف ما 

قلد فيه أسلافه من المسائل الكبار وما دونها ژ ئو  ئو      ئۇ  ئۇ    ئۆ  
ئۆ  ئۈ  ئۈ   ئې ژ   ]القيام�ة: 14-15[. فس�بحان الله ك�م م�ن حزازة في 
نف�وس كثير من الناس من كثير من النصوص، وبودهم أن لو لم ترد، 
وك�م من ح�رارة في أكباده�م منها، وكم من ش�جى في حلوقهم منها 
ومن موردها. ثم لم يقتصر سبحانه على ذلك، بل ضم إليه قوله تعالى 
ژ ئە  ئو  ژ ]النس�اء: ٦٥[، فذك�ر الفعل مؤكدًا بمصدره القائم 
مقام ذكره مرتين، وهو التسليم والخضوع والانقياد لما حكم به، طوعًا 
، لا قهرًا ومصابرة، كما يس�لم المقهور لمن قهره كرهًا.  ورضًا وتس�ليمًا
بل تس�ليم عبد مطيع لمولاه وس�يده، الذي هو أحب شيء إليه، يعلم 

أن سعادته وفلاحه في تسليمه إليه())).

ويق�ول في موط�ن آخر: »إن مبن�ى العبودية والإيامن بالله وكتبه 
ورس�له على التس�ليم وعدم الأس�ئلة عن تفاصيل الحكمة في الأوامر 
والنواه�ي والشرائع، ولهذا لم يحك الله س�بحانه ع�ن أمة نبي صدقت 

زاد المهاجر ص25، 26. 	(((
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نبيه�ا، وآمن�ت بما جاء به، أنها س�ألته عن تفاصي�ل الحكمة فيما أمرها 
ب�ه ونهاه�ا عن�ه، وبلغها عن ربه�ا، ولو فعل�ت ذلك لما كان�ت مؤمنة 
بنبيها، بل انقادت وس�لمت وأذعنت، وما عرفت من الحكمة عرفته، 
وماخفي عنها لم تتوقف في انقيادها وإيمانها واستسلامها على معرفته، 
ولا جعل�ت طلب�ه من ش�أنها، وكان رس�ولها أعظ�م في صدورها من 
س�ؤالها ع�ن ذل�ك، كام في الإنجيل: ي�ا بن�ي إسرائيل لا تقول�وا: »لم 
أم�ر ربن�ا. ولك�ن قولوا: بم أم�ر ربنا«، وله�ذا كانت ه�ذه الأمة التي 
َ أمر الله  ه�ي أكمل الأم�م عقولًا ومعارف وعلومًا لا تس�أل نبيه�ا: ِمل
َ فعل كذا؟ لعلمهم أن ذلك  ىَ عن كذا ولم قدر كذا؟ وِمل بذلك؟ ولم َهن
مضاد للإيمان والاستسالم، وأن قدم الإسلام لا تثبت إلا على درجة 
التسليم، وذلك يوجب تعظيم الرب تعالى وأمره ونهيه فلا يتم الإيمان 
إلا بتعظيم�ه ولا يتم تعظيم�ه إلا بتعظيم أمره ونهيه، فعلى قدر تعظيم 
العبد لله س�بحانه يكون تعظيمه لأمره ونهيه، وتعظيم الأمر دليل على 
تعظيم الآمر، وأول مراتب تعظيم الأمر التصديق به، ثم العزم الجازم 
عىل امتثاله، ثم المس�ارعة إليه والمبادرة به رغ�م القواطع والموانع، ثم 
ب�ذل الجهد والنصح في الإتيان به على أكم�ل الوجوه، ثم فعله لكونه 
مأمورًا به، بحيث لا يتوقف الإنس�ان على معرفة حكمته فإن ظهرت 
ل�ه فعله وإلا عطل�ه، فهذا من عدم عظمته في صدره، بل يس�لم لأمر 
الله وحكمته، ممتثلًا ما أمر به، سواء ظهرت له حكمته أو لم تظهر، فإن 
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ورد الشرع بذكرحكمة الأمر أو فقهها العقل كانت زيادة في البصيرة 
والداعي�ة في الامتث�ال، وإن لم تظهر له حكمت�ه لم يوهن ذلك انقياده، 

ولم يقدح في امتثاله«))).

ويق�ول في موطن ثالث، وذلك في معرض جوابه على المعترضين 
على الحدود والعقوبات في شرع الله  بعقولهم وآرائهم الفاسدة:

»فالجواب وبالله التوفيق والتأييد من طريقين: مجمل ومفصل:

أما المجمل، فهو أن من شرع هذه العقوبات ورتبها على أس�بابها 
ً�ا وقدرًا فهو عالم الغيب والش�هادة، وأحك�م الحاكمين، وأعلم  جنس
، وعلم م�ا كان وما يكون وما لم  العالمني، وم�ن أحاط بكل شيء علمًا
يكن ل�و كان كيف كان يكون، وأحاط علمه بوجوه المصالح: دقيقها 
وجليله�ا، وخفيه�ا وظاهره�ا، ما يمك�ن اطلاع البشر علي�ه، وما لا 
يمكنهم، وليست هذه التخصيصات والتقديرات خارجة عن وجوه 
الحكم والغايات المحمودة، كما أن التخصيصات والتقديرات الواقعة 
في خلق�ه كذلك، فهذا في خلقه، وذاك في أمره، ومصدرهما جميعًا عن 
كامل علمه وحكمته، ووضع�ه كل شيء في موضعه، الذي لا يليق به 

سواه، ولا يتقاضى إلا إياه.

الصواعق المرسلة 1560/4. 	(((
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صن�ع الله الذي أتقن كل شيء، وإذا كان س�بحانه قد أتقن خلقه 
غاي�ة الإتق�ان، وأحكم�ه غاية الإح�كام، فألن يكون أم�ره في غاية 
الإتقان والإحكام أولى وأحرى، ومن لم يعرف ذلك مفصلًا لم يس�عه 
أن ينك�ره مجم�لًًا ولا يكون جهله بحكمة الله في خلق�ه وأمره وإتقانه 
كذلك، وصدوره عن محض العلم والحكمة مسوغًا له إنكاره في نفس 

الأمر، فسبحان الله ما أعظم ظلم الإنسان وجهله«))).

ولما سئلت اللجنة الدائمة للإفتاء في بلد الحرمين عن الحكمة في تعدد 
الزوجات، وكيف الرد على المشككين في هذه الإباحة أجابت بقولها:

»إن الله تع�الى هو الذي أباح للمس�لم أن يت�زوج أكثر من زوجة 
إلى أرب�ع زوج�ات، إذا اس�تطاع القيام بواجبهن، ووثق من نفس�ه أن 
 يعدل بينهن، وأمن الجور، فأنزل ذلك في كتابه، وأوحى به إلى رسوله 

، فق�ال تع�الى: ژ ڌ  ڌ  ڎ  ڎ  ڈ  ڈ   ژ    ژ  ڑ   محم�د 
ڑ  ک  ک  ک  ک  گگ  گ  گ  ڳ   ڳ    ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱڱ  
ں  ں  ڻ  ڻ  ژ ]النس�اء: ٣[. فأذن تعالى للمس�لم أن يتزوج أكثر من 
واح�دة، إن ش�اء اثنتني اثنتين، وإن ش�اء ثلاثًا ثلاثًا، وإن ش�اء أربعًا 
أربعًا؛ إن لم يخف على نفس�ه الجور، وعدم العدل بينهن، وهو سبحانه 
العليم الخبير بش�ؤون عباده، الحكي�م في تشريعه، فلا يشرع لهم إلا ما 

إعلام الموقعين 121/2. 	(((

o b e i k a n d l . c o m



122

 ڻ  ڻ  ڻ  ۀ

في�ه مصلحتهم، وينتظم به أمرهم، لا يس�أل عما يفعل وهم يس�ألون، 
فيج�ب التس�ليم له س�بحانه، وتفويض الأمر ل�ه في تشريعه، كما يجب 
الإيمان بقضائه وقدره، فكل ذلك مقتضى الحكمة، علمها الإنس�ان أم 
لم يعلمه�ا. ف�إن في عق�ول البشر من القص�ور ما قد يح�ول بينهم وبين 
إدراك تفاصيل الحكم في كثير من فروع التشريع، وليرجع العالم المسلم 
بمن يجادله من الشكاك والملحدين في ذلك إلى المناظرة في أصل الدين 
، وأنه أرس�ل رس�لًًا  ، رؤوفًا رحيمًا ا عليمًا حكيمًا والإيمان، بأن للعالم ربًّ
أمناء صادقين، مبشرين ومنذرين، وأوحى سبحانه إليهم بما فيه سعادة 
البشر وصلاح الكون، وقد بلغوا البلاغ المبين، وقامت بهم الحجة على 
العباد، فإن آمن بعلم الرب وحكمته وعدله ورحمته، وبصدق الرس�ل 
وأمانته�م وتبليغه�م قامت علي�ه الحجة، ووجب عليه التس�ليم لله في 
تشريعه، علم الحكمة في فروع التشريع أم لم يعلمها، و إن أبى أن يؤمن 
بالأصول لم تكن هناك فائدة للدخول معه في تفاصيل الشريعة...«))).

ثم سردت الفتوى بعد ذلك بعض الحكم الربانية من التعدد.

وأخت�م ه�ذه النق�ولات ب�كلام س�يد قط�ب  عن�د قوله 
س�بحانه في سورة النس�اء ژ چ  چ  چڇ  ڇ    ڇ      ڇ    ڍ  ڍ   ڌ  

ڌ   ڎ  ڎ  ڈ  ژ ]النساء: ٨٢[، حيث يقول:

فتاوى اللجنة الدائمة للإفتاء 176/19 الفتوى رقم )3166(. 	(((
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»الأم�ر أن ه�ذه الأداة العظيم�ة أداة الإدراك البرشي - هي بلا 
ش�ك موض�ع التكري�م م�ن الله - ومن ثم ي�كل إليه�ا إدراك الحقيقة 
الأولى: حقيق�ة أن ه�ذا الدين م�ن عند الله. لأن هناك ظواهر يس�هل 
إدراكه�ا؛ وه�ي كافية بذاته�ا للدلال�ة - دلالة ه�ذا الإدراك البشري 
ذات�ه - على أن هذا الدين من عن�د الله.. ومتى أصبحت هذه القاعدة 
الكبيرة مس�لمًا بها، أصبح من منطق هذا الإدراك ذاته أن يسلم - بعد 
ذل�ك- تلقائيًّ�ا ب�كل ما ورد في ه�ذا الدين - لا يهم عندئ�ذ أن يدرك 
حكمته الخفية أو لا يدركها. فالحكمة متحققة حتمًا ما دام من عند الله. 
ولا يه�م عندئذ أن يرى »المصلح�ة« متحققة فيه في اللحظة الحاضرة. 
ا  فالمصلح�ة متحققة حتمًا ما دام من عندالله.. والعقل البشري ليس ندًّ
لشريع�ة الله - فض�لًًا عىل أن يكون الحاكم عليها- لأن�ه لا يدرك إلا 
ً�ا في المدى المحدود؛ ويس�تحيل أن ينظر من جميع الزوايا  إدراكًا ناقص

وإلى جميع المصالح«))).

تفصيل أقسام المعترضين على أحكام الله الشرعية:

وهؤلاء هم أه�ل الكبر من خلق الله تعالى. وقد أبان حقيقتهم ابن 
القيم  بقوله: »التواضع للدين: هو الانقياد لما جاء به الرسول  
والاستسالم له والإذعان، وذلك أن لا يعارض ش�يئًا مما جاء به بشيء 

في ظلال القرآن الآية )82( من سورة النساء. 	(((
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من المعارضات الأربعة الس�ارية في العالم، المسماة: بالمعقول، والقياس ، 
والذوق، والسياسة:

• ف�الأول: للمنحرفين أهل الكبر م�ن المتكلمين، الذين عارضوا 
نص�وص الوح�ي بمعقولاتهم الفاس�دة، وقال�وا: إذا تعارض 
العق�ل والنقل قدمن�ا العقل. وعزلنا النق�ل، إما عزل تفويض، 

وإما عزل تأويل.

• والث�اني: للمتكبرين من المنتس�بين إلى الفق�ه، قالوا: إذا تعارض 
القي�اس وال�رأي والنص�وص، قدمن�ا القياس عىل النص، ولم 

نلتفت إليه.

• والثال�ث: للمتكبري�ن المنحرفني م�ن المنتس�بين إلى التص�وف 
والزه�د، ف�إذا تعارض عندهم ال�ذوق والأمر، قدم�وا الذوق 

والحال، ولم يعبأوا بالأمر.

• والراب�ع: للمتكبري�ن المنحرفين من الولاة والأم�راء الجائرين. 
إذا تعارضت عندهم الشريعة والسياس�ة، قدموا السياس�ة، ولم 

يلتفتوا إلى حكم الشريعة.

فهؤلاء الأربع�ة: هم أهل الكبر. والتواض�ع التخلص من ذلك 
كله())).

مدارج السالكين 334/2. 	(((
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وق�د س�بق الكلام عن القس�م الأول من المعترضني، وهم أهل 
الكبر من المتكلمين، وذلك في المبحث السابق عند الحديث عن الركن 

الأول من أركان التسليم.

وفي ه�ذا المبح�ث عن الرك�ن الثاني م�ن أركان التس�ليم نخص 
الأقس�ام الثلاثة الباقية بشيء من التفصيل لعلاقتها بهذا الركن، وهم 

. كما قال ابن القيم 
1- المعترضون على شرع الله  بأقيس�تهم وآرائهم الفاسدة من 

أهل الفقه.
2- المعترضون على شرع الله  بأذواقهم ومواجيدهم من أهل 

التصوف.
3- المعترضون على شرع الله  بسياساتهم الجائرة.

•	 القسم الأول: المعترضون على الشرع بأقيستهم وآرائهم الفاسدة:

وهم الذين وصفهم الإمام ابن القيم  بقوله: »المعترضون 
عليه بآرائهم وأقيس�تهم المتضمنة تحليل ما حرم الله س�بحانه وتعالى، 
وتحري�م م�ا أباحه، وإس�قاط ما أوجب�ه، وإيجاب ما أس�قطه، وإبطال 
م�ا صححه، وتصحيح ما أبطله، واعتبار م�ا ألغاه، وإلغاء ما اعتبره، 

وتقييد ما أطلقه، وإطلاق ما قيده.
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وه�ذه هي الآراء والأقيس�ة التي اتفق الس�لف قاطب�ة على ذمها 
والتحذي�ر منها، وصاحوا على أصحابها من أقطار الأرض، وحذروا 

منهم، ونفروا عنهم«))).

وإن أخطر ما عند القوم أنهم لا يس�لمون لمن يصفهم بالمعترضين، 
ب�ل ينف�ون عن أنفس�هم ه�ذه الصف�ة، متذرعين بش�بهات يربرون بها 
آراءهم واستحس�اناتهم، التي يقدمونها عىل النصوص، ويطرحون بها 
الأدل�ة الشرعي�ة، وفي الصفحات التالي�ة نتناول إن ش�اء الله تعالى أهم 
الشبهات التي يتمسكون بها في عدم أخذهم ببعض أدلة الشرع الحكيم.

الشبهة الأولى: الاحتجاج بتحقيق المقاصد الشرعية:

وهم يريدون من هذه الشبهة الاعتراض على نصوص الشريعة، 
والتحلل من بعض أحكامها القطعية، بكونها مخالفة للمقاصد الكلية 
للشريع�ة، الت�ي يفهمونهاحس�ب أهوائه�م وموازينه�م، لا حس�ب 

موازين الكتاب والسنة.

يقول الدكتور فهد العجلان حفظه الله تعالى:

»لم�ا ضاق�ت بالق�وم النص�وص الجزئي�ة التفصيلي�ة ذهب�وا إلى 
المقاص�د الكلي�ة العليا، ليتخلصوا م�ن الجزئي�ات، لا ليجمعوا بينها 

المصدر نفسه 69/2. 	(((
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وبين الكليات، فألبس�ت جميع الانحراف�ات الفكرية لبوس المقاصد، 
وكانت المقاصد ذريعة لكل من يضيق ذرعًا بحكم أو تأنف نفسه عن 
الانقي�اد لنص، ليتمس�ك بالمقاصد العامة التي تتس�ع لكافة أهوائهم 
وش�هواتهم، لأجل هذا كان الهدف من دراس�ة المقاصد عند بعضهم 
هو على النحو التالي: »عندما ينش�د البح�ث في المقاصد صوغ كليات 
عليا، فإنه يرمي في الدرجة الأولى إلى تقديم ثوب يتسع للجميع«))).

وم�ن أج�ل التخل�ص م�ن إش�كالية النص�وص الشرعي�ة غري 
المرغ�وب فيه�ا، ف�إن: »التأويل المقاص�دي هو التأويل الأنس�ب من 
الوجه�ة الديني�ة، وينبغي أن لا يطول البح�ث في تحليل الكلمات، بل 
لا ب�د من البح�ث وراء المعاني الحرفية عن روح الق�رآن، وتناول كل 

مسألة حسب وضعها ضمن المقاصد الإلهية الشاملة«))).

فم�ع المقاص�د س�يتم إع�ادة فهم الن�ص الشرعي ب�ـ »اعتامد الفهم 
المقاصدي للإسالم بدل الفهم النصي، فالنصوص يجب أن تفهم وتؤول 
في ض�وء المقاص�د »الع�دل، التوحي�د، الحري�ة، الإنس�انية«، ونص�وص 
الحديث يحكم على صحتها أو ضعفها لا حسب منهج المحدثين في تحقيق 

الروايات، وإنما حسب موافقتها أو مخالفتها للمقاصد«))).

المقاصد الكلية والاجتهاد المعاصر. حسين جابر ص103. 	(((
الإسلام والحرية، محمد الشرفي ص105. 	(((

تحليل للعناصر المكونة للظاهرة الإسلامية بتونس، راشدالغنوشي ص302. 	(((
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مقاصد مفتوحة لا يحدها ضابط دقيق ولا منهج موضوعي، وهو 
ما يجعلها مجالًا خصبًا لأنواع من الانحرافات لا تخطر على بال«))).

ثم سرد الدكتور فهد العجلان بعض مجالات الانحراف المعاصر 
في تطبيق وفهم المقاصد الشرعية، أذكر هنا بعضها بشيء من الاختصار 

والتصرف اليسير.

1 - تعليق تطبيق الأحكام الشرعية على أوصاف غير شرعية.

فبدلًا من انقياد المس�لم لأوامر الشريعة مب�اشرة امتثالًا لقول الله تعالى: 
ٺ   ٺ   ڀ   ڀ    ڀ   ڀ   پ   پ   پ   پ   ٻ   ٻ     ٻ   ٻ          ٱ   ژ 

ٺ ژ ]الأح�زاب: ٣٦[، يأتي بعض الناس ليض�ع الشروط والقيود والضوابط 
الت�ي يجب توفرها ويشرتط حضورها قبل تطبيق أح�كام الشريعة؛ لأن من 
الأص�ول العام�ة للشريع�ة عندهم أن تنزي�ل الشريعة معلق عىل قيام مجتمع 

ديني، وتطبيقها منوط بوجود هذا المجتمع...

فأحكام الشريعة لا تطبق إلا إذا صلحت النفوس، وليس�ت هي 
وسيلة إلى إصلاح النفوس...

فتعلي�ق الشريعة على هذا الوصف المثالي وإن أبداه صاحبه تنزيًها 
للشريع�ة واحترامًا له�ا ومراعاة لمقاصده�ا، فليس هو إلا اس�تخفافًا 

التسليم للنص الشرعي، فهد العجلان ص187. 	(((
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بقدره�ا، واس�تحقارًا لمكانتها، واس�تنكافًا عن الخض�وع لأحكامها، 
فيضع لأجل ذلك من الأوصاف ما يستحيل معها تطبيق الشريعة.

وم�ن نتائج ه�ذا التأصيل المقاصدي أن تنك�ر الأحكام الشرعية 
ا هو الس�عي لإصلاح الناس  القطعية الضرورية. ولو كان المقصد حقًّ
لدعا إلى تطبيق الشريعة؛ لأن تطبيق الشريعة هو من أس�باب إصلاح 
الن�اس وإزالة الفس�اد، وترك تطبيق الشريعة. يعن�ي: تطبيق القوانين 
، ولن يكون هذا إلا زيادةً في الفس�اد  الوضعية المحادة لله ورس�وله 

وترسيخًا له...

... وهكذا، يضع بعض المعاصرين عددًا من الشروط والظروف 
الاجتماعي�ة والاقتصادي�ة، الت�ي لا بد من توافرها قب�ل تطبيق الحكم 
الشرعي - غير المرغوب فيه - فبدلًا من الانقياد لله والتس�ليم لأمره، 
وتطبيق حكمه سمعًا وطاعة، يأتي التضييق على الحكم إلى أبعد حد.

فحقيق�ة الأمر أنه لا فرق موضوعي بين نفي الحكم وبين المبالغة 
في وض�ع الرشوط التي تجعل وج�وده في حكم المس�تحيل، فالنتيجة 
واحدة، وهي عدم التس�ليم بالحك�م، والطرفان متفقان أيضًا حتى في 
التعليل، فالنفاة يحكمون على الحكم بأنه منافٍ للعقل ولروح العصر، 

وهو ما يسلم به المثبتون ضمنيًّا من خلال وضع هذه الشروط))).

انظر: التسليم للنص الشرعي، د. فهد العجلان ص 189، 190، 191. 	(((

o b e i k a n d l . c o m



130

 ڻ  ڻ  ڻ  ۀ

2- إنكار الأحكام الشرعية بدعوى مخالفة المقاصد:

حين تبحث عن الس�بب في رفض النصوص والأحكام الشرعية 
عن�د ذوي التوجه�ات المنحرفة، فإنك س�تجد أن مس�تندهم الثابت 
والمتكرر ه�و مخالفة )مقاصد الشريعة(، فيرفض الحكم أولًا لدواعي 
مختلف�ة، ثم يبح�ث بعد ذلك في المقاصد الشرعية عن مس�تندات هذا 
الفص�ل، وق�د تعرض�ت لذلك كثير م�ن الأحكام الشرعي�ة القطعية 

الثابتة بدلائل الكتاب أو بالسنة.

وه�ذه بعض الأحكام الشرعية التي تعرض�ت للإزاحة بدعوى 
المقاصد لما استنكفت النفوس عن التسليم للنص:

أ- الحدود الشرعية:

م�ن أكث�ر الأح�كام الشرعي�ة الت�ي ض�اق به�ا ص�در كثري من 
المعاصري�ن: )الحدود الشرعية( نظ�رًا لأن الثقافة الغربي�ة المهيمنة لا 
تستس�يغ وجود رج�م وجلد وقطع ي�د، فهو في نظره�م من مخلفات 
العصور المظلمة، ولم تعد مقبولة ولائقة بهذا العصر الحضاري المتقدم 
عىل صعي�د الحقوق والحري�ات، كما أن ه�ذه الثقافة تستش�نع تجريم 
بعض الأفعال التي لا تتجاوز الحرية الش�خصية، وهذا ما أوقع كثيًرا 
من المنساقين خلف تلك الثقافة في حرج شديد مع شريعة )الحدود(، 
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خاص�ة أنها قضي�ة قطعية منصوص عليه�ا في الق�رآن الكريم، ومحل 
إجماع من المسلمين، فجاءت )المقاصد الشرعية( كمخرج مناسب لهم، 
وكيفية تطبيق المقاصد لديهم، أن الحدود إنما تطبق بغاياتها لا بأعيانها. 
فالغاية هي الحس�م، وهو ينس�اق مع روح القرآن)))... يقول قائلهم: 
»إن المشرعين العصرانيني لم يخالفوا القرآن عندما عوضوا العقوبات 
البدنية مثل الرجم  والجلد وقطع اليد بعقوبات الس�جن، وإنما الأمر 

عكس ذلك، لأنهم أوجدوا حلولًا أكثر تلاؤمًا مع روحه«))).

ب- الربا:

ق�د حرم الله الربا في محك�م التنزيل، وقد اتف�ق الفقهاء كافة على 
تحري�م الرب�ا في الزي�ادة عىل الدي�ن، لا فرق بني الزيادة عىل الفقير 
والغن�ي، وق�د أوجد ه�ذا الحكم إش�كالًا كبيًرا في عصرن�ا الحاضر، 
ال�ذي ق�ام عصب الاقتص�اد فيه عىل ما يس�مى بالفوائ�د المصرفية، 
فكان لا بد أن يقال بجواز هذه المعاملة، وإعادة التفسير لحقيقة الربا، 
لحاج�ة مقاصد النفوس؛ لكي تصحح الوضع الراهن وتدخله ضمن 
مقاص�د التشريع، فق�د: »أثار التطور الحاصل في الاس�تثمارات المالية 

انظر: أين الخطأ، لعبدالله العلايلي ص73. 	(((
انظ�ر: الإسالم والحري�ة، محم�د الرشفي ص92. وانظر: )التس�ليم للن�ص الشرعي  	(((

ص192، 193. بتصرف واختصار يسير.
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والعملي�ات المصرفي�ة المزيد من الأس�ئلة، دارت جله�ا حول إمكان 
تقدي�م قراءة جدي�دة للنصوص الربوية، تس�مح بتحريك المدخرات 

الكبيرة«))).

فبدلًا من التحاكم إلى النص الشرعي للحكم على الواقع، أصبح 
الواقع يحركنا لإعادة قراءة النصوص حتى تكون متوافقة مع الصورة 
الجدي�دة، وما دمنا س�نبحث ع�ن النصوص، حتى نطوعه�ا للواقع، 
؟ وما فائدة هذه القراءة التي تبحث عن نتيجة  فلامذا نلجأ إليها أصلًا
مقررة س�لفًا؟ فام دامت القراءة للنص س�تبحث عن طريقة تس�مح 
بإباحة الوضع المعاصر، فما فائدة هذه القراءة؟ ليتجه الإنس�ان حيئنذٍ 

لواقعه، وليمارس ما يشاء.

فخلص�ت هذه القراءة فيما خلصت: أن الربا حرم لأجل الظلم، 
فأي صيغة لا تؤدي للظلم تكون مشروعة))).

جـ- مساواة المرأة بالرجل:

الاختالف بني الرج�ل والم�رأة في أح�كام معين�ة م�ن القضايا 
المس�لمة القطعية، التي يؤمن بها عموم المسلمين، ولا يجدون فيها أي 
ا لكثير  إشكال؛ لأنهم يعلمون النص القطعي فيها، لكنها مزعجة جدًّ

المقاصد الكلية. حسن جابر ص 309. 	(((
المصدر نفسه ص 315. 	(((
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من المعاصرين، ويبذلون في س�بيل التخلص من هذا الحكم كثيًرا من 
العن�اء؛ لأن الثقاف�ة العلمانية المع�اصرة لا ترضى عنه�م بدونه، وبناءً 
عليه وجدوا بزعمهم أن من مقاصد الشريعة ما يؤيد القول بمس�اواة 

المرأة بالرجل في الميراث.

ا على  »وهنا ما يس�مى بالمقصد الع�ام نجد أن القرآن حريص جدًّ
مس�اواة الرج�ل بالمرأة، فهذا ال�ذي حدث هو اجته�اد في فهم بعض 
الأحكام في نطاق المقاصد الكلية للشريعة، التي هي مقصد الأساس 

فيها المساواة«))).

د- نظام الحكم:

»لا تواج�ه العلمانية المعاصرة مش�كلة مع العب�ادات المحضة، ما 
دام�ت ق�اصرة على الش�أن الفردي الخ�اص، وإنما المش�كلة تكمن في 
الأح�كام الشرعية حني تأخذ طابع الإلزام والعم�وم؛ لأن هذا ينافي 
الفلس�فة العلماني�ة القائم�ة عىل الحري�ة والفردية، وهي أزم�ة خانقة 
لا يمك�ن حله�ا إلا بتنازل أح�د الطرفين عن موقف�ه، إلا أن مقاصد 
النف�وس المنس�وبة إلى الشريعة تتمكن من تكيي�ف الأحكام الشرعية 
لتتواف�ق م�ع الرؤية العلمانية، ف�ـ »الدين لا يتع�ارض البتة مع مفهوم 
ا للدي�ن يتحرك فيها في إطار  الدولة الحديثة، وثمة مس�احة كبيرة جدًّ

انظر: حامد أبو زيد، نقلًا عن )التسليم للنص الشرعي( ص203. 	(((

o b e i k a n d l . c o m



134

 ڻ  ڻ  ڻ  ۀ

التربية والدعوة والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر، وطالما أن وظيفة 
ً�ا حول الهداية والاس�تقامة، وهذه لا تتعارض  الدي�ن تتمحور أساس

بمعنى من المعاني مع إعطاء المواطنين حقوقًا متساوية«))).

فالمساحة التي يتحرك فيها الدين هي مساحة التربية؛ أي: مساحة 
الحري�ة الش�خصية للدين؛ كحرية أي دين أو فع�ل في المجتمع، وكأن 
ه�ذا غاية الدين، وأم�ا تطبيق الأحكام والعقوب�ات والنظم الشرعية 
فه�و أمر غائب، وت�أتي مقاصد )الهداية( و)الاس�تقامة( لتكون مبررًا 

لتطبيع العلمانية مع الدين«))).

3- إخضاع المقاصد للواقع لا للنص:

يقول قائلهم: »ه�ذه المقاصد الجديدة تعتمد في معرفة مقاصدها 
عىل الواق�ع، فتميل حيث يمي�ل الواق�ع، وتتحرك بحس�ب بوصلة 
المتغريات الحادث�ة، فـ�ـ »المقاصد عل�م يتوخى إعادة تحري�ك المعاني 
وإب�داع منظومات مس�تلهمًا أس�ئلة الواقع وإثاراته المتج�ددة، وليس 

مجرد صياغة آلية أو تعميم لأجزاء متناثرة من أحكام فقهية«))).

... فح�ال هذه المقاصد أنها مقاص�د الواقع، الذي تريد النفوس 

المقاصد الكلية والاجتهاد المعاصر حسن جابر ص 384. 	(((
التسليم للنص الشرعي 202، 203. 	(((

المقاصد الكلية والاجتهاد المعاصر ص236. 	(((
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أن تتعايش معه، ومقاصد المتغيرات التي لا تحبذ النفوس أن تخالفها، 
فه�ي مع�انٍ وحكم لكنه�ا لأهواءالنف�وس وغاياتها، ولي�س لمقاصد 

الشريعة وغاياتها.

فث�م إش�كالية جوهرية هن�ا، فالشريع�ة جاءت لتحك�م الواقع، 
وتغيره نحو قيمها وأصولها وأحكامها، فدور المسلم أن يصوغ واقعه 
بام يتواف�ق م�ع الشريع�ة، وبام لا يخالف أحكامه�ا، هذا ه�و الاتجاه 
الوحي�د ال�ذي يدفعه التس�ليم في قلب المس�لم، أما أن يك�ون الواقع 
ه�و الذي يوج�ه النص�وص الشرعية، ويح�دد الأحكام المناس�بة لها، 
ً�ا لم�ا يراد منها، لا  فه�ذا انقلاب في الرؤية، تغدو فيه الشريعة انعكاس
نورًا يهتدى به، ودليلًا يسترش�د به، وحني يكون في الواقع حاجة أو 
ضرورة أو متغريات معين�ة، فهذه أمور مراعاة في التشريع، وليس�ت 

شيئًا خارجًا عنه«))).

الش�بهة الثانية: الاحتجاج بقواعد التيسير، ورفع المشقة، وعموم 
البلوى، وأحكام الضرورة في معارضة الشريعة:

وهذه الش�بهة متفرعة عن الشبهة الس�ابقة، حيث إنهم يقولون: 
إن م�ن مقاص�د الشريعة التيسري على الن�اس، ورفع الحرج والمش�قة 
عنهم، ولا س�يما فيما تعم به البلوى. ولا ش�ك أن هذه قواعد شرعية 

التسليم للنص الشرعي د. فهد العجلان ص212، 213. 	(((
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صحيحة في أصلها، ولكن الخلاف مع أهل الزيغ والشبهات ليس في 
أصلها، ولكن في تطبيقاتها. فهم يريدون إنزالها دون الأخذ بشروطها 
وضوابطه�ا الشرعي�ة، ودون النظ�ر في كونه�ا معارض�ة للنص�وص 
الشرعي�ة. ويريدون تحديد مفهوم التيسري والمش�قة وعم�وم البلوى 
حسب أهوائهم وموازينهم، لا حسب موازين الشريعة. وضوابطها. 
وذلك كما كان منهم في الشبهة السابقة: شبهة المقاصد الشرعية، حيث 
إنه�م انطلقوا في تحديد المقاصد الشرعية م�ن أهوائهم وموازينهم، لا 
من الموازين الإلهية للمقاصد الشرعية. هذا هو الرد المجمل على هذه 

الشبهة. أما الرد المفصل فهو فيما يأتي.

:  الرد على ش�بهة الأخذ بقاعدة التيسري ورفع المش�قة والحرج في  أولًا

معارضة الشريعة:

دين الإسالم هو دين اليسر ورفع الحرج والمشقة، وكل أحكامه 

وتشريعات�ه مصلحة وخير ورحمة للعباد، وكله�ا جاءت لتكون حياة 

الن�اس ميرسة وس�عيدة في الدني�ا والآخ�رة، إن هم أخ�ذوا بها؛ قال 

الله  بع�د آي�ات الصيام في س�ورة البق�رة: ژ ۇ  ۇ  ۆ  ۆ   

: ژ ک   ۈ  ۈ  ۇٴ   ۋ  ژ ]البق�رة: ١٨٥[، وق�ال ع�ن نبيه محمد 
ک  گ  گ  گ       ژ ]الأنبياء: ١٠٧[.
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: »إن هذا الدين يسر، ولن يشاد الدين أحد  ويقول رسول الله 
إلا غلبه«))).

ه�ذا هو دي�ن الإسالم ومقاصده العظيم�ة، التي كله�ا رحمة ويسر 
وخري ومصلحة. ولكن بأي شيء نزن التيسري ونضبط�ه أبميزان الله  
المربأ من اله�وى والجه�ل والاضط�راب، أم بميزان البشر أه�ل الأهواء 

والشهوات، التي لا تصدر إلا عن الجهل والهوى والظلم؟!

التيسير هو ما يعلمه الله تيسيًرا، لا ما يراه الناس بأهوائهم سهلًا 
وميسًرا لهم؛ فقد يرى الناس اليسر في شيء، ولكنه في ميزان الله تعالى 

عسر وعناء لهم؛ كما في قوله سبحانه: ژ ٱ  ٻ  ٻ  ٻ   ٻ          
ٿ    ٿ   ٿ   ٿ   ٺ   ٺ   ٺٺ   ڀ   ڀ   ڀ   ڀ    پ   پ   پپ  

ٹٹ   ٹ  ٹ  ڤ  ڤ     ڤ  ژ ]البق�رة: ٢١٦[، وق�ال س�بحانه عن 

الزوج�ات: ژ ۉ  ۉې  ې  ې           ې   ى  ى  
ئا  ئا  ئە  ئە  ئو  ئو  ژ ]النس�اء: ١٩[، ولما أمر الله  عباده 
بالجهاد في س�بيله حق الجهاد، بَّني بعد ذلك أن الجهاد فيه رفع الحرج 
والتيسري، لا كما ي�راه الناس في الظاه�ر دون النظ�ر لعواقبه الحميدة 

للمجاهدي�ن والبشري�ة كاف�ة؛ ق�ال س�بحانه: ژ ڻ  ڻ  ۀ  ۀ  
ہہ  ہ  ہ  ھ  ھ   ھ   ھ  ے   ے  ۓ ژ    ]الحج: ٧٨[.

البخاري )39(. 	(((
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والمقص�ود أن كل م�ا شرع�ه الله  م�ن الأوام�ر والنواه�ي، 
 ففي�ه المصلح�ة العظيمة للن�اس، واليسر والرحمة واللط�ف بهم؛ قال 
: »كل أمر من الله تعالى لنا فهو يسر، وهو رفع الحرج،  ابن حزم 
وه�و التخفي�ف. ولا يسر ولا تخفيف ولا رفع ح�رج أعظم من شيء 
ى من جهنم؛ وس�واء كان حظرًا أو إباحة، ولو أنه  أدى إلى الجنة ونجَّ

قتل الأنفس والأبناء والآباء«))).

ومخالفة الهوى فيها مشقة على النفوس، لكن عاقبتها اليسر والخير 
والفلاح. ولو أن كل ما خالف هوى النفس وشق عليها من الشريعة 

ترك لانحلت أحكام الشريعة وانفرط عقدها.

: »وكثير ما تدخ�ل المش�قات، وتتزايد من  يق�ول الش�اطبي 
جه�ة مخالفة الهوى. واتباع اله�وى ضد اتباع الشريعة؛ فالمتبع لهواه يش�ق 
عليه كل شيء، سواء أكان في نفسه شاقًا أم لم يكن؛ لأنه يصده عن مراده، 
ويح�ول بين�ه وبين مقصوده، ف�إذا كان المكلف قد ألقى هواه ونهى نفس�ه 
عن�ه، وتوجه إلى العمل بما كلف به خف علي�ه، ولا يزال بحكم الاعتياد 
يداخله حبه، ويحلو له مره، حتى يصير ضده ثقيلًا عليه، بعد ما كان الأمر 
بخلاف ذل�ك، فصارت المش�قة وعدمها إضافية تابع�ة لغرض المكلف؛ 

فرب صعب يسهل لموافقة الغرض، وسهل يصعب لمخالفته«))).

الإحكام 176/2. 	(((
الموافقات 332/1. 	(((
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 وفي النص�وص التالي�ة يتبني لنا أن التيسري هو م�ا يعلمه الله  
ورسوله  تيسيًرا، لا ما يراه الناس أسهل عليهم وأيسر:

ع�ن أبي هري�رة  قال: أت�ى النب�يَّ  رجلٌ أعم�ى، فقال: يا 
رس�ول الله إنه ليس لي قائد يقودني إلى المس�جد، فس�أل رسول الله  
أن يرخ�ص له، فيصلي في بيته، فرخص له، فلما ولى دعاه، فقال: »هل 

تسمع النداء بالصلاة؟« فقال: نعم. قال: »فأجب«))).

 فف�ي ه�ذا الحدي�ث مع كل م�ا قدمه الضري�ر من الع�ذر، إلا أن 
النبي  لم يرخص له في ذلك؛ لأن مآل ذلك خير ويسر.

وع�ن صفي�ة بنت ش�يبة، عن عائش�ة  أن جارية م�ن الأنصار 
تزوجت، وأنها مرضت فتمعط ش�عرها، فأرادوا أن يصلوها، فسألوا 

، فقال: »لعن الله الواصلة والمستوصلة«))). النبي 

وهنا أيضا لم يجوز  وصل الش�عر لهذه الفتاة مع حداثة عهدها 
بعرس، وحاجتها لتزينها لزوجها.

وعن أم س�لمة  قالت: جاءت امرأة إلى رسول الله  فقالت: 
ي�ا رس�ول الله، إن ابنت�ي ت�وفي عنه�ا زوجه�ا، وق�د اش�تكت عينها، 

مسلم )653(. 	(((
البخاري )5205(، مسلم )2123(. 	(((
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: »لا« مرتين أو ثلاثًا، كل ذلك يقول:  أفنكحلها؟ فقال رسول الله 
»لا، إنما هي أربعة أشهر وعشًرا...« الحديث))).

فه�ذه الأحادي�ث وأمثاله�ا تدل�ل على أن التيسري م�ا رآه الشرع 
ا. لا م�ا ي�راه الن�اس، ولو عرضت ه�ذه الأحادي�ث على أهل  تيسًري

الأهواء لرخصوا فيها، زاعمين أن هذا هو التيسير.

وق�د وضع أه�ل العلم ضواب�ط وشروطًا للأخذ بمبدأ التيسري 
والترخص ورفع الحرج؛ منها:

1- تحقيق العذر الداعي للأخذ بالرخصة يقيناً، لا ظنًّا.

2- قي�ام الدليل الشرعي على الأخذ بالرخص�ة: فإن الحرج كل 
الح�رج في مخالف�ة النص�وص، واليسر كل اليرس في اتباعها، 

والتسليم والرضا التام بما جاء فيها من أوامر ونواهٍ.

3- الاقتص�ار عىل موضع الحاج�ة أو الضرورة، وع�دم مخالفة 
الن�ص الشرع�ي في ذلك، وعلى هذا فإن�ه لا يخفى ما في قول 
)الأخ�ذ بالأيرس م�ن أق�وال العلامء( دون مراع�اة للدليل 
، والج�رأة العظيمة على  الشرع�ي م�ن ضعف التس�ليم لله 
مخالف�ة الأدل�ة الشرعية الراجح�ة؛ وذلك بتأويالت مختلفة 
أدت إلى الأخذ بالش�اذ من أق�وال العلماء، أو المرجوح منها، 

البخاري )5336(. 	(((
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وحص�ل بذلك ضعف تعظيم النص�وص في القلوب. يقول 
الش�يخ جعفر شيخ إدريس: ».. يقول أحدهم لنفسه: ما دام 
الدين يسًرا. فإنني س�أختار ما أراه أس�هل عليَّ وعلى الناس، 
-: قول  ث�م يبدأ بالنظر في الأقوال به�ذا المعيار، فيقول -مثلًا
الحنفي�ة ه�ذا صعب، لك�ن ق�ول الحنابلة أصع�ب، أما قول 
المالكية فسهل، وأس�هل منه قول الشافعية. وأسهل من هذا 
ً�ا، فأنا آخذ به!  كل�ه قو ل الع�الم الفلاني، الذي خالفهم جميع
إن المنهج الصحيح هو أن يقول الإنس�ان لنفسه؛ ما دام دين 
الله كل�ه يسر، فس�أختار ما أراه بأدلت�ه أقرب إلى الشرع؛ لأن 
القرب إلى الشرع هو الأقرب لتحقيق الغاية بأدنى مشقة«))).

إن المعترضين على الشريعة بحجة التيسير، كثير منهم من المنافقين 
الكارهني للدين وأحكامه، ولكنهم يركبون موجة التيسري، ليصلوا 
بها إلى أغراضهم العلمانية والليبرالية في تغريب المجتمع، ونشر الفساد 
والرذيل�ة، ولذا تراهم يرك�زون على الأخذ بالق�ول المرجوح مثلًا في 
حج�اب الم�رأة، والقول المهجور في سامع الغناء والمع�ازف، وغيرها 
من الأقوال الضعيفة الش�اذة بحجة التيسري، ليس حبًّا للشرع وأدلته 
وقواع�ده الشرعية، وإنام هي خط�وة لتنفيذ مخططاتهم الت�ي يتبنوها 
بع�د ذلك، ولذا تراه�م يمكرون ويضع�ون لبعض المفتين أس�ئلة في 

مجلة البيان عدد )235(. 	(((
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قالب مزخرف، يس�تلون منه الإجابة التي يريدونه�ا من المفتي، ولذا 
 يج�ب على المفتين م�ن علماء الأم�ة التفطن لهذا المك�ر والتحايل، وإلا

زاغوا وأزاغوا.

وهنا بعض المسائل المهمة تتعلق بقاعدة التيسير:

المسألة الأول: من الخطأ أن يحصر التيسير في الحل والإباحة، وأن 
نظ�ن أن التيسري إنام هو في قولنا: ه�ذا حلال، وهذا لي�س بواجب. 
وذلك على مس�توى الأفراد، فمن حصر التيسير في ذلك، فإنه لم يفهم 
ع�ت لها حكم  ِ التيسري بضوابط�ه الشرعي�ة؛ لأن الأح�كام الت�ي ُرش
ق�د نعلمه�ا وق�د لا نعلمها.. قد تع�ود بالمصلحة للف�رد المكلف بهذا 
العمل.. وقد تعود بالمصلحة للمجتمع والأمة.. وقد تعود بالمصلحة 

لهما جميعًا.

وحينما نقول فيمن سرق: لا تقطع يده لأنه الأيسر، فهذا فيه حماية 
للجريمة.. وترك تحقيق مقصد العمل في الشريعة.. وسماح بالفوضى 
في المجتمع؛ فيسرق السارق، ويقتل القاتل، ونحن نأخذ باليسر الذي 
ن�راه نحن، وليس الأيسر الذي تراه الشريعة. فالدين يسر في أحكامه 

للفرد والمجتمع.. والتيسير على الجماعة مقدم على التسير على الفرد.
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ولا يعق�ل أن رج�لًًا في بلد ظه�ر فيه الطاعون فيق�الُ له: الأيسر 
لك أن تخرج من هذا البلد؛ لأن هذا اليسر سيضر بالمجتمع، وسينقل 

الطاعون إلى بلدان أخرى، فهنا لا ينظر إلى التيسير الفردي.

وهكذا في صلاة الجماعة؛ فلا يعقل أن يقال: المسألة فيها خلاف، 
فنخت�ار أيسر الأقوال، بأنه لا تجب الصلاة في المس�جد، فتفوته منفعة 
اجتماع�ه م�ع المس�لمين ...  ويتف�كك اجتماع المس�لمين في المس�اجد، 

وتضعف قوتهم ))).

المسألة الثانية:

من الخطأ أيضًا أن ننظر في التيسري إلى المصالح الدنيوية، ونغلبها 
على المصالح الأخروية؛ فإن في الأعمال الصالحة منافع عظيمة للقلوب 

وصلاحها، وأجور كبيرة في الآخرة، ينبغي أن لا يغفل عنها.

والحكم قد تظهر في مثل العادات والمعاملات، وقد تخفى في مثل 
العبادات.

ولذل�ك فإن الش�ارع لم يقصد م�ن الأحكام المش�قة بالناس، ولم 
يقص�د أيضًا رفع المش�قة المعتادة على الناس، وإنام قصد من التشريع 
ما فيه مصلحة للعباد في الدنيا والآخرة. وهذه المصلحة قد لا تحصل 

انظر: كيف نفهم التيسير ص 92-94 فهد أبا حسين )باختصار وتصرف يسير(. 	(((
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إلا بأعمال ش�اقة كالحج والجهاد« ولك�ن عاقبتها يسر ورحمة في الدنيا 
والآخرة))).

ثانيً�ا: الرد على احتجاجهم على تعطيل بعض الأحكام بش�بهة الأخذ 
بقاعدة )ما تعم به البلوى(:

وهذه الش�بهة فرع عن س�ابقتها، فما قيل هنال�ك يمكن أن يقال 
هنا على وجه الإجمال. وأما على وجه التفصيل على هذه الشبهة وكون 
أهلها يريدون منها الاعتراض على شريعة الله فإنه يحسن بنا أن نعرف 
معنى )عموم البلوى(، ومتى يقال للشيء: إنه مما تعم به البلوى. وما 
ضواب�ط عموم البل�وى؟ حتى يتبين لنا أن الق�وم يجمعون بين الجهل 

والهوى، الذين هما سببان للزيغ وأمراض القلوب.

تعريف )عموم البلوى(:
هو الحادثة التي تقع ش�املة مع تعلق التكليف بها، بحيث يعسر 
احرتاز المكلفني أو المكل�ف منه�ا، أو يعرس اس�تغناء المكلفني، أو 
المكلف عن العمل بها إلا بمش�قة زائدة، تقتضي التيسري والتخفيف، 
أو يحت�اج جمي�ع المكلفين، أو كثير منهم إلى معرف�ة حكمها، مما يقتضي 

كثرة السؤال عنه أو اشتهاره))).

المصدر السابق. ص 94.. 	(((
انظر: عموم البلوى دراس�ة نظرية تطبيقية: مس�لم ال�دوسري ص61، 62 باختصار  	(((

وتصرف يسير.

o b e i k a n d l . c o m



عز وج هللتسليم لان ا)أرك السليم بلقلات افصل الثالث: صفلا

145

من ه�ذا التعريف يتضح صلة عموم البل�وى بعدة قواعد فقهية 
منها:

1- قاعدة سد الذرائع:

وتربز هذه الصل�ة من خلال النظ�ر في مضمون م�ا يترتب على 
التيسير، فإذا ترتب على التيسير في حال عموم البلوى مفسدة مساوية، 
أو أعظ�م من مفس�دة عدم التيسري، فإنه لا يعتبر عم�وم البلوى هنا، 
وذلك لأنه حينئذ يكون وسيلة لشيء منهي عنه، فتكون وسيلته وهي 
اعتبار عموم البلوى والتيسري عنده ممنوعة أيضًا، وهذا من باب س�د 

الذرائع.

2- قاعدة المشقة تجلب التيسير:

وذل�ك لأن عموم البل�وى أحد تلك الأس�باب التي يخفف عند 
تحقق�ه ضابطً�ا لحصول المش�قة، ومن هن�ا كان التخفي�ف عند عموم 

البلوى داخلًا تحت قاعدة »المشقة تجلب التيسير«.

ومن أدلة ذلك من السنة:

- التسامح في سؤر الهرة لصعوبة التحرز منها، لأنها من الطوافين 
والطوافات.
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- التس�امح في الحي�اض التي تردها الس�باع وال�كلاب والحمر، 
وأنها طاهرة.

- تطهير التراب للنجاسة العالقة بباطن النعل.

ولك�ن هل كل م�ا كان فيه مش�قة في الاحرتاز من�ه، أو صعوبة 
في الاس�تغناء عن�ه يتس�امح في�ه بحجة عم�وم البلوى؟ وهل يس�وغ 
ل�كل أح�د أن يفت�ي في ذل�ك؟ والج�واب: لا. وإلا دخل�ت الأهواء 
والش�هوات، وتحلل الناس من أح�كام الشريعة بحجة عموم البلوى 
والتيسري، ولتلاع�ب الناس بالدي�ن. كل يجتهد فيه وي�دلي بدلوه من 

غير علم ولا ورع.

ولذل�ك فهن�اك شروط وضواب�ط لاعتب�ار عموم البلوى س�ببًا 
للتيسير، لا بد من الإحاطة بها، وهي كما يلي:

الشرط الأول: أن يكون عموم البلوى متحققًا لا متوهًما.

ويدخل تحت هذا الشرط حالتان:

أ-    أن يك�ون عم�وم البل�وى متحققًا في عين الحادث�ة، بحيث يكون 
العم�ل في ه�ذه الحادث�ة مم�ا يعرس الاحتراز من�ه، أو مم�ا يعسر 
الاس�تغناء عنه بالفعل. فإن لم يعسر الاحتراز منه، أو الاس�تغناء 
عنه، فلا يعد من قبيل عموم البلوى. فمن ذلك مثلًا لو أنه كان 
أمام ش�خص طريق�ان أحدهما فيه طين، والآخر س�الم منه، فإنه 
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لو س�لك الطريق التي فيها الطين المختلط بنجاسات البيوت لا 
يعف�ى عنه، لأن هذا الطين لا يعرس الاحتراز منه لوجود طريق 

آخر سالم من النجاسات.

وك�ذا فإن نظ�ر الطبي�ب مثلًا إلى ع�ورة المري�ض يكون إلى 
الموض�ع الذي يعسر الاس�تغناء عن النظر إلي�ه، ولا ينظر إلى ما 
ع�داه، مما لا تدعو إليه الحاجة أو الضرورة، فإن هذا مما لا يعسر 

الاستغناء عنه، فلا تعم بذلك البلوى.

وحينئذ فإن عم�وم البلوى في هذين المثالين وما ماثلهما غير 
متحقق في عين الحادثة، فمن ادعى تحققه فإنما هو توهم.

ً�ا لجميع المكلفين إذا كان وقوعه  ب- أن يك�ون عموم البلوى متحقق
ً�ا لأش�خاصهم، بحي�ث يك�ون عرس الاحرتاز أو عرس  عام
الاس�تغناء ش�املًا لأفراده�م، فل�و أن أحده�م، أو بعضه�م لم 
ا؛  يعسر احترازه أو لم يعسر اس�تغناؤه في حادثة يعد وقوعها عامًّ
ً�ا لذلك الفرد، أو لأولئك  ف�إن عموم البلوى هنا لا يعد متحقق

البعض.

الرشط الثاني: أن يك�ون عموم البلوى من طبيعة الشيء وش�أنه 
وحاله، فإذا كان عموم البلوى في الشيء ناش�ئًا من تساهل المكلف في 
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التلبس بذلك الشيء، فإن عموم البلوى لا يكون س�ببًا في التيسري في 
هذه الحال، ويمكن أن نلمس أثر هذا الشرط فيما ذكره بعض الفقهاء 
في الف�روع الفقهية، فقد ذكر النووي أنه يشرتط للعفو عن النجاس�ة 
الجاف�ة إذا دلكت أن تكون ملابس�تها بالمشي من غري تعمد.. فلو أنه 
تعمد تلطيخ الخف بالنجاسة فإنه يجب عليه غسلها، ولا يعد هذا من 
قبيل عموم البلوى، لتس�اهل المكلف بالفعل الذي عمت به البلوى. 
وأش�نع م�ن ذلك لو ق�ال قائل: إن الرب�ا مما عمت به البل�وى في هذا 

الزمان فيصبح جائزا تيسيًرا للناس، ورفعًا للمشقة عنهم.

الشرط الثال�ث: أن يكون الترخص في حال عموم البلوى مقيدًا 
بتل�ك الحال، ويزول بزوال�ه، وذلك لأنه إذا زال عم�وم البلوى فإنه 
يصبح أمرًا متوهًما، فيفقد الشرط الأول السابق، وهذا الشرط يدخل 

تحت قاعدة: »ما جاز لعذر بطل بزواله« ))).

هذه أهم الشروط التي يجب مراعاتها في كون عموم البلوى سببًا 
للتيسري، ورفع الحرج والمشقة. ولا بد هنا من التنبيه إلى ضابط مهم، 
تضب�ط ب�ه هذه القاع�دة، ألا وهو فيام يتعلق بمن له الح�ق في الحكم 
عىل الن�وازل والحوادث في كونها مما تعم بها البلوى أم لا. إذ لا يحكم 
فيه�ا إلا العالم المجتهد الذي يجمع بين العلم بالشرع وأحكامه وأدلته 

المصدر السابق )باختصار( ص338 بتصرف يسير. 	(((
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وقواعده، وبني العلم بالواقعة والنازلة وملابس�ات وجودها، حتى 
ين�زل الحك�م عليها. وه�ذا ما يس�مى بتحقيق المناط. كما يشرتط فيه 

الورع والدين، الذي يحميه من اتباع الهوى ورغبات الناس.

أم�ا أن يتص�در للحكم في الن�وازل من ه�ب ودب، ممن لم يؤت 
حظًّ�ا من العلم أو الورع، ف�إن النتيجة أن يتحلل الناس من الأحكام 
الشرعية شيئًا فشيئًَا، وينتشر الفساد، ويعم الشر، وتكثر الفتن، بحجة 

أن هذا الأمر أو ذاك مما تعم به البلوى.

والمراقب اليوم لواقعنا المعاصر يشاهد ما ظهر فيه من التساهل في 
دي�ن الله  من أهل الأه�واء، وجرأتهم على الفتوى والاعتراض على 
أح�كام الشريعة، فهذا يصرح في القناة الفلاني�ة أو في الكتاب الفلاني 
بج�واز اختلاط الم�رأة بالرجل في الأعمال والن�دوات والتعليم بحجة 
تغير العصر، وعموم البلوى بخروج المرأة وضرورة مشاركتها للرجل 
في العمل!! وآخر يصرح بج�واز اقتناء التلفاز المعاصر لعموم البلوى 
ا من غريه! وثالث يفتي بج�واز التأمين وبعض  ب�ه، وكون�ه أخف شرًّ
ص�ور الرب�ا لما عمت ب�ه البلوى! وغير ذل�ك من الأق�وال المتفلتة من 
الشروط والضوابط الشرعية، والمتناسية للآثار الخطيرة المترتبة عليها.

وأم�ا إذا كان القائل�ون بعم�وم البلوى في قضية م�ن القضايا هم 
م�ن أهل العل�م والدراية بمقاصد الرشع، والذين أحاط�وا بالحادثة 
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من جمي�ع جوانبها، فإن هؤلاء وأمثالهم هم الذين تقبل فتواهم، وهم 
مأجورون إن شاء الله تعالى، سواء أخطأوا أم أصابوا.

وم�ن الأمثل�ة المع�اصرة التي ج�دت في عصرن�ا، وطب�ق عليها 
أه�ل العل�م قاعدة )عموم البل�وى( بضوابطه�ا وشروطها الشرعية: 
الطواف في س�طح الحرم، والسعى في سطح المسعى، حيث أجمع أهل 
العلم المعاصرون على ج�واز ذلك، لعموم البلوى بازدحام الناس في 
الطواف والس�عي، لكثرتهم التي تسببت في المش�قة الشديدة والحرج 

الكبير على الناس، والتي يصعب التحرز منها.

ثالثً�ا: ال�رد على ش�بهة احتجاجه�م بقاع�دة )الرضورة الشرعية( في 
اعتراضهم على بعض أحكام الشريعة:

وتحت س�تار الضرورة، وأنها تبي�ح المحرمات يدخل المعترضون 
، ليعطل�وا بعض الأح�كام الشرعي�ة، ويعترضوا  عىل شريع�ة الله 
عليه�ا بهذه القاعدة. هذا وإن كان�ت القاعدة في أصلها صحيحة، إلا 
، يفتحون باب  أن أهل الأهواء الذين في قلوبهم حرج مما شرعه الله 
الرضورة على مصراعيه، دون الأخذ بضوابطها وشروطها الشرعية، 
إذ إن للرضورة ح�دودًا وضوابط دقيقة وأح�والًا معينة، قد حددها 

الشارع الحكيم، فما هي حقيقة الضرورة الشرعية، وما ضوابطها؟
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يق�ول الدكتور الزحييل: »قال الجرج�اني في تعريفاته: الضرورة 
مش�تقة من الضرر، وه�و النازل بما لا مدفع ل�ه، وللضرورة تعاريف 

متقاربة المعنى عند أسلافنا الفقهاء...« ))).

ثم ساق بعض هذه الأقوال، وخرج منها بمعنى شامل هو قوله: 
»الرضورة«: ه�ي أن تط�رأ على الإنس�ان حال�ة من الخطر أو المش�قة 
الش�ديدة؛ بحيث يخاف ح�دوث ضرر أو أذى بالنفس أو بالعضو أو 
بالعرض أو بالعقل أو بالمال وتوابعها، ويتعين أو يباح عندئذ ارتكاب 
الح�رام، أو ت�رك الواجب، أو تأخيره عن وقت�ه دفعًا للضرر في غالب 

ظنه ضمن قيود الشرع« ))).

ولم�ا كان مفه�وم الرضورة وحدوده�ا يختل�ف حس�ب العقول 
والأفه�ام، كان لا بد من الإحاطة بضوابطها، حتى لا يأتي من يدخل 
في الضرورة ما ليس منها: إما عن جهل، أو عن شهوة وهوى؛ فليس 

كل من ادعى وجود الضرورة يسلم له ادعاؤه أو يباح فعله.

: »وربام اس�تجاز بعضه�م في مواط�ن  يق�ول الش�اطبي 
يدع�ي فيه�ا الضرورة وإلج�اء الحاجة بن�اء على أن الرضورات تبيح 

المحظورات، فيأخذ عند ذلك بما يوافق الغرض«))).

نظرية الضرورة الشرعية ص 66. 	(((

نظرية الضرورة الشرعية ص 67. 	(((
الموافقات 145/4. 	(((
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ومن أهم هذه الضوابط ما يلي:

1- أن تكون الضرورة قائمة لا منتظرة. وبعبارة أخرى: أن يحصل في 
الواق�ع خوف الهلاك أو التلف عىل النفس أو المال، وذلك بغلبة 
الظن حس�ب التجارب، أو يتحق�ق المرء من وجود خطر حقيقي 
عىل إح�دى الضروري�ات الخمس الت�ي صانتها جمي�ع الديانات 
والشرائ�ع الساموية: وه�ي الدي�ن والنف�س والع�رض والعقل 
والم�ال؛ فيجوز حينئذ الأخذ بالأحكام الاس�تثنائية لدفع الخطر، 
ول�و أدى ذل�ك إلى الوق�وع في مفس�دة ارت�كاب الح�رام أو ترك 
الواجب، عملًا بقاعدة: »إذا تعارض مفس�دتان روعي أعظمهما 
ضررًا بارتكاب أخفهما«. فإذا لم يخف الإنس�ان على شيء مما ذكر، 

لم يبح له مخالفة الحكم الأصلي العام من تحريم أو إيجاب.

2- أن يتعني على المضط�ر مخالفة الأوامر أو النواه�ي الشرعية، وألا 
يكون لدفع الضرر وس�يلة أخرى م�ن المباحات إلا المخالفة، بأن 
يوج�د في م�كان لا يجد فيه إلا ما يحرم تناوله، ولم يكن هناك شيء 
م�ن المباح�ات يدفع ب�ه الضرر عن نفس�ه، حتى ول�و كان الشيء 
ممل�وكًا للغري. فل�و وجد مث�لًًا طعامًا ل�دى آخر، فل�ه أن يأخذه 

بقيمته، وعلى صاحب الطعام أن يبذله له.
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3- أن يك�ون في حال�ة وج�ود المحظور مع غيره م�ن المباحات، عذر 
يبيح الإقدام على الفعل الحرام، وبعبارة أوجز أن تكون الضرورة 
ملجئة، بحيث يخش�ى تلف النفس والأعضاء، كما لو أكره إنسان 
على أكل الميتة بوعيد يخاف منه تلف نفسه، أو تلف بعض أعضائه، 

مع وجود الطيبات المباحات أمامه...

4- ألا يخالف المضطر أصول الشريعة الإسلامية الأساسية من حفظ 
حقوق الآخرين، وتحقيق العدل، وأداء الأمانات، ودفع الضرر، 
والحف�اظ حقيقة عىل مبدأ التدي�ن وأصول العقيدة الإسالمية؛ 
: لا يح�ل الزنا والقت�ل والكفر القلبي بأي ح�ال، لأن هذه  فمث�لًًا

مفاسد في ذاتها.

5- أن يقترص فيام يباح تناوله للرضورة في رأي جمهور الفقهاء على 
الح�د الأدن�ى أو الق�در الالزم لدفع الرضر، لأن إباح�ة الحرام 

ضرورة، والضرورة تقدر بقدرها.

قال الإمام أحمد: إن الضرورةالمبيحة هي التي يخاف التلف بها إن 
ترك الأكل من الحرام، وذلك إذا كان المضطر يخشى على نفسه، سواء 
أكان م�ن جوع، أو يخاف إن ت�رك الأكل من الميتة ونحوها، عجز عن 
المشي، وانقطع عن الرفقة، فهلك، أو يعجز عن الركوب فيهلك، ولا 

يتقيد ذلك بزمن مخصوص« أ.هـ ))).

انظر: نظرية الضرورة الشرعية للزحيلي ص 69-72 باختصار وتصرف يسير. 	(((
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ومم�ا ينبغي التنبيه إلي�ه: ضرورة النظر إلى هذه الضوابط مجتمعة، 
لأن�ه قد يتحقق في المس�ألة المراد بحثها ضاب�ط، أو أكثر؛ فيظن أنها قد 

أصبحت ضرورة، وهي ليست كذلك، لتخلف ضابط أو أكثر.

وبالوص�ول إلى معرف�ة حقيقة الضرورة الشرعية وضوابها يس�د 
الطريق على من يفتح الباب على مصراعيه؛ فيرخص لنفسه أو للناس 
ارت�كاب بع�ض المحرم�ات، أو ترك بع�ض الواجب�ات والاعتراض 
عىل شريع�ة الله بحجة الضرورة، إما لأنه لم يفهم معنى الضرورة ولا 
ضوابطها، أو أنه مدرك معناها وضوابطها، ولكنه أتبع نفس�ه هواها، 
وم�زج هواه بش�بهة الرضورة، ليؤص�ل ضعفه، ويلبس عىل الناس 

دينهم والعياذ بالله تعالى.

وإلا فام معن�ى قول من يق�ول: إن إدخ�ال القنوات المفس�دة في 
البي�وت،  وأن اختالط الرجال بالنس�اء والخل�وة بالأجنبية، هو من 
ب�اب الضرورة؟! م�ع أن الرضورة في واد، وهذه الممارس�ات في واد 
آخر. وما معنى قول من يقول: إن التعامل بالربا وبعض صور البيوع 
المحرمة، والتأمين أصبح ضرورة؟؟! ويعلم القائل بذلك أنها لا تمت 

للضرورة بصلة.

ألا فليت�ق الله الذين يفتون لأنفس�هم أو يفت�ون للناس بارتكاب 
المحرم�ات بحج�ة الرضورة م�ن دون تح�ر للرضورة وضوابطه�ا، 

وليعدوا جوابًا لسؤال الله  إياهم: )ماذا أجبتم المرسلين(؟
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رابعً�ا: ال�رد على ش�بهة احتجاجهم في تعطيل بعض أح�كام الشريعة 
بتحقيق المصلحة:

إن كل م�ا شرع�ه الله  في كتاب�ه وعىل لس�ان رس�وله  م�ن 
الواجب�ات والمحرم�ات والمس�تحبات والمكروه�ات والمباحات، إنما 
شرعه س�بحانه لمصلحة الإنسان وخيره في الدنيا والآخرة، فأينما كان 
شرع الله  فثم�ت المصلح�ة، وقد أكمل الله لنا الدين، فلا حاجة لمن 
يأتينا ليعلمنا أن المصلحة هنا أو هناك، فكيف إذا كان مدعو المصلحة 
، وتعطيل أحكامه سبحانه، بحجة  أرادوا الاعتراض على شرع الله 

المصلحة زعموا!!

أقسام المصالح:

تنقسم المصالح في ميزان الشرع الحكيم إلى ثلاثة أقسام:

• الأول: يش�هد الرشع بقبوله�ا بدليل معين فيها، فهذه لا س�بيل 
إلى رده�ا، ولا خلاف في مشروعي�ة الأخذ بها وإعمالها، وتركها 
مناقض�ة للشريع�ة، وذلك كشريعة القص�اص، حفظًا للنفوس 
والأطراف، وشريعة قطع يد الس�ارق حفظًا للأموال، وشريعة 
تحري�م الخمر وعقوبته�ا حفظًا للعق�ول، وشريع�ة عقوبة الزنا 

حفظًا للنسل والأعراض.
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• الث�اني: ما ش�هد الشرع برده�ا، فلا س�بيل إلى قبولها. كمصلحة 
شرب الخمر والتعامل بالربا وبيع المحرمات ومصلحة الرشوة 

وأكل المال.

• الثال�ث: ما س�كت عنها الرشع، فلم يرد دليل خ�اص بعينه لا 
بالاعتب�ار ولا بالإلغ�اء، ولكن�ه يلائ�م تصرف�ات الرشع، بأن 
يوج�د لمعناه جنس اعتبره الش�ارع في الجملة بغري دليل معين، 

وهذا هو الاستدلال المسمى بالمصالح المرسلة.

إذًا يمكننا تعريف المصلحة المرس�لة بأنها: المعنى المناس�ب الملائم 
لتصرفات الشرع، الذي لم يأت دليل معين باعتباره ولا بإلغائه.

ويتضح من هذا التعريف أنه لا يمكن أن توجد مصلحة شرعية، 
ولم يدل الرشع عليها، إما بدليل معين عليها، أو بدخولها تحت معنى 

عام يلائم تصرفات الشرع.

والذي�ن يعترضون على شرع الله  بمصال�ح موهومة، يريدون 
منه�ا تعطيل بع�ض الأحكام الشرعي�ة يدخلون تحت القس�م الثاني، 
وهو المصالح التي ش�هد الشرع بردها. كما يدخلون في القسم الثالث 
محتجين بالمصالح المرس�لة، لكن بدون الأخ�ذ بشروطها وضوابطها، 
وإنما حسب أهوائهم وموازينهم الجاهلية. ومن هذا الباب دخل أهل 

. البدع والمشرعين من دون الله 
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ولقد أخذ الصحابة  بالمصلحة بضوابطها الشرعية في كثير من 
الأمور، التي لم يوجد عليها دليل بعينه في الكتاب والسنة، لكنها تدخل 

تحت المعنى الملائم للشرع، الذي هو من مقاصد الشريعة الإسلامية.

وذل�ك مثل جمع القرآن، وتدوي�ن الدواوين، وجمع عثمان الناس 
على مصحف واحد، وعدم إنفاذ عمر  حد السرقة عام المجاعة... 
إل�خ، ومن ث�م تبعهم الأئم�ة الأعلام وم�ن بعدهم، فدون�وا العلوم 
كعل�وم العربية، ومصطل�ح الحديث، وأصول الفق�ه.. إلى غيرها من 

المصالح، الذي لا يشك عاقل أنها معتبرة شرعًا.

ولكن من هو الذي يقرر أن هذا الأمرأو ذاك من المصالح المرس�لة؟ 
إنه�م العلامء المهتدون الراس�خون في العلم، وليس ع�وام الناس، أو من 
أخ�ذوا بنتف من العلم، ويحس�بون أنهم من الراس�خين في العلم. فضلًا 
ع�ن أهل الأهواء والش�هوات ولو ت�رك الأمر لكل م�دع للعقل والعلم 
لفس�دت أدي�ان الن�اس، ولأدخ�ل في الدين ما لي�س من�ه ، وبخاصة في 
مثل زماننا اليوم، الذي عمت فيه الش�بهات والشهوات، وصار كثير من 

الناس يسيره هواه وشهوته، عياذًا بالله تعالى.

وص�دق الله العظي�م: ژ ۉ  ې  ې  ې  ې  ى   
ى  ئا  ئائە  ئە  ئو  ئو  ئۇ  ئۇ   ئۆ  ئۆ  ژ  

]المؤمنون: ٧١[.
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ضواب�ط المصلح�ة المرس�لة الت�ي تفرقه�ا ع�ن المصلح�ة الملغ�اة 
والموهومة.

ا شرعيًّا من كتاب  - الضابط الأول: أن لا يعارض الأخذ بها نصًّ
أو س�نة صحيحة، فإذا ورد في الكتاب والسنة ما يعارضها أو 
يلغيها، س�واء بمنطوق النص أو مفهومه، فهي ملغاة مردودة 

وليست مرسلة.

- الضابط الثاني: عدم معارضتها للإجماع.

- الضاب�ط الثالث: اندراجها في مقاصد الشرع. وهذا هو معنى 
الق�ول الس�ابق في تعريف المصلحة المرس�لة: )هي التي لم يرد 
دلي�ل معني باعتبارها أو إلغائه�ا(. ولك�ن اعتبارها أخذ من 
النص�وص العامة التي تحقق مقاصد الشريعة في حفظ الدين، 
والعق�ل والنف�س والمال والع�رض، وجميع المصالح وس�ائل 
لتحقيق المقاصد.. فجمع المصحف مثلًا وسيلة لحفظ الدين، 

وقتل الجماعة بالواحد وسيلة لحفظ النفس ... وهكذا.

ومن ذلك يمكن القول بأن كل ما يعارض المقاصد أو يكون وسيلة 
لهدمها أو بعضها وإن كان في الظاهر مصلحة فهو ملغى ومردود.

- الضابط الرابع: عدم معارضتها للقياس الصحيح، الذي توفرت 
شروطه الشرعية، والقياس الصحيح في حقيقته مصلحة.
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- الضابط الخامس: عدم تفويتها لمصلحة أهم منها.

مما لا ش�ك فيه أن الأصل تحصيل جمي�ع المصالح، ودفع جميع 
المض�ار، ولكن قد تتعارض بع�ض المصالح، ويكون لا بد لنا 
م�ن تحصيل بعضها، وتفويت الآخر. فإذا تزاحمت مصلحتان 
ولا يمك�ن أخ�ذ أحدهم�ا إلا بتفوي�ت الأخرى، فإن�ه يؤخذ 
بأكبرهم�ا مصلح�ة ولو فاتت المصلحة الصغ�رى، أما إذا كان 
أمامن�ا مصلحة لا يمكن الأخ�ذ بها إلا إذا فوتنا مصلحة أكبر 

منها، فإنها والحالة هذه تعد ملغاة، ولا تعد مصلحة. 

: »الشريع�ة ج�اءت بتحصيل  يق�ول ش�يخ الإسالم 
المصالح وتكميلها، وتعطيل المفاسد وتقليلها، ورجحت خير 

الخيرين بتفويت أدناهما« ))).

- الضاب�ط الس�ادس: أن يك�ون الس�بب المح�وج إلى المصلح�ة 
مشروعًا: 

والمقصود بكون الس�بب مشروعًا ه�و أن ينظر في الأمر الذي 
يحدث�ه الناس بحجة المصلحة، هل الس�بب المح�وج إليه كان 
؟ ف�إن كان موجودًا ولم يأخذ  موجودًا على وقت الرس�ول 
به النبي  فإن الأخذ به بعد ذلك بدعة وليس مصلحة، وإن 

مجموع الفتاوى 136/30. 	(((
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، ولكن  كان الس�بب المح�وج إليه موج�ودًا في زمن النب�ي 
تركه النبي  لمانع زال بموته فإنه يؤخذ به كما فعل عمر  

في جمع الناس في صلاة التراويح.

وإن كان الس�بب المح�وج إلى المصلح�ة لي�س موج�ودًا في وقت 
، وإنما طرأ بعد ذلك فإنه في هذه الحالة ينظر إليه من خلال  الرسول 

نظرين:

الأول: إن كان السبب المحوج إليه تفريطنا وذنوبنا فلا يجوز استحداثه 
بحج�ة المصلحة لأنه لي�س مصلحة. والعالج في هذه الحال�ة أن نتدارك 
تفريطن�ا ومخالفاتن�ا، ونتوب إلى الله  من هذه الذنوب، التي تضطرنا إلى 
اس�تحداث م�ا لم يكن عند س�لفنا، وحينئذ لا نحتاج إلى اس�تحداث هذه 
المصلح�ة، لأن الحاج�ة إليها ت�زول بزوال الذن�وب التي احوجتن�ا إليها، 

ومثال ذلك ما ذكره شيخ الإسلام ابن تيمية  بقوله:

»وعامة الأمراء إنما أحدثوا أنواعًا من السياس�ات الجائرة من أخذ 
أم�وال لا يج�وز أخذها، وعقوبات على الجرائ�م لا تجوز؟ لأنهم فرطوا 
في المرشوع م�ن الأم�ر بالمعروف والنهي ع�ن المنك�ر، وإلا فلو قبضوا 
ما يس�وغ قبض�ه، ووضعوه حيث يس�وغ وضعه، طالبني بذلك إقامة 
دين الله، لا رياس�ة نفوس�هم،  وأقاموا الحدود المشروعة على الشريف 
والوضي�ع، والقري�ب والبعيد، متحرين في ترغيبه�م وترهيبهم للعدل 
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الذي شرعه الله؟ لما احتاجوا إلى المكوس الموضوعة، ولا إلى العقوبات 
الجائ�رة، ولا إلى م�ن يحفظهم من العبيد والمس�تعبدين، كما كان الخلفاء 
الراشدون وعمر بن عبدالعزيز وغيرهم من أمراء بعض الأقاليم« ))).

خامسً�ا: الرد على شبهتهم في اعتراضهم على شرع الله  بالاحتجاج 
بقاع�دة )اختالف الفت�وى باختالف الأمكن�ة والأزمن�ة 

والأحوال والعوائد(:

وهذه القاعدة صحيحة في أصلها. وأمثلتها كثيرة، ومنشأ الشبهة 
فيه�ا أن هن�اك من يجه�ل حقيقة ه�ذه القواعد وضوابطه�ا،أو يكون 
عالمًا بها وبضوابطها، ولكنه يس�تدل بها في غير مناطها أو يوظفها في 
تلبية رغبات نفسه أو رغبات الناس في الانفلات من بعض الأحكام 
الشرعية، حيث إنها  -بزعمه- تختلف وتتغير بتغير الأزمنة والأمكنة 
ً�ا في زم�ن أو مكان قد لا يك�ون حرامًا في  والأح�وال؟ فام كان حرام
زمن أو مكان آخرين ژ پ ڀ  ڀ  ڀ   ڀژ   ]الكهف: ٥[.

وم�ن المه�م هن�ا التفريق بني )اختالف الفت�وى(، )واختلاف 
الحك�م( فالحقيق�ة أن الحكم الشرع�ي لا يتبدل مهام تبدلت الأزمان 
والأح�وال وتغريت الأع�راف والع�ادات، وإنما الذي ق�د يتغير هو 
ً�ا لتغير مناط�ات الحكم، كما س�يتبين من الأمثل�ة التالية،  الفت�وى تبع

اقتضاء الصراط المستقيم ص104، 105 ت: ناصر العقل. 	(((
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ولك�ن أصحاب الأهواء والقل�وب المريضة الكارهني لشرع الله  
يري�دون التلبيس عىل الناس بهذه القاعدة، ليعطل�وا أحكام الشريعة 

ويعترضوا عليها.

• المث�ال الأول: فيما يتعل�ق بإنكار المنكر، فالمكان الذي س�يترتب 
عىل إن�كاره المنك�ر فيه منكر أكرب منه يح�رم الإنكار في�ه، بينما 
الم�كان الذي ي�زول فيه المنك�ر بالكلية دون أي مفس�دة، أو أنه 
يزول لكن س�يترتب على ذلك منكر آخر أخف منه، فإنه حينئذ 
يج�ب الإنكار في�ه. . وهكذا فإن الفتوى تتغير حس�ب ظروف 

كل مكان.

• المث�ال الث�اني: يج�وز بي�ع العن�ب للن�اس، إلا إذا تحققن�ا أن من 
يشرتيه سيصنعه خمرًا، فلا يجوز حينئذ، ومثل ذلك بيع السلاح 
لمن يش�ارك في حرب المس�لمين أو حروب الفت�ن، فإن ذلك لا 
يج�وز. ومث�ل ذلك تأجير بي�ت أو محل لمن يغلب عىل الظن أنه 
سيستخدمه في الفساد ونشره، فإن ذلك لا يجوز وما سوى ذلك 

فجائز، لأن الأصل الجواز.

: »مما تتغير به الفتوى لتغير  • المثال الثالث: يقول ابن القيم 
الع�رف والعادة موجبات الأيامن والإقرار والن�ذور وغيرها. 
فم�ن ذلك: أن الحال�ف إذا حلف: لا أركب داب�ة وكان في بلد 
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عرفه�م في لف�ظ الدابة: الحامر خاصة، اختص�ت يمينه به، ولا 
يحنث بركوب الفرس، ولا الجمل ... وكذا لو حلف: لا أكلت 
ً�ا. في بلد عادتهم أكل رؤوس الضأن خاصة، لم يحنث بأكل  رأس

رؤوس الطير والسمك ونحوها«))).

• المث�ال الراب�ع: ما ذكره الش�اطبي في اختلاف ع�ادات الناس في 
 : تحديد خوارم المروءة وأثرها في عدالة الش�خص، قال 
»مثل كش�ف الرأس، فإنه يختلف بحسب البقاع في الواقع، فهو 
ل�ذوي المروءات قبي�ح في البلاد الشرقية، وغري قبيح في البلاد 
المغربي�ة، فالحكم الشرعي يختلف باختالف ذلك، فيكون عند 
أهل المشرق قادحًا في العدالة، وعند أهل المغرب غير قادح«))).

والمقص�ود من ذك�ر الأمثلة الس�ابقة لقاعدة تغري الفتوى بتغيير 
الأزمن�ة والأمكن�ة والعوائ�د.. إلخ التأكي�د على أن ه�ذه القاعدة لها 
ضوابطه�ا، وأنه�ا لا تعن�ي تغير أح�كام الله تعالى وتبديله�ا، فإن هذا 
، وإنما  لا يكون إلا بالنس�خ، والنس�خ ق�د أغلق بابه بم�وت النبي 
المقص�ود بي�ان أن من الأحكام م�ا هو مرتبط بمناطاته�ا من الأحوال 
والأزمن�ة والأمكنة والعوائد والأع�راف، التي تؤثر بدورها في فتوى 

المفتي جوازًا، أو منعًا، كما مر بنا في الأمثلة السابقة.

إعلام الموقعين 57/3، نشر مكتبة ابن تيمية ، ت: عبدالرحمن الوكيل. 	(((
الموافقات 198/2 ط. دار الفكر. 	(((
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وم�ع وضوح هذا الأمر فإن هناك ممن يتبع الش�بهات ويميل مع 
الش�هوات، يريد أن يتكئ على هذه القاعدة في تغيير أحكام الله تعالى، 
وانسالخ الناس منها لتغير الزمان أو المكان، وزعمه أن من الأحكام 
ما لا يصلح في هذا العصر، ولا يواكب تطوراته، ويقول قائلهم: لقد 
تغير الزمن اليوم، وأصبح كشف أجساد النساء واختلاطهن بالرجال 
ا وتقليدًا معروفً�ا، خصوصًا وقد أصبح لهن من ضرورات  أم�رًا عاديًّ
الخروج إلى الوظائف والمصانع ما يصعب عليهن معه التستر، فلتتغير 
الفتوى في ذلك إلى ما يناس�ب حال العصر. أو يقول: لقد كان تحريم 
الرب�ا يوم لم تكن ش�ؤون الم�ال والاقتصاد معقدة بالش�كل الذي نراه 
الي�وم. أم�ا الآن فلا بد من تغيير الحكم والفتوى حس�ب ما آلت إليه 
ح�ال الزمان والناس لأنه لا اقتصاد اليوم إلا بربا!! ومما يزيد المصيبة 
ش�ناعة أن هؤلاءالقوم يهرفون بما لا يعرفون، ويتشبعون بما لم يعطوا، 
وم�ا لهم م�ن علم الشريع�ة وقواعدها وأدلتها من ح�ظ ولا نصيب؟ 
وق�د يك�ون لبعضهم فهمٌ وذكاءٌ، لكنهم كما قال ش�يخ الإسالم عن 
علامء الكلام: »أوتوا ذكاء وما أوت�وا زكاءً وأعطوا فهومًا وما أعطوا 

ً�ا. وأعطوا س�معًا وأبص�ارًا ژ ۇ  ۆ  ۆ  ۈ   ۈ  ۇٴ   علوم
ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ         ې       ې  ې  ې  ى  ى  ئا ئا  

ئە  ژ ]الأحقاف: ٢٦[))).

مجموع الفتاوى 119/5. 	(((
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: »العوائد المس�تمرة ضربان: أحدهما:  ويق�ول الش�اطبي 
العوائ�د الشرعية الت�ي أقرها الدليل الشرع�ي أو نفاها، ومعنى ذلك 
، أو  أن يكون الشرع أمر بها إيجابًا أو ندبًا، أو نهى عنها كراهةً أو تحريمًا
أذن فيه�ا فعلًا وتركًا. والضرب الثاني: هي العوائد الجارية بين الخلق 

بما ليس في نفيه ولا إثباته دليل شرعي.

فأم�ا الأول فثاب�ت أب�دًا، كس�ائر الأم�ور الشرعية، كام قالوا في 
سلب العبد أهلية الشهادة، وفي الأمر بإزالة النجاسة وطهارة التأهب 
للمناجاة وسرت العورات، والنهي عن الط�واف بالبيت على العري، 
وما أش�به ذلك من العوائد الجارية في الناس؟ إما حس�نة عند الشارع 
أو قبيح�ة، فإنه�ا من جمل�ة الأمور الداخل�ة تحت أح�كام الشرع، فلا 
تبديل لها وإن اختلفت آراء المكلفين فيها. فلا يصح أن ينقلب الحسن 
: إن قبول ش�هادة العبد  فيها قبيحًا ولا القبيح حس�ناً، حتى يقال مثلًا
لا تأباه محاسن العادات الآن، فلنجزه، أو أن كشف العورة الآن ليس 
بعيب ولا قبيح فلنجزه، أو غير ذلك؟ إذ لو صح مثل هذا لكان نسخًا 
للأحكام المس�تقرة المستمرة. والنسخ بعد موت النبي  باطل، فرفع 

العوائد الشرعية باطل«))).

الموافقات 197/2 ط. دار الفكر. 	(((
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سادسًا: الرد على المعترضين على بعض شرع الله  بشبهة أن لا إنكار 
في مس�ائل الخالف. وإنما الإن�كار في مخالفة المس�ائل المجمع 

عليها فقط:

وهذه الشبهه من أكبر شبهاتهم، وهي في الوقت نفسه من أوهاها. 
وق�د دخ�ل منها الكارهون لرشع الله  ليعترضوا به�ا على كثير من 
الأحكام، والجرأة على مخالفتها، والغالب أن من يتمس�ك بهذه الفرية 
هم من المنافقين العلمانيين، الذين يس�وؤهم تحكيم الشريعة وهيمنتها 
عىل حي�اة الن�اس، ولكنه�م لا يس�تطيعون أن يصرح�وا بموقفه�م 
ه�ذا، وإنام يحاولون طرح مثل هذه الش�بهات، وذلك بجعلهم مناط 
الوج�وب والتحري�م الشرعي مرتبطً�ا بالإجماع، ملبسني على بعض 
الناس بأن المس�لم يكفيه أن يعمل بالمتفق المجمع عليه ويختار ما يشاء 
في المختل�ف فيه، وه�ذه خطوة عند أهل هذه القل�وب المريضة، لكي 
يتوصل�وا بها بع�د ذلك إلى تعطيل جمي�ع الشريعة: المجم�ع عليه فيها 
والمختلف فيه. ويمكن الرد على هذه الفرية الباطلة والحجة الداحضة 

من خلال الفقرات التالية:

: إن هذا القول مخالف لمحكمات الكتاب والسنة وإجماع علماء  أولًا
: ژ ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ۀ   ۀ    ہ  ہ ژ  الأمة، يقول الله 
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]الحرش: ٧[. ويق�ول س�بحانه: ژ ئج  ئح   ئم  ئى  ئي  بج       بح  بخ  بم  

بى  بي  تج  تح  تختم  تى  تي  ثج  ثمژ ]النساء: ٥٩[.

: »ما نهيتكم عنه فانتهوا، وما أمرتكم به فأتوا  ويقول الرسول 

من�ه م�ا اس�تطعتم« والآي�ات والأحادي�ث في وجوب اتب�اع الكتاب 

ا. فما جاء في كتاب الله  وثبت في السنة الصحيحة  والسنة كثيرة جدًّ

لا يجوز العدول عنه لقول كائن من كان من البشر، وهذه وصية أئمة 

الس�لف وأئم�ة المذاهب المعتبرة، حي�ث أجمعوا على ق�ول: )إذا صح 

الحديث خلاف قولي فهو مذهبي( ))).

: »أجم�ع الن�اس عىل أن م�ن  وم�ن ذل�ك ق�ول الش�افعي 

اس�تبانت له س�نة عن رس�ول الله  لم يكن له أن يدعها لقول أحد من 

الناس وتواتر عنه أنه قال: إذا صح الحديث فاضربوا بقولي الحائط« ))).

: »ولو أن ام�رءًا لا يأخذ إلا بما أجمعت  ويق�ول اب�ن حزم 

علي�ه الأمة فقط، ويترك م�ا اختلفوا فيه مما قد ج�اءت فيه النصوص 

لكان فاسقًا بإجماع الأمة«))).

المجموع شرح المهذب 63/1. 	(((
إعلام الموقعين 2/ 282. وانظر: سير أعلام النبلاء 35/10. 	(((

الإحكام في أصول الأحكام 290/2. 	(((
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ثانيًا: ومما يردده ويش�به به هؤلاء المعترضون قولهم: )لا إنكار في 
مس�ائل الخلاف( بمعنى أن أي مس�ألة مختلف فيه�ا وفيها قول لأحد 
ا مخالفًا لمحكمات الأدلة الشرعية،  أهل العلم ولو كان مرجوحًا أو شاذًّ
فإن�ه يؤخ�ذ به ولا ينكر على من أخذ به. ولقد انبرى أئمة الس�لف في 

الرد على هذه الفرية منهم الإمام ابن القيم  حيث يقول:

»... وقولهم: »إن مس�ائل الخلاف لا إنكار فيها« ليس بصحيح؛ 
ف�إن الإنكار إم�ا أن يتوجه إلى القول والفت�وى أو العمل. أما الأول: 
ف�إذا كان الق�ول يخالف س�نة أو إجماعًا ش�ائعًا وجب إن�كاره اتفاقًا؛ 
وإن لم يك�ن كذلك فإن بيان ضعف�ه ومخالفته للدليل إنكارٌ مثله. وأما 
العم�ل ف�إذا كان عىل خلاف س�نة أو إجم�اع  وجب إنكاره بحس�ب 
درج�ات الإن�كار، وكيف يقول فقي�ه: لا إنكار في المس�ائل المختلف 
فيه�ا، والفقهاء من س�ائر الطوائف قد صرح�وا بنقض حكم الحاكم 
إذا خال�ف كتابًا أو س�نة، وإن كان قد وافق فيه بع�ض العلماء؟. وأما 
إذا لم يك�ن في المس�ألة س�نة ولا إجم�اع وللاجتهاد فيها مس�اغ لم تنكر 
عىل من عمل به�ا مجتهدًا أو مقل�دًا، وإنما دخل ه�ذا اللبس من جهة 
أن القائل يعتقد أن مس�ائل الخلاف هي مس�ائل الاجتهاد، كما اعتقد 
ذل�ك طوائف من الناس ممن ليس له�م تحقيق في العلم. والصواب ما 
علي�ه الأئمة أن مس�ائل الاجتهاد ما لم يكن فيه�ا دليل يجب العمل به 
وجوبًا ظاهرًا مثل حديث صحيح لا معارض له من جنس�ه، فيس�وغ 
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فيه�ا- إذا عدم فيها الدلي�ل الظاهر الذي يجب العم�ل به- الاجتهاد 
لتعارض الأدلة أو لخفاء الأدلة فيها...«))).

: »... وق�د زاد هذا الأمر على  وم�ن ذلك قول الش�اطبي 
قدر الكفاية، حتى صار الخلاف في المسائل معدودًا في حجج الإباحة 
ووق�ع فيما تقدم وتأخر من الزمان الاعتامد في جواز الفعل على كونه 
مختلفًا فيه بين أهل العلم، لا بمعنى مراعاة الخلاف، فإن له نظرًا آخر، 
ب�ل في غري ذل�ك. فربما وقع الإفت�اء في المس�ألة بالمنع، فيق�ال: لم تمنع 
والمس�ألة مختلف فيه�ا؟ فيجعل الخلاف حجة في الج�واز لمجرد كونها 
ً�ا فيه�ا؛ لا لدليل يدل على صحة مذه�ب الجواز، ولا لتقليد من  مختلف
هو أولى بالتقليد من القائل بالمنع. وهو عين الخطأ على الشريعة حيث 

جعل ما ليس بمعتمد معتمدًا وما ليس بحجة حجة.

حكى الخطابي في مس�ألة البت�ع))) المذكورة في الحديث عن بعض 
الن�اس أنه قال: إن الناس لما اختلفوا في الأشربة، وأجمعوا  على تحريم 
خمر العنب، واختلفوا فيما سواه حرمنا ما اجتمعوا على تحريمه وأبحنا 
ما س�واه. ق�ال: وهذا خطأ فاحش. وق�د أمر الله تع�الى المتنازعين أن 
ي�ردوا م�ا تنازع�وا فيه إلى الله والرس�ول، قال: ولو لزم م�ا ذهب إليه 
ه�ذا القائل للزم مثل�ه في الربا والصرف ونكاح المتع�ة، لأن الأمة قد 

مدارج السالكين 288/3. 	(((
))) البتع: بكسر الباء وسكون التاء: نبيذ العسل.	
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اختلفت فيها. قال : وليس الاختلاف حجة. وبيان الس�نة حجة على 
المختلفني من الأولني والآخرين. هذا مختصر ما ق�ال. والقائل بهذا 
راج�ع إلى أن يتب�ع ما يش�تهيه، ويجعل القول المواف�ق حجة له، ويدرأ 
بها عن نفس�ه، فهو قد أخذ القول وس�يلة إلى اتباع هواه، لا وسيلة إلى 
تقواه، وذلك أبعد له من أن يكون ممتثلًا لأمر الش�ارع وأقرب إلى أن 

يكون ممن اتخذ إلهه هواه«))).

ثالثً�ا: أه�داف ه�ذه المقولة: إن م�آل هذا الق�ول هو تعطي�ل الشرع 
المطهر، لأن لازم هذا القول أن يقتصر الإنكار في الشريعة الإسلامية على 
المنكرات القطعية الضرورية المجمع عليها: كحرمة الخمر والزنا ونحوها. 

وهذا ما يريده أهل الأهواء الخالية قلوبهم من التسليم لله  ولحكمه.

يتحدث الش�يخ محمد الدوي�ش حفظه الله تعالى عن أهداف هذه 
المقالات، فيقول: »فهي في الأغلب تثار حول قضايا لها بُعد اجتماعي 
أو فك�ري، ولي�س المقص�ود الخالف الفقه�ي البح�ت؛ فكثري م�ن 
المس�تغربين على س�بيل المثال يثيرون مس�ائل تتعلق بالمرأة مما نقل فيها 
خلاف بين أهل العلم، والدافع لذلك أبعد من مجرد الخلاف الفقهي، 
بل هو تكأة للتغريب سرعان ما يتجاوزون في المسألة محل الخلاف إلى 

ما لا خلاف في تحريمه ومنعه.

الموافقات 103-102/2. 	(((
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إنه�ا تثار م�ن قبل فئام من الناس ليس�وا من أه�ل العلم والفقه، 
ولا ممن يفقهون البحث في المسائل الشرعية، إنما يتصيدون من أقوال 

الفقهاء ما يتسق مع أهوائهم.

إنه�ا في الأغلب لا تقتصر عىل مناطها؛ فالخالف الفقهي يتخذ 
ذريعة لتنزيله على دائرة أوس�ع... ومما ينبغي تقريره في هذه العجالة. 
أن المرجع في ذلك كله إلى نصوص الكتاب والسنة؛ فمتى صح الدليل 
وج�ب الرج�وع إليه والأخذ به، ولم يَسُ�غ اتباع الق�ول الآخر بحجة 
الخلاف في المس�ألة. وحين ترد الس�نة الصحيح�ة الثابتة عن النبي  
لأج�ل أن هن�اك من خال�ف في هذه المس�ألة فهذا يلزم من�ه أن أقوال 
النب�ي  وأوامره لا تكتس�ب شرعيتها إلا حين يتف�ق عليها الناس؛ 
ا كان س�بب ذلك ينزع عنها هذه الشرعية، ويجعل  فمخالفة أحد لها أيًّ

الأمر واسعًا؛ وهذا مسلك خطير يحتاج صاحبه إلى أن يراجع إيمانه.

لا ب�د من الاعتن�اء بتربية الناس على التس�ليم لله تب�ارك وتعالى، 
وتعظيم نصوص الشرع، وأخذ الدين بقوة، والبعد عن تتبع الرخص 
وزلات العلامء. والحذر من الدخول في جدل فقهي مع أمثال هؤلاء 
ح�ول هذه المس�ائل محل النقاش؛ فهذا الذي يس�عون إلي�ه ويريدونه. 
فمن الممكن والمقبول أن يبحث المرء المس�ألة ويناقش�ها مع طلبة العلم 
الذين يدركون اللغة العلمية الفقهية، ويريدون الحق ويسعون إليه، أما 
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أولئك الذين يثيرون هذه المس�ائل فليسوا يجيدون فهم اللغة العلمية، 
ولا يع�ون مقاص�د الشريعة، إنما ه�م رعاع متطفل�ون، قادهم الهوى 
« ))). فلا كلام لنا م�ع هؤلاء إلا بدعوتهم  إلى الخ�وض في دي�ن الله 
للتس�ليم لله تب�ارك وتعالى وتعظي�م نصوص الشريعة قب�ل أي نقاش 

معهم في مسألة من مسائل الشرع.

مسألة وجوابها:

ق�د يق�ول قائ�ل: إذا كان )اتب�اع الن�ص الشرع�ي( مح�ل اتف�اق 
 قطع�ي ويقيني بين أهل العل�م، فلماذا اختلفوا، وت�رك منهم من ترك 

العمل بالنص في بعض المسائل؟

ولقد أجاب على هذ المسألة أحسن جواب شيخ الإسلام  
في كتاب�ه النفي�س )رفع الملام ع�ن الأئمة الأعلام( أس�وقه بشيء من 

الاختصار.

: »وليعل�م أن�ه ليس أحد م�ن الأئم�ة المقبولين عند  ق�ال 
ا يتعمد مخالفة رس�ول الله  في شيء من س�نته دقيق  الأمة قبولًا عامًّ
 ، ولا جليل، فإنهم متفقون اتفاقًا يقينيًّا على وجوب اتباع الرس�ول 
 ، وعلى أن كل أحد من الناس يؤخذ من قوله ويترك إلا رسول الله 

انظر مقال )فيه خلاف بين الفقهاء( مجلة البيان عدد )153( )باختصار(. 	(((
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ولكن إذا وجد لواحد منهم قول قد جاء حديث صحيح بخلافه فلا 
بد له من عذر في تركه، وجميع الأعذار ثلاثة أصناف:

- أحدها: عدم اعتقاده أن النبي  قاله.

- والثاني: عدم اعتقاده إرادة تلك المسألة بذلك القول.

- والثال�ث: اعتق�اده أن ذل�ك الحكم منس�وخ. وه�ذه الأصناف 
الثلاثة تتفرع إلى أسباب متعددة:

• الس�بب الأول: ألا يك�ون الحديث قد بلغه، وم�ن لم يبلغه الحديث 
لم يكل�ف أن يك�ون عالما بموجبه... وهذا الس�بب هو الغالب على 
أكثر ما يوجد من أقوال الس�لف مخالفًا لبعض الأحاديث.. واعتبر 
ذل�ك بالخلف�اء الراش�دين العالمين بأم�ور رس�ول الله  وأحواله 
، الذي لم يكن يفارقه حضًرا ولا س�فرًا، بل  خصوصًا الصديق 
كان يك�ون معه في غالب الأوقات، حتى إنه يس�مر عنده بالليل في 
، فإن�ه  كثيًرا ما  أم�ور المس�لمين، وكذلك عمر ب�ن الخطاب 
يق�ول: »دخلت أنا وأبو بكر وعمر، وخرجت أنا وأبو بكر وعمر« 
وم�ع ذلك لما س�ئل أبو بكر  عن ميراث الج�دة، قال: ما لك في 
كتاب الله من شيء، وما علمت لك في سنة رسول الله  من شيء، 
ولكن اسأل الناس، فسألهم، فقام المغيرة بن شعبة ومحمد بن مسلمة 

فشهدا أن النبي  أعطاها السدس..
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• السبب الثاني: أن يكون الحديث قد بلغه لكنه لم يثبت عنده: إما لأن 
محدثه أو غيره من رجال السند مجهول عنده أو متهم أو سيء الحفظ، 
وإما لأنه لم يبلغه مسندًا بل منقطعًا، أو لم يضبط لفظ الحديث.. فإن 
الأحاديث كانت قد انتشرت واشتهرت، لكن كانت تبلغ كثيًرا من 
العلامء من ط�رق ضعيفة، وقد بلغت غيرهم م�ن طرق صحيحة، 
غري تلك الطرق، فتكون حجة من ه�ذا الوجه، مع أنها لم تبلغ من 

خالفها من هذا الوجه...

• السبب الثالث: اعتقاد ضعف الحديث باجتهاد قد خالفه فيه غيره، 
مع قطع النظر عن طريق آخر، سواء كان الصواب معه أو مع غيره 

أو معهما...

• الس�بب الراب�ع: اشرتاطه في خبر الواح�د العدل الحاف�ظ شروطًا 
يخالفه فيها غيره.

• السبب الخامس: أن يكون الحديث قد بلغه وثبت عنده، لكن نسيه.

• الس�بب الس�ادس: عدم معرفته بدلالة الحديث ت�ارة، لكون اللفظ 
ال�ذي في الحديث غريبًا عنده، مثل لفظ المزابنة والمحاقلة والمخابرة 
والملامس�ة، والمنابذة والغرر، إلى غري ذلك من الكلمات الغريبة... 
، وهو  وت�ارة لكون معناه في لغته وعرفه غري معناه في لغة النبي 
يحمله على ما يفهمه في لغته، على أن الأصل بقاء اللغة، وتارة لكون 
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اللف�ظ مشرتكًا أو مجملًا أو مترددًا بين حقيق�ة ومجاز، فيحمله على 
الأقرب عنده، وإن كان المراد هو الآخر كما حمل جماعة من الصحابة 
في أول الأم�ر الخيط الأبيض والخيط الأس�ود عىل الحبل... وتارة 

لكون الدلالة من النص خفية...

• الس�بب الس�ابع: اعتقاده أن لا دلالة في الحدي�ث، والفرق بين هذا 
وبين الذي قبله أن الأول لم يعرف جهة الدلالة، والثاني عرف جهة 

الدلالة، لكن اعتقد أنها ليست دلالة صحيحة..

• السبب الثامن: اعتقاده أن الدلالة قد عارضها ما دل على أنها ليست 
مرادة، مثل معارضة العام بخاص أو المطلق بمقيد..

• السبب التاسع: اعتقاده أن الحديث معارض بما يدل على ضعفه أو 
نسخه أو تأويله، إن كان قابلًا للتأويل.

• السبب العاشر: معارضته بما يدل على ضعفه أو نسخه أو تأويله، مما 
لايعتقد غيره أو جنسه معارض، أو لا يكون في الحقيقة معارضًا....

فهذه الأس�باب العشرة ظاهرة، وفي كثير من الأحاديث يجوز أن 
يك�ون للعالم حجة في ت�رك العمل بالحديث لم نطل�ع نحن عليها .... 
وق�د يبدي حجته وقد لا يبديها، وإذا أبداه�ا فقد تبلغنا وقد لا تبلغ، 
وإذا بلغتن�ا فق�د ندرك موضع احتجاجه وقد لا ندركه، س�واء كانت 
الحج�ة صوابً�ا في نفس الأم�ر أم لا. لكن نح�ن وإن جوزنا هذا، فلا 

o b e i k a n d l . c o m



176

 ڻ  ڻ  ڻ  ۀ

يج�وز لن�ا أن نعدل عن ق�ول ظهرت حجت�ه بحديث صحي�ح وافقه 
طائف�ة م�ن أهل العل�م إلى قول آخر قال�ه عالم يجوز أن يك�ون معه ما 
يدف�ع به ه�ذه الحجة، وإن كان أعل�م إذ تطرق الخط�أ إلى آراء العلماء 
أكث�ر من تطرقه إلى الأدلة الشرعية، فإن الأدلة الشرعية حجة الله على 
جميع عب�اده بخلاف رأي العالم... وليس لأح�د أن يعارض الحديث 

عن النبي  بقول أحد من الناس« ))).

*****

 • القسم الثاني من المعترضين على الشريعة:

المعترض�ون على الشريعة بالكش�ف والأذواق والمواجيد من أهل 
التصوف

ه�ذا هو القس�م الث�اني من أصح�اب القل�وب المريض�ة، الذين 
ضعف تسليمهم لله  ولأحكامه، فقدموا أذواقهم ومواجيدهم على 
، وقالوا عن أنفس�هم: إنهم أصحاب  حكم الله  وحكم رس�وله 
الحقيقة والكش�ف والعل�م الباطن، وقالوا عن المتمس�كين بنصوص 
 الكتاب والس�نة: إنه�م أصحاب الشريع�ة والعلم الظاه�ر. يتحدث 

ابن القيم  عن كيد الشيطان لهؤلاء المفتونين، فيقول:

رف�ع المالم ص 10- ص 34 )باختص�ار(. تحقيق عب�دالله الأنصاري، نرش: المكتبة  	(((
العصرية - لبنان.
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»ومن كيده: ما ألقاه إلى جهال المتصوفة من الش�طح والطامات، 
وأب�رزه له�م في قال�ب الكش�ف م�ن الخي�الات، فأوقعه�م في أن�واع 
الأباطي�ل والترهات، وفتح لهم أبواب الدع�اوى الهائلات، وأوحى 
إليهم: أن وراء العلم طريقًا إن س�لكوه أفضى بهم إلى كش�ف العيان، 
�ن لهم رياض�ة النفوس  وأغناه�م ع�ن التقي�د بالس�نة والقرآن، فحسَّ
وتهذيبه�ا وتصفي�ة الأخالق، والتجافي عام عليه أه�ل الدنيا وأهل 
الرياس�ة والفقهاء وأرباب العلم، والعمل عىل تفريغ القلب وخلوه 
م�ن كل شيء، حت�ى ينتقش فيه الحق بلا واس�طة تعل�م، فلما خلا من 
صورة العلم الذي جاء به الرس�ول نقش فيه الش�يطان بحسب ما هو 
مستعد له من أنواع الباطل، وخيله للنفس حتى جعله كالمشاهد كشفًا 
وعيانًا، فإذا أنكره عليهم ورثة الرسل، قالوا: لكم العلم الظاهر، ولنا 
الكش�ف الباطن، ولكم ظاهر الشريعة وعندن�ا باطن الحقيقة، ولكم 
القش�ور ولنا اللب�اب. فلما تمكن هذا من قلوبهم س�لخها من الكتاب 
والس�نة والآثار كما ينس�لخ اللي�ل من النهار، ثم أحالهم في س�لوكهم 
عىل تلك الخيالات، وأوهمهم أنها من الآيات البينات، وأنها من قبل 
الله س�بحانه إلهام�ات وتعريف�ات، فلا تع�رض على الس�نة والقرآن، 
ولا تعام�ل إلا بالقب�ول والإذعان، فلغير الله لا له س�بحانه ما يفتحه 

الشيطان من الخيالات والشطحات وأنواع الهذيان«))).

إغاثة اللهفان 119/1. 	(((

o b e i k a n d l . c o m



178

 ڻ  ڻ  ڻ  ۀ

ويق�ول في موط�ن آخ�ر: »لم ينصف من أحال على ال�ذوق، فإنها 
حوالة على محكوم عليه لا على حاكم، وعلى مشهود له لا على شاهد، 
وعلى موزون لا على ميزان، ويا سبحان الله هل يدل مجرد ذوق الشيء 
عىل حكم�ه، وأنه ح�ق أو باطل، وهل جع�ل الله ورس�وله الأذواق 
والمواجيد حججًا وأدلة، يميز بها بين ما يحبه ويرضاه، وبين ما يكرهه 
ويسخطه، ولو كان ذلك كذلك لاحتج كل مبطل على باطله بالذوق 
والوجد، كما تجده في كثير من أهل الباطل والإلحاد، فهؤلاء الاتحادية 
وهم أكف�ر الخلق يحتجون بال�ذوق والوجد على كفره�م وإلحادهم، 

حتى ليقول قائلهم.

 والوج�د أص�دق نه�اء وأم�اريا صاحبي أنت تنهاني وتأمرني
ع�ن اليقني إلى أوه�ام أخب�ارفإن أطعك وأعص الوجد رحت
حققت�ه ت�ره المنه�ي ي�ا ج�اريوعين م�ا أنت تدع�وني إليه إذا

ويق�ول ه�ذا القائل: ثب�ت عندنا بالكش�ف والذوق م�ا يناقض 
صريح العقل. وكل مُعتقدٍ لأمر جازم به مستحسن له، يذوق طعمه، 
فالملح�د يذوق طعم الاتحاد والانحلال م�ن الدين، والرافضي يذوق 
طعم الرفض ومعاداة خيار الخلق، والقدري يذوق طعم إنكار القدر 
ويعج�ب ممن يثبته، والجبري عكس�ه، والمشرك ي�ذوق طعم الشرك، 
حتى إنه ليس�تبشر إذا ذكر إلهه ومعبوده من دون الله، ويشمئز قلبه إذا 

ذكر الله وحده.
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وه�ذا الاحتجاج قد س�لكه أرباب السامع المحدث الش�يطاني، 
الذي هو محض شهوة النفس وهواها، واحتجوا على إباحة هذا السماع 
بما فيه من الذوق والوجد واللذة، وأنا لا أنكر ذوقك له ووجدك به، 
ولكن الش�أن في المذوق لا في الذوق، وإن ذاق المحب العاش�ق طعم 
محبته وعش�قه لمحبوبه، ما كان غاي�ة ذلك إلا أن يدل على وجود محبته 
ا أو موجبًا لكماله أو نقصه،  وعشقه، لا على كون ذلك نافعًا له أو ضارًّ

وبالله التوفيق«))).

ويقول  في موطن ثالث، وهو يرد على أهل السماع المبيحين 
للغناء:

»والذي يفصل النزاع في حكم هذه المسألة: ثلاث قواعد من أهم 
قواعد الإيمان والسلوك، فمن لم يبن عليها فبناؤه على شفا جرف هار.

القاع�دة الأولى: أن ال�ذوق والح�ال والوجد: هل ه�و حاكم أو 
محكوم عليه، فيحكم عليه بحاكم آخر ويتحاكم إليه، فهذا منشأ ضلال 
 ، من ضل من المفس�دين لطريق القوم الصحيحة، حيث جعلوه حاكمًا
فتحاكموا إليه فيما يس�وغ ويمتنع وفيما هو صحيح وفاس�د، وجعلوه 
مح�كا للح�ق والباط�ل، فنب�ذوا لذل�ك موج�ب العل�م والنصوص، 
وحكم�وا فيها الأذواق والأح�وال والمواجيد، فعظ�م الأمر، وتفاقم 

مدارج السالكين 443/3. 	(((
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الفس�اد والشر، وطمس�ت معالم الإيمان والسلوك المس�تقيم... ثم إنه 
وق�ع من تحكيم الذوق من الفس�اد ما لا يعلم�ه إلا الله، فإن الأذواق 
مختلفة في أنفس�ها، كثيرة الأل�وان، متباينة أعظم التباي�ن، فكل طائفة 
لهم أذواق وأحوال ومواجيد بحس�ب معتقداتهم وسلوكهم... وكل 
، فإنه إذا  ارتاض  ا كان أو باطلًا من اعتقد ش�يئًا أو س�لك س�لوكًا حقًّ
وتج�رد لزمه وتمكن من قلبه، وبقي له منه حال وذوق ووجد، فبذوق 

من توزن الحقائق إذن، ويعرف الحق من الباطل؟

القاع�دة الثانية: أنه إذا وق�ع النزاع في حكم فعل من الأفعال، أو 
ح�ال من الأحوال، أو ذوق من الأذواق، هل هو صحيح أو فاس�د؟ 
وح�ق أو باطل؟ وجب الرجوع فيه إلى الحج�ة المقبولة عند الله وعند 
عب�اده المؤمنين، وهي وحيه ال�ذي تتلقى أحكام الن�وازل والأحوال 
والواردات منه، وتعرض عليه وتوزن به، فما زكاه منها وقبله ورجحه 
وصحح�ه فه�و المقبول، وما أبطله ورده فه�و الباطل المردود، ومن لم 
يب�ن على ه�ذا الأصل علمه وس�لوكه وعمل�ه: فليس عىل شيء من 

الدي�ن، وإن، وإن، وإنام مع�ه خ�دع وغ�رور ژ ڃ                  چ       چ  
ڈڈ   ڎ   ڎ   ڌ   ڌ   ڍ    ڍ   ڇ   ڇ   ڇ     ڇ   چ   چ  

ژ  ژ  ڑ  ژ ]النور: ٣٩[.

القاعدة الثالثة: إذا أشكل على الناظر أو السالك حكم شيء: هل 
هو الإباحة أو التحريم، فلينظر إلى مفس�دته وثمرته وغايته، فإن كان 
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مشتملًا على مفسدة راجحة ظاهرة، فإنه يستحيل على الشارع الأمر به 
أوإباحته، بل العلم بتحريمه من شرعه قطعي، ولا سيما إذا كان طريقًا 
مفضيًا إلى ما يغضب الله ورس�وله، موصلًا إلي�ه عن قرب، وهو رقية 
ل�ه، ورائد وبريد، فهذا لا يش�ك في تحريمه أولو البصائر، فكيف يظن 
بالحكيم الخبير أن يحرم مثل رأس الإبرة من المسكر لأنه يسوق النفس 
إلى السكر الذي يسوقها إلى المحرمات، ثم يبيح ما هو أعظم منه سوقًا 
للنفوس إلى الحرام بكثير، فإن الغناء كما قال ابن مسعود  هو: رقية 
الزن�ا، وقد ش�اهد الناس: أنه ما عن�اه صبي إلا وفس�د، ولا امرأة إلا 
وبغت، ولا شاب إلا  وإلا، ولا شيخ إلا وإلا، والعيان من ذلك يغني 

عن البرهان«))).

ويقول الش�اطبي  وه�و يذكر بعض مصادر الاس�تدلال 
المنحرفة عند بعض المتصوفة:

»فم�ن ذلك أنه�م يعتمدون في كثري من الأحكام على الكش�ف 
والمعاين�ة، وخرق الع�ادة، فيحكم�ون بالحل والحرم�ة، ويثبتون على 
ذل�ك الإق�دام والإحجام، كما يحكى عن المحاس�بي أنه كان إذا تناول 

طعامًا فيه شبهة ينبض له عرق في أصبعه فيمتنع منه.

مدارج السالكين 494/1 - 498 )باختصار(. 	(((
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وقال الشبلي: اعتقدت وقتًا أن لا آكل إلا من حلال، فكنت أدور 
في الرباري، فرأيت ش�جرة تني، فمددت يدي إليه�ا لآكل، فنادتني 

الشجرة: احفظ عليك عهدك، لا تأكل مني فإني ليهودي.

: دخلت خربة في بعض الأس�فار  وقال إبراهيم الخواص 
في طريق مكة بالليل، فإذا فيها س�بع عظيم فخفت، فهتف بي هاتف: 

اثبت، فإن حولك سبعين ألف ملك يحفظونك.

فمث�ل هذه الأش�ياء إذا عرض�ت على قواعد الشريع�ة ظهر عدم 
البناء عليها، إذ المكاش�فة أو الهات�ف المجهول أو تحرك بعض العروق 

لا يدل على التحليل ولا التحريم لإمكانه في نفسه«))).

ومما يلحق باعتراض المعترضين على الشريعة بالذوق والكش�ف 
 أولئ�ك المعترضني عليه�ا بال�رؤى والمنام�ات، وع�ن ه�ؤلاء يقول

:  الشاطبي 

ً�ا قوم اس�تندوا في أخ�ذ الأعمال إلى  )وأضع�ف ه�ؤلاء احتجاج
المقام�ات، وأقبل�وا وأعرض�وا بس�ببها، فيقولون: رأين�ا فلانًا الرجل 
الصال�ح، فق�ال لن�ا : اترك�وا ك�ذا، واعملوا ك�ذا. ويتفق ه�ذا كثيًرا 
للمتمرسني برس�م التص�وف، وربما ق�ال بعضهم: رأي�ت النبي  

الاعتصام 160/1. 	(((
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في الن�وم، فق�ال لي ك�ذا وأمرني بك�ذا، فيعمل بها ويترك به�ا، معرضًا 
ع�ن الح�دود الموضوعة في الشريع�ة، وهو خط�أ، لأن الرؤيا من غير 
الأنبي�اء لا يحك�م بها شرعًا عىل حل، إلا أن تعرض عىل ما في أيدينا 
م�ن الأحكام الشرعي�ة، فإن س�وغتها عمل بمقتضاه�ا، وإلا وجب 
تركها والإعراض عنها، وإنما فائدتها البشارة، أو النذارة خاصة، وأما 
اس�تفادة الأحكام فلا .. فلو رأي في النوم قائلًا يقول: إن فلانًا سرق 
فاقطعه، أو عالم فاس�أله، أو اعمل بما يقول لك، أو فلان زنى فحده، 
وم�ا أش�به ذلك، لم يصح له العم�ل حتى يقوم له الش�اهد في اليقظة، 

وإلا كان عاملًا بغير شريعة، إذ ليس بعد رسول الله  وحي«))).

مسـألة:

م�ا س�بق ذكره م�ن الإنكار على م�ن يعترض عىل شريعة الله  
بذوق�ه أو كش�فه ه�و فيام إذا كان في ذل�ك تحلي�ل للح�رام أو تحريم 
للحلال أو تعطيل لحكم من أحكام الشريعة، وذلك من أهل القلوب 
المريض�ة. أما من عمر الله قلبه بالتقوى والإخلاص والاتباع للكتاب 
والس�نة، فق�د يمن الله  عليه بنور يقذفه في قلب�ه، يفرق به بين الحق 
والباط�ل والخطأ والصواب، فمثل هؤلاء يقبل منهم مثل هذا الذوق 

الاعتصام 199/1-202 )باختصار(. 	(((
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والإلهام والكش�ف، وذلك فيما لا نص فيه من كتاب وس�نة، وإنما هو 
اجتهاد منهم وموازنات يكش�ف الله لهم فيه�ا وجه الحق والصواب، 
وعن هذا النوع من الكش�ف والإلهام وأهله يقول ش�يخ الإسلام ابن 

: تيمية 

ً�ا إلى الحقائ�ق مطلقًا  »والذي�ن أنك�روا ك�ون الإلهام لي�س طريق
أخطؤوا، فإذا اجتهد العبد في طاعة الله وتقواه، كان ترجيحه لما رجح 
أقوى من أدلة كثيرة ضعيفة، فإلهام مثل هذا دليل في حقه، وهو أقوى 
من كثير من الأقيس�ة الضعيفة والموهومة والظواهر والاستصحابات 
الكثرية، الت�ي يحت�ج بها كثري من الخائضني في المذاه�ب والخلاف؛ 

وأصول الفقه.

وكلام قوي الإيامن في القلب قوي انكش�اف الأمور له؛ وعرف 
حقائقه�ا من بواطلها، وكلما ضعف الإيمان ضعف الكش�ف، وذلك 
مث�ل السراج القوي والرساج الضعيف في البيت المظل�م؛ ولهذا قال 
بع�ض الس�لف في قول�ه: ژ ئو  ئو  ئۇ ژ   ]الن�ور: ٣٥[ ق�ال: هو المؤمن 
ينط�ق بالحكم�ة المطابقة للحق، وإن لم يس�مع فيها بالأثر، فإذا س�مع 

فيها بالأثر كان نورًا على نور«))).

*****

الفرقان بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان 49/1-51( )باختصار(. 	(((
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• القسم الثالث من المعترضين على الشريعة:

المعترضون على الشريعة بالسياسات الجائرة والأحكام الباطلة

وه�ذا لون آخر من ألوان الاعتراض على شريعة الله  الناش�ئ 
م�ن مرض في قل�وب هؤلاء المعترضني، وضعف في التس�ليم لله  
 وأحكام�ه، ويكف�ي في إبط�ال مث�ل ه�ذه الاعتراضات قول�ه تعالى: 

ژ ٱ  ٻ         ٻ  ٻ    ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ  ڀ  ڀ   ڀ  ٺ  ٺ  

ٺٺ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ    ٹ  ٹ     ٹ  ژ ]الأح�زاب: ٣٦[، وقول�ه 
تعالى: ژ ۈ  ۇٴ  ۋ   ۋ      ۅ  ۅ  ۉ  ۉ  ې    ې  
ې  ې      ى  ى  ئا  ئا   ئە  ئە  ئو  ژ ]النساء: ٦٥[، 

وقول�ه تع�الى: ژ ۆ  ۈ  ۈ  ۇٴ   ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ  
ې  ې  ې   ې  ى  ى  ئا  ئائە  ئە  ئو  ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ   
ئم   ئجئح   ی   ی    ی   ی   ئى   ئى   ئى        ئې   ئېئې   ئۈ    
ئى  ئي  بج  بح  بخ  بم  ژ ]المائ�دة: ٤٩ – ٥٠[، وقول�ه تع�الى: ژ ڳ  
ژ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱ      ڱ  ں  ں     ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  

]الجاثية: ١٨[.

وأه�ل هذا الاعرتاض لا يصرح�ون برفضهم شريع�ة الرحمن، 
لكنه�م ي�وردون ش�بهات يبررون به�ا عدولهم عن الرشع المطهر إلى 
قوانين وسياس�ات من صنع البشر، يسمونها تارة بالسياسة الشرعية، 
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وت�ارة بتحقيق المقاصد الشرعية ومراعاة الواقع ومتطلباته. وكل هذا 
من التلبيس والتدليس، لأن السياسة الشرعية لها ضوابطها ومعالمها، 
الت�ي حدده�ا الرشع، وضب�ط موازينها، وه�ي تختل�ف وتتضاد مع 
سياس�ات القوم، التي يكرسون فيها ظلمهم، ويبررون بها عدوانهم. 
ولبي�ان هذا الأمر وإزال�ة التلبيس في هذه المس�ألة، نتعرف على معنى 
السياس�ة في اللغة والشرع، ونذكر الميزان الشرعي للسياسة، والفرق 

بينه وبين الموازين الجاهلية:

قال في »لسان العرب« »السوس: الرياسة؛ يقال: ساسوهم سوسا. 
سوه وأساسوه. وساس الأمر سياسة: قام به. وإذا رأَّسوه قيل: سوَّ

س فالن أم�ر بن�ي فالن؛ أي: كُلِّف سياس�تهم..  ويق�ال: سُ�وِّ
والسياسة: القيام على الشيء بما يصلحه. والسياسة: فعل السائس«))).

وروى البخ�اري في صحيح�ه ع�ن أبي ح�ازم قال: قاع�دت أبا 
هريرة  خمس س�نين، فس�معته يح�دث عن النبي  ق�ال: »كانت 
بنو إسرائيل تسوس�هم الأنبياء؛ كلما هلك نبي خلفه نبي، وإنه لا نبي 
بعدي، وس�يكون خلف�اء فيكثرون. قالوا: فما تأمرن�ا؟ قال: فوا ببيعة 

الأول فالأول؛ أعطوهم حقهم فإن الله سائلهم عما استرعاهم«))).

لسان العرب 2149/3. 	(((
البخاري )3455(، مسلم )1842(. 	(((
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ومعنى تسوس�هم: أي: تقوم على أمرهم وش�ؤونهم بما يصلحها 
في الدين والدنيا.

وفي ضوء الحديث النبوي والتعريف اللغوي نس�تطيع أن نعرف 
)مصطل�ح السياس�ة( في مفهوم الشرع بأنه�ا: القي�ام بمصالح العباد 
المبني على أصول ثابتة من القرآن والس�نة، وسيرة الخلفاء الراشدين، 
وم�ا كتبه العلماء في المقاصد الشرعية بما يحقق مصالح العباد، ويرش�د 
. هذا هو  إلى الطري�ق المنجي في الدنيا والآخرة، ويحقق العبودية لله 

الميزان الإلهي والمعيار الشرعي للسياسة .

والسياس�ة الشرعية تتميز عن السياسات الوضعية بأن مصدرها 
؛ فهي كاملة شاملة عادلة، بينما مصدر السياسات  إلهي من عند الله 
الوضعية: الفكر البشري الموس�وم بالجهل والظلم والهوى. وبناء على 
ذل�ك فإن السياس�ة الشرعية واج�ب ديني، أما السياس�ات الوضعية 
فإل�زام وضعي، لأن السياس�ة الشرعية تقوم على مقص�د العبودية لله 
تع�الى، وحكم الحي�اة بشريعته، بينما تق�وم السياس�ات الوضعية على 

فصل الدين عن الدولة وحياة الناس.

أهم سمة للميزان الشرعي للسياسة:

الس�مة الأساس�ية لهذا الميزان هي العدل، وإقامة العبودية لله  
في الأرض، وتحقيق المصالح للعباد، ودرء المفاس�د عنهم في الدارين، 
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وذلك في ضوء الشرع، وهو ما يُسمى بالسياسة الشرعية في الإسلام، 
وقد تكون مصلحة فردية أو جماعية، وقد يكون الممارس لها عالًما مفتيًا، 
، أو أميًرا وواليًا، أو مجلس شورى، أو هيئة شرعية، أو  أو قاضيًا حاكمًا

خليفة للمسلمين.

وتتس�م هذه السياسة بالشمولية والتوازن والانطلاق من ثوابت 
الإسلام وأصوله.

وقد عرف بعض أهل العلم السياسة الشرعية بأنها: كل حكم أو 
إجراء وتدبير يس�اس به الكافة على مقتضى النظر الشرعي. وفي ذلك 
: »فإن الله أرس�ل رس�له، وأن�زل كتبه ليقوم  يق�و ل ابن القيم 
الناس بالقسط، وهو العدل الذي قامت به السماوات والأرض. فإذا 
ظهرت أمارات الحق، وقامت دولة العقل، وأسفر صبحه بأي طريق 
كان؛ فث�م شرع الله ودين�ه ورض�اه وأم�ره، والله تع�الى لم يحصر طرق 
الع�دل وأدلت�ه وأمارته في نوع واح�د، وأبطل غيره م�ن الطرق التي 
ه�ي أقوى منه وأدل وأظهر، بل بين بما شرعه من الطرق أن مقصوده 
إقام�ة الح�ق والعدل وقيام الناس بالقس�ط، فأي طريق اس�تخرج بها 
الح�ق ومعرف�ة العدل وج�ب الحك�م بموجبها ومقتضاه�ا. والطرق 
أسباب ووسائل لا تراد لذواتها، وإنما المراد غاياتها التي هي المقاصد، 
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ولك�ن نبه بما شرعه من الطرق على أس�بابها وأمثاله�ا، ولن تجد طريقًا 
م�ن الطرق المثبتة للحق إلا وهي شرعةٌ وس�بيل للدلالة عليها، وهل 

يظن بالشريعة الكاملة خلاف ذلك))).

سمات الموازين الجاهلية للسياسة:

تق�وم الموازي�ن الجاهلية للسياس�ة، وتنطلق في سامتها من أهواء 
البشر وظلمهم وجهالاتهم، متنكرة لشرع الله  وسياس�اته العادلة، 
ل�ذا فهي تق�وم على الظل�م والمك�ر والخ�داع والكيل بع�دة مكاييل، 
ومحاولة تبرير هذه المظالم وإخراجها في قالب السياسة والحزم وتحقيق 
الأمن والمحافظة على مصالح الناس. ورحم الله ابن القيم حيث فضح 
ه�ؤلاء وأمثالهم بقوله: »وأخرج المنافقون النفاق في قالب الإحس�ان 
والتوفي�ق والعقل المعيشي، وأخرج الظلم�ة الفجرة الظلم والعدوان 
في قالب السياس�ة وعقوبة الجناة، وأخرج المكاس�ون أكل المكوس في 

قالب إعانة المجاهدين وسد الثغور وعمارة الحصون«))).

ويقول في موطن آخر: »وتقسيم بعضهم طرق الحكم إلى شريعة 
وسياس�ة - كتقس�يم غيره�م الدي�ن إلى شريع�ة وحقيقة، وكتقس�يم 
آخري�ن الدين إلى عقل ونقل، وكل ذلك تقس�يم باطل، بل السياس�ة 

إعلام الموقعين 472/4. 	(((
إغاثة اللهفان 80/2، 81. 	(((
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والحقيق�ة والطريق�ة والعق�ل كل ذل�ك ينقس�م إلى قس�مين صحيح 
وفاس�د، فالصحيح قس�م من أقس�ام الشريعة لا قس�يم لها، والباطل 
ضده�ا ومنافيها، وهذا الأصل من أهم الأصول وأنفعها، وهو مبني 
على حرف واحد، وهو عموم رسالته  بالنسبة إلى كل ما يحتاج إليه 
العب�اد في معارفه�م وعلومه�م وأعماله�م، وأنه لم يحوج أمت�ه إلى أحد 
بع�ده، وإنما حاجتهم إلى من يبلغهم عنه ماجاء به فلرس�الته عمومان 
محفوظان، لا يتطرق إليهما تخصيص: عموم بالنس�بة إلى المرسل إليهم 
وعم�وم بالنس�بة إلى كل ما يحت�اج إليه من بعث إلي�ه في أصول الدين 
وفروع�ه، فرس�الته كافي�ة ش�افية عامة لا تح�وج إلى س�واها، ولا يتم 
الإيمان به إلا بإثبات عموم رس�الته في ه�ذا وهذا، فلا يخرج أحد من 
المكلفين عن رس�الته، ولا يخرج نوع من أن�واع الحق الذي تحتاج إليه 

الأمة في علومها وأعمالها عما جاء به«))).

ويق�ول في موط�ن ثال�ث: »إن المعارضني للوح�ي بعقوله�م في 
الأص�ل ه�م أعداءالرس�ل المكذبون لهم كام تقدم، ودونه�م طوائف 
الجهمي�ة المعطلة وملاح�دة الصوفية وزنادقة الباطني�ة وخونة الولاة 
وظلمته�م، فالجهم�ي يقول ق�ال لي عقلي، وملاح�دة المتصوفة يقول 
قائلهم قال لي قلبي، وزنادقة الباطنية يقولون لكل شيء تأويل وباطن 
يعلم�ه أه�ل الباط�ن وينكره أهل الظاه�ر، وخونة ال�ولاة يقولون لا 

إعلام الموقعين 375/4. 	(((
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تس�تقيم أم�ور الرعية إلا بهذه السياس�ة، ول�و وكلناه�م إلى الشريعة 
لفسدت أمورهم«))).

: »والأمراء والعلامء لهم مواضع  ويقول ش�يخ الإسالم 
تج�ب طاعتهم فيه�ا، وعليهم ه�م أيضًا أن يطيعوا الله والرس�ول فيما 
يأم�رون. فعىل كل من الرع�اة والرعي�ة والرؤوس والمرؤوسني أن 
يطيع كل منهم الله ورس�وله في حاله، ويلت�زم شريعة الله التي شرعها 
ل�ه. وهذه جملة تفصيلها يطول، غل�ط فيها صنفان من الناس: صنف 
س�وغوا لنفوس�هم الخ�روج ع�ن شريع�ة الله ورس�وله وطاع�ة الله 
ورس�وله؛  لظنهم قصور الشريعة ع�ن تمام مصالحهم جهلًا منهم؛ أو 
جهلًا وهوًى؛ أو هوًى محضًا. وصنف قصروا في معرفة قدر الشريعة 
فضيقوه�ا، حتى توهموا هم والناس أن�ه لا يمكن العمل بها، وأصل 
ذلك الجهل بمسمى الشريعة ومعرفة قدرها وسعتها، والله أعلم. ومن 
العلماء والعامة من يرى أن اسم الشريعة والشرع لا يقال إلا للأعمال 
التي يس�مى علمه�ا علم الفق�ه، ويفرقون بين العقائ�د والشرائع، أو 

الحقائق والشرائع، فهذا الاصطلاح مخالف لذلك«))).

، وعظموا شرعه  هذا هو كلام أئمة السلف، الذين عظموا الله 
عن واقعهم، فيمن مال عن بعض الشريعة ببعض السياسات الجائرة، 

الصواعق المرسلة 1342/4. 	(((
مجموع الفتاوى 310/19. 	(((
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م�ع أن الشريعة في عصرهم س�ائدة بالجملة ولم تب�دل، فكيف لو رأوا 
عصرن�ا الذي بدلت فيه أحكام الإسالم وأقصيت في�ه الشريعة عن 
الحكم والتحاكم، وحكم بدلًا عنها بالقوانين والتشريعات الجاهلية، 
التي أحلت الحرام وحرمت الحلال؟ وشكلت من أجل ذلك مجالس 
، وزعموا أنهم يمثلون الشعب  برلمانية أو وطنية، تشرع من دون الله 
الذي انتخبهم، فهم يحكمون بإرادة الشعب وحكمه، وهذا ما يسمى 
اليوم بالديمقراطية التي هي بمثابة صنم يعبد من دون الله، له السيادة 
العليا، ولا سيادة فوقه تحكمه!! لأن الديمقراطية في عرف أهلها: هي 
س�يادة حكم الش�عب، والسيادة س�لطة عليا مطلقة غير محكومة بأي 
س�لطة أخ�رى، وتتمثل في حق الش�عب في اختي�ار حكامه، وحقه في 
تشريع ما يش�اء من القوانين، ويمارس الش�عب السلطة عادة بالإنابة، 
بأن يختار نوابًا عنه يمثلونه في البرلمان، وينوبون عنه في ممارسة السلطة؛ 
أي: أن مص�در التشريع والتحليل والتحريم هو الش�عب وليس الله، 
ويت�م ذل�ك عن طريق اختي�اره لممثلين ينوبون عن�ه في مهمة التشريع 
وسن القوانين. وقد يسمونه »بالمجلس الوطني« أو »مجلس الحكم« أو 
»مجلس الأمة« أو »مجلس الشعب« وهذا يعني أن المألوه المعبود المطاع 
- م�ن جه�ة التشري�ع- هو الإنس�ان، وليس الله جل في عاله. وهذا 
 مغاي�ر ومناقض لأصول الدين والتوحيد؛ يدل على ذلك قوله تعالى:
ژ ڈ     ڈ    ژ  ژڑ   ڑ  ک  ک  ک        ک ژ ]يوسف: ٤٠[، وقوله تعالى: ژ ئۈ  
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ئۈ   ئې  ئې  ئې  ژ ]الكهف: ٢٦[، وقوله تعالى: ژ ھ  ے      ے  
 ۓ  ۓ  ڭ  ڭ   ڭ  ڭ  ۇ  ۇ  ۆ ژ ]الش�ورى: ٢١[؛ وقول�ه تعالى:
ژ گ  گ  گ  گ  ژ ]الأنع�ام: ١٢١[،  لأنك�م عبدتموه�م م�ن 

جهة طاعتكم إياهم في تحليل ما حرم الله، أو تحريم ما أحل الله، فإنكم 
لعابدون لهم من دون الله؛ لأن الشرك لا يطلق في القرآن أو السنة إلا 

. لنوع عبادة تصرف لغير الله 

وكذلك قوله تع�الى: ژ ۇ  ۆ   ۆ  ۈ  
ۈ  ۇٴ  ۋ  ژ ]التوب�ة: ٣١[، فهم أرب�اب من دون الله بالاعتراف لهم 

بحق التشريع والتحليل والتحريم وسن القوانين من دون الله.

والديمقراطية تقوم على مبدأ اعتبار وإقرار موقف ورأي الأكثرية، 
ا كان موقف ه�ذه الأكثرية؛ وافقت  مهام كان نوع هذه الأكثري�ة، وأيًّ
الح�ق أم لا. وأعض�اء البرلمان الذي�ن يضعون لأنفس�هم حق التشريع 

للناس هم في الحقيقة يضعون أنفسهم أربابًا معبودين من دون الله.

وهن�اك ارتباط وثيق بني الديمقراطية والعلماني�ة، بل هي الثمرة 
الحنظلية للعلمانية، التي تقوم على فصل الدين عن الحياة، وعلى أن كل 
إنسان أن يسوى أموره مع الله بطريقته الخاصة وطقوسه الخاصة، لكن 
دون تدخل في أمور المجتمع وحياته واقتصاده وسياساته. وهنا تختفي 
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مفاهيم الفرد المس�لم وأصول عقيدته، فلا فرق بين مسلم وغيره، ولا 
بني امرأة ورجل، ولا بين حر وعبد، بل إن كل هذه الأصناف جميعها 
تس�تبدل بمفه�وم الف�رد المواطن!! وأختم هذه المس�ألة ب�كلام نفيس 

للإمام ابن كثير  عند قوله تعالى: ژ ی   ی  ئجئح  ئم  ئى  
ئي  بج  بح  بخ  بم  ژ ]المائدة: ٥٠[، حيث يقول: »ينكر تعالى على من 
خرج عن حكم الله المحكم المش�تمل على كل خير الناهي عن كل شر، 
وعدل إلى ما سواه من الآراء والأهواء والاصطلاحات، التي وضعها 
الرجال بلا مستند من شريعة الله، كما كان أهل الجاهلية يحكمون به من 
الضلالات والجهالات، مما يضعونها بآرائهم وأهوائهم، وكما يحكم به 
التتار من السياس�ات الملكية المأخوذة ع�ن ملكهم جنكيز خان، الذي 
وضع لهم الياسق، وهو عبارة عن كتاب مجموع من أحكام، قد اقتبسها 
من شرائع ش�تى، م�ن اليهودية والنصرانية والملة الإسالمية وغيرها، 
وفيه�ا كثير من الأحكام أخذها من مجرد نظره وهواه، فصارت في بنيه 
، فمن فعل  شرعًا متبعًا يقدمونه على الحكم بكتاب الله وسنة رسوله 
ذلك منهم فهو كافر يجب قتاله حتى يرجع إلى حكم الله ورسوله، فلا 

يحكم سواه في قليل ولا كثير«))). 

المصباح المنير في تهذيب تفسير ابن كثير ص 384. 	(((
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الركن الثالث من �أركان الت�سليم

سلامة القلب من أي إرادة تعارض الإخلاص لله 

س�بق أن ذكرت أركان التس�ليم الأربعة، الت�ي قررها الإمام ابن 
القيم  في تعريفه للقلب السليم، حيث قال: »اعلم أن التسليم 
ه�و الخلاص من ش�بهة تعارض الخبر، أو ش�هوة تع�ارض الأمر، أو 
إرادة تع�ارض الإخالص، أو اعرتاض يع�ارض الق�در والرشع، 
وصاحب ه�ذا التخلص: هو صاحب القلب الس�ليم الذي لا ينجو 

يوم القيامة إلامن أتى الله به«))).

وقد س�بق تفصيل ال�كلام عن الركن الأول والث�اني في المباحث 
السابقة، وفي هذا المبحث إن شاء الله تعالى أتناول الحديث عن الركن 
الثال�ث الذي ه�و تجريد الإخلاص لله  في جمي�ع الأقوال والأعمال 
والأحوال، وتس�ليم العبودي�ة والإرادة لوجهه الكري�م، والذي عبر 
عن�ه ابن القيم بقوله: )والخلاص م�ن أي إرادة تعارض الإخلاص( 

وتحول دون تحقيقه.

تعريف الإخلاص:

يراد من الإخلاص معنيان:

مدارج السالكين 147/2. 	(((
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الأول: الإخلاص المضاد للشرك، وهو إخلاص العبادة لله وحده 
لا شريك له، كما في قوله تعالى: ژ ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ   ں  ں  
ڻ  ژ ]البينة: ٥[، وقوله تعالى: ژ چ  چ  چ       ڇ  ڇ  ڇ  

– ٣[. وبانتف�اء  ]الزم�ر: ٢  ژ  ڇ  ڍ  ڍ  ڌ  ڌ  ڎ   ڎ  ڈ  ڈ 
ه�ذا الإخالص ينتفي أص�ل الإيمان.وه�ذه الآيات وأمثالها تش�مل 

الإخلاص بنوعيه.

 الث�اني: الإخلاص المضاد للرياء: وهو إخالص العمل الصالح
، بحيث لا يريد فاعله لذلك عرضًا من أعراض الدنيا: كالمديح،  لله 
وطلب الش�هرة أو المناصب، أو أي عرض من أعراض الدنيا الفانية، 
ف�إن ش�اب هذا النوع م�ن الإخلاص شيء من الرياء ف�إن صاحبه لا 
ً�ا للإخلاص المنافي للرشك الأكبر، وإنما هو  يكف�ر بذلك ما دام محقق
على خطر عظيم، لارتكابه الرياء الذي هو من الشرك الأصغر، وهذا 
المعن�ى هو المش�هور عند الس�لف، والعُبَّاد الذين يحرص�ون على تنقية 
أعماله�م من كل ما يش�وبها م�ن طلب التزين في قل�وب الخلق وطلب 
مديحه�م والهرب من ذمهم وطلب تعظيمه�م أو أموالهم أو خدمتهم 
وقض�اء حوائجهم من الخلق أو غير ذلك من العلل والش�وائب التي 
أصله�ا إرادة غري الله  بالعمل كائناً ما كان، ولا يتحقق الإخلاص 
ال�ذي ه�و م�ن أركان التس�ليم لله  إلا بالتخلص م�ن كل ما يضاد 
الإخلاص بمعنييه: المضاد للشرك، والمضاد للرياء. والإخلاص عمل 
قلبي باعثه تجريد المحبة والخوف والرجاء لله وحده، فمتى ما تعرضت 
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المحبة أو الخوف أو الرجاء للشركة أصاب الخلل الإخلاص، وش�ابه 
ش�وائب الرياء والعجب وحب الشهرة والظهور، والحرص على ثناء 

الناس والخوف من ذمهم، وللإخلاص علامات منها:

1- ابتغاء وجه الله  والخلوص من الرياء.

2- الحرص على إخفاء الأعمال الصالحة قدر الإمكان، والسعي 
لعمل الخلوة.

3- اس�تواء السري�رة والعلاني�ة والظاه�ر والباط�ن في الق�ول 
والعمل.

4- الزهد في ثناء الناس ومديحهم، بل كراهية ذلك.

5- الخوف على الأعمال الصالحة من أن ترد ولا تقبل.

6- الحذر من العجب، وترك تزكية النفس.

7- مجاه�دة ه�وى النفس، والانقي�اد للحق إذا ب�ان، مهما كان 
مصدره.

8- العدل والإنصاف ومحبة الخير لكل مس�لم، والتخلص من 
الحس�د والأحقاد. وله�ذه العلامات نماذج رائع�ة من حياة 

السلف الصالح)*(. 

)*( وقد ذكرت مجموعة من هذه النماذج في رسالة سابقة من رسائل الوقفات التربوية بعنوان:
        ژ ڃ  ڃ      چ       ژ ]الطارق: ٩[، وهي متاحة لمن أراد الاطلاع عليها.
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مسألة:

ومم�ا له علاق�ة وثيقة بالإخلاص )عقيدة ال�ولاء والبراء والحب 
والبغض(، فما دام أن من التسليم لله  أن يسلم القلب من كل إرادة 
تعارض الإخالص، فإن مما يعارض الإخالص توجيه إرادة الحب 
والبغ�ض وال�ولاء والمعاداة لأمور م�ن هذه الدنيا. فم�ن كان ولاؤه 
أو عداوت�ه أو حب�ه أو بغض�ه لغير الله تع�الى، وإنما لأجل ه�ذه الدنيا 
ومتاعه�ا الزائ�ل، فإنه بذلك لم يحقق الإخالص لله تعالى، وعليه فإن 
ه�ذا يعد من الش�وائب القلبية، التي تدل على ضعف التس�ليم لله  
ولشرع�ه الحكي�م، بل ق�د تدل على انتفاء التس�ليم من أساس�ه. ومن 
، ودعا  أجل عقيدة الولاء والبراء التي حققها إمام الحنفاء إبراهيم 
إليها استحق من ربه سبحانه هذا الوصف العظيم والوسام الشريف، 

وذل�ك في قول�ه س�بحانه: ژ ڦ  ڦ   ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  
ڃ  ڃ  ژ ]الصافات: ٨٣ – ٨٤[، وهذا القلب الس�ليم من إبراهيم  
قد تحقق فيه الإخلاص التام في حبه لله س�بحانه، وحب ما يحب ومن 
يح�ب، وبغض م�ا يبغض ومن يبغض، وس�لم من كل م�ا يضاد هذا 
الإخلاص من أي إرادة ومحبة تزاحم إرادة الله  ومحبته. وقد جاء في 
القرآن الكريم ذكر هذه الميزة لإبراهيم  في أكثر من آية، منها قوله 

ژ   ژ   ڈ   ڈ    ڎ       ڎ      ڌ    ڌ   ڍ     ڍ   ڇ   ژ  تع�الى: 
ڑ  ڑ  ک  ک   ک  ک  گ گ  گ  گ  ڳ  ڳ  ژ 
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]الزخرف: ٢٦ – ٢٨[، وقوله سبحانه: ژ ڻ   ۀ  ۀ  ہ  ہ  ہ  ہ          

ھ  ھ  ھ  ھ  ے        ے    ۓ  ۓ  ڭ  ڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇ     ۆ      
ۆ  ۈ    ۈ  ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ  ې        ې  ې     
ئې   ئۈ   ئۈ   ئۆ   ئۆ   ئۇئۇ    ئو   ئو   ئە   ئە   ئا   ئا   ى   ى   ې  

ئې  ئې   ژ ]الممتحنة: ٤[.

وم�ن ذلك ابتالؤه بذبح ابن�ه، ليظهر إخلاصه لربه س�بحانه في 
تقديم مراد الله  ومحبته على مراد النفس ومحبتها.

الركن الرابع من �أركان الت�سليم

سلامة القلب من أي اعتراض يعارض قدر الله  وأمره الكوني

وقد س�بق ذك�ر ذلك في النقل الس�ابق ع�ن الإمام اب�ن القيم في 
تعريف�ه للقل�ب الس�ليم، ولكن م�ا معنى ك�ون القلب س�الًما من أي 
اعرتاض على ق�در الله  وقضائه؟ إنه لا بد من التفصيل في الجواب 
 عىل ه�ذه المس�ألة، لأنه ق�د ضلت فيه�ا أفه�ام وزلت أق�دام، ووفق 
الله  م�ن وف�ق، لم�ا اختل�ف فيها من الح�ق بإذنه، فنس�أل الله  أن 

يجعلنا منهم.

إن الإيامن بالقدر رك�ن من أركان الإيمان الس�تة، لا يصح إيمان 
العبد إلا بتحقيقها جميعًا.
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والإيامن بالقضاء والقدر يعني الإيمان بأن كل شيء مما خلقه الله 
س�بحانه أو أمر ب�ه، إنما كان بعل�م الله  القديم وكتابته له ومش�يئته 
وخلقه له، وأن يعلم العبد أن ما أخطأه لم يكن ليصيبه، وأن ما أصابه 

لم يكن ليخطئه.

والقضاء والقدر له جانبان:

1- جان�ب متعل�ق ب�الله  وفعله وقضائ�ه. وفعل�ه: صفة من 
صفاته، وهو مقتضى أسامئه الحسنى.  وصفات الله  كلها 
حس�نى، فيجب عىل العبد محبة أفع�ال الله والرضا بها، ولا 
يعترض عليها، وأن يسلم للحكم الربانية فيها، وإن جهلها.

2- جان�ب متعلق بالعب�د المخلوق، فيكون مقضيًّ�ا على العبد، 
والمقضي على العبد نوعان:

أ- مقيض علي�ه م�ن جه�ة المعائ�ب: كالكف�ر والفس�وق 
والمع�اصي، وهذه تحصل بإرادة العب�د، وهذا النوع من 
المقضيات يجب كرهه�ا ومدافعتها وتركها والتوبة منها 
 إذا فعل�ت، وع�دم الاستسالم له�ا، لأنه�ا وإن قضاها 
الله  بحكمته فقد أخبرنا أنها غير مرضية له س�بحانه، 
والعب�د يحب م�ا يحبه الله، ويكره ما يكره�ه، قال تعالى: 

ڌڌ   ڍ   ڍ    ڇ   ڇڇ   ڇ   چ   چ    چ   چ   ژ 
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ڎ  ڎ  ڈ   ڈ ژ   ]الزم�ر: ٧[، فمثل هذه وإن أرادها 
الله  كونً�ا وقدرًا لحكمة ما فإنه س�بحانه لم يردها ديناً 
ً�ا، بل أم�ر بتركها، وهنا يتهاف�ت مذهب الجبرية  وشرع
الصوفية وبعض جهلة المسلمين، الذين يحتجون بالقدر 

على فعل المعاصي.

ب- المقضي عىل العبد من جهة المصائب: كالحياة والموت، 
والغن�ى والفق�ر، والصحة والمرض، والف�رح والحزن، 

وهذا نوعان:

الأول: مصائب ومقضيات يمكن للعبد مدافعتها: كدفع الجوع 
ب�الأكل، والحري�ق بالإطفاء ودفع الصائ�ل بالجهاد... 
، فإن الواجب على  إل�خ، فكونها مقضيةً مفعول�ةً لله 
العبد عدم الاستسلام لها بحجة كونها قضاء وقدرًا، بل 
يج�ب مدافعتها قدر الإم�كان، كما قال عمر  عندما 
ت�رك الدخول لبلد الطاع�ون: )نفر من قدر الله إلى قدر 
الله(. وهذا معنى قول من قال من السلف: )ندفع قدر 

. الله بقدر الله(، فالدفع والمدفوع كله بقدر الله 

فإذا فعلت الأسباب في دفع المقدور الممكن دفعه ولم يكتب 
الله  النفع بها، فإنها تتبع للنوع الثاني التالي ذكره.
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الث�اني: مصائ�ب ومق�درات لا يمك�ن مدافعته�ا أو بذل�ت 
الأس�باب في دفعه�ا ولم ينف�ع الله به�ا، ف�إن عىل العبد 
والحالة هذه التسليم لقضاء الله  والصبر على مقدوره 

واليقين بحكمة الله  فيما قضاه وقدره.

ولأه�ل العلم تقس�يم لأحوال الن�اس في مواقفهم من 
هذا النوع من المقضيات.

- حال محرمة، وهي الجزع والتسخط وعدم الصبر.
- حال واجبة، وهي الصبر.

- حال مس�تحبة، وه�ي الرضا أي الرض�ا، )بالمقضي(، 
وعدم كرهه. هذا مس�تحب، أم�ا الرضا بكونه قضاء 
وفعلًا لله تعالى فهو واجب ففرق بين القضاء والمقضي.
- حال كمال: وهي الشكر لله  على قضائه ومقضيه.

يقول الإمام ابن القيم  في بيان ما س�بق: »الأحكام ثلاثة: 
حك�م شرع�ي ديني، فه�ذا حق�ه أن يتلقى بالمس�المة والتس�ليم وترك 
المنازع�ة، ب�ل بالانقياد المحض، وهذا تس�ليم العبودي�ة المحضة، فلا 
يعارض بذوق ولا وجد ولا سياس�ة ولا قي�اس ولا تقليد، ولا يرى 
إلى خلافه س�بيلًا البتة، وإنما هو الانقياد المحض والتس�ليم والإذعان 
والقبول، فإذا تلقي بهذا التس�ليم والمسالمة إقرارًا وتصديقًا بقي هناك 
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، فلا تكون له ش�هوة  انقياد آخر وتس�ليم آخر له إرادة وتنفيذًا وعملًا
تن�ازع م�راد الله من تنفيذ حكمه، كام لم تكن له ش�بهة تعارض إيمانه 
وإقراره، وهذا حقيقة القلب الس�ليم، الذي س�لم من شبهة تعارض 
الخبر، وش�هوة تع�ارض الأمر، فال اس�تمتع بخلاقه كما اس�تمتع به 
الذين يتبعون الش�هوات، ولا خاض في الباطل خوض الذين يتبعون 
الشبهات، بل اندرج خلاقه تحت الأمر، واضمحل خوضه في معرفته 
بالح�ق، فاطم�أن إلى الله معرف�ة ب�ه، ومحب�ة له، وعل�مًًا بأم�ره، وإرادة 

لمرضاته. فهذا حق الحكم الديني.

الحك�م الث�اني: الحكم الك�وني الق�دري، الذي للعبد فيه كس�ب 
واختي�ار وإرادة، وال�ذي إذا حكم به يس�خطه ويبغض�ه ويذم عليه، 
فه�ذا حق�ه أن ين�ازع ويدافع ب�كل ممكن، ولا يس�الم البتة، ب�ل ينازع 
بالحكم الكوني أيضًا، فينازع حكم الحق بالحق للحق، فيدافع به وله، 
كما قال شيخ العارفين في وقته عبدالقادر الجيلي: )الناس إذا دخلوا إلى 
القضاء والقدر أمسكوا، وأنا انفتحت لي روزنة، فنازعت أقدار الحق 

بالحق للحق، والعارف من يكون منازعًا للقدر لا واقفًا مع القدر(.

ف�إن ضاق ذرعك عن ه�ذا الكلام وفهمه، فتأم�ل قول عمر بن 
الخط�اب وقد عوتب على فراره من الطاع�ون، فقيل له: أتفر من قدر 

الله؟! فقال: )نفر من قدر الله إلى قدره(.
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ث�م كيف ينكر ه�ذا الكلام من لا بقاء له في هذا العالم إلا به، ولا 
تتم له مصلحة إلا بموجبه، فإنه إذا جاءه قدر من الجوع والعطش أو 
الربد نازعه، وترك الانقياد له ومس�المته، ودفعه بقدر آخر من الأكل 
والرشب واللباس، فقد دفع قدر الله بق�دره، وهكذا إذا وقع الحريق 
في داره، فهو بقدر الله، فما باله لا يستسلم له ويسالمه ويتلقاه بالإذعان، 
ب�ل ينازعه ويدافعه بالم�اء والتراب وغيره، حتى يطف�ئ قدر الله بقدر 
الله، وم�ا خ�رج في ذلك عن ق�در الله، وهكذا إذا أصاب�ه مرض بقدر 
الله، داف�ع هذا القدر ونازعه بقدر آخر، يس�تعمل فيه الأدوية الدافعة 
للم�رض، فح�ق ه�ذا الحكم الك�وني أن يح�رص العبد عىل مدافعته 
ومنازعت�ه ب�كل م�ا يمكنه، ف�إن غلبه وقه�ره حرص على دف�ع آثاره 
وموجبات�ه بالأس�باب التي نصبه�ا الله لذلك، فيكون ق�د دفع القدر 
بالق�در، ونازع الحكم بالحكم، وبهذا أمر. هذا حقيقة الشرع والقدر، 
ومن لم يس�تبصر فيه هذه المس�ألة، ويعطها حقها، لزمه التعطيل للقدر 
أو الشرع، شاء أو أبى، فما للعبد ينازع أقدار الرب بأقداره في حظوظه 
وأس�باب معاش�ه ومصالحه الدنيوية، ولا ينازع أقداره في حق مولاه 
وأوام�ره ودينه، وهل هذه إلا خروج ع�ن العبودية، ونقص في العلم 
ا للإسالم قصده لكان هذا بقدر  بالله وصفاته وأحكامه، ولو أن عدوًّ
الله، ويجب على كل مس�لم دفع هذا الق�در بقدر يحبه الله، وهو الجهاد 
بالي�د أو الم�ال في العبودية، اللهم إلا إذا بذل العب�د جهده في المدافعة 
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والمنازعة، وخرج الأمر عن يده، فحينئذ يبقى من أهل الحكم الثالث 
التالي ذكره.

الحك�م الثالث: وه�و الحكم الق�دري الكوني، ال�ذي يجري على 
العب�د بغري اختي�اره، ولا طاقة ل�ه بدفع�ه، ولا حيلة ل�ه في منازعته، 
فه�ذا حق�ه أن يتلقى بالاستسالم والمس�المة وت�رك المخاصم�ة، وأن 
يك�ون فيه�ا كالمي�ت بين يدي الغاس�ل، وكم�ن انكسر ب�ه المركب في 
لجة البحر، وعجز عن الس�باحة وعن س�بب يدنيه م�ن النجاة، فههنا 
يحسن الاستسلام والمسالمة، مع أن عليه في هذا الحكم عبوديات أخر، 
سوى التسليم والمسالمة، وهي أن يشهد عزة الحاكم في حكمه، وعدله 
في قضائ�ه، وحكمت�ه في جريانه عليه، وأن ما أصاب�ه لم يكن ليخطئه، 
وم�ا أخطأه لم يك�ن ليصيبه، وإن الكتاب الأول س�بق بذلك قبل بدء 
الخليقة، فقد جف القلم بما يلقاه كل عبد، فمن رضي فله الرضا، ومن 
س�خط فله الس�خط، ويش�هد أن القدر ما أصابه إلا لحكمة اقتضاها 
اس�م الحكي�م ج�ل جلال�ه وصفت�ه الحكم�ة، وأن القدر ق�د أصاب 
مواقع�ه، وحل في المحل الذي ينبغي ل�ه أن ينزل به، وأن ذلك أوجبه 
عدل الله وحكمته وعزته وعلمه وملكه العادل، فهو موجب أسامئه 
الحس�نى وصفاته العىل، فله عليه أكمل حمد وأتم�ه، كما له الحمد على 

جميع أفعاله وأوامره))).

طريق الهجرتين 68-66/1. 	(((
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كيف يقوى التسليم للقضاء والقدر؟

إن مما يقوي التسليم لقضاء الله  والرضا به بعد فعل الأسباب لما 
يمكن دفعه بالأس�باب: معرفة أسماء الله الحسنى وآثارها ومقتضياتها 
في الخلق والأمر، والتعبد لله س�بحانه بها، ولا س�يما أسامئه س�بحانه 
)العلي�م، الحكيم، اللطي�ف، الرحمن الرحيم، العزي�ز، الرؤوف( وما 
، الذي يعلم ولا  تثمره من الاطمئنان والرضى وحس�ن الظن بالله 
نعلم، وله الحكمة في كل ما خلق وأمر، وهو اللطيف بعباده المؤمنين، 
ومن لطفه سبحانه أن يقدر على عبده المؤمن ما ظاهره المكروه والمحنة 

ولكن في أعطافه المنحة والخير والعاقبة الحسنة.

يقول الش�يخ الس�عدي  عن�د قوله تع�الى ژ ٿ  ٹ   
ٹ   ٹ  ٹ  ڤڤ  ڤ  ڤ  ڦ  ژ ]الأنعام: ١٠٣[.

»ال�ذي لطف علمه وخبرت�ه، ودق حتى أدرك السرائر والخفايا، 
والخباي�ا والبواط�ن. ومن لطف�ه، أنه يس�وق عبده إلى مصال�ح دينه، 
ويوصله�ا إلي�ه بالط�رق الت�ي لا يش�عر بها العب�د، ولا يس�عى فيها، 
ويوصل�ه إلى الس�عادة الأبدي�ة، والفالح السرم�دي، م�ن حي�ث لا 
يحتس�ب، حتى إنه يقدر عليه الأمور، التي يكرهها العبد، ويتألم منها، 
ويدعو الله أن يزيلها، لعلمه أن دينه أصلح، وأن كماله متوقف عليها، 

فسبحان اللطيف لما يشاء، الرحيم بالمؤمنين«))).

تفسير السعدي ص 268. 	(((
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: »عند قوله تعالى: ژ پ  پ  ڀ    ويقول س�يد قطب 
ڀ  ڀ  ڀ  ٺٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ   ٹٹ   ٹ  ٹ  ڤ  ڤ     

ڤ  ژ ]البقرة: ٢١٦[.

وهك�ذا يربي الإسالم الفطرة، فلا تم�ل التكليف، ولا تجزع عند 
الصدم�ة الأولى، ولا تخ�ور عند المش�قة البادية، ولا تخج�ل وتتهاوى 
عن�د انكش�اف ضعفها أمام الش�دة. ولك�ن تثبت وهي تعل�م أن الله 
يعذره�ا، ويمدها بعونه ويقويها. وتصم�م على المضي في وجه المحنة، 
فقد يكمن فيها الخير بعد الضر، واليسر بعد العسر، والراحة الكبرى 
بع�د الضن�ى والعن�اء. ولا تتهال�ك عىل ما تح�ب وتلتذ. فق�د تكون 
الحرسة كامنة وراء المتعة! وقد يك�ون المكروه مختبئًا خلف المحبوب. 
وقد يكون الهلاك متربصًا وراء المطمع البراق... إنه الدخول في السلم 
من بابه الواسع.. فما تستشعر النفس حقيقة السلام، إلا حين تستيقن 
أن الخرية فيام اختاره الله.. وأن الخري في طاع�ة الله دون محاولة منها 
أن تج�رب ربها، وأن تطلب من�ه البرهان! إن الإذعان الواثق والرجاء 
الهادئ والس�عي المطمئن.. هي أبواب الس�لم ال�ذي يدعو الله عباده 
الذين آمنوا ليدخلوا فيه كافة.. وهو يقودهم إليه بهذا المنهج العجيب 
العميق البسيط. في يسر وفي هوادة وفي رخاء.. وكل إنسان -في تجاربه 
الخاصة- يستطيع حين يتأمل أن يجد في حياته مكروهات كثيرة، كان 
من ورائها الخري العميم. ولذات كثيرة كان من ورائها الشر العظيم. 
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وكم من مطلوب كاد الإنس�ان يذهب نفس�ه حرسات على فوته؛ ثم 
تبني ل�ه بعد مدة أن�ه كان إنقاذًا م�ن الله أن فوت عليه ه�ذا المطلوب 
في حين�ه. وكم من محنة تجرعها الإنس�ان لاهثًا يكاد يتقطع لفظاعتها. 
 ث�م ينظ�ر بع�د مدة فإذا هي تنش�ئ ل�ه في حيات�ه من الخير ما لم ينش�ئه 

الرخاء الطويل.

إن الإنس�ان لا يعل�م. والله وح�ده يعل�م. فماذا على الإنس�ان لو 
يستس�لم؟ إن هذا ه�و المنهج الترب�وي الذي يأخذ الق�رآن به النفس 
البشري�ة. لتؤم�ن وتس�لم وتستس�لم في أم�ر الغيب المخب�وء، بعد أن 

تعمل ما تستطيع في محيط السعي المكشوف..«))).

ويقول الش�يخ الس�عدي  في سرده للفوائ�د المأخوذة من 
قصة الخضر مع موسى  في سورة الكهف.

»ومنه�ا: أن ه�ذه القضايا الت�ي أجراها الخضر ه�ي قدر محض، 
أجراها الله، وجعلها على يد هذا العبد الصالح، ليستدل العباد بذلك 
ا، وهي  على ألطافه في أقضيته، وأنه يقدر على العبد أمورًا يكرهها جدًّ
صالح دينه، كام في قضية الغالم، أو هي صلاح دني�اه كما في قضية 
ً�ا من لطفه وكرم�ه، ليعرف�وا ويرضوا غاية  الس�فينة، فأراه�م نموذج

الرضا بأقداره المكروهة«))).

في ظلال القرآن 223/1-225 باختصار. 	(((
تفسير السعدي ص482. 	(((
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وإن مم�ا يقتضي�ه التس�ليم لق�در الله  وع�دم الاعرتاض عليه 
 سالمة القل�ب م�ن الحس�د، لأن الحس�د في حقيقت�ه اعرتاض عىل 

قدر الله  في إعطاء فلان ومنع فلان.
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