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Abstract 

The development and transformation of Salafism is the topic of this study. Salafism means 

turning back to the salaf and rejecting imitation which corresponds with the idea of cleaning 

religion from bidaths. Cleaning religion from “foreign components” and the intention of 

returning to the “purity” of the first Islamic society are mentioned in Salafism.  Salafism means 

turning back to Quran and sunnah, contrary to the usage of the mind and ‘new trends’. It is 

following the way of the Shabis by leaving philosophy and kalam for the sake of loyalty to 

‘ilm’ condensed in the experience of ancestors in the Salaf era. The salafi movement 

acknowledges that life has been completed in the “past” by the beloved first generations, and 

that the thinking the style of the present, future and past has a meaning through time. The 

only standard for the practice as a human being, individual and society, is ‘âsar’ which has 

emerged in the past. In other words, religion is ‘âsar’.  

Keywords: Salafism, ahl al hadith, Ahmad b. Hanbal, Ibn Taymiyya 

 

Tarih Boyunca Selefî Söylem 

Özet 

Bu çalışmada Selefiliğin tarihi süreçteki gelişimi ve dönüşümü ele alınacaktır. Selefilik, 

selefe dönüş, taklidi red, dini bidatlerden arındırma anlayışına karşılık gelmektedir. Selefilikte 

“yabancı unsurlardan” dini temizleme ve ilk İslam toplumunun ‘saf’lığına dönme niyeti söz 

konusudur. Selefilik, aklın kullanımını esas alan ‘yeni yönelişler’ karşısında, Kitap ve Sünnet’e 

dönmek, rey ile konuşmamak, sahabe ve tabiinin yolunu takip etmek, felsefe ve kelamı bırakıp, 

‘ilm’e yani geçmişte (selef dönemi) atalar tarafından tecrübe edilerek bilinene tabi olmaktır. 

Selefi yöneliş, yaratanın elinden çıkmış olarak hayatın “geçmişte”, “Allah ve Rasulü’nün 

övdüğü” ilk nesiller eliyle tamamlanmış olduğunu varsaymaktadır. Bu zihniyette ‘şimdi’ ve 

‘gelecek’, “geçmiş” zaman içinde anlam kazanmaktadır. İnsan, fert ve toplum için amelin tek 

hüküm standardı, geçmişte ortaya konmuş ‘âsar’dır; din ‘âsar’dır.  

Anahtar Kelimeler: Selefilik, ehl-i hadîs, Ahmed b. Hanbel, İbn Teymiyye 
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  History of Salafi Thinking 

Introduction 

There is confusion regarding the ideological content of Salafism. Salafism is 

occasionally regarded as strict traditionalism, primary traditionalism, denial of 

traditions, revival of religion, clearing the religion and mind from superstitions and 

innovations, or even religious innovation and Islamic modernism1. 

The concept of Salafism suggests an aim to rebuild Islam against the process of 

innovation from an outer source, rather than a remarkable doctrinal source. There 

are two elements that complement this concept. The first indicates analyzing 

everything based on Quran, sunnah and sharia, and reviewing sources with absolute 

literalism. Consequently, humans’ actions and behaviors in salafism are holistically 

examined from a religious aspect. The second indicates innovation, which suggests 

anything added to pure traditions and is regarded as an anomaly. Even though the 

added element is harmless, Salafism aims to terminate what is new. The most 

significant characteristic of Salafism is extremist refusing. 

Salafism appears to be a religious improvement movement with its evidence 

throughout history. Islamism in the twentieth century with the partisanship toward 

Ahl al-Hadith and Ahmad ibn Hanbal, Ibn Taymiyyah movement, Muhammad ibn 

Abd al-Wahhab movement and many other aspects considered its main principles as 

transformation to religious basics, clearing the innovative actions toward the basics, 

and adapting the Quran and hadiths while paying less importance to sects. In 

addition, the concept of Salafism suggests the adaptation of the salaf formed within a 

tawhid principle is explained from the aspect of religious practices, refusing 

imitations, and removing the religious innovations from Islam. 

However, the concept of improvement and reformation in Salafism does not aim 

to bring innovation or to protect the religion and mind from the pressure of various 

factors. Instead, it aims to remove the foreign elements from Islam to adapt back to 

the the purist form of the first Islamic society. Improvement means adapting the 

Quran and sunnah against the “new trends” that are based on rationalism, 

interpreting without ra’y, and following the sahabah and tabi’un. It also indicates 

abandoning rational comparisons or Greek concepts, philosophy and kalam, and 

adapting Islamic philosophy, which was experienced and performed by the 

ancestors in the past (Salafism era)2. 

Although this discourse is not regarded as an independent sect, the efforts to 

determine when it emerged in the Islamic philosophy history should be based on 

criteria above.  Salafism should be considered as an objection against the actions that 

took place in the religious context and the relevant historical process should be based 

on this aspect. 

                                                 
1   See: Muhammad Ammara, as-Salafiyyah, Dar al-Maarif, Tunisia, trans., p. 5-6. 
2  See: Ahmad Ibn Taymiyyah, Majmu al-Fatwa, Dar al-Alam al-Kutub, Riyadh 1991, XII, 349-350, XVI, 

471-476. 
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I.  The Supporters of Islamic Works as the Pioneers of Salafism 

Salafism is based on the idea of calling the “Salafism era” as a “spiritual” or 

“golden era”, which makes the interest in the relevant history, nostalgia, and truths of 

the past unique. Within this context, humanity develops itself by adapting the ethical 

life that emerged in the past and acquired an ontological value3. Accordingly, 

Salafism followers acquire a functional charismatic role, and the great names of the 

past become ‘homoreligious.’  

Assigning a functional charisma to Salafism followers occurs as a result of the 

actions happening within religious theory. Religious theory was revealed through 

revelations and declared to Muslims by the founder of Islam, thus gaining its final 

form. However, various actions that necessitated reviewing this concept again also 

took place. As a result of these actions, the need to organize theory and to balance 

different sections emerged. The Quran was interpreted and explained for that 

purpose. These actions also necessitated the consideration of Islamic theory. The most 

important element directing individuals to religious theory with compulsion is the 

contact between the religious theory and other theories4, and the efforts to provide a 

universal identity to religious theory, which is a result of this new process. 

The actions within the religious theory causes an objection against the separation 

of religion from doctrinaire characteristics5. The efforts based on explaining and 

interpretation activities are occasionally regarded as the importation of certain factors 

that are not included in religious content. Thus, the aim to remove the additions and 

changes from the religion and to restore the religion back to its basics emerges. The 

inclination to adapt the simple philosophy and lifestyle of the first Islamic society 

becomes dominant in these objections. Adapting the ‘basics of the religion’ by 

following the teachings of the first congregations is advocated6. Accordingly, the 

religious authority of the Salafism followers emerges in a functional manner. 

The equivalent of the same case in Islam is accepting the first two or three 

generations, which emerged as a reaction to the development of kalam and fiqh 

activities, as the religious authority. 

If Salafism is accepted as the period when the salaf developed as a religious 

authority, the earliest history may suggest the era when efforts were made to find a 

solution for the problem of integrating the public and culture of the first region 

conquered in the Islamic history to Arabic-Islamic congregation.  

                                                 
3  Steven Lukes, “Rulership and Authority”, trans. Sabri Tekay, History of Sociological Analysis, Tom 

Bottomore-Robert Nisbet, pub. prep. Mete Tuncay- Aydın Uğur, Ayraç Yayınevi, Ankara 1997, p. 643-

646. 
4   Hans Freyer, Din Sosyolojisi, trans. Turgut Kalpsüz, A.U. İlahiyat Fak. Yay., Ankara 1964, p. 54. 
5  Joachim Wach, Din Sosyolojisi, trans. Ünver Günay, M.U. İlahiyat Fak. Vakfı Yay., Istanbul 1995, p. 216. 
6  Freyer, ibid., p. 60-61; Wach, ibid., p. 216; Âmiran Kurtkan Bilgeseven, Religious Sociology, Filiz Kitabevi, 

Istanbul, 1985, p. 278.  
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Consequently, it is fair to state that the concept of salaf started to gain a religious 

identity in the era of ‘Umar ibn Abd al-aziz (d. 101/720) (late Hijri first century and 

early second century). ‘Umar ibn Abd al-aziz believed that Muslims’ methods should 

be determined when different methods emerged. According to him, those who 

followed the sunnah presented in the salaf period would be rewarded, but those who 

objected to this sunnah would have followed another method7. The caliph formally 

declared that it is necessary to be a “follower rather than a beginner”, to adapt to the 

sunnah, and to abandon innovations. What should be done is to revive the sunnah 

(i.e. the old lifestyle) and abandon innovative actions8. 

The terms used to refer these religious inclinations in the classic sources of that era 

and later are “ahl al-asar”, “ahl al-hadith” or “ashab al-hadith.” These terms mean 

adapting to what was left from the ancestors, adapting to the sunnah, and adapting to 

hadiths9.  

The partisanship towards Islamic works follows the social authority of the Islamic 

pioneers’ teachings against the ideas formed in the context and philosophy of 

rationalism based on the concepts such as ra’y, interpretation and explaining. The 

term, work, is defined as the opposite of the sunnah, hadith, and innovation. In other 

words, the partisanship towards the sunnah suggests firmly adapting the salafism 

method (minhaj as-salaf) against the ‘new’ methods10.  Ahl al-asar suggests the 

adaptation of Islamic works away from rationalism and innovation11. The 

partisanship toward the works means following the narratives from the sahabah and 

tabi’un, and abandoning ra’y and interperative activities12. Thus, the partisanship 

towards the works was also regarded as ahl ar-rivayah (the movement of those 

believing that religion only consists of the narratives)13.  

 

II.  Ahmad ibn Hanbal, The First Imam of Salafism 

As the most distinctive characteristic of partisanship towards work and hadiths is 

to consider the sunans as a religion, it is fair to state that the first representatives were 

those who attempted to make the traces of past dominant in every aspect of daily life. 

Ahmad ibn Hanbal is known as the person who improved this movement in the third 

                                                 
7  See: Ibn Abdilberr, Jamii Bayan al-Ilm wa Fadlihi, presentation: Abd al-karim al-Hatib, Dar al-Kutub al- 

Islamiyyah, Cairo 1982, p. 556. 
8   See: Ibn Sa’d, at-Tabakat al-Kubra, Dar as-Sadir, Beirut, trans., V, 342. 
9  See: Abu Ubaid al-Kasim ibn Sallam, Kitab al-Iman, inv. Muhammad Nasuriddin al-Albani, al-Maktabat al-

Islami, Beirut 1983, p. 19; Al-Tabari, Tarih al-Umam wa’l-Muluk, inv. Muhammad Abu al-Fadl İbrahim 

İbrahim, Beirut trans., I, 28, 74, 66. 
10  Abu Ubaid, Kitab al-Iman, p. 9, 29, 35. 
11  Muhammad ibn Nasr ibn al-Hajjaj al-Marwazi (d. 294/906) as-Sunnah, inv. Salim Ahmad as-Salafi, Beirut 

1408, p. 97-99. 
12  al-Lalakai, Habatullah ibn Hasan ibn Mansur, I’tikadu Ahl as-Sunnah, Riyadh 1402, I, 179-182. 
13  See: Abdullah ibn Adiyy ibn Abdillah ibn Muhammad Jurjani (d. 365/975), al-Kamil fi Duafa ar-Rijal, Beirut 

1998, VI, 291; VII, 145. 
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century. Ahmad ibn Hanbal was the leader of the partisans for hadiths in the 

improvement era. Following his efforts, the partisanship towards hadiths acquired a 

political focus and identity (with an oppositional aspect), which may be the reason 

why it gained a fanatical dimension. Ahmad ibn Hanbal supported the divine kalam, 

that is the religious base for the authority of hadith ulama and thus the legitimacy of 

works against the concept, “Quran is a creature.” Therefore, ashab al-hadith was 

associated with him14. 

Ahmad ibn Hanbal and ashab al-hadith concepts affected the political activities 

with the control of ideas by a local cultural essentialism, colonization of religious life, 

bringing elements with local characteristics to the forefront in Islam, and the claim 

that Islam, the religion that is closed with certain historical matters, is universal.  

Ahmad ibn Hanbal’s religious view paved the way for confining religious ideas 

and beliefs with the revealed text and sunnah.  Interpreting hadiths and the Quran 

literally resulted in making the sharia more Islamic. According to this belief, no legal 

provision that is not directly derived from the divine sources can be valid. The 

provision of Allah and Prophet is the result of the absolute will that determines every 

mortal element in the World, including people’s actions15.  

In other words, the law that is practiced through the Prophet’s sunnah represents 

the religious authority, not only before the caliph’s authority, but also before the 

mind, ra’y, beliefs, kalam efforts, and philosophy. With Ashab al-Hadith, hadiths 

became as important as the Quran. This brought the superiority of Salaf ideas to 

canonists’ personal ideas closer to being a religion. Therefore, fiqh and hadiths were 

largely equalized. Ra’y partisanship and the interest of the indefinite seen in the fiqh 

area have been atrophied. Until that day, ahl ar-ra’y meant the freedom of mortal 

world or “a sort of view from the below.” Fiqh tamed and secularized the religious 

provisions, thus making them closer to humans. “The superiority of hadiths to fiqh 

legitimized the intervention of past lifestyles towards social processes.  

It is not possible to separate the principles of ahl al-asar and ashab al-hadith, that 

are related to doctrines and eternal world as an argumentative ideology, from the 

practical emergence of Islam. God, in this context, is combined with tribal traditions 

and has turned into judgment for social cases. Thus, the concept of God and doctrine 

acquires a protest identity against the changing world. In addition, the doctrine work 

courses of partisans lack spirituality, wisdom and knowledge. 

God is reflected from an ideological and local perspective in the ashab al-hadith. 

God is thought to have limbs, sit on a throne and descend to the world from the sky, 

and holistically related to a physical power.  

                                                 
14  Qadi Abi Ya’la, Tabakat al-Hanabilah, inv. Muhammad Hamid al-Faki, Matbaat as-Sunnet al- 

Muhammadiyyah, Cairo 1952, I, 92. 
15 Sami Zubaida, İslam Dünyasında Hukuk ve İktidar, trans. Burcu Koçoğlu Birinci- Hasan Acak, Istanbul 

Bilgi Üniversitesi Yay., Istanbul 2008, p. 130. 
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The eschatological themes are intensively used in ashab al-hadith. The terms in 

Quran such as the world of sky, the ninth heaven, and sky, were mentioned with the 

typical content reflecting certain truths with the support of hadiths.  

Metaphysical philosophy of ashab al-hadith suggests the primary theodicy types. 

Personal lives are embedded within social lives in these types regardless of whether 

they are humane or not. The whole universe is surrounded by the ‘divine powers.’ 

People’s lives are not totally separated from the universal life extending from one 

side to the other side of the globe16. 

 

III.  Ibn Taymiyyah, The Second Imam 

Ahmad ibn Hanbal is the person seen as the second imam by the Salafism 

followers is Ibn Taymiyyah (d.728/1328), who was a Hanbali member that reviewed 

tawhid doctrines with an approach different than that of other theological sects, and 

presented it as a religious-social principal. According to him, tawhid should only be 

associated to the commitment to the Quran and sunnah because considering people’s 

ideas and ra’ys while making decision is also within the context of polytheism. Ra’y 

means using the religious works with a mortal approach, which indicates polytheism 

and acts against the divine tawhid. 

The concept of Salafiyyah is often seen in Ibn Taymiyyah’s and Ibn Kayyim’s works. 

Thus, it is fair to state that the first use was performed by Ibn Taymiyyah. Another 

appropriate point is that concept of “salafiyyah” was first achieved by Ibn Taymiyyah17.  

The conceptual preference of Ibn Taymiyyah indicates that Salafism suggests the 

aim of removing foreign elements that breached through the Islamic philosophy from 

the religion and adapt to the pureness of the first Islamic society. Salafi direction (al 

jihad as-salafiyyah), in Ibn Taymiyyah adopts the Quran and sunnah against the ‘new 

inclinations’ (al jihad al-bidiyyah) that are based on using the rationalist approach in the 

basics of religion. Nabawi and salafi direction (at-tarikat an-nabaviyyah as-salafiyyah) 

means abandoning ra’y while talking about Allah and following the methods of 

sahabah and tabi’un. It also indicates abandoning the rationalist comparison or Greek 

rationalism, philosophy and kalam, and adapting Islamic philosophy.18.  

Salafiyyah indicates commitment to the Quran and the sunnah, to avoid any 

explaining which was also avoided by the sahabah and tabi’un. According to Ibn 

Taymiyyah however, Allah depicted himself and however the Prophet depicted 

Allah should be accepted. The sahabah ‘as-Sabikun al-avvalun’ did not do anything 

out of Quran and hadiths. ‘Mazhab as-salaf’ followed a policy, the context of which is 

regarded to be similar to both ‘ta’dil’ (rejecting Allah’s titles) and tamsil (considering 

                                                 
16 See: Mehmet Zeki İşcan, Selefilik İslami Köktenciliğin Tarihi Temelleri, Kitap Yayınevi, Istanbul 2006, p. 

247-248. 
17 İşcan, Salafism, p. 29. 
18 İşcan, Salafism, p. 29. 
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Allah to be similar to creatures), which is the salafi inclination (at-tarikat as-

salafiyyah). For example, the Salafiyyah sect does not explain the term, ‘divine light’, 

in the verse, “Allah is the light of heavens and skies.” They do not accept the action of 

descending in the hadith, ‘Allah descends to the sky of the world’ as a metaphor19.  

The preference of Ibn Taymiyyah indicates that although salafiyyah accepted 

Ahmad ibn Hanbal as the imam, they also intended to improve their understanding, 

as ahl al-hadith and ashab al-hadith became uncertain and complex in time and lost 

their simple structure. However, the meaning of salafiyyah in the ahl al-hadith for Ibn 

Taymiyyah was not extensive, and essentially no improvement was made. 

For example, the concept of true mind for Ibn Taymiyyah is the extension of the 

belief that ‘The only correct sources are the Quran and sunnah which explains the 

Quran.’ According to Ibn Taymiyyah, religion and narration are essential. The mind 

only serves to understand and confirm a matter or action. People have different 

mindsets, and the mindsets of the present do not match those of the future.   

Narration, on the other hand, is always integrative. Thus, Ibn Taymiyyah’s ‘true 

mind’ cannot be regarded as an indicator that he pays importance to the mind. In 

addition, Ibn Taymiyyah bases his opinion on a sort of rationalist approach 

associated with Fahreddin Razi, and he objects to the following statement: 

“Rationalistic evidence is accepted when they contradict with Prophetic evidence 

because Prophetic evidence cannot provide accurate information. 

Ibn Taymiyyah’s call for adaptation to the salaf serves as a literal law that is 

implemented without the need for any interpretations or revisions. The salaf were 

sacralized and made a part of religion, rather than history in this context.20  

Afterwards, the Salafist transformation turned into a radical purist movement, which 

terminated all Islamic collections and acted in a manner to improve the Asr as-Saadah 

era, with an unserious attitude arising from having no historical mission.  

Ibn Taymiyyah considered the unity of the existence movement in Sufism as a 

religious innovation, and criticized it severely.21 Kalam authorities of Ibn Taymiyyah 

were accused of neglecting Quran-based evidence, the main religious source, while 

accepting philosophical evidence. Ibn Taymiyyah suggested that Islamic doctrines 

should be based on the Quran, and the sunnah which serves as Quran’s explanations. 

These processes reflect the efforts to identify Islam with the confined attitude of 

congregation. Kalam, Sufism, philosophy, ra’y and ideological opposition indicate the 

following in Ibn Taymiyyah: I have the truth. Commitment to this truth is a must. No 

                                                 
19 Ibn Taymiyyah, Majmuu Fatawa, V, 28; VI, 51-56, 374-379; X, 99; XII, 309. 
20 Fazlurrahman, İslâm, trans. Mehmet Dağ-Mehmet Aydın, Selçuk Yay., Istanbul 1981, p. 288-289. 
21 See: Fazlurrahman, Islam, p. 209, 245. 
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truth other than mine can be found. Nothing humanly can be valuable. Nothing from 

outside (the scope of ‘outside’ is quite broad) can be received.22 

Ibn Taymiyyah, who was such a partisan authority that he stated ‘I would be 

willing to live under the authority of a cruel sultan rather than living without the 

authority of a sultan for one day’, and attempted to stop the collapse of Arabic 

authority and culture with the ‘shariah unity’ thesis as the Mongols captured the 

authority. He mentioned the religious aspect of the government with the following 

statement: “Unserious religious actions should be abolished by the Sultan.” 

Therefore, he stated that Mongols are not Muslims although they considered 

themselves as so, and thus it would be necessary to revolt against them23.  

These ideas of Ibn Taymiyyah corresponded to the modern Salafists’ emphasis on 

the presence of an order and political system where Islamic shariah is dominant. In 

addition, his ideas on Mongols supported the action of rejecting and revolting against 

‘foreign authorities and government styles’ that were believed to be dominant in the 

Islamic world. This trend, which killed Sadat in Egypt, is known to associate this 

action to Ibn Taymiyyah’s fatwa on Mongols.   

Rejecting the innovations results from the concern of protecting a certain lifestyle, 

as seen in Ashab al-hadith, for Ibn Taymiyyah. Rejecting imitation suggests the 

condemnation of the evaluation of new social forms through mind, idea, reports and 

ta’vil. It also means rejecting the mind, rational interpretation, and expression of 

religion on a universal basis. The reason why Ibn Taymiyyah regarded Sufism as a 

non-Islamic movement is that he did not accept the philosophical-religious concept. 

According to him, rational phantasm such as philosophy and kalam cannot be used 

for forming a religion.   

Ibn Taymiyyah inspired the Salafists and Political Islamists holistically with his 

ideas.  These processes transformed into the form of avoiding all non-Islamic orders 

in the modern Salafiyyah. In other words, these ideas of Ibn Taymiyyah meant 

rejecting the ideological background of non-Islamic social and political inclinations 

and Western trends in Salafism. 

 

IV.  Muhammad ibn Abd al-Wahhab and Wahabism 

The movement of Muhammad ibn Abdulwahhab (1703-1787), who was inspired 

by the Hanbali movement in the depressed cultural and political environment of the 

eighteenth century, constitutes one of the most significant sources of Salafiyyah. According 

                                                 
22 See: Ibn Taymiyyah, Minhaj as-Sunnah, inv. Muhammad Rashad Salim, Maktabatu Ibn Taymiyyah, 

Cairo 1989, II, 62; III, 98-102, 289-290. 
23 See: Nazih Ayubi, Arap Dünyasında Din ve Siyaset, trans. Yavuz Alagon, Cep kitapları, Istanbul 1992, p. 

25, 31, 44-45. 
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to what Ibn Taymiyyah’s followers stated, the target of this movement is to turn 

Islam back to its pure basics and fight against innovations in Islam24.  

Muhammad ibn Abd al-Wahhab evaluated the tawhid from a practice-based 

perspective as Ibn Taymiyyah did. According to him, the true tawhid indicates 

recognizing the orders of Allah and Prophet as the only valid orders, considering 

anything that is not from the Prophetic era as innovation, and accepting Allah as the 

one and only, abandoning the mediators. This is called practicing the tawhid25. Tawhid 

separates faith from sacrilege. Thus, recognizing tawhid as only a belief, and degrading 

it to a belief-based level, means polytheism. The aim is to fight against those with this 

belief. Their blood and goods are lawful26. Accordingly, the Prophet fought against the 

Jews with the motto, ‘La ilaha illallah.’ The sahabah fought against a tribe named Bani 

Hanifi although the members of this tribe used the same motto and prayed27. 

Muhammad ibn Abd al-Wahhab stated that the absolute evidence are the 

apparent provisions of the Quran and hadith that are far from ta’wil.  The evidence of 

the provisions in the Quran and sunnah are adapted, and all matters are interpreted 

through this evidence without commitment to any sects. Making judgments by 

imitating others is similar to polytheism28.  

Muhammad ibn It is possible to summarize all ideas of Abd al-Wahhab as follows: 

“tawhid takes place by following any orders but those of Allah and the Prophet.”29 

Muhammad ibn Abd al-Wahhab’s thesis based on Allah’s unity, indicates in Modern 

Salafism that the ‘law-making role’ only belongs to Allah. ‘It is not possible to 

mention a humanly involvement in this process.’ 

Wahhabism reflects an introversion as it was raised in a ‘sand civilization‘30 and 

‘Proto-Muslim’31 culture. Wahhabism consists of a reactive activity that carries Hariji 

elements due to its strict characteristics. Wahhabism insists on the Quran and hadiths 

wordings so intensively that it achieves an absolute literalism.32 Rationalism in this 

trend is regarded as abandoning the religious principles.33 The fight against 

innovations transformed their jihad concept into a fight against Muslims. This 

                                                 
24 Hamit İnayet, Arap Siyasi Düşüncenin Seyri, trans. Hicabi Kırlangıç, Yöneliş Yay., Istanbul 1991, p. 20. 
25 Ethem Ruhi Fığlalı, Günümüz İslam Mezhepleri, Selçuk Yayınevi, Ankara 1986, p. 103. 
26 See: Muhammad ibn Abd al-Wahhab, ‘Kashfush-Shabahat’, Muallafat ash-Shayh al-Imam Muhammad ibn Abd 

al-Wahhab, Riyadh, trans., p. 156-157. 
27 Muhammad ibn Abd al Wahhab, ibid., p. 175-176. 
28 Ethem Ruhi Fığlalı, ibid., p. 116-117. 
29 See: Ahmet Vehbi Ecer, Tarihte Vehhabi Hareketleri ve Etkileri, Avrasya Stratejik Araştırmalar Merkezi 

Yay., Ankara 2001, p. 68. 
30  See: Zekeriya Kurşun, Necid ve Ahsa'da Osmanlı Hakimiyeti: Vehhabi Hareketi ve Suud Devleti'nin Ortaya 

Çıkışı, Türk Tarih Kurumu Yay., Ankara 1998, p. 11. 
31  See: Kurşun, Ottoman Authority in Najd and Al-Ahsa, p. 60. 
32  Fazlurrahman, Islam, p. 249. 
33  Hüsnü Ezber Bodur, Dinî İhya Hareketi Olarak Vahhabiliğin Doğuşu, an Unpublished Doctoral Thesis, Erzurum 

1986, p. 11. 
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concept directed Wahhabis to strict and tyrannical precautions, and stressed Muslims 

with typical manifestations of the Hariji mindset in the last century.34   

Wahhabism’s call for ‘renovating religion’ is the result of a political stance. This 

movement started with the purpose of purifying Islam from non-Arabic opinions.35  

Wahhabism’s stance toward innovation, polytheism and true tawhid, focused on 

adapting the religious basics, and call for a return to the salafi period indicated the 

following meanings: The Ottoman caliphate did not represent the true religion. Thus, 

it is obligatory to revolt against Ottomans36.  

Considering this aspect of Wahhabism, it is stated that Wahhabism represented a 

preparatory stage for Arabic nationalism. While evaluating the Wahhabism 

movement, Yusuf Akçura made the following statement while noting that 

Wahhabism followers aimed to abandon the Ottoman authority and form an 

independent Arabi state in the 19th century: ‘Wahhabism is a national Arabic 

movement. It aims to disclaim the Turkish authority based on the sectarian and 

religious principles, and to form an Arabic state in Arabia. It even managed to do so 

in the early periods of the movement37.’ 

 Enver Ziya Karal finds the Wahhabi movement important for serving as a basis 

for the nationalist trends of nineteenth century38. Some people interpret Salafism, 

which is almost equalized to Wahhabism, as the Islamic view of Arabic nationalism 

against the non-Arabic arguments, and Western values and ideologies39. 

Muhammad ibn Abd al-Wahhab formed an alliance with the forces of a small 

family managed by Ibn Suud in Central Arabia, which resulted in controlling 

Hejaz.40 After controlling Hejaz, Salafism started to be a movement with two 

different characters while acting as a governmental religion with a typical militant 

jihad movement and approving the legitimacy of the Saudi state.  

Wahhabism-Saudi relationships brought certain concepts such as the following: 

“All humanly systems other than the Islamic government are innovation and 

sacrilege. Those who believe in concepts such as democracy or secularism are the 

believers of a new religion.” Therefore, the concept of one and only Islam became the 

main determinant of the internal and external policy as it reflects the legitimacy of 

Saudi regime.41 

                                                 
34  Fığlalı, ibid., p. 115. 
35  İnayet, Arap Siyaset Düşüncesi, 10. 
36  Yusuf Akçura, Osmanlı Devletinin Dağılma Devri XVIII. Ve XIX Yüzyıllarda,  Türk Tarih Kurumu Yayınları, 

Ankara 1985, p. 22. 
37 Akçura, ibid., p. 22. 
38 See: Enver Ziya Karal, Selim III'ün Hat-tı Hümayunları / Nizam-ı Cedit (1789-1807), Türk Tarih Kurumu Yay., 

Ankara 1999, p. 152.   
39 Muhammad Ammara, as-Salafiyyah, p. 6-7. 
40  Hüseyin Gazi Yurdaydın, Islamic History Courses, Ankara Ünv. İlahiyat Fak. Yayınları, Ankara 1988, p 183-184.   
41 See:  Olivier Roy, Küreselleşen İslâm, transl.. Haldun Bayrı, Metis Yay., İstanbul 2003, p. 127. 
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With King Faisal, Wahhabism turned into a “Pan-Islamist” discourse. The aim 

was to ensure that Pan-Arabism would not be affected by projects such as Pan-

Arabism or Socialist Arabic Unity42. This policy ensured that Salafism turned into a 

modern ideology such as political Islam. 

 

V.  Modern Salafism 

Salafism acquired the characteristics that represented various political attitudes. 

The moderate side includes the conservatives that insist on purifying Islam and 

worship in the conservative re-Islamization activities.  They are followed by the 

preacher militants (Declaration Congregation and Hizb at-Tahrir) that are focused on 

invitation and declaration, and object to participating to dominant culture and 

society, by the jihadist fighting against the Western world.  

The conservative salafiyyah deals with the codification of hadith books and hosts 

wealthy people that have various joint-stock companies. With the support from Saudi 

Arabia, they perform various manufacturing activities in Egypt and other regions of 

Islamic geography. Thus, salafists come in second after Ikhwans in terms of wealth43.  

The formulation of tawhid as a lifestyle is intensively performed by the Salafism 

followers. According to them, believing in tawhid is not a doctrine. It means fulfilling 

the necessities, which is the taqwa. Believing in tawhid suggests worshipping only 

one Allah, performing worship only for Allah, and denying fulfilling the orders of 

anything other than Allah.  

This principle, which may look innocent, has only one purpose, which is to reveal 

anything determined by the religion. For example, adapting a rational view may look 

like following the orders of anything other than Allah. 

 Ibn Baz makes the following statement: “Those who accept the humanly ideas 

and beliefs as more benevolent than the provisions of Allah and the Prophet, or adapt 

the humanly systems and laws abandoning the divine provisions, are regarded to be 

non-believers.”44 

According to Abdurrahman Abd al-halik, following the non-believers in anything 

that they have proposed means accepting them as the saints45. He answers the 

following statements considering the verses on polytheists: “Those before us could 

not touch anyone who said ‘la ilaha illallah.’ However, you attempt to murder us 

saying that we are polytheist even if we say the same words. What should we do to 

prevent you from touching us?” Tawhid suggests taqwa, removing innovations, 

avoiding of playing instruments, sacrificing anything other than for Allah, and even 

                                                 
42  Gilles Kepel, Ciha  İslamcılığın Yükselişi ve Gerilemesi, trans. Haldun Bayrı, Doğan Kitap, Istanbul 2001,  p. 82. 
43  See: Sâlih el-Verdânî, Mısır’da İslami Akımlar, trans. H. Acar-Ş. Duman, Fecr Yay., Ankara 1988, p. 157. 
44  al-Vardani, ibid., p. 154. 
45  al-Vardani, ibid., p. 148 
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performing jihad. The bodies and bloods of those who followed the above-mentioned 

principles are protected. A Muslim should sincerely believe in tawhid, which can be 

performed by fulfilling the relevant necessities. Therefore, the societies that abandon 

these three main principles are fought: Tawhid; the simple lawful rights of Allah 

before servants. Prayer; the only element that separates sacrilege from Islam. Zakat; a 

worship performed by Ashab against those who abandon principles46. 

One of the congregations in the militant preacher category is the Indian Tabligh 

Congregation, which was founded by Muhammad Ilyas who primarily aimed to 

invite Indian Muslims who are affected by the Indian culture and who lost their pure 

Islamic commitment, to absolute faith with intensive practices. To do so, he 

recommends to accurately follow the life of the Prophet, the complete mortal 

indicator of Islamic  characteristics. Muslims can abandon non-religious habits that 

contradict Islam through this recommendation47. According to Fuller, the Tabligh 

Congregation does not contain any ideological message or intellectual content 

beyond the improvement of Muslims’ statuses through propaganda and purification 

of Islamic teachings. Although the congregation attempted to stay outside the 

political discipline, their attitude toward the authority suggests a criticism toward 

the non-Islamic characteristics of many regime in the Islamic world.48   

The Islamic Party of Liberation was founded by Takayyuddin an-Nabhani, a 

Palestinian lawyer, in 1953. He clearly defined this party as a political party with its 

principles based on Islam and practices based on policy. All Muslims in the world 

aim to found the Muslim caliphate again as a unitary state rather than a federal state. 

He adopts jihad as a general strategy and states that no Muslim countries practice 

Islam how it should be, and these countries are ‘Dar al-kufur (the place of sacrilege)’ 

although they regarded themselves as Muslims49. Considering the fact that the 

movement had a concept of ‘caliphate before jihad’, they avoided any armed or 

terrorist activities. Accordingly, it is stated that they were not included in the 

terrorist movement list declared by USA and UK in 2001.50. A person who regarded 

himself as the official spokesman of Hizb at-Tahir in Turkey recently stated that ten 

                                                 
  Prayer is very important for Ahl al-Hadith and modern versions of this movement such as Salafiyyah. 

Not performing a prayer is equal to sacrilege. Abd al-Aziz ibn Abdullah ibn Baz stated that failing to 

perform a prayer suggests sacrilege, even if the obligatory characteristics of prayer are not denied. 

According to him, whoever abandons prayer and accepts no advice after becoming an adolescent, is 

reported to shariah courts. They are asked to foreswear; if not, they are executed. See: Abd al-Aziz ibn 

Abdullah ibn Baz, Important Answers to the Questions regarding the Five Elements of Islam, trans. 

Muhammed Şahin, p. 127, 131 (No details regarding the publication place and time). 
46 See: Geocities.com/İbnurrefik/tevhidkitabi 
47 See: Kepel, Jihad, Rise and Fall of Islamism, p. 48-49. 
48 See:  Fuller, Siyasal İslâm’ın Geleceği, Timaş Yay., İstanbul 2004, p. 219-220. 
49 See: Ayubi, Religion and Policy in Arabic World, p. 113. 
50 See: Roy, Küreselleşen İslam, p. 129. 
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thousands of party members in Uzbekistan could not react to massacres due to the 

‘ban of using a weapon.’51  

Two of the modern jihadist Salafiyyah representatives are the organizations 

named Jihad and Jamaat-e-Islami. The status of governments, administrators, and the 

public in countries where there is no Islamic order, are one of the greatest intellectual 

problems. Generally, the government is non-believer, the administrators are non-

believer, and the public are excusable or thought to be obliged to perform jihad. 

Jihadist Salafiyyah took its new form from the ‘Afghan Arabs’52. ‘Afghan Arabs’ is 

the term used to refer the Arabic fighters who migrated to Afghanistan with an 

international campaign to fight against the Soviet occupation. Their number is 

expected to be more than twenty thousand, and they were the primary actors in 

fighting against the Soviet occupation. Not only did they direct the war, but they also 

performed salafi propaganda against the religious traditions in Afghanistan. Taliban 

emerged as a result of these efforts. 

The only way for the USA to win the fight against Soviet Russia was based on a 

“continuous jihad” and the “pure Islam” concept presented by Salafism. In 

Afghanistan, where tribal traditions are dominant, legitimating the supra-tribal fight 

was possible in this way in Afghanistan.  

Salafism’s pure Islam and jihad concepts aim to remove the conflicts that could 

distort the Afghan jihad. As Salafism was a call for Islam’s early days, it enabled 

intertribal dialogue. This is the only way to make people, who only fought for their 

tribes, focus on a superior purpose. The concept of ‘continuous jihad’ raised the 

purpose over the tribal context and assigned the leadership to non-tribal people who 

claimed to represent religion. In other words, Islamic concepts of jihad and Salafism 

provided the tribal unity for the Afghan people.53.  

Afghan Arabs were leaders of their own regimes in Egypt, Yemen, and Algeria 

following the Afghan jihad. Some of them moved to the crisis regions such as Bosna, 

Kashmir, Chechnya and Somali, which brought forward the internationalization of 

Jihadist salafi argument. Algerians, Iraqis, Egyptians and Saudis lived together and 

fought against the Soviets, northern alliance, and Russia. They knew each other very 

well, and some of them were even relatives54.  

The last product of internationalized or ‘globalized’ Islam as described by Oliver 

Roy, is global terrorism. 

According to this belief, Islamist terror of the present time resulted from the 

combination of three factors: The ideological element reflects the characteristic ideas of 

                                                 
51 See: Tempo Dergisi, issue: 34/924, 23 August 2005, p. 40-43. 
52 See: Olivier Roy, ibid., p. 172. 
53 See: Olivier Roy, Afganistan’da Direniş ve İslam, trans. Mustafa Kadri Oroğlu, Yöneliş Yay., Istanbul 

1990, p. 255. 
54 Roy, Küreselleşen İslam, p. 173.  
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Mawdudi and S. Kutub, based on Wahhabism. The organizational element suggests the 

efforts of the USA who reflected the Afghan jihad as a particular international 

campaign like the Crusades. The Political element suggests the efforts to associate Islam 

with terror after the Cold War and September 11 incident55. 

It is fair to state that an opinion that suggests that certain religious concepts 

necessitate terror will not be appropriate. However, it should be noted that when a 

religion emerges as a factor that legitimizes humanly matters, it may be used as an 

effective means of maintaining malevolent beliefs56.  
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 جامعة غازي عنتاب«الأكاديمية الإلهيات»مجلة 
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 الخطاب السلفي عبر التاريخ
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 iscan@atauni.edu.tr كلية الإلهيات: -جامعة أتاتورك 

 :لاصةالخ
مع فكرة  تتوافق وتحولاتها. السلفية المراحل التاريخية عبر تناول تطور السلفية الدراسة سيتم هذه في

السلفية من البدع. إن النية المقصودة من هذه الفكرة عند رفض التقليد، وتنقية الدين الرجوع إلى السلف، و

الإسلامي في الجيل الأول. إن السلفية هي  المجتمع «نقاء»إلى  تنقية الدين من العناصر الأجنبية، والعودة هي

العقل. معتمدة  لىع تعتمد التي «الجديدة للاتجاهات» اتّباع علم الأجيال السابقة وما أخبروا به، وذلك خلافا  

طريق الصحابة والتابعين، وترك الفلسفة وعلم في ذلك على الكتاب والسنة، وعدم الأخذ بالرأي، واتّباع 

 الكلام، والتوجه إلى العلم على طريقة السلف.

 الله أثنى الذين الأولى الأجيال من قِبَل «الماضي»في  اكْتَمَلَتْ  الحياة قد أن تفترض فإنّ الحركة السلفية

 لزمن الماضي.يكتسب المعنى من ا «المستقبل»و «الحاضر»وبحسب فكرهم فإن . ورسوله عليهم

في الماضي. وبعبارة  «المأثور عن السابقين»هو  والمجتمع بالنسبة للإنسان والفرد المعيار الوحيد للأحكام

 .«المأثور» وأخرى، الدين ه

 السلفية، أهل الحديث، أحمد بن حنبل، ابن تيمية. :الكلمات المفتاحية

Tarih Boyunca Selefî Söylem 
Özet 

Bu çalışmada Selefiliğin tarihi süreçteki gelişimi ve dönüşümü ele alınacaktır. 

Selefilik, selefe dönüş, taklidi red, dini bidatlerden arındırma anlayışına karşılık 

gelmektedir. Selefilikte “yabancı unsurlardan” dini temizleme ve ilk İslam 

toplumunun ‘saf’lığına dönme niyeti söz konusudur. Selefilik, aklın kullanımını 

esas alan ‘yeni yönelişler’ karşısında, Kitap ve Sünnet’e dönmek, rey ile 

konuşmamak, sahabe ve tabiinin yolunu takip etmek, felsefe ve kelamı bırakıp, 

‘ilm’e yani geçmişte (selef dönemi) atalar tarafından tecrübe edilerek bilinene tabi 

olmaktır. Selefi yöneliş, yaratanın elinden çıkmış olarak hayatın “geçmişte”, “Allah 

ve Rasulü’nün övdüğü” ilk nesiller eliyle tamamlanmış olduğunu varsaymaktadır. 

Bu zihniyette ‘şimdi’ ve ‘gelecek’, “geçmiş” zaman içinde anlam kazanmaktadır. 

İnsan, fert ve toplum için amelin tek hüküm standardı, geçmişte ortaya konmuş 

‘âsar’dır; din ‘âsar’dır.  

Anahtar Kelimeler: Selefilik, ehl-i hadîs, Ahmed b. Hanbel, İbn Teymiyye 

وھذه ھي الترجمة العربیة للدراسة بعنوان  ''Tarih Boyunca Selefî Söylem'' التي نشرت في العدد الأوّل والثاني من مجلة الإلھیات 
الأكادیمیة. (محمد زكي إیشجان، الخطاب السلفي عبر التاریخ، الإلھیات الأكادیمیة، دیسمبر ۲۰۱٥، العدد: ۱-۲، ص ۱-۱٤). من الواجب أن یستند 

في الإقتباس إلى المقالة التركیة.
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«السلفية»عدد  الخطاب السلفي عبر التاريخ

م2015/  2، 1المجلد الأول / العدد: 

History of Salafi Thinking 

Abstract 

Development and transformation of Salafism is the topic in that study. 

Salafism, turning back to salaf and rejecting imitation, correspond with the idea of 

cleaning religion from bidaths. Cleaning religion from “foreign components” and 

intention of returning to “purity” of first Islam society are mentioned in Salafism.  

Salafism is turning back to Quran and Sunnah contrary to the usage of mind and 

‘new trends’. It is following the way of Shabis and is leaving philosophy and qalam 

for the sake of loyalty to ‘ilm’ condensed in the experience of ancestors in the Salaf 

era. Salafi movement acknowledges. that the life has completed in the “past” by the 

beloved first generations In that thinking style present future and past has a 

meaning through time. The only standard for the practice of human being, 

individual and society is ‘âsar’ emerged in the past. In other words, religion is ‘âsar’. 

Keywords: Salafism, ahl al hadith, Ahmad b. Hanbal, Ibn Taymiyya 

 :المدخل

الأحيان بشكل تقليدي  السلفية. إن السلفية تَظهَر في بعض لمفهوم الفكري هناك فوضى في المحتوى

الأحيان تحيي الدين  تقليدها، وفي بعض بدائية، وفي أحيان أخرى تنكر الأحيان بتقليدية صلب، وفي بعض

 .(1) الديني والحداثة الإسلامية تُنظَّر للتجديد، وفي نفس الوقت رَافَات والبدعوتنادي بتنقيته وتنقية العقل من الخُ 

الأخذ من »بناء الإسلام ضد  إن مصطلح السلفية هو أكثر من هيكل مذهبي مجرد، بل إنه ذو نية لإعادة

مان لذلك المصطلح:وهناك عنصران . «الخارج  مُتَمِّ

ظية مطلقة. في هذا السياق ومعالجة المصادر بلف أولهما: الرجوع إلى القرآن والسنة والشريعة بكل شيء،

 أفعال الإنسان وتصرفاته كلها من الدين في السلفية. تُقيَم

 -وَلَوْ كَانَت الزيادة لا تُضر  -بدعة تُرى كمحدث  وضلالة  «المأثور الثابت» وثانيهما: أن كل زيادة على

 ل شيء.السلفية هي النضال لرفض ك سمات من سمة أهمففإن السلفية تريد محوها من الجذر. 

 ديني. هي حركة التاريخ، في عنها تظهر الصور التي جميع مع السلفية،
 
الحديث  أهل فقد اعْتَقَدَ  إحياء

ومن هم في طرف أحمد بن حنبل وأتباع مَذْهَب ابن تيمية وحركة محمد بن عبد الوهاب وإسلاميو القرن الحادي 

من البدع، والعودة إلى القرآن والحديث، ابتعادا  لدين وتنقية ا والعشرين من نواح  كثيرة رجوعَ الدين إلى أصله،

 عن الآراء المذهبية.

 .6-5ـ ، ص.ت .ارف، تونس، دعدار الم ،، محمد عمارةالسلفية :( انظر1)
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فإن المفهوم من ذلك الرجوع إلى السلف، الذي يؤسس لمبدأ  «السلفية»على أية حال؛ فعندما تقال 

 التوحيد المبينَّ بالنواحي العملية. ويفهم منها أيضا  أسس تنقية الدين من البدع.

صلاح، حسب فكر السلفية، ليس الهدف منه التجديد أو الحَداثة أو إنقاذ الدين والعقل إن الإحياء أو الإ

«نقاء»إلى  ، والعودة«العناصر الأجنبية»من  الدين تنقية هو: نية السلفية في المذكور من ضغط القيود، بل الهدف

العقل في أصول  استخدام لىعالمؤسسة  «الجديدة للاتجاهات»خلافا   -الإحياء  إنّ  الإسلامي فقط. المجتمع

الكتاب والسنة، وعدم الأخذ بالرأي، واتّباع طريق الصحابة والتابعين. وأيضا هو اقتداء  إلى هو عودة -الدين 

ب من قِبَل الأجداد في الماضي )عهد  بالعلم؛ أي: السلف(؛ تركا  للقياس المنطقي، أو منطق المعلوم المجرَّ

 .(2) اليونان، والكلام والفلسفة

على الرغم من أنّ هذا الخطاب لا يُعَد  مذهبا مستقلا ، لكن لا بد في إطار الأسس التي بُيّنت آنفا ، إثبات 

متى ظهرت السلفية في تاريخ الفكر الإسلامي، ولا بد أن تعامَل السلفية كاعتراض تجاه التطورات التي تْحدث 

س لفهم تاري  خ السلفية من هذه الوجهة.في مجال نظرية الدين، ولا بد من أن يؤَسَّ

اد -1 للسلفية: مناصرو الأثر رو 

إن . «عصرا  ذهبيا  » أو« عصرا  روحيا  » بوصفه «عهد السلف»إن السلفية تأسست على فكرة استرجاع 

التي ظهرت في الماضي. ومن هنا  «الحقائق»ذلك هو نوع من الاهتمام بالماضي، والاشتياق الى الماضي، وتوحيد 

نسان تتحقق باستسلامه وخضوعه للحياة الأخلاقية البارزة في الماضي وذات القيمة الوجودية فإن نجاة الإ

د الكاريزما الوظيفية للسلف. .(3) (الأنطولوجية)  على هذا المنوال تحدَّ

وتعيين الكاريزما الوظيفية للسلف نتج عن التطورات التي ظهرت في نظرية الدين. أما نظرية الدين فقد 

ولكن  .رِيقَةِ الوحي، وقد أخذت شكلها النهائي بواسطة مؤسّس الدين، وقد أوضحها للمؤمنيننزلت بطَِ 

حدثت تطورات لاحقة بعده على هذه النظرية تتطلب التركيز مرة  أخرى. ونتيجة  لهذه التطورات تظهر حاجة 

ذا تم تفسير النص تَرتيب تلك النظرية وتنسيقها مع بعضها في أجزائها المختلفة. وبهدف الحصول على ه

المقدس وتأويله. وكل هذا يؤدي إلى الاشْتغِال في علم اللاهوت. الدافع الأهم الذي يَضطر نظرية الدين لمثل 

وما ينجَم عن هذا الوضع الجديد  ،(4) هذه التطورات، هو اتصاله مع الأديان الأخرى ومع النظريات الفلسفية

 لدين.من جهد لتحقيق الماهية العالمية لنظرية ا

 .(476 -16/471(، )350 -12/349) ،1991دار عالم الكتب، رياض  أحمد ابن تيمية،فتاوى، المجموع  :( انظر2)

(3 )Steven Lukes, “İktidar ve Otorite”, çev. Sabri Tekay, Sosyolojik Çözümlemenin Tarihi, Tom Bottomore-

Robert Nisbet, yayına haz. Mete Tuncay- Aydın Uğur, Ayraç Yayınevi, Ankara 1997, s. 643-646. 

(4 )Hans Freyer, Din Sosyolojisi, çev. Turgut Kalpsüz, A.Ü. İlahiyat Fak. Yay., Ankara 1964, s. 54. 
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التطورات التي تحدث في نظرية الدين بهذا الشكل، تؤدي إلى الاعتراض؛ والاعتراض يؤدي إلى اختلاف 

م على أنها إدخال بعض الخصائص التي فالجهود القائمة على التأويل والتفسير تُفهَ  .(5) المميزات العَقَدية للدين

التي  «الزيادات والتحريفات»ية تنقية الدين من لا دخل لها في محتوى الدين الأساسي. لهذا السبب تظهر غا

ظهرت في وقت لاحق، والغاية إرجاعه الى شكله النقي والأصلي. ونجد أن الميل للعودة إلى بساطة المجتمع 

الديني الأول يكتسب وزنا  يوازي غالبا  قوة الاعتراض. وبهذا يتمّ الدفاع عن الرجوع إلى أصل الدين أخذا  

 للسلف بشكل وظيفيّ. سلطة الدينيةال وعلى هذه الشاكلة قد ظهرت .(6) ات الأولىبتعاليم المجتمع

الحالة المقابلة لهذا في العالم الإسلامي، أن يتمّ تبنيّ الجيلَين الأولَين أو الثلاثة الأوُل كسلطة دينية،  إن 

ي. فالسلفية إذا قُبلت على تطور علم الكلام والفقه الإسلام -على وجه الخصوص  - والذي يبدو كرِدة فعل

ولادتها في زمن بداية تطور السلف كسلطة دينية، ففي هذا التاريخ الباكر يمكن إدخال البحث عن حلّ 

 انفتاح الناس واندماج ثقافتهم ومناطقهم في العهد الأول للتاريخ الإسلامي. شكلاتلم

وى الديني في عهد عمر بن عبد وانطلاقا من هذه النقطة، يقال إنّ فكرة السلف أخذت تحصل على المحت

م(. فعندما شهد عمر بن 720هـ/101بداية القرن الثاني الهجري( )وفاته:  )نهاية القرن الأول الهجري العزيز

التي أثبتَِت  ، عدَّ تثبيت الطريق للمؤمنين واجبا . وفي نظره أنّ من يتبع السنة«الطرق المختلفة»عبد العزيز ظهور 

.(7) ح. أما المبتدعون على السنة فهم يتبعون طريقا  غير طريق المؤمنينفي عهد السلف فقد أفل

وقد أعلن الخليفة عن رأيه رسميا : يجب أن يكون المسلم متبعِا  لا مبتدِعا ، ومن الضروري الخضوع للسنة 

السابقة( الحياة  وترك البدع. وإن الواجب فعله هو إحياء السنة ومحو البدعة، أي بثّ الروح في السنة )نمط

 .(8) والقضاء على الابتداع

إن المفاهيم المستخدمة في تسمية مثل هذا التوجه الديني في مصادرنا الكلاسيكية التي تتخذ موضوعها 

هذه الفترة وما بعدها، هي: أهل الأثر، وأهل الحديث أو أصحاب الحديث. باختصار، هذه المفاهيم تأتي 

إن الانحياز إلى الأثر هو التزام بتعيين  .(9) دماء واتباع السنة واتباع الحديثبمعنى: الاتباع والتمسك بما تركه الق

الكبار السابقين لتعاليم الحياة الاجتماعية، خلافا  للآراء التي أحدثَها الناس ونشأت مع أخذ العقلانية دورا  في 

(5 )Joachim Wach, Din Sosyolojisi, çev. Ünver Günay, M.Ü. İlahiyat Fak. Vakfı Yay., İstanbul 1995, s. 216. 

(6 )Freyer, a.g.e., s. 60-61; Wach, a.g.e., s. 216; Âmiran Kurtkan Bilgeseven, Din Sosyolojisi, Filiz Kitabevi,   

İstanbul, 1985, s. 278. 

 .556ـ ص ،1982ابن عبد البر، تقديم: عبد الكريم الخطيب، دار الكتب الإسلامية، القاهرة  جامع بيان العلم وفضله، :( انظر7)

 .(5/342.، )ت .د ،ر صادر، بيروت، ابن سعد، داالطبقات الكبرى :( انظر8)

تاريخ ، و19 ـص ،1983الإسلامي، بيروت  مد ناصر الدين الألباني، المكتببو عبيد القاسم بن سلام، تحقيق: محأ ،كتاب الإيمان( 9)

 .(66، 74، 1/28) ،.ت .محمد أبو الفضل إبراهيم، بيروت، د ، الطبري، تحقيق:الأمم والملوك
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تمَ  «الحديث»و «السنة»و «الأثر»مناخ الفكر المستندِ الى أشكال التفكير، كَالرأي والتفسير والتأويل. وهناك 

أهل الأثر ينبغي أن  .(10) بناؤها تصدّيا  للبدعة. وتأييد السنة هو بالتمسك بمنهج السلف تجاه الحالات الجديدة

وأن يكون تأيِيد الأثر بالاقتداء بالصحابة  .(11) العقلانية( والتجديد :يكونوا تابعين للأثر ضد الهوى )أي

أولئك لذلك فإنّ تأييد الأثر قد يُسمّى باسم أهل الرواية ) .(12) الرأي والنظر والمنطق والتابعين والتنازل عن

 .(13) الذين يقبلون فكرة أن الدين عبارة عن روايات(

:الإمام الأول للسلفية: أحمد بن حنبل -2

الممثّلين بظهور اتخاذ السنن دينا  برز وصف: المنحازون إلى الأثر والحديث، ومن الممكن أن يقال: إن 

ويُعرَف اسم  .الأولين حاولوا جعل السنة مسيطرة على جميع مجالات الحياة عبر تثبيت آثار الماضي وتقييدها

أحمد بن حنبل كموصل هذه الحركة إلى النضج في القرن الثالث الهجري. وهو زعيم المنحازين إلى الحديث في 

ديث في المحور السياسي بشكل تام، ربما لهذا السبب فترة النضج. ومع أحمد بن حنبل استقر الانحياز إلى الح

كسب بُعدا تعصبيا  كبيرا . وقد طابق أحمد بن حنبل أصحاب الحديث؛ لأنه دافع عن فكرة أن كلام الله أزلي، 

 .(14) «القرآن مخلوق» شروعية الأثر، خلافا  لفكرة أنّ والذي هو الأساس الديني لسلطة علماء الحديث ولم

لحديث مع أحمد بن حنبل قد أثّر في المجال السياسي عن طريق الادعاء بأنَّ هذا خطاب أصحاب ا

هو عالمي، وتقديم صورة عن الحياة الدينية أنها تحيط بالحياة  -الُمحاط بالحوادث التاريخية الخاصة  -الإسلام 

 العامة، وبصورة تقديم المحلي في الدين إلى الأنظار.

أحمد بن حنبل جاءت بحصر العلم والفكر في إطار ألفاظ النصّ الموحى والفكرة الدينية التي مثّلها 

وألفاظ السنة. أمّا تحوّل الشريعة إلى إسلاموية بداية  فناجمٌ عن القراءة الحرفية للقرآن الكريم والحديث النبوي. 

سة بصورة  مباشرة. ووفقا  لهذه الفكرة فإنّ أيّ حكم  شرعيٍّ لا يمكن اعتباره ما لم يُؤخذ من المصادر المقد

د نتيجة لإرادة السلطة المطلقة التي  -بما في ذلك حركة الشعوب  -ولذلك فإنّ حكم الله وحكم رسوله  دَّ تُحَ

 .(15) تحدّد كل شيء في الدنيا

 .35، 29، 9 ـص عبيدة بوأ ،كتاب الإيمان (10)

 .99-97ـ، ص1408سالم أحمد السلفي، بيروت  تحقيق:، (294/906ت: ) ، محمد بن نصر بن الحجاج المروزيالسنة (11)

 .(182 -1/179) ،1402اللالكائي هبة الله بن حسن بن منصور، رياض  هل السنة،أ( اعتقاد 12)

(، 6/291) ،1998بيروت  (،365/975ت: الله بن محمد جرجاني )، عبد الله بن عدي بن عبد الكامل في ضعفاء الرجال (13)

(7/145). 

 .(1/92) ،1952القاهرة  محمد حامد الفقي، مطبعة السنة المحمدية، :تحقيق ،، القاضي أبي يعلىطبقات الحنابلة (14)

(15 )Sami Zubaida, İslâm Dünyasında Hukuk ve İktidar, çev. Burcu Koçoğlu Birinci- Hasan Acak, İstanbul  

Bilgi Üniversitesi Yay., İstanbul 2008, s. 130. 
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 يمثل السلطة الدينية ضد سلطة الخليفة، بل وبعبارة أخرى فإنّ القانون الذي يستمد من السنة النبوية لم

فأصبحت الأحاديث عند  العقل والرأي والرؤية الإنسانية وجهود الكلام والفلسفة أيضا . في مواجهةكان 

أصحاب الحديث عظيمة القيمة مثل القرآن الكريم. وفي هذه الحالة، صُيّرت الذهنية التي اعتبرت أفكار 

عُف كبير. وقد ضالسلف أفضل من أفكار الفقهاء الشخصية دينا . لذلك فقد تساوى الحديث والفقه إلى حدٍّ 

 «أهل الرأي»بهمة. وحتى ذلك اليوم كان تعبير ضعف حب  خوض الميادين المإلى الفقه، و «انحياز الرأي»

بها إلى ما هو و رؤية السفلية.نوعا  من اليعني: حُكم الناس الذاتِيّ و كان الفقه يؤالفِ بين الأحكام الدينية ويقرِّ

عَنَ تغلّب الحديث على الفقه ق لكن إنساني.  .المراحل الاجتماعيةسلوب الحياة الماضية في أ دخّلت د شَرْ

لا يمكن التمييز بين الأسس المتعلِّقة بالعقائد والأخرويات لأهل الأثر وبين ظهور الإسلام في شكل 

تتعلق بالوقائع الاجتماعية ويتم خلطه مع التقاليد  . وهنا الإله يتم إحضاره كقضيةكإيديولوجية دفاعيةعملي 

هة إلَِى العالم المتغير. لقبلية. وهكذا تم إكساب تصوّرا لهذا السبب فإنّ  الإله والعقائد ماهية احتجاجية مُوَجَّ

دروس العقائد لمشجعي الأثر خالية من الروح المعنوية والحكمة والبعد العرفاني. ووفقا  لأصحاب الحديث، 

يجلس على عرشه وينزل من عرشه كوجود له اليد والعين وفقد تمّ بناء فكرة الإله بشكل محلّي. وتم تناول الإله 

 ضمن القوى المادية.الى الأرض ويتم التعبير عنه 

والمفاهيم المذكورة في  الأخروية على وتيرة مكثفة. اتعوفي ذهنية أصحاب الحديث تُستخدم الموض

رنا قد عُرِضت بمحتوياتها الشكلية بم «الكرسي»، «العرش»، «السماوات»ل القرآن مث ساهمة الأحاديث. تُذكِّ

طريقة تعامل أصحاب الحديث مع مجالات ما بعد الطبيعة )الميتافيزيقا( بالأنواع البدائية من الثيوديسيا 

)المحاولات الدفاعية(. في هذه الأنواع، حياة الفرد مخبوءة في حياة المجتمع، كما أنها مخبوءة في جميع الموجودات، 

وحياة الناس لا تنفصل عن حياة الكون . «القوات المقدسة»من قبل  ن كله محاطالكوو إما بشري وإما غيره.

 .(16) التي تمتد من أحد طرفيه إلى الطرف الآخر

:الإمام الثاني: ابن تيمية -3

(. ابن تيمية 728/1328ابن تيمية )ت:  إن الاسم الذي يعتبره السلفيون بمثابة الإمام الثاني هو

ن حنبل، تناول عقيدة التوحيد بطريقة مختلفة عن وجهة نظر المذاهب الاعتقادية، ب المنسوب إلى مذهب أحمد

وقدّمها كمبدأ ديني اجتماعي. وفي نظره: إن التوحيد يجب أن يلازم التمسك بالكتاب والسنة فقط. لأنّ 

ويعني  التصرف وفق آراء الناس وأنظارهم هو شرك. فالرأي والنظر يعني التدخل في النصّ بالمنطق البشري

 الشرك بالله أيضا . وهذا مخالف لتوحيد الألوهية.

في كثير من الأحيان يمكن العثور على مفهوم السلفية في أعمال ابن تيمية وابن قيم. لهذا السبب يمكن أن 

 .Mehmet Zeki İşcan, Selefîlik İslâmi Köktenciliğin Tarihi Temelleri, Kitap Yayınevi, İstanbul 2006, s انظر: (16)

247-248. 
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حصلت  «السلفية»على الأقل يمكن أن يقال إنّ  يقال إنّ الاستعمال الأول لمفهوم السلفية بدأ مع ابن تيمية.

 .(17) لمحتوى المفهومي أولا  مع ابن تيميةا على

إنّ السلفية تتوافق مع نية تنقية الدين من العناصر الأجنبية التي  :ووفق رأي ابن تيمية يمكن أن نقول

المجتمع الإسلامي في الجيل الأول، بدلا  من البناء الفكري  «نقاء»تتدخل في الفكر الإسلامي، والعودة إلى 

 ـعند ابن تيوالمصنوع.  التي تعتمد  «الجهة البدعية»مية: إن الجهة السلفية هي العودة الى الكتاب والسنة، خلافا  ل

فتعتمد على عدم الأخذ بالرأي في الأمور الإلهية،  «الطريقة النبوية السلفية»عَلَى العقل في أصول الدين. أما 

يوناني والفلسفة وعلم الكلام والتوجه إلى المنطق ال واتباع طريقة الصحابة والتابعين، وترك المنطق القياسي أو

 .(18) العلم

فإن السلفية هي التمسك بظاهر القرآن والسنة، خاصة في صفات الله تعالى الخبريّة. وبالنسبة لابن تيمية 

كما هو. حيث السابقون الأولون  ^فمن الضروري أن يقبل بما وصف الله به نفسه أو وصفه به رسوله 

يل )عدم طالوسط بين التعوأخذ مذهب السلف عن القرآن والسنة في هذه المسألة. )الصحابة( ما خرجوا 

هب السلفية القبول بصفات الله( والتمثيل )تشبيه الله بالخلق(. تلك هي الطريقة السلفية. على سبيل المثال مذ

في «النزول»سلفية يرى عدم قبول أنّ مذهب الو .﴾بجبح ئه ئم ئخ﴿ في آية «النور»يرى عدم تأويل 

 .(19) هو مجاز «إن الله ينـزل إلى السماء الدنيا» :حديث

أصبح طريق أهل الحديث وأصحاب الحديث  بن حنبل إماما  لها فقدنّ السلفية قبلت أحمد أباِلرَغْم مِن 

نحن نرى أنّ ابن تيمية قصد إعادة إصلاح هذا الطريق. ولكن  مُبهَما  ومعقدا  وفقد بنيته المبسطة. لهذا السبب

فمثلا  العقل  قد بقي على السطح، وما كان له أي إصلاح في الجوهر. أنّ توسّع السلفية عند ابن تيمية يبدو

وإن الدين والنقل  .«لا خلاص إلا بالقرآن والسنة التي تشرحه»امتداد للفكر القائل  عند ابن تيمية هو الصريح

عقول مختلفة ولا يوافق عقلُ اليوم عقلَ الغد. الأساس، أماّ العقل فهو المدرك والمصدق فقط؛ لأنّ العنده هما 

.  فالنقل جامعٌ دائما 

.  عندومن هنا فإنّ العقل الصريح  بل إنه عبر عن ابن تيمية لا يُشير إلى أنّ ابن تيمية أعطى العقل قيمة 

سب هذا بمثابة الرد على الفكر الذي يستند إلى فخر الدين الرازي ويوصَف بنوع من العقلانية. بح هذا الرأي

ح الأدلة العقلية؛ لأن الأدلة النقلية لا تتضمن علم  جَّ الفكر: إذا تعارضت الأدلة العقلية مع الأدلة السمعية فتُرَ

 اليقين.

لى أي إحيز التَّطْبيِق دون الحاجة في  لى السلف عند ابن تيمية كقانون لفظيّ لم يُوضعإإن دعوة الرجوع 

(17 )İşcan, Selefîlik, s. 29. 

(18) İşcan, Selefîlik, s. 29. 

 .(12/309(، )379 -10/374(، )56 -6/51(، )5/28) ابن تيمية، ،مجموع فتاوى (19)
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سَت، وكذلك أصبحت جزءا  من الدين بدلا  من التاريخ تفسير)تأويل( وتنظيم. وبذلك السلفية فبعد  .(20) قُدِّ

فة( مُنقيّة للمجتمع،هذا السلفية تحولت إلى حركة  إحياء نفس  زاعمة أنها كانت قادرة علىو رَادِيكَاليَِّة )مُتَطَرِّ

قّقها الإسلام السعادة السابق، ولكنها قضت في ضربة واحدة على جميع المكتسبات التي حالفترة من عصر 

 بالتراخي الناجم عن عدم حيازتهم أدنى شعور تاريخي.

مذهب وحدة الوجود في التصوف بدعة من البدع التي برزت في مجال الدين وانتقد  وجعل ابن تيمية

 -التي هي المصدر الحقيقي للدين  -الأدلة القرآنية  بتجاهل وهو أيضا  اتّهم الكلاميين .(21) بشدة هذه الفكرة

ودافع عن لزوم اعتماد عقيدة الإسلام من القرآن والسنة التي هي بيان م يعتمدون على أدلة الفلاسفة. وأنه

 القرآن.

ليست إلا محاولات لجعل الإسلام مجتمعا  مغلقا . كما أن علم الكلام  -في واقع الأمر  -وهذه كلها 

الحقيقة موجودة معي » عنده بمعنى: والتصوف والفلسفة والرأي ووجهات النظر المعارضة لابن تيمية تأتي

فيجب طاعتها، ولا يجب البحث عن أية حقيقة غير التي عندي، وأي شيء إنساني ليس له قيمة، ولا يمكن أن 

 .(22) «(ا  من الخارج )نطاق الخارج واسع جد يُؤخذ أي شيء

يش ستّين عاما  تحت أرضى بأن أع»نه قال: إلتزم ابن تيمية طرف النظام، حتى ا كيوفي زمن سلطة الممال

نهيار ا أما تحت إدارة المغول فقد حاول إيقاف. «حكم السلطان الظالم بدلا  من البقاء دون سلطان يوما  واحدا  

فكرة بإنّ الإدارة يجب أن تكون دينية، كما أنه قال  :وقال السلطة والثقافة العربيتين بادّعاء وحدة الشريعة.

فقد أنفسهم مسلمين،  لو عدّ المغول نرى أنه لهذا السببو .«بل السلطانمن ق الديني وجوب إزالة التراخي»

 .(23) إن المغول هم خارجون عن الإسلام تيمية: قال ابن

وقد ظهرت هذه الأفكار لابن تيمية في زمننا هذا على شكل تأييد السلفية لوجود نظام تهيمن عليه 

زت الوقت ذاتوفي  .نفسه مع وجود النظام السياسي في الوقتالشريعة الإسلامية   ه حول المغولأفكارُ  عزَّ

زت «قوة الأجنبية وأساليبها الإداريةال» رفضَ   فكرة التمرد ضدهم. فمن المعروف أن التيار الذي قتل، كما عزَّ

 محمد أنور السادات في مصر قد استند في هذا الإجراء إلى فتوى )ابن تيمية( في المغول.

لحماية نمط حياة معين. أما  ية، مثل ما عند أصحاب الحديث، هو هاجسٌ تيم إن رفض البدع في فكر ابن

أْيِ  رفض التقليد فهو إدانة لتناول الأشكال الجديدة من الحياة الاجتماعية بوسائل مثل العقل وإبِْدَاء الرَّ

(20 )Fazlurrahman, İslâm, çev. Mehmet Dağ-Mehmet Aydın, Selçuk Yay., İstanbul 1981,  s. 288-289. 

 .Fazlurrahman, İslâm, s. 209, 245 انظر: (21)

-289، 102 -3/98(، )2/62) ،1989بة ابن تيمية، القاهرة تحقيق. محمد رشاد سالم، مكت ، ابن تيمية،منهاج السنة :( انظر22)

290). 

 ,Nazih Ayubi, Arap Dünyasında Din ve Siyaset, çev. Yavuz Alagon, Cep kitapları, İstanbul 1992 انظر: (23)

s. 25, 31, 44-45. 
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أما للدين. والتأويل. وإنّ رفض التقليد أيضا  هو رفض العقل والتأويل المعقول والتعبير عن البعد العالمي 

الديني. ووفقا  له لا يمكن -فهو عدم قبوله التفكير الفلسفي غير إسلاميّ  فَ التصوّ  السبب في رؤية ابن تيمية

 مثل الفلسفة والكلام المستندين إلى العقل. «الفزاعات»أنْ ينشَأ الدين بالـ 

كل هذه الأفكار تحوّلت في وقد كان ابن تيمية مع هذه الآراء مصدرَ إلهام للسلفية والإسلام السياسي. و

ؤ من كل نظام خارج نظام الإسلام. وبعبارة أخرى هذه الآراء لابن تيمية  السلفية المعاصرة إلى شكل التبر 

اكتسبت في السلفية معنى رفض التيارات الاجتماعية والسياسية غير الإسلامية ورفض البنية التحتية الفكرية 

 .للغرب

:هابيةمحمد بن عبد الوهاب والو -4

سياسية التي أخذت إلهامها من المذهب الحنبلي في جو البيئة الثقافية وال -حركة محمد بن عبد الوهاب إن 

وفقا  لأتباعها  -إن هدف هذه الحركة وتشكّل واحدة من أهم مصادر السلفية.  -عشر الحَرِجة للقرن الثامن 

 .(24) ة البدع في الديننقائه وشفافيته في بدايته ومحارب هو إرجاع الإسلام إلى -

 التوحيد الحقيقيفإنّ  . ووفقا  لهمثل ابن تيمية من زاوية عمليةوقد تناول محمد بن عبد الوهاب التوحيد 

.  عدم قبول أوامر ونواه هو إلا أوامر الله ونواهيه هو ونبي ه، وعَدّ أي شيء غير موجود في عهد النبي بدعة 

ل.لل وتوحيد الله ترك  ؛ن الإيمانعيميز الكفر  التوحيد الذيوهذا هو  .(25) هذا التوحيد العمليويسمى  تَوَس 

وأولئك الذين يرون التوحيد  ،تزله في بُعد العقيدة فهذا شركٌ لهذا السبب من يرى أنّ التوحيد اعتقاد فقط ويخ

لا إله »قولون ن النبي حارب اليهود الذين يإحيث  .(26) ودماؤهم وأموالهم حلال ،محاربتهم فقط تجباعتقادا  

ويصلّون ويدعون إلى  «لا إله إلا الله»وهم يقولون  حنيفة وكذلك الصحابة أيضا  حاربوا قبيلة بني. «إلا الله

 .(27) الإسلام

هو الأحكام الظاهرية للقرآن والحديث البعيدة عن  -وفقا  لمحمد بن عبد الوهاب  -والدليل القاطع 

ج من ظاهرها. ،لتي جاء بها القرآن والسنةالتأويل. فيتم التمسك بظاهر الأحكام ا إطلاق و وكل شيء يُخرَّ

 .(28) الأحكام تقليدا  للآخرين كالشرك

يتم تحقيق التوحيد عبر عدم اللجوء »محمد بن عبد الوهاب كلها على النحو التالي:  ويمكن تلخيص آراء

(24 )Hamit İnayet, Arap Siyasi Düşüncesinin Seyri, çev. Hicabi Kırlangıç, Yöneliş Yay., İstanbul 1991, s. 20. 

(25 )Ethem Ruhi Fığlalı, Çağımızda İtikadî İslâm Mezhepleri, Selçuk Yayınevi, Ankara 1986, s. 103. 

 .157 -156 ـ، ص.ت .، رياض، دمألفة الشيخ الإمام محمد بن عبد الوهاب محمد بن عبد الوهاب، ،( كشف الشبهات26)

 .176 -175 ـعبد الوهاب ص محمد بنالكتاب نفسه، ( 27)

(28) Ethem Ruhi Fığlalı, a.g.e., s. 116-117. 
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 في هذا المعنى مد بن عبد الوهابمح وقد اتخذت أطروحة .(29) «شخص آخر غير الله والنبي إلى أحكام وأوامر

أن يُتَحدث عن أي تدخل للناس وليس من الممكن  وضْع القانون حق الله»في السلفية المعاصرة على شكل أنّ 

 .«فيه

 «وبروتمسلم »و (30) «حضارة رمال»عَلَى النَّفْسِ؛ لأنها ترفعت عن ثقافة وحشية  تمثل الوهابية انْطِوَاء  

كرَدّة فعِْل تَتضمّن هذه العناصر الخارجية، ولهذا نجد الخشونة والصلابة في هي و .(31) )طراز بدائي للمسلم(

وفي هذا التيار تمّ  .(32) . وهي تصّر على ألفاظ القرآن والأحاديث إصرارا  تكاد تصِل معه إلى لفظية مطلقةبنيتها

ها تفكر بلزوم الجهاد ضد المسلمين ومكافحة البدع جعلت .(33) كالابتعاد عن المبادئ الدينية «العقلانية»توصيف 

أنفسهم في هذه الحركة. وهذا الفكر دفع الوهابيين إلى التدابير الصارمة والعنيفة، وقد أحرج هذا المسلمين عبر 

 .(34) النموذَجِية للعقلية الخوارجية في القرن الماضيالمظاهر 

لحقيقة بدأت هذه الحركة مع غاية تنقية في اودعوة تجدّد الدين عند الوهابية ناجمة عن موقف سياسي. إن  

فأنْ تبدي الوهابية اهتماما  بموضوع الشرك والتوحيد الحقيقي، وأنْ  .(35) الإسلام من الآثار الفكرية غير العربية

تقصر اهتمامها على إرجاع الدين إلى أصله ودعوتها الرجوع إلى عهد السلف فهذا من الناحية السياسية يأتي 

 .(36) ضد الدولة العثمانية ا  واجب التمرّدُ  كان لهذا السبب لافة العثمانية لا تمثل الدين الحقيقي،بمعنى أنّ: الخ

وكان من المفترض أنّ تمثّل الوهابية مرحلة إعدادية للقومية العربية استنادا  إلى هذا الوجه للوهابية. يذكر 

من تأسيس دولة عربية مستقلة في بداية القرن للحركة الوهابية أنّ الوهابية قد هدفت في تقييمه  يوسف آقجورا

الحركة الوهابية هي حركة قومية عربية، وقد »العربية من تحت الحكم العثماني: التاسع عشر إلى إزالة الجزيرة 

استهدفت الحركة الوهابية عدم الاعتراف بالسيادة التركية، مستندة إلى الأسس المذهبية والدينية، وهدفت أيضا  

 .(37) «دولة عربية في جزيرة العرب، إلا أنها توفّقت عن هذا الهدف لمدّة في بداية الحركة إلى تأسيس

 Ahmet Vehbi Ecer, Tarihte Vehhâbi Hareketi ve Etkileri, Avrasya Stratejik Araştırmalar Merkezi انظر: (29)

Yay., Ankara 2001, s. 68. 

 Zekeriya Kurşun, Necid ve Ahsa’da Osmanlı Hakimiyeti Vehhâbî Hareketi ve Suud Devleti’nin Ortaya ر:نظا (30)

Çıkışı, Türk Tarih Kurumu Yay., Ankara 1998, s. 11. 

 .Kurşun, Necid ve Ahsa’da Osmanlı Hakimiyeti, s. 60 نظر:ا (31)

(32) Fazlurrahman, İslâm, s. 249. 

(33) Hüsnü Ezber Bodur, Dinî İhya Hareketi Olarak Vahhabiliğin Doğuşu, Yayımlanmamış Doktora Tezi, 

Erzurum 1986, s. 11. 

(34) Fığlalı, a.g.e., s. 115. 

(35) İnayet, Arap Siyasi Düşüncesinin Seyri, s. 10. 

(36) Yusuf Akçura, Osmanlı Devleti’nin Dağılma Devri (XVIII. Ve XIX. Asırlarda), Türk Tarih Kurumu 

Yayınları, Ankara 1985, s. 22. 

(37) Akçura, a.g.e., s. 22. 
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للتأصيل للنزعات القومية التي استمرت  بما يكفي أنور ضياء كارال أيضا  يعتقد أنّ الحركة الوهابية مهمةٌ 

التي تتساوى مع الوهابية كمظهر يوجد محلّلون أيضا  يرون أن السلفية اليوم و .(38) على مدى القرن التاسع عشر

لاسيما القيم الغربية وأيْ جميع أنواع الحجج غير العروبية،  «الخارج»إسلامي للقومية العربية متضادة بذلك مع 

 .(39) والإيديولوجيات

محمد بن عبد الوهاب مع قوات سلالة صغيرة يرأسها ابن سعود في جزيرة العرب الوسطى أدى  فُ تحالُ 

والسلفية بعد الاستيلاء على الحجاز قد بدأت تحمِلَ خاصيّتيْن مختلفتين  .(40) على الحجاز في النهاية إلى الاستيلاء

في بنيتها، مثل حركة دعوة  جهادية مُناَضِلة نموذجية، ومع دين الدولة الذي استصوب مشروعية دولة آل 

 سعود.

كل الأنَْظمَِة البشرية خارج الدولة » ل:الملكية السعودية( أحضرت مفاهيم معها مث -علاقة )الوهابية وال

الإسلامية بدعة وأنْظمَِة كفر، وأولئك الذين يعتقدون بمفاهيم مثل الديمقراطية والعلمانية هم مؤمنون بدين 

أصبحت حدوده الأساسية تتعين  -لأنه أعطى الشرعية للنظام السعودي  -جديد. هذا المعنى للإسلام 

 .(41) «للبلاد بالسياسة الداخلية والخارجية

(. استُهدف بذلك عدم Panislamicثم مع الملك فيصل تم تحول الوهابية إلى خطاب وحدة إسلامية )

أدّت هذه و .(42) تأثّر المملكة العربية السعودية بالمشاريع العُروبية )القومية العربية( والاتحاد العربي الاشتراكي

 ة على غرار الإسلام السياسي.السياسة إلى تحوّل السلفية إلى إيديولوجية حديث

:السلفية المعاصرة -5

من المواقف السياسية المختلفة؛ من القطب المعتدل  اكتسبت السلفية اليوم خصائص تمثّل طيفا  مستلهما  

نجد المحافظين الذين يصرون على تنقية الإسلام والعبادة  مومن الحركة المحافظة المتحولة جديدا  إلى الإسلا

م المتشددون الوُعاظ الذين يبنون محور أعمالهم على الدعوة والتبليغ، ويعارضون الانضمام للثقافة فقط، ووراءه

والمجتمع السائدين )جماعة التبليغ وحزب التحرير(، وفي الطرف الآخر من الطيف الجهاديون الذين قرروا 

 .الحرب ضد العالم الغربي

وتجمع في بنيتها الأعضاء الأثرياء الذين لديهم العديد  السلفية المحافظة عادة تهتم بتدوين كتب الحديث،

 .Enver Ziya Karal, Selim III’ün Hatt-ı Hümayunları, Türk Tarih Kurumu Yay., Ankara 1999, s. 152 انظر: (38)

(39) Muhammed Ammâra, es-Selefiyye, s. 6-7. 

(40) Hüseyin Gazi Yurdaydın, İslâm Tarihi Dersleri, Ankara Ünv. İlahiyat Fak. Yayınları, Ankara 1988, s. 

183-184. 

 .Olivier Roy, Küreselleşen İslâm, çev. Haldun Bayrı, Metis Yay., İstanbul 2003, s. 127 انظر: (41)

(42) Gilles Kepel, Cihat, İslâmcılığın Yükselişi ve Gerilemesi, çev. Haldun Bayrı, Doğan Kitap, İstanbul 2001,  

s. 82. 
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يشاركون في  -بدعم السعوديين أيضا   -من الشركات المساهمة، والذين يعملون في التجارة. والسلفيون 

الأنشطة الإنتاجية المختلفة في مصر ومناطق أخرى من العالم الإسلامي. ولذلك تحتل السلفية المرتبة الثانية في 

 .(43) بعد الإخوان الثروة

تُعالَج بشكل مكثف من قبل السلفية. وعقيدة التوحيد ليست  -باعتباره نمط حياة  -صياغة التوحيد 

مجرد اعتقاد عندهم. بل هي تطبيق مَطَالبِ هذه العقيدة؛ أي تطبيق التقوى. عقيدة التوحيد هي ألا يعبد 

 -مكن أن يُرَى بريئا  الذي ي -لأوامر غيره. هذا المبدأ  الإنسان آلهة أخرى، ويجعل العبادة لله وحده، وألا يخضع

على سبيل المثال؛ إنّ اتخاذ رأي فله في الواقع منطقٌ واحدٌ فقط، وهو أنه يكشف عن أنّ الدين يحدّد كلّ شيء. 

 .يناسب العقل يُعتبر كالامتثال لغير أحكام الله تعالى

ناس وآراءهم خير من حكم الله ورسوله أو مماثلة لحكمه يقول ابن باز: لا إيمان لـمـن اعتقد أنّ أحكام ال

 .(44) أو تشابهه، أو أجاز أن تحلّ محله الأحكامُ الوضعية والأنظمة البشرية

وفي رأي عبد الرحمن عبد الخالق، الانصياع لأيٍّ من القوانين التي وضعها الكفار هو قبول بكونهم 

لا يلمسه أحد.  «لا إله إلا الله»وحيد: إذا قال أحد من الذين قبلنا ويقول عبد الخالق في كتابه الت .(45) «أولياء»

يجيب عبد الخالق . «لا إله إلا الله»ولكنكّم تحاولون أن تقتلونا قائلين: إننا أشركنا بالله على الرغم من أننا نقول 

فيتلخص الجواب على  استنادا  إلى الآيات التي نزلت عن المشركين «إذا  ماذا نفعل لكيلا تلمسونا»عن سؤال 

النحو التالي: التوحيد هو التقوى والتخلّص من البدع وألا يُعزف الدفّ أو أيّة آلة موسيقية وألا يذبح لغير 

الله، والتوحيد هو الجهاد. من فعل ذلك حَرُمَ جسمُه ودمُه. يجب على المسلم أن يكون صادقا  في اعتقاد التوحيد. 

يجب أن تعلن الحرب على الطوائف التي فارقت ثلاثة عناصر رئيسية هي:  وهذا يتمّ بتحقيق شروطه. ولذلك

التوحيد: وهو حقّ لله خالص على عباده، والصلاة: وهي ركن وحيد يفرّق بين الكفر والإسلام، والزكاة: 

 .(46) من تركوها الأصحابُ  لَ وهي عبادة قاتَ 

فئة المتشدّدين الوعاظ أيضا . هدف  جماعة التبليغ التي أصلها من الهند هي إحدى جماعات تدخل في

مؤسسها محمد إلياس في البداية أن يعيد الإيمان إلى مسلمي الهند الذين تعرضوا لتأثير البيئة الثقافية الهندوسية 

فانحرفوا عن الطريق، وهم يحافظون على انتمائهم إلى الإسلام انتماء  معكّرا . ولهذا يوصي أن تُقَلَّد حياةُ  ،المهيمنة

حرفيّا وبدقة، والتي هي بالمعنى الحرفي تجسّد الفضائل الإسلامية. ويتوصّل المؤمنون إلى إمكانية تنقية ̂ مّد مح

ه ليس لجماعة التبليغ رسالةٌ أيديولوجية أو محتوى فكريّ ما ويرى فولر أن .(47) عبادتهم من هذه العادات الوثنية

 .Sâlih el-Verdânî, Mısır’da İslâmî Akımlar, çev. H. Acar-Ş. Duman, Fecr Yay., Ankara 1988, s. 157 انظر: (43)

(44) el-Verdânî, a.g.e., s. 154. 

(45) el-Verdânî, a.g.e., s. 148. 

 .Geocities.com/İbnurrefik/tevhidkitabi انظر: (46)

 .Kepel, Cihat, İslâmcılığın Yükselişi ve Gerilemesi, s. 48-49 انظر: (47)
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مية وتنقيتها. والجماعة على الرغم من حرصها الصارم على وراء تحسين أوضاع المسلمين بدعاية التعاليم الإسلا

ا عن الدائرة السياسية ينطوي موقفها ضد الحكومة على انتقادات خفية لأنظمة  عديدة في العالم  البقاء بعيد 

 .(48) الإسلامي

في القدس من قِبل الُمحامي تقي الدين النبهاني  1953تأسس حزب التحرير الإسلامي في عام 

وعمله السياسة. وهو يسعى إلى  ،مبدؤه الإسلام ،طيني. وقد وصف نفسه بصراحة أنه حزب سياسيالفلس

إقامة الخلافة الإسلامية من جديد كدولة لجميع المسلمين في العالم )دولة مركزية وليست فدرالية(. كما أنه 

لدٌ يطبّق الإسلام، ولهذا يرى أنّ يعتمد على الجهاد كاستراتيجية شاملة. ويقول: إنه لا يوجد في العالم اليوم ب

وذُكر أنّ هذه الحركة تمتنع عن . (49) هذه الدول ديار للكفر على الرغم من أن سكانها يعتبرون أنفسهم مسلمين

ا إلى أنّ لها أساسا  وهو   :وفي هذا الصدد يقال.  «وبعدها الجهاد الخلافة أوّلا  »أيّة أعمال مسلحة أو إرهابية استناد 

هذه الحركة لم يدخلوا في قائمة الحركات الإرهابية التي أعلن عنها الأمريكيون والبريطانيون في عام إن أعضاء 

وفي الأيام الأخيرة أعلن شخص يصف نفسه بأنّه المتحدّث الرسمي لحزب التحرير في تركيا أنّ  .(50)م2001

 .(51) لسلاحقتْلَ عشرات الآلاف من أتباعه في أوزبكستان يرجع إلى حظر اللجوء إلى ا

الفكرية  شكلاتالجهاد والجماعة الإسلامية هما منظمتان من ممثلي السلفية الجهادية اليوم. ومن أكبر الم

في هذه المنظمات هو موقفهم من الحكومة والإداريين والشعب في البلدان التي لا يوجد فيها نظام إسلامي. 

والناس إما معذورون أو مسؤولون عن  ، كافرونينريوالإدا ،والرأي السائد فيها عادة هو أن الحكومة كافرة

 .الجهاد

والأفغان العرب هو تعريف يستخدم  .(52) وقد أوجد الأفغان العرب للسلفية الجهادية شكلَها الجديد

اومة الحرب السوفيتية. وكان بحق المجاهدين الذين انتقلوا إلى أفغانستان مع الحملة الدولية من أجل مق

تولّوا زمام القيادة في  الأفغان العرب الذين يقدّر عدَدهم بأكثر من واحد وعشرين ألفا  و هم من العرب.معظم

أثناء المقاومة ضد الاحتلال السوفيتي. وهم لم يوجّهوا الحرب فقط وإنما قاموا بالدعاية السلفية ضد التقاليد 

 .الدينية في أفغانستان. وقد ظهرت حركة طالبان نتيجة  لمثل هذا العمل

ونهج  «الجهاد المستمر» طريقة ت في أفغانستان توقفت علىيريقة انتصار أمريكا في الحرب ضد السوفيطو

الذي عرضته السلفية. ما كان من الممكن تبرير الحرب وراء حدود القبائل في أفغانستان  «الإسلام الأصيل»

كاكات القبلية التي يمكن أن تقوّض لقضاء على الاحتل؛ التي تسيطر عليها التقاليد القبلية إلا بهذه الطريقة

 .Fuller, Siyasal İslâm’ın Geleceği, Timaş Yay., İstanbul 2004, s. 219-220 انظر: (48)

 .Ayubi, Arap Dünyasında Din ve Siyaset, s. 113 انظر: (49)

.Olivier Roy, Küreselleşen İslâm, s. 129 انظر: (50)

.Tempo Dergisi, sayı: 34/924, 23 Ağustos 2005, s. 40-43 انظر: (51)

 .Olivier Roy, a.g.e., s. 172 انظر: (52)
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لا فعوة إلى الفترة الأولى للإسلام. الجهاد الأفغاني. ووفرت السلفية إمكانية الحوار بين القبائل؛ لأنها تمثل الد

يمكنكم أن تجعلوا رجلا قاتل من أجل قبيلته حتى ذلك الحين يقاتل من أجل هدف أعلى إلا بهذه الطريقة. 

تمر يرفع الهدف فوق التقاليد القبلية ولا يعطي القيادة إلى زعماء القبائل بل يعطيها إلى وكان نهج الجهاد المس

عون أنهم يمثلون الدين. وباختصار فإن الجهاد وفهم السلفية للإسلام كانا  أشخاص ليسوا من القبيلة ويدَّ

 .(53) يوفران الوحدة القبلية للشعب الأفغاني

ضد أنظمتهم بعد الجهاد الأفغاني في مصر واليمن والجزائر، وتحوّل  كان الأفغان العرب زعماء المقاومة

بعضهم إلى مناطق الأزمات من البوسنة وكشمير والشيشان والصومال، وهذه الحال تُفْضِِ إلى أن تصير حجة 

شوا معا ، وحاربوا معا ضد السلفية الجهادية دولية. الجزائريون والعراقيون والمصريون والسعوديون عا

ت والتحالف الشمالي وروسيا. والفِرَق تعرف بعضها بعضا  شخصيا ، وأقيمت علاقات القرابة فيما يوفيالس

 .(54) بينها

هو الإرهاب  «الإسلاموية العولمية»أصبح المنتج النهائي للإسلاموية الدولية وبتعبير أوليفيير روي لقد 

 .العالمي

 :ه اليوم هو ظاهرة ناجمة عن تركيبة ثلاثية هيالذي نشهد «الإرهاب الإسلامي»وفي هذا الرأي فإنّ 

.العنصر الأيديولوجي: شخصية أفكار المودودي وسيد قطب التي هي أساس الوهابية -1

حرب »تنظيم الجهاد الأفغاني على غرار العنصر التنظيمي: هو نتيجة مباشرة للولايات المتحدة التي قامت ب -2

 .دولية خاصة   «صليبية

اسي: هو نتيجة اعتقاد أن الإسلام والإرهاب متساويان. وهذا الاعتقاد ظهر بعد الحربالعنصر السي  -3

 .(55) سبتمبر 11الباردة وتسارع بعد 

ا. ومع ذلك، ينبغي أن نذكر أن  ا ليس صحيح  إنّ الادعاء بأن فهما  دينيًّا معين ا يجعل الإرهاب ضروريًّ

ات البشرية، فيمكن أن يكون ذلك أداة قوية لاستمرار الدين إذا تم جعله كعامل يعطي المشروعية للسلوكي

 .(56) العقيدة السيئة

 Olivier Roy, Afganistan’da Direniş ve İslâm, çev. Mustafa Kadri Oroğlu, Yöneliş Yay., İstanbul انظر: (53)

1990, s. 255. 

(54) Olivier Roy, Küreselleşen İslâm, s. 173. 

(55 )Mamdani, İyi Müslüman Kötü Müslüman, Amerika Soğuk Savaş ve Terörün Kökenleri, çev. Sevinç 

Altınçekiç, 1001 Kitap, İstanbul 2005, s. 178-179. 

 .Peter L. Berger, Kutsal Şemsiye,  çev. Ali Coşkun, Rağbet Yay., İstanbul 2005, s. 153-154 ر:انظ (56)
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