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  ملخص
شمول الشریعة وصلاحیتھا لكل زمان ومكان فإن الحلول والكمال من  -١

  .صفاتھا
استحالة التقریب بین الأدیان فالعلمانیة مضادة للأدیان عموماً وللإسلام  -٢

 .خصوصاً
 وإخفاء رفع شعارات العصرانیة، وتجدید الخطاب الدیني ما ھي إلا خدعة -٣

 .أھداف حقیقة لھدم ھذا الدین
أن دعوى التاریخیة ستؤول إلى انتھاك قدسیة النص الشرعي لیتحول من  -٤

 .حاكم إلى محكوم
ھذه الدعوى عبثیة في التعامل مع النص لأن الربط بین النص المطلق   -٥

وظروفھ التاریخیة، یعني تنوع الحكم الواحد في الزمن الواحد لاختلاف 
اعیة، فیغیب النص لیحكم الواقع وھذا ما یتوافق من الرؤیة الظروف الاجتم

 .الماركسیة
 .لیس وعي الإنسان یحكم وجوده، بل وجوده الاجتماعي  یحدد وعیھ -٦
أن الغایة من ھذا المنھج ھو تحویل الوحي من علوم حضاریة إلى أیدلوجیا،  -٧

سي في  البعد الرأ----- في الوحي مراد المرسل ومقاصده، ولا ----لأنھ لا 
 .النص، بل البعد الأفقي

المنھج المقترح للتصدي لمثل ھذه الضلالات في النصوص القرآنیة  -٨
 :وتفسرھا

الیقظة التامة في فحص أفكارھم ومناقشتھا، ویكون ذلك بتجزئتھا وعدم  -١
 .قبولھا جملة واحدة، والحذر من الاغترار بوجود أقوال توحي صحتھا

نھا مسلمات وحقائق تحت اسم التجدید، عدم قبول أحكامھم وتقریراتھم على أ -٢
 .وعلم اللسانیات الحدیث وغیره

سبحان ربك رب العزة عما یصفون وسلام على المرسلین والحمد (ھذا واالله أعلم،،، 
 ..الله رب العالمین
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Abstract 
١ - The inclusion of Sharia and its validity for all times and 
places, solutions and perfection of their qualities. 
٢ - The impossibility of rapprochement between religions. 
Secularism is anti-religious in general and Islam in 
particular. 
٣ - raising the slogans of modernity, and renewal of 
religious discourse is only a trick and hide the real goals of 
the destruction of this religion. 
٤ - that the historical claim will lead to the violation of the 
sanctity of the legal text to become a ruler to a convicted. 
٥ - This claim is absurd in dealing with the text because the 
link between the absolute text and historical circumstances, 
means the diversity of one government in one time for 
different social circumstances, the text is absent to govern 
reality and this corresponds to the Marxist vision. 
٦. It is not human consciousness that governs its existence, 
but its social existence determines consciousness. 
٧ - The purpose of this approach is to transform the 
revelation from the science of civilization to ideology, 
because it is not in the revelation of the sender and its 
purposes, nor the vertical dimension of the text, but rather 
the horizontal dimension. 
٨. The proposed approach to addressing these meanings in 
the Qur'anic texts and interpreting them: 
١ - full vigilance in the examination of their ideas and 
discuss, and this fragmentation and non - acceptance of one 
sentence, and beware of arrogance in the presence of 
statements suggest their validity. 
٢ - not to accept their judgments and reports as Muslims 
and facts under the name of renewal, and the science of 
modern linguistics and others. 
This is God knows best ,,, (Glory your Lord, the Lord of 
Glory what they describe and peace to the messengers and 
thank God the Lord of the Worlds .. 
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  بسم االله الرحمن الرحیم
  

  والصلاة والسلام على معلم البشریة محمد بن عبداالله أما بعد،،،
  

ة اعتمدت ف�ي م�شروعیتھا عل�ى م�صدر موح�د      لم یشھد التاریخ البشري حضار   
كالح����ضارة الإس����لامیة الت����ي اس����تمد م����شروعیتھا الفكری����ة والثقافی����ة وال����سیاسیة    
والاقتصادیة والتشریعیة من القرآن الكریم، وقد استمر المسلمون في مراعاة ضوابط 

ن، فھم كتاب االله والاجتھاد في تأویلھ والاعتق�اد باحتوائ�ھ عل�ى عل�م الأول�ین والآخ�ری                 
حت��ى وق��ع معظ��م الع��الم الإس��لامي تح��ت وط��أة الاس��تعمار ف��ي أواخ��ر الق��رن التاس��ع       
الھج��ري وأوائ��ل الق��رن الع��شرین، مم��ا أدى إل��ى انت��شار من��اھج ونظری��ات فل��سفیة،       
أربكت العقل في عالمنا الإسلامي عموماً والعربي خصوصاً، زعزعت ثقتھ بم�ا أنتج�ھ    

إل��ى الح��ربین الع��المیتین ھم��ا اللت��ان خ��لال ق��رون طویل��ة م��ن ال��زمن، وی��ذھب ال��بعض 
ح��سمتا أم��ر الانتق��ال م��ن ت��صور المرحل��ة الأول��ى إل��ى الت��صور الجدی��د، ویمث��ل ھ��ذا       

 في ح�ربین ع�المیتین وقع�ت بینھ�ا      –الانفجار خلال النصف الأول من القرن العشرین        
  .)١()ثورات وانقلابات وحروب أھلیة

بتأسیسھما شكلا تحول ف�ي الفك�ر       " ھیغل"إلا أن الجانبان الرئیسیان اللذان قام       
الغرب��ي وف��ي مفھ��وم الفل��سفة، ھم��ا، مب��دأ الذاتی��ة الت��ي تعن��ي القطیع��ة م��ع الم��وروث،  
والث��اني مب��دأ الدینامیكی��ة الت��ي تعن��ي ال��صیرورة والتغیی��ر الم��ستمر، لق��د ك��ان ھیغ��ل      

، حیث كان توسیعھما وابتكار المناھج البحثی�ة   "الأبوین الفلسفیین للحداثة  "وماركس  
مدرس�ة الحولی�ات    : "ي تطبیقھا على ید المدرس�تین ال�شھیرتین ف�ي الق�رن الع�شرین             ف

" آلان ت�ورین  " كم�ا یق�ول      –الألمانیة اللتین ھم�ا     " مدرسة فرانكفورت "و  " الفرنسیة
  .)٢(التعبیر المتأخر والأقصى للایدولوجیا الحداثیة

ل ك��ار"وتتف��ق ك��ل المدرس��تین ف��ي مح��ددھما الفل��سفي وھ��و الاس��تعانة بفك��ر        
مم��ا أدى إل��ى انبھ��ار أبن��اء الم��سلمین الع��رب     . )٣(ب��شكل نق��دي لا عقائ��دي  " م��اركس

دون وع�ي  " التجدی�د "بالحضارة الغربیة والإصابة بمرض التقلید ویرون الدعوة إل�ى      
  .ولا تبصر ولا ضابط ولا شرط

نشأ الصراع بین القدیم والجدید، أسوة بما ح�دث ف�ي الغ�رب ب�دون وع�ي ك�افي          
ند المسلمین، والفرق بینھ وبین القدیم عند الغرب، وتحت وط�أة ھ�ذا    بمفھوم القدیم ع  

الصراع ظھرت طائفة من أبن�اء جل�دتنا یتكلم�ون بأل�سنتنا، اس�تطاعت أن ت�ستغل ھ�ذه            
النزع��ة فأخ��ذوا یرفع��ون ش��عارات التجدی��د، ویطلق��ون أس��ماء تحم��ل مع��اني التط��ویر      

، الق��راءة )٤(اب ال��دینيوالمعاص��رة بغی��ة التموی��ھ والت��ضلیل وذل��ك مث��ل تجدی��د الخط��     

                                                           

 ).٧٤-٧١(أنظر حصاد السنین، زكي نجیب محفوظ، ص ) ١(
 ).٢/٧(أنظر نقد الحداثة، آلان نورین ) ٢(
 .١٦٧عاصر لمحمد جابر الجابري، ص الخطاب العربي الم) ٣(
 .عنوان مقالات للدكتور نصر أبو زید) ٤(
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، مم�ا جع�ل الغ�رب ی�ستغلون       )٣(، الت�راث والتجدی�د    )٢(، نقد الخطاب ال�دیني    )١(المعاصرة
ھ��ذه النزع��ة ع��ن المنھ��زمین فكری��اً، ووص��فوا ك��ل م��ا یم��ت للإس��لام ب��صلة بالق��دیم         

ال�خ ول�م    ... وبالتالي أصبح كل ما ھو غیر إسلامي تجدید أو تنویریاً وتحرراً وتقدمیھ           
ة التدین ھي الدافع للتجدی�د ولك�ن ال�دعوة للم�ذاھب المارك�سیة التق�دیم ك�ان        تكن عاطف 

وال�دافع عل�ى التجدی�د ل�یس عاطف�ة      : "حسن حنف�ي . الدافع لذلك ویدل على ذلك قول د  
التقدیس والاحترام والتبجیل الواجبة لكل موروث دین�ي، ب�ل انت�ساب الإن�سان المج�دد                

لی�ست ق�ضیة دینی�ة ب�ل ق�ضیة اجتماعی�ة            إلى أرض، وانتمائھ إلى شعب، الق�ضیة إذن         
  .)٤(وسیاسیة، أو فنیة أو تاریخیة

ویدعي العلمانیون أنھم یریدون تجدید ال�دین كل�ھ ب�دءاً م�ن الأص�ول والقواع�د،        
وانتھاء بالفروع والتطبیقات فلا ثوابت یعترف�ون بھ�ا ولا عناص�ر جوھری�ة یقبلونھ�ا،             

في أن مجال التجدید بدأ من أصول حسن حن. ومن الأقوال التي تعبر عن ذلك مقولة د    
یج��ب تغیی��ر تل��ك النظری��ة الموروث��ة طبق��اً    : "بإع��ادة بنائ��ھ م��ن جدی��د فیق��ول   . ال��دین

الذي یعطي الجمھور الأسس النظری�ة  " أصول الدین"لحاجات العصر، ابتداءً من علم   
العام��ة، الت��ي تح��دد ت��صوراتنا للك��ون ابت��داءاً م��ن إع��ادة بن��اء الأص��ول فتغی��ر أش��كال     

روع بطبیعتھا، والانتقال من العقل إلى الطبیع�ة وم�ن ال�روح إل�ى العام�ة، وم�ن االله         الف
. ویرى د. )٥(إلى العالم، ومن النفس  إلى البدن، ومن وحدة العقیدة إلى وحدة السلوك

جع�ل م�ن الت�شریع الإس�لامي      " أن إغفال خاص�یة التط�ور والتج�دد الم�ستمر    "شحرور  
س��س ال��شریعة الإس��لامیة، وبالت��الي وض��ع أس��س  ت��شریعاً متحج��راً، حج��ب عن��ا فھ��م أ 

  .)٦(جدیدة
والمطلع على ھذا یرى أن العلمانیین یریدون تجدید أصول ال�دین وأس�سھ ب�دءاً       
من عقائده وأحكامھ، وأن ھذا ع�ن طری�ق نف�ي المف�اھیم القرآنی�ة الت�ي أطلق�وا علیھ�ا                     

ذه الألفاظ ھو وھ" إعادة بناء الأصول"أو " وقف العمل بالنص"أو " التاریخیة"لقب  
  ".التاریخیة دراسة تحلیلیة نقدیة"موضوع بحثي  

  :وتكمن أھمیة ھذا البحث في عدة أمور لعل أھمھا
أن ھذه المحاولات بغض النظر عن صوابھا وخطئھا قد تناولت القرآن بفھ�م              -١

  .جدید، لم یعھد التاریخ مثلھ، مما یدعو للاھتمام بالدراسة والتحلیل
لى تجدید فھم القرآن، ورف�ضھم لمن�اھج التف�سیر          وضوح رؤیتھم ودعوتھم إ    -٢

 .الإسلامي المعھودة مما یجعل تناول ھذا الموضوع بالبحث أمر مھم
 .قلة الدراسات النقدیة والتحلیلیة حول ھذا الموضوع -٣

                                                           

 .كتاب للدكتور محمد شحرور) ١(
 .كتاب للدكتور نصر أبو زید) ٢(
 .كتاب للدكتور حسن حنفي) ٣(
 .٢٢التراث والتجدید للدكتور حسن حنفي، ص ) ٤(
 ٦١التراث والتجدید، لحسن حنفي، ص ) ٥(
 ٤٤٦ لـ شحرور، ص الكتاب والقرآن،) ٦(
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أنھ على الرغم من غرابة ھذه الظاھرة إلا أن التحفظ والتشكیك في كل جدید               -٤
 .اب یسقط ما ھو باطل خطأیحتاج لمبرر علمي یبقي ما ھو حق وصو

  
  :الأسئلة التي یحاول البحث الإجابة عنھا

  ما الدوافع والعوامل الكامنة خلف  ظھور ھذه الظاھرة؟ -١
ما المسوغات التي أعتمدھا الحداثیون العرب للتخلي عن المناھج التفسیریة           -٢

 .المعھودة
 م��ا أھ��م من��اھجھم لفھ��م الق��رآن الك��ریم؟ وم��ا م��دى أص��التھا وص��حتھا لفھ��م      -٣

 .القرآن الكریم
 ما البدائل الفكریة والعقدیة التي قدمھا الحداثیون العرب لتطبیق مناھجھم؟ -٤
 ما ھو النقد الموجھ لدعاة التجدید؟ من قبل المفكرین الإسلامیین؟ -٥

  

  :منھج البحث
ویك�ون برص�د الظ�اھرة ف�ي س�یاقھا الطبیع�ي وذل�ك             : المنھج الوص�في التحلیل�ي    

ادة أولیة من مصادرھم أي اعتمادنا على م�ا یقول�ھ     بجمع ما یمكن جمعھ حولھا من م      
  .الحداثیون في كتاباتھم

وھو منھج یعني باختبار آراء الحداثیین وتقویمھا م�ن     : المنھج النقدي الداخلي  
  .خلال تحلیل نصوصھم ومراجعة الأفكار الواردة فیھا

  
  :خطة البحث

  :قسمت بحثي  ھذا لمبحثین وخاتمة فیھا أھم النتائج
  .مفھوم التاریخیة: الأولالمبحث  -١
 .نقد التاریخیة: المبحث الثاني -٢
 .خاتمة وفیھا أھم النتائج -٣
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  المبحث الأول

  مفهوم التاريخية
  

  :لتمهي

المقولة الأساسیة لمنطق الفكر الغربي والمفھ�وم المرك�زي       " التاریخیة"شكلت  
س بن�اء  في إقصاء سیطرة الموروث الدیني وتأسی " نھضتھ"الذي استعملھ منذ بدایة     

  .معرفي جدید
بدایةً بحركة إحیاء التراث الیوناني ثم الإصلاح ال�دیني المتمرك�ز ح�ول الك�شف            
عن تاریخی�ة التف�سیر الكنی�سي، ث�م تج�اوزه لإنت�اج المعرف�ة ف�ي الاتج�اھین التجریب�ي                    
والعقلان��ي وبھ��ذا التأس��یس الجدی��د أنتق��ل الفك��ر الغرب��ي إل��ى مرحل��ة جدی��دة مرحل��ة         

الت���ي أص���بحت فل���سفة الق���رن ال���سادس ع���شر والق���رون عل���ى    " الفل���سفة الحدیث���ة"
  .)١(التوالي

ویستعید مفكرو الحداثة العرب  تلك التجربة ف�ي التعام�ل م�ع الت�راث الإس�لامي            
 المنط��ق النھ��ضوي ال��ذي –" ق��انون التاریخی��ة"لإنج��از م��شروع الحداث��ة ع��ن طری��ق 
تاریخی�ة م�ا ق�دم    تبی�ان  ": (ھاش�م ص�الح  "یق�ول   . تأسس علیھ التفكیر الغرب�ي الح�دیث      

نفسھ على أساس أنھ فوق التاریخ ھو الذي یشكل ل�ب الحداث�ة الأوروبی�ة م�ن ق�رنین                
، ویواصل  )٢(ولا یزال ... وھو الذي شغل فلاسفة الغرب من كانط إلى ھیغل إلى نیتشة          

القول بأن الرؤیة الجدیدة للدین والعالم یمكن أن تختصر على الرؤیة القدیمة حتى لو               
لك��ن بع��د تفكی��ك العقلی��ة القدیم��ة واقتلاعھ��ا م��ن ج��ذورھا ع��ن طری��ق كان��ت راس��خة، و

في توصیفھ لأزم�ة    " عبداالله العروي "، ویقول   )٣(تبیان تاریخیتھا ونزع القداسة عنھا    
 الق�سم  -إن المثقفین یفكرون حسب منطق�ین     ( كما یراھا ھو     -المثقف في العالم العربي   

 حسب الفكر الانتقائي وأن الاتجاھین الأكبر منھم حسب الفكر التقلیدي، والقسم الباقي
 أن الطری��ق لل��تخلص م��ن الاتج��اھین مع��اً ھ��و     -یوص��لان إل��ى نف��ي العم��ق الت��اریخي   
  .)٤ ()الخضوع للفكر التاریخي بكل مقوماتھ

بي لع بي  لغ لفك  يخية في  لتا   :مفه 

أن مفھ��وم التاریخی��ة ف��ي الفك��ر الغرب��ي ك��ان أساس��ھ الأول ھ��و تحدی��د بع��دي         
خ على أن بین الماضي والمستقبل ومن ثم أنتقل من المحور الرأسي الدیني إلى التاری

  .المحور الأفقي الإنساني

                                                           

 ٢/٨٢٢خلیل أحمد خلیل، . أنظر موسوعة لالاند الفلسفیة، ترجمة د) ١(
 ٧٦تعلیق ھاشم صالح علي، أین ھو الفكر الإسلامي، لمحمد أركون، ص ) ٢(
 ١٠مدخل إلى التنویر الأوروبي، ھاشم صالح، ص ) ٣(
 ).٢٠٦-٢٠٦(العرب والفكر التاریخي، عبداالله العروي، ص ) ٤(
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وعلى ھذا فإن المفھوم مر بطورین الط�ور الأول ال�ذي ك�ان ینطل�ق م�ن ت�صور            
ثب��ات ال��ذات وثب��ات الموض��وع وم��ن ث��م إمكانی��ة الوص��ول ال��واعي إل��ى الحقیق��ة أو          

  .الاقتراب منھا
الث��اني انتھ��ى إل��ى الت��شكیك ف��ي وج��ود م��ضمون ج��وھري أزل��ي        أم��ا التط��ور  

للحقیقة، وعلى ھذا صار النظر إلى الاختیارات البشریة للمعرفة من منظور نفي فكرة 
  .الثبات ونفي الخطأ والصواب وإنما موافقة الشرط التاریخي الآني

المعن��ى "حی��ث ف��سرت التاریخی��ة ب��ـ  " موس��وعة لالان��د"وھ��ذا م��ا أش��ارت إلی��ھ 
الأكثر تحدیداً باعتب�ار م�ا انتھ�ت إلی�ھ، تق�ول الموس�وعة              " الخاص"ثم بمعناھا   " امالع

 وجھ��ة نظ��ر تق��وم عل��ى اعتب��ار موض��وع معرف��ي       "HISTORISME"التاریخی��ة 
بنح�و خ�اص، یق�ال ھ�ذا اللف�ظ          ) و(بصفتھ نتیجة حالیة لتطور یمكن تتبعھ في التاریخ         

 ھ��ي نت��اج إب��داعي  -ع��اداتش��یمة اللغ��ات وال –عل��ى الم��ذھب ال��ذي ی��رى أن الحق��وق    
جماعي غیر واعٍ وغیر إرادي، إبداع یتناھى في لحظة انصباب الفكر علیھ، ولا یمكن 

) و(تبدیلھ صراحة ولا فھمھ وتأویل�ھ بطریق�ة أخ�رى غی�ر طریق�ة دراس�تھ التاریخی�ة                   
  .)١("rationalisms"بھذا المعنى یتعارض مع العقلانیة 

  .لنتیجة الحتمیة للطور الأولوعلى ھذا فإن الطور الثاني كان ھو ا
ب��دأت الفل��سفات التاریخی��ة بالوع��د ب��أن الإن��سان ی��سیطر عل��ى واقع��ھ وتاریخ��ھ    
ولكنھا انتھت بأن الواقع والتاریخ ھما اللذان یسیطران على الإنسان حیث طرح ھیغل 

ذھب فیھا إلى أن " التاریخیة الجدلیة المادیة"في نظریة " متطور للتاریخیة"مفھوماً 
ف�إن  ! ان یسیر وفق أغ�راض وعوام�ل أق�وى یتح�رك بآلیاتھ�ا م�ن حی�ث لا ی�شعر            الإنس

الب��شر وإن ك��انوا یفك��رون ویحكم��ون عل��ى الأش��یاء وی��ستخدمون عق��ولھم ویعتق��دون   
بأنھم یملكون عنصر الاختیار والحریة والوعي إلا أن ھ�ذه المراح�ل والملك�ات لی�ست                 

ة والن�اس لی�سوا س�وى أج�ساد         باختیارھم بل ھناك قوة أخرى تنفخ فیھم ھ�ذه الروحی�          
بی��د تل��ك ال��روح، والق��وة الخفی��ة الت��ي ت��سمى روح الت��اریخ وھ��ي الت��ي تح��دد غایاتھ��ا   
وأھدافھا وتعم�ل عل�ى تحقی�ق تل�ك الغای�ات م�ن خ�لال تحری�ك الن�اس باتجاھ�ات معین�ة              
ولك��ن الن��اس یت��صورون م��ع ذل��ك أنھ��م مخت��ارون ف��ي س��لوكیاتھم وأنھ��م یتحرك��ون        

  .)٢(اتھم بأنفسھم وإرادتھم وھذا معنى أجبر التاریخلتحقیق أھدافھم وطموح
إلى نق�د العق�ل ف�ي تأكی�دھا عل�ى دور اللاوع�ي ف�ي        " ھیغل"إذن اتجھت فلسفت  

ذات "أم�ام  ) إمح�اء ذات الفیل�سوف  (الاختیارات المعرفیة للبشر وھو ما یعب�ر عن�ھ ب�ـ         
تشاف مب�دأ   ومعنى ھذا المبدأ من الوجھة الفلسفیة الصرفة أنھ مضى عھد اك          " النسق

" ش�لینغ "بح�سب تعبی�ر     " أن�ا أفك�ر   "وأص�بحت ھ�ذه العب�ارة       " أن�ا أفك�ر   "الذاتیة القائل   
  .)٣(ھناك أمر ما بداخلي یفكر أو ثمة شيء یفكر

                                                           

 ).٢/٥٦١(سوعة لالاند الفلسفیة، مو) ١(
 ١٧١التراث والعلمانیة لعبد الكریم سروش، ص ) ٢(
 ).٦٧-٦٦(فلسفة الحداثة في فكر ھیغل، محمد الشیخ، ص ) ٣(
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الذي حول مفھوم التاریخیة ھو الاعتماد على       " ھیغل"والأمر الآخر في فلسفة     
راً معطى مسبقاً بل ك�ل      الاستقراء لا الاستنباط بمعنى أن الحقیقة المعرفیة لیست جوھ        

م���ا ھ���ذا ل���ك ھ���و اس���تنباطھ والاس���تدلال علی���ھ وھ���ذا یعن���ي نف���ي الحقیق���ة الجوھری���ة 
  .وماھیتھا

یجعلھ�ا ح�سن حنف�ي أح�د        ) من الاستنباط إل�ى الاس�تقراء     (وھذه الفكرة الھیغلیة    
لأن الم�نھج  ) إع�ادة بن�اء الت�راث    (الأسس التي قام علیھا الفكر الح�داثي العرب�ي ح�ول            

ي التراث القدیم المنھج النصبي وھذا من الطبیعي لأن الوحي كان ھو مصدر          السائد ف 
  .المعرفة والعلم، أما الآن أصبح الواقع ھو مصدر المعرفة

لم��اركس "  الای��دولوجیا"ھ��ي ج��وھرة النظری��ة  " ھیغ��ل"أن الفك��رة التاریخی��ة 
اف وأتباعھ، التي أعلنت أن الت�صورات ھ�ي العن�صر ال�ذي یح�رك الن�اس لتحقی�ق أھ�د               

  .معینة
الجدلی�ة، وم�ع أن م�اركس أخ�ذ ھ�ذه        " ھیغ�ل "لذلك سعى ماركس لتعدیل نظریة      

الفكر ینشأ من الكینون�ة، ولا تن�شأ        "الذي رأى في كتاب لھ أن       " فیورباخ"الفكرة من   
  .من الفلسفة المجردة إلى العالم المادي. الكینونة من الفكر، إلا أنھ وسع منطقھا
في مفھومھا الحداثي " التاریخیة" وغیره أن   ونحن نلاحظ من خلال ھذا النص     

م��ن تأس��یس ھیغ��ل والفل��سفة المثالی��ة الألمانی��ة، وتع��دیل م��اركس والف��رق الج��وھري    
بینھم أن فلسفة ھیغل تجعل من الب�شر موض�وعات منفعل�ة للت�اریخ ف�ي علاق�ة جدلی�ة            

وم�ن  بینھا، وبین التاریخ، إذن ھي مح�دودة بال�شروط المادی�ة المتعین�ة ف�ي الت�اریخ،                  
الملاحظ أن الرؤیة تجمع بین نقیضین، فبینما یدعو م�اركس إل�ى تغیی�ر الع�الم ول�یس                  
مجرد تفسیر وتأم�ل، یع�ود لیق�ول بفك�رة الحتمی�ة التاریخی�ة الت�ي تلغ�ي فاعلی�ة ال�ذات                
البشریة، وترتفع بالإنسانیة إلى المجتمع الشیوعي في نھایة الأمر، حیث ی�تم ال�تحكم               

  .)١(عالكامل في الذات والموضو

لجـاب   ك�ان ل�ھ ال�صدى      " التاریخی�ة " أن م�ا ذك�ره م�اركس لمفھ�وم            :ي 

الأكب���ر ف���ي الق���رنین الماض���یین م���ع المارك���سیة أولاً، ث���م عل���ى الاجتم���اع المعرف���ي      
والقضیة المطروحة ھن�ا ھ�ي علاق�ة الفك�ر ب�الواقع أو         : ، ثانیاً )سوسیولوجیا المعرفة (

أن الفكرة الماركسیة السائدة أن الوجود (ي المعرفة بالأطر الاجتماعیة، ویقول الجابر
ل�یس ال�وعي أو الفھ�م       : "وفي ھذا المعنى قال داركس مقولتھ الم�شھورة       ) الاجتماعي

الذي للناس عن أنفسھم ھو الذي یحدد وجودھم الاجتماعي، بل ب�العكس إن وج�ودھم        
  .)٢("الاجتماعي ھو الذي یحدد ھذا الوعي

، الت�ي تعن�ي   )الأشكال  العلیا لل�وعي (ماركسیة إلا أنھ تبقى إشكالیة ما تسمیة ال     
أن ھناك قطاعات معرفیة للوعي بالرغم م�ن علاقتھ�ا بمحیطھ�ا الطبیع�ي والاجتم�اعي          
إلا أنھ تخترق الزمنیة وظروف المكان، لتشكل ما ھو أبدي مطلق، وتحدد المارك�سیة             

                                                           

 ٣٨٤، ص ٣موسوعة الیھودیة والصھیونیة، عبدالوھاب المسیري، ج) ١(
 .مقال عن التاریخیة، محمد جابر الجابري، موقع الجابري) ٢(
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شكالیة إلا أنھ�ا    بالرغم من الإ  ) الدین والفلسفة والفن  (القطاعات المعرفیة بثلاث أمور     
  .لم تصل لحل سوى القول بوجوب ممارسة زعزعة أكثر عمقاً ضدھا

لاحظ ماركس أنھا لا تتحدد بالوضع ) أما الأشكال العلیا للوعي(ویقول الجابري 
الاجتماعي، بل ھي تملك استقلالاً یجعلھا تعلو على المجتمع وأطره، ویمكن أن نق�ول              

وبة لیست في فھم كی�ف أن الق�رآن وال�سیرة           والصع: الشيء نفسھ عن النص القرآني    
النبویة مرتبطین بأشكال التط�ور الاجتم�اعي ب�ل ھ�ي لم�اذا لا ی�زالا یول�دان فین�ا متع�ة               

  .)١(ویحتفظان بقیمتھما من بعض الوجوه، كمعیار ونموذج لا مثیل لھ) بلاغیة(
 ث�م یب��ین أن ھ��ذه الإش��كالیة أش��د تعقی��داً م��ن م��شكلة الفل��سفة المعروف��ة وعلاق��ة 

عل��ى الأق��ل ف��ي زمانھ��ا وھ��ي  " علاق��ة المعرف��ة ب��المجتمع وأط��ره"الفك��ر ب��الواقع، أو 
  .مشكلة الأبدي والزمني، مشكلة المطلق والنسبي

ویرى لوك�اتس أح�د المارك�سیین الم�ستقلین المجتھ�دین إن ھ�ذه الأش�كال العلی�ا                
عل��ى ال��رغم م��ن علاقتھ��ا بمحیطھ��ا الاجتم��اعي     " ال��دین الفل��سفة الف��ن  "م��ن ال��وعي  

 وھ�ي  -بمجرد ما تت�شكل –والطبیعي وارتباطھا بھ، إلا أنھا تمارس خصائصھا الذاتیة   
وھ��و مظھ��ر أم��ن  ... تحف��ظ باس��تقلال أكب��ر م��ن أش��كال الفك��ر الاجتم��اعي وال��سیاسي    

على مستوى الذات، لأنھ�ا ق�ادرة أن تبق�ى حی�ة حت�ى بع�د التغی�رات العدی�دة                    " الأبدیة"
م��ن تل��ك، تغی��رات تف��صل بینھ��ا ع��صور    والعمیق��ة، مم��ا یتطل��ب تغی��رات أكث��ر عم��ق    

  .)٢(بكاملھا
وھ�ي إش�كالیة تواج�ھ المفھ�وم الح�داثي للتاریخی�ة، وتك�ذب زعمھ�ا أن الإن�سان          
إنما یحركھ وی�صنع أفك�اره ش�روط المادی�ة التاریخی�ة، وف�ي ھ�ذا ال�سیاق ظھ�ر أولئ�ك                   

ص�بح  البحث في الجانب اللامعقول ف�ي الأف�راد فعلم�اء الاجتم�اع أ            " وفروید"الفلاسفة  
عن��دھم ھ��اجس متزای��د بالن��سیج اللاعقل��ي للمجتم��ع ض��داً عل��ى فك��رة الوض��عیین ف��ي      

  .)٣("العقد الاجتماعي"
 عل�م  -ك�افین رایل�ي  -وھ�و بح�سب   " علم اجتماع المعرفة"وفي ھذا الوقت ظھر  

لم یظھر إلا في القرن العشرین، وھو یھتم بشأن إدراك قدرة المجتمع في ال�تحكم ف�ي              
قدرة المجتمع في التحكم في ال�سلوك، وھ�و ف�ي    " دورھایم"بلھم المعرفة، كما أدرك ق  

ھذا یتماھى مع كشوف الأنثروبولوجین بشأن تحكم الثقافة في جوانب كثیرة من حیاة 
البشر، ولھذا فإن الشيء ال�ذي ینبغ�ي الاعت�راف ب�ھ ھ�و أن المع�رف ن�سبیة م�ن أج�ل                 

ن أنماط المعرفة وفي وھناك عدد لا یحصى م.... طبقة معینة في ظرف تاریخي محدد
جمی��ع الح��الات یك��ون وض��ع الإن��سان الاجتم��اعي والثق��افي ھ��و ال��ذي یح��دد م��ا یمكن��ھ   

  .)٤(معرفتھ

                                                           

 . الجابري، المرجع السابقمقال) ١(
 .أنظر المرجع السابق) ٢(
 .، ترجمة عبدالوھاب المسیري)٢٩٤ص /٢(أنظر الغرب والعالم، كافین رایلي، ) ٣(
 .المرجع السابق) ٤(
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أصبح التاریخ سیرورة وصیرورة، أي مساراً حتمیاً تحكمھ "یقول محمد سبیلا 
وتحدده وتفسیره عوامل ملموس�ة كالمن�اخ والحاج�ات الاقت�صادیة للن�اس أو ح�روبھم                

فمثلم�ا ن�زع ع�ن    ... كال�صراع العرق�ي والقبل�ي أو الم�ذھبي أو غی�ره     م�ن أج�ل الك�سب    
الطبیعة طابعھا السحري والإحیائي فقد نزعت المعرفة والممارسة الطابع الأس�طوري     
عن التاریخ ینفي طابعھ الفائي والنظر إلیھ باعتباره مجرد حركة تطوریة تتحكم فیھ�ا         

وق�د ق�اد رب�ط    " فروی�د "ولوجیة أو س�یك " م�اركس "عوامل داخلیة قد تكون اقت�صادیة      
تط��ور الت��اریخ بعوام��ل تاریخی��ة مح��ددة إل��ى إرج��اع ك��ل ش��يء للت��اریخ حت��ى ت��م وس��م  

  .)١(الحداثة بأنھا عبادة للتاریخ الذي أصبح ھو المصدر أو المنتج الأساسي للمعنى
إن التاریخیة تعني الحركة والحركة لابد لھ�ا م�ن مح�رك ذي إرادة ف�إن ل�م یك�ن                 

آلان "ك��ان غی��ره، والفك��ر الح��داثي ی��ذھب إل��ى الأم��ر الآخ��ر، ونج��د أن       المح��رك االله 
وإن الإیم�ان بأح�دھما ینف�ي الآخ�ر، حی�ث            . یقابل بین الت�اریخ والخل�ق الإلھ�ي       " تودین

لق��د آمن��ت بالت��اریخ، كم��ا آم��ن غیرھ��ا قبلھ��ا ب��الخلق الإلھ��ي أو    : "یق��ول ع��ن الحداث��ة 
  .)٢()بالأسطورة المؤسسة للجماعة

یقدم صورة " النموذج الدنیوي أو العلماني: " أركون حیث یقول   وھذا ما یؤكده  
أخرى عن تولید التاریخ البشري غیر الصورة التي یق�دمھا النم�وذج ال�دیني التقلی�دي         

ف����ي المجتمع����ات العربی����ة ) أو العلم����اني(وس����وف ی����ؤدي تق����دم النم����وذج ال����دنیوي 
تولید التاریخ كم�ا ح�صل      ل" الإلھي"والإسلامیة، على المدى البعید إلى إلغاء النموذج        

  .)٣(في الغرب  الحدیث
م�ع توس�عھ   " م�اركس "ثم ك�ان الانت�شار للتاریخی�ة ب�المفھوم ال�ذي انتھ�ى إلی�ھ                

وق�د قام�ت   " مدرسة الحولیات الفرن�سیة "وابتكار المناھج البحثیة في تطبیقھ على ید    
یخی�ة  ھذه المدرسة الفنرسیة في ھذا ال�سبیل بعمل�ین مھم�ین ف�ي م�سیرة مفھ�وم التار                 

وال�ذي تبن�اه الح�داثیون الع�رب     "  وم�ا بع�د الح�داثي   -الح�داثي "الذي سیؤسس للاتج�اه    
  .برمتھ

هما التي سادت ف�ي الق�رن التاس�ع        " التاریخیة الوضعیة " التصدر لمنھجیة    :ح

ع��شر وحت��ى منت��صف الق��رن الع��شرین، فق��د رأت مدرس��ة الحولی��ات أنھ��ا غی��ر كافی��ة   
لأنھا منھجاً سكونیاً، )  ومع بعد الحداثي-الحداثي(لتطبیق فلسفة التاریخیة بمفھومھا 

یھم��ل التحلی��ل والتفكی��ك لتل��ك الن��صوص الدینی��ة والك��شف ع��ن علاقتھ��ا بالم��شروطیة  
  .)٤( التاریخیة في عصرھا-الاجتماعیة

                                                           

 ١١الحداثة وما بعد الحداثة، محمد سبیلا، ص ) ١(
 ).٢/٢٠٤(نقد الحداثة، آلان تورین، صیاح الجھیم، ) ٢(
 ٢٣وأستحالة التأصیل، نحو تاریخ آخر للفكر الإسلامي، محمد أركون، ص الفكر الأصولي ) ٣(
أنظر من تاریخ السرد إلى تاریخ النقد نحو تطور المعرفة التاریخیة في الوطن العربي، ) ٤(

 ٨١عبدالعزیز الأمراني، مجلة مواقف ونقد، العدد 
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ــاني وتوس��یع دائ��رة الرؤی��ة  " التاریخی��ة المارك��سیة " تط��ویر  منھجی��ة  :لث

أیدلوجی�ة الأفك�ار وعلاقت�ي الأفك�ار بواق�ع          الفلسفیة التي قامت علیھا في الك�شف ع�ن          
  .)١(المرحلة التاریخیة التي یظھر فیھا

الت�ي  ) الكلاس�یكیة (فقد رأت مدرسة الحولیات الفرن�سیة أن تتج�اوز المارك�سیة            
الت�ي لا  " الجدی�دة "تختزل جدلیة الفكر والواقع في العامل الاقتصادي، إلى المارك�سیة     

أو الروح��ي ف��ي الت��أثیر عل��ى ت��شكیل تج��ارب    تھم��ل الأس��طوري والرم��زي والخی��الي   
  .التاریخیة الكبرى

وبذلك أحدثت تاریخیة مدرسة الحولیات تحولاً في مناھج البح�ث ف�ي ال�ستینات              
ثم حدث في الستینات ": غي بوا"، ویقول )٢(من القرن العشرین مع المرحلة البنیویة    

دن�ا وال�دفع ال�ذي عرفت�ھ     الانفجار المنتصر المعاصر لأھم التحولات الاجتماعیة ف�ي بلا  
  .)٣(البنیویة فتقدم التاریخ الجدید في كل الاتجاھات داحراً التاریخ التقلیدي

لى    يخية  لتا  نفي الحقیقة المتعالیة والمطلقة نف�ي امتلاكھ�ا ب�ل           :نتهى مفه 

  ".الماضي المعرفي/ التراث"نفي وجودھا، وإلى القطیعة المعرفیة مع 
العلمانیة التي تشكل الإطار العام الذي یح�وي  "لیة، فإن   فأما نفي الحقیقة المتعا   

الفكر الغربي باتجاھاتھ ومجالاتھ كافة في معناھا الحقیقي، قد قامت على ھ�ذا المب�دأ،               
منذ البدایة وعلى ذل�ك  " التفكیر الدیني"وھو الأمر الذي جعل منھا النقیض المقابل لـ       

  .النھضة"ذ تأسست في الفكر الغربي وأسست للفكر الغربي من

ل  العلمنة ھي إنكار إمكانیة التجاوز، فالعالم الطبیع�ي، الم�ادي           ":لمسي: "يق

والإنسان جزء من ھذا " مرجعیة كامنة"مكتفٍ بذاتھ، یحوي داخلھ كل ما یلزم لفھمھ 
الع��الم، فھ��و إن��سان طبیع��ي، م��ادي لا یمكن��ھ تج��اوز الطبیع��ة الم��ادة ولا تج��اوز ذات��ھ     

فالإنسان القادر على التجاوز لا یمكن ال�تحكم فی�ھ   . م ضد التجاوز  أو التحك " الطبیعیة"
تماماً، ولا یمكن تسویتھ بالكائنات الطبیعیة إذ یظل داخلھ ما یتحدى القوانین الطبیعیة 

ویلاح�ظ أن   ) تحویلھ إلى سلعة  (المادیة، ومن ثم فھو خاضع لقوانین المادة ولا یمكن          
ریخ تصاعد مع�دلات الحل�ول والإنك�ار المت�صاعد          تاریخ الفلسفة الغربیة الحدیثة ھو تا     

لأي تجاوز، ومن ثم فھو تصاعد للواحدی�ة المادی�ة وت�صفیة لثنائی�ة المتج�اوز الك�امن        
إل��ى أن ن��صل إل��ى الفك��ر التفكیك��ي وفك��ر م��ا بع��د الحداث��ة ال��ذي ینك��ر أي تج��اوز وأی��ة    

  .)٤(جزاءمركزیة لأي شيء بل ینكر فكره الكل نفسھا باعتبار أن الكل متجاوز للأ
أن الحقیق��ة ل��م تع��د مج��ردة رغ��م فل��سفة " نیت��شة"معتم��داً عل��ى " فوك��و"وی��رى

التاریخ الماركسیة التي تؤكد على انتصار المعنى والعقل في نھایة التاریخ، وللحقیقة     
إظھ�اره وھ�و وج�ھ الاس�تبعاد والإق�صاء،          " نیت�شة "وجھ آخر لم یحاول الفلاسفة قب�ل        

                                                           

 ).٤٣٥-٤١٠(ر، ص أنظر التاریخ والتجدید، إشراف جاك لوغوف، ترجمة محمد المنصو) ١(
 ٢٨١تاریخیة الفكر العربي، محمد أركون، ص ) ٢(
 ٤١٠التاریخ الجدید، إشراف جاك لوغوف، ص ) ٣(
 ٥٨، ص ١عبدالوھاب المسیري، ج. موسوعة الیھودیة والصھیونیة، د) ٤(
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اب واطلاقیتھا مح�ددة ف�ي ال�زمن وق�د ت�صور فك�ر م�ا         فالحقیقة حقائق وھي أبنة الخط    
بعد الحداثة أن الحقیقة لعبة لا غیر، المراد منھا الإبقاء عل�ى س�لطة الأن�ساق الكب�رى          

  .)١(ضد الإنسان الفرد لكبت رغباتھ وتحویلھ إلى آلھ تحت تحكمھا
بوص�فھ أساس�اً    " التاریخیة" وفي سیاق تأسیس دراسة التراث الإسلامي على        

" الحقیق���ة"فك���رة ارتب���اط " أرك���ون"ی���شرح " التح���دیث"ی���اً مركزی���اً لم���شروع منھج
بالتاریخ الملموس وتدخل البشر في صیاغتھا بحسب زمانھم ومكانھم، وھو ما یؤكد، 

  .استحالة تصور حقیقة مطلقة متعالیة" أركون"كما یرید 
 أن یشرح السبب الذي یجعل الحقیق�ة الدینی�ة ص�عبة الإدراك           " أركون"ویحاول  

لأن طرق توص�یل النبوی�ة معتم�دة عل�ى ال�سمع لا عل�ى الرؤی�ة فإدراكھ�ا ص�عب لأنھ�ا                
ینطلق من الفرق الماركسي في تصور الحقیقة " أركون"لیست مادیة محسوسة، لأن 

لا توج�د حقیق�ة غی�ر الحقیق�ة الت�ي تخ�ص الك�ائن الإن�ساني           "وھو ما عبر عنھ بقول�ھ       
عن�ده لا حقیق�ة لأنھ�ا    " قیق�ة الدینی�ة  الح"المنخرط في أوضاع مح�سوسة، فھ�ذا یجع�ل          

ویقول مھما كان صلاحیتھا ومھ�م تك�ن دائ�رة انت�شارھا ف�ي المك�ان          . لیست محسوسة 
  .)٢(والزمان واسعة فھي تبقى خاضعة للتاریخیة

المفھ���وم الح���داثي الت���اریخي عل���ى مب���دأ الحقیق���ة المطلق���ة  " ق���ضى"وبع���د أن 
ف���ي النظ���ر " م���نھج"تأس���یس والمتعالی���ة أص���بحت مھم���ة المنھجی���ة التاریخی���ة ھ���ي 

والتأویل والتساؤل المفتوح المتشعب المستمر، فلیس العرف بن�اء الحق�ائق ب�ل رص�د               
 وم�ا  –الإشكالات وص�یاغتھا، ویعتب�ر المفك�رون أن ھن�ا یكم�ن الب�راع الفك�ر الح�داثي            

من ھنا یبدو لنا (بعده حیث استطاع أن یفرض على منھجیة التفكیر، كما یقول أحدھم 
  .)٣ ()الیة الخطاب التاریخي كنموذج مركزي في عمل الفكر الحداثيدلالة وفع

أن یكون اللا معنى ھ�و المعن�ى الوحی�د تمام�اً كم�ا ذھ�ب       " نیتشھ"وبذلك یقترح   
إلى أن المطل�ق الوحی�د ھ�و الن�سبیة وال�صیرورة، أي أقت�رح قب�ول اللامعن�ى وعدمی�ة                     

 ما فعلھ دعاة ما بعد الحداثة الحقیقة كحالة نھائیة على الإنسان أن یتكیف معھا، وھذا
 ویقومون بتقویض أیة ثنائیات فأیة ثنائیة )٤(فھم ینطلقون من الإیمان بعدمیة الحقیقة

ف��ي ت��صورھم ص��دى للح��ضور وص��دى للثنائی��ة الأول��ى ف��ي ال��نظم التوحیدی��ة، وأم��ا        
القطیعة المعرفیة وھي النتیجة الأخرى لمبدأ التاریخیة فإنھا مترتبة كذلك على الق�ول          
بنف��ي الحقیق��ة المتعالی��ة والمطلق��ة؟ فطالم��ا أن��ھ لا توج��د حق��ائق مطلق��ة تنف��صل ع��ن      

ل��ـ " الم��ا ص��دق "الزم��ان والمك��ان وال��شروط المادی��ة التاریخی��ة ف��إن ھ��ذا یعن��ي أن        
ھ��و زمانھ��ا ومكانھ��ا ال��ذي تظھ��ر فی��ھ وبمج��رد انق��ضاء الزم��ان والمك��ان   " الحق��ائق"

المعرفی��ة ھ��ي الح��ل لھ��ذه الأزم��ة  وم��ن ث��م تك��ون القطاعی��ة  " الحق��ائق"تنق��ضي تل��ك 

                                                           

 ).٢١٩-٢١٨(الحداثة وما بعد الحداثة، الدكتور فتحي التریكي، ص ) ١(
 ).٣٩- ٣٧(لإسلامي، محمد أركون تاریخیة الفكر العربي ا) ٢(
 ١٧التاریخ والحقیقة، میشیل فوكو، للدكتور السید، ص )  ٣(
 ).١٤٠-١٣٨(اللغة المجاز للدكتور عبدالوھاب المسیري، ص ) ٤(
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" الحق�ائق "المعرفیة ویكون لكل زمان ومكان أدوات�ھ ومناھج�ھ الت�ي ی�ستخلص منھ�ا          
  .المتلائمة مع شروطھ المادیة التاریخیة

المنھجیة " "الابستمولوجیة"ومفھوم القطیعة ھنا یحیل إلى المرجعیة 
معرفة یتم على شكل التي تنظر إلى أن تقدم ال" غاستون بلاشلار"عن " المعرفیة

قطائع كبرى ناتجة عن أزمات تحصل في أسس العلم وذلك بناء على مفھوم 
التاریخیة والذي ینظر إلى أن تأصیل نظم الأسس والمفاھیم والمناھج المعرفیة یجعل 

  .منھا سیاجاً مغلقاً للعقل ویجعل من الزمن الثقافي زمناً راكداً
 التي تقول بأن المعرفة تقدم على وھو بھذا یستھدف نقص النظریة السائدة

 ھي شرط تقدم العلوم، فكل علم یمر -لا الاتصال–نحو متصل، لیذھب إلى أن القطیعة 
في تاریخھ بقطائع بثورات بقفزات نوعیة تنقلھ من طور إلى طور جدید ومن منھجیة 

دة إلى منھجیة جدی" الإبستمولوجیة"باتت بالیة لأنھا لم تعد متكیفة مع المتطلبات 
  .)١(أكثر تكیفاً وسداداً

في بیان التأسیس الذي یسیر علیھ مشروعھ من خلال منھجیة " فوكو"ویؤكد 
القطعیة المعرفیة على أنھ یجب استبعاد المفاھیم التي تكرس فكرة الاتصال وتدور 
حول مفھوم التقلید لأصل سابق، لأن فوكو یقارب تاریخ الفكر بمنھج تقطیع للزمن 

" فوكو"ملة مراحل بینھا فواصل وقطائع، وإضافة إلى ھذا فإن التاریخي إلى ح
فھو لا یرى وجود ذات فاعلة في التاریخ، بل ینبغي الكشف . یستبعد الذات الإنسانیة

وھو النظام المتحكم في وعي الإنسان وسلوكھ وھو الذي " الإبسمي"عن ما یسمیھ 
 الأمر الذي یؤكد ضرورة یحدد الشروط المحددة للتفكیر والسلوك ونمط الحیاة وھو

 ما بعد -بوصفھ أساساً منھجیاً للمعرفة الحداثیة" مفھوم القطیعة المعرفیة"إحلال 
وسنجد حضور لھذه المنھجیة في الفكر الحداثي العربي في مشروعھ إعادة . حداثیة

كیف نعقل الإسلام الیوم؟ بمعنى كیف "ابتداءً " أركون"قراءة التراث، حیث یتساءل 
ن كل الجوانب وبشكل أعمق؟ ثم یحدد كیفیة ذلك بأن تأسس قراءتھ أولاً نفھمھ م

 وأن تسیر منھجیتھا في اتجاه )٢ ()بشكل مختلف عن كل ما سبق(على أن تكون 
  .)٣ ()الشك المستمر

لم یعد ھناك بداھة جاھزة : (حیث یقول" العروي"وھو الأمر الذي یؤكده 
لابد إذن من بداھیة . اً وتتماسك بھا الأفكارضروریة منطقیة یركز إلیھا الجمیع تلقائی

حاجز تراكم المعلومات التقلیدیة، : جدیدة وھذا لا یكون إلا بالقفز فوق حاجز معرفي
لا یفید فیھا أبداً النقد الجزئي، بل ما یفید ھو طئ الصفحة، وھو ما أسمیة ولا أزال 

  .)٤ ()أسمیة بالقطیعة المنھجیة

                                                           

 ).٢٠-٥: (عادل العوا. الفكر العلمي الجدید، غاستون باشلار، ترجمة د) ١(
 ٢٣٢الفكر الإسلامي نقد واجتھاد، محمد أركون، ص ) ٢(
 ).٢٩٥-٢٩٤(تاریخیة الفكر العربي الإسلامي، محمد أركون، ص ) ٣(
 ١٠مفھوم العقل بعداالله العروي، ص ) ٤(
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ما یعبر عنھا الفكر الحداثي العربي برفض سلطة وھذه القطیعة المعرفیة ھي 
  .)١(النص وسلطة السلف

ثبوت قوانین التطور التاریخي أي حتمیة "وتتحدد التاریخیة عن العروي بـ 
 -نسبة إلى أوجست كونت.  ولعلھ یقصد ھنا المراحل الكونتیة–المراحل التاریخیة 

بل، وإمكانیة اقتباس الثقافة للتطور البشري، ووحدة الاتجاه من الماضي إلى المستق
  .)٢(أو وحدة الجنس، وإیجابیة دور المثقف السیاسي

م قال في سیاق ١٩٧٤وقد تقدم أركون ببحث في مؤتمر عقد في باریس سنة 
أرید لقراءتي ھذه أن تطرح مشكلة لم "ردوده على المناقشات التي أثارھا بحثھ 

تاریخیة القرآن، : مي ألا وھيتطرح عملیاً قط بھذا الشكل من قبل الفكر الإسلا
 وفي مؤتمر في تونس عقد سنة )٣("وتاریخیة ارتباطھ بلحظة زمنیة وتاریخیة معینة

م تحدث أركون عن مسألة التاریخیة وضرورتھا وأھمیة فھم الإسلام في ١٩٧٧
والتاریخیة لیست مجرد لعبة ابتكرھا الغربیون من أجل الغربیین، إنما "، )٤(إطارھا

 الشرط البشري منذ أن ظھر على الأرض، ولا توجد طریقة أخرى ھي شيء یخص
لتفسیر أي نوع من أنواع ما ندعوه بالوحي أو أي مستوى من مستویاتھ خارج 
تاریخیة انبثاقھ وتطوره أو نموه عبر التاریخ، ثم المتغیرات التي تطرأ علیھ تحت 

  .)٥(الإسلاميإن أصبحت اللامفكر فیھ الأعظم بالنسبة للفكر . ضغط التاریخ
: ویوضح ھاشم صالح المراد بالتاریخیة في كتابات أركون دائماً فیقول

 الأصل التاریخي للتصرفات والمعطیات والحوادث -وفي كل مكان–المقصود ھنا "
التي تقدم وكأنھا تتجاوز كل مكان وزمان وتستعصى على التاریخ، ویعرف أركون 

التحول والتغیر أي تحول "إنھا تعني : لالتاریخیة بشكل أكثر اختصاراً عندما یقو
  .)٦("القیم وتغیرھا بتغیر العصور والأزمان

أن ھدف أركون ھو إدخال التاریخیة إلى (ویرى علي حرب أحد تلامیذ أركون 
ساحة الفكر العربي الإسلامي والتاریخیة تعني أن للأحداث والممارسات والخطابات 

مكانیة، وشروطھا المادیة والدنیویة، كما تعني أصلھا الواقعي وحیثیاتھا الزمانیة وال
خضوع البنى والمؤسسات والمفاھیم للتطور والتغیر أي قابلیتھا للتحویل والصرف 

  .)٧ ()وإعادة التوظیف
وھذا یعني ثمة تطور في مجتمع بعینة وفق للظروف المكانیة والزمانیة 

ي والمراد ھو مركسة المحددة فالتاریخیة تدعو الصیرورة وموافقة الحدث التاریخ

                                                           

 ).١١٥-١١٣(بنیة العقل العربي، لمحمد الجابري، ص ) ١(
 ).٢٠٧-٢٠٦(أنظر العروي العرب والفكر التاریخي، ص ) ٢(
 ٢١٢، ص "الفكر الإسلامي، قراءة علمیة"أركون، ) ٣(
 ١٣٨المرجع السابق، ص ) ٤(
 . ، أنظر ھوامش ھاشم صالح ھاشم٢٠أركون الفكر الإسلامي، قراءة علمیة، ص ) ٥(
 ٢٦، ص "من الاجتھاد إلى نقدا لعقل الإسلامي"أركون ) ٦(
 ٦٥، ص "نقد النص"على حرب ) ٧(
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العالم العربي والإسلامي، وعلى ھذا فمحمد أركون یفرق بین التاریخیة والتاریخانیة 
فالتاریخیة عند ذات معنى إیجابي تتوجھ إلى دراسة التغیر والتطور الذي یصیب 

وھي " التاریخیة الرادیكالیة"، وھي ما یسمیھا )١(البنى والمؤسسات خلال الأزمان
ن العقل البشري لا یمكن فصلھ عن تأسیسھ الاجتماعي والتاریخي، أو أ"تعني عنده 

  .)٢(عن جذوره الاجتماعیة التاریخیة
أما التاریخانیة الوضعیة . وھو یعني تحدید الوجود الإنساني والتاریخ والزمان

ذات المدلول السلبي لدیھ یرفضھ وھي التاریخانیة المادیة الوضعیة التي تبناھا 
ویرید أركون أن . )٣("ما زلت أعتبرھا الطریق الوحید للاستیعاب"العروي وقال 

یؤسس التاریخیة الرادیكالیة التي لا تھمل دور الأحلام والأساطیر والأخیلة في صنع 
التاریخ، إذن الفرق بینھا وبین التاریخانیة الوضعیة ھي مدى اعتبار الأساطیر 

أركون ذا أھمیة قصوى،تھملھ والأخیلة في تسییر حركة التاریخ، وھو ما یعتبره 
  .)٤(التاریخانیة تماماً

لذا لابد من الإشارة أن ھذه التفرقة لیست بذات أھمیة ما دامت معتقدات الأمم 
تقوم على الأساطیر والأخیلة فلیس لھا وجود حقیقي إنما وجودھا وھمي وخیالي، 

فضون مثل وھذا المعنى الذي یخترعھ أركون معنى مرفوض لدى المؤمنین لأنھم یر
ھذه التلاعبات الأركونیة، وفي غضون ھذه الظروف برز اتجاه جدید في دراسة 

تعتبر إحدى "التي " التاریخانیة الجدیدة"الأدب والنصوص بروزاً واضحاً سمي بـ
الإفرازات النقدیة لمرحلة ما بعد البنیویة، وفیھا تجتمع العدید من العناصر التي 

، وھي تسعى لقراءة )٥( كالماركسیة والتقویضھیمنت على اتجاھات نقدیة أخرى
النص الأدبي في إطاره التاریخي والثقافي، حیث تؤثر الإیدیولوجیات وصراع القوى 
الاجتماعیة في تشكل النص، وحیث تتغیر الدلالات وتتضارب حسب المتغیرات 

لاحظ التاریخیة والثقافیة وھذا التضارب ھو ما أخذتھ التاریخانیة من التقویض كما ی
  .)٦(أبرامز

ویتضح لنا مما سبق كتابتھ حول مفھوم التاریخیة لدى الباحثین الغربیین 
أننا یمكن أن نحدد ھذه الفكرة بعدة عناصر كأسس وغایات لعل . والعرب المحاضرین

  :من أھمھا

                                                           

 ٢٣أنظر محمد أركون، تاریخیة الفكر العربي والإسلامي، ص ) ١(
 ٤٩لتفسیر الموروث إلى تحلیل الخطاب الدیني، ص أركون، القرآن من ا) ٢(
 ٧٦العروي، العرب والفكر التاریخي، ص ) ٣(
 ).١٢٤-١٢٣(أركون والفكر الإسلامي، قراءة علمیة، ص ) ٤(
 ھو المصطلح الذي أطلقھ الفیلسوف الفرنسي المعاصر جاك deconstructionالتقویض ) ٥(

أتبعھا في مھاجمة الفكر الغربي الماورائي منذ بدایة دریدا على القراءة النقدیة المزدوجة التي 
 .الفكر حتى الیوم

 ٤٥سعد البازعي، ص . میجان الرویلي ود. دلیل الناقد الأدبي، د) ٦(
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أن التاریخیة في المفھوم الغربي قائمة على الذاتیة المطلقة وانعدام المنھج  -١
 الانعدام ھو الطریق لتطور علم التاریخ إلى ما سمي فیما التاریخي ولعل ھذا

 ".بالتاریخیة أو التاریخانیة"بعد 
 وھي نزعة لا تھتم إلا بالإنسان وما یتصل بھ من )١(بروز نزعة الأنسنة -٢

 .)٢(محسوسات ومادیات
وھي مسألة ذات صلة خطیرة بفكرة التاریخیة إلى درجة یمكن أن : النسبیة -٣

 . حسب وجھات النظر)٣(ي التاریخیةیقال أن النسبیة ھ
ترتبط بفكرة التاریخیة والتفسیر المادي للتاریخ والفلسفة المادیة : الماركسیة -٤

 التي تنتج حسب -المادیة الجدلیة-التفسیریة للوجود وأھم ما فیھا قضیة 
الماركسیة الموجودات وقد ربط آلان تورین من فلسفات ھیغل وماركس 

ف تبنى عبداالله العروي الماركسیة التاریخیة لحل  وكی)٤(وفكرة التاریخیة
أزمة الأمة العربیة، وما طرحھ أحد الباحثین أن التاریخیة ما ھي إلا مركسھ 

 .)٥(للتاریخ والواقع
السببیة وھذه المسألة صلتھا بالتاریخیة من زاویتین المفھوم الاعتزالي  -٥

 .والمفھوم الرشدي
) التطور المطلق(ریخیة والمقصود عنصر التطور أساسي في التا: التطوریھ -٦

الشامل للمادة للفكر والتاریخ والحیاة والكون بكل ما فیھ وقد أسھمت في 
 .تكریسھ نظریات التطور المختلفھ عن داروین وغیره

التأویل كما ھو في المفھوم الغربي والقائم على البنیویة والتفكیك الذي  -٧
متكلم أو الكاتب وھو ما برز یخضع لذاتیة القارئ دون أي اعتبار لمقاصد ال

تحت عنوان التاریخیة الجدیدة التي ركزت اھتمامھا على قراءة النصوص، 
ولعل ھذه ھي الخطوط العریضة التي یقوم علیھا البحث وعلى ھذا یمكن أن 

زمكانیة قائمة على "إخضاع الوجود بما فیھ لرؤیة "نعرف التاریخیة بأنھا 
بد أن نعرف أن ثمة علاقة بین العلمانیة لا" الحتمیة والنسبیة والصیرورة

فالتاریخیة ھي إحدى الإفرازات التي أفرزتھا البیئة الفلسفیة . والتاریخیة
العلمانیة في الفكر العربي، ھذا إذا علمنا أن العناصر السبعة السابقة ھي 

 .عناصر أساسیة في العلمانیة
ھ وظروفھ التي تنزل فتاریخیة النص عند العلمانیین تعني ارتباط النص بواقع

فیھا إلى درجة اعتبرت أسباب النزول تساوي التاریخیة وتعبر عن حقیقتھا 

                                                           

 .وھي نزعة تستخدم للتعبیر عن غرور الإنسان بدلاً من كلمة إنسانیة) ١(
 ٤٦المعجم الفلسفي لعبدالمنعم النفي، ص ) ٢(
 .المرجع السابق) ٣(
 ٢٤٤العلمانیون والقرآن الكریم، أحمد الطعان، ص ) ٤(
 ٢٢٧نفس المرجع السابق،  ص ) ٥(
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، والعقائد )٢(، وعلیھ فتعالیم القرآن المقدسة مرتبطة بظروف تاریخیة)١(ومعناھا
 )٤(، وتحدثوا عن تاریخیة السنة النبویة)٣(الإسلامیة وصیاغاتھا ذات طابع تاریخي

ارتباطھ بالواقع السیاسي والاجتماعي الذي أنتجھ أو على الأقل أي (وتاریخیة الفكر 
أي الخلفیة . )٦("وتاریخیة النص القرآني" وتاریخیة الشریعة )٥ ()الذي تحرك فیھ

التاریخیة بجمیع معطیاتھا الثقافیة التي وجھت ذھن المفسر في تعاملھ مع الأحكام 
 والشكل النھائي الذي بلغھ ھذا وھي بذلك المسافة الفاصلة بین أصل الحكم كما نزل

  .)٧(الحكم
فأصبح معروفاً لدى العلمانیین أن التاریخیة المتعلقة بالنص تعني ارتباطھ 

، أو كما یقول أركون أن لا تتعالى النصوص )٨(باللحظة التاریخیة التي صدر فیھا
، وأركون یعترف ھنا بأنھ یسلك سلوكاً مناقضاً لمقاصد )٩(على الزمان والمكان

أنا أعلم أن الغایة المستمرة لھذا النص تكمن في ترسیخ معنى "القرآن فھو یقول 
، وھذا ما یبدو واضح في ھوامش ھاشم )١٠("نھائي وفوق تاریخي للوجود البشري
ونقصد بالأرخنة ھنا الكشف عن تاریخیة : "صالح على أركون عندما یقول ھاشم

ة والطبیعة البشریة والقبائلیة لشبھ الخطاب القرآني عن طریق ربطھ بالبیئة الجغرافی
الجزیرة العربیة في القرن السابع المیلادي، ومعلوم أن الخطاب القرآن كان قد برع 
في التغطیة على ھذه التاریخیة عن طریق ربطة نفسھ باستمرار التعالي الذي یتجاوز 

 غیر وارد أن مفھوم التاریخیة"، وھو یقول )١١("التاریخي الأرضي كلیاً أو یعلو علیھ
بالنسبة للوعي الإسلامي التقلیدي، فالنصوص الدینیة تتعالى على التاریخ بنظرة 

 لأن التنكر )١٢("ولكن البحث التاریخي یثبت أن القرآن مرتبط بظروف عصره وبیئتھ
لمفھوم التاریخ یدخلنا في عالم الإلھیات أي ما فوق التاریخ، أو عالم الأنثربولوجیا 

تاریخ وھو اختیار تعسفي، والفكر الحداثي ینتقد الفكر الإسلامي أي میدان ما تحت ال
أن أھم شيء أتى "لأنھ یعتبره یشكل عقبة أمام تحقیق التاریخیة ویقول ھشام جعیط 

                                                           

 ٦٩أنظر العشماوي، العقل في الإسلام، ص ) ١(
 ١٢٦ص " تاریخیة الفكر"أنظر أركون ) ٢(
أنظر حنفي حنفي، الوصي والواقع دراسة في أسباب النزول ضمن كتابة ھموم الفكر والوطن، ) ٣(

 ١/٧٤ص 
، دار الأھالي، دمشق، )١٢٥( أنظر محمد شحرور، نحو أصول جدیدة للفقھ الإسلامي، ص )٤(

 ١م، ط٢٠٠٠
 ٢٩أنظر الجابري، نحن والتراث، ص ) ٥(
 .نائلة السلیني، تاریخیة التفسیر القرآني، المركز الثقافي، الدار البیضاء) ٦(
 ٩أنظر نائلة السلیني، تاریخیة التفسیر القرآني، ص ) ٧(
 ٦نظر نصر أبو زید والنص، السلطة، الحقیقة، ص أ) ٨(
 ١٤أنظر أركون، القرآن والتفسیر الموروث إلى تحلیل الخطاب الدیني، ص ) ٩(
 ٢١أنظر أركون، قضایا في نقد العقل الدیني، ص ) ١٠(
ھامش ھاشم صالح على كتاب أركون، القرآن والتفسیر الموروث إلى تحلیل الخطاب الدیني، ) ١١(

 ٢١ص 
 ١٤لمرجع السابق، ص ا) ١٢(
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بھ العلم الحدیث بخصوص القرآن ھو تورختھ، إن ھذه التورخة تعین كثیراً على فھم 
  .)١("تطور المعاني التي أتت بھا الدعوة المحمدیة

إذا كان ھذا ھو معنى التاریخیة عند العلمانیة فما ھي مكانة القرآن الكریم 
  .عندھم وھل ھو صالح لكل زمان ومكان

یعد أركون أقدم من تكلم عن تاریخیة القرآن بشكل واضح وصریح وفي ذلك 
توضیح وتبیان تاریخیة (یقول أركون أن الھدف الأساسي لمشروعھ الفكري ھو 

 الحركة الثقافیة التي أدت إلى اعتبار الشریعة وكأنھا التعبیر العقل الخاصة بتلك
 وذلك لا یتم إلا عن طریق المنھجیة الحداثیة )٢ ()الموثوق عن وصایا االله وأوامره

التي تمت في الغرب، فالفكر الحدیث ھو وحده الذي سیساعد على تجاوز القراءة 
، )٣(اسھا تنطلق فلسفة التاریخیةالإیمانیة للتراث إلى القراءة العلمیة التي على أس

ومع أن التاریخیة تقتضي الانطلاق من الأسباب التاریخیة التي تخص مجال التداول 
الذي یشھد قراءتھا ویتلقاھا لا أن تفترض أسباب تاریخیة خارجیة وتعید تطبیق تلك 

أن الأسباب التاریخیة الخاصة بمجال تداولي على مجال تداولي آخر، إلا أننا نلاحظ 
الفكر الحداثي العربي لم ینفك عن الفكر الحداثي الغربي بكل أطواره وأدواره لما كان 
التراث الإسلامي یدور حول النص القرآني كان أھم ما أشتغل علیھ الفكر الحداثي 

ولأجل ذلك أنشغل أركون بمشروعھ الذي ) تاریخیة النص(العربي ھو تورخھ النص 
 ومحاولة الكشف )٤ (!!وھو إثبات نقیض ذلك) سلامينقد العقل الإ(أطلق علیھ اسم 
أن الفكر !! أن یغطي بھا تاریخیتھ" النص"التي حاول ) التغطیة(عن عما یسمیھ 

الحداثي سینتھي إلى تجاوز النص الذي یعتبره العائق الأكبر للحداثة بتجاوز دلالاتھ 
اتھ من خلال لدى الفكر الحداثي، ودعوى تشكل النص ذ. عن طریق مفھوم التأویل

  تاریخھ الذي وجد فیھ؟
ونحن لا ننفي عن النص ارتباطھ بالظروف والسیاقات التي وردت فیھا الآیات 
القرآنیة لكن ذلك الارتباط لیس خاص بالمتلقین الأولین الذین كانوا زمن التنزیل بل 

ي الفكر الحداث. باعتبار الطبیعة البشریة واحدة لا تختلف باختلاف الزمان والمكان
أسباب (وبھ یفسر !! یصنع النقیض فبدل من أن یرتفع بالإنسان یقوم بإنزال النص

أن كثیر من الحلول لم تكن بادئ الأمر معطاه من الوحي (ویقول حسن حنفي ) النزول
بل مقترحات من الفرد، ثم أیدھا الوحي إذاً ھي فرص من الواقع مع تأیید الوحي لھ 

  .)٥()وھذا معنى أسباب النزول(
ستطیع أن نقول أن النظام المعرفي الذي یوجھ التفكیر العربي الحداثي ھو ن

تلك الفكرة الماركسیة التي تزعم أن الواقع ھو من یصنع الفكر ولیس الفكر ھو من 

                                                           

 ).١٨٥/١٩٤(تاریخیة الدعوة المحمدیة في مكة، ھشام جعیط، ص ) ١(
 ٢١تاریخیة الفكر العربي الإسلامي، محمد أركون، ص ) ٢(
 ).٧٧-٦٤(الفكر الأصولي واستحالة التأصیل، نحو تاریخ آخر للفكر الإسلامي، محمد أركون، ) ٣(
 ٢٠٢أركون، ص الفكر الإسلامي، قراءة علمیة، محمد ) ٤(
 ).١٣٦- ١٣٥(التراث والتجدید، حسن حنفي، ص ) ٥(
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یصنع الواقع، ھذه الفكرة من وضع ماركس ولكن الفكر الحداثي العربي جعل منھا 
  !!!أو بدون وعيمعیاراً سلیط عن الأفكار ویحاكمھا بھ بوعي 

أو " العقلانیة الدیكارتیة"ھو منھج العقلانیة في الفلسفة الحدثیة بشقیھا 
، في القول بأن مصدر المعرفة ھو المعرفة العقلیة )عقلانیة كانط" (العقلانیة النقدیة"

وھي معرفة قبلیة معتمدة على المبادئ الأولیة المستقلة عن الحس تتمیز بضرورتھا 
لقد كان نظري :  لقول الجابري)١(قض، ومبدأ السببیة، ومبدأ الغائیةكمبدأ عدم التنا

كانط أن العلاقة بین العقل والطبیعة وتصویر ھذه العلاقة بینھما من خلال منظور 
فقد نظر إلیھا من خلال منظور الحركة " ھیجل"الامتداد والسكون في كل منھما أما 

 ما أنتجھ ھیجل )٢(، نظرة تاریخیةنظرة دینامیة: والتغیر والصیرورة في كل منھما
من أطروحات فلسفیة ومن خصوصیات العصر الجدید ھو الرؤیة التاریخیة والنقد 

، فصار النظر للعقل بكونھ لیس مستقل )٣(التاریخي الذي فتح الطریق أمام النسبیة
عن التاریخ، ولابد من الذھاب بھ خارج غطاء المطلق والثابت والأحادي، وأن لھ 

التاریخیة التي یمكن تفكیكھا والكشف عن مشروطیاتھا ومن ثم فالتاریخ ھو أصولھ 
  .الذي یحدده

إذن الفكر الحداثي وما بعد الحداثي لم یعد ینظر إلى العقل بكونھ یحتوي على 
مبادئ أولیة فطریة قبلیة مستقلة عن الحس والشرط التاریخي بل تفتت مفھوم العقل 

لبنى الثقافیة والعرقیة والاجتماعیة وغیرھا إلى ما لا لیرتبط ببنى الفھم الفردیة وبا
وكل بنیة أوسع . نھایة، فكل فرد أصبح مستقلاً بعقل خاص لأنھ یستقل لفھم خاص

من الفرد كالبنیة الاجتماعیة أو العرقیة أو غیرھا تستقل بعقل جماعي خاص وبفھم 
ل في مشروعھ ومن ھنا ینسب الجابري العق. جماعي خاص ھو فھم الذات الجمعیة

والخلاصة . النقدي الحداثي إلى العرق العربي، وینسبھ أركون إلى الثقافة الإسلامیة
إنھ وحدة تأویلیة بحسب الشروط التاریخیة التي " كونیة"أن العقل لم تعد لھ وحدة 

  .)٤(یوجد فیھا
ویحدد أركون " العقل الاستطلاعي المنبثق حدیثاً"بـ " أركون"وھو ما یسمیھ 

على المتضادات الثنائیة، وإقامة جسور التواصل بین ) الانفتاح(ھذا العقل خصائص 
وھو ) التعدد(العقل ونقائضھ، كالجنون والخیال والأسطورة ومن خصائص ھذا العقل 

منبثق عن النظریة الذاتیة التي تشكل أساس من أسس الحداثة وھذه النظریة تقوم 
ولیس الموضوع مما أدى إلى تفتیت على فكرة مفادھا أن المعرفة مصدرھا الذات 

مفھوم العقل مما أخرج مفھوم العقل من مجال الوحدة إلى مجال التعدد فأصبح من 
الجائز التحدث عن عقول بعد أن كان حكراً على عقل واحد فإن ھذا ھو تحدید الفكر 

                                                           

 ).٧٣-٧٢(أنظر التأملات، دیكارت، ترجمة عثمان أمین، ص ) ١(
 ).٣٤-١٧(أنظر تكوین العقل العربي، محمد عابد الجابري، ص ) ٢(
 ).١٧٣-١٧٢(التراث العلمانیة، عبدالكریم سروش، ص ) ٣(
-٢٥٨(مختار الفخاري، ص . لیة المعنى إلى تأویلیة الفھم، دالفكر العربي الإسلامي من تأوی) ٤(

٢٥٩.( 
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الحداثي وما بعد الحداثي للعقل لیبني مشروعھ برمتھ على التأسیس لھذا المفھوم 
أو المستحیل " اللامفكر فیھ" خلالھ یحاول أن یخترق حدود كل ما یقول عنھ ومن

  :من خلال أمرین أثنین. التفكیر فیھ في الدین الإسلامي
منھجیة التأویل التي یتخذھا في تأویل أصول الإسلام ویكون اعتماده : أحدھما

دفاع عن طریقة نظریة التنازع بین التأویلات بدلاً من ال(فیھا كما یقول أركون على 
واحدة في التأویل والاستمرار فیھا مع رفض الاعتراضات علیھا حتى لو كانت 

وھذا المنھاج ینقذنا من السیاج الدوغمائي المغلق، ویحررنا من .. وجیھة ومفیدة
  .)١(والأمم الھالكة، الذي  أنبت علیة كتب الملل والنحل" الأمة الناجیة"مبدأ 

ي وما بعد الحداثي ھو عقل التأویل المفتح على لا وھذا یعني أن العقل الحداث
  .محدودیة الحقیقة ولا نھائیة المعنى

والأمر الآخر ھو تفكیك كل الأصول التي تحد من اشتغال العقل بمفھومھ 
  ".الثنائیات المتضارة" وتقییم التمییز بین -ما بعد الحداثي–الحداثي 

 وضعھا على محك ویعتبر أركون من یبحث عن صحة النصوص ومن یبغي
لأنھ یعتبره متشبث بنظام فكري ! أو عدمھا فھو تافھ" قدسیتھا"العقل والتثبت من 

، وینتقد أركون الفكر الإسلامي )٢(قدیم تم تجاوزه من طرف العلوم الإنسانیة الحدیثة
  !.بأنھ لم یدخل بعد في ھذا الحقل الجدید من المعقولیة والفھم

نسبة للفكر الحداثي أساساً منھجیاً من أجل ولذلك یشكل مفھوم التأویل بال
إخضاع التراث لمفاھیم الحداثة ولا یتم ذلك إلا من خلال صیاغة حداثیة لمفھوم 
التأویل فھل یرید أركون من القول بحداثیة التأویل فعلاً تاریخیة النص؟ وھل نرى أن 

ظ أم القرآن صالح لكل زمان ومكان؟ وھل یرى العبرة في القرآن لعموم اللف
بخصوص السبب؟ نقول أن أركون یعد من أقدم من قالوا بالتاریخیة بشكل صریح 
وھو یرید أن یطرح فكرتین استخدام فكرة التاریخیة مضافة للقرآن، وشمولیة ھذه 
التاریخیة لكل محتوى القرآن الكریم؟ بالرغم من تواتر النصوص في ھذا الخطاب 

ة؟ وتواتر الإیضاحات والبیانات التي تؤكد للتأكید على تاریخیة النصوص قرآناً وسن
على المعنى السابق للتاریخیة إلا أن ھناك من یصر أن التاریخیة فھمت فھم ملتبس، 
وأن عوام الأمة مثقفیھا یعیشون أزمة عقلیة، وكارثة ثقافیة، لأنھا لم تفھم التاریخیة 

عي أن التاریخیة تھدم ، فھم ھؤلاء بنظر الألم)٣(كما فھمھا الألمعي نصر حامد أبو زید
، الأمر الذي یفضي في زعمھم إلى اعتبار القرآن من الحفریات "عموم الدلالة"مبدأ 

التي لا یدرسھا إلا المتخصصون بھدف اكتشاف المجھول، وھي بنظر الألمعي دلالة 
لغویة تختلف عن أنماط الدلالات الأخرى وإذا كنا ما زلنا نجد متعة في نصوص أدبیة 

ریخیة مضى علیھا أكثر من خمسة عشر قرناً وما ذلك إلا ھذه النصوص وشعریة تا
قادرة على التواصل معنا دلالیاً فھل یمكن أن نتصور أن النصوص الدینیة قادة على 

                                                           

 ١٤الفكر الأصولي وأستحالة التأصیل، محمد أركون، ص ) ١(
 ٥٨الفكر الإسلامي، قراءة علمیة محمد أركون، ص ) ٢(
 ٦٧أنظر نصر حامد، النص، السلطة، الحقیقة، ص ) ٣(
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، ولكن یقال ھنا أن النصوص الدینیة لیست متعة یشعر بھا، )١(التواصل معنا دلالیاً
ف عباده، ویواصل نصر أبو زید الدفاع أنما ھي عقیدة وشریعة وقانون والتزام وتكلی

ولیس معنى القول بتاریخیھ الدلالة تثبیت المعنى الدیني عند (عن التاریخیة بقولھ 
مرحلة تشكل النصوص لأن اللغة ھي الإطار المرجعي للتفسیر والتأویل ولیست ثابتة 

ن بل تتحرك وتتطور مع الثقافة والواقع، وتحرك اللغة سوف یحرك دلالة النص م
، فالتاریخیة تعني تاریخیة المعاني التي فھم النص من خلال )٢ ()الحقیقة إلى المجاز

الواقع الذي كان سائد، فكل ما فھم من نصوص القرآن فھم أسطوري وقت نزولھ 
 ومن المسائل التي أسقطت )٣(أنتفى الیوم لصالح واقع إنساني جدید ومفاھیم أفضل

الخ وكلھا شواھد تاریخیة ألغاھا التطور التاریخي، ...نظام العبودیة، الرق، ملك الیمن
: المستوى الأول: وفي نظر نصر أبو زید أن دلالة النصوص الدینیة ثلاث مستویات

مستوى الدلالات التي لیس لھا شواھد تاریخیة ولا تقبل التأویل المجازي أو غیره، 
الدلالات القابلة : لثالثالدلالة القابلة للتأویل المجازي، المستوى ا: المستوى الثاني

للاتساع على أساس المغزى الذي یمكن اكتشافھ من السیاق الثقافي والاجتماعي 
، إن تحلیل ھذا النص یكشف مفھوم )٤(الذي تتحرك فیھ النصوص لتعید إنتاج دلالتھا

التاریخیة الذي یریده أبو زید، ویعتبر من خلالھ العلماء والمثقفین في كارثة أو أزمة 
 لأنھم یفھمون التاریخیة على أنھا إلغاء للنص وتنصل منھ، وأبو زید یوضح عقلیة

لنا الآلیات التي تحقق التحرر من النص وھو لا یعتبر ھذا التحرر تورخھ لھ إنما ھو 
لون من ألوان التأویل، ففي المستوى الأول یعتبر نصوص القرآن شواھد تاریخیة لا 

ع الذي نتج فیھ، وأمثلة ذلك آیات السحر تتعدى حدود الثقافة والواقع والمجتم
 )٥(والعرش والملك، وھي عبارة عن أساطیر وخیالات لأنھا جاءت في سیاق القص

  .فھي شواھد عصر
وفي المستوى الثاني النص القرآني قابل للتأویل المجازي دون تفرقة بین 

رى، ماھو قطعي وما ھو ظني بین ما یحتمل معنى واحد وبین ما یحتمل معاني أخ
ویقرأ النص ھنا قراءة لیست بریئة، لأنھ لیست ھناك قراءة برئیسة كما یعترف 
الخطاب العلماني نفسھ، والقول ھنا بیان النصوص تعید إنتاج غیر صحیح، لأن الذي 
یعید إنتاج الدلالة لیس ھو النص إنما ھو نصر حامد وأشیاعھ، وبالتالي تصبح دلالة 

ضمن النص معنى جدیداً لا یمت إلیھ بصلة، وفي النص الحقیقة تصبح تاریخیة، وی
المستوى الثالث یخضع القرآن زیادة على التأویل غیر البريء إلى حكومة الواقع 

ویقاد النص من خلالھا، فبعد أن كان " المغزى"والثقافة، وتسمى ھذه الحكومة 
 حاكماً یصبح محكوم، وذلك یتجاوز حقائقھ الأصلیة الثابتة الصریحة، ویضمنھ

                                                           

 ٧٥المرجع السابق، ص ) ١(
 ١١٨، وأنظر ٢٠٧لخطاب الدیني، ص نصر أبو زید، نقد ا) ٢(
 ٢٠٧المرجع السابق، ص ) ٣(
 ٢١٠المرجع السابق، ص ) ٤(
 ٢٤الفن القصصي، خلف االله أحمد، ص ) ٥(
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عناصر جدیدة ماركسیة، أو داروینیة أو فرویدیة، باسم الواقع والثقافة والتطور، 
ھكذا أصبح النص القرآني تاریخیاً ولیس فیھ معاني ثابتة، وأن التأویل ما ھو إلا 

القرآن كان من القول بأن النص القرآني " تورخھ"مدخل للتورخھ، أن الدخول إلى 
أن التاریخي فھمھ وتفسیره، ولیس منطوقھ  و)١(ثابت المنطوق متحرك المحتوى

  .)٢(ولفظھ
وھنا یتضح التناقض في قول نصر حامد المعلن بأن التاریخیة لیس القصد 
منھا ھدم مبدأ عموم الدلالة، والممارسة الفعلیة لھ التي تجعل القرآن من قبیل 
 الشاھد، فھو یصرح بأن التاریخیة تسقط كثیر من الأحكام، وھو ھناك یقول أن

التاریخیة لیس المراد منھا ھدم مبدأ عموم الدلالة، فأي المعنیین یرید أبو زید؟ علماً 
أن التاریخي عنده والنسبي والظرفي والوقتي مقابلات للمطلق، والذي لا یراد للقرآن 

 ویبدو التناقص أكثر حین یرفض أبو زید القاعدة الأصولیة )٣(أن یظل متصفاً بھ
" لا بخصوص السبب"إن العبرة لعموم اللفظ "القائلة  )٤(المجمع على مضمونھا

مما دفع بھم  ویرى أن التمسك لھا یؤدي إلى نتائج یصعب أن یسلم الفكر الدیني بھا
القرآن صالح لكل "للقول بأفكار أكثر تطرف حینما قالوا بأن المقولة القائلة بأن 

 أو )٧(در إطلاقیة أو صیغة مصا)٦( أو وھم كبیر)٥(ھوس میتافیزیقي" زمان ومكان
إن النقل وحده لا یثبت شیئاً، وقال االله وقال " وبالغ في غلوائھ حین قال )٨(جمود

، لأننا برجوع إلیھا نصبح أسرى النصوص لذلك نادى )٩("لایعتبر حجة"الرسول 
 )١٠(بتحریر العقل من سلطة النصوص الدینیة، لأن القرآن في نظره بنیة أسطوریة

ویغطي على تاریخانیتھ ببراعة عن طریق ربط نفسھ تعمي وتستر الحقائق، 
 مما جعلھ )١١(باستمرار وبالتعالي الذي یتجاوز التاریخ الأرضي كلیاً ویعلو علیھ

، فھو مصدر دائم للیقینیات التي لا تستند إلى )١٢(یحافظ على نفسھ عبر العصور
 المعنى  ھو نص جامد ثابت)١٣(برھان لأنھ ینھي عن المساءلة والتفكیر العقلاني

                                                           

 ١٢٧، ص "نقد الخطاب الدیني"أنظر نصر حامد ) ١(
 .نائلة السلیني، تاریخیة التفسیر القرآني) ٢(
 ١٢٠أنظر نصر حامد، الخطاب والتأویل، ص ) ٣(
 یتعرض إلى أن القاعدة فیھا خلاف نعم ولكن ھم متفقون بأن العبرة لیست بعموم اللفظ إنما ھنا) ٤(

بخصوص السبب متفقون على تعدیة حكم الآیات إلى غیرھا ولكن لیس عن طریق اللفظ عن 
 .طریق القیاس

 ١١٥، ص )النص القرآني(طیب تیزیني ) ٥(
 ١٥٢أنظر المرجع السابق، ص ) ٦(
 ٤٢٦السابق، أنظر المرجع ) ٧(
 ١٧أنظر أنور خلوف، القرآن بین التفسیر والتأویل والمنطق العقلي، ص ) ٨(
 . فلا بدأن تضم حجة العقل إلیھا٥١أنظر حسن حنفي، دراسات إسلامیة، ص ) ٩(
 ٨٦أنظر أركون، تاریخیة الفكر، ص ) ١٠(
 ٢١ أنظر أركون، القرآن من التفسیر الموروني إلى تحلیل الخطاب الدیني، ص) ١١(
 ٥٩أنظر طیب تیزیني، النص القرآني، ص ) ١٢(
 ٢٠٤ ، ٢٠٣المرجع السابق، ص ) ١٣(
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مغلق بالنسبة لنا نحن المعاصرین ولا یمكن الوصول لحقیقتھ بعد موت . والدلالة
الصحابة، وعلیھ فالقرآن بالرغم من دعوتھ للتفكیر العقلي لم یستطع أن یجنب نفسھ 

 )٢(، فالقرآن یدعو للنظر والعقل وھو نص میتافیزیقي)١(الارتباط بالمخیال الاجتماعي
قبل ذلك فھل یعقل أن یظل المسلم حتى الیوم یعتقد بوجود ونحن في عصر لم یعد ی

، ولذلك )٣(الجن والملائكة وإبلیس، ویقبل بسذاجة الوعد بالحیاة الأخرویة الأبدیة
تعبر عن روح ثقافة بأكملھا، أي ثقافة منغلقة ضمن إطار "فالنصوص الشرعیة 
  .)٤(زماني مضى وأنقضى

، لذلك لابد )٥(معناھا ومغزاھافھي نصوص قیلت في ظروف ومناسبات حددت 
، فھو خطاب تاریخي لا یحمل معنى جوھریاً )٦(من التأكید على أھمیة تاریخیة النص

  .ثابتاً
ولیس ثمة عناصر جوھریة ثابتة في النصوص بل لكل قراءة بالمعنى "

 والرسالة القرآنیة موجھة إلى )٧("التاریخي الإجتماعي جوھرھا الذي تكشفھ بالنص
نھم في القرن السابع وتتضمن ظواھر تناسب ثقافة ذلك العصر مثل الجنة، ناس بأعیا

والطوفان، وعمر نوح علیھ السلام وھي ظواھر بعیدة عن التصورات الحدیثة لذلك 
الاستشھاد بالقرآن في ھذا العصر سوف یثیر مشاكل لأن ھذه النصوص قیلت في جو 

  .)٨(مختلف تماماً
 متقدم یبقى للقرآن قدسیتھ، ویدرك تاریخیتھ لذلك نحن بحاجة إلى منطق تفكیر

سوف " الأرخنھ"ویضعھ موضعھ الصحیح وأدرك ذلك عدد من العلماء والكتاب ھذه 
 لأن یحصل التحریر )٩(تعید تحدید المكانة اللغویة والدلالیة والأنثروبولوجیة للوحي

، وھذا )١٠(الفكري للمسلمین إلا بتطبیق المنھج التاریخي على دراسة النص القرآني
التخلص من قداسة النص المقروءة ینتھي " سیؤدي إلى التخلص من عدة أمور

دوره كمعیار للحق والباطل وتتكرس النسبیة، التخلص من العودة للنموذج النبوي، 
، یمكن أن نقول أذمة المعنى في )١١(التخلص من النظام اللاھوتي للحقیقة المطلقة

 دالاً بلا مدلول وحركة بلا معنى ویصل ھذا جوھرھا عرفھا الإنسان الغربي أنھا
الاتجاه ذروتھ في الترشید الإجرائي وفي أخلاقیات الصیرورة، وھي الالتزام بجمیع 

                                                           

 . ینقل عن أركون بعض مصادرة الفرنسیة٦٢أنظر ھاموس السابق، ص ) ١(
 ٧٨-٨٤أنظر طیب تیزیني، النص القرآني، ص ) ٢(
 ٨١أنظر أركون تاریخیة النص، ص ) ٣(
 ٧١المرجع السابق، ص ) ٤(
 ٢٨ل العظیم، نقد الفكر الدیني، ص أنظر صادق جلا) ٥(
 ١٠٥، ص "الإسلام والعصر"أنظر طیب تیزیني ) ٦(
 ١١٨أنظر نصر حامد، نقد الخطاب الدیني، ص ) ٧(
 ٢١١أنظر أركون، تاریخیة الفكر العربي والإسلامي، ص ) ٨(
 ٥٣أنظر أركون، قضایا في نقد العقل الدیني، ) ٩(
 ٨٦لموروث إلى تحلیل الخطاب الدیني، ص أنظر أركون، القرآن من التفسیر ا) ١٠(
 ٥٨أنظر المرجع السابق، ص ) ١١(
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قواعد اللعبة دون الاتفاق على معنى نھائي أي التزام بالدال دون المدلول والحركة 
دال إلى مدلول دون الغایة وبالفعل والإجراءات الأدائیة دون الھدف، بحیث یشیر ال

محدد ولكنھ في نفس الوقت یفترض انفصال الدال عن المدلول في المجال الدیني 
وھنا تكون –والمجال الأخلاقي اللذین یشكلان المساحة الكبرى من الوجود الإنساني 

الدال "وبھذا ابتعدت اللغة عن المعنى وھذا ما تم التعبیر عنھ بانفصال . -المفارقة
فالھجوم على اللغة كأداة للتواصل بین البشر " للغة عن الواقعا"أو " عن المدلول

ھو ھجوم على المشروع الإنساني بأسره وعلى مفھوم الإنسانیة المشتركة وعلى 
مقدرة الإنسان أن یراكم المعرفة وأن یتعامل مع الآخرین من خلال منظومات معرفیة 

ناجمة عن تبني موقف لا أي أنھ تعبیر عن القدمیة الفلسفیة ال. وأخلاقیة مشتركة
  .)١(عقلاني مادي

ودعاة ما بعد الحداثة حین ینطلقون من الإیمان بانفصال الدال عن المدلول 
فإنھم یسعون من خلال ذلك إلى تقویض آیة ثنائیات، فأیة ثنائیة في تصورھم ھي 
 صدى للثنائیة الأولى في النظم التوحیدیة أي ثنائیة الخالق والمخلوق، إذن فإن فصل
الدال عن المدلول فیھ تحطیم للغة وتحطیم للثنائیة التكاملیة، وإطلاق للصیرورة 

المركز "وإنكار للأصل الرباني الإنساني والطبیعة، بحیث لا یتوجھ المدلول نحو 
  .)٢(بل یسقط كل شيء في قبضة لعب الدوال والصیرورة" المتجاوز

لتي تقف في طریق تقدم لذلك یصف البعض اللغة العربیة بأنھا أحد العوائق ا
الفكر العربي، لأنھا تحافظ على الفكر السلفي وتقوي موقفھ وتشجع على الاستمرار 

، ولسانھا لسان محنط محكوم )٣(وتنفي موضوعیة التاریخ" الوسطوي"في الفكر 
الجمود وعدم "بقواعد تاریخیة مرحلیة وھو لسان مقوعد یكلفنا ثمناً غالیاً ھو 

  .)٤("التطور
إما أن نعتبر اللسان الحالي الضامن الوحید لخصوصیة " أمام خیارین والأمة

العرب، فیجب أن نحافظة علیھ والثمن ھو الأزدواجیة من جھة، والأمیة من جھة 
أخرى، وإما أن ندرك أن خصوصیة العرب تكمن في نوعیة تحركھم في العالم 

ن مراحل مسیرة المعاصر، وأن اللسان في صورتھ الحالیة لا یمثل سوى مرحلة م
لغویة لا نھایة لھا فیجوز أن ندخل علیھا إصلاحات قد یتحول معھا إلى لسان غیر 

الذي یؤدي إلى الأنغماس في الفكر " الأعتراب"، والخیار الأول ھو )٥(اللسان الحالي
، ویرى )٧(بمعنى التغریب والتفرنج"  الأغتراب" وھو أشد خطراً من )٦(الوسطوي

                                                           

 ١٣١عبدالوھاب المسیري، ص . اللغة والمجاز بین التوحید وحدة الوجود، د) ١(
 ).١٤٠- ١٣٨(اللغة والمجان عبدالوھاب المسیري، ص ) ٢(
 ٢٠٨أنظر العروي، العرب والفكر التاریخي، ص ) ٣(
 ٢١٢-٢٢١ا في ضوء التاریخ، ص أنظر العروي، ثقافتن) ٤(
 ٢٢٦المرجع السابق، ص ) ٥(
 ٢١١العروي، العرب والفكر التاریخي، ص ) ٦(
الاغتراب مفھوم فلسفي قد یعبر عنھ بالاستلاب وھو یحمل عدة معاني بحسب الفلسفات ) ٧(

إلى غربة الإنسان عن جوھره وتنزلھ عن المقام الذي ینبغي أن یكون "المختلفة فھو یشیر 
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عتراب الثلاثة یجب أن نحطمھا ونتخلص منھا، لكي نتقدم نحو البعض أن أعمدة الأ
، لذا "العقیدة الدینیة، والثقافة الأدبیة، واللغة العربیة"الأفضل وھي بتعبیر صریح 

ھم یصلون لنتیجة مفادھا أن اللغة العربیة سبب العجز الذي نعاني منھ، لأنھا لغة 
ل متخلفین ما بقینا متعلقین تكرس النظرة السكونیة والفلسفة الماورائیة وسنظ

واللغة العربیة قادرة على التجاوب مع الحضارة بمختلف فروعھا إذا . بالماورائیات
أراد أھلھا لھا ذلك، واللغة المقصودة ھنا ھي لغة القرآن، لأنھا تعبر عن نفسھا 
 بالمصطلحات التقلیدیة القدیمة مثل االله، الرسول، الجنة، النار، ولم تعد قادرة على

مواكبة متطلبات العصر لطول مصاحبتھا لتلك المعاني التقلیدیة التي نرید التخلص 
، لذلك فالبدیل المطروح عوضاً عن الاعتماد على اللغة ھو المنھج الشعوري )١(منھا

الاجتماعي الذي یقوم بتحلیل الظواھر الاجتماعیة باعتبارھا ظواھر بشریة حیة في 
یشة المفسر للنصول الدینیة وبذلك تتحول النصوص وباستمرار معا. )٢(شعور الباحث

الدینیة إلى رؤیة مستفادة من الخبرات الیومیة التي یعیشھا المفسر، وھذه الطریقة 
تجعل النص على اتصال بالواقع وبذلك لا یحتاج المفسر للعودة إلى ألفاظ النص، لأن 

 والمتداولة بین النص واقعة إنسانیة عامة، ویكفیھ أن یستعمل الألفاظ الشائعة
، وھذه لغة التجدید لغة كل المثقفین العرب الذین یتبنون الحداثة، لغة )٣(الناس

مختلفة عن اللغة اللاھوتیة الثقیلة المحصورة بالشیوخ والبیئات التقلیدیة المحافظة، 
لذلك یجب أن تتمیز بكل مواصفات الأنسنة، بالعموم، بالانفتاح، بالعقلانیة، بالحسیة، 

، لذلك لفظ الدین یجب أن یستبدل بـ )٤(سنة، بالعروبة ولیس الاستعراببالأن
لأن أیدلوجیة أقدر على التعبیر عن الدین المعني وھو الإسلام ولفظ " أیدلوجیة"

الإسلام مشحون بالعدید من المعاني التقلیدیة ولفظ الإسلام من الأفضل أن یستبدل 
  .)٥(ن اللفظ القدیمبلفظ التحرر لأن ھذا الأخیر أغنى مضموناً م

وتعتبر اللغة بنظر ھؤلاء العلمانیین مرتبطة الزمكانیة بالبیئة التي ولدت 
وتطورت فیھا وھي البیئة الصحراویة فإذا أمكنھا أن تكون وعاء حضاري في فترة 
تاریخیة لا یمكن أن تكون في مراحل التطور فلا یمكنھا أن تستوعب عالمیة الإسلام 

 كذلك اللغة تمثل العالم العربي بكل تصوراتھ، ومما زاد فھو لیس للعرب وحدھم
قوالب جامدة ونھائیة، لغة "المسألة خطورة أن اللغة أصبحت بنظر الجابري 

محصورة الكلمات، مضبوطة التحولات، لغة لا تاریخیة، لأنھا لا تتجدد الأحوال، ولا 
  .)٦(تتطور بتطور العصور

                                                                                                                                                      

أو ھو عدم التوافق بین الماھیة والوجود، وأكثر الفلسفات ترى أنھ فقدان الإنسان مشاعر " یھف
 "الإنسانیة، إحساس الإنسان بالعجز وأنھ غیر قادر على التأثیر بالمواقف المحیطة بھ

 ٩٤أنظر حسن حنفي، التراث والتجدید، ص ) ١(
 ١٨٥-١٨٤أنظر حسن حنفي، في فكرنا المعاصر، ص ) ٢(
 ١٨١ أنظر المرجع السابق، ص )٣(
 ٢٩، ٩٨، ١٠٤، ١٠١أنظر حسن حنفي، التراث والتجدید، ص ) ٤(
 ٩٦، ٩٩، ٩٨المرجع السابق، ص ) ٥(
 ٨٣الجابري، تكوین العقل العربي، ص ) ٦(
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عمیق في حدود العمق المتاح، والعمق الفھم السلفي للقرآن ھو فھم "ذلك أن 
المتاح ھو أقصى ما یعطیھ التكوین من استعدادات، وھذه الاستعدادات ھي ثمرة نشأة 
معینة مرتبطة بأوضاع بیئیة محدودة، وبعلاقات اجتماعیة مكیفة على جملة من 

 فلم یعد یكفینا الفھم السلفي في ضوء المتغیرات التاریخیة والاجتماعیة،" القواعد
والبدیل لھذا الفھم ھو المنھج مع بقاء القرآن كما ھو مستمراً خالداً فقد جعل االله 
المنھج مرادفاً للقدوة النبویة، وجعل النفاذ إلى المكنون بالمنھج ھو البدیل عن الفھم 

، ولابد من إیضاح ھذا المنھج والخطوة الأولى لمنھج حاج حمدي )١(السلفي للقرآن
اللغویة باعتبار لغة القرآن شيء ولغة العرب شيء آخر، ھو الخروج من الأزمة 

وأخذ على نفسھ أن ینشئ قاموس قرآني من أھم ما فیھ أن علماء المسلمین لم 
یستطیعوا التفریق بین كلمة لمس ومس، وأمي وأمیین، وخلاصة الأمر قصده ھو أم 

ة تناسب لم یقصده سوف یؤدي إلى إقصاء القدوة النبویة واعتبارھا تجربة مرحلی
العقلیة الأنیمیة العربیة، والبدیل لھا ھو المنھجیة الحاج حمدیة التي حرمھا العھد 

، إقصاء اللغة العربیة )٢("النبوي وأكتشفھا ھو وھو منھج بنظره أرقى من النبوة
كمرجع لفھم القرآن والبدیل ھو إنشاء قاموس قرآني أو حاج حمدیاً لتفسیر القرآن، 

 اللغة العربیة أصبحت بقواعدھا وضوابطھا تاریخیة بالمنظور ھنا یمكن أن نقول أن
العلماني، وخصوصاً عند الجابري والحاج حمدي، وھكذا یصبح الفھم السلفي 
والنبوي تاریخیاً، وتكون النتیجة عندئذ أن یكون القرآن ما نریده نحن، لا ما یریدنا 

صد الجابریة، والمنھج ھو، وتطویة التاریخیة تحت مفھوم المنھج والمقاصد، المقا
عصر تدوین جدید، بمقاییس جدیدة "الحاج حمدي، ھما اللذان یجب أن یقوم علیھما 

، لذا نرى أن الجابري أخذ على الأصولیین اھتمامھم )٣("واستشرافات جدیدة
بالمباحث اللغویة والمسائل النحویة، وأعتبرھم غفلوا عن مقاصد الشریعة، وصنع 

إن أول ما : "محور دراستھ وھي إشكالیة اللفظ والمعنى فقالمن ذلك إشكالیة جعلھا 
یلفت الانتباه في الدراسات والأبحاث البیانیة سواء في اللغة أو النحو أو الفقھ أو 

  .الكلام أو البلاغة أو النقد
أن نفھم یعني دائماً أن نطبق المعنى : "بقولھ" غادامیر"وھو ما عبر عنھ 

و یركز على البعد النفسي السیكولوجي لمؤلف النص فھ) ١"(على وضعیتنا الراھنة
ومن ثم التعامل مع النص على أنھ تعبیر عن مقاصد المؤلف وتجربتھ الذاتیة، أن 
التأویل من ھذا المنظور ھو القدرة على إعادة بناء مقاصد المؤلف وتجربتھ الذاتیة 

الطابع ھو تخلیص عملیة الفھم من . كما كانت، وكان ھدف مشروعھ التأویلي
النفسي للمؤلف وروح عصره إلى عملیة الفھم في حیثیاتھا الخفیة وفي بعدھا 

، وعلى ھذا فإن )٢(التاریخي أي انفتاح النص على الوجود الاجتماعي والتاریخي
أن نفھم یعني دائماً أن نطبق المعنى على : "بقولھ" غادامیر"فھم وھو ما عبر عنھ 

                                                           

 ٦٣أنظر الجابري، دینیة العقل، ص ) ١(
 ٢٥٠المرجع السابق، ص ) ٢(
 ٦٣أنظر الجابري، دینیة العقل، ص ) ٣(
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 البعد النفسي السیكولوجي لمؤلف النص ومن ثم  فھو یركز على)١("وضعیتنا الراھنة
التعامل مع النص على أنھ تعبیر عن مقاصد المؤلف وتجربتھ الذاتیة، أن التأویل من 
ھذا المنظور ھو القدرة على إعادة بناء مقاصد المؤلف وتجربتھ الذاتیة كما كانت، 

فسي للمؤلف ھو تخلیص عملیة الفھم من الطابع الن. وكان ھدف مشروعھ التأویلي
وروح عصره إلى عملیة الفھم في حیثیاتھا الخفیة وفي بعدھا التاریخي أي انفتاح 

، وعلى ھذا فإن فھم النص عنده إنما یتم )٢(النص على الوجود الاجتماعي والتاریخي
من خلال التفاعل بین أفق النص وأفق المؤول أي أفق الماضي والحاضر وھي ما 

ندماجھما وفي ھذا الاندماج تجد مسألة البعد التاریخي أي ا" فكرة التطبیق"یسمیھ 
لظاھرة الفھم، أیاً كان موضوع الفھم، لھا المناسب، وبھذا یحرر النص من أھدافھ 
ومضامینھ الدلالیة والفكریة ومن المقاصد الأصلیة للمؤلف والعلاقة التي تربطھ 

تفاعل المستمرین بمتلقیھ المعاصرین واللاحقین وجعل الفھم سیرورة الحوار وال
" غادامیر"، وبقریب من نظریة التطبیق عند )٣(الحاضر والماضي لكل ذات متلقیة

بین النص في استقلالھ عن اللغة " بول دیكور"عند " مفھوم المسافة"نجد نظریة 
الزمانیة والمكانیة المحددة، وعن الكاتب، وعن المتلقي للنص، لینفتح على عوالم 

لاستعادة التأویلیة، وعلیھ یرى التعامل مع الرمز على طریقة دائمة التجدد وقابلة ل
باعتباره حقیقة زائفة لا یجب الوثوق بھا، بل یجب " فروید وماركس ونیتشھ"

إزالتھا وصولاً إلى المعنى المخفي وراءھا، عن طریق التأویل وصولاً إلى المعنى 
 تتاح عملیة الفھم ، وفھم التكامل بین النص والذات، فالذات)٤(الباطني الصحیح

والتأویل ولا یفھم ذلك إلا من خلال الرمزیة الدلالیة التي تعبر عن الذات اللاشعوریة 
أشكال الوعي الاجتماعي عند " الایدلوجیة"الحلم، فلقات اللسان عند فروید "وھي 

أشكال التعبیر الثقافي فن أدب فلسفة عند نیتشھ، وتصبح "ماركس، أما الرمزیة 
ر ھو النفاذ إلى عالم النص وحل مستویات المعنى الكامن فیھ الظاھر مھمة التفسی

النصوص الأدبیة والأساطیر " عند ریكو"والباطن الحرفي المجازي وتتساوى 
والأحلام طالما تجسدا في شكل لغوي ویتحدى البنائیة لأنھا في بحثھا عن البنیة تغفل 

ى ذلك بالتراث التلموذي قائلاً معضلة المعنى الكامن وراء ھذه الأساطیر ویستدل عل
 وقد )٥(أن المنھج البنائي لا یستطیع الكشف عن ھذا المعنى باعتباره معنى تاریخیاً

یركز دفاعھ على ) ھیرش(لھا أما ) البنیویة(ركز على الذات ضداً على إھمال 
وكذلك اتجاھات " البنیویة"المؤلف في مواجھة إھمالھ لحساب النص من قبل 

كافة من أن معنى النص یختلف من عصر لعصر ومن ناقد لناقد ) الحدیثةالتأویلیة (
بل یختلف عن المؤلف نفسھ من مرحلة لأخرى لیتغلب على ذلك أقام تفرقة بین 

                                                           

 ١٤ر نقد العقل الإسلامي عند أركون مختار الفجاري، ص أنظ) ١(
 ).٢١- ٢٠(أنظر إشكالیات القراءة وآلیات التأویل، نصر أبو زید، ص ) ٢(
 ٤٩، ص ١٦فن الخطابة وتأویل النص ونقد الأیدلوجیا، غادامیر، ص ) ٣(
 ٤٤أنظر إشكالیات القراءة وآلیات التأویل، نصر أبو زید، ص ) ٤(
 ).٤٩-٤٨(قراءة وآلیات التأویل، نصر أبو زید، ص إشكالیات ال) ٥(
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المعنى والمغزى ویرى أن مغزى النص الأدبي وقد یختلف ولكن معناه ثابت في 
لنسبة لعصر من مجال النقد الأدبي وغایتھ الوصول إلى مغزى النص الأدبي با

العصور، أما نظریة التفسیر غایتھ الوصول لمعنى النص الأدبي، إن الثابت ھو 
المعنى الذي یمكن الوصول إلیھ من خلال تحلیل النص، أما المتغیر فھو المغزى، 
الذي یقوم على علاقة بین النص والقارئ، أما المعنى فھو قائم في العمل نفسھ، 

یر بالنسبة لمؤلفھ فإننا نقصد المغزى، على أساس أن وحین نزعم أن معنى النص تغ
 .المؤلف تحول إلى قارئ في ھذه الحالة ومن ثم تغیرات علاقتھ بالنص

ھنا یرى ھیرش ما رآه دیكور من أن الھرمینوطیقا تشتمل على مستوین 
مستوى المعنى وھو ما أراده المؤلف وھي نظریة التفسیر، ومستوى المغزى وھو 

عنى وراء النص بحسب القارئ والعصر وھذا مجالھ النقد الأدبي، أما البحث عن الم
یسعى لتأسیس التأویل أو الھرمینوطیقا لأعلى الذاتیة على وقائعیة العالم ) ھیدغر(

 التي تقوم على الربط بین الھرمینوطیقا والأنطولوجیا )١(وعلى تاریخیة الفھم
ا تصل النظریة التأویلیة إلى الوجودیة، وبین الھرمینوطیقا والفنولوجیا، وھكذ

حیث " نیتشھ"وھي ترجع في جذورھا إلى " جاك دریدا"التي أرتبطت بـ " التفكیكیة"
فلاسفة "لدى التیار الفكري الذي عرف بـ " اللاعقلانیة"وجدت نزعتھ الھدمیة 

فیما سماه " ھیدغر"ببلورة نظریة " دریدا"وقام " الاختلاف أو الشك أو التفكیك
وإعادة طرح قضیة الوجود مدخلاً علیھا أدوات اللسانیة "  الإنطولوجیانقض تاریخ"

 –الحدیثة وھي ترمي عنده إلى كشف التناقض المبدئي بین مسلمات التراث العربي 
 المسكوت عنھا وبین الواقع الفعلي للممارسات الخطابیة في شتى -وأي تراث

یتحدث عن إجھاد اللغة " المسیري"نفسھ كما یقول " دریدا"مجالات المعرفة مع 
الذي سیؤدي إلى موت الكلام وحضارة، وأن التفكیكیة تھاجم النسق الداخلي 
للوحدات الأساسیة للتفكیر الفلسفي، والنسق الخارجي المتمثل في الأشكال التاریخیة 
من البنیات الاجتماعیة والاقتصادیة والسیاسیة، وحیث لا یذكر  لھا بدیلاً لكل ھذه 

وأدعى أنھ " تفكیك"إن ما یھدف  إلیھ ھو تقویض وھدم حتى لو سماه المؤسسات، ف
لیس عدمیاً أو تقویضیاً ومن ینظر إلى التفكیك في معناه الكامن وراء اللفظ فإنھ 

كما عند " التقویضیة"یذھب إلى أن الترجمة الدالة على مفھومھ ھي تسمیتھ بـ 
لیھ التأویلیة الحداثیة، لأنھ وھو أخطر ما وصلت إ" سعد البازعي، ومیجان الرویلي"

لا یھتم بما تقولھ النصوص بقدر ما یبحث فیما تسكت عنھ لأنھ في تصوره لا یوجد 
خطاب یقول كل شيء، فكل خطاب یضمر أشیاء ویظھر أشیاء، والمراد ھو تفكیكھ 
بمعنى كشف أدوات خداعھ وآلیات مراوغتھ، إنھ یسعى إلى زحزحة الأصول ونقض 

یتضمن إرادة تفكیك المعنى " لا نھائیة التأویل"تأصیل مستحیلاً فـ التأسیس وجعل ال

                                                           

، ضمن كتاب جاك دریدا، والتفكیك، "محمد علي الكردي"وفلسفة التفكیك " جاك دریدا"أنظر ) ١(
 ).١٩٠(أحمد عبدالحیم عطیة، ص. تحریر د
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وتشتیتھ بدل تأسیسھ وبنائھ، وھذا یجعل إمكانیة التأویل النھائي للحقیقة عملیة غیر 
  .)١(ممكنة فالحقیقة ھي جملة من التأویلات المستمرة

لنھائي، أي یعني أنھ یستحیل القبض على المعنى ا) أمبرتوایكو(وھذا ما ینتقده 
لأن كل معنى ھو احتمال ضعیف یرجحھ التأویل من بین احتمالات عدة، والتفكیك 

لكي یخلص إلى أن المعنى الحقیقي ھو " المعنى المرجأ"ینطلق من تفكیك المعنى و 
وأن المعنى مرجأ دائماً إلى ما لا نھایة، وما دام لیس ثمة معنى نھائي " لا معناه"

 أن معالم )٢( والتأویلات مشروعة وكلھا مناسبة للنصومطلق ومتعال فإن القراءات
" انفصال الدال والمدلول"النظریة التأویلیة الحداثیة التي تأسست على نظریة 

ثابت للنص، ومن ثم انتقال البحث / المتمثلة في استبعاد أن یكون ھناك معنى سابق
نى إلى التأویلیة التي كان البحث فیھا عن المع" التقلیدیة"الدلالي من التأویلیة 

ھي " الحداثیة"التي صار البحث فیھا عن الفھم بدل المعنى أن التأویلیة " الحداثیة"
الذي یؤسس الفكر الحداثي العربي مشروعھ علیھ ھو مشروع " المتین"الأساس 

إعادة قراءة التراث وقد قام مشروع الفكر الحداثي العربي على أن ھناك حاجة ماسة 
لنص الدیني خصوصاً والتراث الإسلامي عموماً من خلال اقتراح للتأویل، وتأویل ا

تقنیات في القراءة، لذا ھو یدعو إلى أھمیة تعددیة منھج قراءة النص الدیني، وعدم 
التسلیم بمنھج بعینھ دون آخر، لأن التقید بمنھج واحد یضیق من أفق النظر ویؤدي 

یة وھي مناھج متنوعة تفارق فھو یھتم بالمناھج البنیویة والتفكیك. إلى الجمود
المنھج التقلیدي الإیماني الأدبي ھو میلھا العام الواضح إلى النظر إلى اللفظ والمعنى 
ككیانین منفصلین أو على الأقل كطرفین یتمتع كل منھما بنسبة واسعة من الاستقلال 

  .)٣(عن الآخر
ن یطلب وحكم الجابري على علم الأصول منذ الشافعي إلى الغزالي بأنھ كا

فجعلوا من الاجتھاد اجتھاداً في اللغة التي نزل بھا القرآن، "المعاني من الألفاظ 
فكانت النتیجة أن شغلتھم المسائل اللغویة عن المقاصد الشرعیة، وھذا ھو نفس ما 
قالت بھ الحداثة الغربیة إن النظریتین اللتین تمثلان التأویلیة الحداثیة، كما أسس لھا 

أن : ا نظریة البنیویة والتفكیكیة، فأما البنیویة فخلاصة نظریتھاھم" دي سوسیر"
الكاتب أو المؤلف لا یعرف ما یقولھ لأن اللغة ھي التي تتحدث بالنیابة عنھ ببني 

ھي التي تتحدث من خلال الإنسان لا أن یتحدث ھو من خلالھا، . اللغة والأساطیر
فھي اشتغلت بآلیة الدلالة وتركت ، )٤(وھي تسبق الإدراك العقلي ویتكون من خلالھا

ماھیة الدلالة، اھتمت بالأنساق وتجاھلت ماذا یعني النص ففشلت في تحقیق المعنى 
فظھرت ما بعد البنیویة ووجھة النقد للبنیویة، من جھة النموذج اللغوي لھا ینطبق 

جھة بالضرورة على الأنساق، فظھرت البنیویة الماركسیة مقابلة البنیویة اللغویة وال

                                                           

 ١٠٥-١٠أنظر الأنسنة والتأویل في فكر محمد أركون، كحیل مصطفى، ص ) ١(
 ٥٩ إلى نظریات القراءة، شرفي عبدالكریم، أنظر فلسفة التأویل) ٢(
 ٣٧، ص "بنیة العقل"الجابري، ) ٣(
 ٢١: ٢٠٠٤أنظر برھان التأویل، محمد بو عزه، مجلة ثقافات، البحرین، ربیع ) ٤(
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الثانیة أنھا ذات بعد میتافیزیقي وعودة إلى الأصول وھنا ظھرت التفكیكیة ضداً على 
ذاتیة القراءة ورفض نھائیة النص أو إغلاقھ لتصل " النموذج"البنیویة، واستبدلت 

، وسع أنصار التفكیكیة المسافة بین الدال والمدلول إلى )١(إلى نظریة لا نھائیة المعنى
في قبضة الصیرورة إذ انتھى الأمر إلى القول " اللغة"وبھذا سقطت أن انفصلا تماماً 

بالنسبیة ونظریات عدم التحدد والتي تصر على أن الذات الإنسانیة لا تدرك الواقع 
بشكل دقیق وأنھ متغیر متحول لا یمكن القبض علیھ، في جمیع أشكالھ الطبیعیة، 

نسانیة وجودیاً ومعرفیاً، فالإنسان المجتمع، الذات الإنسانیة، ویتم تقویض الطبیعة الإ
ماھو إلا مجموعة من الدوافع المادیة والاقتصادیة وإدراك للإنسان للواقع لیس 
عقلیاً، إنما تحكمھ مصالحھ الاقتصادیة، ورغباتھ، لذلك لا یمكن بناء أنساق معرفیة 

التأویلیة ، لذا كان الأصل الذي قامت علیھ )٢(وأخلاقیة مشتركة في الطبیعة الإنسانیة
نظریة الفھم، "بدلاً من المعنى، أن النظریة التأویلیة الحدیثة " الفھم"الحدیثة ھو 

ترفض التفسیر الحرفي والمجازي، وبھذا تحول السؤال من ما معنى النص 
  .)٣(الھرمینوطیقا الكلاسیكیة إلى سؤالھ ما الفھم في الھرمینوطیقا الحدیثة

 حولت السؤال الفلسفي التقلیدي كیف یجب التأویلیة الحدیثة"یقول أركون أن 
أن یكون المعنى حتى أفھمھ، إلى سؤال جدید  كیف أفھم حتى یكون المعنى؟ وھو 
تحویل من بنیة المعنى إلى بنیة الفھم، ویستند أركون إلى الألسنیات الحداثیة لیقول 

اء من أنھم لا یوجد معنى أصلي أولي تنتج عنھ المعاني اللاحقة كما یدعیھ الفقھ(أنھ 
وحدھم یعرفون النصوص التأسیسیة وقادرون على تأویلھا تأویلاً صحیحاً وإدراك 

 )معناه الحقیقي وھم بذلك یجمدون معنى الوحي في حین أن غزیر المعنى ومتشعب
)٤(.  

ویعد أركون ھو أول من أثار قضیة تاریخیة القرآن وتاریخیة ارتباطھ بلحظة 
ت بعده الكتابات الحداثیة عن تاریخیة النص الشرعي زمنیة وتاریخیة معینة، وتتابع

التي تعني ارتباط النص بواقعھ وظروفھ التي ورد فیھا قرآناً كان أو سنھ وھي تدعو 
 ولإضفاء شيء من الشرعیة تم توظیف )٥(إلى رؤیة شمولیة لتاریخیة النص القرآني

 أھم تلك العلوم بعض علوم القرآن لتكون أساساً لقبول تاریخیة النص الشرعي ومن
  .)٦(أسباب النزول، المكي والمدني، الناسخ والمنسوخ

وتعد أسباب النزول في المنظور الحداثي من أھم تلك العلوم لأنھا تجسد 
تاریخیة الوحي، وأسبقیة الواقع على الفكر لذلك اھتموا بربط آیات القرآن بأسباب 

                                                           

 وما ١٧٧، ١٠-٩عبدالعزیز حمودة، . أنظر المرایا المحدثة من البنیویة إلى التفكیكیة، د) ١(
 .بعدھا

 ٢٩-١٦عبدالوھاب المسیري، . ما بعد الحداثة، دأنظر الحداثة و) ٢(
 ).١٧٥-١٢٥-١٢٤(أنظر الھرمینوطیقا والفلسفة، عبدالغني بارة، ص ) ٣(
 ٢٩الإسلام وأوروبا، محمد أركون، ص ) ٤(
 ٣٣٥أنظر العلمانیون والقرآن، ص ) ٥(
 ١/٧٣أنظر الوحي والواقع حسن حنفي، ) ٦(
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 نسبیة ولیست مطلقة، وھي النزول، وھي إن تاریخیة النص تعني أن أحكام التشریع
تتعلق بأحكام ووقائع وحوادث جزئیة، وما دام الواقع في تغیر مستمر والنصوص 

 وبھذه الدعوى )١(جامدة فلا داعي للبقاء في إطار النصوص التي تثبت تاریخیتھا
تعطل نصوص القرآن وأحكام الشریعة بدعوى تاریخیة النص فھي غیر ملزمة لما 

نصوص الوحي لیست (وھو ما أكده حسن حنفي في قولھ . لیأتي بعد عصر التنزی
كتاباً أنزل مرة واحدة مفروضاً من عقل إلھي لیتقبلھ جمیع البشر بل مجموعة من 
الحلول لبعض المشكلات الیومیة التي تزخر بھا حیاة الفرد والجماعة، وكثیر من ھذه 

راتھ على التحمل الحلول قد تغیرت وتبدلت حسب التجربة على مقدار الإنسان وقد
وكثیر من الحلول لم تكن كذلك في بادئ الأمر معطاه من الوحي، بل مقترحات من 

، وھذا یشمل عنده جمیع الأحكام )٢ ()الفرد والجماعة ثم أیده الوحي وفرضھا
ونصوص الوحي لأن مدار المشروع الحداثي ھو إزالة عائق التراث التي یدور 

ستجدت في العلوم الإنسانیة والاجتماعیة ویكون علیھا، وھي تلك النظریات التي ا
لمعرفة حجم المسافة " الأركیولوجي"ذلك عند أركون بالاعتماد على آلیتي الحفر 

الموجودة  بین النص القرآن وبین النصوص التفسیریة المختلفة والتحلیل 
 لإثبات تاریخیة النص الذي ھو النص القرآني، ویذھب الجابري إلى أن" التفكیكي"

الإشكالیة التي تدور حولھا نظریة التأویل التراثیة ھي إشكالیة العلاقة بین اللفظ 
  .والمعنى بسبب كونھا تشتغل على النص دون العقل

ویقول الجابري أن الانسیاق مع متاھات إشكالیة اللفظ والمعنى والخضوع 
ل من أصولھ لمنطقھا إلى خنق العقل وتحجیم دوره، العقل الذي یعتبره أھل الكلام أص

كما یدعي المعتزلة لمذھبھم، لقد أنخرط المتكلمون في ذات الإشكالیة بثلاث قضایا 
من قضایاھم الأساسیة، قضیة خلق القرآن، ومسألة التأویل ومسألة الإعجاز، 
وانتھت بھم القضیة الأولى إلى أن القرآن قدیم المعاني مخلوق الألفاظ، وھذا یعني 

عقل سیعدو مقیداً باللغة، وبالتالي اعتماد سلطة اللغة أن التأویل الذي یشكل ال
مرجعیة محددة للفكر، وبما أن مشاكل علم الكلام میتافیزیقیة تعلو على الزمان 
والمكان، فإن اللغة تملك القول الفصل في ھذه المشاكل مما یفتح المجال لتسوید 

، إن العلاقة )٣(لعقلاللغة على الفكر واللفظ على المعنى ونظام الخطاب على نظام ا
بین الفكر واللغة في الفكر الحداثي علاقة تفاعلیة مستمرة لا یستقل أحدھما عن 
الآخر، وھي تستمد غذاءھا من الحیاة الیومیة والممارسة الوجودیة، ویحاول 

في التأكید على دعوى أن " القرآن حمّال أوجھ"توظیف القول بأن " الجابري"
ولكثرة المتشابھ في القرآن (لیقول !  منفتح على كل تأویلالقرآن نص تعددي الدلالات

أي أن جل آیاتھ تحتمل أوجھاً متعددة من التأویل، الشيء ) حمال أوجھ(وصف بأنھ 
على صعید الدلالة : الذي یعني أنھ ذو نظام معرفي مفتوح على جمیع الأصعدة

                                                           

 ٤٧٦أنظر العلمانیون والقرآن، ص ) ١(
 ١٥٧أنظر التراث والتجدید حسن حنفي، ص ) ٢(
 ١٠٦أنظر بنیة العقل العربي، محمد عامر الجابري، ص ) ٣(
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و صعید مقاصده اللغویة لألفاظھ وتراكیبھ، وعلى صعید ترتیب آیاتھ وسواه كما ھ
وأسباب نزولھ، وأیضاً على صعید الإثبات فیھ والمحو والتبدیل والنسخ والنسیان 

یَمْحُوا اللَّھُ مَا یَشَاءُ وَیُثْبِتُ وَعِنْدَهُ أُمُّ : "وھذه صور نبھ إلیھا القرآن نفسھ فقال تعالى
 نُنْسِھَا نَأْتِ بِخَیْرٍ مِنْھَا أَوْ مَا نَنْسَخْ مِنْ آَیَةٍ أَوْ"وقال تعالى ) ٣٩-٣٨(الرعد " الْكِتَابِ
  ).١٠٦(البقرة " مِثْلِھَا

المفكر " (ھیرش"فإنھ یفضل أن یستعین بنظریة " نصر أبو زید"أما 
في التفرقة بین المعنى والمغزى بوصفھا أساساً یقوم بتوظیفھ في مشروع ) الأمریكي

لى أن النص یشمل ومن خلال ھذه النظریة یؤكد ع. النظریة التأویلیة الحداثیة
الذي نزل " الثقافي، اللغوي، الاجتماعي"الذي یناسب الوضع " المعنى التاریخي"

الذي ھو مسكوت عنھ، ولكنھ مدلول علیھ في الخطاب " المغزى"فیھ، لكنھ یتضمن 
وقد یكون مدلولاً علیھ بالسیاق الخارجي، وھو المقصد الأخیر : بطریقة ضمنیة

لا یزال یتشكل في " المغزى"بھ المعنى التاریخي وذلك للنص الذي یرید أن یتجاوز 
  .)١(علاقتھ بالمعنى بحسب الوضع الثقافي اللغوي الاجتماعي

لفت الانتباه إلى دور " الھرمنوطیقا"أن أھم ما قدمتھ " نصر أبو زید"ویرى 
ن نظریة ویقول ع. المفسر أو المتلقي في تفسیر العمل الأدبي والنص عموماً

تعد الھرمنوطیقا الجدلیة عند غادامیر " غادامیر"الھرمنوطیقا الحدثیة الجدلیة عند 
من خلال منظور جدلي مادي نقطة بدء أصیلة للنظر إلى علاقة المفسر بالنص لا 
بالنصوص الأدبیة والأدب فقط بل في إعادة النظر في تراثنا الدیني حول تفسیر 

الآن، وكیف اختلفت الرؤى ومدى تأثیر رؤیة كل القرآن منذ أقدم عصوره وحتى 
عصر من خلال تفسر النص القرآني ونرى دلالة تعدد التفسیرات في النص الدیني 
والنص الأدبي معاً على موقف المفسر من واقعھ المعاصر آیا كان دعاء الموضوعیة 

 المناھج أن أكثر" نصر أبو زید"، ومما تقدم یرى )٢(الذي یدعیھ ھذا المفسر أو ذاك
ھو "مناسبة لتحقیق ھدف التأویلیة الحداثیة في خطوة أولیة على النص الإسلامي 

في الكشف ما یسمیھ التداخل العلاقي بین "  منھج التحلیل اللغوي-المدخل اللغوي
النص الدیني والواقع الثقافي الذي ظھر فیھ ولذلك ھو ینتقد المنھج الخطابي الدیني 

على ھذا . ك ھابط في أن منھج الدراسة دیالكتیك صاعدویعتبره بمثابة دیالكتی
فالمنھج الأول یبدأ من المطلق والمثالي في حركة ھابطة إلى الحسي والمتعین 

یبدأ من الحقائق والبدیھات لیصل . والمنھج الثاني یبدأ من الحسي والعیني صعوداً
 الحداثیة ، ونحن نلاحظ مما سبق أن التأویلیة)٣(إلى المجھول ویكشف ما خفي

 ترید الانفلات من مركز یكون مرجعیة وأصلاً للتأویل -كأصلھا الغربي–العربیة 
تنطلق منھ وتفئ إلیھ وھو طرداً للمبدأ التأسیسي لفلسفة الحداثة مبدأ الذاتیة 

  .الفردانیة الذي یدعو للاختلاف والتعدد ویرفض التوحید والجماعة

                                                           

 ٢٣٨-٢٣٠نقل الخطاب الدیني نصر أبو زید، ص ) ١(
 ٤٩إشكالیات القراءة وآلیات التأویل، نصر أبوزید، ص ) ٢(
 ).٢٥/٢٧(مفھوم النص نصر أبو زید، ص ) ٣(
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اءة حرة إلى درجة التشرد ھي قر" أركون"أن القراءة التي یسعى لھا 
والتسكع في كل الاتجاھات، إنھا قراءة تترك فیھا الذات الحریة لنفسھا ولدینامیكیاتھا 
الخاصة في الربط بین الأفكار والتصورات انطلاقاً من نصوص مختارة بحریة من 

لكنھ الفوضى التي تحبذ الحریة المتشردة " فوضاه"كتاب طالما عاب علیھ الباحثون 
  .)١( اتجاهفي كل

والتمیز ) مفھوم الكتابة(عن " دریدا"بإعادة صیاغة نظریة" أركون"ویقوم 
بین الحالة الشفھیة للكلام قبل أن یكون مكتوباً والحالة الكتابیة بعد أن صار نصاً، 
ونحن نتكلم عن خطاب قرآني في المرحلة الأولیة من تبلیغ النبي صلى االله علیھ 

 أما تدوین مجموع ھذا الخطاب فقد جرى فیما بعد وسلم لھ ولیس عن نص قرآني،
الخطاب ھو . وأصبح نصاً قرآنیاً، وھذا التفریق لھ أھمیة في ضوء الألسنة الحدیثة

البلاغ الشفھي، ولیس من الضروري أن یحتوي النص المكتوب على كل ھذا 
ي بلغھا ، فلفظ القرآن لا یصح أن یطلق حقیقة إلا على الرسالة الشفویة الت)٢(البلاغ

الرسول إلى الجماعة التي عاصرتھ، أما ما جمع بعد وفاتھ في ترتیب مخصوص 
ودون بین دفتین القرآن فمن المعروف أن الصحابة أنفسھم لم یكونوا في البدایة 
متفقین حول مشروعیة الجمع الذي لم یقم بھ النبي صلى االله علیھ وسلم، فعارض 

  .)٣(ر الصدیق رضي االله عنھعمر بن الخطاب الرأي الذي رآه أبو بك
لھذا یرى الحداثیون أن البلاغ الشفھي ضاع للأبد ولابد من التفریق بین 
المرحلة الشفھیة والكتابیة وسنكتشف أن عملیة الانتقال من مرحلة الخطاب الشفھي 
إلى النص المكتوب سوف تطرح مشاكل عدیدة لذلك لابد من التلاعبات اللغویة، قال 

ف ولم أقل قرآن لأنھ یدل على الشيء المادي الذي نمسكھ بأیدینا قلت مصح(أركون 
فھو یقابل التوراة والإنجیل بالضبط فھو كتاب مؤلف في صفحات سجل فیھا الخطاب  
القرآني بالخط المعروف فتحول لكتاب مادي متداول بین الناس ینتج بواسطة تقنیات 

 المقدسة إلى المرحلة العادیة الحضارة المعروفة، وھو تحول من المرحلة المتعالیة
التاریخیة في سیاق ثقافي سیاسي اجتماعي محدد تماماً بمعنى أن المؤرخ یمكن أن 

  .)٤(یتعرف على حیثیاتھ إذا استفاد من منھجیات علم التاریخ الحدیثة
وھذا من شأنھ أن یزعزع جمیع الأبنیة التقدیسیة والتنزیھیة التي بناھا العقل 

، لأن التاریخیة ھي فرز ما ھو تاریخي عما ھو تبجیلي )٥(ياللاھوتي التقلید
تضخیمي، وھذا التفریق یخدمنا لأن الكلام المقدس لا یعنینا إلا من اللحظة التي 
تموضع فیھا بشریاً وھي اللحظة التي نطق بھا محمد صلى االله علیھ وسلم باللغة 

كلام الإلھي في إطلاقیتھ لا ما ھو خارج اللغة وسابق علیھا أي ال"العربیة، فعندئد فـ 

                                                           

 ).٩٧ و ٧٦( التأصیل لمحمد أركون، ص الفكر الأصولي وأستحالة) ١(
 ).٥٣/٦١/٦٢(أنظر أركون، نافذه على الإسلام، ص ) ٢(
 ٤٩عبدالمجید الشرفي، الإسلام بین الرسالة والتاریخ، ص ) ٣(
 ٥٩أنظر أركون، من فیصل التفرقة إلى فصل المقال، أین ھو المفكر المعاصر، ص ) ٤(
 ٦٣أركون، ناقده على الإسلام، ص ) ٥(
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یمت لنا نحن البشر بصلة فكل منھج یجب أن یظل داخل الدائرة اللغویة التي 
، وكل حدیث عن )١(یرتضیھا الخطاب المذكور حتى لا یوصف بالأسطورة والخرافة

الغیب لا یمت لنا نحن البشر بصلة، مع أن وجودنا وكل معتقداتنا الأساسیة لا یمكن 
  .ب ماركس یتحدثفصلھا عن الغی

نقول ذلك على الرغم من أن : "ویعبر محمد أركون عن ھذا المعنى بقولھ
القرآن نفسھ یلح على وجود كلام إلھي أزلي لا نھائي محفوظ في أم الكتاب اللوح 

وعلى وجود وحي منزل على الأرض بصفتھ الجزء المتجلي والمرئي " المحفوظ
قراءتھ وھو جزء من كلام االله اللانھائي والممكن التعبیر  عنھ لغویاً، والممكن 

بصفتھ إحدى صفات االله، وھذا التمیز بین نوعین الوحي أو بین مستویین الوحي 
بالأحرى موجود في نظریة المعتزلة القائلة بخلق القرآن ولكنھ عملیاً مشطوب أو 
غائب عن التصور الشائع عن القرآن بصفتھ كلام االله والوحي والكتاب المقدس 

ھذا "ویعلق ھاشم صالح مترجم كتب أركون قائلاً . شریعة الإلھیة في وقت واحدوال
التمییز الذي یقیمھ أركون بین المستوى المتعالي كلیاً للوحي والمستوى المتجلي 
تاریخیاً في لغة بشریة معینة من خلال حروفھا وأصواتھا، أمر بالغ الأھمیة 

ري ولا حتى الأنبیاء، لأنھ یمثل تجلي  فالمستوى الأول لا یمكن أن یصل إلیھ أي بش
للبشر في الحیاة الأرضیة فھو ذو بعد تاریخي، على الرغم من استلھامھ المستوى 
الأول، وھو یتجسد في المصحف أو في التوراة أو في الإنجیل إنھ یمثل كلام االله 

ن المخلوق كما تقول المعتزلة، ولكن بما أن أطروحتھ سقطت أو ھزمت تاریخیاً، فإ
المسلمین راحوا یخلطون بین كلا منسوبي الوحي، وراح القرآن یفقد طابعھ التاریخي 

  .بشكل كامل
متصورة وكأنھا كلیة " أم الكتاب"وھذا القول یترتب علیھ  أن المعرفة في 

صحیحة أزلیة أبدیة ولكنھا جزئیة عرض لتنقیح والتعدیل والمراجعة أو ھي الناسخ 
یة، أن اللغة تمیل أن تحتل المرتبة الأولى في تنظیم والمنسوخ في الطبعات الأرض

المعرفة ككل داخل ھذا المجتمعات، وھي تتوقف على الأطر الاجتماعیة الثقافیة 
وتختلف من عصر لآخر ومجتمع لآخر . للمعرفة وھي خاصة بكل عصر وكل وسط

لذلك من الضروري أن ندین إلى أي مدى یمكن وصف جدلیة الكتابات المقدسة 
لقراءات بصفتھا إنعكاساً للجدلیة الاجتماعیة والخلاصة التي یریدھا أركون أن ھذا وا

الكلام قد قالت بھ المعتزلة في قولھا بخلق القرآن فجمیع ما سبق یرید منھ أن نقول 
. أن اللوح المحفوظ ھو الكل والقرآن ھو الجزء والأول ثابت والثاني متحرك متغیر

: ى معادلة نصیة طرفاھا المتقاطبان والملتقیان معاً ھماوھذان الاعتباران یقودان إل
  ).اللاتاریخي، والتاریخي(

أن توظیف ھذه النظریة مھمة في المشروع الحداثي من أجل " أركون"ویبین
تفكیك قدسیة القرآن، وتفكیك الاعتقاد بكونھ وحیاً متعالیاً، إنھا تعني بكل  بساطة أن 

ن نقول القرآن مخلوق فھو یعني أنھ متجسد في القرآن بحاجة إلى وساطة بشریة، أ
                                                           

 ).٩٥ و ٩٧(، ص )النص، السلطة، الحقیقة(نصر حامد أبو زید، ) ١(
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" التجسید"ونظریة " خلق القرآن"، والفكر الحداثي یدمج بین نظریة )١(لغة بشریة
التي تقول لھا العقیدة النصرانیة في عیسى علیھ السلام، فالقرآن ھو أحد التجلیات 

" االله"جرد كلمة لك  النصارى ترى ت١، كذ"االله"التي قدمتھا الأدیان لیدرك المسلمین 
وھذا الربط الجدلي بین لاھوت المسیح والقرآن یرید من . في عیسى علیھ السلام

بقبول القول بخلق القرآن لدى المسلمین، ومن ثم " نصر أبو زید" "محمد  أركون"
  .)٢("ارتباطھ بالتاریخ وإنزال تعالیھ ونفي مصدره المتعالي ونزع القداسة عنھ

بھ بین القرآن وعیسى علیھ السلام فلم یقل في القرآن واالله تعالى فرق في كتا
ما قالھ على القرآن، لأنھ یسمیھ طفلاً وصبیاً وغلاماً، یأكل ویشرد، وھو مخاطب 
بالأمر والنھي، یجدي علیھ اسم الخطاب والوعد والوعید، ولا یحل لنا أن نقول في 

مي في كلا طرفیة ، ومع أن الفكر الكلا)٣(القرآن ما نقول في عیسى علیھ السلام
الاعتزالي والأشعري، قد حاول بمقولاتھ تلك تنزیھ االله تعالى وتعظیم القرآن، إلا أنھ 

فر من !وقع في مأزق أعظم مما ظنھ مأزق كان یرید الخروج منھ، فوقع في شر منھ
إذ ! التشبیھ ومن القول بتعدد القدماء، ووقع في تناقض نظریتھ مع مفھوم لوحي

رآن یلزم منھ الوحي المسموع الذي ھو أخص خصائص النبوة یلزم القول بخلق الق
فیؤول الأمر عندئذ . من حصر الوحي في وحي الإلھام وأن یكون الوحي كلھ إلھاماً

إلى قول الفلاسفة القائلین فیض والوحي النفسي المنكرین حقیقة الوحي الشرعیة، 
القول بخلق القرآن یؤدي لھذا إلا أن . وإن كان الفكر الكلامي لا یلتزم ھذه النتیجة

المأزق الخطیر، ولھذا یذكر نصر أبو زید أن الموقف الأعتزالي رغم أھمیتھ 
التاریخیة بالنسبة للفكر الحداثي إلا أنھ كما یقول لیس كافیاً لتأسیس الوعي العلمي 
التاریخي بالنصوص الدینیة، ثم یؤكد على أن ذلك إنما ھو توظیف وتطویر للنظریة، 

 للوقوف مع النظریة في دلالتھا التاریخیة الجزئیة، بل لاكتشاف المغزى من ولیس
إن الفكر الحداثي یرید من الإشارة بقول المعتزلة إیجاد . )٤(وراء النظریة الاعتزالیة

ثغرة في التصور الدیني لتمریر فكرتھ، وھو یقرأ النظریة الاعتزالیة من منظور ماذا 
معتزلة أنفسھم إن محاولة الفكر الحداثي الانطلاق من تعني بالنسبة لھ ما یعنیھ ال

النظریة الكلامیة الاعتزالیة في القول بخلق القرآن تشكل مأزقاً معرفیاً یقع فیھ الفكر 
الحداثي من خلال محاولاتھ في الجمع بین المتناقضات، وذلك من أجل تغلیبھ 

  .الھرمي" الأیدلوجي"التوظیف 
ف القرآن من معارضة الكفار في الأسلوبیة أن أركون یرید أن یختزل موق

/ التاریخیة"الساحرة، فھو یرید مقارنة للوحي أكثر محسوسیة ھذه ھي المقارنة 
وھو ما یوضح القرآن أن ھذا الفكر المادي وأن تحقق لھ بعض ما " الأنثروبولوجیة

یطلبھ من البراھین المحسوسة على صدق الوحي فسیظل غیر مؤمن، لأنھ في 

                                                           

 ٢٧٨قضایا في نقد العقل الدیني، محمد أركون، ص ) ١(
 ٩٨المسیحیة والحضارة العربیة، جورج قنواتي، ص ) ٢(
 ٧٣الزنادقة والجھمیة، الإمام أحمد بن حنبل، ص ) ٣(
 ٢٠٤أنظر نقد الخطاب العربي، نصر أبو زید، ص ) ٤(
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ة لن یرقى إلى الأمر الذي یدعو إلیھ الوحي وھو الإیمان بالغیب كما قال تعالى النھای
وَمَا مَنَعَنَا أَنْ نُرْسِلَ بِالْآَیَاتِ إِلَّا أَنْ كَذَّبَ بِھَا الْأَوَّلُونَ وَآَتَیْنَا ثَمُودَ النَّاقَةَ مُبْصِرَةً "

  ).٥٩(الإسراء " وِیفًا فَظَلَمُوا بِھَا وَمَا نُرْسِلُ بِالْآَیَاتِ إِلَّا تَخْ
" ظاھرة الوحي"بدراسة " أركون"أن یتم ما ابتدأه " نصر أبو زید"ویحاول 

من خلال الواقع الثقافي الذي نشأت فیھ فإن مقاربة النص القرآني مع غیره من 
النصوص في البیئة الثقافیة العربیة أقرب ما تكون من أقوال الشعراء وأحادیث 

الجاھلیون فھم في نظره أقرب إلى فھم طبیعة النص من الكھان كما وصفھ العرب 
لا یخرج عن الانتصار لما " نصر أبو زید"المؤمنین بھ أنفسھم، إذ ھذا الذي یقرره 

أدعاه مشركوا العرب على القرآن ونبوة محمد صلى االله علیھ وسلم والتكذیب 
ر الحداثي بالوحي والنبوة كما قررھا النص القرآني فھل یكون حینئذ موقف الفك

إیماناً بالوحي وتصدیقاً أم ھو كفر بھ وتكذیب لھ؟ كیف یكون إیماناً بالوحي وھو لا 
كما یقوم بتفكیك مفھوم ! یعترف بما یقرره الوحي بل ھو یقف مع موقف معارضیھ

التعالي وكون القرآن منزل من عند العلي العظیم على النبي صلى االله علیھ وسلم من 
یخیة الأنثربولوجیة، التي تقول بأنھ كانت تغلب على الإنسان في خلال المقارنة التار

القرون الماضیة النظرة العمودیة؟ وھي التعامل مع التعالي، حتى جاء الفكر الحدیث 
وخلص الإنسان من ھذه النظرة التي تدور حول االله إلى النظرة الأفقیة التي تنطلق 

سلامي للوحي یعني الھبوط من ھذا التصور الإ" أركون"من الإنسان والیة یقول 
فوق إلى تحت، وھو یشكل المركز للنظرة العمودیة للإنسان المدعو إلى االله أي إلى 

تخلیص الإنسان من ھذه النظرة إلى النظرة الأفقیة عن " أركون"التعالي، وقد حاول 
 من خلال عن طریق تاریخیة" الإلھ المتعالي، االله"طریق تفكیك التصور الإیماني لـ 

عنده لا ینجو من تأثیرھا فھو خاضع للتحول عبر العصور ) االله(فإن مفھوم . المفھوم
والأزمان، فھناك فرق بین االله عز وجل، وبین التصور الذي یشكلھ في لحظة من 

  .)١(التاریخ
یتعذر الوصول لھ وأن ما یصل لھ البشر ھو المفھوم " أركون"فاالله في نظر 

ف بحسب  المجتمعات والعصور، إن أركون یمارس ھنا الذي یختل) الله(التاریخي لـ 
الذي یقول " نیتشھ"التفكیكیة في أجلى صورھا وأبرز تجلیاتھا أنھ یتكلم بلسان 

  .)٢ ()لیس في العالم حقائق ھناك فقط تأویلات(
من الإصرار على التعامل مع العقائد " حسن حنفي"وھذا ھو ما یصرح بھ 

 تمثل موجھات للسلوك أكثر من كونھا عقائد دالة الإسلامیة بصفتھا تصورات ذھنیة
تنتج من مصدر قبلي أو ترتبط بذات مشخصة خارج ) مفارق(على وجود متعالٍ 

ھو یرید تحویل المطلق إلى نسبي وإخضاع الظاھرة العامة إلى . )٣(الزمان والمكان
 ظاھرة خاصة في الزمان والمكان وعلى ھذا ھو یرید أن یقول لیس ھناك شيء في

                                                           

 ٢٧٧ایا نقد العقل الدیني، محمد أركون، ص قض) ١(
 ١٢عادل مصطفى، ص . أنظر فھمھ الفھم مدخل عغلى الھرمنیوطیقا، د) ٢(
 ٢٨٢قضایا في نقد العقل الدیني، محمد أركون، ص ) ٣(
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یمكن الرجوع إلیھا للتحقق والصدق، فھو بحسب تعریفھ " ذات االله"العالم یسمى 
رحمھ " عثمان بن سعید الدارمي"، ویقول )١(لیس متعین لا في زمان ولا في مكان

فبھذا الرب : "االله بعد أن ذكر طرفاً مما وصف االله بھ نفسھ ووصفھ بھ رسولھ
بعبادتھ إلى إلھ بخلاف ھذه الصفات نؤمن، وإیاه نعبدو لھ نصلي ونسجد فمن قصد 

  .)٢ ()فإنما یعبد غیر االله ولیس معبوده بإلھ، كفرانھ لا غفرانھ
إن القضیة الجوھریة ھنا، والخطیرة في الوقت ذاتھ، أن تفكیك المفھوم 

ویؤكد ذلك ما أشار إلیھ القرآن من ! الإیماني للوحي یلزم منھ إنكار الوجود الحق الله
وَمَا قَدَرُوا اللَّھَ حَقَّ "ن إنكار الوحي وإنكار الوجود الحق الله تعالى التلازم القائم بی

قَدْرِهِ إِذْ قَالُوا مَا أَنْزَلَ اللَّھُ عَلَى بَشَرٍ مِنْ شَيْءٍ قُلْ مَنْ أَنْزَلَ الْكِتَابَ الَّذِي جَاءَ بِھِ 
ھَا وَتُخْفُونَ كَثِیرًا وَعُلِّمْتُمْ مَا لَمْ مُوسَى نُورًا وَھُدًى لِلنَّاسِ تَجْعَلُونَھُ قَرَاطِیسَ تُبْدُونَ

، فالتلازم )٩١(الأنعام " تَعْلَمُوا أَنْتُمْ وَلَا آَبَاؤُكُمْ قُلِ اللَّھُ ثُمَّ ذَرْھُمْ فِي خَوْضِھِمْ یَلْعَبُونَ
قائم بین إنكار الوحي كما یقرره القرآن وبین إنكار الوجود الحق الله تعالى ولذلك یم 

رسل لأقوامھم حین أنكروا رسالتھم ودفعوا ما جاءوا بھ إلا أن قالوا لھم یكن جواب ال
إنا لفي (مع أن أقوامھم إنما ذكروا أنھم في شك مما جاءت بھ الرسل ) أفي االله شك(

ولم یذكروا الشك في االله، ومع ذلك جاء التأكید على أنھم في ) شك مما تدعوننا إلیھ
  .حقیقة أمرھم في شك من االله تعالى

یرید الحداثیون القول إن المصدر الإلھي للنصوص الدینیة لا یخرجھا عن 
القوانین البشریة، لأنھا تأنسنت منذ تجسدت بالتاریخ واللغة، وتوجھت بمنظومتھا 
ومدلولھا إلى البشر في واقع تاریخي محدد إنھا محكومة بجدلیة الثبات والتغیر 

  .)٣(فالنصوص ثابتة في المنطوق متغیرة المفھوم
تنزیلي إلھي، وتأویلي إنساني ویعبر : وعلى ھذا ھم قسموا النص قسمین

: یمكن إذن أن نقول عن ھذا النص: "الشاعر الباطني أدونیس عن ھذا المعنى بقولھ
إنھ نص إلھي، إنساني بتلقیھ، فالقول الله والتأویل للإنسان، فلم ینزل الوحي لیبقى 

مل فیھ العقول وتتدبره وتستعصیھ وتتحاور نصاً في ذاتھ ولذاتھ، وإنما نزل لكي تتأ
 وجدیر بالقول أن ھذا التمییزیین )٤("معھ وفیھ وحولھ، لكي تستضئ بھ نظراً وعملاً

المستویین المذكورین قائم على الكلمة الإلھیة ما أن تتحول عبر الرسول المبلغ 
  .للناس حتى تصیر كلمة إنسانیة

 عن آلیة العلاقة بین النص وقد أسھم عبد القاھر الجرجاني في الكشف
یقول " جدلیة التناص"والقارئ والتي یمكن تسمیتھا حسب نظریة النص المعاصرة 

اللفظ یدل على معناه الذي یوجبھ ظاھره، ثم یعقد السامع من ذلك (الجرجاني في ذلك 

                                                           

 ).٥٦ص ١(من العقیدة إلى الثورة، حسن حنفي، ) ١(
 ١٤الرد على الجھمیة، عثمان بن سعید، الدارمي، ص ) ٢(
 ٨٤د الخطاب الدیني للدكتور نصر أبو زید، ص نق) ٣(
 ).٩٤- ٩٣(المرجع السابق، ) ٤(
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، ولا یفوت الباحث أن المعنى الذي یعقده )١ ()المعنى على سبیل الاستدلال معنى ثانیاً
لسامع للفظ ما، وھو نفسھ متعدد الدلالات بقدر ما یتعدد المستمعون والقراء لھذا ا

اللفظ وھذا یضعنا على مصطلح التعددیة الدلالیة والتعددیة القرائیة مما یجعلنا أمام 
  .)٢(حالات مفتوحة من إمكانیة تعددیة قرائیة

لأخ بها لتص ع نتائج يج    :يبني على ه 

ات، والمفھوم والتفسیرات تملك مشروعیة الكشف عن المعاني إن كل القراء -١
التأویلیة للقرآن، مادمت تعبر عن واقع اجتماعي یدعو إلیھ أصحاب ھذه 

  .القراءات
إن معرفة الحقیقة القرآنیة لیست حكر على اتجاه أو تیار أو مذھب دیني أو  -٢

 .)٣(والھفلسفي أو أخلاقي بعینھ بل تستجیب لحاجة كل عصر وتتماشى مع أح
وھذا یعني أن القرآن لما كان في اللوح المحفوظ قبل أن یھبط على النبي كان 
إلھیاً في قراءاتھ وأحكامھ، فلما تنزل إلى الأرض ووعتھ أسماع الناس أختفى منھ 

 .ذلك المضمون، أفرغت علیھ معان أخرى تناسب بشریة الناس
أَلَمْ ) ١(لَ رَبُّكَ بِأَصْحَابِ الْفِیلِ أَلَمْ تَرَ كَیْفَ فَعَ"ولنضرب لھذا بسورة قصیرة 

تَرْمِیھِمْ بِحِجَارَةٍ مِنْ ) ٣(وَأَرْسَلَ عَلَیْھِمْ طَیْرًا أَبَابِیلَ ) ٢(یَجْعَلْ كَیْدَھُمْ فِي تَضْلِیلٍ 
فنحن نعي من مدلول ھذا الكلام ) ٥-١(الفیل " فَجَعَلَھُمْ كَعَصْفٍ مَأْكُولٍ) ٤(سِجِّیلٍ 

لتي تعبر عنھا السورة فھل كانت لھا دلالة أخرى عندما كانت في صورة الوقائع ا
طور التنزیل أي عندما كانت في اللوح المحفوظ؟ فإن قلنا نعم فإن النتیجة ھي أن 
تغدو إحدى الدلالتین كذباً مخالفاً للواقع، إذ إن السورة تتحدث عن واقع تاریخي 

واقع صحیحاً یجب أن یكون ولكي یكون حدیث القرآن عن ذلك ال. جرى على الأرض
بینھما تطابق تام في كل المراحل التي تنقل القرآن من خلالھا إلینا، فإن فرضنا وجود 
أختلاف في الدلالة بین طور القرآن التنزیلي والتأویلي، فلا ریب أن إحدى الدلالتین 

  مخالفة للواقع، فھل یعقل إنصاف كلام االله بذلك؟
أعترت النص القرآن جعلتھ منفتح على احتمالات وھذه البنیة التأویلیة التي 

عدة فھي تحفز على تعددیة القراءة، لیكون ھذا النص معروضاً للفكر الإنساني 
  .)٤(فیتأملھ ویفكر فیھ دون انقطاع

ویرى ھؤلاء الحداثیون أن القرآن ھو أحد محاور الحضارة ولما كان كذلك 
 الآخر للنص، فكما أن حضارة الإسلام فلابد من تعدد تأویلاتھ لأن التأویل ھو الوجھ

  .حضارة نص ھي كذلك حضارة تأویل

                                                           

 ٢٦٢دلائل الإعجاز، ص ) ١(
 ).١١٢- ١١٠(الإسلام والعصر، حوار یسن والبوطي وتزیني، ص ) ٢(
 ١٧٩- ١٧٨أنظر المرجع السابق، ص ) ٣(
 ).١١٥- ١١٤(أنظر المرجع السابق، ص ) ٤(
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القرآن نص لغوي یمكن أن تصفھ بأنھ (ویقول نصر أبو زید في ھذا العدد 
ولیس الأمر من قبیل التبسیط أن نصف . یمثل في تاریخ الثقافة العربیة نصاً محوریاً

أنھا أنبتت أسسھا وقامت الحضارة العربیة الإسلامیة بأنھا حضارة نص، بمعنى 
وإذا كانت الحضارة ... علومھا وثقافتھا على أساس لا یمكن تجاھل مركز النص فیھ

بعینھ یمثل أحد محاورھا الأساسیة، فلاشك أن التأویل ھو الوجھ ) نص(تتركز حول 
إن .  یمثل إلیھ ھامة من آلیات الثقافة والحضارة في إنتاج المعرفة-الآخر للنص

ون محوراً لحضارة أو ثقافة لابد أن تتعدد تفسیراتھ وتأویلاتھ ویخضع النص حین یك
  .)١("ھذا التعدد التأویلي لمتغیرات عدیدة متنوعة

النص القرآن ینص على التأویل، : "ویواصل محمد أركون السیاق نفسھ فیقول
و ، وأول ما لحظھ نصر أب)٢("ولا یمكن اكتناھھ إلا بالتأویل فھو نص التأویل بامتیاز

زید أن مفھوم التأویل، كان متداولاً في لغة العرب قبل الإسلام، وأن الاستعمال  
ھو الحركة الذھنیة :  أكسبھ دلالة واضحة، تجعل التأویل-رغم تنوعھ–القرآن لھ 

بینما نجد أن مصطلح التفسیر إذا اعتمدنا على فھمھ على الاشتقاق . لإدراك الظواھر
تفاصیل التطبیقیة والوسائط الجزئیة المفضیة إلى اللغوي، فإنھ یدل على مجرد ال

  .إدراك الظواھر
ویقترح نصر أبو زید اعتبار التفسیر جزءاً من التأویل إذ یعني بالجوانب 

 المطلق والمقید وھو ما عرف - الناسخ والمنسوخ-نزول الآیة–الخارجیة للنص 
لتأویل التي ستصبح مرحلة ا: بأسم علوم القرآن وھي مرحلة تمھیدیة للمرحلة الأھم

 فھو یرى ثمة تفرقة لغویة بین التفسیر والتأویل فعملیة التفسیر )٣(مرحلة استنتاج
دائماً تحتاج لوسیط فھو ینظر إلى المفسر أنھ فیصل في اكتشاف ما یرید، فحین 
التأویل عملیة لا تحتاج دائماً إلى ھذا الوسیط، بل تعتمد على حركة الذھن في 

رة وتتبع عاقبتھا، وبكلمات أخرى یمكن أن یقوم التأویل على اكتشاف أصل الظاھ
نوع من العلاقة المباشرة بین الذات والموضوع في حین أن ھذه العلاقة في التفسیر 
لیست علاقة مباشرة، بل تكون من خلال وسیط قد یكون نصاً لغویاً، وقد یكون شيء 

ن خلالھا تتم عملیة فھم دالاً، وفي كلتا الحالتین لابد من وسیط یمثل علامة م
  .)٤(وھذا الفھم لدلالة التأویل یجعلھ أوسع من التفسیر. الموضوع من جانب الذات

ولكن أین المعاییر والضوابط والقواعد التي تحكم التفسیرات والتأویلات 
  للنصوص؟

 عن ھذا المفھوم للتأویل -في مرحلة تالیة–ثم یحدثنا نصر أبو زید عن تخلیھ 
العلاقة الجدلیة القائمة على التفاعل المتبادل بین النص وبین المفسر : موتبنیھ لمفھو

                                                           

 ٩مفھوم النص، ص ) ١(
 ١٣٣والقرآن، ص الإنسان ) ٢(
 ).١٤٦-١٤٥(المصدر السابق، ص ) ٣(
 ).٢٣١- ٢٣٠(مفھوم النص، ص ) ٤(
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دون ضابط من اللغة ومن ثوابت الفكر لھذه العلاقة وھذا التفاعل بین النص : لھ
  .)١(والمفسر موضوع التأویل

جھد عقلي ذاتي لإخضاع النص الدیني (وھكذا نرى أن التأویل عن الحداثیین 
  ).سر لمفاھیمھ وأفكارهلتصورات القارئ والمف

فلا معاییر . )٢(إن التأویل قراءة ذاتیة غیر بریئة لأنھ لا توجد ثمة قراءة بریئة
ولا ضوابط ولا قواعد تضبط تفسیرات القراء للنصوص وتأویلاتھم، لھذا نحن نواجھ 

  :في علاقة النص بالتأویل نوعین من الغلو
 النصوص، مھددین غلو الإفراط الحرفي الذي یقف أصحابھ عند ظواھر -

أدوات النظر العقلي، لقد أقامت الھیرمینوطیقا القطیعة المعرفیة مع القیم 
وطبق على كل " المغنى"محل " المغزى"التي جاء بھا النص، حیث حل 

ألوان النصوص الدینیة والبشریة، فلم یعد ھناك نص ثابت فالقارئ أصبح 
كون ھنا أمام لا أدریة قادر على استخراج دلالة غیر ما قصده المؤلف، ون

عبثیة لا یعلم مداھا إلا االله، القائلون بعدمیة وفوضویة وتفكیكیة ما بعد 
  .)٣(الحداثة في الواقع الفكري المعاصر

 الذي یصنع أصحابھ صنع القدماء من الباطنیة -الحداثي–غلو التفریط  -
ون وغیرھم عندما یعممون التأویل، ویطلقونھ من ضوابطھ اللغویة، فیتجاوز

بمعنى التاریخیة، أحكام القرآن الكریم في التشریع، والعقائد، والأخلاق وفي 
مواجھة ھذا الغلو، یتطلع العقل المسلم إلى كلمة سواء في علاقة النص 
بالتأویل وتعمیمھ على جمیع النصوص، فلا یوجد نص لا یمكن تأویلھ، 

یھا إلى ما بمعنى أن كل فرد لھ حق قراءتھ الخاصة لھذا النص، ینتھي ف
 .یرتضیة من مدلول بحریة مطلقة

ستؤدي إلى ذاتیة التدین وتعدد صوره : المخاطر التي تنشئھا ھذه الدعوى -
بتعدد فھم الناس للنصوص الشرعیة، إھدار كثیر من الأحكام الشرعیة، إلغاء 
الفھم السائد لیحل محلھ فھم جدید أي دین جدید، كل ذلك تحت غطاء تاریخیة 

 .یة الأدبیة بین المعنى والمغزىالنص، والنظر
ویرى الحداثیون أن التأویلیة من أھم الاختراقات التي اعترت النص القرآني 

 .فھي جعلت النص منفتح على عدة احتمالات فھي تحفز تعددیة القراءة دون انقطاع
  

يلية للن لتأ لق    :كي تتحق 

  :مرین رئیسینیرى الحداثیون أن القراءة التأویلیة للنص تكون بأ
  .التاریخیة -١
 .اللغة المتحركة للنص -٢

                                                           

 ١١١التفسیر الماركسي للإسلام، ص ) ١(
 ٢٢٨إشكالیة القراءة وآلیات التأویل، للدكتور نصر أبو زید، ص ) ٢(
 ).١١٥-١١٤(، ص )حوار بین الدكتور البوطي والتزیني(أنظر الإسلام والعصر ) ٣(
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أما التاریخیة فھي محاولة الرجوع إلى زمن النص لقراءة مفرداتھ بمعانیھا 
السائدة آنذاك، فلا تسقط علیھا معاني زمن آخر، وبذلك یغدو النص محبوساً في 

 .ظروفھ التاریخیة الزمانیة والمكانیة

لثاني ي المتعددة، أو بتعبیر آخر ھو لغة النص  فھو تحمیل النص المعان:ما 

التي لا تتوقف، على ھاتین الدعامتین تقوم القراءة التأویلیة للنص وبذلك تتحول 
اللغة إلى معین لا ینضب، ویتأكد في الوقت نفسھ تعذر التوصل إلى معنى نھائي 

  .)١(للنص
  :وھذا التصور یقتضي تفسیراً یقوم على المزاوجة بین حركتین

نص في الزمان القرآني شھد نزولھ وھذا الفھم یتطلب دراسة وضعیات فھم ال  - أ
المجتمع القدیم ومعتقداتھ، أي دراسة للحیاة كلھا كما كانت علیھ في جزیرة 

  .العرب
إضافة ھذا السیاق التاریخي والإجابات المحددة التي قدمھا النص لھ ھناك   - ب

المكونة للوحدة ) نھي كلیات القرآ(حركة أخرى ینبغي أن تھتم بھا المفسر 
الأساسیة لھ ویرى الحداثیون أن الأعتراض علیھم في ھذه القراءة التأویلیة 
للنص نحن على الوحي ومحاصرة لدلالاتھ وقمع لھا ضمن مفاھیم محددة لا 

 .)٢(تتناسب وقدسیة المتكلم وتعالى خطابھ
لنص وھي دراسة ا) الإسلامیات التطبیقیة(ویدعو محمد أركون إلى ما یسمیھ 

القرآني أولاً، والنصوص الثانیة بعد ذلك على أساس منھج تفكیكي لذلك یرى خلاف 
الاستشراق الكلاسیكي أن الدراسات القرآنیة والتراثیة لا یمكن أن تظل داخل أنظمة 
فلابد من استعمال  الألسنیات الحدیثة وما تطرح على النص من أسئلة تختلف اختلافاً 

یة التي سار علیھا كبار المفسرین ولمعالجة الخصوصیات عما تقدم اللغات التقلید
الثقافیة والمجتمع لا مناص من الاعتماد على تحلیل المنظومات التفسیریة للعالم مثل 
الأسطورة وھي نظام یفسر المرئي باللامرئي ویربط المشاھد بالخیال، مثل ھذه 

، وھو )٣( بناء تاریخيالتحلیلات تمكن القارئ المعاصر من فھم جدید للنص یمكنھ من
إن عملیات التفسیر والتأویل لیست في (ما یسمیھ بالتفكیكیة، ویقول نصر أبو زید 

الحقیقة أنشطة مفارقة لبنیة النصوص، إذ إنھا تتفاعل إنسانیاً وتاریخیاً مع النص 
بحیث یكون الحدیث عن النص وھم یتصوره البعض في محاولة النفي الإنساني 

وفي النھایة فإن العقائد القرآنیة التي خاطبت المعاصرین في حاجة . وعزلھ عن الإلھ
دائمة للصیاغة الفكریة الإنسانیة لأن ما یخاطب جیل في سیاق ثقافي یعجز عن 

 .مخاطبة جیل آخر في سیاق آخر
  :ویرى الحداثیون أن رفض ھذا التأویل سوف یؤدي إلى

                                                           

 ).١٣٤- ١٣٣( الإنسان والقرآن، ص أنظر) ١(
 ).١٣٧- ١٣٦(أنظر المرجع السابق، ص ) ٢(
 ).١٤١- ١٣٩(أنظر المرجع السابق، ص ) ٣(
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  .الوقوف في وجھ الواقع المتجدد -١
 التأویل المستنیر من حیث أداة عقلیة یمكنھا استنباط ینتصب في وجھ حركة -٢

 .)١(مطابقات بین النص والواقع
ومن ذلك التأویل بین المعنى والمغزى، ھذه النظریة الأدبیة یطبقھا الدكتور 
نصر أبو زید على القرآن الكریم بعد تعدیلھا على یدي الناقد جادامر لتشمل النصوص 

منفصلتین تتصلان بمجال النقد الأدبي وغایتھ الوصول فھناك غایتین : الدینیة أیضاً
لمغزى النص، ومجال التفسیر وغایتھ الوصول لمعنى النص، والمغزى قائم على 
العلاقة بین القارئ والنص، أما المعنى فھو قائم عل العمل نفسھ وحین نزعم أن 

ف تحول معنى النص تغیر بالنسبة لمؤلفھ فإننا نقصد المغزى على أساس أن المؤل
نظریة " ویقول الدكتور نصر أبو زید تعد )٢(إلى قارئ ومن ثم تغیرات علاقتھ بالنص

الجدلیة عند جادامر بعد تعدیلھا من خلال منظور جدلي مادي نقطة بداء " التفسیر
بالنصوص الأدبیة بل في إعادة النظر في "أصیلة للنظر إلى علاقة المفسر بالنص 

قرآن منذ أقدم العصور حتى الآن، ونرى دلالة تعدد التراث الدیني حول تفسیر ال
التفسیرات، في النص الدیني والأدبي معاً، ھكذا عدل جادامر التفسیر الجدلي فجعلھ 

، وعلى ھذا یصبح )٣(مادیاً، وطبق ھذه الجدلیة نصر أبو زید على القرآن وتفسیره
 معنى مفارقاً الفھم الذي یراه نصر ابو زید أن القرآن خطاب تاریخي لا یتضمن

جوھریاً ثابتاً، فلیس ثمة عناصر جوھریة ثابتة في النصوص الدینیة من قرآن 
وحدیث، بل لكل قراءة بالمعنى التاریخي الاجتماعي جوھرھا الذي تكشفھ في 

 .)٤(النص
إن معنى تاریخیة النصوص لا یعني –وإن كان قد قال بعد أن حكم علیھ بالردة 

 إلا أن كتاباتھ تناقض )٥(والحدیث لم تعد صالحة لزمانناأن النصوص الدینیة القرآن 
  .قراراتھ في المحكمة

ویقرر أن تاریخیة المعنى المنطوي بالمغزى المتغیر بتغیر القراء والمتعدد 
ویضرب على نظریتھ في تجاوز المعنى الذي دل ) القیاس(بتعددھم أمر مختلف عن 

 المغزى الذي یتجدد ویتعدد بتعدد علیھ اللفظ القرآني في عصر النزول والبحث عن
القراء فإن كان المعنى القرآني أعطى المرأة نصیباً محدداً من المیراث، یجب ألا نقف 

ھو الإنصاف بعد الظلم (عن ھذا المعنى الذي حدده القرآن بل نتجاوزه إلى المغزى 
  !لنسیر على درب الإنصاف إلى نھایتھ

  

                                                           

 ٢٧٧أنظر النص القرآني، ص ) ١(
 ٤٨أنظر إشكالیات القراءة والتأویل للدكتور نصر أبو زید، ص ) ٢(
 ٦٣أنظر التفسیر الماركسي للإسلام للدكتور محمد عمارة، ص ) ٣(
 ٨٣أنظر نقد الخطاب الدیني، نصر أبو زید، ص ) ٤(
 ٦٤التفسیر الماركسي لمحمد عمارة، ص ) ٥(
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  المبحث الثاني

  نقد المفهوم

قراءة ما ھي إلا نتاج إعمال المنھجیات والنظریات اللغویة الغربیة وھذه ال
الأصل في مجال الھرمنیوطیقا والنقد الأدبي الحدیث وخاصة البنیویة والتفكیكیة 
وجمیع ھذه المناھج تتفق على أن النص بمجرد أن یدون یصبح مستقلاً عن قصد 

رة التأویلیة ستحول الثبات إلى الكاتب، وتنفتح إمكانیات التأویل المتعددة ھذه الدائ
لأن الفھم حسب ما یریده القارئ لا كما یریده المؤلف ولھذا لا یمكن . حركة

، )١(الاستقرار على معنى فھناك صوت وانھدام للمعاني وتخلق جدید لدلالات أخرى
التأویل یحتاج بالإضافة إلى القدرة على التدبر والتأمل إلى "طھ العلواني أن . ویرى د

 یدل علیھ ویلجئ إلیھ، وإلا فإن الأخذ بالظواھر أسلم ولا یطرق باب التأویل إلا في ما
الأمور الإجتھادیة، أما المسائل الاعتقادیة فلا مجال للاجتھاد فیھا، فإن الأخذ بظواھر 
النصوص مع تفویض المعاني المرادة منھا، وما تدل علیھ من كیفیات ھو الأسلم 

  .)٢(ضوان االله علیھمدائماً وھو موقف السلف ر
  :)٣(وذكر شروط التأویل التي وضعھا العلماء

ألا یرفع التأویل ظاھر المعنى المفھوم من اللفظ حسب القواعد اللغویة  -١
  .وأعراف العرب في التخاطب

 .ألا یناقض نصاً قرآنیاً -٢
 .ألا یخالف قاعدة شرعیة مجمعاً علیھا بین العلماء -٣
 .لھ من خلال سبب النزولوجوب مراعاة الفرض الذي سبق النص  -٤

أما أنواع التأویل الباطلة المردودة فیرى أنھ یمكن أدراجھ ضمن الأقسام 
 :التالیة
  .التأویل الصادر من غیر المؤھل علمیاً -١
  .تأویل المتشابھات بدون سند صحیح -٢
 .التأویلات التي تقرر مذاھب فاسدة مخالفة لظواھر الكتاب والسنة والإجماع -٣
 .بإن مراد الشارع كذلك بدون دلیلالتأویل مع القطع  -٤
 .التأویل القائم على الھوى كتأویلات الباطنیة وأمثالھم -٥

لقد وضح شیخ الإسلام ابن تیمیھ رحمھ االله سبب وقوع الاضطراب والتناقص 
وأما أھل التحریف والتأویل فھم الذین یقولون إن الأنبیاء لم : "عند المؤولھ حیث قال

ما ھو حق في نفس الأمر، وإن الحق في نفس الأمر ھو ما یقصدوا بھذه الأقوال إلا 
ثم یجتھدون في تأویل ھذه الأقوال إلى ما یوافق رأیھم بأنواع . علمناه بعقولنا

                                                           

 ٢٢٨موقف الاتجاه المعاصر من النص الشرعي، ص ) ١(
 أدب الاختلاف في الإسلام، د ط) ٢(
 ٤٢أنظر المرجع السابق، ص ) ٣(
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التأویلات التي یحتاجون فیھا إلى إخراج اللغات عن طریقتھا المعروفة وإلى 
 .الإستعانة بغرائب المجازات والاستعارات

ھ قد یعلم عقلاؤھم علما یقینا أن الأنبیاء لم یریدوا وھم في أكثر ما یتأولون
بقولھم ما حملوه علیھ، وھؤلاء كثیراً ما یجعلون التأویل من باب دفع المعارض، 
فیقصدون حمل اللفظ على ما یمكن أن یریده متكلم بلفظھ، ولا یقصدون طلب مراد 

 بھ مراده، المتكلم وتفسیر كلامھ بما بعرف بھ مراده وعلى الوجھ الذي یعرف
فصاحبھ كاذب على من تأول كلامھ ولھذا كان أكثرھم لا یحزمون بالتأویل بل 

  .یجوز أ، یراد كذا وغایة ما معھم إمكان احتمال اللفظ: یقولون
وأما كون النبي المعین یجوز أن یرید ذلك المعنى بذلك اللفظ، فغالبھ یكون 

تكلم امتناع إرادتھ لذلك المعنى الأمر فیھ بالعكس، ویعلم من سیاق الكلام وحال الم
  .بذلك الخطاب المعین

وفي الجملة فھذه طریقة خلق كثیر من المتكلم وغیرھم وعلیھا بنى سائر 
المتكلمین المخالفین لبعض النصوص مذاھبھم من المعتزلة، والكلابیة والسالمیة، 

  .)١("والكرامیة، والشیعة وغیرھا
  :دة أمورلابد أن ندرك خطورة ھذا الاتجاه من ع
  :لابد أن ندرك خطورة ھذا من عدة أمور

الغایة لا تبرر الوسیلة، والنصوص الشرعیة ھي وحي من االله، وثم لا یصح  -١
فالواجب من اشتكل علیھ شیئاً في النصوص أن . إخضاعھا لعقول البشر

یسلك الطرق التي قررھا علماء الأمة، إذ كانت لدیھ الأھلیة، وإلا یقلد من 
  . وفھم ممن عرف بتعظیم النصوص وموافقة فھم السلفیثق في علمھم

إن السیر وراء إفھام المفكرین المثقفین والسعي لإقناعھم بالنصوص من  -٢
 .خلال تأویلھا، لن یقف عند حد فالعقول متفاوتة، ومستویات الفھم مختلفة

إن ھذا الاتجاه سیجعل النصوص عرضة للقول بنسخھا وعدم ملائمتھا  -٣
 .إبطالھاللشرع وھذا یعني 

یولد الشعور بالھزیمة النفسیة والفكریة وھو شعور لا یصح أن یوجد عند  -٤
 .معتز بعقیدتھ

لا تتجاوزوا القرآن والحدیث "لابد أن نقول لأصحاب ھذا الاتجاه إن علیكم أن 
وتتبعوا في ذلك سبیل السلف الصالح، الذین ھم أعلم الأمة بھذا الشأن نفیاً وإثباتاً، 

 وتنزیھا لھ عمالا یلیق بجلالھ، فإن المعاني المفھومة من الكتاب وأشد تعظیماً الله
والسنة لا ترد بالشبھات، فیكون ردھا مشابھة للذین إذا ذكروا بآیات ربھم خروا 

فیكون . ھي ألفاظ لا تعقل معاینھا، ولا یعرف المراد منھا: صما وعمیاناً، ولا یقال
اني، بل ھي آیات بینات دالة على أشرف ذلك مشابھة للذین لا یعلمون الكتاب إلا أم

 .)٢ ()المعاني وأجلھا قائمة حقائقھا في حقائقھا في صدور الذین أتوا العلم والإیمان
                                                           

 ).١٠ص / ١ج(أنظر درء تعارض العقل مع النقل ابن تیمیھ، ) ١(
 ).٢٢٨ص / ١ج(واعق المرسلة لابن القیم الجوزیة، الص) ٢(
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أن من الواجب على أصحاب ھذا الإتجاه إغلاق باب التأویل الباطل مما سبق 
 یتضح أن الحداثیون كانوا یسعون لتطبیق ھذا الإتجاه من أجل تحقیق أھدافھم عن
طریق بعض الطرق وسوف أذكر الأھداف والطرق بصورة سریعة نظراً لعدم السماح 

  :بالتوسع أكثر من اللازم

أولا
ً

  :أهداف الحداثيون: 

نحن نرید القرآن : "ویقول محمد أركون: نزع القداسة عن النص القرآني -١
المتوسل إلیھ من كل جھة والمقروءة والمشروح من قبل الفاعلین 

مھما یكن مستواھم الثقافي وكفایتھم العقائدیة، أن ) مسلمینال(الاجتماعیین 
یصبح موضوعاً للتساؤلات النقدیة المتعلقة بمكانتھ، اللغویة والتاریخیة 
والأنثربولوجیة والفلسفیة نحن نطمع إلى إحداث نھضة ثقافیة عقلیة وحتى 
إلى ثورة تصاحب الخطابات النضالیة العدیدة من أجل أن تفسر منشأھا 

  .)١(ظائفھا ودلالاتھا ومن ثم السیطرة علیھاوو
آن "نصر أبو زید . ویقول د: ھدم مبدأ المرجعیة لنصوص القرآن الكریم -٢

أوان المراجعة والانتقال إلى مرحلة التحرر لا من سلطة النص وحدھا، بل 
. من كل سلطة تعوق مسیرة الإنسان في عالمنا، علینا أن قوم بھ الآن فوراً

إن كل المشكلات الواقع (، ویقول في موضع آخر )٢("الطوفانقبل أن یحرفنا 
 .)٣(إذا ظل معتمداً على مرجعیة النصوص الإسلامیة سیؤدي لتعقید المشاكل

محمد . ویقول د: إبطال مرجعیة كتب التفسیر التراثیة وإضعاف الثقة بھا -٣
أما الفكر العربي الإسلامي فلم یشارك في أي جزء من ھذا المسار : "أركون

الطویل الذي ابتدأ من القرن السادس عشر، لقد أنكفأ على ذاتھ داخل منھجیة 
سكولاستیكیة، اتباعیة وكانت ھذه السكولایستیكیة نفسھا قد انقسمت إلى 
معارف جزئیة مبعثرة وتشكلت على ھیئة مذھبیة مبتورة ومتنافسة ومغلقة 

 .)٤("مع بعضھا على البعض الآخر
فیرى نصر أبو زید، ومحمد أركون : ي المجتمعالعمل على ھدم عرى الدین ف -٤

تحدیداً، أن القرآن منتج بشري، رسمي مولد دكتاتوري مستبد وأن وصولھ 
لھذا الحد من التعظیم في قلوب المسلمین لیس بسبب إلھیتھ إنما بسبب 
عوامل اجتماعیة، ونفسیة، وسیاسیة أدت إلى رفع شأنھ حد الأسطورة 

ة على العقول، ویحاول محمد أركون من خلال وجعلت منھ قوة مادیة مسیطر
تفسیره للقرآن وقراءة كتب التراث الوصول لھذه العوامل الوھمیة وتحلیلھا 
وإقناع الناس بوھمیتھا حتى تتحطم تلك الأسطورة الدینیة وتنھي إلى القوى 

                                                           

 ٢٤٦الفكر العربي، قراءة علمیة، ص ) ١(
 ١٤٦الإمام الشافعي وتأسیس الأیدلوجیة الوسطیة، ص ) ٢(
 ١٤٤النص، السلطة، الحقیقة، ص ) ٣(
 ١٧٣الفكر الإسلامي، قراءة علمیة، ص ) ٤(
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الرمزیة المسیطرة على عقول المسلمین، ألا وھي القرآن، ویقول شارحاً 
أصول مخادعة تختبئ وراء الشعارات الدینیة المستنبطة على "للفكرة أنھا 

 .)١(ھیئة حقائق منزلة
مثل الدعوة إلى تحریر : صبغ المجمع الإسلامي العربي بالصبغة الغربیة -٥

المرأة ومساواتھا الكاملة بالرجل وغیر ذلك من الأفكار الغربیة الغریبة عن 
 .لوب والأسماعمجتمعنا، فھي أشیاء موجودة في كتبھم تدركھا الق

 

ل: ثانيا مك  ل   لة  محا لأه   ل له  ص ثي لل لح  :  

استدلوا ببعض الوقائع التي شھدھا التاریخ : تغییر معاني القرآن وأحكامھ -١
الإسلامي ومن ھذه الوقائع منع عمر بن الخطاب سھم المؤلفة قلوبھم مع 

  .)٢(التوبة مع أنھا لم تنسخأنھ مذكور في القرآن في آیة الصدقة سورة 
من أھم المؤلفة المقصودون الذین یعطون من بیت مال المسلمین أم : الرد

ھم أولئك الذین یكون الإسلام بحاجة لإسلامھم : لأن المؤلفة قلوبھم. غیرھم
لأنھم زعماء في قومھم فإذا أسلموا أسلم معھم كثیر فعلم أنھا لیسوا من 

الدخول تحت الآیة ولم یعطوا، فالنص ھو لم المؤلفة قلوبھم، فمنعھم من 
یغیر من أعطى المؤلفة قلوبھم كما فعل الرسول صلى االله علیھ وسلم فقد 
أعمل الآیة ومن منع لأنھم لیسوا من المؤلفة قلوبھم فقد أعمل الآیة، فالآیة 

 .ثابتة إلى یوم القیامة
  :جواز تغییر معاني القرآن ودلالاتھ تبعاً لتطور اللغة -٢

نصر أبو زید حاول بكل ما أوتي من ذكاء أن یبدو وكلامھ كمحاولة . دأن 
 :لتأصیل العلمي لفكرة الجدید ویتلخص كلامھ في التقاط الآتیة

ارتباط معاني الألفاظ بما یستخدمھ أھل كل عصر من معاني ھو نتیجة  -١
إن البعد التاریخي الذي (نصر أبو زید . ویقول د: طبیعة لتاریخیة اللغة

لھ ھنا یتعلق بتاریخیة المفاھیم التي تطرحھا النصوص من تتعرض 
خلال منطوقھا وذلك نتیجة طبیعة لتاریخیة اللغة التي ضیعت بھا 

ویقول عند الكلام عن تجدد الفھم بالنسبة للنصوص وتغیر . النصوص
  .دلالاتھا

تغییر دلالات الألفاظ حسب  ما یستخدمھ المجتمع نم معاني ھو نتیجة  -٢
ماعیة للغة، فیقول یمكن القول بأن النصوص ترتبط بالواقع طبیعیة لاجت

اللغوي والثقافي فتشكل بھ من جھة وتبدع شفرتھا الخاصة التي تعید 
لھا تشكیل اللغة والثقافة وھناك منطقة تماس ھي التي تجعل النصوص 
دالة ومفھومھ للمعاصرین لإنتاجھا وھي المنطقة بالدلالات المشیرة إلى 

ریخ وخارجة منطقة التماس ھذه تكون الدلالات مفتوح قابلة الواقع والتا

                                                           

 ٢١تاریخیة الفكر الإٍسلامي، ص ) ١(
 ١٢١الدیني، ص نقد الخطاب ) ٢(
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للتجدد مع تغیر  آفاق القراءة المرتھنة بتطور الواقع اللغوي 
 .)١(والثقافي

فیقول أھدار الواقع لحساب . أدعاءھم أن لغة القرآن لا یراد بھا الظاھر -٣
نص ثابت المعنى والدلالة یحول كلیھما إلى أسطورة ویتحول النص 

 .رة عن طریق إھدار بعده الإنساني والتركیز على بعده الغیبيلأسطو
إدعاؤھم أن ثبات المعاني والأحكام القرآنیة یصادم العقل الذي یتمیز  -٤

ضد الأحكام القطعیة الحاسمة : بالتغییر والنسبیة ویقول سلطة العقل
 .النھائیة

عصر لا ضوابط ولا حدود لتغییر المعاني والدلالات القرآنیة ولكن لكل  -٥
أن یعاد (نصر . والمطلوب كما ینادي د. ومجمع فھمھ الخاص للنصوص

فھم النصوص بنفي المفاھیم التاریخیة والاجتماعیة الأصلیة وإحلال 
المفاھیم الأكثر  إنسانیة وتقدماً مع ثبات مضمون النص، إن الألفاظ 

 .)٢ ()القدیمة لا تزال مستعملة لكنھا اكتسبت دلالات مجازیة
الحداثیون یتلاعبون بالمصطلحات ویسقطونھا إسقاطاً خاطئاً أن : الرد

فنصر . والمعنى أنھم یستخدمون اصطلاحاً صحیح في معنى خاطئ للتدلیس
أبو زید یقسم الدلالات القرآنیة باعتبار علاقتھا بالتطور اللغوي لإنتاج النص، 

، وھذه خاصة في مجال التشریع یسقطھا تطور الواقع الاجتماعي التاریخي
وھي تتحول  لشواھد تاریخیة لا تقبل التأویل، المستوى الثاني دلالات قابلة 
للتأویل المجازي، المستوى الثالث الدلالات القابلة للاتساع على أساس 
المغزى الذي  یمكن اكتشافھ من السیاق الثقافي والاجتماعي الذي تتحرك 

 .)٣(فیھ النصوص ومن خلالھ یعاد إنتاج دلالاتھا
  : آیات القرآن للتبدیل والتغییر أحكامھقابلیة -٣

یقول الدكتور محمد شحرور أن المزیة التي أختص بھا القرآن عن الكتب 
السابقة ھي صلاحیتھ بكل زمان ومكان، وراح یفسر على أسس الماركسیة 
أھمھ خاصیة من خصائص التشریع الإسلامي، فأدعى أن التغییر المستمر 

كان، ویقول إغفال ھذه الخاصیة یجعل ھو معنى الصلاحیة لكل زمان وم
 .)٤(التشریع الإسلامي تشریعاً متزمتاً متحجراً

ویشرح ھذه النظریة، وھي مقتبسة من الفھم الماركسي لنظریة صراع 
ھذه الخاصیة لا یمكن أن نفھمھا إلا إذا فھمنا صفتین : المتناقضات فیقول

ركة الجدلیة بینھما متمیزتین من صفات الدین وھما من المتناقضات حیث الح
ھي حركة تناقضیة تفرزھا التناقضات الداخلیة لحیاة الإنسانیة في مجال 

                                                           

 ٢٠٤المرجع السابق، ص ) ١(
 ١١٨نقد الخطاب الدیني، ص ) ٢(
 ٢١٣المرجع السابق، ص ) ٣(
 ٤٤٦الكتاب والقرآن، ص ) ٤(
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التشریع، وھذان المتناقضان ھما الاستقامة والحنیفیة، حیث یكمن فیھا 
الجدل التشریع وبالتالي تطوره وصلاحیتھ لكل زمان ومكان، ویشرح العلاقة 

تمالات في التشریع، وفي السلوك ویقول یتولد من ھذین النقیضین مئات الاح
الإنساني العادي بحیث تغطي كل مجالات الحیاة الإنسانیة في كل زمان ومكان 

  .)١(إلى أن تقوم الساعة
  :أن القرآن من صیاغة الواقع -٤

إن القول بإلھیة النصوص والإصرار على طبیعتھا "نصر أبو زید . یقول د
ن فھمھا ما لم تتدخل العنایة الإلھیة یستلزم أن البشر عاجزون بمناھجھم ع

الإلھیة بوھب بعض البشر طاقات خاصة تمكنھم من الفھم، وھكذا تتحول 
مقصد –النصوص الدینیة إلى نصوص مستغلقة على فھم الإنسان العادي 

 وتصبح شفرة إلھیة لا تحلھا إلا قوة إلھیة خاصة وھكذا یبدو -الوحي وغایتھ
وتنفي عن النصوص الدینیة صفات االله وكأنھ یكلم نفسھ ویناجي ذاتھ، 

الواقع ھو الأصل ولا سبیل ( ویقول نصر أیضاً )٢(الرسالة، البلاغ، الھدایة
لإھداره ومن الواقع تكون النصوص ومن لغتھ وثقافتھ صیغت مفاھیمھ، 
ومن خلال حركیة بفاعلیة البشر تتجدد دلالاتھ فالواقع أولاً والواقع ثانیاً 

أدرك علماء القرآن قدرة المفسر على "الكلام ویقول  ویموه )٣(والواقع أخیرا
فھم دلالة النص لابد أن تسبقھا معرفة بالوقائع التي أنتجت ھذه 

إذا كان القرآن من صیاغة الواقع فیجب أن یشابھ : ، الرد علیھم)٤(النصوص
منتجات الثقافة الأخرى مثل الكتابات الأدبیة الموجودة في عصر التنزیل، 

النبي صلى االله علیھ وسلم، التي ھي أیضاً من صیاغة الواقع وكذا أحادیث 
ھذا ما یقتضیھ العقل، نقول أن القرآن أول ما نزل على العرب وھم 
مطبوعون على اللغة الفصحى وكانوا یتفاضلون في ذلك لم یجرأ أحد أن 

 أن ما كان من -٢. یقول أن ھذا الكلام كلام محمد صلى االله علیھ وسلم
ع یجب أن یقف عند حدود علوم العصر ولا یتجاوزه إلى صیاغة الواق

الماضي والمستقبل، وأي مقارنة للقرآن مع ما كان علیھ أھل العصر من 
 العقل یدل على أنھ -٣علوم الفلاسفة تكشف بوضوح تجاوز القرآن للجمیع، 

لیس من صیاغة الواقع ففي القرآن آیات تناولت مھمات الأمور ومع ذلك لم 
 .بعد تلبث وطول انتظار فالقرآن  وحيتنزل إلا 

  :استحالة  الوصول إلى مراد االله من النصوص -٥
بفرض وجود دلالة ذاتیة للنص القرآني "نصر أبو زید في قولھ . ویقول د

ویقول فلا " فإنھ من المستحیل أن یدعي أحد مطابقة فھمھ لتلك الدلالات

                                                           

 ٤٤٩الكتاب والقرآن، ص ) ١(
 ٢٠٦نقد الخطاب الدیني، ص ) ٢(
 ٩٩المرجع السابق، ص ) ٣(
 ١٠٩مفھوم النص، ص ) ٤(
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ء الخطاب قدیماً أو تفسیر لأطروحات الخطاب الدیني إلا بالأیدولوجیا سوا
 .)١(حدیثاً

وھذا یطلق ما قالتھ الفرق القدیمة من إدعاء أن ظواھر النصوص غیر 
یدرك كل مسلم ومؤمن عظیم منھ االله علینا بأن أنزل لنا : الرد علیھم. مرادة

قرآناً ونوراً مبیناً یھدینا ویرشدن من الظلمات إلى النور وھم یحاولون قطع 
وربھم سبحانھ وتعالى فھم یدعون أنھ لا یستطیع أحد تلك الصلة بین العباد 

الوصول لمعرفة ما یرضي االله سبحانھ وتعالى من الأقوال والأفعال، وقولھم 
 -٢ھذا یؤدي  إلى عدم أھمیة اللغة لأنھ لا یعرف أحد مراد صاحبھ إلا باللغة، 
كلم یخالف أن الأصل في الكلام ھو دلالتھ على مراد المتكلم، لأن مراد المت

 فیھ اتھام للخالق  تعالى -٣. یكون في نفسھ وألفاظھ تكون دالة على ذلك
 -٤عما یقول علواً كبیراً بالتدلیس وعدم إرادة الھدایة والنصح للمكلفین، 

العدول عن المعنى الظاھر إلى معنى آخر لا دلیل علیھ لا یدخل في مسمى 
  .التفسیر بل ھو تحریف للكلم عن مواضعھ

  : النص من الصیغة الإلھیة إلى الصیغة الإنسانیةالتفسیر یحول -٦
نصر أبو زید النص من لحظة نزولھ الأولى، أي مع قراءة النبي لھ . ویقول د

لأنھ ) نصاً إنسانیاً(وصار فھما ) نصاً إلھیاً( تحول من كونھ -لحظة الوحي
تحول من التنزیل إلى التأویل، إن فھم النبي صلى االله علیھ وسلم للنص یمثل 
أولى مراحل حركة النص في تفاعلھ بالعقل البشري، ولا التفات لمزاعم 
الخطاب الدیني بمطابقة فھم الرسول للدلالة الذاتیة للنص، على فرض وجود 

، فھو یرى أن التشریع التفسیر كان في عصر الرسول )٢(مثل ھذه الدلالة
 .صلى االله علیھ وسلم إلھیاً

والعقل غیر مرغوب فیھ لأنھ یحول النص أن التفاعل بین النص : الرد علیھم
من الصبغة الإلھیة إلى الصبغة البشریة، ومن المعلوم أن االله قد أمر عباده 

كتاب أنزلناه مباركاً : "بتدبر القرآن وفھم والتفاعل معھ بعقولھم قال تعالى
  ).٢٩(سورة ص " لیتدبروا آیاتھ

  ج

  :س المفسر وذوقھعلم التفسیر من العلوم الذاتیة التي تعتمد على ح -٧
لا یبدأ من المعطى : "نصر أبو زید وھو یتكلم عن التأویل المنتج. یقول د

اللغوي للنص أي لا یبدأ من المنطوق بل یبدأ قبل ذلك من الإطار الثقافي، 
 ویقول عن مستویات )٣("الذي یمثل أفق القارئ الذي یتوجھ لقراءة النص

حد وتتعدد ثانیاً بتعدد القراء بسبب تعدد بتعدد أحوال القارئ الوا: "القراءة

                                                           

 ).٢٢٠-٢١٩(نقد الخطاب الدیني، ص ) ١(
 ٩٣نقد الخطاب الدیني، ص ) ٢(
 ١٨٢مفھوم النص، ص ) ٣(
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خلفیاتھم الفكریة والأیدلوجیة وتزداد درجات التعدد والتعقید بالانتقال من 
 .)١("مرحلة حضاریة إلى مرحلة حضاریة أخرى

  

حین یدعون التمسك بأحدث النظریات العلمیة : علاقة علم التفسیر بعلم اللغة -٨
یھددون بدھیات فھم النصوص الأدبیة اللغویة یقعون في تناقض واضح إذ 

ویحطمون اللغة وأھمیتھا فیدعون أن النصوص قوالب فارغة من المعاني، 
ویقولون باستحالة الوصول إلى مراد االله من النصوص، ولا أدري كیف 
یكون نصاً لغویاً، ووظیفتھ اللغویة الأساسیة ھي التعامل وبیان المتكلم عما 

وكیف یكون خالیاً من المعنى ثم ! نى؟في نفسھ، ثم یكون قالباً فارغ المع
یطبق علیھ قواعد تطور وانفتاح الدلالات، والانتقال من الحقیقة إلى المجاز 

  .وفرضیات علم اللسانیات الحدیث
نحن نرید القرآن المتوسل إلیھ من كل جھة والمقروء "ویقول محمد أركون 

كن مستواھم الثقافي المسلمین، مھما ی(والمشروح من قبل الفاعلین الاجتماعیین 
وكفاءتھم العقائدیة أن یصبح موضوعاً للتساؤلات النقدیة المتعلقة، بمكانتھ اللغویة، 
التاریخیة والأنثروبولوجیة وتھدف من جراء ذلك أحداث نھضة ثقافیة عقلیة، من 

 الرد )٢ ()أجل أن تفسر منشأھا ووظائفھا ودلالاتھا ومن ثم من أجل السیطرة علیھا
مسلم الق یعتقد اعتقاداً جازماً أن القرآن الذي ھو كلام االله لا یمكن أن یكون ال: علیھم

فیھ عیب أو خلل لا في ألفاظھ أو معانیھ ولا أحكامھ ولا بلاغتھ لذلك ھو لا یفكر في 
 .نقده ولا یقدم على ذلك، ویستعظمھ إذا صدر من غیره

  

يل: ثالثا لإسلامية للتأ   :لن 

لإسلامي سبیل  من سبل وعي المسلم ومعرفتھ بصور التأویل في المنھج ا
، )٣(عالم  الغیب التي جاءت لھا السمعیات، وقصرت قدرة اللغة على بیان حقیقتھا

  :وقد بین الإمام الغزالي أن الفرق بالنظر للتأویل خمسة

لى لأ قة   ھم الذین جردوا النظر إلى المنقول، وھم الواقفون على المنزل :لف

ازل الطریق القانعون بما سبق لإفھامھم من ظاھر المسموع ھؤلاء الأول من من
  .صدقوا بما جاء بھ النص تفصیلاً وتأصیلاً ویمتنعوا عن التأویل

لثانية قة   جروا النظر بالمعقول ولم ینظروا إلى المنقول، فإن سمعوا ما :لف

إلى حد العوام یوافق عقولھم قبلوه، وإن خالفھم نسبوا ذلك إلى الأنبیاء لم ینزلوا 
  .فیحملونھ على محملھم لدرجة أنھم قد یصلوا التكفیر الأنبیاء

                                                           

 ١١النص السلطة الحقیقیة، ص ) ١(
 .أنظر الرد على شبھة استحالة الوصول إلى مراد االله من النصوص) ٢(
 ).٢٨- ٢٧(أنظر النص الإسلامي، ص ) ٣(
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لثالثة قة   جعلوا المعقول أصلاً ما یسمعونھ من المنقول یخالف عقولھم :لف

یجحدون حذر  أمن الإبعاد عن التأویل، فرأوا التوقف عن القبول أولى من الإبعاد في 
  .التأویل

بعة ل قة  قول أصلاً فظھر التصادم بین المنقول وبعض  جعلوا المن:لف

  .أطراف المعقول

لخامسة قة   ھي الفرقة المتوسطة الجامعة بین البحث عن المعقول :لف

والمنقول منكرة لتعارض العقل بالشرع وكونھ حقاً ومن كذب العقل فقد كذب الشرع 
الصادق إذ بالعقل عرف صدق الشرع ولو صدق دلیل العقل لما عرفنا الفرق بین 

  .والكاذب وكیف یكذب العقل بالشرع، وما ثبت الشرع إلا بالعقل

ل  لمنق ل  لمعق لبح ع  ل جمع بي  ل  لم لي  لغ لإما  صي  ث ي

صايا لخامسة بثلا  قة  لف   :م 

لى  أن لا یطمع في الإطلاع على جمیع التأویل، فإن ذلك طمع من غیر :لأ

، ولیعلم أن )٥٨(الإسراء " وما أوتیتم من العلم إلا قلیلاً"مطمع ولیتذكر قولھ تعالى 
العالم الذي یدعي الإطلاع على مراد النبي صلى االله علیھ وسلم في جمیع ذلك، 

  .فدعواه قاصرة

 أن لا یكذب برھان العقل، فالعقل لا یكذب، ولو كذب فلعلھ كذب في :لثانية

مزكي الكاذب والشرع شاھد إثبات الشرع، فكیف یعرف صدق الشاھد بتزكیة ال
  .بالتفاصیل والعقل مزكي الشرع

 أن یكف عن تعیین التأویل عند تعارض الاحتمالات، فإن الحكم على :لثالثة

مراد االله سبحانھ، ومراد رسولھ صلى االله علیھ وسلم بالظن والتخمین خطر، فإنما 
اده إلا أن تنحصر یعلم مراد المتكلم بإظھاره مراده، فإن لم یظھر من أین یعلم مر
  .)١(وجوه الاحتمالات، ویبطل الجمیع إلا واحداً فیتعین الواحد بالبرھان

 بالرغم من أن محمد أركون كان سباقاً إلى ھذا المنھج من الثمانینات، :خي

بسبب قضیة طلاق ) نصر حامد أبو زید(إلا أن الذي أشتھر بھ ھذا المنھج ھو 
ة الارتداد عن الدین، وإذا كان محمد أركون یصدر زوجتھ في المحاكم المصریة بتھم

من عقیدة علمانیة لیبرالیة فإن نصر أبو زید یصدر من عقیدة ماركسیة وفي كلا 
الحالین كان یراد من المنھج التاریخي ھو انسلاخ جماعي للمسلمین من كتابھم من 

  .أجل الدخول في الحداثة الغربیة المادیة بحسن نیة أو بسوئھا
  :أھم تناقضات نصر حامد أبو زید في التأویل: رابعاً

                                                           

 ).٢٢-٢٠(أنظر قانون التأویل، ص ) ١(
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إن التأویل الذي لا یعتمد على التفسیر من أسباب نزول : "یقول نصر أبو زید -١
ومكي ومدني وتحلیل لغوي للكلمات الغربیة فھو تأویل مرفوض، فنحن لا 

  . )١("ثم لا بأس بالانتقال بعد ذلك إلى المغزى" التخمین"نعتمد على مجرد 
 :م فیھ ھدم لكل ما ذكرهوھذا الكلا

التأویل ھو علاقة مباشرة بموضوع، ولا یحتاج إلى الوسیط الذي یحتاجھ  -
  .)٢(التفسیر وینطلق منھ النص اللغوي

أیضاً ھو ذكر أن المعطى اللغوي للنص لا یبدأ من النص إنما من أفق  -
 ".تخمین"القارئ والتأویل الذي لا یبدأ من النص ھو 

جدیدة للنصوص لا یعني إسقاط الدلالات التي اكتشفت اكتشاف دلالات (یقول  -٢
إذا كانت ألفاظھا للتعبیر ( وناقض ھذه بقولھ )٣ ()قبل ذلك من ھذه النصوص

عن علاقات أكثر تطوراً، فمن الطبیعي أن یعاد فھم النصوص وتأویلھا بنفي 
المفاھیم التاریخیة والاجتماعیة الأصیلة وإحلال مفاھیم معاصرة أكثر 

 .)٤ ()ة وتقدم مع ثبات مضمون النصإنسانی
یقول أن النص لیس لھ دلالة ذاتیة وأنھ یستحیل أن یدعي أحد أن فھمھ  -٣

ومع العلم بھذه العلوم "مطابق للدلالة الذاتیة للنص، ثم یناقض ذلك ویقول 
وإجادتھا یقصد العلوم اللغویة والدینیة یصبح القارئ قادر على اكتشاف 

 .)٥("من مرتبة القارئ إلى كونھ مفسراًدلالة النص، وبھا ینتقل 
أنھ ذكر نقلاً عن الزركشي أن المعاني القرآن لا تتكشف . أیضاً من التناقص -٤

، فھل ھو یخادع )٦(لمن في قلبھ بدعھ أو ھوى أو غیر متحقق من الإیمان
نفسھ ویدعي الإیمان وقد أنكر الوحي والعرش والكرسي، فبأي عقل ینقل 

 .ستدلاً بھا وھو أبعد الناس عنھاویسطر شروط التفسیر م
ھؤلاء عمدوا إلى ألفاظ مجملة مشتبھة (ویقول شیخ الإسلام رحمھ االله تعالى 

تحمل في لغات الأمم عدة معاني، وصاروا یدخلون فیھا من المعاني ما لیس ھو 
المفھوم من لغات الأمم، ثم ركبوھا وألفوھا تألیفاً طویلاً، وعظموا قولھم في نفوس 

كبرت كلمة تخرج من أفواھھم إن یقولون إلا (، واالله تعالى یقول )٧()یفھمھمن لم 
 ).٥٠(الكھف " كذباً

                                                           

 ٢٣٥أنظر مفھوم النص، ص ) ١(
 ٢٣٥، ص النص اللغوي) ٢(
 ٢٤٠مفھوم النص، ص ) ٣(
 ١٠٢نقد الخطاب الدیني، ص ) ٤(
 ٢٣٧مفھوم النص، ص ) ٥(
 ٢/١٨٠البرھان للزركشي، ) ٦(
 ٥٤٩العلمانیة ونشأتھا، سفر بن عبدالرحمن الحوالي، ص ) ٧(
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لھذا یجب أن یكون عند شبابنا الحصانة الدینیة، عن طریق إعطائھم فكرة عن 
ھذه المذاھب الإلحادیة، وأسسھا، وما تدعوا إلیھ من وجھة نظر الإسلام وذلك بعد 

  . لیكون بمثابة الوقایة لھم من دعاة المذاھب الھدامةترسیخ الإیمان في قلوبھم،
ھذا واالله أسأل التوفیق والسداد والھدایة إلى الرشد وصلى االله وسلم وبارك 

  .على المبعوث رحمة للعالمین
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لنتائج ه  فيها    لخاتمة 
  

أحمد االله تعالى على انتھائي كما حمدتھ في ابتدائي، وأصلي وأسلم على محمد 
  :أما بعد.  علیھ وسلم البشیر الھاديصلى االله

  :أھم النتائج
شمول الشریعة وصلاحیتھا لكل زمان ومكان فإن الحلول والكمال من  -٩

  .صفاتھا
استحالة التقریب بین الأدیان فالعلمانیة مضادة للأدیان عموماً  -١٠

 .وللإسلام خصوصاً
رفع شعارات العصرانیة، وتجدید الخطاب الدیني ما ھي إلا خدعة  -١١

 .ء أھداف حقیقة لھدم ھذا الدینوإخفا
أن دعوى التاریخیة ستؤول إلى انتھاك قدسیة النص الشرعي  -١٢

 .لیتحول من حاكم إلى محكوم
ھذه الدعوى عبثیة في التعامل مع النص لأن الربط بین النص  -١٣

المطلق  وظروفھ التاریخیة، یعني تنوع الحكم الواحد في الزمن الواحد 
فیغیب النص لیحكم الواقع وھذا ما یتوافق من لاختلاف الظروف الاجتماعیة، 

 .الرؤیة الماركسیة
 .لیس وعي الإنسان یحكم وجوده، بل وجوده الاجتماعي  یحدد وعیھ -١٤
أن الغایة من ھذا المنھج ھو تحویل الوحي من علوم حضاریة إلى  -١٥

 البعد ----- في الوحي مراد المرسل ومقاصده، ولا ----أیدلوجیا، لأنھ لا 
 .النص، بل البعد الأفقيالرأسي في 

المنھج المقترح للتصدي لمثل ھذه الضلالات في النصوص القرآنیة  -١٦
 :وتفسرھا

الیقظة التامة في فحص أفكارھم ومناقشتھا، ویكون ذلك بتجزئتھا وعدم  -٣
 .قبولھا جملة واحدة، والحذر من الاغترار بوجود أقوال توحي صحتھا

لمات وحقائق تحت اسم التجدید، عدم قبول أحكامھم وتقریراتھم على أنھا مس -٤
 .وعلم اللسانیات الحدیث وغیره

سبحان ربك رب العزة عما یصفون وسلام على المرسلین والحمد (ھذا واالله أعلم،،، 
 ..الله رب العالمین



 - ٢٧٥١ -

جع لم   فه 
  

، ٣زكي نجیب محمود، دار الشروق، القاھرة، ط. حصاد السنین، د -١
  .ھـ١٤٢٦

جمة صیاح الجھیم، منشورات وزارة الثقافة نقد الحداثة آلان تورید، تر -٢
 .م١٩٩٨، ١العربیة السوریة، دمشق، ط

الخطاب العربي المعاصر، الدكتور محمد عابد الجابري، مركز دراسات  -٣
 .م١٩٩٤، ٥الوحدة العربیة، بیروت، ط

التراث والتجدید، للدكتور حسن حنفي، المؤسسة الجامعیة للطباعة والنشر،  -٤
 .م٢٠٠٢ھـ ١٤٢٢، ٥بیروت، ط

 .الكتاب والقرآن -٥
خلیل أحمد خلیل، . موسوعة لالاند الفلسفیة، إشراف أندریة لالاند، ترجمة د -٦

 .م٢٠٠١، ٢مكتبة عویلات، بیروت، ط
أین ھو الفكر الإسلامي المعاصر، محمد أركون، ترجمة ھاشم صالح، دار  -٧

 .م١٩٩٥، ٢الساقي، بیروت، ط
 .م٢٠٠٥، ١بیروت، طمدخل إلى التنویر، ھاشم صالح، دار الطلیعة،  -٨
العرب والفكر التاریخي، عبداالله العروي، المركز الثقافي، الدار البیضاء،  -٩

 ،م٢٠٠٦، ٥بیروت، ط
 .دراسة حسن حنفي، فلسفة التاریخ -١٠
التراث والعلمانیة، لحسن عبدالكریم سروش، منشورات الجمل، ألمانیا،  -١١

 .م٢٠٠٨، ١ط
خ، الشبكة العربیة فلسفة الحداثة في فكر ھیغل، الدكتور محمد الشی -١٢

 .م٢٠٠٨، ١للأبحاث، بیروت، ط
الموسوعة الیھودیة والصھیونیة،  عبدالوھاب المسیر، دار الشروق،  -١٣

 .م١٩٩٩، ١القاھرة، ط
 .مقال عن التاریخیة، محمد الجابري، موقع الجابري -١٤
، "كافین رایلي"الغرب والعالم، تاریخ الحضارة من خلال موضوعات  -١٥

ھدى عبدالسمیع حجازي، سلسلة عالم . یري ودعبدالوھاب المس. ترجمة د
/ ھـ١٤١٥، ١ط: المعرفة، المجلس الوطني للثقافة والفنون، الكویت

 .م١٩٨٥
فتحي التریكي، سلسلة . الحداثة وما بعد الحداثة، عبدالوھاب المسیر، ود -١٦

 .م٢٠٠٣، ١حوارات لقرن جدید، دار الفكر، دمشق، ط
تاریخ آخر للفكر الإسلامي، محمد الفكر الأصولي وأستحابة التأصیل، نحو  -١٧

 .م٢٠٠٢، ٢أركون، ترجمة ھاشم صالح، دار الساقي، بیروت، ط
محمد الطاھر المنصوري، المنظمة . التاریخ الجدید، جال لوغوف، ترجمة د -١٨

 .م٢٠٠٧، ١العربیة للترجمة، مركز دراسات الوحدة العربیة، بیروت، ط
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 ترجمة ھاشم صالح، مركز تاریخیة الفكر العربي الإسلامي، محمد أركون، -١٩
، ٣الإنماء القومي، المركز الثقافي العربیة، بیروت، الدار البیضاء، ط

 .م١٩٩٨
تاریخ السرد إلى تاریخ النقد نحو تطور المعرفة التاریخیة في الوطن  -٢٠

 ٨١العربي، عبدالعزیز الأمراني، مجلة مواقف ونقد، العدد 
ولد أباه، الدار العربیة للعلوم، السید . التاریخ والحقیقة لدى میشیل فوكو، د -٢١

 .م٢٠٠٤، ٢بیروت، ط
عبدالوھاب المسیري، دار . اللغة والمجاز بین التوحید ووحدة الوجود، د -٢٢

 .م٢٠٠٦، ٢الشروق، القاھرة، ط
الفكر العلمي  الجدید، غاستون باشلار، ترجمة عادل العوا، المؤسسة  -٢٣

 .م٢٠٠٢/ ھـ١٤٢٣، ٥الجامعیة للدراسات والنشر، بیروت، ط
الفكر الإسلامي نقد وإجتھاد، محمد أركون، ترجمة ھاشم صالح، المركز  -٢٤

 .م١٩٩٦، ٢الثقافي العربي، الدار البیضاء، بیروت، ط
مفھوم العقل، لعبداالله العروي، المركز الثقافي العربي الدار البیضاء،  -٢٥

 .م٢٠٠١، ١بیروت، ط
عربیة، بیروت، بنیة العقل العربي، لمحمد الجابري، مركز دراسات الوحدة ال -٢٦

 .م٢٠٠٤، ٧ط
العرب والفكر التاریخي، لعبداالله العروي، المركز الثقافي العربي، الدار  -٢٧

 .م٢٠٠٦، ٥البیضاء، بیروت، ط
 .الفكر الإسلامي قراءة علمیة -٢٨
القرآن الموروث إلى تحلیل الخطاب الدیني، لمحمد أركون، ترجمة ھاشم  -٢٩

 .م٢٠٠١، ١صالح، دار الطلیعة للطباعة والنشر، بیروت، ط
من الإجتھاد إلى النقد العقل الإسلامي، لمحمد أركون، ترجمة ھاشم صالح،  -٣٠

 .م١٩٩٣، ٢دار الساقي، بیروت، ط
، ٤نقد النص، على حرب المركز الثقافي  العربي، الدار البیضاء، بیروت، ط -٣١

 .م٢٠٠٥
سعد البازعي، المركز الثقافي . دلیل الناقد الأدبي، دمیجان الرویلي ود -٣٢

 .م٢٠٠٥، ٤ الدار البیضاء، بیروت، طالعربي،
جمیل صلیبا، دار الكتاب اللبناني، دار الكتب المصري، . المعجم الفلسفي، د -٣٣

 .م١٩٧٨بیروت، القاھرة، 
العلمانیون والقرآن الكریم، أحمد الطعان، دار ابن حزم للنشر والتوزیع،  -٣٤

 .م٢٠٠٧/ھـ١٤٢٨، ١الریاض، ط
سسة الانتشار العربي، بیروت، العقل في الإسلام، محمد العشماوي، مؤ -٣٥

 .م٢٠٠٤، ٢ط
 .الوحي والواقع، دراسة في أسباب النزول، حسن حنفي -٣٦
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نحو أصول جدیدة الفقھ الإسلامي، محمد شحرور، دار الأھالي، دمشق،  -٣٧
 .م٢٠٠٠، ١ط

نحن والتراث، لمحمد الجابري، مركز الدراسات الوحدة العربیة، بیروت،  -٣٨
 .م٢٠٠٦، ٣ط

 .آني، نائلة السلینيتاریخیة التفسیر القر -٣٩
النص والسلطة والحقیقة، نصر أبو زید، إدارة المعرفة وإرادة الھیمنة،  -٤٠

 .م٢٠٠٦، ٥المركز الثقافي العربي، الدار البیضاء، بیروت، ط
قضایا في نقد العقل الدیني، لمحمد أركون، الترجمة صالح ھاشم، دار  -٤١

 .م٢٠٠٤، ٣الطلیعة للطباعة والنشر، بیروت، ط
، ٤لدعوة المحمدیة في مكة، ھشام جعیط، دار الطلیعة، بیروت، طتاریخیة ا -٤٢

 .م٢٠٠٨
تكوین العقل العربي، لمحمد عابد الجابري، مركز دراسات الوحدة العربیة،  -٤٣

 .م٢٠٠٦، ٩بیروت، ط
 .الفكر العربي من تأویلیة المعنى إلى تأویلیة الفھم، د مختار الفجاري -٤٤
 .الفن القصصي، خلف االله أحمد -٤٥
 .تأویل، نصر حامد أبو زیدالخطاب وال -٤٦
 .م١٩٩٧النص القرآني، طیب تزیني، دار الینابیع، دمشق،  -٤٧
 .القرآن بین التفسیر والتأویل والمنطق العقلي، أنور خلف -٤٨
 .نقد الفكر الدیني، صادق جلال العظیم -٤٩
الإسلام والعصر، طیب تیزیني والبوطي حور بینھما، دار الفكر، دمشق،  -٥٠

 .ھـ١٤١٩، ١ط
 .ء التاریخ، لعبداالله العرويثقافتنا في ضو -٥١
في فكرنا الغربي المعاصر، حسن حنفي، المؤسسة الجامعیة للدراسات  -٥٢

 .م١٩٩٠/ ھـ١٤١٠، ٤والنشر، بیروت، ط
 .العالمیة الإسلامیة الثانیة، أبو القاسم -٥٣
إشكالیات القراءة وآلیات التأویل، نصر أبو زید، المركز الثقافي العربي،  -٥٤

 .م٢٠٠١، ٦الدار البیضاء، بیروت، ط
 .فن الخطابة وتاویل النص ونقد الأیدلوجیا -٥٥
فلسفة التفكیك، محمد علي الكردي، ضمن كتاب جاك دریدا والتفكیك،  -٥٦

 .أحمد عبدالحلیم عطیة. تحریر د
الأنسنة والتأویل في فكر محمد أركون، كحیل مصطفى، منشورات  -٥٧

 .م٢٠١١ھـ، ١٤٣٢، ١الاختلاف، دار الأمان، الجزائر، الرباط، ط
 .سفة التأویل إلى نظریات القراءة، شرفي عبدالكریمفل -٥٨
 .م٢٠٠٤رھان التأویل، محمد بو عزة، مجلة ثقافات البحرین،  -٥٩
عبدالعزیز حمودة، المجلس . المرایا المجدیة من البنویة إلى التفكیكیة، د -٦٠

 .م١٩٩٨، ١الوطني للثقافة والفنون، سلسلة المعرفة، الكویت، ط



 - ٢٧٥٤ -

دالغني بارة، منشورات الاختلاف، الدار العربیة الھیرمینوطیقا والفلسفة، عب -٦١
 .م٢٠٠٨/ھـ١٤٢٩، ١للعلوم، الجزائر، بیروت، ط

الإسلام وأوربا، محمد أركون، ترجمة ھاشم صالح، دار الساقي، بیروت،  -٦٢
 .م١٩٩٥، ١ط

 .نافذة على الإسلام، لمحمد أركون -٦٣
یروت، الإسلام بین الرسالة والتاریخ، عبدالمجید الشرفي، دار الطلیعة، ب -٦٤

 .م٢٠٠٨، ٢ط
المسیحیة والحضارة العربیة، جورج قنواني، المؤسسة العربیة للدراسات  -٦٥

 .والنشر، بیروت
، ١الزنادقة والجھمیة، الإمام أحمد بن حنبل، الدار السلفیة، الكویت، ط -٦٦

 .ھـ١٤٠٥
 للنشر -----فھم الفھم مدخل إلى الھرمنیوطیقا، د عادل مصطفى،  -٦٧

 .م٢٠٠٧، ١١والتوزیع، القاھرة، ط
م، ١٩٩٨، ١من العقیدة إلى الثورة، حسن حنفي، دار التنویر، بیروت، ط -٦٨

 .ھـ١٤٠٠، ٣البرھان في علوم القرآن للزركشي، دار الفكر، ط
، ١١الرد على الجھمیة، عثمان سعید الدارمي، دار السلفیة، الكویت، ط -٦٩

 .ھـ١٤٠٥
قافي مفھوم الدخل، دراسة في علوم القرآن ، نصر أبو زید، المركز الث -٧٠

 .الإنسان والقرآن. م٢٠٠٥، ٦العربي، الدار البیضاء، بیروت، ط
، ٢التفسیر الماركسي للإسلام، د محمد عمارة، دار الشروق بالقاھرة، ط -٧١

 .ھـ١٤٢٢
درء تعارض العقل مع النقل، للإمام أحمد بن عبدالحلیم بن تیمیھ، تحقیق  -٧٢

، ھـ١٤٠٣، ١ممد رشاد، جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامیة، ط
الصواعق المرسلة على الجھمیة والمعطلة لابن القیم، اختصره محمد 

 .الموصلي، دار الكتب، بیروت
الفكر العربي، قراءة علمیة، لمحمد أركون، المركز الثقافي العربي للطباعة  -٧٣

 .م١٩٩٦والنشر، الدار البیضاء، الطبعة الثالثة، 
بو زید، المركز الثقافي، الإمام الشافي وتأسیس الإیدلوجیة الوسطیة، نصر أ -٧٤

 .م، الكتاب والقرآن٢٠٠٧، ١العربي، الدار البیضاء، بیروت، ط
 .ھـ١٤١٣، ١قانون التأویل، الإمام الغزالي، تحقیق مصطفى محمود، ط -٧٥

  
 
 




