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Abstract
Sayyid Qutb (d. 1966), a well-known Islamic figure, is regarded by his followers and adherents 
as a pioneer of a return to authentic Islamic principles, eschewing modernity in religious 
thought  and following a Salafi approach. This imagined Salafi portrayal of Sayyid Qutb has 
not been  critiqued or examined until now; it is accepted as an established and self-evident truth. 
In this  article, we attempt to show that, contrary to the common image, Sayyid Qutb practically 
departed from the circle of Islamic fundamentalism and religious traditionalism. Our method in  
this research is to focus on specific cases of Sayyid Qutb’s religious interpretations of doctrinal,  
theoretical, and jurisprudential issues. By presenting his views on the phenomenon of slavery 
in  Islam and Islamic history, the historicity of Qur’anic texts, the role of politics in creating 
systems of religious thought, and his views on the system of religious education in his era, we 
unveil his  unconventional religious thinking and his deep divergences from the official and 
traditional  perspectives of Sunni Islam.  
Keywords: Sayyid Qutb, New Thoughts, Islamic Fundamentalism, Historicity of Texts  
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الملخص
سيد قطب )19٦٦م(، شخصية إسلامية شهيرة، يُعرف بين أتباعه ومتابعيه، بأنه رائد العودة إل ىالمبادئ 
الإسلامية الأصيلة، متجنبا الحداثة في الفكر الديني، ومتبعا نهجا سلفيا. لم تُنتقد هذه الصورة السلفية 
المتخيلة لسيد قطب أو تُفحص حت ىالآن، بل تُسلّم كحقيقة ثابتة وبديهية. في هذه المقالة، نحاول 
أن نبيّن أنه، عل ىعكس الصورة الشائعة، قد خرج سيد قطب عمليا عن دائرة الأصولية الإسلامية والتقليد 
الديني. منهجنا في هذا البحث هو التركيز عل ىحالات محددة من تفسير سيد الديني للقضايا العقائدية 
والنظريـة والفقهيـة. ومـن خالل تقديـم آرائه حـول ظاهرة الـرقّ في الإسالم والتاريخ الاسالمي، وتاريخية 
النصوص القرآنية، ودور السياسة في خلق أنظمة الفكر الديني، وكذلك آرائه حول نظام التعليم الديني في 
عصره، سنميط اللثام عن تفیکراته الدينية غير التقليدية وانشقاقاته العميقة عن وجهات النظر الرسمية 

والتقليدية للإسلام السني.
الکلمات المفتاحية: سيد قطب، الأفکار الجديدة، الأصولية الإسلامية، تاريخية النصوص
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1. المقدةم

كان سـيّد قطـب )190٦ ـ 19٦٦م(، كاتبـا أدبيـا، وناشـطا سياسـيا، ومفسـرا للقـرآن الكريـم، وأحـد 

أشهر الشخصيات الإسلامية في القرن العشرين. فهو يتمتع بكل الصفات اللازمة لتخليد 

شـخصية تاريخيـة: وجـود معجبيـن شـديدين، وجـود أعـداء عنيديـن، وأخيـرا حيـاة فريـدة، 

انتهت بالحبس والإعدام في السجون المصرية في السبعين من القرن الماضي. 

وبعد وفاة سيد قطب، أصبحت أعماله، مثل: تفسير في ظلال القرآن، ومعالم في الطريق، 

والعدالة الاجتماعية في الإسلام و...، من أهم مصادر الإلهام للعديد من الحركات السياسية 

الإسلامية، ولاي زال تأثير هذه الأعمال قائما إل ىهذا اليوم.

وبطبيعة الحال، فإن الجدل حول التأثير الفكري لسـيد قطب عل ىالمجتمعات الإسالمية 

والأفـكار الدينيـة لاي ـزال قائمـا، حيـث يعتبـره البعـض رمـزا مـن الرمـوز البـارزة لظواهـر، مثـل: 

التطرف، والعنف الديني، وتكفير المجتمعات1، وما يسمی الأصولية الإسلامية2. ومن ناحية 

أخرى، يعتبر البعض الآخر مواقفه مناهضة لعقيدة أهل السنة التقليدية الأرثوذكسية3؛ بينما 

يعتبره آخرون رائدا للنهضة الإسلامية والإحياء الديني في هذا العصر4. وبطبيعة الحال، في هذا 

المقال، نحن لا نتطلع إل ىالتحقق من صحة هذه المدعيات؛ ولكننا ببساطة نحاول تحديد 

العلاقة بين سيد قطب والظاهرة الغامضة التي تسم ىتجديد الفكر أو الخطاب الديني.

1. لقراءة المزيد حول هذه المسألة، راجعوا: سيد قطب والعنف والتكفير: أزمة أفكار أم مشكلة قراء؟ لمجموعة من المؤلفين.
 Islamic fundamentalism .2

3. وهذا هو رأي كثير من العلماء التقليديين، وخاصة بعض كبار علماء السعودية. عل ىسبيل المثال، انظروا: لأعمال الشيخ 
ربيع بن هادي المدخلي: أضواء إسلامية عل ىعقيدة سيد قطب وفكره، والعواصم مما في كتب سيد قطب من القواصم، 

ومطاعن سيد قطب في أصحاب رسول اللّٰه صل ىاللّٰه عليه وسلم و.... 
4. وهذا رأي الشيخي وسف القرضاوي وأمثاله. فبرغم نقده بالنسبةلآ راء سيد قطب حول التكفير، يقول القرضاوي: 

حقّا سيد قطب أحد عظماء الرجال في أمتنا، في تاريخنا الحديث والمعاصر؛ هو مسلم عظيم، إذا قِسْنا العظمة بمقياس 
الإنسانية؛ وهو أديب عظيم، إذا قِسْنا العظمة بمقياس الإبداع في الأدب والنقد الأدبي؛ وهو داعية عظيم، إذا قِسْنا العظمة 
ر عظيم له أثره في العلم والفكر، إذا قسْنا العظمة بمقدار الاستقلال في  بقوة التأثير في الدعوة والتوجيه؛ وهو عالم ومفكِّ

الفكر وأصالة العلم؛ وهو أيضا مسلم عظيم، إذا قسنا العظمة بالبذل والتضحية في سبيل اللّٰه )201٦م، ص 8٤(.
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وفي الحقيقة، ليس للتجديد الديني تعريف دقيق ومحدد، كما أن الغالبية العظم ىممن 

يستخدمون هذا المصطلح في موقف المدح أو الذم، ليس لديهم فهم واضح له. يستخدم 

معظم هؤلاء التفكير الجديد في معانٍ، مثل: مراجعة فهم النصوص الدينية، واتباع الرأي 

الشـاذ، والتعبير عن تفسـيرات غير مسـبوقة وجديدة للنصوص، وهلم جرا؛ بينما إذا كان 

التفكير الديني الجديد يتضمن مثل هذه الأشياء، فلا شيء من أمثلة هذه التعريفات وحدها 

تعتبر جديدة؛ ذلك لأن ربما يُتخيل الشيء الجديد قديماً في فترة ما، وربما يتخيل الشيء 

القديـم جديـداً فـي فتـرة أخـرى. فمث اًلإذا كان الفكر الجديد يعني مراجعة فهم النصوص 

وإخراج معانٍ جديدة منها، فإن الإمام الشافعي )204ه‍(، هو رائد التفكير الجديد؛ ذلك لأن 

الشافعي هو الذي قدم لأول مرة  ـفي أواخر القرن الثاني أو أوائل القرن الثالث  ـتفسيراً جديداً 

لآية 115 من سورة النساء1، لم يقدم مثل هذا التفسير أحدٌ من قبله2.

وكان هذا المختصر مقدمة في مناقشة علاقة سيد قطب بالتجديد أو الإبداع الديني. فهل 

أظهر فهما جديدا أو على الأقل نادرا في أطروحاته الدينية أم لا؟ خطورة هذا السـؤال خاصة 

تكمن هنا في أن عددا كبيرا من أنصار سيد قطب، من الجماعات الجهادية وغير الجهادية، 

، كالمراجعـة فـي فهـم النصـوص، ومخالفـة الـرأي القديـم.  يعارضـون بشـدة مثـل هـذه الأمـور

بالإضافة إلى ذلك، فهاجم سيد قطب نفسه مفاهيم كالتجديد الديني أو التطور في الفكر 

إدخال عنصر بشري علی التصور الرباني )د.ت، ص 61(،  الديني، واعتبرها تحريفا للدين و

كما خالف بعض الشخصيات البارزة في مجال التجديد أو الإصلاح الديني، مثل: محمد 

مَ وَسَاءَتْ مَصِيرًا«. ىٰ وَنُصْلِهِ جَهَنَّ
َ
هِ مَا تَوَلّ بِعْ غَيْرَ سَبِيلِ الْمُؤْمِنِينَ نُوَلِّ نَ لَهُ الْهُدَىٰ وَيَتَّ سُولَ مِن بَعْدِ مَا تَبَيَّ 1. » وَمَن يُشَاقِقِ الرَّ

2. وهذا معروف بين علماء أصول الفقه ومؤرخي السنة، أن الشافعي اعتمد عل ىهذه الآية )النساء ٥: 11٥(، في إثبات حجية 
الإجماع، وقدم تفسيرا جديدا لها. ونظرة إلی روايات الصحابة والتابعين في مجال تفسير القرآن، تظهر أن الشافعي أتی 
بتفسير جديد لهذه الآية لا علاقة له حت ىبروايات أسباب نزولها. وكان هذا التفسير الجديد غريبا، لدرجة أن البيهقي 
)٤٥8ه‍(، رو ىعن الشافعي قصة طويلة وعجيبة في هذا الشأن، مفادها أنه بعد ثلاثة أيام من التفكير المتواصل وتلاوة 

القرآن ثلاث مرات، نجح الشافعي في تقديم هذا التفسير للآية )199٤م، ج 1، ص 39  ـ٤0(.



 تحليليةةسيّد قطب وتفكيراته الدينية غير التقليدية، قراء /  279

عبـده )1905م(، ومحمـد إقبـال اللاهـوري )1938م(، واعتبـر مشـروعهما متأثـرا بالفكـر الغربـي 

وانحرافا عن التصور الإسلامي )المصدر نفسه، ص 18 ـ 21(.

انطلاقا من ذلك، فنسعى أن نبين في هذا المقال أن سيد قطب نفسه دخل فعلا في مجال 

التجديـد أو الإبـداع الدينـي، واقترحـت آراؤه مقـولات دينية جديـدة، تصادم الفهم التقليدي. 

ومن خلال تقديم آرائه حول الرق، وتاريخية النصوص القرآنية، ودور السياسة في خلق أنظمة 

الفكر الديني، وآرائه حول غالبية علماء الدين ونظام التعليم الديني في عصره، سنكشف عن 

إبداعاته الدينية وانشقاقاته العميقة عن وجهات النظر الرسمية والتقليدية للإسلام السني.

2. سيدق طبقو ض ةيالرق

لقـد كان الـرق والأحـكام المتعلقـة بالرقيـق مـن الفصـول المفصلـة والمهمـة فـي كتـب الفقـه 

كانـوا علـى درايـة بالمشـاكل الأخلاقيـة للـرق  القديمـة. وعلـى الرغـم مـن أن بعـض الفقهـاء 

والاسترقاق، إلا أنهم فضلوا في نهاية المطاف مصلحة العبودية على مفسدتها1. يقول المؤرخ 

المسلم الأمريكي، جوناثان براون: 

كثـر مـن مجـرد التخميـن، تشـير البيانـات  فعلـ ىالرغـم مـن أننـا لا نسـتطيع أن نفعـل أ

المتاحـة إلـ ىأنـه علـ ىمـد ىأربعـة عشـر قرناً، ومـن المغرب إل ىجنوب شـرق آسـيا جر ى

امتصـاص عشـرات الملاييـن مـن النـاس كعبيـد فـي دار الإسالم .... انتهـ ىالرقيـقُ إلـ ى

تشـكيل أجـزاء كبيـرة مـن السـكان في الحضارة الإسالمية، عل ىالرغم مـن اختلاف هذه 

1. وبهذه المناسبة، يقول الفقيه المشهور، عز بن عبد السلام الدمشقي، )٦٦0ه‍(:
الإرقاق مفسدة؛ ولكنه من آثار الكفر. فثبت في نساء الكفّار وأطفالهم ومجانينهم، زجرا عن الكفر وتقديما لمصالح المسلمين. 
وكذلك إذ اختار الإمام إرقاق المكلّفين من الرجال؛ أمّا إرقاق الرجال فمن آثار الكفر؛ وأمّا إرقاق النساء والصبيان، فليس 
عقوبة لهم بذنب غيرهم، وإنّما هو عقوبة بالنسبة إل ىالآباء والأمّهات، وهي بالنسبة إل ىالنساء والصبيان مصيبة من 

مصائب الدنيا، كما يُصابون بالأمراض والأسقام من غير إجرام )1991م، ج 1، ص 112(.
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كثـر تركيـزاً فـي المناطـق الحضريـة. أظهـر  الأجـزاء علـ ىنطـاق واسـع. ويبـدو أنهـا كانـت أ

إحصـاء أجـراه الخليفـة الأمـوي، عبـد الرحمـن الثالـث، )۹۱۲ ـ ٩٦١م(، فـي منتصـف القـرن 

العاشـر، أنّ هناك بحد أقص ى١٣,٧٥٠ من العبيد السالفيين في العاصمة قرطبة. وكلمة 

سالفي تعني العبد غير الأسـود من أوروبا أو شـمال أفريقيا أو آسـيا. وهذا يعني أن العبيد 

كانوا يشكلون ما بين ٣ و١٤٪ من السكان، استناداً إل ىأفضل التقديرات لسكان قرطبة 

في ذلك الوقت .... وفي معظم القرن التاسـع عشـر، كان عدد العبيد في القاهرة ما بين 

۱۲۰۰۰ و١٥٠٠٠. وبافتـراض أن متوسـط عـدد السـكان كاني بلـغ ۳۰۰۰۰۰ نسـمة، فـإن هـذا 

يجعـل نسـبة العبيـد مابيـن 4 و5 % سـكان المدينـة. وفـي الواقع، في نهاية القرن التاسـع 

عشـر، شـكل العبيد نحو ٥% من سـكان الإمبراطورية العثمانية عموماً. أفاد إحصاء عام 

١٨٦٨م فـي طهـران، عاصمـة فـارس القاجاريـة، أن ١٢% سـكان مـن المدينـة كانـوا مـن 

العبيـد الأفارقـة أو خَـدَم المنـازل الذين قد يكونون أيضاً عبيـداً .... خلال تاريخ الحضارة 

الإسالمية الـذي يمتـد إلـ ىالقـرن الرابـع عشـر، سيسـتمد العبيـد مـن ثالث مجموعـات 

سـكانية رئيسـة: السالف فـي أوروبـا الشـرقية والشـعوب التركيـة فـي السـهول الروسـية 

وآسـيا الوسـطى، والسـكان الأفارقة السـود في منطقة الساحل وشـرق أفريقيا. كان طريق 

تجـارة الرقيـق التـي كانـت تزدهـر فـي وقـت مبكـر مـن التاريـخ الإسالمي. ويمكـن القـول 

كثـر تأثيـراً فـي الحضـارة الإسالمية هـو اسـتيراد العبيـد مـن بيـن  إنهـا سـتؤدي الـدور الأ

الشـعوب التركية والقوقازية عل ىسـهول روسـيا من شـمال بحر قزوين شـرقاً إل ىنهر سير 

داريـا ]سـيحون[ إلـ ىالأسـفل، والتـي سـتمد أسـواق الرقيـق سـمرقند، وفرغانـة، وبغـداد، 

والقاهـرة. علـ ىالرغـم مـن أن تدفقاتـه غدت أسـواقاً مختلفـة بأنواع مختلفـة من العبيد 

فـي أوقـاتٍ مختلفـة، فقـد ازدهـر هذا الطريق مـن القرن الثامن حت ىبداية القرن التاسـع 

عشر، عندما كانت النساء الشركسيات من القوقاز لاي زلن مطلوبات لأجل حريم النخبة 

العثمانيـة فـي إسـطنبول والقاهـرة )2022م، ص 224، 229، 230، 234(.
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إذن، كانت تجارة الرقيق مزدهرة دائما في الحضارة الإسلامية في زمن الأمويين، والعباسيين، 

والمماليـك، والعثمانييـن، بحيـث أفـرد الفقهاء في مؤلفاتهم فصـولا متفردا عـن آداب تجارة 

العبيـد والجـواري فـي الأسـواق )الشـيزري، 1946م، ص 84 ـ 85(. ولـم يؤمن أي من المذاهب 

والفقهاء السابقين بتحريم العبودية ومنع بيع العبيد والإماء. وبحسب الوثائق والأدلة المتوفرة، 

فإن الهمسات الأولى لإلغاء نظام الرق في المجتمعات الإسلامية كانت بسبب تأثير الغرب 

والضغـط الثقافـي للغربييـن )بـراون، 2022م، ص 395 ـ 413(. وبهـذه المناسـبة، مـن المهـم 

الإشارة إلى أن هناك تناقض في فكر سيد قطب وقطيعة كبيرة مع أسلافه من زعماء النهضة 

الإسالمية. فيعـد سـيد قطـب مـن ألد أعداء الثقافـة الغربية، ويعتقد أنه يجب علی المسـلم 

أن لا يتلقـی »المبـادئ والشـرائع والأنظمـة والأوضـاع التـي تنظـم حياتـه أفـرادا وجماعـات مـن 

الثقافات غير الإسلامية؛ لأنه بخلاف ذلك هناك خطر ارتداده إلی الجاهلية« )1979م، ص 

127(. ومـع هـذا كلـه، يقـع هـو نفسـه تحـت تأثير الثقافـة الغربية عن غير قصـد ودون علم في 

مسـألة إلغـاء الـرق وتقبيح هذا نظـام الإماء والجواري المقبول عند القدمـاء. والنقطة الأخيرة 

هي أن سيد قطب في معاداته الشاملة للثقافة والحضارة الغربية، مخالف تماما مع المنهج 

المعرفي لأسلافه، وخاصة هو ضد طريق السيد محمد رشيد رضا. ولقد ناقشنا هذه الفجوة 

والقطيعة المعرفية بين سيد قطب ومحمد رشيد رضا في مقال آخر بالتفصيل1.

، لدرجة أنه حتى اليوم، وحينما  إذن، وضوح جواز الرق في الفكر الإسلامي الكلاسيكي كبير

تمتنع الغالبية العظمى من الفقهاء المسـلمين عن التعبير عن هذه القضية، لا تزال هناك 

إلغائـه2؛ ولكـن يـرى سـيد قطـب ـ خلافـا لـكل الفقهـاء  مجموعـة منهـم ضـد تحريـم الـرق و

1. انظر إل ىهذه المقالة باللغة الفارسية: غرب‏شناسی تا غرب‏ستیزی: از رشید رضا تا سید قطب.
2. وهنا، يمكن أن نذكر موقف واحد من كبار علماء السنة المعاصرين ضد إلغاء ظاهرة العبيد والجواري، وهو الدكتور عبد 
الكريم زيدان )201٤م(، فقيه وعالم سني عراقي. بناء علی قول زميله، مصطف ىإبراهيم الزلمي، فكان زيدان ضد إمحاء 

نظام الرق بشدة، واعتبره إلغاء غیر شرعی )201٤م، ج 10، ص 79(.
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السابقين الذين اعتبروا الرق أحد ثوابت النظام القانوني الإسلامي ـ أنه ظاهرة تاريخية عرفية 

اجتماعية، تتعلق بظروف عصر النزول ويكتب: »وأما في الرق مثلاً، فقد كان الأمر أمر وضع 

اجتماعي اقتصادي، وأمر عرف دولي وعالمي في اسـترقاق الأسـرى وفي اسـتخدام الرقيق« 

)1412ه‍ـ، ج 1، ص 229(. وهـو يقـول: »ولـم يأمـر الإسالم بالرق قط، ولم يرد في القرآن نص على 

استرقاق الأسرى؛ ولكنه جاء، فوجد الرق نظاماً عالمياً، يقوم عليه الاقتصاد العالمي، ووجد 

استرقاق الأسرى عرفاً دولياً« )المصدر نفسه، ج 1، ص 230(.

إن تأويالت وتفاسـير سـيد قطـب حول المقتضيات التاريخية لأصـل العبودية كانت غائبة 

تمامـا ومسـكوت عنهـا عنـد مفسـري وفقهـاء العصريـن العباسـي والمملوكـي، وهي ببسـاطة 

نتيجة لفكر سيد قطب الجديد. ولكنه لا يتوقف في هذه النقطة، ويدعي أن الإسلام طالب 

كثر من  إلغائهـا بالكامل )المصدر نفسـه(، بل يأتـي بأ بالتجفيـف التدريجـي لمنابـع الـرق و

هذا، وفي النهاية، يرى كثرة العبيد والجواري في مجتمعات السلف نتيجة للانحراف عن 

المنهج الإسلامي الصحيح، يقول: »فأما تكاثر الرقيق في المجتمع الإسلامي بعد ذلك، فقد 

نشـأ من الانحراف عن المنهج الإسالمي شـيئا فشـيئا ...؛ ولكن مبادئ الإسالم ليسـت هي 

المسئولة عنه« )المصدر نفسه، ج 1، ص 230 ـ 231(.

 ،... دون شـك، أن كلام سـيد قطـب الـذي اعتبـر تكاثـر الرقيق في عصـور الأموي والعباسـي و

 بديـع وجديد، ولم يسـبقه إليه أحـد من فقهاء 
ٌ

نتيجـة الانحـراف عـن المنهـج الإسالمي، قـول

السـلف مـن الطبـري إلـی ابن قيم الجوزية، ومن الشـافعي حتی ابن تيمية الحراني. وأساسـا، 

فـإن فقهـاء القديـم، انطلاقاً من ملابسـاتهم التاريخية، لم يعتبـروا الموضوعات التي ينتقدها 

سيد قطب مشكلة أو مصيبة أو انحرافا عن المنهج الإسلامي أبدا! 

عالوة علـى ذلـك، ومـن خالل تقديـم فكرة الإلغـاء التدريجي للرق، يدخل سـيد إلـى وادٍ، لم 

، يؤكد:  يتخيله أحد من أسلافه. وفي مكان آخر

ما وقع في بعض العصور من الاستكثار من الإماء عن طريق الشراء، والخطف، والنخاسة، 

وتجميعهن في القصور، واتخاذهن وسيلة للالتذاذ الجنسي البهيمي ... إل ىآخر، ما نقلته 
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إلينا الأخبار الصادقة والمبالغ فيها عل ىالسواء .... أما هذا كله، فليس هو الإسلام، وليس من 

فعل الإسلام، ولا إيحاء الإسلام )المصدر نفسه، ج 1، ص 583(. 

وهو يقول في النهاية: »إن الواقع التاريخي الإسلامي هو الذي ينشأ وفق أصول الإسلام وتصوراته وشرعته 

وموازينـه. هـذا وحـده هـو الواقـع التاريخـي الإسالمي .... أمـا مـا يقـع فـي المجتمع الذي ينتسـب إلى 

الإسلام، خارجاً على أصوله وموازينه، فلا يجوز أن يحسب منه؛ لأنه انحراف عنه« )المصدر نفسه(.

وفـي مواقـف أخـرى، يؤكـد سـيد قطـب مـرة أخـرى علـى فـرض الواقـع التاريخـي علـى مسـألة 

اسـترقاق أسـرى الحـرب )المصـدر نفسـه، ج 2، ص 622؛ ج 3، ص 1669(، يقـول: »فجفـف 

الإسالم كل منابع الرق، عدا أسـرى الحرب، إلى أن يتاح للبشـرية وضع نظام دولي للتعامل 

بالمثل في مسألة الأسرى« )المصدر نفسه، ج 4، ص 2455(.

وهنـا، يشـير سـيد قطـب ضمنيـا إلـى أن سـكوت فقهـاء السـلف ضـد ظاهـرة تكاثـر العبيـد 

والجواري كان انحرافا عن الإسالم؛ لأن الإسالم جفف كل منابع الرق. فعلى سـبيل المثال، 

كان للخليفة العباسي المتوكل )247ه‍( ـ وهو شخصية ممدوحة لدى أهل الحديث، لدرجة 

أنـه اتجـه إلـى تكريـم أحمـد بن حنبل وأنصـاره ـ أربعة آلاف سـرية ووطئ الجميع )السـيوطي، 

2004م، ص 255(؛ لكـن رغـم ذلـك، لـم يعـارض علمـاء الحديـث وسـلف الحنابلـة فعله قط. 

كيد، كلامه هذا لم يحظ بشعبية كبيرة حتى بين الفقهاء المعاصرين، وخاصة الفقهاء  وبالتأ

السلفيين. كما يقول ابن العثيمين، وهو من كبار فقهاء السلفية: »عتق الكافر ليس بمشروع« 

)1413ه‍‍، ج 8، ص 423(. وعلی الإطلاق ـ كما قلنا سابقا ـ ومع أن الفقهاء القدماء أدرجوا فصولا 

تحت عنوان العتق )تحرير العبد والأمة(، في كتبهم الفقهية، إلا أنه لم يعتبر أحدهم العتق 

واجبـا دينيـا ومصيـر العبوديـة المحتـوم، بـل كما قال ابـن قدامة المقدسـي )620ه‍ـ(: »هو قربة 

مندوب إليها« )1994م، ج 2، ص 321(.

إذن، فـإن تبيينـات سـيد قطـب وتأصيلاته في مسـألة الـرق والعبودية هي تفسـيرات جديدة 

تمامـا وغيـر مسـبوقة؛ سـببها أفـكاره الحديثـة وفهمـه المختلـف والبديـع لإشـكالية الثوابـت 

والمتغيرات في الشريعة الإسلامية.
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3. سیدق طبقو ض ةيتاريخ ةيالنص الدينو يالفقه الإسلايم

يمكـن تقديـم عـدة تعريفـات لمفهـوم التاريخيـة؛ لكـن نظريـة تاريخيـة النصـوص المقدسـة 

كالقـرآن ـ والتـي تنسـب عـادة إلـى المفكرين المعاصريـن، مثل: محمـد أركـون )2010م(، ونصر 

حامد أبي زيد )2010م(، وغيرهما ـ تم تحديدها على النحو التالي: »فهذا معناه أنه لا بد عند 

كتفـاء بالدراسـة الذاتيـة لـه فقـط، بـل لا بـد مـن ربطـه بالمـكان  تفسـير ودراسـة القـرآن عـدم الا

والزمان اللذين نزل بهما، وفهمه علی ضوئهما فقط، وعدم دراسة القرآن الكريم وفهمه خارج 

، 2021م، ص 2424 ـ 2269(. وبالطبـع، فـإن حامـد أبـا زيد لا يقتصر  هـذا الحيـز الزمكانـي« )عـزوز

على تاريخية القرآن في مجال التشريع والفقه، ويريد أن تمتد هذه النظرية إلى قضايا العقائد 

أو القصص الدينية )1994م، ص 118(. يقول نصر حامد أبو زيد في تاريخية القرآن: 

إنّ هـذا النـص غيـر منفصـل عـن مجتمعـه أو ثقافتـه، كمـا أنّه غير منفصل عن مسـتقبل 

الوحي، الذي هو رسول اللّٰه، وهذا هو أساس وجوهر الكتاب: مسألة تاريخية وزمنية النص 

القرآني، وارتباطه الوثيق بالثقافة التي ينتمي إليها ...، وبذلك نصل إل ىحقيقة، مفادها أنّ 

القرآن نتاج ثقافي )1380ه‍.ش، ص 505  ـ506(.

ولذلـك، فـإن تعريـف تاريخيـة النـص القرآنـي يقـوم على نـوع من الارتبـاط بين النـص القرآني 

وسياقه التاريخي. ورغم أن استنتاج أمثال نصر حامد أبي زيد بالإشارة إلى الطبيعة التاريخية 

كملـه، غير مقبول عند سـيد قطـب، إلا أنه نفسـه يعتنق ويعترف  والثقافيـة للنـص القرآنـي بأ

بنوع من تاريخية النص القرآني التي غير موجودة عند أسلافه من المفسرين.

قلنـا فـي الجـزء السـابق: إنـه بينمـا يعتبر التيار الرسـمي والتقليـدي أخلاق العصريـن الأموي 

والعباسي أمثلة على أخلاق عصر السلف الرائعة ويصفها نموذجا ذهبيا، يصور سيد قطب 

شـيوع الرق وأسـواق النخاسـة في العصرين الأموي والعباسي نوعا من الانحراف عن المنهج 

الإسالمي، وينتقـد هـذه الظاهـرة بشـدة؛ لكنـه لم يتوقف عند هـذا الحد في التعبير عـن آراء 

دينية جديدة وحديثة. فهو يتعين في تفسير بعض الآيات سياقا تاريخيا لفهمها. فمثلاً في 
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تفسيره للآیة 60 من سورة الأنفال، يقول: 

فالاستعداد بما في الطوق فريضة، تصاحب فريضة الجهاد والنص، يأمر بإعداد القوة عل ى

اختلاف صنوفها وألوانها وأسبابها، ويخص رباط الخيل؛ لأنه الأداة التي كانت بارزة عند من 

كان يخاطبهم بهذا القرآن أول مرة. ولو أمرهم بإعداد أسباب، لا يعرفونها في ذلك الحين، 

مما سيجد مع الزمن، لخاطبهم بمجهولات محيرة  ـتعال ىاللّٰه عن ذلك علواً كبيراً  ـوالمهم 

هو عموم التوجيه )1412ه‍، ج 3، ص 1543(.

وقد قدم هنا سيد قطب تفسيراً للآية، لا نجده عند أحد من مفسري السلف، من الطبري )310ه‍(، 

إلى القرطبي )671ه‍(. فهو تفسير جديد تماما، يستند إلى فهم حديث لمحدودية اللغة في نقل 

المصاديق والمفاهيم بأتمها، ويتجاوز عن دلالات لغوية محضة لهذا النص لمخاطبي القرآن 

في عصر نزوله وفي الفترة المبكرة. إن التبيين الذي عبر عنه سيد قطب في تفسير هذه الآية لم 

يكن حتى في خيال مفسر مرموق كابن جرير الطبري في العهد العباسي الثاني. 

والحقيقـة، لـم يتصـور أحـد مـن القدمـاء أن نـص هذه الآية سـيفقد دلالتها التاريخيـة في يوم 

من الأيام. فمثلا كانت ألفاظ هذه الآية مهمة جدا للقرطبي الأندلسـي، لدرجة أنه كتب عن 

جنس الخيول: 

ورباط الخيل فضل عظيم ومنزلة شريفة. وكان لعروة البارقي سبعون فرسا معدة للجهاد. 

والمستحب منها الإناث، قال عكرمة وجماعة. وهو صحيح؛ فإن الأنث ىبطنها كنز وظهرها 

عـز. وفـرس جبريـل كان أنثـ ى...، وقـد سـئل رسـول اللّٰه )؟ص؟( أي الرقـاب أفضـل؟ فقـال: 

أغلاها ثمنا وأنفسها عند أهلها )1964م، ج 8، ص 36(.

ويؤكد مفسر لغوي كأبي حيان الأندلسي )745ه‍(، على أهمية الخيل في هذا الأمر القرآني، 

ولا يشـير إلـی تاريخيـة هـذا النـص وصلته بالواقع التاريخـي إطلاقا، يقول: »ومـن رباط الخيل 

تنصيـص علـى فضـل ربـاط الخيـل، إذا كانـت الخيـل هـي أصـل الحـروب، والخيـر معقـود 

بنواصيها، وهي مراكب الفرسان الشجعان« )1420ه‍، ج 5، ص 343(.



286 / أضوا ءالحضار ةالإسلاةيم، المجلد الثينا، العد دالثالث

إذن، فمـن الواضـح أن هنـاك فجـوة بيـن سـيد قطـب وبيـن علماء ومفسـري السـلف في هذه 

يـخ والواقـع التاريخـي فـي دلالـة وتأويـل بعـض  القضيـة، أی تقديـم فهـم جديـد مـن دور التار

النصوص القرآنية. يری سيد قطب علاقة كاملة بين الفقه الإسلامي والواقع التاريخي. بمعنى 

، أدخل عنصر التاريخية هاهنا أيضا. فاستلهاما لمفاهيم جديدة وحديثة مثل الحركية،  آخر

يتهم الفقهاء بالجمود والخمود الفقهي: 

والمسائل التنظيمية في هذا الدين ليست موحدة كأصول العقيدة، الثابتة في كل رسالة 

وعلـ ىيـد كل رسـول. لا نريـد أن نجيـب بهذا، وإن كان له وجه؛ لأننا نـر ىأن الأمر في هذه 

المسألة أبعد أعماقاً، وأوسع آفاقاً من أني رتكن إل ىهذا الوجه، وأنه إنماي رتكن إل ىاعتبارات 

أخـر ىلا بـد مـن إدراكهـا، لإدراك منهج الاسـتدلال من الأصول والنصـوص، ولإعطاء أصول 

الفقه وأحكامه تلك الطبيعة الحركية الأصيلة في كيانها، والتي خمدت وجمدت في عقول 

الفقهاء وفي عقلية الفقه كلها في قرون الخمود والركود! إن الفقه الإسلامي لم ينشأ في فراغ، 

كما أنه لا يعيش ولا يفهم في فراغ! لقد نشـأ الفقه الإسالمي في مجتمع مسـلم، ونشـأ من 

خلال حركة هذا المجتمع في مواجهة حاجات الحياة الإسلامية الواقعية. كذلك، لم يكن 

الفقه الإسلامي هو الذي أنشأ المجتمع المسلم، إنما كان المجتمع المسلم بحركته الواقعية 

لمواجهـة حاجـات الحيـاة الإسالمية هـو الـذي أنشـأ الفقـه الإسالم ...؛ وهاتـان الحقيقتان 

التاريخيتان الواقعيتان عظيمتا الدلالة، كما أنهما ضروريتان لفهم طبيعة الفقه الإسلامي 

وإدراك الطبيعة الحركية للأحكام الفقهية الإسلامية )1412ه‍، ص 4(.

4. سيدق طبإو سلا تامالدولة

في عام 1952م، عندما نشر سيد قطب مقالة إسلام أمريكاني في مجلة الرسالة، ربما لم يخطر 

بباله مطلقا أنه بعد مرور ستين عاما تقريبا، سيستخدم أولئك الذين يفتخرون باتباعه، هذا 

المصطلـح كذريعـة لمهاجمـة بعضهـم البعـض. ففـي عـام 2012م، فـي ذروة أحـداث الربيـع 
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العربي، اتهم أيمن الظواهري، الزعيم السـابق لتنظيم القاعدة، راشـد الغنوشـي1، رئيس حركة 

النهضـة فـي تونـس، بابتكار إسالم، »ترضي عنـه وزارة الخارجية الأمريكية والاتحـاد الأوروبي 

ومشـيخات الخليج« )الغنوشـي يعتبـر الظواهـري ...، 2012/6/13م(. وفـي رده علی الظواهري، 

قال الغنوشي عنه وعن تنظيمه: »أيمن الظواهري كارثة على الإسلام والمسلمين. ما عملت 

هـذه المؤسسـة )القاعـدة(؟ فمـا من مـكان دخلته، إلا وحـل به الخراب. دخلت افغانسـتان، 

فاحتلت؛ ودخلت العراق، فاحتل؛ ودخلت الصومال، فخرب .... مشروع القاعدة مشروع لا 

يبني ... مشـروع هدم وحرب أهلية ... ولم يأت للإسالم بخير قط« )المصدر نفسـه(. وبهذه 

، إسالم تنظيـم القاعـدة بتسـهيل عمليـة  الطريقـة، اتهـم الغنوشـي أيضـا، بشـكل غيـر مباشـر

احتلال البلاد الإسلامية من قبل أمريكا وحلفائها الربيين.

إذا أردنـا اسـتخدام مصطلحـات كارل شـميت )1985م(، فيلسـوف القانـون الألمانـي، فـإن  و

سـيد قطـب هـو الـذي يأتـي بفكـرة "حبلی" من خالل اختراع مصطلـح الإسالم الأمريكاني2. 

، أشار إلى أن الولايات المتحدة ترحب بالإسلام لمقاومة الشيوعية  وفي نفس المقال الشهير

، رأى سـيد قطـب أن أمريـكا تسـتخدم الإسالم لتحقيـق  فـي الشـرق الأوسـط. بمعنـى آخـر

أهدافها السياسـية في صد نفوذ الاتحاد السـوفييتي السـابق، ثم يتهم بعض أساتذة الشريعة 

1. في عام 2000، أدرج الغنوشي سيد قطب ضمن قائمة مجددي هذا العصر: 
إن المشكل يكمن في المسلمين لا الإسلام. تخل ىالمسلمون عن الإسلام في صورته الحقيقية؛ فحدث الانحطاط والحل 
في حركة تجديد، تمسح عن الإسلام غبار الانحطاط، فيستعيد حيويته وقدرته القيادية عل ىإيجاد مجتمعات إسلامية، 
ليست متقدمة فحسب، بل تمثل أعل ىصور التقدم. فإن ]هذا[ الاتجاه الثاني قد عبر عن نفسه عل ىلسان عدد من 
المفكرين والعلماء المجددين، كالأفغاني، وإقبال، ومصطف ىصبري، والسنوسي، وابن باديس، وتبلور وأخذ شكلاً واضحاً 
عل ىيد الإمام البنا، والمودودي، وقطب، والخميني، ممثلي أهم الاتجاهات الإسلامية في الحركة الإسلامية المعاصرة. 
وأخذ دور هذه الحركات  ـلا عل ىالمستو ىالمحلي بل عل ىالمستو ىالعالمي  ـيتنام ىويزداد. وما نشهده اليوم عل ىساحة 
العالم الإسلامي هو تجديد من هذا النوع. فقد سقط المجتمع الإسلامي القديم، وانتهت بذلك دورة من دورات الإسلام 

الحضارية. واليوم،ي بدأ الإسلام مع نجاح الثورة في إيران وباكستان دورة حضارية جديدة )2000م، ص 118  ـ119(.
2. يقول شميت في أحد أعماله: إن مصطلح كاتخون )Katechon(، الذي ورد في العهد الجديد هي فكرة حبلی. يشير هذا 

المصطلح إل ىعائق أو عقبات أمام ظهور الدجال. أي أن الدجال لن يظهر مع وجود كاتخون.
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في الجامعة وبعض رجال الأزهر في مصر بأنهم يقومون بدراسـة مسـألة التكافل الاجتماعي 

في الإسالم وبخاصة حكاية الزكاة، »لا لوجه اللّٰه، ولا لحسـاب الوطن، ولكن لوجه الأمريكان، 

ولحساب حلقة الدراسات الاجتماعية« )1952م، ص 713 ـ 714(. 

كل هذه المناقشات التي أجراها سيد قطب حول إسلام الدولة، كانت في الواقع زراعة لفكرة 

حبلـی، حملـت بالعديـد مـن مفاهيـم أخـری. ربما لم يـدرك أنـه إذا كانت دولة مثـل الولايات 

المتحدة قادرة على تصميم قراءة للإسلام، تتماشى مع مصالحها الوطنية، فإن الدول الأخرى 

قـادرة أيضـا علـى خلـق إسالماتها المطلوبة. مفاهيـم جديدة مثل الإسالم الطالباني )إسالم 

حركـة طالبـان فـي أفغانسـتان(، والإسالم الأوروبـي )مـن المفاهيـم المبتكـرة للدكتـور طـارق 

 ،... رمضان(، وربما مصطلحات، مثل: الإسلام التركي، والإسلام الإيراني، والإسلام السعودي و

كلها وليدة جعل سيد قطب للإسلام الأمريكاني. 

، أن بعض معاصريه من مثقفي غیر العرب، كالمفكر الإيراني الشيعي الدكتور  والجدير بالذكر

علـي شـريعتي )1977م(، تطرقـوا إلـى هـذه الإبداعـات المفاهيميـة أيضـا. ووسّـع هـذا الأخيـر 

النتائج المنطقية لإمكانية إنتاج إسلامات الدولة إلى الماضي، وتحدث عن مفهوم التشيع 

الصفـوي فـي مواجهـة التشـيع العلـوي. وبالطبـع، لـم يتوقـف شـريعتي هنـا، بل هو أيضـا ابتكر 

مفهوم التسنن الأموي في مواجهة التسنن النبوي لوصف إسلام الدولة الأموية. إذن، فمفهوم 

الإسلام الأمريكاني، هو بالذات فكرة حبلی التي تنجب مواليد، مثل: الإسلام الأموي، والإسلام 

العباسي، والإسلام العثماني، والإسلام الإيلخاني، والإسلام المملوكي، وما شاكل ذلك.

 . وبالطبع، فإن هذه الابتكارات لسيد قطب لا تعني غياب المفاهيم مشار إليها في تاريخ الأفكار

علـى سـبيل المثـال، ربمـا كان معنـی الإسالم الأمـوي أو الإسالم العباسـي حاضـرا فـي أذهـان 

معارضي هذه الحكومات، مثل: العلويين، والمعتزلة، والخوارج، وغيرهم؛ ولكن لم تكن هناك 

مصطلحـات دقيقـة لوصـف هذه المفاهيم. وينبغي اعتبار هـذه الابتكارات المفهومية مظهراً 

آخر من مظاهر تفكيره الجديد، وهو الذي قد نأى بنفسه عن المعتقدات السائدة والتقليدية 

حتى في خلق المصطلحات والمفاهيم، بحيث لم تكن الصفات التي أطلقها سيد قطب على 
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الدولتين الأموية والعباسية موجودة عند أحد من علماء السنة من قبله. فنشر سيد قطب كتابه 

العدالة الاجتماعية في الإسلام في نفس الوقت الذي كتب عن الإسلام الأمريكاني، وهاجم فيه 

الأمويين، يعتبر الدولة الأموية نتيجة وحي الجاهلية )2005م ب، ص 154(، معتقدا أن الأمويين 

والعباسيين تراجعوا في نهاية المطاف عن الروح الإسلامي )المصدر نفسه، ص 167(.

وأخيـرا، لا بـد مـن القـول بـأن اعتبـار دور النظـام السياسـي والسـلطة فـي تدوين وتكويـن الآراء 

الدينيـة هـو فكـرة جديـدة، يميل إليها سـيد قطب. وكمـا يقول المفكر الإسالمي الإصلاحي، 

فضل الرحمن ملك )1988م(: »إن أغلب الفرق الكلامية والعقائدية التي ظهرت في الإسلام، 

كانت في الأصل حركات سياسية« )الرفاعي وآخرون، 2016م، ص 162(، يعتقد سيد قطب بأن 

السياسة لها قوة ومجال لخلق تفسيرها وقراءتها الخاصة للإسلام.

5. سیدق طبو الهجومع ل یالفقهدو ءاراس ةالفقه يف المجتمع الجاهلي

إن النظـر إلـى عـدد وحجـم الكتـب الفقهيـة فـي تـراث المسـلمين، مقارنـة بالكتـب الأخرى، 

فضلا عن أهمية الفقه والفقهاء في الثقافة الإسالمية، لا يدع مجالا للشـك في أننا نتفق مع 

المفكر المغربي، محمد عابد جابري )2010م(:

إذا جاز لنا أن نسـمي الحضارة الإسالمية بإحد ىمنتجاتها، فإنه سـيكون علينا أن نقول 

عنها: إنها حضارة فقه؛ وذلك بنفس المعن ىالذي ينطبق عل ىالحضارة اليونانية، حينما 

نقول عنها: إنها حضارة فلسفة وعل ىالحضارة الأوروبية المعاصرة حينما نصفها بأنها حضارة 

علم وتقنية. والواقع، أنه سواء نظرنا إل ىالمنتجات الفكرية للحضارة الإسلامية من ناحية 

الكم أو نظرنا إليها من ناحية الكيف، فإننا سنجد الفقه يحتل الدرجة الأول ىبدون منازع. 

إن ما كتب في الفقه من مطولات ومختصرات وشروح، وشروح الشروح، لا يكاد يحصى، وما 

استنسخ من هذه الكتب بمختلف أنواعها، يستحيل استقصاؤه )2009م، ص 96(.

ومـع هـذا، ليـس غريبـا أن تكـون للفقهـاء مكانـة وطبقـة اجتماعيـة لا مثيـل لهـا فـي الثقافـة 

الإسالمية، وأن يكـون الفقـه رائـد العلـوم كلهـا. وقـد روی رواة السـنة حديثـا عن النبـي )؟ص؟(، 
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مفـاده »أن العلمـاء هـم ورثـة الأنبيـاء«1. وعلـى هـذا، فقـد صنـف المحدثـون أبوابـا في كتبهم، 

مثل: فضل العلم والعالم، وفضل العلماء، والحث علی طلب العلم، وفضل الفقه، ووصف 

...، ونقلـوا روايـات كثيـرة عـن الصحابـة والتابعيـن وتابعـي  العلمـاء، وفضـل العلـم والتعلـم و

التابعين في مدح العلم الشرعي والفقهاء في هذه الأبواب2، كما اعتبر بعض العلماء الفقه 

أفضل العلوم صراحة3ً. فكما قلنا من قبل: كانت للفقه وعلماء الشريعة مكانة فريدة؛ ولذلك 

فإن الهجوم علی هذه الفئة أو انتقادها دون تحفظ يعتبر عملاً مستنكراً وسيئاً للغاية.

 ومع ذلك، فإن من إبداعات سـيد قطب هو إنكار هذا الاحترام الطبقي لعلماء الدين. فلم 

يعِر أي اهتمام لسلطة المؤسسات الدينية الرسمية والتقليدية مثل الأزهر في مصر وغيرها. 

وبنـاء علـى آرائـه وتعريفاتـه لمفاهيـم مثـل الإسالم والجاهليـة، لـم يؤمـن بأهميـة التأمـل فـي 

الفقهيـات ودراسـة الفقـه فـي عصره. وينقل يوسـف القرضاوي رأيه موجـزا: »كان التفكير فى 

اسـتفراغ الوسـع، وبذل الجهد وعصر الذهن، عن حلول لمشـكلاته القائمة والمتجددة، فى 

ضوء الأدلة الشرعية، ووفق المعايير الأصولية والفقهية ـ عبثاً أو هزلا« )1996م، ص 186(. فرأى 

سيد قطب أنه بما أن كل المجتمعات جاهلية وغير إسلامية، فإن التركيز على دراسة الفقه 

1. رواه ابن أبي شيبة، وأحمد بن حنبل، والدارمي، وأبو داود، والترمذي، وغيرهم.
2. وتجدر الإشارة إل ىأن كلمتي "العلم" و"العلماء" في أدب المحدثين كانا مصطلحين خاصين، يشملان العلوم الدينية، وعل ى
رأسها علم الحديث والفقه، وطبقة علماء الدين فقط. وخلافاً لبعض التأويلات المعاصرة، فإن مصطلح العلم في منظور 
القدماء لم يشمل علم الطب والحساب والهندسة وغيرهم قط، كما أن لفظ العالِم لم يُقصد به إلا طبقة علماء الدين 

والفقهاء. يكتب روزنتال )2003م(، عن هذا: 
نجد كلمة "علم" في الحديث النبوي، وقد استخدمت من غير لام التعريف في سياقات، تشير إل ىعلم واحد دون غيره، لا إل ى
المعن ىالكلي للعلم .... ومن الممكن في ماي بدو، أن كلمة "علم"، كاسم نكرة، كانت تستحضر إل ىالأذهان في البداية جزءا 
محددا من منظومة العلم الديني الواسع، يُعن ىبمسائل معينة من مسائل الشريعة أو العقيدة، وأن تلك كانت هي نقطة 
البداية لاستخدام كلمة "علم" بمعن ىفرع من فروع البحث والدراسة .... ونتيجة للاتجاه العام لمساواة العلم بالإسلام، 
اتخذت العلوم كلها صفة علم محدد، يمثل كلية العلم وتصنيفه في آن. وكان العلم المفضل لبلوغ هذه الغاية هو العلم 
"الموروث عن النبي"، وكل ما سواه إما عديم النفع وإما ليس علما عل ىالإطلاق، وإن سمي بهذا الاسم. ولربما انتحلت 
فروع أخر ىصفة العلم، غير أن مساواة العلم بكليته وخصوصيته بالعلم الديني كانت هي السائدة )2019م، ص 70  ـ73(.

3. علی سبيل المثال، انظر: صيد الخاطر، لأبي الفرج ابن الجوزي، 2014م، ص 177.
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والفتوی والاستفتاء وأمور كتجديد أو تطوير الفقه، لا جدوی منه؛ لأن الفقه يتشكل في سياق 

الواقع. وهذا الواقع لیس إسلاميا )2005م أ، ص 190 ـ 198(، فهو يقول:

والذين يستفتون  ـبحسن نية أو بسوء نية  ـهازلون! والذيني ردون عل ىهذه الاستفتاءات ـ 

بحسن نية أو بسوء نية  ـوالذين يتحدثون عن مكان أي وضع من أوضاع البشرية الحاضرة 

من الإسلام ونظامه، أشد هزلاً ...، وإن كنت أعلم عن الكثيرين منهم أنهم لا يعنون الهزل ولا 

يستسيغونه، لو فطنوا إليه في شأن الإسلام! إنما يستفت ىالإسلام في الأمر، حين يكون الإسلام 

وحده هو منهج الحياة. ذلك عند قيام المجتمع الإسلامي )المصدر نفسه، ص 198(.

فكمـا يقـول الشـيخ القرضـاوي، وجهـة نظـر سـيد قطـب فـي تقليـل أهميـة دراسـة الفقـه هـي 

فكرة جديدة تماما )1996م، ص 198(، تتعارض مع وجهة نظر المؤسسات الدينية الرسمية 

والتقليدية؛ ولهذا، قام بعض محبي سـيد قطب، مثل يوسـف القرضاوي، بنقد منهجه في 

هـذه المسـألة )المصـدر نفسـه، ص 194 ـ 198(. وأخيـرا، كمـا رأينـا، فـإن آراءه النقديـة وحتـى 

الحادة تجاه الاهتمام بالفقه ـ كما يشتغل به الفقهاء في المدارس الدينية ـ هي أفكار حديثة، 

لا تتلاءم مع الاتجاه الديني التقليدي.

الخاتمة

إن مـا تتخيـل اليـوم، وخاصـة التيارات المنسـوبة إلی ما يسـمی الأصولية الإسالمية من سـيد 

قطب، هو صورة العالم الذي يفسـر ويبين الإسالم الحقيقي السـلفي غير المشـوب بالأفكار 

الحديثـة. وبهـذه الصـورة، يصبـح سـيد قطـب هـو العـدو والمعـارض لأي تحديـث وتجديـد 

، وهو لم يقدم أي فكر ورأي جديد غير تكرار آراء القدماء. وتطوير

في هذا البحث، ومن خلال التركيز على أربعة أمثلة لآراء سيد قطب الدينية: رأيه في الرق، 

إسالم الدولة، وتحطيم المنزلة الطبقية لعلماء الدين  وتاريخية الفقه والنصوص الدينية، و

وأصحاب العمائم، أظهرنا أن سيد قطب، على عكس ما تصور نفسه وخلاف هذا المتخيل 
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، انخرط في تفكيرات دينية جديدة حديثة في قضايا مهمة وجوهرية للغاية؛ ولذلك  المشهور

وبالرغم من أنف سـيد قطب، ينبغي تصنيف جزء كبير من مشـروعه الفكري ضمن الأفكار 

الجديدة وغير التقليدية.

وفي نهاية المطاف، لا نعلم هل كان سيد قطب قد نأى بنفسه عن التقليدية الإسلامية عمدا 

أم لا. ومع ذلك، بالنظر إلى إرثه وخلفيته التعليمية والبحثية، يبدو أن عدم إتقانه في العلوم 

الإسالمية التقليديـة والرسـمية، وقلـة خبرتـه فـي هـذه العلـوم، أي أصـول الفقه، والفقـه، وعلم 

الـكلام، ممـا أدى إلـى هـذه التوجهـات الفكريـة. وبالطبع، كان لعقلـه الإبداعي وذوقـه الأدبي 

الرفيع أثرٌ بالغ في تشكيل أسلوبه هذا.
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