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الف�صل الرابع

فاطمة المرني�سي وخطاب الحجاب

�إذا كان ثمة كاتب يرجع �إليه الغرب على نطاق وا�س���ع ب�����شأن معنى الحجاب؛ فهي 
الن�س���وية المغربية فاطمة المرني�س���ي. فكتاباها: »وراء الحج���اب« و»الحجاب والنخبة 
الذكورية« من الم����صادر الرا�س���خة التي ي�ست����شهد به���ا الباحثون في الغ���رب. وتطرح 
المرني�س���ي في كتابيها مقولة: �إن الحجاب رمز لل�سلطة الذكورية الجائرة على الن�ساء، 
وبرغم �أهمية الكاتبة في الغرب، لم �أرَ حتى الآن نقداً �أكاديمياً مو�س���عاً لها، فيما عدا 
العرو�ض��� النقدي���ة لكتابيه���ا. ويجنح الكت���اب الأكاديميون �إلى ا�س���تخدامها حجة في 
المج���ال بدلًا من �إخ����ضاع عملها لنق���د متكامل)1(. وكلما كان الكتّ���اب �أبعد عن مجال 
المر�أة والإ�سا�ل�م، �أخذوا كلامها، بو�صفه »حقيقة الإ�سا�ل�م«. ومثال ذلك، مقال مينا 
كولفيلد: »الم�س���اواة والجن�س ونمط الإنتاج« وهو عبارة عن نقد مارك�س���ي لا�س���تخدام 
الن�س���وية الليبرالية لمفهوم الم�س���اواة. وت�ر�ي�ش مينا كولفيلد �إلى بحث نيل�سون و�أول�سن 
الذي يقترح �إحلال مفهوم »التكاملية« محل »الم�س���اواة«)2(: »�إنهما يفقدان الم�صداقية 
في عيني لاختيارهما �أدوار الن�ساء والرجال في المجتمع الإ�سلامي نموذجاً. فكما تو�ضح 
فاطمة المرني�س���ي في درا�س���تها عن ديناميكيات الذكر والأنثى في المجتمع الإ�سا�ل�مي 
)1975(، ف�إن نوع »التكاملية« الذي ي�ؤ�س�س���ه الإ�سا�ل�م بين الرجال والن�س���اء هو النوع 

القائ���م بين ال�س���يد والعبد«)3(. وتمثل مينا كولفيلد الا�س���تخدام غر�ي� الناقد لفاطمة 
المرني�س���ي. ومن المحبط عدم وجود بديل معروف في الغرب لت�أويل فاطمة المرني�س���ي 
للحج���اب، مما يجعل الحاجة ملحة لفح�ص نقدي مو�سّ���ع لعمليها. ولأن كتابي يرمي 
لتقوي�ض �أ�س����س ال�صورة النمطية للحجاب بو����صفه قهراً، فمن الحتمي �إجراء تفنيد 
نقدي لمقولات فاطمة المرني�س���ي الأ�سا�سية. وفي هذا الف�صل، �س�أناق�ش مقولات فاطمة 
المرني�س���ي عن معن���ى الحجاب، كما تقدم���ه في كتابيها: »وراء الحج���اب« و»الحجاب 

والنخبة الذكورية«.
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�أـــ فاطمة المرني�سي والمنهجية
لا تغيب الخبرة ال�شخ����صية الأليمة التي يبدو �أن فاطمة المرني�س���ي عا�شتها في �أثناء 
ن�����شأتها في المغرب ع���ن واجهة �أغلب كتاباتها. فلي�س من ال����صعب على قارئة �سر�ي�تها 
الذاتية �أو التفا����صيل الذاتية، التي تدخلها في �أعمالها المختلفة، �أن تنفعل وت�ضع نف�سها 
مكانها. فقد ن�����شأت في »حريم« في �أثناء الاحتلال الفرن�س���ي والح���رب العالمية الثانية، 
وكان يحر�س بوابته رجل لا بد من ا�ستئذانه قبل الخروج)4(؛ وهي تذكر الطريقة الأليمة 
التي تعلمت بها القر�آن)5(؛ وده����شتها لإفلاتها من الأمية المقدرة على غيرها من ن�س���اء 

طبقتها؛ ب�سبب تحكم الرجال فيهن. وهي تقول في كتابها: »خو�ض المعركة اليومية«:

»كان �أبي �شديد الحب لي؛ كان ي�أخذني على بغلة �إلى الم�سجد ل�صلاة الجمعة، 
ويجل�سن����ي بجانب����ه في �أثناء �اسعا����ت الق����راءة الطويلة، �أو في �أثنا����ء المناق�اشت 
م����ع �أ�صدقائ����ه. كان����ت الكتب التي يحبها���� ويطالعها بانتظام ه����ي كتب تاريخ 
الح�ضا����رة الإ�سلامي����ة، الت����ي كان �شغوفاً بها����، ولكن والدي ال����ذي كان �شديد 
الح����ب لي، وال����ذي كان متبح����راً في تراثنا���� ومولعا����ً بح�ضارتنا����، ا�ر�ت��شى لي 
»جلاب����ة« وحا����ول �أن يجبرني على ارتداء الحجاب و�أنا���� في �سن الرابعة؛ فلم 

يكن يرى من تناق�ض بين الح�ضارة والرقي وو�أد طفلة بدنياً وعقلياً«)6(.

وهناك ق����صة طريفة �أخرى في ال�سيرة الذاتية للمرني�سي تبرز علاقتها بالحجاب 
على نحو وا����ضح. فف���ي �أثناء الحرب العالمي���ة الثانية )ولم تكن فاطمة المرني�س���ي قد 
بلغت التا�س���عة( تقول المرني�س���ي: �إنه���ا ومعها رفقاء لعبها من �أبناء عمومتها، �س���مير 
ومالك���ة، كان���وا يحاولون �أن يفهموا �س���بب وجود الفرن�س���يين والأمريكيين في المغرب. 
عر« ]الألمان  قالت ابنة عمها، مالكة: �إن »القبائل �شقراء ال�شعر تحارب ال�شعب بُنيّ ال�شَّ
����ضد الفرن�سيين[ وقد فزع ال����صغيران �س���مير وفاطمة عندما �أكد لهما ابن عم �أكبر 
نظرية مالكة �أن »هاي هتلر« »يكره �أ����صحاب ال����شعر الداكن والعيون الداكنة، ويرمي 
القنابل من الطائرات، كلما وجد �أ����صحاب ال����شعر الداكن«. وقد رجا �س���مير �أمه �أن 
ت����صبغ ����شعره بالحناء )باللون الأحمر(، وبد�أت فاطمة المرني�سي ترتدي �أحد �أغطية 

الر�أ�س الخا�صة ب�أمها:

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



221 

�أخ���ذت �أج���ري وعلى ر�أ�سي �أح���د �أغطية ر�أ�س �أمي، مربوطا���ً ب�إحكام حول ر�أ�سي، 
حتى لاحظته و�أجبرتني على خلعه، و�صرخت فّي قائلة: »�إياك �أن تغطي ر�أ�سك، 
�أتفهمينن���ي؟ �إيا���ك �أن تفعل���ي ذل���ك مطلقا���ً! ف�أنا��� كافح���ت �ضد الحجا���ب، و�أنت 
ترتدين���ه؟ ما هذا الهراء؟« ف�أخبرتها عن اليهود والألمان والقنابل والغوا�اصت، 
لكنها لم تت�أثر، وقالت: »حتى لو تعقبك »هاي هتلر« رب الألمان ومليكهم، لا بد 
�أن تلاقيه و�شعرك مك�شوف، فتغطية الر�أ�س والاختباء لن ي�اسعداك، فلااختباء 
لا يح���ل م����شكلات الم���ر�أة، ب���ل يجعلها �ضحية �سهل���ة. لقد عانيت �أنا��� وجدتك ما 
في���ه الكفاي���ة من تغطية الر�أ�س، ونعرف �أنها غر�ي� مجدية. �أريد �أن تقف بناتي 

مرفوعات الر�أ�س، يم�شين على �أر�ض الله وعيونهن تتطلع �إلى النجوم«)7(.

كافحت �أم فاطمة المرني�س���ي مع غيرها من بنات جيلها ����ضد الحجاب حتى غيرت 
تدريجياً عادات تغطية الوجه وعادات التحجب ب�صفة عامة في المغرب، فقد تحولن من 
تغطية الج�سم كله »بالحايك« �إلى ارتداء زي طويل ي�شبه »البيجاما« ثم ارتدى بناتهن 
ال���زي الغربي. وبعد الا�س���تقلال، في الع���ام 1956، عادت الن�س���اء ذات يوم من تجمع 
وطني حا����شد مك�شوفات الوجه والر�أ�س. »ومنذ تلك اللحظة لم يعد اللثام الأ�سود يرى 
على وجوه ال����شابات في مدينة فا�س، ولم يع���د يرتدي الحجاب �إلا العجائز والفلاحات 
المنتقلات �إلى المدينة حديثاً« ]بو����صفه �إ�شارة �إلى ال����صعود في ال�سلم الاجتماعي[)8(. 
فهل يمكن �أن ين�����شأ لدى طفلة في هذه الظروف �س���وى اتجاه مرتبك )�أو �س���لبي( نحو 
الحجاب؟ وهل كان بو�س���ع ����شابة �أن تقرر رغبتها في الحج���اب دون �أن تعدَّ متخلفة �أو 

معادية للوطنية؟«.

من الوا����ضح �أن فاطمة المرني�س���ي لا تزال تعاني �آلام تل���ك الذكريات، و�أن مجموع 
كتاباتها ـــ قطعاً ـــ بحث عن �س���بب �آلامها، للتغيير والعلاج؛ فمن لا يُدين نظاماً كالذي 
و����صفته؟ كان ن�س���اء طبقتها الاجتماعية لا يخرجن من بيوتهن �إلا بالنقاب، �إن �س���مح 
لهن بالخروج، مما يجعل معادلة المرني�سي للحجاب بالقهر معادلة بدهية. الم�شكلة �أن 
المرني�سي تجعل خبرتها بالنظام المغربي »خبرة الحجاب الوحيدة« بل المعنى الأ�صيل �أو 
الحقيقي »الوحيد« للحجاب. وكما �س�أ�شرح بتف�صيل �أكبر لاحقاً، تعجز فاطمة المرني�سي 
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عن �إدراك ����شيئين: �أولًا تعددية التقاليد الإ�سلامية المتعلقة بالحجاب )ومن ثم معانيه 
المو����صوفة في الف�صل الثالث(، وثانياً تعدد الخطابات الإ�سا�ل�مية المتعلقة بالحجاب. 
فه���ي تتخ���ذ مدخلًا لا تاريخيّ���اً يعادل بين النظام الاجتماعي ال�سيا�س���ي الاقت����صادي 
المغربي في القرن الع�شرين، والنظام العربي في القرن ال�سابع، بافترا�ض �أن ما �أفرزته 
المغرب في القرن الع����شرين هو ما ر�س���مه النبي محمد بو����صفه النموذج الأمثل في 
الإ�سلام. كما �أنها تعادل بين ما �أفرزه المغرب وبين ما �أفرز في العالم الإ�سلامي برمته، 
حتى �إنها لتناق�ش معنى التحجب في »المنظومة الاجتماعية الإ�سا�ل�مية« وك�أن الأنظمة 
الموجودة في �إندوني�س���يا وبنجلادي�ش والمغرب وال�س���عودية وغيرها متطابقة مع النظام 

الذي كان موجوداً في المجتمع الإ�سلامي الأول في الجزيرة العربية في القرن ال�سابع:

»�إن ر�ؤي���ة النب���ي الدينية، وخبراته ال�شخ�صية، والبني���ة الاجتماعية التي كان 
يعمل �ضدها، كلها �أ�سهمت في �صياغة ال�شكل الذي اتخذه المجتمع الإ�سلامي. 
وق���د تج����سدت الافترا�ضات التي تكم���ن وراء البنية الاجتماعي���ة الإ�سلامية ـــ 
كال�سيط���رة الذكورية والخوف من الفتنة والحاجة للإ�شباع الجن�سي وحاجة 
الرجا���ل لح���ب الله ف���وق ما �سواه ــ���ـ في قوانين مح���ددة تنظم علاقا���ت الذكور 

بالإناث في الدول الإ�سلامية مدة �أربعة ع�شر قرناً«)9(.

من هنا، لدي نقطتا خلاف رئي�س���تان مع فاطمة المرني�سي: 1ـــ المدخل اللاتاريخي 
لمع���اني الرم���وز الدينية الذي يغف���ل العلاقة بين اختلاف ال�س���ياق وتباين طرق تطبيق 
الإ�سلام بين ال�شعوب والع�صور والأماكن المختلفة، 2ـــ مدخل اجتزائي لا يعترف بتعددية 
الخطابات التي تدور حول الحجاب. �إذ تهمل المرني�سي تحليل الطرق المختلفة لا�ستخدام 
الدي���ن وا�س���تغلاله، ويفوتها �أن الدين م�ؤ�س�س���ة واحدة بين م�ؤ�س�س���ات كثر�ي�ة تتفاعل 
بط���رق مختلفة داخل �أي مجتمع لتنتج ال�س���لوك الاجتماعي وال�سيا�س���ي والاقت����صادي 
والفردي)10(. وكما ذكرت في مقدمة هذا الكتاب، فثمة منهج يفند مثل هذه التعميمات 
اللاتاريخية، وهو الالتزام بزمن ومكان محددين، وتقديم بيانات محددة ال�س���ياق عن 
الن�س���اء الم�سلمات، وهذا المنهج هو المنهج التاريخي العرقي الأنثربولوجي. فم�ستخدمو  
هذا المنهج يحذرون �إطلاق �أي مقولات م�ؤكدة عن »الإ�سا�ل�م« بو����صفه ديناً)11(. تقول 
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مارنيا لازريج »من الم����ضلل وال�س���اذج �أن ننظر للإ�سلام وك�أنه ن�ص يتعلمه كافة �أفراد 
المجتمع المنتمين �إليه ويطبقونه بحذافيره«)12(.

ولتفنيد ال�صورة النمطية ال�سلبية للحجاب بو�صفه رمزاً لقهر المر�أة في الإ�سلام، لا 
يكفي فيما �أظن مجرد تقديم ملامح تف�صيلية لحياة بع�ض الم�سلمات )برغم �أن هذا �أمر 
�أ�سا�س���ي �أي�ضاً(، بل من ال�ضروري �إقامة حوار منا�سب على م�ستوى الأفكار. فقد كانت 
مارنيا لازريج محقة في قولها: �إن الم�سلمين في الحياة ربما لا »يتعلمون الإ�سلام ك�أنه ن�ص 
يطبقونه »بحذافيره« في حياتهم اليومية. ومع ذلك فغالباً ما يبرر الم�سلمون ت�صرفاتهم 
فيردونها �إلى »ما ي�أمر به الإ�سا�ل�م«. ومن المنا�س���ب هنا �أن ن�س����أل هل »الإ�سلام« ي�أمر 
بهذا ال����شكل من المجتمع الذي تدينه فاطمة المرني�س���ي بو����صفه معادياً للن�س���اء، �أو: �ألا 
توج���د ر�ؤى بديل���ة �أكثر وداً مع الن�س���اء؟ وهن���ا �أجد نقطة خلافي الثانية مع المرني�س���ي: 
فه���ي تقعد عن فح�ص ما يتعلق بتقاليد الحج���اب المغربي من عادات ومعانٍ، حتى ترى 
�إذا كانت تلك العادات تعك�س تلك الر�ؤية الممكنة الوحيدة للإ�سا�ل�م؛ بمعنى: �إذا كانت 
بع�ض الممار�س���ات المغربية تقمع الن�ساء، فهل ا�ستق�صت القر�آن لترى هل يقدم قراءات 
�أخرى غير مقيِّدة. وفي هذا الف�صل �ستكون نقطة نقا�شي �أن مقولات المرني�سي عن ر�ؤية 

الإ�سلام للن�ساء تتناق�ض مع م�صدري الت�شريع الإ�سلامي: القر�آن وال�سنة.

تعي�ش المرني�س���ي في ع����صر يدور فيه جدل ����شر�س في العالم الإ�سا�ل�مي حول معنى 
الإ�سا�ل�م. وتحوي هذه المواجهات الفكرية ت�أويلات مغلقة و�أخرى مفتوحة لمكان المر�أة 
في الإ�سا�ل�م. ويب���دو �أن المرني�س���ي تتجاهل الت�أويا�ل�ت المفتوحة وت���روّج للمغلقة ك�أنها 
القراءة المرجعية، برغم �أنها تهدف لأن تكون �أداة �إ�صلاح من داخل البيت الإ�سلامي، 
ولا تعن���ي مناظرتي مع المرني�س���ي �إنكار تج�س���يد المجتمعات الإ�سا�ل�مية لممار�س���ات �أو 
خطابات قمعية �ضد المر�أة. فخلافي معها حول الإ�سلام القيا�سي )هل الر�ؤية القر�آنية 
معادية للمر�أة �أم لا؟( ف�إن �أي ت�أويل للر�ؤية القر�آنية ينا����صر الن�س���اء يدح�ض كلًا من 
���ل هذه المناق����شة،  ر�ؤية المرني�س���ي و�أي ت�أويل �آخر للقر�آن يظلم الن�س���اء. وقبل �أن �أف�صّ
�أقدم عر����ضاً لمواقف المرني�س���ي من الحجاب كما تقدمه���ا في كتابيها: »وراء الحجاب« 

و»الحجاب والنخبة الذكورية«.
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ب ـــ الن�اسء في كتابي: »وراء الحجاب« و»الحجاب والنخبة الذكورية«
����صدر كت���اب: »وراء الحج���اب« في العام 1975؛ ومو����ضوعه: »�آث���ار التحديث على 
المجتمع المغربي التقليدي وعلى علاقات الرجال والن�ساء )لا �سيما الجن�سية(«. وكانت 
مقولة المرني�س���ي الرئي�س���ة: �إن التحديث عملية تحول �سريع غير م�ستقر، ولكنه مو�ضع 
ترحيب فيما يخ�ص �أدوار الإناث والذكور المغربية التقليدية. فالأدوار التقليدية تر�سخ 
خ����ضوع الن�س���اء للرجال، المتمثل في عزلهن في البيت وفر�ض هذا الا�ستدجان عليهن: 
»مع الأ����صوليين الحق في قولهم: �إن تعليم الن�س���اء هدم للحدود والتعريفات التقليدية 
للمكان ولأدوار الجن�سن�ي�؛ فقد ت�س���بب التعليم المدر�سي في تفتيت الترتيبات التقليدية 
الخا�صة بالف�صل المكاني، حتى في الدول النفطية حيث التعليم منف�صل بين الجن�سين، 
 )p. xxviii( »!ل�س���بب ب�سيط هو �أن الذهاب للمدر�سة يقت����ضي �أن تعبر الن�ساء ال�شارع
وترى المرني�سي �أن المر�أة تعد مخلوقاً خطيراً في »الإ�سلام«، ينبغي ال�سيطرة عليه. وما 
الحج���اب وفر�ض الانعزال وغيرهما �س���وى محاولة من النظام الاجتماعي الإ�سا�ل�مي 
للتعامل مع خطر »الفتنة« التي ت�س���ببها الن�س���اء، وخطر الخروج ب�س���ببهن على الدين، 
وات�صال الذكور بالله )�ص 19 و�ص 44(. وتخل�ص �إلى �أن التحديث خطر على النظام 
الاجتماعي الإ�سلامي؛ لأن التحديث ي�شجع الحب الجن�سي المتبادل بين الزوج والزوجة، 
بو����صفهما جن�سن�ي� مختلفين، بينما يريد النظام الاجتماعي الإ�سا�ل�مي �أن يمنع هذا 
الحب )�ص8(. »تنتهك الم�س���اواة الجن�س���ية الم�سلّمة الإ�سا�ل�مية المج�سدة في ت�شريعاته 
على �أ�سا�س �أن الحب بين الجن�سين خطر على النظام الإلهي. ويقوم الزواج الإ�سلامي 
على ال�س���يطرة الذكورية. وينتهك الاختلاط بين الجن�سن�ي� �أيديولوجية الإ�سلام ب��شأن 
مكان المر�أة في النظام الاجتماعي: ينبغي �أن تكون الن�ساء تحت و�صاية الآباء �أو الأخوة 
�أو الأزواج« )�ص���19(. وينق�س���م كت���اب: »وراء الحج���اب« �إلى جز�أين، ي�س���عى الجزء 
الأول �إلى �إثبات �أن الن�س���اء في »النظام الاجتماعي الإ�سلامي« يعتبرن خطراً لا بد من 
احتوائه، �أما الجزء الثاني فهو نظرة على المجتمع المغربي المعا����صر، الذي يفتر�ض �أن 
يعك�س »النظام الاجتماعي الإ�سا�ل�مي« الذي يعر�ض باخت�صار في الجزء الأول. ويقوم 
الجزء الثاني على مقابلات �شخ����صية �أجريت في العام 1971 وعلى درا�س���ة خطابات 
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تلقاها برنامج �إفتاء ديني يقدمه التلفاز الحكومي المغربي. وت�ؤيد الخطابات واللقاءات 
قناعتها ب�أن المغاربة في حالة عدم ا�ستقرار ب�سبب التحولات التي جلبها التحديث على 

الحياة التقليدية المغربية.

وعلى حين تعتقد المرني�سي في: »وراء الحجاب« �أن »الن�ساء كن �أ�سعد حالًا قبل ع�صر 
النبي«، ف�إنها تبدو بعد اثني ع����شر عاماً في كتابه���ا: »الحجاب والنخبة الذكورية«، وقد 
ت ر�أيها فتقول: »و�صلت مع انتهائي من كتابة هذا الكتاب �إلى �إدراك �أمر، وهو �إذا  غَّري
كانت حقوق الن�ساء تمثل م�شكلة لبع�ض الم�سلمين المحدثين، فلي�س هذا ب�سبب القر�آن �أو 
النبي �أو التراث الإ�سا�ل�مي، بل بب�س���اطة لأن تلك الحقوق تتعار�ض مع م�صالح النخبة 
الذكورية«)13(. وهي تقول: �إنها وجدت في المجتمع النبوي ن�ساءً قويات ذكيات ونا�شطات 

يتحدثن بحرية وي�شاركن في ال��شؤون ال�سيا�سية والاقت�صادية والاجتماعية للمجتمع.

�إن كت���اب: »الحج���اب والنخب���ة الذكورية« محاول���ة للعودة �إلى المجتمع الإ�سا�ل�مي 
ولأ�صول الإ�سلام لإعادة ت�أويل الحجاب با�ستخدام مناهج البحث الإ�سلامي التقليدية: 
علم الحديث وتف�سير القر�آن مع التركيز على �أ�سباب النزول. ويمثل هذا المنهج نوعاً من 
التحول في �سعي المرني�سي لدرا�سة حقوق المر�أة في الإ�سلام، برغم احتواء الكتاب، كما 
�س����أبين لاحقاً، على خطوط ات����صال مهمة مع كتاب: »وراء الحجاب« مما منع الكتاب، 
ل مقولة تجعل تراث  ك�س���ابقه، من الو����صول �إلى نتيجة نهائية مر����ضية. والكتاب يف�صّ
النبي  في مواجهة عمر، ر����ضي الله عنه، وهو من �أقرب ال����صحابة �إلى النبي، وهو 
حموه، والخليفة الثاني للم�س���لمين. وترى المرني�س���ي �أن النبي كان �أقرب �إلى منا����صرة 
الحركة الن�سوية، مخل�صاً لق�ضية حقوق المر�أة، �أما عمر فكان معادياً للن�ساء ومخل�صاً 
لق����ضية ال�س���يطرة عليهن. ففي لحظة حرجة من تاريخ ذلك المجتمع الأول، ال�سنوات 
من الثلاث �إلى الثماني الأولى وبعد هزائم ع�سكرية وف�ضائح* مرتبطة بزوجاته، نزل 
النبي، كما تدّعي المرني�سي، على طلبات عمر بفر�ض الحجاب )�ص 162(. وهكذا كما 
تقول: انت����صرت ال�سيطرة الذكورية على كفاح ال����صحابيات )مثل عائ�شة و�أم �سلمة( 

الإلهية،  الذات  �أو حتى في خطابها عن  الكريم  الر�سول  اللياقة في خطابها عن  المرني�سي  تراعي  *  لا 
والترجمة ملتزمة �ألفاظها )المترجم(.

الف�صل الرابع
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من �أجل الم�س���اواة، و����صار الحجاب رمزاً لتلك المعركة بين الرجال والن�ساء، و»موروثًا 
لحرب �أهلية لن تنتهي �أبداً« )�ص 191(.

وبطبيع���ة الحال يحت���وي هذان الكتابان عل���ى مادة علمية ����ضخمة، يمكن التحاور 
حوله���ا. ولأن اهتمامي في ه���ذا الكتاب يرتبط بتركيزي على فك���رة �أن الحجاب قهر، 
ف�س�أق�صر مناق�شتي على المو�ضوعات المرتبطة بالحجاب فقط. وهكذا �أترك مناق�شتها 
في »وراء الحجاب« لتقاليد الزواج )الطلاق والتعدد(، والعلاقات الأ�س���رية الداخلية، 
ودور الحم���اة وم���ا �إلى ذلك، وفي: »الحجاب والنخبة الذكورية« �أترك مناق����شتها حول 
الحديث فيما يخ�ص الن�ساء والقيادة، وكل مقولاتها عن ر�ؤيتها لتاريخ المجتمع الأول.

ي����ضع كت���اب: »وراء الحج���اب« عدة �أ�س����س لمو����ضوعات ترتبط بدرا�س���ة الحجاب 
)وت�س���تمر في كتاب: »الحجاب والنخبة الذكورية«( برغم �أن الكتاب لا يذكر الحجاب 
�إلا ب�إيجاز ����شديد... �أولًا: ت�ؤمن المرني�س���ي �أن الإ�سا�ل�م يرى المر�أة خطراً على النظام 
الاجتماع���ي. ثانياً: �إن الإ�سا�ل�م يعد الأنوثة من ال����شيطان. ثالثاً: ب�س���بب هذه الأفكار 
عن كون الن�س���اء خطراً ومن ال�شيطان، فهن عن����صر ت�شتيت للرجال، وللورع الذكوري 
ول����صلة الذكور بالله. رابعاً: ب�س���بب �إمكانية �أن ت�س���بب الإناث هذا الت����شتيت للذكور، 
يتم �إق����صاء الن�ساء من �أمة الم�ؤمنين و�إخ����ضاعهن للرجال، عن طريق تعدد الزوجات 
والعق���اب، والعزل، وف����صل الجن�سن�ي�، والحجاب. و�أخر�ي�اً، فالحجاب رمز �س���يطرة 
الإ�سا�ل�م واحتقاره للن�ساء. و�إن تناول المو�ضوع الأول بالتحليل لكفيل بجعل المو�ضوعات 

الثاني والثالث والرابع وا�ضحة بذاتها.

المو�ضوع الأول: الن�اسء بو�صفهن خطرًا على النظام الاجتماعي

ت����صل المرني�س���ي �إلى خلا����صتها ب�أن الإ�سا�ل�م ي���رى الن�س���اء خطراً عل���ى النظام 
الاجتماعي، عن طريق فهمها لر�ؤية الإ�سا�ل�م للطبيعة الجن�س���ية للن�س���اء. فهي تعتقد 
�أن المجتمع الإ�سا�ل�مي ي�ضم نظريات متناق�ضة عن الطبيعة الجن�سية؛ فهناك »نظرية 
�صريحة« للطبيعة الجن�سية الأنثوية موجودة لدى كتَّاب م�سلمين معا�صرين مثل عبا�س 
محم���ود العقاد في كتابه: »الن�س���اء في القر�آن« و»نظرية ����ضمنية«، كما يمثلها الغزالي 
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كاتب القرن الحادي ع�شر في كتابه: »�إحياء علوم الدين«. يقول العقاد، ح�سبما �أوردت 
المرني�س���ي: �إن الق���ر�آن يفر�ض القوامة وال�س���يطرة الذكورية على الن�س���اء، و�إن للمر�أة 
طبيعة ما�سوت����شية*، �إذ ت�س���تمتع الن�س���اء بقهر الرجال لهن، وفي النظرية ال�صريحة: 

الرجال فاعلون والن�ساء �سلبيات.

ولكن المرني�س���ي لا تقف كثر�ي�اً عند العقاد �أو »النظرية ال����صريحة« لأنها تعتقد �أن 
النظرية ال����ضمنية، كما تجدها عند الغزالي في: »كتاب الن���كاح« هي التي تكون المر�أة 
فيها هي النا�شطة الإيجابية التي ت�سعى لا�صطياد فري�ستها ال�سلبية: الذكر، وبهذا فهي 
المتجذرة ]�أكثر من النظرية ال����صريحة[ في اللاوعي الم�س���لم«)14(. وترى المرني�سي �أن 
»النظام الاجتماعي الإ�سلامي« كله مبني حول فكرة ال�شهوة الجن�سية الأنثوية الخطرة 
الفاعلة. فكتاب الغزالي ي�صور الن�ساء كائنات راغبة ذات دافع جن�سي. وتعزو المرني�سي 
للغزالي »خوفاً من المطالب الجن�س���ية الكا�سحة للأنثى الفاعلة« )�ص 39 ـــ 40(، وهي 
ت�س���تقيها من ر�أيه ب�أن على الرجال واجب �إ����شباع زوجاتهم جن�سياً. يقول الغزالي: �إذا 
كان قدر الوطء »ينبغي �أن يزيد وينق�ص بح�سب حاجتها في التح�صين، ف�إن تح�صينها 
واج���ب علي���ه، و�إن كان لا يثب���ت المطالبة بالوطء فذلك لع�س���ر المطالب���ة والوفاء بها«. 
تخل�ص المرني�سي من هذه الفقرة �إلى �أن الغزالي ينظر �إلى الحاجات الجن�سية الأنثوية 
بخ���وف، و�أنه يعترف »بقدر ����صعوبة �أن ي����شبع الرجل المر�أة« )�ص 40(. ولأن الن�س���اء 
يُعْدَدن كائنات راغبة؛ ف�إن عدم �إ�شباعهن من قبل الأزواج يجعلهن خطراً على النظام 
الاجتماعي؛ لأن الواحدة قد تخرج »لتفت�ش عن رجل« تغريه وتجعله يرتكب الزنا )�ص 
39(. وهكذا ت�ستنتج المرني�سي �أن في الإ�سلام »ما يهاجم ويحتقر الن�ساء ولي�س ال�شهوة 

الجن�سية، بو�صفهن تج�سيداً للهدم ورمزاً للفو�ضى« )�ص 44(.

وتترجم المرني�س���ي هذه الأفكار �إلى ت����صور �أن الإ�سا�ل�م يرى الن�ساء م�صدر عدوان 
جن�سي ن�شط موجه للخارج. »�إنه ين�سب �إلى المر�أة الم�سلمة جذباً قاتلًا يمحو �إرادة الذكر 
في مقاومتها، وتنزل به �إلى دور الخا����ضع ال�س���لبي، فلي�س له من خيار �س���وى الا�ست�سلام 
لجاذبيته���ا، وم���ن هنا ي�أتي تطابقه���ا مع الفتنة، �أو الفو����ضى وعمل ال����شيطان، والقوى 

* ترتبط بتعذيب الذات )المترجم(.
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الكونية المعادية للمجتمع« )�ص 41(. وتبالغ المرني�سي في ا�ستخدام الآلية النقدية الن�سوية 
»القدرية الن�سوية« و»الن�سوية القاتلة« التي تن�سبها هنا �إلى ر�ؤية الإ�سلام للن�ساء.

ويبدو �أن المرني�سي تهاجم حر�ص الغزالي على »العفة« لأنها تف�سر هذا الحر�ص ب�أنه 
محاولة لل�س���يطرة على حق تقرير الم�صير الجن�س���ي للأنثى. ومثل كثير من الن�سويات 
غيره���ا، ترى المرني�س���ي ال���زواج والقيود على الجن�س��� قبل الزواج وخ���ارج �إطاره كبتاً 

للرغبة الأنثوية، تقول:

تظه���ر بانوراما��� الحق���وق الجن�سي���ة الأنثوي���ة في الثقاف���ة الجاهلي���ة، �أن الرغبة 
الجن�سية للن�اسء لم تكن مقيدة بمفهوم ال�شرعية. فالأطفال ينتمون �إلى قبيلة 
�أمه���م، وكان للن�ا���سء الحري���ة الجن�سية الت���ي تتيح لهن الدخ���ول في علاقات مع 
�أكثر من رجل في وقت واحد، �أو في �أوقات متتالية، والخروج منها. وكان للمر�أة 
�أن توق���ف نف�سها��� عل���ى رج���ل واحد في مدة معين���ة، على �أ�اس�س م�ؤق���ت، طالت �أم 
ق����صرت... وكان يمك���ن �أن يدخل عليها �أزواج كثر في �أوقات مختلفة عندما تمر 

قبائلهم البدوية �أو قوافلهم التجارية على مدينتها �أو م�ضاربها* )�ص 78(.

غيّّر الإ�سا�ل�م هذه الممار�س���ات في ال���زواج، وجعل زواج المر�أة م���ن رجل واحد، هو 
ال���زواج ال����شرعي الوحيد )فلا يمكنه���ا الجمع بين زوجين، وله���ا �أن تطلق وتتزوج من 
جديد(. وتف�سر المرني�سي ذلك ب�أنه نتيجة الخوف من تقرير الم�صير الجن�سي الأنثوي، 
ثم تبرز خلا�صتها ب�أن »البنية الاجتماعية الإ�سلامية برمتها يمكن �أن تعد هجوماً على 

قوة ال�شهوة الجن�سية الأنثوية الهدامة �أو مقاومةً لها« )�ص 45(.

�أما المو�ضوعات الثاني والثالث والرابع والخام�س

وهي )الأنثى كال�شيطان، والن�ساء تفتن الرجال، والن�ساء خارج الأمة، والحجاب( 
فكلها مترتبة فقط على المو�ضوع الأول، وهو �أن الن�ساء خطر على النظام الاجتماعي)2(. 
ت���رى المرني�س���ي �أن فكرة كون الن�س���اء مخلوقات راغبة، لا يمكن �أن ت����شبع ����شرعاً �إلا 
في �إطار الزواج، هي كذلك ال�س���بب في �أن الإ�سا�ل�م يعدل المر�أة بال����شيطان )فالمر�أة 

*  يعلم القارئ العربي �أن كلام فاطمة المرني�سي عن الحرية الجن�سية في الجاهلية يفتقر �إلى الدقة و�إلى 
البرهان التاريخي، ولكنها تخاطب قارئاً غربياً هي عنده مو�ضع الت�صديق )المترجم(.
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غير الم����شبعة ت����ؤدي �إلى الغواية وهدم النظ���ام الاجتماعي، ويقترب ه���ذا من الهدم 
ال����شيطاني للنظام الاجتماعي()3(. وتقول: �إن الن�س���اء يُعْددن مجرد �أدوات لإ����شباع 
رغبات الرجال الجن�سية؛ حتى يتمكن الرجال من العودة �إلى تفكرهم في الله. ولهذه 
الأ�سباب تعتقد �أن الإ�سلام يرى الحب الجن�سي بين الرجال والن�ساء خطراً، لأن الحب 
الجن�س���ي يتحدى انحياز الرجل لله وان�شغاله به)�ص 8، 13، 45(. وت�ضيف المرني�سي 
�أن الرجال والن�س���اء من الم�س���لمين، يُنَ�شّ����ؤون اجتماعياً على �أن يكونوا �أعداءً؛ �إذ تمنع 
عزلة الن�ساء اختلاطهن بالرجال، مع و�ضع الن�ساء تحت و�صاية الذكور )�ص 20()4(.  
ولأن المر�أة النا����شطة جن�سياً عامل فو�ضى وقوة �شيطانية، فلا بد من احتوائها: »ولأن 
الله يعد الن�ساء عن�صر هدم، فلا بد من تقييدهن مكانياً و�إق�صائهن عن كل ��شأن غير 
�����شأن الأ�س���رة، وو�ضع �إمكانية و����صول الأنثى �إلى �أي ف�ضاء غير الف�ضاء المنزلي تحت 
�س���يطرة الذكور« )�ص 19(. ولأن الن�ساء محبو�سات في البيوت، تخل�ص المرني�سي �إلى 
�أنهن ل�سن جزءاً من الب�شرية، ولذلك فهن م�ستبعدات من �أمة الم�ؤمنين)5(. والحجاب 

رمز ذلك الإق�صاء.

المو�ضوع الخام�س: عن الحجاب

تبرز �أهمية افترا����ضات المرني�سي ب��شأن ر�ؤية الإ�سا�ل�م للن�ساء بو�صفهن »من عمل 
ال����شيطان« وبو����صفهن ذوات طبيعة جن�س���ية عدوانية يلزم ال�سيطرة عليها، من خلال 
ر�ؤيته���ا للحجاب، وهي ترتبط بفهمها للف����صل بين الجن�سن�ي� وعلاقت���ه بالمكان. تقول 
المرني�س���ي: �إن الم�ؤ�س�س���ات الاجتماعي���ة التي تنظ���م علاقة الذكر بالأنث���ى فيما يخ�ص 
الم���كان، ق�س���مت الف����ضاء الاجتماع���ي �إلى مناطق منف����صلة: »عالم الرج���ال )ويعني 
الأم���ة، وعالم الدين وال�س���لطة( وعالم الن�س���اء، ويعني دنيا البيت والجن�س والأ�س���رة« 
)�ص��� 138(. وللعالمين بعد مكاني، فالعالم الذك���وري يخت�ص بكل ما هو خارج البيت، 
وعالم الن�ساء يقت�صر على الف�ضاء المنزلي. �أما وجود الن�ساء خارج البيت فيعد �أحياناً 

�ضرورة، ولكنه يُعَدُّ في معظم الأحيان »�شذوذاً« و»تعدياً«.

وتذهب المرني�سي �إلى �أن فر�ض الحجاب على الن�ساء خارج البيت يهدف �إلى �ضمان 
ع���دم تعدي عالمي الذك���ور والإناث كل على الآخر. فالحجاب »����شكل رمزي للانعزال« 
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)�ص140(، و»تعبير عن اختفاء الن�س���اء حال وجودهن في ال�شارع، الذي يمثل الف�ضاء 
الذكوري بامتياز« )�ص 97(. الحجاب يعني »�أن الن�س���اء حا����ضرات في عالم الرجال، 
ولكنهن غير مرئيات؛ فلي�س لهن حق الوجود في ال�شارع« )�ص 143(. والحجاب يحمي 

الرجال من قدرة المر�أة على �إحداث فو�ضى اجتماعية:

»الم���ر�أة متعدية دائماً في الف�ضاء الذكوري؛ لأنها بطبيعتها عدو. ولي�س للمر�أة 
حق ا�ستخدام الف�ضاءات الذكورية، ف�إن دخلتها، �أربكت نظام الذكور و�أقلقتهم، 
فه���ي بالفع���ل ترتك���ب فع���ل تَعَ���دٍ �ضده���م بمج���رد وجودها���، حي���ث لا ينبغي �أن 
توجد. والمر�أة في الف�ضاء الذكوري التقليدي تربك النظام الإلهي؛ لأنها تغوي 
الرجال على ارتكاب الفح�اشء. والرجل يخ�سر كل �شيء في هذه المواجهة: راحة 

باله وتقرير م�صيره وطاعته لله ومكانته الاجتماعية« )�ص 144(.

����صدر كت���اب: »الحج���اب والنخب���ة الذكوري���ة« في الع���ام 1987، وكان الهدف منه 
الإجابة عن ال�س�ؤال الآتي:

ه���ل يحتم���ل �أن ت�أثر�ي� ر�اسلة الإ�سلام كان محدوداً و�سطحيا���ً على عرب القرن 
ال�اسبع الغارقين في الخرافة، والذين عجزوا عن ت�شرب ر�ؤيته الجديدة للعالم 
والن�ا���سء؟ ه���ل يحتمل �أن يكون الحجا���ب، �أي ال�سعي �إلى تغطي���ة الن�اسء، الذي 
ع���ى الي���وم �أنه �أ�صيل في الهوي���ة الإ�سلامية، لي�س ����سوى تعبير عن ا�ستمرار  يُدَّ

الذهنية الجاهلية التي يفتر�ض �أن الإ�سلام يق�ضي عليها؟ )�ص 81(.

وللإجاب����ة عن هذا ال�س�����ؤال: هل الحجاب علامة على الجاهلية؟ تعود المرني�س����ي 
�إلى المجتمع النبوي؛ لتدر�س �أ�سباب النزول التي �سبقت الآيات التي تفر�ض الحجاب 
عل����ى الن�س����اء، وكما ذكرنا �س����ابقاً، ف�����إن هذه المنهجي����ة تختلف تماماً ع����ن منهجية: 
»وراء الحج����اب«. مع ذلك، وبرغم المنهجية الجديدة، ف�إن كتاب: »الحجاب والنخبة 
الذكوري����ة« ي�����صل �إلى النتائج نف�س����ها ع����ن ر�ؤية الإ�سا�ل��م للمر�أة: الن�س����اء يرتبطن 
بال�����شيطان وي�س����تبعدن من الأمة. ولكن ال�شهوة الجن�سية للن�س����اء تلقى اهتماماً �أقل 

في هذا الن�ص.
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وتعيد المرني�س���ي في كتاب: »الحجاب والنخبة الذكورية« �إثبات ر�أيها ب�أن الإ�سا�ل�م 
يرى الن�س���اء معاديات لما هو �إلهي. وتفعل ذلك في مناق����شتها لحديث رواه �أبو هريرة*  
»يق���ول في���ه النب���ي  �إن الكلب والحمار والم���ر�أة يبطلون ال�ا�ل�صة �إذا مروا بين يدي 
الم�ؤمن في ال�ا�ل�صة )�ص��� 64(. وتبرز المرني�س���ي �أهمية القبلة للم�س���لمين؛ لأنها توجه 

�صلاة المرء حيثما كان، وهي �سمة تجمع الأمة، فتقول:

القبلة تجعل العالم يدور، ومدينة عربية في مركزه؛ وا�ستبعاد الن�اسء من القبلة 
يعني �إذاً ا�ستبعادهن من كل �شيء ـــ من البعد المقد�س في الحياة ومن البعد الوطني 
ال���ذي يعرف الم���كان ب�أنه ميدان ف�ضا���ء المركزية العرقية العربي���ة والإ�سلامية... 
ولأن الأر�ض��� كلها��� م�سجد، ف�إن �ض���م الن�اسء للكلاب والحمر�ي�، ح�سبما ورد فيما 
رواه �أبوهري���رة، وت�صنيفه���ن بو�صفهن نوعاً من الا�ضطراب، يعني وجود تناق�ض 

�أ�صيل بين جوهرهن وجوهر ما هو �إلهي... )�ص69 ـــ 70(«.

ت�س���تخدم المرني�سي �أبا هريرة، الذي ت�صوره معادياً للن�ساء؛ لتثبت �أن الإ�سلام يعد 
الأنثى نج�ساً، تقول: »وحتى نفهم �أهمية هذا الجانب من الأنثوية، �أي �إثارة الا�ضطراب 
والنجا�س���ة، يجدر بنا النظر في �شخ����صية �أبي هريرة، الذي �أك�س���ب هذا الر�أي القوة 

ال�شرعية« )�ص 70 ـــ 71(.

تردد المرني�سي ر�أيها ب�أن الإ�سلام يعمد �إلى ا�ستبعاد الن�ساء من حدود ما هو �إلهي، 
ومن ثم من الأمة، فتعرج على مناق�شة الدلالات اللغوية لكلمة »حجاب«. فكلمة الحجاب 
ت����شتق من الجذر )»حجب« �أي غطى �أو �أخفى �أو �أغ����شى �أو �آوى(. وتذكر المرني�سي �أن 
الكلمة يتغير معناها ح�سب ال�سياق. وت�ضرب الأمثلة الآتية: كان �أمراء العرب يتحجبون 
)يتلثمون( ليتفادوا نظرات الحا����شية وليحموا الناظرين من توهج ����شعاع الأمير، كما 
ي�س���تخدم ال����صوفيون الحجاب وهم ي�شيرون �إلى من ����شغلته متع الدنيا ف�أعجزته عن 
ر�ؤية الله؛ وت����شريحياً الحج���اب يعني الحد والحماية، فهن���اك »الحاجبان« والحجاب 
الحاج���ز )حج���اب الجوف( وحجاب )غ����شاء( البكورية )البكارة(. وت�س���تخدم كلمة 

و�سي�أتي ن�ص  نبوي،  بن�ص حديث  ولي�ست  النبي  �إنه كلام  المرني�سي  قالت فاطمة  لما  ترجمة  * هذه 
الحديث في حينه )المترجم(.
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الحج���اب في القر�آن على �أوجه عدة، منها: مفهوم الحجاب الذي بين النا�س وبين الله 
)�ص 93 ـــ 97()15(. وهنا تهاجم المرني�سي:

وهك���ذا م���ن الغري���ب حقا���ً �أن نراق���ب الم�ا���سر الحديث له���ذا المفهوم، ال���ذي كان 
يحم���ل دلالة �شديدة ال�سلبية منذ البداي���ة في القر�آن. فعلامة الإن�اسن الملعون 
عَ���ى اليوم �أنه رمز  الم�ستبع���د م���ن المزايا ومن ال�سمو الروح���ي المتاح للم�سلم، يُدَّ

للهوية الإ�سلامية، ومنحة �إلهية للمر�أة الم�سلمة )�ص 97(.

وتختتم الف����صل بترديد مو����ضوع مركزي في كتاب: »وراء الحج���اب«: �إن الحجاب 
يقطع ����صلة المر�أة بالله. فالحجاب يف����صل بين الجن�سن�ي�، و»الحج���اب الذي نزل من 
ال�سماء من ��شأنه �أن ي�سربل الن�ساء بالكامل ويف�صلهن عن الرجال وعن النبي ومن ثم 

عن الله« )�ص 101(.

وبعد �أن بينت �أن الإ�سا�ل�م ����ضد الأنوثة، تنتقل المرني�س���ي �إلى مناق�شة �أ�سباب نزول 
الآيات التي فر�ضت الحجاب. وكانت الآية الأولى هي �آية الحجاب -كما ي�سميها الفقهاء- 

التي نزلت عند وفود النا�س على بيت النبي بعد زواجه من زينب بنت جح�ش:

ثن گ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱ    ڱ   ں  ں  ڻ     ڻ   
ڻ  ڻ  ۀ   ۀ  ہ  ہ   ہ  ہ  ھ  ھ  ھ  ھ  
ےے  ۓ    ۓ  ڭ  ڭ  ڭ  ڭ  ۇۇ  ۆ  ۆ   ۈ  ۈ  
ۇٴۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ   ې  ېې  ې  ى  ى  
ئائا  ئە  ئە             ئو  ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ  ئۈ  ئې   ئې  

ئې  ئىئى  ئى   ی  ی  ی  ی  ئج  ئح  ثم 

 (الأحزاب: 53)

فف���ي هذه الحادثة �أطال بع�ض ����ضيوف النبي الجلو�س في بيته، وق���د منعه �أدبه من �أن 
يطلب منهم الان�صراف، فانتظر في بيت عائ�شة في �ضيق حتى ان�صرفوا، ويذهب �أن�س ابن 
مالك ليعود به من بيت عائ����شة بعد ان����صرافهم، فتنزل هذه الآيات على النبي وهو في 
طريق���ه �إلى بيت���ه. ويروي �أن�س �أن النبي  جعل حجاباً )�س���تارة( بين���ه وبين �أن�س، بينما 
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�إح���دى قدمي النبي في البيت والأخرى خارجه. تُولي المرني�س���ي هذا الحدث �أهمية في غير 
محلها؛ �إذ ت�ؤكد �أن الحجاب جعل بين رجلين ولي�س بين رجال ون�ساء، وفكرتها �أن ما كان في 

الأ�صل فا�صلًا بين رجلين حرّفه ال�شرع الإ�سلامي المعادي للن�ساء �إلى فر�ض على الن�ساء.

وتنتقل المرني�س���ي �إلى مناق�شة حياة النبي الأ�س���رية وعلاقاته بالن�ساء وحروبه، حتى 
تبرز ر�ؤيتها النهائية للحجاب بو����صفه انت�صاراً للقوامة الذكورية على لحظة ق�صيرة من 
التاريخ الن�س���وي في المجتمع الم�سلم الأول. وهي تقدم الر�س���ول كمب�شر �أول بالن�سوية؛ 
نظراً لإحداثه ثورة في علاقات الذكور بالإناث، وذلك ب�إلغائه، مثلًا، �أن تكون المر�أة جزءاً 
من ميراث زوجها؛ ]ذلك �أن يرثها وارث الزوج مع بقية التركة[ كما منحهن حق الميراث 
ــ  في الر�ت�كات )ولم يك���ن ذلك لهن من قبل( وكذلك محاولته �إلغاء الرق)�ص 104، 120 ـ
125(. وتناق�ش المرني�سي �إحدى الآيات التي نزلت ا�ستجابة ل�س�ؤال �أم �سلمة عن عدم ذكر 

الن�ساء في القر�آن، و�سي�أتي ذكره في الق�سم )ج(، وتقول:

كان رد رب الإ�ا�ل��سم عل����ى �أم �سلم����ة �شديد الو�ضوح. فقد تكل����م الله عن الجن�سين 
بو�صفهما���� مت�اسوين�ي�� تمام الت�اسوي كم�ؤمنن�ي��، �أي ك�أع�ضاء في المجتمع. ويحدد 
الله �أه����ل مملكت����ه، �أولئ����ك الذين لهم حق في تلقي »جائزت����ه العظيمة« و�إنه لي�س 
الجن�����س �إذن ه����و ما���� يح����دد م����ن يفوز به����ذا الف�ض����ل، بل الإيما����ن والإقبا����ل على 

خدمته وطاعته، فالآية التي �سمعتها �أم �سلمة �آية ثورية... )�ص 118 ـــ 119(.

بلغ���ت ثورية الآي���ة حداً جعل الرج���ال، كما تعتقد المرني�س���ي، غير �س���عداء بالدين 
الجديد، الذي لم يكن قد م�س العادات الأ�سرية الجاهلية حتى تلك اللحظة)�ص  120، 
142(. وتظن المرني�سي �أن الن�ساء قد اكت�سبن »جر�أةً« بهذا الانت�صار، حتى �إنهن طلبن 

ن����صيباً في غنائم الحروب، وكان ذلك تجاوزاً للحد في ر�أي الرجال)�ص 129(. وترى 
المرني�س���ي �أن الرج���ال وجدوا في عمر بن الخطاب بطلًا يتولى �إنفاذ ����ضغائنهم ����ضد 
حقوق الن�س���اء، فعمر ح�س���بما تقول المرني�سي: كان قادراً على ال�ضغط على النبي حتى 

تراجع عن م�ساعيه الثورية؛ فنزلت الآية الآتية:

ثن ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ پ  ڀ  ڀ  ڀ  
ٿ  ٹٹ  ٹ   ٿ   ٿ   ٿ   ٺ   ٺ   ٺٺ   ڀ  

الف�صل الرابع
فاطمة المرني�سي وخطاب الحجاب

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



نظرة الغرب �إلى الحجاب 234

ڦ   ڦڦ   ڦ  ڤ   ڤ   ڤ   ڤ   ٹ   
ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃڃ   ڃ    ڃ  چ چ  چ  ثم 

)الن�ساء 34()16(

وتق���ول: �إن النب���ي في النهاية ا�س���تجاب لإلح���اح عمر على الحج���اب؛ لأن النبي 
والمجتم���ع قد �أنهكتهما الف����ضائح ال�شخ����صية في حياة النبي )فق���د كان المنافقون 
يتقول���ون على زوجاته، ورميت عائ����شة بالزنا( مما مثل ح����صاراً عليه من �أعدائه 
)�ص163، 167، 172(. وتمثل هذه الآية عند المرني�سي تراجعاً مزدوجاً عن ر�سالة 
الم�ساواة المحمدية ال�س���ابقة، التي �ساءت حالًا بفر�ض الحجاب على بقية الم�ؤمنات: 
»يج�س���د الحجاب هنا التراجع الر�س���مي عن مبد�أ الم�ساواة، ويعبر عنه ويرمز �إليه« 
)�ص 179(. كان فر�ض الحجاب، كما تقول المرني�س���ي، هو »النقي�ض التام« لما كان 
يهدف �إليه النبي )�ص 185(. فلم تعد زوجات النبي وحدهن المطالبات بالحجاب؛ 

و�إنما كل الم�ؤمنات )الحرائر(:

ثن ڱ  ں  ں  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ۀ ۀ  ہ  ہہ  
ہ  ھ  ھ  ھ  ھ  ےے  ۓ   ۓ  ڭ  ڭڭثم 

)الأحزاب: 59(

تعتقد المرني�س���ي �أن عمر لم يفهم �س���عي الر�س���ول نحو »المدنية والت�أدب، في الحياة 
اليومي���ة م���ع تحك���م المرء في ����شهوته ب�إرادت���ه الحرة. ففي ذل���ك الوق���ت كان الرجال 
يتحر����شون بالن�س���اء في ال����شوارع، ويحر����ضونهن على معا����شرتهم. وكان حل عمر هو 

»و�ضع الحواجز و�إخفاء الن�ساء، اللاتي كن مو�ضعًا للتحا�سد«.

ول����سوء ح���ظ الإ�ا�ل�سم، ين����ش�أ ال�صراع والجدل ح���ول هذا الأم���ر في نهاية حياة 
النبي، وهو يتقدم في العمر ويواجه �أخطاراً وتحديات ع�سكرية في المدينة التي 
كان ي�أم���ل �أن يحق���ق فيها كل تطلعاته. كان رد فعل عمر، الذي مثلت الحواجز 
ل���ه الح���ل الوحي���د لل�سيط���رة عل���ى العنف، يعك����س ذهني���ة القبيلة، وه���ي عمود 

�أخلاقيات الجزيرة العربية في الجاهلية)�ص185(.
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�أذعن النبي لإلحاح عمر على ����ضرورة حجب الن�ساء، وترى المرني�سي، مثل كثيرات 
من الن�سويات، �أن تلك الخطوة كانت تقهقراً؛ �إذ تفر�ض �أعباءً على الن�ساء، وتحمل عن 
الرجال عبء ال�سيطرة على �أنف�سهم. كان الحجاب »تج�سيداً لغياب التحكم الداخلي، 
كما كان حجباً للإرادة الحرة، وهي �أ����صل كل حكم ����صائب ونظام قويم في �أي مجتمع« 

)�ص185(. وهكذا يمثل الحجاب »انت�صاراً للمنافقين«:

في ال�����صراع بن�ي�� حل����م محمد بمجتمع تتحرك في����ه الن�اسء بحري����ة في المدينة )لأن 
�ضمان ال�سيطرة الاجتماعية هو �إيمان الم�سلم الذي ي�ضبط �شهواته(، وبين تقاليد 
المنافقن�ي�� الذي����ن لم ي����روا في الم����ر�أة �إلا هدفا����ً للح�����سد والعن����ف، وكان الن�����صر لهذه 
الر�ؤي����ة... وق����د �أعاد الحجاب فك����رة وقوع ال�اشرع تحت �سيط����رة ال�سفهاء، الذين لا 

يتحكمون في �شهواتهم، ولابد من وجود �شيخ للقبيلة ي�سيطر عليهم )�ص187(.

وتعد المرني�سي الحجاب انت�صاراً للا�ستعلاء الذكوري؛ لأن الانت�صار الأنثوي يتحقق 
ب�أن ي�س���يطر الرجال على �أنف�س���هم مع القيام بحملة تجعل ال�شوارع �آمنة ل�سير الن�ساء، 

ولي�س فر�ض الت�ستر عليهن.

ج ـــ مناق�شة المو�ضوعات
لا يم�س���ك عر�ض المرني�س���ي للر�ؤية التقليدية الإ�سا�ل�مية للطبيعة الجن�سية الأنثوية 
ومكان���ة الن�س���اء ودوره���ن في المجتمع �س���وى ببعد واحد م���ن �أبعاد خبرة بع�ض الن�س���اء 
الم�س���لمات. بل �إن عر�ضها يرتبط بتجربتها ال�شخ�صية في ن��شأتها بالمغرب في �أربعينيات 
القرن الع����شرين، كما نجد في �سر�ي�تها الذاتية. و����صحيح �أن هناك نقداً ن�س���وياً يوجّه 
للر�ؤى الثقافية للن�ساء في العالم الإ�سلامي التي من ��شأنها ح�سب ر�أي بع�ضهم �أن تجعل 
الح�ضور الأنثوي عورة مما ي�ؤدي �إلى تقييد الن�ساء واحتوائهن )على �سبيل المثال، فر�ض 
الحجاب الكامل »البوردة«، �أي العزل الكامل، فتقام الحواجز في الم�س���اجد للف�صل بين 
م�صلى الن�ساء وم�صلى الرجال، �أو يجعل م�صلى الن�ساء في غرفة منف�صلة �أو في �شرفة، 
وكذلك جعل ����صوت الن�ساء عورة، ومنعهن من الكلام �أو ق�صر كلامهن على الهم�س في 
ح����ضرة الرجال الأجانب، والف�صل الكامل للن�س���اء في المطاعم والحافلات والم�صارف 
وغيرها(، وهذه هي الر�ؤى الثقافية التي تهاجمها المرني�س���ي وتحللها في �أعمالها. ولكن 
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الم����شكلة، كم���ا ذكرت �س���ابقاً، �أن المرني�س���ي تطابق بين ما تجده في المغ���رب وبين عموم 
الإ�سا�ل�م، فلي�س���ت كل المجتمع���ات الإ�سا�ل�مية �أو الطبقات تعزل الن�س���اء وتف����صلها �أو 
تحجبها، �أما مدى اعتبار الم�س���لمين الن�س���اء كائنات جن�س���ية يلزم لها �س���يطرة ذكورية 
ــ �سو�سيولوجية لجماعات معينة في �أوقات  فيمكن �أن يكون مو�ضوع درا�سة �أنثروبولوجية ـ
و�أماكن بعينها، لا يكون هدفها و�ضع نظرية عن »ر�ؤية الإ�سلام« للن�ساء. وتناق�ش المرني�سي 
في: »وراء الحجاب« التقاليد ال�شعبية المغربية، والآيات القر�آنية والأحاديث النبوية، وما 
قاله الغزالي، جميعاً بو����صفها براهين على ����صحة نظريتها عن نظرة الإ�سلام للن�ساء. 
ولكن ثمة م����شكلة في مناق�شة هذه الم�صادر وك�أنها مت�ساوية في حجيتها ب��شأن الإ�سلام. 
����صحيح �أن �أي درا�سة �سو�س���يولوجية ينبغي �أن ت����ضع كل القوى التي ت�شكل �أيديولوجية 
النا�س وثقافتهم على قدم الم�س���اواة، فقد يعد الباحثون حكاية ����شعبية م�صدراً �أ�سا�سياً 
يقدم ـــ فعلًا ـــ ر�ؤية كونية للنا�س. لكن ذلك لا ينطبق �إلا �إذا كان الهدف هو فهم النا�س 
وهم يعي�شون حياتهم. �أما عند تقديم و�صف للإ�سلام بو�صفه عموم الإ�سلام، فلا يمكن 
قبول الحكايات ال�شعبية م�صدراً علمياً. ولو حددت المرني�سي نف�سها بمقولة مثل: »هكذا 
كان يطبق الإ�سا�ل�م في المغرب، وكنت �أتمنى �أن تحدث تغيرات تتعلق بما يخ�ص الن�ساء 
م���ن عادات« لأمّنت نف�س���ها ولحظيت بدعم الكثيرين من الم�س���لمين المتدينين في العالم 
كله، و�أنا بينهم، ولكنها لا تفعل ذلك. بل �إنها لم تقل، كما قالت ليلى �أحمد: �إن الإ�سلام 
)متمثاً�ل� في القر�آن( له ر�س���الة م�س���اواة تم تجاهلها في التف����صيل التاريخي الذكوري 
للت����شريع الإ�سلامي. بل تقول المرني�سي: »هذا النموذج المغربي هو ما يريده الإ�سلام في 
كل مجتم���ع يطبق ����شرعه«. على �أن من التقاليد المغربية ما يتعار�ض مع ن�ص الإ�سا�ل�م 
وروح���ه )النم���وذج الأمثل في ذلك، فر�ض الأمية على الن�س���اء(. وكما تبرز المرني�س���ي، 
فبع�ض الحكايات ال����شعبية المغربية )كما في الغرب( تعبر عن م����شاعر معادية للن�س���اء 
)الن�س���اء �سفن خ�شبية �سائرة كُتب الهلاك على ركابها()17(. ولكن الأهم �أنها �أخط�أت 

في فهم القر�آن والحديث، بل حتى في فهم الغزالي.

1ـــ ما الإ�سلام؟

يتركز نقدي للمرني�س���ي على �س����ؤال »ما الإ�سا�ل�م؟« �إذ تقدم في كتابها: »الحجاب 
والنخبة الذكورية« التعريف الآتي لكون المرء م�سلماً:
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�أعرّف كون الإن�اسن م�سلماً بانتمائه �إلى دولة ثيوقراطية )دينية(، �أما ما يعتقده 
الفرد ف�أمر ثانوي بالن�سبة لهذا التعريف. فكون المرء مارك�سياً �أو ماوياً �أو ملحداً 
لا يمنعه من طاعة القوانين الوطنية، قوانين الدولة الدينية، التي تعرّف الجرائم 
وتق���رر العقوبا���ت. �أما ك���ون المرء م�سلما���ً ف�أمر م���دني وهوية وطنية وج���واز �سفر 
وحزمة قوانين �أ�سرية وقواعد للحقوق العامة. و�إن الخلط بين الإ�سلام، بو�صفه 
دينا���ً �أو اختيا���راً �شخ�صياً، والإ�سلام قانونا���ً ودين دولة؛ قد �أ�سهم بقدر كبير، فيما 

�أعتقد، في �إخفاق الحركات الي�اسرية، وفي الي�اسر عامة في الدول الإ�سلامية)18(.

هذا تعريف غريب حقاً لكون المرء م�س���لماً؛ فح�س���ب تعريفها هذا يكون الإيرانيون 
وحده���م الم�س���لمين؛ لأن �إيران ه���ي الدولة الدينية الإ�سا�ل�مية الوحي���دة، بمعنى �أنها 
الوحيدة التي »تحكمها طبقة رجال الدين« )تعريف معجم �أوك�سفورد للغة الإنجليزية(. 
ول�س���ت �أدري كيف يرى اليهود والم�س���يحيون والملحدون وغيرهم ت�صنيفهم »م�سلمين« 
لمج���رد �أنهم يعي����شون في المغرب ويلتزمون بقوانينها، والحقيق���ة �أن هذه النقطة ربما 
تكون جوهر المو����ضوع. ف�إذا لم تكن المرني�س���ي تعني »الدولة الديني���ة« بالمعنى الدقيق 
للم����صطلح، بل بمعنى ال�سيا�س���ة العامة التي ت�س���تند �إلى قوانين ال�شريعة؛ فهي تقول 
����ضمناً: �إن الإ�سا�ل�م هو ما تطبقه الدولة في قوانينها: »دين الدولة« كما ت�سميه. وهي 
بذل���ك تغفل احتمال �أن يكون »دين الدولة«، �أي قوانين ال����شعب وتقاليده، غير ملتزمة 
بمق����صد الم����شرع، الله -عز وجل-، �أو �أن »دين الدولة« لا يج�سد �سوى واحد فقط من 
تف�سر�ي�ات عديدة ممكنة لمقا�صد الم����شرع، �أو �أن القوانين وعادات النا�س قد تتعار�ض 

مع �أوامر �شرعية �صريحة.

الم�س���لم لغةً هو من ي�س���لم قياده لله )فلا يكون المرء ملحداً وم�سلماً، والملحد كافر، 
�أي يحجب �أو ينكر وجود الله(. وال�س�ؤال هو: لأي �شيء يخ�ضع الم�سلم؟ �إلى الممار�سات 
التقليدي���ة؟ �أم �إلى ن�ص غام�ض �أو ����صريح؟ �أم �إلى تف�سر�ي�ات علم���اء معينين للن�ص؟ 
وللإجاب���ة ع���ن هذه الأحجية يلزمنا م�س���تويات تف�سر�ي� عديدة)19(. �أوله���ا و�أهمها �أن 
الفرد ي�سلم نف�سه لإرادة الله التي ينطق بها القر�آن. فالم�ؤمنون ي�ؤمنون ب�أن القر�آن هو 
كلام الله المنزّل على ر�س���وله محمد عن طري���ق جبريل رئي�س الملائكة، ولا خلاف بين 
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الم�س���لمين )�سنة و����شيعة... �إلخ( على �أن الن�ص المرجعي في الإ�سلام هو القر�آن برغم 
الاختلاف الكبير في ت�أويل الن�ص()20(.

القر�آن هدي الله و�أمره للب����شر، ور�س���الته لكل النا�س في كل الع�صور. وهو الم�صدر 
الأول لتحديد »ما ي�أمر به الإ�سا�ل�م«، ولا يعني ذلك �أن »ما ي�أمر به الإ�سا�ل�م« وا����ضح 
دائم���اً �أو �أن���ه لا يقب���ل الخلاف والاختا�ل�ف. وقد اختل���ف ����صحابة النبي محمد 
وعلم���اء التف�سر�ي� والفقه���اء، ولا يزالون، على معنى بع�ض الآي���ات. ولهذا لم يوجد في 
التراث تف�سر�ي� مرجع���ي واحد، ولذا كان من الطبيعي �أن تهتدي التف�سر�ي�ات بقواعد 
النحو العربي وروح الإ�سا�ل�م و�سنة النبي )�أي كيفية تطبيق النبي الأوامر القر�آنية(، 
وكذل���ك اعتمدت التف�سر�ي�ات على عقل المف�س���ر وتقديره، كما �أن لل�س���ياق �أثره. على 
�سبيل المثال، يف�سر بع�ض العلماء �آيات معينة على �أنها ت�ؤيد نظرية »الانفجار العظيم« 
عن �أ����صل الكون. ولا ����شك �أن هذه الآيات كانت تعني ����شيئاً �آخر لقراء ما قبل نظرية 

الانفجار العظيم.

والم�صدر الثاني »لما ي�أمر به الإ�سلام« هو �سنة النبي، �إذ ي�أمر القر�آن النا�س مرات 
عديدة �أن »يطيعوا الر�س���ول«، وهذا ما يجعل �س���نته ملزمة. وت����شمل ال�سنة قول النبي 
وفعل���ه وتقريره. وي�ؤمن الم�س���لمون �أن ال�س���نة محفوظ���ة في كتب الحديث وفي ال�سر�ي�ة 
النبوية. وما �إن ظهر �أن بع�ض النا�س يتقولون على النبي، حتى ا����ضطلع العلماء بمهمة 
�إن�شاء علم للحديث ي�ضع ال�ضوابط لقبول �أي حديث �أو رف�ضه، وت�صنيف الأحاديث �إلى 

�صحيح وح�سن و�ضعيف ومو�ضوع.

�أما ثالث ما يق����صد »بما ي�أمر به الإ�سا�ل�م«، حتى القرون التا�س���ع ع�شر والع�شرين 
والواحد والع����شرين، فهو مجمل القوانين التي و����ضعها الفقهاء الم�سلمون خلال 1400 
�سنة ما�ضية. فالت�شريع الإ�سا�ل�مي يعتمد م�صادر �أخرى للت�شريع بعد القر�آن وال�سنة، 
منه���ا �أفعال ����صحابة النبي  و�آرا�ؤه���م، و�أقوال التابعين والإجم���اع والعرف )�إذا لم 
يتعار�ض مع ����صريح القر�آن وال�سنة( والقيا�س، والم�صالح المر�سلة وغيرها. �صحيح �أن 
هذا لي�س مو�ضع مناق�شة تف�صيلية لل�شرع الإ�سلامي، ولكن ق�صدي الوحيد �أن المذاهب 
ه���ي ما تقوم بتعريف »ما ي�أمر به الإ�سا�ل�م« تعريفاً ����شرعياً، و����صحيح �أن الفقهاء في 
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الع����صور الو�سطى قرروا �أن ق����ضايا ال�شريعة قد حُ�س���مت نهائياً، وحرموا �أي محاولة 
منهجي���ة كبيرة لإع���ادة النظر فيها وعدوه���ا »بدعة منكرة«)22(، ولك���ن هذا القول تم 
تفنيده في القرن التا�س���ع ع����شر والقرن الواحد والع����شرين على يد الحركات ال�س���لفية 
والوهابي���ة وغيره���ا من الح���ركات التي تق���ول: �إن المذاه���ب قد ح���وت قوانين تخالف 
الإ�سا�ل�م، ويدعون للعودة �إلى خال�ص القر�آن و����صحيح ال�س���نة. وما �إن ن�صل �إلى هذا 
الم�س���توى حتى ن�ر�ي�ص في حيز الاختلاف، فكما يق���ول كمالي: »�إن �أغل���ب الفقه يتكون 
من قواعد م�س���تمدة من التف�سر�ي� والاجته���اد«)23(. ولأن العلماء الأوائ���ل �أدركوا عدم 
وجود طريقة تح�س���م الخا�ل�ف بين الت�أويا�ل�ت المعقولة المتعددة للقر�آن وال�س���نة؛ فقد 
تط���ور التفاهم بينهم، بحيث يعد كل واحد منهم على ����صواب، مهما بلغ اختلافهم في 
ال���ر�أي ال����شرعي، فقد ثبت عن الر�س���ول قوله: »للمجتهد الم����صيب �أجران، وللمخطئ 
�أجر واحد«)24(. ويف�سر هذا وجود مذاهب مختلفة في الت�أويل ال�شرعي والأحكام )وهو 
نتيجة يخالفها العلماء ال�س���لفيون المحدثون، الذين ي�س���عون �إلى توحيد المذاهب وو�ضع 

فقه �إ�سلامي موحّد()25(.

ونع���ود �إلى المرني�س���ي الت���ي ربما تحلل نظام���اً في المغ���رب يعك�س تطبيق ال����شريعة 
الإ�سا�ل�مية كم���ا يفهمها الفقهاء، ويجوز �أن يكون هذا القان���ون قد تطور على نحو قيّد 
الن�س���اء تقييداً ظالماً. ويجوز �أي����ضاً �أن الممار�س���ات المغربية لم تكن ت�س���تند �أ�اً�ل�ص �إلى 
ن����صو�ص ����شرعية ����صريحة. فعادة الإبقاء على �أمية الن�س���اء تخالف الحديث: »طلب 
العلم فري����ضة على كل م�س���لم وم�س���لمة«)26(. ولذلك وجب على ع���الم الأنثروبولوجيا 
وعالم الاجتماع �أن يعدا التقاليد المغربية المتعلقة بالن�س���اء تج�س���يداً لمزيج من ت����شريع 
الق���ر�آن وال�س���نة عن طري���ق المذاهب، بالإ����ضافة �إلى التقالي���د المحلية. كم���ا �أن فهم 
العوامل الاقت����صادية وال�سيا�س���ية ����ضروري لفهم كيفية تطور التقاليد المحلية، وتطور 
المذاهب وكيفية تفاعلها )�أو عدمه(. وكذلك من الأ�سا�س���ي التفكير في �أثر الا�س���تعمار 
والتغريب وا�س���تيراد القانون الو�ضعي الغربي ودمجه في القانون المغربي، وهذا ما كان 
يق�صده بوهديبة عندما �أ�شار �إلى التعددية في الإ�سلام: »لا يوجد مجتمع م�سلم واحد، 

بل عديد من الأبنية الاجتماعية تدّعي كلها الانت�ساب �إلى الإ�سلام«)27(.
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ه���ذه النق���اط الأخيرة كلها تعني �أن »ما ي�أمر به الإ�سا�ل�م« لا ينبغي �أخذه مبا����شرة 
مم���ا »يفعل���ه الم�س���لمون« فالعوامل المتعلقة بهذا الأمر هي بب�س���اطة �أكثر من �أن ت�س���مح 
با�س���تخلا�ص الواجبات الدينية المعيارية المتفق عليها من �سلوك �شعب واحد، ف�إذا وجد 
جماعة من الم�س���لمين يحلون ����شرب الخمر، فهل يعني ذلك �أن الإ�سا�ل�م يبيح ����شربها؟ 
لا، لوجود ن�ص ����صريح في القر�آن يحرم الخمر)28(. �إ�ضافة �إلى ذلك، ف�إن »ما يفر�ضه 
الإ�سلام« لا يمكن �أبداً ا�ستخلا�صه مبا�شرة مما يفعله م�سلمون، ا�ستجابة لكتب �إر�شادية 
ن��شأت بو�صفها جزءاً من ال�شرع الإ�سلامي؛ لأن هذه الكتب بينها اختلافات كثيرة)29(. 
وقد ي�س���يئ الم�س���لمون تطبيق الت����شريعات، وربما ت�ؤثر الأهواء عل���ى مجتمع ما لاختيار 
الكتب التي يعتمدها )�إذا كانت ثمة كتب(، �أو طريقة تطبيق ما فيها )�إذا كان ثمة �سعي 
لهذا(. وبدلًا من �أن تقوم المرني�س���ي بتطوير نقد ن�سوي »للنظام الاجتماعي الإ�سلامي« 
د �آراء المرني�س���ي  كان عليها �أن تهتم بهذه الألوان من التفاعل المعقد. وفيما ي�أتي �س����أفنِّ

من خلال تقديم مناق�شة ت�ؤول الر�ؤية القر�آنية، بو�صفها ر�ؤية �إيجابية للن�ساء.

2ـــ الن�اسء والجن�س في القر�آن وال�سنة

ذكرت �س���ابقاً �أن المو����ضوع الذي �س�أتتبعه في هذا الف����صل هو فح�ص ما �إذا كانت 
ا�س���تنتاجات المرني�سي عن ر�ؤية الإ�سلام ال�سلبية للن�ساء ت�ستند �إلى م�صدري الإ�سلام 
الأ�صليين: القر�آن وال�سنة �أم لا. ولأن المو�ضوعات الت�أ�سي�سية عند المرني�سي تدور حول 
الر�ؤية الإ�سا�ل�مية للطبيعة الجن�س���ية للن�س���اء )كونها خطرة، ومن ث���م يلزم التحكم 
فيه���ا(، فمن المنا�س���ب بحث ما قاله القر�آن وال�س���نة عن الطبيعة الجن�س���ية للن�س���اء 

)والجن�س عموماً(.

للإ�سا�ل�م، كما يق���ول وينترز: »اتجاه �إيجاب���ي نحو الجن�س«، ويتمث���ل ذلك في قول 
الإمام النووي: »كل ال����شهوات تغلظ القلوب �إلا ����شهوة الجن�س فترققها«)30(. ولي�س في 
القر�آن ����شيء عن كون الن�س���اء كائنات جن�س���ية خطيرة، بل �إن به ما يفيد �أن الن�س���اء 
والرجال في الأ����صل �س���واء؛ لأنهم مخلوقون جميعاً من نف�س واحدة، ولأن كليهما تلقى 

نفخة الروح الإلهية:
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ثن ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ  ڀ    ڀ  ڀ  ٺ  ٺ  
ٺ         ٺٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ   ٹ    ٹٹ  ڤ  ڤ  ڤ        ڤ  ڦ  ڦ  ثم 

)الن�ساء:1(

چچ   چ   ڃ   ڃ   ڃ   ڃ   ڄ   ڄ   ڄ    ڄ   ڦ   ڦ   ثن 
چ   ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  ڍ  ڍڌ  ڌ  ڎ  ڎ   ڈ  ڈ  ژ  

ژ  ڑ  ڑ  ک  ک  ک   ثم 

)الأعراف: 189(

ثن ۆ  ۈ  ۈ  ۇٴ    ۋ   ۋۅ  ۅ  ۉ  ۉ  ې  ېې  ې   
ى  ى  ئا  ثم

)ال�سجدة:9()31(.

ولنلاحظ مدى �أهمية الآية الأخيرة، في مواجهة ادعاء المرني�س���ي �أن الإ�سلام يرى 
الأنوثة من ال����شيطان �أو دن�س���اً، ولك���ن �إذا عرفنا �أن المر�أة تلقت نفح���ة الروح الإلهية؛ 

يت�ضح �أن قولها هذا لا �أ�سا�س له.

يعامل الكتاب وال�س����نة الرغبة الجن�س����ية، بو�����صفها جزءاً من خلق الله الإن�سان، 
رج����الًا ون�س����اءً، ومنها ي�أم����ر الرج����ال الم�ؤمنن�ي�� �أن: ثنڇ  ڇ  ڍ  ڍ  
ڌ ثم )الن����ور: 30(، وي�أمر الن�س����اء في الآي����ة الآتية �أن ثنگ  گ  گ  

گ  ڳثم )النور: 31(

ويعني غ�ض الب����صر �أن الرجال والن�س���اء جميعاً ت�س���تثيرهم النظرة. وت�ر�ي�ش ليلى 
�أحمد �إلى �أن ق����صة زليخة زوجة عزيز م�صر، التي حاولت غواية النبي يو�سف مقدمة 
في القر�آن بتعاطف. كان يو�سف من الو�سامة �إلى درجة �أنها لم ت�ستطع مقاومته، ولكنه 
قاومها، وبد�أت ن�س���اء الطبقة العليا الثرثرة حول زليخة فدعتهن جميعاً �إلى الع����شاء، 
وبينم���ا ك���ن ي�أكلن، �أدخلت عليهن يو�س���ف حتى يرين���ه، ففتنهن جمال���ه �إلى حد �أنهن 

قطعن �أيديهن ب�سكاكين كن ي�ستخدمنها:
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ثن ئى  ئى  ئى    ی  ی  ی  ی      ئج  ئح    ئم  ئىئي  بج  بح  
ٱ  ٻ  ٻ   ٻ  ٻ     پ  پ   بخبم  بى   بي  تج  تح  تخ  تم   
پ  پ   ڀ      ڀ  ڀ  ڀ  ٺ  ٺ  ٺٺ  ٿ  ٿ  ٿ        ٿ  
ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ڦ  ڦ     ڦ    ڦ ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  
ڌ   ڍ   ڍ   ڇ   ڇ   ڇ   چڇ   چ   چ    چ   ڃ   ڃڃ   ڃ  

ڌ    ڎ   ڎ  ڈ  ثم )32(
)يو�سف: 30 ـــ 32(

وتختت���م ليل���ى �أحمد ه���ذا بقوله���ا: »وهك���ذا، كان �س���لوك زليخة خاطئ���اً، لكن تم 
ت����صويره بو����صفه �س���لوكاً مفهوماً، ولا توحي الآية ب�أن الرغبة الجن�سية الأنثوية �شر في 
حد ذاتها«)32(. �أما الدليل من ال�س���نة على هذه النقطة، �أي �إن الإ�سا�ل�م يرى الرغبة 
الجن�س���ية م�س�ألة طبيعية ولي�ست �شراً، فهو الحديث الذي يحكي عن ن�ساء �س�ألن النبي 
 �إن كان عليه���ن الاغت�س���ال من الاحتلام كما يفعل الرج���ال، فرد عليهن ب�أن يفعلن 
�إذا ر�أين �إفرازات)33(. )�أي �أنه �أجاب عن �س�ؤالهن ب�صورة طبيعية دون ا�ستنكار، هذا 

برهان على وجود �شهواتهن(.

لي�س���ت ال����شهوة الجن�س���ية ����شراً؛ فالقر�آن ي����صف الزوجات ب�أنهن لبا�س��� لأزواجهن 
و�أزواجهن لبا�س لهن: ثن ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ    پپ  پ  ڀ   ڀ  ڀ  
ڀ  ٺٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ             ٿ   ٿ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹڤ  ڤ  
ڤ    ڤ  ڦ  ڦ  ڦ  ڦثم  )البقرة:187( ومن الوا�ضح �أن كلمة »لبا�س« تعني 
ـن الآية  �أ�شياء كثيرة منها الدفء والحماية والزينة، كما تعني اللقاء الجن�سي، وهكذا تبيِّ
�أن الله �أمر الأزواج، رجالًا ون�ساءً، �أن »يبا�شر« بع�ضهم بع�ضاً، �أي جن�سياً، و�أن يدركوا �أن 

العلاقة بين الزوج وزوجه رعاية متبادلة وحب وتجمل.

وي�ؤك���د الحديث ال����شريف ذلك، �إذ يو����صي بالزواج: »النكاح �س���نتي فمن رغب عن 
�س���نتي فق���د رغب عن���ي«)34(. ولا يقف الأمر عند التو����صية بالزواج، ب���ل �إن الجماع في 
:‏ »ي�صبح على كل  اً، ي�أجُر الله المرء عليه، �إذ يقول ر����سول الله ال���زواج يعد عملًا خّر�يّ�
�سلام���ى م���ن ابن �آدم �صدقة، ت�سليمه على من لقي �صدقة، و�أمره بالمعروف �صدقة، ونهيه 
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ع���ن المنك���ر �صدق���ة، و�إماطت���ه الأذى ع���ن الطريق �صدق���ة، وب�ضع���ه �أهله �صدق���ة‏«‏‏.‏ قالوا: 
يار����سول الله، ي�أت���ي �شهوت���ه وتكون له �صدق���ة؟ قال: ‏»�أر�أيت لو و�ضعها��� في غير حقها �أكان 

ي�أثم....«)35(.

من واجب كل زوج �أن ي����ضمن �إ����شباع زوجه جن�سياً، كما تو�ضح ق�صة �أم الدرداء 
و�أبي الدرداء. �إذ زار �س���لمان �أبا الدرداء فر�أى �أم الدرداء بثياب رثة، فقال لها: ما 
�����شأنك؟ قالت: �أخوك �أبو الدرداء لي�س له حاجة في الدنيا؟ ويكت����شف �سلمان �أن �أبا 
الدرداء ي����صوم نهاره ويقوم ليله؛ فينهره ويقول له: »�إن لربك عليك حقاً، ولنف�سك 
علي���ك حقاً، ولأهلك )�أي زوج���ك( عليك حقاً، ف�أعطِ كل ذي حق حقه«. فيحكي �أبو 
: »�صدق �سلمان«.)36( لقد �أرادت �أم الدرداء  الدرداء الق����صة للنبي فيقول النبي 
�أن تر�س���ل من خلال ردائها الرث ر�س���الة �إلى �س���لمان مفادها �أنها لا تهتم بتجميل 
نف�سها؛ لأن زوجها �أهملها، وتثبت ا�ستجابة �سلمان �أنه فهم الر�سالة، و�أنه ر�أى �أمامه 

خط�أً كان لا بد من ت�صويبه.

لي�س الإ����شباع الجن�س���ي وحده هو واجب الأزواج، و�إنما هناك �أدب للجماع: فالزوج 
: »لا يقعن  تحدي���داً مطالب ب�ألا يق����ضي وطره قبل �أن تق����ضيه زوجته. يق���ول النبي
�أحدكم على امر�أته كما تقع البهيمة، وليكن بينهما ر�سول ‏«‏ قيل‏:‏ وما الر�سول يا ر�سول 
الله، قال‏:‏ »القبلة والكلام«)37( ويقول الغزالي نا�صحاً: »�إذا ق�ضى وطره فليتمهل على 
�أهله حتى تق����ضي هي �أي����ضا نهمتها، ف����إن �إنزالها ربما يت�أخر فيهيج ����شهوتها، ثم �إن 
القع���ود عنه���ا �إيذاء له���ا والاختلاف في طبع الإن���زال يوجب التنافر مهم���ا كان الزوج 
�س���ابقا �إلى الإنزال، والتوافق في وقت الإنزال �ألذ عندها؛ لي����شتغل الرجل بنف�سه عنها 

ف�إنها ربما ت�ستحي«)38( .

من هنا يثبُت �أن ر�ؤية المرني�س���ي للحميمية ال����شديدة بين الزوجين في �أثناء الجماع 
بو�صفها خطراً يهدد �إلهاً غيوراً، لأن عقل الرجل ين�شغل م�ؤقتاً عن العبادة، ر�ؤية لا �أ�سا�س 
لها من ال����صحة. تقول المرني�سي �إن: في »�أثناء الجماع يعانق الذكر الأنثى عناقاً فعلياً، 
وهي رمز اللاعقــل واللانظام وقوة الطبيعة ال�شـــريرة ربيـبة ال�شــــيطان«)39(. �إن كل ما 
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قلته يناق�ض ر�أي المرني�سي؛ �إن دليلها هو �أن الآيات القر�آنية* تو�صي الم�ؤمنين بالا�ستعاذة 
بالله من ال����شيطان قبل الجماع وبالثناء على الله و�شكره بعده، وترى المرني�سي في ذلك 
دليلًا على التنافر بين الله والمر�أة. وتقول: »الإله الم�س���لم معروف بغيرته، لا �س���يما من 
�أي ����شيء قد ي�ؤثر على �إخلا�ص الم�ؤمن له. وعلاقة الزواج الحميمة خطر حقيقي، ومن 
ثم يتم �إ����ضعافها ب�أداتين ����شرعيتين هما التعدد والطلاق«)40(. ولكن الن�ساء يتلون هذه 

الأذكار �أي�ضاً، و�إذا كان الزواج �سنة، فكيف يقال: �إنه يبعد الم�ؤمنين عن الله؟

�أما اعتقاد المرني�س���ي �أن الإ�سلام �ضد الحب الجن�سي المتبادل بين الزوج والزوجة، 
في�س���هل تفنيده بالعودة �إلى الكتاب وال�س���نة)41(. فالقر�آن يزخر بالآيات التي تو����صي 
بالحب المتبادل والت�آلف بين الأزواج، ومن الم�س���تغرب جداً �أن تغفلها المرني�س���ي تماماً، 

بل وهناك من الآيات ما ي�ستحب تلاوتها في الأعرا�س كتلك الآية:

گ   گ  کک  ک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ثنڈ 
گ  گ  ڳڳ   ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱ    ڱ  ں  ثم 

)الروم:21(

لا نجد في ر�ؤية المرني�س���ي تلك ال�صورة القر�آنية للحب المتبادل والرعاية والتراحم 
والت�آل���ف بين ال���زوج وزوجه؛ �إذ تقول المرني�س���ي: »يدين النظام الإ�سا�ل�مي الحب بين 

الرجال والن�ساء عموماً، والزوج والزوجة خا�صة، ك�أنه عدو لدود للح�ضارة«)42(.

ون�ؤك���د م���رة �أخرى عل���ى �أن الإ�سا�ل�م لا يرى ����شراً �أو كراهة فيما يخ�ص الج�س���د 
و����شهواته؛ فبرغ���م �أن المر�أة ����شاركت في عملية الهب���وط من الجنة، ف�إنها لي�س���ت هي 
الم�س����ؤولة عن الطرد منها )ف�آدم هو الم�س����ؤول( ولي�س في الإ�سا�ل�م خطيئة �أولى )فقد 
غفر الله لهما في الحال( ولا دن�س ولا نجا�سة تتعلق بالمر�أة لهذا الفعل، كما في التقاليد 
الدينية الأخرى. فال����شهوة في ذاتها لي�ست من ال����شيطان ولا هي خطر على الف�ضيلة؛ 
�إذ �إن الظروف هي التي تحدد الف����ضيلة، حيث �إن �إ����شباع ال����شهوة الجن�سية في الزواج 
مطلوب، بل وله ثواب، �أما �إ�شباعها خارج الزواج فمحظور وعليه عقاب. كذلك ف�إن كل 

* لم تحدد المرني�سي تلك الآيات ولم تذكر حتى �أ�سماء ال�سور )المترجم(.
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فعل في حياة الم�ؤمن يمكن �أن يكون عبادة، �إذا �صلحت نيته. ولا يعبر الجماع عن عداوة 
بين الرب والن�ساء، بل هو فعل يثيب الله عليه الرجال والن�ساء �إذا كان حلالًا. ومن هنا 

يقول بوهديبة �إن: »الوظيفة الجن�سية في ذاتها وظيفة مقد�سة في الإ�سلام«)43(.

وم���ن الجدير بالذك���ر �أي����ضاً �أن الإ�سا�ل�م يخالف الم�س���يحية في تقدي�س���ها للمبد�أ 
الذكوري المتمثل في ����صورة »الرب الأب« وي�س���وع »ابن الرب«، ويخال���ف الديانات التي 
تعتقد في �آلهة �أنثى، فتقد�س المبد�أ الأنثوي وتجعله في �صورة الربوبية؛ �أما الإ�سلام فلا 
يقد�س مبد�أً ذكورياً ولا �أنثوياً، ولا ي����ضع �أيهما في ����صورة الربوبية؛ فلي�س الله بالأب ولا 
بالأم ولا بالابن؛ �إذ �إن الإله في العربية،الله، م�صطلح محايد الجن�س، وكلمة ال�شهادة: 
»لا �إل���ه �إلا الله«)44( تنفي الألوهية عن غير الله، فالذكورة والأنوثة من ����صفات الخلق 
لا الخال���ق. ولأن الإناث �أخذن من نفخة الروح الإلهية بقدر ما �أخذ الذكور، فلا معنى 

للقول: �إن الله ي�ضع من مكانة الأنثى.

ويكفي التركيز على الكتاب وال�س���نة لإثبات زيغ ر�ؤية المرني�س���ي للطبيعة الجن�س���ية 
للإناث في الإ�سا�ل�م، ولكن من المفيد �أن نعر�ض ب�إيجاز لطريقة المرني�س���ي في الو�صول 
�إلى هذه الر�ؤية الزائفة: فهي ت�س���تند �إلى قراءة خاطئة للغزالي، عالم القرن الحادي 
ع����شر. )كان الغزالي من كبار علماء ال����شرع الإ�سا�ل�مي. ولا يزال يرج���ع �إلى �أعماله 
حتى اليوم(. وت�س���تمد المرني�س���ي ق����صتها كلها عن كون الحجاب �أداة لل�س���يطرة على 
الطبيعة الجن�سية الن�سائية الخطرة من ت�أويل لكلام الغزالي غريب ومليء بالأخطاء. 
فهي تفهم الر�ؤية الإيجابية للطبيعة الجن�س���ية التي عر����ضتها �آنفاً)45(. ولكن القراءة 
الدقيقة لن����صها ت�ر�ي�ش �إلى �أن خط�أه���ا ي�أتي في الخطوة الآتية، فه���ي تنتقل �إلى كتاب 
قا�س���م �أمين عن الحجاب في القرن التا�سع ع����شر. ولنذكر �أن قا�سم �أمين هو الم�صري 
ال���ذي فتح الجدل الوا�س���ع ح���ول الحجاب في م����صر بهجومه على عزل الن�س���اء وعلى 
النق���اب. وقال: �إن عزل الن�س���اء يثبت خ���وف الرجال من عدم قدرته���م على التحكم 
في ����شهواتهم، وك�أن مجرد ر�ؤية امر�أة �س���تفقد الرجال عقولهم)46( ومن ثم تعد المر�أة 
»فتن���ة« ترب���ك النظام الاجتماع���ي. وهنا تلتقط المرني�س���ي فكرة �أمين ع���ن كون المر�أة 

»فتنة« وك�أنها �إقرار بحقيقة �إ�سلامية، ثم تطبق ذلك في قراءتها للغزالي.
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ت�شير المرني�سي �إلى �أن الغزالي يبد�أ كتابه »بت�أكيد التعار�ض بين ال�شهوة الجن�سية 
والنظام الاجتماعي«. وتظن �أن ما يق�����صده الغ����زالي بحق هو التعار�ض بين الطبيعة 
الجن�س����ية الأنثوية والنظام الاجتماعي، فتقول: »يرى ]الغزالي[ �أن الح�����ضارة تكافح 
لاحتواء قوة الن�س����اء المدمرة الم�س����يطرة. فلا بد من ال�س����يطرة على الن�س����اء؛ حتى لا 
يلهن�ي�� الرجال ع����ن واجباتهم الاجتماعية والدينية. ولا يمك����ن للمجتمع �أن يبقى بلا 
م�ؤ�س�س����ات تحمي هيمنة الذكور من خلال الف�����صل بين الجن�سن�ي�� وتع����دد الزوجات 
للم�ؤمنين«)47(. الم�شكلة هنا �أن المرني�سي تفر�ض فكرة �أمين عن »الأنثى المدمرة« على 
ل فيه الحديث عن علاقة الطبيعة  الغزالي، ولي�س في كتاب الغزالي من مو�����ضع يف�صّ
الجن�سية الأنثوية بالنظام الاجتماعي �أو بالح�ضارة، ولا تقدم المرني�سي �أي دليل على 

هذا من كلام الغزالي.

�أما كتاب: »ك�س���ر ال����شهوتين« فيبد�أ فعلًا بر�أي الغزالي، وهو �أن ال����شهوة الجن�سية 
»هي �أغلب ال�شهوات على الإن�سان، و�أع�صاها عند الهيجان على العقل، �إلا �أن مقت�ضاها 
قبيح ي�ستحيا منه، ويخ�شى من اقتحامه، وامتناع �أكثر النا�س عن مقت�ضاها �إما لعجز، 
�أو لخوف، �أو لحياء، �أو لمحافظة على ج�سمه، ولي�س في �شيء من ذلك ثواب، ف�إنه �إيثار 
ح���ظ من حظوظ النف�س على حظ �آخر، نعم من الع����صمة �ألا يقدر، ففي هذه العوائق 
فائدة وهي دفع الإثم «)48(. ولكن كلام الغزالي ين�صرف �إلى ال�شهوة الجن�سية عموماً 
)بل �إنه يق����صد ال�شهوة الذكورية؛ لأن كتابه و����ضع للقراء الذكور(. �أما مو�ضع الغفلة 
المعيبة عند المرني�سي فهو �إهمالها لميول الغزالي ال�صوفية؛ )فال�صوفية زهاد كالن�ساك 
والرهبان والراهبات في الم�س���يحية الذين يزه���دون في الحياة الدنيا ومتاعها من �أجل 
عب���ادة الله(، كما �أنها �أغفل���ت �أنه من علماء القلوب، و�أهمل���ت التراث اليوناني الذي 
كان الغ���زالي يرجع �إليه دائم���اً)49(. كان ينبغي �أن تنتبه المرني�س���ي لهذه الت�أثيرات في 
توج���ه الغزالي؛ فالغزالي لا يهاجم الجن�س لأنه يدني الإن�س���ان كما فهمت المرني�س���ي، 
بل �إنه يناق�ش ال����شهوة الجن�سية ب�أ�سلوب �أفلاطوني، بتق�سيم النف�س �إلى ثلاثة �أجزاء: 
العقا�ل�ني والروح���اني وال����شهواني، وهو يق���ول: �إن فعل الخر�ي� لا يت�أتى �إلا ب�إخ����ضاع 
ال����شهواني لحكم العقلاني. ويعر�ض الغزالي لف����ضيلة الو�سطية اتباعاً لأر�سطو، ويرى 
�أنها و�س���ط بين الإفراط في ال����شهوة الجن�س���ية و�إهمالها. ولا يدين الغزالي الن�ساء، بل 
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يدي���ن الإفراط في ال����شهوة الجن�س���ية �أو �إهمالها )مرة �أخرى ال���كلام موجّه للرجال، 
ونفهم بالقيا�س المنطقي �أنه يدين الإفراط في ال����شهوة الجن�سية و�إهمالها لدى الن�ساء 

�أي�ضاً(. والحق �أنه بذلك ي�سعى لحماية حقوق الن�ساء في نيل المتعة الجن�سية:

»ف�إذاً �إفراط ال�شهوة �أن يغلب العقل �إلى هذا الحد، وهو مذموم جداً. وتفريطها: 
بالعفة �أو بال�ضعف عن �إمتاع المنكوحة، وهو �أي�ضاً مذموم. و�إنما المحمود �أن تكون 
معتدلة ومطيعة للعقل وال�شرع في انقبا�ضها وانب�اسطها، ومهما �أفرطت فك�سرها 

بالجوع والنكاح«)50(.

وبرغم ذلك ت�ؤكد المرني�س���ي �أن الغزالي يرى »قوة ]الن�س���اء[ �أكثر العنا�صر تدميراً 
في النظ���ام الاجتماع���ي الإ�سا�ل�مي، حيث يع���د الأنث���وي مرادفاً لما هو ����شيطاني)51(. 
وم���رة �أخرى، لي�س من دليل ن����صي على انت�س���اب هذا الر�أي للغ���زالي )ولن تجد عليه 
�أي دلي���ل(. ولكنه���ا تقدم بالفعل ت�أييداً ن����صياً في جزء لاحق من الف����صل حين تحاول 
�إثبات �أن الغزالي هزمته قوة ال�شهوة الجن�سية لدى الأنثى حتى بدت له م�ستع�صية على 
الإ����شباع )ومن هنا ي�أتي خطرها(. ولا تلبث المرني�س���ي �أن تعود للي ذراع ن�ص الغزالي 
حتى يطابق فكرتها؛ فالت�أييد الن�صي لهذا القول، كما ذكرنا �سابقاً، هو كلام الغزالي 
عن واجب الزوج في �إ�شباع حاجة زوجته الجن�سية. وهي لا ت�ستخدم �سوى فقرة واحدة 
م���ن: »كتاب الن���كاح« للغزالي لتثبت ر�أيه���ا )وهذه الفقرة في ن����صها يتخللها كثير من 
تعليقاتها مما يخفي حقيقة �أن اقتبا�س���ها من الغزالي لا يتعدى فقرة واحدة، فتجعلها 
تبدو مناق����شة مف����صلة من جانب الغزالي(. ففي الجزء الثالث من: »كتاب النكاح« ـــ 
�آداب الجماع ـــ يخاطب الغزالي الزوج ب�����شأن ال�س���لوك ال����صحيح للرجل في الجماع، 
وذلك في الباب العا�شر من �آداب الجماع. فيو�صيه ب�شكر الله قبل المبا�شرة، و�أن يقدم 
الملاعبة، و�أن يحر�ص على و����صول الزوجة �إلى لحظة الذروة مثله. كما يو����صي ب�أف�ضل 
�أيام الأ�س���بوع للمعا����شرة، والأيام التي ينبغي تجنب المعا����شرة فيه���ا )مدة الحي�ض(، 

وفيما ي�أتي الفقرة التي تنثر فيها المرني�سي تعليقاتها؛ كي تثبت فكرتها:

د الن�ا���سء �أربعًا فجاز  »وينبغ���ي �أن ي�أتيها��� في كل �أرب���ع ليا���لٍ م���رة فهو �أع���دل، �إذا عدَّ
الت�أخير �إلى هذا الحد، نعم ينبغي �أن يزيد وينق�ص بح�سب حاجتها في التح�صين، 
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ف����إن تح�صينها��� واج���ب علي���ه، و�إن كان لا يثب���ت المطالب���ة بال���وطء، فذل���ك لع����سر 
المطالبة والوفاء بها. ولا ي�أتيها في الحي�ض، ولا بعد انق�ضائه وقبل الغ�سل«)52(.

الجملة قبل الأخيرة مربكة بع�ض ال����شيء ]في الترجمة الإنجليزية، ترجمة مادلين 
فرح[ ولكنها �أو�ضح في كتاب: »وراء الحجاب« عند المرني�سي: »�إذا لم يتم تحديد القدر 
ال���ذي تحتاجه الم���ر�أة من الجم���اع بدقة، حتى ت����صان عفتها، فمرجع ذلك ل����صعوبة 
التحديد و����صعوبة بلوغ الإ����شباع«. وتخل�ص المرني�س���ي من هذه الفقرة �إلى �أن الغزالي 
ينظر برهبة للحاجات الجن�س���ية الأنثوية، و�أنه »يقر بال�صعوبة التي يلاقيها الرجل في 
�إ����شباع المر�أة«)53(. ولا تقوم ت�أويلات المرني�س���ي على ن�ص الغزالي، �أما �إذا قر�أنا هذه 
الفقرة الق�صيرة في �سياق الف�صل الذي ترد فيه، ف�سنجد �أنها تفيد بب�ساطة �أن للن�ساء 
����شهوة جن�سية على الرجال واجب �إ�شباعها، وقد ي�صعب على الرجل �أن يعرف )�إن لم 
ت����صرح له زوجته( ما �إذا كانت زوجته غير م����شبعة جن�س���ياً. ومن المفيد هنا �أن نذكر 

قول الغزالي عن �أن الرجال والن�ساء جميعاً: »مثقلون بعبء ال�شهوة الجن�سية«.

يحر�ص��� الغزالي على العفة لدى الرجال والن�س���اء على حد �س���واء، ولا بد من فهم 
كلام���ه داخل الإطار الإ�سا�ل�مي و�إلا �أ�س���يئ الت�أويل، ويعني ذلك �أن ممار�س���ة الجن�س 
خارج �إطار الزواج من الكبائر. وعندما ي�ر�ي�ش الغزالي �إلى �ضرورة الحفاظ على عفة 
الزوجة )كما يفعل هنا، وفي حا����شية عن الميزة الثانية للزواج()54( فهو يعني �أن المر�أة 
غر�ي� الم����شبعة قد تبحث عما تفقده خ���ارج �إطار الزواج، وهو خطر كبير على الن�س���يج 
الاجتماع���ي للمجتم���ع الإ�سا�ل�مي. ومن هنا ت�س���تخل�ص المرني�س���ي فكرته���ا عن »كون 
الن�س���اء مدمرات للنظام الاجتماعي«. ����صحيح �أن ن�سويات كثيرات يجدن هذه الأفكار 
ع���ن العفة نوعاً من ال�س���يطرة الذكورية على الن�س���اء، اللاتي ـــ في ر�أيه���ن ـــ ينبغي �أن 
يملكن حرية المغازلة والمعا����شرة الجن�سية المفتوحة ولا يقيدهن الزواج)55(، لكن هناك 
كثر�ي�ات غيرهن لا يقبلن الجن�س خارج الزواج، وه�ؤلاء هن من �س���يفهمن الغزالي في 
هذا المو����ضع. يرى الغزالي �أن الرجال الذين ي�س���عون للإ����شباع الجن�سي خارج الزواج 
�أي����ضاً خطر على الن�سيج الاجتماعي، ف�إن: »قيام الذكر وهذه بلية غالبة �إذا هاجت لا 
يقاومها عقل ولا دين، وهي مع �أنها ����صالحة لأن تكون باعثة على الحياتين كما �س���بق، 

فهي �أقوى �آلة ال�شيطان على بني �آدم«)56(. ولهذا �أمُر بالزواج.
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وهك���ذا تبني المرني�س���ي �أهم فر�ض عندها عن ر�ؤية الإ�سا�ل�م للن�س���اء، وهو فر�ض 
�أ�سا�س���ي في هجومها على الحجاب، مادام الحجاب هو الذي يحجب خطر المر�أة على 
النظ���ام الاجتماع���ي، على قراءة غريبة خاطئة للغزالي. ولا �أق����صد بذلك �أن الغزالي 
فوق النقد، فهو لي�س كذلك على الإطلاق، ف�����شأنه ��شأن �أي ب�شر، في عمله �أخطاء، كما 
�أن���ه ابن الع����صور الذكورية. ف�أحياناً ما يلقي الغزالي نظرة ����ضيقة عن دور الن�س���اء، 
برغم �أن �آراءه عن الطبيعة الجن�س���ية للن�س���اء و�آداب الجن�س ت�س���تحق الإعجاب. فهو، 
على �س���بيل المث���ال، يعد الزواج »لون���اً من الرق« للن�س���اء، لأن الزوج���ة »تدين لزوجها 
بالطاعة المطلقة في كل ما قد ي�أمرها به في نف�س���ها ما لم ي�أمرها بمع����صية«)57( ولي�س 
خط�أ المرني�س���ي هو في نقدها لعالم م�س���لم، لكن خط�أها �أنها �أ�س���اءت قراءته، ثم �إنها 

جعلت منه �صوتاً يتحدث بل�سان الإ�سلام كله.

�أثبتُّ فيما تقدم �أن القر�آن وال�س���نة لا يعدان الن�س���اء خطراً ����شيطانياً على النظام 
الاجتماع���ي ينبغي احتوا�ؤه. ومع ذلك تذكر المرني�س���ي ع���دة �أحاديث تبدو �أنها تخالف 

الر�أي الذي �أطرحه:

- ر�أى النب���ي  ام���ر�أة ف�أ�س���رع �إلى بيته وعا����شر زوجه زينب ثم خ���رج من بيته 
وقال: »�إن المر�أة تقبل في ����صورة �شيطان وتدبر في ����صورة �شيطان. ف�إذا �أب�صر 

�أحدكم امر�أة فلي�أتِ �أهله، ف�إن ذلك يرد ما في نف�سه«.

- :»لا يخلون رجل بامر�أة �إلا كان ثالثهما ال�شيطان«.

- :»لا تلجوا على المغُِيبَات، ف�إن ال�شيطان يجري من �أحدكم مجرى الدم«. 

ت�س���تخدم المرني�س���ي ه���ذه الأحاديث لتدع���م ر�أيها ب�أن الن�س���اء »يرتبط���ن بالفتنة 
والفو����ضى وال����شيطان والقوى المعادية للمجتمع في الكون«)58(. ولكن هذه الأحاديث لا 
تعني معادلة المر�أة بال�شيطان كما تظن المرني�سي. ولِنَعيَ لماذا لي�س هذا معناها، فلابد 

من فهم الت�صور الإ�سلامي للكون وماهية ال�شيطان.

بعد خلق الإن�س���ان، �أمر الله الملائكة �أن ت�س���جد له ف�أبى �إبلي�س �أن ي�س���جد: ثن ئە  
ئە   ئو  ئوئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ    ئۈ  ئۈ  ئې   ئې  ثم )�ص���: 76(، فطرده الله من ال�س���موات 
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ب�س���بب مع�صيته، فقال �إبلي�س لله عز وجل ثن بخ    بم    بى  بي  تج  ثم )�ص: 79(، 
ف�أمهل���ه الله، فق���ال ل���ه �إبلي�س���: ثن جم  حج   حم  خج  خح  خم  سج  سح  
سخ  سم   ثم )�ص���: 82 - 83(. ث���م قال الله تعالى: ثن ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  

پ  پ  پ  پ  ڀ     ڀ  ڀ  ڀ  ثم )�ص: 84 - 85(.
تختلف هذه الرواية في جوانب رئي�س���ة عن الرواية الم�س���يحية. �أولًا: في فكرة �سماح 
الله لل����شيطان بمحاولة �إ�ا�ل�ضل الم�ؤمنين عن الطريق الم�س���تقيم؛ ثاني���اً: في �إدراك �أن 
ال����شيطان لي�س له �س���لطان على الم�ؤمن �إلا �أن يختار هو مع����صية الله واتباع ال�شيطان. 
فلي�س ثمة قطبان متناف�س���ان للخير وال����شر ومت�ساويان في القوة. فالله هو القوي وحده 
و�س���لطانه على ال�شيطان، ولي�س لل�شيطان �سلطان لفعل ����شيء �إلا �أن ي�أذن الله له)و�إلا 

لكانا �إلهين(. وفي مو�ضع �آخر من القر�آن يقول الله لل�شيطان:

ثن ے  ے  ۓ ۓ ڭ ڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇ   
ۆ  ۆ  ۈ  ۈۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ  ۅ       ۉ  ثم  

)الإ�سراء: 64(

وهكذا يبذل ال����شيطان وجي�شه جهدهم لإ�ضلال الب�شر عن �صراط الله بالو�سو�سة 
والتحري�ض. فعلى �سبيل المثال، �إذا طلب مني �أن �أت�صدق، ف�سيهم�س ال�شيطان في �أذني: 
»�إذا ت����صدقتِ فلن ت�ستطيعي توفير م����صروفات الرحلة، وربما افتقرت«، و�إذا �سمعت 
�آذان الفجر، يهم�س في �أذني: »�أل�س���ت نع�سانة؟ �ألي�س الفرا�ش دافئاً ومريحاً«، وهكذا. 
ف�إذا �سمعت له خرجت عن جادة ال�صواب، ولكن �إن قلت: »�أعوذ بالله من ال�شيطان«، 

ا�ستطعت �أن �أتغلب على و�سو�سته وت�صدقت �أو قمت �إلى ال�صلاة.

م�س���موح لل����شيطان �أن يحاول فتنتنا، �أن يو�س���و�س لنا، و�أن يبعدنا عن جادة ال�صواب. 
وهو يخاطب �أهواءنا ومواطن ����ضعفنا. فعندما يقول الر�س���ول للرجال �أن يحذروا عند 
اقتراب امر�أة، »فال����شيطان في ركابها«. ف�إنه لا يق����صد �أن المر�أة هي ال����شيطان، بل يقول: 
�إن الرجل الذي يحب الن�س���اء لا بد �أن يحذر لعب ال����شيطان على �شهوته الجن�سية، ويجعل 
المر�أة تبدو جذابة في عينيه. وتحذير الرجل هنا مطلوب حتى ينتبه. وبطبيعة الحال يمكن 
للرجل �أن يرى المر�أة ويتحدث �إليها ولا ي�شعر ب�شيء، ولكن �إذا عمد ال�شيطان �إلى الو�سو�سة 
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فلا بد �أن يكون الرجل على حذر. وبرغم �أن الن�س���ويات قد ي����ضايقهن توجيه الحديث �إلى 
الرجال، �إلا �أنه ينطبق على الن�ساء �أي�ضاً، �إذا تحركت �شهوتهن عند ر�ؤية رجل.

لكن الحديث الأول لا بد �أن يكون مو�ضع تقدير من الزوجات؛ لأنه ر�سالة �إلى الرجل 
�أن زوجته في ح�سن �أي امر�أة يراها، فهي ر�سالة عن الم�ساواة الجوهرية بين كل الن�ساء، 
�أي �إنها ر�س���الة تنفي الترتيب التفا����ضلي القائم على الجمال بين الن�ساء، وك�أن الرجل 
ال���ذي ي����شعر �أنه ر�أى ام���ر�أة �أجمل من زوجته ويظن �أنها �س���تمنحه �أ����شياء �أكثر، يقول 
: »هذا وهم ����صوّره ال����شيطان لك ليغويك بالزن���ا، وزوجتك لديها ما لدى  ل���ه النبي 
�أي ام���ر�أة �أخرى، فكن مخل����صاً لزوجتك«. ويعزز الحديثان الآخ���ران فكرة �أن الغواية 
الجن�س���ية بين الرجال والن�س���اء غير الأزواج تزيد عند الخلوة، ل���ذا ينبغي تجنبها قدر 
الإمكان. وي�شير الحديثان �إلى دخول ال�شيطان �إلى ج�سم المر�أة والرجل على حد �سواء. 
ويفوت المرني�سي ذلك، �إذ تعلق على الحديث الأخير بقولها: »المر�أة المتزوجة التي يغيب 

عنها زوجها خطر �أكبر على الرجال«؛)59( ولكن الرجل خطر على تلك المر�أة �أي�ضاً.

3ـــ الن�اسء وا�ستبعادهن من الأمة

�إذاً، لا يرى القر�آن وال�س���نة الن�س���اء خطراً. فللن�س���اء غريزة جن�سية طبيعية �سوية 
ينبغي �إ����شباعها بالزواج؛ حتى يكون الإ�شباع �شرعياً. �أما �آخر مقولات المرني�سي المهمة 
التي بقي �أن نناق����شها فقولها: �إن الن�س���اء م�س���تبعدات من الأم���ة. والحقيقة �أن ت�أكيد 
المرني�س���ي على �أن الن�س���اء لا يع���ددن جزءاً من مجتم���ع الم�ؤمنين لي�س��� بالجديد، فقد 
. فقد �أقلقها  ����شعرت �أم �سلمة، وهي �إحدى زوجات الر�سول، بذلك على عهد النبي 
�أن القر�آن لا يخاطب �سوى الرجال، ف�س�ألت النبي عن �أن القر�آن يتكلم عن الرجال ولا 
يذكر الن�ساء)60(. وكما يروي الحاكم والترمذي، نزلت ثلاث �آيات ا�ستجابة ل�س�ؤالها،* 

وهي �آيات من ��شأنها �أن تنفي للأبد فكرة ا�ستبعاد الن�ساء من جماعة الم�ؤمنين:

ثن ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ   ڀ  ڀ  ڀٺ  ٺ  

ڤ   ڤ   ٹ   ٹ   ٹ   ٹ   ٿ    ٿ   ٿ   ٺٿ   ٺ  

* كان �س�ؤال �أم �سلمة عن الن�ساء المهاجرات �إذ قالت: »يا ر�سول الله لا �أ�سمع الله ذكر الن�ساء في الهجرة 
ب�شيء«. كما روي عنها حديث �آخر في هذا ال�سياق: »يا ر�سول الله، تغزو الرجال ولا نغزو، و�إنما لنا 

ن�صف الميراث«، ف�أنـزل الله تعالى �آية الن�ساء: 32 )المترجم(.
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ڤ  ڤ     ڦ  ڦ  ڦ  ڦ  ڄ  ڄ  ڄ   ڄ     

ڃ  ڃ  ڃ  ڃچ  چ  چ  چ  ڇ  ڇ   ثم             )�آل عمران: 195(

ھ   ھ   ہ       ہہ   ہ   ۀ   ۀ   ڻ   ڻ   ڻ   ڻ   ں   ثن 
ۆ   ۆ      ۇۇ   ڭ   ڭ   ڭ   ۓڭ    ۓ   ے   ے   ھھ  

ۈ  ۈ  ۇٴ   ۋ  ۋ  ثم
)الن�ساء: 32(

ہ   ہ   ہ    ۀ   ۀ   ڻ   ڻ   ثن 
ے   ھ   ھ   ھ    ھ   ہ  
ے   ۓ  ۓ ڭ ڭ   ڭ  
ۋ   ۇٴ   ۈ   ۈ   ۆ   ۆ  ۇ   ۇ   ڭ  
ۋ  ۅ  ۅ   ثم  	                                )الأحزاب: 35()61(*

�إن الم�ؤمنات ـــ ولا �شك ـــ جزء من الأمة، وهن كالرجال تماماً م�س�ؤولات ومحا�سبات 
عل���ى �أفعالهن، ول�س���ن ـــ كما تقول المرني�س���ي ـــ يلهن�ي� الرجال عن عب���ادة الله، لأنهن 
م����شغولات )�أو ينبغ���ي �أن يك���ن( بعبادتهن لله. ويَعُ���دُّ القر�آن الن�س���اء والرجال »�إخوة 
: »�إنما الن�س���اء ����شقائق الرج���ال«)62(. وتعد  و�أخ���وات« في الدي���ن، كما يقول النبي
مناق����شة المرني�س���ي لهذه الحادثة بال���ذات في كتابه���ا: »الحجاب والنخب���ة الذكورية« 
مناق����شة ����شديدة الغرابة؛ �إذ �أنَّى لها �أن توا�صل الت�أكيد ب�أن الن�ساء م�ستبعدات بعد �أن 
�أدركت الطبيعة »الثورية« في رد الله -عز وجل- على �س����ؤال �أم �س���لمة؟ فغطاء الر�أ�س 
الذي ترتديه الن�س���اء وتراه المرني�سي �إ����شارة �إلى »�إن�سان ملعون وم�ستبعد من كل ميزة 
رقي روحية يبلغها الم�سلم«،)63( هو نف�سه غطاء الر�أ�س الذي ترتديه في �أثناء ال�صلاة، 

�ألي�ست ال�صلاة �سبيلًا �إلى الرقي الروحي؟ �ألا ت�صلي المر�أة وهي ت�ضع غطاء ر�أ�س؟

*  ورد في �أ�سباب نزول هذه الآية حديث لم يذكر �أنه عن �أم �سلمة هو : »قال مقاتل بن حيان: بلغني �أن 
�أ�سماء بنت عمي�س لما رجعت من الحب�شة معها زوجها جعفر بن �أبي طالب دخلت على ن�ساء النبيّ  
فقالت: هل نـزل فينا �شيء من القر�آن؟ قلن: لا، ف�أتت النبي  فقالت: يا ر�سول الله �إن الن�ساء لفي 

خيبة وخ�سار، قال: »ومم ذلك؟« قالت: لأنهن لا يذكرن بالخير كما يذكر الرجال« )المترجم(.
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�أم����ا ت�أكيدها �أن الرجال والن�س����اء ين������شؤون على اعتبار �أن بع�����ضهم لبع�ضٍ عدو، 
فربما كان ذلك من ملامح المجتمع المغربي )و�إن كنت �أ�شك في ذلك(، فهذا يخالف 
المبادئ الإ�سا�ل��مية ولا يوافقها. فالقر�آن ي�����صف الم�س����لمين والم�س����لمات ب�أنهم حماة 

بع�ضهم لبع�ض:

ڳ   ڳ   ڳ   گڳ   گ   گ    گ   ک   ثن 

ڱ  ڱ     ڱ  ڱ  ں  ں  ڻ  ڻ   ڻڻ  

ۀ  ۀ  ہہ  ہ  ہ  ھ  ھ  ھ   ثم 

)التوبة: 71(

كما ي�أمر الرجال بح�سن معا�شرة زوجاتهم:

ۇ     ڭ     ڭڭ   ڭ   ۓ   ۓ   ے   ے   ھ   ھ   ھ       ھ   ثن 
ۉ   ۅۅ   ۋ       ۋ   ۇٴ   ۈ       ۈ   ۆ     ۆ    ۇ  
ئو   ئە   ئە   ئا   ئا   ى   ى   ې    ې            ې   ۉې  
					   )الن�ساء: 19(    ئو  ئۇ   ثم 

ــ لدرا�س���ة اجتماعية  ــ كما ذكرت ـ �أم���ا لم���اذا يقيد �أي مجتمع دور الن�س���اء فمو����ضوع ـ
تاريخية �أنثروبولوجية مت�أنية. ولكن حب�س الن�ساء �أو عزلهن في البيوت بعيداً عن الحياة 
العامة، كما تعي����شه ن�ساء م�سلمات وك�أنه �أمر طبيعي في بع�ض الخطابات الإ�سلامية وفي 
الحياة، فلا يقوم على �أفكار المرني�س���ي عن كون الن�س���اء خطراً على النظام الاجتماعي، 
بل على ت�أويلات ����ضيقة لعدد قليل من الآيات القر�آنية مثل)الن�س���اء: 34(، و)الأحزاب: 
33(، و)الأحزاب: 53(، وهي �آيات لا تقترب منها المرني�سي بالمناق�شة، �إذ �إن تلك الآيات 

تعلن قوامة الرجال على الن�س���اء ثن ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ    
پ  ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  ٺثم. )الن�س���اء: 34(، وت�أمر ن�س���اء النبي ثنڃ   ڃ  
ڃ  ڃ  چ  چ  چ  چثم. )الأح���زاب:33(، وت�أم���ر بعدم مخاطبة 

الرج���ال لن�س���اء النبي �إلا م���ن وراء حج���اب ثن ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ   ې  
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ېې  ې  ى  ى  ئاثم  )الأح���زاب: 53(. )و�س���نناق�ش ه���ذه الآي���ة 
فيما بعد(. وللأ�س���ف ف�إن كثيراً من العلماء في الما����ضي والحا����ضر يف�سرون هذه الآيات 
ب�أنه���ا �أوامر للرجال �أن يهيمنوا على الن�س���اء )ومن هنا ي�أتي غياب الن�س���اء عن الحياة 
العامة( وللن�ساء �أن يع�شن حياة منعزلة عن الف�ضاء العام،)64( )ومن ذلك اعتبار �صوت 
المر�أة عورة لا ينبغي لأجنبي �أن ي�س���معه، وقد ي����صل الأمر �إلى ت�أكيد �أن الن�ساء لا ينبغي 
لهن �أن يخرجن من بيوتهن مطلقاً(. وت����صل درجة ربط �س���لوك النا�س بكتب ال����شريعة 
الإ�سا�ل�مية �إلى �أن هذه »الت�أويلات )المغالية(«، كما يقول هوفمان: »كان لها �آثار �س���لبية 
على حراك الم�سلمات، وفر�ص م�شاركتهن في ال��شؤون العامة«)65(. ولا يمكن �أن نورد هنا 
تفنيداً كاملًا لهذه الآراء ال����ضيقة. ومع ذلك، ف�أن���ا مقتنعة ب�أن الآيات القر�آنية الأخرى 
التي تعلن الم�ساواة بين الذكور والإناث بو�صفهم حماة بع�ضهم لبع�ض، ي�أمرون بالمعروف 
وينهون عن المنكر، مع وجود نماذج ن�س���اء المجتمع الإ�سا�ل�مي الأول، اللاتي ����شاركن في 
المعارك وفي التجارة ومار�س���ن الطب والق����ضاء وتكلمن علناً في الم�س���جد وغيره، وبايعن 

النبي �شخ�صياً، كل ذلك يبين �أحقية و�صواب م�شاركة المر�أة الكاملة في المجتمع.

4ـــ الحجاب والنخبة الذكورية

ا عل���ى تفنيد المق���ولات التي تطرحها  كان ج���لّ تركي���زي حتى هذه اللحظة من����صبًّ
المرني�س���ي في كت���اب: »وراء الحج���اب«. وبرغم �أن المو����ضوعات ذاتها ب���ارزة في كتاب: 
»الحج���اب والنخب���ة الذكورية« فقد ا�س���تبقيته حتى الآن، لأن نق���اط نقدي: »للحجاب 
والنخبة الذكورية« موجهة ب�صورة خا�صة �إلى المنهجية التي تتبعها المرني�سي في عر�ض 
ق����ضيتها. ولقد ذكرت، فيما �سبق من مقدمة، �أن المرني�سي تحاول في كتاب: »الحجاب 
والنخبة الذكورية« �أن ت�س���تخدم المنهجية الإ�سا�ل�مية التراثي���ة للهجوم على الحجاب. 
وتركز المرني�سي في كتاب: »الحجاب والنخبة الذكورية« على القر�آن والحديث فح�سب، 
فهي لا ت�ستخدم حكايات �شعبية ولا مقابلات �شخ�صية ولا ت�ستند �إلى عالم واحد، حتى 
ا�س���تخدامها للحديث مختلف في ه���ذا الكتاب. كانت في كت���اب: »وراء الحجاب« تورد 
الحديث دون مناق�شة بو�صفه دليلًا ظاهراً على �أن الإ�سلام معادٍ للن�ساء. �أما في كتاب: 
»الحج���اب والنخب���ة الذكورية« فهي تدرك �أن للحديث علمه وقواعد تف�سر�ي�ه، وتحاول 
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�أن تثبت �أن بع�ض الأحاديث التي يمكن �أن ت�س���تخدم ����ضد الن�ساء لا بد �أن ت�ستبعد من 
تراث الأحاديث )كالحديث الذي يمنع تولي الن�ساء قيادة الأمة(، ولكنها لا تفعل ذلك 
بمناق����شة محتوى �أي حديث، بل من خلال علم تحقيق الحديث. وهذه محاولة مقبولة 
وت�س���تحق الإعجاب؛ �إذ تدر�س بع�ض الأحاديث التي تبدو معادية للن�س���اء، لكن الم�شكلة 
�أنه���ا تطلب ذلك بطريق���ة غير مقبولة في المنهجية الإ�سا�ل�مية، فهي تلج����أ �إلى الغمز 
والثرثرة وت�شويه ال�سمعة محاوِلةً نفي الم�صداقية عن �شخ�صية اثنين من رواة الحديث 
، ولن �أدخل في تفا����صيل هذا الأمر، لأنه خارج نطاق كتابي  كانا من ����صحابة النبي
عن الحجاب. و�س�أقت�صر على مناق�شة طريقة ا�ستخدام المرني�سي لأحاديث �أبي هريرة 
في �س���عيها لإثبات �أن الإ�سا�ل�م يعد المر�أة »نج�س���ة«. وبرغم �أنني قد �أثبتُّ بالفعل زيف 
هذا الزعم، ف�إني �أرى من ال����ضروري �إبراز �أخطائها في الت�أويل في هذا الكتاب �أي�ضاً، 
و�إني لأرى مقولاتها ومنهجها هنا ����شديدة الغرابة، وهو ما ان����صب عليه قدر كبير مما 

قدمت من نقد فيما �سبق.

والحدي���ث المعني هنا رواه �أبو هريرة، وقد �س���بق ذكره، وهو ع���ن امر�أة �أبطلت 
�صلاة رجل، لأنها مرت من �أمامه. وت�ستخدم المرني�سي هذا الحديث لتعزز ر�أيها في 
�أن الإ�سا�ل�م يعد الأنوثة نج�ساً. وتحاول المرني�سي نفي م�صداقية الحديث بالهجوم 
على �شخ����صية �أبي هريرة، ولكن غرابة مناق����شتها لهذا الحديث تحديداً ت�أتـي من 
وجود حديث �آخر ترويه ال�س���يدة عائ����شة، زوج النبي، يحمل على �أبي هريرة ب�سبب 
ه���ذه النقطة: »عن عائ����شة، �أن���ه ذكر عندها ما يقطع ال�ا�ل�صة، فقال���وا: يقطعها 
الكلب والحمار والمر�أة‏.‏ قالت: قد جعلتمونا كلابـاً، لقد ر�أيت النبي ÷ ي����صلي، 
و�إني لبينه وبين القبلة، و�أنا م����ضطجعة على ال�سرير، فتكون لي الحاجة، ف�أكره �أن 

�أ�ستقبله ف�أن�سل ان�سلالا«)66(.

�أم���ا علم الحديث فقد ن�����شأت ل���ه مناهج ����شديدة الدقة، حتى ت�س���تجلي معاني 
الأحاديث التي تبدو متناق�ضة )�آليات لغوية ون�صية و�شرعية وت�أريخية()67(. وتناق�ش 
المرني�س���ي ت����صويب ال�س���يدة عائ����شة لرواية �أبي هريرة، وتقول: �إن علماء الحديث 
اتفقوا على �أن رواية عائ����شة هي الأ����صدق من تلك المن�س���وبة �إلى �أبي هريرة )لأنهم 
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يرون �أن النبي كان حري����صاً دائماً على نفي الخرافة()68(. ومن ثم، فبلغة الحديث 
يكون حديث �أبي هريرة غير ����صحيح، ولا يمكن الاحتجاج به على �أن الإ�سا�ل�م يعد 
المر�أة من ال����شيطان. فلماذا تتزيد المرني�سي في مناق�شته، وت�ستخدمه دليلًا على �أن 
الإ�سلام يعد المر�أة »نج�سة«؟ ولماذا تورط نف�سها في هذا الاغتيال المعنوي للرجل بعد 
�أن قرر العلماء �أن ال����صواب كان مع عائ����شة؟ ولماذا ا�س���تخدام منهجيات �إ�سلامية 
، في حين �أن هذه المنهجية ذاتها ت�سجل  تراثية لت�شويه �س���معة �أحد �صحابة النبي
�أن النبي �أمر الم�سلمين بتوقير �صحابته و�شهد لهم بقوله: »خير �أمتي قرني ثم الذين 
يلونهم ثم الذين يلونهم... ‏«‏‏. وفي رواية �أخرى: »خير النا�س قرني، ثم الذين يلونهم، 

ثم الذين يلونهم، ثم يجيء قوم ت�سبق �شهادة �أحدهم يمينه ويمينه �شهادته«*.

5ـــ �أ�سباب النزول

تتعل���ق �آخر مراحل نق���دي لكتاب: »الحج���اب والنخبة الذكورية« بلجوء المرني�س���ي 
لمنهج »�أ�س���باب النزول« لفهم �س���بب فر�ض الحجاب على الن�ساء. وهي تبد�أ بالنظر في 
�آية الحجاب التي نزلت بعد زواج النبي  بزينب، حيث جعل النبي حجاباً بينه وبين 

�صاحبه �أن�س، ثم النظر في الآيات التي ت�أمر الم�ؤمنات بالحجاب.

والحق �أن الآية الأولى التي تناق����شها المرني�س���ي لا ت�س���تدعي طويل حديث، فت�أويلها 
للآية ت�أويل ����شاذ. وكما ذكرنا �س���ابقاً، ف�إن �س���بب ن���زول الآية كما ي�أت���ي: كانت زينب 
تنتظر في حجرتها بعد احتفال الزواج. وبينما كان النبي يدخل من الباب ي�أتيه الوحي 
فيجعل بينه وبين �أن�س حجاباً. وهذه هي الآية التي ي�ستخدمها كثير من الم�سلمين ليثبتوا 
وجوب تغطية المر�أة وجهها. وترى المرني�س���ي �أن هذا الت�أويل يخطئ مق�صود الآية، وهو 
جعل الحجاب بين رجلين ولي�س ف����صل الن�ساء عن الرجال، ولا ترى المرني�سي �أن وجود 

زين���ب في الحجرة ذاته���ا ذو �أهمية، كما تغفل �أن الآي���ة تقول: ثن ۋ  ۅ  ۅ  
ۉ  ۉ   ې  ېې  ې  ى  ى  ئاثم . )الأح���زاب: 53( ف����إن 
�آية: »فا�س�ألوهن من وراء حجاب« تعني �أن الحجاب يكون بين الرجل وزوج النبي، ومع 

* وردت هاتان الروايتان في �صحيح البخاري في باب ف�ضائل �أ�صحاب النبي ر�ضي الله عنهم برقميّ 
كتاب  من  الم�ؤلفة  �أوردت��ه  عما  ن�صه  ويختلف في  و2535   2533 برقمي  م�سلم  وعند  و3651   3650

الم�شكاة للتبريزي )المترجم(.
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ذلك فقد وجدت باحثين غربيين ي�س���تخدمون هذا القول الغريب للمرني�سي كجزءٍ من 
ر�ؤيتهم للحجاب بو�صفه قهراً.

تقول ديبرا ري�س فيما كتبت عن الحجاب:

تخ�ص�ص المرني�سي م�اسحة كبيرة في كتابها لأ�صل الحجاب في الإ�سلام، وتو�ضح �أن 
جع���ل الحجا���ب، �أو ال�ستا���ر، كان لو�ضع حاجز بين رجلن�ي� ولي�س بين رجل وامر�أة. 
وتت�ضم���ن الحادث���ة الت���ي �أدت �إلى الآي���ة المحوري���ة المتعلق���ة بالحجا���ب في الق���ر�آن 
)الأح���زاب: 53( �إرخا���ء �ستا���ر؛ ليحف���ظ خ�صو�صية محم���د وزوج���ه، ولتعزل �أحد 
�صحابت���ه. ولا ت���زال المرني����سي تعر�ب� ع���ن ا�ستيائها��� م���ن �أن حادثة واح���دة في حياة 

محمد ت�سببت في ف�صل المفهوم الإ�سلامي للمكان �إلى ق�سمين)70(.

و�إذا كان �أزواج النب����ي ب����د�أن تغطية وجوههن بعد نزول ه����ذه الآية، فلا نملك �إلا 
�أن نفتر�ض �أن محمداً و�أزواجه والمجتمع الإ�سا�ل��مي الأول برمته �أ�سا�ؤوا فهم �أمر من 
الله، و�أن الله* غفل عن ت�صويب ذلك قبل وفاة النبي، �أفلم يلاحظ �أحد هذا الخط�أ 

قبل المرني�سي؟
�أما قول المرني�س���ي ب�أن النبي �أذعن ل����ضغوط عمر، حتى يفر�ض الحجاب على بقية 
الم�ؤمنات، فلي�س �أف����ضل كثر�ي�اً من ت�أويلها لآي���ة الحجاب. فكما ذكرنا �س���ابقاً، تعتقد 
المرني�س���ي �أن النبي كان يقاوم ����ضغوط عمر لفر�ض الحج���اب، ولكن بعد �أن لحقت به 
ف����ضائح �أ�سرية �شخ����صية وهزيمة ع�سكرية، لم ي�ستطع النبي �أن يوا�صل مقاومة عمر، 
بع���د �أن تع���ب وتق���دم في العمر، ففر�ض الحج���اب. والنقطة الأ�سا�س���ية الت���ي �أريد �أن 
�أفح����صها هنا هي �إ����شارتها �إلى �أن عمر �أقنع الر�س���ول �أن يفعل ����شيئاً لم يكن يريد �أن 
يفعله، كما تظن المرني�سي: وهو �أمر الن�ساء بالحجاب. فالم�شكلة هي �أن منهجية �أ�سباب 
النزول التي ت�ستخدمها المرني�سي لمناق�شة الحجاب، تفتر�ض �أن النبي لم ي�ؤلف القر�آن، 

بل �إنه كلام الله المنزل على نبيه مع كبير الملائكة جبريل ÷)71(.

ــ �أن الحارث بن ه�ا����شم -ر�ضي الله عنه- ــ ر�ض����ي الله عنها ـ »ع����ن عائ�����شة �أم الم�ؤمنن�ي�� ـ
�س�أل ر�سول الله فقال: يا ر�سول الله، كيف ي�أتيك الوحي؟ فقال ر�ســــول الله

* حا�شاه جل جلاله )المترجم(.
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:‏ �أحيانا��� ي�أتين���ي مث���ل �صل�صلة الجر�س ـ وهو �أ�شده عل���يّ ـ فيف�صم عني وقد وعيت 
عنه ما قال، و�أحيانا يتمثل لي الملك رجلا فيكلمني ف�أعي ما يقول ‏«‏‏.‏ قالت عائ�شة 
ر�ض���ي الله عنها: »ولق���د ر�أيته ينزل عليه الوحي في الي���وم ال�شديد البرد، فيف�صم 

عنه و�إن جبينه ليتف�صد عرقا«)71(.

ومن هنا لا يمكن لمن ي�س���تخدم المنهجية الإ�سلامية �أن يقول: �إن عمر �أقنع الر�سول 
ب����أن يفر�ض �آي���ة، لأن ذلك يعني �أن النب���ي يكتب القر�آن بيده. وحت���ى �إن كان عمر قد 
ح���اول ونج���ح في �إقناع النبي في �أمر م���ن الأمور )ونعلم �أنه �أ����شار على النبي في بع�ض 
الأمور(، ف�إن مجرد نزول �آية عن المو����ضوع يعني �أنه ����صار �أمراً �إلهياً. �أما ن�صيب عمر 
في الأمر ف�إما �أنه لا �صلة له به و�إما �أنه كان من باب الا�ست�شراف، لأنه �أ�شار على النبي 
بفعل ����شيء �أي���ده الله في القر�آن. ولكن لنفتر�ض �أن المرني�س���ي على ����صواب، و�أن عمر 
�أقن���ع النبي ب�أن يجع���ل �آيات الحجاب في القر�آن، فلي�س وا����ضحاً كيف �سي�س���اعد هذا 
الفر�ض الن�ساء. �إذا كانت الرغبة قد تحولت �إلى �آية قر�آنية تمثل �أمراً من الله، فكيف 

�سي�ساعد ذلك الحملة الن�سائية على الحجاب؟

يخلق قبول المرني�س���ي لخيار المنهجية الإ�سا�ل�مية في �س���عيها للهجوم على الحجاب 
مفارق���ة مركزي���ة تعجز ع���ن حلها. وهناك ن�س���اء غيرها غير مقتنع���ات ب�أن الحجاب 
واج���ب دين���ي، فاخترن �إ�سر�ت�اتيجية نفي وجود الحج���اب في القر�آن، وه���ذا �أحكم ما 
ي�س���تطيع م�س���لم �أن يفعله �إن �أراد الهجوم على الحجاب. ولكن قب���ول فكرة �أن القر�آن 
فر�ض��� الحجاب و����ضع المرني�س���ي �أمام طريق م�س���دود: �إذا كان الحج���اب موجوداً في 

القر�آن، فهو �أمر لا بد من طاعته. وكما تقول �إحدى الناقدات الواعيات:

�إذا كان على الم�سلمين اتباع القر�آن بو�صفه تنزيلًا من الله، فلا بد من احترام 
مث���ل ه���ذه الآيات... و�إنها��� ]�أي المرني�سي[ تهاجم �أحادي���ث كثيرة بدعوى عدم 
�صحتها���، وه���ذا مقبول في الإ�سلام، �أما��� الآيات القر�آنية، ف���كلام الله ولا يمكن 
ال�شك فيها. وهي تعرّ�ض نف�سها للنقد عندما تلمح �إلى �أن النبي تجاهل �أوامر 

الله؛ �إذ تدّعي �أنه لم يطبقها في حياته ال�شخ�صية)72(.
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وتعرّ�ض المرني�س���ي نف�س���ها للنقد عندما تق���ول: �إن عمر �أقنع النبي بقب���ول عادة معادية 
للن�ساء؛ لأن قولها يعني �أن الله لا يريد بالن�ساء خيراً عندما ي�أمرهن بالحجاب، �أما الم�سلمون 

الم�ؤمنون فيعتقدون �أن الله لا يوجهنا ولا ي�أمرنا �إلا بما فيه خيرنا: ثن  ۇ  ۇ  ۆ  ۆ   
ۈ  ۈ  ۇٴ   ۋ  ثم. )البقرة: 185( بل �إن القر�آن ي�أمر الم�ؤمنين �أن ي�ؤمنوا بالكتاب كله 

ولا يختلف���وا في �آياته: ثن ٱ  ٻ         ٻ  ٻ    ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ  ڀ  ڀ   ڀ  ٺ  
ٺ  ٺٺ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ    ٹ  ٹ     ٹ ثم  )الأحزاب: 36(.

والحق �أن المرني�س���ي ت�ستخدم المنهجية الإ�سا�ل�مية من منظور علماني. لذلك فلن 
تقنع �سوى من لا يفهمون �سياق النقا�ش الذي �أقدمه. وكذلك ف�إن كتابي �سي�ساء فهمه، 

كما يو�ضح هذا التعليق النقدي على كتاب: »الحجاب والنخبة الذكورية«:

»يختلف الإ�سلام عن �اسبقيه اليهودية والم�سيحية في �أن �أفكار م�ؤ�س�سه الأ�صلية 
المتعلقة بالن�اسء �أفكار ثورية بلا جدال... يقيد الحجاب الن�اسء في وجودٍ خا�صٍّ 
خالٍ من الم��سؤولية العامة. �إن ا�ستك�اشف هذه التناق�ضات واعتبارها انحرافات 
ا��� �أراده النب���ي ه���و وح���ده الذي يمك���ن �أن يوفر الدع���م لدع���وة التحرر دون  عمَّ
الخ���روج عل���ى الدي���ن ... وه���ذا الكتاب وهو جزء م���ن �أدب �إ�صلاح���ي متنامٍ من 
داخل الإ�سلام، لن يقنع المتم�سكين بالتراث المنقول لأ�سباب تو�ضحها ]الم�ؤلفة[ 
بنف�سها��� ]فه���م »�أ�صحا���ب م�صلح���ة م�ؤك���دة في حج���ب حق���وق الن�ا���سء في الدول 
الإ�سلامي���ة«)73([ ولك���ن الكثيري���ن من الذين �أزعجتهم ثم���رات ر�اسلة محمد 

�سي�شكرون للمرني�سي لو �اصغت بديلًا مقنعًا)74(.

د ـــ الخاتمـة
تحمل المرني�س���ي على الحكوم���ة المغربية في كتابها: »خو�ض المع���ارك اليومية« وهو 
عبارة عن مقابلات �شخ����صية مع ن�ساء مغربيات حول حياتهن اليومية، لأن الحكومة 
ت�ستخدم وكالات المعونة الخارجية في تطبيق �إ�ستراتيجية تنظيم الأ�سرة دون ا�ست�شارة 
الن�س���اء �أنف�سهن في هذه الق����ضية. ومهمة الكتاب �إبراز خبرة الن�ساء و�صوتهن، وهي 
تقول: »و�إني �أفخر بمقابلاتي ال�شخ�صية؛ لأنها تمنحني �شعوراً بالإخلا�ص لواقع خبرة 
الن�ساء، لا يمكن �أن يوفرها لي جدول �إح�صائي«)75(. ومن الم�ستغرب �أن تقول مرني�سي 
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هذا، ثم تكتب عن الحجاب دونما اعتبار لخبرات الن�ساء عنه. �صحيح �أن كتاب: »وراء 
الحج���اب« يحوي مقابلات �شخ����صية، لكنها لا تدور حول الحج���اب)76(. وقد �أجريت 
هذه المقابلات في العام 1971 �أي قبل حركة العودة �إلى الحجاب الحالية، ولهذا فهي 
تحوي �آراءً قديمة. وبرغم �أن الت�صدير الجديد للطبعة المراجعة من: »وراء الحجاب« 
التي ����صدرت في 1987 تدفع بها �إلى معا����صرة حركة العودة �إلى الحجاب، فلا تزال 
�أ�صوات المحجبات فيه غائبة. في ذلك الت�صدير لا تتعرف المرني�سي �إلا على جماعتين 
فقط ظهرتا في ع����صر ما بعد الا�ستعمار: الأ�صوليين والن�ساء غير المحجبات: »وبينما 
ينتم���ي �أغلب الرجال ال�س���اعين �إلى ال�س���لطة من خلال الدي���ن و�إحيائه �إلى الطبقات 
الو�س���طى حديثة التم���دن والو�س���طى الدنيا، ف�إن الن�س���اء غير المحجب���ات ينتمين في 
الأغلب �إلى الطبقة العليا والمتو�س���طة الح�ضرية«)77(. مع ذلك، لا ت�أتي المرني�سي على 
ذكر المحجبات مطلقاً، فالأ����صوليون عندها رجال يقفون في مواجهة الن�ساء، والن�ساء 

غير محجبات.

ولا ي�س���تخدم كتاب: »الحجاب والنخبة الذكورية« ال�صادر �أي�ضاً في العام 1987، �أي 
مقابلات �شخ����صية، كما �أنه لا يف�س���ح مكاناً لآراء الن�ساء المحجبات، والن�ساء المحجبات 
����صامتات، ولا ي�س���مح لهن ب�أي ح����ضور؛ �إذ يعاملن ك����ضحايا م�ست�س���لمات للرجال. مع 
ذلك، كما تقدم في الف����صل الثالث من كتابي هذا، كان من المغربيات متعلمات مهنيات 
ح����ضريات يرتدين الحجاب في ت�س���عينيات القرن الع�شرين. وقد قررت ليلى ح�سيني �أن 
تقابل بع�ضهن �شخ����صياً، �إذ بهرها �سلوكهن الواثق المنطلق المعبر في الف�صل الدرا�سي. 
وبرغم �أن ليلى ح�سيني ت�صرح بر�أيها في �أن ه�ؤلاء الن�ساء يقبلن ر�ؤية ذكورية للن�ساء، فهي 
على الأقل �س���محت ل�صوت ه�ؤلاء الن�ساء وح����ضورهن �أن يظهر في ن�صها. ومن قابلتهن 
في المقابلة ال�شخ����صية لم يجدن في الحجاب قهراً �أو عداءً للن�ساء. ولنذكر خديجة التي 
قالت: »الحجاب و�س���يلة لي لأن�سحب من عالم �أحبطني، فهو ملجئي ال�صغير«)78(. ولأن 

المرني�سي كانت �أ�ستاذة جامعية فلا يمكن لها �أن تجهل وجود ه�ؤلاء الن�ساء.

�أما قول المرني�سي: �إن الحجاب ي�ستبعد الن�ساء من الدين والف�ضاء العام، ونحو ذلك. 
فتدح����ضه �آراء الن�س���اء و�أفعالهن مو�ضع درا�سة الف����صل الثالث، ومن تمت مقابلتهن في 
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الف����صل الثاني. ف�أحد الملامح الأ�سا�س���ية فيما قلن هو ارتدا�ؤهن الحجاب حتى يوا�صلن 
الوجود في الف����ضاء العام، �س���واء كان الغر�ض هو التعليم �أو العمل. ولم يرَ �أولئك الن�س���اء 
تناق����ضاً بين الحجاب والعمل، ولم ي����شعرن �أن �أغطية ر�ؤو�سهن كانت رمزاً لكون الف�ضاء 
العام مكاناً للذكور فقط. ومن الجدير بالذكر �أي�ضاً �أن ن�ساء جزيرة جاوا لم ينظرن �إلى 
الحجاب هذه النظرة على الإطلاق؛ لأن الجاويات كن دائماً حا�ضرات في الف�ضاء العام. 
كان ينبغي للمرني�س���ي �أن ت�ضع اهتمامها بم�س����ألة انفتاح المكان في كافة �سياقاته. كما �أن 
درا�س���ات حركة العودة �إلى الحج���اب تثبت �أن المحجبات لم يع���ددن الحجاب دليلًا على 
�أن الرجال �أعدا�ؤهن. وعلى �س���بيل المثال، كانت ن�س���اء حركة الحجاب الجديد في م����صر 

يعددن الرجال والن�ساء »�إخوة« و»�أخوات« في الدين. تقول ف. الجندي:

�إن التخاطب بلفظتي الأخ والأخت يوحد من الناحية الأيديولوجية ع�ضويتهم الم�شتركة 
المنت����شرة داخ���ل المدار����س والجامعا���ت، وه���ي م���ن الناحي���ة اللغوية تعبر ع���ن ملمحين 
�أ�اس�سين�ي� يمي���زان الأخلاقيا���ت الإ�سلامية: الم�ا���سواة والف�صل الجن����سي. فالحجاب �أو 

الزي ال�شرعي عامة رمز لهذه الأخلاقيات ولهذا النموذج الإ�سلامي)79(.

ولكن المرني�س���ي لا تلتفت مطلقاً لخبرات ه�ؤلاء الن�س���اء؛ بل �إنها ت�صور العودة �إلى 
الحجاب حملة يقوم بها الرجال الذين يحاولون حل �أزمة الهوية الإ�سلامية في مرحلة 
ما بعد الا�س���تعمار عن طريق فر�ض الحجاب على الن�س���اء م���رة �أخرى. وبذلك توجه 
»اهتمامه���ا �إلى تقييد الن�س���اء كحل لأزمة ����ضاغطة. ف�إن حماية الن�س���اء من التغيير 
بتحجيبهن وحب�س���هن عن الدنيا يحمل �أ�صداء غلق المجتمع لحمايته من الغرب«)80(. 
وتتجاهل المرني�س���ي بع�ض الكتابات الإيمانية الم����صاحبة لحرك���ة العودة �إلى الحجاب 
التي في ����صالح الن�س���اء. ففي ر�أي هذه الكتابات �أن النظرة الإ�سلامية التقليدية التي 
تلزم الن�ساء بالبقاء في البيوت، والتي تتحدث عنها المرني�سي في: »وراء الحجاب« هي 
من �س���مات تدهور المجتمع الم�سلم. ويقول ه�ؤلاء الكتاب، وكذلك قرا�ؤهم: �إن النموذج 
الذي ينبغي للم�س���لمين اتباعه هو نموذج ����صدر الإ�سلام. ويثبت القر�آن وال�سنة و�أدلة 
تاريخية �أخرى كثيرة �أن الن�س���اء قد �أدين دوراً وا����ضحاً في المجتمع وكان لهن ن����شاط 
ملح���وظ خارج البيت )وداخله( في التجارة والعب���ادة والعلم والحرب وغيرها. ويرى 
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كثير من ه�ؤلاء العلماء �أن تاريخ الأمة بعد ����صدر الإ�سا�ل�م لي�س �إلا ق�صة انحدار، و�أن 
انحطاط مكانة الن�ساء هو �أحد جوانب هذا الانحدار)81(. وتوفر �أعمال ه�ؤلاء العلماء 
�أ�سا�س���اً لر�ؤية المر�أة الم�س���لمة �إن�س���اناً مكرماً؛ ومن ثم يغير هذا رمزية الحجاب، كما 
يمك���ن للحج���اب في هذه القراءة �أن يك���ون رمزاً للمر�أة التي ي�س���مو بها دينها. وهكذا 
تكون حركة العودة �إلى الحجاب تقوي�ضاً لتحليل المرني�سي، ولل�صورة النمطية الغربية 
ع���ن معنى الحجاب المتعلق بالقهر، وللر�ؤية التقليدي���ة للمر�أة ودورها في بع�ض الدول 
الإ�سا�ل�مية، وتك���ون كذلك ت�أكيداً على �أن الالتزام ب����شروط الزي الإ�سا�ل�مي لا يعني 

بال�ضرورة ان�سحاب الن�ساء من الف�ضاء العام.

عندما تجاهلت المرني�سي �أ�صوات الن�ساء، واختزلتهن في �صورة �ضحايا لا حول لهن 
ولا قوة، كانت تعيد فر�ض الر�ؤية الا�ستعمارية الا�ست�شراقية »للمر�أة المحجبة«. فر�ؤيتها 
اجتزائية تتجاهل التعقد ال�سو�س���يولوجي لم�س�ألة التحجب. هل نذكر ر�أي هيوم جريفث 

في النقاب؟ �إذ قالت:

»عندما��� ا�ستح���دث محمد ارتداء الحجاب بدعوى �أنه يوحى �إليه من الله، 
ف�إن���ه �أزال �إلى الأب���د كل �أم���ل في ال�سعا���دة للن�ا���سء الم�سلما���ت... فبالحجاب 
دفنه���ن �إلى الأب���د في قر�ب� ح���ي. و�ا���صر »ال�سجن م���دى الحيا���ة« هو الحكم 

ال�اصدر على كل امر�أة م�سلمة تتجاوز مرحلة الطفولة«)82(.

ولا يختلف هذا كثيراً عن قول المرني�سي:

»]الحجاب[ �إ�اشرة �إلى �إن�اسن ملعون وم�ستبعد من كل ميزة رقي روحية يبلغها 
الم�سلم«)83(.

 »�إن الحجاب الذي نزل من ال�سماء كان من �ش�أنه �أن يحجب الن�اسء ويف�صلهن 
ع���ن الرجا���ل وع���ن النب���ي ومن ثم ع���ن الله. ]و[ يدع���ى اليوم �أنه رم���ز للهوية 

الإ�سلامية، ومنحة �إلهية للمر�أة الم�سلمة«)84(.

لقد قننت المرني�سي ر�ؤية ثقافية �شعبية للن�ساء الم�سلمات، بو�صفهن كائنات خطيرة 
يلزم ال�س���يطرة عليها، وقدمتها للعالم الأكاديمي. ولكنها، وهي تفعل ذلك، لم ت����صرح 
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ب�أنها �إنما تروّج لهذه الرواية ال����شعبية، ولي�س ال�سبب في ذلك عدم �إدراك المرني�سي �أن 
هذه  الر�ؤية للمر�أة تنطوي على فجاجة وجهل بالإ�سا�ل�م، فبالفعل هناك م�ساجد تمنع 
دخول الن�ساء، و�أماكن مغلقة �أمام الن�ساء، و�أماكن تحر�ص على �أن تكون الن�ساء �أميات 
ولا يغادرن بيوتهن، وما �إلى ذلك. الم�شكلة هي قبول المرني�سي لهذه الممار�سات، وك�أنها 
الممار�س���ات الإ�سلامية الأ����صيلة، دون �أن تنظر فيها ودون تحليل مت�أنّ للعلاقة المعقدة 
القائمة بين الممار�س���ات الثقافية الفعلية والقر�آن، والمرني�سي تعي جيداً ما �أق�صده؛ بل 
لقد قالت ذلك بنف�س���ها في كتاب: »الحجاب والنخبة الذكورية«. ففي نهاية مناق����شتها 

لحديث �أبي هريرة الذي �سبق عر�ضه، تقول المرني�سي:

»ي�ؤك���د الإ�سلام �أن الجن�س والحي�ض حدثان غريبان )بالمعنى الحرفي للكلمة(، 
ولكنهما��� لا يجعا�ل�ن الم���ر�أة قطبا���ً �اسلبا���ً »ينف���ي« ب����صورة ما الح�ض���ور الإلهي 
ويرب���ك نظام���ه. ولك���ن الظاه���ر �أن ر�اسل���ة النب���ي بع���د خم����سة ع����شر قرناً، لم 
بها��� التقالي���د في �أنحا���ء العا���لم الإ�سلام���ي، قيا�ا���سً عل���ى ع���دم ال�سماح لي  تت�شرَّ

بدخول الم�اسجد في بنانج بماليزيا وفي بغداد والقيروان«)85(.

 بتعبر�ي� �آخ���ر، ت�ر�ي�ش المرني�س���ي �إلى الاختلافات الت���ي عر����ضناها، والقائمة بين 
تج�سيد الإ�سلام )القر�آن وال�سنة( لر�ؤية �إيجابية للن�ساء، والإ�سلام كما هو مطبق في 

الممار�سات الثقافية.

فلم���اذا تق���ول بغير ه���ذا؟ لأنها تعتمد على افترا�ض »�أن في الإ�سا�ل�م تناق����ضاً بين 
الأنوثة وما هو مقد�س« في محاولتها لتف�سر�ي� �س���بب فر�ض الإ�سلام للحجاب. كما �أنها 
تعتر�ض��� على الحجاب لأن���ه يرمز لتحقير المر�أة. والم����شكلة في ر�أيها ه���ذا هي �أنه �إذا 
لم يكن الإ�سا�ل�م ينظر �إلى المر�أة على النحو الذي تدعيه )و�أنا �أقول: �إن جوهر الن�ص 

الإ�سلامي لا يفْعَل(، ف�إن الحجاب �سيحمل معنىً مختلفاً.
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