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 ة:ـ ـــدمــقـم
المفكرين الذين اهتموا بنقد التــراث بین القطیعة مع التراث والاتصال به تأرجح عدد من 

في محاولاتهم بركب التحضر الذي تمثله الدول الصناعیة  خصوصا الغربیة منها، فحین نادى 
البعض بالاعتماد على الفكر الغربي كأساس منهجي علمي نجد أن هناك من كان ينادي 

ـــاره باعتباره الأساس العلمي الذي یحافظ بالاســـتـــفـــادة من التــــــــراث العربي الإسلامي واستثم ـــ
على الهوية ويتمسك بالأصول، وكان الهدف الفريقین الانتقال بالوضع العربي من مرحلة 

 الجمود التي یعیشها إلى مرحلة الفاعلیة والإنتاج والمعاصرة.
قافیة إن التأخر التاريخي الذي تمر به الأمة العربیة على مستوى الوقائع الاجتماعیة والث 

والسیاسیة، حرك عدداً من المفكرين للتعامل مع النص القرآني قراءةً وتأويلًا ودراسة من أجل 
تحقیق حداثــــــة إسلامیة تعتمد على التـــــراث وتســتــــشــرف المستقـبـــل من خلالــــــــه، وقد تعددت 

رية التي ينتمي لها كل مفكر هذه القراءات بحسب تعدد مستويات التفكیر والأهداف ومساحة الح 
أو كل مشروع حداثي ومما لا شك فیها أن الأحداث التاريخیة الكبیرة التي تتعرض لها أي أمة 
من الأمم، تؤثر في نتاجها الثقافي وعلاقتها مع غیرها من الأمم بثقافاتها المختلفة وعلیه لا بد 

یـــــــة الإســلامیـــــــــة وكـــــان لها الأثر بارز أن نشیر إلى ثـــــلاث أهم محطات مرت بها الثقافة العرب 
 أو سیكون:
هزيمة حزيران أو ما یسمى بالنكســـــة وقلــــــق ســـــــؤال النهضــــــة وتــــغـــیــــیـــر الواقــــــــع  أولا:

أقوى وأقدر وهي مرحلة كان المفكر العربي یقوم بدور التابع والمتلقي من ثقافات یشعر بأنها 
 منه على التعامل مع ظروف الحیاة.   

مؤامرة أحداث الحادي عشر من سبتمبر وما تبعه من محاولة فكرية من قبل وثانیا: 
المفكر الإسلامي لإقناع الغرب بأن الإسلام لا ينتمي لهذه الممارسات، وهي مرحلة أیضا كانت 

 أنه بريء من التهم التي توجهت إلیه.لا تقوم بغیر دور المتهم الذي یحاول إقناع الآخرين ب 
وأخیراً ما یسمى بالربیع العربي أو الثورات العربیة، وما یمكن أن تضیفه على النتاج 
الفكري من رؤى جديــــــدة خصوصــــــا وأن هذه المرحلـــــــــــة الأخــــیــــــــرة بدا فیها ما المفكر العربي 
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ثقة یستمدها من الواقع ، التغییر الذي أحدثه ولو ظاهريا  في الإعلان وهو يتحدث بلغة أكثر
 في علاقته مع الواقع.

إن إشكالیة النهضة عند المفكر العربي الإسلامي لإیجاد مكان على خارطة التنوير جعلته 
یحاول أن یقدم بعض القراءات الإصلاحیة المتعلقة بالنص قراءةً وتأويلًا، لكن هذه القراءات 

تكن على مستوى واحد من الالتزام بالأصل، فحین نجد بعض المفكرين یقدم الإصلاحیة لم 
مشروعه الإصلاحي من داخل دائرة التراث الإسلامي بحث المتتبع لهؤلاء المفكرين في تعاملهم 
مع هذا الأخیر سیجد أن ما طرحوه من أن الحضارة الغربیة لیست إلا جزءا من الحضارة 

جب أن نتشارك فیها باعتبارنا جزء لا ينفك منها وعلینا أن نستفید التراكمیة الإنسانیة والتي ی
منها وفق ما یخدم تطلعاتنا ولعل نص حامــــد أبو زيــــــد من أبرز الذين حاولوا تطويع الأفكار 
والنظريات الغربیة بما يتلاءم في وجهة نظره واحتیاجات ثقافتنا العربیة وموروثاتنا الدينیة فقد قام 

كیل هلامي یجمع بین الموروث الفكري الإسلامي وبین النظرية الغربیة، لینتج بناءا بعمل تش
على منهجه التأويلي مادة تتزين من الخارج بلبــــــــــاس النصـــــــوص العقدیة الإسلامیة الصرفة  

ها ولكن حقیقتها من الداخل متعددة الألوان والأشكال بقدر تعدد النظريات الغربیة التي اعتمد
ونادى بها وحاول تطويــــــــع النص من خـــــلال التأويـــــل كي توافقها وتؤيدها، من هنا كان لابد 
من الكشف عن هذا المنهج التأويلي الذي فتن به الكثیر من الدارسین في العالم العربي 

على التراث  والإسلامي وعدوه المرحلة التجديدیة الحقیقة لهذا الدين لأنه في نظر مؤسسة یعتمد
الإسلامي وفق فهم حر وعادل وعقلاني لا تقیده النصـــوص في صورتها الجامدة، خصوصا 
وأن هذه النصوص في نظره تعرضت لكثیر من التغییر المعرفي بسبب إضــفـــــــــــــاء القداســــــة 

تراث لأنه يرى على النصوص الشارحة لها لذلك نادى أبو زيــــــــد بنزع القداسة عن نصوص ال
 أن هذا الفهم الإيديولوجي یشكل عائقا أمام الفهم الصحیح وهذا وفق مبدأ التاريخیة.

وانطلـــــق أبو زيد عملیــــــة دراســــــــة التراث وعلى وجه الخصوص القرآن الكريم من خلال 
جسد بلغة إنسانیة كونه خطاب إلهي قابل لتحلـــــیــــــل وفق المناهج العلمیة الغربیة لأنه ت 

"العربیة"، وبالتالي هو نص تاريخي له وجوده في الزمان والمكان ولیس القارئ المعاصر بناءا 
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على هذا فهو ملزم أن یفهم القرآن وفق الفهم القدیم ولكن یجب علیه أن یفهمه فهما معاصرا 
الانتماء للمناهج يتناسب مع الواقع الذي نعیش فیه، وتجدر الإشارة إلى أن أبو زيد لا یعلن 

الغربیة ولا یصرح بها، مما یجعل القارئ غیر المختص یعتبر ما یطالعه لا يتجاوز أطروحات 
بعض الإصلاحیین الذين یفكرون من داخل دائرة التراث الإسلامي وعلى هذا الأساس اقتصر 

د نموذجاً اختیارنا في هذه الدراسة حول موضوع الدراسات التأويلیة للتراث، نصر حامد أبو زي 
 على عدّة أسباب منها:

 أ/ أسباب الذاتیة: 
 میولنا للبحث في الفلسفة العربیة والتعمق أكثر في الفكر العربي.-
 فضولنا المعرفي للاطلاع على أهم الدراسات التأويلیة للتراث.-

 ب/أسباب الموضوعیة:
فكره وفلسفته السعي لإحیاء فكر نصر حامد ابو زيد من خلال البحث المتعمق في  -

 والإلمام بها من كل الجوانب.
إثراء المكتبة ببعض الدراسات حول هذا الموضوع و ذلك من خلال ما تتمتع به -

الدراسات التأويلیة حول التراث من أهمیة باعتبارها من أهم القضایا التي أثارت في الفكر العربي 
 لفلاسفة.المعاصر على وجه التحديث جدلًا واسعاً بین المفكرين و ا

 وللإحاطة بموضوع الدراسة طرحنا بعض المشكلات والتساؤلات وهي كالتالي:
ماهي حدود قراءة نصر حامد أبو زيد للخطاب الديني وعلى وجه الخصوص  الإشكالیة:

 النص القرآني؟ وماهي أهم الآلیات التي ساقها في قراءته هاته؟.
 التساؤلات الفرعیة:

 الفكرية في عصر النهضة وما بعد الحداثة؟ماهي مقومات وأسس المشاريع -
 ماهي أهم آلیات التي استقاها أبو زيد في قراءته للتراث؟ -
 وفیما تمثلت مواقفه النقدیة حول النص القرآني؟ -
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وقد اقتضت الدراسة الاعتماد على منهج التحلیل النقدي وذلك لما تتطلبه الدراسة الفلسفیة 
 مدى استثمارها في الواقع من جهة أخرى.من تحلیل أفكار المفكر من جهة و 

وقد اقتضت الدراســـــــــــة أن تكون خطة البحث أن یكون في مقدمة وفصلیـــن وخاتمـــــــــة 
 على النحو التالي:

 المبحث الأول: الطلائع 
 ويحتوي على جزأين كالتالي:

 الديني".الأول: السلفیة " محمد عبده وإستراتیجیة الإصلاح الفلسفي 
 الثاني: محمد أركون.

 الفصل الثاني: منهجیة قراءة التراث لنصر حامد أبو زيد وفیه ثلاث مباحث.
 المبحث الأول:مرجعیات الغربیة.

 المبحث الثاني: مرجعیات العربیة.
 زيد. المبحث الثالث: قراءة معاصرة للنص الديني عند نصر حامد أبو 

وأخیراً انتهیت إلى الخاتمة اشتملت على أهم النتائج، وقد عاملت اسم أبو زيد معاملة اسم 
العــلـــم فألزمته حالة الرفع فـي سائــــر البحث وقمت بترجمة الأعلام والمصطلحات التي وردت 
في البحث مما له تأثیر في فهم المعنى بما یغني القارئ عن مراجعة معانیها في المعاجم 

لفلسفیة ومعاجم الإعلام، كما تجدر الإشارة إلى أن البحث في } دراسات التأويلیة للتراث، ا
نصر حامد أبو زيد نموذجاً{ موضوع جديــد لــم یسبــــــق أن طــــــــرح بهذا الاستقصــــــــاء والجمــــع 

بناها أبو زيد دون إهمال لبعضها، فقد حاولت أن یكــــــــون البحـث شامــــــلًا لكـــل الأفكار الـتي ت 
لما تضیفه هذه الأفكار من تصور شمولي لمشـــــــــروع أبو زيد التأويلي ولأن كل الكتـــــــابــــــــات 

 التي سبق وأن اهتمت بهذا الموضوع 
الأولى: كتابات غیر متخصصة تحركها الغیرة على الدين دون دراسة منهجیة موضوعیة، 

أبو زيد" في الاعتبار الشخصي دون الاهتمام بالفكرة ذاتها من حیث جذورها حیث ركزت على "
 و تطبیقاتها. 
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الثاني: كتابـــــــات متخصصة ولكنها في حكم ناد، وهي عبارة عن مقالات متأثرة ركزت 
على بعض الجوانـــب في مشروع أبو زيد بصورة مقتضبة أو اهتمت ببعض كتبه التـــي ألفـــــها 

 مبكر ككتاب مفهوم النص دون مراعاة تطور فكر أبو زيد وتغیره. في وقت
ومن المهم أن نلمح إلى الصعوبـــــــات التي وجدناها وكان أبــــــرزها أن أبو زيد لا یصرح 
في كتاباته نهائیاً عن المرجعیة التي يتحرك من خلالها في صیاغة مشروعه التأويلي فهو نادراً 

ت فكره بل جل أفكاره مستفادة من أطروحات مفكرين غربیین قدامى ما یستقل بفكرة من بنا
ومعاصرين مما جعلنا نعود إلى نتائج الفلسفي الغربي المهتم بعلم اللغة ونقدها لیبحث أبو زيد 
في ثنایاها، ومما صعب الأمر علینا هو أن مفكرنا یعتمد على هذه الأفكار ويقوم بتحويلها 

 عه.وتحريفها وفق ما يناسب مشرو 
II/  دراسات سابقة في هذا الموضوع : یمكن القول أن البحث في مسألة الدراسات التأويلیة

للتراث، نصر أبو زيد نموذجاً بهذه الصبغــــــة والشكل لم نجد حوله دراسات حسب إطلاعنا، 
 ولكن الدراسات التي وجدناها والتي اعتمدنا علیها هي:

حاولة لمقاربة الدراسات التأويلیة للتراث منذ خطاب والحقیقة أن هذا البحث المذكرة هو م
النهضوي مروراً إلى الفكر الغربي المعاصر، ونحن على یقین تام أن هذه المحاولة في حاجة 
إلى المراجعة والتعــــــــديل ولهذا نحن لا ندعي الصواب أو الكمال في هذا العمــــــــل ولكن نزعم 

ـــــنا جهداً رغم الصعاب والعراقیل والعوائق التي واجهتنا سواء قبـــــــل الكتابــــــة أننا اجتهدنـــــــــا وبذل ــ
أو أثناءها، وفي الختام لا ينبغي إلا أن أتقدم بجزيل الشكر للأستاذ المشرف الدكتور حموم 

 لخضر على توجیهاته ومتابعاته لهذه المذكرة من البدایة إلى النهایة.
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التراث والحداثة من أهم المفاهیم التي انشغل بها الفكر العربي الحديث یعد : مدخل الفصل
والمعاصر منذ أول وآخر القرن التاسع عشر وبدایات القرن العشرين، وما يزال النقاش حول 
 التراث مستمراً إلى يومنا هذا بین القطیعة مع التراث والاتصال به تأرجح عدد من المفكرين

اث في محاولاتهم للحاق بركب التحضر الذي تمثله الدول الصناعیة الذين اهتموا بنقد التر 
خصوصاً الغربیة منها، فحین نادى البعض بالاعتماد على الفكر الغربي كأساس منهجي علمي 
نجد أنّ هناك من كان ينادي بالاستفادة من التراث العربي الإسلامي واستثماره باعتباره الأساس 

ية ويتمسك بالأصول، وكان هدف الفريقین الانتقال بالوضع العلمي الذي یحافظ على الهو 
 العربي من مرحلة الجمود التي یعیشها إلى مرحلة الفاعلیة والإنتاج والمعاصرة. 

إنّ المتتبع لنتاج هؤلاء المفكرين في تعاملهم التراث الديني یجد أنهم يتشابهون في جعل 
افق الواقع ولكنهم یختلفون في الطريقة التي یقرر وتعديل بما يو التراث مادّة تحتاج لمادة لتطوير 

ة التراث_ المتمثلة في یبسب ل یةبها هذا المنهج فنجد الشیخ محمد عبده صاحب النظرة _النقد
التیار السلفي وهي تقوم على إحیاء الماضي وبعثه من جديد، أمّا النظرة الثانیة وهي ذات طابع 

، ونجد الجابري يدرس التراث من وجهة عقلانیة وذلك تغريدي لیبرالي ترفض الرجوع إلى التراث
بإعادة قراءة التراث من جديد، وعدم قبوله كنص مسلّم به بل إخضاعه للنقد والدراسة والتحلیل، 

 في المقابل یقوم مشروع أركون على إعادة استیعاب الذات العربیة وجعلها أساس الدراسة.
لسعي لإیجاد مكان على خارطة التنوير جعلته إنّ إشكالیة النهضة عند المفكر العربي وا

یحاول أن یقدم بعض القراءات الإصلاحیة المتعلقة بالنص الديني على وجه الخاص، لكن هذه 
القراءات الإصلاحیة لم تكن على مستوى واحد من الالتزام بالأصل فحین نجد بعض المفكرين 

 الذي منحه مساحة واسعة.یقدم مشروعه الإصلاحي من داخل دائرة التراث الإسلامي 
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كان العالم الإسلامي في القرن الثامن عشر قد بلغ من التضعضع أعظم مبلغ ومن  تمهید:
جو وطبقت الظلمة كل صقع من أصقاعه، وانتشر فیه  وهدني والانحطاط أعظم دركة، فأربد الت 

فساد الأخلاق والآداب وتلاشى ما كان باقیاً من آثار التهذيب العربي واستغزفت الأمم 
الإسلامیة في اتباع الأهواء والشهوات وماتت الفضیلة في الناس، وساد الجهل وانطفأت قبسات 

مطایا استبداد وفوضى واغتیال، فلیس يرى في العلم الضئیلة وانقلبت الحكومات الإسلامیة إلى 
العلم الإسلامي في ذلك العهد سوى المستبدين الغاشمین ومن ناحیة الدّين فقد غشته غاشیة 
سوداء فألبست الوحدانیة التي علّمها صاحب الرسالة من الخرافات وقشور الصوفیة وانتشرت 

التالي إذا نظرنا إلى التاريخ الرذائل وهتكت ستر الحرمات على خیر خشیة استحیاء، وب 
الإسلامي فإننا نجده حافلًا بالجهود والمحاولات في میدان الإصلاح والتجديد ولعّل أبرز من قام 
بعملیة إصلاح هو الإمام الغزالي وإبن تیمیة والسید جمال الدين الأفغاني والشیخ محمد عبده، 

أسباب علم ناقص ومن بین أهم  وتجدر الإشارة إلى أن القرن التاسع عشر كان يتجسم في
التخلف ترجع إلى أن المستوى الفكري وخاصة في حقل الفلسفي حیث الفلسفة كانت لا تسمن 

 ولا تغني من جوع والعلم كان فقط ما يتعلق بمعلومات الدينیة شكلیة.
وعلیه فإننا سوف نعالج مشروعین مختلفین في هذا المبحث، الأول تحت عنوان النزعة 

بقیادة الشیخ محمد عبده والتي سنتطرق فیه إلى عملیة الإصلاح وإستراتیجیة التي السلفیة 
استقاها في عملیة الإصلاح وبعدها سنتطرق إلى مشروع من نوع آخر هو المشروع المتمثل في 

، الذي یمثل الوجه الآخر من نسیج المجتمع المدني المنشود فرح أنطوانالنزعة اللیبرالیة بزعامة 
 تبني العلم الأوروبي وطرائق التقدم الصناعي والاجتماعي. فیقوم على
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 محمد عبده وإستراتیجیة الإصلاح الفلسفي الديني:  السلفیة: -أ
عاشت المنطقة العربیة منذ منتصف القرن الثامن عشر المیلادي حالة عدم الاستقرار 

ة الاستعمار الغربي، الفكري والسیاسي والاجتماعي بحیث كانت المجتمعات العربیة تحت وطأ
بینما كانت الدولة العثمانیة في حالة إعیاء وضعف شديدين... وكانت قضیة التحرر من 
الاستعمار والنهضة الشاملة من أهم الإشكالیات التي واجهها المجتمع ومثقفوا تلك الفترة، 

 فتعددت في ذلك المشاريع والتوجهات.
 *لاحي لدى مفكرنا وشیخنا محمد عبدهقبل الشروع في محاولة قراءة في مشروع الإص

یجدر بنا الإشارة وبإیجاز إلى عبارة الإصلاح، ومنه إنّ مادة الإصلاح "مشتقة من الفعل 
وصلح وصلح، وتدل على تغییر حالة الفساد، أي غزالة الفساد عن الشيء، ويقال  أصلح،

ي فیه أهلیة للقیام به، أیضا: هذا یصلح لك أي يوافقك ويحسن بك، ويقال أیضاً: صالح لكذا، أ 
، أمّا الإصلاح من ناحیة الدينیة فدلالته جد واسعة بحیث 1وبصفة عامة الصلاح ضد الفساد" 

غالباً ما يتجسم في الثورة "ومن ناحیة التاريخیة فالإصلاح الديني في أوروبا يوحي لنا بثورة 
 .2ائدیة عرفت بالبروتستالیة"دينیة إصلاحیة في الكنیسة الكاثولیكیة ولكنها تحولت إلى حركة عق

ما كان من شأن ربك وسنته في الاجتماع أن يهلك الأمم بظلم منه لها في حال كون 
أهلها مصلحین في الأرض متجندين للفساد والظلم، وإنما أهلكهم ويهلكهم بظلمهم وفسادهم فیها، 

غلبیة زعماء أمّا الإصلاح بالمعنى المقصود فهو يدل على یقظة ووعي الشرق بالنسبة لأ
الإصلاح لأنهم كانوا یشعرون بآلام شعوبهم ويدركون الأخطار المحیطة بهم ويبدو أن شیخنا 

 آرائه ظلت تعمل عملها في حیاته وبعد موته لكي يتقدم العالم الإسلامي.
 

م( شیخ ومفكر مصري كتب في عدّة مجالات أهمها في الشؤون السیاسیة والاجتماعیة، من  1905 -م1849محمد عبده ) *
أهم ما أصدره الشیخ هو جريدة "العروى الوثقي" وتمیز الشیخ عن غیره، بإطلاعه على التراث العربي الإسلامي وبقراءته 

كثیرة للفكر الأوروبي ومن أشهر مؤلفاته "رسالة التوحید" و"الإسلام دين العلم والتدين" كما شرع في تفسیر القرآن  المتنوعة وال
 الكريم لكن الموت لم یمهله. 

  1. 445، ص1، ط1927( لويس معلوف الیسوعي، المنجد في اللغة والآداب، المطبعة الكاثولیكیة، بیروت 
  .169، ص1995لعربیة المیسرة، دار القلم، القاهرة، ( محمد شفیق غربال، الموسوعة ا2
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، یعتبر محمد عبده من الذين أحدثوا في الفكر الإسلامي تأثیر أبقى من تأثیره وأبعد مدى
تعالمه فیما بعد كثیر من أولئك الذين كانت موجهة لهم، لكنها استمرت تفعل في ولقد رفض 

أعماق النفوس حتى غدت الأساس الكامن من وراء الأفكار الدينیة لدى المسلم العادي المثقف 
حیث نجد المحامي البريطاني یقول عنه في محاكمته: "إنّ عظمة محمد عبده الفكرية كانت قد 

غیوم الضعف المعنوي والجسدي، فقد بدا عقله وجسده كأنه ردة الفعل المتولدة حجبتها لفترة ما 
 . 1من الآمال الحائلة ونزع الیأس قد حطمتهما تحطیما لم يبق معه أیأمل في الشفاء" 

انطلق مشروع إصلاحي النهضوي لمحمد عبده من قضیة الانحطاط الداخلي والحاجة إلى 
اذه الأفغاني بوجود نوع من الانحطاط الخاص بالمجتمعات البحث الذاتي، وكان یشعر مثل أست 

الإسلامیة، من إعجاب محمد عبده بالقوانین الأوروبیة لدى زيارته لها إلّا أنه یعتبر أن هاته 
القوانین في غیر أرضها لا تؤتي الثمر نفسه، لا بل تفسده، لأن هاته القوانین بالنسبة له غیر 

ن لا یمكنه أن یحترمها أو یخضع لها، وبالتالي یأتي مشروع محمد حقیقیة، إذ لا أحد یفهمها وإذ
عبده لسد الثغرة القائمة في المجتمع الإسلامي بغیة تقوية جذوره الخلقیة وعلى هذا رسم خريطة 
أساسها عدم الرجوع إلى الماضي والاعتراف بالحاجة إلى التغییر وقد ربط هذا التغییر بمبادئ 

تكمن المستلزمات الضرورية التي علیها یمكن فهمه على حقیقته حیث  الإسلام لأن في الإسلام
نجده یقول: "الأول تحرير الفكر من قید التقلید، وفهم الدين على طريقة سلف الأمة قبل ظهور 
الخلاف، والرجوع في كسب معارفه إلى ينابیعها الأولى، واعتباره من ضمن الموازين للعقل 

د من شططه، وتقلل من خلطه وخبطه، لتتم حكمة الله في حفظ البشري التي وضعها الله لتر 
النظام العالم الإنساني )...( وقد خالفت في الدعوة إلیه رأي الفئتین العظمتین التي يتركب منها 
جسم الأمة: طلاب علوم الدين ومن على شاكلتهم وطلاب فنون هذا العصر ومن هو في 

سالیب اللغة العربیة في التحرير وهناك أمر آخر كنت ناحیتهم أماّ الأمر الثاني فهو إصلاح أ
من دعاته والناس جمیعاً في علم عنه وبعد عن تعقله هو الركن الذي تقوم علیه حیاتهم 

 
1) Broadly, A,M, how we dedefended Arabi, LONDON, 1884, pp227-8 
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كان هذين الهدفین . 1الاجتماعیة وما أصابهم الوهم والضعف والذل إلا بخلو مجتمعهم منه"
ي فإن النهج الذي انتهجه هو لا یختلف على الأساسیین الذي سعى محمد عبده لتحقیقهم، بالتال

نهج الطهطاوي وخیر الدين التونسي حیث یسیر هذا النهج على عملیة التوحید بین بعض 
المفاهیم التقلیدیة للفكر الإسلامي وبین الأفكار السائدة في أوروبا الحديثة ومنه انقلبت 

ة البرلمانیة وتجدر الإشارة إلى أنه نوى "المصلحة" تدريجیا إلى المنفعة "والشورى" إلى الدیمقراطی 
إقامة جدار ضد العلمانیة فإذا به في الحقیقة يبني جسرا تعبر العلمانیة علیه لتحتل المواقع 
واحد بعد الآخر ولیس من المصادقة حیث كان مفتاحه في الدفاع عن الإسلام مفهومه الخاص 

وغیر متوقع فیه حیث يرى أن العقل للدين الحقیقي القائم على التمییز بین ما هو جوهري 
والوحي ضروريان معاً لاكتشاف هذه المعتقدات ولتجسیدها في حیاتنا ويستدل في هذا إلى أن 
الرسالة التي جاء بها محمد صلى الله علیه وسلم لم تكن مجرد دعوة فقط وإنما هي لتأسیس 

عیش حسب رغباتهم وشهواتهم مجتمع أیضاً، ولا یمكن أن یقوم بها لوحده في حال ترك للناس ال
تحت مفهوم الإرادة الحرة وهم لا یصغون إلى صوت الفیلسوف بل إلى صوت الزعیم الديني 
لأن الدين بالنسبة لمفكرنا هو أقوى عامل في النظام الخلقي لدى العامة ومن هذا فإن المجتمع 

لحة العامة، لأنّ أوامر الأمثل هو الذي يذعن لأوامر الله ويؤولها تأويلا عقلیا وفي ضوء المص
الله هي مبادئ المجتمع البشري، ويرى محمد عبده أنّ الأمة قد انحطت لسبب آخر هو أن 
الذين حافظوا على عناصر الإیمان الجوهرية قد أخذوا یفقدون روح التوازن ويتناسون الفرق بین 

الإسلامي الأول الجوهري وغیر الجوهري فراحوا ينظرون إلى التنظیمات التفصیلیة للمجتمع 
على أنه مجموع القواعد الإیمانیة التي على أساسها تتم الطاعة العمیاء وهذا نوع من التطرف 

، ففي نظر محمد عبده على المسلمین الیوم أن یقوموا 2"التطرف في التمسك بمظاهر الشريعة"
بات الحیاة الحديثة على بما كان علیهم القیام به دوماً، إعادة تأويل شريعتهم وتكییفها وفقاً لمتطل

 
  . 11، ص1931، مطبعة المنار، القاهرة، مصر، 1(محمد رشید رضا، تاريخ الأستاذ الإمام محمد عبده، ج1
والشیخ مصطفى عبد الرزاق، المكتبة الشرقیة، مول عنییر، باريس، (محمد عبده، رسالة التوحید، تر، برنار میشال 2

  .19،ص1928
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أساسین هما: مبدأ المصلحة وهو بمثابة قاعدة لتأويل النصوص والثاني يتعلق بمبدأ التلفیق 
یفي أنه یمكن یجوز للقاضي أن یختار من مذهبه أو مذهب شرعي آخر، ونجد في رسالة الذي 

ول دينهم كما فهمه التوحید بیاناً لمذهبه، فمحمد عبده كانت له رغبة في أن يبین للمسلمین أص
هو، وفي أبسط العبارات، ويوضح محمد عبده من الإسلام المستشرق برنار میشال:"...أنه ظل 
دائماً دال نطاق الإسلام بل وفي حدود رأي أهل السنة باعتبار أن مذهبهم یشمل المدارس التي 

 .1ت المتطرفة"كانت أكثر تقیداً بالنصوص وسلكت في مهمها مسلكاً وسطاً بین مختلفا لنزاعا
مما يبدو لنا أن الشیخ محمد عبده لم يترك لنا أثرا ذا قیمة فلسفیة في طريقة بحثه ما عدا 
رسالة الواردات التي كتبها في شبابه أنه سلك طريقة الفلاسفة في الصفحات الأولى من رسالة 

موقفه قائلًا:" التوحید وبصفة عامة وعدم انشغاله بالفلسفة یقوم على دوافع من الدين ويبرر 
بالنسبة له إن  ،2وإنما تلك مذاهب فلسفیة أن لم یظل فیها أمثلهم فلم يهتد فیها فريق إلى مقنع"

الفلسفة تقوم فقط في بحث في ظواهر الطبیعة ورأى محمد عبده أنه ينبغي أن لا تمزج الفلسفة 
 الآخر.والعلوم الدنیوية بالمسائل الدينیة ولهذا يبقى كل منهما متمیزاً عن 

ولا ننسى في الأخیر الدعوات التي أقامها محمد عبده في حقل العلم خاصة مجال التربیة 
فبرأیه، الغرض من إنشاء المدارس والمكاتب هو تربیة العقول والنفوس حتى يتمكن من كسب 
السعادة وفي نظره أن تربیة العقول تحمل في طیاتها غایة ألا وهي تجعلنا نمیز بین الخیر 

، 3والشر "وتربیة النفوس في نظره إیجاد الصفات الجیدة والممیزة في النفس وإبعادها عن الرذائل"
فالتربیة هي كل شيء فهي تكمل الأشیاء وتصحح الأخطاء حیث یقول في هذا: "التربیة هي 
العصا السحرية التي تغیر كل شيء وتبدل كل سلبي فتجعله إیجابیا، وتعدل كل منقوص 

لًا، وتطلق كل مقید فتجعله متحرراً، ولكن التربیة وحدها لا تكفي كل مشاكلنا فتجعله كام

 
  .74( المرجع نفسه، ص1
، )الرسالة الجامعیة(،  1935( تشارلز أدمس، الإسلام والتجديد في مصر، تعريب: عباس محمود، مطبعة الاعتماد، مصر 2

 .   115ص
  .29،  1993، 1روت، ط، دار الشروق، بی3( محمد عبده، الأعمال الكاملة، ج3
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المختلفة )...( وأیضاً یجب أن نحدد أي نوع من أنواع التربیة والتعلیم الذي یساعدنا في اللحاق 
 . 1بالدول المتقدمة"

 اللیبرالیة: العلمانیة وفكرة التنوير عند فرح أنطوان  -ب
ومشروعه العقلي العلماني إن هذا المفكر المنور  *نه أمام فرح أنطواهنا نكون وجهاً لوج 

طبع دمیسه الفكري النشیط حقبة هامة من التاريخ العربي النهضوي في أحد معاقله الرئیسیة في 
مصر، حیث یمثل فرح أنطوان أحد المواقف الغیرية من الدين والعلم أو المدينة وهو التیار 

صل بین الدين والدولة، یقوم مشروع مفكرنا على محاربة الاتجاهات العلمي العلماني الذي یف
ومفاهیمها الجامدة واستطاع انتهاج طريقة جديدة في التفكیر والتحلیل والتقییم  **التقلیدیة

لخصمها یكون الشهیرة إن البرهان العقلي یعتمد على الاختیار والمراقبة والإثبات، بمعنى أنه 
ند التبرير لموقف عقلاني یجب الإثبات على صحته بالبراهین أو عإثبات صحة أي موقف 

كما برزت أفكار فرح أنطوان في  2والأدلة الملموسة ومن الواقع الملموس واعتماد على العقل
كتابه "ابن رشد وفلسفته" فهو ينطلق من تحرير العقول من التعصب الديني وضیق الأفق 

 .3یفیة التي تحقق بها التقدمالعقلي یمثل المدخل الرئیسي إلى فهم الك
لقد ظهر في الفكر النهضوي العربي علماء وباحثون علمانیون كفرح العلمانیة عند فرح أنطوان: 

أنطوان الذي جاء بعلمانیة قوية، حیث واجهت هذه الأخیرة الظروف التاريخیة القاسیة، حاول 

 
  .614، ص  1988، 2( محمد عمارة، محمد عبده، مجدد الدنیا بتجديد الدنیا، دار الشروق، ط1
 
م وهو من أبرز رجال النهضة الفكرية العربیة ومؤسس أول  1874فرح أنطوان، مفكر عربي نهضوي ولد في طرابلس عام  *

مجلة فلسفیة من أهم إسهاماته أنه أجرى حفرياته على التراث العربي الإسلامي، من أهم مؤلفاته: أورشلیم الجديدة، إبن رشد  
،  2002، 3ابیشي، المعجم الفلسفي، دار الطلیعة للطباعة والنشر، بیروت، طوفلسفته، الحب حتى الموت ) راجع: جورج طر 

 (. 103ص
 الاتجاهات التقلیدیة: هي الاتجاهات التي تعتمد المناهج القدیمة في المعرفة.   **
،  99عدد ( حسین عبد الزهرة الشیخ، إشكالیة العلاقة بین الدين والعلم في الفكر العربي المعاصر، مجلة كلیة الآداب، ال2

  .576ص
  .12، ص1998،  1( فرح أنطوان، ابن رشد وفلسفته، دار الفارابي، لبنان، ط3
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فرح أنطوان بناء دولة علمانیة یشترك فیها المسیحیون والمسلمون قائمة على المساواة الكاملة، 
ا يتعلق بفصل المبادئ عن الأمور الدينیة سواء كانت عامة أو وهناك عنصرين: الأول هو م

، حیث 1خاصة، وهدف الأدیان واحد وهو حث الناس على الفضیلة فكل الأدیان هي دين واحد
ظهرت علمانیة فرح أنطوان من خلال القدرة على حل الصراع بین العلم والدين متبعاً منهج ابن 
رشد في إظهار قواعد وأصول كل واحد منهما ومن خلال هذا یفسر أن الإنسان قوتین مختلفتین 
العقل والقلب ولكل واحد منهما حقل خاص به، ويرى فرح أنطوان أن العلمانیة جاءت لتقضي 
على كل الخرافات والأوهام الموجودة في العقائد الدينیة، وهي أرادت أن تبعد هذه العقائد عن 
الرجال المستبدين الذين یكرهون الحقیقة ويحبون تحقیق مصالحهم ومطالبهم وذلك من خلال 
السیطرة على عقول الأفراد وقلوبهم، حیث یقول فرح أنطوان: "معاذ الله أن نروم هدم الدين كما 

ومن هذه الأوهام: " قولكم أن الإنسان إذا  2نروم هدم الأوهام في الدين..." وإنماتفترون علینا 
أراد أن یطیع الله ويفهم الكتب الدينیة، یجب أن یساعده على ذلك كاهن أو شیخ، وبذلك تجدون 

اب التي ، ومن بین الأسب 3أنفسكم بین الله وعباده وهذا لرفع قیمتكم والحصول على فائدة لكم"
دفعت بفرح أنطوان للدعوة إلى العلمانیة، وذلك أن المسیحیون یحبون دينهم ورأى بعض 

قد قالوا أموراً  المفكرين أن المسیحیین كانوا متسامحین مع علماءهم برغم أنه في بعض الأحیان 
، تمس دیانتهم ومن هنا إن المسیحیة فصلت بین السلطة المدنیة والسلطة الدينیة فصلًا كاملاً 

، هي 4أعطى للعالم طريق الحضارة والتطور وهذا بكلمة: "أعطوا ما لقیصر لقیصر، وما لل لل"
مقولة لا تشیر إلى فصل الدين عن الدولة وإنما یقصد بها الفرد الذي تتعاملون معه إذا طلب 

هو من منكم أن تعطوه شیئاً فأعطوه له ولكن بالنسبة للقلوب والعقیدة، وكل ما هو عند الله و 

 
 . 305( أكبرت حوراني، الفكر الغربي في عصر النهضة، دار النهار، لبنان، د/ط، د/س، ص1
  23م، 2012نیسان  15( كرم أنجلو، جدل العلمانیة في الفكر النهضوي بین شبلي وفرح أنطوان، جريدة المستقبل، الأحد، 2

  ه.1433جمادى الأولى 
 م 10/2016/ 15(  حسین عواد، فرح أنطوان والعلمانیة، مركز الدراسات والأبحاث العلمانیة في العالم العربي، 3

Htt p.//www.SRCAW.ORG 

  .576( حسین عبد الزهرة، مجلة كلیة الآداب، مرجع سابق، ص4
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أنشأه فلا تعطوا منه شیئاً، أراد فرح أنطوان أن ينهض المسیحیین من ضعفهم لكي یقوموا بدور 
 إیجابي في الدولة.

رفض أنطوان التقلید والجمود، حیث عمل بطريقة حديثة في التفكیر والتحلیل واعتبر 
ورأى أن الفرد قادر   القوانین الطبیعیة هي المسؤولة على الكائنات وقد نفى دور الإرادة الإلهیة

على تحقیق السعادة في مجتمعه بحیث كلما شارك بقوة في تكوين عالمه حصل على سعادته 
 الكلیة.

تناول فرح أنطوان الإصلاح الحقیقي في العدد الأول من صدور الجامعة، حیث أخذ فرح 
ضاء على جون سیمون الفیلسوف الاجتماعي إلى التربیة الصحیحة الصادقة للقأنطوان آراءه 

الجهل ونشر الأخلاق الفاضلة وبالأخص الأخلاق المدنیة، من محبة وإخاء، فالجهل بسببه قلة 
المؤسسات التعلیمیة وفساد المنهج المعتمدة وقلة العنصر الأخلاقي المتباينة یقول فرح أنطوان: 

م فقط، أي فقط "ومعاذ الله نسمي تأثیر المدرسة في الشرق تربیة"، كما یقول: "وما هو إلّا تعلی 
ولم يترك المثقف التنويري أي وسیلة إلّا  1تلقین التلمیذ المعلومات العامة دون تهذيب نفسه"

 ولجأ إلیها في سبیل نشر أفكاره في المجتمع للمساهمة في تشكیل رأي فعال فیه.
ما یمكن قوله في الأخیر أن فرح أنطوان دافع عن مبدأ العلمانیة ودعا إلى التساهل، 

یزت دعوته بنزعة تغريبیة معلنة ومبررة تبرز طابعه النقلي والنضالي لمواقفه من المفاهیم وتم
الأنوارية فمعنى التساهل عندهم أن الإنسان لا یجب أن يدين أخاه الإنسان لأن الدين علاقة 
خصوصیة بین الخالق والمخلوق، والإنسان من حیث هو إنسان، بغض النظر عن دينه 

العلم الذي یجب  في كل خیرات الأمة ومصالحها، فالإنسانیة هي الإخاء ومذهبه، حب الحق
العربیة المعاصرة،  ةأن یشغل جمیع البشر، وقد شكل فكر الأنوار أحد أهم الأطر للإيديولوجی 

لهذا بلور المصلحون سواء المصريون أو الشوام في نهایة القرن التاسع عشر اختیارات تدعو 
  م هؤلاء المفكرين في إنجاز تأويل إیجابي لفكر الأنوار.إلى قیم التنوير وقد ساه

 
 . 48،ص 1992وروادها اللبنانیون في عصر النهضة، دار النهار للنشر والتوزيع، ( ماجد فخري، الحركات الفكرية  1
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ما یمكن قوله في نهایة هذا المبحث، أن مع تراكم الأحداث التاريخیة وتداخل العوامل 
الخارجیة مع العوامل الداخلیة، تبلورت قضایا الخطاب النهضوي وتحددت أطروحاته ونظراً لثقل 

الغربي من جهة أخرى، ظهر تیاران هما السلفي التراث من جهة وكما رأينا سحر النموذج 
بزعامة الطهطاوي وخیر الدين التونسي ومحمد عبده والأفغاني الذي كانوا یسعون لجعل البلدان 
الإسلامیة قوية وناجحة وإلى كیفیة جعل المسلمین یفهمون دينهم وأن یعیشوا وفقاً لتعالیمه تحت 

ن یعبر عن ذاتنا وهويتنا، حیث وجدنا النموذج شعار التمسك بالماضي لأن منهج الخلف هم م
الذي درسناه ألا وهو محمد عبده دخل في سجال مع رائد النزعة العلمانیة الذي أخذنا فیها 
كنموذج فرح أنطوان وتجدر الإشارة إلى أن التیار اللیبرالي على خلاف عن التیار السلفي 

لف بحكم أن عصر الذي نعیشه هو فرضها علینا السينهض عن مبدأ التحرر من قیود التي 
لیس نفسه الذي عاشه أسلافنا، حیث ناقشنا في هذا التیار الخطاب الأنطواني الذي يرى أن 
العلمانیة مهدت لطريق الدیمقراطیة في أوروبا الحديثة ولا دیمقراطیة دون علمانیة، حیث یعطي 

لها ويتم الفصل بین الروحي لل ما لل ولقیصر ما لقیصر، فیكون للدين مجاله وللسیاسة مجا
   والزمني وبین النسبي والمطلق.
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تمثل الحداثة رؤية جديدة للعالم مرتبطة بمنهجیة عقلیة مرهونة بمكان وزمان تمهید: 
معالم الحداثة تحدد بعلاقتها التناقضیة مع ما یسمى التقلید محددين، ويذكر بعض الحداثیین أنَّ 

أو التراث أو الماضي، فالحداثة هي حالة الخروج من التفسیر التقلیدي إلى ما یسمى بالقراءات 
العصرية التي هي حصیلة المناهج ونظريات تمثل بمجموعاتها أدوات متأثرة بحصیلة التصور 

 صائصها:الغربي وحداثته للعالم ومن أهم خ 
 سیادة العقل. أ(

 ب( أنًّها تتعارض مع كل ما هو تقلیدي، حیث تنفي كل الثقافات السابقة علیها.
ج( أنًّها تعني التغییر المستمر، وإن كان هذا التغییر في الكثیر من الأحوال يؤدي إلى 

العقلانیة، أزمات داخل المجتمعات التي تجد نفسها مضطرة إلى مراجعة التقدیم على أساس من 
وبالتالي تقرر بحداثة أنَّ الحقائق تستمد قیمتها من كونها نتاجاً للعقل، وتقرر أیضا حرية 

 الاختیار للقیم والأسالیب ومن ثم فهي تحل العلم محل الإله.
وقد شكلت قراءة النص الديني محور الدراسات الحداثیة العربیة باعتباره العنصر الأساسي 

ي وباعتباره المرجع المحوري لكل القراءات الإيديولوجیة في زمن استقالة في تشكیل العقل العرب 
العقل العربي لحساب السلطة. وتجدر الإشارة إلى أنَّ القراءة الحداثیة تسعى إلى تأسیس نوع 
من القطیعة المعرفیة والمنهجیة مع الكتابات القدیمة تحت دعاوى التجديد والأنسنة والعقلیة، كما 

ضاعه لمؤثرات الزمن البشري. ويمكننا أن نذكر في هذا السیاق القراءات  تسعى إلى إخ 
المعاصرة التي تعترف بأنَّ النص الديني یشكل عقبة معرفیة أمام كل محاولة لإعادة بناء 

في المخیال الذاتي  ناؤهاالشخصیة العربیة الحداثیة لارتباطه اللازومي بالقراءات القدیمة التي ب
أهم هذه القراءات التي سیعالجها هذا المبحث هم: محمد عابد الجابري، ومن للمتلقي المعاصر. 

هنا یأتي هذا المبحث للإجابة على الأسئلة الآتیة: لماذا قراءة النص القرآني؟ وما الإضافة التي 
 قدمتها هذه القراءة من حیث المقاربات المنهجیة؟.
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من أبرز المفكرين  *عابد الجابري  یعتبر المفكر المغربي محمد ( محمد عابد الجابري:1
العرب من حیث غزارة الإنتاج وعمق الطرح، ودقة التحلیل وأیضاً من أكثرهم إسهاماً في تأسیس 
رؤيةٍ حداثیةٍ للنص التراثي، ولذلك الدكتور الجابري من أصحاب المشاريع الذين ساهموا في 

الراهن، وأحد المهتمین وقت الصیاغة المصطلح الفلسفي في الفضاء المعرفي الإسلامي في 
 بإشكالیة المنهج، وأحد الذين يريدون الإجابة على سؤال النهضة.

وأهم ما تمیز به الجابري إذا ما قورن عمله الفكري بعمل غیره من أمثال محمد أركون 
ونصر حامد أبو زيد، أنَّ الجابري اقتصرت قراءته في المجال الإسلامي على النص في مستواه 

: "یحلل الخطابات الخاصة بمجالات **النص التراثي(، حیث یقول عنه علي حربالثالث )
الثقافة الإسلامیة وفروعها العلمیة، ولكنه لا يتطرق إلى خطاب الوحي الذي هو أهم مسكوت 

 .1عنه عند الجابري"
ركز محمد عابد الجابري على النص الديني التراثي. أمَّا النص القرآني أو النص النبوي 

 يتوجه لهما بالدراسة كما هو الأمر مع أركون ونصر حامد أبو زيد. فلم
إنَّ الجابري یعیش تحت ضغط الحضارة الغربیة وثقلها، وجعلها الواقع الحقیقي الذي یغیر 
كل شيء، وهذا يذكرنا بالفكر الماركسي وثقل الواقع فیه، ويقول: "أما وقد أصبحنا جزءاً في كل 

ات وجودنا والحفاظ على خصوصیتنا داخل هذا الكل هو طريق التعامل فإنَّ الطريق الوحید لإثب 
معه بالمنطق الذي يؤثر فیه، منطقه هو، ولكن من مواقعنا لا من مواقع غیرنا، ومنطق الكل 

   . 2الذي ننتمي إلیه الیوم، أعني منطق الحضارة المعاصرة" 

 
م،  1968م، حصل على دبلوم الدراسات العلیا في الفلسفة عام 1963محمد عابد الجابري، كاتب ومفكر مغربي ولد عام  *

التأويل الحديثة في الفكر العربي  م، من أهم مؤلفاته رباعیة في نقد العقل العربي، كتاب ظاهرة1980ودكتوراه الدولة عام 
 المعاصر.

 علي حرب، كاتب وناقد لبناني معاصر، اهتم بنقد أي نقد المشاريع الثقافیة الحديثة فیما یسمى بالنقد التقويمي.   **
  .97، ص1995، 2( علي حرب، نقد النص، المركز الثقافي العربي، بیروت_ط1
  .45، ص1992، 1العربي المعاصر، مركز دراسات الوحدة العربیة، بیروت، ط( محمد عابد الجابري، نحو إعادة الفكر 2
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الحضارة المعاصرة وهذا أسلوب یعبر إذاً فالحل الوحید عند الجابري هو الأخذ بمنطق 
عن موقف ذكي في تبني الفكر الغربي، فإنَّ الجمیع يتفقون على أنَّ الحل في الغرب ولكن 
منهم من أعلن صراحة تمسكه ببعض التیارات هناك، وبعضهم یعلن تمسكه بمبادئ وأفكار 

سیكون هو كذلك مصدر غربیة مثل الجابري هنا. وتبعا لهذا الأثر الغربي في إیجاد الحلول ف
التصور والرؤية، یحدد الجابري منطق الحضارة المعاصرة في مبدأين ]العقلاني والنظرة 

العقلانية في الاقتصاد والسياسة والعلاقات الاجتماعية والنظرة النقدية لكل شيء في  =<النقدیة[

  .1"والإيديولوجيا ةالحياة  للطبيعة والتاريخ والمجتمع والفكر والثقاف
تنطلق قراءة الجابري للنص التراثي من خلال أنَّ التراث كمصطلح غیر وارد في خطاب 

ولا في حقل تفكیرهم وهو یشیر بذلك إلى الفترة القدیمة، فترة ما قبل النهضة الحديثة،  الأسلاف
ولكنه من خلال تحلیله لتوظیف المصطلح في الخطاب العربي المعاصر وصل إلى تقرير 

للتراث فیقول: "التراث بمعنى الموروث الثقافي والفكري والديني والأدبي تعريف اصطلاحي 
، وبطبیعة الحال 2والفني وهو المضمون الذي تحمله هذه الكلمة داخل خطابنا العربي المعاصر"

الموروث الثقافي في الحضارة العربیة الإسلامیة هو محمل معارف العلوم العربیة الإسلامیة 
 لًا.وغیرها كالفلسفة مث 

ومضمون التراث عنده هو: "العقیدة والشريعة واللغة والأدب والعقل والذهنیة والحنین 
والتطلعات". هذا هو المعنى الذي یقرره الجابري لـ"التراث" لكنه في مجال تعاطي مع النص 
التراثي نجده یقف موقفاً انتقائیاً إذ لا يتعامل مع أي نص تراثي بل ينتقي، فهو یقسم الثقافة 

 العربیة الإسلامیة إلى "عالمة" وثقافة "عامیة".
 في كیفیة التعامل مع التراث:

"إنَّ الموضوع الذي أتعامل معه هو النص العربي، هو التراث العربي الإسلامي والعقل 
الكامن فیه، وأعتقد أنَّ النقد الناجح لهذا الموضوع هو الذي يتحرر من هاجس العمل مثل 
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ى منوالهم، هكذا بصورة شعورية وبرغبة "صبیانیة"، وكل ما أتعبني في "الآخرين" أو النسج عل
 . 1عملي حقاً هو حرصي على التحرر من مثل هذه الرغبة، ومثل ذلك الهاجس"

أردنا أن نبدأ بهذا التصريح للجابري حیث نجد لدیه إصراراً واضحاً على تقدیم قراءة جديدة 
ل رفضها "النسج على منوال" سبق، بحیث نود هنا للتراث تتمیز عن القراءات الأخرى من خلا

أن نبرز أهم الأسس التي ارتكز علیها الجابري في فهمه للتراث، وبالتالي فإنَّ الإصرار الذي  
كان یحمله الجابري لتقدیم جديد دفعه إلى مراجعة الخطاب العربي المعاصر ونقده، قبل أن 

منة التراث بقوة على العقل العربي وحضور ينتقد التراث ويرجع ذلك إلى عد نقاط أهمها هی 
الآخر _أي الغرب_ في الحیاة الفكرية السیاسیة حضوراً قامعاً یجبر العرب على الرجوع قدماً 
إلى الوراء، كما یشیر إلى أنَّه السبب في تراجع العرب وتفوق الغرب، وهنا نجد التفكیر "التراثي 

عاصر. ويشیر الجابري إلى ضرورة التنبه إلى أنَّ الرجعي" حاضراً بقوة في الخطاب العربي الم
"التراث بضاعة تم إنتاجها دفعة واحدة خارج التاريخ، بل هو جزء من التاريخ، هو حركة الفكر 
وتطلعاته خلال مراحل معینة من التطور، وبالتالي فهو لحظات متتابعة ألغى بعضها بعضاً أو 

لًا علمیاً یجب أن یكون على مستويین: مستوى الفهم كمله)...(، ولذلك فالتعامل مع التراث تعام
 .   2ومستوى التوطن أو الاستثمار"

إنَّ المستور الأول یقتضي استیعاب التراث بمجمله، في كل مراحله التاريخیة وتعدد 
تیاراته، إذ أن نوع الفهم الذي یمكن أن ينشأ حول التراث سوف یحدد بشكل مباشر مستوى 
توظیفه. وكذا الوظیفة التي يراد إعطاؤها للتراث من شأنها أن تؤثر في نوع الفهم الذي يتم بناؤه. 

ستوى الثاني وهو الأهم في نظره وهو الاستثمار والتوظیف أي إحیاء ما یمكن إحیاؤه أما الم
والاستفادة من خبرات السلف في میادين الفكر والممارسات في أعلى مرحلة ومستوى وقف بها 
التقدم وهذا حسب تصور الجابري یكمن في: "قدرتنا النقدیة على استعادة نقدیة ابن حزم 

وأصولیة الشاطبي وتاريخیة ابن خلدون هذه النزاعات العقلیة لابد منها إذا وعقلانیة ابن رشد 
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أردنا أن نعید ترتیب علاقتنا بتراثنا بصورة تمكننا من الانتظام فیه انتظاما بفتح المجال للإبداع، 
، وتأسیساً على هذا القول فإنَّ الجوانب 1إبداع العقل العربي داخل الثقافة التي يتكون منها"

ادرة على التأثیر في مجرى الحیاة المعاصرة هي الجوانب التي ينشدها الجابري في إشكالیة الق
 تحديث الفكر المعاصر.

مما لا شك فیه أنَّ القیام بالفصل والوصل في إطار تراث ملئ بالرموز  منهجیة قراءة التراث:
ه حضوراً یملي علیه والإيديولوجیا والثوابت الحاضرة في ذهن الإنسان العربي المعاصر وخیال

تفكیره وفعله، أمر دقیق وبالغ الصعوبة، من هنا یمكن أن نسأل عن الخطوات التي رسمها 
حیث كان  واحد الجابري والآلیات التي استعملها من أجل تحقیق هذا الفصل والوصل في آن

المعرفة مشروع الجابري مشروع قراءة إیستمولوجیة للتراث هدف منها فحص أدوات وآلیات إنتاج 
في الساحة العربیة الإسلامیة وتجدر الإشارة إلى أن قد شملت هاته قراءة النص التراثي في 
مستوياته الثلاثة حسب تصنیف الجابري: البیاني والعرفاني والبرهان حیث یقول الجابري: "إنَّ 

وحدها یمكن  لممارسة العقلانیة النقدیة في تراثنا وبالمعطیات المنهجیة لعصرنا وبهذه الممارسة
 .2أن نزرع في ثقافتنا الراهنة روحا نقدیة جديدة"

وتجدر الإشارة إلى أن الجابري يرفض الأفكار التي تصنف إسلام السنة وإسلام الشیعة 
 كما یفعل بعض المستشرقین فالإسلام واحد، عقیدة وشريعة تاريخیا.

كأول آلیة یستخدمها الجابري لدراسة التراث هي ما یسمى "القطیعة الإستمولوجیة" التي 
تقوم أساساً على الغائب على الشاهد دون الأخذ بعین الاعتبار الشروط التي تجعل القیاس 
منهجاً علمیاً، حیث ما يدعو إلیه الجابري لیس القطیعة مع التراث بقدر ما يدعو إلى التخلي 

م التراثي للتراث" ويحاول أن يؤصل فكرة القطیعة من خلال إسقاط مفهوم هذا عن "الفه
المصطلح على ماضینا. ولا یعني الأمر هنا الانفصال الكلي عن التراث بحیث تتحول من 
كائنات تراثیة إلى كائنات تملك تراثها. ويصف توظیفه لاستخدامه للمفهوم القطیعة الإستمولوجیا 

 
 . 553، ص1993(، 3بنیة العقل العربي، بیروت، المركز الثقافي العربي)ط (2( محمد عابد الجابري، نقد العقل العربي)ج1
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مجال آخر، وهو بالنسبة لي مفهوم إجرائي مكنني من ألا ألاحظ أشیاء لم "توظیفاً جديداً في 
، ويشیر إلى ضرورة التحرر من الرواسب التراثیة في 1أكن ألحظها من قبل طرحِه كأداة للعمل"

فهم التراث وفي نظره أهم هذه الرواسب هي "القیاس" حیث أنَّ هاته آلیة في موضوع التراث 
م بین الذات والموضوع بحیث یصعب الفصل بینهما. "أن یحتوينا سوف تحدث نوع من التحا

التراث شيء وأن نحتوي التراث شيء آخر... إنَّ القطیعة التي ندعو إلیها لیست القطیعة مع 
التراث بل القطیعة مع نوع من العلاقة مع التراث، القطیعة التي تحولنا من "كائنات تراثیة" إلى 

 .2كائنات لها تراث)...("
ومن هنا المعرفة لیست المشكلة، بل التعاطي مع هذا الموضوع بطريقة موضوعیة تنظر 

في شخصیة أعم. ومن هنا تأتي الخطوة مقومات شخصیة الأفراد وكجامع لهم  إلى التراث كأحد
 التالیة وهي فصل الموضوع عن الذات أو قیام بقراءة موضوعیة للتراث.

مواجهتها لا تكمن في عملیة اختیار بین المنهج  لجابري أن المشكلة التي یجب أنيرى ا
وي أو غیره، فكل منهج قد یصلح لمیدان محدد لكن كل المناهج الحديثة لیست بنی التاريخي أو ال

صالحة إن لم يتوفر لها موضوع منفصل عن الذات لا يدخل في تكوينها، ولا هي تسهم في 
ن الذات والموضوع )فصل الموضوع عن تكوينه بشكل مباشر أي إرساء عملیة فصل المزدوج بی 

ومن ثم وجب  3الذات والذات عن الموضوع( ذلك "أنَّ القارئ العربي مؤطر بتراثه مثقل بحاضره" 
تحرير الذات من هیمنة النص التراث ويتحقق هذا من خلال منهج ثلاثي: المعالجة البنیوية. 

تاريخي )ربط النص بسیاقه الثقافي النص كنسق تتحكم فیه ثوابت وإشكالیات محددة والتحلیل ال
والسیاسي والاجتماعي( والطرح الإيديولوجي )الكشف عن الوظیفة الاجتماعیة السیاسیة للفكر(. 
ويشیر الجابري إلى أنَّ المكتسبات المنهجیة التي قدمتها العلوم الألسنیة بإمكانها أن تساعد في 

ة التالیة: "یجب تجنب قراة المعنى قبل التعاطي الموضوعي مع النص من خلال القاعدة الذهنی 
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. ولأجل 1قراءة الألفاظ، الألفاظ كعناصر في شبكة من العلاقات لا كمفردات مستقلة بمعناها"
موضوع  حوله إلىتحرر الذات من هیمنة النص التراثي لابد من إخضاعه لعملیة تشريح دقیقة ت

 لهذه الذات إلى مادة مقروءة.
حمد أركون أكثر الباحثین الحداثیین اهتماما بالقراءة المعاصرة  یعتبر م ( محمد أركون:2

للنص الديني، یشهد له بذلك أنصاره وخصومه على سواء، فهو من أصحاب المشاريع 
والمشروع الذي یسعى أركون إلى تأسیسه هو مشروع نقدي يهدف إلى دراسة شروط صلاحیة 

سساتي والسیاسي الذي فرض عن طريق ما كل المعارف التي أنتجها العقل المیتافیزيقي والمؤ 
يدعوه أركون بالظاهرة القرآنیة أو الظاهرة الإسلامیة ومنه لدراسة النص القرآني قام محمد أركون 
بإستراتیجیة وهي نقد العقل الإسلامي بهدف تهیئة الأرضیة للإصلاح الدیمقراطي من خلال 

ملائمة للأوضاع الخاصة بكل مجتمع  العمل الفكري والسیاسي والاجتماعي لانجاز دیمقراطیة
وموفیة في الوقت نفسه مما يتوخاه عقل ما وراء الحداثة من إجماع شامل للناس، وقد نتج عن 

)مع  هذا التصور الشمولي للمقاربة. نقد العقل الإسلامي تأرجح بین منطق القطیعة والانفصال
ع النص الديني واستثمار دلالاته التراث( انسیاقاً مع التأويلیات النقدیة ومنطق التواصل م

الخصبة انسیاقاً مع التأويلیات الإنشائیة )التي تنظر إلى النص كأفق مفتوح للقراءة الإبداعیة 
 المتجددة(.

یعتقد أركون أنَّ المعالجة الصائبة للنص هي التي تعتمد مناهج علوم الأدیان المتبعة في 
سبیل ذلك بالمناهج المعتمدة في علوم الإنسان تحلیل التوراة والإنجیل ونقدهما والتوسل في 

والمجتمع داعیا إلى الإسلامیات التطبیقیة التي تعني دراسة النص القرآني على أساس منهج 
كیة وإخضاعها حفري/أركیولوجي والنقطة المبدئیة هي التحرر من شرنقة الدراسات الكلاسی 

 عن أسئلة القدماء.لسني الحديث وما یطرحه من أسئلة حديثة تختلف للبحث ا

 
  .23( المرجع نفسه، ص1



 إشكالیة التراث في عصر النهضة                  الفصل الأول:                            
 

 
26 

ينطلق مفكرنا من أنَّ "التراث في مجتمعات الكتاب لیس فقط عبارة عن كل مكتنز 
بالشهادات التي خلفها لنا أولئك الذين مستهم روح وحي عبر التاريخ، وإنَّما هو عبارة عن خلق 
جماعي یضعه أو یشارك في صنعه كل أولئك الذين یستمدون منه وهويتهم ويساهمون في 

 .  1تاجه وإعادة إنتاجه)...( باستمرار"إن 
وتسلیطها  (Le déplacement)ينطلق أركون في مشروعه انتهاج إستراتیجیة وهي زحزحة 

نیات الإسلامیة ولتمكن من نقلها من إطارها إلى إطار آخر كان قد أتى على القناعات والیق
وجیا الفكرية( كما یقول میشال ان قواعده، وهذا في إطار الأخذ بالحفر الفكري )الاركیولی البن 

فوكو: وبالتالي إن الزحزحة عند أركون یقصد بها "كل تغییر طرأ على الإشكالیات التقلیدیة أو 
المقاربة الجديدة للمشاكل المطروحة، تحل محل المقاربات السابقة وتلغیها أو تزحزحها عن 

، ويعني بالإشكالیات التقلیدیة هي یقینات العقل المسلم التي البعض منها من العقیدة 2مكانها"
كالإیمان بأن المكتوب هو المصحف هو كلام الله عزَّ وجلَّ وكالإیمان بحجیة السنة... إلخ. 
وبالتالي إنَّ عملیة الزحزحة في نظر أركون هي عملیة تفكیر وتأمل عاجلة وضرورية من 

سفیة وطبعاً تتجلى أهمیتها في مسايرة الحداثة الغربیة وتطبیقات علوم الإنسان في الناحیة الفل
الغرب ومنه مسألة زحزحة القناعات تصبح لیست لها إجابات نهائیة بقدر ما هي تأسیس 
استشكالات حول مسائل صارت موثوقاً منها، وتكوين روح الشك والنقد لدى القارئ وجعله لا 

 بعد عرضه على محك الشك. كما یسعى أركون من خلال هاته الآلیة یجزم بصحة ما یقرأ إلاَّ 
إلى خلق التأمل الفلسفي المتعلق بإنتاج المعنى وتوسعاته وتحولاته وانهدامه ولانجاع هاته الآلیة 
لابد من توظیف عدة سبل أهمها: توظیف شبكة من المفاهیم الضخمة والمعقدة جداً يراها من 

سطورة، الطقس الشعائري، رأس المال الرمزي، العلامة اللغوية أدوات الزحزحة مثل الأ
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التاريخیة، المخبال... وغیرها من المفاهیم التي يرى من الضروري إدخالها وتوظیفها كآلیات 
قرائیة، وأیضاً يدعوا إلى استقاء ببعض العلوم وأهمها اللسانیات، تاريخ الأدیان، علم النفس، 

حول  حت تطرح مجموعة من الأسئلةالعلوم الإنسانیة التي أصب الأنثروبولوجیا وغیرها من 
 النص الديني عموماً. 

 أركـــــون والــنــزعــــة الأنــســنـیــة فــي الــتــراث الـعـــربــي الإســلامـــي: *
إنَّ المتصفح لكتب مفكري عصر النهضة، الذين هم مؤسسو النزعة الأنسنیة الحديثة 

_ الموسوم في *ب أحد أعظم فلاسفة إیطالیا النهضة _بیكو دولامیراندولاتلفت نظره قوة كتا
كرمة الإنسان وأول ما یجذب ويلفت انتباه هذا الكتاب هو العبارة التي استفتحها مخاطبا آباء 
كنیسة روما على عهده بالقول: "قرأت في كتابات العرب أن العربي عبد الله لما سئل عن 

جدر بالإعجاب والإجلال في هذا العالم الذي یكاد یشبه مشهداً، ما المنظر الذي يبدو له الأ
كان منه إلا أن أجاب بأنه لیس یستحق شيء في نظره، أن یجوز الإعجاب أكثر من 

فانظر ما أندر الكتب الغربیة التي یفتتحها أصحابها بذكر حكمة العرب، قد یحدث  .1الإنسان"
أن یغلق الإنسان الكتاب لحظة متأملًا في روعة هذه العبارة ملیا بغایة النظر فیها والإعادة 
باحثاً لها. وقد شعر بنوع من الفخر بتراثه العربي الإسلامي ويشهد تاريخ الفكر على حضور 

سنیة في مؤلفات القدامى أهمها كتاب الشیعي أبي سهل النوبختي باسم كتاب ]كتاب مفهوم الأن 
الكلام في الإنسان[، وكتاب تلمیذ الكندي أحمد بن الطیب السرخسي ]كتاب سیرة الإنسان[... 
وتجدر الإشارة إلى ما كتبه ابن عربي عن الإنسان وقد ناف السبعة، شأن كتاب الإنسان وكتاب 

 
)...( درس فلسفة  1463شباط24عالم إیطالي كتب باللاتنیة، ولد في  « Pic Della Mirandondole »بیكو دولامیراندولا *

أفلاطون وأرسطو وتعلم العبرية والعربیة والیونانیة والكلدانیة)...( وفي اثر تطلعه على مشروع ابن رشد خطط لمشروع ضخم  
نتیجة وهو كتاب یعبر عن المفكر والقلق".   900لجمیع المأثورات الثقافیة المتوارثة حتى عصره)...( في روما أصدر كتابه 

المتصوفون(، دار الطلیعة، بیروت،  -اللاهوتیون  -المناطقة المتكلمون  -)انظر: جورج طربیشي، معجم الفلاسفة )الفلاسفة
 (. 224-223، ص2006، 3ط

1) Giovonmi Pico Della Mirandola, De la dignité de l’homme, td, du  latin et préforce  par  Mves Hersant, 

philosophie imaginaire, 4ème éd (paris:Ed). 
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قة الإنسان وكتاب نسخة الأكوان في معرفة الإنسان كما یستحضر كتاب الصوفي البیان في حقی 
     عبد الكريم الجیلي: الإنسان الكامل في معرفة الأوائل والأواخر.

وعلیه ماهو مفهوم الأنسنة في فكر محمد أركون؟ ينطلق مفكرنا من خلال التساؤل الآتي: 
كون بأنه ينبغي البحث عنها _من حیث ؟ یجیب أر «الأنسنة»أين ينبغي البحث عن هذه 

المبدأ_ حیث لا یحتسب وجودها: "إن أخصب دلاله الأنسنة المسلمة ينبغي أن يبحث عنها في 
 1ذلك الانبثاق لقیم عقلانیة ولتقالید دنیوية غريبة في وعي وجداني تهیمن علیه الرؤية الأخروية"

وجد فیما یسمیه "أركون" الآداب لاسیما وبالتطبیق مظان هذه النزعة الإنسنة، إن فتش عنها ت 
بشرية شديدة  «الذات»، بحیث توجد بعض دلالات التي تحیل إلى میلاد «الأدب الفلسفي»

العنایة بأمر استقلال الفرد في ممارسة مسؤولیته الخلقیة والمدنیة والفكرية على ألا يتم احتسابها 
أركون أن منهج المسلمون في فهم النص بالنعت "المسلمة" تسمیة عقدیة، وفي سیاق آخر یشیر 

لا یعتبر منهجاً علمیاً وهذا ما یستشف من كلامه حینما قال: "المنهجیة الجديدة تأخذ بعین 
الاعتبار الجدلیات الاجتماعیة وتأثیراتها على العلاقة بین اللغة والفكر، وأمّا المنهجیة القدیمة 

ه الجدلیات المشار إلیها: جدلیة النص والواقع، ومن بین هات  2فتجمد هذه الجدلیات وتتجاهلها"
اللغة والفكر، النص واللغة... وهي أمور من صمیم الدرس اللساني ولذلك كان أركون من أبرز 
الذين وظفوا هذه المناهج اللسانیة في قراءة النص الديني الإسلامي، وتجدر الإشارة إلى أن 

ساني في قراءة النص الديني الإسلامي حیث الحداثیین العرب يدعون إلى توظیف المنهج الل 
یقول محمد أركون: "... هذا هو هدفي الإسلامي، أريد القیام بقراءة تزامنیة للقرآن كما یقول 

. حیث كان الأخذ بهذا المنهج من أهم الأهداف التي سعى إلیها الخطاب 3علماء اللسانیات"
 الحداثي.

 
1) Arkoun , Essai sur la pensé islamique, islam d’hier et d’aujourd’huit, 23 ( Paris : Maisonneuve et larose, 1984) 

P88 . 
 . 54، ص 2002   ،2( أركون، الفكر الأصولي واستحالة الأصالة، دار الساقي، ط2
  . 213( أركون، الفكر الإسلامي، قراءة علمیة، ص3
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ية، مبدعة ومنتجة تبتعد عن التقلید والإتباع نجد الیوم وعینا أمام القراءات أكثر حیو 
والابتداع، الذي ارتبط ولمدة طويلة بالقراءات الكلاسیكیة وبعض القراءات الاستشراقیة إننا أمام 
محاولات لا تنغلق على ذاتها بإدعاء امتلاك حقیقة النص تتبنى آلیات أكثر عملیة آلیات الهدم 

ل ما یقال عنها أنَّها تمتلك القدرة على فهم الاحفاءات والاختراق والحفر والتفكیك، آلیات أق
بواطن تراثنا المـعـرفـي، تضعـنــا أم التـعـبــئــة اللامــنـقـــطـعــة للاكـتـشـــاف والـبــحـــث عن أســرار 

المضخمـــة  الفـكــر الإسلامي وتمتلك قراءة أركـــــون جـــرأة المـــواجهـــة، تــواجــه بشــدة الخطابـــات
Les discours hyper boliques التي تؤسطر التراث Mythologisation  فه وتصIdôlatrie  

على الرغم من المحاولات المناهضة للحد من زهق مثل هذه القراءات واكتساحها الساحة الفكرية 
العقلیة الدوغمائیة أو روح المنغلقة، إنَّ علاقتنا بماضینا علاقة جدلیة یقف  وسلكهمن قبل 

عندها المفكر محمد أركون في قراءته العلمیة الموضوعیة للنص القرآني، وفي قمة الصعوبات 
اته نجد تركیز الفكر الإسلامي على ثیولوجیا تفوقیة المؤمن _غیر المؤمن_ غیر المسلم، ه

"كما حاول البعض إضفاء طابع القداسة والتبجلیة على المعنى الواسع المرسل من قبل الله 
 . 1ووحدانیته بالإضافة إلى تكريس دوغمائیة القیم الأخلاقیة والدينیة"

الأهمیة النظرية لمشروعي الجابري وأركون الحداثیین إلاَّ أنَّ إنَّنا وإن كنا لا نشك في 
فرص تحققهم تظل جد محدودة، قیاسا لمحدودیة القاعدة الاجتماعیة لقرائهم من العرب 
والمسلمین ولعل السؤال هو كیف بالإمكان أن نسهم عملیا في ترجمة هذين الخطابین حول 

أطر اجتماعیة تدعم هذين المشروعین وتتبناهما؟  الحداثة والتراث داخل مناخ عربي یفتقر إلى
إنَّه إشكال كبیر لا نظن أنَّ أركون والجابري یعتبران أنفسهما مطالبین بالإجابة عنه، 
فمشروعهما لا یقدم أجوبة، بل هما بمثابة "خريطة الطريق" ترسم اتجاهات ومسارب البحث 

الكبیرين لا ينصرف عادة إلى المقاصد وتضع إیطار للعمل، مما یجعل نقاشنا لهذا المشروعین 

 
  .30( المرجع نفسه، ص1
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والغایات التي يتوخاها والتي قد لا تختلف في نشأتها، بل إلى الآلیات والأدوات التي تقود 
        إلیها....  
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أردنا أن نتطلع للحضارة والنهضة علینا ما یمكن قوله في الأخیر أننا إذا  خاتمة الفصل:
باستیراد النماذج الغربیة لكن المشكلة التي وقعنا فیها هي أننا استوردنا النتائج دون إدراك 
التجارب فولدت لدينا مشكلات نحن في غنى عنها، وأزمات لم نجد لها حلًا إلى الآن، فإشكالیة 

النتائج والتعسف في تطبیقها، بمعنى أقرب  النهضة والتراث والحداثة كلها بسبب استیراد محض
نحن استوردنا المشكلات ولم نستورد النجاحات. وبالتالي فإنَّنا لم نستطع فهم ذاتنا وهويتنا 
وتحديد موقعها وعلاقتها مع الإشكالات المعاصرة، حیث أنَّ العودة الحقیقیة للذات والهوية 

لنهضة، فهو یمثل نقطة الانطلاق لأي تمنحنا رؤية أكثر عمقاً وتضعنا على أول دروب ا
مشروع حضاري. إنَّ كثیراً من أطروحات النهضة كانت بعیدة عن الفهم الحقیقي للمجتمع 
ومشكلاته، بل حاولت أن تفرض علیه أنماطاً لا تتماشى مع تكوينه وثقافته فكانت النتیجة 

لنا أنَّ المنطقة العربیة عرفت المعروفة سلفاً، لأن الرفض الكامل لهذه الأطروحات، وهكذا يتبین 
أحداثاً وأفكاراً إصلاحیة، إنَّ ما طرحه هؤلاء المفكرون من أنَّ الحضارة الغربیة لیت إلاَّ جزءاً 
من الحضارة التراكمیة الإنسانیة التي یجب التشارك فیها باعتبارنا جزءاً لا ينفك عنها یجعلهم 

رؤى الإنسان ومنه إنَّنا نؤمن بضرورة التغییر ينادون بالاستفادة منها وفق ما یخدم تطلعات و 
للأفضل والتجديد وأهمیة مواكبة العصر، كما نؤمن بأهمیة عدم الخروج عن الحق وضرورة 
الإتباع للشرع والتمسك بالقیم والموضوعیة في القراءة وفي الوقت نفسه نرد الدعوات التجديدیة 

نَّ هذه الدعوات تعتمد على النتاج الغربي التي تتعامل مع النص الديني بهذا الإقصاء ذلك لأ
في حل أزمات الفكر الإسلامي، مما یجعل هناك قطیعة بین المفكر والتراث الذي يزعم بأنَّه 

 ينتمي ويحاول تجديده.
 



 

 

 
 
 

 
 الفصل الثاني

 لنصر حامد أبو زيدمنهجیة قراءة التراث 
 

 الفصل الثاني: منهجیة القراءة التراث لنصر حامد أبو زيد.
 المبحث الأول: المرجعیات الغربیة.

 المبحث الثاني: العربیة.
 المبحث الثالث: القراءة المعاصرة للتراث عند نصر حامد أبو زيد.
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 مقدمة: 
حول هم واحد هو إشكالیة التأويل وطرق قراءة  *يتمحور مشروع نصر حامد أبو زيد

واستثمار دلالات النص الديني والتراثي من منظور أراده أن یكون تأسیسا "هرمینوطیقا" جديدة، 
ر اهتمامه في مؤلفاته الأكادیمیة بأنماط وآلیات تأويل النص الديني وعلى الرغم أن أبو زيد حص

المقدس )القرآن الكريم( سواء من خلال دراسة علوم القرآن أو البحث في التفسیر العقلي 
الاعتـــــزالي للقــــرآن )موضوع المجـــاز في القــــرآن(، أو عرض واستقصـــــاء نهـــج التــــأويـــل 

الصوف للقرآن لدى ابن عربي، فإن لم يهتم ببــلــورة وصیاغــــة إطـــــاره المنـــــهجي العرفاني 
النظـــري بل إن الكتابات المذكــورة غلب علیـــها مسلـــك العــرض والتلخیـــص، ولا تلمـــس بوادر 

ثي ونقد الخطاب تلك الرؤية المنهجیة إلا في أعماله الأخیرة التي توزعت بین تأويلیة النص الترا
الديني المعاصر وفیما يتعلق بالنص التراثي فإننا نجد مفكرنا يدرج منهجه في تأويل النصوص 
تحت عنوان "الوعي العلمي بالتراث" أي تخلیص التراث من الفكر الرجعي الذي يدعو الخطاب 

ي لهذا التراث الديني إلى تكـــــريسه وتوريثه ومن هنا جاءت دعوتـــه إلى تأسـیـــس وعي علم
والمــــراد بـالــوعي الــذي يدعــو إلــیـــه هـو الوعي المقــابـــل للفهــــم الغیبي الأسطـــوري، أي دراسته 

لا ينفصل عن مسار تشكله في الواقع والتاريخ حتى لو كان  1من حیث هو "منتج ثقافي"
لنظام الثقافي ويخضعها لأرضیة مصدره إلهیا، فالوعاء اللغوي للرسالة الإلهیة يدمجها في ا

الواقع المعاش ونجد أن هذه المصادرة تتكرر كثیراً في مؤلفاته بحیث يتم النظر إلى القرآن 
الكريم من حیث هو رسالة لغوية تقتضي علاقة اتصال بین مرسل ومستقبل حسب النظام 

 
م هو مفكر وباحث 2010م وتوفي في عام 1943حامد أبو زيد، نصر ولد في قرية قحافة طنطا محافظة الغربیة عام  *

جامعي مصري اختص في الدراسات الإسلامیة وله مؤلفات وبحوث عديدة: "التفكیر في زمن التكفیر ضد الجهل والزيف  
الإيديولوجیة الوسطیة"، "دوائر الخوف: دراسة في خطاب المرأة"،  والخزافة"، "نقد الخطاب الديني"، "الإمام الشافعي وتأسیس

"التجديد والتحريم والتأويل"، "الیسار الإسلامي: إطلالة عامة"، "العنف الأصولي: نواب الأرض والسماء بالاشتراك مع آخرين"، 
ة وآلیات التدويل"، "الخطاب والتأويل"، "فلسفة التأويل: دراسة في تأويل القرآن عند محي الدين بن عربي"، "إشكالیات القراء

 "نص السلطة الحقیقیة: إرادة المعرفة وإرادة الهیمنة"، "دراسات أدبیة مفهوم النص: دراسة في علوم القرآن"
 . 24، ص2000، 5نصر حامد أبو زيد، مفهوم النص، المركز الثقافي العربي، ط ( 1
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فیه ذلك الاستقبــال  النظري وتتم هاته الدراسة تحت ظروف استقباله والمناخ الثقافي الذي يتم
مع الوعي بعدم إمكانیة دراسة المرسل وهنا قمت بمعاينة أهم الآلیات التي توسل بها أبو زيد في 
قراءته لتجديد الفهم وبعث التراث ضمن حلقة تدرس التراث على أنه تجل في اللغة وإعادة نشاط 

 صله عن خانة التقدیس.الوعي للتراث یكمن أساساً في تعلیقه وجودیا ولا يتم ذلك إلا بف
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 المبحث الأول
 المرجعیات الغربیة 
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إن استنهاض العقل العربي المتجلبب بطبقات من الوثوقیة والیقینیة الناتجة عن الهدف 
الديني أدت بطرح المفكر _الباحث_ إلى استبعاد مكاني بالنفي، لم ينهزم فیه العقل ولكن تعرف 

أنَّ خطابه مازال یحتاج إلى اتجاه تربوي ينهض في صلب الخطاب العاقل الفیلسوف على 
النقیض من خلال إحداث التوازن في نظام البرهنة ولیولد نموذجاً معرفیاً لبحثه قام نصر حامد 
أبو زيد بالتقريش في الأرضیات التحتیة التي تولد منها المصطلحات: منها الحفر في تاريخیة 

وهي نظرة تمتد إلى مدرسة طه حسین، لیشتغل خطاب أبو زيد  مفهوم النص في تشكله الغربي
تحتیا ضمن المقاسیة، لأن الغرب بالنسبة إلیه هو أكثر الحالات الواعیة وأنضجها، وبالتالي 
فهو المرجع الحاضر في راهنیة الأمة العربیة من أجل تخريج الإنسان العربي تأويلیاً ضمن 

عربي ضمن الرهانات الرقمیة لتدافع الإشكالیات والمعوقات التأويلیة العالمیة بوضع الإنسان ال
التي تقف في وجه المشـــــروع تثوير هذا الإنســـان ووضعه ضمن المجال العمومي العالمي 
بحیث أننا قمنا في هذا المبحث بتجمیع لأهم المحمولات التي صب فیها خطاب نصر حامد 

اض بدوره ضخ خطاب خاصة في مجال أبو زيد، حیث تعرضنا لمرجعیة للمعجم الذي خ 
تعريته لمفهومي الإسلام والتراث لیشتغل الخطاب في البحث لتركیبات هذين المفهومین إضافة 
إلى تحلیل خطابات النهضة التي دارت على مركزية المقایسة ومظاهر التردد المختلفة لیشكل 

 أبو زيد ومن لف لفیفة.الرافد الغربي أهم الإضافات النوعیة التي أثرت خطاب نصر حامد 
إن المقاربات التي انتهجها نصر حامد أبو زيد تكتسي في معظمها ( المحمول الغربي: 1

امتصاص الحدود العامة لنظريات تفسیر النص وتأويله في نسختها الغربیة، عمل على أرضیة 
مارسة هذا الإطار من أجل إغناء التراث العربي ومن ثمة فتح أقفاله بمفاتیح من جنس الم

العملیة. وهذا كل تحت إیطــــار مسألــــة مهمــــة تحتــــل ساحـتنـــا الثقافیة وهي كیف نفهم التراث؟ 
وما هي السبل التي نقتادها لفهم القصد الإلهي مع العلم أن إشكالیة التراث تدور في نقطة 

سبته في الزمن وأصبحت مهمة في اللحظة التي امتد إلیه الخطاب الديني لیدثره بقداسته التي تر 
 من المحظورات الأساسیة؟.
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وتجد الإشارة إلى أن الآلیات التي یستعین بها أبو زيد تعد خرقا للمنظومة المتوارثة جیلًا 
عن جیل، منذ الطبري وحركة التفسیر للنص لا تخرج عن الأصول العامة التي وضعها الفقهاء 

زيد: "من هذا المنطلق نتعرض لفلسفة  و مصطلح الهرمینوطیقا، حیث یقول نصر حامد أبو 
الهرمینوطیقا في الفكر الغربي الحديث آملین أن تضيء لنا بعض جواب القصور في رؤيتنا 

وتجدر الإشارة إلى أن الباحث یمیز بین مفهوم  1"خاصةالثقافیة عامة، وفي العمل الأدبي 
ومفهوم  2"صتفسیر النصو الهرمینوطیقا التي تعني: "نظرية عملیات الفهم في علاقتها مع 

الـتـفـســیــر الــذي لا يـحـمـــل إلا مـعـنـــاه الـذي يـدل عـلى العـمـلیــة نـفـسها، بهـــذا المــفـهــوم ارتـحـــل 
من الدراسات الدينیة التي عینت بتفسیر النصین المقدسین العهد القدیم والجديد، إلى جمیع 

، *تلفة  وهي حركة یطلق علیها بول ایكور اسم الإقلیمیةالعلوم الإنسانیة بتخصصاتها المخ 
الـتـــي تكــــون مــن جمـــیـع: "استــلاهم الهرمینوطیقا الإیستمولوجیة الصرفة أعني مجهود للشكل في 
المعرفة ذات الصیت العلمي، تابعة لانشغالات انطولوجیة، یكف الفهم تبعا لها عن الظهور 

لـیـصبـح طريـــقة وكینونة، وأن يرتبط بالكائنات الهرمینوطیقا عامة فحسب كـنـمـط مـن المـعـرفــة 
ونتیجة لهذه التـــــفرقة بین المفـــهومین يرى أبو زيد بأن العرب القدامى لم یخرجوا  3"ـلیةبل أص

من هذا المنطق في تقسیم النص الديني إلى قسمین فهناك: "ما أطلق علیه التفسیر بالمأثور 
ور یسلــكون وهــو يــقصد بهذا أن المــفسرون بالمــأث  4"يلوما أطــلق علیه التفســـیــر بالرأي والــتأو 

فــي تقصیدهم مقاصد النص إلى تجمیع الأدلة التاريخیة واللغوية التي هي بنظرهم توفر الفهم 
 الموضوعي.

 
  .14بیروت، ص-وآلیات التأويل، المركز الثقافي العربي، الدار البیضاء( نصر حامد أبو زيد، إشكالیات القراءة 1
 . 58( المرجع نفسه، ص2

أعتقد أنه یقصد باللاإقلیمیة معنى انسلاخ الهرمینوطیقا عن مرجعها الديني للنص إلى معالجة مواضیع لاإقلیمیة متعلقة  * 
جعیات القراءة والتأويل عند نصر حامد أبو زيد، منشورات بعلاقات التجاور للعلوم الأخرى )راجع: الیامین بن تومي: مر 

 .(.119، ص2011، 1الاختلاف، دار العربیة للعلوم، المغرب، ط
 . 159( المرجع السابق، ص  3
 . 15المرجع نفسه ، ص (4
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لذلك يؤكد أبو زيد على أن أهم ما یمیز الحضارة العربیة الإسلامیة، أنها حضارة )النص( 
قي وفعالیته، "فالتأويل وبالتالي هي حضارة )التأويل(، لأن النص دون التأويل یفقد وجوده الحقی

وفي إطار آخر یشیر مفكرنا إلى أن هذا النص  1"حركتههو الوجه الآخر للنص ومنه یستمد 
یمهد لنا لما یسمى بسلطة القارئ أو المفسر على النص، ففعل القراءة يبدأ من الواقع المحیط 

ا هو منــهج الهرمــینــوطــیقا بالقارئ )أفق القارئ( ثم ينتقــل بعد ذلك للــنص فهماً وتأويلًا، وهذ
الذي یصرح به نصر حــــــــامد أبو زيـد قائلًا: "الهرمینوطیقا الجــــدلیة عند جادامر بعد تعديلـــها 
مـن خـلال مـنـظــور جــدلـي مــــادي، نــقــطــة بــدء أصــلـیـــة لـلنــظــر إلــى عــلاقـــة الـمــفــسـر بــالــنص 

نصوص الأدبیة، ونظرية الأدب فحسب، بل في إعادة النظر في تراثنا الديني حول لا في ال
تفسیر القرآن منذ أقدم عصوره وحتى الآن لنرى كیف اختلفت الرؤى، ومدى تأثیر كل عصر 
_من خلال ظروفه_ للنص القرآني، ومن جاني آخر نستطیع أن نكشف عن موقف الاتجاهات 

 -في النص الديني والأدبي معاً –ونرى دلالة تعدد التفسیرات المعاصرة من التفسیر القرآني، 
على الموقف المفسر من واقعه المعاصر، أیاً كان إدعاء الموضوعیة الذي يدعیه هذا المفسر 

" العقبة الأولى في ارتحال SHLEIRMACHER. وعلیه تمثل محاولة " شلايرماخر 2ك"ذاأو 
اللاهوتیة التي تفي بدراسة النصوص لیصبح فن  المصطلح إثر النقلة النوعیة من الممارسة

لعملیة أوسع تعني بظاهرة الفهم، من المصب الديني إلى المصب اللاديني أخذ المصطلح 
یشتغل ويتأرضن في بیئات مختلفة ونشیر إلى أن نظرية شلیرماخر تـقــوم عـلـى تــخـلـیــص النص 

التقادم في الزمان: "كلما تقدم النص في الزمن  من حــالـــة ســـوء الـفـهـم الذي نتجت عن حالة
، وعلى ذلك لابد من قیام علم الفهمصار غامضاً بالنسبة لنا، وصرنا أقرب إلى سوء الفهم لا 

تبنى تأديـبـیــة شلامـــاخـــر على التمییز  ،3"أو فن یعصمنا من سوء الفهم ويجعلنا أقرب إلى الفهم
بین مقولتین أساسیتین، أولًا: المقولة التقلیدیة "إنني أفهم كل شيء إلى أن أصطدم بتناقض أو 

 
 . 09نصر حامد أبو زيد، مفهوم النص، ص ( 1
 . 49( نصر حامد أبو زيد ، إشكالیات القراءة وآلیات التأويل، ص 2
 . 20المرجع السابق، ص (3
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بغلو" وثانـیاً إني لا أفهم شیئاً لا أدرك ضرورته لا أستطیع أن أبینه، فالفهم تبعاً لهذه الحكمة 
وبــهذا الـمسعى يرتكـز اـلمشــروع الـتـأويـلــي عــند شلایماخر  1لـتــأويـلـیـــة"لهو المهمة اللامـتـنــاهـیـــة 

على قاعــدتـین من أجل الوصول إلى المعــنـى "المـنـهــج الــوصـفـي والـمـنـهــج النـفـسي لأنَّ المؤول 
 2"يةطان النفوس البشر لا یغــوص على مراد النص إلا بـمـلـكــة لـغــويــة ثـريــة وقدرة على استی 

وعلى الصعید الموضوعي تعمل اللغة كوسیط فعال بین المخاطِب والمخاطَب من أجل فك شفرة 
المعنى نظراً لخضوعها لقانون التواضع والممارسة، أمّا على الصعید الذاتي یأخذ القارئ مكان 

مؤثرات الخارجیة ذات المؤلف لفهم العصر الذي عاش فیه هذا الأخیر وما هي دوافع الكتابة وال
الصلة المباشرة بشخص الكاتب، وهنا كان الشاغل الوحید للهرمینوطیقا هو الظفر بالمعنى 

 الأصلي كما أراده منتجه فعلًا الإشكالیة التي تحرك التأويل إذن هي إشكالیة تطابق.
إنّ شلیماخر في نظريته قد ركّز على المؤلف ودوره الفعّال في النص وذلك من خلال 
ر _الذي هو محط اهتمام  معایشة ظروف المؤلف التي خرج منها النص، ولكّنه لم یمنح المفسِّ
أبو زيد_ حقّه المفترض "لقد كان شلیماخر رغم ذلك كله ممهداً لمن جاؤوا بعده خاصة دلتاي 

حیحین( وغادامیر، إذ بدأ دلتاي ممّا انتــهى إلــیــه شــلیــمــاخر مــن البحـــث عن تفسیر وفهم )ص
في مجال العلوم الإنسانیة، بینما بدأ غادامیر من معضلة سوء الفهم المبدئي التي حاول 

وعلیه إنَّ هرمینوطیقا شلیماخر لم تفلح في منح المفسر الدور  3ا"بهشلیماخر في تأويله تجن
أصلًا لأن فلسفته تقوم  الأســـاسي فـي لـعـبـة الـفـهـم أو لـنـقـل أن شــلــیـمـــاخــر لـم يـرد عـلى هـذا

على البحث عن قصد المؤلف، فمن الطبیعي أن يبحث نصر حامد أبو زيد عن شخصیة أخرى 
ربما یجد من خلالها إمكانیة إیجاد قدم للمفسر في عملیة الفهم، فینتقل إلى دلتاي بحیث عمل 

ي: دلتاي بوضع أساس معرفي وأساس سیكولوجي، وهنا يتموضع مشروعه التساؤل الجوهر 
 

رينر روكلتز، تحولات التأويلیة، تر: فريق الترجمة في مركز الإنماء القومي، مجلة العرب والفكر العربي، العدد التاسع،   (1
  .50، ص 1990

-ه1431، )1قطب الريستوي، النص القرآني من تهافت إلى أفق التدبر، وزارت الأوقاف والشؤون الإسلامیة، المغرب، ط( 2
 . 258م(، ص2010

 . 23( نصر حامد أبو زيد، إشكالیات القراءة والتأويل، ص3
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"كیف نفهم نص ما انتمى إلى الماضي؟ نــطـرح ســؤال أولـي كـیـف نـتـصـور تـسلسلًا تاريخیاً؟ 
قبل انسجام نص ما یأتي انسجام التاريخ، والمنظور إلیه كوثیقة الإنسان الكبیرة كأهم تعبیر 

وهي تفرقة ، ونشیر إلى أن دلتاي هو أول من قام بتحديد الفرق بین التأويل والتفسیر 1ة" یاللح 
خارجیة عن التمییز بین العلوم الإنسانیة من جهة وموضوع العلوم الطبیعیة من جهة أخرى 
حیث یقول إمّا نفسر على طريقة العالم الطبیعي وإمّا نؤول على طريقة المؤرخ، وتكمن 
خصوصیة العلوم الإنسانیة في تصوره حیث لا یمكن اختزالها إلى حدث فیزيائي ولكنها تتجلى 

حقل الفكر من خلال حالات المعاش:"إنَّ الـبـشـريــة وقـد فهمنــاهــا بـالإدراك والـمـعـرفــة تغدو في 
لـنــا حـدثـــاً فـیـزيــائـیـاً ومـن حـیـث هـي كـذلـك فـإنَّـها لا تـصـبـح قـابـلـة لـلإدراك إلّا بـمـعـرفـة الطبیعة، 

تظهر إلّا من حیث هي حالات إنسانیة ولكن من حیث هي عرض العلوم للفكر فإنها لا 
 .2یة"اتمعیوشة قیض لها أن تعبر عن نفسها بمظاهر خارجیة حی 

من خلال هذا نفهم أن دلــتـــاي عمق المخزون الـنفسي واستلهم جهده سابقه  
شــلــیـــرمـــاخـــر: "وتبدو الأهمیة القصوى للهرمینوطیقا هي فهم هذه الفردیة النفسیة من خلال 

من الملاحظ أن دلتاي اعتمد على فلسفة هورسل في مقولة التسلسل  3ي"ارج لشكل الخ ا
وشلیماخر في الجانب النفسي وهرمینوطیقاه معناه: "إنتاج تسلسل ومجموعة منظمة بالاستناد 

. وهنا یطرح 4ة"اب إلى نوع من العلامات تلك التي كانت مشتقة بالكتابة وبأي أسلوب مواز بالكت 
لفكرة دلتاي في فهم التجربة ولكن كیف  *اؤلًا جوهرياً قاده إلى عدم التمثل الحقیقيأبو زيد تس

تتحول التجربة الذاتیة عنـد الآخـر الـذي سـعـى لـلفـهـم، أو سـعـى لـفهـــم نـفـسـه مـن خـلال 
 

( بول ريكور، من النص إلى الفعل، تر: محمد برادة وحسان بورقیة، عین للدراسات والبحوث الإنسانیة والاجتماعیة، القاهرة، 1
 .  63، ص2001، 1ط
 . 56رينر روكلتز، تحولات التأويلیة، ص (2
( عبد الكريم شرفي، مقدمة حول إشكالیات القراءة والتأويل في النظريات الأدبیة الغربیة الحديثة، جامعة الجزائر_ماجستیر، 3

 .  21ص
 . 65( بول ريكور، من النص إلى الفعل، ص4
لكريم شرفي ضمن مذكرة تخرجه المذكورة، نلاحظ أن الطالب وضح سوء الفهم الذي التبس به أبو زيد في فهم التجربة، عبد ا  *

 قد تتبع نظرية القراءة في مضأنها الغربیة وتمثلها بشكل جید، هذا ما جره إلى تقید آراء أبو زيد في هذا الباب. 
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من حالة  مـوضـوع؟. يـجـیـب أبـو زيـد: "إنَّ التعبیر هو ما یعطي للتجربة موضوعیتها، إنَّه یحولها
حیث  1ها"فی الذاتیة، التجربة الداخلیة المعایشة إلى حالة خارجیة موضوعیة یمكن المشاركة 

یعتقد أبو زيد هنا _فیما یقول عبد الكريم شرفي_ أن النص یعبر عن تجربة الحیاة الموضوعیة 
 ولیس الحیاة كما عاشها المؤلف في حین دلتاي يؤكد العكس تماماً. 

یـرمــاخــر قد اهتم في هـرمـیـنـوطـیـقـتـــه بالمؤلف وقصـده فـإنَّ المرحلة التالیة والتي إذ كان شــلــــ
یمثلها هیدغر ستقدم خطوة للأمام في علاقة القارئ بالنص. لقد كان هیدغر محظوظا بوجود 
أستاذه إدموند هوسرل الذي اختصر علیه البحث عن منهج یكشف له الحیاة من خلال الحیاة 

فوجد عند أستاذه مذهب الظاهريـــة )الفـیـنـومـیـنـولـوجـیــا( وهـي عـلى حـد تـعـبـیـر مطاع نفسها 
صفدي "منهج أكثر منه مذهبا، وهدف كل منهج ألا یحقق لنا حقائق جاهزة، ولكنه یضعنا على 

طنعة درب الحقیقة وهذا الدرب رأى الفینومینولوجـیا هو إعادة الصلة البريئة من أیَّة معرفة مص
ويرى  Phénoménologie ويعود هیدغر إلى تمثل مصطلح فینومینولوجیا  2بین الوعي والعالم"

ة  ـــى: "مجموعـة إل ــل من الكلم: یشیــر الجزء الأو  logos وَ  phénomeon أنه مكون من جزئین 
مــعـرض لـضـوء النـهـــار، أو يـمـكــن أن يـظهــر في الضــوء هــذا التحلي أو الظهور لا  ما هو 

بحیث أنَّ الوجود  3یجب التعامل معه على أساس أنه أمر ثانوي یشیر إلى شيء آخر وراءه" 
ذاتـیـتـهــا على حسب هـــیــدغــر یكشـف لـنـا عـن نـفـسـه، فالــذات الإنســـانـیـة لا تسـبـغ أي شيء من 

الوجود، بل الوجود هو الــذي يــكــشـف لـهـــا عن نفســه، ومـنـه یشكـل الإنـســان شكـلا من أشكـال 
بمعنى الوجود یمتد إلى  4التجلي في الحضور "فالإنسان بمقدار ما یكون متجلیا في الكینونة"

: يرى أنها   logos ي تحلیله للجزء الثاني ــاء، وف ــــة بین التجلي والحفــره وهو مرواغدث ـی ـالإنسان ف
تدل على الفكر، لكنها تدل على الكلام ووظیفته التي تجعل الفكر ممكنا أن الأشیاء تكشف 

 
 . 25( نصر حامد أبو زيد، آلیات القراءة وإشكالیات التأويل، ص1
 .  67، ص1986،  1م الأنظمة المعرفیة، مركز الإنماء القومي، بیروت، لبنان، ط( مطاع صفدي، إستراتیجیة التسمیة في نظا2
 . 31( نصر حامد أبو زيد، مرجع سابق، ص 3
 . 281، ص2001، 1( عمر مهیبل، من النسق إلى الذات )قراءات في الفكر الغزلي المعاصر(، منشورات الاختلاف، ط 4
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أساسا عملیة الفهم عنده هو إدراك الكینونة  1نفسها من خلاله واللغة عنده مسكن الكینونة"
 وجودي.بمعنى الهرمینوطیقا تصبح عملیة فهم ضمن الإطار ال

وهیدغر يرى في العالم "الوسط الحیوي للوجود الإنساني التاريخي... . ورأى في تاريخیته 
وزمــانـیـتـه مفـــاتـیـح لـفـهـم طـبـیـعـة الـوجــود، فـالـوجــود كمـا يـكـشـف عـن نـفـسه في الخبرة المعاشة 

للتفكیر الذهني المتمزكز على الأفكار وحدها، يند عن التصور العقلي وعن المقولات اللازمانیة 
إنَّ الوجود هو السجین المحجوب والمنسي للمقولات السكونیة الغربیة والذي كان هیدغر یأمل 

وعلیه فعملیة فهم النصوص عند هیدغر تدور في دائرة الهرمینوطیقیة تنشأ  2في إطلاق سراحه"
 ن التمهي والإخفاء أو بین الوجود والعدم.أساساً عن علاقة متوترة بین العالم والأرض بی 

في حین یستند هانس جورج غادامیر في نظريته هـرمـیـنــوطـیـقـیــة لجدل علوم العقل بدءاً 
من الأنـطـولـوجـیــا الهـیـدغـیـريـة، لیعود باتجاه القضایا الإسـتـیـمـولـــوجـیـة "یظل غادامیر وفیاً 

دغر والمتمثل خصوصا في مسألة اللغة والتناهي الذاتي للمنحى الأنطولوجي الذي رسمه هی 
الـتي تكــشـف عـن الـتـجـربـة الـتـاريـخـیــة وهـرمـیـنـوطـیقــا الفهم وفهم الذات على وجه الخصوص 

وقد أكد غادامیر  3وهو ما سماه هیدغر بالمنعطف الإنطولوجي الحاسم في تجربة الفهم الذاتي"
هم لابد على ضرورة تلخیص: "عملیة الفهم النفسي الذي وسمتها به حتى يتشكل لنا مفهوم الف

وقد طلت مرتكـزات دلـتــاي في تصور غـادامـیـر ممحورة  4رومـانـطــیـقــة دلــتــاي وشــلــیـرمـــاخـر"
على نظرية المعرفة القدیمــة حیث ينطلق كل مرة من مركز الذات، لتبقى الذاتیة هي الدائرة 

علیها فلسفة دلتاي، فإنه سیتموقع في مكان ينطلق فیه من إعادة طرح الأسئلة التي تشغل 
المنهجیة لیرتكز في ذلك: "إلى عملیة الفهم في حد ذاتها في حیثیاتها الخفیة وفي بعدها 

 
 . 87( عبد الكريم شرفي، مرجع سابق، ص1
،  2003، 1صطفى، مدخل إلى الهرمینوطیقا )نظرية التأويل من أفلاطون إلى غادامیر(، دار النهضة العربیة، ط( عادل م2

 . 149ص
 . 12-11(هانس جورج غادامیر، فلسفة التأويل، تر: شوقي الزين، منشورات الاختلاف، ص3
 . 25( عبد الكريم شرفي، مرجع سابق، ص4
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وفاعلیة النشاط التاريخي هو: "الإقرار بتناهي الفهم الذاتي وتحرير متواصل  1التاريخي"
لـمـكـبـوتــاتـه الـنــظـريــة وتوسیع مســتمر لآفــاقـه الـدلالیة)...( الفهم عـنـد غـــادامـیـــر هو تواصل 

 .2شكلاتنا"على تطبیق واستعمال المعنى على وضعیاتنا الراهنة وإیجاد أجوبة لأسئلتنا وحلول لم
قد استلهم فهمـه لغـــادامـیــــر في الروایة التطبیقیة  -نصر حــامــد أبــو زيــد–وهنا نجد أن 

التي اتخذها عنده الفهم: "لأن التأويل الذي نـمــارسـه إزاء التــراث يـرتـبـط بالسـؤال الذي نطرحه 
وفي سیاق  3عن هذه المشكلات"أي مشكلاتنا الخاصة وإمكانیة أن یقدم النص المقروء إجابة 

آخر یقول غــــادامــیـــر: "ينبغـي لـفـــن الــتــــــأويــل أن يــنـطــلــق مــن مـسـألــة أن الــفــهــم هـو الـوجـــود 
، وأبو زيد انطلق من مشكلته الخاصة،  4في علاقته مع الشيء نفسه الذي یظهر عبر التراث" 

م ممارسته مع التراث حیث یقول: "التأويل ضرورة للنص، ولا يوجد بل من منحته الخاصة لیعم
نــص إلّا ويـمـكــن تأويله من أجل إیجاد الواقع الخاص به، ولا یعني التأويل من إخراج النص 
من معنى حقیقي إلى معنى مجازي لقرينه، بل هو وضع مضمون معاصر للنص، لأن النص 

زيد هذه الزمنیة التاريخیة الجذرية عند غــادامیر  ، ويؤكد أبو 5قالب دون مضمون معاصر"
بقوله: "من الطـبـیـعي بـل مـن الضروري أن یعاد فهم النصوص وتــأويلـــها بـنفي المفاهیم 
التاريخیة والاجتماعیة الأصلیة وإحلال المفاهیم المعاصرة والأكثر إنسانیة وتقدماً... والإصرار 

، 6لقدیمة وإحیاء المفاهیم التي تصوغها إهداراً للنص والواقع معاً"على ردها إلى دلالتها الحرفیة ا
كما إن مــطـالبـة نــصـر حـــامــد أبــو زيـــد بــتـأسیس هرمینوطیقا "مشروطة بلحظة تاريخیة معینة 
هو عین ما یقوم علیه مبدأ نشاط التاريخ عند غادامیر... أمّا الإطار الاجتماعي الذي یعّد 

 
 ( المرجع نفسه، ص25. 1 

 . 19غادامیر، مرجع سابق، ص( هانس جورج 2
 ( بول ريكور، من النص إلى الفعل، ص  75. 3 

، س الثانیة  16( مدخل إلى أسس التأويل لهانس جورج غادامیر، تر: محمد شوقي الزين ضمن مجلة: "فكر ونقد"، العدد  4
  .96، ص1999س

، 1ار المنتخب العربي، بیروت، ط( نصر حامد أبو زيد، الخطاب الديني رؤية نقدیة، سلسلة دراسات الإسلامیة، د5
  .116م، ص  1992-ه 1412س

 . V0( المرجع السابق ص 6
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مؤسسة أو المنظومة التأويلیة التي يؤول الأثر من منظورها، فإنه يرتبط في مشروع بمثابة ال
هــرمــیـنــوطـیقــا غادامیر بمفهوم الحكم المسبق، بما هو ترسبات خبرات قرائیة يتقدم بها المؤول 

ــوطــیقــــا والســـؤال الـذي یفترض أن یطرح هنا هو ما موقف أبـو زيـــد من الهــرمــیـن 1في تجربته"
في المرحلة الأخیرة كما هي عند بیتي، بول ريكور، وهیوش، حیث أصبحت محاولة لإرساء 
منهج كما فعل من قبل شلیرماخر من أجل إقامة علم لتفسیر النصوص ومن ثم نظرية 
موضوعیة في التفسیر، یقترب أبو زيد كما هي عادته من كل فكرة یفید منها في مشروعه 

 یختار ما يناسبه ويترك ما لا يوافق مشروعه.التأويلي فهو 
ونجده یعرض فكرة بــول ريــكــور الهــرمــیــنــوطــیقــا ويبین أنه يبدأ نظريته في الهرمینوطیقا 
من)الرمز المعبر عن اللغة(، حیث يتجاوز التأويل عنده العائق المیتودولوجي لذا نراه أحدث 

"حیث تعني الأولى منهما  : Herméneutique-Interprétation فرقاً بین الكلمتین الفرنسیتین
الـجـهـــد العــقــلــي الذي نقوم به في إرجـــاع معنى ظــاهر ومـجـــازي عـلى معنى باطن أو حقیقي 
في حین أن الثانیة ذات حمولة فلسفیة بما أنها تهدف إلى الإمساك بالكائن من خلال تأويل 

ونجد بــــول ريـــكــــور يركز جهوده على تشــريـــح الرمز فیقسم  2تعبیرات جهده من أجل الوجود"
 3إلى نوعین: "الأولى هي التعامل مع الرمز باعتباره نافذة نطل منها على عالم من المعنى"

والثانیة هي التعامل "مع الرمز باعتباره حقیقة زائفة لا یجب الوثوق بها، بل یجب إزالتها وصولًا 
فالذات عنده لا تفهم إلا بواسطة المساعدة، والنص بالنسبة لريكور  4لمختبئ ورائها"إلى المعنى ا

 .5أكثر من أن یكون حالة تواصل بل هو: "نموذج المباعدة في التواصل"
إن أهم ما یقف عنده نصر حامد أبو زيد في نظرية ريكور أمران: الأول الخطاب والثاني 

نسبة للخطاب فیما يتعلق بتحلیل النصوص اللغوية، بهدف الرمز. يلتقي أبو زيد مع ريكور بال
 

 .  309، ص 2007، 1،" إشكالات، منشورات، ط 1( حسن حنفي، حصار الزمن ج 1
 . 15، ص2003، 2( حسن بن حسن، النظرية التأويلیة عند بول ريكور، منشورات الاختلاف، ط 2
 . 44القراءة وإشكالیات التأويل، ص( نصر حامد أبو زيد، آلیات  3
 . 44( المرجع نفسه، ص 4
 . 78( بول ريكور، من النص إلى الفعل، ص 5
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الكشف عن مستويات المعنى الباطني مع أن ريكور يرفض الفهم البنیوي للغة على أساس أنَّها 
نظــام مـغـلق مـن الـعــلامـــات لا يـدل عــلى شـيء خــارجــه، أمــا الـرمـز فإن أبو زيــد حین تبنى 

غیره قد استفاد من الرمز باعتباره علامة ســیــمــیــوطــیـقـیــة لا يوجد بینها فكرة انفتاح المعنى وت
وبین المعنى أي دلالة أو ارتباط، ويمكن من خلال هاته الرموز الوصول إلى معاني أخرى 

 باطنة متوارية خلفها.
لها  إنَّ السؤال الذي یجب أ یطرح هنا هو: هل استفاد أبو زيد من فكرة المغزى التي أسس

 إيرك هیرش؟.
إنَّ فكرة هیرش في فهم المعنى على خاصیتین أساسیتین هما: إمكانیة التوالد والثانیة 
إمكانیة التعیین، یقول: "إمكانیة التولد خاصیة في معنى اللفظ تجعل عملیة التفسیر ممكنة... 

فهي صفة ضرورية ولـولاهـــا لأصبحـت عملیة الفهم والتفسیر مستحیلة... أما إمكانیة التعیین 
لأي نوع من أنواع المعنى المشترك لأنه في حال عدمها تصبح عملیة الاشتراك غیر ممكنة، 
فالمعنى غیر المعین لیست له حدود ولا هوية ثابتة، وعندها لا یمكن أن يتطابق مع المعنى 

ن مـصـطلحیـــــن وتجدر الإشارة إلى أنَّ هـــــــیــــرش يــفـــرق بی  1الموجود في ذهن شخص آخر"
وهدف التفسیر  2المعنى والمغزى، يرى: "أنَّ مغـــزى النص قد یختلف في حین أنَّ معنـاه ثــــــابت"

هو القبض على المعنى الثابت في النص الأدبي، ويرتهن المغزى على حالة الجدل الحاصلة 
مشروط بتغیر  بین النص والقارئ، في حین أن المعنى ثابت في النص، وتغیر معنى النص

قارئه، ويرتكز هیرش على مفهوم القصد بالنسبة للمؤلف، ومفهوم المعنى الكامن في النص، 
یقول أبو زيد: "نريد اكتشاف دلالة بعض الأحكام التشريعیة التي وردت في النصوص، معتمدين 

جي على السیاق الدلالي الداخلي للنصوص من جهة، وعلى السیاق التاريخي الاجتماعي الخار 
من جهة أخرى، وبدلا من الاعتماد على آلیة القیاس لنقل الحكم من أصل إلى فرع لاتفاقهما 

 
 ( محمد بهرامي، الهرمینوطیقا وعلم التفسیر، ضمن مجلة الحیاة الطبیة، العدد الثامن، يراجع موقع المجلة على: 1 

hattp://www.arrasoul.org/arabic/alhayatmagazine/sobek2asp ?code :142 44_43، ص . 

 . 48( نصر حامد أبو زيد، آلیات القراءة وإشكالیات التأويل، ص2 
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في العلة _التي هي مسألة اجتهادیة أیضا_ فإننا نعتمد هنا على التفرقة بین )المعنى/ والمغزى( 
 وعلیه إنَّ مهمة الهرمینوطیقا 1وهي تفرقة مطروحة في مجال دلالة النصوص بشكل عام..."

التي یجب أن تحققها عند هیرش هي البحث في المعنى كما یعبر عنه النص لا كما یعنیه 
المؤلــف وهــذا المعنى یمكننا الوصول إلیه من خلال فحص الاحـتـمـــالات العـديــدة التــي یمكن 

 أن یعنیها النص. 
عـنـد بــاكـسـبـــون هـو: "الـطـاقـــة الـمـرجـعـیـــة السیــاق  الســیــــاق إشــكـــــالات تـخـلـق الـخـطـــاب:

التي یجري القــول فــوقـهـــا فـتـمـثـل خـلـفـیــــة الـرســالـة، تـمـكـن الـمـتـلـقـي مـن تـفـسـیـر الـمـقــولـــة 
 2اتــه وبـقـائــه"وفـهـمـهـا فالسیـاق إذاً هو الرصید الحضاري للقــول وهو مادة تـغـذيـتــه بـوقــود حـی ـ

وكما نجد أن كل من بروان ويول یشددان على أهمیة السیاق وفعالیته في تحلیل الخطاب 
و"السیاق لديهما یشكل من المتكلم الكاتب، والمستمع القارئ، الزمان والمكان، لأنه لا يؤدي دوراً 

ن نظامین أساسیین والرسالة في تصور نصر حامد أبو زيد تقع بی  3فعالًا في تأويل الخطاب"
هما: نظام معرفي ونظام إيديولوجي وهنا یجیب "...التفرقة في الثقافة بین المعرفي 
والإيديولوجي حیث یمس المعرفي مستوى الاتفاق العام، مستوى الحقائق الیقینیة في الثقافة 

لمرتهن المعینة في مرحلة تاريخیة محددة )...( في حین أن الإيـديـولوجي هو وعي الجماعات ا
، لذا فإن المعرفي هو المشترك الذي 4بمصالحها في تعارضها مع مصالح أخرى في المجتمع"

يذلل صعوبات التفاهم بین المتلقي والمرسل، لأنه بنیة ذهنیة قارة بین حدود المستعملین فهو لا 
لرسالة، یخرج عن كونه نظاماً لغوياً، في حین الإيــديــولــوجــي یمثل نظام النص وهو عصب ا

 
. یقول أبو زيد في الحاشیة: اعتمدنا هنا على أطروحة  230( نصر حامد أبو زيد، نقد الخطاب الديني، المرجع السابق، ص1 

 هیرش.
( بول ريكور، النص والتأويل )أبحاث التأويل(، تر: محمد براءة، حسان بورقیة، عین للدراسات والبحوث الإنسانیة 2 

  . 10، ص 2001، 1والاجتماعیة، ط
،  1991، 1( محمد خطابي، لسانیات النص )مدخل إلى انسجام الخطاب(، المركز الثقافي العربي، الدار البیضاء، بیروت، ط3

  .52ص
 . 99-98حامد أبو زيد، النص، السلطة الحقیقیة، ص( نصر 4
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( أن 1964وترسیخاً لمدى الدافع الذي يلعبه السیاق في قراءة النص وتأويله يرى هایمس )
ويعتبر  1للسیاق دوراً مزدوجاً "یحصر مجال التأويلات الممكنة )...( ويدعم التأويل المقصود"

ئلة لا أبو زيد: "أن كلمة السیاق وإن كانت مفردة من حیث الصیغة اللغوية تدل على تعددیة ها
كما یجب أن نشیر إلى أن  2أظن أنها قد تم حصرها حتى الآن في مجال دراسة النصوص"

السیاق مركز مهم في معالجة النصوصیة، فهو ضروري كمبدأ الكتابة فیما یقول بارت: "لقد 
أغنت القراءة السیاقیة حقول المعرفة المتاخمة للأدب بتسخیرها النص تسخیراً مخبرياً، تجرب 

تحقیقاتها العلمیة، فتتقوى وتزداد شراهة وتتخطى أحكامها میدانها الفعلي لتصبح أحكاماً علیه 
 .3أدبیة"

یحلل أبو زيد في "النص، السلطة والحقیقة" إعادة إنتاج النص للواقع المنهج السیمیوطیقي: 
في حركته الراجعة بعملیة إعادة بناء دلالة العلاقات اللغوية في نظام اللغة الأساسي، حیث يتم 
تحويل تلك العلاقات في نسق العلامات السیمیولوجیة أو السیمیوطیقیة، وبعبارة أخرى تقوم 

  semiosisل عملیة التحويل تلك، ويطلق علیها مصطلح السمطقة اللغة الدينیة من خلا

بالاستیلاء على اللغة الأساسیة والاستحواذ على العالم الذي تنظمه اللغة من خلال نظام 
علاماتي، وهذا یفضي بدوره إلى الاستیلاء على الإنسان عن طريق امتلاك وعیه بآلیات 

فكار توشیهیكو إيزوتسو كما أقر هو نفسه على فصل التحويل، إن منهج أبو زيد قائم متأثراً بأ
النص عن أرباب الأنواع التي تدعي أن للنص وجوداً قدیما إعلائیا منشأة علاقة وطیدة بینه 
وبین الصفات والذات الأزلیة كما هو الحال في الفكر الأشعري، إن نفي الاعتقاد بقدم القرآن 

ي حقق لأبـــو زيـــد تمــايزه عن المحــاولات الســـابقــــة والأخذ بحدوثه كان هو المفتاح الأكـبر الذ
في مجال الكلام وعلوم القرآن إذا أردنا أن نأخذ محاولته ضمن مناخها بوصفه مناخاً أشعرياً، 

 
 . 100( المرجع نفسه، ص1
،  1991، 1( محمد خطابي، لسانیات النص )مدخل إلى انسجام الخطاب(، المركز الثقافي العربي، الدار البیضاء، بیروت، ط2

 . 53ص
( جیل دلوز، فلیكس غتاري، ما هي الفلسفة، تر: مطاع الصفدي وفريق مركز الإنماء القومي، المركز الثقافي العربي، المركز 3

 .  43، ص 1997، 1الإنمائي القومي، الدار البیضاء، بیروت، ط
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ويحاول الباحث الاستفادة مما قاله شارل ساندرس بیرس فیما یخص العلامة "فالتجربة الإنسانیة 
هد للعلامات، لحیاتها ونموها ولموتها أیضا، فلا شيء یفلت من سلطان تشتغل بكافة أبعادها كم

كما أنها لا تفترق عن السیاق الذي يدعوه بیرس النسق، "فلا شيء یمكن أن یشتغل  1العلامة"
خارج نسق یحدد له سمكه وطرق إنتاجه لمعانیه، ولا وجود لشيء یحلق حراً طلیقاً لا تحكمه 

فالباحث لا یحلل أو يؤول أو یشرح ويفسر العلامات إلا ضمن  2سق"حدود ولا یحد من نزواته ن 
سیاق معین، بحیث یقدم أمثلة تحلیلیة كثیرة خلال دراسته ومنها تحلیله للآلیات الأولى من سورة 
العلق باعتباره النص الافتتاحي بالنسبة للوحي فبالنسبة له من السهل ملاحظة أن النص یخلق 

فردات "الحرب"، "الخلق" و"العلم" وما ينطوي علیه هذا الدال الآخر من تعلیم ترابطاً دلالیاً بین م
وأیضاً ملاحظة أن الدال "الرب" یضاف إلى ضمیر المخاطب الفرد تتجاوز دلالة الخصوص 

 3الكــامـن في هذه الإضافة إلى دلالة العموم الناتج عن الوصف ]الذي خلق، خلق الإنسان[
مستوى بنیته العمیقة من أجل أن یكون خاصاً للمخاطب المفرد  وهكذا يتحول الخطاب على

 على مستوى البنیة السطحیة، لكي یكون خطاباً للإنسان.
بدءاً علینا أن نبعث مقولات قرائیة جديدة تكون الدافع الأساسي في تحريك التراث/الكتابة: 

دلة جديدة للحضور الإطار المرجعي الذي یجعلنا طرفاً في الحوار الشامل، وأن نؤسس معا
ولیس الغیــاب، أن تأثل آلیـــات لـلـتـقـريـــب بتها نتجه للآخر دون آيــة عقـدة وهي فـلـسفــة أصیلة 
في تاريخنا الفلسفي خاصة إذا نبتت هذه المآخذ على ما یصطلح علیه بالمناظرة التي تنسلب 

ى تغیر النزال من الساحة كنا في أطر محددة مثل الحجاج والمحجاجة والتحاج، وهذا یقودنا إل
فیها حقلا للدراسة ومن إن الهدف الذي یصبو إلیه أبو زيد هو أن نكون ذاتاً للدراسة وعلیه 
الآخر یكون هو التراث وعلیه فإن الذي یعمل الاختلاف والمفارقة هو الكتابة، بحیث الاختلاف 

: "وهو لا یعود ببساطة لا إلى التاريخ كما یصوره دريــد افـعــالـیــة حرة من صمیم فعالیة الكتابة

 
 . 236( نصر حامد أبو زيد، النص، السلطة والحقیقة، ص 1
 . 236( المرجع نفسه، ص 2
 (. 2( وَ )1من سورة العلق )  ( آیة قرآنیة 3
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لا أساس الاختلاف يوجد في اللغة، والكتابة في تصور الدريدي تقف ضد  1ولا إلى البنیة"
النطق فهي تمثل عدمیة الصوت و"لیس للكینونة إلا أن تتولد من الكتابة، وهي حالة إلى لغة 

حیث يوجد الاختلاف في طريق البحث، ، الكتابة نشاط ثقافي و"لا يوجد الحوار إلا 2الاختلاف"
فالراجح أن طريق الوصول إلى الحقد لیس واحداً... لأن الحق هو نفسه على خلاف الرأي  
السائد لیس ثابتاً لا يتغیر ويتجدد، وما كان في أصله متجدداً فلابد أن یكون الطريق الموصول 

ترض لأنَّ الحوار هو من يؤسس بحیث یكون الحوار إلا بین طرفین، عارض ومع 3إلیه متعدداً"
الاخــتــلاف: "ألـیـس فـعـل الاخـتـلاف فـي حـد ذاتــه هـو مـقــاربـــة الآخـر المغــاير تماماً، الآخر 
الذي لا یمكن رده أبداً إلى المتمــاثـــل والمطــابق لذاته: الآخر الذي لا یمكن له أن يتبوأ مكانة 

مقاربته، يتطلب بدوره هو فعل الاختلاف... لا یمكن  ما هو شمولي، الآخر الذي تستحیل
   4مقاربة الآخر المغاير إلا بالابتعاد عنه فیبتدي لنا في تأیه عنا..."

 
،  1996، 2( عبد الله إبراهیم، معرفة الآخر، مدخل إلى مناهج النقدیة الحديثة، المركز الثقافي العربي، الدار البیضاء، ط1

 .  122ص
 . 123( المرجع نفسه، ص2
،  2000، 2( طه عبد الرحمان، في أصول الحوار وتجديد لم الكلام، المركز الثقافي العربي، الدار البیضاء، بیروت، ط3

 . 20ص
  .24-23، ص1993، 1عبد العزيز بن عرفة، الدال والاستبدال، المركز الثقافي العربي، ط (4
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تمخض عن ضخ خطاب الحداثة في منظومة التفكیر العربي ما يدع المجال واسعاً لتأويل 
ظاهرة القراءة باعتبارها مشروعاً في حالة البناء لم یكتمل بعد، ذلك أنه وعي يناقض فیه الإجراء 

الإجراء، رسم لنا إشكالیة العقدي والإنساني، العقدي وهو النص  النص وينماز فیه النص عن
بما یحیل علیه من مرجعیات مختلفة أو بما يـكـونه تــراثـــاً فـي مـفـهــوم نـصـر حــامـد أبــو زيـــد، 
فهو مصب ديني خاص بینما الإجراء وهو العابر للنص أو المنصوص بین شولتین على أنه 

مل كتابات نصر حامد أبو زيد في مسألة التأويل نجد أنه يبدأ التأسیس لها نتاج بشري وحین نتأ
مـن خـلال تـتـبـعـه لمـا طـرحه المـتـقـدمـــون مـن الـمـصـنـفـیــن المختصین بعلوم اللغة والتفسیر 
ويركز على التراث المعتزلى في منحه العقل مساحة واسعة في التعامل مع النص من جهة، 

ه الفلاسفة الإسلامیین كابن رشد من جهة أخرى لیصل إلى أن التراث الذي تركه وعلى ما قدم
الأســلاف مـلـك لـمـن جـاء بـعـدهـم لـیـعـیـدوا فـهـمـه وتـفـسـیــره وتـقـويـمـه من خلال هموم الراهنة، وفي 

ة )الـنـص( سیاق آخر يؤكد  أبو زيد على أن أهم ما یمیز الحضارة العربیة الإسلامیة أنها حضار 
وبـالـتـالـي هـي حـضـارة )التـأويـل(. وتـجـدر الإشـارة إلى أن من المرجعیات التي أثرت في نصر 
حامد أبو زيد أمین الحنولي وطه حسین، حیث اشتغل فیما انشغلوا فیه لإثراء الحیاة الثقافیة 

استنساخ نفس الملامح  العربیة والعمل على انتشالها من القراءة التلفیقیة التي تعمل دوما على
للثقافة العربیة، والعودة إلى الماضي هي التي كانت تشكل كل مرة هذه القراءة، محاولة سجن 
العقل العربي في الذهنیة البترولیة التي تعتمد دوما على النبش في الماضي دون أدنى وعي 

 بضرورة تجديد آلیات الإجراء والمرجع.
نهضة أحد أهم الروافد التي أسست لخطاب نصر شكلت إفرازات ال ( خطاب النهضة:1

حامد أبو زيد، بل استهلكت معظم الانتاجات التي صدرت في هذه الحقبة الزمنیة وأخذت الكثیر 
من الانشغال، حیث يتجلى الخطاب النهضوي في المجهودات التي أقیمت من أجل تقريب 

ــلًا جـديـد یطالــب بضــرورة التوفــیــق وجهـات النظر بین الشـرق والآخـر الغـرب بـل تشكــل رعــی
بـیـن الأنــــا الـشـرق والآخـر الغـرب، لأن مـظــاهــر الانـحـطــاط هـي المهــمـیـن بـلغــة غـــرامـــشـــي 
على المستويین الاقـتـصــادي والاجـتـمـــاعــي ونـلاحـظ أن مـفـهــوم النـهـضــة قـد أخـذت اتـجـاهـیـن. 
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بــان دومـــا في الصراع الاعتزالي المنفتح والتراثـي الراديـكـــالـــي المغلق وهــــاتـه الإحــداثـیـــة هــي يـصـ
من ساعدت في تحقیق وتشكیل الوعي الذي سیتم من خلاله استیراد حلول لمشاكلنا المتعددة 

ؤرخ للنهضة العربیة والغنیة بالمعوقات سواء أكانت على مستوى التراكم الثقافي التاريخي وي 
ابتداءاً بالحملة الفرنسیة على أنها النقطة التي أفــاضت طـرح هذه الأسئلــة خــصــوصــاً مع 
حملات الطلاب التي كانت تذهب للدراسة بالخارج، خارج بلدانها وبروز التلیجینسیا والثقافیة 

وذاتیته المطلقة من جهة وبین بشقیها "التراث العربي الإسلامي، الذي تم توحیده بجوهر الإسلام 
التراث الأوروبي الغربي الذي تم التركیز له في الكشوف العلمیة وثمارها التكنولوجیة من جهة 

وتحلیل نصوص نصر حامد أبو زيد في خطاب النهضة يؤول إلى تقشیر مظاهر  1أخرى"
لا تعني إلا تكرار الـعـنـــاصر السـیـمــیـــــــائــیـــــة  (isotopic)التكرار "مبدئیا فالتشاكلات الدلالیة 

 هذه العناصر التي تشتغل فیما یقول بول ريكور بالراسب  2الـتـــي تضمن لنا قراءة منتجة"
والمبتكر وهما النموذجان اللذان اشتغلا علیها مدار خطاب النهضة بحیث أن التراث العربي 
كان یمثل الراسب إلى اكتساب القداسة في لحظة زمنیة ما، والمبتكر المجسد لقیم الغرب 
الجديدة ممثلة الآلیات والحلول، بینما الراسب یمثل طبقات تكرار الصراع العقلي النقلي في حین 

 المبتكر یمثل المخترق لحالة التخلق السائدة.  أن 
       

                                            
 
 
 
 

 
 . 19( نصر حامد أبو زيد، النص، السلطة الحقیقیة، ص 1

2Dominique Mainguneaux, pragmatique pour discours litteraire_daund,  paris, 1997, p45.)  

 خطاب النهضة 

 التراث الأوروبي

 التراث الإسلامي
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أســاسـیـتـیــن هــــمـــا الـتــوفـیــق وتـتــــمــیـــز مـــقــــــولات خـطــــاب الـنـهـضــــة تــتــــراوح بــیـن آلـیـتـیـــن 
من جهة والاعتراض من جهة أخرى وزاوية النظر للغرب هي التي تحدد طبیعة التعامل معه 
أي هو من يؤسس لعلاقتنا مع آخر الغربي بحیث ارتبط وعي النهضة لدى المجتمع العربي 

رات الـنـهـضــة یشــوبهـــا تــودد وازدواجـیـــة الحديث تاريخـیـاً ومـع هذا النقد كان التعــامـل مـع مـقــد
في النظر إلى أوروبا وذلك: "حین حاول العقل العربي التوفیق بین أوروبا والتراث الإسلامي، 
ذلك أن التراث الإسلامي العقلاني المؤهل للتواصل مع فلسفة الأنوار، هو بالأساس التراث 

هوت والتراث العلمي التجريبي المتمثل في إنجازات الرشدي المعتزلي على مستوى الفلسفة واللا
، يتعین أن خطاب التنوير العربي قد بقي ولید اللحظة التي أنتجته، 1الرازي وابن النفیس..."

الموضوعات نفسها تستنسخ كل مرة دون أن يتعدى حدود النشأة إلى البحث في الأسئلة 
ي: لـمـاذا كـان حـصـاد الـتـنـويـــر هــزيـلًا؟ وتجدر الإشارة الـمـحـصـورة لـیـتـدخـل الـتـســاؤل الـجـوهـر 

إلى أن الخطاب النهضوي اصطدم بنموذجین الغربي والنقیض الخطاب السلفي وقد اهتم  
الـخــطـــاب الـنـهـــضــوي بـدراســة النهضــة الغــربـیـة مـحـــاولًا اقتفاء أثرها وهنا نمیز بین ثلاث 

النهضة الأوروبیة كما في تحلیل سلامة موسى: "الحركة البشرية الأولى حركات بـشرية في 
وهي التي ظهرت على أشدها في القرن الخامس عشر في إیطـالـیــــا ثـم انـفـجـرت في أوروبـــا، 
وقد اختفت  بدرس الإغريق والرومان وأخرجت الفنون الجمیلة من قیودها الدينیة فجعلتها تخدم 

كة البشرية الثانیة التي ظهرت في فرنسا في أواخر القرن الثامن عشر وكان البشر )...( الحر 
القائمون بها ديدرو وفولتیر وروسو )...( الحركة البشرية الثالثة، هي التي ظهرت عقب ظهور 

 .2كتاب أصل الأنواع في النصف الثاني من القرن التاسع عشر"
امد أبو زيد لشرعیة )التأويل( من خلال يؤسس نصر ح( النزعة الرشدیة وفاعلیة التأويل: 2

طرح الفلاسفة المسلمین وتحديداً من خلال فلسفة ابن رشد، فیقرر بأن التأويل ضرورة، لأنه 
سیكون العاصم من وجود تعارض بین )الخطاب القرآني( و)البرهان(، وكون هذا الخطاب 

 
 . 31السابق، ص( نصر حامد أبو زيد، المرجع  1
 . 36، ص1987، 1( سلامة موسى، ما هي النهضة، ومختارات أخرى منشورات الأنیس، ط 2
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یة، فإن هذه الطبیعة الشرعي موجهاً لجمیع الناس على اختلاف مشاربهم وقدراتهم الذهن 
الشمولیة تجعل )التأويل المجازي( ضرورة من حیث أنه الوسیلة المثلى للمحافظة على انفتاح 
الخطاب القرآني. یقول ابن رشد: "ونحن نقطع قطعاً أن كل ما أدى إلیه البرهان وخالفه ظاهر 

بـي، وهـذه الـقـضـیـة لا یشك فیها مسلم الشـرع أن ذلـك قــابــل للتــأويــل عـلى قــانـون الـتــأويـل العـر 
 .1ولا يرتاب بها مؤمن"

یقول أبو زيد: "هكذا ينتهي ابن رشد إلى أن البرهان _الذي هو معرفة العالم بقوانین العلم 
الفلسفي_ أساسي وضروري لمعرفة الدين والشرع، وينتهي كذلك إلى ما ظاهره في الخطاب 

بل التأويل، بشرط تصفح الخطاب كله بكل أجزائه الشرعي مخالف للبرهان لابد أن یق
يرى نصر حامد أن ابن رشد يؤسس مشروعه التأويلي على أساس فقهي مكین،  2وتفاصیله"

ذلــك لأن الـبـرهـــان لـیـس إلا الـوجــه الــعــقــلــي لـلـقــیــــاس الــفــقــهــي الشـرعـي، فإذا دلــنا الـبـرهــان 
ة بموجود ما فإننا نطبق علیه ما یطبقه أهل الـقـیــاس الـفـقـهـي مـن الاحتـمــالات، فـإمـــا عــلى مـعـرف ــ

أن یكون هذا الموجود مما سكت عـنـه فلا تـعــارض هـنــالـك، مـثـلـه مـثـل مـا سـكـت عـنـه مــن 
فق فهو المراد وإن  الأحكام، وإن كانت الشريعة نطقت به فإما أن يوافق البرهان أو یخالفه فإن وا

خالف التأويل، حیث جاء في مقاربة ابن رشد بین الشريعة وأختها الشقیقة الرضیعة )الحكمة( 
أن الحق لا یضاد بل يوافقه ويشهد له، وهذا جهد أبو زيد لإبرازه، فكلًا من التفسیر والتأويل 

التفسیر _فیما یعتقد_ یشكلان مساراً نحو الحقیقة التي تصبو إلى كنة النص وسیر أغواره ولكن 
الباحث جاء كمرحلة أولیة لیعصـم الأفـهـــام عن الـوقــوع فـي الـزلـل، أمـا الـتأويل فهو صنعة 
خواص العلماء أي الراسخون في العالم، وعلى ما سبق يتبین أن التفسیر والتأويل شقیقان لا 

الـتـواصـل: "إذا صح افـتـراضـنـــــا في مقدمة  ينفك أحدهـمــا عـن الآخــر لحـاجـــة الـمعـرفـة ولـتـمـــام
هذه الدراسة أن الحضارة العربیة الإسلامیة حضارة النص، یصح أن نقول إنَّها حـضـارة الـتـأويــل 

 
  . 22، ص 1972( ابن رشد، فصل المقال بین الحكمة والشريعة من الاتصال، تحقیق: محمد عمارة، دار المعارف، مصر، 1 
 . 214( نصر حامد أبو زيد، النص، السلطة والحقیقة، ص 2
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ومـسألة التفسیر والتأويل تتبع من نفس الحیة التي  1وذلــك أن الـتـــأويـل هـو الـوجـه الآخـر لـلـنـص"
عرفت خلافاً بین العقل والنقل، من حیث إن العقل آلیته التأويل، والنقل آلیته التسلیم بصحة 

 النص.
ومن هنا كان التصادم بین الفرقین: "إن وسم الفكر السائد للفكر النقیض بأنه فكر تأويلي 

دائرة الذين في قلوبهم زيغ فیتبعون ما تشابه منه  یستهدف تصنیف أصحاب هذا الفكر في
، والـقــراءة عـنـد أبــو زيـــد إنما تكون بتوافر هذين العنصرين في فهم النص، 2ابـتـغــاء الـفـتـنـــة"

 .     3وعلى هذا الأساس بنیت قوانین التأويل العربیة كما يتصورها ابن رشد
 ایاثیاثاثاثاثاثاث 

 
 
 
 
 
 

وإذا كان التفسیر مرحلة أولى لحاجة ضبط النص لمجموعة من القواعد الناظمة لشروط 
فهمه، وهي حاجة زمنیة قصرت في حدود ظرفیتها بینما التأويل هو الخروج بالنص عن هذه 

 تحديد آلیات النظر في الخطاب والنص.الحاجة، لأنه متطلب معرفي يرمي دوما إلى 
والتأويل عمل عقلي بینما التفسیر هو عمل نقلي، وأعتقد أن نصر حامد ينتصف للتأويل 
على حساب التفسیر، ذلك أن التأويل يهدف إلى تحقیق فهم بالواقع بینما الثاني فهو المحافظ 

 
 . 219د أبو زيد، مفهوم النص، ص( نصر حام 1
،  1991، مركز الإنماء القومي، 89/ 88( الحبیب شمیل، من النص إلى سلطة التأويل، الفكر العربي المعاصر، العدد  2

 . 90ص
 . 73، ص 2000،  1( محمد مفتاح، من القراءة إلى التنظیر، شركة النشر والتوزيع المدارس، الدار البیضاء، ط 3

 النص                       

 مـــا لا يــؤول بــــــإطــلاق                                  مـــــا يــؤول       
 

 التأويل الخاصي                 التأويل المطلق                               

 كل الناس الراسخون في العلم       خواص العلماء                            
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ا التصغیر لأن نـصــر حــــامـد على الــواقع الأول "المجتمع الوحي" بل إن القضیة أكبر من هذ
أبو زيد بهذا الإلحاح ينتصف للمشروع العرفاني_البرهاني )التأويلي( على حساب المشروع 

 البیاني التفسیري.
يرى أبو زيد أن الفكر الاعتزالي حین نشأ ( منهـج الاعـتـزالـي وفـعــالـیـتـه في تأويلیـة زيديـة: 3

اعیة التي تحیط بالمجتمع المسلم، وحتى عن الظروف لم یكن مستقلا عن الظروف الاجتم
الطارئة أو الخارجة عن هذا المجتمع، في صورة الدفاع عن الديـن الإسـلامــي ضـد مهـاجمیـه 
من الدیانات الأخرى، مما جعل المعتزلة یقومون بترتیب أفكارهم المعرفیة، ووسائلهم 

هم وقد أعلوا من شأن ومكانة العقل: "وإذا كان الاستدلالیة، لیكونوا أكثر اتساقا في طرح أفكار 
القــرآن نـفـسـه قـد أعـلى من شأن العقل والفكر، فقد كان للمعتزلة الفضل الأكبر في الانطلاق من 
هذا الأساس إلى آفاق أرحب، حیث انتهوا إلى أن العقل هبة من الله وهبها جمیع البشر دون 

       1ضرورية له"  تمییز، وجعلوها أساساً للتكلیف ومقدمة
 =< مسألة كلام الله تعالى عند المعتزلة ومدى توظیف أبو زيد لها في قراءاته التأويلیة:

أبو زيد یقف مع المعتزلة في نقطة الإعلاء من شأن العقل باعتبار هذا الأخیر الأصدق 
كاتها واقعیة، والأقرب إلى الحقیقة، وهم كذلك یقبلون المعرفة الحسیة ويثبتونها إذا كانت مدر 

فالإدراك بالنسبة لهم عملیة محايدة من جانب المدرك لا تؤثر فیها، بینما المعرفة العقلیة تقوم 
 على أساس النظر في الأدلة.

ونصر حامد أبو زيد عندما یعرض مذهب الاعتزالي في كلام الله تعالى)القرآن( فإنه یقف 
هدم في قراءته التأويلیة وهي وقفة براغماتیة وقفة لا تخلو من انتقائیة لما یمكن أن یفیده من 

مسبقة لتبرير نظرية الهرمینوطیقیة في تأويل النص القرآني حیث تبنى قول المعتزلة بخلق 
القرآن وحدوثه مبینا أن هذا لرأي مجتمع وفكره وكان قسیماً للرأي الذي أصبح سائداً والذي یقول 

تباط القرآن بحاجة البشر وتحقیق مصالحهم یجعل بقدم القرآن كلام الله تعالى، ولهذا فإن ار 
 

زيد، الاتجاه العقلي في التفسیر )دراسة في قضیة المجاز في القرآن عند المعتزلة(، المركز الثقافي العربي، ( نصر حامد أبو  1
 . 241، ص2003، 5ط
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القائلین بهذا الرأي )خلق القرآن( في نظره أصحاب رؤية حیوية ودينامیكیة، تجمع بین المطلق 
والنسبي، والتراث الـرشـدي والـمـعـتـزلــي هـو الـتـراث الـقـــادر على الـتـــواصــل مـع فلسفة الأنوار 

 . 1وت، مع أنه كان تراثاً مهمشاً في سیاق تاريخ الحضارة الإسلامیةعلى مستوى الفلسفة واللاه
یقول أبو زيد أن "اتفاق ابن رشد مع المعتزلة في جعل المجاز وسیلة التأويل الأساسیة 
يبرز لنا اتفاقه معهم كذلك _وإن بطريقة ضمنیة_ في جعل )المعرفة العقلیة( أساسا ضروريا 

خیرة دون الأولى ولا تصح إلا بها، والمقدمة الأولى التي يبنى للمعرفة الدينیة لا تستقیل الأ
عـلـیـها هـذا الـبـنــاء یصـوغــها ابن رشد على النحو التالـي: وإذا كانت هذه الشرائع حقا وداعیة إلى 
النظر المؤدي إلى معرفة الحق فإنا _معشر المسلمین_ نعلم على القطع أنه لا يؤدي النظر 

. وحتى نفهم مدى 2الفة ما ورد به الشرع فإن الحق بل هو يوافقه ويشهد له"البرهاني إلى مخ 
تلفقیة أبــو زيــد هنــا فإن المعتزلــة حینمــا قـالوا بخلق القرآن كان الغرض من هذا القول تنزيه الله 
عن مشابهة خلقه، وإفراده بالتوحید، نافین عنه كل صفات النقص ولم یكن غرضهم من القول 

القرآن القدح في مرجعیته الإلهیة، ولا جعله بشريا، وهذا خلاف أبــو زيـــد حیث استخدم  بخلق
 هذا المفهوم من أجل القول بتاريخیة النص القرآني كما سیأتي معنا.

يرى أنه من غیر العملي إهمال قول المعتزلة بحــــدوث القرآن لأنَّ له أهمیــة تاريخــــیــــة  لذلك
لقرآن ودلالته، إننا نجد أبو زيد في محاولته إثبات بشرية القرآن لابد له أن من حیث معنى ا

یعتمد على الفكر الاعتزالي في موقفهم من صفة كلام الله لا وأنها صفة فهل لا صفة ذات، 
وبمـــا أنـــها صفـــة فعل فهي تعبر عن مستوى یشترك فیه الله والإنسان، وتجدر الإشـارة إلى أن 

عتمد على تاريخیة الأفكار أكثر من اعتمــاده على صـــحتها ومصــــداقیتــــهـــــا ومـــن هــاتـــه أبو زيد ی
الأفــكـــار التي وقف عندها أبو زيد فكرة خلق القــــرآن التـــــي تـــجعلــــه خــــلقا بشــــريا وإن الاعـــتراف 

ـــتند عــلى التراث المعتــــزلي ويتبــــنى الحلــــول التي یطرحونها بــمـــصــــدره الإلــــهـــي، وهـــو لا یســ
كفكرة أن ألوهیة القرآن لا تعني أزلیته بحثا عن مشروعیة تاريخیة یقول أبو زيد: "كان هذا 

 
 . 31( نصر حامد أبو زيد، النص، السلطة والحقیقة، ص 1
 . 31( نصر حامد أبو زيد، النص، السلطة والحقیقة، ص2
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صحیحاً لكني لا أعتقد ذلك الیوم أنا الیوم أستشهد بهم بحثاً عن مشروعیة لفكرة أريد طرحها أما 
لقرآن، فأنا لا أتبناها في صیغتها الدينیة وغالباً ما استخدمتها في السیاق السجالي... فكرة أزلیة ا

لذلك لا أعتقد أن العودة إلى خلق القرآن وقدم القرآن في الإطار المعرفي للمعتزلة یمكن أن یحل 
 . 1أبداً"لنا مشكلة لأننا الیوم داخلون في قضیة لغة القرآن نفسها التي لم يتطرق إلیها المعتزلة 

إنّ مسألة القول بخلق القرآن التي یقررها نصر أبو زيد ويعید طرحها في مشروعه التأويلي 
تفتح له الأفق من اجل تأسیس مذهب تأويلي هرمینوطیقي ستتبیّن معالمه خلال هذا الطرح، 
ولیس أبو زيد وحده من يركض في هذا المضمار ذلك أن كل من یحاول الدخول إلى النص 

ودراسته بدون قیود زاعماً بشرية نصوصه لابدّ أن يدخل من بوابة الاعتزال لكي يتأسس  القرآني
مـذهـبـه عـلى وجهـة تـراثیــة ولـو كـانـت مـنـدثـرة أو غـائـبــة أو حـتـى هـزيلــة، یقول محمد أركون: 

الوسائل الكفیلة بمواجهة "وإذ استعاد الفكر الإسلامي الیوم فكرة المعتزلة فإنه عندئذ سوف یمتلك 
المشاكل التي تقال على الفكر المعاصر من كل حدب وصوب بمصداقیة أكبر وابتكارية أقوى 

 .2وأعظم"
إنَّ الفكر الـمـعـتـزلـي الذي يؤسس نـصــر حـــــامــد أبـــو زيـــد مـذهـبـه على أكتافه غیر كاف 

م مـــا يـؤمـلـه مـن الـوصــــول إلــى غــایة الـتــأويـــل المنفتحــة فـي نـظـر أبـــو زيـــد نـفـســه لأنــه يـتـم ـ
ولكن هذا لا یمنع من الاستفادة منه من أجل بناء تأويلــي يـستمد قوته من التـــراث ومـرجـعیته 
من التاريخ "إن مسألة خلق القرآن كما طرحها المعتزلة تعني في التحلیل النفسي أن الوحي 

یة ترتبط أساساً بالبعد الإنساني من ثنائیة الله والإنسان على الأرض لأنه خطاب واقعة تاريخ 
للإنسان بلغته، وإذا مضینا في التحلیل الفلسفي إلى غايته _التي ربما غابت عن المعتزلة_ 

عـنــاه لا يتحقق نـصـل إلـى أن الـخـطــاب الإلــهــي خـطـــــاب تـــاريـخــي وبــمــا هــو تـــاريــخــي فــإن مـ

 
)القرآن نص تاريخي وثقافي( ملحق جريدة النهار الثقافي )دمشق(، عدد  ( حوار محمد على الأتاسي مع نصر أبو زيد 1

  م، والحوار منشور على موقع رواق نصر أبو زيد.2002أكتوبر  17الخمیس 
 . 82( محمد اركون، قراءة علمیة، ص 2
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، إن أبو زيد يرى أنه یحقق مكسباً كبیرا في مشروعه 1إلّا من خلال التأويل الإنساني..."
التأويلي من خلال هذا التوظیف للفكر المعتزلي وذلك حین یستخدم آراء المفسرين والذي جعل 

هو أیضاً  أساسه مسألة المحكم والمتشابه. سبباً في جعل المعقول الذي يتعارض معه النص
یختلف من عصر إلى عصر، وبالتالي النص بناءاً على هذا الاختلاف قابلًا للقراءات المختلفة 

 والمتعددة.
لعل من الغريب أن یجعل مفكر بین أنماط  الصوفي ومدى تأثیره في التأويل: الذوق  /4

ن المختلفین،  التفكیر للتعامل مع قضیة واحدة، وذلك لصعوبة تجنب التناقص بین هذين التفكیري 
لكننا نجد هذا الجمع عند أبــو زيــد في تعامله مع التراث، إذ جمع بین نمط التفكیر الاعتزالي 
من جهة ونمط التفكیر الصوفي من جهة أخرى، مع أنهما یقفان على نقطتي تباين في مرجعیة 

جعیات كل منهما، فحین یعتمد المعتزلة على )العقل( كمرجعیة أصلیة مقدمة على كل مر 
خصوصاً )الوحـي(، یعتمد الصوفیــة على )الـقـلـب( كـمـصـدر ذوقـي يـتـم الـتعــامل به مع التراث 
أو بالأحرى مع النصوص والمسائل الدينیة المتعلقة بالتشريع، إن المتتبع لطرح نـصر حامــد 

العقلیة يلغي القرينتین  أبـــو زيــد ومـوقــفه من التراث یجده يراوح بین القرينة اللفظیة والقرنیة
ويعتمد على القرينة القلبیة باعتبارها المجلى الحقیقي لفهم كلمات الله والوصول إلى المغزى 
الذي لا یمكن الوصول إلیه إلا من خلال، وفي رحلة الوصول إلى المعنى الباطن الحقیقي 

ه مـسـجــون في صورة اللفظ ولابد "معنى الوجود" الذي يـعـجـز الظــاهـر عـن الـتـعـبـیـر عـنـه، لأن ـ
من الانتقــال عـبـر الـتـأويـل الـقـلـبـي إلـى الـلـب الـذي هـو فـي غــايــة الـمـفـسـر، ومـآل الـتـأويــل، 
وســر التشريع والذي لا یمكن للقارئ البسیط أن یعرف كنهه ويكشف سره إنها مهمة )العارف( 

الدين ابن عربي كأنموذج للعالم الذي نجح في إیجاد  الذي یمثل في نظر نصر أبو زيد محي
حلقة الوصل السحرية بین التفكیر العقلي والحدس القلبي من غیر أن يبتعد عن روح النص 
الـقــرآنـي والـفـهـم النبوي للوحي، بل هو یعتمد في تأويلاته كلها على النص من غیر الخروج 

 
 . 147( نصر حامد أبو زيد، النص، السلطة والحقیقة، ص 1
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كــان الـذوق الـصـوفــي هـو الـقـشـة التي يتشبث بها نصر  على بنائه وقدسیته وتعالیه وبـالـتــالـي
أبــو زيـد لـمـبـتـغـى الـتـأويـــل الـمـنفـتـح الذي یكـون خـارج حـدود الرفض مهما كان بعیداً أو خالیاً 
من القرائن "لقد قام المعتزلة بدور بناء في تأويل النصوص التي بدا أنها مهددة بمصیر الجمود 

العصر، بما أحاطه من تدفق ثقافي من المحیطــات الـفــارسیة والهـنـديــة والـیــونــانـیـــة مع تغیر 
والمـصـريــة...الـخ، فـقــام الـمتـصـوفــة بـخـطوة أوسع نحو ترمیز المعاني والدلالات بحیث تعبر 
عن آفاق أرحب، وتأويلات ابن عربي بصفة خاصة فتحت آفاق النص روحیا وأخلاقیا 

الخیار الجديد _التأويل الصوفي_ لم یسلم من انتقاد نصر حامد أبو زيد له  وهذا. 1وفلسفیا" 
حین كان ممتلئاً بفكرة التأويل عند المعتزلة فنجده یقول: "إنَّ القول بإلهیة النصوص والإصرار 

نایة على طبیعتها الإلهیة تلك یستلزم أن البشر عاجزون بمناهجهم عن فهمها ما لم تتدخل الع
الإلهیة بوهب بعض البشر طاقات خاصة تمكنهم من الفهم، وهذا بالضبط ما یقوله المتصوفة، 
وهكذا تتحول النصوص الدينیة إلى نصوص مستقلقة على فهم الإنسان العادي _مقصد الوحي 

هذا إذا قبلنا قوله بأن هذا هو فهم  2وغايته_ وتصبح شفرة إلهیة لا تحلها إلا قوة إلهیة خاصة"
المتصوفة للنص، هذه النظرة النقدیة للفكر الصوفي ستتلاشى مؤخراً حین یعتمد في منهجته 
على ابن عربي كأنموذج مثالي في التفكیر الصوفي، بحیث یحاول مفكرنا الكشف عن فلسفة 
التأويل عند ابن عربي في جوانبها الوجودیة والمعرفیة والتي من خلالها یمكن تصحیح كثیر 

، كما إن فلسفة ابن عربي تقترب 3ـم والـتـصـورات المستقرة في أذهاننا عن التراث""من المفاهـی 
من الفكرة التي یحاول أبو زيد التأسیس لها، وهي حل معضلة )القصد/النص/الفهم( وذلك 
لقابلیة اللغة لتعدد التفسیرات على مستوى الدلالة اللغوية الظاهرة، وهي أكثر تعقیداً على مستوى 

دلالة والإسناد في الكلام على مستوى الوجود الباطني لدلالة اللغة، لتوتر العلاقة بین جانبي ال
الإفراد أو التركیب، إن التفسیر الصوفي وإن كان غیر منطقي كما یقول أبو زيد: "لكنه خطاب 

 
 . 264، ص 2000، 2والتأويل، المركز الثقافي العربي، الدر البیضاء، بیروت، ط( نصر حامد أبو زيد، الخطاب   1
  .209( نصر حامد أبو زيد، نقد الخطاب الديني، ص2
 . 6( نصر حامد أبو زيد، فلسفة التأويل، ص3
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. یقول أبو زيد: "فالعارف 1كان یفعل هذا التأويل من أجل انفتاح الدلالة الدائم للنصوص الدينیة"
الـكـلـمــات الإلـهیــة فـي الـوجـود والـلـغـة عـلى سواء، الكامل هو الذي یفهم المعنى البــاطـن لـهـذه 

أما الإنسان العادي الذي لا يتجاوز إدراكه ومعرفته المستوى الظاهر، فلا یفهم من اللغة سوى 
وعلیه نجد ابن عربي یعتبر  2دلالتها الوضعیة الظاهرة، ولا یكاد یفهم من كلمات الوجود شیئاً"

نص القرآني وجهان لعملة واحدة ويتعامل معهما وفق فلسفة التأويلیة، مستوى الوجود ومستوى ال
وبالتالي یمكن التحكم في الدلالة من خلال تصوره للألوهیة "وهي مجموع الصفات والأسماء 
على أنها مجموعة من العلاقات المشتركة الوسیطة بین الله والعالـم من جهــة، والله والإنســان 

 .3من جهة أخرى"
أبو زيد: "وهذه الإشارات كلها تؤكد ما ذهبنا إلیه... من تمثل ابن عربي لعناصر  یقول

، ويؤكد أن علماء القرآن قبلوا مثل هذه التأويلات 4تراثیة وظفها في إطار فكره توظیفاً ممیزاً"
 على أساس أنها إشارات ومواجید لا تتعارض مع دلالة النص الأصلیة.

شكلت الخطابات السابقة لنصر حامد معرفة خلفیة أو رؤية  ( أمین خولي وأدبیة القرآن:5
، إذاً فمشروع 5عمیقة للعالم، لأن "كل نص أدبي هو حالة انبثاق عما سبقه من النصوص"

نـصــر حـــامـــد أبـــو زيـــد ما هو إلا انبثـــاق من أعمــال أخـرى سبقته بتعبیر بــارت "انبثاق الیوم من 
آخر یقول أبو زيد: "وأنا أعتبر نفسي تواصلًا مع هذا الخط في سیاق  وفي سیاق 6الأمس"

تطور النظرية الأدبیة وعلم النصوص، عندما كتبت مفهوم النص كان الشیخ أمین الخولي 

 
،  2007، 1وت، ط( نصر حامد أبو زيد، الإمام الشافعي وتأسیس الإيديولوجیة الوسطیة، المركز الثقافي العربي، المغرب، بیر 1

 .  72ص
 . 265، ص315، ص 339( نصر حامد أبو زيد، مرجع سابق، ص2
 . 336( نصر حامد أبو زيد، مرجع نفسه، ص3
 . 47( المرجع نفسه، ص 4
( عبد الله الغذامي، الخطیئة والتفكیر من البنیوية إلى التشريحیة )قراءة نقدیة لنموذج إنساني معاصر(، المركز الثقافي   5

 . 10، ص1991، 2العربي، الدار البیضاء، بیروت، ط
 . 16( المرجع نفسه، ص 6
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أول من شجع  *، حیث یعتبر الشیخ أمین خولي1مرجعیة بالنسبة لي فیما یسمى أدبیة القرآن"
نصر حامد أبو زيد من خلال نشره للدراسة التي قدمها أبو زيد لمجلة "أدب" عن أزمة الأغنیة 
المصرية، ويرى الخولي أن الاهتداء بالقرآن هو الغرض الأسمى لكتاب الموسوم "التفسیر 

النظر  البیاني للقرآن" هو العمل على تجديد آلیات عمل المفسر "على المفسر المجدد أن يتجنب
إلـى الـنـص وكأنه جثمـــان میت يـنتــزع مـنـه مــا يلاءم حـاجـیــاته الآنیة أو یسلط معارفه ورؤاه 

، بحیث نجده یقرأ الممیزات الفارقة 2لیولد من الأفكار التعبیرية عن میوله وافقه الفكري والعاطفي"
ويتلخص منهجه  3دبي الأعظم"التي تتطبع على القرآن: "إنه كتاب العربیة الأكبر وأثرها الأ

التجديدي حول ثلاث ركائز: الخاصیة الموضوعیة، الخاصیة المعرفیة، والخاصیة التاريخیة 
اللغوية. ويعتبر أمین الخولي أن أدبیة القرآن هي السمة الأساسیة الطابعة على النص المحوري 

قرآن لابد أن یحیل إلى البیئة وأن التحلیل الأدبي وفن القول یسبقان أي تحلیل فلسفي وفقهي، فال
 الثقافیة التي نول فیها لذلك فهو يتخیر في قصصه ما كان یجري على ألسنة العرب.

في دراسته للخطاب الأصولي، یستخدم المنهج ذاته مبرزا أهمیة  ( الإيديولوجیة الوسطیة: 6
عة الأصولیة علم الأصول المحوري ودوره في التراث الإسلامي ويطلق أبو زيد على هذه النز 

التي صاغت بنیة العقل الإسلامي وكیفیته عبارة "الإيديولوجیة الوسطیة" وأبـرز رمــوزها: 
الشافعي )وهو أهمهم في مجرى الثقافة الإسلامیة(، والأشعري )في مجال العقیدة(، والغزالي )في 

زعة الوسطیة مجال الفكر والفلسفة(، ما يريده أبو زيد هو دحض القول ل "الجوهرية" هذه الن 
الذي من شأنه أن يرفع تیاراً فكرياً ذا سمات وملامح إيديولوجیة _في سیاقه التاريخي 
الاجتماعي_ إلى مستوى الحقائـق الـعـقـلـیـة الحضــاريـــة الثــابتــة الراسخــة، ولا یأتي هذا الكشف 

"حتى يتعرى من ثیاب القداسة  إلا ببیان الطبیعة الإيديولوجیة لذلك التیار الوسطي التوفیقي أولا، 
 

 . 41( الیامین بن تومي، مرجعیات القراءة والتأويل عند نصر حامد أبو زيد، ص 1
م( تخرج من مدرسة القضاء الشرعي، أنشأ في الأربعینات نادي )الأمناء( من آثاره: مناهج 1966-ه1386أمین خولي )ت  *

 ، من هدي القرآن. 1961ي النحو والبلاغة والتفسیر سنةالتجديد ف
 . 17، ص2000،  1( أحمیدة النیفو، الإنسان والقرآن وجها لوجه، قراءة في المنهج، دار الفكر، دمشق، ط 2
 . 121( المرجع نفسه، ص 3
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. وفي هذا السیاق یعمل أبو زيد إلى تنزيل فكر 1التي ألبست له في تاريخنا الثقافي والعقلي"
الشافعي في سیاق الصراع الفكري المحتدم في عصره )بین أهل الرأي والحديث في مجال الفقه 

قومي الإيديولوجي من جهة والشريعة وبین المعتزلة والمرجئة في مجال العقیدة( والصراع ال
أخرى )النزاع الشعبوي بین العرب والفرس( والصراع الاقتصادي_السیاسي المتعدد الأوجه، 
وعندئذ يبدو أن الشــافــعــــي هـو المـسـئــول عـن تـقـنـیـن أصـول الشـريـعــة وفـق اتـجــاه نقلي یقوم 

ينتج عنه تقیید الاجتهاد العقلي  على تحويل السیاقات اللانصیة إلى المجال النصي، ما
وتـضـییقـه بـحـصـره بـنـص مـسـتحدث، انسـیــاقـاً وراء نوازع إيديولوجیة یجتهد أبو زيد في إبرازها 
من خلال تحلیل مفصل لمصادر الأصول )الكتاب والسنة والإجماع والقیاس(، كما تقدمها 

سه _بحسب أبي زيد_ فحارب "رسالة الشافعي" بحیث سلك أبو حسن الأشعري المسلك نف
العقلانیة المعتزلة، ورفض مبدأ التحسین والتقیح بالعقل، مكرساً "سلطة النقل" وأكمل أبو حامد 
الغزالي المسار ذاته، فنزع إلى تقويض الفلسفة وتكفیر وتبدیع المشتغلین بها، ودعم بشكل نهائي 

نوصیة" قائمة على الإلهام والرهب الرؤية الأشعرية للعالم، مضیفا إلیها: "منظومة عرفانیة غ
وهكذا فإن انتصار التیار الأصولي الأشعري في هذا النزاع العقدي الإيديولوجي هو الذي سمح 
بتحديد قوانین الإنتاج المعرفة بحسب سلطة النص وحصر المجهود العقلي في آلیة تولید النص 

 العربي.التي جعلت من التراث الديني الإطار المرجعي الأوحد للعقل 
ما یمكن قوله في نهایة هذا المبحث أن منهج أبو زيد في المطارحة المعروضة لا یخلو 
من القوة، فهو فعل تـشـكـیـلـي إدبـاري واستجـابـي مـن كـون أن مـقــام الـواقــع مـن فــرض بـعـض 

هتین هـذه الأطروحات والتصورات، حیث تبین لنا أن المرجعیات قد عملت على تحلیل الواج 
الأمامیة والخلفیة لخطاب واحد فهي بحثت في النص منطلقة من الفاعل أو الملاحظ المعرفي 
نصر حامد أبو زيد لتصل إلى بنیة الخطاب فبینت خصوصیاته، وفي بحثه عن الآخر الغربي 
عن حلول أو إجابات صريحة عن انهیار منظومتنا الثقافیة وعن انسداد المجال الحضاري 

 
 . 50( نصر حامد أبو زيد، الإمام الشافعي وتأسیس الإيديولوجیة الوسطیة، ص 1
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في معطیاته الفكرية، ومن ثمة اتخاذه قدوة نتیجة سیطرة النزعة الرشدیة على العقل لقبول الآخر 
 الغربي وهي نفسها الأسس التي تكوثر في أحضانها خطاب نصر حامد أبو زيد.
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یسلـك أبــو زيــد فـي نـقــد النـص الـدينـي نـقــد الـتــراث الإسـلامـي في مراحله المبكرة  تمهید:
من خلال )قتل القدیم بحثاً(، حیث يرى أبو زيد أنه "يزيل عن الأفكار القداسة التي تراكمت 

ضها، حولها من جراء الترددیة والتكرار، ومن جراء تشويه الأفكار الأخرى التي تخالفها وتدح 
وفي عملیة إزالة القداسة تلك نوع من )التفكیك( المعنوي الذي لا یغتال الأفكار ولكنه یكتفي 
بردها إلى سیاقها الذي یسمح للأفكار الجديدة بالقدرة على مناقشتها ومساجلتها على أرض 

ك . يرى مفكرنا أن المنهج الذي لابد أن يتبع هو "منهج الش1الفكر ولیس على أرض العقیدة"
، كما يزعم 2والمراجعة وإعادة النظر لا منهج الإیمان الأعمى والیقین الزائف والطاعة والتقلید"

لذلك جعل أبو زيد القرآن الكريم والسنة النبوية مادة لمنهجه التحلیلي وطبق علیهما نظريته 
النص الهرمینوطیقیة في صورتها التفكیكیة الخاضعة للقول بالتاريخیة، فعندما يتعامل مع 

الـقــرآنـي أو النبــوي فإنّه يتعامل معه وفق منهج لا یخلو من التـنــاقـــض والتــلـفیق والادعاء وفق 
ما یحقق له أهدافه في مشرعه التأويلي بحیث هذا الأخیر يتناول دراسة القرآن الكريم من حیث 

ي ينتمي لثقافته كونه نصا لغويا وهو وإن كان مقدساً ومصدره إلهي إلا أنه عنده نص لغو 
خاصة "أن لغة القرآن تستمد مرجعیتها من اللسان العربي بصفة عامة، ومن إطاره التداولي 

وعـلى هــذا الأســـاس شرع أبو زيد  3التـــاريخــي في جــزيــرة العــرب قبل الإسـلام بــصفة خاصــة"
اريخي وتـجــدر الإشــارة إلى أن مـنهجــه في التعامل مع الـنص الـقــرآني وفــق المنهــج اللغـــوي الت 

لا یغفل الواقع بمعناه الواسع الذي یشمل الأرضیة الاجتماعیة والاقتصادیة والسیاسیة والثقافیة 
 بما فیهم المتلقي الأول للنص والمخاطیین به.

 
 
 

 
 . 20أبو زيد، الخطاب والتأويل، ص( نصر حامد  1
 . 198( نصر حامد أبو زيد، إشكالیات القراءة وآلیات التأويل، ص  2
 . 239( المرجع نفسه، ص 3
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 / موقف نصر حامد أبو زيد من القرآن الكريم:1
تى يتمكن أي باحث من خوض غمار الحديث عن فكر أبو زيد ح أ/ مــا هــي الـتـــاريــخــیــة؟: 

وموقفه من النبوة والوحي، لكن قبلها لابد من الحديث عن التاريخیة في بعدها الفلسفي وعلیه 
قبل هذا سوف نعرض مــفهـــــوم التاريخیة في فــــلسفـــة العــربـیة وكیف عرّفها المفكــــرون العــرب 

 لمرتبط بالنص القرآني، وبعدها ننتقل إلى كیف مارسها مفكرنا أبو زيد؟.في طرحهم المعاصر وا

، بحیث 1التاريخ "تعريف الوقت، والتوريخ مثله، وأرّخت الكتاب بیوم كذا، وورخته بمعنى"
التاريخ هنا مرتبط بالزمن وهو وقت حدوث الفعل... هذا من حیث فهم المصطلح في قالبه 

كالإنسان الذي یعیش فیه، وطبیعة الزمن في تغیره وتطوره، تدور  العربي وعلى الزمن ومتعلقاته
مجموعة التعريفات لمصطلح التاريخیة، التي نتعامل معها هنا في هذا المبحث وهي التاريخیة 
في استعمالها العربي وفق مفهوم یختلف عن الفهم التاريخي المتداول في الكتابات التراثیة 

 *ويعرفها آلان تورن  2دغیر "تراكم لخبرة الوجود في الزمن"العربیة، فهي عند جادامیر وهی 
"المقدرة التي يتمتع بها كل مجتمع في إنتاج حقله الاجتماعي والثقافي الخاص به   بصفتها

وتكون الحقیقة تاريخیة إذا كانت "تتصف بالنسبة التاريخیة  3ووسطه التاريخي الخاص به أیضاً"
حیث يرى أنها "العقیدة التي تقول بأن كل  **كما ذكر روبیر 4أي أنها تتطور بتطور التاريخ"

 . 5شيء أو كل حقیقة تتطور مع التاريخ"

 
 . 413، ص 1994،  3( ابن منظور، لسان العرب، دار صادر، ط 1
   .                                                                       42( نصر حامد أبو زيد، مرجع سابق، ص 2
، يرصد آلان تورين أن كل  1925من بین أهم علماء الاجتماع المعاصرين وهو فرنسي الأصل، من موالید یعتبر آلان تورين*

اً مركزياً ويكون بالغ التأثیر. كالاقتصاد في المجتمع الصناعي والفلسفة  مرحلة من تطور المجتمع هناك علم یمثل موقع
السیاسیة في المجتمعات التجارية قبل الثورة الصناعیة أما الیوم فهذا الموقع یمثله علم الاجتماع المعاصر، كونه أصبح بؤرة 

 (.    1998المجلس الأعلى للثقافة   الحیاة الثقافیة المعاصرة )أنظر: آلان تولان، نقد الحداثة، تر: أنور مغیث،
 . 116( محمد أركون، قراءة علمیة، ص 3
 . 311، ص1410، 1( عبد المنعم حنفي، المعجم الفلسفي، الدار الشرقیة،  القاهرة، ط 4

 زوبیر غانم شاعر وفیلسوف، لاهوتي وصحفي، صاحب موسوعة "أبعد من الفلسفة"   **
 . 139( محمد أركون، مرجع سابق، ص 5
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یقول محمد عابد الجابري عن مصطلح التاريخیة "عندما يوصف به الشيء فإن ذلك یعني 
والمكان، ولیس أن ذلك الشيء له وجود حقیقي، أي أنه وجد فعلًا وجوداً تاريخیاً يتحدّد بالزمان 

في حین یعرفها محمد أركون بأنها: "تعني التحول والتغیر،  1مجرد وجوداً افتراضي أو أسطوري"
ويقول: "إن مصطلح التاريخیة يتعلق بصیاغة  2أي تحول القیم وتغیرها بتغیر العصور والأزمان"

الخاص الذي علمیة مستخدمة، خصوصاً من قبل الفلاسفة الوجوديین للتحدّث عن الامتیاز 
یمتلكه الإنسان في إنتاج سلسلة من الأحداث والمؤسسات والأشیاء الثقافیة التي تشكل 

وهو هنا لا یخرج عن الدائرة التي عالج من خلالها المفكرون  3بمجموعها مصیر البشرية"
الغربیون مفهوم التاريخیة كما هو بیّن، كما إن فكرة التاريخیة عند حسن حنفي تسیر في نفس 
الاتجاه التي تسیر فیه فكرة أركون فهو يرى أن التاريخیة تعني: "تكوين الظاهرة نشأةً وتــطوراً 
في مجتمع بعینه وفي ظروف محدّدة، وفي مرحلة زمنیة خاصة، والفكر ظاهرة، والظواهر 
الفكرية ظواهر اجتماعیة، والظواهر الاجتماعیة ظواهر تاريخیة، ولا شيء یحدث بما في ذلك 

. هـذه الـتـــاريـخـیــة ولا شــك تـتـجـلى مـنهجیتها حــیــن تــتعامل 4كـر إلّا فـي المجتـمـع والـتـــاريـخ"الـف ـ
مع )النص( أي النص أدبي أو تاريخي وفي دائرتنا المتعلقة بالتفكیر الإسلامي فإن النص 

ي تنهج منهج المستهدف أو محل الدراسة هو )النص القرآني( وكل الدراسات الحديثة الت 
التاريخیة وتصدر عنه في تعاملها السوسیولوجي أو الماركسي تعتمد على ربط النص بالواقع 
في وجــوده وزمـــانـیـتــه ومـكـــانـتــه، فالقرآن مرتبط بظروف تاريخیة صاحبت نزوله منذ بدایاته 

باب النزول( حتى اكتمل، هذه الظروف عبارة عن أحداث ووقائع وسؤالات وهي ما یسمى )أس
 عند المهتمین بعلوم القرآن، فالقرآن لا ينفك عن الواقع وهذه الحقیقة مسلم بها.

 
 

 مقال:  للجابري جريدة الإتحاد الإماراتیة شعار" تاريخیة النص"... لیس هو الحل، جريدة الإتحاد الإماراتیة(  1
hattp://hem.bredband.net/b155908/m234.htm 

 . 1993،  1( محمد أركون، من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي، تر: هاشم صالح، دار السباتي، بیروت، لندن، ط 2
 . 116ص -مرجع سابق–( محمد أركون، الفكر الإسلامي قراءة علمیة  3
 . 70-1/69، 1998( حسن حنفي، هموم الفكر والوطن، مقال بعنوان تاريخیة علم الكلام، القاهرة، دار القباء،  4
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 تاريخیة القرآن الكريم ومدى أصالتها في الفكر الإسلامي عند أبو زيد: 
نزولًا من الله إلى اللّوح المحفوظ ثم إلى الروح الأمین، ثم وحیاً وتنزيلًا على قلب النبي 

علیه وسلم، وبلاغاً للناس كافة هكذا في هذه الصورة النازلة من الأعلى إلى الأسفل صلى الله 
كانت طبیعیة الوحي وطريقة وصوله إلینا، من الله عز وجل إلى الإنسان المخلوق إنها عملیة 

الأرض  التنزيل الإلهي للوحي _الــتـي تـنـــــاســب كــلام الله تــعــــالى_ وهذا النزول من السماء إلى
لم يرق لنصر حامد أبو زيد واعتبره مخالف لطبیعة الوحي وحتى يتم فهم النص وتحلیله قام 
بعكس التنزيل لیصبح من الأسفل إلى الأعلى في ديـــالكتیك صاعداً يبدأ من الإنسان إلى الله 

ي، في عملیة تصاعدیة يتشكل فیها النص من خلال الواقع في مادته الثقافیة وبعده الاجتماع
یعود الوحي معبراً بنفس لغة المـجـتـمـع والــواقـع الــذي صعــد مـنـه، فهــو إذن صعود من الواقع 
إلى الأعلى في صورته الإنسانیة ثم النزول من الله إلى الناس مرة أخرى محملًا بنظامهم اللغوي 

ن لغته وثقافته وثقافتهم "الواقع إذن هو الأصل ولا سبیل لإهداره من الواقع تكون النص وم
صیغت مفاهیمه، ومن خلال حركته بفاعلیة البشر تتجدد دلالته، فالواقع أولًا، والواقع ثانیاً، 

بحیث اعترض مفكرنا على تغییب الواقع في فهم الخطاب القرآني وتحلیله ووجه  1والواقع أخیراً"
د عن تاريخیة النص نقده المتصل لأصحاب الاتجاه الديني في إهدارهم لسیاق الواقع والتباع

وإضفاء القداسة على اللغة التي تحمل المعنى الإلهي، بحیث أبو زيد وهو يؤسس لهذا المنهج 
يهرب من الإطار الغیبي الذي یحیط بالنص بحجة أنه غیر قابل للدرس ولا للتحلیل، لأن هذه 

ات إلهیة الطريقة تجعل البشر غیر قادرين على الوصول إلى المعنى الإلهي إلّا عبر هبّ 
ومكرمات ربّانیة وعلیه أبو زيد يبني فكرة التاريخیة على مسألتین في التراث الاعتزالي مؤداهما 

 واحد:
الأولى: تتعلق بالفعل الإلهي وعلاقته بالقدرة الإلهیة، فالقدرة الإلهیة لا حدود لها لأنَّها 

فهي التحقیق العیني للقدرة  صفة متعلقة بذات الباري سبحانه، فهي صفة أزلیة قدیمة، أمّا الفعل

 
 . 106( نصر حامد أبوزيد، نقد الخطاب الديني، ص 1
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وبـالتــالـي هــاتـه الأخـیــرة غـیـر متـنــاهیة لتعلقها بالل ولكن الأفعال تتناهى لتعلقها بالعالم الممكن 
فهي لیست أزلیة، بلهي تاريخیة متعلقة بعالم المحدث الذي خلقه الله بحیث یقول مفكرنا: 

مصدرها وجذر فاعلیتها كامناً في القدرة المطلقة،  "الأفعال إذن متعلقة بعالم الممكن وإذا كان
مع أن المعتزلة لم یقولوا أن لل  1وهي من حیث التعلق بالممكن التاريخي تظل محايثة للتاريخ"

 صفة أزلیة قدیمة كما فهم أبو زيد تماماً لأن الله قادر بذاته عندهم لا بقدره وبصفة أزلیة.
بنفي أزلیة النص القرآني، یقول نصر حامد أبو زيد: الثانیة: وهي ما عبر عنه أبو زيد 

"إنَّ كان الكلام الإلهي في تحققه یعد فعلًا، فكیف یكون القرآن الكريم وهو واحد من تجلیات 
فهو عنده صفة فعل متعلقة بوجود مخاطب يتوجب إلیه بكلام  2الكــلام الإلـهــي قدیماً أزلیاً"

 ولیس صفة من صفات الذات الإلهیة.
حین یعالج نصر حامد أبو زيد فكرة تاريخیة فإنه يتحدث: " تاريخیة التاريخیة في فلسفة أبو زيد: 

ولا یقصد التاريخیة المتعلقة بعلوم القرآن  3المفاهیم التي تطرحها النصوص من خلال منطرقها"
ها كأسباب النزول والناسخ والمنسوخ فحسب، فهو يرى أن علم أسباب النزول تتناول في بعد

التاريخي ارتباط النصوص بالأحداث التي بسببها نزل النص القرآني وعلم الناسخ والمنسوخ 
يتعلق بتغیر الأحكام وفقاً لتغیر ظروف وملابسات المجتمع الذي نزل علیه القرآن، إن التاريخیة 
التي يتبناها أبو زيد هي التاريخیة "المشروطة بالوجود المادي لجماعة إنسانیة في ظروف 

ولهذا يتعرض على هــیــدغـــر وغــــادامـیـــــر بأن التاريخیة  4اقـتـصــــاديـــة واجـتــمـــاعــیــة محددة"
عندهم تاريخیة الوجود الإنساني وهي " تاريخیة زمانیة تعني تراكماً لخبرة الوجود في الزمن... 

یقوم على أساسها الفهم عند غادامیر  إنَّ التاريخیة هنا تاريخیة مثالیة متعالیة وفكرة الجدل التي

 
 . 72،  70والحقیقة، ص  ( نصر حامد أبو زيد، النص، السلطة  1
 . 106( نصر حامد أبو زيد، مرجع سابق، ص 2
 . 88( مرجع نفسه، ص  3
 . 43( نصر حامد أبو زيد، إشكالیات القراءة وآلیات التأويل، ص  4
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، لذا فالواقع ركن أساسي في تاريخیة نصر حامد أبو زيد ولكنه  1هي جدلیة مثالیة هـجـیـلـیـــة"
یعترض على أصحــــاب الاتـجــــاه الديني في تغــییم الـواقــع، فـي الـمـقـــابــل یمــارس نفس الطريقة 

  یجعل له فاعلیة تذكر.في تغییب مصدر النص وقائله، ولا
إنَّ ما طرحه نصر أبو زيد في هذا المنهج لا یمكن بأي حال أن یخرج عن الإيــديــولوجیة  

التـي تـنـــادي بـتـحـیـیـدهــــا والـبـعــد عـنـها. ذلـــك أن أفـــق الـمـفـســر والـبـــاحث حین یكون ممتلئا 
أن يلقي بهــذه الظلال على الأفكار المسبقة في ذهن المفسر بالواقع ونـسـبـیـتـه وتـغـیـره، لابــد 

ومن ثم على عملیة الفهم والتحلیل وهو بهذه الطريقة یحرك النص كیف یشاء وفقاً لخلفیات 
الواقع التي یعیشها والأفكار التي يـعــتــقــدهـــــا، إنَّ الهــروب مـن سـلـطـة الـنص إلــى سلطة، وهذا 

ضبابیة موقف نصر أبو زيد من الوحي بین الإثبات والنفي، بین الاعتراف بأنه ما یجعلنا نؤكد 
 كلام الله وأنه أنزله على رسوله، وبین كونه منتجاً ثقافیاً ينتمي إلى الواقع ويتشكل منه.

لا یكاد نــصــر حــــامـد أبــو زيـــد يبتعد كثیراً عن التیار المتباهي في تطوير فكرة التاريخیة 
لاتجاه الغربي خصوصاً في أمريكا التي تتبنى مبدأ التاريخیة الجديد باعتبارها أحد إفرازات  في ا

ما بعد النبوية، وفیها یجتمع العديد من العناصر التي هیمنت على اتجاهات نقدیة أخرى 
كالماركسیة والتقويض بالإضافة إلى ما توصلت إلیه أبحاث الانثربولوجیا الثقافیة وغیرها، 

هذه العناصر لتدعم التاريخانیة الجديدة في سعیها إلى قراءة النص الأدبي في إیطاره تجتمع 
التاريخي والثقافي حیث تؤثر الإيــديـــولــــوجــیـــــــا وصــراع الـقــوى الاجـتـمـــاعیة في تشكل النص ومن 

یة حیث أن الصعب تجاهل الجانب )المادي( و)الاجتماعي( الذي تأسست علیه فكرة التاريخ 
الجانب )المعرفي( إنما یكون تبعا لهما، وهذا الاتجاه الفلسفي على هذين البعدين وبغض النظر 
هل ينتمي أبو زيد للاتجاه )الماركسي( أو إلى )التفكیر الغربي الحديث( لأنه يتقاطع أیضاً مع 

نفك عن هذا التیار الماركسیة في بعدها المادي، فإن فكرة التاريخیة التي يتبناها أبو زيد لا ت 
المغرق في المادیة، والذي یعید كل مستويـــــات المعرفـــة لهـــذا الاتجاه ويجعلها تتحرك على 
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معطیاته وفي ضوء رؤيته الضیقة. ولذلك نجد أبو زيد يريد أن  يؤسس تاريخیة النص الديني 
أن النص الديني  فلسفیا وعقدیا ولغويا، وذلك عن طريق تقكیك بنیة النص المفهومیة، ذلك

_على حد تعبیره_ انطبع بالصورة الأزلیة التي رسخت في الوعي الديني وأصبحت عقیدة غــیــر 
قــابــلة لـلـنـقـــاش، لأجــل هـذا یستدعي أبــو زيــد مقولة "خلق القرآن" عند المعتزلة كي ينفذ من 

لهي )فعــل( إلهي وإذا كان كذلـــك: "فــــــإنَّ خلالها لـلـقــــول ببـشــريــة الـنص باعتبار أن الكلام الإ
ظاهرة تاريخیة لأن كل الأفعال الإلهیة أفعال )في العالم( المخلوق المحدث أي التاريخي، 

 .1والقرآن الكريم كذلك ظاهرة تاريخیة من حیث أنه واحد من تجلیات الكلام الإلهي"
في جانب دراسته وبحوثه على التراث ولأنَّ أبو زيد ينهج المنهج التاريخي فهو یطبقه 

بشكل عام، لذا نجد كثیراً ما يؤكد على أن الصراع الإيـديـــولــوجــي بیـن الـعلـمــاء كــان لــه أثـــره في 
انتشار وظهور بعض الأفكار وغیاب بعضها الآخر، ومن الأمثلة الصراع الإيـــديــــولــوجـي، ما 

ي مسألة خلق القرآن والذي انتهى بانتشار رأي الأشاعرة  حدث بین الأشاعرة والمعتزلة ف
ومصادرة رأي المعتزلة: "إنّ مــسـألــة )خـلـق الـقـــرآن( كمــا طـرحهــا المعتزلة في التحلیل الفلسفي 

هذه التاريخیة التي  2أو الوحي واقعة تاريخیة ترتبط أساساً بالبعد الإنساني أو للمطلق والمحدود"
ر حامد أبو زيد يرى أنها لا تغني "تثبت المعنى الديني عند مرحلة تشكل يؤسس لها نص

النصوص، ذلك لأن اللغة _الإطار المرجعي للتفسیر والتأويل_ لیست ساكنة ثابتة، بل تتحرك 
وتتطور مع الثقافة والواقع، وإذا كانت النصوص...تساهم في تطوير اللغة والثقافة، من جانب 

النموذج السويسري، فإنّ تطور اللّغة یعود لیحرك دلالة النصوص وينقلها  أنها تمثل "الكلام" في
، وعلیه فالذي یجعل نصر أبو زيد يتمسك بهذه الفكرة  3في الغالب من الحقیقة إلى المجاز"

_فكرة أن القرآن الكريم ظاهرة تاريخیة_ هو أن النص الديني _القرآن_ نص لغوي شأنه شأن 
أي نص لغــوي آخــر وأن مـرجـعـیـتـه الإلهـیة لا تعــني أنــه يـستدعي مناهج التحلیل ودراسة 
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حیث یقول: "إنّ القول بإلهیــــة النصـــوص والإصــرار مختلفة عما یستخدم مع بقیة النصوص، 
عــلــى طبیعتها تلك أن البشر عاجزون بمناهجهم عن فهمها ما لم تتدخّل العنایة الإلهیة بوهب 
بعض البشر طاقات خاصّة تمكنهم من الفهم، وهذا بالضبط ما یقوله المتصوفة، وهكذا تتحول 

، ومعنى كون النصوص الدينیة نصوصاً لغوية  1عادي"النصوص مستغلقة على فهم الإنسان ال
عند أبو زيد أي أنها "تنتمي غلى بنیة ثقافیة محددة تم إنتاجها طبقاً لقوانین تلك الثقافة التي تعد 

، ممّا یجعل هذه النصوص التاريخیة وتصبح قراءتها محكمة 2اللغة نظامها الدلالي المركزي"
 افیة والعصر الذي تنتمي إلیه.بقوانین تتناسب مع بنیتها الثق

یقول أبو زيد: "والحقیقة لكل نص من النصوص دوال إشارية والدلالیة شديدة الارتباط 
بعصر إنتاجه، وحین یحدث تغییر جوهري في بنیة الثقافة قد تفقد بعض تلك الإشارات الدلالیة 

على القیام بوظیفة الشاهد  قدرتها على الإشعاع فتخفت، ولكنها لا تموت أبداً إذ تظل لها القدرة 
ولا أدري ما فـــائـــدة الحیوية التي یمكن أن یجنیها المتلقي من نص أصبح معزولًا  3التاريخي"

عن التعامل والتفاعل معه، ربنا يريد أبو زيد أن لا یصطدم مع المسلمین ويثیر حفیظتهم 
فاخترع عبارة الشاهد التاريخي التي لیس ورائها أي معنى یجعل النص القرآني في دائرة الاتهام 

تثال، ولعلّ هذه من جنس الترضیات الضمنیة التي یستخدمها محمد أركون في كتاباته، أو الام
إنّ أبو زيد يريد من هذا النص بهذه المقومات أن یكون قابلًا للقراءة على الدوام ومن ثمّ للشرح 

ذ والتأويل، كما أن هذا المعنى في المحتوى البنیة الداخلیة للنص ينفي الإدعاء بإمكانیة استنفا
محتواه أو الإطاحة به معرفیاً وهذا یفتح لنا نافذة أمام الفكر الصوفي القائل بأن كلمات القرآن 
تشیر إلى دلالات وجودیة لا تنفذ، هذه التاريخیة التي يؤسس لها مفكرنا تؤدي حتماً إلى نزاع 

تردد، إنَّها  القداسة عن النص الدّيني، وبالتالي ستفتح المجال لطرح جمیع الأسئلة الممكنة بلا
ممارسة الحرة المزعومة التي لا یمكن أن يتم مشروع التنوير إلا من خلالها ومن خلالها فقط 
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یمكن تغییر بنیة التفكیر ونقل العقل من الإذعان والتقبل السلبي إلى التساؤل وإنتاج المعرفة، 
 مناص والحال هذه ومنه هذا هو معنى التاريخیة التي أسس أبو زيد فكرته علیها، وبالتالي فلا

 الصدمة بین الثابت الديني وهو النص القرآني المنزل من عند الله والواقع المجتمعي المتغیر.
لكي یكتمل تصورنا عن فكرة التاريخیة عند  أبو زيد من النبوة والوحي: حامد موقف نصر-2

/ 2/ موقفه من النبوة، 1ئیسین: أبو زيد، لابــد مـن الـوقـــوف عــلى كـلامـه فیمــا يـتعــلق بجانبین ر 
 موقفه من الوحي.

يرى أبو زيد أن النبوة خارجة عن قانون الواقع والمادة، لأنها بشرية أولًا: موقفه من النبوة: 
ولیست إلهیة: "إنَّ تفسیر النبوة اعتماداً على مفهوم الخیال. معناه أن ذلك الانتقال من عالـم 

كة انـتقــــال يتم من خلال فـــاعــلیة )المخـیــلـة( الإنـســانـیـة الــتي تــكــــون البشـــر إلى عــــالـــم الملائ
فــي )الأنبیاء( _بحكم الاصطفاء والفطرة_ أقوى منها عند من سواهم من البشر، وإذا كانت 

ــة الـنــوم وســكون الحواس فــــاعــلـیــة )الخـیـــال( عـنـد البـشـر _العــاديـیـن_ لا تـتـبــدى إلاَّ فــي حــال
عن الانشغال بنقل الانطباعات من العالم الخارجي إلى الداخل، فإن )الأنبیاء( و)الشعراء( 
و)العارفین( قادرون دون غیرهم على استخدام فاعلیة )المخیلة( وفاعلیتها، فالنبي یأتي دون 

إنَّ أبو زيد  1هایة الترتیب"شك على قمة الترتیب، يلیه الصوفي العارف، ثم یأتي الشاعر في ن 
لا يريد أن یجعل للنبي اتصالًا مباشراً بالل تبارك وتعالى، بل یجعله مثل بقیة البشر الذين 
یشتركون معه في بعض الصفات التي تمكنهم من معرفة بعض الحقائق عن طريق المخیلة، 

الوصول للمعرفة بنفس لهذا یقارن بین رؤيا الأنبیاء ورؤيا الناس وكیف أنهما یشتركان في 
الطريقة إذا یختلف النبي عن أي إنسان، یقول أبو زيد: "إن فهم ظاهرة الرؤيا على أساس أنَّها 
حالة اتصال بین النفس والعالم الروحاني كما من شأنه أن يدعم الأساس النظري لظاهرة النبوة 

التصور لا تكون )النبوة( بالاستناد إلى بعض الحقائق المشتركة بین البشر جمیعا، في ظل هذا 
ظاهرة فوقیة مفارقة، بل تصبح ظاهرة قابلة للفهم والاستیعاب، ويمكن في ظل هذا التصور 
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، ويرى أبو زيد أن القرآن 1على أساس أنه تجربة خاصة أو حالة من حالات الفعالیة الخلاقة"
ري الإنساني ويؤكد انتقل بمجرد نزوله على النبي محمد صلى الله علیه وسلم إلى مستوى البش

قــول أبــو زيـــد: "إنَّ ارتـبــــاط ظـــاهــــرتــي )الشعـــر والكهانة( بالجن في العقل العربي، وما ارتبط 
من اعتقاد العربي بإمكانیة الاتصال بین البشر والجن هو الأساس الثقافي لظاهرة الوحي الديني 

آن_ لم تكن ظاهرة مفارقة للواقع أو تمثل وثباً ذاتها... وهذا كله يؤكد أن ظاهرة الوحي _القر 
 .2علیه أو تجاوزاً لقوانینه، بل كانت جزءاً من مفاهیم الثقافة وتابعة من موضوعاتها وتصوراتها"

الكلام الإلهي، الوحي، النص القرآني، الرسالة، البلاغ، هذه  ثانیا: موقفه من الوحي:
الرسول الكريم إلى أمته وهي التي سترافقها في هذا المصطلحات الدالة على التنزيل الذي بلغه 

 المبحث للتعرف على موقف نصر أبو زيد من القرآن الكريم.
وحتى يتضح موقف أبو زيد من الوحي، لعل أقدم ما طرحه مفكرنا عن موقفه من الوحي  

ث أثار بحی  3هو كلامه في كتابه )مفهوم النص( من أنَّ "النص في حقیقته وجوهره منتج ثقافي"
هذا الكلام ردود أفعــــــال متـبــــاينـــة بـیـن الـقـــبــول والرفض وإذا كان موقف الرفض والاعتراض 
على كون القرآن ]منتجاً ثقافیاً[ هو الرأي الأشهر والأبیَّن في مرحلة النزاع الفكري بین أبو زيد 

ثقافي ولكنه في نفس  وخصومه سواء في مصر أو خارجها إن )النص( عند أبو زيد منتَج
الوقت منتِج، فكونه منتَج )بالفتح(، من حیث تشكله، وكونه منتِجاً )بالكسر( حین یستثمر قوانین 
إنتاج الدلالة ويساهم في تغییر الثقافة وإعادة تشكلها، إنَّ أبو زيد یعتبر كون النص منتجاً ثقافیاً 

كما یقول: "تشكل في الواقع والثقافة  قضیة بديهیة لا تحتاج لإثبات ذلك لأنَّ النص القرآني
ومعنى تشكل النصوص )القرآن والحديث( أي من جهة  4خلال فترة تزيد عن عشرين عاماً"
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"وجـــودهـــــا المــتــعـیــن في الواقع والثقافة بقطع النظر عن أي وجود سابق لهما في العلم الإلهي 
 .1أو في اللوح المحفوظ"

ن عن اللوح المحفوظ یجب أن یُفهم فهماً مجازياً _لا فهماً حرفیاً_ إنَّ ما ورد عن القرآ
مثـل الكرسي والعرش...الخ، ولیس معنى حفظ الله للقرآن حفظه للسماء مدوناً في اللوح 
المحفوظ بل مقصود حفظه لهذه الحیاة الدنیا، في قلوب المؤمنین هذا ما يبرر به أبو زيد 

القرآني بل واعتباره منتجا من خلال ثقافته، ويدعم أبو زيد هذا الحاجة للتمسك بالواقع في النص 
الرأي بأن النص نفسه الراعي الواقع ولم یحید في طرحه "وإذا كان النص في مفهومه الأساسي 
من حیث كونه وحیاً انطلق من حدود مفاهیم الواقع، فلا شك أنه في تطوره كان لابد أن يراعي 

 .2هذا الفهم محجوباً بتصور أنَّ الله لا یجوز علیه التغییر..." هذا الواقع، ولا یصح أن یكون 
هـكـــذا ارتـبـط النـــص بالـــواقــــع تـشَكــــلًا وتشكِیلًا، إنتاجاً واستمداداً، بحیث لا یمكن للنص 
 أن ينفك عنه لأنَّ مبدأه الحقیقي "الواقع إذاً هو الأصل ولا سبیل لإهداره من الواقع تكون النص،
 ومن لغته وثقافته صیغة مفاهیمه، ومن خلال حركته بفعالیته البشر تتجدد دلالته، فالواقع  

ة التي يلجأ إلیها أبو زيد في ألسنة النص أو التعامل 3أولًا، والواقع ثانیا، والواقع أخیراً" ، إنَّ الحجَّ
الــنــص إلهیا لا یعني خروج النص  معه كـــبــقــیــة الـنـصـــوص الـبـــشــريـــة هـي أن كــون مـصــدر

عن القوانین الثابتة في التعامل معه كنص لغوي، مثله مثل أي نص بشري، لأنَّ الوحي عبارة 
عن رسالة موجهة اجتماعي تاريخي، بلغة اجتماعیة تـــــــاريخـیــة، لا یمكن أن نحلل هذه اللغـــة 

نص القرآني بمجرد قراءة النبي له لحظة إلاَّ عن طريق المناهج البشرية ويضیف إلى أن ال
 4الوحي تحول من كونه "نصاً إلهیاً وصار فهماً نصاً إنسانیاً لأنه تحول من التنزيل إلى التأويل"

كل هذا يدلنا على أن "الوحي ظاهرة تاريخیة لا مجال لانتزاع لغته من سیاقه بعدها 
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 . 100-99( المرجع نفسه، ص 4
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ي" لا یعني كونه "زماني" لا یعني القول بأنَّه ، ويؤكد أبو زيد بأن القول بأنه "تاريخ 1الاجتماعي"
 منتج ثقافي مقدس قد "تأنس"، فالمقدس سیبقى مقدساً.

إنَّ نصر حامد أبو زيد يوقع نفسه في مأزق یكون من الصعب الخروج منه أو تبريره 
بشكل منطقي  مقبول، فهو يريد أن یمنح للنص القرآني كامل حقه الإلهي من جهة المصدر 

ـبــار أن الله هو قائله، ومنزِّله، وباعتباره أنه مقدساً، ومنزه، ولا یأتیه الباطل من بین يدیه بــاعـت ـ
ولا من خلفه، وفي نفس الوقت يريد أن يؤسسه ويخضعه للواقع، ويعامله كأي نص أدبي آخر 

في الوقت نفسه یخضع للتـحــلـیــل والنــقــد والاعـتــراض: "فـهــو يـبـقى على مفهوم الوحي، ويريده 
أن یعمل على تكوين وعي علمي بالتراث، ينفي الوجود الماورائي للنص ويؤمن بمصدره 

وخلاصة الأمر أنَّ أبو زيد كان مضطربا في موقفه من القرآن ولم یكن متسقا منهجیاً  2الإلهي"
نفي في موقفه منه، فتصريحه بثبوت النص ينافي تطبیقاته، فمن یقول بتاريخیة النص يلزمه 

القداسة عنه ومن ثمة عدم القطع بمرجعیته لقائله، وهذا التناقض الذي وقع فیه أبو زيد كان 
یسبب تبنیه لـمــصــطــلـــح غــربــي _التاريخیة_ وتطبیقه في بیئة غیر بیئته وعلى نص مختلف 

ملت عن النص الذي طبق علیه في تلك الثقافة وهي أزمة الحداثة العربیة بشكل عام حین تعا
 مع الحداثة الغربیة. 

یخالف أبو زيد في كتابه مفهوم النص هذا الطرح أبو زيد من السنة:  نصر حامد  موقف-3
السنة مجرد نص ثانوي مفسر للنص الأول، فنجده في معرض انتقاد لعلماء القرآن الذين فصلوا 

بافتراضهم إمكانیة  بین النص والحكم وألغوا علاقة التلازم الضرورية بین النص والدلالة وذلك
أن یسبق الـنـص الـحـكـم فـیـنــزل النــص فـي مـكــة ثــم يـتـقــرر الحكم في المدينة بأن هذا الافتراض 
ناشئ عن تجاهلهم أحیاناً أو تناسیهم لنص )السنة( وبالتالي ف "تصور هؤلاء العلماء للنص 

رية( وهذا التصور مخالف لتصور الديني تصور یقصره على )القرآن( ويرى السنة )مذكرة تفسی 
الفقهاء والأصولیین... ولو تنبه علماء القرآن لهذا الربط بین الدلالات الشرعیة لأدركوا أن 
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افتراضهم إمكانیة تأخر نزول النص على الحكم مجرد افتراض ذهني یعتمد على فصل بین 
ن والسنة بأن "القرآن لم  ويؤكد أبو زيد هذا الاتصال بین النصین القرآ 1جانبي النص الديني"

يتضمن كیفیة الصلاة ولا عدد الركعات ولا تحديد الفروض ولا النوافل وإنما أشار إشارة مجملة 
حین علم النبي  3ولذلك فلما ترويه السیرة في حديث جبريل 2إلى فرض الصلاة وإلى وجوبها"

لهذا لا نستغرب  4صلى الله علیه وسلم الــوضــوء يدل على "تصور مفهوم شامل للنص الديني"
أن یعود أبو زيد مرة أخرى في كتابه ]الإمام الشافعي وتأسیس الإيديولوجیة الوسطیة[ لینتقد 
الإمام الشافعي بأنه قام بــ "تحويل السنة النبوية _النص الثانوي_ إلى نص مشرع لا یقل في 

قراً قبل عصره من دلالته التشريعیة عن النص الأول، القرآن الكريم وهذا الخلاف ما كان مست 
بحــیــث أفـــرد أبــــو زيـــــد الإمـــام الشــــــافـــعــي كتاباً مستقلًا يناقش فیه مدى  5أنها نص شارح وبیان"

تأثیره على المنهج السلفي خصوصاً فیما يتعلق بمصادر الاستدلال القرآن والسنة والإجماع 
الذي وظف فیه نصوص القرآن لخدمة فكرته  وكیف تأثر من بعده من المصنفین بطرحه المؤرخ

 القاضیة بتوسیع دائرة السنة. 
ولهذا لا يتورع أبو زيد في وصف منهج الشافعي بالتلفیق حین كان یقدم الحل للخلاف 
القائم بین )أهل الكلام( وَ )أهل الحديث( في نزاعهم على علاقته بین )السنة( وَ )القرآن( فیما 

ین رفض أهل الرأي و قبله أهل الحديث، حین كان منحازاً لأهل يتعلق بأحاديث الآحاد ح 

 
  .90حامد أبو زيد، مفهوم النص، ص( نصر 1 
 . 91( المرجع نفسه، ص 2
  ( حديث جبريل حین علَّم النبي صلى الله علیه وسلم الوضوء.3 
( هذا الحديث ذكره ابن إسحاق في السیر ونقله عنه البیهقي في دلائل النبوة، قال ابن إسحاق: "حدثني بعض أهل العلم أن  4

الصلاة حین افترضت على رسول )ص( أتاه جبريل وهو بأعلى مكة فهمز له بعقبة في ناحیة الوادي فانفجرت منه عین،  
ورجلیه إلى الكعبین ونضح فرجه، ثم قام فصلى ركعتین، وسجد أربعة فوضأ وجهه ومضمض واستنشق ومسح برأسه وأذنیه 

سجدات على وجهه، ثم رجع النبي )ص( قد أقر الله عینه وطابت نفسه )...( فتوضأ كما توضأ جبريل" أخرجه البیهقي في 
وأخرجه ابن   160/ 2ة دلائل النبوة من طريق محمد ابن إسحاق، كتاب جمع أبواب المبعث، باب: من تقدم إسلامه من الصحاب

 ، وهذا الحديث ضعیف. 136/ 1إسحاق السیر، باب: الیوم الذي وقعت فیه غزوة بدر، 
 . 36( نصر حامد أبو زيد، الإمام الشافعي وتأسیس الإيديولوجیة الوسطیة، ص 5
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الحديث إذا انتصر )للنصیة( أو للروایة على حساب )الدرایة( أو مدى )معقولیة( مضمون 
النص ويشیر أبو زيد على أن الشافعي نفسه یقول: "أجمع الناس على أن من استبانت له سنة 

فأي تلفقیة تلك التي  1يدعها لقول أحدٍ من الناس" عن رسول الله صلى الله علیه وسلم لم یكن
عناها أبو زيد عن الإمام الشافعي؟. یقول أبو زيد: "إنَّ الشافعي هو الذي صاغ كل الأدلة... 
للتدلیل على أن )السنة( مصدر ثانٍ من مصادر التشريع، ولیس كلام الإمام الشافعي ولا أدلته 

بمعناه أن الشافعي هو من صاغ مفهوم السنة وحیاً  2ضرورة" یقیناً مطلقاً معلوماً من الدين بال
حین صاغ مفهوم العصمة بأنها تعني انعدام الخطأ انعداماً تاماً عن الرسول صلى الله علیه 
وسلم، مبرراً عدم صحة هذه العصمة القرآن نفسه عاتب النبي على بعض أفعاله عتاباً قاسیاً، 

ل معنى كلمة ]الحِكْمَة[ الواردة في آیات ويرى مفكرنا بأن الشافعي قرر هته  العصمة حین أوَّ
القرآن الكريم بالنسبة لفكرنا إنَّ أخطر شيء قام به الشافعي هو "توسیع مفهوم )السنة( لیشمل 

 3كل الأقـــوال بصرف النظر عن سیاق القول، فصار كل )قول( قال النبي علیه السلام وحیاً"
ي صــلــى الله عــلـیـه وســلـم هي )القرآن( وهو )البلاغ(، وفیه یكمن الوحي، مـع أنَّ رســـالــة الـنــبـ

أما سنته علیه السلام فبعضها شارحة ومبینة للمعني وبعضها اجتهاد، وفي هذا القسم الأخیر 
اختلف المختلفون "وما فعله الإمــام الشــــافــعــي إزاء هذا الاختلاف، هو أنه أدمج كل العناصر 

فهوم كأي وضعه في المستوى نفسه المقدس للوحي، أي لكلام الله، وبهذا الصنیع صار في م
كل ما ينطق به محمدٌ وكل ما یفعله وحیاً، واختلف الحدود بین )الإلهي( وَ )البشري( وداخل 

وهذا الدخول البشري في دائرة المقدس هو ما جعله أبو زيد مانعاً من جعل  4دائرة المقدس"
ن الله على لسان محمدٍ )ص(، فهو يرى أن جعل السنة وحیاً يوحد بین الإلهي السنة وحي م

 والبشري ويجعلها على درجة واحدة من التقدیس.
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بقول أبو زيد "ومعنى ذلك أن توسیع نطاق النصوص الدينیة بضم الأحاديث والسنن أدى 
ي، من أجل بدوره إلى توسیع نطاق الأحاديث والسنن حتى احتاجت إلى استقصاء والتحر 

ويستدل أبو زيد على أن لیست وحیاً ولیست في نفس درجة  1الكشف عن دلالة المختلفات فیها"
القرآن الكريم أنهما لا يتناسخان بمعنى أن السنة لا یمكن أن تنسخ القرآن ولیس هناك مثال 

تهادات صحیح على هذا التناسخ، لذا لم یقل الشافعي نفسه بهذا، وعلیه فالسنة لیست إلّا اج 
النبي علیه السلام وفهمه، فالنتیجة التي يريد أبو زيد البلوغ لما هي أن السنة لیست إلّا شارحة 
القرآن أو هي من قبیل الاجتهادات ومن قبیل شؤون الحیاة التي یفعلها الرسول ولا علاقة لها 

 بالتشريع البتة.
شحرور حین یقول: "من هنا  هذا الطرح الذي یكرره أبو زيد في كتاباته يوافقه علیه محمد

یأتي التعريف الخاطئ برأينا للسنة النبوية بأنها كل ما صدر عن النبي صلى الله علیه وسلم 
من قول أو فعل أو أمر أو نهي أو إقرار، علماً بأنّ هذا التعريف للسنة لیس تعريف النبي 

إن أبو زيد ينطلق في نقده  2صلى الله علیه وسلم نفسه وبالتالي فهو قابل للنقاش والأخذ والرد" 
للسنة النبوية من منهجه االهیرمنوطیقي المعتمد على النظرية التفكیكیة التي ترى أن النصوص 
القرآن والسنة لیست سوى خطاباً لغوياً یخضع لآلیات التفكیك والقراءة التي یصل معها النص 

ب المؤلف وقصده(، كما یسیر في سیاق آخر في نهــايـــة المـطـــاف إلــى )الـلانـهــــائیة( وَ )تغیی
أن النصوص السنة النبوية بسبب نقلها الــشــفـــاهي قد تعرضت للتحريف والحذف والتبديل وفق 
ما أملته الأحداث السیاسیة والثقافیة في ذلك العصر وعلیه یجب أن یخضع هذا النص مثله 

وموضوعاً المساءلة والنقد والاعتراض،  مثل غیره من النصوص لمناهج الألســانـیـــات الحديثة
كل هذه الأسباب تحفز على جعل الحديث النبوي نصاً ثانوياً عند أبو زيد مثله مثل بقیة 
النصوص التراثیة التي جاءت بعد نزول الوحي فكلام الصحابة والتابعین نصوص ثانوية ككلام 

ل عن مجال النصوص النبي )ص(، ومن جاء بعدهم یشترك معهم أیضاً ولا یختلف بحا
 

 . 135،  55( المرجع نفسه، ص 1
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الثانوية، بل سیدخل بناء على كل هذا كلام تراثي وإن خــالـــف الشـــرع باعـتــبــــاره نـصـاً ثــــانـــويـــاً 
 لا يتمیز بالصدق والموضوعیة كما تمیز النص القرآني.  

 موقف نصر حامد أبو زيد من الاجتهاد:   -4
 مفهوم الاجتهاد: 

أخوذة من الجَهد، بفتح الجیم وضمها وهو بالفتح المشقة وقیل: الاجتهاد في اللّغة: م •
المبالغة والغایة، وبالضم الوسع والطاق، ويقال: اجتهد في الأمر، بذل وسعه وطاقته في طلبه 
لیبلغ مجهوده، ويصل إلى نهايته سواءأ أكان هذا الأمر من الأمور الحسیة أم الأمور 

 .1المعنوية
: یعرف البیضاوي الاجتهاد بأنه "استفراغ الجهد فالدرك الأحكام الاجتهاد في الاصطلاح •

، والاجتهاد لا یمكن فصله عن القیاس بل عده الكثیر من العلماء هو نفسه إذ أنهما 2الشرعیة" 
یشتركان في أن كل منهما لابد له من أصل یعود إلیه، حیث صرح عـــلاء الـــديـــن الــبـخــــاري 

لیه الاجتهاد حیث قال:" وقد یسمى اجتهاداً مجازاً بطريق إطلاق اسم بأن القیاس یطلق ع
السبب على المسبب، لأن بالاجتهاد القلب لأن باجتهاد القلب أي يبذله مجهود یحصل هذا 

وإذا كان بعض المتقدمین یفرق بین القیاس والاجتهاد إلّا أنه تفريق لا یجعلهما  3المقصود"
 الاشتراك بینهما كثیرة وجلیة وإن لم یكونا بمعنى واحد. مختلفین من كل باب بل قواسم

نصر حامد أبو زيد بعد أن نقد المنهج السلفي قدم طرحاً بديلًا للمنهج الذي نقده موقف أبو زيد: 
لیصبح من الأشخاص القلائل الذي یمكن أن نطلق على عملهم النقدي للتراث الإسلامي اسم 

قد والهدم بل تقدم خطوة بطرح أفكاره الجديدة في قالب )مشروع( لأنه لم یقف عند حدود الن 
تجديدي عن طريق ما یعده اجتهاداً وهو حین يتبنى مشروعه التجديدي بین الحاجة الماسة له 

 
(  2/520ولسان العرب ) 62، مادة "جهد" والمصباح المنیر ص 351(، القاموس المحیط ص 329/ 2( أنظر تاج العروس ) 1

 مادة "جهد". 
 (. 3/169( المنهج مع شرحه الاستوائي )  2
یروت ( علاء الدين عبد العزيز بن أحمد البخاري، كشف الأسرار عن أصول فخر الإسلام البزدوي _دار الكتب العلمیة_ ب 3

 . 369، ص1997-ه1418
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وينعي على أصحاب الاتجاه السلفي تنكرهم دون درایة المقاصد الوحي وذلك لأنهم على حد 
تطبیق )النص( مطلق على )واقع( مطلق، وهم زعمه یفصلون بین النص والواقع حین یطالبون ب

 لا يزدرون في التزامهم بالتراث على تبنیهم لثقافة الطبقة المسیطرة حینذاك.
لذلك یقول أبو زيد: "وإذا كنا لا نستطیع تجاهل هذا التراث ونسقطه من حسابنا، فإننا 

نطرح عنه ما هو غیر بالقدر نفسه لا نستطیع أن نتقبله كما هو، بل علینا أن نعید صیاغته ف
لعصرنا، ونؤكد فیه الجوانب الإیجابیة ونجددها ونصوغها بلغة مناسبة لعصرنا، إنه التجديد 
الذي غناء عنه إذا كنا نريد أن نتجاوز أزمتنا الراهنة، إنه التجديد الذي یجمع بین الأصالة 

فـي حديثنا عن الاجتهاد عند أبو زيد لابد ، إنــنـــا 1والمعـــاصــرة ويــربــط بیـن الــوافـــد والمـوروث"
 من أخذ الاعتبار بأننا نناقش الموضوع من جانبین متقابلین: 

الأول: موقفه من اجتهادات السلف في المسائل الدينیة، ومن آراء العلماء في هذه 
 الاجتهادات التي وردت عن الرسل الأول ومن تابعهم ممن نهج نفس منهجهم.

والثاني نظرة أبو زيد للتجديد الديني وما یمكن أن تقدمه المجتهد المعاصر من حیوية  
النص الديني وتوسیع الـــدلالات الشـــرعـــیـــــة والـتي تعــتــمــد عــلى منهجــه التاريخي الذي یجعل 

 مــن ضرورة ملائمة للعصر المبرر لكل آراء الحديثة.
)المؤول( والتفسیر بالنسبة للمجتهد لا یعدو أن یكون سوى  إن المجتهد عند أبو زيد هو 

المقدمة التي ينفذ من خلالها المؤول أو المجتهد إلى النص لیكشف عن الدلائل الخفیة فیه 
ويلفت أبـــو زيـــد الانــتــبـــاه إلى أن المفاهیم التراثیة التي ينقدها تجعل مفهوم الاجتهاد ينتـصــب 

ـي مجـــال الـفــقــه واســتـخــراج الأحـــكــــام مــن الـنــص عــن طــريـــق حــركـــة الــعــقـــل على التأويــل فـ
مـع أن "الاجتهاد في تأويل النص لا یختلف في الفقه ومجال الأحكام عنه في أقسام النص 

مكن مفكرنا وهذا سی  2الأخــرى من حیث أنه یعتمد على حركة العقل للنفاذ إلى أعماق النص"
من الاجتهاد في مسائل التوحید وعبادة الله وحده لا شريك له، بحیث أبو زيد في مشروعه 

 
 . 16( نصر حامد أبو زيد، مفهوم النص، ص 1
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التجديدي يبحث عن الاجتهاد الذي ينفصل عن المادة الأولى التي تبنى علیها التشريع أعني 
 النص القرآني والحديث النبوي.

يدیة للنص القرآني كما يزعم، وأبو زيد وهو یضفي الشرعیة على قراءته التأويلیة التجد
ينتقد القراءات التي حاولت التعامل مع النص القرآني مؤخراً كقراءة محمد شحرور التأويلیة 
واصفا دراسته بأنها تحاول "أن تحل إشكالیة الإلهي والبشري الأزلي والتاريخي، المقدس 

ك من خلال موقف إيـديــولـــوجـــــي مـسـبــق والمــدنـــس، في بـتنــیــة الـنــص الديـنـي، لكــنها تحاول ذل
ولا يتحقق لها العرض بالطبع، إلا بالوثب على كل مستويات السیاق السابقة وتجاهلها تجاهلًا 

وهذا الموقف الذي ينتقده أبو زيد عند شحرور ويعده وثبا على السیاق لم ينج منه  1شـبـه تــام"
أبو زيد كما سیتضح في تطبیقاته، إنَّ هذا المنهج التجديدي الذي يتبناه أبو زيد ضمن منظومة 
من الأفكار یمكن أن تكون أسساً أو سمات لهذا المنهج، وهي تتمثل في ثلاث مبادئ: 

/مبدأ )الحرية( نقیضاً للعبودیة، 2لعقلانیة( بوصفها تضاد )الجاهلیة(، /متعلق بمفهوم )ا1
/مبدأ العدل بحیث هذا الـطــرح الـذي يـقــدمــه مـفـكــرنـــا والـذي لا يـنـفــك یعــرضـه فــي تـطبیقاته 3

في المسائل الدينیة هو في الحقیقة یعد مقاربة تاريخیة تابعة لمنهجه التاريخي الذي یسعى 
جاهداً لتدشینه كاختیار منهجي يتم من خلاله دراسة النص الديني وفق متطلبات العصر 
ويؤسس أبــــو زيــــد هــاته المبادئ وفق كلیة النص الإسلامي، فالمبدأ العقل والحرية فهما 
مرتبطان ببعضهمـا البعض "ذلك لأن الإنسان الحر هو الإنسان العاقل أساساً من حیث 

إن الهدف الحقیقي لهذه المبادئ التي يؤسس لها  2مركز فعالیة النشاط الإنساني"إن)العقل( هو 
أبـــو زيـــد هــو أنــه يــريــد لها أن تـسـتــوعب جمیع الاجتهادات التي لا یحدها ضابط، ولا تستند 
 إلى نصوص الكتاب والسنة ولهذا نجده یقول: "تستوعب جمیع القواعد الاجتهادیة التي أنجزها
الأصولیون مثل قاعدة الاستحسان والمصالح المرسلة واستصحاب الأصل وإباحة الضرورات  
للمحظورات... وتمثل من جهة أخرى أسسا كلیة ترفع الاختلاف المعروف بین المدارس الفقهیة 

 
  .115( نصر أبو زيد حامد، النص، السلطة والحقیقة، ص1 
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. وتجدر الإشارة إلى أن أبو زيد یحاول الجمع بین منهجین 1حول مشروعیة بعض هذه المبادئ"
الأصول والنتائج حیث أنه یطیق فكرة المغزى عند هريش على قواعد أصول الفقه  مختلفین في

 لیخرج الاجتهاد بناء على هذا الزواج غیر الشرعي مولوداً غیر متخلق ولا مكتمل.
 مثال على الاجتهاد عند أبو زيد: "توريث المرأة نموذجاً" *

اد یحتوي على تناقض واضح، فهو إنَّ المنهج الذي یمارسه أبـــو زيـــد في عملیة الاجته
وإن زعم أنه سوف یقدم من خلال اجتهاده إضافة تجعل النص حیاً وفاعلًا نجدهُ من جهة 
أخرى یمارس المنهج التفكیكي على معنى النص الأصلي وبالتالي یجعله فارغاً من محتواه، ففي 

م عبر عملیة مقارنة تاريخیة میراث المرأة يرى أن معرفة رأي الإسلام في حق المرأة: "لابد أن يت 
بین وضع حقوق المرأة قبل الإسلام وبین الحقوق الجديدة التي شرعها الإسلام، وبینهما )ما قبل 
وما بعد الإسلام(  منطقة مشتركة تمثل منطقة الالتقاء بین القدیم والجديد، ويؤسس الجديد من 

هذا التحلیل للفروق بین جديد  خلالها قبوله المعرفي في وعي الناس الذين یخاطبهم الوحي،
المراسلة وبین منطقة العبور الوسیطة هو ما یسمى بعملیة استعادة المعنى الأصلي للخطاب 
من خلال إعادة زرعه في السیاق التاريخي الذي فارقه منذ أربعة عشر قرنا حتى توهم الناس أن 

 .2كل ما ذكره القرآن عن المرأة تشريع وما هو بتشريع"
ى مفكرنا أصحاب الاتجاه الديني المعتدل بأنهم لا ينتبهون "إلى النصوص التي حیث ينع

تعد هي الأساس في قضایا المرأة، نصوص تشیر كلها إلى مساواة في أمر الثواب الديني 
والأخروي، وأن النصوص القلیلة الشاذة التي تمثل الاستثناء هي النصوص التي تشیر إلى عدم 

وبالتـــالـــي فـحــكــم مـیــراث المـــرأة عـنـد أبــو زيــد سیتغیر بناء  3الدنیا"  التساوي في شؤون الحیاة
على القراءة التـــاريـخــیــة المعـــاصرة المعتمدة على المغزى حیث يوضح هذا المغزى بأن العرب 

لأنها لا تقدم لم تورث المرأة أصلا بوصفها كائنا فاقداً للأهلیة لا تستمد قیمتها إلا من الرجل، و 

 
 . 207( نصر حامد أبو زيد، الخطاب والتأويل، ص 1
 . 206، ص2004،  3خطاب المرأة، المركز الثقافي العربي، ط( نصر حامد أبو زيد، دوائر الخوف، قراءة في  2
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من الناحیة الاقتصادیة أي قادرة على الإنتاج والمشــاركــة، فــإنَّ القـــرآن جـــاء لیحسن وضعهــــا 
في المجتمع وجعلها تشارك الرجل في المیراث بنصف نصیب الرجل، ألیس النص كما يرى 

الحركة التي أحدثها  أبـــو زيد حین یعطي المرأة هذا الحق یصبح "ذا مغزى يتحدد بقیاس طبیعة
النص، وبالتحديد اتجاهها؟ إنها حركة تتجاوز الوضع المتردي للمرأة وتسیر في اتجاه المساواة 

وعلیه نستنتج أنَّ أبو زيد يربط بین المعنى والمغزى  1المضمر المدلول علیها في الوقت نفسه"
المعنى فلا یكون وثبا علیه في تأسیسه لمنهجه الاجتهادي، حیث أكد على أنَّ المغزى نابعا من 

ولا إسقاطا له ولا هو هوى للمفسر، "وهكذا تحول التاريخیة عند أبو زيد الحقیقة إلى مجاز، 
وتتجاوز المعنى إلى المغزى، وتطوى صفحة الدلالات الواضحة لتستبدل بها المضمر 

 .2ة"والمسكوت عنه الذي تكشفه القراءة غیر البريئة فتسقط أكثر الأحكام التشريعی 
إنَّ أبو زيد بناء على منهجه التاريخي لا یحتمل أن تكون الآراء الفقهیة والعقیدیة مرتبطة 
بآراء العلماء المتقدمین من السلف الصالــح، بل یجب أن یفتح المجال للاجتهادات المعاصرة 

ابت في كل المجالات، فالعلماء المسلمون اختلفوا في مسائل العبادات والعقائد مع أنها ثو 
الإیمان ففي العقائد اختلفوا في مسائل العمل وعلاقتها بالإیمان، واختلفوا في التوحید بین ذات 
الله وصفاته یقول أبو زيد: "وإذا كان الإیمان بثوابت العقیدة لم یمنع من الاجتهاد في شرحها 

مكن( وتأويلها، فمعنى ذلك أن مجال )الاجتهاد( لا سقف یحده ولا شروط تعوقه سوى )الت 
المعرفي أي تمام العلم بشروط وأدوات المعرفة والتمرس بأدوات البحث ومناهجه حسب 
المواصفات التي وصل إلیها التقدم المعرفي في عصر الباحث ولیس معقولا ونحن على أبواب 
القرن الحادي والعشرون أن نتمسك بشروط وقواعد )الاجتهاد( التي وضعها أسلافنا تمسكا 

 .3حرفیا"
 الاجتهاد الذي یقرره أبو زيد في مسألة میراث المرأة لا یمكن قبوله لأسباب: وهذا

 
 . 236( نصر حامد أبو زيد، نقد الخطاب الديني، ص 1
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أولا: لو كان ما یقوله أبو زيد حقاً لقرره القرآن لأن الله لا یستحي من الحق ولو كانت المشكلة 
عدم الصدام مع المجتمع والواقع لما قرر القرآن بطلان عبادة الأصنام لأنه بذلك سیصدم حتما 

 مع یقدس الوثن.مع مجت 
ثـــانــیــــا: لـو كان قـصــد الـقـــرآن فـي الـتـــوريــث تـحــريك الواقع جزئیا لحركه فعلًا تدريجیاً وانتهى 

 إلى النص على مساواة المرأة بالرجل كما حدث في الخمر وغیره.
ك أن الله أعلم بها ثالثاً: لا خلاف أن أول أهداف الشرع الإسلامي تحقیق العدالة والمساواة ولا ش

[ لذا فإننا نقیم أن 14منا وأعلم بخلقه من خلقه "ألا یعلم من خلق وهو اللطیف الخبیر"]الملك:
مساواة المرأة بالرجل في المیراث هو عین الظلم للرجل خاصة إذا علمنا مسؤولیات كل منهما 

كان أباً قبل تزويج ابنته فالحقوق والواجبات مختلفة والرجل دائما هو المسؤول عن المرأة سواء أ
 أو كان زوجاً بعد تزويجها.

رابعــــا: مـن قــال أنَّ ]المـــرأة نـصـف الـرجــل[ قـــاعدة فـي المیــراث فهــذا غیر صحیح إنها قاعدة في 
[ ولهذا نرى 11في أولادكم للذكر مثل حظ الأنثیین( ]النساء:توريث الأولاد فقط )يوصیكم الله 

المرأة في كثیر من مسائل المیراث قد تتساوى مع الرجل مثل الأولاد، الأم، مثل الأبوين لكل 
واحد منهما الثلث وقد تزيد عن الرجل مثل البنت إذا انفردت أو الأخت...الخ. ومن هنا فإن 

تحقیق العدالة، هذه العدالة قد تتحقق بالنصف أو بالمساواة أو القاعدة الدينیة في التوريث هي 
بالزيادة على حسب طبیعة المسألة، وهذا يدل على قصور علمه بقضیة المواريث.
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  الخــاتمة:
 بعد,...أما 

ومــن خـلال مــا تـم تـحـلـیـلـه مـن هـذه الـدراسة وبعد الإلمام بمجمل الأفكار التي تناولناها 
في هذه الدراسـة توصـلـنـــا إلى مجموعة من النتائج التي توضح أهم الدراسات التأويلیة للتراث في 

ده والتیار اللیبرالي عصر النهضة مع التیار السلفي الذي أخذنا كنموذج له الشیخ محمد عب 
بزعامة فرح انــطــوان. وبعدها تطرقنا إلى أهم آلیات ومرجعیات التي استند علیها نصر حامد أبو 
زيد في تأسیسه للهرمینوطیقا الجديدة في التراث الإسلامي، حیث يتعامل أبو زيد مع النص 

اء وفق ما یحقق له أهدافه القــرآني أو النبوي وفق منهج لا یخلو من التناقض والتلفیق والادع
في مشروعه التأويلي، هذا المنهج يتناول دراسة النص الـقـــرآنــي من حیث كونه خطاباً لغوياً 
وهو إن كان مقدساً ومصدره إلهي إلا أنه نص لغوي ينتمي لثقافة خاصة ولأنها لغة القرآن فإنها 

طار التداولي التاريخي في جزيرة عنده تستمد مرجعیتها من اللسان العربي بصفة عامة وتحت إی 
 العرب قبل الإسلام، ومن أبرز النتائج التي خرجنا بها في البحث ما يلي:

أ( حیث في النزعة السلفیة دعا الشیخ محمد عبده إلى التجديد في منهجه الإصلاحي 
 بحیث يرى أنه یجب تحرير الفكر من التقلید وفهم التراث خاصة الدين على طريقة السلف هذه 
الأمة قبل ظهور الخلاف، والرجوع في كسب معارفه إلى ينابعها باعتباره القوة من أفضل القوى  

 الإنسانیة، بل هي أفضلها.
ب( في حین يرى أصحاب الاتجاه اللیبرالي والذي اخترنا له كنموذج فرح أنطوان وتحديداً 

دة بحیث استند على فلسفة العلمانیة، حیث حاول التأصیل العلمانیة ومعالجتها بأبعادها المتعد
ابن رشد حتى یصوغ لنا أساس العلمانیة حیث قامت فلسفته على أن التفكیر حتى یجد مكاناً 

 راسخاً لابد له من أن يتخذ من العلمانیة منهجاً.
ج( يرى أبــو زيـــد أنَّ الخطـــاب لا يتــوقــف مـسـتــوى تحلیله عند اكتشاف الدلالات اللغوية 

السیاقیة، لأن بعض الخطابات توظف دلالات سیمیولوجیة تحتاج إلى تحلیل  أو السردیة
والكشف عن قیمتها مما أتاح لنصر حامد أبو زيد فرصة الإستفادة من النظريات الغربیة 
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المتعلقة بلغة النص لذلك یعتمد منهجه على الإفادة من )السیمیولوجیا( وَ )هیرمینوطیقا( 
 لألسنیة( وَ )الأسلوبیة( وَ )علم السرد(.بالإضافة إلى اعتماده على )ا

ه( یعتمد أبو زيد بشكل كلي على النظريات الغربیة ولا یحیل القارئ إلى هذا الاستمداد 
بل إنَّه في أحیان كثیرة یقوم باستخدام بعض الأفكار التي نضجت على يد بعض الفلاسفة 

غیر مـــا استخدمـت فـیـه كمــا هــو الحـــال ويقوم بتوجیهـــهــــــا إلى وجـهــــة أخرى ومعنى مختلف 
 فـــي تعامله مع فكرة المغزى عند هیرش وفي فكرة الوجود عند هیدغر والخطاب عند ريكور.

د( إنَّ من لوازم المذهب التفكیكي الذي یطبقه أبو زيد على النصوص الشرعیة أنه ينتمي 
ــي إلـى عــدم إمــكــانـیـة الـوصــول إلــى المـعـــنـى الـحـــقـیقــي إلى الـقــول بـلا نـهـــايـــة المعنى وبالتـــال

 في النصوص.
ك( يرى نصر حامد أبو زيد أن كل نص )تاريخیا(، وكل قراءة للنص نوعاً من التأويل 
حتى لقراءات التي لا تلقي بالًا للمتلقي أو المفسر _بل تركز على النص والمؤلف بشكل تام_ 

زيد أنَّ منهجه التاريخي لا یعطي إلى التحرر من النصوص الدينیة خصوصاً ويدعي أبــو 
القرآن الكريم ولكنه منهج ينفي عن نفسه التأويل الذي لا ينتزع الآیات من سیاقها، بحیث يرى 
أنَّ دعوته لیست للتحرر من النصوص بل من سلطة النصوص النابعة من شمولیتها، بحیث 

الفهم الحر للنصوص في كل مجالات حیاتنا الاجتماعیة والاقتصادیة هاته الشمولیة تعني عنده 
 والثقافیة وهاته السلطة إنما أضفاها الإمام الشافعي على النصوص الدينیة. 

م( يـقرر أبــو زيــد مـن خــلال مـنـهـجـه الـتـــأويلي أن النص قابل للقراءة على الدوام وقابل 
تمتع به البنیة اللغوية في النص القرآني من خصوصیة وغنى من ثم للشرح والتأويل وذلك لما ت 

تجعله نصا منتجاً على الدوام لا یمكن الإحاطة به معرفیا ولا یستنفذ محتواه، مع أن بعض 
 الدلالات في النص قد تفقد قدرتها على التواصل مع الأزمنة اللاحقة.          
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