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 إهــداء

 

 إلى كل  أفراد عائلتي

وأدام عافيتهم، وحس ن  أطال الله أعمارهم، وجمع شملهم،

 خواتمهم، 

 إن ه كريم رحيم 



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 ـراتشك  ت

 
 

 وعطائه بعد شكري العظيم لله تعالى على وافر نعمه

 الأحمر الحاجد/  :كر الجزيل إلى الأستاذ المشرفأتقدم بالش  

 وإلى الأساتذة أعضاء لجنة المناقشة

 ..-ا كان أم بعيدا قريب -من ساهم كما أشكر كل                 

 المتواضع  في إثراء هذا العمل

  



 

 

 

 

 

 

 

 

 مقدمـة:
يلغي المادة المكتوبة، ليتمكّن  -ولكنهّ عميق في جوهره-القراءة فعل سحري بسيط      

من روح النصّ وتسمع صوته، فهي بمثابة عملية تقوم بفك الشّفرات، وكشف الأسرار 

 أن يكون نصا إلاّ بفعل القراءة. وتعرية الرّموز، ولا يمكن لأيّ نص

، متعددّة تحاول كشف المستور فيه لقراءاتمطروح فمنذ أن خلق النصّ وهو      

د قاة في تحليلات النّ ينتقل في مسارات لا نهائيّ  - مهما كان جنسه -ص الإبداعيّ النّ ف

قصد  ،م إلى مخاطبهة يرسلها المتكلّ في أصله شفرات لغويّ  ودراساتهم، مادام يشكّل

 ق الهدف المرجو.إيصال رسالة ما، يكون الغرض منها الفهم وتحقّ 

ص وفهمه تحاول قراءة النّ  اتسها نظريّ هاتها وأسة بكل توجّ قديّ ل المناهج النّ وتمثّ      

ص روف المحيطة بالنّ الظّ  ة تراعيمناهج سياقيّ  إلى الحقيقة أو يقاربها، هي فهما يوصل

لطة سحاول إقصاء المناهج السّابقة، وإعطاء تيةّ نسقمناهج لشرحه، وكمحاولة منها 

الأخير يولد عند موت مؤلفه، وسعى النّقاد إلى الإلمام بأساسيات  بدليل أنّ للنصّ، ةشرعيّ 

ص برؤية النّ  في محاورةبديلا يكون الأجدر وا قي ليخلقياقي و النّسن السّ المنهجي

هيجان ، و كبح اريخيّ لتّ واصل مسيرة المنهج اذي الّ  ،ج القراءةهو :منهصحيحة، 

 ة.البنيويّ  ةسقيّ النّ 

هذا و. ،ائكة المطروحة أمام الإنسان منذ الأزلة من أهم المواضيع الشّ ينيّ المسألة الدّ      

 ،ةوالاجتماعيّ  ،ةما جعله يدخل في صراع دائم مع واقعه المبني على أسسه الاقتصاديّ 

وتباينت المفاهيم والأفكار  ،ت القراءاتدفاعل تعدّ وبحكم هذا التّ  ،قافيةياسية والثّ والسّ 

صوص أو عدم فهمه للنّ  ،اجمة عن فهمهرتيبات النّ محاولة تخليص الإنسان من تلك التّ 

 و قوانين و علوم  ة وما أنتجته من معارفينيّ الدّ 

اسع عشر ميلادي على الفكر ة منذ بدء القرن التّ تزاحمت الأوضاع المستجدّ و     

حاق بمسارها واللّ  ،ب العمل على ضرورة فهمهامّا تطلّ ، مالإسلاميّ  العربيّ 

 وري، السائر ـطدي/التّ جدّ التّ 

رين العرب عائق اختراق غير العالميين، ممّا أشكل على المفكّ حول والتّ في طريق التّ 

المؤمنة  ،ةة الإسلاميّ الفهم الجديد أمام تموضعات الواقع المعاش للمجتمعات العربيّ 



دي يحُاول تجاوز فكر تجدّ  افعة لكلّ الح، الممتنعة/الدّ سلفها الصّ  تها المنحدرة منبهويّ 

 .ةأسوارها العقائديّ 

 

بؤرة اهتمامهما حول  محمد أركـون ونصر حامد أبو زيـدمن  ضع كلّ ولذلك و     

ة بين مجالات الفكر وابط الخفيّ ة قصد دراستها والكشف عن حقائق الرّ ينيّ مسألة الدّ 

بة حول القرآن منية وصولا إلى الفكر المعاصر لتجد دراستهما منكّ اته الزّ راتي وتجليّ الثّ 

 ،دةدة غير متجدّ راث من تفاسير و تآويل  متعدّ معطى الوحي . وما حمله التّ  -ص النّ  -

قافة ص في الثّ حضارة النّ و ،أركونها أنشأت مجتمعات الكتاب على حد تعبير وكيف أنّ 

 .بو زيدنصر حامد أ ايراه كما والفكر الإسلاميّ 

، ساعيا إلى تجديد وتنشيط الفكر الإسلاميّ  محمد أركونعبر هذه الانشغالات نجد و     

ره الكفيل بإعادة ل تصوّ ها تمُثّ حيث أنّ  ة،بات العصر من حداثة فكريّ وفق ما تقتضيه متطلّ 

جديد من شأنه  ة، وصناعة فكر ثيولوجيّ ات، وتكريس العقلانيّ ضخ الوعي ونقد الذّ 

، ( هجري05د منذ القرن الخامس )يفتح باب الاجتهاد المُنسّ  ة منطق لاهوتيّ إعادة صياغ

فالاجتهاد يكون  لجة على الفكر.من أشقّ المواضيع معا محمد أركـونذلك الاجتهاد يراه 

نقيب بآليات مناهج العلوم بواسطة الحفر والتّ  الإسلاميّ  راث العربيّ بإعادة قراءة التّ 

ة ل الوسيلة الوحيدة الكفيلة لمعرفة المنظومات الفكريّ تي تمُثّ الّ  ة،ة والإنسانيّ الاجتماعيّ 

، وذلك لتكييف العقل الإسلاميّ -ة من الفكر العربيّ مرحلة تاريخيّ  تي سارت عليها كلّ الّ 

  ، وفهم ذاته وذات الآخرينوربط حاضره بماضيه من أجل صناعة واقعه ،الإسلاميّ 

 مشروعه ذي يصُب  ، الّ بنقد العقل الإسلاميّ  إلاّ أركـون ر ولن يتم ذلك في تصوّ      

ة ـدية في أنظم" كتعدّ  طبيقيةات التّ الإسلاميّ  وها بـ"ـة يدعـة منهجيّ ـبرؤي الفكريّ 

  نوعوالتّ  ،ةـالمعرف

، وإبعاد الأدلجة والأسطرة الإسلاميّ  اريخ العربيّ ة التّ صات بهدف تعريّ خصّ في التّ 

لتنكشف لعبة الحقيقة وينفضح  هالة القداسة ، ونزعسةصوص المقدّ بإعادة قراءة النّ 

رح، وتجاوز امتازت بالجرأة والجدةّ في الطّ أركـون أعمال  وعليه؛ فإنّ أخر.إدراك التّ 

 .المحضورات، واختراق المستور

بموضوع المناهـج النّقدية السّياقية،  - الدرّاسـات السّابقـةفي  -عنى جلّ النّقاد      

 والنّسقية 

 وراح البعض منهم يترجم ما كتب في نظرية التلّقي  على يد مؤسّسيها ،قراءةوبنظريةّ ال

رين ـمسألة شغلت جلّ المفكّ  محمد أركـونر ـو ، وفكـمن أمثال هاوس وإيزر وإيك

الذّي بدوره برز على  نصر حامد أبو زيـدر آخر هو إلى جانب مفكّ  ،العرب المعاصرين

 .سلاميّ وانفتاحهساحة الانشغال من أجل تجديد الفكر الإ

 

 



 راجع إلى: فسبب اختياريوفيما يخص نظرية التلّقي والتأويل للقرآن الكريم      

كنصوص المتنبي تقرأ بعدة  أنّ لكلّ نص قراءة و عدةّ قراءات، فالنصّوص الرّاقية_ 

، والنصّوص المتضمّنة للمناسبات الأيديولوجيةّ تقرأ بقراءة واحدة كنصوص قراءات

 .مفدي زكريا

_ اختلاف التأّويلات لنص القرآن الكـريم ، يثير ضجـة على مستوى الفكـر الديّني 

إلى فوضى التأّويل وصراع الفرق، بل وإلى الصّراع السّياسي الديّني ويؤديّ 

 اللامّتناهي.

ة ة الاجتماعيّ ياسية الاقتصاديّ ينية وطرحها على جميع الأصعدة السّ أهمية المسألة الدّ _ 

 اريخي.رح التّ طّ بما فيها ال

قافي والثّ  لاجتماعيّ ا، حدي الحضاريّ ينية نتيجة للتّ د آليات القراءة حول المسألة الدّ تعدّ _ 

 تها.د المناهج وحداثيّ ا أنتج تعدّ ة ،ممّ ة الإسلاميّ المفروض على الأمّ 

التعددّ والتبّاين الفكريّ دعوة إلى الانفتاح والتجّدد و الانعتاق الفكريّ بتكريس _ 

 لانيةّ وفهم الذاّت.العق

، انطلاقا من هالجرأة والجدةّ في الطّرح للداّرسين رغم صعوبة الموضوع ومحظوريتّ_ 

 للتحليل والتنقيب والتفكيك. لة النصّ القرآن/ الوحي، وإخضاعهمعالجتهم لمسأ

ر قدر من المقاربات التحّليلية والنّقدية، التي من شأنها ـالدرّاسات العلميةّ وفتح أكب_ 

ول إلى الحقيقة في الفكر الأركوني باعتباره بحر المعارف والأفكار المتنوعة ـلوصا

 المملوءة بالجِدةّ والإبداع.

المطروحة_ بالترّتيب _والتّي يفرضها متن الموضوع  والتسّاؤلات  الإشكاليات أما    

 فهي كالآتي:

 بيّ القديم ؟أصول معرفيةّ في النّقدين اليونانيّ والعر لقية التّ هل لنظريّ _ 

 _ ما السّر في كون الفلسفة قديما وحديثا أصلا لنظريةّ التلّقي ؟

 _ أيّ النّماذج للقراء يحسّن التمّثيل بها ؟

 _ ما حقيقة القصد في النصّوص البلاغيةّ القديمة ؟

ريةّ ـة القارئ بينهما تعني أنّ نظـهل الموافقة بين النسّق والسّياق، ووضع سلط_ 

الذّي يسعى النّقاد إلى جعله نقدا مؤسّسا ذا سلطة  وفيقيالتّ  كامليلمنهج التّ راءة هي اـالق

 شرعيةّ ؟

 ؟ لقيحمل اسم منهج التّ صالحة  ل منهج هل القراءة بأيّ _ 

 ؟ والمتلقيّ   من المخاطَبما مدى تقاطع واختلاف كلّ _ 

 ة ؟ته الفكريّ ما مرجعيّ وقافية ؟ ؟ ما سماته الثّ  من هو القارئ_ 

 

الحديث والمعاصر  قديرس النّ ة، فما مفهومها في الدّ ية القصديّ لقي ينبني على خاصّ التّ _ 

 ؟



 ؟ قديما فسيررين للتّ تي دعت المفسّ وافع الّ ما هي الدّ _ 

القرآن  صون في تفسير تي دفعت لوجود أناس يتخصّ ما هي الأشياء والحاجات الّ _ 

 ى اليوم ؟الكريم عبر العصور حتّ 

 رس القرآنيّ ة، في مجال الدّ أويل والمقصديّ ق بالتّ خم المعرفي المتعلّ ما حقيقة ذلك الزّ _ 

 ؟

 ن؟لين في عصر معيّ المؤوّ من نة ونخبة هل تأويل القرآن محصور في عيّ _ 

رغم ما يميّز الكتب الترّاثية من نقاء  ؛لماذا القراءة المعاصرة للقرآن ومحاولة تأويله_ 

 الفهم وصفاء القريحة؟.

 قراء المعاصرون مع النصّ؟_ كيف تعامل ال

 _ وهل في توظيفهم لآليات الفكر الغربي في فهم النص خرقوا حقيقة التراث؟

_ وهل هناك تناقض بين المنهج والحقيقة، وبين ما يحمله النصّ الترّاثي من حقيقة، وما 

 تعتمده المناهج الأوروبيةّ من تأويل، وحفر وتنقيب؟

 ذين سمح لهم بالغوص في فهم النصّ القرآنيّ؟_ من هم هؤلاء القراء والنّقاد الّ 

 _ وهل تعميم القراءة قد فتح مجالا لكلّ قارئ حتى يفهم كتابه المقدسّ؟

 _ وماذا سيكون رد الشّرع إذا كانت القراءة الحداثية تمس بقدسيةّ النصّ المكرّم؟

نظروا هم _ وهل حقيقة ننظر إلى قراءة الأسلاف بمنظار آخر قد يكون أكثر رؤية ممّا 

 به؟

_ وهل المناهج الحداثيةّ الأوروبية هي المعين الرّئيس على فهمنا الحقيقيّ لهذا النصّ 

 الشّريف؟

ي في النّقدين العـربي والغربي منحى الإيجابيةّ ) نقـد النقّـد (، أم ـو التلّقـهل ينح_ 

 السّلبية ) الاستهلاك والاجترار (

ة إدماج العقل الإسلاميّ ضمن الحركيةّ التاّريخية ؟ وهل الحداثة الفكريةّ كفيلة بإعاد_ 

 بمعنى آخر: هل الفكر الميتافيزيقيّ الديّني قابل للتغّيير أم لا ؟ 

 درون  قايّ ـالإسلام/ربيّ ـديث الفكريةّ وتفكيك الترّاث العـهل الحداثة وعمليات التحّ_ 

 ؟ حداثيّ  اء منطق عقليّ باتجاه تجديد الاجتهاد، وإعادة بن على تغيير الوعي الفيزيقيّ 

 هل إعادة قراءة النصّ بآليات جديدة الكفيل لتنشيط الفكر الإسلاميّ و الوصول إلى_ 

 فك أزمة الأصوليين والمجددّين ؟

 

 .؟ ينيةلة الدّ في طرحهم للمسأ أركـون ونصر حامد أبو زيـدة لـ ة الفكريّ ما هي الخلفيّ _ 

 ؟ ر محمد أركـوننظن بلوغ فتح باب الاجتهاد في كيف يمك_ 

المسألة  في أركـون ونصر حامد أبو زيـدلأفق و الأبعاد المرجوة من رؤية ما هي ا_ 

 الديّنية

 ه: نذكر أنّ وفي الفرضيات      



الأصل الفلسفـيّ لنظريةّ التلّقـي والتأّويل، وامتزاج أسس المناهج الحداثيةّ فيها،  لعل_ 

 سيعين

عامة، وآيات المتشابه في النصّ القرآنيّ بصفة على فهم المستور في النصّوص بصفة 

 خاصّة.

ل ( ذي الميزات الثقّافية الفذةّ، والفكر الواسع _  يمكن للقارئ المتخصّص ) المؤوِّ

، أن يفتح باب -والذي تحققت فيه مقاييس البراعة  -المتشعب في شتى مجالات الإبداع

 الاجتهاد المغلقّ منذ القرن الخامس للهجرة...

ص يفتح آفاق د القراءات بتطبيق مختلف المناهج من أجل دراسة جديدة للنّ تعدّ  لعلّ _ 

 ة.ة للمجتمعات الإسلاميّ مستقبليّ 

_ يمكن للحوار الفكريّ والديّني أن يخلق نفسا إبداعياّ في القراءة والتأّويل دون تجاوز 

 المحظور.

ولة العادلة وتحقيق الدّ  ،قةياسية العالينية السّ المسألة الدّ  يمكن لهذه المقاربات حلّ _ 

 عيدة.والمجتمعات السّ 

برؤية  ة حول المسألة أساسها نقد العقل الإسلاميّ الفكريّ  أركـونة يمكن أن تكون خلفيّ _ 

 ة من جهة أخرى.ة أصوليّ وعربيّ  ،ة من جهةة حداثيّ غربيّ 

دراسة  بيل إلىهو السّ  الإعجازيّ و البلاغيّ و، غويص وتفكيكه اللّ يمكن أن يكون النّ _ 

يغير خريطة العلاقة بين  كعامل أساسيّ  حامد أبو زيـددة يراها نصر ة متجدّ تأويليّ 

 .المعرفة والمجتمع الإسلاميّ 

 ابحثي فضلا عن مقدمته خطةفـ ةالمطروح ت والفرضياتساؤلاوعلى أساس التّ      

ديةّ في ) مباحث أدبيةّ نقال منهنوان الفصل الأوّ ثلاثة فصول: عإلى  ا، تنقسموخاتمته

قدية في البلاغة النّ  )ل:ثلاثة مباحث: المبحث الأوّ على وي تذي يحوالّ  التلّقي والتأّويل(

ة ها تدور حول جهود عمالقة الفلسفة اليونانيّ مطالب كلّ ة (، هو يضم الحضارة الإغريقيّ 

،  (بيّ قد العرتقاليد القراءة وأصولها في النّ  ) هو بعنوانوالمبحث الثاّني منه: لقي، التّ في 

 في عصوره المتوالية -والإسلاميّ  قد الجاهليّ مطالب تدور حول النّ  توي علىذي يحوالّ 

باب جديد في  :لقية التّ نظريّ )  بعنوان لقي. و آخر مبحث هوتّ لة للمع أخذ نماذج ممثّ  -

صديةّ، و نماذج والمق ،سلطة القارئوم القراءة، ومفه :(، تدور مطالبه حولقد الأدبيّ النّ 

 مير وشلايماخر .ء في نظرالنّقاد الغرببين أمثال إيزر، وهولب، وياوس، وجاداالقرا

: جدل التفّسير و التأّويل في القرآن ( جدلية التفّسير والتأّويل) عنوانب والفصل الثاّني     

، فقدمنا رس القرآنيصناه في مجال الدّ خصّ لقي وا من أوجه التّ حقيقيّ ل وجها يمثّ  الذّي

ير والتأّويل في زمن النبّي ) صلى الله عليه وسلم (، وزمن الصّحابة مفاهيم للتفّس

أخذنا نماذج والتاّبعين، وتباين الآراء في ذلك من خلال اتجاهات التفّسير والتأّويل، كما 

في ومحاولاتها ة راسات الحداثيّ وتناولنا أيضا الدّ ...اطبيلشّ ككتاب الموافقات ل للاستشهاد

 .ص القرآنيّ فهم النّ 



، ( ر الإسلاميّ ـإشكالية الاجتهاد ومسألة الحداثة في الفك )والفصل الثاّلث بعنوان:     

للاجتهاد  صور الأركونيّ تحاول عرض وتوضيح التّ  مباحثإلى ثلاثة ه قسّمتو

ة راث وآلياته الإبداعيّ ذي يوُازي قراءاته للتّ اريخي الّ والحداثة، بالإضافة إلى سيرها التّ 

 ة مشروعه.جل عرض إستراتيجيّ ة، من أوالاجتهاديّ 

ة للاجتهاد والحداثة ل المفاهيم اللّغوية والاصطلاحيّ الأوّ  مبحثفقد تناولت في ال     

اريخي لهما ياق التّ ، إلى جانب السّ  مفهوم بمفرده، عرضت فيهما كلّ طلبينضمن م

 ر الغربيّ ، بمحاذاة الفكالإسلاميّ -وكيفية تجليّهما أو انقطاعهما عن مسار الفكر العربيّ 

ل، حوُ غيير والتّ اربة في ساحة التّ ة الضّ ة الحداثيّ مات العمليّ مقوّ  الحامل لكلّ  الأوروبيّ 

العقلية  ، ذيالإسلاميّ -ة المجتمع العربيّ وكيف اصطدمت الحداثة )العولمة( بأصوليّ 

 تة بفعل توقف الاجتهاد.المتزمّ 

وحة حول الاجتهاد اني فقد طرحت فيه عرض الإشكالية المطرالثّ  مبحثالو     

ل تضمن عرض الآليات ن: الأوّ ، حيث تناولت مطلبيمحمد أركـونوالحداثة  في فكر 

، وكيفية تفكيكه للمفاهيم راث الإسلاميّ لإعادة قراءة التّ الأركوني تي اعتمدها الفكر الّ 

يني"، و"صراع الحقيقة" بأطُر راث الدّ ة في خِطابه كمفهوم "الإسلام"، و"التّ الأساسيّ 

ة ة والإنسانيّ ضامين حداثية أوروبية نابعة من آخر ما توصلت إليه العلوم الاجتماعيّ وم

من مناهج معتمدة. إضافة إلى اعتماده مفاهيم إجرائية كان من شأنها قراءة المستور 

ة وكيفيّ  ، وكذا نظرته الخاصّة حول الفكر الإستشراقيّ الإسلاميّ -فين في الفكر العربيّ الدّ 

، حيث برزت أركونولت الاجتهاد كتتِّمة في دراسات اني فقد تناالثّ ما عامل معه. أالتّ 

ة هذه ، مُبرزين أهميّ يّ ـإلى نقد العقل الإسلام عملية الانتقال من الاجتهاد الكلاسيكيّ 

 المعاصر. الإسلاميّ -ة في تشكيل الوعي العربيّ ـالمرحل

تي حاول من خلالها أصيل الّ لتّ قد واة النّ قنا فيه إلى عمليّ تطرّ ف مبحث الأخيرالأمّا      

ة ، بروح حداثيّ الإسلاميّ -"أركون" بسط مشروعه الهادف إلى تأصيل الفكر العربيّ 

كان هذا ما تناولناه في ة، فة والإنسانيّ لت إليه العلوم الاجتماعيّ استقاها من آخر ما توصّ 

بين ركـونيّ الأاني إلى راهنية المشروع الثّ  بينما تعرضنا في المطلب ؛المطلب الأوّل

 ة تطبيقه على أرض الواقع قعدّ له، وإمكانيّ  ريّ ـفكر نظ

لفية في الخوض مُعترك ، الممتنع بأصوله السّ الإسلاميّ -وفي مخاض المجتمع العربيّ 

 ة.الحداثة العالميّ 

فقد اتبعت في هذا  ،المنهـجد ذي يحُدّ وبما أنّ الموضوع في أغلب الأحيان هو الّ      

فقد جاء لغرض  ولالفص في كلّ ، التاّريخي الكرونولوجيّ والتحّليلي  العمل المنهجين:

قراءاته  أركـونتي خصّ بها الّ وة، ة والعقليّ ( الفكريّ  المنظومات ل الإبستيميات )تشكّ 

ة، صورات المفهوميّ لِفكَ التّ  وكذاة، الإسلاميّ  -ةقافة العربيّ راثية ضمن ما احتوته الثّ التّ 

قدي قراءة القراءة أو ما تهاد والحداثة، كما اعتمدت المنهج النّ ة للاجوالبنية المعرفيّ 

لفكر  علميةّ ، فقد كان علينا وضع مقاربةفكر محمد أركونفي قراءة  النّقد يعرف بنقد



تبرز آليات القراءة وتفكيك  وتصوّره حول إشكاليةّ الاجتهاد والحداثة، محمد أركـون

  معه البنى الاجتماعية والثقافيةتجدد تريّ ـص من أجل إعادة بناء فكـالنّ 

 رح الأركونيّ عرض بعض الآراء الأخرى المتضاربة مع الطّ أصيل، مع مع النّقد والتّ 

  ". علي حرب ( كفكر " ومُعطى الوحي س )المقدّ  في مسألة قراءة النصّ

نذكر  -مصادر ومراجـع -الكتب العديد من وقد اعتمدت في عرض الأطروحة على     

( لـ" قصي الحسين "، )  -معالمه وأعلامه  -نّقد الأدبيّ عند العرب واليونانمنها: ) ال

نقد الشّعـر من القـرن الثاّني حتىّ القرن الثاّمن الهجـريّ  -تاريخ النّقد الأدبيّ عند العرب

( لـ" إحسان عباس "،) مختار الصّحاح ( لـ" محمد بن ابي بكر بن محمد عبد القادر 

قات في أصول الشّريعة (لـ" أبي إسحاق الشّاطبي "، ) رسائل إخوان الرّازي"  ) المواف

وخلان الوفا"، أثر القـرآن الكـريم في اللغّة  الصّفا وخلان الوفا (لـ" إخوان الصّفا

العربيةّ ( لـ" محمد عبد الواحد حجازي "، ) النصّ القرآنيّ، وضـرورة التفّسير (لـ سيد 

فات المؤلّ لروبرت هولب"، و( –مقدمة نقديةّ  –لقي أحمـد عبد الغفار، ) نظرية التّ 

-تاريخية الفكر العربيّ  ها )المترجمة إلى العربية، أهمّ  " محمد أركـونة بـ" الخاصّ 

ة والمعارف الفكريّ  ،والأبعاد ،صوراتالتّ  ( كمصدر أساسي ترتكز فيه كلّ  الإسلاميّ 

، بما فيه الإسلاميّ /ربيّ راث العارب في إعادة قراءة التّ لة لمشروعه الضّ كِّ المُش

وع ـسة )الحديث والقرآن(، وكذا العديد من المراجع الخاصّة بموضصوص المقدّ النّ 

"،  بن سالم حميش ( لـ" لامـة في الإسلات الإيدلولوجيّ ـشكالتّ  الاجتهاد والحداثة مثل: )

فارح  لـ" ( د أركونالحداثة في فكر محمّ  "، و) اويعمر الزّ " ( لـ د العقلـقل ونقالنّ  و)

 "، وأعمال " ريكيرشيدة التّ  و" ريكيفتحي التّ  ( لـ" فلسفة الحداثة "، و) مسرحي

". بالإضافة إلى بعض المقالات  "، و" نصر حامد أبو زيد محمد عابد الجابري

 والأعمال الأخرى الحاملة لرؤية الاجتهاد والحداثة.

ها سعة الموضوع وتشعبه، التّي لاقينها في البحث، فنذكر من الصّعوباتوعن      

والتأّويل ليس بالمفهوم السّهل البسيط لنأتيَ على حصره، وخصوصا أنهّ في موضوعنا 

هذا قد خصّصناه للنصّ القرآنيّ، وتضارب الآراء حوله، فقد شكّل تفسيره وتأويله 

ناهيك عن وجود  ؛معضلة فكريةّ، ومسألة شاقة شائكة مازالت مطروحة للنّقاش والبحث

إسلاميّ كمحمد أركون ونصر حامد أبو زيد نطرح رؤيتهما في تأويل النّص  مفكّر

 القرآنيّ المقدسّ.

 

 

 انتهـى بعون الله

 12/04/2015:يوم

 -سعـيدة  -

 



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



لالمبح  ـث الأو 

 
 

 البلاغة النّقدية في الحضارة الإغريقيّة
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 _ استهـلال:
 عضهما،ن معنيين يكمّلان بفي هذا الجزء من البحث يتضمّ الجذور إنّ مفهوم      

 اريخ،زّمن، والضّاربة في عمق التّ الممتدة في ال Rootsل هو معنى الجذور فالأوّ 

لجذور) التّي تؤطر نظريةّ ما. ومفهوم ا Principesوالثاّني هو المبادئ والقواعد 

مّ من ثحديدا علميا، والأصول ( له وظيفة مهمّة في تحديد المصطلح "التلّقي " ت

اسات لدرّااستقراره، وابتعاده عن فوضى المفاهيم، والمصطّلحات التّي يشهدها مجال 

 النّقدية.

لقد نشأت الحضارة اليونانيةّ لتسلك بالإنسانيةّ سبلا جديدة، وكان الأدب اليونانيّ،      

يء يبدأ من ـل شولا يزال أحسن صورة وصلت إليها الإنسانيةّ في تمََث ل الجمال، فك

ود إليه، و" النّفس الإنسانيةّ _ فيما نعتقد _ صافيةّ بطبيعتها، لا يعوقها ـالإنسان ليع



إلاّ ما يتراكم عليها، كما يتراكم الصّدأ على المرآة.  ؛عن اكتشاف جوهرها المتحّد

 .1وعمل الفيلسوف_ تحديدا _ هو إزالة هذا الصّدأ عن المرآة "

 ونانيةّ في القرن الخامس قبل الميلاد المسيح، حركة ثقافيةّ،عرفت الحضارة الي     

وعلميةّ وفكريةّ متوهّجة، كانت الفلسفة على نحو خاص قد كثرت أبحاثها، وتعددّ 

أي ما وراء الطّبيعة.  ؛ولكنّها كانت تدور غالبا حول الميتافيزيقا ؛المشتغلون بها

، وهذه الأخيرة يرى الفلاسفة 2يّةوساعد ذلك الطّبيعة الديّنيةّ للمعتقدات اليونان

  Mouvementوالمفكّرون أنّ المعنى هو جوهرها، وهو ما يشمل الثاّبت والمتحرّك

 .3على قدر واحد 

 روحلشّ اعلنا هذه بها. ج الأولىة العصور ة الفلسفة كعلم قائم بذاته، ولأهميّ لأهميّ و     

يلاد قبل م أي ؛ةنيّ للفلسفة اليونا لىالأولقرون تتبعا تاريخيا ل -درّاسةاله ة بهذالخاصّ  –

ا م نّ لأ ؛ليلبالشّرح والتحّ زنا على هذه القرونلام( ، وركّ المسيح ) عيسى عليه السّ 

يط، لوسفي العصر ا أم واقيين،واء عند الرّ ـتبعها من دراسات بعد ميلاد المسيح س

 .قة الفكر اليونانيّ الكانت نهلا عن دراسات عم

 ن تأصيل هذا الاعتقاد:فسطائييمحاولة الس  _ 1
ق اشتّ  قدوة، ـلفلسفة لة العلميّ قافيّ ة الثّ ـل الحركجماعة، تمثّ  أقدمفسطائيون هم السّ      

 ها ـاسم

ث حي ؛ق منها الفلاسفة اسمهمالحكمة. والكلمة نفسها اشتّ  أي Sophiaمن كلمة 

 sophiste تعني محب الحكمة، وكلمة سفسطائيّ  philosofeكلمة فيلسوف  أصبحت

ذي بدأ ، والّ اعالإقنعليم اعتمادا على تعني التّ  sophismeفسطة والسّ  ،م الحكمةتعني معلّ 

 dialectiqueل للقرن الخامس قبل الميلاد، فكانت كلمة جد انيّ صف الثّ في أثينا في النّ 

ء. لخطبااة شديدا، فبرز منهم جملة من غة اليونانيّ باللّ  إلهامهممن صنعهم، وكان 

 برهان أو ،دليل علميّ  إلىبدون حاجة  ؛غويّ اللّ  الإقناعقوم على ففلسفتهم هذه ت

دئهم مبا همّ أمن وة، ة الكلاميّ ن والجدليّ والظّ  ،يّ ـالحسّ  الإدراكبل يعتمد على  ؛يّ ـمنطق

 فظ وة اللّ ـمد على قهذه الفلسفة تعتّ ، فوداتـك في الموجمبدأ الشّ 

 .قيقيّ رد المجازي لا الواقع الح، بطريقة السّ الإقناعفي 

القول في  وفنّ  ،م بوضع قوانين للبلاغةمن اهتّ  أوّل أيضافسطائيون هم والسّ      

 والإقبالاس حولهم، ى بالمنطقة. وقد كان التفاف النّ ما يسمّ  إطارفي  الحضارة القديمة

ة ـتي انتهجها هؤلاء، وهي فلسفالفلسفة الّ  إلى الأولى رجةعلى تعاليمهم راجعا بالدّ 

                                                
1
جابر عصفور، " المرايا المتجاورة _ دراسة في نقد طه حيسن _"، دار قباء للط باعة والن شر  _

 . 252، دون طبعة، ص 1998والت وزيع، القاهرة، مصـر، 
2
البلاغي  في الت راث العربي  والأوروبي  "، دار غريب للط باعة والن شر والت وزيع، أحمد درويش، " الن ص _

  .21، دون طبعة، ص 1998القاهرة، 
3
د للط باعة والن شر ـة _ ( "، دار الفرقـمنير حافظ، " الوعي الل غوي  ) الجمالي  في فلسفـة الكلام _ دراس _

 . 79 ، صالط بعة الأولى، 2005والت وزيع، سوريا، 



وراء  ة) ماافيزيقيّ تام بالمسائل الميـة اليونانيين من اهتمـف عند الفلاسفمغايرة لما عر

الاهتمام  أي ؛الأرض إلىماء ن السّ ـة مـالفلسف إنزال(، وبهذا حاولوا  بيعةالطّ 

   .بيعة وبالغيرعلاقته بالطّ  ،مشاكله بالإنسان،

ه نّ إبل  ؛سواءة على قدم ة والقوليّ بروتاجوراس المهارة العلميّ الفيلسوف  يضع     

م علالتّ سب بة تكتن كانت المهارات العلميّ فإالقول.  ة لفنّ أمل يجعل الأهميّ عند التّ 

غة للّ ادرس القول كذلك يأخذ القدر نفسه من الاهتمام، وي فنّ  نّ إف ؛تستهدف لذاتهاو

  لذاتها.

دم ع شكلةهي موتبقى المشكلة التّي لم يرض بها المفكّرون السّفسطائيون قائمة، و     

سّفسطائيون . فـالليهاربط الفنّ بالمفهوم السّائد للأخلاق، أو بالمعايير الثاّبتة المتفّق ع

ائل يرون أنّ الإنسان كائن ممزّق قلق أمام حرمان الطّبيعة، مع امتلاكه لوس

 غير ؛ةضطربالاستقرار والأمان، وأنّ المفاهيم السّائدة للحقيقة والعدالة مفاهيم م

نتعامل  الذّي عالمائما نسبيةّ، تتغيّر تبعا لكثير من العوامل، ذلك أنّ المستقّرة تظلّ د

 معه ليس إلاّ عالما ظاهرياّ.

 لكلّ من أنّ  قدونعُرِف عن السّوفسطائيين أنّهم راعوا  مكانة المتلقيّ، طبقا لما يعت   

ظهـور فام، تّ ع الملفوظ احتمالا، وأنّ الملفـوظ لابدّ أن ينطوي على بنيات تحقّـق الإقنا

 السّفسطائيةّ 

مقام ي الففي النصّف الثاّنيّ من القرن الخامس قبل الميلاد، يعد تحوّلا للمعرفة 

 انواكوّل في المعنى أيضا. ففي حديثهم عن المعنى ـالأوّل، والذّي نشأ عنه تح

أنّ  لاّ إ _ ود_ وما المعنى إلاّ وجه من وجههـع قوانين للوجـون دوما إلى وضـينزع

أيّ  أ عليهيطر كلة تبقى معقدّة، إذا ما نظرنا إلى المعنى إن كان شيئا متجانسا لاالمش

تاج ته لإنطبيعو؟ أم أنهّ ذات تشترك مع ماهيةّ الشّيء *تغيير، وهذا ما يراه الأيليوّن

 المعنى، وهذا ما ذهب إليه السّفسطائيون.

كر الفلسفيّ، الذّي يحسب في المجهود السّفسطائيّ، ذلك الارتقاء في مجال الف    

حين أهمل دور الإدراك الحسّيّ في  ؛؟ ق.م ( - 540عوّضه الفيلسوف بارمنيدس) 

المعرفة، وهو بهذا يجعل للمعرفة طريقين: طريق الحقيقة ) العقل (، وطريق الظّن ) 

الحس (، فرغّب في الأوّل، ودعا إلى نبذ الثاّنيّ، وجرّد مبدأ الذاّتيةّ أيضا باعتباره 

 1السّفسطائيةّ.أساس 

ق.م( بأنّ   410-480واعتقد السّفسطائيون على لسان فيلسوفهم بروتاغوراس )      

الإدراك الحسّيّ هو أصل المعرفة، فما يدركه الإنسان بحواسه هو الحقّ، وهو تماما 

 ؛وإنّما الحـواس الفرديةّ ؛ما يدركه الآخر بحواسه، والمراد هنا ليس مطلق الحواس
                                                

 حد وساكنود واالوج نانيون قبل سقراط، موطنهم إيليا بإيطاليا.أساس فلسفتهم أن  وون: فلاسفة يالأيلي  _ *
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 ؛صلتها بالذاّت، وبالإضافة إلى ما يراه من أنّ الوجـود غير منقسم أي الحواس في

لأنهّ كلّ متجانس، فيدعـو إلى المعرفة العقليةّ المحضة، التّي تبحث في الماهيات) 

 معقـولة لا تدرك  *الجواهـر ( الثاّبتة. فالمظاهر الحسّيةّ عنده أثر لحقيقة

 دراك،ي الإففي تبيان أنّ للحـواس خبرة  إلاّ بالعقل، وهذا ما انتقده السّفسطائيون

 ء .شياوأنّها أصـل من أصول المعرفة، بها ندرك المتغيّرات التّي تطرأ  على الأ

حيث يرى  ؛كما نقضوا أيضا مبدأ الكلّ المتجانس، الذّي يكون معناه طبقا لتجانسه     

شياء، وهذا ما ق.م ( أنّ الوجود ينقل للناّس الألفاظ لا الأ 375-480جورجياس  ) 

يوضّحه شرح هرقليطس في التغّير المتصّل الذّي يرى فيه أنّ الشّيء المتجانس لا 

يمكن أن يكون حقيقة. وهذا الاعتقاد بالتغّير هو ما جعل السّفسطائيين يرون المعنى 

نسبيا، وذلك بإدحاض قانون الوحدة، " ويبدو أنّ السّفسطائيين كانوا يرجحون ) 

 –ذي قال به بارمنيدس وهو الوجه الآخر للحقيقة، فجعلوا ) الظّن ( طريق الظّن (، الّ 

مدخلا أساسياّ لتحقيق غرضهم في جعل )  –وهو مفهوم يقترب كثيرا من التأّويل 

المحتمل ( حقيقة واقعة، وتعود فكرة المحتمل، التّي طبّقها السّفسطائيون في الخطابة 

ددّ على دور الذاّت في إنتاج المعنى إلى نظريةّ بروتاغوراس في المعرفة، وهي تش

"1. 

 تعددّ هيةّ تعنيمادام الديّن قائما على الأساس الميثولوجيّ، وما دامت فكرة الإلو     

ر إنّ دوف ؛هيرة ارتباط الفنّ بالإلهام الإلـالآلهة، والأدب ليس بعيدا عن هذا في فك

ولهذا أراد  زة على الفهم،ـالإنسان يبقى عاجزا عن تكوين معتقداته الذاّتيةّ المرتك

ان لإنسامن خلال اعتقاد بروتاغوراس في أنّ  ؛زيةّ لهـالسّفسطائيون إعادة المرك

تغيّر لبعا تمقياس للأشياء جميعا، وهذا تصوّر في جعل الذاّت طرفا في إنتاج المعنى 

 الأشياء، ومقياس هذا هو الإنسان فيما يبدو له وما يظن.

الاستجابة في الأشكال الأدبيةّ، صحّ لنا أن نبدأ بشكلين ذوي وإذا ما تحدثّنا عن      

الحضور المهيمن آنذاك، وهما الخطابة والشّعر وحقيقة الاستجابة فيهما، ذلك ما دمنا 

نسعى في هذه البحث إلى تقفي أثر التلّقيّ، ودور السّفسطائيين في تأصيله، ولنقل أنّهم 

المستمـع ) المتلقيّ ( في الطّـرف الغائـي  أوّل من أسّس تقاليد فنّ الخطابة، ووضع

كما يعتقد  –حيث كانت غايته في المقـام الأوّل إقناع المستمع، فـ" الخطابة  ؛منه

هي فن القول، الذّي غايته الإقناع، ويعني ذلك أنّ الخطابة مؤسّسة على  –جورجياس 

مصنـوعة قصـداً  لأنّ غايتها إقناعه ببنيات؛ بنيات ذات أشكال مؤثرّة في المستمع

 ة تتجلّـى في إبراز الجانب العاطفـيّ . والقصديّ 2لتحصيل الاستجابة "
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ما أي مهالرّ  عن طريق الإشارات اللّغويةّ وجاذبيةّ الترّكيب، ويعتقد بروتاغوراس أنّ 

 فإنهّ يكتسب الحق ما دمنا برهناّ عليه فاقتنع السّامع به. ؛كان غريبا

ي ففسطائيون ث على مستوى شكل الخطابة، هو ما يراه السّ إنّ التمّويه الذّي يحد     

لهم ي توسّ هم فوأنهّ وسيلة مخاطبة العقل ) وعي المتلقيّ ( لإحداث التأّثير والإقناع، 

قة. الحقي هذه هذا بالطّرق المتعددّة لجعل المعنى حقيقة، وجدوا أنّ للمظهر قدرا يفوق

ث حي ؛ةلوبيّ ـد المسائل البلاغيةّ والأسوزيادة عن هذا كلهّ تحدى السّفسطائيون لأعق

 يروي أحـد المؤرّخين أنّ جورجياس 

ا مابة عند وصوله لأثينا خطب في الناّس بأسلوب فيه من التمّكن، والسّحر والغر

ق يسبي عقول الجمهور، فكان بهذا أوّل من استعمل أشكال الصّنعة من الطّبا

 والجناس. 

صوير تطيع لية من الإحساسات الذاّتيةّ حتىّ تستألفاظ اللّغة في نظرهم ليست خا   

ل لأنهّ لا يوجـد شيء يوصف بالضّبط، وكل شيء في تحـوّ  ؛الوجود الموضـوعيّ 

 مستمر، واللّغة تعمل 

ياء، م الأشل لهعلى إظهار المعنى كونه قيمة ذاتيةّ، حين ننقل للناّس الألفاظ، ولا ننق

ذي سيّ الّ لأسالاليّ على الأشياء، فالمظهـر اوذلك أنّ اللّغة قاصرة على المحمول الدّ 

لتكون  صليةّا الأيبدو على مادةّ اللّسان تلك هو: أنّها تتغيرّ تغيّرا مقصودا في بنياته

 قادرة على إبراز الجانب المؤثرّ في المعنى .

يـر، تأّثوقد حرص السّفسطائيـون على أن تكـون مادة الخطاب موسومـة بطابع ال    

لغّة ر التوظيفهم للأساطير التّي تميل إلى اللّغة التشّخيصيةّ لتصوي وخاصّة عند

لح يلما  :الغيبيةّ، التّي تهيمن الآلهة وتخضع البشر. فالتسّاؤل المطروح هو

  رها؟من خلال مادة اللّسان دون غي ؛السّفسطائيون على أهميةّ إقناع المتلقيّ 

لذاتـه  لإقناعنّ اأأنّهم كانوا يعتقـدون  الإجابة المختصـرة عن التسّاؤل السّابق هي:    

غة ط اللّ : بسفنّ، وهو كما يعدهّ بروتاغوراس الحقّ بعينه، وهو يستدعي أمرين أوّلهما

ن م ؛قيّ لمتلللكشف عن صيغ لسانيةّ أكثر تأثيرا، وثانيهما: الإشارة الضّمنيةّ إلى ا

 لمعنى.خلال أشكال التعّبير، والتّي تثير فيه الاستطلاع للإنتاج ا

ة لّسانيمواده ال وبهذا يبقى الإقناع بنية للتوّاصل، الذّي يقوم فيه المقنع بتضعيف     

اخليّ ه الدّ ماسكفإنهّ يحسّ بت ؛لضمان حصول التوّاصل. أمّا الذّي يقع عليه فعل الإقناع

 مع شفرة التعّبير. 

 الاستجابة، والقصدي ة الأخلاقي ة: سقراط: -2
درج التاّريخيّ وجب علينا أن نستأنف ما بقي لنا من أعلام النّقد ما دمنا بصدد التّ     

اليونانيّ بثانيّ مجهود نقديّ، ويمثلّه الناقد اليونانيّ سقـراط الذّي عاش في أثينا طوال 



،فلـسقراط مذهب في النّقد الأدبيّ، يتجلىّ في قضايا مهمّة، 1ق.م ( 399 – 469حياته ) 

ضه لنظرةالسّفسطائيين المتعلّقة بالنّقد الأدبيّ، ومن نتجت عن محاورته، وجدله ونق

 أهم رؤى هذا الناّقد: 

مّيه و ما يس، وه_ أنهّ لا يميل إلى البلاغة الكلاميةّ، ويفضّل التمّسك بالحقّ والعدل1

خير دليل نعة، والصّ وببلاغة الحقّ المنافية لبلاغة الكلام الملفّق تلفيقا بأنواع الزّخرفة 

باه لب انتلى جيرفض التمّويه كوسيلة في الشّكل الخطابيّ، والتّي تدعو إ على هذا أنهّ

 فس.ه النّ ذي بالسّامـع، والتأّثير فيه لإقناعه. فهو يدعو إلى الحقّ الذّي يجب أن نغ

 ئيون_ الوسائل التّي تحقق الاستجابة عنده، هي غير التّي يعتمدها السّفسطا2

ق بمضاعفة تتحقّ   جابةفهو يرى أنّ الاست ؛انيةّ) اللغة (والمتمثلّة في اعتماد المادةّ اللّس

 الحقّ والفضيلة.

بل عادة وتمرين _ ووجـد أنّهـم لا  ؛والخـطبة عنده ليست علما -ض بالخطباء_ عرّ 3

يعنون ما يقولون، وطبّق الأمر نفسه مع الشّعراء في أنّهم لا يقصدون الحكمـة، ولا 

شّعر اليونانيّ؛ إنّما كان يقصد به في أكثر الأمر يبحثون عن الحقيقة وخصوصا أنّ" ال

 .2الأفعال والأحوال لا غير " *محاكاة 

 فنيس:هوم الت لقي  المسرحي  عند أرسطو مف – 3
لحكم اييس ا مقلا تزال لنظريتّه أصداء إلى يومنا هذا، والتّي باتت مقياسا من أهمّ     

لهّا جتعلقّ يتي الآراء النّقديةّ، والّ  على الأعمال الأدبيةّ، وشهرته تتجلىّ في كمّ من

 بالمسرح. 

مّا هر إبرز أرسطـو فنيس من خلال مسرحياته ناقدا متعـددّ الوجهات، فكان يظ    

تجاهات مع الاجفي  ناقدا سياسياّ، وإمّا ناقدا اجتماعياّ تربوياّ وإمّا ماديّا، وقد يفلح

م نقدا ة. وقدلقادا بكل جرأة الحكام واالثلّاثة في مسرحية واحدة، والتّي كان يتحدىّ فيه

ل خلا من ؛لاذعا للكاتب المسرحيّ إيسخيلوس، ذلك أنهّ كان يلغي عقول المتفرجين

لديّن نّ اعرضه للمشاهد الغريبة عليهم، والتّي تثير دهشتهم. وحجته في ذلك هـي: أ

 اليونانيّ كان هـو الذّي أهدى الفـنّ اليونانيّ، 

مسرحيّ، تمثلّ صورة من صور الحياة الإنسانيةّ، يظهر فيها  وأن الترّاجيديا كفنّ 

. فتمثيل ضعف 3الإنسان متنازعا بين إرادته، وإرادة أخرى أشدّ قوّة هي إرادة الآلهة 

الإنسان أمام قوة الآلهة، يرمي إلى تأكيد الإرادة الإنسانيةّ، ويمثلّ ما تملكه هذه 

 الإرادة من حريةّ تمكّنها من العمل.
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 تمامنّ نقد أرسطو فنيس لمسرح إسخيلوس يرمي بطريقة، أو بأخرى إلى الاهإ    

ا أنّ خصوصبالمتلقيّ)المشاهد( لما لديه من أهميةّ في الحكم على العمل الأدبيّ، و

، (نيّ العصر شهد طغيان الشّكل المسرحيّ المعروض أمام العيان) الجمهور اليونا

ائب لشّولمتسامي مع روح الآلهة، ونزع اوالموضوع عنوة لتطهير الفكر اليونانيّ ا

 منه لإتاحة الفرصة أمام الخُلق والفضيلة.

ر شّعلأنّ ال ؛فقد اعترض أيضا على إيسخيلـوس ما تحرّمـه الشّرائع في شعره   

لى إهتـدى اتي اليونانيّ بلغ مكانته من خـلال تعميق البحث عن العواطـف الإنسانيةّ الّ 

 دقائقها، وارتقـى 

 يصها وتمثيلها إلى حدّ بلوغ العظمة.في تشخ

ن كان أرسطو فنيس منصفا في نقده للمبدعين أمثال إسخيلوس ويوربيدس، م    

ة، خلال استخلاصه للعيوب والحسنات، طمعا منه في توجيه فهم الحقائق الأدبيّ 

 شاد.الإرومعرفة خصائصها وأهدافها، وتجلىّ هذا كلهّ من خلال البناء والتوّجيه و

 :اءة في نظري ة المثل العليا عند أفلاطونقر _4
يمثلّ أفلاطون الطّرف الثاّنيّ الوسط في الثاّلوث الفلسفيّ اليونانيّ، عاش بين     

، والأب الفكريّ لأفلاطون، هو أستاذه سقراط أخذ عنه 1ق.م( 428-337عامي ) 

أم بحقيقة الوجود، جميع توجُهاته الفكريةّ، سـواء أتعلق الأمـر بنقل الأشكال الأدبيةّ، 

 التّي مازالت المشكلة فيها مفتوحة 

، ولم يكن للفيلسوف أفلاطون أن يضع كتابا على مصراعيها بين الحقيقة والمحاكاة 

في النّقد الأدبيّ، لأنّ الأمر كان بعيدا عن مزاجه وفكره، ولأنّ الفكرة الكبرى 

 الحقيقة.والمشكلة القائمة التّي أخذت بعقله هي مسألة البحث عن 

 ى هوميروسوأثناء بحثه عن الحقيقة ينكّب أفلاطون لنقـد الفنون، فيتحامّل عل     

ري من لشّعالشّاعر الممجّد للبطولات في إلياذته الشّهيرة في أنهّ يصوغ في متنه ا

ذه م أستافهـ ورغم أنّ فهم أفلاطـون لم يحد عن ؛الرّوايات والأخبار ما يمسّ بالآلهة

 ه إلهام وأنّ الشّاعـر ملحمياّ كان للشّعر في: أنّ 

؛ إلاّ أنهّ يرفض المساس بالآلهة 2أو غنائياّ، متصّل بقوّة سماويةّ إلهيةّ تلهمه ما يقول "

ذلك الفكر الاعتقاديّ المتجدرّ لديهم، وهذا الأمر شبيه بموقف أرسطو فنيس من شعر 

 إيسخيلوس.
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 لأخلاقيةّار على نجاح الرّسالة من خلال ما سبق، يتأكّد لنا أنّ أفلاطون يصّ      

يّ، الذّي لمتلقـلى اللشّكل الأدبيّ، ذلك أنّ كلّ ما فيها موجّـه إلى الجمهـور، وبالتالي إ

 نسعى في هذه الدرّاسة 

 إلى توضيح مكانته.

در إنّما مصو ؛ليست حقيقـة الفلسفة عند أفلاطـون تعارضا بين الماديّ والمثاليّ      

) لصّحيحذ باالات، التّي فتحت أمام العقل اختلافا في مسيرة الأخـللتسّاؤلات والإشك

ا فوق ، ومالحق (. فقد سعـى أفلاطون مع سابقيه إلى الفصل ميتافيزقيا بين المحسوس

وم لمفهاالمحسوس، محاولة منهم للمطابقة بين الفكـر والواقع، ويتضّح قولنا هذا 

 بعرض أهم المواقف النّقديةّ لهذا الناّقد:

لواقعة امور _ استخدم أفلاطون المنهج الديّالكتيكيّ، الذّي مؤداّه أن يبدأ في الأأ

ة عن ن غائبتكو المتحققة، راجـعا بالتحّليل إلى الكشـف عن المبدأ أو عن الفكرة، التّي

 الواقع، ولكنّها ثابتة في سماء الفكر المجرّد.

وإنّما تكتسب  ؛جيةّ لا حقيقـة لها_ أكّد في نظريتّه للمثـل العليا: أنّ الأشياء الخارب

حقيقتـها من الأفكار، التّي تمثلّها، وأنّ المحاكاة هي محاكاة الشّاعر للمثل العليا، 

ولأنّ الموجودات صيغت على  ؛الكون ما فيه ومن فيه والتّي هي أصل الخلق وأصل

الأدب) شاكلة هذه المثل، على نحو مستقيم أو أعوج ، فكان طبيعياّ أن يقاس جمـال 

 .1جمال المحاكاة (، بمقدار ما يعكس من خصائص هذه المثل وصفاتها 

يد، لتقل_ خلال حديثه عن المحاكاة، يرى أنّ الشّعر ضرب من ضروب المحاكاة أو اج

قصان. نها من عتريوأنّ الشّاعر لا يقلدّ الحقائق؛ بل يقلدّ ظواهر الحياة الجارية، وما ي

ويحاكي  ائق،وصف الشّعر بأنهّ تقليد سخيف يشوّه الحق وهذا ما أدىّ به _حقيقة _ إلى

ك لخياليةّ؛ ذلمور ار الأأشياء الطّبيعة الناّقصة المقلدّة لعالم المثل، وكثير ما يقلدّ الشّاع

العقل، وعاطفة ه الأنّ الخيال هو المحرّك الأساسيّ للمتلقيّ، باعتباره كلّا لا يتجزّأ، ب

دعي يست يثيره الخيال في عاطفة المتلقيّ، هو ما والذّي يصعب الفصل بينهما. فما

 العقل إلى البحث عن الحقيقة ) معنى الوجود (.

 ان، وهولإنس_ انفـرد أفلاطـون بنظرته للجمال؛ حين يراه بأنهّ هو الماثل في عقل اد

قل. مستّ ـورة التّي انعكست على ذهنه، من تعريف عقليّ له وجـوده الخارجي الالصّ 

مقدار بلها ود قبل وجود الأشياء الجميلة، والتّي تأتي متفاوتة في جمافالجمال موجـ

 القرب أو البعد عن النّموذج المثال.

ذي يّ، الّ ظـر_ افترض أفلاطـون وجود نماذج عقليةّ، لها كيان مستقّل في العالم النّ هـ

 لا يستند
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لإدراك الحقيقـة في ة. ولهذا انحاز الفلاسفـة إلى العقل وبراهينه كأداة وحيدة إلى مادّ  

الظّواهـر والأشياء، فقد كانت السّيادة للوثنية، ولم يكن هناك وحي إلهيّ) دينيّ (، 

ينافس العقـل في ميدان التفّلسـف والتأّمل والتفّكير. أمّا عن المادةّ، فوجـودها مستقّل 

ـود عن الوحي الإلهيّ، ويعتبر الوعي الإنسانيّ انعكاسا لها، فهي أوليةّ في الوج

 .1والتأّثير؛ بينما يبقـى العقل ثانويا بالنّسبة لها، وهي مصدر الفكر عند اليونان 

 لكامنة (،افي المثل نجد أفلاطون، وغيره من الفلاسفة يؤمنون بالشّوق) القوة      

ن ـل مكمفهوم للخلق، وهو ما يسمّـى بالهيوليّ، وهو المادةّ في تشكّلها في شك

قائم  نهّلألصّور. والهيولي موجود منذ الأزل بوجود القوّة؛ الأشكال، أو صورة من ا

ين، يونانيد الفي التصّور معدوم في الواقع، ففلسفة الخلق هذه فسُِر بها خلق الكون عن

 والذّي ينشأ من اللاوّجود.

كانت  لاطونيةّ،تعرّضنا لنظريةّ الخلق وحقيقته محاولة منا لمعرفة أنّ المثل الأف     

 ؛القضيةّتعالج هذه 

ابط الرّو نهـييمن خـلال فعل المحاكاة التّي يراها أفلاطون بأنّها دون معنى، وبسببها 

لن يقدرّ كاة، ومحا بين الداّل والمدلول. فالعلامات التّي يقدمّها الواقع العيني هي مجرّد

عـى سلنا الوقوف على" المعنى الخالد "،  وفي المحاكاة وغيرها من المفاهيم، 

 وى.ة بالهحكومن نحـو فن الإقناع، لجلب الاقتناع من الطّبيعة الإنسانيةّ، المأفلاطـو

 :بلاغة أرسطو في كتابيه فن الش عر وفن الخطابة_ 5
ة حول ـمّ جآراء  له، ود الأدبيّ ـق.م، وهو مؤسّس علم النقّ 384و سنة ـولد أرسط     

 التلّقيّ، سنحاول أن نختصرها في الشّروح التالية:

ذي قسّم  المحاكاة عند أرسطو، تختزل الشّكل المجرّد عند أفلاطون _ الّ إنّ      

 لشّكـل، واالأشكال إلى ثلاثة: شكل مجـرّد) عالم المثل (، وشكـل حقيقيّ) الواقع (

 المحاكيّ) مثل الشّعر كالتقليد 

م قابذلك أ. ومن تقليد (_ إلى نوعين: الشّكل الطّبيعيّ) الواقع (، والشّكـل المحاكيّ 

واستجابة  نظام المحاكاة مقارنة بنظام الطّبيعة. فالمحاكـاة عنده فعل ذاتيّ خاص،

 .هيرلتطّلدافـع نفسيّ سيكولوجـيّ، بضرورة أنّها ضرب من الإبداع، يؤديّ وظيفة ا

 يه ومنفلكون ما والمحاكاة عند أرسطو تقليد للطّبيعة، ولكن أيّ طبيعة هذه؟ إنّها ا    

، لخياليّ ازيّ أفلاطون _ والمحاكاة عنده كذلك تكوين للعالم الرّم فيه_ مقولة قال بها

ت نفعالان الاموالذّي فضيلته تقليد العالم الواقع الملمـوس، والوظيفة فيه التطّهيـر 

 الضّـارة، وهذه وظيفـة الفنّ الحقيقيةّ، 
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التّي من خلال اهتمامه بها يسعى لتوضيح القياس، كصورة من صـور المنطـق إلى 

، وهذا عند المقارنة بالمثل العليا. فالقياس عنده انسجام 1جانب صورة الاستقراء

الخطاب نفسه، وهذا ما توضّح في كتابه " فن الشّعر"، الذّي توصّل فيه إلى ربط 

الشّعر والشّعـراء، بذات) المثل العليا ( لا بظلهّا على الأرض، ذلك أنّ للوجود 

  ود الفعلي، أو الواقع الماديّ.المعنوي أو العقلي سبقا على الوج

قصـر الشّعر على الإحساس، ووظيفته الإمتاع والإطـراب، فهو لا يقترب من      

عن تقديم يعته) الرّمز والصّورة (أشياء العالم وأسراره، وهو إحساس عاجز بطب

ة نقد أرسطـو للشّعر، حين يراه ضربا ـ، هذه هي حقيق2المعرفـة وعن كشف الحقيقة 

ن الذّي يميّزه في نقده هذا هو أنهّ لم يطرد الشّعراء، ولا ـوب المحاكاة، ولكمن ضر

 الأدباء) الخطباء ( من المدينة؛ بل أقرّهم ودافع عنهم.

ه تـعلاقودثّ فيه عن هذا الفنّ، ـرسطو كتاب آخر يسمّـى" فن الخطابة " تحلأ     

قنع يو من يب الناّجـح، هوفيه لم يقص الخطباء من مدينته معتبرا أنّ الخطبالجدل، 

وسائل تم بيالجمهـور، من خلال فضيلته، لما للأثر الخلقيّ من قوة الإقناع، والذّي 

 الجدل والبرهان، وللاهتمام بهما.

و قياس نوّه أرسطو إلى مفهوم القياس المضمّر، الذّي هو أساس البرهان، وه     

قدمّاته يّ، ومطابـلقياس الجدلي أو الخمنطقيّ، له مقدمّته العلميةّ ونتيجته الحتميةّ. وا

تعلّق يبرهان وال احتمالية ظنيّّـة، تسمح بالتفّكير في الشّـيء وضدهّ، فالقياس، والجـدل

 لعلميّ.المجال افي  بالحقيقة النّسبيةّ. أمّا الحقيقـة المطلقـة، فهي ما يمكن الالتقاء به

جّة قامة  الحإطلب الماهيةّ، قبل  لا تعتقد فلسفة أرسطـو الأنطولوجيةّ بإمكانية     

قرار د، الإتقـاعلى الوجود، وذلك تفاديا للسّقـوط في الأوهـام، وقد ترتبّ عن هذا الاع

 بأسبقيةّ الوجـود 

. وهذا التصّور الأرسطـيّ أفضى إلى التسّليم 3على معرفـة الماهيةّ التّي تستنّد إليه 

ه قد أعزى إلى العبارة وظيفة ترجمة أيضا، بقبول غموض المعنى، على الرّغم من أنّ 

 ما في الفكر بواسطة الألفاظ.

حرص أرسطو على ذكر عدد من البنيات المكوّنة للعمل الفنيّّ، كالتوتر الداّخليّ      

الذّي يؤديّ وظيفة في تحقيـق الاستجابة، فهو حين يتحـدثّ عن نظام الاستجابة يفرق 
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لاستجابة، وبين إثارة الرّعب التّي لا شأن لها بين هذا المثير الفنيّّ الذّي يخلق ا

 بطبيعة الفنّ.

رف _ لتعّالتغّير في الشّكل يؤديّ إلى التحّول _ انقلاب الفعل إلى ضدهّ _ وا   

ة لكراهيّ امن  الانتقال من الجهل إلى المعرفة، كالانتقال من الحب إلى الكراهيّـة، أو

 إلى الحب _ وهـذان العنصران

. (للذّة اال) تعّرف (، يرتبطان عند أرسطو بالاستجابة، والتطّهير والجم) التحّول وال

، رّمزيّ م الوهذه الأجزاء تمثلّ الأساس في بنية العمل الأدبيّ، لأنّ مقـومات العال

 وضعت في الشّكل الأدبيّ لإثارة الاستجابة.

إلى  سعى كذلكتومن هنا؛ فإنّ النّظـريةّ القديمـة " تبحث في وسائل التمّكـين، و     

 المحافظة 

على معنى النصّ؛ أي المعنى الذّي حاول المؤلفّ أن يوصله، ومن هنا كان التأّويل 

 .1في هذه النظّـريةّ يقوم على كشف معنى المؤلفّ ووسائل تمكينه "

ما نيّ اهتماأرسطو_ في تاريخ الحركـة النّقديةّ _ من أبرز رواد الفكـر اليونا     

 ما لنّقديّ  واأو مفهوم الجمال في استقبال النصّ. ففي رصيده الفكـريّ بفلسفة التلّقيّ،

حديث ي الفيمثلّ اهتمامه بهذه المسألة، التّي كانت تستقطب تفكيره، وتجمع فلسفته 

ة علاقعن أجناس الأدب، والمتتبع لحديث وتحليل أرسطـو للشّعر، يدرك اهتمامه ب

قطة نانت كعظم الأحكام النّقديةّ، كما النصّ بالجمهور، فقد كانت مرتكزا أساسا لم

 تحوّل في مسار الفكر بينه وبين أستاذه أفلاطون.

بعناصرها الثلّاثة وهي: النصّ، والأديب والمتلقيّ،  اهتم أرسطو في عملية التلّقي     

وأعطى لكلّ عنصـر دوره في التفّاعـل داخل هذه الثلّاثيةّ لإنتاج الجماليةّ، وتحقيق 

و بين المقدرة الفنيةّ ـربط أرسط ـيرسالة الكاتب. ولأجل تحقيق عمليةّ التلّقالاستجابة ل

، فلا ينبغـي أن يكون موضع النّص 2وال المتلقيّ ومعتقاداته ـر، وأحـلدى الشّاع

إلاّ إذا كانت براعة الشاعر وملكاته الفنيّةّ قادرة على  ؛مستحيلا في رؤية الجمهور

 لدى الجمهور. تصوير المستحيل في صورة الممكن

إنّ اهتمام أرسطو بتوثيق الصّلة بين رسالة الأديب وطبيعة المتلقيّ، كان من أهمّ      

دواعي الحكم على الشّعر الغنائيّ من ناحية، ومن أسباب المفاضلة بين أجناس الشّعر 

الموضوعيّ ) المأساة، الملهاة والملاحم ( من ناحية أخرى. فالمأساة في المرتبة 

تليها الملهاة، ثمّ الملحمة، والفيصل هو طريقة المحاكاة، وما يترتبّ عليها من الأولى 

 ، فـأرسطـو لا يقف في المأساة 3أثـر ناتج عن عمليةّ التلّقـيّ 
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بل يركّز على الأثر الناتج في  ؛عند أثرها المباشر في إثارة شعور الخوف والرّحمة

  مليةّ التطّهير.عمليةّ التلّقيّ لدى الجمهور، وهو ما يسمّى بع
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 استهـلال: -



اف من افتتاحنا لهذا الفصل بالموروث اليونانيّ هو الاستخفليس الغرض      

 يا قبلاريختولكن التاّريخ يفرض حقائقه، فالمـوروث الفلسفيّ وجد  ؛بموروثنا العربي

بي ي العرلنبّالمـوروث العربيّ؛ بل وقبل ميلاد المسيح عليه السّلام الذّي بعث قبل ا

رورة عي ضفإنّ طبيعـة البحث الممنهج تستد ؛محمّد) صلىّ الله عليه وسلم (. وأيضا

العمل  نّ هذاإمَّ ثالتسّلسل التاّريخي للتعّرف على حقائق الظّواهر الأدبيةّ، وحيثياتها. 

مات ه بصا على معرفـة حقيقة الجدل حـول ما إن كان للأدب اليونانيّ ونقدسيساعدن

 في الأدب العربي ونقده. 

م سيكون هذا البحث عبارة عن عرض متسلسل، تعرض فيه أهمّ الأبحاث لأه     

ؤية رأو  القرّاء، والنّقاد العرب. ولا حرج على باحث إن وافق باحثا آخر في نظرة

اث الترّ  فيتعنا بخطة كتاب "المعنى الشّعريّ وجماليات التلّقيّ معرفيةّ، ونحن قد اس

لفصل د في اي ورالنّقدي والبلاغيّ" لربى عبد القادر الرّباعي، ولكم النصّ الكامل الذّ

فيه:  . تقولأويلآليات الإنتاج والتّ  -الثاّلث من الكتاب، وهو بعنوان: المعنى الشّعريّ 

 قديةّ،النّ  في النّقد العربيّ، وحين استعرضت الجهود"بحثت فيه أشكال تلقيّ الشّعر 

 والبلاغيةّ العربيةّ تبيَّن لي أنّ فيها أربعة أشكال للتلّقي هي:

لة، أو نه بجمقيه عالتلّقي الشّفاهي الجماعيّ الذي كان تلقياّ انطباعياّ يعبّر متلأولا: 

وأشعر أهل  عر الناّس،عبارة تحمل استجابة أوليةّ، وآنيةّ للنصّ بعد سماعه، مثل: أش

واة، ل: الرة مثزمانه. أمّا لماذا هو جماعيّ فذلك لأنّ الذين اشتركوا فيه فئات متعددّ

ة النَّاس المتذوقين للشّعر وب  .لنّساءعض اواللّغويين، والخلفاء، والأمراء، وعامَّ

الثقّافة و ربيّ،التلّقي البيانيّ الذي اتخذ أصحابه منهجا يعتمد على الذوّق العثانيا: 

 القاضيودي، العربيةّ في تلقيهم للشّعر، وتعليل آرائهم فيه، مثل ابن المعتز، والآم

 الجرجاني.

عر تحليلا اثالثا:   نستعنيطياّ مستنباالتلّقي الفلسفيّ الذّي كان أصحابه قد حلّلوا الشِّ

 يةّ مثل: عبدرسطالأة وبثقافتهم التّي مزجوا فيها بين الثقّافة العربيةّ، والثقّافة اليونانيّ 

 القاهر الجرجاني، وحازم القرطاجنيّ والسّلجلماسي.

التلّقي العلميّ الذي اعتمد أصحابه في تلقيه على معرفة منطقيةّ، وسلكوا فيه رابعا: 

التقّسيم، والتجّـزئة والتفّـريع حتىّ انتظمت لهم البلاغـة في ثلاثة علوم: هي المعانـي، 

ه قدامة بن جعفر، وأبو هلال العسكريّ، والسكّاكيّ والبيان والبديع، ومن أعلام

 1والقزوينيّ".
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مت تمثلّ النصّوص القديمة معينا لا ينضب، فهو تراث لأمّة عريقة، أقا     

ـث باح للالحضارة، ورسّخت الثقّافة، فظلتّ بهذا مصدر الإلهام الفكـريّ، والعقليّ 

ه من ختزنرغم اختلاف الرؤى والمذاهب. ولا يزال هذا الترّاث ينبوعا للعطاء لما ي

م ولا قائ إبداعات عقليةّ بشريةّ، حصرها التاّريخ ولم تحصره هي بدليل أنّ الوجود

 حصر لما يحويه.

وكما احتفى الباحثون، والمؤرخون بثقافة اليوُنان وفكرهم، فإنّ الترّاث العربيّ      

الفكر الإنسانيّ بأكمله، حين ترُجِمت الخطب، وحُقِّقت الأشعار، واستوُلِي على شغل 

المخطوطات. فلا يتسنى لأصحاب الترّاث العـربيّ اليوم؛ إلاَّ أن يتبينّوا ضخامـة ما 

فالإنسان هو الإنسان سواء في الشّرق، أو الغرب عواطفه،  1خلّفه الأوّلـون من تراث.

ه ونوازعه مشتركة، وغرائزه هي تلك التي يولد بها البشر وأحاسيسه واحدة، ودوافع

 جميعا. وعقله يتفّق، ويختلف ويتصادم في كثير من المسائل والقضايا. 

تعزى إلى  -وإن كانت مستعصّية-وليست هناك قضيةّ أدبيةّ، أو مسألة فكريةّ      

رقيًّا كان أم غربيًّا الشّرق وحده، أو إلى الغرب وحده، وإنَّما يستطيع الإنسان المبدع ش

من قضايا  -وهو بهما كلٌّ متجانس لا يتجزأ-أن يعي ما يعرضه عليه عقله، ووجدناه 

ومسائل ما دامت الظّروف الحياتيةّ المحيطة به مساعدة له على الفهّم والاستيعاب، 

"ولا شكّ أنّ الزّمان، والمكان، والبيئة، والاستقرار، والترّبيةّ وغيرها أمور، أو 

ل فروقا قد تكون جوهريةّ حينا، وعرضيّة حينا بين انتاج عقليّ، وانتاج ظر وف تشكِّ

، وهذه المقاييس تبيح للكاتب 2عقلي آخر، وحصاد عاطفيّ، وحصاد عاطفيّ آخر"

المبدع حريةّ ما يقول، فتكون ميزة لكتاباته، وتعطي للقارئ صلاحيةّ لما يقرأ، فتكون 

 قراءته سلطة لما يراه.

إن وديةّ، ود نقغرو فحيثما كانت ثمّة حركة أدبيةّ، وفكريةّ؛ إلاّ وتبعتها جهولا      

ي هناّقد ن الكانت لم ينضح بعد. فالعلاقة بين المبدع في كافة الأشكال الأدبيةّ، وبي

أبدا   يمكن. ولاعلاقة ملازمة، فكلاهما يعيش من أجل إبداع المعادلة الفنيّةّ الجماليةّ

بدع الم ؛ إلاّ وقد تبصّرنا لما يقف من وراءه، وهما اثنانالوقوف على عمل أدبيّ 

، بداعيّ الإ والناّقد. ولكن عندما نذكر الناّقد فنحن نقصد بالضرورة المتلقيّ للنصّ

وما دام هو  يةّ،وذلك ما دمنا نسعى لإثبات حقيقة الاهتمام به من خلال الدرّاسات النّقد

 يّ.المحرّك الأساس في الحكم على العمل الأدب

لقد تحدثّت الكتب الترّاثيةّ القديمة عن وجود الكثير من النصّوص النّقديةّ التّي      

ما للعمل  كانت ترافق ظهور القصائد، والأشعار في العصر الجاهليّ، وكانت مقوِّ

الأدبيّ، وخصوصا من ناحية اللفّظ والمعنى. ففي أواخر هذا العصر كثرت أسواق 

                                                
 .07ص، ) د.ط (، 2007مؤسسة الكتاب، لبنان،  ،" معرفي ة الن ص "محمد محمود غالي، -1
الن قد والن اقد"، الن اشر  –دراسة نصي ة نقدي ة تحليلي ة مقارنة  –فتحي أحمد عامر، "من قضايا الت راث العربي   -2

 .07منشأة المعارف بالإسكندرية، )د.ت(، )د.ط(، ص



ناّس من قبائل عدةّ، وكثرت المجالس الأدبيةّ التي يتذاكرون العرب التي يجتمع فيها ال

ا جعل بعضهم ينقد بعضا، وهذه  عر، وكثر تلاقي الشّعراء عند الملوك، ممَّ فيها الشِّ

 الأحاديث، والأحكام والمآخذ ما هي إلاّ نواة للنّقد العربيّ.

عهم الأدبيةّ، وسليقتهم و" كان الحكام النَّاقدون يبثوّن آراءهم على ما تلهمهم طبائ     

العربيةّ، وأذواقهم الشّاعرة، فجاءت أحكامهم ذاتيةّ محضة، تقوم على آرائهم 

الخاصَّة، وبوحي أذواقهم الشّخصيةّ دون استناد إلى أسس معروفة، أو مقاييس 

مألوفة، أو أصول مقرّرة، أو قواعد مرعيةّ. وفي صورة مجملة يصدرونها 

ير مفصّلة، أو مسببّة لا تبينِّ وجود النّقد، ولا تتعرّض بالاستحسان أو الاستهجان غ

للعلل، والأسباب التّي قامت عليها، ولا تعتمد على دراسة، أو بحث أو تحليل، فإنّما 

يصدر مثل هذا عن فكر علميّ منظَّم يحسن التعّليل، والاستنباط، وإن طبيعتهم لم 

 1تؤهلهم له ".

فطرة قبل أن يكون علماً، وأصولاً وقواعد، وكما فالنّقد الأدبيّ ملكة، وذوق و     

وجد الأديب المنشئ الذي يستطيع بإبداعه أن يصوّر في أسلوب مثير ما يجيش به 

خاطره، وما يعتمل في فوائده من أفكار، وخواطر وأحاسيس، فقد وجد كذلك الإنسان 

العمل الأدبيّ الذوّاقة المرهف الإحساس الثاّقب النَّظر الذي يستطيع أن يظهرها في 

من جمال أو قبح، وأن يصل إلى ما خفي وراء ظاهره، وهذا يعني أنّ العرب القدامى 

) في الجاهليةّ ( قد عرفوا النّقد الأدبيّ، وزاولوه. عرفوه فطرة وطبيعة، وزاولوه ذوقاً 

ه علماً، وفناًّ، له أصول -أبداً -وإحساساً وطبّقوه على نتاجهم الشّعريّ، ولكن لم يعرفوه 

 2وقواعده.

ومن المعارف المسلمّ بها أنّ كلّ أدب وليد بيئته الطبيعيةّ، والاجتماعيةّ. وطبقاً      

فهذه »لهذا فالأدب الجاهلي وليد الصّحراء بيئة العرب الطبيعيةّ، والاجتماعيةّ، 

الصّحراء بأرضها وسمائها، بحيوانها ووحوشها، بجذبها وشظفها، بقيظها وبردها، 

سوتها أجل هذه الصّحراء وبكلّ ذلك، وبكلّ ما كان يجري في حياتها من بخشونتها وق

الذين كانوا في  3،«غزو، ونهب وسلب هي التّي شكّلت أسلوب عرب الجاهليّة

تنقلاتهم عن النيّاق في مسالك الصّحراء الموحشة لا يجدون غير الغناء ليأنسوا به، 

ومن هنا ينشأ الشّعر إلى جلب الغناء، فهم يغنوّن ليهوّنوا على نفوسهم مشاق الطّريق. 

 وهما من أصل واحد عند جميع الأمم.
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سجل يتذاكرون فيه أياّمهم، ويقيدّ عليهم مآثرهم، ويرفع م » والشّعر عند العرب      

فأهل  1«.شأنهم ويهوّلون به على عدوّهم، ومن غزاهم... ويتسامرون به في لياليهم 

جناح من الحضارة يحلفون بما أتيح لهم في حياتهم البادية من العرب قبل أن يمسّهم 

تلك من الأدب، فيقول شاعر القبيلة، ويسمع له سائرها، ويحفظ كثير من قوله، وقد 

يشيّعونه من حولهم في حياتهم المتسّمة بالتنّقل الدائم، فيتجاوز شعره قبيلته، ويتفاوت 

 شعر الشّعراء في شيوع شعرهم، وانتشاره.

 الغبطةرح ونوّن الرّضى، والسّخط والحزن إذا أصابهم، والسرور، والفكانوا يتغ     

 بون ماا يحإذا أتيح لهم، كانوا يصـوّرون ألوان الحسّ، والعواطف والشّعـور، وكانو

هون يعرض عليهم شعراءهم من هاته الصّور، فيتحّدثون بحبّهم لها، وكانوا يكر

 ينصرفون عنها ويسخطون.بعض ما يعرض عليهم شعراءهم من هاته الصّور، ف

عر ول الشّ ن يقفالشّاعر العربيّ في الجاهليةّ، وفي القرن الأوّل للهجرة، لم يكـ     

هموه، ن يفألطبقـة بعينها من الناّس، وإنّما كان يقوله لكل الذين كانوا يستطيعون 

قل ي يكن  لمويذوقوه، وكانت بيئته كلها تستطيع أن تفهم الشّعر وتتذوقه، فزهير مثلاً 

عرب ن المالشّعر لطبقة معينّة من الناّس تفهمه، وإنمّا قاله ليفهمه كل من سمعه 

 ويذوقه، وقل مثل ذلك بالقياس إلى الشّعراء الجاهليين جميعا.

ولمقومـات القصيدة الجاهليةّ أثر بالـغ على المتلقـيّ العربيّ السّامع، فقد ذكـرنا      

ً أنّ القصيدة في الجاهليةّ  هي وليدة الصّحراء بكل ما يميّز هذه الأخيرة من سابقا

ملامح وتشكّلات. فالمقدمّة الطّللية التّي ابتكرها الشّاعر الجاهليّ ما هي إلاّ بكاء على 

الدمّن ووقوف على الأطلال، وأسف على مفارقة الحبيب، نتيجة حياة الترّحال التي 

سريع التأّثر تثور نفسه » عروف أنهّ كان يحياها الجاهليّ طلباً للماء واكلا. والعربيّ م

وكان  2«.لأتفه الأمور، ثورة صادقة تجعله يسمو إلى أعلى درجات الإجادة والإبداع

ً لنظرة العربيّ الفنيّةّ، وطبيعته النّفسيةّ، فكانت  من البديهيّ أن يكون النّقد تابعا

 قد.الانطباعات النّقديةّ تخضع لتأثيرات الشّعر في نفس السّامع الناّ

، ونقلها لعربيّ عر اوكذلك الصّورة الشّعريةّ كمقوّم للشّعر العربيّ فقد أبدعها الشّا     

يّ سحر إلى سامعه، وهي في سحرها لا تردّ على آذان السّامع لما تحمله من تأثير

 بط بينهي ترفألاّ تنفصل عن التفّكير الكليّّ الشّامل،  -الصّورة-خفيّ. وينبغي لها 

ً للشّعـور، وهيالمفردات الم ً خاضعا ً منطقياّ داً تلك عني أبتلا  كانيةّ، والزّمانيةّ ربطا

 معنويّ.يّ واللحسّ االزّخـرفة الفنيّةّ فحسب؛ بل الإنشاء الفنيّّ والاندماج بين النّسقين 
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والتخّييل في الصّورة الشّعرية كمقوّم أساس هو ما يظهر قدرة الشّاعر على      

تبعد عن الإدراك لتفتح مجالاً لنشاط ذهن المتلقيّ، وخياله كي ابتكار المعانيّ، فهي 

يبحث عن العلائق الموجودة بين ظاهرة الصّورة، وما ترمز إليه، ويقيم جسر 

تواصل بين المعطى الحسّيّ الملفوظ، والمعنى الخفيّ المعبرّ عنه بواسطة هذا 

 1المعطى.

ـر ميزات القصيدة الجاهليةّ، وإنّما في حديثنا عن المقـوّمات نحص -أبداً  –لسنا      

نحن بحديثنا عن المقدمّة الطلليةّ، وعلاقتها بنفسيةّ السّامع العربيّ، وعن الصّورة 

الشّعريةّ، وارتباطها بذهن المتلقيّ، ووجدانه لا نغفل عمّا كان من أثر للوزن، 

ة، وخصوصاً أنّ والموسيقى في تحريك وجدان السّامع. فللوزن أثر قيمِّ يرتبط بالنّفسيّ 

الإنسان وليد الفنّ مرتبط به منذ أن وعي الوجود. فالوزن والموسيقى يشكّلان 

العنصر الموسيقيّ الأوّل الظّاهر في الشّعر، " والوزن أخص ميزات الشّعر، وأبينّها 

في أسلوبه، ويقوم على ترديد التفّاعيل المؤلّفة من الأسباب، والأوتاد والفواصل، 

 2فاعيل تنشأ الوحدة الموسيقيةّ للقصيدة كلّها ".وعن ترديد التّ 

ات لأصووالشّعر هو في الدرّجة الأولى موسيقى يشبهها في الوزن، وانسجام ا     

ة، وترجيعها بصورة متسّقة بين طويل وقصير، ضعيف وقويّ، ولكن وقفات القصيد

ً  يقىموس لا يضبطها العدد بالدقّة التّي تنضبط بها وقفات الموسيقى.. والشّعر في  أيضا

 اخر كلّ ي أوفقافيتّه، فهي تصوّر المقطع الذي تنتهي به أبيات القصيدة ويترددّ وقعه 

 له. بيت، بحيث تبدو نغمته صدى يترددّ بصورة قياسيةّ ينتظره السّامع ويستعد

في  مثلّةنجد الموسيقى مت -الوزن والقافية-وإلى جانب الموسيقى الخارجيةّ،      

دلّ لتّي تااني ين: اختيار الكلمات وترتيبها، والملاءمة بين الكلمات والمعجانبين هامّ 

ومعرفته  اظه،عليها. فاختيار الكلمات، وترتيبها يتبدىّ في حسـن اختيار الشّاعر لألف

ً وبالحسن منها، والمستهجـن، وملاءمته بين ألفاظه حتىّ لكأنّها سبكـت سبك  احداً.ا

لأوّل الجانب اثلّ لائمـة، وما يتبعهـم من تلاحم، وامتزاج يمفهـذا التخّير، والدقّة والم

ـريع، لتصّامن هذه الموسيقى، ويمكن أن نلحق بهذا الجانب أنماطاً متعددّة تظهر في 

ثلّ في المتم انيوالتنّوين، والازدواج، والتقّسيم، والجناس، والطّباق. أمّا الجانب الثّ 

عاته لموضو اعرتدلّ عليها، فيعني أن يختار الشّ  المواءمة بين الكلمات والمعانيّ التّي

ل هما وّل؛ بالأ الشّعرية الألفاظ التّي تناسبها، وهذا الجانب الثاّنيّ ليس منفصلاً عن

 وجهان لعملة واحدة، ومن هنا كان لابد من مراعاتهما معاً.

د على كشف وللسّياق الذّي ترد فيه الألفاظ، وتساق فيه اللغّة دور مهمّ، فهو يساع     

المعنى نتيجة المعرفة السّابقة، التّي يفترض أنّها مشتركـة بين المتكـلمّ والسّامع الذي 
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يتمكّن عن طريقها من تأويل ما يقصده المتكلمّ من كلامه، والوضع اللغّويّ له هذا 

الوضع الذي قد يؤدي إلى تعددّ السّياقات كاللّغويّ، والعاطفيّ والثقّافيّ وسياق 

" الناّقد الحقّ هو من يكشف عن دلالة النصّ الشّعري في سياقه  الموقف. ّّ ونرى أنّ

الفنيّّ العام، ويثريه برؤاه التي لا تتناقض مع معطيات النصّ والذاّت الشّاعريةّ، 

 1وزمانه، ومكانه ومجتمّعه ".

مل أن يج اعرووحـدة البيت مميّز للقصيدة العربيةّ الجاهليةّ، ففيه يستطيع الشّ      

د قيّ عنلمتلتجـربة حياته التّي هي تجربة مبدع، دون أن يربطه بغيره، وما يكون من ا

 حكمه على هذا البيت؛ إلاّ أن يهتف قائلاً: هذا سمط الدهّر.

إنّ كل ما تحدثّنا عنه سابقاً من مقوّمات، وذوق في الحكم على العمل الأدبيّ كان      

ميّز للحياة الأدبيةّ، والفكريةّ للعصر يسير تحت ظلّ مميّز العصر "الشّفهية" كم

الجاهليّ. فقد اكتنف هاته المشافهة الغموض، وسوء الفّهم عن طريق الإحالات 

الداّئمة، والفوريةّ إلى الوسط المكانيّ، والمحيط الزّمانيّ الذي يشترك به المتكلمّون 

ً بين أطراف المحادثة. ة باعتبارها والكتاب 2"أطراف المشافهة"، مثلما يحدث تماما

مرتبة من مراتب النّشاط الإنسانيّ في بناء حضارته، وتقيّيدها ضمن حيّز معلوم لنقل 

تجاربه المعيشة، فالكتابة أسهمت كثيراً في القضاء على هذه الشّفويةّ لما قامت به من 

تدوين للنصّوص الشّفوية، والكتابة أنجزت وظيفتها في إطار اللّغة التّي تنتج الفكر 

 ه.وتوصل

إنّ غياب الرّموز المدوّنة، أو النصّ المكتوب يجعل من المتعذرّ القراءة،      

والاحتفاظ بالمقدمّات المنطقيةّ، وبتنظيمها، وبالتاّلي يصعب التنّظيم المنطقيّ ويبطل 

الاستنتاج، فلا توجد لغة من دون صوت، أو حركة أو رسم )كتابة(، وهناك علاقة 

تحكم هذه المجموعات اللسّانية الصّوتية، والنّحوية، وطيدة بين القوانين التي 

والأسلوبيةّ والسّيميائية، وتعكس هذه القوانين العلاقات الموضوعيةّ بين الموضوع 

المتحدثّ عنه، والحقيقة الخارجيةّ. فالرموز الكتابيةّ هي أشياء يمكن بفضلها أن نعبرِّ 

 3عن علاقات الموضوعات المتبادلة.

غم من معرفتنا لأدوار الكتابة، ولأهميتّها، فإننّا لا نستطّيع التخّلص من وعلى الرّ      

الشّفوية، فهي شيء متجدرّ فينا، فهذه الشّفوية تتجسّد في المخبر لا في المظهر، أي 

في التفّكير طوراً، وفي السّلوك طوراً آخر، وذلك على الرّغم من التعّلم والتبّحر في 

الشّفويةّ التي تظلّ عالقة بالشّخص كالطّبيعة، والجبّلة  أصول المعرفة بحكم الوراثة

المتحكّمة من وجهة، وبحكم الانتماء العام إلى المجتمع النصّف الشّفويّ من وجهة 
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أخرى، وربّما يعود هذا إلى أنّ الكتابة لم تمكناّ من الاستفادة من جمالياّت النصّوص 

تتوفّر على تقنيات الشّفوية التعّبيريةّ  الشّفوية، لأنّها عجزت عن نقلها، ذلك أنّها لا

 لاختلاف المرجعيةّ الثقّافيةّ لكلّ منهما.

ية بين توّاصلة الوالواقع أنّ الشّفوية أنتجت لها قوانين مؤثرّة كثيراً في العمليّ      

ينتفع  لشّفوياتمع البشر، فهي قادرة على نقل جمالياّت التعّبير وتقنياّتها. ثمّ أنّ المج

 وحيدياّت خاصّة للتوّاصل كالإيقاع، والأهازيج، والرقص، والكلام، وكتمن تقن

لى كز عالأنماط التعّبيرية لجعلها تعتمد على ووحدات متكرّرة كالسّجع الذي يرت

 يةّ.لصوتتجزئة الكلام إلى تقسيم ثابت للعبارات بحسب الطّول، والوزن والطّبقة ا

 لهجريّ الجاهليّ حتىّ أواخر القرن افقد استمرت المرحلة الأولى من العصر      

وابعها، ولى طة الأالثاّنيّ، حيث ابتدأت المرحلة الثاّنية مرحلة النّقد المكتوب، وللمرحل

م بتعم ، ويمكن لأحكاميم اوسماتها العامّة التّي تميّزها. فالنّقد فيها عفويّ فطريّ يتسِّ

ل نتمي إليها كلتّي ية اة، أو الاجتماعيّ إرجاع هذا النَّقد السَّاذج إلى سذاجة البيئة الطبيعيّ 

 من الشّاعر والناّقد.

وكانت الأحكـام تطلق جملـة فيما يتعلّق بالشَّاعـر وشّعره، وفيها من الارتجـال ما      

يبعد عن التَّحليل، وتعليل الأحكام، ناهيك عن الإيجاز الشّديد في وصف الأشعار" 

ضل بين الشّعـراء، فالشّاعر الذّي يقترب من فالصّورة النّمطية كانت مقياسا للتفّا

محاكـاتها هو الشَّاعـر المفضَّل، ولا شكّ أنَّ الن قاد في العصر الجاهليّ كانوا يتلمسُون 

الأحكام النَّقديةّ من خلال رؤيتّهم المحسوسة للعناصر الفنيةّ، وليس من خلال التبّرير 

 1«.النّظريّ أو العقليّ 

كان  دقوحكم النَّا  كان قائما على الإحساس بأثر الشّعر في النَّفس،فالنّقد الجاهليّ      

طريا فاسا مرتبطا بهذا الإحساس قوّة وضعفا، والعـربيّ كان يحسّ بأثر الشّعـر إحس

يجعل ولحكم، افي  يبعد عن التعّقيدات. فما أسرع ما يتأثر السَّامع، ويندفع إلى التعّميم

 من الشّاعر أشعر الناّس.

و هأنهّ  كّزنا علىرتحدثّنا فيما قبل عن المتلقيّ للشّعر في العصر الجاهليّ، وكنَّا      

على  دلالة شـدّ أالسَّامع بدلالة الشّفاهية المميّزة لهذا العصر، فمصطلح المتلقـيّ هو 

 صطلحمالحـال السّماعيةّ للشّعـر من مصطلحات أخرى كمصطلح القارئ. والسَّامع 

 ئية.اط التلّقي الشّفاهيةّ، والسّماعيةّ فضلا عن القراشامل تنضوي تحته أنم

لشّعر ارتباط  لاولهذا فإنّ المتلقيّ السّامع يحظى بأهميةّ كبيرة في الأدب العربيّ      

اظ، بالإنشاد، حيث كان يسمع مباشرة في بعض المواقف الاجتماعيةّ وفي سوق عك

يا حول ن يلتقأتان ته، وشتان بين النيّ فالشَّاعر يبدع على نيتّه والمتلقيّ يؤوّل على نيّ 

 نيةّ النصّ.

 الت لقي  للأنواع الأدبي ة في الأعصر الإسلامي ة: -2
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 في صدر الإسلام: -أ

قد كناّ من قبل تحدثّنا عن التلّقي للأنواع الأدبيةّ في العصر الجاهليّ ) عصر      

كناّ –عصر الإسلاميةّ المشافهة (. وسنحاول الآن الحديث عن التلّقي الأدبيّ في الأ

ً الامتداد الزّمني لها  وقد يتساءل القارئ عن سبب دمجنا للعصر  –شرحنا سابقا

الإسلاميّ الأوّل صدر الإسلام، والعصر الأمويّ رغم تميّز العصر بالشّفاهية، ولأنّ 

التدّوين لم يشهد بداياته حتىّ أواخر القرن الثاّني الهجريّ. ونجيب نحن عن هذا بأنّ " 

حركة التدّوين هذه التّي تجلىّ نهارها أواسط القرن الثاّني الهجريّ كان لها فجرها 

الذّي تمتد خيوطه الأولى فتبدوا خافتة في العصر الجاهليّ، حيث عرفت العرب في 

وهذا بالطّبع ليس الداّفـع الأساسيّ  1جاهليتهم بعض التقّييد لبعض الشّعـر والمعارف".

ً بين زمنين زمن الجاهليةّ بكل ما للدمّـج، وإنّما دافعن ا هو محاولة الفصّل تاريخياّ

يميّزها عن عقائد دينيةّ، وفكر محدود، وحياة بسيطة، وعادة بالترّحال، وأنس بالشّعر 

 والغناء.

كان الأدب العربيّ مرآة للمجتمع العـربيّ تنعكس في صفحتها حياته، وتقاليده      

والنّقد العربيّ كان  2ر مرهف، وانفعال عميق،وخيره وشرّه في أداء صادق، وشعو

يتبع هذا الأدب في مسيرته خطوة خطوة، حتىّ وصل في تطوره إلى وضع الكتب 

النّقديةّ الخاصّة بالموازنات، والنظّريات والتفّسير والتحّليل، وهذا ما سنصل إليه من 

النّقد استطاع أن  خلال بدئنا بالنّقد في صدر الإسلام. ومن الحق المنصف أن نقول أنّ 

يتابع مسيرة النتاج الأدبيّ بمقاييسه النّقدية التّي كان ينبض من خلالها ويتحرك على 

 أرضها.

للنقّلة الحضاريةّ لدى الأمم وعي لذاتها" وكناّ نجد أمتنا في أواخر الجاهليةّ تطرق      

يعاند أنّ الشّعر  باب هذه النقّلة، وهي نقلة هيأّت الأمّة لرسالة الإسلام. وما من أحد

ً في تصويره لحاجات  كان أشبه بالحارس لحياة أمّتنا، وتطوّرها، وقد ظلّ أمينا

العرب، وعاداتهم، ومقاصدهم دون أن يغيب عن بالنا أنّ فنّهـم كان بمقتضـى حياتهم. 

فكان شعرهم يعبّر حسّياً عن ذلك، ثمّ شرع يدمـج بين الحسّيّ والمجازيّ، وينتقّل شيئاً 

ً مبتكر فشيئ ً إلى المعنويّ. وهذا ما تدل عليه صوره، وألفاظه، وكانت آنذاك وصـفا ا

لذات المبدع، وعلمـه بما حوله. وبذلك تصبح السّمة المميّزة للّغة في مكوّناتها 
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 شّعراءن ال الجديد، الذي كان يواكب ظهور فريق موالموقف النقّـدي الإسلامـيّ      

 ً ر وهو الشّع  منالمسلمين لم يعد عادياً للشّعر بالمطلق، ولكنهّ كان يرفض لوناً معينّا

 ذي كانالّ  شعر العصبيةّ التّي سعى الإسلام إلى نزع شوكتها، وأيضاً شعر المنافرات

رّث س، ويولنّفاالمقذع الذّي يؤذي  يتغنىّ فيه بأمجاد القبائل الجاهليةّ، وشعر الهجاء

في  سلامالحقد، ويقوّي الضّغائن؛ بل وكان يهتك أعراض المسلمين التّي اجتهد الإ

 ميةّ.لإسلااحفظها، ويفـرق القوم بدل جمعهم على التعّاون كعنصـر فعاّل في الدعّوة 

هذه  في-ـد نّقلوالتعّديل القـرآنيّ الإسلامـيّ لدور الشّاعر المسلم استطاع به ا     

ان نسي أن يخرج بأطر جديدة للشّعر الإسلاميّ الذّي يفرض على الشّاعر -المرحلة

قد  لعربيّ قد اماضيه الجاهليّ، وبناء ذاته الإسلاميةّ بوحي من الدعّوة. وما دام النّ 

ا نقداً ا وجدنأينمفأوثق صلاته بالتلّقي منذ الإرهاصات الأولى التّي تشكّل عندها النّقد، 

ً للاثنين، فتاريخ النّ م ًّ مرافقا لشّعـر اتاريخ وقد، رافقا للنصّوص الشّعريةّ وجدنا تلقيا

 .لنّقادابات يرافقهما تاريخ للتلّقـيّ. وهذه بديهة يشهـد بها الأدب، وتفصح بها كتا

كانت المحصّلة الجديدة للنّقد في صدر الإسلام شديدة الاتصال بما يعرف بالنّقد      

شّعر العربيّ ونثره، إذ أوضح النبّي قواعد النّقد الإسلاميّ للشّعر العربيّ، النبّويّ لل

ً منه ما يوافق الحقّ، وهو جيد حسـن،  وثبّت أركانه. ورأى ً مؤلّفا في الشّعر كلاما

ومنه ما لا يوافق الحقّ وهو شعر لا خير فيه، ممّا جعل الصّحابة يتمسّكون بمبادئ 

ولا يحيدون عنها، فكانوا يقيمون الشّعر والشّعراء انطلاقاً  النّقد النبّويّ، ويحتذونها،

من موقف الشّعراء أنفسهم من الدعّوة، كما حبذوا،واستحسنوا إنشاء بعض الأشعار 

 1الجاهليةّ لعدم تعارضها مع أهداف الرّسالة الإسلاميةّ.

ً يعضوا وقد تسهم عدةّ مؤثرّات في توجيه الإبداع الفنيّ، وتترك فيه أثراً       بّر حا

ستعداد ان الاذا كعنها، ويدل عليها، ويأتي الأثـر البيئيّ في مقدمّة هذه المـؤثرّات. فإ

ن عهميةّ أقلّ الفطـريّ له أثر كبير في توجيه المبدع فإنّ الظّروف الخارجيةّ به لا ت

 أسهارذلك الاستعداد. ونقصد بالظّروف الخارجيةّ أموراً كثيرة، ومتنوّعة على 

 سرة.الأ لجغرافيّ، والحالة السياسيةّ والاجتماعيةّ والعلميةّ وحتى ظروفالوطن ا

بع قوم بطها توكما تطبع البيئة الأديب بطابعها الخاص، وسماتها المتميّزة، فإنّ      

لحكم لياراً د معالناّقد بنفس الطّابع، وتسمه بذات السّمات لذلك يعدهّا كثير من النّقا

قاد ن النّ مفنا والضّعف، أو الخشونة والرّقة. وقد أدرك أسلا على الشّعر من حيث القوّة

هم إلى ثير منار كعمق الدوّر الذّي تقـوم به البيئة في إبداع الأدباء شعراً، ونثراً فأش

ً لاخت لاف اختلاف الأسلوب الأدبيّ من بيئة إلى أخرى، ومن عصر إلى آخر تبعا

 الأذواق وتباينها.

ئة على تلك الحدود المكانيةّ التّي يقيم بها الشّاعر أو المبدع، ولا يقتصر مفهوم البي     

وإنّما يتسّع مفهومها ليشمل" الأحوال الطّبيعية، والأحداث السّياسية والتيّارات 
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الثقّافية، والأوضاع الاجتماعيةّ التّي تعيشها الأمّة. "فالبيئة هي كل ما يحيـط بالإنسان 

ً في  سلوكه، وتصرّفاته، وذوقه وإبداعه ويظهر أثر في حياته، ويترك أثره واضحا

البيئة في الإبداع الأدبيّ بصورتين: إحداهما مباشرة، والأخرى غير مباشرة. فأمّا 

الصّورة المباشرة فتكمن في تأثير البيئة في الأديب، فيصفها ويتأثرّ بها. وأمّا الصّورة 

، ويلين، أو يحفو ويقسو، ثمّ غير المباشرة، فتكمن في تأثرّ الأديب بطابع بيئته، فيرقّ 

 1يبدع أدباً يحمل هذه الصّفات في أثر غير مباشر للبيئة في الإنتاج الأدبيّ ".

وكواحد من الأجناس  -في الزّمن الذي نحن بصدد دراسته-والشّعر كموجود      

صوت العاطفة الجياّشة المحبةّ، وصوت الإلهام »الأدبيةّ المعروفة آنذاك، يمثلّ 

صورة من  –ر عن الحاجات النّفسيةّ والاجتماعيةّ والفكريةّ والدينيةّ... فكان بهذا المعبّ 

والشّاعر الحقّ هو الذي لا يستغني  2«.الصّور المرتبطة بالعصر في أطواره الفكريةّ

ً  -عن الصّنعة والدرّبة، ورواية الأشعار فالموهبة دعامة الشّعر،  -وإن كان موهوبا

نع شاعراً، فلابدّ من مدخلات ذهنيةّ أخرى للوصول إلى ولكنّها ليست كافية لتص

الإبداع المتميزّ. وقد يبدو أنّ الشّعر عمل فرد واحد، ولكنّ الحقيقة خلاف ذلك، فهو 

إنتاج فنيّّ اشترك فيه عدد لا منته من العوامل، والأفراد، ومن هنا تصبح النّماذج 

 الدلّاليةّ فيه نماذج كثيرة، وذات مغزى.

ى ذي يرر الّ شهرة القصيدة تعتمد على تحقيق الاستجابة، والرّضا عند الجمهو إنّ      

هرة فيّ لشثقّافيه الشّاعر أنهّ قارئ ذكي، ومثقف، أي أنّ الجمهور يصبح هو المعيار ال

صدر مالقصيدة، وقد يكون هو المعيار الموضوعي لإقصاء الشّاعر، لأنّ القصيدة 

 الفنّ  اييرة ناهيك عن أهميتّها الفنيّة حسب معمهمّ من مصادر الثقّافة الاجتماعيّ 

 نيةّ،محكوم بمدى ما يعيه من مدخلات ذه -ولاسيما الشّاعر-الشّعـري. فالمبدع 

له  -كما نعلم-وبمدى قدرته على صياغة تأثرّاته بأسلوب مؤثرّ ممتع، فكلّ نص 

 شكل، ودلالة يحكمها المعيار الفنيّّ ساد في عصرهما.

م من علوم العرب يشترك فيه الطّبع، والرّواية، والذكّاء وتكون الدرّبة والشّعر عل     

مادةّ فيه، وقوّة لكلّ واحد من مكوّناته، وهو صناعة وثقافة يعرفها أهل العلم بها 

سجـل  -كما ذكرنا-كسائر أصناف العلوم، والصّناعات الأخـرى. وهو ديوان العرب 

وردع عدوّهم، ومن غزاهم كان أنسهم في  أياّمهم، وقيدّ مآثرهم، ورفع من شأنهم،

ليالي السّمر، ولسان حال بليغ القول تحدوّا به غيرهم. فهذا عمر الفاروق كان لا 

يعرض له أمر؛ إلاّ وأنشد فيه بيتاً، وصحابة رسول الله صلى الله عليه وسلم في 

يكن  إن لم -الشّعر–مسجـده يتذاكـرون شؤون الجاهليةّ، وينشـدون أشعارهم. فهو 
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شاعراً على  كـلاماً جميلاً أثرّ في نفوسهم ما كانوا ليرفعـوه، وهذا ما جعلـهم يفضّلون

 آخر، وينقدون شاعراً فلا يستحسنون قوله.

وارتباطه  -فهو علمهم الذي لم يوجد علم أصّح منه-ومكانة الشّعر عند العرب      

ً له، ومكمّلاً ببيئته وزمنه، وارتباطه بسياقه غير حاد عنه هو ما جعل ا لنّقد مصاحبا

لمسيرة بدأها منذ الجاهليةّ. فقد كان الموقف الإسلاميّ من الشّعر بما صدر عن 

ً غير معلّل، ولا مفصّل. وهم  الرّواة، والعلماء، ورجال الصّحابة ما يزال نقداً فطرياّ

ة إن نظروا إلى الشّعر فمن ناحيتين: ناحية الشّكل )الألفاظ والترّاكيب(، وناحي

المضمون )المعاني في واقعيتّها وصدقها(." ولأنّ حركة النّقد كانت تتبع دوماً حركة 

الشّعر والأدب، وتستمد منه أصوله، ومقاييسه، وتبني في ضوئه أحكامها، 

ونظرياّتها، فإنّ سطوة القديم من شعر العرب الذي كان يعود إلى العصر الجاهليّ، 

في عصر صدر الإسلام يدور بمجمله في إطار وكثرة روّاته، وعلمائه جعل النّقد 

صياغة الألفاظ والمعانيّ، وذلك بسبب تعصّبهم الشّديد القديم للشّعر العربي قبل 

 1الإسلام ".

ًّ، ذ      ة القديم نّ سطولك أفما من شكّ أنّ النّقد في صدر الإسلام اتجه اتجاهاً تجديديا

قديم في طوة الين ساد كان عملاً توفيقياًّ بقيدّت الشّعر في هذه المرحلة، وأنّ عمل النقّ

ه، تعاليمم، والنّفوس من الزّمن الجاهليّ من جهة، واندفاع الناّس، وتأثرّهم بالإسلا

 وحجّته الداّمغة المتمثلّة في القرآن من جهة أخرى.

 لحياة،امن  فالإسلام عند مجـيئه رفـض البعض منها كتذكّـر المحبوب، والتشّاؤم     

اول حلأمور ذه اـاء على الدمّن، والخراب، والتفّاخر بمجد الأجداد، والقبائل، فهوالبّك

،  ا لهذاقادوالإسلام أن يمحوها من ذهنيةّ المسلم. فما كان من الشّعراء؛ إلاّ أن ان

فانعكس فكرهم على أشعارهم، وخصوصا الغزل فإنّ الإسلام نهى عن هتك 

وة لدعّلشّاعر يتبع هذه الخطى، ويخدم االأعراض، ودعا إلى حفظ الحرمات، وكان ا

 الجديدة بكل ما أوتي من طاقات إبداعيةّ.

يئة ه يوالتخّييل ه والصّورة الشّعرية كبنية تركيبيةّ متناسبة من اللّفظ، والتأّليف،     

 مانيّايط زسياقية فنيِّة توحي بمشاعـر أصحابها، وأفكـارهم، وتتأثرّ بالوسـط المح

اول لقرب التنّ ريبةنيّ المجـازيةّ التّي تحملها الصّورة الشّعريةّ تظل قومكانياّ. والمعا

طّبيعة ة. واليقيّ المصادر المنطلقة منها، ولعدم تعقيدها فضلا عن مقاربتها للمعانيّ الحق

 النصّ ليهاعالفنيّة تقوم على عناصر تنتهي إلى غابات منعقدة على النيّة التّي بني 

 -ذاورة بهالصّ ونّ هناك علاقة تبادليةّ بين اللفّظ، والمعنى. الشّعري، ممّا يدل على أ

بواعث طة بالمرتبإنّما هي دلالة متسّقة مع الدوّافع الذاتيةّ ال -وفي سياقها الترّكيبي

 الموضوعيةّ.
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والقصيدة تعبّر عن الخيال بمعناه الفنيّّ، وهي خلاصة تجربة الشّاعر، أو غاية      

ل  من مهارته في صنع الخيال، وجهده في توليد المعانيّ، ولهذا عمله، وشاعريتّه تكمِّ

فإنّ نقد القصيدة هو نقد للخيال ونقد للشاعريةّ. وما دام الخيال تمويها للحقيقة، وتزييفا 

لها، وهو كذب. إمّا على نفس الشّاعـر، أو على غيره، فقد رفض الإسلام هذا 

س )أجود الشّعر أكذبه(. أمّا البيان المعيار، وأخضعه لحكم الأخلاق الإسلاميةّ، فلي

 بكل ضروبه في الشّعر، فهو مقوّم فنيّ أساس.

واللفّظ في الشّعر في عهد صدر الإسلام مستقى من بيئة، وعصر شهد لهما      

بفخامة اللّغة، وفصاحتها، وبلاغتها وقوّتها، فهي ضرب من الإجادة المبهرة، ناهيك 

ع معجمها، ثمّ إنّ المعانيّ لم يترك في الجاهليةّ ما على أنّ القرآن أضاف إليها ما وسّ 

يقال فيها، وجاء الإسلام فزخرفها بمعان جديدة عدلّت مزاج الإنسانيةّ، بما أضافته 

من تعاليم خلقيةّ للفكر الإنسانيّ. فجودة اللفّظ في هذا العصر مقياس لطبيعة السّليقة 

الدعّوة الإسلاميةّ. ونشير إلى أن  العربيةّ، وجودة المعنى حكم للالتزام بما يخدم

مقياس الأخلاق يبقى معيارا للحكم على العمل الأدبيّ، وهذا ما لمسناه منذ النّقد 

اليونانيّ، وتقييمه للعمل الأدبيّ. لما للأخلاق من تقويم لسلوك السّامع العربيّ، 

 وخصوصا في مرحلة البعثة المحمّدية.

حث عن قيمته في صوّرها العامّة عن مكوّناته، والعناية بالنصّ برزت في البّ      

وصلته بمبدعه، وصلته بواقعه، عن أصالته، عن صحّته، ونسبته إلى قائله، أو زيفه 

وانتحاله، وعن تحليله للكشف عن عناصره، وعمـق مكوناته، رغم أنّ النظّـرة النّقديةّ 

، وتحاول تقويمها كانت محـدودة غير تفصيله تتمـوقع على حساب اللفّظ، أو المعنى

 تقويما نابعا عن العقليةّ العربيةّ، والبيئة المتضمنة لذلك.

فلا قدرة لأي باحث أن يحصر  -وقلنا بهذا سابقا-وما دامت القضيةّ متشّعبة      

مفهوم التلّقي ذلك أنهّ قطب لمحاور ثلاثة أساسيةّ يصعب من المنطق حصر المفهوم 

لن يتوصل إلى المعنى المطلق فيها، والمبدع المنشئ فيها، فالرّسالة مهما كان نوعها 

لها لن يفهم قصدهُ أبدا، فالمحاولات تبقى مستمّرة فقط لمواكبه فهم الإبداع، ولو 

استطاعت المدارس النّقدية، ومنها السّياقيةّ لكانت المدرسة النّفسية مركبةّ لاستيعاب 

المميّزة لها، تركيبة الوعي نص معينّ، تختلف لديها طبيعة الفهم بحسب الترّكيبة 

والذات. وللأسف فإنّ مفهوم النصّ يبقى مرتبطا بفهم المتلقيّ الذي تختلف الرؤى 

 اتجاهه، وتتنوّع التسّميات المؤسّسة له.

 :الاستجابة للجنس الأدبي  في العصر الأموي  ب_ 

على الذوّق الفطريّ بدأ النّقد العربيّ منذ بدأ في العصر الجاهليّ نقدا تأثرياّ مبنياّ      

لا الفكر التحّليلي، وفيه استساع الناّقد أحكامه التأّثيريةّ تبعا لذوقه حول جزئيةّ من 

القصيدة. ولم يقف هذا النّقد التأّثري الفطريّ عند هذا العصر؛ بل استمر إلى أعصر 

عصر لاحقة اتجه فيها النّقد إلى نواحي علميةّ على أيديّ النّحاة واللّغويين. ومنذ 



بظهـور بعض الأحكام المعلّلة  -نوعا ما-الخلفاء الرّاشدين تطوّر هذا الاتجاه النّقديّ 

مثلما هو مقروء اليوم عن حكم عمر بن الخطاب )رضي الله عنه( في شعر زهير بن 

 1أبي سلمى.

عد وها راء، ولشّعتفطّن النّقاد في العهد الأمويّ إلى بعض الأمور التّي وقع فيها ا     

ض ن عيوب الشّعر، ومن ذلك الخطأ اللغّويّ، والنّحـويّ، والعروضيّ، وغموم

لأمويوّن قاد االنّ  المعنى، والتباسه، والسّرقات الشّعريةّ، ومن العيوب التّي انتبه إليها

 ، وتباين أسلوب الشّاعـر بين*عدم المشاكلة

 ة.بيّ الأسلو جزالة البدو، ورقةّ الحضر، وتقليد بعض الشّعراء لبعض في الخصائص

، قادومقاييس الشّعر تطوّرت، وتفاوتت من عصر لآخر تبعا لتفاوت ذوق النّ      

عر وثقافتهم، وتصوّرهم لمفهـوم الشّعر، فالجاهليون، والمخضرمون قاسوا الشّ 

 بمقياس الصّدق كما هو واضح

 في اعتراف حسّان بن ثابت في قوله: 

 أنشّدته: صدقابيت يقال إذا  ♦وإنّ أشعر بيت أنت قائله 

بن  مهلهل دوّالهذا عاب الجاهليون على الشّاعـر غلوّه، ومبالغته في الشّعـر، وع     

قاس يربيعة أوّل من كذب في الشّعر.وفي عصر الرّسول والخلفاء الرّاشدين كان 

س شعر ق يقالشّعر بمدى موافقته للحقّ، ولكن نجد في العصر الأمويّ ناقدا كابن عتي

ر بن ي شعـربيعة على أساس قيّمه الجماليةّ لا الأخلاقيةّ، رغـم ما فعمرو بن أبي 

ن فيه م ر ماأبي ربيعة من إباحية معلنة. ومن نقاد هذا العصـر من يقيس الشّعر بمقدا

 قوّة العاطفة، وصدقها، أو بإصابة التشّبيه.

لّغويين، وإلى جانب مقاييس الشّعراء، والأدباء، والرّواة كانت هناك مقاييس ال     

والنّحويين الذين أخذوا ينقدون الشّعر نقدا موضوعيًّا يخلو من روح التعّصب، 

والذاتيةّ، ويراد به العلم لذاته، والتوّجيه، وخدمة الشّعر من جميع نواحيه، "ولهذا 

أرسوا مقاييسهم في نقد الشّعر، والمفاضلة بين الشّعراء على أسّس علميةّ بما أحاطوا 

لّغة، وأصول النّحو، وأعاريض الشّعرْ وما يجوز فيها، وما لا به من دقائق ال

وتطبيق هذه المقاييس، والأسّس العلميةّ أدىّ إلى الخصومة بين بعض 2يجوز".

الشّعراء، وأولئك العلماء، فالشّعراء في انطلاقهم عن سليقة لغوّية لم يكونوا على 

 استعداد لتقبّل النّقد والتَّوجيه.

في جزيرة العرب، وذاع صيته، ورفع لواءه شاعرنا العربيّ عمرو  انتشر الغزل     

بن أبي ربيعة، وما كان لهذه الظّاهرة الجديدة؛ إلاَّ أن يصاحبها نقد ميّزه الذوّق الفنيّّ، 

وما بلغه من رقيّ، وقد أنتجه عقل، وفكر، وشعور متسّع النظّر عميق. كان هذا النّقد 
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لحجاز التّي احتضنت صوّرا من الأحكام النّقدية غير يصّور النّقد الأدبيّ في بيئة ا

المعللّة، والمشابهة للنّقد السّابق لها، كما شهدت ذلك النّقد المغاير في مضمونه، وفي 

 مقاييسه، ومعابيره، وخصوصا في تعلّقه بنقد شعر الغزل.

بيعة، بي رأوهناك أخبار مبثـوثة في كتب الأخبار تروي لقاءات الشّعـراء بابن      

ذي ع الونقدهم له في خواطر مرسلة عفويةّ هي من طبيعة النّقد المرتجل، والسّري

 .لقصائدة ايقوم على التأّثر الوقتي، لأنّ التأّثر هو المقياس الأمثل للإحساس بقوّ 

 ع مطلعمديد وكان للحياة الثقّافية العربيةّ التّي سادت قبل الإسلام عود من ج     

تجاه ئه ان ابن عتيق يجد في السّخرية المقذعة خير ممثلّ لآراالعصر الأمويّ. وكا

جمعه ند معالشّعراء مجاراة منه للرّوح الحجازيةّ اللاهّيةّ، وأحسن شعر عنده، أو 

كه ي تمسّ فددّ اللاهّيّ هو الشّعر الذي يدعو إلى الإغراء، وعصيان الإله، فهو ناقد مج

ا وهو عنه لجاهليّ، والتّي نهى الإسلامبواحد من أهم مبادئ العموديةّ في الشّعر ا

عر ين الشّ صل بالتعّرض للنّساء بالنّسيب، والغزل، والتشّبيب، وهو بهذا يطرح حداّ للف

 والديّن.

والشّعر كما ترى سكينة بنت الحسين يكشف هوى صاحبه، ويعرى مخبوء نفسه،      

الصّدق الفنيّ في وهو بالتالي شاهد على حال الشّاعر، ومآله، ونجدها تحرص على 

القول الشّعري، وتحاشي الغلو الذي ينفر منه قلب المتلّقيّ، إذ المتلقيّ بالنّسبة لها يجب 

أن يصدقّ حقائق الفنّ حتىّ يبلغ معه منتهاه في الذرّوة. "فقد أخـذت سكـينة على 

الشّاعـرين: نصيب، والأحـوص، كما أخذت على كثير، والحارث فوات المعنى الذي 

المتلقيّ من الشّاعر، والذي يجب أن يلامس قلبه بواقعيتّه من جهة، وبصدقه  يرجيه

 1الفنيّ من جهة أخرى".

كانت  لتّيوأحيا العصر الأمويّ صور الموازنة، أو المفاضلة بين الشّعراء، وا     

ي فمّة معروفة في الأعصر السّابقة، حيث أتيح من خلالها الالتفات إلى جوانب مه

لى عأثرها وة، نوع في الأعراض الشّعريةّ، والإيحاءات العقليةّ، والمنطقيّ الشّعر كالتّ 

 الإبداع الفنيّ.

 . وسوقبصرةوكان للأسـواق دورها في ازدهار الحركة النّقدية كسـوق المربد بال     

رحين ى مسالكناسة في الكوفة مقام سوق عكاظ في الجاهليةّ، إذ سرعان ما تحولتا إل

قده ده، ونإنشاوا الشّعراء، والرّواة، والعلماء ليشهدوا قول الشّعر، كبيرين يفد إليهم

 لأنّ الأمر أصبح لديهم طبيعياّ مألوفا.

إنّما يتمثلّ في المفاضلة بين  ؛فالطّابع العالم الذي غلب على النّقد في العراق     

واة، الشّعراء بوجه عام، أو شعراء النّقائض بوجه خاص فقد تصدىّ الشّعراء، والرّ 

واللّغويون إلى نقد شعراء الثلّوث الأمويّ، ومنهم من روى لهم مع إبداء نقده التأّثري، 

ومنهم من نقدهم عن معرفة ثاقبة بالشّعر العربيّ، ومنهم من حاول تقويم الخطأ في 
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لغتهمل؛ رغم أنّ هذا الأمر أو هذا النوّع من النّقد كان يلاقي صدودا من طرف 

صمعيّ من أوائل الرّواة، والنّحويين الذين يمثلّون اتجاه النّقد الشّعراء. ويعتبر الأ

 الموضوعيّ في العصر الأمويّ.

ومسألة الانتحال، وسرقة الشّعر كانت من أهمّ المسائل المثارة في النّقد الأمويّ،      

وكانت القصور التّي يجتمع فيها أصحابها لها علاقة بالسّياسة، والأدب، والشّعر، 

د. فقد تقام مجالس عند الملوك، والأمراء يتسامر فيها أصحابها على حال الشّعر والنّق

والنّقد في ذلك، "فالنّقد الذي روي عن الخلفاء، والأمراء الأمويين يدل بلا شكّ على 

سعة إحاطتهم باللّغة، والأدب، وعلى معرفتهم بمحاسن الكلام، وعلى مشاركتهم 

عر من حوار، ونقاش يشتمل على صور نقديةّ الفعليةّ فيما كان يجري حول الشّ 

 1مختلفة".

تعّ ان يتمه كفمن جملة الأخبار، والمروياّت ما يروى عن عبد الملك بن مروان بأنّ      

لقارئ لوذج بملكة أدبيةّ فذةّ. وبحسٍّّ نقديّ عظيم، وبثقافة شعريةّ وافرة. فهذا نم

غزى مي قدرته على اكتناه العربيّ أحسن صوره فهل يكون منا قارئ يشابهه ولو ف

 النصّ وإن كان شعريًّا؟.

سهاما إوان وتعتبر المحاورات النّقدية التي أسهم فيها الملك عبد الملك بن مر     

اء جة لما ماد مباشر للحركة النقديةّ آنذاك، وفيما بعد، في الأعصر اللاحقة. فقد كانت

وكذلك ما  وية،النّحوية أو اللّغ بعدها من المدراسات النّقديةّ في عصر التدّوين سواء

 تعلق بالشّعر على صعيد شكله ومضمونه.

، لأدبواستمر الخلفاء الأمويون بعد عبد الملك بن مروان في تصدرّ مجال ا     

ا أسهم في توسيع دائرة النّقد الأدبيّ، وتطويره،  واهب مصقل ووالشعر، والنّقد ممَّ

ث لحديااتخذ قصوره مجالس للأدب. يدور  الشّعراء المبدعين له، وكثر الأمراء من

ن لك يأذالم فيها عن المفاضلة، والموازنة بين الأشعار. فقد كان الخليفة الوليد عبد

م لبعضه قدهمنللشّعراء، والأدباء، والعلماء في مجلسه أن يتحاوروا وتينا قسوا، فكان 

 يساهم في إثراء النّقد الشّعريّ.

العزيز جاء النّقد متأثرا إلى حد بعيد بأحكام النّقاد في ومع الخليفة عمر بن عبد      

عصر صدر الإسلام رغبة منه في إعادة الشّعر إلى ما كان عليه في عهد أجداده، 

وكان ذا إحاطة واسعة بالشّعر يعلم سقطات الشّعراء، وانحرافهم في بعض 

 2أشعارهم.

، والنتائج نشأت مع لقد وجدت حقيقة نظريةّ محددّة الافتراضات، والمنهج     

الدرّاسات البلاغيةّ العربيةّ، ولها أصول في الدرّاسات التي دارت حول فكرة 
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الإعجاز القرآنيّ، وهي صالحة لتعميم نتائجها على الفنّ كله، ذلك أنّ صلتها القويّة 

 بالمعنى في إنتاجه، وتلقيه تجعل منها نظريةّ ممكنة التطّبيق في ميادين الفنّ كلهما.

ة الت مكين في كتب البلاغةن -3  :ظري ـ
ف من لّ والنّظرية قضيةّ تثبت بالبرهان، وهي عند الفلاسفة تركيب عقليّ مؤ     

عنى الم تصورات منسّقة تهدف إلى ربط النتائج بالمبادئ، غرض البلاغة فيها تمكين

في  ةـبلاغم ال(. والبرهان المنهج المنظّم الذي سار عليه علفي ذات السّامع )المتلقيّ 

فهي  ح من خلال تعريف النظريةّ،ـ. وهذا التحّليل واضيّ ـتحليل الخطاب البلاغ

ي تقصوال مجموعة الافتراضات المنسجمة القابلة للتقّصي. فالافتراض )المبادئ(،

ا هو ام فيهنسج)البرهان أو المنهج( مفاهيم أساسيةّ تحددّ بعد النظريةّ، والمقصود بالا

مكين ) ت ة مع النتائج. فالمبادئ متمثة في غرض البلاغـةأنّ تكون المبادئ منسجمـ

ا ابة لهستجالمعنى في ذهن السّامع(، والنتائج )احتواء الكلام على بنيات خاصّة بالا

في  لبلاغةلم اعصّلة بتمكين المعنى. أمّا الطريقة، فهي المنهج المنظّم الذي سار عليه 

 تحليل الخطاب، وخصوصا الدينيّ منه.

و ما هالآن  طروحفإنّ التساؤل المهم، والم ؛كناّ من قبل شرحنا مفهوم النّظرية إذا     

ن معنيي مكينحقيقة التمّكين الذي كان علماء البلاغة يسعون إلى تأصيله؟ فلنقل: للتّ 

 تعطيهما المعاجم العربيةّ في الآتي:

ل:" عل له عليه القدرة، والسّلطان، فنقول مكّن، يمكّن، تمكينا ومكّن الشيء ج الأو 

 1قدرة، وسلطانا، وفي القرآن الكريم "إناّ مكناّ له في الأرض"

الاستقرار فتمكّن المكان، استقر فيه، ويعرّفه الشّريف الجرجانيّ من الوجهة  والث اني:

الصّوفية بقوله: "مكان الرّسوخ، والاستقرار على الاستقامة، وما دام العبد في 

يرتقي من حال إلى حال، وينتقل من وصف إلى  الطّريق، فهو صاحب تمكين؛ لأنهّ

 2وصف، فإذا وصل، واتصل، فقد حصل التمّكين".

م به، وكأنهّ حقيقة الموه *أمّا في البلاغة العربيةّ، فيرد للدلّالة على تثبيت المعنى     

دّي تؤ يةّل فنبطرف تعتمد التغّيير اللّساني، أو تغييرات البنية اللّسانية لخلق أشكا

، أو نظام لرّتبةام االتمّكين، أو الاستجابة، أي أنّ البنية اللّسانيةّ الأصليةّ )نظ وظيفة

مكين. ، والتّ جابةالإسناد(، فتتغيّر تغيرّا مقصودا. أمّا للعمل بوصفها مثيرا لخلق الاست

 وأما لتمكين، واثبات المعنى اثباتا.

هما: دراسات الإعجاز وتعود فكرة التمّكين في البلاغة العربيةّ إلى أصلين      

القرآني، والعناية بدراسة المعنى، وهذا ما يعطيها طابعا خاصا. فقد كشفت تلك 
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وحات، لش رن خلال ام ) تثبيث المعنى في ذهن المتلقي  (ح مفهوم الت مكينحاولنا في هذا المطلب أن نوض   -*

.  خصوصا في الد رس البلاغي عند الجاحظ، وعبد القاهر الجرجاني 



الدرّاسات عن البنيات التّي قصدها القرآن الكـريم في توصيل خطاب المعـنى في 

البلاغـة العربيةّ التّي اختص بها القـرآن، والفائقة في وصفها لسائر البلاغات. وهذا 

ثابت في وجهه البياني القائم على الاتحاد بين المعنى والأسلوب. وأغلب والإعجاز 

الذّين كتبوا في الإعجاز ذهبوا إلى أنّ الوجه الإعجازي لبيان يتجلىّ في قدرة النّظم 

هـ(، والخطابي 376على تمكين المعنى في النّفوس، ومن أمثلة هؤلاء: الرّماني )ت

 هـ(.403هـ(، والباقلاني )ت377)ت

 لبلاغةاد كانت أمّا الأصل الثاّني لفكرة التمّكين هو العناية بدراسة المعنى، فق     

ثة اك ثلات هنالعربيةّ تعنى بالمعنى من حيث الإنتاج، والانسجام، والتمّكين، وقد كان

خواص  تبّععلوم بلاغيةّ تعنى بوضعيّة المعنـى، وفيها علم المعاني الذّي يعنـى بت

بيان، لم اليسبق منه إلى الفهم عند سماع ذلك التركيب. أمّا عتراكيب الكلام أي ما 

رف به م يعويعنى به إيراد المعنى الواحد بطرق مختلفة، وآخرها علم البديع، وهو عل

كّد ثة تؤلثلّاوجود تحسين الكلام بعد رعاية المطابقة، ووضوح الدلّالة. وهذه العلوم ا

نه في تمكيراسة تتقصّى وجوه تحصيليه، ونزوع البلاغة العربيةّ نحو دراسة المعنى د

 ذات السَّامع.

نّ أتقدوا ب اعورد مفهوم التمّكين في البلاغة العربيةّ على وفق نظام أي أن العر     

عنى، ين المتمك الأساليب التّي تدرسها علوم البلاغة الثلّاثة هي وسائل مختلفة غايتّها

م عن ج الكلاإخرافلاثة هي قوانين للتمّكين. وعلى ذلك فإنّ قوانين العلوم البلاغيةّ الثّ 

لّل قد عومقتضى ظاهره طريق للبلغاء، ومهمّة هذا الأسلوب أن يحرّك نشاط السّامع 

 دخل فيلوب أورأوا أنّ الكـلام إذا انتقل من أسلوب إلى أس البلاغـيون هذا الانتقال

تقرا ص مسمعنى النّ  فالشّيء المهمّ من هذه الفكرة هو أنّها تسعى إلى جعل –القبول 

 .دبيّ استقرارا تامّا في ذات المتلقيّ بسبب أنّ ذلك يحقق خاصيةّ التوّاصل الأ

كثير  بي علىالأد بحق مؤسّس علم البلاغـة العربيةّ التّي يقـوم النّقد الجاحظيعدّ      

ن ير ممن أصولها. فهو أوّل أديب عربيّ توسع في دراسة هذا العلم، وأعطاه الكث

م فضله الذّين أنكر-الأدبيّ والفكريّ، وجمع ما اتصّل به من آراء سابقيه نشاطه 

ة ي علاقأنهم عخصوصا الرّواة، والنّحاة رغم أنّهم أساتذته وكان همّه الوحيد أن يبعد 

ليها إضاف ومعاصيره الذّين جمع مقالاتهم، وشرحها، وأ -تربطهم بالنّقد أو البلاغة

 خصية.الكثير من الأفكار والآراء الشّ 

وكتب الجاحظ يلتقي العلم فيها بالأدب، لا يقتصر فيها على البراهين يلتقي العلم      

فيها بالأدب، لا يقتصر فيها على البراهين النظّرية؛ بل يستعين فيها بالتاّريخ، 

وبالشّعـر، وبما يعرف من أحداث، وما جرب هو من تجـارب، فهي بمثابة "دائرة 

تبّة، ولكن من جميع كتبه التّي عالجت قضايا النّقد الشّعر، معارف" لزمانـه غير مر

ومسائل البيان، والبلاغة كتابان هما: "البيان والتبّيين" في المقام الأوّل، "والحـيوان" 



فما ذكـر في الكتابين ما زال متدارسا عند النّقاد لأهميةّ ما ذكر  1في المقام الثاّني

عنى، والنّظم، ومطابقة الكلام لمقتضى الحال، فيهما من مسائل منها: اللفّظ والم

الذّي نحاول في -والسّرقات الشّعرية، ومباحث أخرى كثيرة لها صلة وثيقة بالمتلقيّ 

ذلك أنّ  -بحثنا هذا إثبات سلطته كعنصر أساس في العملية التخاطبيةّ، أو إلا بلاغيةّ

 هدف البلاغة هو تمكين المعنى في ذهن المتلقيّ السّامع.

إنّ قضية اللّفظ والمعنى جدليةّ قائمة منذ الأزل، فهي ترتبط بالاستعمال اللّغوي،      

وتمثلّ ركنا أساسيا، وتلاحما لا يمكن فصل مكونيه لنقل الدلّالة. وقد نوقشت منذ القدم 

في الثقافات غير العربيةّ باعتبار اليونان كان مسرحا طرحت فيه أعقد المسائل 

لتفكير آنذاك. فكان بالضرورة أي حديث عن أنواع الأدبيةّ أن اللغّوية رغم سذاجة ا

يتطرّق إلى هاته القضيةّ باعتبار اللفّظ، والمعنى جزء، وكل متلاحم لا يمكن الفصل 

بينهما عند العمليةّ الإبلاغيةّ، والذّي يهمّنا في هذا الموضع هو التطّرق إلى هاته 

ننّا نسعى إلى معرفة مدى تأثير الكلام الجدليةّ، ومحاولة فهم أساسياتها، وخصوصا أ

( كان هـ255)ت)الخطاب( في مختلف الأنواع الأدبيةّ على المتلقيّ. "ولعلّ الجاحظ 

 2من أوائل النّقاد الذّين طرحوا هذه المسألة على بساط الاهتمام".

ضيةّ الق فعلى صعيد مسألة "اللفّظ، والمعنى" عمل الجاحظ على البحث في هاته     

لك لا . وذوايا متعددّة، فهو يرى أنّ أحسن الكلام ما كان معناه في ظاهر لفظهمن ز

تىّ حكذلك  يتم يتمّ؛ إلاّ من خلال المزاوجة بين المعنى الشّريف، واللفّظ الفصيح، ولا

غة ي بلايسابق اللفّظ معناه، والمعنى لفظه، والجاحظ لا ينكر المعاني، وشأنها ف

يعة البدومعاني الغريبة العجيبة، والشريفة الكريمة، القول؛ لأنهّ يذكر ألوان ال

ان كالمخترعة. وربّما استوحى الجاحظ هاته الحقيقة من بشر بن المعتمر، حين 

م أنهّويلاحظ أنّ المتكلمين ألفاظهم الخاصّة التي يتحدثون بها في مجتمعاتهم، 

في  اللّفظبحظ ام الجايمتنعـون عن استعمالها أثناء تحدثّهم مع الناّس العاديين، فاهتم

مليةّ الع نفسه آت من اهتمامه براحة المتلقيّ له، باعتبار الأخير يشكّل محورا في

 التوّاصلية.

وتعمّق  يرا،والمباحث في حقل العلاقة بين اللفّظ، والمعنى فصل فيها الجاحظ كث     

في بحثها فجاء في قوله: "وعلى قدر وضوح الدلالة، وصواب الإشارة، وحسن 

ها صنّفالاختصار، ودقةّ المدخل يكون ظهور المعنى". وقد رتب الجاحظ المعاني، و

 نهم،وذكرها على الشّكل الآتي: "القائمة في صدور الناّس، المتصوّرة في أذها

نّص والمختزنة في نفوسهم، والمتصّلة بخواطرهم، والحادثة عن فكرهم" وهذا ال

 .يعني إيصال المعنى كاملا إلى ذهن المستمع
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ويرى الجاحظ أثناء حديثه عن تطبيق الكلام ) ما تفق عليه الناّس من معاني (،      

والتغّيرات التّي تطرأ على ظواهره. أنّ القوانين اللّغوية هي قوانين طبيعيةّ تخضع 

دلالتها لواقع الحياة، وينبغي لهاته القوانين أن تؤدي الرّسالـة التبليغيةّ المطلـوبة منها 

بعض الأحـوال، ويرى أيضا أنهّ من الأحسـن أن يكـون هناك تقارب بين  بصـورة في

 1اللفّظ، والمعنى قصـد الفهـم، والإدراك خصوصا عند الاستعمال اللغّوي.

ا وحديثا، ة قديمللغّوقضية التوّافق الدلّالي بين اللفّظ، والمعنى أثارها جلّ علماء ا     

 ابقتهذلك أنّ وضوح المعنى يقوم على مطوقد سمّاها الجاحظ "المشاكلة"، ومعنى 

قة التي بالعلاة، وللفّظ في أحوال الترّكيب، ممّا ينتج نفعا للسّامع. فولع الجاحظ باللغّ

كلمّ ي للمتوينبغ"يوضحها قوله:  -وهي علاقة تبليغيّة دلاليةّ-تربط بين المعنى واللفّظ، 

دار لمستمعين، وبين أقأن يعرف أقدار المعاني، ويوازي بينهما، وبين أقدار ا

م أقدار المعاني على أق ت، لمقاماادار الحالات، فيجعل لكلّ طبقة من ذلك كلاما، ويقسِّ

 وأقدار المستمّعين على أقدار تلك الحالات".

وهذا ما كرّره الجاحظ في مناسبات عديدة في قوله: "والدلّالات هي التّي تكشف      

منها لغوا بهرجا، وساقطا مطرحا"، وهذا عن المعاني في الجملة، وعن ما يكون 

الطّرح اللغّوي مرتبط بالواقع يشمل ظاهرة أوسع من ظواهر الاستعمال اللّغوي، التّي 

تطرق كلمات اللغة وألفاظها مجالات واسعة في ميدان الدلّالة حسب ما اصطلح عليه 

ا العربيّ أهل اللغة، وفي هذا يستطرد بقوله: "المعاني مطروحة في الطّريق يعرفه

أي الموجودات  ؛والمعجميّ". فالمعنى في جوهره صورة ذهنيةّ عن جزء من الوجود

التّي نراها في المحيط. والبنيةّ اللّغوية تستمّد معانيها، ودلالتها من الواقع الاجتماعيّ 

 2الذّي تنمو فيه.

قاد، دى النّ لحة ثمّ إنّ في حديثه عن التطّابق بين اللّفظ، والمعـنى كقضيةّ مطـرو     

نبع من ن، وتمعيّ  والبلاغيين في المساواة بين اللفّظ، والمعنى. فاللغّة تميل إلى انتظام

 اعهاحالة فيزيولوجيةّ تستدعي هذا الانتظام بين اللفّظ والمعنى في جميع أوض

 عمل لاطلة البنائيةّ، فالألفاظ وحدها إن لم تدل دلالة صحيحة على المعاني كانت با

 لا نحسفعت، نّفوس، وأنّ المعاني إذا لم تدل الألفاظ عليها دلالة قوية ضالها في ال

 لها بأثر.

إنّ قضيةّ الشّكل، والمضمون تبقى قضيةّ أدبيةّ ما زالت مطروحة منذ وجد      

الأدب، وستبقى ما دام الأدب موجودا، ولا شك أنّ هذا راجع إلى اختلاف وجهات 

لزّخرفة اللفّظية، ويقدم اللفّظ، ويدعو للعناية به، النّظر. فنمط من الناّس "يفضّل ا

وتنقيح العبارة لأنهّ يرى في الأدب صورة لأناقته الشّخصية، أو يريد أن يرى من 

                                                
 .84، ص2008، 01: بن يمينة بن يمينة، "مفهوم الد لالة بين المصطلح والت طبيق"، مجلة متون، ع1
 .86"، ص المرجع نفسه " -2



وفريق آخر من الناّس يؤثرّ المعنى على اللفّظ ويهتم  1خلاله صورة أنيقة للكاتب".

ة اللفّظ، أو سلاسة بالوصول إلى الفكرة، والمعنى، ولا يعلقّ أهميةّ على زخرف

العبارة، أو جمال السّبك. فرغم أنّ المعنى ناتج عن الألفاظ مرتبط بها؛ إلاّ أن الفريق 

الثاّني هو ما يهمّنا في معنى التلّقي، فهو فريق يمثلّ مجموعة من المتلقين لمعنى 

النصّ، ومحاولة للفهم الحقيقيّ له لما يفرضه المعنى من قرب، وبعد في الدلّالة، 

وفريق آخر موفقّ يوازن ما بين عقله، وعواطفه، وهم الأدباء، والنّقاد ويعدّ عمر بن 

بحر الجاحظ من بينهم، فهو لا يقلّل من أهميةّ أيّ من العنصرين، فكلاهما ضروري 

 لعمليةّ الإبداع الأدبيةّ -بالنّسبة له-

تعداده لخصائصهما  والجاحظ في مراعاته للّفظ، والمعنى في الكتابة الأدبيةّ، وفي     

يحذرّ من أمور تخل باللفّظ، والمعنى كالغرابة، والتعّقيد، ويرى أنّ العيبين دلالة على 

ضعف الكاتب في اختيار الألفاظ، وفي توصيل المعاني، لما لعيوب الفصاحة، 

والبلاغة من إخلال في توصيل المعنى إلى ذهن السّامع، وإرهاقه في البحث عن 

ممّا يؤثرّ سلبا على العمليةّ التوّاصلية، ويعطّلها، وخصوصا أنهّ  المعنى الحقيقيّ،

رفض أن يكون للتكّلف في الإتيان بالغريب جلبا لاهتمام القارئ. "ومتى كان اللفّظ 

أيضا كريما في نفسه... وبريئا من التعّقيد حبب إلى النّفوس، واتصل بالأذهان، 

احت له القلوب، وخف على ألسن والتحكم بالعقول، وهشّت إليه الأسماع، وارت

الرّواة، وشاع في الآفاق ذكره، وعظـم في الناّس خطره... جلبت إليه المعاني. وسلس 

له نظام اللفّظ، فكان قد أعفـى المسّتمع من كدّ التكلف. وأراح القارئ الكتاب من 

  2علاج التفّهم".

لى أكثر من معنى، فهو واستعمل الجاحظ لفظة " النّظم " في كتاباته للدلالة ع     

يأتي به بمعنى التأّلـيف، والإنشاء كما حـدث في معـرف حديثه عن إعجـاز القـرآن 

معلنا أنّ إعجـازه إنّما هو في "نظمه". وصحّة النّظم تتأتىّ من التحام أجزاء النّظم، 

د اللذّة والتئامها، وهذا يولدّه الاختيار الأمثلّ للوزن أي المناسبة. ومن هذا كلهّ تتولّ 

التي تطمح إليها النفّس، فالوزن الجميل، والحسن هو المطلوب، والاختيار تتحكّم به 

الطبيعة النّفسية للشّاعر والمتلقيّ معا أي أنّ الشّاعر يريد أن يسمع ما يتفاعل مع 

كما ذكرنا -فاللغّة في نفسها في جميع مظاهرها علم جمالي، والإنسان  3حالته النّفسية.

ليد الفنّ يحيا لأجله، وتكاد أن تكون الموسيقى مؤثرّا فعالاً في نفسيةّ المستمع و -سابقا

 لما لها من ارتباط بعواطفه، وأحاسيسه، وهو كلّ متجانس بها وبعقله.

ويقول الجاحظ أيضا بضرورة "مطابقة الكلام لمقتضى الحال"، وذلك حين يرى      

والحال وفقا، وأن مدار الأمر على إفهام أنّ من حقّ المعنى أن يكون اللفّظ طبقا له، 
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كل قوم بقدر طاقاتهم، ولمطابقة الكلام لمقتضى الحال وجب تحرّي الموضوع، أو 

الغرض المتحدثّ عنه، واختيار ما يلائمه من الألفاظ، وهذا توضيح منه إلى مراعاة 

مثلا  السّامع في نقل المعنى الذي يراع في إبداعه إلى تركيب الألفاظ، كأن يخاطب

 الملوك بلغة الملوك.

فاهتمام الجاحظ بالبيان العربيّ دفعه إلى تخصيص كتاب له أسماه "البيان،      

والتبّيين"، والبيان عنده هو الفّهم، والإفهام، وفي هذا يقول: "إنّ مدار الأمر، والغاية 

غت الإفهـام التي يجري إليها القائل، والسامع إنما هو "الفهـم، والإفهام"، فبأي شيء بل

فالجاحظ في قوله هذا  1وأوضحت عن المعـنى، فذلك هو البيان في ذلك الموضع".

يؤسّس لعلم الفهّم كمرتكز أساس في عمليةّ التلّقي فكلّما ارتفعت درجة الفهّم تحققّ 

التلّقي الإيجابي للنصّ، وهذا يتمّ من خلال البيان كما ذكر الجاحظ الذي تكون وظيفته 

 فهام في طرفين أساسيين السّامع والقائل.الفهّم، والإ

ق د طروالبيان قد يكون أيضا البرهان، ونحن نعْلم عن هذا الأخير أنهّ أح     

ما له يّ ( لقرآنالاستدلال المنطقيّ للتوّصل إلى المعنى، ويكون في التأّويل ) النصّ ال

أسّس  لتيالبلاغة من موسوعيةّ، ودقةّ في ثبت المعنى. واستعمل البيان أيضا بمعنى ا

 عبير.وقد يكون بمعنى روعة التّ  -كما سبق والذكر-لها الجاحظ تأسيسا منهجياّ 

ز وهي لمجاومباحث البيان كثيرة متنوّعة منها الكتابة، والاستعارة، والتشّبيه، وا

ا من يّزهعلوم يتوخـى منها إيصال المعنى بطرف مختلفة إلى ذهـن السّامـع، لما يم

فعال ي انفلتصّريح، فيكـون للخيال الذّي هو من ميراث البيان أثـره الابتعاد عن ا

 المتلقـيّ، وسعيـه إلى اكتشاف المعنى.

 -*رجاني  عبد القاهر الجوعلى عهد -شهدت الثقّافة في القرن الخامس الهجريّ      

ج ي نضقمّة نضجها، فاستقامة فروعها، وكانت حركة الترجمة بها قد آتت ثمارها ف

ديّنيّة ة، والدبيّ فة ووصلها بحركات الثقّافة الأخرى. وكانت الفروع اللغّوية، والأالثقّا

رآن ان القلأحيوالفلسفيةّ لهذه الثقّافة تتلاقى، وتتشابك، ويكون محورها في كثير من ا

عظم يقا بم وثالكريم باعتباره دستور البلاغيين عبد القاهر الجرجانيّ قد اتصّل اتصالا

ى "، وإلمائةفي أوّل الأمر عالم نحوي كتب كتابا أسماه "العوامل ال هذه الفروع، فهو

عني تلتي اجانب ذلك، فهو واحد من علماء الأشاعرة )الفرقة المتكلمّة الإسلاميةّ( 

راث ق للتّ تعمّ مبمباحث الديّن استنادا إلى الفلسفة، ثمّ بالإضافة إلى كلهّ، فهو قارئ 

ه ؤلّفاتمت في التّي تمّت عن اليونانيةّ، وهذا مثبالأدبيّ من قبله، وكذلك للترّجمات 

بد عبهما  متعّالتّي تشير إلى جانب الاستفادة العلميةّ عن ذوق أدبيّ، ونقديّ مرهف يت

 القاهر.

فـ" منذ القرن الرّابع الهجري نشأ النقّد "المنهجيّ" عند العرب، مع قدامة بن      

سكري في كتابه "الصّناعتين"، وعبد جعفر في كتابه "نقد الشعر"، وأبي هلال الع
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القاهر الجرجاني في "دلائل الإعجاز"، و"أسرار البلاغة"، وابن رشيق القيرواني 

في "العمدة"، وهؤلاء جميعا يطلبون في نقدهم أسس البلاغة، وقواعد صناعة الكلام 

 1تارة، ودلالة المعنى، ونبله طورا".

ـر قد شهدت تطوّرا مرّ بها من مرحلة فالدرّاسات البلاغيةّ قبل عبد القاه     

الملاحظة الخارجيةّ إلى محاولات التأّليف المنهجيّ إلى الدخّول في مرحلة التحّديد، 

والتعّريف، وكانت دراسات أخرى تنمو موازّية لهذه الدرّاسات البلاغيةّ، ومنها 

ا زاد من الدرّاسات النّحوية التّي كرّس لها العرب جهودهم حتىّ نضجت، ثمّ إنّ م

أهميتّها أنّها كانت سابقة للدرّس البلاغيّ، وهي بالتاّلي مقوّمة له في كلّ مباحثه، 

"ولقد حاول عبد القاهر أن يستفيد من الدرّاسات النحويةّ في الدخّول بالدرّاسات 

البلاغيةّ مرحلة "التنّظير" من خلال وضع نظريةّ عامّة تفسّر المباحث الجزئيةّ 

نأتي على حديثه في النّحو العربي حين نقلنا لجهوده في التفّريق بين وس 2المتفرّقة"،

 اللفّظ، والمعنى، ثمّ قضيةّ النّظم المشكّلة من علوم البلاغة الثلّاثة.

 لوصول،لى اعثمّ إنّ المشهور في كتب البلاغة العربيةّ أنّ البلاغة لغة تتبنى      

قته لمقتضى فبلاغة الكلام مطاب *تكلموالانتهاء، واصطلاحا: تكون وصفا للكلام، والم

بر رب الخا أضالحال الداّعي للمتكلمّ إلى أن يميّز كلامه بميزة، وليكن شاهدنا في هذ

رف ظالثلّاثة )ابتدائي وطلبي وإنكاري(، فإنّ مقتضى الحال فيها يتغيّر حسب 

، نى قصُدمعي أالمستمع فيها. وبلاغة المتكلم ملكة يقتدم بها على تأليف كلام بليغ في 

وضحها ، وأغير ناسين في هذا أنّ البلاغة علم تعليميّ يقدمّ للمتعلمّ أسهل الطّرق

 لإنتاج كلام بليغ يثبت بلاغة متكلّمه التّي تستلزم أمرين هما:

ير غلفظ بالأوّل: الاحتراز من الخطأ في تأديةّ المعنى المقصود خوفا من أن يؤدي 

 غا) المعنى (.مطابق لمقتضى الحال، فلا يكون بلي

 خطأ،والثاّني: تمييز الكلام الفصيح من غيره حتىّ نضمن سلامة العبارة من ال

 أخرى. احيةوالتعقيد، وهذا لسلامة اللّفظ من ناحيةّ، ولملاءمته لمقتضى الحال من ن

، تضمّن كتاب "دلائل الإعجـاز" نظريّـة علم المعاني، وعنوان الكتاب     

 لديّنيابعد د الثاّلث من أبعاد شخصيةّ عبد القاهر، وهو الوموضـوعه ينبعان من البع

ق لفروكونه واحدا من المتكلّمين الأشاعرة يعنى بالبحث في "إعجاز القرآن"، وا

ز ا إعجار بهالجوهريةّ بين "كلام الله"، وكلام البشر، وتوصّل بهذا إلى نظريةّ يفسّ 

 .لاغيةّالب لمعاني في الدرّاساتالقرآن سميّت نظريةّ النظّـم، وأصبحت أساسا لعلم ا

وكان عبد القاهر بذلك أوّل من فلسف نظريةّ النّظم التّي كان لها جذور في      

دراسات الأدباء العرب كالجاحظ، وابن قتيبة، وبخاصّة على يد المعتزلي القاضيّ 
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لى عبد القاهر، ففي هذه النّظرية ليؤسّس لرؤيةّ جديدة في نظم الكلام، والتّي قضت ع

ثنائية اللّفظ، والمعنى. فقد برزت من خلال هذه النّظرية فكرة العلاقات بين الكلمات 

في ترتيبها الجملي، وكيف أنّ المعنى يتفاوت حسب تفاوت هذه العلاقات، وتعددّ 

أحوالها، فكلما كانت العلاقة بين الكلمات محكمة النّسيج، بلغ الأسلوب معها شأنه 

 داع.العظيم في التفّتن والإب

ولأهميةّ الفكرة السّابقة نجد عبد القاهر يدعو إلى أن تكون السّيادة للنّظم في      

الكلام، وأن يروّض القارئ نفسه على تفهم ذلك، وتتبعه، ويزاول معه ذلك الأمر 

العظيم المتمثلّ في الاستجابة من خلال استكشاف مكنونات المعاني، وهذا الأمر 

وقه، وهذا الأخير خصيصة الناّقد المتخصّص، وتتبعه محكوم بنفسيةّ القارئ، وذ

الشّروح، والتفّسيرات، والكشوف النّقدية وهي أنماط أدبيةّ تصوّر أعماق النّقاد، 

وتجاذبهم، وثقافتهم وأذواقهم. "فالناّقد آخر الأمر أديب بأدق معاني الكلمة، والنّقد آخر 

للناّقد مزايا لا تتاح للأديب  الأمر أدب بأصح معاني الكلمة أيضا، وربّما أتيحت

المنشئ، فالناقد مرآة لقرائه كالأديب، والقراء مرآة النّقاد كما أنهّم مرآة للأديب أيضا، 

ولكن الناّقد مرآة صافية واضحة جليةّ كأحسن ما يكون الصفاء، والوضوح والجلاء، 

 وهذه المرآة تعكس صورة الأديب نفسه كما تعكس صورة القارئ، وكما تعكس

 1صورة الناّقد".

 أن م إلاَّ لنّظوعن نظرية النّظم، وصلتها بالنّحو وجدناه يقول: "واعلم أنّ ليس ا     

 تعرفوتضع كلامك الوضع الذّي يقتضيه علم النّحو وتعمل على قوانينه، وأصوله، 

ل مناهجه التي نهجت، فلا تزيغ عنهما، وتحفظ الرسوم التي رسمت لك، فلا تخ

 وه كلّ ي وجفأنهّ لا تعلم شيئا يبتغيه الناّظم بنظمه غير أن ينظر  بشيء منها، وذلك

غة البلا)باب، وفروقه" فعبد القاهر لا يقصد من وراء نصه؛ إلاَّ النحو البلاغيّ 

وق فما به ، وسالنّحوية(، وبهذا يكون أوّل عالم أخرج النّحو من نطاق شكليتّه، وجفافه

هما ع فكرة النّظم إليه، وأصبح ارتباطالخلافات حول الإعراب، والبناء، وأخض

لرجل افنى )البلاغة والنحو( يشكل سّرا من أسرار البلاغة؛ بل قلْ الإعجاز الذّي أ

 حياته، وهو يبحث عن حقيقته.

ر لقاهاوسيتضح المفهوم بصورة جليةّ عندما تعرض لمفهوم التلّقيّ عند عبد      

 يان.ذا إلا بعد عرض لمفهوم البالجرجاني، وتأثير النّظم في ذلك، ولن يكون ه

إنّ دراسة معنى المعنى عند الجرجاني هي التّي أحفزته لوضع كتاب "أسرار      

البلاغة" الذّي "غطّى بدوره مجالات علم البيان، فوقف طويلا أمام مباحث المجاز، 

لى والتشّبيه، والاستعارة، وقادة ذلك إلى أن يقف أمام قضيةّ الخيال وقفات تعدّ الأو

من نوعها في تاريخ البلاغة، والنّقد الأدبيّ عند العرب، وأن يقف كذلك أمام 
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تفصيلات كثيرة، وتفريعات دقيقة في مباحث التشّبيه، والاستعارة وأن يجد لكلّ لون 

منها شواهد متعددّة من القرآن الكريم ومن كلام العرب شعرا، ونثرا، واستطاع في 

تاب ما اصطلح على تسميتّه فيما بعد باسم "علم آخر الأمر أن يغطّي في هذا الك

البيان"، ولم يكـن أمام البلاغيين من بعده؛ إلاَّ أن يتابعـوا تقسيماته، وتفريعـاته 

 1وكـثيرا من أمثلته".

ولعبد القاهـر رأيه في المعنى، ومعنى المعنى، فهي نظـرياّ تتصّل بتفاوت      

فالمعنى هو المفهوم الظّاهـر من اللّفظ. أمّا  الدلّالات الناّجـم عن طريق الصّياغة،

معنى المعنى فمرحـلة تتجاوز المعنى الظاهر إلى المستوى الفنيّ من الكتابة، 

والاستعارة، وفي هذه المرحلة يكون التفّاوت في الصّورة والصّياغة.فالعقل بدون 

المعرفة عن  القدرة، والاستطاعة لا فاعليةّ له، فهو محتاج لهما في التوّصـل إلى

طريق الاستدلال، والانتقال من مستوى المعرفة البديهيةّ إلى مستويات المعرفة 

المعقدّة التّي تكشف بالقياس والنّظر في الأدلةّ التي تكون وسائل التوّاصل ونقل 

المعرفة فيها متعددّة طبقا لتعددّ المعارف، وتنوعها من ناحية، وطبقا لتنوع حاجات 

فحاجة الغائب موصولة بحاجة الشّاهد  2اجتماعهم من ناحية أخرى. البشر النابعة من

لاحتياج الأدنى إلى معرفة الأقصى، واحتياج الأقصى لمعرفة الأدنى. وتبقى الحاجة 

للمعرفة تدور في مسار مفتوح مربوط بقدرة الحاجة إلى معرفة أخبار الأمم 

 ان".المتواليةّ، وكان هذا ما أثبته الجاحظ في كتابه "الحيو

قل، الع ويمكن أيضا تلمس مهام البيان الدقّيقة منذ بوادر نشأته ونفاذه في     

ثة عن لحاداوالوجدان، وحين امتلاكه لمنطق الوجود الكليّ الذّي يتبلور في الرّؤية 

، رغم كليةشالفعل، فيكون للعاملين الأساسييّن )النصّ والمتلقيّ( هيمنة أساسية لا 

غ يفضـي با ينهما، على أساس العلاقة الوثيقة ب *قتران الكاتب والنصّوجود مصوِّ

لى ني عبوعلى اعتبارات أخرى تمس جوهر الظّاهرة الأدبيةّ ونظام البيان العربيّ 

لة الحام ولىثلاثة أسس هي المبدع، والنصّ والمتلقيّ وهذا الأخير يمثلّ الرّكيزة الأ

ع ي بوضنظاما استطرادياّ يعنلهيكل البناء، وذلك أنّ نظام البيان العربيّ ليس 

تي فكر الّ ي الالقواعد، ويطالب بتحقيقها، وحالـة البيان ليست من الأشياء المتحصّلة ف

يضا يمكن الإمساك بها، والتصّرف على وفق ما تتيحه من الإمكانات، وليس هي أ

ينزع  حين بالغائبة التي تتسامى، وتترفّع عن كل ما يبصر ويجسم؛ بل هي نتاج العقل

 ذوقاونحو الوحدة، والتنّظيم، وهي نتاج الوجدان حين يجعل لهذه الوحدة لونا، 

ريةّ س البشلنّفوجمالا. وإمكانات العقل لا تحدّ، وإمكانات الوجدان ممتدّة ما امتدّت ا

 في نوازعها، وطموحاتها، وأفقها غير المحدود.
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اكاته في مح مبدعوتقيدّ ال -مفهـوم البيان–عمليةّ التلّقي تتطلبّ الفهم، والإقناع      

ثير لتأّبالوجـود على وجه الحقيقة، فيجنّب عمله عن الغموض، ويجعله قادرا على ا

ا ملك مع ذارض في المتلقيّ؛ لأنّ النّفس تعاف المحال لمخالفته قوانين العقل، ولا يتع

 غيابي فتمّ ذهب إليه بعض الفلاسفة من أنّ الاستجابة الشّعرية استجابة لا واعيةّ ت

وكثيرا  لاته،تخيّ  العقل، وذلك انطلاقا من مبدأ مؤداه أنّ "الإنسان كثيرا ما تتبع أفعاله

نّ ذلك أ علةّما تتبع ظنهّ، أو عمله، وكثيرا ما يكون ظنهّ أو عمله مضادا لتخيّله" و

امّة ع، وهم نيةّالذّين يوجّه إليهم الشّعر هم أولئك الذّين لا يصدقّون بالأمور البرها

 اس والجمهور.النّ 

ولهذا رأى النّقاد منذ عهد بعيد أن تكـون عمليةّ التلّقيّ ثلاثيةّ المحـاور لا يطغى      

فيها محـور عن آخر، ولا تطغى فيها علاقة المتلقيّ بالنصّ على ذاتيةّ الكاتب المبدع، 

فهي فن مشترك يسهم فيه صاحب النصّ بخلاصة تجربته المعاشة، ويسهم فيها 

خبرته الجماليةّ، والفنّية، وأعانه الذوّق البلاغيّ على النّفود إلى أسرار القارئ ب

النصّوص، وإيحاءاتهم، فلم يخضع لسلطان القياس الذّي يرغم الناّقد على أمور ما 

كان في حاجه لها كإتباع الهوى، والخضوع للنزّعات الفكريةّ، ولكنهّ عرف كيف 

 1يستنطق العبارة المتصفحّ عن مكنونها.

بادئ الم ولعبد القاهر نظرات ثاقبة استخلصها خلال حديثه عن التلّقي، فأوضح     

ى أنّ الفعل ي، فرأتلّقالتّي تنبني عليها الظّاهرة الأدبيةّ في جانبيها الأساسيّ الإنتاج وال

تباع لى إإهو الهدف النّهائي، والأخير لكلّ قـول أدبيّ، ومن خلاله يدعو المبـدع 

ماد ا لاعتتبع باطل، ثمّ يرى أنّ المفاجأة في النصّ تساعد على اكتشافهالحـق، وترك ال

ويلات لتأ الرويةّ، وإعمال الذهّن )النّظر والتمّعن(، وأنّ الكلام الأدبيّ مطروح

 سامعيه.

ولعبد القاهر فهم ناقد يدرك العلاقات بين الألفاظ، ويفقه العلل، والأسباب، ويبين      

وهذه ميزة فيه كنموذج لقارئ عربي استطاع بخبرته  مواطن الجمال، والحسن،

الطويلة في الغور إلى أعماق النصّوص أن يكشف عن معانيها البلاغيةّ المستتّرة التي 

تدرك بالتفحص الدقيق. فالقارئ كما يجسده عبد القاهر في شخصه هو الذّي يملك 

ها عبر طرق الفهم، نفس ذواقه، وآلة الفهم، وإدراك مؤهل للحكم يلج النصّ من خلال

 2والعلم، والذوق وهي طرق تفضي إلى حقيقة النصّ، وفلسفة علاقاته الداّخلية.

وما يلفت النظّر في رؤى الإمام عبد القاهر لنظريةّ التلّقي هو أنهّ ربط بين مهمّة      

المتلقيّ، والدوّر المهم لصاحب النصّ، فجعل الإبداع مشتركا في التعّامل مع النَّص 

جا، واستقبالا، ولذلك كان الوصول إلى اللذّة، والمتعة الفنيةّ، والجماليةّ هو ثمرة نتا
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الجهد المبذول، والفكر الدقّيق. ويعني هذا أنّ الشّاعر المبدع الذي يمنح المعاني 

الدقّيقة من التسّهيل، والتقّريب، وردّ البعيد الغريب، ونبذ تعمية الكلام، والتعّقيد، 

ب، ولا يكدّ الذهّن، والفكر، وهو شاعر يستحّق المدح، والفخر من بحيث يلين الصّع

متلقيه، "ونستطيع بعد هذا أن نقول إنّ نظريةّ الإبداع في النّقد العربيّ القديم كانت 

 1تعتمد اعتمادا كبيرا على تنوّع القراءة، وعلى الرّصيد المعرفيّ للمبدع".

تويات لمس ات القراءة يتبع من إدراكهوحديث الجرجانيّ عن التفّاضل بين مستوي     

ظاهر  ا هوالمعرفة التّي يتمتعّ بها كل مستوى، فمن كان حظّه قليل المعرفة رضي بم

وهر من النصّ، ومن كان حظه وافر المعرفة لم يرض بالظّاهر، وراح يقلبّ عن ج

ن ع اتجةالمعنى، وحقيقته عن فكر، وتأمّل، ورويةّ وبهذا تكون مستويات القراءة ن

ث عطاءات المستويات، ما دام جمهور المبدع في حدّ ذاته أصبح متنوعا من حي

ينوّع ق، وثقافته، ومراتبه الاجتماعيةّ، فما على المبدع إلاّ أن يراعي هذه الفرو

 خطاباته تبعا لتنوّع الجمهور، وهو ما يستوجب تنوّعا في ثقافته.

 والتَّمحيص، قيق،اقد القارئ على التدّولكن ما يجب التنّويه إليه هو أنّ قدرة النّ      

نده، وق عوامتلاك وسائل التحّليل، والغور إلى كوامن النصّ لا تخلو من ملكة الذّ 

اع، لإبدافكما شرحنا سابقا أنّ الذوّق ملكة فطريةّ، وحاسّة غير محدودة تستحسـن 

مام ير الإتعب وتستهجنه عن دافع نفسيّ متجذرّ في الذاّت المتذوّقة، فالمزايا على حدّ 

سّامع ع التحتاح أن يعلم مكانها، وتصوّرها أمورا خفيةّ، ومعان روحانيةّ لا يستطي

لها،  قابلة بيعةطالانتباه إليها، ولا العلم بها حتىّ يكون مهّيئا لإدراكها، وتكون فيه 

عن  ويكون له ذوق، وقريحة يتولدّ عنهما إحساس بفضل تعبير عن تعبير، وأسلوب

 ن قدرةماذه افيةّ الذوّق من شفافيةّ الروح، وخفاؤه من خفائها، وقدرة نفأسلوب، وشف

" أو لناّقداوق نفاذها، وقدرة نفاذه من قدرة نفاذها، ويقترح أن يسمى هذا النّقد "بالذّ 

 "الإحساس الناّقد أو "القريحة النّقادة".

، وآلة نقديّة ويؤكّد عبد الجبار أنّ الذوّق حلية في الناّقد، وجوهره الأصيل     

ضروريةّ لا يمكن الاستغناء عنها، وهي توظّف جميع حواسه الجسديةّ لما لها من 

القدرة على التمّييز بين القبيح، والحسن، والتعّليل لكلّ منهما. ولكن تبقى الخصائص 

الفنيةّ للأدب واسعة المدى تدرك من طريقين متصّلين طريق الفّهم، وطريق الذوّق، 

فاتهما في ثنائيين منها ) العلم والطبع ( و)الفكر والنفّس (. وبهذا وقد تجمع مراد

يتضّح تفاوت القراءة بحسب تفاوت الأذواق، واختلافها، لأنّ الذوّق لا يستقل 

بالتأثريةّ وجدها، وإنّما يضاف إليه التحّديد لأنّ الذوّق لا يستقل بالتأّثرية وجدها، 

عمـق الفّهم، وفاعلية السّياق، وهندسة البناء، وإنّما يضاف إليه التحّديد الإدراك، و

 2حتىّ يتوفّـر للنصّ نصيبه من القراءة، واستجلاء المعنى.
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ل لتأّوياب ايتخطّى الإمام عبد القاهر في كتابيه قضية التلّقي ليتحدثّ عن أسب     

ن عباحث كنصّ للمعنى، والتأّويل في رأيه فعاليةّ أدبيةّ، وفكريةّ يمارسها القارئ لل

رتكز لنصّ يل يقةالمدلولات الجماليةّ، والإيحاءات الفكريةّ والتأّويل في رأيه قراءة دق

على  معنىلإلى المجاز الذّي يعني الانتقال من دلالة إلى أخرى، وإعطاء الأولويةّ 

فمنه ما  وظا،آخر؛ لأنّ ما كان طريقة التأّويل، فإنهّ يتفاوت فيه المعنى تفاوتا ملح

عن  ديثهمنه ما يبعد، ويغمض، فيحتاج إلى رويةّ، ونظر دقيق. ففي حيقرب مأخذه، و

تعينا قيّ مسلمتلاالكتابة مثلا يرى أنّها صورة لا تتشكّل إلاّ بعمليةّ ذهنيةّ يقوم بها 

ما طريقه  لاّ معإكون يبالسّياق الثقّافي العام الذّي تنتمي إليه الصّورة، وهذا التأّويل لا 

 ل الاستعارة، والتمّثيل والكناية.المعقول دون اللّفظ مث

لمّ المتك قصودموفي المجاز قد يتبادر غيره إلى الفهم لولا وجود قرينة دالةّ على      

بيل على س لفظ بخلاف الحقيقة، فإنّ دلالة اللفّظ تفهم عند سماعة، وكذلك فإنّ استعمال

 لحقائقاذه باتنا لهالمجاز لا ينفي معناه الحقيقيّ الموضوع له أصلا. ولأننّا في إث

بد ع مولأنّ الإما ربطنا فيها المجاز بمقصديةّ المتكلمّ في إيجاد المعنى الحقيقيّ للنصّ،

اسات الدرّ اصّةالقاهر شرح المجاز مربوطا بقصديةّ المتكلمّ في الدرّاسات الديّنية، وخ

فة هو معرو رض،القرآنيةّ، والتأّويل، والدلّيل أنّ كتابه دلائل الإعجاز وضع لهذا الغ

ء بها ي جامواطن الإعجاز في النصّ القرآنيّ، والتوّصل إلى المقاصد الشّرعية التّ

د في لحدواالقرآن، ذلك أنّ السّياق التاّريخـي كان يقتضـي الحرص على عدم تجـاوز 

 التأّويل، والحفاظ على ثبات المعنى لتكريس فكرة الإعجاز القرآنيّ.

ئل الإعجاز على حضور سلطة المتكلمّ، وقصديّته لأنّه ويؤكّد الجرجانيّ في دلا    

هو الذّي يحددّ معاني كلامه سلفا، ويترتبّ عن ذلك أنّ المتلقيّ ليس له دور في إضفاء 

المعنى، ويبقى له أن يبحث عنه من خلال اللفّظ ذاته، وحتى وجود سمة التخّيل في 

قصديةّ في الكلام الابتدائيّ، الشّعر العربي لم تمنع الجرجانيّ من القول بحضور الم

وكلّ طرق البيان تستدعي تأويلا لا يقود إلى ابتكار المعاني الخاصّة بالقارئ؛ بل إلى 

استخراج المعاني التّي وضعها المتكلمّ وراء لفظه، وبهذا يتبينّ أنّ الجرجانيّ يعطى 

م مع النظّرية المتكلمّ لسلطة أكثر من القارئ لأنهّ مصدر الحقيقة، وهذا ما كان ينسج

الإعجازيةّ في القـرآن الكريم. "وهكـذا يتفق عبد القاهر مع المعتزلـة في إرجاع 

 1المجاز في العبارة إلى قصد المتكلمّ".

والجرجـانيّ يخففّ من دور القـارئ عندما يميّز بين القـراء البسطـاء الذّين لا      

راء الأذكياء الذّين يجهدون يفهمـون من النصّوص؛ إلاّ مقاصدها الظّاهرة، والق

أنفسهم لمعرفة المعاني العميقة للنصّوص، وهنا تكمن الفروق بين مقصديةّ الإبداع 

الأدبي، فإنّ المقصديةّ الأولى خالية من أي محاولة لإخفاء الغرض، أمّا الثاّنية فهي 

دنا أنّ غير مباشرة تمتد إلى أنواع شتىّ من المجاز، والاستعارات والكنايات ولهذا وج

                                                
 .145نسي، " المرجع الس ابق"، صينظر، حبيب مو -1



الفكرة الرئيسيةّ التي دافع عنها الجرجانيّ في كتابه دلائل الإعجاز وهي قضية النّظم 

 التّي يرى فيها أنّ للمعاني أسبقيةّ عن معانيها.

قد لا يتمّ بحث حول التلّقي دون أن ينُظر إلى جانب أساسيّ فيه، ألا وهو      

مفهوم النصّ المُبدع. وهي كما هو  المقصديّة، وذلك أنّها العامل الأساسيّ في توضيح

المبنى تتصّل بالمُبدع، كما تتصّل بالنصّ، وقد تكون نبعا عن  *معروف عنها ثلاثيةّ

 -المذكورة آنفا-أن نقف على هذه المفاهيم  -اللاحّقة-المتلقيّ. وسيتمّ في هذه الإشارات 

التلّقيّ في أحسن  كنموذج للناّقد العربي مثلّ *لفهم ما كان يدور في مخيّلة الجاحظ

صورة، ودعا إلى ضرورة المفّهم والإفهام، وتوضيح المقاصد كنتيجة حتميةّ لوضوح 

 الدلّالة.

4- :  معيار الأخلاق في بلاغة ابن حزم الأندلسي 

ما كانت هـ ( إلى النّقد كثيرة، مثل 456كانت مداخلات ابن حزم الأندلسي) ت     

فظه عه، وحطّلافقد كانت مداخله إلى النّقد سعة إ الحواجز والسّدود دونه كثيرة أيضاً.

ة، فلسفللترّاث الأندلسيّ الشّعري، وذكائه الذاّتي، وذوقه المرهن، ودراسته لل

 كانتوالمنطق. وحبهّ للأندلس، ودفاعه عنها، واضطلاعه على موروث المشارقة. و

شيء:  كلّ لالحه السّدود والحواجز دونه انشغاله الكثير بالفقه، والمجادلات، فكان ص

فهو  الله. إلى لشرح المذهب الفقهيّ، والتعّاليم الأخلاقيةّ، ولنبذه كلّ شيء لا يقرّب

عر على أنهّ ظاهرة إنسانيةّ أشد تعلّقا بالدنّيا، وهذا  قةّ في نقده لىّ بدا تجمينظر إلى الشِّ

 الأدبيّ.

لاغة " الب قوليغة، إذ وحين تعرّضه للمعاني الشّعرية يقدمّ ابن حزم تعريفان للبلا     

م يزد ه، ولد كلّ ما فهمه العامّيةّ؛ لأنهّ لا عهد له بمثل نظمه، ومعناه، واستوعب المرا

 خاطبفيه ما ليس منه، ولا حذف ما يحتاج من ذلك المطلوب شيئاً، وقرب على الم

صره به فهمه لوضوحه، وتقريبه ما بعد، وكثر من المعاني، وسهل عليه حفظه، لق

قين ألفاظه ".ففهم ابن حزم للبلاغة لا يختلف عن فهم النقاّد السّابوسهولة 

ع في  يضوالمعاصرين، فهو الذّي يرى فيها ما قلّ لفظه، وسهل معناه، وهو أيضاً لا

 الفهم فوارقاً بين العاميّ والخاصيّ لوضوح الدلّالة.

لوفة عند العامّة، ومراتب البلاغة لديه أربع: أوّلها بلاغة تتكون من الألفاظ المأ     

تتكوّن من الألفاظ غير المألوفة عند العامّة، وثالثها تتركّب من المرتبة وثانيها بلاغة 

الأخير بلاغة عادية، ولعلّها النثّر العاديّ الذي يراد به  الأولى، والثاّنيةّ، ورابعها وهو

ة انصبّت على جلّ دراسات ابن حزم الأندلسـي النّقديّ  -كذلك-ولعلّ  1الإفهام، وحسب.

 الشّعـر كجنس أدبي وذلك حين تراه يقسّمه إلى ثلاثة أقسام:
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 أ _ الصّناعة وهي الجمع بين الاستعارة وتخليق المعاني.

 ف.ب_ الطّبع، وهو ما أشبه المنثور في تأليفه، وسهولته، ولم يقع فيه تكلّ 

اس هد للنّ  علامّا ج_ البراعة، وهي التصرّف في المعانيّ الدقّيقة البعيدة، والإكثار م

 بالقول فيه، وإصابة التشّبيه، وتحسين المعنى اللّطيف.

للفّظيّ اتكلفّ ة الوالقسم الثالث أشدّ الأقسام أخذاً للفهم عند السّامع، وذلك لطبيع     

ن : "أحسقائلالذي يؤدي إلى غرابة المعاني. ولهذا بعدّ ابن حزم ممن يأخذ بالرّأي ال

 الشّعر أكذبه".

ر الشّع حدّ  بن حزم يعتقد أنّ المواعظ، والحكـم، والمدائح النبّوية خارجة عنا     

إلى  مدخله تخّذالأنّها تقـوم على الصدق بينما الشّعر يقوم على الكذب ولهذا فإنهّ حين 

عر، و  خلقيةّ، نهى عن كلّ نوعٍّ من الشِّ
 المواعظ بق إلاّ لم يالشّعر تربيةّ الشّبان تربيةًّ

 )صلى خاصّة في عهد الرّسول-ه ذكر الخير. فقد كان حرص الإسلام والحكم وما في

عر في ركاب الدعّوة الإسلامية. -الله عليه وسلم( ممّا جعل  شديداً حين صار بالشِّ

ين. معارضيوين، الآراء تتباين بين نقاّد العصور المواليةّ، فانقسموا إلى فئتين مؤيدّي

ً فيقد -قرن ابن حزم-قرن الخامس الهجريّ وسار النّقد الأدبيّ الأندلسيّ خلال ال  ما

 لنّقادّ عض االتأّكـيد على الارتباط الوثيق بين الشّعـر، والديّن رغم ما عـرف عن ب

 كابن شهيد من إعجابه بأبي نوّاس.

إذ رسم له المسار  ؛وموقف ابن حزم من الشّعر بوصفه فنًّا من الفنون جدّ متشددّ     

أن يحيد عنه، وذلك بتحديده للسّياق التصوّريّ الذّي ينبغي أن الذّي لا ينبغي للشّاعر 

يسيجّ التجّارب الشّعرية، فلا تنسج إلاّ الأشعار التّي فيها الحكم، والخير، فكيف لا 

 1وفكره الديّني هو الذي كان يوجّهه في صياغة مواقفه إزاء إشكالات الفكر والأدب

"ذلك المبدأ العام الذي لوّن تفكير ابن  ولعلّ هذا ما ذهب إليه إحسان عباّس بقوله:

حزم في كلياّته، وجزئياّته، وهو التوّجه إلى الله تعالى. فقد كان هذا الاعتبار حاضرا 

 ذهنه عند كل مقوله يقولها، وكل رأي يبديه".

طار عر بإمتشددّ يقيدّ فيه قائل الشّ  -كما سبقت الإشارة-وبخصوص موقفه منه      

 لاتىّ حخروج عنه، ممارسا عليه نوعا من الرّقابة الأخلاقيةّ محدود ولا يمكن ال

ن نهّي عى اليخرج الشّعر عن هدفه الترّبوي الأخلاقيّ؛ بل وأكثر من هذا، فقد ذهب إل

ى بمد الإكثار من تداول الشّعر وروايتّه. فقيمة الشّعر في رأي ابن حزم ترتبط

شّاعر دور الا. فدى إرضائه للقيم العليحرصه وتحقيقه للغايةّ الترّبوية الأخلاقيةّ، وبم

 مهمّ جدًّا، فهو المعوّل عليه في بناء مجتمع إسلاميّ فاضل.

لقد ظلّ البعد الديّنيّ الأخلاقيّ حاضرا وراء نظرة ابن حزم إلى المبدع، وإلى      

المتلقيّ في الآن نفسه، وفي تقييمه للإبداع الفنيّ، وخاصّة الشّعر، فهو يجب أن يبقى 
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دودا لخدمة الحق، والخير، ويحقّق الفضيلة. وهو بهذا يقترب من أفلاطون في مش

 1سعيه لتحقيق الفضيلة بواسطة الخطاب الشّعري.

إنهّ نقد أندلسيّ أقرب إلى الفهم الاجتماعيّ ذي النّزعة الأفلاطونيةّ التي تتحدثّ      

و بأفلاطون فطرد عن الفرد الصالح في المجتمع، ولعلّ ابن حزم تأثرّ بمسكويه، أ

أكثر ضروب الشّعر من منهجه التعّليمي، فالهجوم على الشّعر من حيث أثره السّيء 

في نفسيةّ الأفراد، والجماعات سيظل دائما ملاذ المتبرّرين، ولكننّا لا نجد في تاريخ 

النّقد الأدبيّ عند العرب موقفا واضحا من هذه القضيةّ وضـوح ابن حزم وصراحته، 

لمشكـلة بالتفّصيل، ولقد رأينا النّقاد المشـارقة يفصّلون في النّظـر بين الشّعـر وتناوله ل

والأخلاق، حتىّ إذا جاءوا إلى التطّبيق تملّكتهم المقاييس الخلقيةّ، وتحكّمت في 

أذواقهم، وأحكامهم؛ لأنّهم اتخذوا مبدأ الفصّل بين الأمرين حجّة للدفّاع عن شاعر 

 2الموقف الدفّاعي صعب الفصّل ولم يعد ممكناً.دون الآخر، فإذا انتهى 

دية. النّق ؤيةالأخلاق عنصر هام، وفعاّل في الكتابة الشّعرية، وهو كذلك في الر       

ا ة منَّ راعافنحن عندما نحثَّ على نشر الأخلاق الحميدة في الكتابة الشّعرية فهذا م

منَّا  هو حكمنه، فؤية هذا الجانب منقد الشّعر بر -كذلك-لنفسيةّ السَّامع. وعندما نحاول 

ذي كاد يّ الّ لعرباباعتبارنا نقاد ومتلقين. وكذلك كان ابن حزم الأندلسيّ في نقده للشّعر 

ق خلاأن يطابق رؤى الفلاسفة اليونان من أمثال أرسطو، وأفلاطون في دعوتهم للأ

بهم تجنّ لنها في الشّعر، وتصوّرهم للجمهوريةّ المثلى، التّي تقصى بعض الشّعراء م

 مبدأ الأخلاق المثلى.
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
  المرجع نفسه" ينظر، سمير برهون، " -1

 .496-495ابق "، صينظر، أحمد درويش، " المرجع الس   -2



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 الثث الث  ـالمبح

 
 

 نّقد الأدبيّ باب جديد في ال لقي:ة التّ نظريّ 



 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 استهلال: -
ع تي لم يكن يطّلقدية الّ الحديث مجموعة من المناهج النّ  قد العربيّ إلى النّ  أضيف     

تي وفدت إلينا والعلوم الّ  ،ةقافة الغربيّ عليها الإنسان القديم، نتيجة عن الانفتاح على الثّ 

من أوربا. وهذه العلوم والفنون الوافدة كما لها من سلبيات حاولت قطع صلتنا من 

ظر إلى علومنا، ريق إلى إعادة النّ ، كذلك لها إيجابيات مهّدت لنا الطّ تراثنا الأدبيّ 

من الوجهة  ص الأدبيّ ل النّ ذي يحلّ فسي الّ ة جديدة كالمنهج النّ إطار ناحيّ وفهمها في 

ه مرآة ذي ينظر إلى الأدب على أنّ الّ  شعورية، وكالمنهج الاجتماعيّ عورية واللاّ الشّ 

ة، وكالمنهج تعكس الواقع بطريقة مباشرة قائمة على المحاكاة الحرفية أو الجدليّ 

قلة تعكس الواقع بمختلف ة مستّ لأدب بنية جماليّ ذي يعتبر اكويني الّ التّ  البنيويّ 

والاقتصادية بطريقة غير مباشرة أو عبر  ،ياسيةوالسّ  ،قافيةوالثّ  ،اريخيةمستوياته التّ 

 ماثل.التّ 

ه بنية مغلقة أو ص الأدبي على أنّ ذي ينظر إلى النّ ساني الّ اللّ  وكالمنهج البنيويّ      

المنهج أوة، ة أو ائتلافيّ علاقات اختلافيّ غوية القائمة على نسق من العناصر اللّ 

باعتباره نظامًا من  ،صفكيك والبناء من خلال دراسة النّ ذي يقوم على التّ ميائي الّ السيّ 

 غوية.غـوية وغير اللّ العلامات اللّ 

قد ازدهارًا لم يسبق ذي ازدهر فيه النّ وبلغت هذه العناية أوجهاً في عصرنا هذا، الّ      

ة المجاورة مثل قد بالحقول المعرفيّ قدية، وتأثرّ النّ ور المصنّفات النّ له نظير بفضل ظه

وهنالك منهج آخر فس، وعلم الاجتماع، وغيرها، غة، والكلام، والفلسفة، وعلم النّ اللّ 

 ." لقيمنهج التّ "و قد اشتهر هذا المنهج الجديد باسم  ،قاد والباحثينأثار اهتمام النّ 



قاد، ابات النّ ن أشهر نظريات الأدب وأكثرها وروداً في كتلقي اليوم مة التّ نظريّ      

 ن خلالمودة د أبعاد تلك الجتي تحدّ ة، إذ هي الّ ها صلة بمقياس الجودة الأدبيّ وأشدّ 

 وينلحات( في تكأو المستقبل )على اختلاف المصطّ   أو القارئيّ ـمشاركة المتلق

 لعلماءار اظرية تخلو عن أفكهذه النّ  ص نموذجًا أدبياً. ولكن هذا لا يعني أنّ النّ 

 ؛يةراثلتّ اتب ذورها في الكـما نجد جالمسلمين، وأنها نسيج عقول العلماء الغربيين، إنّ 

 قارئهاقيها وتعتبر متلالتّي راثية صوص التّ النّ و بل في القرآن الكريم و ديوان العرب

 المقصودة لها.  وصل إلى المعانيعنصرًا مهمّاً في التّ 

امع أكثر ما يرتبط بالسّ ص بالقارئ، إنّ لا يختّ  مصطلح المتلقيّ  "د أنّ من المؤكّ و     

دور، ـتي كانت تثتأثر بها الصّ راثية الّ وص التّ ـصمن ارتباطه به ولاسيما في النّ 

أخذت الكتابة مكان الحفظ، ونتيجة عن ذلك أخذ  ين، ثمّ ـامعتحفظها وتنقلها إلى السّ 

امع أصبحا عنصرين أساسيين في عملية سّ . فالقارئ وال1" امعالقارئ مكان السّ 

أشدّ دلالة على الحال  مصطلح المتلقيّ " ة، ومنهما دلالاته الخاصّ  لقي؛ لكن لكلّ التّ 

امع بوصفه مصطلحاً عر من مصطلحات أخرى كمصطلح القارئ، والسّ ماعية للشّ السّ 

  "ةئيّ ماعية فضلاً عن القرافاهية أو السّ لقي الشّ شاملاً تنضوي تحته أنماط التّ 

بعين  ص الأدبيّ أن يستقبل القارئ النّ  ، هوقدي الحديثلقي في المصطلح النّ التّ      

على ضوء ثقافته الموروثة  واقة بغية فهمه وإفهامه، وتحليله وتعليلهالفاحص الذّ 

ترى نظرية ، ف2صة في معزل عن صاحب النّ والحديثة، وآرائه المكتسبة والخاصّ 

فه ذي ألّ ص الّ ة الأدب هي تلك المشاركة الفعالة بين النّ ليّ شيء في عم لقي أن أهمّ التّ 

الفهم الحقيقي للأدب ينطلق من موقعة القارئ في  أي إنّ  ؛المبدع والقارئ المتلقيّ 

ص قبل للنّ وإعادة الاعتبار له باعتباره هو المرسل إليه والمستّ  مكانه الحقيقيّ 

 وحوارًا. ويعني هذا أنّ  ،وتفاعلاً  ،نقداًذاً وله: تلذّ  ومستهلكه وهو كذلك القارئ الحقيقيّ 

عن طريق القراءة وإعادة الإنتاج  إلاّ  ؛ةالعمل الأدبي لا تكتمل حياته وحركته الإبداعيّ 

 .ابقةقارئ للأعمال السّ  ف ماهو إلاّ المؤلّ  من جديد؛ لأنّ 

 صوص ومالكيها الأصليين. وللعمل الأدبيّ ناص يلغي أبوة النّ وهذا ما يجعل التّ      

ف ذي يخلقه المؤلّ ص الّ ي يكمن في النّ . فالقطب الفنّ ي وقطب جماليّ قطبان: قطب فنّ 

يمات المضمونية قصد تبليغ القارئ لالات والتّ غوي وتسييجه بالدّ من خلال البناء اللّ 

ي يحمل معنى ودلالة القطب الفنّ  ة، أي إنّ ة والإيديولوجيّ ص المعرفيّ بحمولات النّ 

ص من حالته تي تخرج النّ ، فيكمن في عملية القراءة الّ ب الجماليّ ا القطوبناء شكلياً. أمّ 
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ً عبر استيعاب النّ دة إلى حالته الملموسة، أي يتحقّ المجرّ  ص وفهمه ق بصرياً وذهنيا

 1وتأويله.

 

 

 

 ظهور الن ظرية: -1

 "م(1966تينيات )قبل في ألمانيا في أواسط السّ أثير والتّ والتّ  ،لقية التّ ظهرت نظريّ      

ية، ومدارس مابعد ـفكيكرقية قبل ظهور التّ وبرلين الشّ  ،ي إطار مدرسة كونسطانسف

 Hansوهانز روبير ياوس) (Wolfgang Iser) من فولفغانغ إيزر لّ ـالحداثة، على يدي ك

Robert Gauss)".2  ّحدة دور مهم في سانيات من الولايات المتّ كما كان لعلماء الل

ا ة تختلف عمّ لقي الألمانيّ ة التّ نظريّ  قاد إلى أنّ النّ  تطوير هذه الفكرة. ولكن ذهب بعض

ة نظريّ  )لحات الآتية:فريق بين المصطّ أي ينبغي التّ الرّ  طوّرها الأمريكان. حسب هذا

 (. لقـية التّ نظريّ (/ ) الاستقبـال

لحان لا يحُيلان على مفهوم واحد ، بل لا ينتميان إلى بيئة واحدة ، فالمصطّ      

 -قد الأنجلو الحديث ضمن ما يعرف بـ) النّ  قد الأمريكيّ قبال وُلدت في النّ ة الاستفنظريّ 

) جوناثان كيلر، ونورمان هم:قاد من أهمّ د بمجموعة من النّ يتحدّ " ( ، و أمريكيّ 

لقي فقد وُلدت في ألمانيا ، ة التّ ا نظريّ أمّ  وديفيد بليش ، ومايكل ريفاتير (هولاند ، 

)آيزر، أويلية، ومِن أهم مَن مثلها:اهراتية والتّ الظّ  منبثقة بشكل مباشر من معطيات

لحين، رق بين المصطّ ـالف ولكن الكتابات المعاصرة لم تلاحظ هذا، 3"وياوس، وفيش (

 فشاع استخدام أحدهما للآخر.

قدية نستحضر مجموعة من الأقلام النّ  ظرية في العالم العربيّ ومن رواد هذه النّ      

الحكاية ها: عبد الفتاح كليطو في كتابيه:" لى سبيل الحصر، منمثيل لا ععلى سبيل التّ 

 القراءة وتوليد الدلالة"، وحميد الحمداني في كتابه:"  الأدب والغرابة" ، و" أويلوالتّ 

هم باحثون وكلّ ".وكذا سعيد بنكراد،  أويللقي والتّ التّ "، ومحمد مفتاح في كتابه:" 

 4ودارسون مغاربة.
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 لاسيماو ؛ةلأدبيّ اتي تتركها فينا الأعمال قراءة في معرفة الآثارالّ ة التفيد منهجيّ      

، ولا ن قالهملا وص، ظرية ليس ما يقوله النّ ما يهم هذه النّ  الخالدة منها. ويعني هذا أنّ 

ي ووقع فنّ  ة،وريّ ـل من آثار شعـة، بل ما يتركه العمتي تبقى نسبيّ مضامينه ومعانيه الّ 

ب عين كبار، وأسبابحث عن أسرار خلود أعمال مبدّ وس، والـففي النّ  وجماليّ 

اءة عيد قرن تأظرية ية. كما تحاول هذه النّ ديمومتها، وحيثيات روعتها، وعبقريتها الفنّ 

هم لاتوتأوي ،ركيز على ردود القراءمن خلال التّ  يّ ـوالإبداع وروث الأدبيّ ـالم

ثير أالتّ  بيعةطل، ومن خلال قبة تعاملهم معها أثناء التّ وانفعالاتهم، وكيفيّ  ،صوصللنّ 

 ة.تماعيّ والاج خيةاريياقات التّ تي تتركها نفسياً وجمالياً لدى القراء عبر اختلاف السّ الّ 

 الت اريخ وأفق الفهم:الهرمينوطيقا:  -2

علم التفّسير عند جادامر بموقف معارض لأسلوب التفّكير العلمي المهيمن.  يرتبط     

 1890) من مواليد الفن، على نحو يرى فيه جادامرفعلم التفّسير يرتبط كذلك ب

( " سنة 102"  2002أعماله في الهيرمنيوطيقا توفي  بماربورغ ألمانيا فيلسوف أهمّ 

تقع في الحقبة السّابقة على  1أنّ الفن مثال نموذجيّ لفكرة الفهم بصفة عامة 

ة الإنسانيةّ، يرى الرومنسيةّ، متمثلّة في الترّاث الخاص بتفسير الإنجيل وفي النّزع

ً بالاهتمام بالكشف عن المعنى الصحيح  جادامر أنّ أصول علم التفّسير ترتبط حميما

للنصّوص، وهو يكتب عن علم التفّسير فيقول: " إنه يسعى إلى الكشف، من خلال 

تقنيات خاصة، عن المعنى الأصلي للنصّوص في الموروثات أو الأدب ذي النّزعـة 

، فإذا أضيف نشاط التفّسير المشروع إلى 2نجيل على السّواء" الإنسانيةّ، وفي الإ

هذين المصدرين من الترّاث، أمكننا عندئذ رؤية السبب في طرح علم التفّسير السّابق 

 على الرّومنسية على أساس أنه طاقة ذات وجوه ثلاثة: الفهم ، والشّرح، والتطّبيق." 

لال خد نسي ير قليةّ، ذلك بأنّ علم التفّسفقدت) الهرمنيوطيقا ( لقيمة وجوديةّ أص     

ق، لتطّبيايفة تطوّره طاقاته الثلّاثية، كما أنهّ جرد آخر الأمر من وظيفة الشّرح ووظ

انيّ، لإنسافأهم منظري القرنيين التاّسع عشر والعشرين حاولوا معالجة مشكلة الفهم 

ن، يدرش درويسـفي من أمثال: لفريدرش شلاير ماخر، وليوبولد فون رانكـه، وفر

هم لاّ منكـنّ وفيلهمل دلتي، فلهم إضافاتـهم الأصليةّ إلى النّظـرية التفّسيرية، ولك

د "، فعنهجيّ بطريقته الخاصّـة لم يكن قادراً على أن ينأى بنفسه عن التفّكـير "المن

ة مرحلة ما يجد كلّ واحـد من هؤلاء الكتاب ملاذا غير مستحب في الموضوعيّ 

ة، ضوعية، محتفظين في هذا بثنائية) الذاّت/الموضوع ( الضّاروالمعرفة المو

 الملازمة للمنهج العلميّ. 
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إنّ حل العضلة التفّسيرية، شأنه شأن إحياء الفلسفة الغربيةّ، يشمل تخطي هايدجر      

لعقبة ميتافيزيقيةّ أخيرة في ظواهريةّ ) فينومينولوجيا ( إدموند هوسرل، وبطبيعة 

يرى كذلك أنّ فلسفته تتعارض مع كلّ من النّزعة الموضوعيّة  الحال كان هوسرل

والميتافيزيقيةّ، ولكن نقده للنزعة الموضوعيةّ لدى كلّ الفلاسفة السّابقين كان بحق 

فيما يرى جادامر "استمراراً منهجياً للاتجاهات الحديثة" وعلى النّقيض من هذا فهم 

فلسفة الغربيةّ، وإحياء الجدل الإغريقيّ مشروع هايدجر على أنهّ "دعوة إلى بدايات ال

 .1الذّي طال نسيانه، المتعلّق بالوجود" 

ة ر هائلتفسيإنّ تفريعات هايدجر في إعادته صياغة البحث الفلسفيّ لصالح علم ال     

ً اً وفعلى حين كانت التاّريخانية )أي خاصية أن يكون الشيء تاريخياً، ومحدود ( وقتيا

وقد  الآن العلميّ عقبة في طريق المعـرفة الموضـوعية، أصبحتتمثلّ للعلم والمنهج 

 تحوّلت إلى العامل نفسـه الذّي يعين على الفهم.

ً منهجياً، كما لم تعد عمليةّ الفهم على نحو ما       إنّ مفهوم الفهم لم يعد بعد مفهوما

كون مجرد تبدو محاولة دلتي لتقديم أساس تفسيري للعلوم الإنسانيةّ، عملية معكوسة ت

تابع لتوجه الحياة نحو المثالية، فالفهم هو الطّابع الأصيل لوجود الحياة الإنسانيةّ 

 2ذاتها. 

 الذّي دعاءوهكذا يحطم هايدجر من خلال إعادته التفّكير في مسألة الوجود، الإ     

م يقصر معرفة على العلم، ويعيد تركيز مشروع علم التفّسير على طبيعة الفه

  دائما. التاّريخية

إنّ اعتماد جادامـر على التحّيز بوصفـه قيمة إيجابيةّ يمكـن أن يفهم بأنّ جادامر      

ً في  ً أساسيا يقرر هنا في بساطة أن "تحيّزات" المـرء ومفاهيمه المسبقة تشكل ركنا

على نقيض ما تذهب إليه النّظرية -أي موقف تفسيري، وعلى هذا فتاريخه المفسر 

لا تشكّل حاجزاً دون الفهم، والتفّكير التفّسيري الصّحيح ينبغي به  -ابقةالتفّسيرية السّ 

ولا يكون التفّسير "تفسيراً سليماً" إلاّ  3" أن يأخذ في الحسبان تاريخيّته الخاصّة "

 عندما يبين "حقيقة فاعليةّ التاّريخ خلال الفهم نفسه ".

خ العلميّ " ، وهنا يسـرع جادامر ويسمي جادامر هذا النمّـط من التفّسير "التاّري     

للتنّبيه إلى أنّـه لا يحاول الترويج لبحث يطوّر منهجاً جديداً يأخذ من الحسبان عوامل 

التأّثير، فهو لا يقدم دريعة " نظام معرفيّ جديد ومستقل، ومرادف للعلوم الإنسانيّة 

ً نحو وعي جديد   -مليّ" وعي ذي طابع تاريخيّ ع"–"والأصح أنهّ يبدو ساعيا

يستطيع معرفة ما يحدث عندما مواجه الماضي. وسواء تقبل المرء فكرة التاّريخ 

يمتزج امتزاجاً حميماً بإدراكنا،  -عند جادامر–العمليّ، أو لم يتقبلها فإنّ هذا التاّريخ 
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كما أنّ الوعي ذا الطّابع التاّريخي العملي ينبّهنا إلى هذه الحقيقة: " أنّ الوعي ذا 

 1التاّريخي العمليّ هو أولاً وقبل كلّ شيء وعي بالموقف التفّسيري" الطّابع 

ولكي يوضّح جادامر ما يستتبعه الموقف التفّسيري فإنه يبدأ بقوله "إنهّ يمثل     

مرتكزاً يحددّ إمكانية الرّؤية" ثمّ يتقدمّ مستعيراً مصطلحاً من فينومينولوجيا هوسرل 

ً إياّه، لكي يقدم فكرته  ً في ومستخدما ً جوهريا الأساسيةّ عن "الأفق" بوصفه ركنا

وعلى هذا فالأفق يصف تمركزنا في العالم، ولكن ينبغي ألا  2مفهوم الموقف 

"شيء ندخل فيه وهو يتحرّك   نتصوّره على أنهّ مرتكز ثابت أو مغلق، والأصح أنهّ

في أيّ وقت معنا" ويمكـن كذلك تعريفـه بالإشارة إلى التحّيزات التّي نحمـلها معنا 

بعينه، مادامت هذه التحّيزات تمثلّ "أفقا" لا نستطيع أن نرى أبعد منه، ومن ثمّ 

يوصف حدث الفهم حتىّ في واحدة من أشهر استعارات جادامر بأنهّ امتزاج الأفق 

 الخاص للفرد بالأفق التاّريخي.

 على–ا يّ مويسلم جادامر بطبيعة الحال بأن فكرة الأفق المستقّل نفسها لنص أدب    

 فكرة خادعة، فليس هناك خط فاصل بين الأفق الماضيّ والأفق -سبيل المثال

في  رحلةالحاضر،. ومع ذلك فإنّ هذا الوهم، هذا الإسقاط للأفق التاّريخي، هو "م

د قا كان ن "معملية الفهم" ضروريةّ، إذ يعقبه مباشرة وعي تاريخـيّ يعيد الترّابط بي

 يصبح مرة أخرى كياناً متحّـداً مع ذاته". تبينه داخل النّظام لكي

ويذهب جادامر إلى أن تداخل الآفاق يحدث في الواقع، ولكنهّ يعني " أنهّ عندما      

. وعلى تحو يكاد يكون هيجليا، 3يطرح الأفق التاّريخي فإنه ينحى في الوقت نفسه" 

 يبدو أنّ الفهم هو وعي تارخي قد أصبح واعياً بنفسه.

 ة عندهالفلسفيّ  فإنّ الهرمنيوطيقا ؛لرّغم مما أبداه جادامر من تنكّر للمنهجعلى ا     

، عمليّ كانت تربة خصبة لأصحاب نظرية التلّقي. وقد كانت فكرتاه عن التاّريخ ال

ند عوصاً بالتبّني خص -في الأغلب الأعم–وعن الأفق هما الموضوعان اللذّان ظفراً 

ثير ك لا يملك المرء إلا أن يشعر بأن تأهانز روبرت ياوس وتلاميذته، ومع ذل

 ملي قدالع جادامر كان نتيجة لسوء الفهم، فمع أنّ مصطلحي "أفق التوّقع" والتاّريخ

 صارا مفيدين في فحص النصّوص الأدبيّة، ينتمي هذان المصطلحان في نظريّة

 نّ عي أجادامر إلى مجال فلسفيّ أكثر تجريداً ومع أنه من الممكن للمرء أنّ يدّ 

ً في أيّ فكرة تتعلّق بعلم التفّسير، فمن الواض مر لا  جاداح أنّ المنهجيةّ تستخدم دائما

 يوافق على هذا.

 استراتيجيات الت لقي: -3
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ومن ، 1" متتالية من الجمل شريطة أن تكون بينها علاقات "ص هو كلّ النّ      

المقصود من  مسؤوليات المتلقيّ أن يبحث عن تلك العلاقات، ويتوصّل إلى المعنى

ص هو مجموع المعاني ص إثباته. وبتعبير آخر النّ ص، أو إلى معنى يمكن من النّ النّ 

أن يفهمها، أو يعقلها، أو  –ص في ضوء ما يسمح به النّ  –ص تي يستطيع متلقي النّ الّ 

ص، م أو لمنتج النّ ا أن تكون مقصودة للمتكلّ هذه المعاني إمّ  نبطها، أو يستنتجها، ثمّ يستّ 

 : مايليوء على كلّ من المعنيين فينحاول إلقاء الضّ  2ون لازمة غير مقصودة،أو تك

م: فعل "الكلام" لا يصدر من عاقل إلاّ نتيجة عن حاجة أو المعنى المقصود للمتكلّ      

الكلام الخالي عن الغرض والقصد لا يسمّى كلاماً عند البعض،  ى أنّ غرض لديه، حتّ 

م وغرضه، وهو جوهر الكلام بّر عن حاجة  المتكلّ فإذاً المعنى المقصود هو المع

يقول  ،ة واحدة، أو قضاياً متعددّةا أن يحمل قضيّ هذا المعنى المقصود إمّ  وروحه، ثمّ 

د إليه إلى قسمين: ـم المعنى المقصود من حيث قوّة القصكتور أيمن صالح: "يقسّ الدّ 

ه إلى قسمين أيضاً: ـعلي لامـم من حيث وجه دلالة الكمعنى أصلي، ومعنى تابع، ويقسّ 

ً لنتج لدينا  مدلول عليه نطقاً، ومدلول عليه لزوماً، فلو جمعنا حاصل القسمتين معا

الأنواع الأربعة الآتية من المعنى المقصود: المعنى المقصود بالأصل المدلول عليه 

ول ابع المدلنطقاً، المعنى المقصود بالأصل المدلول عليه لزوماً، المعنى المقصودالتّ 

  3ابع المدلول عليه لزوماً".عليه نطقاً، المعنى المقصود التّ 

عنى ما المسيّ  ص هو مطالبَ بالبحث عن هذه المعاني، ولاالنّ  فالمتلقي حين يتلقىّ     

ً أم ظني ً أم بعيداً، قاطعا ًّ.اللازّم غيرالمقصود، سواء أكان لزومه قريبا هو معنى  ا

د قص – اهربحسب الظّ  –م ون للمتكلّ ـون أن يكص دلام من النّ ـي الكـيستنبطه متلق

 م. للإفصاح عنه. إذ هو معنى خارج عن ذهنه، غير خاطر في باله إباّن التكلّ 

مة في كان يحتلّ درجة حاس ابق بأن القارئ أو المتلقيّ كما ذكرنا في السّ      

ة إلاّ يّ ن نظركوّ تتظرية لا لقي. والنّ ة التّ تي شكّلت جذوراً لنظريّ راثية، الّ صوص التّ النّ 

 صالنّ  ىقّ يتل أن تكون ورائها أنظمة، وقواعد، وأسس تدعمها وتعزّزها. كان المتلقيّ 

ود ـوجلرية ـأصبحت هذه العمليةّ نظ ة، ثمّ في الماضي دون أي نظام أو استراتيجيّ 

م إلى مترجظام والاستراتيجيةّ فيها. ذكر "وولف جانج"، و"ديتر" في كتابهما الالنّ 

لى سهّل عتتي ص الّ ص" استراتيجيات تلقي النّ عربيةّ: "مدخل إلى علم لغة النّ اللغّة ال

 ي:ا يلص. نذكرها فيملقي، والوصول إلى المعنى الصحيح للنّ عملية التّ  المتلقيّ 
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ص، نّ في ال اشرةتي جعلها المنتج غير مبص تمثيلاً ذهنياً للأحوال الّ ر النّ يبني مفسّ  -

ات لومظام إلى المعيقه استراتيجيات متباينة للنّ ص يدخل لتطبر النّ مفسّ  أي أنّ 

 ص، ويملؤها بمعرفة قائمة من قبل. المأخوذة من النّ 

بط يرترى.أخ ن، وبعبارةها أحوال نمط معيّ ص الأحوال دائماً على أنّ ر النّ يفهم مفسّ  -

ً بأقسام من الأحوال ومواقف الاتّ قيام النّ  شطة لأنفاعلات واصال والتّ ظام دائما

 علة.المتفا

بدأ به يه إنّ  بل ؛صر إلى نهاية النّ لاينتظر المفسّ  ،هني لنص مامثيل الذّ عند بناء التّ  -

 . آنذاك شئةافسر النّ ل تدريجياً نتيجة التّ مع الكلمة الأولى لبنية المنطوق، ويعدَّ 

اته اقتناعو ،وقيمه ،ص من مواقفهر النّ ص ينطلق مفسّ هني للنّ مثيل الذّ عند بناء التّ  -

 ظام.ة إلى النّ ه يجري بذلك تقويمات، ترد الأهميّ ه، إنّ وآرائ

اق يلسّ ار النص وظيفية النص في هني لنص ما يراعي مفسّ مثيل الذّ عند بناء التّ  -

 . الاجتماعيّ 

ا افزهة مع أهدافها وحوص في تفاعلات اجتماعيّ ص إدخال النّ ر النّ يراعي مفسّ  -

 ومعاييرها. 

 ،اتنظريّ  ص من قبل المتلقيّ اء معنى النّ خر لبنمن أجل تفسير نص ما تسّ  -

ة في أثناء تعامله ة، جمعها على أساس خبرات فرديّ ات وكذلك نظريات ذاتيّ وفرضيّ 

 1بيعي والاجتماعي.اليومي مع المحيط الطّ 

 :، وتحديد المقاصدالغاية من تلقي الن ص -4

      ً ًّ به متطلعّا ّ أن يكون مهتما  إلى تلقيّه، أولاً، إذا استمع مستمع لخطاب ما، فإما

اني هو غير المهتمّ. والمهتمّ إماّ أن يبتغي الوصول إلى معنى فالأوّل هو المهتمّ، والثّ 

ّ لا، والثّ  ا الأوّل فإنهّ إمّا أن يبتغي اني هو "المغرض". أمّ يؤديه الخطاب، وإما

الوصول إلى كامل ما يؤديّه الخطاب من معنى، أو يبتغي الوصول إلى جزء ذلك 

عنى، فالأوّل هو المتدبّر. والثاني لا يخلو عن ثلاثة أحوال: هو يبتغي الوصول إلى الم

المعنى المقصود فقط، فهو "البيانيّ"، أو يبتغي الوصول إلى جزء من المعنى  كلّ 

المقصود فهو "المقتصد"، أو يبتغي الوصول إلى معنى خاص لا علاقة له بباقي 

  2ص.المعاني فهو المختّ 

ًّ سمة تعطينا ستة أنماط نهائية لتلقي النص، فالمتلقي حين يتلهذه الق     لا  قي نصا

ً م /غير مهتمّ ال الستةّ، فلتقيّه إما أن يكون:) يخلوا عن إحدى هذه الأحو  /غرضا

ً ب/مقتصداً  ً  /يانيا  (. متدبّراً  /مختصا
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 :تلقي غير المهتمأ_ 

ه اب ذاتبأ بالخط، دون أن يعلقي، استماعاً أو نظراً فعل التّ  وهو أن يباشر المتلقيّ      

 أو بمعناه، وهو نوعان: 

ً كان المعنى، لكنّ ـهو لا يريد الوص - شيء  له له يتحصّ ـول إلى معنى الخطاب أياّ

ه على عن خبر معين. فيقع نظر –مثلاً  -م من ذلك، كمتصفحّ الجريدة ـغعلى الرّ 

 تي لا يبتغيها قبل الوصول إلى مبتغاه.صوص الّ كثير من النّ 

ما لشيء آخر غير المعنى، كرجل يستمع إلى وإنّ  ؛هو يهتمّ بالخطاب لكن لا لمعناه -

  1رب.أغان تقال بلغة هو لا يفهمها، للحصول على الطّ 

 :تلق ي المغرضب_ 

تمله لغةً وإن كان قد يح –ذي يبغي الوصول إلى معنى لا يؤديّه الخطاب هو الّ      

طاب ف الخذي يريد أن يوظّ ر. فالمغرض هو الّ يريده  بسبب أو لآخ –احتمالاً بعيداً 

 لغرضه وهواه، لا لغرض قصده المتكلمّ. 

 صد: تلقي المقت   -جـ

ة سه محاولف نفـم، ولا يكلّ ود القريب للمتكلّ ـالمتلقي يبغي الوصول إلى المقص     

و رته، أعبابص ول إلى المقصود أو المقاصد الأبعد. فهو يقتنع بما يدل عليه النّ ـالوص

 بظاهره. 

  :تلقي البياني  د_ 

ً الوصول إلى المعنى المقصود من النّ       حسب، فص وهو أن يكون المتلقي مبتغيا

ً أم مفهوماً، فلا يحتفل بالمعنى  ًّ أم تابعاً، منطوقا  زم غيرللاّ اسواء أكان أصليا

 المقصود. 

 ص: تلقي المخت  هـ_ 

يؤديه الخطاب، سواء أكان هذا لى معنى خاص إيريد المتلقي الوصول  وهو أنّ      

ود، فإذا كان يبحث عن معنى عقدي في ـم أم لازماً غير مقصالمعنى مقصوداً للمتكلّ 

ي، أو عن معنى تاريخي في نصّ فهو مؤرّخ، أو عن معنى ـنص شرعي فهو كلام

  2غويّ، أو عن حكم شرعي فهو فقيه.لغويّ فهو ل

 تلقي المتدب ر:و_ 
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أي إلى كلّ المعاني  ؛الوصول إلى كامل معنى الخطاب يّ وهو أن يريد المتلق     

راح ـالمقصودة أصلاً وتبعاً، وكلّ المعني اللازّمة غير المقصودة. مثل ذلك الشّ 

  1ص.معنى ممكن للنّ  تهم البحث عن كلّ ـذين غايرون الّ والمفسّ 

 قيّ المتل أنّ   علىتي ثبتت بالاستقراء. هذه القسمة تدلّ ص الّ فهذه هي أنماط تلقي النّ      

في  يّ متلقلحات مختلفة يمكن لنا استخدامها نظراً إلى غاية المصطلح عام تحته مصطّ 

 ص .تلقيّه النّ 

للغّة، سفة اوفلا مفهوم المقصديةّ نجده لدى علماء النفّس الظّاهرتين، والتدّاوليين     

ها يهتم بور، فكومنهم "كرايس". وهو ليس إلاّ جزءاً من إشكاليةّ أعمّ تبحثها فلسفة ال

لكلام عث اعلم التشّريح، وكل ألوان النّشاط العلميّ هذه تسعى جاهدة لاستكشاف بوا

تحّديد، بلة للير قامفهوم المقصديةّ كأولية غ كرايس وآلياته النّفسية والجسديةّ. وقد تبنى

كان أواء سولكنهّ وضّح الإطار الذّي يقع فيه وأنواعه. وقد انطلق من أنّ كلّ حدث 

ً على نية الدلالة، وإمّا أل ًّ أم غير لغويّ. إمّا أن يكون محتويا حتوياً ميكون  ن لاغويا

 : مرسليّينعليها، ومعنى هذا أنّ العمليةّ التوّاصلية القصديةّ تفترض طرفين إنسان

 ومتلق.

دى لتكون  لتّيبيد أنّ المقاصد أنواع: أوليّ يتجلىّ في المعتقّدات، والرّغبات ا     

ي هدف نعكس فيّ يم. وثانويّ يكون فيما يعرفه المتلقيّ من مقاصد المتكلمّ. وثلاثالمتكلّ 

ً المتكلمّ الذّي يريد أن يجعل المتلقيّ يعترف بأنهّ يريد منه جواباً ملا  . ئما

كانت واء أسها هذا التوّاصل المثالي،  على أنّ هناك حالات أخرى لا يتحققّ في     

ً طبيعيةّ أم لغويةّ. ايس" اه "كراتج وبناء على هذا، فإننّا بعيدون كل البعد عن أحداثا

طاب اع الخأنو الميكانيكيّ المختزل للعمليةّ اللغّوية. نعم، قد ينطبق تنظيره على بعض

ة أو يويّ الناّتجة عن عقدة بين المرسل والمتلقـيّ، أو الصّادرة من سلطة عليا دن

فيها  إبهام ة لاياًّ خاضعاً، ورسالة شفافروحيةّ. أي أنها تفترض مرسلاً متسلطّاً ومتلق

 ولا غموض. ومتلقياًّ يعلم الظّاهر وما يخفى.
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 استهلال: -
أنّ فلاسفة اليوّنان قد اهتموا  -من قبل-ألفينا في حديثنا عن الجماعات الفلسفيةّ      

نسانية من إبداع، وخصوصا في الشّعر بالفّكر الإنسانيّ، وبكل ما يصدر عن الذاّت الإ

ة ألا وهي: أنّ  والخطابة. فكانت نظرتهم الفلسفيةّ لا تخرج عن نطلق قاعدة مهمَّ

المعنى الذّي يبُْدعَُ ما هو إلاَّ وليد حقيقة مستورة عن العيان، وأنّ هذه الحقيقة هي 

 هاجس الإبداع.

لك العقيدة المسيحيةّ والتّي لا حرج ونجد هذه المفاهيم تطبّق في فهمهم لديّانتهم ت     

أن نستشهد بعصر من العصور التّي مثلتّها وهو العصر اليونانيّ الوسيط، ذلك أننّا 

أسهبنا الحديث عن العصور القديمة، وأنّ الفهم والتحّليل الذّي ميّز هذا العصر، قد 

وأفلاطون،  استقى أدوات الممارسة الفكريةّ " الفّلسفة " عن سابقيه أمثال سقراط،

 وأرسطو وغيرهم.

أسئلة كثيرة مدارها حول  **في خلافهم مع المشّائين*لقد شغلت بال الرّواقيين     

صعيد الألفاظ، لا جوهر الأشياء، ممّا جعل منها إرهاصات أولى لبناء نظريةّ منطقيةّ 

فكير أساسها العلامة، ولاسيما أنّهم كانوا أصحاب تفكير لغويّ أصيل، فـ"قد قاد التّ 

المسيحيّ القديّس أوغسطين إلى بلورة نظريةّ عامّة للعلامات بما فيها العلامات 

"، و"مبادئ الجعل"، أو في مؤلّفه De trinitateاللسّانيةّ سواء ما كتبه في الثاّلوث "

الشَّهير "العقيدة المسيحيةّ"؛ بل وإنهّ طقم الفلّسفة المسيحيةّ ذات التوّجه اللاهّوتيّ 



السّيميائيّ الذي يأخذ طابعا براغماتيًّا يصبح معه الكلام والنصّوص المقدسّة بالتحّليل 

 1مصدرا ثرياّ لنقل المعرفة الحق المتمثلّة أساس في حقيقة الديّن".

يث حمن  واستطاعت الفلّسفة الأوغسطينيةّ الاستفادة من ذلك الإرث الرّواقي     

الفكر "ه أنّ فحواوح الميثولوجيّ المسيحيّ، إعادة البنّاء النظّري الميتافيزيقيّ، والطّر

ن مرئيس  دور لغة جوانيةّ"، وأنّ إسهام الفيلسوف في بناء القواعـد التأّملية كان له

قيقا، ديدا منطلق أنّ الفيلسوف هو الذّي يصل إلى كنه طبيعة الأشياء، ويحددّها تحد

 ويستكشف تاليا القواعد بوصفها فناّ عقلياّ قائما بذاته.

تأّويل بدراسته للعلامة، والكلام  -المعجب بشيشرون-وربط القديّس أوغسطين      

، لوحياالكتابة التّي قامت بتثّبيت العلامات عن طريق رسم الحروف، ونقل حقيقة 

ن فس موهي المعرفة الصائبة التّي تفضي إلى السّعادة، وإبراز ما في باطن النّ 

مات لعلانشاطّه طلبا للحكمة. فميّز بين ااختلاج الحسّن وحركيتّه، وعمل العقل و

ة في رغب الطّبيعية التّي لا تبنى على قصد مبيّت، ولا إرادة مسبقة، وليس لها أي

 لة ذلكأمث الدلّالة، وبين العلامات غير الطّبيعية التّي تبنى عن قصد وإرادة، ومن

 المجاز والاستعارة.

يعنى بعلةّ  -فلسفـة الأديان جميعا– لقد كان التفّكير في فلسفة العصور الوسطى     

الوجـود، أو العقل الفعَّال الذي ربط الحقيقة المطلقة بالإنسان كما يعُنى بالرّوح، أو) 

كلمة الله ( كما جاءت في القرآن الكريم، أو السَّبب، أو العقل... ولعلَّ كل هذه المعاني 

 ها.وتؤول إلي 2الشَّاخصة تنحو إلى الحقائق الميتافيزيقيّة

لقد كنَّا من قبل عبر حقب تاريخيةّ تشهد لحركة التلّقي بالتفّاعل، والاستمراريةّ مع      

كل ما ينتج من إبداع أدبيّ، وتواصّل لغوي. وكنَّا في استشهاد بالعصور التاّريخيةّ 

لدى العرب نحاول بحرصّ أن نتفادى أيّ ذكر يخصّ مسألة تلقيّ النصّ القرآنيّ. فقد 

وكانت المرحلة الجاهليةّ  3بيّ قبل الإسلام يرى في لغته حياته، ووطنه"،"كان العـر

للعرب تشهد بتفوّقهم الأدبيّ شعرا، ونثرا، ولعلَّ المعلقّات السّبع أو العشر دالةّ على 

ذلك، ولعلّ فصاحة الشّعر الجاهليّ شاهدا للعيان وللقراء، وأنّ فخامة اللغّة وقوّتها في 

التعّليمية تبقى لتلغي كلّ الشّكوك حول لغة هذه المرحلة، ولنذر الخطابة وفي الوصايا 
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خاتمة حديثنا عن هذا العصر ذكر ما روي عن سجع الكّهان، وعن سحر العقول عند 

 القول به.

ما يصف كتاب الله وصفا قد تعجز ألسنة الكُتَّابِ، وأقلامهم أن  -صراحة-ولا أجد     

حاولت من البحث في ثناياها أن أجد وصفا للقرآن،  تأتيَ بمثله. فقد طالعت كتبا عديدة

رحمه -  *فلم أجد خير ممّا أتى به اللغّة في عصره الأستاذ: مصطفـى صادق الرّافعـي

يقول فيه: "آيات من حول العرش، فالأرض بها سماء هي منها كواكب؛ بل الجند  -الله

ح مواكب أغلقت دونه الإلهيّ قد نشر له من الفضيلة علم، وانضوت إليه من الأروا

القلوب، فاقتحم أقفالها، وامتنعت عليه "أعراف" الضّمائر فابتز "أنقالها"، وكم صد وا 

عن سبيله صداّ ومن ذا يدافع السَّيل إذا هدر؟ واعترضوه بالألسنة رداّ، ولعمري من 

؛ ثمّ يرد على الله القدر؟... فما كان إلاّ نور الشّمس: لا يزال الجّاهل يطمع في سرابه

ممّا انطوى تحت ألسنتهم، -لا يضع منه قطرة في سقائه... وهو القرآن كم ظنوّا 

كل ظـنّ في الحقيقة آثم؛ بل كل ظنّ بالحقيقة كافـر، وحسبـوه أمرا هينّا؛ لأنهّ  -وانتشر

أنزل في الأرض على بشر... وأثاروا من الباطل في بيضاء ليلها كنهارها ليجعلوا 

كان لهم إلاّ ما قال الله: )بل نقذف بالحقّ على الباطل، قيد معه،  نهارها كالليّل، فما

 فإذا هو زاهق، ولكم الويل (.

رة، ة الآخلحياألفاظ إذا اشتدتّ فأمواج البحار الزّاخرة، وإذا هي لانت فأنفاس ا     

ومتى  مها،تذكر الدنّيا فمنها عمادها، ونظامها، وتصف الآخرة، فمنها جنتّها، وصرا

 الله ن كرم الله جعلت الثعّور تضحك في وجوه الغيوب، وإن أوعدت بعذَابوعدت م

ن، لبيااجعلت الألسنة ترعد من حمى القلوب...ومعان بينة هي عذوبة ترويك من ماء 

 ..مان.ورقةّ تستروح منها نسيم الجنان، ونور تبصر به في مرآة الإيمان وجه الأ

الله كتابه قالوا: هذا هو السّحر المبين.  توهموا السّحر ما توهموه، فلمّا أنزل     

وكانوا يأخذون في ذلك بباطن الظّنّ فأخذوا هذا بحقّ اليّقين ) أفسّحر هذا أم أنتم لا 

تبصرون (...لا جرم أنّ القرآن سرّ السّماء، فهو نور الله في أفق الدنّيا حتىّ تزل، 

لعرب في طغيانهم ومعنى الخلود في دولة الأرض إلى أن تزول. وكذلك تمادى ا

 1يعمهون، وظلتّ آياته تقلق ما يأفكون، فوقع الحقّ، وبطل ما كانوا يعلمون".

واضح من النصّ ما كان يرمى إليه الكاتب صادق الرّافعي من تقديم وصف بالغ      

تمازجه لغة الخيال المبهر، والوصف المجسّد. لقد كان الكاتب من خلال نصّه يقدمّ 

ق بلحظة النّزول، ويردّ الأفعال عند سماع هذا الكلام الإلهيّ أوصافا شتىّ تتعلّ 

المعجز، وبوصف ألفاظ هذا النصّ الكريم، ومعانيه، ثمَّ قول الافتراء في أنهّ سحر قد 
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أتى مجنون، ليختم هذا النصّ الرّائع بكلمة حق هي أنّ القرآن نور الله في أفق الدنيا 

ه من أن يؤتى بمثله. ولكنيّ من خلال قراءتي حتىّ تزول،، وأنهّ أسمـى، وأعلى، وأنز

للنصّ كاملا، أودّ تقديم تأييد، واعتراض. فالأوّل تأييد لحقيقة أنّ الألفاظ تصوير 

للمعان في حقيقتها حتىّ وإن صيغت بأساليب غير مباشرة، والثاّني اعتراض 

ري أنّ لمقتطف من النَّص تحاشيت ذكره، فقد أكدَّ الرّافعي في أسلوب خبري إنكا

القرآن شعر. وما عهدنا في كلام الله وصفا كهذا، فهو ليس بشعر، ولا نثر، ولا أيّ 

جنس من أجناس الأدب المعروفة لدينا. فقد نزّه الله عوّ وجلّ عن نبيهّ المصطفى 

محمّد ) صلى الله عليه وسلمّ ( صفة قول الشّعر، وكذلك عن القرآن الكريم، وسورة 

 الكريم خير شاهد على ذلك."الشّعراء" في المصحف 

يقول: "وبلى إنهّ لشعر، ولكن زينة مبانيه في معانيه، وزينة معانيه في مبانيه،      

فكل معنى ولا جرم من بحر، وكل لفظ كلؤلؤة في النصّ، وإنهّ لشعر إذ هو آليات لا 

يجانسّ كلامها البديع غير كمالها، وحقيقية في الوجود لم يكن يعرف غير خيالها، 

ويضيف في الهامش توضيحا يقول فيه:  1ومرآة في يد الله تقابل كل روح بمثالها".

"المراد بهذا الفصّل تصوير ما يناسب التخّييل السِّحري، كما أنّ الفصّل الذي عليه 

عر".  يرمي إلى ما يتعلق بمثل ذلك في الشِّ

 -رب الذين آمنواحين أنُْزِلَ. سحر عظيم على قلوب الع-لقد كان للقرآن الكريم      

وهم -والذّين لم يؤمنوا  -وهم نفر قليل كزوج محمد )صلى الله عليه وسلم( وصحبه

نجد القرآن عاملا حاسما في حياتهم، فقصة عمر بن الخطاب نموذج من  -كثرة

حر القاّهر الذي  قصص كثيرة للإيمان والتوّلي عن الفكر، قد تكشف عن مدى السِّ

 2ن والكّافر.يستوي في الإقرار به المؤم

ومن  لقرآن،ثه اويمثلّ هذا التصّريح من سّيد قطب نقلا لصورة التأّثير الذّي أحدّ      

نت قيّ كالتلّليقرأ برؤيةّ، ويفهم عن فطرة يعلم أنّ السّحر قد ينبع، وتولدّ عن حركة 

 شائعة آنذاك، وخصوصا إذا حصرناها في تلقي كلام الخالق العظيم.

 تأّثيرة البن الخطاب )رضي الله عنه( روايات كثيرة تروي قوّ  نجد في إسلام عمر    

منها  وايةالذّي أحدثّه القرآن الكريم في نفس عمر، وهي رغم تباينها سنحاول سرد ر

اق إسح وهي رواية لابن -لعلهّا المتعارف عليها، والمشهورة في أوساط المسلمين-

هطا ( ور)صلى الله عليه وسلم تقول: "إنّ عمر خرج متوشّحا بسيفه يريد رسول الله

فا، وهم قريب من أربعين بين رج ال من أصحابه، قد اجتمعوا في بيت عند الصَّ

 ونساء.
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ني بحذرّه ه، فوفي الطّريق لقيهّ نعيم بن عبد الله فسأله عن وجهته، فأخبره بغرض     

ته عبد مناف، ودعاه أن يرجع إلى بعض أهله: ختنه سعيد بن زيد بن عمرو، وأخ

 فاطمة بنت الخطّاب زوج سعيد، فقد صبآ عن دينهما.

فذهب إليهما عمر، وهناك سمع خباّبا يتلو عليهما القرآن، فاقتحم الباب، وبطش      

بختنه سعيد، وشجَّ أخته فاطمة... ثمّ أخذ الصّحيفة بعد حوار، وفيها سورة طه، فلمّا قد 

مّ ذهب إلى النبّيّ )صلى الله عليه ". ث!أصدرا منها، قال: "ما أحسن هذا الكلام وأكرمه

وسلم( فأعلن إسلامه. فكبرّ النبّيّ تكبيرة عرف أهل البيت من أصحابه أنّ عمر قد 

 1أسلم".

ه قت نفسالو إذا كانت كلّ الرّوايات تجمع على إسلام عمـر بن الخطاب فإنّها في     

ثـر البالغ لك الأن ذسحر القرآتجمـع على تبيان العوامـل النّفسيةّ التّي لا تنفي أنهّ كان ل

 في الإسـراع به إلى الإيمان.

لذعّر على ا عالىت"لا تسمعوا لهذا القرآن وألغوا فيه لعلكّم تغلبون" دليل من الله      

رون يالذي كان يضطرب في نفوسهم من تأثير هذا القرآن فيهم وفي أتباعهم، وهم 

مد الآية والسّورة يتلوها محهؤلاء الأتباع يسحرون بين حين وآخر من تأثير 

للذّين  عداوة ناّسوأشياعه، فتنقاد إليهم النّفوس، وتهوي إليهم الأفئدة. "لتجدنّ أشدّ ال

ا: إناّ ن قالولذّيآمنوا اليّهود، والذّين أشركوا، ولتجدنّ أقربهم مودَّة للذّين آمنوا ا

أنزل  ما إذا سمعوانصارى، ذلك بأنّ منهم قسّيسين، ورهبانا، وأنّهم لا يستكبرون و

 آمنا، بنّارإلى الرّسول ترى أعينهم تفيض من الدَّمع ممّا عرفوا من الحق، يقولون: 

 فاكتبنا مع الشّاهدين".

 ر فيه؟لسّحفكيف استحوذ القرآن على قلوب العرب كل هذا الاستحواذ؟ وما منبع ا     

 وكيف اجتمع على الإقرار بسحره المؤمنون والكافرون سواء؟.

يرى بعض الباحثين في مزايا القرآن أنّ النّسق الفنّيّ للقرآن هو سرّ هذا السّحر،      

ويرى البعض الآخـر أنّ أسباب السّحـر في القرآن يستمدهّا من موضـوعاته المتنوّعة 

بعد أن صار كاملا: من تشـريع دقيق صالح لكل زمان ومكـان، ومن إخبار عن 

ومن علوم كونيةّ وخلق للإنسان. والبحث على هذا الغيب يتحقّق بعد سنين وأعوام، 

النّحو يثبت المزيةّ للقرآن مكتملا، "فما القول في السّور القلائل التّي لا تشريع فيها، 

ولا غيب، ولا علوم... فلابد إذن أن تلك السّور القلائل كانت تحتوي على العنصر 

 2ن".الذي يسحر المستمّعين، ويستحوذ على المؤمنين والكافري

ل، والقلم، التكّوير، والضّحى،       إذا قرأنا الكثير من السّور: كالعلق، والمزمِّ

والناّس، والقدر، والطّارق، وفاّطر ومريم. فإننّا لا نجد فيها جميعا إلاّ القليل من تلك 

الأغراض التّي يراها بعض الباّحثين أكبر مزايا القرآن، فإذا وجدنا حقيقة خلق 
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رة فاطر، والطارق، فإننّا لا نجد علوما كونيةّ في جميع هذه السّور، الإنسان في سو

 ولا نجد التشّريع ولا التنّبؤات.

لى عدنيةّ والم كما نجد في سواها من السّور المكيةّ -ولكننّا نجد في هذه السّور      

مال ذا الجان هالسّواء، أمثلة من ذلك الجمال الفنّيّ الذي يصوّر قداسة القرآن. لقد ك

ى كيف ا ترالمحسّوس هو سرّ السّحر الذّي أخذ بتلابيب العقول على مدى الأجيال، في

 فهم هذا الجمال على مر العصور والأزمان؟.

لا نستطيع أن نلحظ من روايات العرب المعاصرين لنزول القرآن صورا      

ننّا أإلاّ  را؛حواضحة لهذا الجمال الفنّيّ الذّي سمّوه تارة شعرا، وسمّوه تارة أخرى س

ك ي ذلفنستطيع أن نستشف صور التأّثير الذّي مسّهم، فلقد تلقوه مسحورين يستوي 

حر فيهم فيؤمنون، وهؤلاء تسحر ع م قولهالمؤمنون والكافرون، فهؤلاء ينفث السِّ

 لذّيفيهرعون، فإذا هو حديث غامض لا يعطيك أكثر من صورة المسحور المبهور، ا

 غريبا من هذا النّظم العجيب.يحسّ في أعماقه تأثيرا 

رت للبحث عن حقيقو      ة الإعجاز القرآنيّ، فنجد ـألفّ علماء البلّاغة كتبا كثيرة سُخِّ

أوّل عالم يضـع كتابا في إعجاز القرآن مسمّاه " نظم القرآن "،  هـ( 255) تظـالجاح

ظـر أن يصل هـ( في كتابه " إعجاز القرآن ". وكان من المنت306ويليه الواسِطـيّ )ت

هؤلاء إلى ما لم يصل إليه المفسّـرون، من بحـث في صميم العمـل الفنّيّ في القـرآن، 

فقد شغلوا أنفسـهم بالبحث العقيم، فانحرفوا عن المقصد، وفتحوا جدالات لا مخرج 

منها حول اللّفظ والمعنى، أيّهما تكمن فيه روح البلاغة العربيةّ، ودفعهم هذا إلى 

د البلاغيةّ، والانصراف إلى التقّسيم والتبّويب، فأفسد الجمال الكليّ صياغة القواع

 1المنسّق للقرآن الكريم.

وهناك رجل واحد من الباّحثين في البلّاغة، بلغ غاية في عصره، وهو "عبد      

القاهر الجرجانيّ، فلقد أوشك أن يصل إلى شيء كبير في كتابه "دلائل الإعجاز"، 

ة "ال معاني والألفاظ" صرفته عن كثير ممّا كان وشيكا أن يصل إليه؛ لولا أنّ قصَّ

  2ورغم ذلك يبقى في صدارة من كتب في هذا الباب.

فما ميّز الجهود المبذولة في التفّسير، هو العقليةّ الجزئيةّ التّي تتناول كل نص      

العامة على حدة، فتحلله. وتبرر خصائصه الفنيةّ دون التجّاوز إلى إدراك الخصائص 

في العمل الفنيّ. وهذه الظّاهـرة قد برزت في البحث عن بلاغة القرآن؛ إلاّ ما كان 

يقال حول تناسق تراكيب القرآن وألفاظـه، أو عن استيفائه لشروط الفصاحة 

والبلاغة، وهذه ميزات لا تذكر في مجال الإعجاز فقط؛ لأنّها مسيّرة حتىّ في مجال 

ة عند خصائص النصّوص المفردة، وعدم تجاوزها إلى الأدب. وبوقوف علماء البلاغ

الخصائص العامّة وصلوا إلى مرحلة ثانية من مراحل النّظر في العمل الأدبيّ، هي 
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مرحلة الإدراك لمواضع الجمال المتفرّقة، وتعليل كل موضع مفرد منها. أمّا المرحلة 

لا في الأدب، ولا في  الثالثة، وهي مرحلة إدراك الخصائص العامّة، فلم يصلوا إليها

وبذلك بقيت مزاياه مستورة، وأصبح من الضَّروري دراسة هذا الكتاب  *القرآن

 للدراسة جديد. **المعجز من منهج

يون وليس من الصّواب أن ننسى تلك الجهود، التّي بذلها قدماؤنا اللغّو     

و هرّئيس ال ازعهموالنّحويون، فقد كانت دراساتهم مساعدا لفهم القرآن الكريم، وكان ن

غيره  دون ؛ننساأنّ: اللغّة في جوهرها ظاهرة إنسانيةّ ميزّ الله سبحانه وتعالى بها الإ

 بقى فيغة تممن خلق تميّزا، وحتىّ وإن كانت هناك أساليب أخرى للتوّاصل، فإنّ اللّ 

رب الع صدارتهم، وهي موضوعه للتطّور والتغّيير.. فقد شدتّ الرّحال إلى بواديّ 

لذّي يل اما فصح من كلامهم، إذ أنّ لغتهم هي لغة القرآن، وهي الميراث الأص لجمع

 فتينلا يفنى، ولمّا كانت بعض الألفاظ العربيةّ ربّما نطقت على صورتين مختل

تىّ هذا ح إلى لاختـلاف القبائل واللهّجات، فإنّ جهـود اللغّويين، والنّحويين انصرفت

 ، وكانمعنى، فوضعوا كتبا تسيرّ الفّهم وتجليّ اليكـون في صالح القراءات القرآنية

قواعد ط الالقرآن الكريم هو المصدر الذّي يعتمد في جمع المواد اللّغوية، واستنبا

  منه.قيقيّ والأحكام. واهتمّ اللغّويون بمسألة إعراب القرآن أي التماس المعنى الح

أبو  ل من، ألفّ فيها كوألفت كذلك كتبا في غريب القرآن سميّت بـ"معانيّ القرآن"

 عبيدة، والكسائيّ، ويونس بن حبيب، وقطرب، والفراء، وخلف الأحمر.

اهتم اللّغويون العرب القدماء بدراسة المعنى فصنفوا المعاجم على اختلاف      

أنواعها ورصدوا كثيرا من الظواهر الدلّالية، ومشكلات المعنى كالترّادف والأضداد 

أنّ دراسة الدلّالة عمقت عند دراسة الأصوليين لها، فقد  والمشترك اللفّظي، غير

"درسوا هذا الفرع من اللغّة دراسة علميةّ منهجيةّ، فقسمـوا الدلّالات أنواعا ووضعوا 

لها المعايير، كما تناولوا العلاقـة بين اللفّظ والمعنى. وأشاروا إلى السياق وأنواعه 

الصّلة الوثيقة بين   منشأهرس الدلّالي أنّ وواضح من هذا الاهتمام بالدّ  1دة"المتعدّ 

غة، والنصّوص الشّرعية من قرآن وحديث. لذا نجد التفّسير اتصل بكل ما وصل اللّ 

رَ لفهم القرآن، ومفرداته وخصوصا ما  إليه علم اللغّة، والأدب من ارتقاء سُخِّ

صل بالعلوم أوضحت عنه أسرار البلاغة، التّي تعتبر أهمّ وجوه إعجاز القرآن. كما اتّ 

الفقهيةّ باعتبارها متمّمة للشّريعة، وشارحة للأحكام، وكذلك إضافات علماء هذه 

 ومذاهبهم الفكريةّ باختلاف الأصول. ،الفرق من تفاسير أخضعوها لأحوال عقائدهم

                                                
، ول الن ص القوهذا ما حدث فعلا في فتح المجال للقراءات العديدة للقرآن، فمن تأويل مفتوح ح_ * لى إرآني 

الفكرية و ،يةوهذا ما أحدث ضجة في الأوساط الث قاف ،وفهمه ة لقراءة القرآنمحاولات لتطبيق المناهج الغربي  

 .والإسلامي ة

 لكن الحكمو -ارقةلو شئنا المف–رغم أن  القرآن أعلى منه منزلة ولا يدانيه إبداع _ قد منا الأدب على القرآن؛ **

 توجب هذا، فالأدب ونقده سابق للقرآن وتفسيره.الت اريخي  يس
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د )صلى الله عليه وسلم( بتعاليم جديدة على محمّ  *ليس من شكّ في أنّ القرآن نزل     

، وقبيح الأعمال، وكان الهدف أن تقوم ها ما انتشر من سيء العاداتأراد أن يغيّر ب

الحياة الإسلاميةّ بتعاليم القرآن، وأن يتحقّق النّموذج للسّلوك الفرديّ، والجماعيّ. وإذا 

ما هو نزيه، وبناّء يقوم  **كانت قد تبايّنت والتفّاسير، والتأّويلات فإنّ من الخلافات

تسعى للوصول إلى حقيقة الذين، وأصله وإلى أهداف على دراسات، وبحوث جادةّ 

التشّريع فيه، ومن ذلك الخلافات على عهد الرسول )صلى الله عليه وسلم(، 

وسنأتي على إعطاء صورة جليةّ لتفسير وفهم القرآن في هذه -والصّحابة والتاّبعين 

ض حتىّ في ومن الخلافات ما هو مذموم، ومرفو -الحقبة فيما سيأتي من كلامنا لاحقا

عهد الرسول الأكرم وصحابته الطّيبين، ذلك أنهّ حرج صدر عن عقول ملتويّة 

 1ونفوس ضعيفة تسعى لدعم المصالح الشّخصيةّ.

ولإعطاء صورة واضحة عن فهم النصّ القرآنيّ، علينا أن نتعرّض في حديثنا      

آنيّ، "فمن الألفاظ لآليتي التفّسير، والتأّويل على أنهّما وسيلتا كشفٍّ للمعنى القـر

القرآنيةّ ما يكـشف التفّسير عن معناها الظّاهر، والواضح، ومن الألفاظ ما يبحث 

فالتعّبيرات الواضحة المحكمة تفسّر بالكشف عن  2التأّويل عن معانيها الداّخليةّ".

معاني ألفاظها، فهي سهلة المأخذ تحتاج إلى تدبّر ختىّ يؤخذ في الاتعاظ بإشارات 

، ومقاصدها.أمّا الأساليب الخفيةّ المتشابهة فإنّها تحمل أكثر من معنى، فتحتاج الألفاظ

إلى عمق نظر وتدبّر، وإعمال فكر، فتستدعي التأّويل الذّي يأخذ بظاهر المعنى إلى 

 معنى آخر يقصده النصّ القرآنيّ.

ي ا هو فإنّموفالقرآن ليس كتاب التفّاصيل، والجزيئات، التّي تستدعيها الحاجة،      

ية، لتعّبد، واالواقع كتاب مبادئ، وقواعد كليّة، وأحكام عامّة يعرض الأسس العقائديةّ

 .كاملوكما يتطرّق للمبادئ الفكريةّ، والخلقيةّ؛ بل لنظام الإسلام بشكل واضح 

                                                

*
يني ة الإسلامي ة، والكتب الأدبي ة الت اريخية ال تي تنكب في بحوثها_  رآن راسة القعلى د تجمع الكتب الد 

ربي ة ير العغة فصحى معهودة لدى العرب، وحت ى الألفاظ الكريم؛ أن  الل غة ال تي أنزل بها لغة عربي  

ا أل، أوغيرهما كانت معروفة لدى العرب بفعل الحروب والت جارة_قيل_ تفوق المائة لفظة، ال تي فاظه م 

ي فالمعرب فهي غريبة الت أويل، والفهم وهي ما يعرف ب -وال تي_ يقال _تفوق سبعمائة لفظة–الغريبة 

 ة الت أويل والفهم.ه تطرح قضايا المتشابه والمحكم وجدلي  القرآن الكريم، ومن

ة، والت ابعين أن  الاختلاف حول فروع الد ين في تشريعاته _ ** ن اس، حمة للرمن المعروف عند سلف الأم 

قيومن ذلك ما نجـده في المذاهب الأربعة الش هير ؤى هو جوهر الر  اء در الإثرر ومص، والت طوة. فتعد د الر 

. الف كر  الإسلامي 
وضرورة الت فسير"، دار المعرفة الجامعي ة،  –ينظر، الس يد أحمد عبد الغف ار، "الن ص القرآني  _  1
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فتح القرآن الكريم باب المعرفة المعقلنة في تاريخ أمّتنا الفكريّ، حيث شكّل حدث      

 *قطعياّ بين عهدين كانت إحالات المعرفة فيهما مرتبطة بتأهيلات نزوله فاصلا

متباينة. ففي حين كانت فكرة الوثنية قبل الإسلام تنساق إليها كلّ التسّويغات، 

والاستحكامات العاطفيةّ، والرّوحية. وهي تجتهد في إقامة نوع من الوجاهة تتماسك 

ت، وقيم اتباعيةّ مستمدة من معتقدات به كينونتها، ومثلها، وروحيتها من خلال تمثلّا

 العرف بمظهره الضّمني والأسطوري.

عيد  -وبعد حدث النزّول-نجد من جهة أخرى       إقصاء لتلك الفكرة على الصَّ

المعرفي، حيث تباشر فكرة أخرى دورتها، فهي فكرة تلتقي فيها المحددّات الثقّافيةّ، 

لمرسل )الله(، مؤسسة على التوّحيد، وعلى والرّوحية، والفكريةّ الموثوقة الصّلة با

، والتدبّر في الخلق "اقرأ باسم ربكّ الذي  **توجّه علميّ وعمليّ، مفتاحه القراءة

خلق" منحرفة بالعقل العربيّ، وخياله التمّثيليّ عن حقول كانت الأسطورة والصّنم 

وجودياّ مرجوعا )الأيقونة( يشكّلان فيها محايثة وجدانية، معرفيةّ مركزيةّ، وشرطا 

 1.*إليه بالضّرورة الغريزيةّ، وبالوازع العقديّ**
لوازع ( ا أي إربا إربا أو قطعا قطعا ؛ضمنت الطبيعة التنّجمية ) نزل منجّما     

نة، ة متزّصور الترّيثيّ، والمتأنيّ الذي تنجز فيه الكيفيات، والأحوال، والمواقف على

 المنزعفري، كيةّ المسلم مع أطوار نضوجه الفكّتلك الصّورة التّي لا تزال تلازم مسل

سمات  و منالتقّديري، وروح التدّبر، والتشّديد في ضوء منظومة القيّم القرآنية، ه

م من لعظيالتصّوف النفّسي، والعلميّ للمسلم، وهذه تعتبر صدارة مرجعيةّ للقرآن ا

ول، لرّساصورة سير خلال وجاهة قيمه الفرديةّ، والجماعيةّ، التّي جسّدها في أحسن 

لتاّريخ اى مدى ة علوالصّحابة. ثمَّ أقرّتها التوّاضعات الجماعيةّ، والمجتمعيةّ الإسلاميّ 

نيّ، تمّدالهجريّ، حفظا للذات من كلّ ضروب الإنهاكات التّي ظلتّ تعيق مضيّها ال

عاكسة متها ي جلّ فوكذلك التقّلبات، والانقلابات، وأحوال الانغلاق، والانفتاح التّي تقع 

كيفّ تجيةّ الانتحالات الداّخلية، والخار -رغم كلّ هذا-مع توجّهات الكتاب. وظلتّ 

ذا مع و تهويأة، الفحوى النصّيّ القرآنيّ تصويغا لواقع تاريخيّ، أو إسنادا لمشيئة زمنيّ 

 وقع خطوط داهمة.

تاب إنّما هي ولا ننسى أن نقرّ بأنّ القرآن دين الناّس جميعا، فإنّ عروبة هذا الك     

لسانيةّ إبانيةّ )عربيّ مبين(، وليست جنسيّة استحواذيةّ. وشرطيةّ عالميةّ القرآن لم 

تتحددّ بنصّ القول، أو بالمبدئيةّ فقط، ولكن تقرّر بجوهريةّ الفحوى؛ حيث تساوقت 
                                                

ا ها فهم، لفهمالملاحظ أن ه ليس هناك من ظاهرة يسعى المرء لدراستها، إلا  وسل ط الض وء على أصولها_ *
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التقّريرات القرآنيةّ، واتسّمت بطابعها الإنسانيّ الاعتداليّ التسّديديّ المتلائم مع 

أي مع الرّوح، أو النّفس الإنسانيةّ في سويتّها، وفي  ؛ط الفطرة في تأصّلهاشرو

جبلتّها، التّي هي محـددّ واحد يجمـع بين جميع البشـر، ولا تحيد به عن جوهريتّه 

 1عوارض الزّمان، والمكان والمكيّفات الثقّافية المختلفة.

ذي صاحب ديد الّ قاش وذلك للحرص الشّ ة لا تقبل النّ بمصداقيّ  القرآن الكريم زيتميّ      

، والأناجيل وراةالتّ  من العصور بعكس الحال في كلّ  ة حفظه وتدوينه على مرّ عمليّ 

 عيسىأو  موسى منها في عهد ها لم يكتب أيّ تي يعترف القائمين عليها أنفسهم أنّ الّ 

قرآن بالكامل في تدوين ال حيح في حالة القرآن، فقد تمّ لام. العكس هو الصّ عليهما السّ 

من راجعه هو من نزل  لأنّ  ،ةوهو ما أضفى عليه مصداقيّ  محمدالإسلام  عهد نبي

 الوحي عليه.

بوية حابه من تدوين الأحاديث النّ منع الصّ  محمد الإسلام نبي والمعرف أنّ       

وهو  ،ى لا يختلط رواية الأحاديث بكتابة الوحيريفه في عهد نزول الوحي حتّ الشّ 

هور بعد وفاة قد بدأ في الظّ  ريفةالشّ  بويةالأحاديث النّ  علم ماحدث بالفعل حيث أنّ 

عهد من عهود  ولم يحدث في أيّ  بالقرآن الكريمبي وبعد الإتمام من نزول الوحي النّ 

 بويةالأحاديث النّ و القرأن الكريم هناك أي خلط بين آيات الإسلام أي إدعاء بأنّ 

كتب في عهد  القرآن الكريم آية أو جزء من أيّ  اتفاق بأنّ  لم يحدث أيّ " كما  ريفة،الشّ 

،الوحي الإلهيعلى نبي الإسلام في سنوات  القرآن الكريممختلف عن عهد نزول  ّّ 

  2".الأناجيلأو  ،وراةالتّ  من نصوص وهو ما لم يتحقق مثله على الإطلاق في أيّ 

وقد ، زيد بن ثابتحابي الجليل الصّ  محمدفي عهد  ّّ الوحي الإلهيمن أشهر كتاب     

 جبريلبي كان يتلو القرآن أمام النّ  بي. كما أنّ كتب القرآن تحت المراجعة المباشرة للنّ 

ة وألواح العظام. والألواح الخشبيّ  ،لوحي. وقد كتب القرآن في البداية على الجلدملك ا

حابة المعاصرين لحياة حفظ نصوص القرآن الكريم عن ظهر قلب من الصّ  كما تمّ 

 بي في زمن الوحي.النّ 

وأول  ،لن الأوّ أمر خليفة المسلمي دةحروب الرّ سول وفي زمن وبعد وفاة الرّ      

بن  ازيد، أمر ديقبكر الصّ  أبوفي زمن الهجرة  محمداشدين وصاحب الخلفاء الرّ 

في  القران الكريم آيات أكثر كتاب الوحي اسهاما في جمع القرآن بجمع كلّ ، ثابت

ة الجمع ت عمليّ وبالفعل تمّ محاولة لتحريفه،  معروفه لديه لحفظه من أيّ  نسخة واحدة

لعملية حيث كان يستشهد أكثر من الحرص في هذه ا وكان الخليفه حريص كلّ 

 لضمان صحتها. رآن الكريمالق آية من آيات بي على كلّ احص
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ولة الدّ اشدين ومع اتساع رقعة ثاني الخلفاء الرّ  عمر بن الخطابوفي عهد      

عمر بن لجمع في نسخه واحده فقط معروفه وأودعها ة ات عمليّ تمّ ، " ةالإسلاميّ 

تي كانت زوجة من الّ  -لمينهات المسإحدى أمّ  _ةحفصيدة عن ابنته السّ  الخطاب

 1." سولزوجات الرّ 

كتابة المصحف كما هو  اشدين تمّ ثالث الخلفاء الرّ  عثمان بن عفانوفي عهد      

 جمعها في تي تمّ ة آيات القرآن الّ ينا الآن في صورته القائمه وإقرار صحّ معروف لد

خلاف على  ولم يحدث في هذا الوقت أيّ ، وعمر بن الخطاب، ديقأبي بكر الصّ عهد 

 إلى كلّ  القرآن الكريمنسخه من  عثمان بن عفان. وقد أرسل القرآن الكريمة آيات صحّ 

د دّ ـه بعد تعـق ألفاظـبلد من بلدان المسلمين في ذلك الوقت. وذلك لضبط طريقة نط

 .ةالفتوحات الإسلاميّ  دخلت في الإسلام في عهود تيالّ  ،وبـعهجات للشّ غات واللّ اللّ 

 ماهو إلاّ  القرآن الكريملأديان بأنّ بعض القائمين على علوم المقارنة بين ا يصرّ      

 ؛. وهذا يعد محض افتراء وتكذيبوالأناجيل وراةبالتّ إعادة كتابة وتلخيص لما جاء 

في  ية مع الحقائق الواردةه حقائق تختلف كلّ ـيورد في نصوص القرآن الكريم حيث أنّ 

ه اكتشافه من مكتشفات العلم الحديث. كما أنّ  وتتفق مع ماتمّ  يلـوالأناج وراةالتّ  من كلّ 

ة في كثير من الحقائق صوص المختلفه للأناجيل ولا يجد صحّ لا يوجد إجماع بين النّ 

نبي الإسلام قد  الي فالقول بأنّ وبالتّ  _شرنا سالفا_ كما أوراةتي توجد في التّ الّ  ،ةالعليمّ 

 الصّحةلأسباب  ة لا يمكن تصديقه.ولكن بلغته العربيّ  ،وراة والأناجيلأعاد كتابة التّ 

بي لم يكن يكتب أو يقرأ قبل نزول النّ  توضيحها سالفا كما أنّ  تي تمّ الّ  ،والأختلاف

 .عليه الوحي الإلهيّ 

ل ثّ إذ أنّها تم فهمه،علم التفّسير من العلوم الضّروريةّ المتصّلة بالقرآن، والموجّهة ل     

ة في استنطاق النصّ. يقول الله سبحانه وتعالى:  ليك إزلناه اب أنكت ﴿أداة إجرائيةّ مهمَّ

وله، ناته إلى ن نفسقول يشير فيه القرآ ﴾مبارك ليدبّّروا آياته، وليتذكَّر أولوا الألباب 

 وتدبر آياته، وفهم معانيه.

وجاء القرآن ليخاطب كلّ قوم بما يفهمونه من أصحاب اللّسان العربي الفصيح،      

 كلّ  -معجزته-فقد أرسل محمّد )صلى الله عليه وسلم( للأقوام جميعا، وخاطب القرآن 

 مكان أصحاب اللّهجات المتعددّة في الجزيرة العربيةّ، فله صلاحيةّ التطّبيق في كلّ 

وزمان... وأنزل القرآن بلسان عربيّ فصيح كان قد بلغ قمّت الفصَاحة، والبلاغة في 

جزيرة العرب؛ إلاّ أنّ القرآن فاقه في استعماله حين سلك أعذب موارد اللغّة، فكان 

  2معجزا لأصحاب اللّسان في كل وجه من وجوهه.
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ى، لمعناعبَُ عليهم بعض عرف العرب معاني القرآن الكريم من خلال الفهم، وصَ     

ة، لدلّالات افهيأّوا أنفسهم للوصول إلى تلك الدقّائق، ومعرفة خبايا الألفاظ وإيحاء

 وأبعادها بعد تدبّر وتأمّل.

 ل اللهرسو وإذا صعب إليهم أمرهم في طلب فهم المعنى المقصود لجأوا إلى نبيّهم    

، عليهم شكلتأا من المعانيّ التّي )صلى الله عليه وسلم( يسألونه، فهو يبينّ لهم بعض

وم  العلأهمّ  والتبس لديهم فهمها، ولهذا كانت الحاجة ملحّة لنشأة علم التفّسير كونه

وكيفية  الإسلاميةّ، وهو الذّي يكشف كنه، ودلالة القرآن في تبيان أسرار الكون،

تي الّ  التعّامل والتزام الحدود، والابتعاد عن المحظورات، وغيرها من المواضيع

 يحويها القرآن.

ولا يتمّ التفّسير؛ إلاَّ بأدوات لابدّ من توفّرها حتىّ يصل الطّالب إلى مفهوم النصّ،     

"من أهمّ تلك الأدوات: المعرفة باللّغة التّي يعرف بها شرح الألفاظ، ودللتها، وبلاغة 

صبحت وهناك أدوات أخرى أ 1اللغّة، وفصاحتها، وأسرار هذه اللغّة ومراميها".

ة الشّريفة، ومن بين ة العلوم، وجمع الأحاديث النبّويضروريةّ مع تقدم الزّمن، ونشأ

هذه الأدوات نجد معرفة النّحو؛ إذ أنّ المعنى يتغيّر تبعا لمواقع الألفاظ، وتغيّر 

الإعراب. وعدم المعرفة بالنّحو قد يوقع في أخطاء فاحشة. ونجد أيضا المعرفة بعلوم 

تبّرها العلماء أصلا للتفّسير: كعلم أسباب النّزول، وناسخ القرآن، القرآن التّي يع

ومنسوخه، والأساليب المختلفة في القرآن من دلالات العموم والخصوص، والمطلق 

والمبين... الخ، ثمّ المعرفة بأحاديث الرّسول )صلى الله عليه وسلم(، فهي التّي تقوم 

 بتفصيل ما أجمـل، وتوضيح ما أبهم.

 :فسير لغة واصطلاحاالت  _ 1

التفّسير في اللغّة من ") الفسر (  البيان، وبابه ضرب، و) التفّسير ( مثله، و)      

ره (". التفسير تفعيل من الفسر وهو البيان والكشف ، ف2استفسره ( كذا سأله أن ) يفسِّ

ي فسرة وهبح إذا أضاء ، وقيل مأخوذ من التّ فر تقول أسفر الصّ ويقال هو مقلوب السّ 

ذي هو كشف فسير مأخوذ من الفسر الّ فالتّ  ،اسم لما يعرف به الطبيب المرض

 .وبين المادتين " الكشف "و" الإظهار " تلازم أو إظهار المعنى المعقول، المغطى

د في ـفسير، لا يكون تفسيراً إذا لم يكن هناك عناء وبذل جهوالتّ  والفرق بين الفسر

فادة إالألفاظ أو تبديلها بنظائرها في ة ـفمجرد ترجم وإلاّ  ؛ةـرفع الابهام عن وجه الآي

 المعنى، لا يكون تفسيراً.

 فلابدّ  ؛لـفظ المشكن اللّ فسير ـ في المصطلح ـ هو: بذل الجهد في رفع الابهام عالتّ      

فظ قد أوجب ابهاماً في المعنى، فيبذل المفسر عنايته برفع ذلك شكال في اللّ إهناك من 

                                                
 .10"، ص " المرجع الس ابقالس يد أحمد عبد الغفَّار  _1
ازي، "مختار الص حاخ"، دار ومكتبة الهلال، بيروت، 2 ، طبعة حديثة 1988_ محمد بن أبي بكر بن عبد القادر الر 

 .503ومنق حة، ص



، فسيرأ له من أدوات التّ وما تهيّ  ،ةكال، حسبما أوتي من حول وقوّ الابهام ودفع الإش

فه بعض رّ ـفقد ع .ريم ومفهوماتهاـه المبين لألفاظ القرآن الكبيان كلام الله أو أنّ وهو 

علم نزول : هفي كتابه الإتقان بأنّ هـ (  911) تيـيوطل ذلك السّ ـالعلماء كما نق

 ،هايها ومدنيّ ترتيب مكّ  ثمّ  ،ازلة فيهاالنّ وأقاصيصها والأسباب  ،وشؤونها ،الآيات

 ،دهاومطلقها ومقيّ  ،ها وعامهاوخاصّ  ،وناسخها ومنسوخها ،ومحكمها ومتشابهها

وأمرها ونهيها وعبرها  ،ووعدها ووعيدها ،وحلالها وحرامها ،رهاومجملها ومفسّ 

 1وأمثالها 

ه عن أحوال القرآن هو علم يبحث في :فسير بقولهفي تعريفه للتّ  رقانيوقال الزّ      

،  كلام الله ، فهوةاقة البشريّ الكريم من حيث دلالته على مراد الله تعالى بقدر الطّ 

 ،والعبادات ،رفة هداية الله في العقائدـومع، ذكر والإعتبارالتّ فائدته تتمثلّ في 

  2 راد والمجاميع بخير العاجلة والآجلةـوز الأفـليف ،والمعاملات والأخلاق

عريفات الاصطلاحيةّ للتفّسير تتفاوت في تحديد ما يندرج تحته، فبعضها يقول: التّ      

إنهّ علم يعرف به نزول الآيات وشؤونها، وأقاصيصها والأسباب الناّزلة فيها، ثمَّ 

ترّتيب مكّيها ومدنيّها، ومحكمها ومتشابهها، وناسخها ومنسوخها، وخاصّها وعامّها، 

سّرها، وحلالها وحرامها، ووعدها ووعيدها، وأمرها ومطلقها ومقيدّها، ومجملها ومف

ونهيها، وأمثالها وغيرها. وبعضها يقول: إنّه علم يبحث فيه عن كيفية النّطق بألفاظ 

القرآن ) القراءة (، ومدلولاتها ) معانيها (، التّي تحمل عليها والترّكيبيةّ )النّحو، 

عليها حالة الترّكيب )ما لا دلالة والصّرف، والبيان والبديع(، ومعانيها التّي تحمل 

عليه بالحقيقة، وما دلالته بالمجاز، فإنّ الترّكيب قد يقتضي بظاهرة شيئا، ويصدّ عن 

الحمل على الظّاهر صاد، فيحتاج لأجـل ذلك أن يحمل على غير الظّاهـر، وهو 

 3آن (.المجاز (، وتتمات لذلك ) سبب النّزول، النسّخ، وقصّة توضّح ما انبهم في القر

 لى أنّ عجمع توما نلاحظه أنّ هذه التعّريفات في مفاهيمها العامّة أو المفصّلة      

النصّ بيطة المعنى هو المحور الرّئيس في عمليةّ التفّسير، وتبقى كلّ الظّروف المح

 سواء في نسقه، أو سياقه مساعدا على فهم النصّ.

أشرف صناعة ير فقال: ل التفّسعن فض هـ (  653) تهانيفالأصتحدثّ      

ا بشرف ناعة يكون إمّ شرف الصّ  ريم ؛ ذلك أنّ ـيتعاطاها الإنسان تفسير القرآن الك

رف من فسير قد حاز الشّ ة الحاجة إليها ، والتّ أو بشرف غرضها أو بشدّ  ،موضوعها

وعه كلام الله تعالى ، والغرض منه الوصول إلى السعادة ـلاث فموضالجهات الثّ 
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 ،أو دنيويّ  كمال دينيّ  كلّ  فلأنّ  ؛ةـالحاج ا من جهة شدةّ وأمّ  .ي لا تفنىتة الّ الحقيقيّ 

فة على العلم ينية ، وهي متوقّ رعية والمعارف الدّ مفتقر إلى العلوم الشّ  أو آجليّ  عاجليّ 

  .بكتاب الله تعالى

 ما قّ ـأح اعلموا عباد الله أنّ  :مـناً فضل هذا العلمبيّ  هـ ( 310) ت*بريوقال الطّ      

 ،ما كان لله في العلم به رضا ،وبلغت في معرفته الغاية ،صرفت إلى علمه العناية

 ،ذي لا ريب فيهوأن أجمع ذلك لباغيه كتاب الله الّ  ،شد هدىوللعالم به إلى سبيل الرّ 

ذي لا يأتيه تاليه الّ  ،خر وسنى الأجرالفائز بجزيل الذّ  ،ذي لا مرية فيهوتنزيله الّ 

 1ولا من خلفه تنزيل من حكيم حميد ،الباطل من بين يديه

ع نزول شأته منمرت لا ريب في أنّ علم التفّسير أوّل العلوم القرآنيةّ نشأة، فقد است     

رم م الأكبيّهالقرآن الكريم، فواكب الوحي، وكان الصّحابة رضوان الله عليهم يسألون ن

م ما له كان يبينّمحمد )صلى الله عليه وسلم( عن كلّ ما أبهم من معاني القرآن، ف

يجاز إمن  يحتاجون إليه من المعاني، والأحكام. ويتبع كل أساليب البلاغة، والبيان

ن وانطاب، وتفصيل وإجمال، وتقيد وإطلاق وغيرها. والمرتبة الأولى منه تكو

هاب بالإس عانةبالنّظر في القرآن الكريم، وذلك بجمع ما تكرر، ومقابلة الآيات، والاست

 هذا ماوت، از، وبالتفّصيل لمعرفة الإجمال، وما إلى ذلك من التَّقابلالمعرفة الإيج

 يعرف عند المفسرين بتفسير القرآن بالقرآن.

ا سير بمفلتّ ال: ويعني الأوّ ، ونظريّ  ماهيته ـ على نوعين: أثريّ  فسير ـ فيالتّ ف     

ث حاديأ في مثل وآراء حول تبيين الآيات الكريمةورد من آثار الأقدمين من أقوال 

هم ن لابعيوآراء التّ  ،وأقوال صحابته المرضيين ،(لى الله عليه وسلمسول )صالرّ 

 ( وهذانهمعرضي الله اهرين )حسان.. مضافاً إليها ما ورد من روايات أهل بيته الطّ إب

داً جرّ ملأثر، كر اقلي. وفي هذا قد يكتفى بذفسير النّ فسير بالمأثور أو التّ ما يسمى بالتّ 

فسيره في ت هـ ( 911) تيوطيين السّ أو بيان، كما دأب عليه جلال الدّ عن أي نقد 

في  ويزيالح روسيـ، والع(البرهان)راني في ـيد هاشم البح، والسّ (ورـر المنثالدّ )

تفسير )ه في ا نجدد أحياناً، كمـقر ما يصحبه البيان والنّ ـوالآخ (،قليننور الثّ )تفسيره 

 ،ديـشهللم (قائقكنز الدّ )و هـ ( 774) تكثير بري وتفسير ابنللطّ  (ع البيانـجام

ظر النّ وأي لرّ ال افسير الاجتهادي المبتني على إعمفسير، هو التّ اني من التّ وع الثّ ـوالنّ 

 في فهم معاني القرآن الكريم.

 الت فسير في زمن الن بي) صلى الله عليه وسل م(:_ 2
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( حيثُ كان  عليه وسلملى اللهسول )صفسير يرتفع في أصوله إلى زمن الرّ التّ      

بيين، ويسألونه الإيضاح والتّ  ،بييراجعون النّ  أشكل عليهم فهم آية  إذاحابة الصّ 

لنا ونزّ  ﴿قال تعالى:  ، في تبيين مفاهيم القرآنسالية فيجيبهم عليه حسب وظيفته الرّ 

بي على النّ  فقد أنزل القرآن .1﴾ هم يتفكرونولعلّ  ،ليهماس ما نزل إن للنّ كر لتبيّ إليك الذّ 

في  وليكون ذلك ذريعة إلى مزاولة فهمهم، ا أشكل عليهم فهمهممّ  ،اس معانيهن للنّ ليبيّ 

( عن المعنى لى الله عليه وسلمبي )صا سئل النّ مّ لو. استخراج معانيه والبسط فيها

ن العابدون وائبالتّ  ﴿ائحين" في قوله تعالى: المراد من الآية، ما جاء سؤالاً عن "السّ 

ً يزاوله  2﴾اجدوناكعون السّ ائحون الرّ دون السّ الحام ، حيثُ وقع هذا الوصف مدحا

 ائمون(.(: )هم الصّ لى الله عليه وسلمالمؤمنون. فقال )ص

ً كان )ص      قي على ه عندما يلـفسير بنفسض للتّ ( يتعرّ لى الله عليه وسلموأيضا

، لا ياتعشر من الآيتلو على أصحابه ال كر الحكيم.وكانابه بعضاً من آيات الذّ أصح

ن ن ابفقد أخرج ابن جرير باسناده ع مهم تفسيرها وتأويلها.ى يعلّ يتجاوزها حتّ 

 عانيهنف مى يعرم عشر آيات، لم يجاوزهن حتّ ا إذا تعلّ جل منّ مسعود، قال: )كان الرّ 

هم كانوا نّ أ وننا،كانوا يقرئذين وقال أبو عبد الرحمان الس لمَي: حدثنا الّ  والعمل بهنّ.

وها م يخلف، لموا عشر آياتفكانوا إذا تعلّ  ،(لى الله عليه وسلمبي )صستقرئون من النّ ي

ً ى يعملوا بما فيها من العمل. قال: فتعلّ حتّ  وهكذا دأب  (. منا القرآن والعمل جميعا

 لى جنبه، إوتفسير ما أبُهم من ،على تعليم أصحابه الأجلاء معاني القرآن رسول الله

نى ـه، بمعئل منة استنباط المسال به: كيفيّ ـود من العمـوالمقص ته.راءته وتلاوـتعليم ق

 ام.ة الجارية مدى الأيّ الاجتهاد في استخراج مفاهيمه العامّ 

( قليل جداً، لى الله عليه وسلمبي )صفسير المرفوع إلى النّ المأثور من التّ  نّ أغير      

ما يقرب من  ذكر، حيث طي في آخر كتابه الاتقانيوين السّ حسبما جمعه جلال الدّ 

ذي صح من ذلك قليل جداً، الّ  بي )ص(، وقال: )مئتين وخمسين حديثاً مرفوعاً إلى النّ 

يد محمد برهاني نجل العلامة . وأخيراً قام السّ 3ة(بل أصل المرفوع منه في غاية القلّ 

بي المحدث البحراني صاحب تفسير البرهان، بجمع ما أثر من تفاسير مرفوعة إلى النّ 

( فبلغ لحد الآن رضي الله عنهم( مروية عن طريق أهل البيت )لى الله علبيه وسلمّ)ص

فسير، ولا ( في التّ لى الله عليه وسلمبي )صنحو أربعة آلاف حديث مرفوع إلى النّ 

 يزال يزيد ما دام العمل مستمراً.

ه وليس هناك من شكّ في النبّيّ )صلى الله عليه وسلم( لم يبينّ القرآن كلّ      

لأصحابه، ولم يؤثر عنه تفسير لجميع آياته؛ لأنّ بيانه، وتوضيحه لصحبه) صلى الله 
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عليه وسلم ( اقتصر على ما دعت الحاجة إليه، وحاجة صحبه للبيان كانت قليلة 

بالنّسبة للأجيال التّي تلتهم؛ لأنّهم كانوا عربا أقحاحا، لم تصب لغتهم عجمة، هذا 

معرفتهم بأسباب النّزول، وغيرها من الملابسات، فضلا عن حضورهم التنّزيل، و

 1التّي مسّت حقبتهم تلك، فساعدتهم على فهم المعنى الحقيقي للقرآن.

حابة والت ابعين_ 3  ) رضوان الله عليهم (:عهد الص 

ابعين، فلم يزل الأمر على ذلك، حيث كانوا مراجع حابة والتّ وأما في عهد الصّ      

علم في حابة أربعة اشتهروا . وكان من الصّ من القرآنة في فهم ما أشكل الأمّ 

وعبدالله بن مسعود، وأبُي بن ، (رضي الله عنهفسير، وهم: علي بن أبي طالب )التّ 

وعبدالله بن  وزيد بن ثابت، وأبو موسى الأشعريّ، وعبد الله بن الزبير، كعب،

ً في نشر التّ  ،عباس ً وأوسعهم باعا تفرغه في ذلك، ذلك لفسير، ووكان أصغرهم سنا

لما كان لديه من معرفة لعادات العرب وتقاليدهم في الجاهليةّ، إلى  ،داهـدون من ع

جانب معلوماته التاّريخيةّ للأمم السّابقة، معرفة بأخبار أهل الكتاب خاصّة...وقد 

ين قال الإمام بدر الدّ  ساعده كلّ هذا في أن يكون عمدة في التفّسير في هذه الفترة.

 ثمّ  ،حابة هو علي بن أبي طالبرين من الصّ وصدر المفسّ "  :هـ ( 394) ت ركشيالزّ 

 إلاّ  ؛وظ عنه أكثر من المحفوظ عن عليـحفأن، والمد لهذا الشّ رّ ـابن عباس، وهو تج

 .2() رضي الله عنهابن عباس كان قد أخذ عن علي نّ أ

يها تاج إلي يحالتّفمن أهمّ مصادر التفّسير في عصـر الصّحابة: أخبار أهل الكتاب      

خصوصا في شرح القصص والتأّريخ، غير أنّ الأخذ منها كان عن حذر خيفة 

سم د باالوقوع في التحّريف الذّي مسّ كتابهم المقدسّ الذّي أصبح يعرف فيما بع

ابعين ن التّ قل ع". فما نقل عن الصّحابة نقلا فالنّفس إليه أسكن ممّا ينت"الإسرائيلياّ

عه ن سممكون سمعه من النبّيّ )صلى الله عليه وسلم( أو من بعض لأنّ احتمال أن ي

 منه أقوى، ولأنّ نقل الصّحابة عن أهل الكتاب أقل من نقل التاّبعين.

 :*المأثور والرأي في تفسير الآي_ 4
بقد اته. وجاهلا ريب أنّ التفّسير علم قائم بذاته، مستقل بمدارسه، ومناهجه واتّ      

ل مراحل   لتفسيراة أو التفّسير هو التفّسير الأثريّ، أو التفّسير بالرّوايكانت أوَّ

اشدين حتى أنّ أب ديق ر الصّ ا بكبالمنقول، وظلّ هذا منهجا سائدا في عصر الخلفاء الرَّ

، قلنيتحرّج من تفسير القرآن، وخشي من ذلك، فقال قولته الشّهيرة: "أيّ أرض ت

 .وأي سماء تظلنّي إذا قلت في القرآن برأي"
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ولا غرو فإنّ عبد الله بن عباّس أوّل من وضع أساس مناهج التفّسير اللّغوي،      

والنّقلي وإرهاصات التفّسير بالرّأي، ولا غرو فإنّ عبد الله بن عباّس أوّل من وضع 

أساس مناهج التفّسير اللّغوي، والنقلي وإرهاصات التفّسير بالرأي، إذ كان ينظر في 

ا تقتضيه طبيعة فهمه، وهو ابن عمّ رسول الله )صلى الله عليه النصّ القرآنيّ حسب م

وسلم( كان يسمّى البّحر لسعة علمه، ويسمّى حبر الأمّة وقيل أنّ الرّسول عليه 

الصّلاة والسّلام، قد ضمّه إليه، وقال: اللهّم علّمه الحكمة، فقد كان صغيرا قد بلغ 

هـ وهو ابن  68ه وسلم، وتوفي سنة ثلاث عشرة سنة عند وفاة الرّسول، صلى الله علي

 1السّبعين.

هـ، كان من القراء 104ويليه في الشّهرة "مجاهدين بن جبير" الذّي توفي عام      

المفسّرون للقرآن، وكان عالما نقل عن ابن عباّس روايات موثقّة، بدليل أنّ الإمام 

هـ (، وكان أوّل من  204البخُاريّ اعتمده في تخريج أحاديثه، ونقل عنه الشّافعيّ) ت

يا بأستاذه ابن عباّس. "ويجدر بنا أن  فتح باب النّظر الاجتهاديّ في فهم القرآن تأسِّ

نشير إلى أنّ "مجاهد" رضي الله عنه أعطى لعقله الحرّية الواسعة في تدبّر، وفهم 

نصوص القرآن التّي قد يبدو ظاهرها بعيدا، فكان يلجأ إلى تلك الطّرق من التشّبيه، 

التمّثيل التّي تعمل على توضيح النصّ، وقد يكون هذا الاتجاه هو الذي تقرّر عند و

 2المعتزّلة في تفسير القرآن ".

هذين النّموذجين "ابن عباّس" و"مجاهد بن جبير" يعبّران بصورة واضحة عن     

ن قراء ذلك العصر، وعن النّقاد الذّين امتلكوا روح التطّلع، والبحث وتبادل الآراء م

خلال حسن التمّكن من اللّغة، وموسوعية المعرفة بالعلـوم المعاصرة والسّابقة لهم، 

وما هما إلاّ نموذجين من نماذج كثيرة ظهرت في زمن رسول الله )صلى الله عليه 

 ؛وسلم(، ثمّ في زمن الصّحابة من بعده، وكذلك من التاّبعين لهم بعد ذلك بإحسان

أنّ النّموذجين كانا يمثلّان توجّهين في التفّسير، فقد مثلّ  ولكن ما يجب التنّويه إليه هو

ابن عباّس التفّسير بالمأثور، ومجاهد التفّسير بالرّأي الذّي نظـر فيه العلماء عند 

تقسيمه إلى ما هو محمود، وما هو مذمـوم من الرأي، فهـو في كل حالاته لم يكـن 

حظ في الاتجاه العقليّ، "وإنّما كان يحاول الانفلات من الأخذ بالمأثور عكس ما يلا

يجنح لاستعمال النّظر في المنقول بغية الوصول إلى وجه الحقّ فيه، أو يستعين فيما 

 3لم يرد فيه أثر باللغّة. أو السّياق أو بعض المعارف في معرفة المراد".

ومتناسباً مع  ،مانلزّ لائما لعاً مفسير، توسّ عوا في التّ ابعين، ليتوسّ يجيء دور التّ  ثمّ     

ل ور، فأخذ يتشكّ فسير مدارجه إلى الكمال في هذا الدّ سلام. وقد درج التّ توسع قطر الإ

ً بعد أن كان مبعثراً، وينتظم بعد أن كان متقطّ  ع بعد أن ويتوسّ  ،عاً منتثراً، ويزداد حجما
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والبحث  ،ظرأي والنّ وإعمال الرّ ،وفوق ذلك أخذ الاجتهاد  ،كان محدوداً مقتصراً 

وهذا  ،بيين وتفهيم معاني القرآن الكريمذه في تـفسير، ويأخذ مأخب في التّ يتسرّ  قدنّ وال

 ﴿ ظر في فهم معانيه:عمق في القرآن والبحث والنّ دبر والتّ حسبما ورد من الأمر بالتّ 

 .1﴾ أفلا يتدبرون القرآن أم على قلوبٍّ أقفالها

ينهم وبين الصّحابة وكان بذين صاحبوا الصّحابة، وهم الّ -في عصر التاّبعين ف     

نجد أنّ بعضا منهم قد حملوا لواء التفّسير عن سابقيهم، وانتشروا بين  -لقاء وصحبة

ابن  ،ووكيع بن الجراح، سفيان بن عيينة ون القرآن، ويفسّرونه منهم:ـالناّس يشرح

ومن كبرائهم "سعيـد بن  ،2مـوابن حبان والحاك، بريوابن جرير الطّ  ،ماجه

و"عـروة بن الزّبير"... ففـي هذا العصـر كانت خطوات التفّسير قد ثبتت،  المسيّب"،

بالقرآن، واعتمادا على القليل المنقول عن النبّيّ واعتمدت على آليةّ تفسير القرآن 

)صلى الله عليه وسلم( وكذلك اجتهادات الصّحابة، وقد أضافوا إلى ذلك أيضا ما 

ل بعض جنـوه من اجتهاداتهم. غير أنّ بعضهم  كان "يحاول في حـذر وخشية أن يؤوِّ

3الآيات، وبعضهم يتمتع من هذا خيفة أن يكون فيه مأتم ديّنيّ".
 

لف يتحرجون من القول في القرآن بغير أثر صحيح، وقد كان بعض السّ      

 م، وقدرأيهبوا في القول في القرآن ـونوا قد أقحمـظر فيه، خشية أن يكويجتنبون النّ 

فعن ار(.نّ من ال برأيه فليتبوأ مقعده مَن فسّر القرآن )أي.عن تفسيره بالرّ ي ـهجاء النّ 

ر، فسيلتّ ال في مون القوهم ليعظّ نّ إلقد أدركت فقهاء المدينة، و" ال: عبيدالله بن عمر ق

حيى يعن . و" د بن المسيب، ونافعـمنهم: سالم بن عبدالله، والقاسم بن محمد، وسعي

ل: لا يسأل سعيد بن المسيب عن آية من القرآن، فقاسمعت رجلاً " بن سعيد قال: 

، سيرين ابن وعن"، في المعلوم من القرآن أقول في القرآن شيئاً.. وكان لا يتكلم إلاّ 

يمَ موا فِ ين علذداد، فقد ذهب الّ لماني عن آية، قال: عليك بالسّ سألت عبيدة السّ " قال: 

 ."أنُزِلَ القرآن

 

هـ من شيوخ أبي حيان وينقل عن  698) ت يمان البلخيمحمد بن سل قيبلابن النّ      

 مفيد جامع كلام حرير مفرط الإسهاب (كرير قليل التّ ه كثير التّ أنّ  تفسيره الكثير، إلاّ 

جملة ما تحصّل في معنى  نّ " إأي، قال: فسير بالرّ هي عن التّ في تفسير حديث النّ 

تي يجوز معها الّ  ،لومفسير من غير حصول العالحديث خمسة أقوال: أحدها: التّ 

ر للمذهب فسير المقرّ الله. ثالثها: التّ  ذي لا يعلمه إلاّ فسير. ثانيها: تفسير المتشابه الّ التّ 

طريق أمكن، وإن كان  فسير تابعاً، فيردّ إليه بأيّ الفاسد، بأن يجعل المذهب أصلاً والتّ 
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فسير دليل. خامسها: التّ مراد الله كذا على القطع من غير  فسير بأنّ ضعيفاً. رابعها: التّ 

 .بالاستحسان والهوى

هما: هاية إلى وجهين أساسيين: أحدولكن هذه الوجوه الخمسة ترجع في النّ      

ة مراجع أو ،فسير ومنابعه الأصيلةفسير من غير اعتماد على أصول التّ الاستبداد بالتّ 

ابته وصح يبالنّ حيحة الواردة عن ومنها الآثار الصّ  فق عليهامبانيه المعتمدة المتّ 

رة المؤثّ  فورةلائل المووالدّ  ،واهدوالشّ  ،زولوكذا من غير ملاحظة أسباب النّ ، العلماء

. د فيه.ستبداأي والاوهذا هو الاستقلال بالرّ ، يات وطريقة الاستنباطالآفي فهم معاني 

 شيد.وهو مرفوض في شريعة العقل الرّ 

ى ولو كان ل تحميل رأيه على القرآن، حتّ حميل على القرآن، بأن يحاواني: التّ الثّ و     

ً عنهظاهر النّ  والآراء الكاسدة،  ،. وهذا كأغلب أصحاب المذاهب الفاسدةص متأبيا

ص المحتملة، يحاولون تبرير عقائدهم المنحرفة بتطبيقها على ما أمكن من ظواهر النّ 

ونها ابتغاء ـتي بظاهرها متشابهة، فيتبعومن ثمَّ يتجهون في الأكثر نحو الآيات الّ 

ويهاً على العامة. ومن ثمََّ نرى كثيراً ـتم يئةريفها إلى حيثُ مراميهم السّ ـوتص ،تأويلها

مسك بظواهر آيات، فحرّفوها وتصرفوا والقدر حاولوا التّ  ،من أصحاب القول بالجبر

تي كثيراً من الآيات، الّ  فسير.. وإنّ حريف في المعنى والتّ في معانيها، وهذا هو التّ 

شابه بصنيع رض عليها التّ ـما عوإنّ  ؛ا هؤلاء، لم تكن متشابهة من قبلث بهتشبّ 

تبديل مفاهيمها وتحريف  دل في الكلام ومحاولات بذلت فيما بعد بصددـأصحاب الجُ 

  1." معانيها

 *ومن أبين تلك الفرق أثرا في هذا الاتجاه_ التفّسير بالرّأي المذموم _ المعتزلة،     

والمذهب الصّوفي الذّي يخالف  من القضايا التّي تمس الاعتقاد،لتناولهم الكثير 

تفسيره لبعض الآيات ما أثر عن النبّي ) صلى الله عليه وسلم ( وصحبه الكرام، فهم 

أنّ فرعون هو القلب، وعلى  ﴾اذهب الى فرعون إنهّ طغى ﴿ يفسّرون قوله تعالى:

..والمهـمّ في الأمر أنهّ يبدو أنّ المؤمن أنّ يجاهد نفسه، ويبعدها عن متاهة الضّلال.

دافعهم الواضح للناّس هو المحاجّـة عن الإسلام وقيّمه، وهذا ما قال به كثير من 

فإنّ اتجاههم الفّلسفيّ في فهم النّص  *الباحثين. وكذلك بالنّسبة للفلاسفة المسلمين

حاولات عرف القرآنيّ، لم يخرج عن دائرة تطويع القضايا الأصوليةّ فلسفيًّا، وهي م

 بها الغزالي، وابن رشد، والفارابي، وابن سينا، والكنديّ، وابن عربي وغيرهم، 

كما وضحا -الخلافات حول التفّسير هي اختلافات تنوع، وليست اختلافات تضاد      

فهي في اختلافها تنطلق من مصادر مهمّة أولّها القرآن الكريم، وثانيها  -هذا سابقا
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الله عليه وسلم(، فقد يعبّر المفسّر عن المعنى بعبارة تختلف عن حديث النبّيّ )صلى 

تعبير غيره، حينما تدل العبارة الأولى على معنى في المسمّى غير المعنى في العبارة 

الثاّنية، وفي الوقت نفسه يكون المسمّى واحد كالأسماء المترادفـة والمتباينّة. ويفصّـل 

ذا الأمـر فيقول: والاختـلاف في التفّسير على هـ( ه 256لنا الإمام ابن تيمية) ت

ما يعلم بغير ذلك، والمنقول إمّا عن الث اني: ومستندة النّقل فقط، : لالأو  نوعين:

المعصوم صلوات الله وسلامه عليه. وإمّا عن غيره، ومنه ما يعرف الصّحيح منه من 

دة فيه، ولا حاجة بنا إلى غيره، ومنه ما لا يمكن فيه ذلك. وهذا القسم عامّة ممّا لا فائ

معرفته، وذلك كاختلافهم في لون كلب أهل الكهف واسمه... فهذه الأمور طريق العلم 

بها النّقل فما كان منها منقولا نقلا صحيحا عن النبّيّ )صلى الله عليه وسلم( قبُِلَ، وما 

تصديقه،  لا دليل بأنهّ نقل عن أهل الكتاب ككعب الأحبار، ووهب بن منبّه وُقِفَ عن

وتكذيبه لقوله عليه الصّلاة والسّلام "إذا حدثّكم أهل الكتاب فلا تصدقّوهم ولا 

 1تكذبّوهم".

 

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 _ استهلال:
 ،ص القرآنيّ تي غاصت في أعماق النّ أويل أحد القراءات الّ التّ  لا جرم فإنّ      

ل في عرضنا هذا أن أنجع الأدوات الإجرائيةّ في فهمه، وسنحاو مستخدمة في ذلك

نقدمّ شروحات حول مفهوم التأّويل لغة واصطلاحا، ثم عن تقاطعه في المفهوم مع 

التفّسير ونعرض بصورة خاصّة للآراء الجدليةّ، التّي تروّج له سواء عبر الفهم 

القديم، أو الحديث بشقيه في المناهج السّياقية والمناهج النّسقية، ولا يعني هذا أننّا 
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وإنّما سنحصر الرؤية حول محاولات هذه المناهـج  ؛عنان للقول في المناهجسنطلق ال

 في قراءة النصّ القرآنيّ.

 الت أويل في الل غة والاصطلاح:_ 1

التأّويل في اللغّة "تفسير ما يؤول إليه الشّيء وقد )أوّله( تأويلا، و)تأوّله(      

الكلام، وتأوّله إذا دبَّره، وقدرّه وهو مشتقّ من الأوّل بمعنى الرّجوع، وأوّل  1بمعنى"

 وفسّره.

ك ا تروهو في الاصطلاح نقل ظاهر اللّفظ عن وضعـه الأصليّ بدليل لولاه م     

لشّيء او ردّ هويل ظاهـر اللّفظ، أو هو ردّ أحد الاحتمالين إلى ما يطابق الظّاهر. فالتأّ

با في غال ظـة التأّويلإلى غايته، وهي الإيضاح والبيان. ولفظة التفسير ترتبط بلف

للفّظ اتناول ير يمجال الدرّاسات الديّنية حينما يكشـف عن دلالة النصّ المقدسّ. فالتفّس

لاته يب بدلاركـبينما التأّويل جمـع ما يؤول إليه معنى التّ  ؛والترّكيب بالكشف والبيان

 طاقات لها ما طابق منها ظاهـر اللفّظ، وما احتملـه هذا الظّاهـر من دلالات تتسّع

 اللفّظ من غير تعسّف ولا تكلفّ.

ت ن دلالانة عوترتبط كل من لفظـة التفّسير، ولفظة التأّويل بأمر الكـشف والإبا     

بري الطّ واللفّـظ من إفراده أو تركيبه، فكثير من المفسّرين من أمثال ابن جـرير 

نّ ير أاللغّوي، غع آخر لارتباطهما في التعّريف يستخدمون كلا اللفّظتين في موض

 الاصطلاح قد يميّزهما بعض الشّيء.

لها: أن يكون م      ا لوضعوافقاشترط العلماء في قبول التَّأويل شروطا تحددّه أوَّ

يَّد ل مقاللغّة، أو عرف الاستعمال، وكل تأويل خرج عن هذا ليس صحيحا. فالتَّأوي

 وثانيها: أن للخطاب الإلهيّ،بوضع اللّغة، وعلى أن لا يخرج عن المقصديةّ الشّرعيةّ 

لى شّرط عا الذي حمل عليه، فيرتكز هذيقوم دليل على أنَّ المراد باللَّفظ المعنى الّ 

ن وجب أ قياسإذا كان بالحين التأّويل، وثالثها: أنّ التأّويل  وخيإعمال العقل والتّ 

ا الخفي فعلتّه مستن م في حك طةبّ يكون جليا، ذلك أنَّ العلةّ فيه منصوص عليها. أمَّ

ه الأصل كإلحاق تحريم ضرب الوالدين، بتحريم التأّففّ لهما، وأضيف إلى هذ

ه باللغّة، وبصره بها،  الش روط الحكم على صنيع المتأوّل كأن يعتمد على مقدار حسِّ

رفته كمع والإدراك الناّفذ لطبيعتها، فصلا عن الالتزام بالشّروط المتعارف عليها

 ه.بكتاب الله، وسنة نبيّ 

ل على السّواء، فقد عددها ر، والمؤوِّ من المفسِّ  ويحتاج إلى هذه الشّروط كلّ      

السّيوطي، وأشاد بها الأصفهاني في إتقان علوم التأّويل: "معرفة اللّغة، والنّحو، 

والتصّريف فرض كفاية، وأنهّ يجب أن يقوم به في كل قطر شخص من المسلمين، 
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لأحكام الشّرعيةّ واجبة... ومعرفة أحكام الله تعالى بدون والدلّيل على ذلك أنّ معرفة ا

 1معرفة أدلتّها مستحيلة".

يوطي في مزهره: "ولا ويجمع معظم العلماء على ارتباط اللّغة بالديّن، فيقول السّ      

شكَّ أنّ علم اللّغة من الديّن؛ لأنهّ من فروض الكفايات، وبه تعرف معانيّ ألفاظ 

تعلم الصّيغ، وأبنيتها، وتضمّ العلوم  -الدرّس اللغّويّ -وبواسطته  2.رآن، والس نة"ـالق

الأخرى الاشتقاق، والمعاني، والبيان، والبديع علم القراءات، وأصول الديّن والفقه، 

م معانيّ القرآن ـوالنَّاسخ والمنسوخ، وكذا معرفة أسباب الن زول كخير سبيل لفه

في تفسيرها ما لم يعرف سبب  ض الآياتـوض الذي يكتنف بعـوكشف الغم

ل عن مقصديةّ النصّ القرآنيّ إذا علم بمكنونات هذه العلوم، نزولها .ولا ينحرف المؤوِّ

 وأتقن توظيفها.

 ثنائي ة الوضوح والغموض) المحكم/المتشابه(:_ 2

إنّ النصّ المقروء في عرف العلماء العرب الأقدمين يستحيل إلى مجال إدراكيّ      

لالته واضحة، أو خفية، وهو الأمر الذي جعل القارئ يصطنع آليات معينّة قد تتبدىّ د

لتطويع المقروء، والوصول إلى كنهه بالاستدلال بدلالته النصّية أحيانا، وبالانصراف 

 الجلاء والخفاء إلى ما سواها من الآليات. وعليه تعد  ثنائيةّ الغموض والوضوح أو )

لالات المفهومة من ، حيث يتعلقّ مجال الوضوح بالدّ تأّويليما أساسيًّا للنَّشاط ال(، مقوّ 

حين يختص مجال منطوقها، ومن مصطلحاته: النصّ، والظّاهر، والمحكم، في 

ل والمجمل والمتشابه. وبضبط العناصر المذكورة  الغموض بمصطلحات منها: المؤوَّ

المفهوم )اللفّظ يتبيّن لنا أنّ حصول الدلّالة يكون بسبيلين اثنين هما: المنطوق و

 3*والمعنى(.

 من،لزّ قبة عبر اوالمتأمّل في طبيعة الخطاب المنجز في الثقّافة الإنسانيةّ المتعا     

، وهي لتلّقية اعمليَّ رورة يتبيّن له أنّ هذا الخطاب يقتضي ثقافة نوعيّة، تقتضيها بالضّ 

ي فمقروء ص المع النّ ذي شكَّل تفاعله ، الّ ز تأويليّ تحصل به الفائدة لدى متلقيهمرتك

ستمد ذي يلّ يد االموروث الفكريّ العربيّ، رصيدا تراكميًّا لعمليةّ القراءة، وهو الرّص

ر المتلقيّ طّر فكي تؤة، والديّنية، التّة من المرجعيةّ الفلسفيّ أصوله الفكريةّ، والإجرائيّ 

عل ذي جلّ امر الأة، ة العربيةّ عبر مراحلها التطّوريالمثالي للخطاب المنجز في الثقّاف

 سان العربيّ قارئا نموذجا فعالاًّ.م المستمع للّ المتكلّ 
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وضع  على ويستمر هذا الوعي بأهميةّ القراءة لدى أسلافنا في حصرهم الشَّديد     

ل   وضع فيلم يعضوابط، واستنباط أحكام من قراءة النصّ القرآنيّ، فكانت القراءة أوَّ

ن ى ومهو علم سابق من حيث نشأة العلوم الأخرمجال العلوم، والمعارف العربي، ف

م،  للكلافعليّ حيث أنهّ أوثق صلة بالنصّ المقروء، وأكثر واقعية في علاقته بالأداء ال

هة، ة من جيبيّ وإنجاز الخطاب بكل مستوياته اللّسانية: الصوتيّة، والدلّاليةّ، والترك

 وبمستوياته التدّاوليةّ، والاجتماعية من جهة أخرى...

فثقافة القراءة لم تكن بمنأى عن التيّارات الفكرية، والديّنيةّ، السَّائدة آنذاك،      

فتنوّعت بتنوّعها، وتعددّت بتعددّها طرق التلّقيّ، وآلياته، وهي في كل الحالات 

يحكمها منهجان اثنان: أحدهما نقليّ، والآخر عقليّ، فالأوّل يعتمد على الرّواية، وهو 

استدلاليّ. وقد أفرز هذان المنهجان رؤية يعتمد على القياس، وهو سمعي، والثَّاني 

تعامليةّ )أثناء تفاعل المتلقي مع النَّص(، تقتضي اصطناع منوالين لتحقيق نشاط 

ة، ومنوال ه من الرّواية السّمعيةّ النقّليالتلّقيّ: منوال تفسيريّ، يستمد أصوله، وأدوات

دلال، وتعقبّ للعلاقات العقل من است آخر تأويليّ، يستمد أصوله من مقتضيات

فهي بالأحرى مفارقة بين الرّواية والدرّاية، بين نزعة  *ةة والخارجيّ الداّخلي ةالتلّازمي

 1ن، أو بين ضرورة النصّ وإمكان التأّويل.ـالظَّاهر ونزعة الباط

لامات: ومن خلال هذه المفارقة أدرك أسلافنا أثناء تأمّلهم للمجال الإدراكـيّ للع     

أنّ الدلالة قد تتبدىّ واضحة يسهل على المتلقيّ الظَّفر بها، وقد تخفى، ويعسر على 

المتلقيّ الإحاطة بها، ويكون الحلّ منها اللّجوء إلى التأّويل في الترّاث الفكريّ 

العربيّ، وسيطا عقليًّا خارقًّا لعرف العادة اللغّويةّ التّي تشيد بالظَّاهر، وتحدُ من نزعة 

فا قد أشاروا إلى ذلك بقولهم: "واعلم أنّ للكتب ال تجّاوز إلى الباطن. فإخوان الصَّ

الإلهيةّ تنزيلات ظاهرة، وهي الألفاظ المقروءة المسموعة، ولها تأويلات خفيةّ 

 2باطنة، وهي المعانيّ المفهومة المعقولة".

وح والخفاء هـ( يقرن ثنائيةّ الوض425ولعَل ذلك أيضا ما جعل السَّكاكيّ )ت     

بالدلالات العقليةّ، وأومأ إلى الصّلة في سياق حديثه عن وضوح الدلّالة وخفائها 

ة مثل أن يكون لشيء تعلق بآخر، ولثان، ـن ذلك في الدلّالات العقليّ بقوله: "وإنّما يمك

ق به، فمتى تفاوتت تلك الثلّاثة في ولثالث، فإذا أريد التوّصل بواحد منها إلى المتعلّ 

 3التعّلق وخفائه، صحّ في طريق إفادته الوضوح والخفاء".وضوح 
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ي في لخفاهر واستمساك بالتقّابل بين الظّ فهذا النّزوع من الأقدمين إلى الا     

 وسبل ،هو الأمر الذّي جعلهم ينصرفون إلى اصطناع طرائقالحصول الدلّالة، 

لة دلّاقارئ من الللوصول إلى الفائدة المقصودة من النصّ المقروء، فقد ينصرف ال

 .كيز ذلالأدلةّ العقليةّ التّي تجالظاهرة إلى الدلّالة الخفيةّ، وذلك بتوافر 

ذي قد يضع فيه المريد وقد قدم السّيوطي شرحا مفيدا في هذا حرصا من اللبّس الّ      

لتتبع الدلّالات الخفيةّ، فـ"كلّ لفظ احتمل معنيين فصاعدا، فهو الذّي لا يجوز لغير 

أي، فإن كان العلم اء الاجتهاد فيه، وعليهم اعتماد الشّواهد والدلّائل دون مجرد الرَّ

ي، ـوم دليل على أنّ المراد هو الخفـأحد المعنيين أظهر وجب الحمل عليه إلاَّ أن يق

لِّ في أحدهما حقيقة لغويةّ أو عرفيةّ، وفي ـوإن استويا والاستعمال فيهما حقيقة لك

ـوية كما غرعية أولى إلى أن يدل دليل على إدارة اللّ ى الشّ الآخر شرعيةّ فالحمل عل

ولو كان في أحدهما ،  1﴾ ع عليمـن لهم والله سميـصلاتك سك عليهم إنّ  وصلّ  ﴿في 

عرفيةّ والأخرى لغويةّ، فالحمل على العرفية أولى، وإن اتفقا في ذلك أيضا، فإنَّ 

هر، اجتهد حد كالقرء للحيض والطّ تنافي اجتماعهما، ولم يمكن إرادتهما باللَّفظ الوا

 2على المراد مهما بالأمارات الداّلة عليه".

وقد تفطّن القدماء أنفسهم، وخصوصا الأصوليين، إلى درجات الدلّالة      

ومستوياتهم، فاعتمدوا على تقابل بين المحكم والمتشابه، وجعلوا درجات بينهما، 

ل، وهذه أربعة إذا أضيف إليها والدرّجات هي النصّ، والظَّاهر، والمجمل، و المؤوَّ

طرفان متقابلات تصير ستَّة، وتوضيح ذلك: المحكم، النَّص، الظَّاهر، المجمل، 

ل، المتشابه.  يجمع هذه العناصر وكلّها يقول فيه: "المراد  وهناك نصّ للسّيوطيالمؤوَّ

ا أن يحتمل بالمحكم ما اتضح معناه، المتشابه بخلافه؛ لأنَّ اللفّظ الذّي يقبل مع نى، إمَّ

ا أن تكون دلالته على ذلك الغير أرجح أو  غيره أو لا، والثَّاني هو النَّص. والأوّل إمَّ

ل ه ا يكون مساويه أو لا، والأوَّ ل هو الظَّاهر، والثَّاني، إمَّ و المجمل، والثَّاني لا، والأوَّ

ل،  ل فالمشترك بين النَّص والظَّاهر هو المحكم، والمشترك بالمؤوَّ ين المجمل والمؤوَّ

 3هو المتشابه، ويؤبَّد هذا التَّقسيم أنَّه تعالى أوقع المحكم مقابلا للمتشابه".

لا: مجال الوضوح:  أوَّ

دون اللجّوء ،لفائدةاذي تتحققّ منه يتعلقّ هذا المجال بالدلّالات المفهومة بمنطوقها الّ    

 ةـلالالدّ  خدام العقل، وتعقبإلى الدلّالات الاحتماليةّ عن طريق التأّويل، في است

 التلّازميةّ الداّخلية والخارجيةّ.

 ويتكوّن هذا المجال من ثلاثة مفاهيم: النصّ والظّاهر والمحكم.

  . الن ص:أ
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ة علامة لسانيّ  يتعلقّ هذا المفهوم بمعنى الوضوح الكامل المطلق، فهو إذ ذاك كلّ     

ل غيرها ـذهنيةّ )المدلول(، لا تحتم ورةـال(، على صدالة في صورتها السّمعية )الدّ 

ارسين الأقدمين اختلفوا في تمييزهم من على الإطلاق. وعلى الرّغم من أنَّ الدّ 

ول ـة غير القابلة للاحتمال. يقـالظَّاهر؛ إلاَّ أنَّهم يقرّون جميعا أنَّ النَّص يقترن بالدلّال

ن والسّنة، المستدلّ به هـ( بشأن النصّ "هو الفّظ الوارد في القرآ456زم )تـابن ح

على حكم الأشياء، وهو الظّاهر نفسه، وقد يسمّى كل كلام يورد كما قاله المتكلم به 

ا" اهر، لتقارب فابن حزم من خلال نصّه لا يورد أي فرق بين النصّ والظّ ،  1نصًّ

ور، وفي مختار الصّحاح للرّازي وردت ـة، فالنصّ لغة بمعنى الظّهالدلّالة اللغّوي

ومنه )منصة( في قوله: ")نصّ( الشّيئ رفعه، نصَّ في مادة ن ص ص وهي  لفظة

( الحديث إلى فلان رفعه إليه".  2العروس بكسر الميم، و)نصَّ

هـ( يزيل اللبّس فيفصل فصلا دقيقا 505بيد أننّا نلفي في موضع آخر للغزاليّ )ت     

إلى قبوله للتأّويل،  بين النصّ والظّاهر، ويجعل أحدهما يتمايز عن الآخر بالقياس

ا أن يكون  ا، وإمَّ وعدم قبوله، يقول: "اللفّظ الدَّال الذي ليس بمجمل، إمّا أن يكون نصَّ

فيكون هذا  3ظاهراً. والنَّص هو الذي لا يحتمل التَّأويل، والظَّاهر هو الذي يحتمله".

لالة النصّية إلى طبيعة مفهوم الدّ المفهوم الذّي اختاره الغـزالي أعون إلى النَّفاذ 

إلى حقيقة مجالها الإدراكيّ، والإمساك بحقلها الدلّالي، فالدلّالة النَّصية  والتهّدي

تطابق تام بين دال ومدلول وُضع له دون سواه، ولا ينصرف الذهّن عن العلاقة 

هـ( 704)ت ل، وذلك ما أشار إليه السّجلماسيالتطّابقيةّ إلى العلاقة التَّلازميةّ؛ إلاَّ بدلي

ارفة عن الدَّلالة التطّابقيةّ إلى الدَّلالة ا لذّي يقرّ بأنّ النصّ في حقيق أمره اتحاد الصَّ

ا أن يتعدَّد. الشَّأن: "إنّ اللفّظ الداّل، إمّا أن يتّ  الاقتضائيةّ، يقول في هذا حد مدلوله، وإمَّ

 4قرينة".فإنَّا نقول النصّ ضربان: بالوضع، ونص بال ...فإن اتحّدَ مدلوله فهو النَّص

 ب. الظَّاهر:

اجحة البينِّة، التّي ينصرف إليها ذهن المتلقيّ،       يتعلّق هذا المفهوم بالدلّالة الرَّ

وتكون العلامة اللّسانية في هذه الحالة دالة بمنطوقها على مدلولين فأكثر، وهو الأمر 

ظّاهرة الذي يستدعيّ ترجيح مدلول عن الآخر، حيث ينصرف الذهّن إلى الدلّالة ال

الغالبة. ويقترن الظَّاهر بالعلاقات الاحتماليةّ، التّي تتعدَّد بحسبها الدلّالات وتتنوع، 

وهي الاحتمالات التّي تتضارب في ذهن المتلقيّ، فيكون الانصراف عن بعضها إلى 

حة هي الدلّالة الظّاهرة  ما سواها ترجيحا اقتضاه المقام اقتضاء إلزاميَّا، فالدلالة المرجَّ
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لغالبة في الظَنّ، فقد استقرّ لأتباع هذا المذهب "أنّ الظّاهر الداّل ظنًّا، والنَّص الداّل ا

 قطعا".

هـ( حدّ الظّاهر ضبطا دقيقا بقوله: "وقد يكون اللفّظ 794وقد ضبط الزّركشي )ت     

اجح ظاهرا، والمرجوح  محتملا لِمعنيين، وهو في أحدهما أظهر، فيسمى الرَّ

لا". مؤوَّ
1 

 المحكم:جـ 

ن تظام مو ان.يتعلّق أيضا بمفهوم التأّويل، ويتضمن لمفهومي النصّ والظّاهر، فه    

ا أو ظهورا. و ي حتمل ألا يالعلامات اللّسانيةّ، أحكمت معانيها وتجلتّ دلالتها نصًّ

 وجه من وجوه التأّويل.

ه إلى نقيضه ال      ا فعل تشابه كممولا يمكن ضبط المفهوم الدقّيق للمحكم؛ إلاَّ بردِّ

 ذي يرى الاختلاف بينهما فيما يلي:هـ( الّ 911الس يوطي )ت

 المحكم ما وضع معناه، والمتشابه به نقيضه._ 

 ها.ل أوجالمحكم لا يحتمل من التَّأويل؛ إلاَّ وجها واحدا، والمتشابه ما احتم_ 

 المحكم ما كان معقول المعنى، والمتشابه بخلافه._ 

 ه.ى غيرفسه، والمتشابه ما لا يستقل بنفسه؛ إلاَّ بردّ إلالمحكم ما استقل بن_ 

 المحكم ما لم تتكرّر ألفاظه، ومقابله المتشابه._ 

عا ليه قطإهن ويضيف السّيوطيّ إلى المحكم أنهّ إذا استقلّ بدلالته، وانصرف الذّ      

ا إذا احتمل دلالة أخرى، فهو الظَّاهر. ومن ه  مجال ول أنَّ قنا نويقينا، فهو النَّص. أمَّ

 الوضوح يمثِّله المحكم بعنصريه النصّ والظّاهر.

لقد أشرنا سابقا إلى أنّ تأويل الخطاب الديّنيّ يحتاج دائما إلى قرائن دلاليةّ لشرح      

المعنى، والقراءة السّطحيةّ غير كافية، فيجب التعّمق والتمّعن للوصول إلى جوهر 

متنه خطابات عديدة قسَّمها العلماء استناداً إلى الدلّالة، والنَّص القرآنيّ يحوي في 

ا الذّي يرتبط بوضوح المعنى فذلك هو الظَّاهر،  دلالة اللفظ، أو خفاء المعنى. فأمَّ

ذي يرتبط بغموض المعنى؛ فذلك هو الخفيّ، المشكـل، النَّص، المفسَّر والمحكم. والّ 

دناها ترد في حقيقة الأمر المجمـل، والمتشابه. وإذا تتبّعنا أصل هذه الأصناف وجـ

ذي أنزل هو الّ  ﴿إلى صنفين هما الخطاب المحكم، والخطاب المتشابه. لقوله تعالى: 

ذين في قلوبهم عليك الكتاب منه آيات محكمات هنَّ أم الكتاب، وأخر متشابهات فأمّا الّ 

 الله، بعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء تأويله، ولا يعلم تأويله إلاَّ زيغ فيتّ 

 .2﴾من عند ربنّا، وما يذكَّر إلاَّ أولوا الألباب والراسخون في العلم يقولون آمنا به كلّ 

نصٍّّ قرآنيّ بالاختلاف حول المحكم والمتشابه، ووقع  وارتبطت محاولة تأويل أيّ      

ل الآيات المحكمات، بأنَّهالجدال بين العلماء والفقهاء المؤولين، فنرى الطّ  ن بري يؤوِّ
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ا المتشابهات فما  أحكمن بالبيان، وأثبتت حججهن وأدلتهن، وقيل هنَّ المعمول بهن. أمَّ

يشبه بعضهن بعضا، وإن اختلفت ألفاظها ومعانيها، وقيل المتشابهات 

وسلط الغزاليّ الضّوء على مسألة تفسير المحكم والمتشابه في القرآن 1المنسوخات.

ه... واختلفوا في معناه وإذا لم يرد توقيف في في القرآن محكم ومتشاب" الكريم فقال: 

وجاء في عرف اللّغة أنّ المحكم ما  2."بيانه، فينبغي أن يفسَّر بما يعرفه أهل اللّغة

 ظهر معناه وانكشف، ورُفع عنه الاحتمال، والمتشابه عكسه تماماً.

أي رددت  ؛واستعملت العرب لفظة المحكم في قولها "حاكم ووحكمت وأحكمت     

تمنع الفرس من  فأحكم الشَّيء وثقّه، وأتقنه، وحكمة اللِّجامومنعتُ، ومنها مشتقات 

الاضطراب. ورود أيضا في مختار الصّحاح قول الرّازي: "... والحكيم أيضا المتقن 

( أي صار  أحكمه فاستحكم للأمور، وقد )حكم( من باب ظرف أي صار حكيما و)

 3محكما".

ألر، كتاب أحكمت آياته،  ﴿وتعالى كتابه الحكيم في قوله: وقد وصف الله سبحانه      

، وجاء في تفسير هذه الآية وتأويلها أنّ الإحكام هو 4﴾ثمّ فصلت من لدن حكم خبير

ا  الأمر والنّهي، وأنَّ التَّفصيل هو التَّواب والعقاب، وقيل بمعنى التَّفسير. أمَّ

مخشريّ  ل قوله  هـ ( 538) تالزَّ ظمت نظمًا رصينا، لا يقع أي نُ  ﴾اتهأحكمت آي ﴿فيؤوِّ

لت آياته" كما تفصَّل القلائد بالفوائدفيه نقص ، وقوله: "فصِّ
ويتفّق السّيوطي مع  5

ذي أوّله المؤول على تفسير الزّمخشريّ. إذن وصف الله عزّ وجل قرآنه بالإحكام الّ 

 حسن نظم آياته، وإحكام لفظه وبيانه

 ثانيا: مجال الغموض:

 من ثلاثة مفاهيم: ويتكوّن     

ل:  أ. المؤوَّ

نطوق خرى لمألة يتعلّق هذا المفهوم بانصراف الدهّن عن الدلّالة الظَّاهرة إلى دلا     

ات واحد، ويكون هذا الانصراف بإعمال العقل، واتخاذ الأدلةّ، وتعقب العلاق

في  ت اللّسانيةّلامـاعم الالتلّازميةّ للدلّالة الخارجيةّ، المتوارية في البنية العميقـة لانتظا

ل هي الدلّالة غير ال  رة.ظّاهسياق معين، أي إنّ الدلّالة الراجّحـة في المؤوَّ

ارفة لذهن       ل الأدلَّة العقليةّ الصَّ واعتمد القدامى في التمّييز بين الظَّاهر والمؤوَّ

هـ( أنَّ 505المتلقيّ عن الدلّالة الظّاهرة إلى الدلّالة الخفيةّ، ولذلك يرى الغزالي )ت
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ل يستدعي بالضّرورة الدلّيل المانع من ترجيح الدلّالة الظّاهرة، فهو في نظره  المؤوَّ

"احتمال يعضده دليل، يصير به الأغلب على الظّن من المعنى الذي يدل عليه 

 1الظّاهر".

 ب. المجمل:

الة وق في هذه الحـن المنطال حيث يتضمّ ـيدل هذا المفهوم اصطلاحا على الإجم     

ة، أم على سبيل ـواء أكان ذلك على سبيل الحقيقـة من الاحتمالات الدَّلالية، سـمجموع

دة منها دون الأخرى؛ لأنَّه لا دليل يسعف ـالمجاز، ويعسر على المتلقي الإمساك بواح

المتلقي، لذلك يلجأ فيه إلى طلب وسائط أخرى تكون أحيانا خارجة عن التَّركيب 

المجمل، يقول ابن حزم: "المجمل هو الذي لا يفهم من ظاهره  نفسه، الَّذي ورد فيه

معناه، فلابدّ من طلب المراد فيه من أحد الموضعين: إمّا من نصٍّّ آخر، وإمّا من 

فإذا لم نجد  ...إجماع، فإذا وجدنا تفسير تلك الكلمة في نصٍّّ آخر، قلنا به وصرنا إليه

ا آخ ر هذا المجمل وجب علينا ضروـنصًّ راد من ذلك ـرة فرض طلب المر يفسِّ

 2ل في الاجتماع المتيقنّ المنقول عن جميع علماء الأمّة".ـالمجم

ا إذا ورد لفـويردف ابن حزم ما ذك      ظ لغويّ، فواجب أن ـره سابقا بقوله: "أمَّ

ل على عمومه، وعلى كل ما يقع في اللغّة تحته وواجب ألاَّ تدخل في اللّغة فيه ما ـيحم

، فالخير بهذا النصّ بعض ما يقع ﴾إن علمتم فيهم خيرا﴿ظه مثل قوله تعالى: لا يفيده لف

عليه دون بعض إلاّ بنص، فلمّا قال تعالى: )فيهم(، ولم يقل )معهم(، ولا قال تعالى 

فقد تيسّر لابن حزم أن يلحق دلالة المجمل بدلالة  3)عندهم(، أنهّ إنما أراد الديّن فقط".

متلقيّ إلى دلالة دون أخرى؛ إلاّ بمعين يكون ظهيرا له للميز العموم، حتىّ لا يميل ال

 بين الاحتمالات الدلّالية، فالمجمل هنا تبلغ شدةّ عمومه حدّ الإبهام والغموض.

لالة على دفي أحسن اختصار أنّ المجمل هو ما له  هـ( 1250)تويشير الشّوكانيّ      

، وهو شياءا أفاد شيئا من جملة أوهو ملا مزية لأحدهما على الآخر... أحد المعنيين

 متعينّ في نفسه، واللّفظ لا يعينه.

 جـ. المتشابه:

ق هذا المفهوم أيضا بمجال الغموض، ويتضمن المؤوّل، والمجمل، وهو يتعلّ      

تتابع من العلامات اللّسانيةّ، تشابهت معانيها، وتداخلت، فيصعب الأخذ بدلالة دون 

اتضح معناه، فإنّ المتشابه خلافه؛ لأنهّ قائم على  أخرى، فإذا كان المحكم هو ما

هـ(: 276يقول ابن قتيبة )المشابهة، والتدّاخل، والالتباس إلى درجة الإبهام والغموض.
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"وأصل التشّابه أن يشبه اللّفظ في الظّاهر، والمعنيان مختلفان، ثمَّ يقال لكل ما 

 1به بغيره".غمض، ودق متشابه، وإن لم تقع الحيرة فيه من جهة الشّ 

ي إلى الالتباس إذن المتشابه بعيد أصفى صورة للغموض؛ لأنّ تداخل دلالاته يؤدّ     

ي ل(، "وسمّ ـوالإبهام، وهو الأمر الذي جعل بعضهم يطلق عليه أحيانا اسم )المشك

 2أي دخل في شكل غيره فأشبهه وشاكله". ؛ه أشكلمشكلا لأنّ 

الله نزّل  ﴿ابه، الذّي جاء فيه قوله وتعالى: فما تأويل وصف الله للقرآن بالمتش     

أحسن الحديث كتابا متشابها مثاني تقشعر منه جلود الذّين يخشون ربّهم، ثمّ تلين 

جلودهم وقلوبهم إلى ذكر الله، ذلك هدى لله يهدي به من يشاء، ومن يضلّل الله فما له 

المتشابه في هذه الآية ، فتأويل "متشابها يشبه بعضه بعضا، ويختلف تأويل 3﴾من هاد 

ل إلى آخر، فمنهم من يرى أنهّ يشبه بعضه بعضا في الهداية وسلامة من مؤوِّ 

التنّاقض، وتعني لفظة "المتشابه" في تأويل آخر أنّ المعاني التّي يتعرّض لها القرآن 

تكثر في سورة، ولا يتمّ الحديث عنها في مكان آخر، وقد نجد تكملة لمعناها في سورة 

 أخرى.

وتتباين الآراء لرصد حقيقة المحكم والمتشابه في القرآن، فنجد الغزاليّ: يستشهد      

بقوله: "المحكم ما انتظم، وترتبّ ترتيبا مفيدا ما على ظاهرٍّ أو تأويل، ما لم يكن فيه 

متناقض. أمّا المتشابه... قد يطلق على ما ورد في صفات الله ما يوهم ظاهره، 

 4ويحتاج تأويله".

ويعلم من مصادر التأّويل والتفسير، أنّ المحكمات واضحة المعاني لا تشتبه      

في المحكم  ني، ولكن الآمدي يقدم رأيا آخربغيرها، والمشتبهات تحتمل بعض المعا

فهو عنده ما ثبت حكمه من الحلال والحرام، والعد والوعيد ونحوه، والمتشابه ما كان 

ا القرطبي فيقول: "المحكمات من أي القرآن ما عرف  من القصص والأمثال. أمَّ

ا استأثر الله تعالى  تأويله، وفهم معناه، والمتشابه ما لم يكن لأحد إلى علمه سبيل ممَّ

 5بعلمه".

وتطرّق الزّركشي إلى أنواع التَّأويل والتفسير، وأشار إلى ماهيةّ المتشابه، فقال:      

أحد بحبها لله... وقسم يعلمه العلماء "قسم تعرفه العرب في كلامها، وقسم لا يعُذر 

ويعقب السّيوطي على  6خاصّة، وقسم لا يعلمه إلاّ الله، ومن ادعّى علمه، فهو كاذب"
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هذا القول بقوله أنَّ المحكم ما عرف مراده بالظّهور، والمتشابه ما استأثره الله بعلمه 

 )الغيب(.

هات في كنف       ا ه، فهذمتشابالمعنى المحكم والولعلماء اللغّة آراء متعددة، وتوج 

ً ثلاثة من جهة اللفظ فقط ومن جهة المعنى فقط ومن  ا هتهمجالأخير نجد له أضربا

ابة ة الغرجه ا منل ضربات أحدهما يرجع إلى الألفاظ المفردة، إمّ معاً. والضَّرب الأوّ 

 وإمّا من جهة الاشتراك اللَّفظي.

ـظ، ن أضرب المتشابه من جهة اللفّونحن وإن توقّفنا مباشـرة عند ضرب م     

من  وبالخصوص عند أحد أضربي هذا الضّرب وهو المتشابه من جهة اللَّفظ )إمّا

ا بعض م على جهة الغرابة( أو )من جهة الاشتراك اللّفظي(، فإناّ نعلم بعد إطلاع لنا

المعنى لا وفظ للّ نّ اإأثير في قضية المعنى، أنَّ ما كان يتعلّق باللفّظ يتعلق بمعناه، ثمَّ 

 ينفصلان إلى أحدِّ قد يوصلهما إلى الاتحاد أو المساواة.

بتسليطنا الضَّوء على هذين الضّربين نحاول أن نصل إلى قضيّة  -أيضا-فنحن     

ادر عن وجود هذين الضَّربين، فالمشترك اللَّفظي معروف عنه  تشابه المعنى الصَّ

إلى معناها إلى بالاستعانة بالسّياق. أمّا يصعب التوّصل  ة معاني،ورود لفظه لها عدّ 

الغرابة، فقد توصّل العلماء إلى وجود أكثر من سبعمائة لفظ غريبة في القرآن، 

وغرابتها ليست غرابة لفظ بحد ذاته، وإنّما هي غرابة معنى، ذلك أنّ القرآن منزّه 

"وفي دد: ـافعي في هذا الصّ ة: مصطفى صادق الرّ ـعن النقص يقول أستاذ اللغّ

رآن ألفاظ اصطلح العلماء على تسميتّها بالغرائب، وليس المراد بغرابتها أنّها ـالق

رة، أو نافرة، أو شاذةّ؛ فإنّ القرآن منزّه عن هذا جميعه، وإنّما اللفّظة الغريبة ـمنك

بحيث لا يتساوى في العلم بها أهلها،  ؛ي تكون حسنة مستغربة في التأّويلههنا هي التّ

 1اس".وسائر النّ 

اس النّ  وكان ابن عباس )رضي الله عنه( يجلس بفناء الكعبة، ثمّ يجتمع عليه     

ابة لصّحيسألونه عن التفّسير في مثل هذه المواضع، وثبته من كلام العرب. وكان ا

ن بينوون فهم الغريب )إعراب القرآن( لأنّهم يستأيضا )رضوان الله عليهم( يسمّ 

 معانيه ويخلصونها.

 : ريعة في موافقات الش اطبي  الش  مقاصد _ 3
نا وبيّ  لهما،أويل، وأثرينا الحديث حولمسألة التفّسير والتّ  -فيما سبق-تطرّقنا     

لمحكم لان ، حيث أنهّ كجوهـر الأشكال في اختلاف الآراء حول تأويل النَّص القرآنيّ 

هر ظاوالمتشابه النَّصيب الأوفى، من حيث التدّارس، وذلك بقيام الجدال حول 

 اته.أويل مهما اختلفت آيالقرآن، ومضمره، وإمكان إخضاع النصّ القرآنيّ للتّ 
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مثِّل نهّ يأأن نعرض لنموذج مهمٍّّ في مجال تأويل القرآن؛ حيث  -الآن-ولا بأس      

فهمه ة، وقارئا نموذجا تلقى القرآن أحسن تلق،  من خلال اجتهاده، ورؤيته الثاّقب

 الخالص.

لموافقات في أصول الشّريعة" للشّاطبي قفزة نوعيةّ لتطوير العلم كما مثلّ كتب "ا     

لت على أيدي  فعل "المستصفى" للغزاليّ من قبل في أحكام العلم، فالشَّريعة تحوَّ

الفقهاء إلى حرف دون روح، في وقت ضاعت فيه الأندلس، وكانت تحتاج إلى شحذ 

ة المفقودة عند )الشَّاط عن طريق  *ـبي الغرناطيّ الأندلسيّ(الهمم، وبرزت هذه الهمَّ

وح المفقـودة في التصّوف، والأخلاق، والتّ  جارب الجمـع بين المذاهب، ووجد الر 

ة، التّي تجلّت في فكرة المقاصد، مقاصد الشَّريعة الكليةّ، وأهدافها العامّة، الش عوري

داءً من المصالح ة ابتة، وهي الأسس التّي قامت عليها الشّريعـوليس أحكامها الجزئيّ 

 1ة.الضّروري

ومن هنا يعاد تأسيس المالكيةّ، والمصالح المرسلة على التصّوف، والتجّارب      

الشّعورية، ذلك أنّ الواقع يتجسّد في الش عور، وتظهر كذلك مصطلحات الص وفيةّ: 

يقوم المقامات، والأحوال، ولغة الشّيخ، والمريد، والإلهام، والأحلام، وكأنَّ الكتاب 

على أساس هو التعّريف بجوهر التكّليف، وهو أيضا توجّه صوفيّ يجعل للشّريعة 

ا، وهو أيضا في متنه يظهـر الغزاليّ في "الإحياء"، وفي  ظاهـرا وباطنا، تكليفا وسرًّ

"جواهر القرآن"، و"مشكاة الأنوار"، باعتباره المنقذ من اختلاف المذاهب الفقهية 

افعي، وأبي حنيفة، وأحمد بن حنبل، ومن المتكلمّين الذّين الأربعة عند مالك، والشّ 

ومن ، *الرّازي. أمّا الفلاسفة فابن رشداستشهد بهم كان الجوينيّ، وابن العربي و

الش عراء يظهر ذو الرّمة، والأصمعيّ، والحطيئة، واعتمد من علماء اللّغة الخليل 

 وسيبويه.

ظهرت وية، د العرب، وقواعد اللّغة العربكما كان يعتمد على فصاحة الل غة عن     

و مده أباعت مقدمته في حلة سجعية كما هو الحال في المؤلفات المتأخرة، ورغم كلِّ ما

ه لاّ أنّ إ -ه ممّا يدل على سعة علمه وإطلاع -إسحاق الشّاطبيّ في كتابه "الموافقات" 

 لمسبب،ب وابين السّب مثل العلاقةض القضايا الكلاميةّ، والفلسفية لم يقص مناقشة بع

 وخلق العالم، ووجود الله.

ة، لمدوّنة، التّي تحيل إلى الصّوفيعلى المصادر ا -أيضا-واعتمد صاحب الكتاب      

والفلاسفة، والأصوليين، والاعتماد الأكثر أيضا في الكتاب كان على الآيات القرآنيةّ 
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اطبي أقرب منه . الش  2. تداخل الفلسفة عنده بالدين، 1المجال، ويمنعنا منعا باتا من اتخاذه كنموذج لسببين: 

 إلى تأويل القرآن.



لمنطقـيّ، والبرهان، من الحديث. "ومع ذلك يعتمد "الموافقات" على الترّتيب ا

والاستدلال، واستنباط كل قاعـدة تالية من القاعدة السابقة، كما هو الحال في البنيان، 

وفي نفس الوقت يعتمد على الاستقراء المعنويّ، استقراء في البنيان، وفي نفس 

الوقت يعتمد على الاستقراء المعنويّ، استقراء جزئيات الشّريعة، بما يكفي للحصول 

وابن  لقاعدة الكليةّ، لذلك كان أقرب إلى "علم القواعد الفقهيةّ" عند السّيوطي،على ا

ذي برع في المالكية حرصا على روح العلم، كلياته، وقواعده، أصوله النّجيم الّ 

 1وأسسه، فالأدلةّ عقليةّ، وعاديةّ في الذهّن وفي العالم".

 ،ال قائما ضد المعتزلةاطبي في كتابه "الموافقات" أن الجدل ما زيرى الشّ     

مين، ومع المذاهب والمرجئة ومجموع المتكلّ  ،ةوالباطنيّ  ،اهريةوالظّ  ،والأشاعرة

 ،وفيةوالصّ  ،والعلماء ،استنادا إلى باقي الفقهاء ،ةافعية والمالكيّ ة الشّ ـة المغلقالفقهيّ 

، نققي، المحام(مين والمتأخرين )أهل العراق وأهل الشّ والحكماء المتقدّ  ،والفلاسفة

ن ابعين والرّواة الأوليوالتّ  ،حابةه يظهر الصّ كما أنّ  ؛والمصوبين ومجموع الأصوليين

حيث كانت  ؛ئيسية لتطوير العلم الجديدباعتبارهم المصادر الرّ  ،للاستشهاد بهم

 ،والفقهاء ،مينعددهم يفوق عدد المتكلّ  ويرى أنّ  ،ة في قلوبهمريعة ما زالت حيّ الشّ 

ذين حاولوا تأسيس والحكماء الّ  ،وفيةوالصّ  ،ثينوالمحدّ  ،سفةوالفلا ،والأصوليين

 2ينية.العلوم الدّ 

من  وبهذا نكون قد عرضنا عرضا مجملا ومختصرا لأهم ما يلاحظ عن الكتاب     

ن أولنا حاكما  ؛ينيومميزات هذا العصر في الفهم الدّ  ،ذي ظهر فيهخلال القرن الّ 

 سحاقإاعتمدها أبو تي والاستشهادات الّ  ،بوالمذاه ،والرؤى ،نعرض لأهم المصادر

 ونـاطبي في كتابه "الموافقات".وسنحاول الآن أن نفصل الحديث حول مضمالشّ 

ة يّ برهان داةأأويل واتخاذ التّ  ،ريعةة في فهم الشّ ة والمنهجيّ الكتاب ورؤيته المعرفيّ 

 رعية.الأحكام الشّ  ص القرآنيّ تستقي من النّ 

I  أويل بالبرهان:. الت 

اطبي طريقة التأّويل بالبرهان فهو يلتقي مع ابن رشد في توظيفه لبعض انتهج الشّ      

المبادئ المنطقيةّ لضبط التأّويل وإنشاء التوّليد، ويكاد أن يكون كتابيه "الموافقات" 

و"الاعتصام" هما "فصل المقال" و"الكشف"، وهو تشبيه قد لا يقبل لأسباب منها أنّ 

عدا بين المؤلّفات، فابن رشد كتب أواخر القرن السّادس، هناك فرقا شاسعا مبا

اطبي أواخر القرن الثاّمن، وأن هناك أيضا فروقا واختلافات في المنطلقات والشّ 

الاستمولوجيةّ، فابن رشد فيلسوف أرسطي وأصولي، والشّاطبي فقيه أصوليّ، وابن 

"وزعم ابن رشد الحكيم  رشد يتخّذ الشّرع شاهدا. أما الشّاطبي فيرى العكس إذ يقول:
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في كتابه الذّي سمّاه "فصل المقال " فيما بين الشّريعة، والحكمة من الاتصال" أنّ 

 1". بها إلاّ  ؛ريعة على الحقيقةالفلسفة مطلوبة إذ لا يفهم المقصود من الشّ  علوم

دها اعض أبعبفي  وابن رشد يستعمل القياس اليقيني في المقام الأوّل، لقيام الفلسفة     

اطبي والشّ  -بيعةما وراء الط-الرّوحية الصّوفية على مبدأ اليقين المنفي للميتافيزيقيّة 

ه مشب أي قياس التمّثيل ذلك أنّ التأويل قام حول ما هو ؛يعتمد القياس الظّني

لنصّ ول اح)التمّثيل(، فيكون الظّن طريقا لوجود احتمالات مشجّعة لنشاط التأّويل 

 القرآنيّ.

ما ف بينهختلاتنتج من خلال أوجه التشّابه بين الشّاطبي وابن رشد، وأوجه الاويس     

لى ثيرا عال كحأنّ الشّاطبي أميل بكثير إلى الغزالي، ومتأثرّ في المقام الأوّل، فقد 

م ورغ ؛ةفلسفالغزالي في الاعتصام وفي الموافقات، كما أنهّ شابههُ في الهجوم على ال

لتي الي، هة لا يمكن أن ننفي رفض الشّاطبي لآراء الغزاهذا التأّثير وهذه المشاب

 أحدثت الفرقة والتشّعبُ بين أفراد الأمّة.

ذلك أنّ  جما،إنّ القراءة الشّاطبية هي التّي جعلت من خطابه خطابا متسّقا ومنس     

ما مين، ملمسلاالكتاب تحكّـمت في بنائه المنهجيةّ المنطقيةّ، المتداولة لدى فلاسفـة 

يّة نه نظرعلدّ طـي للشّاطبي الحق في التفّلسف والتمّنطق ،وكان هذا التمّيز ممّا تويع

لذهّنية لا الأمور نّ االتعّريف المنطقيّ لبناء المسائل الفقهيةّ المتعددّة. وهذا أمر يبين أ

 وإنّما الأمور الظّاهراتية هي التّي تبحث عن الفروق.؛ يتعلّق بها شيء

IIالت أويل بالبيان .: 

 أ. المبدأ العام:

لقد متلّث القطيعة التّي أحدثها فكر الشّاطبي مع الاتجاهات الفكريةّ والفلسفيةّ      

حيث أنّ الشّاطبي اجتهد في تقديم  ؛السّابقة له حدا من الانسياق مع التأّويلات البعيدة

تأّويلي ولعلّ المبدأ العام الذّي يحكم نشاطه ال ؛بعض المبادئ والضّوابط التأّويلية

المشروط بمراعاة المجال التدّاولي، يمكن أن نفرعه إلى عدةّ قواعد منها: قاعدة 

ل وأوضاع المؤوّل به، وقاعدة مقتضيات الأحوال ومجاري  مراعاة أوضاع المؤوِّ

أي رفض التشّابه بين النصّوص والأخذ بعين الاعتبار  ؛العادات وقاعدة اتساق النصّ

 2تعالقها.

ل أن يكـون من السّلفواشترط الشّ       اطبي في المؤوِّ
، أو ممن يسير على سنن *

ى إلى تكرار هذا اللّفظ كثيرا في كتابيه "الاعتصام" و"الموافقات"، السّلف ممّا أدّ 
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ه.  ل السّلفي وأفعاله، الفيصل القاطع في قبول التأّويل أو ردِّ ليجعل من أقوال المؤوِّ

ميةّ هجـوما عنيفا في "الموافقات"، وممّا أدىّ إلى هجومه على الفرق الإسلا

لأنهّم  ؛أوا من الفلاسفـةوخصـوصا في كتاب الاعتصام، ففي نظره أنّ المسلمين تبرّ 

 ة وفضائحها في التأّويل.أتوا بما يخالـف السّلف، وبمعان لم تعرفها العرب كـ:الباطنيّ 

خصوصا وا، فروعه إلاّ أنهّ يأخذ كثيرا من ؛ولكن رغم انتقاد الشّاطبي للفلسفة     

كلّ  رى أنّ يهو  الجانب المنطقيّ منها، وينتقـد التأّويل البعيد، ويأخذ به أحيانا، ثمّ 

ولكن ما  صّة،العلوم يجوز الأخـذ بها من قبل الرّاسخ في العلم وخاصّة الخاصّة والخا

 لا يجوز هو إطلاع العامّة عليها والجمهور.

 ب. قوانين التأويل:

بل هو راسخ في العلم، ومن خواص العلماء،  ؛من عوام الناّس ليس الشّاطبي     

ولذلك فهو يأخذ من الفلسفة، ويوظّف المنطق لبناء الأحكام الشّرعية، ويوظّف 

لأنهّ يقر بأنّ في القرآن ظاهرا وباطنا، فهناك من الآيات ما ينظر إلى ؛ التأّويل

ل في هذا السّياق: "لأنّ من ظاهرها ومنها ما يجب أن يؤوّل حتىّ تدرك معانيه، ويقو

فهم باطن ما خوطب به، لم يحتل على أحكام الله حتىّ ينال منها بالتبّديل والتغّيير، 

ومن وقع مع مجرد الظّاهر غير ملتفت إلى المعنى المقصود اقتحم هذه المتاهات 

البعيدة...وعلى الجملة، فكل من زاغ ومال على صراط المستقيم، فبمقدار ما فاته من 

من أصاب الحق وصادف الصّواب فعلى مقدار ما  باطن القرآن فهما وعلما، وكلّ 

 1حصل له من فهم باطنه".

ل، وأوضاع المؤوِّ       أوضاع ل وقدمّ الشّاطبي شرحا لقاعدة مراعاة أوضاع المؤوَّ

ل لمقتضيات الأحوال، ومجاري ال ل به وأمّا قاعدة مراعاة المؤوِّ  ت، فقدعاداالمؤوَّ

للشّاطبي بعناية خاصّة، ووضع لها بعض الضّوابط التّي تهدي المؤخصّصها ا  وِّ

من خـلال  وهي عبارة عن جملة من المعارف، وكلّ هذه القواعد يتـم الإطـلاع عليها،

ن ة حيما ورد في متن الكتاب، ومن خـلال أيضا الاستخلاصات في المفاهيم الوارد

ب، خاطِ مدون بساته، فلا نجد خطابا الشّرح، فلا يكاد الخطاب ينفك عن أطرافه وملا

 ولا مخاطِب دون مخاطَب، ولا إلقاء خطاب دون مراعاة مقتضيات الأحوال.

 اليان،بويل بعد عرضنا لتوجّه آخر من توجهات التأّويل عند الشّاطبي وهو التأّ     

ى يزه علترك وبعد بيان أهم المبادئ التّي اعتمدها الشّاطبي في هذا التأّويل، وكذلك

ة لمقصديّ افهوم مإلاّ أن نلتفت إلى ؛ الظّاهر في النصّ القرآنيّ والباطن لا يسعنا الآن

ذي بب الّ عند الشّاطبي، وهي أهم عنصر أثرى الشّاطبي الحديث حوله، وهي السّ 

 .نيّ قرآأويل الجعـل الشّاطبي يصنَّف في قائمة نماذج القراء العرب في مجال التّ 

ت" على بنية خماسيةّ، كما يصرّح الشّاطبي بذلك في يقوم كتاب "الموافقا     

المقدمّة: المقدمات، والأحكام، والمقاصد، والأدلة، والاجتهاد والتقّليد، فتبينّ المقدمّات 
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الطّابع العمليّ الأصوليّ للعلم، ووضع قواعد عامّة للسّلوك. والأحكام في الكتاب 

العالم(، وأحكام الوضع )العالم ميدان قسمان: أحكام التكّليف)قواعد سلوك الإنسان في 

لتحقق الفعل الإنسانيّ(. والمقاصد نوعان: مقاصد الشّارع وهي مقاصد الشّريعة، 

أي النيّة وتطبيق الشّريعة، هو  ؛الشّريعة كمقصد، وهدف وغاية، ومقاصد المكلفّ

ي هو تطابق النيّة مع مقاصد الشّرع، فقد لامس القدماء أحكام الوضع، ولكن الشّاطب

الذّي أبرزها، وفصّلها في مقابل أحكام التكّليف. والأدلة الكتاب والسّنة، دون الإجماع 

والرأي نظرا لتعرض السّابقين لهما، والشّاطبي بإقصائه هذا يحاول التطّوير 

 1والإكمال على ما ترك السّابقون.

صد أوّل والاجتهاد هو رعاية المصلحة، والاختلاف فيه ينظر إليه بقصدين ق     

يتعلّق بالأصول كالتوّحيد وغيره من الأصول، فهذا لا يمكن الاختلاف فيه، وقصد 

ثان يتعلّق بالفروع وهو ممّا يجوز الاختلاف فيه، وقد  عبّر عنه الشّاطبي بصريح 

العبارة في قوله: "إنّ الله تعالى حكم بحكمته أن تكون فروع هذه الملَّة قابلة للأنظار، 

وقد ثبت عند النّظار أنّ النظّريات لا يمكن الاتفاق فيها عادة،  ومجالا للظّنون

فالظّنيات عريقـة في إمكـان الاختلاف لكن في الفروع دون الأصـول، وفي 

بي الاعتماد ـ"فأراد الشّاط 2الجـزئيات دون الكليّات، فلذلك لا يضـرّ هذا الاختلاف"،

ر الاجتهاد من لواحق "الرّأي" باعتبا 3على النصّ والواقع، على الوحي والمصلحة"

 كدليل شرعيّ.

فصّل  شّاطبيال ولكن ؛والجديد في الكتاب هو بنية المقاصد، فقد أشار إليها القدماء     

والمقاصد  ام،ة هي: الأحكفي هذه البنية، لتصبح البنى الرّئيسية في كتابيه بنى ثلاثيّ 

يق لأحكام وسيلة لتحقوالأدلة، فإذا ما دخلت المقاصد مع الأحكام، وأصبحت ا

للفعل في  حينئذ ويةّفإنّ القسمة الثلّاثية تظلّ بنية ثلاثيةّ للعلم، وتكون الأول ؛المقاصد

 ثمّ النصّ في الأدلة، وأخيرا العقل في الاجتهاد. ؛المقاصد والأحكام

 قصدي ة الت دلال:_ 4

ورا هامّا، سنخصّص هذا المطلب للحديث عن مفهوم المقصديةّ، الذّي يمثلّ مح     

ودرسا أساسيًّا لكلّ ما قيل سابقا، منذ أن فتحنا المجال للحديث عن نزول القرآن 

وتلقيه، وقضيّة التفّسير والتأّويل المتعلقّة به، ومسألة القراءة والنظّر فيه، فالمقصديّة 

الرؤى الخاصّة، والمتعلّقة بالقضايا،  هي مركز لدائرة معرفيةّ، تتبع عنه كلّ 

التّي تؤثر -الأساسيةّ وهي: النَّص، المؤلفّ، المتلقيّ، والمقصديةّ والأقطاب 
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ل_ *  عاصر.المخصَّص لنظري ة الت لقي في الن قد الحديث والم تم  الإشارة إليها في الفصل الأو 



سيتمّ إيضاحها، وتحديد مفهومها الحقيقّ، فيما إن كانت مقصديةّ ثنائيّة  -توضيحها

 الأطراف )النصّ، المؤلِّف(، أو ثلاثيةّ ينّتجها كل من النصّ والمؤلفّ، والمتلقيّ(.

يخلو يةّ، سمقصدو أنَّ شرحنا لهذه المفاهيم حول الوما يجب أيضا التنّبيه إليه، ه     

 من كلّ ما هو حداثيّ، وسنطرح الموضوع لكشف مفاهيمه الأساسيةّ، والجهود

ا الدرّاسات الحداثيّة*.   القديمة التّي نسجت حوله، أمَّ

عن اللغّـة العربيةّ، وأساليبها التعّبيريةّ  رآنيّ أساسا على أفانيند الخطاب القــيعتم     

المعنى، وعن معنى المعنى، وهذه الخصوصيةّ هي التّي فتحت باب التأّويل في 

، إذ كان الفهم ووضوح، أو بإيجار وتلميح بإبانة الخطاب القرآنيّ، الذّي "يتمّ 

 1مضمونا، وقد يقتصر فيه على التَّفصيل، إذا كان الخطاب لا يدرك إلاَّ به".

ر وجود الظَّاهرة ال      ذلك البنيّة ام، وكالع تَّأويلية هو السّياق التاّريخيوكان مما برَّ

 دت بهاتي غالمعرفيةّ للعقل العربيّ، التّي امتلكت وسائل المحاورة، والمجادلة الّ 

من؛ بل وغدت بنية س ة ة لبنيطحيّ خطابا تتمظهر فيه أصول المعرفة المميّزة لذاك الزَّ

مة في لفظ الخطاب ودلا  لته.عميقة، هي المعرفة المتحكِّ

ل نسقه التعّبيريّ على       ومن ميزات النصّ القرآنيّ، أنهّ موغل في التشّابه، يشكِّ

نحو المشكل، ليقابل وجه الواقع المتعددّ والمختلف، وبذلك واجه العلماء هذا الإشكال 

المزدوج )المشكل/الواقع( ببيان وسائل التَّقريب بين النَّسق الثاّبت، والواقع المتغيّر، 

يان عماده التأّويل، الذي يكشف جزءا من الحقيقة، ومع ذلك فإنَّ التَّأويل لا وهو ب

للعصر؛ إلاَّ إذا كان إسناده على دليل قويّ يعزّز  يّ يوصل إلى اليقين الدلّالي المحايث

به الحكم، وترجع به الدَّلالة؛ بحيث إذا ما أجريت عمليةّ استبدال لدلالة اللَّفظ بدلالة 

ياق الترّكيبي.التَّأويل استق  2ام السِّ

يّ لقاضاومن أهمّ إنجازات العلماء المسلمين في مجال القراءة، ما نظّر له      

دها؛ ل إفراي حاالجرجانيّ، حين رأى أنَّ العلامات اللّغوية إذا لم ترتبط بمدلولاتها ف

د مجره بدلولمإلاَّ ارتباط مواضعة واصطلاح، فإنَّ التَّركيب اللغّويّ "لا ينبئ" عن 

صد، ير قغ"المواضعة"؛ بل لابدَّ من اعتبار "قصد" المتكلمّ. فالكلام قد يحصل من 

تي بها صد الّ لمقافلا يدل، ومع قصد فيدل ويفيد، فكما أنَّ المواضعة لابدّ منها، فكذلك ا

 يصير الكلام مطابقا للمواضعة.

ا بالنّسبة للإطار ومفهوم "القصد" الذّي طرحه القاضيّ الجرجانيّ مفهوم هام جدّ      

ر دلالة الكلام  على مستوى -الديّنيّ، الذّي ينطّلق منه القاضيّ، ذلك أنَّه تصو 
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بط -الترّكيب ر للمعتزلة  بالمتكلمّ، وهذا الرَّ مشروعيةّ  -القاضيّ على رأسهم-يبرِّ

 يمكن الوصول -الله عزّ وجلّ -تأويلاتهم للنَّص القرآنيّ، من حيث أنَّ قصد المتكلمّ به 

 إلى معرفته بالاستدلال العقليّ وحده.

لق ان ينطلإنساأمّا عن الفيلسوف ابن عربي، فنجده في فتوحاته بورد ما معناه أنّ      

ر إذا فسِّ فم، نها ذلك الكلاتي يتضمّ بالكلام يريد به معنى واحدا مثلا من المعاني، الّ 

ة اللفّظ، وإن كان لم يصب مقصود المفسّ  جده نذلك م، ولالمتكلّ ر بعض ما تعطيه قوَّ

قصودة ني الملمعاليفرض ارتباط التَّفاسير في الكلام بقرائن الأحوال؛ لأنَّها المميِّزة 

 م.للمتكلِّ 

من  شديدا راباوفي طرحه هذا نجده يمهّد لفكرته الأساسيةّ، التّي يقترب فيها اقت     

ا تجعـلها ي ذاتهة فة دلاليّ فهم الإشكاليةّ )القصد/النَّص/الفهّم(، حيث يرى أنَّ للغـة قوّ 

ر ثكأيكون الأمر  قابلة لتعددّا لتأّويلات على مستوى الدلّالة الوضعيةّ الظّاهرة للّغة،

ال ين الدّ بقة ر العلا الباطن لدلالة اللّغة، بحكم توتتعقيدا في فهم المستوى الوجوديّ 

 خرى.ة أمن جه والمدلول من جهـة، وبين المسند والمسند إليه على مستوى التَّركيب

ديد وخير جهد خلّفه الأسلاف كان من اجتهاد علماء الأصول الفقه، في تح     

 ةـخمس  فيد التّي صاغها الإمام الشّاطبيّ ـللمقاصد الكليّةّ للشّريعة، وهي المقاص

تي ، والّ لمالمبادئ كليةّ عامّة هي: الحفاظ على النّفس، والعرض، والديّن، والعقل وا

نية ذات الديّ نصّوصتأنيةّ والعميقة للة المفصيليإليها من خلال القراءة التّ تمَّ التوّصل 

ومن خلال  ة ببعضها البعض من جهة،الطّابع التشّريعي، من خلال علاقاتها الترّكيبي

 علاقاتها بنصوص العقيدة من جهة أخرى.

، البيانو مالوالمقصود بالعلاقات الترّكيبيةّ للنصّوص التشّريعيةّ علاقات الإج     

لة والعموم والخصوص، والنّسخ والمنسوخ، وغير ذلك، وهي علاقات تنتج الدلّا

ي فالشّرعيةّ للنصّوص القرآنيةّ، فما أجمل في نص من النصّوص يكون مفصّلا 

يرا نصوص أخرى، وكذلك ما كانت دلالته عامّة، قد يكون هناك نصّ يخصّصه، وأخ

تدّرج و الال تشريعات أخرى بها، للتخّفيف، أظاهر النّسخ لبعض التشّريعات، واستبد

 مراعاة لتبدلّ الأحوال وتغيّر الظّروف.

نتج عنها فهم الأحكام التفّصيلية  إنّ القراءة المتأنيةّ، والعميقة لنصوص القرآن، قد     

ه تلك المسلمين استنباط المقاصد الكليّة، التي أمكنت لعلماء الشّرعي ة، التّي توجَّ

ج الصّاعد من  تنتهي القراءة عند استنباط الكليّات من الجزئيات )المنهالأحكام، ولا

الهابط )تنزيل الكليّات على الجزئيات( في  (، وإنَّما تستخدم المنهجالجزئيّ إلى الكليّ

في ضوء الكليّاّت المستنبطة منها، ذلك أنَّ  -أو تعديلها-محاولة لإعادة فهم الجزئياّت 



علماء الإسلام بصفة عامّة، يدركون أنَّ العلاقة بين الكلِّي، علماء الأصول بخاصّة، و

 1والجزئيّ علاقة تفاعليةّ، وأكثر تعقيدا من أن تكون مجرّد علاقة تراكم.

ولكن الانشغال المنصَّب من علماء الأصول على أساس استنباط الكليّات من      

ناّشئة عن طبيعة الحركـة ة الليّالجزئيات، قد حال دون وقـوفهم على الدَّلالات الكـ

كما أشرنا -ة والمقصود بهذه الدلّالات الكليّ المعرفيةّ لنصوص الإسلام في كليّتها،

التّي كانت موجودة، ومؤثرّة  *علاقة النصّ الإسلاميّ معرفيا بالنصّوص -سابقا

ة للوحيّ، هذه الدلّالات تمثلّ محور الحركة التّي فاعلة في سياق اللحّظة التاّريخيو

 سببّت الصّراع،ـ والمقاومة التّي واجهت النصّ الإسلاميّ قديما.

صّحيح ويل التأّمعايير ال الإسلام الثقّة الإمام الشّاطبي ولقد وضع عالم من علماء     

، وأن الجملةها بحاصرا إياّها في:أن يكون التأّويل قد أحال اللفّظ إلى دلالة متفّق علي

ل إليها من الناحية اللغّوية يكون موضع اللفّظ قابلا للدلّا  ن وجوهموجه بلة المؤوَّ

تعّبير، يةّ لللعرباة أو العرفيةّ، جاريا في ذلك على سنن الدَّلالة الحقيقيةّ، أو الشّرعي

 والإنشاء والإبلاغ.

 لقصداوالشّاطبي في معاييره تلك، يحاول مع علماء أصول الفقه أن يبرزوا      

ه لا وجه هم أنَّ د لديالنصّ الشّرعيّ، والواقع الجديد، فقد تأكّ الإلهيّ، حينما يقاربون بين 

ف طرائواحد للحقيقة، وإنَّما هي ذات قيمة نسبيةّ تتغيّر حسب معايير الحكم، و

صير تىّ ليحقع؛ اكتشاف المعنى واستنباطه، كما أنَّ المعنى يتزايد، ويتنوع بتنوّع الوا

ة، ات دقّ ص ذ، تغدو وبفضلها الرّؤيةّ للنّ ل وسائل جديدةمعنى آخر حين تتوافر للمؤوِّ 

 وشموليةّ وعمق.

فالخطاب الشّرعيّ يساق لقصد إيضاح دلالة متعلّقة بحكم التَّكليف، وهو يضع      

لذلك ضوابط، وقوانين نسقيةّ متعلّقة باستدلالات عقليةّ، يتراوح معها اللَّفـظ بين 

ا إلى ذلك من الوظائف التعّالقيةّ، أو التَّقييد والإطلاق، وم التَّعميم والتخّصيص،

ة الخطاب من ويتعلّق ذلك كله بتعيين قصديةّ المتكلمّ من خلال سياق الكلام، أو قصديّ 

 2.خلال مقوله اللفّظي

-لنَّص انَّ أبنيةّ النصّوص، وتجاوزوا الظَّاهر فيها باعتبار  -كذلك-واستنطقوا     

ر، وهو اعتر قاصر على تأديّة المقصديةّ -بمنظور تأويليّ  وجود اف بعلى وجه متيسِّ

اب ت الخطيثياحفجوات داخل النَّص، يتم  ملؤها من قبل المتلقيّ، وذلك بما يتلاءم مع 

 ومقتضياته.
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فإذا كنا نعني بالمقصديةّ ما يحكـم من معتقدات، ومقاصـد وأهداف فعل الكلام      

ة، ادر من متكلم إلى مخاطب في مقتضيات أحوال خاصَّ فإنَّه ينحل من هذا القول  الصَّ

ثلاثة عناصر أساسيةّ هي المخاطِب، والمخاطَبْ وظروف التَّنزيل، أو ما عبَّر عنه 

فكيف يمكن الوصول إلى المعنى  1الشّاطبيّ بالمقاصد ومقتضيات الأحوال،

وهل في طاقة البسَّر بمحدوديتّهم، ونقصهم المعـرفيّ  ؟للنصّ القرآنيّ  الموضوعيّ 

القصـد الإلهي في كماله، وإطلاقه، رغم ما جاء به الفريقين ممن نظَّر  الوصـول إلى

لة وسَّعت من حريَّة الفهم، وفتح باب الاجتهاد، وسلفيين كانوا  للنَّص القرآنيّ من مؤوِّ

 2يؤمنون بإمكانيةّ الفهم الموضوعيّ على التغّليب.

ناصر عوزيع ـتيد نسقيةّ ليع ذ منافذـإنّ التأويل في أدقّ تصوّراته، وتعريفاته يتخّ     

 ولىجديد، يأخذ بمعطيات المراجع الأ الخطاب، أو إيحاءاتها وفق منظور قرائيّ 

ليّ دلا للنصّ، لينتج مراجع جديدة تقدمّها عناصر النَّص نفسها، ولكن وفق تنظيم

 مغاير.

رآنيّ ، والقروف، يأتيّ النصّ الشّرعيومع تنوّع التجّارب، وتباين الوقائع والظّ      

على وجه الخصوص حاملا لخصوصيتّيّ الفهم والإسقاط؛ بحيث أنَّه يضع دلالته 

بشكل يستجيب لمقتضيات الوقائع الجديدة. وفوق ذلك فإنَّ النصّ الشّرعيّ يقدمّ شبكة 

شرحناها سابقا -من العلاقات النّسقيةّ لتحديد المعنى الباطن، وذلك بواسطة القرائن 

التّي  -في الخطاب الإنسانيّ، ويرفعها عن الخطاب الإلهيّ ولو أن هناك من يفرضها 

يتوصّل إليها العلماء بطريق اللّغة وتأمّل أنساقها، والشّرع وتأمّل مقاصده وأساليبه، 

النصّ  "والعقل وتتبّع استدلالاته ومدارجه، يقول السّيدّ عبد الغفاّر في هذا الصّدد:

وباطنة يحـدث الناّس بما يوافقهم منها، الديّنيّ من كتاب، وسنةّ له وجوه ظاهرة، 

فالباطن في النصّوص الديّنيةّ هو الذي يعني هدف الشَّارع ومقصده، وهذه المقاصد لم 

سول عن بيانها، وإظهارها ما دامت توافق اللغّة،  يتوان أصحاب المعرفة منذ زمن الرَّ

 3." والعقل، ولا شّرع واجتماع القرائن التي تساند المعنى المقصود

وآليات تحليل الخـطاب تتراوح بين قطبين أساسييّن، وهما تحليل وضعية البَّاث.      

اوي مثلا(، وتحليل مقام المتلقيّ وظروفه، وما يتعلق بهذين  أو من ناب عنه )كالرَّ

القطبين من جديّة الرّسالة الخطابيةّ، وتأثيراتها ومقصديتها، وبذلك فإنَّ عمليةّ تحليل 

كطرف فاعل في تحديد  إذا أخذ السّياق العام المبتغى المراد؛ إلاّ  الخطاب لا تصل

آليات إنتاج الخطاب، وأنّ مبدأ المقصديةّ في تصريف الكلام، وانتظامه على نحو 
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، ذلك أنَّ تعلّق انسجام النَّص ا على نسقه الترّكيبيساقا خارجيّ معيَّن يعطي للخطاب اتّ 

 الأهميةّ عند استنباط الحكم.بأداء الدلّالة يعدُ أمرا في غايَّة 

يعتبر إزاحة المدلول عن حقل الدَّال، واستبدال ذلك بمعجم خاصٍّّ في التَّأويل      

يّ، وهيئة ـة على خصائص البثّ الخطابـالباطنيّ للخطاب القرآنيّ، وقوفا من المؤوّل

تي كانت الباثّ وصفاته، وهو ما انحصر في القراءة الص وفيةّ للخطاب القرآنيّ، والَّ 

تهدف أساسا إلى معرفة الذَّات الإلهيةّ، وهو ما شكَّل في الحين ذاته عقبة في سبيل 

ة، بدءًا بعلاقة )النَّص المؤلفَ(، اصر الخطاب كما تقترحه التأّويليتحليل شامل لعن

ر(، فيما يتعلَّق ِّ ص المفسَّر( وانتهاء بعلاقة )المؤلِّ ومرورا بعلاقة )النّ  ف المفسِّ

ة النَّص، ويعني ذلك أنَّ للنَّص معنى آخر غير معناه الظَّاهر، أو المتداول في بمقصديَّ 

ة يتحدَّد بيئة سالفة؛ ذلك لارتباط تصريف المعنى، وتحديده بشروط موضوعيَّة، وذاتيّ 

 عبرها الخطاب.

فهل يا ترى وبعد أن خضنا الحديث في مقصـديةّ النَّص القـرآنيّ بين مدّ جزر      

اء في ذلك، أن نرى في المقصديةّ ثنائية الأطراف )مؤلِّف/نص(، أو ثلاثيةّ آراء العلم

ل(؟ ولنقل بعد اجتهاد ورؤية أنّها ثلاثية الأطراف  )مؤلِّف/نص/مؤوِّ

 )القصد/النصّ/الفهم(.
 

 

) شروحات وتخريجات (:_ 1  قراءة الن ص القرآني 

مًا على صدور كانت تتلقّفه لقد علمنا أنّ القرآن العظيم نزل بلسان عربيّ بليغ،       منجَّ

عن رسول أمين، ستطّهره وتقدِسّه، وتجسّده في مسلكها الحياتيّ، وتشكّل من تعليماته 

أن يكون أفراده  -آنذاك-سنداً لثقافتها، وهو أمر أملى على المجتمع الإسلاميّ 

ة من وجماعاته على وعي وإدراك بِحقيقة النصّّ. وكانت الأحكام المأخوذة بها مستقا

فهم الرّسول )صلى الله عليه وسلم( لها أولاً ثمّ من فهم الصّحابة )رضوان الله عليهم(، 

بتواتر -وأهل العلم والفقه من علماء الأمّة. الأمر الذي أصبح معه النصّّ القرآنيّ 

ا من الشّروحات  -الأجيال، وبمقتضى الضّرورة الفقهيةّ، والمعرفية ً جمًّ تراثا

 والتخّريجات.

لى الله عليه )صفهم الثاّقب الذي ابتدأه الرّسولونشاط إلابانة، والتوّضيح وال     

ن، قد تبلور في طرق الرّاشدون، وابن عباس وآخرو(، وتبعه فيه الخلفاء وسلمّ

وكيفياّت فكريةّ كان الفحوى القرآنيّ يتجلىّ فيها على لسان أهل التفّسير، وهم القرّاء 

 ن أو يشرحون معانيه تبياناً لمقاصده وأحكامه.الذّين كانوا يترجمون القرآ

نها زمن، ذلك لأنّ الوازع ة، وكُثفِّتْ، فلم يخلُ مقد استمرت المحاولات التفّسيريف     

كان يجب في نشاط التفّسير مجالاً يتسّم بروح المسؤوليةّ اتجاه الأمّة  التعّبدي

من جهة أخرى لنشاط الشّرح الإسلاميةّ، التّي تسعى لفهم قصد الكتاب العظيم. وكان 

لكتاب الله أن يتُيحَ لعلماء الأمّة خوض الاجتهاد من خلال توسيع دائرة النظّر في 



قضايا الأمّة المسلمة، والمتعلّقة بإشكالات العقيدة وقضايا الوجود، وميتافيزيقيا الفكر 

 1واليقين.

ص والمتلقيّ، فحقا لم لنّ لقد أحدث النصّّ القرآنيّ نمطا جديداً من التعّامل بين ا     

يخرج النصّ المعجز عن كلام العرب، لكنهّ ليس امتداداً له فقط، فقد أحدث في الذاّت 

السّامعة، والقارئة نظاما في استعمال اللغّة، وطريقة جديدة في الإنصات حين يكون 

تلازمان القرآن مرتلّا، وفي القراءة حين يكون مقروءًا، فهما طريقتان في التلّقيّ ظلتّا 

النصّ المعجز طوال العصور، ومنح النصّ القرآنيّ لمتلقيه حرّية في اكتشاف معانيه 

المتلقيّ، ذلك أنّ الأساليب  ودلالاته المتجددّة، ووسّعت بهذه الحرّية لذةّ الاكتشاف لدى

اللغّويةّ المستخدمة في النصّ وإن كانت ثابتة؛ إلاّ أنّها بفعل التَّمعن فيها تضفي جدةّ 

 2ديمومة.و

هو الذي قرأ القرآن وسمع تلاوته، وأدرك جزءًا  **في الترّاث النّقديّ  *فالمتقبّل     

من جمال صياغته، فهو من توصّل إلى معنى حريةّ القراءة في مواجهة أعجز البشر 

ليس مستهلكا للنصّ؛ بل  -المتلقيّ -أجمعين في أن يأتوا ولو بآية واحدة من مثله، فهو 

ر  ذي يوقظ الّ  قرآن أوجد هذا النوّع من التلّقيفيه، وخلاقّ لمعانيه، فالعنصر مفكِّ

-معنّ المتلقيّ في كلمة الفكر، وينميه إلى جملة الأساليب الجماليةّ. والمطلوب أن يت

ون قبوله عن دافع الوعي طريقا ـخ الإعجاز في نفسه، وليكليترسّ  ***القالخ -الله

 لهدايته الصّالحة.

ل خطاب       صبة وهو واحد من وجه إلى المتلقيّ هو خطاب الاعتبار المسمّى بالنّ أوَّ

الدلّالات الخمس التّي ذكرها الجاحظ، فهي الحال الناّطقة المعربة عن نفسها بغير لفظ 

أو إشارة يد، وذلك ظاهر جليّ في خلق السّماوات والأرض، وفي كل المتضاداّت. 

معربة من جهة البرهان، وهذه صورة  فالصّامت ناطق من جهة الدَّلالة، والعجماء

اء معرفيًّا، فمثال قوله من صور التوّجه القرآنيّ نحو المتلقيّ، التّي تزيد النصّ ثر

فقد ترك الجواب لأنهّ من شأن  3﴾ كلاَّ لو تعلمون علم اليقين لترون الجحيم ﴿تعالى: 

 لأقلعتم عن باطلكم. -الله عز وجلَّ -ه قال ، وكأنّ المتلقيّ 

المتلقيّ السّامع للقرآن، والقارئ له هو الذي شكّل دلالة الجواب الذي يبقى ف     

يشكّله بنفسه  امفتوحا، وإن أوحى الله به خير الإيحاء، فدور المتلقيّ يبقى رائد
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ليتواصل، ويتمعن لاستجلاء معاني النصّ. وهذا التوّجه نحو المتلقيّ وجه من وجوه 

هـ(، 388ة انتبه إليها أبو سليمان الخطابي )تالإعجاز في القرآن، وهي حقيقة مهمَّ 

فهو يرى أنّ المعاني التّي لها وقع في الن فوس هي المعاني المقصودة في نظام البيان 

العربي، وأوجد القرآن طريقا مفضيا إليها بوسائل البيان، وبالعوامل المكوّنة للنصّ، 

ليس لها وقع في نفوس  فلا غرابة إذن أن يسمى حازم القرطاجني المعاني التّي

نف الآخر وهو الذي سمّيناه بالدخّيل لا يأتلف  الجمهور بالمعاني الدخّيلة يقول: "والصِّ

منه كلام عال في البلاغة أصلا، إذ من شروط البلاغة والفصاحة حسب الموقع من 

 نفوس الجمهور"، وعبارة ضمن الموقع تعني فيما تعنيه الإحساس بالجمال.

و رة، وهلكثيوجه نحو المتلقيّ ميزة خاصّة، وسمة من سمات القرآن التّ إنّ هذا ا     

، يمانيتجلىّ في مخاطبة الأنبياء )صلوات الله عليهم( للأقوام الخارجة عن الإ

عاد ن أبمخاطب التّي يستخدمها الأنبياء، وما تتضمنه فأسلوب الحوار، وطريقة التّ 

 لبيّنةاوضوح لقوّة المحاجّة العقلية، ونفسيةّ وجمالية، تحمل المتلقيّ على الإنصات 

 .اكرةذّ بال تي تظلّ لصيقةمتأثرّا مفكّرا في الكلام نفسه، وفي أبعاده القصصيةّ الّ 

يرتدّ بالإنسان إلى  فالقراءة في القرآن الكريم تنبثق من فعل الخلق والإبداع، الذّي     

ل سويٌّ في أحسن الصّور، وكان اميّ الأوّل، فخلقٌ ثمّ نموّ جنينيّ، ثمّ استكتشكّله الخلق

هذا النّظام إسقاط وتصوير لوظيفة الفعل القرآني المحكوم "باسم ربكّ" نحو كمال 

ً لموروث أبداً، أو اجترار لما  الخلق الإنسانيّ.ذلك أن النّشاط القرآنيّ ليس استهلاكا

يؤمّم وجهة  هو كائن ومستور "الكتابة"؛ وإنّما هو فعل إبداعيّ خلقيّ يسعى إلى تعليم

 1القارئ شطر المستقبل المجهول، حتىّ يحققّ الإنسان "ما لم يعلم".

الإنسان  مبتدإِ نا لوإذا كانت )الكتابة( "قراءة" في أوسـع مدلولاتها انطلاقا من فهـم     

راكاً، ، وإدقلّاً وانتهاءً إلى تجسيد الوجود بشتى أوجهه تصوّرا، وتأمّلا، وتفكّراً، وتع

ً وغبياً، صورة ومعنى، في نظام لغويّ فلأنّها تصب ة ؤيّ  كرو إلى وضع العالم واقعا

 ذان،آأن مع القرآن الكريم، فهو خاصّة للعالم في تصويره الخاص، كما كان الشّ 

و هدينة، الم وإعلان بنهاية الارتجال، والبداهة، وهو بمعنى آخر نهاية البداوة، وبدء

يث أنهّ حي، من الوحر؛ لأنّ القرآن إبداع للعالم ببداية المعاناة، والمكابدة، وإجالة الفك

 تصوّر جديد للعالم، وتأسيس ثابت له بالكتابة.

إذن ليس من باب المصادفة أبداً أن يفتتح القرآن بفعل أمر يوحي بالحركة في كل      

أشكالها الماديّةّ، والمعنويةّ، فهو فعل أمر يحمل الحركة الفعليةّ، حتىّ على أولئك 

ن يتحّجون بعدم معرفة فكّ الحروف؛ لأنّ فعل الأمر "إقرأ" فعل يتحدى، الذّي

ويتخطى رمزيةّ الحرف ليصل إلى رمزيةّ الوجود كلهّ، الذي يغدو فيه الكون عبارة 

عن كتابة تتقاطع فيها كل أشكال العلامات الناّطقة، والصّامتة، المتحرّكة، والسّاكنة، 
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تي ات، والأحوال التي سمّاها الجاحظ بالنصّبة، والّ اللوّنية وعديمة اللوّن، وكل الهيئ

 1تضمّنت الخط في النصّبة من وظيفتها الدلّاليةّ في التعّبير إلى وظيفة ميتافيزيقيةّ.

ره بمقدو كان عقل سويّ إذا ألزم نفسه أمر "القراءة" دون أن يحـددّ مجالها وكلّ      

أن  لمعقولاس من اللفّظ احتواءها، إذ ليأن يطلع على الكتابة الكـونيةّ، وذلك لاستحالة 

 تآلفة،مروف تكون الكلمات في اللّغة المستعملة )الكتابة( ممّا هو متعارف عليه من ح

ال لأجياإنّما هي قائمة وراء اللّغة، ومعانيها، فلكل جيل نصيب منها ينضاف إلى 

دة مكابالأخرى، ويتراكم دون أن ينفد أو ينقص. وفعل القراءة من هذه الوجهة 

لذلك  ،ليهعمستمرّة تصاحب الإنسان من أوّل سؤال يتفوّه به إلى آخر اقتناع يستقرّ 

عل نيّ لفلقرآيترادف، ويتساوى الفعل القرآنيّ بالتفّكير المستمّر في ثنايا الطّرح ا

ة الكتاب، و"إقرأ"، لأنّ التفّكير هو الممارسة الوحيدة التّي بإمكانها تجاوز الخطّ 

 لمظاهرة، ويّز ضيّق مقارنة بالعلامة الشّاسعة في احتوائها للكون جملالمشروطين بح

 الحياة تفصيلا.

 تدّبر،وال ،مجالات التفّكير لتشمل عملياّت التصَّور، والتأّمل -أيضا-وتتسّع      

 العقل،طة بوالاستبصار الباطنيّ لتكون هذه العمليات محا معوالنّظر، والبصر، والسّ 

هر، لجواايلتفتان إليها باستمرار لإدراك الحقائق، واستنكاه  والقلب على السّواء

ب، تشعّ توالماهيات. وهذه الإجراءات، وإن بدت بسيطة ساذجة في بدايتها سرعان ما 

إلى  متأمّلن الوتتعقدّ؛ لأنّها لا تتوقفّ عند حد المعلوم، مادام الأفق الجليّ يمتد م

 الوجود إلى ما وراء ذلك.

ز تجاولقرآن الكريم يكشف عن البعد الحضاريّ للقراءة، وهي توالنّظر في ا     

ء، ندّاآية إلاَّ وحملت ذلك ال موز، فكلّ المسطور إلى محيط من العلامات، والرّ 

ـل ما يّ بكفهي تشمـل العقل الإنسان -كما وضحنا من قبل-وكرّرته تكرار أمر وإلزام 

 يخاطب العقل الوازع،احـتواه من وظائف، وخصائص ومدلولات. فهو )القرآن( 

ا عرض شيد، ولا يذكر القرآن العقلوالعقل المدرك، والعقل الحكيم، والعقل الرّ 

ان مقتضبا؛ بل يذكره مقصوداً مفصّلا على نحو لا نجد له نظير في كتب الأدي

 الأخرى، وذلك أنّ العقل يستفاد منه لغة: المسلك والتثبيت.

الوازع، والعقل المدرك، والعقل الحكيم؛ لأنّها فـ"ووظيفة الرشد فوق وظيفة العقل      

استيفاء لجميع هذه الوظائف، وعليها مزيد من النضّج، والتمّام، والتمّييز بميزة 

الرشاد؛ حيث لا نقص، ولا اختلال وقد يؤتى الحكيم من نقص في الإدراك، وقد يؤتى 

رّشاد من هذا العقل الوازع من نقص في الحكمة، ولكن العقل الرّشيد ينجو به ال

 2وذاك".
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لكن ه، ووصفة "الرّشاد" أسمى، وأجلّ خصائص العقل لا تتأتىّ له من ميزة في     

ث من تضافر وظائف موكولة له يقوم بها حسب ما تقتضيه مواقف "القراءة"، حي

تسرّب تذلك باتها للموجودات، ومعانيها، وإشارتها، ودلالتها، ورموزها، وهيئاتها ول

نّص ا العبر قنوات تتمايز فيما بينها، وتتجاوز، وهي قنوات حددّه إليها القراءة

 القرآنيّ من خلال فعل "إقرأ".

ر عنه ، يعبِّ كريموالعقل الذي يفكّر ويستخلص من تفكيره الرؤية الثاّقبة، القرآن ال     

في  ياقبكلمات عديدة تشترك في المعنى أحيانا، وينفرد بعضها بمعان على حسب السّ 

لعلم ر، واأخرى، فهو الفكّر، والنّظر، والبصر، والتدبّر، والاعتبار، والذكأحيان 

ة ا إرادرّكهوسائر هذه الكلمات ملكات ذهنيةّ تتفّق، وتختلف تمثلّ حركات سلوكيةّ تح

، لسّلوكمن ا فيكون العقل في الأخير نمطا معيناغيير ما هو قائم بالفعل، وتجاوزه، لت

 من هذا السّلوك.وتكون الإرادة بدورها نمطا 

ين نى بإذا كانت القراءات النصّيةّ للموروث العربيّ تراوح في تحديد المع     

 ن هذينا بيالمضمون الحرفيّ، والإيعازي المعنويّ، فإنّ قراءة القرآن قد وجدت في م

 مختلفةر الالحديّن مجالا حيوياّ ظلّت التخّريجات تلوّنه من خلال مجموعة التفّاسي

خصّ وإذا كان بعض المفسرين قد قصر مفهوم التفّسير على الحرفيةّ، المناحي، و

فيه  لا شك ذيلّ مفهوم التأّويل بالقراءة المعنويةّ، التّي تستنطق فيها روح الخطاب، فا

 دء.الب أنّ النصّ القرآنيّ قد تأصّلت له هذه الرحابة الدلّاليةّ الأفقيةّ منذ

متصديّ لاستنباط الأحكام وتثبيت الرّصيد واشترط السّلف في ثقافة الفقيه ال     

القيميّ المعرفيّ الذي تتحددّ به سلوكات الناّس، وتتمثل من خلال أخلاقيتهم المدنيةّ، 

جل حتّ قال أبو الدرّد *أن يكون ذا عقل افتراضيّ جدليّ فسيح الخيال ى اء: "لا يفقه الرَّ

قرآنيّ ويخرجها عن وتيرة فاعليةّ الاستيعاب ال يجعل للقرآن وجوها" فهو شرط يثري

وحية الوطيدة ليقوم بها سائر مناشط الحياة.  المراسيم الر 

ة والحكميةّ وسّع من نطاق الاستخدامات النصّيفتمايز القراءات التَّخريجية ي     

للقرآن، وذلك يعني مزج حياتنا في كليتّها بالمقوّم القرآنيّ، من خلال وضع اجتهاديّ 

نها تجد فيه النظّام الديّناميكيّ الذّي لا يلغي الاختلاف المحمود، تستسلم له الأنفس؛ لأ

هذا الاختلاف الذي تتجلىّ فيه الحياة الإنسانيةّ، والوجود عامة؛ بل ولقد استوثقت 

 1ومن اكتنازه المعرفيّ الذّي لم يفته شيء.النصّ القرآنيّ،  *نظرة الترّاث من شموليةّ

أنّ القراءة المفسّرة للنصّ القرآنيّ تقوم على دعامتي  -فيما سبق-لقد تقرّر لنا      

المنقوُل والمسموع، فالشّرحات المتأنيةّ للنصّ القرآنيّ من خلال تراثي سلف الأمّة 
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ة، وتهوي إليه الأفئدة ، تتشبّع به المحاولات التجّديدييظلّ درسًا تأسيسيًّا تأصيليًّا

ف على النّقل فقط كمعرفة أسباب توقّ ضمانا للسّداد، والحق أنّ علم التفّسير لا ي

وإنّما يمكنه تحصيل التفّقه على  ؛خ، وتعيين المبهم، وتبيين المجملالنّزول، والنّس

 الوجه المعتبر.

ويبقى المنقول والمسموع أفقا والمسموع أفقا مفتوحا بحكم اكتناز أرضيته      

بحث والتعّمق؛ لأنّ بالمكوّنات التّي تضمنت للعقل أن ينوّع مداركه من خلال ال

المنقول من ظاهر التفّسير لا ينتهي للإدراك فيه بالنّقل والسّماع لابدّ منه في ظاهر 

روحات الاجتهاديّة ـالتفّسير. فالتوّسّع في الاستنباط يفترض شرط الإلمام بالشّ 

قال: ر عن أحمد بن حنبل أنهّ ـد أثـلا لها، فقـل التفّسير ممثّ ـة، الذّي يعتبر حقـالموروث

"ثلاث كتب ليس لها أصولً: المغازي والملامح )الترّاث الشّعبي(، والتفّسير. فحقل 

التفّسير حقل اجتهادات والمرجعيةّ فيه تظلّ ذات أفق انتظار مفتوح، يبقى مجال 

الرّأي حوله متسّعا؛ لأنَّ القرآن صدر عن أدبيةّ يتسّع التوّصيف التقّريريّ فيها إلى 

مطلع، فالظّاهر التلّاوة، والباَطن الفهم، والحدّ التشّريع، ظاهر وباطن، وحدّ و

 1والمطلع الاستشراف.

ة الحرك معنىفدلالة النّزول )نزل( لتفي بمعنى الإقامة والثَّبات، وتفي أيضا ب     

ل لغة هو حيزّ القرار وواقعا هو الموقف الذّي يتخلّ  تتضّح ومسار، ل الوالتنّقل، فالمنزَّ

لوعي رج اة النّزول وتجدديتّه، فالتنّزيل عمليةّ نقل موضوعيّ خااستمراريةّ دلال

يعطي   أنفعندما أراد اللهان موجودا قبل الإنزال والتنّزيل، الإنسانيّ، والقرآن ك

سبيّ، يّ النّ نسانالقرآن للناّس كانت المرحلة الأولى تحويله إلى صيغة قابلة للإدراك الإ

جعلناه  إنَّا ﴿ل(: عنه في اللسّان العربيّ في نقل )جع وهذا التغّيير في الصّيرورة عُبِّر

كان  أي ؛كال هو نقل غير المدرك إلى المدروالإنز ﴾قرآنا عربيًّا لعلَّكم تعقلون 

ذا ون هالقرآن غير مدرك: غير مشهر، فأصبح مدركا، وهذا ما جاء في الإنزال. فيك

هو  نزيل)الإشهار(. والتّ الأخير هو النّقل من صيغة غير مدركـة إلى صيغة مدركـة 

 لاثةثنقلة ماديّة حصلت خارج الوعي الإنسانيّ عن طريق جبريل، وتمَّ على مدى 

عة ا دفعربيًّ  واحدة، أي صيغوعشرين عامة. أمّا بالنسبة لإنزال القرآن فقد تمَّ دفعة 

 واحدة.

راء فيها، ة، التّي لا ميّ بعضويتّه الموضوعيةّ والشّكليإذن امتاز النصّ القرآن     

يا ذاتيا من خـلال ترابط المقرّرات وتكاملها،  وأمكّنه بذلك أن يمارس حظـرا نصِّ

وإشهار موضوعاته وتساوقها في معماره، وهو ما جعل خطابه يتفرّد ذاتيا بوظيفة 

التبّيين وهو ما جعل السَّلف يقول: "أحسن طريق التفّسير أن يفُسََّر القرآن بالقرآن، 

ان قد فصّل في موضـوع، وما اختصر في مكان فإنهّ قد بسط في فما أجمـل في مك
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ر أيضا من السّنة النبّويآخر". ويجد  ة الشّريفة، والسّيرة قراءة للقرآن، فالشّافعي المفسِّ

ة شرح للس نة، وجميع الس نة شرح للقرآن. يقول: "جميع ما تقوله الأمَّ
1 

 قريحة،وطرة فعندما يصدر النَّظر عن  وقد تغدو وظيفة التفّسير ممارسة تجديديةّ     

ازع واستوفت جميع شروط الاجتهاد، لنجد وازع الأجر عند العلماء قد تمازج مع 

 الفتاوى الصّريحة أو الضّمنية.

ة، أن يكتسب سمة كان لعلم التفّسير بهذه المقصديةّ الديّنية، والاجتماعية والفكريّ      

وتخريج يفاعل الأثر، ويستقي منه، أو يسقط عليه  الإقرائيةّ باعتبار أنّ القراءة فهم

نقتضيه الأسس الديّنيّة من اتزّان في الفهم والاستيعاب، تحكمه  مقاصده ورؤاه، مع ما

د النصّ القرآنيّ، ولا ـروح العقيدة، وتوجّه استقراءاته. فلا اعتباطيةّ في تخريج مقاص

ت الهوى، وعن دوافع اعتساف. وإنّما هناك حسّ استفساريّ منزّه عن ميولا

على أنّ هذه الذاّتيةّ الاستقلالية للقارئ، وإن لم تنعدم كليّةّ حال تلقي الخطاب الفرضيةّ.

القرآنيّ، أو حين قراءته قراءة شرح وتفسير، فإنّها بالضّرورة تجد نفسها مقلصّة 

ة من ينييةّ الدّ داخل حدود الحذر والتحّفظ، إلى تلك الدرّجة التّي تتمكّن فيها الموضوع

أن تتمظهر في الشّكل المنسجم مع الشّرط الحرفيّ الرّديفيّ، الذي تنضبط به معادلة 

الدوال -النّزول مع المشروح المستقرأ، فالتضاهي على مستوى بنية النصّ 

والمفردات ينبغي أن يتحقّق، بحيث لا يكون هناك اجحاف يبهت به المعنى في أي من 

 2الطّرفين المنزول والمشروح.

ن، لقرآارورة المعرفيةّ الأولى التي يشترّطها شرط قراءة من هنا تقوم الضّ      

ر لى ظاهول إونقصد بها المهارة والاستيعاب اللغوي، الذي يتيح للقارئ إمكانية الدخّ

وقد  نصّ،النصّ، فالجهاز اللّغويّ المتكامل هو مفتاح الذي نلج به إلى فضاءات ال

ر، ظّاهعى فهم أسرار القرآن، ولم يحكم التفّسير الروي عن بعضهم قوله: "من ادّ 

فسير لتَّ افهو كمن ادعى البلوغ إلى صدر البيت قبل تجاوز الباب"، وقسّم ابن عباس 

. وقسم ته..إلى أربعة أقسام: "قسم تعرفه العرب من كلامها، وقسم لا يعذر أحد بجهال

 ب".عى علمه فهو كاذيعلمه العلماء خاصّة، وقسم لا يعلمه إلاَّ الله ومن اد

طاب سم الختتي ة الّ ـفلقد صوّر هذا التصّنيف لابن عباس في التفّسير الحال العامّ      

لقول انين ان أفرآنيّ، أو الهيئة التي جاءت فيها لغته، وما درج عليه كلام العرب مـالق

 اليبأسقا بوإرادة الخطاب، وهو شرط يجعل من المفسّر بالدرّجة الأولى، لغويًّا حاذ

غ  يزيمتذرعا بها في مراسه الشّـرحي، حتىّ لاالعرب، عالما بلغتهم ومخاطبتهم، 

س ن أنببالمعطى القـرآنيّ عن وجهته، فقد روى البيهقي في شعب الإيمان عن مالك 

ر كتاب الله؛ إلاَّ جع  كالا".نلته قال: "لا أوتى برجل غير عالم بلغات العرب، يفسِّ
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يرتكز على فاعليتيّ الحقيقة والمجاز، وعلى المأخذ  غويوإذا كان الأداء اللّ      

ر تغدو معقدةّ خاصّة إذا علمنا أنّ وراء ياقي للدّ المحليّ والسّ  ال؛ فإنّ وظيفة المفسِّ

إيعاز هذه الفاعليات قد كان ميلاد مذاهب وتيارات أضحت في ميدان الفكر 

الباطنيّة  -ة يللإسلام )الظّاهر الإسلاميّ، أركان اعتقاديةّ تأصّلت لها قراءتها الخاصّة

ر أن يستوعب معارف اللغ1ّالأشعريةّ...( - ة، من حيث هي ـ، من هنا لزم المفسِّ

تحويرات بنائيةّ تتفاعل فيها قيم الداّل، لفظا وتركيبا، فالمعاني تمتاز بوعي عقليّ 

لوم معرفيّ حصره الأسلاف في علم اللغّة، والتصّريف، والاشتقاق، وعلم النّحو وع

 البلاغة.

ا، اكتنازودا، وما دام تعاقب الأعصر والدهّور لا يزيد القرآن؛ إلاّ رحالة، وتجد     

ر المسلح بالترّسانة اللاَّزمة من المعارف أن يجتهد كما ق يّ في لزّركشال افعلى المفسِّ

اة مراعوالاستنطاق الدقّيق للمضمر النَّصيّ بمراعاة الوضع الحقيقيّ والمجازي، 

رالتَّ   لفوائد.انابيع يله  أليف، وأن يوافي بين المفردات، وتلميح الوقائع، فعند ذلك تتفجَّ

نشاط كل تفسيريّ، لم يستوف وسيلته المعرفيةّ الاستيعابية،  *ومنع الاجتهاد     

فأقصى من حلبة التفّسير كل متفقه لم يتبحر في معرفة الأصول، وكل متكلمّ قاصر 

ث الّ في معرفة شرائط النّظم،  ذي لم يتذهب، ولم يمتلك براعة وكذلك أقصى المتحدِّ

التخّريج، وكياسة التدّليل، وهذا الأخير شرط مهمٌّ تتشبَّت به الأصول لإثبات 

مشروعيةّ المعارف، كما أقصي الأديب الذي لم يتشرب فنيةّ التبّليغ، ويمهر إيعازيةّ 

مكوّنات أدبيةّ الخطاب الاستعارات، والاشتقاقات، أو ذلك الذي قصر عن إدراك 

القرآنيّ، وبقي عالقا بالتخّريجات البلاغيةّ المدرسيَّة القاصرة عن استجلاء المناحيّ 

 البيانيةّ القرآنيةّ.

 :وجهات نظر حداثي ة-2
 جبارا ارياما حققته القراءة العربية في قرونها الأولى كان عملا حض صحيح أنّ      

 لكنو ،سباب الاندفاع نحو المستقبل والخلقأ فاق جهد الأمم الأخرى وأعطى كلّ 

تات والشّ  ،اققاريخ ما يلم على أمور الشّ تي أثبتها التّ ة الّ صوص العربيّ هناك من النّ 

 كتابه ه فيين وكان هذا ما حاول العقاد شرحنيا ومطالب الدّ والانصراف عن مهام الدّ 

 ؛ةمـيّ سلالعـربية الإـريقة اة" فهذه الحوادث اعترضت الطّ فكير فريضة إسلاميّ "التّ 

 ل.بيبأن وضعت بين يديها تراثا أجنبيا لا يمت إليها بصلة فانحـرفت عن السّ 

بل فهم الفهم كما يذهب إلى ذلك أرباب التأّويل  ؛فالتأّويل هو فن الفهم     

المعاصرين، والتأّويل إنّما هو إعادة تعريف الأشياء، ومن ضمنها إعادة تعريف 

حقيقة والمنهج المؤدي إليها. وإذا كان العقل العربيّ قد نهج نهجا الفكر، والعقل، وال
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فإنّ بما هو مطروح للدلّالة وخارج بها وبما هو استنباط  ؛تأويليا بالدرّجة الأولى

وغوص إلى الباطن، وهو إمكان عقلي لا ينضب، ومناهج التأّويل والتفّسيرات مثلّث 

 إنجازات هائلة في حياة الفكر العربيّ.

ص النصّوفكار، ووالقراءات التأّويلية تستبعد التصّنيفات الشّائعة، والمألوفة للأ     

و اثة، أالحدوالعلماء، وهي بين العقلي والنّقلي، أو الأصيل والدخّيل، أو الأصالة و

جال مفي  نائيات حقيقةالرّجعي والتقّدمي، أو المثالي والمادي... وليس لهذه الثّ 

 م.فاهيكلّ التصّنيفات وهي تعيد تعريف المصطلحات والم لأنّها تتعدىّ ؛القراءة

وعليه فلا مجال للتمّايز القاطع بين الأنا، والآخر في مجال الفكر الحق، فالآخر      

هو مرآة الأنا، والمغايرة أداة للتعّارف أي طريق لمعرفة الذاّت والغير معا، فالفكر 

والانفصال والتوّسط، والمفكّر الحق هو هو حقا مجاوزة بما تعنيه المجاوزة من النفّي 

الذي يرتد إلى نفسه بعد أن يتوسّط بينه وبينها وجود الآخر، وتغيّر الأزمنة وتبدل 

الأمكنة، وهو الذّي يعود إلى بناء نفسه في ضوء التجّارب التّي يحصلها، وهذا ما 

ويعمقه، يدفعه إلى قراءة تراثه من حيث لم يقرأ، ويفهمه على نحو جديد فيغنيه 

لأنّ استيعاب منجزات العقل العربيّ، والإطلاع على  ؛وكذلك في قراءتنا للغير

عقلنا وتغيير نظرتنا إلى الأشياء  *إنّما هو طريق بل وشرط للتجّديد ؛تجارب الأمم

 وتبديل وعينا بدواتنا.

ؤى رعن  رغـم أنّ لكلّ فكر منطق، والفكـر يصدر ؛والفكر لا يستغرقه المنطق     

لى وي عنطوي على تساؤلات ويخفى حقولا للبحث والتنّقيح، وكلّ رؤية جادةّ تنطوي

ليس  خيرفهم للوجود وحقيقته. ولاشك أنّ الفكر ينطوي على قدر من الوهم، وهذا الأ

 بل هو ؛عيبا فهو قوّة من قوى النّفس، وطريقة من طرق وجود الكائن البشري

 ولولا ؛طهة العقل وشرة، وهو مادّ نسانيّ السّلطان الأعظم على العقل في النّشأة الإ

 الوهم ما كان من معنى.

"فالخطابات لا تنحل إلى تصوّرات خالصة، أو إلى مقولات صارمة ولا تختزل      

بل هي علامات وإشارات، والعلامة تقع  ؛ةة برهانيةّ، أو إلى قياسات علميّ إلى أدلّ 

ل والوهـم، أو بين الشّاهـد والغائب، فهي على الدوّام بين التصّور والتخّـيل أو بين العق

تنطـوي على التباس فتشير إلى الحضور كما تحيل إلى الغياب، وتفصـم عمّا هو كائن 

ة في صميم  ؛كما ترمـز إلى ما يعتور الكـينونة من النقّص بحيث تقوم دوما هوَّ

وآية ذلك أنّ  الدلّالة، فلا تتطابق التصّورات مع الواقع، ولا تقول الكلمات الأشياء،

                                                
ابد د عم  ، والتفتح على حضارة الغرب هي دعوى المفك رين العرب من أمثال محتجديد العقل العربي   _*

كانية ، وإموغيرهم في مناقشة الت راث العربي  الإسلامي   ، ونصر حامد أبو زيدد أركونالجابري، ومحم  

 ع.الإبدا فكر الث قافتين العربي ة والغربية في الأخذ بالأحس ن في فهم مسيرة الحياة وفهمملاحقة 



الكلام يتكشف دوما عن صدوع وتشققات، وتبين فيه فجوات هي التّي تسمح بتجدّد 

 1القول فيه، وبإعادة القول في الأشياء ذاتها.

ل فإنهّ لا مجال       لذاّت بين ا لفصللفإذا كانت الخطابات عوالم دلالية في نظر المؤوِّ

اضيع، د موة، وأنّ الأشياء ليست مجرّ لأنّ اللّغة ليست مجرد أداة للمعرف ؛والموضع

 وأنّ الفكـر ليس منفصلا تاما عن مواضيعه.

نّها في لأ ؛عرفةالم وبالنسبة إلى القراءة التأّويلية، فإنّ اللّغة تقع في صميم عملية     

ادة ة إعالنّهاية شكـل من أشكال الوجود، وكل معرفة بهذا الوجود ستؤدي إلى معرف

ك ذل ؛فاة سلالشّيء ليس موضوعا منجزا تاما، والحقيقة ليست معطافهم اللّغة نفسها، و

ورا ياء مرالأشبأنّ العقل ينظر إلى الأشياء عبر تاريخه وتراثـه، والتاّريخ هو علاقته 

سان ر الإنحوا إنّما هو في النّهاية ضرب من ؛باللّغـة، وأنّ فحص هذه الأشياء وتأملها

أمل تأي في مجال  ؛ح في مجال تاريخ الفكرمع نفسه، من خلال الألفاظ، وهذا يص

ة كينون هو الإنسان النصّوص وتأوّلها، حيث التفّكير هو بحث في تاريخ الألفاظ، وأنّ 

 ة.لغويّ 

لى إاهـد الشّ  الإنسان مجاز إذ صحَّ القول مجـاز من الواقعيّ إلى الرّمـزي، ومن     

حساس إثه، دلّالات ارتحال مبحالغائب، ومن الداّل إلى المدلول، وهو ارتحال بين ال

واللّغة  الكائن بالنّقص والغياب، ومرجعه عجز الكلمات عن قول الأشياء والذوّات،

 .وسبب عظمتنا التّي نتكلمّ بها هي لغة المجاز بامتياز هي مفتاح ذواتنا على الحقيقة،

 لأصلفهل هذا يعني أنّ المجاز هو مجرّد "نظـم"، أو شكل لغوي صرف، وهذا في ا

ج ويتضمن منها ،وشريعة فالخطاب الإلهيّ ينطوي على معتقد ،مذهب غير معقول

 ك.لوسّ ويعينِّ مقاصد وغايات لل ،حياة ويصدر عن رؤيا شاملة للكائنات والأشياء

لوب، ي الأسيق فولم يعد بمقدورنا أن نفهم البلاغة على أنّها حلية للمعنى، أو تنم     

معنى، ي الوإنّما هو طريقة في القول تبدلّ ف ؛عنىفليس البيان أمرا زائدا على الم

هد الشّا ز منوتغيّر في دلالته طريقة يتم بواسطتها اجتراح المعنى، فهو بالفعل اجتيا

 إلى الغائب...

فالمجـاز يقيم فجـوات بين الكلمات، ممّا يؤدي بك إلى الانتقال من الداّل إلى      

الكلام إلى استعارات، بها يتجددّ القول. ولذا  ليتحوّل ؛المـدلول، ومن مدلول إلى آخر

يتحوّل اللفّظ بواسطة المجاز إلى تاريخ من التفّسير، وإلى طبقات متراكمة من 

في كونه يملك من ثراء  *التأّويلات لا نهاية لها. ويمكن في الإعجـاز في نص الوحي

حة متجددّة، ومصدر المعنى، وعن الدلّالة، وكثرة الرّمز، وقوّة الإيحاء ما يجعله فس

أي ما يجعله مكانا قد قفزت بالفكر  ؛إشراف وانبجاس، وأصل التشّابه والتبّاين
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فإنّ الحضارة العربيةّ ابتكرت  ؛الإنسانيّ من المستوى الخرافيّ إلى المستوى العقليّ 

" **غوي وبهذا فإننا إزاء نمطين ثقافيين ممثلين لنسق العقل "اللوغوسالأعجوبة اللّ 

لنص والبرهان مقابل البيان والاستدلال مقابل الوحي، ولكلّ نسق نمطه مقابل ا

على الرّغم من التأّثيرات والتحّولات والانفتاح على الأنماط الثقّافية  ؛الخاص

 الأخرى.

نشئه يذي والكلام بما هو لوغوس كان ينزع دوما إلى المماهات بين الخطاب، الّ      

 عدمّة التاّمة تفضي دوما إلى رفض الآخر، وحول النصّ والنصّ نفسه، والمماها

خطاب ن الالاعتراف به، وهكذا بدا الأمر في سيرورة العقل الكلاميّ. فالمماهاة بي

 لحق لا اغير أنّ  ؛الإلهي، والخطاب الإنسانيّ تمنح هذا الأخير مشروعيةّ ومعقوليةّ

ملك يلكل فا .هاةلعبة المماوء إلى ـيقتصر على فئة دون أخرى، وبإمكان الكلّ اللجّ

في  ظرل النّ وهكذا يتحوّ  ،أن ينشئ دلالة حول الأصل وبإمكان الكلّ  ،أويلحق التّ 

 ة.ص أن يوصل إلى نتيجة أو إلى الاتفاق على مسألة عامّ النّ 

فحقيقة الاختلاف مردها إلى أنّ اللغّة ذاتها تحتمل التأّويل، والقرآن "حمال      

مؤسّسة الأولى التّي تقولب الحياة العربيةّ، وهي هي ال *الأوجه" كما قيل، واللّغة

القانون الذّي يسقط نظامه على كلّ شيء ولا مؤسّسة سواها، والإنسان يتوحّد في 

 النّهاية بوجوده مع وجود الحقّ، وبذلك يبلغ صورة "الإنسان الكامل".

ك مهما أثر بين بعضها البعض، ويحدث ذلأثير والتّ تتبادل الخطابات عناصر التّ      

تباعدت منطلقاتها الفكريةّ، وتناقضت بين الوعيظة الإنسانيةّ في جانب والتوّتر 

المعرفيّ في جانب آخر. تتبادل الخطابات من خلال تصارعها مع بعضها البعض 

تها، وتنشيط خصائصها استعارة العناصر، التّي تساعدها على إعادة تكييف بنيّ 

واجهة نقيضها والاستمرار في تحدي وتجديد بعض منطلقاتها. لكي تستطيع م

ته، وهذا أمر طبيعي. فالخطابات في سياق ثقافيّ، حضاريّ تاريخيّ بعينه مشروعيّ 

تتشارك نفس الإشكاليات، وتواجه نفس التحّديات، أليس التحّدي المطروح أمام كلّ 

 1الخطابات المنتجة هو تحدي دخول المستقبل، والتصّدي لخطر الخروج من التاّريخ.

وبسبب غياب قوانين متفّق عليها لممارسة حق الاختلاف، يسعى كلّ خطاب لأن      

يتحـوّل إلى سلطة، ولو بالتحّالف مع السّلطة السّياسية. وكثيرة في تاريخ ثقافتنا 

ولكنّها تحوّلت بفضل ؛ العربيةّ الإسلاميةّ هي الأفكار، التّي أنتجتها عقول بشريّة 

                                                

 لبرهاني  لعقل اايقصد به العقل الخالص ال ذي لا يمنعه مانع من البحث، والت ساؤل وطلب البرهنة، فهو _ **

رات ومقولات، والعبارات قضايا ومقولات، والكلام قياس، واستد نظام لال، وبامتياز والألفاظ فيه تصو 

كيك، يح ودلالة متطابقة، والمعرفة فيه بحث، ونظر، اقتراض وبرهنة، تساؤل وتشق، ومعنى صرمنس  

ى ختلاف إلمن الاووالأفكـار في الل وغوس تنتج وفقا لقواعد المنطـق، وفيه انتقال من الكثرة إلى الحد ة، 

 الت شابه وهذا يعاكس تماما ما يوجد في الن ص.
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يخفي غيرها من الأفكار، ولو بالتشّويه، إلى ي من شأنه أن التكّرار والترّديد، الذّ

 "عقائد" لا يمكن المساس بها.

لبحث ذا اهمن هنا يصح لنا أن أنفهم عبارة "قتل القديم بحثا"، على أساس أنّ      

ه ر هذالنّقدي التحّليلي للأفكار والمسلمات القديمة من شأنـه أن يكشف عن جذو

ردهّا يذلك تها في سياق تكوّنها التاّريخي الاجتماعيّ، وبالأفكـار، ويفصح عن دلال

 إلى أصولها بوصفها "فكرة" وليست "عقيدة".

ره ، ويغيقديما بأنهّ لابدّ للجديد أن يزحزح الوإذا تصارعت الأفكار صراعا صحيّ      

لا  ذيالّ  -دالجديو-الذّي أحاطته بالترّديد والتكّرار -أو يتجاوزه، أمّا تجاوز "القديم" 

د بل لجديافأمر يفضي دائما إلى تمكين "القديم" من إزاحة  -يزعم لنفسه أيةّ قداسة

 وقتله قتلا نهائيا ناهيك باغتيال المفكر المجددّ.

؟ تحقيقهلتوق ن"والسّؤال الآن: من بالضّبط الذّي نستدعيه ليحدث التنّوير الذّي      

ضافته ألّ ما م بكفي بعدها الترّاثي. أ هل هو ابن رشد هامش الثقّافة العربية الإسلاميةّ

لفا: سعروفة جة مإليه الشّروح، والتفّسيرات والقراءات فطورته لتحقيق التنّوير. والنتّي

ا فيه حلقة أخرى من حلقات ممارسة الصّراع على أرض "الترّاث" يتمكّن "المركز"

 من إزاحة الهامش، ولسنا كذلك نحتاج لمتابعة القراءة الأوروبيةّ.

تي لا تعني من جهة أخرى الكامل عن القراءة الّ  ،ةإننا نحتاج لقراءتنا الخاصّ      

داخل والاشتباك بين ولا تعني من جهة أخرى فصم أواصر التّ  ،ة من جهةالأوروبيّ 

 1ا".ا وحضاريّ تاريخيّ  وسياقه العربي الإسلاميّ  ،ابن رشد

فإنَّ  قارنة،الم الضّرورة في هذه وإذا كان التأّويل بمثابة "المحظور" الذّي تبيحه     

ة ح درك ين نإخراجه من دائرة "المحظور" يتحقَّق، فيكون مباحا؛ بل وحلالا، خاصَّ

لديّن أن اشالفارق بين لغة "البرهان"، "ولغة الخطاب الشّرعيّ"  ومنه"الاختلاف في 

ح والعقيدة هو اختلاف "تأويلات" ليست بدورها بمنأى تام عن اختلاف المصال

عدد الأغراض، والغريب أنّ كثيرا من الباحثين في زمن الميل إلى إلغاء التّ و

ريّ واحد، وسيطرة اتجاه فك والاختلاف، لحساب هيمنة فصيل اجتماعيّ، وسياسيّ 

هم اداتواحد بعينه. فالتعّدديةّ إذن تلك القائمة في طباع البشر، وفي اختلاف ع

 أنّها دليلبعدديةّ، أو للقضاء عليها، ومرجعياّتهم، أمر حرصت الشّرائع لإلغاء التّ 

وحا ب مفتعلى تعدديةّ مماثلة تجعل الخطا -الخطاب الإلهيّ -انطوت في بنية خطابها 

 لآفاق التأّويل والفهم.

هذه التعّددية المنعكسة في تعددّ مستويات الخطاب الإلهيّ من شأنها أن تفضي      

تعارض بين الفهم والتأّويل المعتمد  إلى تعددّية "التأّويلات"؛ فهل يمكن أن يحدث

على البرهان، وبين الإجماع المعرفيّ؟ هذا الحرص على التعّـدد والاختلاف، لا ينفي 

وجود الثوّابت المتفّق عليها في الشّرائع عند ابن رشد، وتتحددّ تلك الثوّابت في 
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ان والجمل البره-المعارف، التّي يمكن الوصول إليها بالطّرائق الثلّاث المذكورة 

 بالدرّجة نفسها من الوضوح واليقين. -والخطابة

ن مأدوات ته بفثمة فارقا يجب التنّبه له وتأكيده، بين الخطاب الذّي يمارس سلط      

طة ، وبين خطاب يمارس سلأي بآليات الإقناع، والحفز المعرفيّ ؛ حيث هو خطاب

 لاشكَّ عقل الجمعيّ". وأي خارج بنيته كخطاب سلطة "ال ؛مستمدةّ من مصدر خارجيّ 

ذي لّ خطاب اط النأنّ "قناة الاتصال" ليست أداة محايدة، ذلك أنّها جماهيريةّ تتحكّم في 

 يلائمنا؛ لأنّها تراعي مستوى المتلقيّ الذّي تخاطبه.

ومع ذلك كلهّ تسعير الخطابات أدوات بعضها البعض، وتسمح لنفسها أحيانا      

، وتعيد تأويلها لتتمكّن من توظيفها في سياقها باستعارة مقولات الخطاب الخصم

الخاص، لهذا لا تكون الخطابات متقاربة فقط في طبيعة الإشكاليات، التّي تتناولها أو 

في طبيعة التحّديات التّي تتولىّ عنها؛ بل إنّها تتناص بنيويًّا، وأسلوبيا وسرديا. فهل 

تساب مشروعيةّ تمنحها سلطة يمكن عزل عمليات التسّلل تلك عن سعي الخطابات لاك

تاريخي ثقافي تمارس  في سياق اجتماعيّ  -بما هو خطاب-ما تتجاوز سلطة الخطاب 

فيه السّلطة السّياسية أبشع أنواع القمع ضدّ أي خطاب لا يتماهى تماهيا تاما مع 

 .1"ةمنطلقاتها الإيديولوجيّ 

خذ ه، اتّ اجهتالتحّدي ومو للرّد على ذلك الإسلاميّ  وفي استجابة الخطاب العربيّ      

ين ن الدّ  بيهذا الخطاب موقع الدفّاع عن الإسلام، مستسلما لوهم الرّابط الميكانيكيّ 

ن ياريتومقولتي "التقّدم" و"التخّلف"، وكان من شأن الموقف الدفّاعي أن يخترق 

ار التيّ خلف:يتأسّسان على منطق الارتباط "العليّ" بين الديّن وعوامل التقّدم والتّ 

ر، لتفّسيم واالأوّل يرد أسباب تخلفّ المسلمين لا إلى الديّن نفسه؛ بل إلى سوء الفه

ومحمـد  وذلك هو تيار الإصلاح الديّني المتمثلّ في خطاب جمال الديّن الأفغاني،

لى إيقا عبده وغيرهما وهو التيّار الذّي رأى في حسن الفهـم، وصواب التأّويل طر

لتيّار ا. أما اسية المستويات الاجتماعيةّ، والاقتصاديةّ والسّيالإصلاح والتقّدم على كلّ 

وينادي  لسّلف،قة االثاّني فهو التيّار الذّي يرد التخّلف إلى البعد عن نهج الإسلام وطري

 .بالعودة إلى الديّن وسنة السّلف الصالح حتىّ يعود للأمّة مجدها الغابر

ير تفّسأي في قضايا ال ؛سألة المعنىورغم أن هذا الفارق يحصر الخلاف في م     

 نحو والتأّويل، فإنهّ يلخص كلّ الفروق الأخرى، يلخص الفارق بين خطاب منفتح

ويةّ اله الآخر، ويقبل التعّايش معه والإفادة من منجزاته، وبين خطاب منغلق يحصر

لك ص كذفي الماضي الذّي يسعى لاستعادته بشتىّ الطّرق والأساليب، كما أنهّ يلخ

قناع الإ الفارق بين خطاب يسعى لتغيير الوعي بالمنطق، والبرهان، والحجة وأساليب

 المعرفيّ، وبين خطاب يسعى لتغيير الواقع بالقوّة.
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ولنشير إلى" مدى تأثير السلطّة على الثقّافة، وسعي الفكر العربيّ لمحاباة       

استخدام الديّن في تأكيد في  السّلطة، وتبرير أفعالها منذ الخلاف العلوي الأمويّ، حتىّ

أفكار الاشتراكية في الزّمن المعاصر، وما نتج عن هذه الطّريقة في استخدام 

النصّوص من تشوّهات اللاهّوت حتىّ صار التأّويل "والتأّويل المضاد" هما أساس 

 1بنية الخطابات".

فكر ال يخفالعلاقة بين المثقف والسّلطة علاقة إشكاليةّ بصفة عامّة في تار     

تناول يه بالإنسانيّ، ويكفي لبيان إشكاليتها الإشارة إلى موقف سقراط في الحكم عل

 "السّم".

دة ة ومعقّ كثفّمولا ينكر أحد عودة الدينّ إلى مجتمعاتنا من جديد، ليشكّل وبصورة      

يّ فكر محورا للسّجالات الفكريةّ داخل مجتمعنا المعاصر. فالإسلام كدين وكتراث

هو فميةّ، سلااليوم حيويتّه المستمرة على تسارع التاّريخ في كلّ المجتمعات الإ يسترد

ن مودة الرّسمية، والحفاظ على هذه الع تيلعب دورا مهما في إنجاز الأيديولوجيا

و د أبقراء ممتازين داخل منظومة العقل الإسلاميّ أمثال محمد أركون، ونصر حام

علي حرب وغيرهم، حيث استطاعوا زيد، وحسن حنفي، وطه عبد الرحمن، و

 برؤية ينيبحرصهم المكلّل بنتائج الاجتهاد أن يحركوا من جديد إشكاليات النصّ الدّ 

 أكثر حداثيةّ.

ووظفوا آليات فعالة في إنتاج المعرفة حول النصّ، وكشف وفضح المسكوت      

جـل فهم طبقات عنه، فلم يجدوا أيّ حرج في اشتغالهم بالمناهج الغربيةّ، وتطبيقها لأ

النصّ الديّني على الرّغـم من وجود حملة قويةّ شرسة تمارسها جماعة التكّفير 

ومحاولة تأويله رغم  ،والسّؤال المطروح هنا: لماذا القراءة المعاصرة للقرآن 2ضدهّم

 وصفاء القريحة؟. ،ز هذه الكتب من نقاء الفهمما يميّ 

فة ثقّاصفه بأنهّ يمثلّ في تاريخ الالقرآن في نظرهم نص لغويّ، يمكن أن ن     

بو أامد حالإسلاميةّ نصّا محوريا، وليس من قبيل التبّسيط كما يشير إلى ذلك نصر 

ضعنا  يلكن هذا لا ؛زيد أن نصف الحضارة العربيةّ الإسلاميةّ بأنّها حضارة النصّ

 يهفأمام تسليم مطلق بأنهّ يمثل مركز الحضارة بصورة شموليةّ، فبالعكس يرى 

ع ماره موضـوعا مساعدا على فهم الجدل القائد بين الإنسان والواقع من جهة، وحو

 النصّ من جهة أخرى.

عتبر فيه ي ويلأالتّ  فهذا يعني أنّ  ،ل مركزا للحضارةيمثّ  ص القرآنيّ وإن كان النّ      

 ة للمعرفة على الإطلاق.أهم آلياته الإنتاجيّ 
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كيف تعامل  ن هي:الأوّل للقراءة الحداثيةّ للقرآوالأسئلة المطروحة بعد هذا الفهم      

لنصّ هم االقراء المعاصرون مع النصّ؟ وهل في توظيفهم لآليات الفكر الغربيّ في ف

لنصّ امله خرقوا حقيقة الترّاث؟ وهل هناك تناقض بين المنهج والحقيقة، وبين ما يح

 يب؟، وحفر وتنقالترّاثي من حقيقة، وما تعتمده المناهج الأوروبيةّ من تأويل

: فلنقل طرحهساؤل لصعوبة وحرج ما نود الوصول إليه ووإذا أكثرنا الأسئلة والتّ      

 ؟ وهلآنيّ ص القرذين سمح لهم بالغوص في فهم النّ قاد الّ والنّ  ،من هم هؤلاء القراء

ن رد يكوسس؟ وماذا ى يفهم كتابه المقدّ قارئ حتّ  تعميم القراءة قد فتح مجالا لكلّ 

 ظر إلىة ننم؟ وهل حقيقص المكرّ ة تمس بقدسية النّ إذا كانت القراءة الحداثيّ رع الشّ 

 لمناهجانظروا هم به، وهل ا ة ممّ قد يكون أكثر رؤيّ ،قراءة الأسلاف بمنظار آخر 

؟ شّـريفص الالحداثيةّ الأوروبيةّ هي المعين الرّئيس على فهمنا الحقيقيّ لهذا النّ 

لنا نا مازلكنّ نتصرنا لإحـدى الرّؤى، وار لاام الانتصة كثيرة ولو كناّ في مقـوالأسئل

 يح.ترّجفي طور من يعرض أفكار الآخرين، ولهذا سنكتفي بالطّرح والمناقشة دون ال

تتفق جلّ الدرّاسات التحّقيقية أنّ خطاب النّهضة العربيّ لم يحد في كلّ خطواته      

وحـة عليه كانت مسلطّـة عليه عن الخطاب الأوروبيّ، وأنّ الأسئلـة التّي كانت مطر

إلى ظهور ما يعرف بالقراءة التلّفيقية المدفونة بالإيديولوجيا في  ا أدىّمن الخارج، ممّ 

خطابها النهّضوي مع الترّاث العربيّ )الإسلاميّ(، وبالإضافة إلى هذا فإنّ الوضع 

تتناول  بل في تحريمها خاصّة تلك الأسئلة، التّي ؛ساهم في حظر طرح بعض الأسئلة

 1الخطاب الإلهيّ ودلالته.

وع موض وما دامت إجراءات التحّليل تعتمد إلى حد كبير على طبيعة "الخطاب"     

ب التحّليل، فإنهّ يستوجب أنّ كلّ نمط من أنماط الخطاب له من حيث هو خطا

في  ئمةخصوصيّته، والتّي تستوجب تنشيط فعاليات إجرائيةّ خاصّة، قد لا تكون ملا

راءة نّ قنمط آخر. والمنهج في كلّ الحالات، وفي كليتّه ينطلق من مسلمّة أ تحليل

ن ميل، "الترّاث" وقراءة "النصّ الديّني" تتجلىّ في شكل خطابات تستوجب التحّل

سواء على مستوى  ؛أجل الكشف عن الدلّالة الصّريحة، والمضمرة في النصّ

ياّ حليل بنية الخطاب أسلوب"المنطوق"، أو على مستوى "المفهوم" وصولا إلى ت

 وسردياّ.

لسّياق هذا ا كـونيوالسّياق بدوره يمثـّل جـزءًا من البنيةّ الدلّالية للخطاب، وقد      

لى ليلي علتحّاخطابا أو خطابات أخرى، قد تكون دينيةّ أو سياسيةّ، ولا يتوقفّ المنهج 

عض  بلأنّ  ؛ة للخطابمستوى اكتشاف الدلّالة اللّغوية، أو السّردية أو السّياقي

 نها.لكشف علليل الخطابات توظّف في بنيتها الدلّالة السّيميائية التّي تحتاج إلى التحّ
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الأهميّـة  لك أنّ ا، ذوللمنهـج التحّليلي قاعدتان لأهميتّها يتوجّب علينا الإشارة إليه     

ينا ملي علتلى وتتجسّد في تحديد طبيعة الإجراءات التحّليلية المستخدمـة، فالقاعدة الأ

و أة"، أنّ الخطابات المنتجة في سياق ثقافي حضاريّ تاريخيّ ليست خطابات "مغلق

 ا ضدّ لأنّ آليات "الاستبعاد" التّي يمارسها خطاب م ؛قلة عن بعضها البعضمستّ 

ة يّ خطاب آخر، تعني حضور بنيةّ الخطاب الآخر بدرجات بنيويةّ متفاوتة في بن

" افتراض غيابه التاّم والعام على مستوى "المنطوقالخطاب الأوّل، هذا مع 

 لأنّ هذا الغياب ما هو إلاّ عملية تغييب لتحقيق "الإقصاء. ؛و"المفهوم"

 طبيعة ر فيولا يجب أن يغيب على أذهاننا أنّ تلك الخطابات تشترك إلى حدّ كبي     

ث عن لحديأنّ ا"الإشكاليات"، التّي تحدد منطوقها، ومفهومها وبنيتها، وبهذا ندرك 

عدة القاوخطاب مستقل ليس إلاّ نوعا من التبّسيط، الذّي يفضي إلى تزييف الخطاب. 

ن طاب أختتساوى من حيث هي خطابات، وليس من حقّ أيّ الثاّنية أنّ كلّ الخطابات 

 .لأنهّ حين يفعل ذلك يحكم على نفسه بالزّيف ؛يدعو لنفسه امتلاك الحقيقة

إلاّ مجموعة من النصّوص، التّي تتحددّ دلالتها بالسّياق بوصفها فالديّن ذاته ليس      

لا يعني عدم قابليتّه للتحّليل، فهو  -من حيث المصدر-"خطابا"، وكون الخطاب إليها 

في الظّاهر خطاب إلهي تجسّد في اللغّة الإنسانيةّ بكل إشكاليات سياقها الاجتماعيّ، 

 1والثقّافي والتاّريخي.

يّة ن ثنائلك ؛عبده ومقاربة إشكاليات النصّ الديّني بين إقبال وإعراض فمنذ محمد     

يةّ لجزئاالبنيةّ التلّفيقية لخطاب محمد عبده لم تمنعه من إنجاز بعض الإنجازات 

بخصوص العلاقة بين "الاجتماعيّ" و"الديّني" من جهة، وبخصوص مستويات 

ه نجازاتلّ إكي من جهة أخرى، وفي الدلّالة وإجراءات التأّويل في تفسير النصّ الديّن

شدية الرّ ، والطّريقة اكان محمد عبده ينحاز بطريقة واضحة إلى الموقف الاعتزاليّ 

 في قراءة الترّاث العربيّ الإسلاميّ.

خر ولكن محاولاته المستديمة كانت منوطة وبالتحّديات التّي يفرضها الآ     

ة، خصوصيّ ملتبسا بالحرص على تأكيد ال)الأوربيّ(، والتّي جعلت الجانب العقلانيّ 

ن عة مولكنهّ انتهى في تفسيره إلى طرح مجمو ؛التّي تمثلّت في "طريقة السّلف"

اهر "الطّ وفي خطاب "قاسم أمين" في مصر  -فيما بعد-الآداء المهمّة التّي استثمرت 

 لأنهّ ؛ينيالفهم الدّ حداد" في تونس حين صرح الأخير بأنّ الاجتماعيّ هو الأساس في 

كام  أحهو الأساس في الخطاب الإلهيّ. وكان خطاب كلّ من الباحثين يستند إلى أنّ 

 القرآن ليست أحكاما نهائيةّ لأنّها أحكام تاريخيةّ.

هوم د مفوبنفس المنهج تعرض على عبد الرّازق في "الإسلام وأصول الحكم" لنق     

وبهذا  اجه من نطاق الديّن،"الخلافـة" عن طريق وضعه في سياق "السّياسة"، وإخر

 أنجز لأوّل مرة مفهوم الفصل بين "الدوّلة والديّن".
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للقصص  " محمد عبده" أن يوظّف مفهوم "طه حسين  "وحاول عميد الأدب     

لشّعر لسته الديّني باعتبارها تمثيلات، وليست حقائق تاريخيةّ حرفيةّ، وذلك في درا

علي  اكمةفا، وكان ذلك بعد عامين فقط من محالجاهلي، ممّا جعل الرّد السّلفي عني

 عبد الرّازق.

نجز ين أحوبعد حوالي عشرين عاما وقعت واقعة ثالثة في جامعة القاهرة أيضا،      

آن لقرافي  القصصيّ  محمد أحمد خلف الله أطروحة لنيل درجة الدكّتوراه عن "الفنّ 

وض مرف لة في أنّ المنهجالكريم"، تحت إشراف الأستاذ أمين الخلوي، وكانت المشك

 وحاتمن الوعي الدينّي السّائد والمسيطر، فقد حاول خلف الله انطلاقا من أطر

وذلك  بيّ،أستاذه، وإنجازات محمد عبده تناول القصص القرآنيّ بمنهج التحّليل الأد

ائق ت حقعلى أساس أنّ تلك القصّص أنساق من السّرد الموظّف توظيفا دينياّ، وليس

وبعد  روحةوكانت النتّيجة هي فصل خلف الله من الجامعة، وعدم قبول الأط تاريخيةّ.

 سنوات قليلة تمَّ فصل أستاذه مع مجموعة من الأساتذة.

والواضح أنّ القرارات الترّاثية في أغلبها كانت قراءات أيديولوجيةّ بدرجات      

سّياسي والفكري، متفاوتة، صار معها النصّ القرآنيّ ساحة للعراك الاجتماعيّ، وال

فقد كان يهدف المتصارعون من خلال تأويلهم للنصّ القرآنيّ إلى إعطاء 

أيديولوجيتّهم مشروعيّة عليا، فما كشفت عنه نتائج البحث في دراسة الترّاث كان 

يتبدى عيانا في الواقع الاجتماعيّ، والسّياسي والفكريّ في مرحلة السّبيعينات 

الاشتراكيّ القومي التقّدمي إلى "النصّ" الإقليميّ كمرحلة للتحّول من "النصّ" 

 1الانفتاحيّ المتجّه نحو ثقافة الغرب.

م لإسلاوكما حاول النصّ الأوّل أن يضفي على نفسه مشروعيةّ عليا بقراءة ا     

ذا هواكـب قد توقراءة اشتراكيةّ، حاول النصّ الثاّني أن يقدمّ قراءة مغايرة للإسلام، 

لاقة لى عإاية الانتقال من علاقة الصّراع مع الصّهيونية العالمية التصّارع مع بد

لإمام راسة ا، فدالمصالحـة، وكان لاب د للتحّول أن يجد تبريرا له في النصّوص الديّنية

تيّ" ر "الآجذو الشّافعي مثلا تمثلّ تأسيسا للإيديولوجيةّ الوسيطة التّي تحاول اكتشاف

ه لجذور ريةّنقده للخطاب الديّني حفرا في بنيتّه وتع في بنية الخطاب الماضيّ، وكان

 التّي يحاول أن يخفيها مدعّيا أنهّ نتاج مباشر للنصّ الديّني.

لسنة ، والأالسّرد (، والسّيميولوجيا، وتحليل التأّويل )في الهيرمنيوطيقاوالقراءات      

ا، يقة جدلعمتفّاعل اوالأسلوبيةّ ليست وحدها منهجا، ذلك أنّ المنهج هو ناتج حركة ال

 والخصبة بين سؤال الباحث وموضوع البحث.

والمنهج المطـروح هنا هو امتداد لإنجازات خطاب النّهضـة على مستوى طرح      

بل يحمل سؤاله إلى  ؛لكنهّ امتداد لا يكرّر ؛الأسئلة وعلى مستوى الإجراءات التحّليلية

ا كان الخطاب ينطلق من ل إجراءات أعمق، وإذـأبعد ويطور المنهج في شك
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د  امتداداً لها ، فإنهّ لا يليق إلاّ أن يكون نقدا دائما لكلّ المرجعياّت. ـالمرجعياّت التّي يع

 )اريخيوالغاية من كلّ ذلك هي استنباط الجوهريّ والانسياق المعرفيّ، وكشف التّ 

 ( والعرفي والإيديولوجيّ. المرحليّ 

ني تأويل نصوصـه الديّنية، إن لم يكن أهمـها على ومن أهم آليات الخطاب الديّ     

الإطلاق في طـرح مفاهيمه، وأفكاره وتصوّراته، والتأّويل الحقيقـيّ هو الآلية المنتجة 

لدلّالة النصّـوص من خلال التحّليل لمستويات السّياق، والتّي غالبا ما يتجاهلها 

خلال البحث عن دلالة محددّة الخطاب الديّني، إن لم نقل أنهّ يتجاهلها جميعا، من 

مسبّقا. ويتم هذا الكشف لدلالة الخطاب الديّني، من خلال الترّكيز على موضوعين 

مهمّين من موضوعاته: الأوّل منهما هو التفّسير العلميّ للنصّوص الديّنية )إهدار 

) ( يخيإهدار السّياق التاّر للسّياق الثقّافي(، والثاّني منهما هو موضوع "الحاكميةّ" )

(، ويهتم القسم الثاّلث ببيان الأثر الفكريّ، والاجتماعيّ  السّياق السّردي اللغّوي

 1والسّياسي لتجاهل الخطاب الديّني له.

 ستوياتمّ مولهذا يمكن القول أنّ التخّاطب الأساسيّ في النصّ القرآنيّ هو أه     

ا اس هذأدنى، وعلى أسالسّياق الخارجيّ، يجعل محور الخطاب متجّها من أعلى إلى 

ك أنّ . ذلالمحور تتحددّ "التعّليمية" بوصفها سمة أساسيةّ للنصّ وهدفا ضمنيا فيه

ير من ي كثمحور الترّكيز غالبا هو المتلقيّ مع وجود سلطة طاغية لوجود المتكلمّ ف

 الأجزاء.

ين الذّ نلبعديللنصّ القرآنيّ في ا -سياق التخّاطب-ولا يرتهن السّياق الخارجيّ      

ارجيّ خياق يتشابه فيهما مع غيره من النصّوص، التّي تنتمي للمجال نفسه، فللقرآن س

بين أعقد من حيث تاريخ تكوّنه من جهة، ومن حيث تغير طبيعة المخاطب والمخاط

وذا ـمأخ من جهة أخرى، ويمكن أن نطلق على السّياق الخارجيّ للنصّ القرآنيّ اسما

 فهو "سياق التنّزيل". من وصف له بأنهّ "تنزيل"

وعن وصفه الداّخلي "السّياق الداّخلي" نذكر ما توصّل إليه المترجم للقرآن جاك  

رغم أنهّ كان  ؛ظاهرة "انعدام التجّانس" بين السّور والآيات من أنّ هناك *بيرك

د متجانس، من خلال روابطه أنهّ نص موحّ في ينطلق من مسلمّة أثبتها علماء القرآن 

إلاّ من  ؛ه. وهذا ما يجعلنا نؤمن بأنهّ لا يمكن فهم نص من نصوص القرآنوعلاقات

 2خلال الاحتكام إلى سياقه الخاص، بوصفه نصا له ميزاته الخاصّة به.
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د أحد ( أحد أبرز المستشرقين الفرنسيين، والغربيين المعاصرين، وهو يع 1995-1910*_ جاك بيرك ) 

 خ العربيلت اريالمستشرقين، ال ذين كتبوا عن الإسلام والعروبة. أفنى كثيرا من عمره منقبا وباحثا في ا

  يدا لل غة العربي ة، سافر إلى المغرب لدراسة علم الاجتماع.قديمه وحديثه، كان مج
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سياق برف أو ما يع ،اخلي نجد أيضا سياق القول ذاتهياق الدّ ومن مستويات السّ      

ل شكّ تيث ح ،دا في ذاتهاقا متعدّ خاطب، ففي مجال القص مثلا نجد فروقا بوصفه سيالتّ 

 صلنّ اد سياق القصة الوحيدة داخل بنية ل في سياق آخر ليتعدّ ـالقصة سياقا يدخ

ق وسيا ،هيبررغيب والتّ وسياق التّ  ،هيأيضا فروق بين سياق الأمر والنّ  الواحد، وثمّ 

ت استويوبين م، جالوسياق الجدل والسّ  ،هديد والإنذاروسياق التّ  ،الوعد والوعيد

 عاتشريوسياق العقائد والتّ  ،ويضاف إلى ذلك سياق الوصف ،ياق هذه جميعهاالسّ 

 تي حصرها علماء أصول الفقه كقراءة واجتهاد منهم في عصرهم.الّ 

في  ىجلّ يت -سياق القول كما أسلفنا-خاطب مستوى من مستويات لسياق التّ  وكلّ      

ص النّ  ديةعدّ ت نّ ذي يعني أالّ  ،ص الأمرنوي العام لغظام اللّ ة إطار النّ ة خاصّ بنية لغويّ 

ي ة فخاطبي يفرض تعدديّ د مستويات سياقه التّ وتعدّ  ،اخليعلى مستوى سياقه الدّ 

 (. ظمأوجه البيان والنّ  )صانوية للنّ غات الثّ اللّ 

 هذاو ،صوصياق في دلالة النّ ل مستوى من مستويات السّ وسياق القراءة يمثّ      

تويات لمس اشأن كلّ  ،ةياق الكليّ داخل منظومة السّ  إلاّ  ؛ي وظيفتهالمستوى لا يؤدّ 

 لقراءةلذجا ياق أو تجتزئ منها نموتي تلغي مستويات السّ ل القراءة الّ وتمثّ  الأخرى.

 ة.فعية الإيديولوجيّ النّ 

ه ص على مستوييل القارئ على مستوى الوعي منظومة تتفاعل مع النّ ويمثّ      

 ،رفسيلتّ ة امرجعيّ  ل مستواه المعرفيّ حيث يمثّ  ؛واءعلى السّ  والإيديولوجيّ  المعرفيّ 

 غويظام اللّ د في النّ ويتجسّ 

خلي ادّ ص الد في نظام النّ ويتجسّ  ،قييمة التّ مرجعيّ  ل الإيديولوجيّ في حين يمثّ 

 .والخارجيّ 

تعريفاتها  تي تعني في أدقّ الّ  ،من خلال فعل القراءة إلاّ  ؛صة النّ ق نصيّ لا تتحقّ      

 ،صا خارجيا فقط يضاف إلى النّ باعتبارها ليست سياقا إضافيّ  ،صلنّ فك شفرات ا

 بمعنى أنّ  ؛صة داخل النّ ة مشروعيّ ل بخاصّ مني المتخيّ ومن هنا يكتسب القارئ الضّ 

بوصفه حدثا، وأنّ القارئ الذّي يمكنه أن ص المقروء ة النّ ق في بنيّ فعل القراءة يتحقّ 

في حالة الإبداع/الإرسال، ليتنقل في ذلك من يكون متكلّما، أو مرسلا يداوم القراءة 

دور المرسل إلى دور المتلقيّ بطريقة تكراريةّ، وهي قراءة لا تتبرأ تماما من جانب 

وإنّما تستحضر في القلب حين القراءة الأولى، ؛ ( المتكلمّ/المرسل )لالقارئ الأوّ 

 1القارئ الخارجيّ.

القارئ =  )صوص عموماي بنية النّ وإذا كان هذا هو حال القراءة الأولى ف     

فإنّ حضور القارئ المتخيّل، يكون القارئ أشدّ بروزا في  ؛( المتكلمّ/المرسل

لأنهّ يغلب عليها طابع التعّليم والتوّجيه،  ؛النصّوص الديّنية الموجّهة صوب القارئ

هة تعمل طبيعة المخاطب على تحديد آلياتها من جهة، وتتطلّب من  فهي رسائل موجَّ
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جهة أخرى فعاليةّ القارئ، وانسجامه المتواصل في فهم الرّسالة واستيعابها، وتتطلب 

كذلك تحقيق المطلوب على وجه الطَّاعة والإذعان على العكس والاختلاف عن 

ة الحرص الداّئم على استحضار النصوص الأخرى، وكذلك فهم الإشارات من زاويّ 

 المخاطب استحضارا مباشرا في النصّ.

م، لى التفّهولا ينفصل حضور القارئ الداّئم في النصّ القرآنيّ وحثه المستمر ع     

ى، عن طبيعة الرّسالة الموجّهة من جهة، ولا عن طبيعة المتكلمّ من جهة أخر

من  تصدعّاعا مفالمتكلمّ بالقرآن ينتج كلاما عميقا ثقيلا لو أنزل على جبل لرأيته خاش

عل فر في حالة توتر تحفـزه على الترّكيز المستمخشية الله، ممّا يجعل القارئ في 

رئ ى القاه لدالقـراءة، وللخطاب القرآنيّ آليات أخـرى كثيرة تعمل على تعميق الانتبا

 ور:نذكر منها على سبيل المثال لا الحصر: الحروف المقطعة في أوائل بعض السّ 

 ألم، ألر، كهيعص...

ت توياوجود مس -ي مطلب تأويل القرآنكما أسلفنا الحـديث ف-ويضاف إلى ذلك      

 )حالوضوو(  المتشابه )وح بين بنية الغموضتترا -القرآن الكريم-دلاليةّ في بنيته 

عن  الحذر من الخطأ في تأويل الغامض من القرآن بعيدا (، والحذر كلّ  المحكم

ت رّرت بحطّامراعاة سياق الواضح،. وقد كانت هذه القضايا الدلاليةّ بمثابة روافد وم

بيةّ ة العرقافللمسلمين من مختلف الأجيال خلافاتهم في الفهم والتأّويل، وسوغت في الثّ 

الفهم  عدديةّنّ تجنينيةّ أ الإسلاميةّ مقولة "تعددّ التأّويلات". فقد أدركوا ولو بطريقة

 ته.ي بنيّ نة فبل هي تعدديةّ من جنسيةّ كام ؛والتأّويل ليست تعدديةّ مضافة إلى النصّ

م أنّ رغ ؛نصّإذن... يمثل سياق القراءة جزءا مهما من منظومة السّياق وبنيةّ ال     

د تعدّ تالقراءة المكوّنة للنصّ تمثلّ مستوى واحدا من مستويات القراءة، التّي 

فياتهم ددّ خلب تعمستوياتها أولا بتعددّ أحوال القارئ الواحد، وثانيا بتعددّ القراء بسب

واء. سلى حد يم عة، فهي تتعددّ تبعا لمرجعيات التفّسير، والتقّيالفكريةّ والإيديولوجيّ 

لتّي ايخية، تاّربل وتتعقدّ بتعددّ المراحل الزّمنية والحقب ال ؛وتتعددّ تلك المستويات

 تحددّ وتؤطّر الوجهة المعرفيةّ للقراءة تبعا للعصر والمرحلة.

رحلة حضارية إلى مرحلة وتتفاقم درجات التعّدد، والتعّقيد بالانتقال من م     

(، وفي مجال النصّوص الديّنية بخاصّة تصبح  اريخيةة أخرى )الحقب التّ حضاريّ 

هذه المستويات المتعددّة والمعقدّة للقراءة مجالا خصبا بدفع للخوض في منظومة من 

بمثابة العلم  العلوم، التّي تتبلور من خلالها آليات القراءة. وعلم "أصول الفقه" يعدّ 

ؤسّس لآليات القراءة، وهو العلم الذّي يعمل على مساعدة الباحثين، والنّقاد في الم

شرط أن تدرس إنجازات هذا  ؛بلورة آليات القراءة ،وتدقيقها في النصّوص عامّة

ول ـرفيّ دراسة علمية دقيقة توسّع من المفاهيم، التّي طرحت حـالمجال المع

 1ن تطبيقها على نصوص أخرى.النصّوص الديّنية في مجال الأحكام، ليمكّ 
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ا إلى م دائمحتكاحيث تمّ الا ؛بعد آخر في تاريخ الإسلام -لأهميتّه-ولسياق القراءة      

لذلك وة، سلطة النصّ في خوض المعارك والخلافات السّياسية، والاجتماعيةّ والفكريّ 

، لنصّوصاة ليعتبر تعددّ مستويات سياق القراءة جزءًا من منظومة السّياق المنتج لدلا

 وليس مجرد سياق خارجيّ إضافيّ.

حيحا ما صلذا نقول بصراحة تامّة أنهّ لا يمكن تأويل القرآن كاملا وفهمه فه     

لعلم ن في ااسخوإلاّ من قبل واحد أحد فقط هو الله عزّ وجلّ. أمّا الرّ  ؛يوافق الحقيقة

ه حسب اختصاص فيؤولونه حسب أرضيتهم المعرفيةّ في كلّ زمان، كلّ واحد منهم

 اللهصلى )الضّيق في مجال المعرفة. ومن هنا تفهم الحقيقة الكبرى وهي أنّ النبّي 

حسن أس على لناّلوإنمّا كان القرآن أمانة يتلقاها، وأداها  ؛عليه وسلم( لم يؤول القرآن

ل لتأّوياب ادون تأويل ولكن أعطاهم مفاتيح عامّة للفهم سهلت لهم فتح ب ؛وجه وأكمله

 لنصّ القرآنيّ.في ا

ة، والرّاسخون في العلم مجتمعين كافةّ يؤولونه حسب أرضيتهم المعرفيّ      

، حتىّ لّ عصركفي  وستنتجون منه النظّريات الفلسفيةّ والعلميةّ. ويتقدمّ التأّويل والعلم

م هؤلاء ي العلفخون قيام السّاعة ليؤوّل كلّ الآيات التّي تتعلقّ بالكون والحياة، والرّاس

 هم من يحتلون مكان الصّدارة بين العلماء والفلاسفة.

صريةّ الع وإذا كان تغييب السّياق ككاشف هام لدلالة النصّ في مشروع القراءة     

و يةّ، ألعلمفإنّ القراءة ا ؛يشمل كلّ المستويات من الثقّافي المعرفيّ إلى اللّغوي

اوية من ز القراءات العصريةّبالأحرى التأّويل العلميّ للقرآن لا يختلف كثيرا عن 

ة في جزئيّ  مثلّتغييب السّياق وإهداره، ويتركّز الفارق فقط في أنّ التأّويل العلميّ ي

لى إيني مشروع القراءة المعاصرة، ويبقى هاجسه الأساسيّ فيها هو جذب النصّ الدّ 

 أفق النصّ العلميّ.

لمتتاليةّ، هو أن نؤكّد أنّ ولكن ما همّنا من هذا الشّرح المطوّل، والإشارات ا     

مراعاة السّياق بمستوياته المختلفة، وإدخاله في عملية تأويل النصّوص الديّنية، يحلّ 

كثيرا من المشكلات بما فيها تلك المشكلات الفقهيةّ المرتبطة بتحديد النّسخ، وتمييز 

لخارجيّ، بل إنّ تحديد سبب النزّول يعد أحد مستويات السّياق ا ؛الناّسخ والمنسوخ

والذّي يتم من خلال تحليل السّياق اللغّوي الداّخلي وخاصّة في حالة اختلاف 

 1المرويات حول سبب نزول نص بعينه أو تعارضها.

ة أيضا فروق جوهـريةّ بين سياق القراءة المنتجـة، وبين التأّويل وثمّ      

إدراك مستويات الإيديولوجـي المسيطر في الخطاب الديّني، فالأوّل يتم من داخل 

بينما يتجاهل الثاّني ذلك ليجعل النصّوص تحتمل إسقاط الدلّالات  ؛السّياق الأخرى

لأنّ القرآن محكوم بسيطرة الإيديولوجيا على تأويله، لذلك يقع في  ؛عليها من الخارج

أحايين كثيرة في ورطة إهدار سياق القراءة، على أساس أنّ سيطـرة الإيديولوجـيّ 
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غلب الأحيان قد يبدو مغالاةً في الاهتمام بسياق القـراءة على حساب وبروزه في أ

 المستويات الأخرى.

ضة، المغر لوجّية( يقع بين القراءة الإيديو الخطاب الديّني )القرآن ولذلك نجد أنّ      

اق السّي )يةاريخوالقراءة الحرفيةّ المثبتة لدلالة النصّوص عند مستوى الدلّالة التّ 

يا ص دلالالنّ  ، ففي القراءة الأولى يعتصم الخطاب الديّني بمقولة "صلاحية( التاّريخي

مقولة: فية( بالحرراءة الثاّنية )في الق بينما يتمسك الخطاب الديّني ؛لكـلّ زمان ومكان"

جيل ن ال"فهم الخطاب كما فهمـه المعاصرون لنزوله" اعتمادا في ذلك على عمق إيما

يه  علصلتهم المباشرة، واليومّية بالنبّي )صلى اللهوعلى  -جيل الصّحابة-الأوّل 

 وسلم(.

ولكن الحقيقة، والواقع أننّا لسنا إزاء نمطين من القراءة إحداهما تأويليةّ مغرضة،      

بل نحن إزاء نمط واحد وهو: القراءة الإيديولوجّية، التّي  ؛والأخرى حرفيةّ تاريخّية

ة خالصة، وليس المهم لديها هو ما تقوله تختار آلياتها بطريقة نفعيةّ براغماتيّ 

بل الأهمّ هو ما يحتاج إلى قوله  ؛النصّوص من داخل بنيتّها، ومستويات سياقها

الخطاب الديّني من خلالها، وهذا الخطاب الديّني يهتدي في قراءته بتلك الخطى 

ياق ثقافيّ السّلفية الترّاثية، التّي تضيف إليها عمقا زمانياّ، يكرّس مشروعيتّه في س

 1تراثيّ أصيل.

إنّ النتّائج الخطيرة لإهدار السّياق الثقّافي الاجتماعيّ للنصّوص، قد نتجت عن      

لأنّها تنافي فكرة  ؛محاولات القراءة العصريةّ، التّي تساهم مباشرة في تعميق الأزمنة

وذلك عن طريق قراءة كلّ تطوّرات الوعي  *شموليةّ النصّوص" "خ مفهومترسّ 

لدى القارئ القناعة بامتلاك كتابه المقدسّ  -أيضا-لإنسانيّ العلميّ والفكريّ، وتولدّ ا

 لكلّ ما وصل، أو يمكن أن يصل إليه الإنسان ماضيا، وحاضرا ومستقبلا.

ة، لمعرفاقراءة تصادر إنجازات العقل البشريّ في جميع مجالاتها  -أيضا-وهي      

ن أمسة عشر قرنا هجرياّ، وهذا من شأنه وتختزلها في نص صيغ منذ ما يقارب خ

 يرسّخ في الوعي، أو في اللاوّعي الجمعيّ سلطة الماضيّ وهيمنة الحاضر.

وربّما غير مقصودة  ؛إنّ الخطاب الديّني يساهم هو الآخر بطريقة غير مباشرة     

 الجديد، والذّي يعني هيمنة الغرب على شؤون في إيجاد ما يسمّى بالنّظام العالميّ 

العالم بعد سقوط الحكم السّوفياتي دولة عبادة النصّوص، وسيطرة الحزب الذّي 

احتكر وحده حقّ تأويل النصّوص الديّنية، ووجه المفارقة الواضح هو أنّ هذا 
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بأنهّ الخطاب الوحيد المناهض للتبعيةّ،  - ومازال -( بشرنا القرآن )ينيالخطاب الدّ 

 1يزة لشعوب المنطقة في تيار الحضارة الإنسانيةّ.والمحقّق للمساهمة الحضاريةّ المتم

ي فأويل التّ  وقد أفضى التأّويل العلميّ إلى ذلك كلهّ، وهو يلتقي مع كلّ أنماط     

ض تفر تأويل النصّوص الديّنية بمعان ودلالات محددّة مسبقا، وهي معان ودلالات

لك ة تياق المختلفعلى النصّوص من خارجها، ليتم تبعا لذلك إهدار لمستويات السّ 

بدأ المستويات، التّي يستحيل فهم دلالة النصّوص بمعزل عنها، وفي ظلّ فرض م

 عي."شموليةّ النصّوص" تتراكم التأّويلات لتخفي وجه الواقع، وتظهر زيف الو

رة المعاصيثة وبعد أن وسّعنا المفاهيم التّي تتعلقّ بالرّؤية الحد-ونخلص للقول      

فك من نا نن( تجعل برؤية حداثيةّ )صبأنّ الممارسة التأّويلية للنّ  -للنصّ القرآنيّ 

لك ذفة إلى إضا القراءات التحّريفية والسّطحية للنصّ القرآنيّ، كما تجنبنا *دوغمائيةّ

كاك، لانفمأزق الثنّائيات، التّي قيدّت الفكر الإسلاميّ لدرجة عدم القدرة على ا

ح من هذا المنظور الكثيكـ"ثنائيةّ العقل والنّقل" إذ لا يم -ار الأفك ر منكن أن نصحِّ

 .لسفيّ عن تراثنا الفكريّ، والديّني والف -كما يشير إلى ذلك نصر حامد أبو زيد

 نهائيةللاّ اإذن بفضل القراءة، وآلياتها تصبح أمام نص منفتح على الدوّام إلى      

Non fini نب ن جـوادع القائم بيويضم العديد من الاحتمالات، فهـي تزيل ذلك التصّـ

لفكر لى االتـّراث في أذهاننا، وفي مناهجن،ا فلا يجب أن نقيس الفكر الإسلاميّ ع

ولها عند كن تنا يملااليونانيّ أو غيره، ويعتبر التأّويل والتفّكيك بمثابة آليات للقراءة، 

 حدوث الترّاث؛ بل نجدها امتداد إذا اقترنت بالواقع المعيشيّ.

كلّ ما يحمله من تراث تفسيريّ، وواقع متعينّ في حياتنا اليوميةّ، وفي فالنصّ ب     

ثقافتنا المعاصرة، فهو يشكّل حركة هذا الواقع وما نؤمن به، هو أننّا مجتمعات للنصّ 

القرآنيّ، وليس لنا أيّ خطوة دونه، فلا تقام حضارة، ولا ثقافة متماسكة بمعزل عن 

مثلّة في كلمة الإسلام حيث الله في علاقة وطيدة مع العلاقة التّي وضّحها النصّ والمت

ربة فاشلة إذا حاولنا الفصل بينهما كما فعلت القراءات ـالإنسان، ونكون قد خضنا تج

 .2الإيديولوجيةّ النّفعية

نيّ لقرآفالذّي أسّس الحضارة هو ذلك الحوار بين الإنسان والنصّ، فالنصّ ا     

محصور بين ربّ وعبد، ولذلك نجد محي الديّن بن عربي يقول: "فللرب طريق 

 ته".غاي وللعبد طريق، فالعبد طريق الرّب فإليه غايته، والرّب طريق العبد فإليه
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، كتوبةيلغي المادة الم -ميق في جوهرهولكنهّ ع-بسيط  والقراءة فعل سحريّ      

شف ، وكليتمكّن من روح النصّ وتسمع صوته، فهي بمثابة عملية تقوم بفك الشّفرات

 ءة.الأسرار وتعرية الرّموز ولا يمكن لأيّ نص أن يكون نصا إلاّ بفعل القرا

وهل  فهل يا ترى هذا القول الذّي ختمنا به مسلمة تنطبق على نص القرآن،     

ومن  ذه ؟إلاّ بفعل القراءة ؟ وأيّ قراءة ه ؛ح أنهّ لن تتحققّ نصيته وحقيقتهصحي

 !القراء...؟

 
 

 

 

 _ ضبط مفهوم الاجتهاد لغة واصطلاحا:1
 لغة:  -أ

جهدا،  الاجتهاد من حيث اللّغة متعدد الاشتقاقات، ذو دلالة واحدة، فنجد:     

هد ي الجُ فج.هـ.د(. فقد جاء واجتهادا، وجهادا، ومجاهدة، وكلهّا ذات أصل واحد من )

هداً، ججهدُ بمعنى: الجَهد وهو المشقة، والجُهد يعني الطّاقة، كقول سبويه:" وجَهد ي

 واجتهد: كلام بمعنى جدَّ، فجَهد الرّجل بمعنى: بلغ جُهده".

وعند الأزهري: الجهد بلوغك غاية الأمر... ويقول جهدت جهدي، واجتهدت      

والذّين لا يجدون إلاّ ﴿ودي، ويقول المولى عزّ وجل:ـمجهرأيي ونفسي، حتىّ بلغت 

، فالجهد في هذه الآية الطّاقة. فتقول هذا جهدي (*)وعلى هذا المعنى قال القرّاء ﴾جهدهم

م هو الطّاقة، والجهد بالفتح من قولك أجَهِد جُهدكَ في هذا أي طاقتي، فالجهد بالضّ 

 الأمر: أي أبلغ غايتك.

. (1)" تجّاهد: بذل الوسع والمجهود، فهو افتعال من الجهد والطاقةالاجتهاد وال"و     

 فالجُهد وسيلة، والجَهد غاية. 

 اصطلاحا:  -ب

لنبّي ايه سنة يعتبر القرآن الكريم هو المصدر الرئيسيّ للتشّريع في الإسلام وتل     

وق د موثمحمّد صلى الله عليه وسلمّ كمصدر ثاني، بما تحمله من أقوال وأفعال، بسن

ة، تماعيّ متصّل، إلى حين توسّع شؤون الحياة بمختلف نواحيها، وتنوع العلاقات الاج

ا وفي بهتة لا وازديادها_ بعدما انتشر الإسلام على مدّ بعيد _ فنتج عن ذلك مشاكل جديد

ء، لفقهااة منها على يد ـالنصّوص القرآنيةّ، والحديث النبّوي، والأحكام المستنبط

نصّ  يما لاهاد فوء إلى الاجتـن والعارفين بها، فكان لا مناص من اللجّوالعلماء المنشغلي

 فيه أو ينُدر فيه.

                                                

اء: هررم حملررة القرررآن، العررارفين بناسررخه ومنسرروخه، ومحكمرره ومتشررابهه، وسررائر دلالاترره، وبعررد   – القررر 
)*(

اء.  انتشار الإسلام سميوا بالفقهاء والعلماء بدلا من القر 
 1 – ابن منظور، " لسان العرب "، دار صادر، بيروت، لبنان، طبعة 1994، ص135/133. 



إنّ الضّبط الاصطلاحيّ لتعريف الاجتهاد، موقوف على ضرورة تتبّع تاريخه من      

لحظة التماس الحاجة إليه، إلى غاية عصرنا الحاضر، فقد شكّل عبر سيرورته الطّويلة 

 "د الباحثين اسم، وقد أطلق عليه أحـ(1)ل تراث الفكـر الإسلاميّ""مسألة معتبرة داخ

"، لما احتواه من أزمات، وتحوّلات فكريةّ وعراقيل جعلته يتعددّ في خضم  ظاهرة

 ة متطوّرة متغيّرة ومتجددّة، فما هي حقيقة الاجتهاد ؟علاقة الفكر بالتاريخ وباللّغة كثلاثيّ 

 :" إذاليه وسلمّأحاديث نبويةّ هادية كقوله صلى الله ع إنّ ما جاء في الصّحيحين من     

ة الإضافر"، بحكم حاكـم فاجتهد ثمّ أصاب فله أجران، وإذا حكم فاجتهد ثمّ أخطأ فله أج

 يه نصّ فيرد  إلى مواقف أخرى يدعو فيها الرّسول الكريم أصحابه إلى الاجتهاد، فيما لم

 قرآنيّ ملازم للواقعة. 

ن قولنا على ضرورة الاجتهاد عند الحاجة إليه زمن الرّسول صلى يدلّ ما سبق م     

الله عليه وسلمّ، إذ كان على المسلمين إحكام عقولهم وضرورة استخراج الأحكام 

فقد رأى الكثير من " الموافقة للوقائع المستجدةّ، أو التّي لم يرد فيها نصّ صريح، 

ا ما ذهب إليه ابن مسكـويه قائلا:" فأمّا المفكّرين أنّ في تلك المسألة حكمة إلهيةّ، وهذ

الذّي سوّغ للفقهاء أن يقولوا في شيء واحد أنهّ حلال وحرام، فلأنّ ذلك الشيء ترك 

واجتهاد الناّس فيه لمصلحة أخرى تتعلقّ على هذا الوجه بالناّس؛ وذلك أنّ الاجتهاد لا 

، كما يكون ذلك في غير يكون في الأحكام متساويا، أعني أنهّ لا يؤديّ إلى أمر واحد

. وعليه فقد أدرك ابن مسكويه أنّ أمور الناّس تتغيّر (2)"الأحكام من الأمور الواجبة

ي تغيّر الأحكام، وبالتالي ضرورة واستمرار الاجتهاد في ـم تغيّر الزّمان ممّا يستدعـبحك

 ة.ة أبديّ ديناميكيّ 

 له الخطابكن منه، هو ما حمـل على التمّـإنّ ما زاد من حاجـة الاجتهاد والعم     

 القرآنيّ من معطيين أساسين هما:

 :معطى المتشابه_ 

هو الذّي أنزل عليك الكتاب، منه آيات محكمات هنّ أم الكتاب،  ﴿ يقول الله تعالى:     

وأخر متشابهات. فأمّا الذّين في قلوبهم زيغ فيتبّعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء 

علم تأويله إلاّ الله، والرّاسخون في العلم يقولون آمناّ به، كلّ من عند ربنّا، تأويله، وما ي

. لقد أعطيت تعاريف كثيـرة تريد أن تحددّ المقصود بـ" (1)﴾ وما يذكّر إلاّ أولوا الألباب

المتشابه " و" المحكم " في القرآن، فهناك من رأى في المتشابه ما لا يعلمه إلا الله، 

م هو الظّاهر ـتطيع معرفته الرّاسخون في العلم. وهناك من رأى أنّ المحكوالمحكم ما يس
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ل المعاني الملتبسة، كالاستواء على العرش، وصفات الله... ـفي القرآن، والمتشابه يشم

 بمعنى كلّ ما يستدعي التأّويل كما قال الإمام "الغزالي".

تشابهات هو بمثابة مواضع ما ترُك من آيات م "وما يمكن أن نخلص إليه هو أنّ       

لإعمال الاجتهاد؛ إذ يؤكّد القاضي عبد الجبار قائلا:" إنهّ تعالى لماّ أن كلفّنا النّظر وحثنّا 

عليه، ونهانا التقّليد ومنعنا منه، جعل القران بعضه محكما، وبعضه متشابها ليكون ذلك 

 .(2)داعيا لنا إلى البحث والنّظر، وصارفا عن الجهل والتقّليد "

 :مُعطى الن اسخ والمنسوخ_ 

لقد كان النظّر في مسألة الناّسخ والمنسوخ يماثل قرينتها ممّا جاء في القرآن من      

رى فيها آيات تنسخ آيات أخرى، ـل القرآن أيضا مواضع أخـآيات متشابهات، فقد حم

المشركين أن  وهذا ما جاء في قوله عزّ وجلّ: ﴿ مّا يودّ الذّين كفروا من أهل الكتاب، ولا

 ينزّل عليكم من خير من ربّكم، والله يختص برحمته من يشاء، والله ذو الفضل العظيم

، و في قوله تعالى: ﴿ وإذا بدلّنا آية مكان آية، والله أعلم بما ينزّل، قالوا إنّما أنت (3)﴾

 .(4)مفتر، بل أكثرهم لا يعلمون ﴾

 أنّ الوصول إلى حقيقة النّسخ القرآنيّ الآيات والأحاديث كثيرة في هذا الشأن؛ إلاّ      

تعددّت تأويلاتها، لنجد الغزالي كأحد المفسّرين للمسألة يقضي بإرجاعها إلى لطف الله 

ورحمته بعباده، إذ قضت حكمته أن يكُيفّ بالتدّريج أوامره ونواهيه للطّبيعة الإنسانيّة 

 .(5)لة براءة أصليةّ اردة المستضّعفة، التّي كانت قبل نزول الوحي في حاالشّ 

إذن؛ فالرّسالة الإسلاميةّ تحمل في طياّتها أبواباً، فتُحت لتعُمِل عقل الإنسان فيها،      

وتجعله طرفا فاعلا في صنع قراراته بمشيئة الله. فـ" اللّجوء إلى الاجتهاد كان ضرورة 

. وعليه (1)المتزايد " حيويةّ لحفظ التأّسيسية الإسلاميةّ، وتنشيطها فكريا، وللفتح الترّابي

عبر  كان الاهتمام بمسألة الاجتهاد بالغ الأثر، ليحُدَّد مفهومه، ومقصدهَ، وكذا شروطَه

 توافد العصور وتغيّر الظّروف.

 مضارب الاجتهاد: -2

 :الاجتهاد الفقهي   -أ

إنّ ما يمكن رصده من تعاريف اصطلاحيةّ لمسألة  الاجتهاد، مردهّ الأساسيّ      

إلى علم أصول الفقه، باعتبار هذا الأخير النّخاع الشّوكي للفكر الإسلامي،  والأصيل

                                                

 2 – ينـظر، بن سالم حميش، " المرجع الس ابق "، ص 28.
 3 –  سورة البقرة، الآية:105. 

 4 –  سورة الن  حل الآية: 101.

 5 - ينـظر، " المرجع نفسه "، ص 30.

 1 – بن سالم حميش،  " المرجع الس ابق "، ص:31/30.



:" بأنهّ العلم بالقواعد، التّي يتوصّل بها إلى )*(فعلى حسب ما عرّفه ابن الحاجب"

استنباط الأحكام الشّرعية، من أدلتّها التفّصيليةّ باعتبار الأصول: الأدلة الكليّةّ، والفقه، 

رج ـ، الذّي يستخ (2)دلال "ـالشّرعية الفرعيةّ عن أدلتّها التفّصيليةّ بالاستوالعلم بالأحكام 

واء كان نصا، أو إجماعا، أو قياسا أو غيره،  بمعنى مدْرَكُ ـمنه الفقهاء الدلّيل، س

الاجتهاد في استنباط الأحكام؛ حينما أصبحت الحاجة إلى توسيع أسس التشّريع وأصوله 

مساعدة على مسايرة تطوّرات المجتمع العربيّ الإسلاميّ بعد في الدوّلة العربيةّ، وال

 اتصّال العرب بالأمم الأخرى، بغية الوقوف على قضاياه الدنّيوية والديّنية.

عريف به على يد العديد من وبما أنّ الاجتهاد مرتبط بأصول الفقه، فقد كان التّ      

مصطلحاتهم؛ إذ نجد تعريف الفقهاء الأصوليين يصب في نفس المفهوم؛ رغم اختلاف 

، (3)ابن حاجب له قائلا:" بأنه استفراغ الفقيه الوِسعَ لتحصيل ظنّ بحكم شرعيّ "

، ويعُرفه (4)ويعُرفه الغزالي:" بأنهّ بذل المُجتهَد وسعه في طلب العلم بأحكام الشّريعة "

هة الجرجاني في كتابه )التعّريفات(:" بأنهّ بذل المجهود في طلب المقصود من ج

يرازي كالآتي:" يعُد الاجتهاد في عُرفِ . أمّا تعريفه عند أبو إسحاق الشّ (1)الاستدلال"

 . (2)م الشّرعيّ "ـالحك الفقهاء استفراغ الوسع، وبذل المجهـود في طلب

من عرّف الاجتهاد بأنّه "استفراغ" الجُهد؛ أي المراد به  ءإذن؛ هناك من الفقها     

ه بأنّه ـر، وهناك من عرّفـيّ، والبحث والنظّـفي طاقتّه في التقّص استنفاذ المجتهد كلَّ ما

رّف ـرف ثالث عـوُسْعهَ في طلب العلم بأحكام الشّريعة، وهناك ط )*("بذل" المُجتهَد

ع المصطلحين معا: ) الاستفراغ والبذل (، كتعريف الشّيرازي الذّي كان ـالاجتهاد بجم

 يريد به التوّضيح والبيان.

د الواحد من ـددّت مفاهيمها _ هو المقصّ ـاريف الفقهاء_ مهما تعـلّ تعـع بين كـموالجا   

الاجتهاد، كفعل يستدعي من المُجتهد استنفاذ كلّ طاقاته لاستدلال الأحكام وبيانها؛ بحيث 

                                                

– ابرن الحاجرب: شررهرته ابرن الحاجررب، حيرث كرران أبروه حاجبرا للأميررر عرز  الررد ين فعرُرف بررذلك، كران فقيهررا، 
*
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– لقد ذكر في تعريف الغزالي كلمة " مجتهد " بردل " فقيره " ؛حيرث يبررر قرائلا:" صرار الل فرظ فري عرُرف 
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ذل المُجتهد وسعه في طلب العلم بأحكام الش رريعة، والاجتهراد الترام أن يبُرذل الوَسرعُ فري الفقهاء مخصوصا بب

بحيث يحس  من نفسه بالعجز عن مزيد الط لب "، ينظرر، د/ناديرة شرريف العمرري، " المرجرع نفسره  ؛الط لب

.20"، ص   



يحسّ من نفسه النّقص والعجز، فيطلب المزيد. ولا يخرج كلّ الفقهاء عن هذا التعّريف 

ضي البيضاوي، والكمال ابن الهمام، وابن قدامة، والبزدوي، والآمدي ومنهم الفقيه القا

 وغيرهم.  

إنّ ممارسة الاجتهاد عند الأئمة الفقهاء، قد أخذت منحى آخر استلزم وضع مفاهيم      

جديدة لاستدلالاتهم الاجتهاديةّ، ضمن الفكر التشّريعي الإسلاميّ، وهي: الإجماع، 

المرسلة، الاستصحاب، والعرُف وغيرها؛ إذ يرُفع  القياس، الاستحسان، المصالح

اختلاف الأصوليين_ ربّما _ إلى "أنّ الدلّيل على وجود هذه الندّرة في النصّوص، يقوم 

في ردّ الفعل عليها عبر ممارسة التأّويل نفسه، ذلك أنّ التأويل كما يكتب فوكو بحق هو: 

معنى، إنهّ طريقة للكلام انطلاقا من طريقة لمعارضة الفقر الخطابيّ وتعويضه بتعديد ال

 .(3)" ذلك الفقر ورغما عنه

و وليين، وهللاجتهاد الذّي مارسه الفقهاء الأص الي فقد برز مفهوم عمليّ وبالتّ      

ث حي ؛ن(القرآ)التأّويل، ويمكننا ردّ هذا المفهوم إلى مراحل بداية تفسير النصّ الأول 

ي فيونة ل اللّ لى حدوده القصوى الممكّنة، وفي إدخاكانت مهمّة المفسّر في دفع الشّرح إ

ان وإن ك ؛أويلاللحُمة الترّكيبيةّ للنصّوص، حيث نجد قصد المفسِّر كامن في عملية التّ 

از ، ومجعمله يتوقفّ على شرح الألفاظ القرآنيةّ والأساليب التصّويريةّ من تلميح

 وإعجاز، كما فعل الطّبري كأعظم وأشهر المفسرين.

من ضه إدراجه لنعتبر بذلك أنّ التفّسير بداية التأّويل، هذا الأخير الذّي يمكّن     

للّفظ اصرف ه "حتى وإن كان ما يعُرف به التأّويل لا يخرج على أنّ  ؛ممارسات الاجتهاد

ين لمؤوّليفة ار إلى معنى يحتمّله "، كما يعُرّفه الجرجاني، فتكون وظـعن معناه الظّاه

ها لتنصرف تقاقاتد اشجاوز محدوديةّ الفكر المقيدّ باللّغة، هذه التّي تتعدّ الاجتهاديةّ لا تت

 إلى تحرير معاني، ودلالات تتوافق مع القصد التأّويلي الاجتهاديّ.

ر كلّ كيل وتحويوعبر ما سجّله تاريخ الإسلام أنّ التأّويل لعب دورا رئيسياّ في تش     

" يمّ سن ما لمسلمين نحو جدليةّ صراعيةّ، بيالقضايا والمسائل، التي مسّت الإسلام وا

 ظاهرا " و" باطنا ". 

: -ب   الاجتهاد الكلامي 
ج أحكاما لقد أنشأ غياب النصّوص أو ندرتها بسط الاجتهادات الفقهيةّ، لتستخر     

أ العمل جرة بدي للهإلاّ أنهّ مع بداية القرن الثاّن ؛شرعيةّ تخدم مصلحة الإسلام والمسلمين

كبرى يةّ اللعدائازا أمام المسائل ـالفقهيّ المتوقفّ على الفكر التشّريعي عاج الاجتهاديّ 

لين بم م دارسهالتّي واجهت الإسلام، ليبرز على ساحة الصّراع علماء الكلام مشكِّ

"  ق عليها أطلالاعتزاليةّ، والجبريةّ، والمرجئة، وغيرهم نوعا آخر من الاجتهاد، وهو م

  .الاجتهاد الكلاميّ "
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اعات ة والصّر" إلى فترة مسألة الإمامة، والخلاف يعود منشأ " الاجتهاد الكلاميّ      

جت مسائل، تي أنتت الّ السّياسيةّ الديّنيةّ التّي كانت بين بني أميةّ والشّيعة، هذه الصّراعا

حول  وقضايا على الصّعيد الداّخلي كوّنت مجموعة العقائد، والمذاهب المتضاربة

 رجاء.، والإنزلين، وخلق القرآن، ومسألة تخيير الإنسان، وبعث الإمامالمنزلة بين الم

ن، يسيإلى ما غيرها من المسائل، إضافة إلى ما واجه الإسلام من أعداء كالماجو

 ن.هريين الدّ والماديي ن،ييوالمانو

طاق كلّ هذا قلصّ من نطاق الاجتهاد التشّريعي ووسّع في نفس الوقت من ن     

ص (، ) النّ لنّقلميّ، الذّي أسّس مشروعيتّه على الجدل النّقديّ بالعقل واالاجتهاد الكلا

أحطّ ظمى وليكون ذريعة للرّد والتصّدي لكلّ دخيل في الإسلام، عرقل فكرة وجوده الع

لبة حخلوها تي أدإلا أنّ علماء الكلام قد تمادوا في اجتهاداتهم الكلاميةّ، الّ  ؛من شأنه

رق لطّ يب وايولوجيّ المستميت، بين كلّ الفرق، وبكلّ الأسالالصّراع السّياسي والإيد

ين العقليّة ـالبراهة، وة بالآيات القرآنيّ التأّويلية للفّظ والمجاز، مثبتّين بياناتهم المذهبيّ 

ب جديد اء خطاو إنشر من الاجتهاد المتجّه نحـا آخـدية، ليشُكّلوا بذلك نوعـالجدليةّ النّق

 .سّلطويّ يّ الية لنصرة الإسلام، وينحاز إلى الطموح الإيديولوجيبتعد عن غايته الدفّاع

إلى  الث الهجريّ انقسم الفقهاء في صدر العصر العباسيّ ومع حلول القرن الثّ      

والقياس، وأصحاب الحديث لتبدأ مرحلة الاختلاف.أمّا  )*(فريقين: أصحاب الرّأي

القياس، وعلى رأسهم " أبي حنيفة أصحاب الرّأي والقياس فكانوا من العراق مهروا في 

( ومدرسته في الكوفة جعلت من  م767هـ/150بن ثابت الكوفي المتوفى:  النعمان ")

 .الإعمال في الرّأي أساس الحكم على الحالات، التّي لم ترِد فيها النصّوص المؤسّسة

ه الأخذ من لأنهّ كان يجتهد بعدما يتعسّر علي ؛وقد سُمي الرّأي عنده " استحسانا "     

وبذلك كان سلاحه في الاجتهاد هو القياس كمهارة  ؛الكتاب، والسّنة وأقوال الصحابة

ة أمام كلّ المسائل، التّي ـعقليةّ، امتاز بها ومكّنته من استنباط الأحكام والإفتاء  بكلّ حريّ 

ون بأخذهم بالرّأي بآيتين من سورة الزّمر، في قوله ـواجهت عصره، ويحتجّ الحنفي

اغوت أن يعبدوها وأنابوا إلى الله لهم البشرى  فبشر والذّين اجتنبوا الطّ  ﴿الى: تع

ذين هداهم  الله وأولئك هم أولوا نه أولئك الّ بعون أحسّ ذين يستمعون القول فيتّ عباد،الّ 

زق لمن يشاء ويقدر، إنّ في ذلك لآيات أو لم يعلموا أن الله يبسط الرّ  ﴿، و(1)﴾الألباب 

                                                

ا اصرطلاحا  أي لغة: العقل والت دبير، ورجل ذو رأي: أي ذو بصيرة وحدق في الأمر، وجمعه آراء أم  –" الر 
*

أي، بعرردما توس ررعت حيرراة المسررلمين، وذلررك بعررد وفرراة  فقررد اختلفررت وجهررات الن ظررر حررول مصررداقي ة الأخررذ بررالر 

أي مرن غيرر حرق واف عرن الحكرم سول صل ى الله عليه وسل م، فالص حابة أنكروا علرى مرن اعتمرد علرى الرر   الر 

رالح،  أي هو ما صدر عن العرالم المتشرب ع بعلروم الرد ين، الرورع الص  فيما رُوي عن المصطفى، ليكون بذلك الر 
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، ويذكرون حديثا نبويّا يقول:" أنا أقضي بينكم بالرّأي، فيما لم ينزل (2)﴾لقوم يؤمنون 

 م(. 798هـ/182فيه وحي"، كما يذكر الحنفي أبو يوسف القاضي )م:

الي فقد كان الاجتهاد عند الحنفيةّ مرتبط بالاستحسان القياسيّ، الداّعي إلى وبالتّ      

ن باستخدام ـان ما أسُيئ  الظّ ـإلاّ أنهّ سرع ؛كامـإعمال حريةّ العقل، ومهارة استنباط الأح

الرّأي، والعقل في اجتهاد الأحكام، بحكم تركهم الأحاديث النبّوية، "فكان ردّ أبي حنيفة 

، وهو يقصد (1)عليهم قوله:" عجبا  للناّس يقولون إنيّ أفتي بالرّأي، ما أفتي إلاّ بالأثر "

 بالأثر هنا ما جاءت به السّنة.

لإمام  أبي حنيفة جاء الإمام أحمد بن حنبل قائلا:" إيّاك أن تتكلمّ في مسألة وبعد ا     

أمّا أصحاب الحديث، فهم أهل المدينة وفقهائها من مدرسة . (2)ليس لك فيها إمام "

الحديث، الذّين استعملوا القياس بدورهم مع وجود الحديث وعند ندرته، فعملوا بالقياس 

امهم مع ما وقع فعلا في أقوال، وأفعال الصّحابة، وما ـالمأثور ليستخرجوا بذلك أحك

أفتوه ولاحظوه، ويقيسون فيما لا نصّ فيه، فكان خلافهم عن قياس أهل العراق أنّهم لم 

 بل قاسوا على الوقائع وأثاروها.؛ يفترضوا الأمور، ويعُملوا العقول لوحدها

الرّأي برز فكر آخر تمثلّ في وأمّا تزاحم مصادر الشّريعة عند أهل الحديث، وأهل      

م( الذّي أعطى للاستحسان القياسيّ وجها آخر، أكثر 820هـ/204الإمام الشّافعي )م:

علميةّ ومصداقيةّ على ما كان عليه، خدمة للنصّ والوجود الواقعيّ لا ابتعادا عنهما. 

 )هيرينفكان الرّأي عنده بمعنى الاجتهاد، والاجتهاد بمعنى القياس، ففي كتابيه الشّ 

( وضع القياس كمُرشد، حددّ به عدم تجاوزيّة الرّأي خارجه، واعتبر  الأم ( و) الرسالة

إذ لم يفصل بينهما كما كان حال الكثير من الفقهاء، وعلماء الكلام  ؛الاجتهاد القياس

المستخدمين للقياس باعتباره اجتهادا، وهذا ما أعُيب عليه لاحقا في الخلط بين 

بحيث يمكن أن نرى جليا " أنّ الاجتهاد يتجاوز القياس من  ؛المصدرينالمفهومين، أو 

إلاّ أننّا نتساءل عن ما هو مفهوم القياس عند الإمام  ؛ (3)حيث سعة الدلّالة وشمولها "

 الشّافعي: هل كان له مفهوما مغايّرا، أم أنهّ استمرارا للمفهوم التقّليدي المعتاد ؟

ـهم لسان العرب، إلاّ لترك ؛ل الناّس، ولا اختلفواـما جهيقول الإمام الشّافعي:"      

، يبدو لنا للوهلة الأولى في قول الشّافعي إنكار (4)لسان أرسطو طاليس "وميلهم إلى 

هذا الذي أعُجب به العرب، وأخذوا به تقليدا له، وأهملوا لسانهم  للقياس الأرسطيّ،

يدل على إنكاره التاّم للقياس الأرسطيّ، لأنّه إلاّ أنّ المبتغى من قول الشّافعي لا  ؛العربيّ 

قد أخذ به وعمِل على استنباط الأحكام من الأصول بواسطته، بدون أن يسُلِم للزوم 
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إذ يطرح الشّافعي شروطا للفقيه الذّي يريد القياس في قوله:" ولا يقيس إلاّ من ؛ حكمه

ضه وأدبه، وناسخـه ومنسوخه، جمع الآلة، التّي له بها، وهي العلم بأحكام كتاب الله فر

التأّويل منه بسنن رسول الله، فإذا لم  وعامّه، وخاصّـه وإرشاده، ويستدل على ما احتمل

 . (1)فإن لم يكن إجماع فبالقياس " ؛يجد سنةّ فإجماع المسلمين

اع الناّس وأضاف شروطا أخرى كالعلم بما مضى من السّنن، وأقاويل السّلف، وإجم     

ل في تعّجدم الـل، والتفّريق بين المشتبّه، وعـولسان العرب، وصحة العق واختلافهم،

 في تثبيته، وتقبل آراء المخالفين، والإلمام بطرق الاستدلال. بل ؛القول

ط ل، واستنباوبهذا، فإنّ "الشافعي" وضع قواعد علميةّ خاصّة بالتعّامل مع الأصو     

ون د، ليكلمقلّ ، فأخذ الجوهر، وترك الشّكل االأحكام مخالفا بذلك منطق أرسطو اليونانيّ 

 عمله على الأصول موضوعياّ عقلانيّا، يبتغي الاجتهاد بقياسه الخاص.

 قليد:جـ_ الاجتهاد بمعنى الت  

ة ـونة تقنيات التفّسير المطبّقـام بمعـلقد أخذ الاجتهاد الذّي كان يعني:" استنباط الأحك     

حينما بدأ في التقّلصّ والانفراد مع مطلع القرن  ؛خر، معنى آ(2)القرآن والحديث " على

الرّابع للهجرة/العاشر للميلاد، وانتهاء عصر الأئمة المجتهدين في إنتاج مذاهبهم 

العقائديةّ، وكذا تدهوّر الوضع السّياسيّ، والاجتماعي، والانقسامات المذهبيةّ الممزّقة 

رار ـتقّليد: " أي إعادة إنتاج، أو تكللأمّة. كل هذا أحال مسألة الاجتهاد إلى وضع ال

الي استمر ، وبالتّ (3)الحلول النّموذجيةّ، التّي قدمّها مؤسّسو المذاهب من الفقهاء الكبار "

التقّليد حتىّ مطلع القرن التاّسع عشر ميلادي مع صدمة الحداثة، التّي استشعرت 

 ضرورة اليقظة الإسلاميةّ.

الاجتهاد، بين مؤيدّ ومعارض لها، فهناك من أرجّعها إلى ظلتّ فكرة ارتباط التقّليد ب     

ياسية هي ة والسّ القول بأنّ جملة من العوامل الإيديولوجيةّ، والثقافية، وكذا الاجتماعيّ 

" للتعّاليم الموروثة من قبل المذاهب  التّي أدتّ إلى سرعة انتصار التكّرار الأرثوذكسيّ 

عملية الاجتهاد الصّحيح، واجترار ما خلّفه السّلف ، مّما أدىّ إلى توقف (4)المتنافسة "

دون إعمال العقل فيه، وتدارك تغيّر الأوضاع والأحداث، وهناك طرف معارض يبطل 

فكرة الجمود الفكريّ بتوقفّ الاجتهاد، فقد صرّح العزّ بن عبد السّلام، وهو من الأئمة 

تصر ابن الحاجب( في أثناء رة في كتابه: )شرح مخـيةّ في القرن السّابع للهجـالمالك

ة الاجتهاد مقدور على تحصيلها، وهي شرط في الفتوى ـه عن القضاء بأنّ:" رتبـحديث

                                                

 1 – ينظر، عبد الل طيف عبادة، المرجع الس ابق، ص 304.
 – محمد أركون، " الفكر الإسلامي  نقد واجتهاد " ترجمة: هاشم صالح، دار الس اقي، بيرروت، لبنران، ص 

2

150.  
 3 - محمد أركون، " المرجع نفسه "، ص 150.
 4- محمد أركون، " المرجع نفسه "، ص 150.



بانقطاع  ( صلىّ الله عليه وسلمّ )والقضاء، وهي موجودة إلى الزّمان الذّي أخبر عنه

 .    (1)" وإلاّ كانت الأمّة مجتمّعة على الخطأ، وذلك باطل ؛العلم، ولم نصل إليه إلى الآن

إنّ هذا القول يبينّ الحاجة إلى الاجتهاد في كلّ عصر، فقد استعمله القضاة       

دون الخروج عن شرائع ؛ والمفتون لسدّ الحكم فيما بين الناّس من معاملات يوميةّ

ها من أصولها استنباطا تالمذاهب الأربعة الكبرى، التّي أخرجت الأحكام، واستنبط

أبواب الاجتهاد، بشروط وَضَعتْها للمُجتهَِد فيه، فكان هذا ما سجّله نهائياّ، أغلقت به 

رن الثاّلث ـالإسلاميّ منذ القرن الرّابع للهجرة/ العاشر للميلاد، إلى الق اريخ العربيّ التّ 

إلاّ أنّ مسألة التقّليد في الاجتهاد يرادفها لبُس  ؛ر للميلادـرة/ التاّسع عشـعشر للهج

ف الأصوليون التقّليد بأنهّ:"  الإتباع " و" التقّليد "بين مدلول واشتباه، "، فعندما يعُرِّ

ف الإتباع بأنهّ:"سلوك التاّبع طريق المتبوع،  محاكاة الغير من غير معرفة دليله "، ويعُرَّ

. نتبينّ أنّ تقليد الآخر (2)وأخذ الحكم من الدلّيل، بالطّريق التّي أخذ بها إمامه المتبوع "

عف أمسّ حركة الفكر الإسلاميّ أمّا الإتباع فهو اقتناع بصحة المتبوع من دون وعي ضُ 

لان للولاء، فيتعاقب التاّبعون بتعاقب السّنون، ليمجدوا أسلافهّم، ويتحوّلون في ـوإع

 الأخير إلى مُقلدّين لا يستطيعون الخروج من دائرة التكّرار والاجترار.

لى السّواء، هم الذّين ساهموا في تعطيل ديناميكيّة إذن؛ فكلّ من التاّبعين والمقلدّين ع     

الفكر الإسلاميّ، فلا يمكننا أن نجد طيلة القرون العشرة التّي عقبت خير القرون المنتجّة 

لعبقريةّ الأئمة الأربعة، وجرأتهم في تقصّي الاجتهاد من أصوله، نحو تشريع الأحكام 

ا أو افعي، أو إماما مالكياّ، أو عالما حنفيّ الشّ  إلاّ فقيها يتبع مذهب الإمام ؛وجعلها نهائيةّ

المذهب، وخير دليل على هذا، عندما يعُيد تكرار  ا، وها هو الإمام الغزالي شافعيّ حنبليّ 

، لينتهي المطاف بأفول العلماء، (1)وإنّما وافق رأيهّ رأييّ " ؛قوله:" إنيّ لم أقُلدّ الشّافعي

 الناّس بأنّهم يرُضونهم، ويتقرّبون إليهم خدمة عندما تعلّقت أراؤهم بالحكّام، ليظنّ 

 لمصالحهم.

ة الأربعة، لتتلاشى الثقّة ـاشتدّت شوكة هذه المذاهب، واشتدّ تعلّق الناّس بالأئم     

الي (، وبالتّ  مجتهدي مذاهب بالعلماء، إلى أن ترك العلماء مجال الاجتهاد، وتحوّلوا إلى)

ة نتيجة للعنة الحروب، ة الاجتماعيةّ، والاقتصاديّ وإضافة إلى عوامل أخرى مسّت الحيا

وعدم الاستقرار السّياسيّ والضّعف الثقّافيّ وصراع السّلطة، الذّي تخبطّت فيه الأمّة 

وبالتالي  ؛الإسلاميةّ لقرون، كلّ هذا وذاك ساعد على وطأة التأّخر، وتوقف الاجتهاد

فه السّلف دون دراية بالتغّيير دخول عصر الانحطاط بتوقف التفّكير واجترار ما خلّ 

                                                

ابرع إلرى الث الرث عشرر هجرري "، محاضررات ملتقرى  1 – صبحي صرالح، " محراولات الاجتهراد مرن القررن الر 

.236، ص  الـس ابع عشرالفكر الإسلامي    
 2 – " المرجع نفسه "، ص 243.
 1– ينظر، صبحي صالح، " المرجع الس ابق "، ص244.



الحاصل، فكيف نخُلفّ الاجتهاد من ورائنا ؟ وهو كما قال أحد المفكّرين بأنهّ:" العقل 

 .(2)السّاهر على نمو الشّريعة وازدهارها، والذّي يطرد العقم   من قواعدها "

 د_ الاجتهاد بمعنى الت جديد:

لماديّة المفروضة من قبل الغرب، منذ القرن مع صدمة الحداثة العقليةّ، والثقّافية وا     

التاّسع عشر، اضطر علماء الديّن في الأمّة العربيةّ الإسلاميةّ إلى المحاولة في فتح باب 

ديد(، "والتّي اعتمدت على ـد عبده ومدرسته )الاجتهاد الجـالاجتهاد، ليأتيَ   محم

فكار الجديدة... ضمن إطار ة منفتحة على دمج، وتمثلّ المفاهيم والأـمنهجيةّ ذرائعيّ 

. وممّا زاد من فرض اللّجوء إلى (3)"(*)الترّاث الإسلاميّ  الكلاسيكي السّكولاستيكي

الاجتهاد وتغيير بعُده وأهميته منذ سنوات ستينات القرن العشرين: الثوّرة الإسلاميةّ، 

ني الضّخم وظهور الدوّل المستقلة في العالم العربيّ والإسلاميّ، والتزّايد السّكا

وبالتالي تغيّرات جذريةّ لأطر المعرفة، أغمرت المجتمّعات العربيّة  ؛ومتطلبّات التنّميةّ

والإسلاميةّ في حاجة الاجتهاد أكثر من الماضي. فما هذا القصور الجديد للاجتهاد، بين 

 مجداف الوعي الإيمانيّ ومجذاف الحداثة العلميةّ ؟

المتغيرّات، والمستجدات من أفكار، وسلوكات، وأنماط ة انتبه مفكرو العصر إلى كرّ      

معيشيةّ كالاغتراب ودعاة تقليد الغرب في حداثتّهم، وكذا الثوّرة البيولوجيةّ والثوّرة 

، التّي طرحت قضايا جديدة كأطفال الأنابيب، وبنوك الأجنة، وزرع كنولوجيةالتّ 

ة، ة في المعاملات الاقتصاديّ ميّ الأعضاء، وجنس الجنين، ونقل الدمّ، وكذا البنوك الإسلا

وما يزيد عليه... وإلى ضرورة مراعاة العقلانيةّ الإيمانيةّ الداّعية إلى الاجتهاد المُتجددّ 

في ظل الأصالة الإسلاميةّ، فلا يضيع " الديّن بين جامد وجاحد، ذلك ينُفر الناّس 

ف وسط، يرفض بجموده، وهذا يضلّهم عنه بجحوده، وبين هذين الصّنفين يبرز صن

جمود الأوّلين وجحود الآخرين، يلتمس الحكمة من أيّ وعاء خرجت، ويقبل التجّديد 

 .(1)عبر الاجتهّاد "

" يدعو إلى:" أخذ العلم الماديّ، والتقّنيّ بكل ما  يوسف القرضاوي "يخوها هو الشّ      

نشتريها، ونظل يستطيعه ممّا نحتاج إليه، شرط أن نهضم التكّنولوجيا، وننشّئها لا أن 

، فـالقرضاوي يدعو إلى التجّديد الاجتماعيّ العقلانيّ، إذ يرى أنّ (2)غرباء عنها "

الاجتهاد يعمل في منطقتين: إحداهما منطقة ما لا نصّ فيه، ممّا تركه الشّارع لنا، قصدا 

ليملأ المجتهدون هذا الفراغ، بما يحققّ مقصد الشّارع وفق حمة بنا غير نسيان، منه ور

                                                

 2–  ينظر، صبحي صالح، " المرجع نفسه "، ص245.

أي ال ذي يعُل م في المدارس (، بروح تكراري ة اجتراري ة كفلسرفة  – كلمة سكولاستيكي: أي المدرسي  ) هو الر 
*

ت دراسة علم اللا هروت فري أوربرا خرلال القررون الوسرطى، والن ظرام الأرثوذكسري   ال رذي عرم   أرسطو، ال تي عم 

.ي عشر إلى القرن التاسع عشر ميلادي  الإسلام منذ القرن الحاد  
 3 – محمد أركون، " من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي "، ص 12.
 1 – د/كميل الحاج، " تصدع العقل العربي المعاصر "، دار الحداثة، الط بعة الأولى، 2010، ص 66.
 2 – د/كميل الحاج، " المرجع نفسه "، ص 66.



وثانيهما منطقة النصّوص الظّنية من القرآن والسّنة... ليكون اجتهادا ، مسالك الاجتهاد

يتماشى، ومعطيات الأمّة الإسلاميةّ، وتوافق أحكامه أحكامها، وأسّسها بحداثة مصبوغة 

 .بروح الإسلام

لغزالي، اد الإمام ـاد القرضاوي، لنجـون إلى التجّديد في الاجتهـسبق الداّع      

ة ـركندي في ) رسائله (، وابن رشد في ) فصل المقال ( يرسمون خطوطا مشتّ ـلكوا

قض و تتناقل، ألإدراك الحقيقة، نلخّصها في قول الغزالي:" هيهات أن يختلّف العقل والنّ 

 بة ولاثمار الوحي والفكر، ما دام كلاهما تصويرا مجردا للحقيقة، كما هي دون ري

 لمعارففي ا والديّن كلامه جلّ شأنه، فيستحيل أن يكون وجع، وإذا كان الكون صنع الله

امل ير متكا تصوالكونيةّ ما يخالف العلوم الديّنيةّ. إنّ الديّن الحقّ والعلم الحقّ هم

 للوجود، فالله دائما مصدر الحقيقتين الديّنية والعلميةّ.

ول للقضايا إنّ الاجتهاد المعاصر المربوط بالواقع المعاش، لا يمكّنه وضع حل     

جديد، و ذلك حتىّ يساير التغّير الذّي تفرضه  إلاّ إذا استعان بمنهج أصوليّ  ؛المستجّدة

ول الحياة، و اختلاف الزّمان والمكان "، ومنه فإنّ الفقه الموروث تبينّ منه أنهّ لا ـأص

يستطيع مسايرة الأحداث الراهنة، ولذلك كان لزاما علينا توكيد فقه جديد قادر على 

وإنّما  ؛لأنّ الشّريعة ما جاءت لتصّعب على الناّس العيش ؛لتكّيفّ مع الأحداث المستجّدةا

لتسهيل ذلك، " فكانت العلوم الاجتماعيةّ و الإنسانيةّ هي المحطّة الفكريةّ المعاصرة، 

والتي من خلالها يستطيع الفكر الإسلاميّ تغيير نظمه المعرفيةّ من أجل معرفة أشمل 

لأنّ الاجتهاد التجّديدي يتموضّع في الامتداد التأّويلي للواقع، و يتم  ؛جتمعللإنسان والم

تي ،  تلك المعرفة الّ 1استعماله قصد تعديل، أو تجديد الوجود في علاقة بالمعرفة "

ادات، ـها من عصر إلى عصر، ممّا يستدعي تغيّر الأحكام، و تعددّ الاجتهـتختلف نظم

ك خالفت من سبقك فيها، نما قضى في مسألة، و قيل له أنّ ة حيـكما قال الإمام أبو حنيف

لكلّ عصر علماؤه، و لكلّ عصر قضاياه  قال: " هم رجال و نحن رجال "، بمعنى أنّ 

"2. 

 هـ_ الاجتهاد عند أركون :

 قد الفكريستند الخطاب الأركوني المعاصر على تاريخ الأفكار، تصوّراته حول ن     

ن أجل مذلك  يّ تحديدا، وـه الماديّ إلى نقد العقل الإسلامالإسلاميّ، من خلال مشروع

 يّ منذسلاماريخ و فك القيود الأرثودوكسيةّ المسّيطرة على العقل الإفتح إضبارة التّ 

ة سياسيّ  أغلالالقرن الخامس للهجرة، عندما أغُلِق باب الاجتهاد و العقائد الديّنية، ب

راها ي، كما ميّ ر الإسلاـمعتبّرة داخل تراث الفك الي مسألة الاجتهادإيديولوجيةّ، و بالتّ 

حيح ون، و هي من أشّق المواضيع معالجةً، لما تحتاجه من تدارك الفهم الصّ ـأرك

 للمعرفة و الواقع .

                                                

 1 – كميل الحاج، " المرجع الس ابق "، ص 68.
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 ب، منذبل الغرية المفروضة من قومع مواجهة الحداثة العقليةّ، والثقّافية والمادّ      

ر من ه اكثدة فتح باب الاجتهاد، و الحاجة اليكان لابدّ من إعا ؛القرن التاّسع عشر

الله،  لامـك ة معون يمثلّ احتكاكا مباشرا للرّوح البشريّ ـفالاجتهاد عند أرك ؛الماضي. إذن

نبغي أن لتّي ية، اـمن أجل الفهم الصّحيح و المطابق للمقاصّد النّهائيةّ و المعاني المؤسّس

 رضيّ م الأشر، و أفكارهم طيلة كلّ وجودهلممارسات لب رعييني الشّ تفي بالقانون الدّ 

 في الحياة الدنّيا .

الاجتهاد عند أركون فعل من الأفعال التنّظيرية، و ممارسة يشتغّل فيها الفكر      

دة، بين ة الممتّ الإسلاميّ منذ لحظة تشكيله لثراته المنفتح، المسمّى بفترة الكلاسيكيّ 

ة ـ، والتّي لابدّ لهذه الممارسر ميلاديّ ـع و العاشـالقرنين الأوّل و الرّابع هجريين السّاب

مرحلة الانتقال من ـ" ما يسمّيه أركون ب مّ أن تعود بعد فترة الانقطاع و الانسداد، ث

ر و يصوّر على ـ،  والتّي ينبغي أن يضميّ ـالاجتهاد الكلاسيكي، إلى نقد العقل الإسلام

 1له " و إنضاج داد للاجتهاد الكلاسيكيّ ـأساس أنهّ امت

اليوم إلى إعادة التفّكير و  يّ ـر الإسلامـاضطرار الفك " ون هوـالاجتهاد عند أرك     

، و ذلك من أجل 2ائل الاجتهاد، و كلّ ما يتعلقّ بنقد المعرفة وأصولها "سالكتابة في م

ان، أو التسّليم بما خلفّه السّلف من قوانين، و ـضحد كلّ النّظرياّت المبنيةّ على الإيم

ت العملياّت العقليةّ العربيةّ و الإسلاميةّ، من وضع نقاط الاستفهام، و إغمار ـاعد أعاققو

ز للأمّة الإسلاميةّ، ـالنّقد، و هكذا تبلوّر سَن  مفاهيم صنعت المخيال الاجتماعي المرتك

والذّي أدخلها في مخاض عسير مع حداثة العالميةّ، فكان لابدّ من فتح باب الاجتهاد على 

اهرة الديّنيةّ الموجودة في يين: المستوى الأعلى و الشّامل هو النّظر النّقدي في الظّ مستو

جميع المجتمعات، والمستوى الخاص بالإسلام الذّي لابدّ من تقويمه على ضوء التنّظير 

 العلميّ الحديث للديّن، والمجتمع والتاّريخ ".

 ضبط المفهوم الل غوي  والاصطلاحي  للحداثة:_ 3

أمام الممارسة الوجوديةّ للحياة اليوميةّ، حتىّ تستمّد غذاءها من التاّريخ الفرديّ       

القارئ العربيّ في  ، نجد أركون يدخلنا في علاقة ثلاثيةّ حيةّ، يسببها تيهوالجماعيّ 

فوضى دلاليةّ، عندما أراد التعّبير عن الحداثة الفكريةّ قائلا:" ألُِح على العلاقة الثلّاثية 

اريخ ئرية التفّاعلية )لا الخطّية ولا السّببية(، بين العناصر التاّلية: الفكر، والتّ الداّ

 . (3)غة"واللّ 

وعليه؛ تظهر صعوبة تحديد الدلّالات الدقّيقة للمصطّلحات الفكريةّ، بحكم عدم      

من تطوّرها وتجددّها، تباعا لديناميكيةّ الوجود على حسب أركون، إلاّ أننّا نلمس بالرّغم 

                                                
 _محمد أركون، " من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي "، ص 1.23

  _ محمد أركون، " من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي "، ص 2.25

، ترجمررة: هاشررم صررالح،  – محمررد أركررون، " تاريخيررة الفكررر العربرري الإسررلامي  "، مركررز الإنمرراء القررومي 
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رين، الذّين حاولوا فهم، ودراسة الحداثة، ووضع ـمن المفكّ  ة لجملةهذا محاولات جادّ 

؛ رغم التبّاين  (1)ي من استقراء رأيهّم على نعتها بالحداثة "ـد "في وعمعنى محدّ 

 الملموس لديهم. فما هي الحداثة وما تجليّاتها ؟ المفهوميّ 

 الحداثة لغة: -أ

" في اللغّة العربيةّ، مأخوذة من الجذر )حـ، د، ث(: "وحدث حداثة  "كلمة نجد أنّ      

الشّيء يحدث حدوثا وحداثة، فهو محدثَ وحديث، وحدثَ الأمر: أي وقع وحصل، 

. ففلسفة الحداثة تتعلّق هنا (2)وأحدثَ الشّيء أوجَدهَ، والمُحدثَ هو الجديد من الأشياء "

" ذلك أنّ كلّ ما يحدثُ يأتي في  بكلّ ما هو جديد، مرتبّط بزمن حضر في المستقبل؛

الي فالمستقبل حتىّ عندما يكون كامنا فيما سبقه، فإنّ له كينونته المستقّلة المستقبل، وبالتّ 

عن كلّ ما تقدمّ عليه، فارتباط الحداثة بالأصل الواقعيّ الزّمنيّ يقدمّ تصوّرا آخر 

 .(3)لمفهومها "

ث" ة "حديالغربيةّ تاريخا لنشوئها، فصفة ـة "الحداثة " في اللغّـونجد للفظ      

(Moderne) 

تقابلها في  (Moderne)ة "حديث " ـ، وكلم(Modernité)ة "حداثة " ـدم من اللفّظـهي أق

، التّي ظهرت في القرن الخامس بعد الميلاد، والمشتقّة من الجذر  (Modernus)اللاتّينيةّ 

"Modo"  ّحالا ". واستعملت بهدف التمّييز  را " أو، التّي تعني " الآن "، أو " مؤخ "

بين الماضي الرّومانيّ الوثني، والحاضر المسيحيّ. وازداد استعمال لفظ " حديث " منذ 

القرن العاشر ميلادي في الميدان الفلسّفيّ والديّنيّ، ويكاد يستقّل دوما بمعنى ضمنيّ 

لالة على الخفةّ وحب التغّيير للدلّالة على الانفتاح والحريةّ الفكريةّ، أو بمعنى عاميّ للدّ 
(4). 

ون القر ونجد أنّ مفهوم الحداثة بصفة الحديث، قد استعمل أيضا في فرنسا خلال    

ولئك بين أوالوسطى حيث دعي المنتخبون الممثلون الجدد بالحداثيين، للتفّرقة بينهم، 

ه ـتين دفّ بجمع ي، ديثـوم الأخير أي الحـى، " فقد كان المفهـأي القدام ؛المنتهيةّ فترتهم

ركة هذا من جهة، وقدر من الانتظام في ح  le renouvellementفكرتين اثنتين: التجّديد 

 جديد من جهة ثانية "التّ 

وحسب ما يرى هابرمان أنّ الأسّس الحقيقيةّ للحداثة، " لا يمكن إدراكها إلاّ من       

ه؛ أي الجوهر الثقّافيّ المشكّل خلال مقاربة صورية للعالم المعاش، الذّي انحطّت تقاليد

                                                

1– د/ عبد الإله بلقزيز، " العرب والحداثة )2( "، مركرز دراسرات الوحردة العربي رة، بيرروت، مرارس 2009، 
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2– ابن منظور،" لسان العرب "، إعداد وتصنيف: يوسرف الخربط، دار لسران العررب، بيرروت، دون تراريخ، 

.907الث الث، ص المجل د ،دون طبعة  
 3– صفدي مطاء، " نقد العقل الغربي   "، مركز الإنماء القومي  ، 1990، دون طبعة، ص75 
 4–ينظر، فارح مسرحي. " الحداثة في فكر محمد أركون " دار الط  ليعة، بيروت، ط/1، 1993"، ص 20. 



، ويضيف أنّ " فيلسوف ككندوسيا ما زال يغذي الأمل اللامّحدود في أنّ الفنون (1)له "

م فقط في مراقبة القوى الطّبيعيةّ؛ بل أيضا في فهم العالم، ـوالعلوم، يمكن أن لا تسه

د الرّسامين ـة على ية بداياتها كانت فنيّ ـ. وهذا يحيلنا إلى أنّ الحداث(2)وفهم الذاّت "

 روا العالم من حولهم، قبل أن تغُيّره مجالات الحياة الأخرى. ـوالنّحاتين...الخ، الذّين غيّ 

 مفهوم الحداثة اصطلاحا: -ب

بالقياس إلى قطبين اثنين؛ قطب الماضي الذّي يلحق به القديم  المتخلفّ الترّاثيّ،      

، هو ما (3)والمبادرة، والقرار الاستكشافيوقطب المستقبل الذّي يلصّق به الاختراع 

يقصده أركون بالحداثة، وعليه فلا يمكّننا تحديد مفهوم صريح للحداثة؛ لأنّها مسألة 

 .تتغذى من التاريخ، والاجتماع والفلسفة، وهنا تكمن قضية الاختلاف المفهوماتيّ 

المليء بالمغامرة  " أنّ مسار الإنسانيةّهشام جعيط:فكما يعتقد المؤرّخ الكبير      

والثوّرة نحو التحّول والتطّور يعُرف بالحداثة كما نسمّيها الآن، وقد تجلت وأينعت منذ 

م، ليس فقط مسألة بروز، ونمو وازدهار حضارة جديدة أخرى، برزت 1600عام 

غيرها من الحضارات وسيطرت عليها؛ بل هي تحوّل عميق في تطوّر الإنسانيةّ، وقفزة 

لها إلاّ القفزة النيوليتيةّ منذ عشرة آلاف سنة، حين اخترع الإنسان ضخمة لا تماث

 .    (4)الزراعة ودجن الحيوان، وبنى القرى واستقر"

ويضيف على هذا ميشال فوكو، الذّي يعتبرها "طفرة أتاحت ظهور الإنسان، كانت      

 .(5)"أثرا ونتيجة لتغيير حلّ بالترّتيبات، والتحّصينات الأساسيةّ للمعرفة 

"، ندرك أنّها مسألة متعلقّة بالتاّريخ  الحداثة "ب من تحديدات لمصطلحووفقا لما ترتّ      

الماضي والمستقبل، فـأركون وجعيط يضعان فصلا، أو قطيعة تاريخيةّ زمنيةّ في بنائها 

للمفهوم، كحاجة ملحّة ضروريةّ في تكوين الإنسانيةّ. فالحداثة مفهوم حضاريّ شموليّ 

 .(1)افة مستوياّت الوجود الإنسانيّ يطال ك

رفة ـديد الحديث، عبر مسار المعـإنّها قفزة أو تحوّل من القديم البالي إلى الج     

والفكر، " فهي في جوهرها عمليةّ انتقاليةّ تشتمّل على التحّول، من نمط معرفيّ إلى 

ية لفهم الواقع، نمط معرفيّ آخر، يختلف عنه جذرياّ، وهي انقطاع عن الطّرق التقّليد

 .(2)وإحلالها بأنماط فكريةّ جديدة "
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يبينّ لنا مرشال برمان حول مفهوم الحداثة لديه؛ بأنّها " ظاهرة تتميّز    

، ما يعني أنّها مرتبّطة بالتاّريخ الأوروبيّ، وعمليات انتقالاته، وتحوّلاته (3)بأوروبيتّها."

ريخيةّ بدأت في أوروبا، زمن النّهضة محصّلة عمليةّ تا "ر والإبداع، فهيعبر التطّوّ 

، فقد بلغت (4)والإصلاح، ومع انهيار الثنّائية القائمة بين عالم حقيقيّ وآخر زائف "

ولات ـ" التحّاسع عشر ميلادي عبرالمجتمعات الغربيةّ أوج حداثتّها بدايات القرن التّ 

وبقدرات لامتناهيةّ من السّيطرة . (5)ل والعقلانيةّ "ـريةّ، والفلسّفيةّ المتمثلّة في العقـالفك

 على الإنسان، والطّبيعة وفق تجليّات عمليةّ التحّديث.

وعندما نرجع إلى تعريف أركون للحداثة محاولا ضبط مفهومها، نجده يضع      

ضرورة للتفّريق بين معنى " الحداثة "، ومعنى " التحّديث ": أي 

(Modernité/Modernisation)ير متطابقان، ولا يدلّان على الشّيء ، "فهما مصطّلحان غ

نفسه. فالحداثة تعني أو هي موقف الرّوح أمام مشكلة المعرفة، إنّها موقف للرّوح أمام 

كلّ المناهج، التّي يستخدمها العقل للتوّصل إلى معرفة ملموسة للواقع. أمّا التحّديث لديه، 

حة العربيةّ والإسلاميةّ، فهو فهو مجرّد إدخال التقّنية والمخترعات الحديثة إلى السّا

 .(6)".تحديث جذريّ خارجيّ لا يرافقه أيّ تغيير جذريّ 

لا يعتبر أركون الحداثة زمنيةّ ولا تزامنيةّ؛ وهي بهذا المعنى تختلف عن      

المعاصرة، " فقد يعاصّرنا أشخاص لا علاقة لهم بنا ولا بالحداثة والعصر، أنُاس 

ة العصور الوسطى، وقد توجد في العصور السّابقة ينتمون عقلياّ وذهنياّ لمرحل

فنجد الحداثة عند أرسطو، كما نجدها  ـة آلاف سنة،شخصيات تمثلّ الحداثة قبل أربع

فالحداثة إذن غير التحّديث ونتيتي الفرنسيّ، عند الجاحظ، والتوّحيدي، والمعري وم

"(1). 

 الرّوح لديه تمثلّ تلك الرّوح وعليه؛ فهو يبينّ لنا مفهومه للحداثة، من خلال أنّ      

العلميةّ والفلسفيةّ، بمثابة العقلانيةّ المفكّرة والمجددّة، وكذا المتمرّدة على كلّ تقليد وبال، 

غير مبدع حُصِر في التكّرار والدوّغمائيةّ؛ إلاّ أنّ عمليةّ تحديد المفاهيم كالحداثة 

، فبالإضافة إلى تحديد أركون والمعاصرة؛ لابدّ منه لتعميق الإدراك أكثر بالموضوع

لمعنى المعاصرة نجدها أيضا بتعبيرات أخرى: " فالمعاصرة تعبير عن الزّمن الحاضر 

 .  (2)فقط، فنحن العرب والمسلمون معاصرون للغرب؛ لكن غير حداثيين مثلهم "

ي ث هديـة التحّة "، نجـد أنّ عمليّ ـ" الحداثحة لمعنىوأمام جملة المفاهيم الموضّ       

 التّي أخذت 
                                                

 3 – هشام شرابي " المرجع نفس ه "، ص26-25.

 4 – هشام شرابي " المرجع نفس ه "، ص25.
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 يةّ أواعـتمفي التدّارك والانصهـار، عبر تفعيلات الحياة سـواء السّياسيةّ، أو الاج

 الاقتصـاديّة

بر الات علانشغلتدمج الحداثة وفقا لإبداعات التقنويةّ الغربيةّ، لتطرح بذلك جملة من ا

 ترحالها.

المفهوم للواقع، وملامسته إنّ التدّرج في تحديد ماهيةّ الحداثة، ومدى معايشة هذا      

عبر عمليةّ تفعيليةّ نعُِتتَْ بالتحّديث، يجبرنا على الانتقال من المفاهيم المجرّدة إلى مفهوم 

. فهذه العمليةّ التحّوليةّ التطّورية (3)" الحداثة " الابستمولوجيّ الاجتماعيّ المركّز 

بالإيمان العقائديّ المقدسّ رق حديثة، اصدمت ـالجديدة، والمجددّة للحياة عبر وسائل وط

ع، الذّي يرفض في الكثير من جوانبه، ذلك الاختلاف المعيشيّ الذّي "حوّل ـللمجتم

 .(*)وذكسيات.رثالمعطّيات الثقّافية والمعرفيةّ، وزحزح الأ

أصبح التحّديث معضلة يجب الوعي بها تماما، "فهو يرتبّط بمفهوم الإنماء      

لة بالعلوم والإيديولوجيا، وبالديّن.. ـلمعرفيةّ والعقائديّة، المتصّوالتطّور؛ من حيث البنى ا

يّ ـل الحقيقـة من الانفصالات، تجعل من الآنية الفاعـفحركيةّ التحّديث تتأسّس على جمل

. وهذا ما يعُبر به تحت اسم " صدمة (1)ع، بالقياس مع الماضي ـفي الذاّت والمجتمّ

ها ـات، التّي دخلت في مخاض عسير، هزّ كيانة " أمام مستويات المجتمعـالحداث

رفيّ والعرفانيّ تحت وطأة غزو تقدميّ، أقحم المجتمع في ثورة نحو المستقبل، ممّا ـالمع

أخل بفكرة الإنماء العربيّ، التّي لن تتوقف عن التراجع إلى الوراء؛ بدون الدخّول في 

قطيعة ثقافيةّ.. وكلّ إمكانات التحّول  ريةّ، لا إلىـي إلى استقلاليةّ فكـريةّ " ترمـحداثة فك

يّ والتكنولوجيا الحديثة على كافة ـفي مجتمعاتنا مرهونة  بمدى تمكّننا من العقل العلم

 .(2)أنواعها "

إنّ المظهر الإنسانيّ للحداثة إجمالا، هو ضخُ للتغّيير عبر الصّيرورة التاّريخيّة      

تي يفرضها التصّنيع يقول أركون:" لابدّ من التمّييز للوجود الإنسانيّ. وأمام التغّييرات الّ 

بين الحداثة الماديّة والحداثة العقليةّ، فالحداثة الماديّة تعني التحّسينات الجاريةّ على 

حليل، والحداثة العقليةّ تتضمّن المناهج، وأدوات التّ  الإطار الخارجيّ للوجود الإنسانيّ،

ن قد  .(3)" رة على فهـم الواقع أكثر فأكثروالمواقف العقليةّ التّي تؤُمِّ
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يّ تاّريختتّبع الو عليه ينبغي أن نرتبط بالسّياق التاّريخيّ لتمظهرات الحداثة، فال     

م مفهو وحده الكفيل بتصنيع وممارسة هذه المفاهيم، انطلاقا من الرّبط الحاصل في

ن لا وـحسب أركالحداثة بين الماضي والمستقبل، وما صنعه الآن أو الحاضر. وعلى 

 فيّ.الفلس وكذا يمكن أن نفهم الحداثة؛ إلاّ من خلال التتّبع السّسيولوجيّ، والتاّريخيّ 

نلاحظ أنّ الحداثة ذات  -عن نشأة الحداثة –بحكم التوّاريخ المعجميةّ السّابقة الذكّر      

وروبيةّ، التّي منشأ أوروبيّ متجذرّ، " وبالنّظر تاريخيا إلى السّياق العريض للتجّربة الأ

تمتدّ من نهاية القرن الخامس عشر ميلاديّ، وحتىّ القرن العشرين؛ فإنّ الحداثة تمثلّ 

. فكيف تشكّلت الحداثة في أوروبا (4)وحدة متماسكة، وذات خصائص واضحة المعالم "

 وافع إليها ؟؟ وما هي الدّ 

ط في نم لفاصلتينبارزتين، امن الملاحظ جليّا في التاّريخ الأوروبيّ تلك الفترتين ال     

أو ما  لوسطى،اعصور التفّكير الأوروبي عبر المدّ الزّمنيّ؛ فالفترة الأولى المتمثلّة في ال

كير لّ تفكيطلق عليه " عصور الظّلمة "؛ حين كانت فيه السّيطرة للكنيسة طاغية على 

، كان ديّ لميلاآخر متجددّ يبتعد عن مسار تقليدها؛ غير أنّ حلول القرن الخامس عشر ا

ر لى مساإفيه  بداية نحو تحريك عجلة الوعي المتنامي شيئا فشيئا، اتجه العقل الأوروبيّ 

نسان ل الإوـآخر أكثر تعقلّا وتحرّرا، وبحسب مقولة القديس أوغسطين:" بعد ما كان يق

بيعة ع الطّ م، أصبح يقول الفهم  سبيلي إلى العقيدة "، فأخضـالعقيدة سبيلي إلى الفه

ت تظهر، تي بدأ، الّ إلى الفترة الثاّنيةّ ر الأوروبيّ ـبحث والاستكشاف، بالتالي أدخل الفكلل

ة حتميّ بوتتسع دائرتها مرورا بعدةّ حوادث تاريخيةّ، رسمت وعي التحّول نحو دفعه 

 التغّيير والتجّربة. 

بع ة أولى، ومحيط تاـأصبح " التطّور علاقة قائمة بين مركز قوة وهيمنة من جه     

. ممّا يعني أنهّ كان على أوروبا فرض سيطرتها التقّدميةّ، (1)ع من جهة ثانية "ـوخاض

وإخضاع الجميع تحت لوائها، باتجاه نظرة تحوليةّ، تطوّرية عالميةّ. فنرى أنّ تشكّل 

رّ بالعديد من المفاصل الإستراتيجيةّ، أهمّها: ـالحداثة الذّي دام أزيدَ من ثلاثة قرون، م

في إيطاليا، الإصلاح الديّني في ألمانيا، الثوّرة العلميةّ ) الفلك خاصّة (، الثوّرة  ةـالنّهض

الصّناعيةّ في إنجلترا، والثوّرة الفرنسيةّ. وكما هو يوضّح أنّ كون مجالات السّيطرة 

) ةه على حساب الأنظمة المتعاليّ ـعلى العقل الإنساني هموما؛ حين تتقيدّ قدرته، ويوُجّ 

(، يجد بأنّ تاريخ الأفكار قد فرض نفسه في مجال التعّليم والبحث لفترة المتسلّطة 

طويلة، بصفته علما متميّزا مختلفا... فالأفكار كانت ذات معان فوق تاريخيةّ، تحمل قوّة 

يّ الميتافيزيقيّ الكلاسيكيّ، الذّي نما ـخارجة عن قدرة الإنسان، مرتبطة بالنّظام التيّولوج

 . (2)لوحي من توراة، وأنجيل، وقرآن وترعرع في أحضان ا

                                                

 4– هشام ترابي، " الن ظام الأبوي "، ص56.

 1 – هشام ترابي،" الن ظام الأبوي "، ص58.
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م(، التّي حرّكت العقل، وأعطته 1546-1483)رية وابتداء من حركة الإصلاح اللوّث     

ه في التفّحص الحر، أطُِيحَ بالكنيسة الكاثوليكيةّ. ثمّ جاءت حركة النّهضة في الغرب ـحقّ 

لحقوقه، إلى حد الفصل " لكي تعمّق هذه الحركة الإصلاحيةّ، وتزيد من اكتساب العقل 

. (3)بين الفلسّفة الاستقرائيةّ، التّي تفكّر انطلاقا من الواقع والعلوم، وبين التيّولوجيا "

وفتُحِ باب حريةّ التفّكير الديّنيّ، التّي أسّست الإنسان الذاّتيّ، القائم على علاقة الإنسان 

 بربهّ بدون وساطة.

ك الخطوة الأولى الهامّة، المحرّكة لعجلة التغّيير وعليه؛ فإنّ عصر النّهضة يمثلّ تل     

نحو تصوّر أخر للعالم، يليه عصر التنّوير ابتداء من القرنين السّابع عشر، والثاّمن 

، بظهور المنهج (1)عشر ميلادي " الذّي قد شهد وضع الأسس الفلسّفيةّ للحداثة "

؛ بحيث تعُتبر اجتهاداتهم التجّريبي مع فرانسيس بيكون، والمنهج العقليّ مع ديكارت

ة وكذا التغّييريةّ نقلا نوعياّ للمعرفة، المرتبّطة بالأفكار الجوهرانيةّ والماهياتيةّ الأرسطيّ 

ة، إلى معرفة قطعت صلتها باللاهّوت، فبرزت فكرة التقّدم، والحريةّ والعقل الأفلاطونيّ 

( 1804-1724ل كانط )لتنور الطّريق باتجاه عصر الحداثة الحقيقيةّ. وتزعم إيمانيا

روج الإنسان في حال كونه قاصرا، وتعني هذه الحالة ـر التنّوير معبّرا بقوله:" خـعص

أنهّ عاجز عن استعمال ذهنه دون الاستعانة بالآخرين، وهو المسؤول عنها؛ لأنّ سببها 

ليس في الذهّن؛ بل نقص في أخذ القرار، ونقص في الشّجاعة. فكن شجاعا واستعمل 

 .(2)هذا رصيد الأنوار "ذهنك، 

دها، ت من قيودت أوروبا نقلة فعليةّ حقيقيةّ، تخلّ ـوبحلول القرن التاّسع عشر، شه     

 ودخلت

ع لى جميعنيّ بذلك من باب الحداثة الواسع، فأصبحت المركّزيةّ للعقل، وللتفكير العقلا 

 ل:إذ نحلّ المستوياّت المعرفيةّ، والسّياسيةّ، والاجتماعيةّ، والاقتصاديةّ؛ 

 _ من الن احي ة المعرفي ة والفكري ة:

ازين لى قلب موإفك القيود الذهّنيةّ من وطأة الكنيسة، وتحرّر عقليّ متمرّد، أدىّ      

زيقيّ يتافيمالتفّكير بمناهج علميةّ، فصلت بين عالم حقيقيّ واقعيّ، وعالم تيولوجيّ 

 وا من قيمة الإنسان.الذين رفع (Humanisme)كلاسيكيّ، ودور الإنسانيين 

 من الناحي ة الس ياسي ة: -

، باعت بواسطته       ضحد الكنيسة الكاثوليكيةّ، التّي سيطرت لقرون على عالم متعالٍّ

صكوك الغفران، إلى أن حطّم الملك لوثر في القرن السّادس عشر جليد العصب، 

ستانتيةّ، وكذا عصر ودخول مرحلة النّهضة بإسقاط الكنيسة الكاثوليكيةّ، وظهور البروت

التنّوير الذّي دارت  فلسّفته حول " الفلسّفة السياسيةّ، وظهور نظرياّت العقد الاجتماعيّ 

                                                

 3– محمد أركون، " المرجع نفسه "، ص12.
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م(، جون لوك، جون جاك روسو 1588-1679في أشكالها المختلفة: توماس هوبز )

 .، فكان هذا العصر الداّفع لطرح معارف جديدة نحو المجتمّع ونحو العالم.(3)"

 

 

 احي ة التاريخية الاقتصادي ة:من الن -

ريةّ والسّياسيةّ، التّي شهدتها أوروبا، والتّي أنتجت بدورها ـإنّ جملة التحّولات الفك     

زيّة ـم، " التّي أسّست الدوّلة المرك1798ة من الثوّرات كالثوّرة الفرنسيةّ ـحزم

ذا الثوّرة الصّناعيةّ في ، وك(1)وم على الدسّتور وحقوق الإنسان "ـالديّمقراطيةّ، التّي تق

القرن التاّسع عشر، التّي فجّرت وضعيةّ تاريخيةّ جديدة، دخلت بفعلها أوروبا مجال 

التقّنيةّ، والمنافّسة والتصّنيع؛ بحيث تطوّرت معها وسائل النّقل والاتصال. كما لا ننسى 

منطقة الخيرات  جملة الحملات الاستعماريةّ، التّي شنتّها لقرون عديدة بلدان أوروبا على

 البشريةّ، والماديّةّ ) منطقة إفريقيا  (. ممّا زادها انتعاشا اقتصادياّ.

 من الن احي ة الاجتماعي ة: -

نجد أنّ كلّ المجريات السّابقة، قد انعكست إيجابا على تطوّر المجتمّعات الأوروبيةّ،      

" فظهر ة،نات الاستعماريّ وفتحت أمامها باب الرّفاهيةّ الماديّةّ، خصوصا في المستوّط

التقّسيم الاجتماعيّ للعمل، يضاف إلى هذا نمو ديمغرافيّ، تظهر معه تجمّعات حضاريّة 

، وواقعا (Mode de Vie)كبيرة... فأصبحت الحداثة نمطا حياتياّ، وممارسة اجتماعيةّ 

 .(2)موضوعا قائما بذاته، متميّزا بالتغّيير، والتجّدد والإبداع "

هذا إلى أنّ الحداثة على حدّ تعبير أركون هي:" بثّ الحيويةّ في التاّريخ، نخلص ب     

. وهذا ما يمكن رؤيتّه في المجرى التاّريخيّ (3)إنّها الحركة، والانفجار والانطلاق "

الأوروبيّ، الذّي أنعشته الحداثة؛ إلاّ أنّ عمليةّ التحّديث، كمحرّك، وأساس في السّير 

ة اجتماعيةّ مستقّلة، تخضع لقوانينها الداّخليةّ الخاصّة، فهي في الحداثيّ عنها، كـ" قوّ 

 .  (4)النّهاية وليدة الرّؤيا، والإرادة البشريتين "

وعليه؛ فلا يمكن أن نعتبّر التقّدم الماديّ، السّبيل الوحيد إلى الحداثة؛ وإنّما ما يدفع      

يد، والسّاعيةّ نحو التجّريب والإصلاح، إلى هذا، تلك الإرادة الواعيةّ المتمرّدة على التقّل

" فالتحّديث في أكثر مراحله تقدمّا، يتجسّد في قدرات محددّة في طاقة عالية على التعّبئة 

العامّة لجميع الموارد المتوفّرة، وفي اتجاه، وتماسك اجتماعييّن متزايدين، وفي أساليب 
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زيادة معدلّ إنتاج الثرّوة،  للضّبط السّياسي، والاجتماعيّ أقوى وأكبر كفاءة، وفي

 . (1)ووسائل القوّة زيادة متواصلة "

اتها ي طيّ وعليه؛ توصّل جملة من فلاسفة، ومفكري أوروبا إلى أنّ الحداثة حملت ف   

 لفكريّ امقومات مهدت لها؛ حيث نجد فكرة التحّول الإيمانيّ الحاصّل على المستوى 

 ح:والفيصل إلى مرحلة جديدة، فأصبللإنسان الأوروبيّ، هو العامل الأساسيّ، 

وتيّ لم لاهدل عا: الذّي حقيقته القوانين المتحكّمة فيه، ب_ الإيمان بالعالم الطّبيعيّ أ

 مزيفّ.

و عا، وهملعامل لأنهّ معيار الأشياء جميعا، فهـو الغايةّ واالإيمان بقيمة الإنسان:  -ب

 جوهـر

خ، فهو لتاّرياة عبر قـه الخارجيةّ، والداّخليمن عواتالتحّكم عندما تتفتحّ مداركه، متحرّرا 

 سيدّ

 بإمكاناته الذاتيةّ.

ليّ لاستدلاالعقل : ميزة الإنسان، ومصدر تفوّقه وتفرّده، والتحّول من ا_الإيمان بالعقلجـ

 الأرسطيّ إلى العقل الاستقرائيّ، نحو المعارف، والمناهج والعلوم.

  _الإيمان بالقوى والرّوابط الإنسانيةّ: د

إيمان الإنسان وعقلانيّته في فهم سنن التنّظيم الاجتماعيّ، وتفاعل القوى السّياسية،      

وب أوروبا تتخلّص ـة، وكانت من أجلها شعـها الحداثـريةّ، التّي أطلقتـوالاقتصاديّة والفك

. ومنه؛ تمخّضت مقوّمات الحداثة وفق التحّول الفكريّ (2)من قيودها نحو ميدان عالميّ 

نسان الأوروبيّ، بتغير المفاهيم الإنسانيةّ للصّيرورة، والسّيرورة التاّريخيةّ، على حد للإ

تعبير مارتن هايدجر:" أنّ الحداثة لم تقم إلاّ عندما أصبح الإنسان ذاتا، والعالم صورة 

متمثلّة، ففي العصور الأخرى الإغريقيّ والوسيطيّ المسيحي، كان من المستحيل القيام 

 . (3)لتطّوّر للعالم "بعمليةّ ا

 الإيمان بالذاّتيةّ: -هـ

الوسيطيةّ، التّي طغت على العقل ووضعته في رفوف  إنّ العمليةّ الانتقاليةّ للمفاهيم     

المخازن، قد انطفأت مع ركب الحداثة، التّي جعلت من الإنسان سيد نفسّه، بوعي 

اسم إرادة المعرفة " بمعنى  متأمّل، متفاعِل، حقيقي يَقِظْ، أظهرها ميشال فوكو تحت

الجرأة على اقتحام كلّ المباحث، وكلّ تمظهرات الحياة وتعابيرها، لمعرفتها على 

، فتجسّد مبدأ الذاّتيةّ بزعامة الإنسان بذاته المستقّلة، والمريدة للعالم وسقوط (1)حقيقتها "

 عالم الآلهة.
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 الإيمان بالعقلانيةّ: -و

مها، ذروة تقدّ وغير، الذّي فرضّته الجرأة عبر أزمة ولوجها إنّ مسار التحّول والتّ      

 خرافة،، والغايتّه الأساسيةّ، ذلك البناء الجديد لفهم الوجود المنحصّر باللامّعقول

لباسط لعقل ااتصار والأسطورة والأفكار التيّولوجيةّ. وما استطاع الفكر التمّلصّ؛ إلاّ بان

نيةّ. لعقلاحسوس، وفق الإيمان المترسّخ بمبدأ الفكر مغايّر حول الوجود العيني والم

 أصبحت العقلنة تسود كلّ أنواع الفكر ومجالات الحياة:

 عقلنة الفكر العلميّ: -أ

فقد أعطى الاهتمام الأكبر للعلم، الذّي أصبح بعيدا عن الأفكار الديّنية والسّياسية،      

ة تفكيريةّ علميةّ جديدة، وهذا ما ليشقّ العقل التجّريبي والبرهانيّ طريقه، نحو منهجيّ 

( " أنهّ لا يمكن للحقيقة أن توجد؛ إلاّ على وجه النّسق العلميّ، 1831-1770أكّده هيجل )

. فتقرّبت الفلسّفة من العلم، لتكتمّل الصّورة المعمّقة، وهذا ما نجده (2)الذّي تنتمي فيه"

 في الفلسّفات الماركسيةّ والوضعيةّ...الخ.

 فكر السّياسي:عقلنة ال -ب

هتمام اطّ ـجعل منها مح ير الميتافيزيقيّ،ـابتعاد السّياسة عن المجالات الديّنيةّ والتفّك     

ظهور يةّ، بالعقد الاجتماعيّ وعصر التنّوير، الذّين جردوها من الهالة القدس فلاسفة

 الدوّلة الديّمقراطيةّ العلمانيةّ الحديثة.

 عقلنة القول التاّريخيّ: -جـ

وهو بتحوّل الفكر والتصّور، القائم على أساس بداية التاّريخ مع مولد المسيح،      

وصّلبه، ونهايته بعودة المسيح؛ فكان لابدّ من اعتماد أساس" المعقوليةّ في فهم، 

. وعليه ظهرت فلسّفات (3)وتشخيص الماضي لفهم الحاضر، والعمل على تغييرها "

 (، كون ورسيه، هردر، وهيجل.م1744-1668التاّريخ كفلسفة فوكو )

 عقلنة القول الديّنيّ: -د

اب ة للكتالنّقديّ  بحيث أصبح النصّ الديّنيّ قابل للفهم العقلانيّ، من خلال القراءات     

كير التفّ ان فيالمقدسّ، بادر اليها سبينوزا، وما دعى إليه فلاسفة الأنوار من حق الإنس

 في المسائل الديّنية بحريةّ.

نقلبت اته، الذاته بذ لى أساس البناء القاعديّ، الذّي ترسّخ إيمانه العقلانيّ الصّانعوع     

داثة نت الحا، فبموازين القوى على صعيد الوجود الإنسانيّ سياسياّ، واقتصاديّا واجتماعيّ 

ولات، التحّ سائر ة، كما يستمّد الجانب الفكريّ العقليّ بناءه الفوقيّ منقاعدتها الحتميّ 

حداثة انت الخ. فكمسّت مفاهيم الكون، والمجتمّع، والإنسان، والتاريخ والدوّلة...ال التّي

لحداثيةّ العملة صرف االفكريةّ الرّائد الفعليّ في عملياّت التغّيير، والتحّولات الجذريةّ، و

 الحقيقيةّ.
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بيّ، المنتجّ للحداثة عبر ثقافياّت تاريخيةّ متباينّة، نجد الفكر وبمحاذاة التاريخ الأورو     

العربيّ والإسلاميّ، يطرح مشكلة تواصّله الحضاريّ أمام الصّيرورة الكونيّة 

المتسارعة؛ إذ يوضّح الأستاذ عبد الله العروي الوضع العربيّ قائلا:" ما يعيشه الوطن 

واريث التقّليد، والنّظرة السّلفيةّ وضعف العربيّ من تأخّر ثقافيّ، متحصّل من ثقل م

ين العرب ـرين، والنّقاد، والمؤرّخـ. فكان على جملة المفكّ (1)تشبّعه بقيم الحداثة. "

راج الوعي العربيّ الإسلاميّ من ركوده الفكريّ، ومحاولة إدماجه ـوالمسلمين، عاتق إخ

 عبر حلقات التطّور والتحّول العالمييّن.

ات التّي وُصف بها العالم العربيّ والإسلاميّ الراضخ لعمليات تحديث، فحزمة الصّف     

اضطّرته لمجاراة العالم من حوله، بغية الانزياح نسبياّ من بؤرة القديم البالي، كصفة 

الحداثة المطلوبة، أو المعاقة الملفقة، أو الحداثة النّهضيةّ؛ إذ نجد أركون يحللّ قائلا:" 

اط المعيشة، ونتشبّث في نفس الوقت ـسائل الإنتاج، وأرفه أنمإننّا نسعى وراء أكمل و

ار وتخيلّات واعتقادات تسلمناها من الماضي؛ دون أيّ تساؤل حقيقيّ، ـبآراء، وأفك

. فالعالم العربيّ والإسلاميّ لم يدخل الحداثة؛ إلاّ من باب (2)وهكذا تختلّط الأمور "

لت إليه تقنياّ؛ لكي يوفّر العرب لأنفسهم متعة التجّهيزات الأوروبيةّ، الناّتجة عمّا توصّ 

 الرّفاهية الماديّة؛ دون عناء منهم ينجم من تدارك حقيقيّ، صانع للحداثة.

ثيةّ، ار حداوّن بأفكفإذا كانت الحداثة إنتاجا غربياّ، كان على المجتمع العربيّ أن يتل     

 لااثات الم على نشوء حدتتأقلمّ ومعطيات تاريخه، وأصوله الموروثة. فقد برهن الع

 هر.ثيّ مبم حداين، اللتّان قامتا من رماد نحو تقدّ حداثة واحدة، كما جرى لليابان والصّ 

مفهوم لوعلى حسب ما توصّل إليه الفيلسوف الفرنسيّ هنري لوفيفر في تحليله      

يةّ " حداثولابـ"  الحداثة وتراتباتها، أنّ هناك موجة تفخيم لهذا المفهوم، أنتجت ما يسمّى

(LaModernisme) ،والميول الحديثة، وظهرت الحداثوية: أي عبادة الجديد من أجل 

كرة فومع نهاية القرن التاسع عشر ظهرت . (Fétichiste)الجديد بنزوع صنمي"فيشوي" 

 .(La Moderne Style)"الأسلوب الحديث" 

انب الرّديئة، التّي وكان هذا ما يمكّننا التماسه عند العرب؛ حين أخذوا بالجو     

اضمحلتّ فيها الحداثة أوروبا، فأصبحوا حداثويين عبدوا الجديد من أجل الجديد فقط، 

على حد تعبير لوفيفر. فلم يتعقّل العرب الحداثة، وإيماناتها المرسّخة من أجل التغّيير 

الذّي الحقيقيّ والأصيل، فكانوا طُعما لأفكار مدسوسة في وعينا المزيفّ. لكن المشكّل 

يطرح نفسه بإصرار، لماذا يعاني العالم العربيّ والإسلاميّ من صعوبة التأّقلم، 
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والاندماج الواعيّ، لموجات التحّول والتقّدم العالميين؟ وما هي سبل التخّلص نحو 

 التغيير؟  

يمكن أن نجد ترجمة الأزمة العربيةّ، التّي طرحتها الحداثة الأوروبيةّ عند وصولها      

أقطار العالم العربيّ والإسلاميّ، متمثلّة فيما استنتجّه المفكّرون العرب، من خلال إلى 

إذ نجد  تحليلاتهم الهادفة للخروج  بالوضع، فتبلوّرت إشكاليةّ الحداثة أمام الترّاث؛

مفكّرا كبيرا كـمحمد عابد الجابري، ومن خلال إطلاعه الواسع على الترّاث العربيّ 

هتماماته بدراسة تكوين العقل العربيّ عموما، يرى تعرقل العرب في والإسلاميّ، وكذا ا

ل في طياّته أمجاد الماضيّ، وما ـاندماجهم بالحداثة، يكمن أمام تراثهّم المبجّل، الذّي يحم

أنتجّته أفكار كانت، ولا زالت تتعايّش الواقع العربي، مع كلّ الحركات التحّويليةّ، 

عالم من حولهم؛ إذ يقول الجابري:"... يتناوب الماضيّ مع والتطّوريةّ التّي يشهدها ال

الحاضر على مساحة الوعي العربيّ؛ بل قد ينُافس الأوّل منها الثاّنيّ منافسة شريرة؛ 

 .(1)"ه هو نفسه الحاضر.حتىّ يبدو، وكأنّ 

فالخلط الزّمني، وعدم الفصل بين الماضي والحاضر، هو السّبب الذّي يرُْجِعُ إليه      

لجابري ركودَ العرب الفكريّ، فعليهم الاستفادة من المخزون الترّاثيّ الهائل، بمحاذاة ا

انفتاحهم على المفاهيم والمعارف، التّي تجاوّزتها مسيرة المجتمّع الإنسانيّ. فتقديس 

الماضي هو إهمال للعقل المنتج لمحرّكات التغّيير، وعليه يشخص الطّبيب النّمساويّ 

ربيّ قائلا:" إنّ الإنسان المريض، هو الإنسان الذّي لم يصُفِّ حساباته فرويد الوضع الع

ن من حسن ـمع الماضيّ، هو ذلك الإنسان الذّي يظلّ أسير مراحل سابقة؛ لأنهّ لم يتمكّ 

داث سابقة، ـرارا لأحـر كما لو كان تكـالتعّامل معها، فالمريض هو الذّي يعيش الحاض

ور يقاس على العرب ابتعادهم الفكريّ ـ. وبهذا المنظ(2)" علما أنّ التاريخ لا يعيد نفسه

عن أيّ تقدمّ، ممّا يصّعب عملياّت التوّاصل مع مجريات الظّروف، والأحداث الدوّلية 

 المعاصّرة.

ومن جهة أخرى، يحللّ مفكّرون آخرون الأزمة العربيةّ الإسلاميةّ في مواجهتها      

فاوت الفادح على نام منذ القرن التاّسع عشر، للتّ داثة، من خلال " ذلك الوعي المتـالح

، (3)كلّ مستوياّت الوجود التاّريخيّ بين المجتمّعات الإسلاميةّ، والمجتمّعات الغربيةّ "

ى للتقّليد ـة الدفّاع أو الهجوم، انطلاقا من تقديسه الأعمـفقد مثلّ هذا الوعي إمّا صف

ه من إبداع فكريّ، وفي نفس الوقت ـخلفّالترّاثي، فكان يدافع بأمجاد الماضيّ، وما 

يهاجمون كلّ جديد، يدفعهم  إلى ركب التقّدمّ والتغّيير مبرّرين ذلك بفشل أوروبا في 

ن ـعن فكر واع وناضج،  فـهشام شرابي يبيّ  مشروعها الحداثيّ؛ دون دراسة نقديةّ تنمّ 

في  ينظر" وروبي الذّير بين الأوروبيّ والعربيّ؛ فالأـات النظّـأنّ " الاختلاف في وجه
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موقع ما بعد الحداثة، وتجاوزه للحداثة. أمّا العربي فهو يرى أنّ الأوروبيّ ما زال في 

 . (4)موقع الحداثة "

 يّ علىلعالموحسب هذه الرّؤية غير المدركة للمسار التقّدميّ الأوروبيّ، وكذا ا     

ة، ـلحداثلوبيّ م الفشل الأورـزعأساس مفهوم أفكار تقليديةّ جامدة، برر العرب تأخّرهم ب

ي ة التّمواجهفتغلبّ التخّوف على الطّموح العربيّ من ركب الحداثة؛ ولكن لماذا هذه ال

 أساسها الخوف؟

لربّما كان التخّوّف من الحداثة الغربيةّ، هو الداّفع لذلك التعّلقّ الهائل بصانع و     

لاميةّ في الآن نفسه، من خلال طرح الماضي، وتخوّف من طمس الهويةّ العربيةّ، والإس

مسألة الهويةّ، التّي تربط حضور الشّعب بماضيه، وما صنعه من حضارة، وثقافة قائمة 

اجتماعياّ وسياسياّ على حسب تحليل فتحي الترّيكيّ ورشيدة الترّيكيّ، اللذّان حللّا 

النّفي والتحّول: أي إذا  الوضع على أنّ " الترّاث إذا لم يقترّن بالتغّيير الثقّافيّ، وبحركة

؛ إلاّ أنّ (1)هامدة، ستأكلها حتما ديدان الفناء " ةلم يتجّه نحو النّظرة المستقبليةّ، يصبح جثّ 

 هذا التغّيير الذّي أخلّ بكلّ الموازين المفهوماتيّة

والمعرفيةّ لدى الإنسان العربيّ، الذّي يقُال عنه أنهّ "يعاني أزمة التوّصل والثبّات، 

، هو ما ساهم في عدم التوّصّل (2)اندثار الهويةّ في التجّزّؤ، ومعطيات الانتماء" ويعيش

إلى فهم قيم للحداثة الآتية، لإخراج العالم من قيود التعّصب، والجهل والتقّليد، بفكر 

 تسوده العقلانيةّ وانطلاقة الذات نحو التحّرر.

صنعها غربيّ، فإنّ أحشاءها إذن؛ فنحن بحاجة فعلا إلى هذه الحداثة، وإن كان      

عربيةّ، بما يشهده التاّريخ من تقدمّ حضاريّ، كان على يد ابن رشد، وبن الهيثم، وابن 

خلدون وغيرهم، ممن صنعوا حضارة عالميةّ بفكر إنسانيّ شامل، أنتج أفكارا خالدة، " 

مقوّماته، وهو  لـوا للعقـفتحديث نمط عيشنا هو تأصيل لكياننا؛ لأننّا كناّ من الذّين قدمّ

 .(3)انفتاح لحضورنا لأننّا نريد من حاضرنا أن يكون دعوة للمستقل وعودة للماضي "

ر جديد، يريد ـومع بداية ثلاثينات القرن التاّسع عشر، بدأت بوادر ولادة نهضة فك     

 النّزوح الى  مواجهة الحداثة الماديّةّ، والعقليةّ والثقّافيةّ؛ إذ نجد رفاعة الطنطاوي

أو ديوان " النّفيس في  في كتابة " تخليص الإبريز في رحلة باريس "، (1800-1877)

إيوان باريس "، يحاول إقامة حدّ بين ما يمكن أن نتعلّمه من الغرب، وبين ما علينا أن 

فَ على أنماط الحداثة عند زيارته لفرنسا. ففكرة مواجّهة ـنهمّله، وهذا بعد أن تع رَّ

أصبحت ملحّة أمام مجتمعات عربيةّ إسلاميةّ، انطوت على نفسها بما المدنيةّ الحديثة، 
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تحمله من عقائد، استخلصّتها سابقا من الديّن الإسلاميّ، وصنعت بها أغلالا، قيدّت 

 طرق مسايرتها، وتطوّرها نحو التغّيير الداّئم و المتجددّ.    

تي تؤكّد على ضرورة الفهم (" بأفكاره الّ 1897-1839جاء جمال الدين الأفغاني ) ثمّ      

الصّحيح للإسلام؛ حيث مثلّ الإسلام مثل الفروة المقلوبة، معتبّرا أنّ الإسلام بريء من 

عقول المسلمين الفاسّدة، ونظرتهم الخاطئة والمغلوطة. فالإسلام: هو دين عقلانيّ يحمل 

إلى الشّيخ محمّد انظّم الأفغاني  1882كلّ بذور التقّدم، شرط أن نفهمه جيدّا. وفي سنة 

ة باسم " تجديد الإسلام " باجتهاداتهم، لفتح باب ـ(" وأسّسا مدرس1905-1849عبده )

 التعّدديةّ والخلاف في الرّأي، نحو إشكاليةّ التقّدم والتأّخر.

هة المدنيّة ـوبعد وفاة محمد عبده توالت الاجتهادات المناهضة للإسلام، في مواج     

د من المفكرين العرب والمسلمين، الذّين توسّعوا في دراساتهم ة على يد العديـالحديث

(، 1925-1869واختلطوا بالعقول الغربية الصّانعة لفكر الحداثة، كأمثال رشيد رضا )

( وغيرهم، أجمعوا على 1972-1889(، طه حسين )1946-1885زاق )مصطفى عبد الرّ 

وء ـة جديدة للإسلام، في ضضرورة الانقلاب المعرفيّ لفكر العربيّ الإسلاميّ برؤي

يّ انشّق إلى اتجاهين، ظلاّ_ لحد السّاعة _ ـعلمنة العالم؛ إلاّ أنّ المجتمع العربيّ الإسلام

 في صراع يعرقل عجلة التقّدم. 

فالاتجّاه الأوّل من المجتمع ارتبط بالحداثة الأوروبيةّ ماديّاّ وفكرياّ، والاتجاه الثاّنيّ      

ة الديّنيةّ للعالم، وبتأصيل أصوله الإسلاميةّ في جميع ميادين الحياة، ظلّ متمسّكا بالرّؤي

داثة الغربيةّ اللاأخلاقية. فكانت ـرافضا ما أسماه بـ " التغّريب الفكريّ "، الذّي جلبته الح

د الحاضر ـوين شخصيةّ؛ حيث تأكّ ـنتيجة ذلك انعكاس مزدوّج أو ضديّّ في تك

ستغناء عن الحداثة وما جلبته من متعة العيش، ولا والماضي في آن واحد، لا تريد الا

ة. واستمر هذا التشّنجّ وزاد حدهّ مع تريد الابتعاد عن تقاليدنا البالية وأفكارنا الأصوليّ 

ظهور الحروب الأهليةّ، والأزمات الاجتماعيةّ، ولم يتخلصّ منها حتى العصور 

حركات الإسلاميةّ كالسّلفيةّ، المعاصرة؛ بل تفاقمت وطأة الصّراع الفكريّ على يد ال

ليظلّ النّظام المعرفيّ اللاهّوتيّ مستبدّا على الجهاز المدنيّ الإسلاميّ الأصوليّ متناسيًا 

كلّ الانقلابات الحادثة على مدى ثلاثة قرون، نزعت فيها أوروبا  لباس الفكر 

مكرّسة من أجل الوعي الميتافيزيقيّ واللاهّوتي، لترتديَ بفضل الحداثة حلةّ العقلانيةّ، ال

 المنفتح والمتجددّ.

فعلينا قلب المفاهيم، وتجديد أنظمة المعرفة، من أجل قراءة فعليةّ وجديدة للواقع      

المعاش، والخلاص نحو مستقبل، تصنعه روح النّقد، والتجّدد المستمر لفكر مجتهّد على 

 الدوّام.

 :إعادة قراءة الت راث الإسلامي   -1
هي تلك المعاناة  ،رين العرب والمسلمينمكن رصده عبر هموم المفكّ ما ي إنّ      

، وكيفيات تناوله الإسلاميّ  راث العربيّ الجامعة بينهم حول إشكاليات قراءة التّ 



قة من ماضيه المنبثخمة الضّ  حمولته وفق منهجيات حديثة تربط بين ،بالاشتغال عليه

ة، وفقه، وعلم كلام كذا علوم دينيّ وبيان، و ،وبلاغة ،ذي أبدع لنا لغةالّ  ،العتيق

ر الأزمنة ر بتغيّ ث يتغيّ مستحدّ  ر لمجاراة كلّ تفاسير...الخ، وبين حاضره المضطّ و

قراءة واعية في مجال من مجالاته،  قراءة أن تكون " ولذا فقد كان على كلّ  والعصور.

ة ت الحقيقيّ لالاتعجز عن اكتشاف الدّ  ،تي تعكف على مجال ما عكوفا منغلقافالقراءة الّ 

 .(1)" ةته المعرفيّ لتجزئ

حيث كثرت  راث والإسلام،قد زاد اتساعا حول مسائل التّ  الخطاب الفكريّ  أنّ  إلاّ      

ست ة تأسّ يّ ة، بطرق حداثّ ة والإسلاميّ ة العربيّ ة للقضايا الفكريّ راسيّ ة الدّ الإسهامات العلميّ 

راز رين من الطّ ت لنا مفكّ بيث أنجدة، والمحاولة لتأصيل الممارسة، حقد المجدّ بروح النّ 

أويل، إذ نجده " المشتغل على إشكاليات القراءة وآليات التّ  نصر حامد أبو زيد "ل كـالأوّ 

ة ذي عنونه كما أسلفت يدعو القارئ المعاصر لأنماط الحداثة الفكريّ في هذا الكتاب الّ 

، بل يخـيّ الثقّافيّ الفكـريّ التاّرلالات في سياقها الدّ  لمحددّة بعدم الوقـوف " عند حدود ا

، وفي راثيّ ص التّ ول إلى المغزى المعاصر للنّ ـى ذلك إلى محاولة الوصعليها أن تتعدّ 

ومن أفق  ،إيديولوجيّ  تاريخيّ  ما تعانيه القراءة من وجود ثقافيّ  رغم مجال معرفيّ  أيّ 

  . (2)" دينوخبرة محدّ  معرفيّ 

 جوكذا المناه المفاهيم والأطر، صر تجاوز كلّ قدي المعافكان بذلك على الفكر النّ      

 .يّ غير العالمة في جسد التّ ة الإسلاميّ بروحه العربيّ  ةقليديّ المعتادة والتّ 

 د أركونمحمّ  " نجد مفكرنا ،راث والإسلامة لمجال التّ راسيّ د الأسماء الدّ ورغم تعدّ     

 ،عـلمجتمة وانيّ نساة للعلوم الإة الحديثج الغربيّ ـقافة المزدوجة بين إعجاب للمناه" ذو الثّ 

راث لتّ لة في ا، وبين دراسة متأصّ لت إليه من سمو في مجال البحث العلميّ وما توصّ 

دة المجمّ  قليدلتّ اار ا، باتت  أفكا عالميّ تي أنتجت فكرا إنسانيّ بجذوره الّ  الإسلاميّ  العربيّ 

 لمس تلكك نين هذا وذاغيرات، فبعصر تتلاحق فيه التّ  في ظلّ  الإسلاميّ  للفكر العربيّ 

فكان  ة،سيسيّ تأ ةحاق بالآخر بروح تأصيليّ جديد واللّ بة على التّ ة المنكّ الغيرة الأركونيّ 

 ريخيّ اتّ ر مسارها الوع الاشتغال على أصعب المواضيع عبر من هذا النّ على عاتق مفكّ 

قضه في نان تم لابدّ  امتدادا وانقطاعاويل والعتيق، وهو شائكة الاجتهاد باعتباره الطّ 

 اد أمام؟ وما هو تحليله لمفهوم الاجته " ذلك أركون ر لذلك، فكيف يرى "عصر مضطّ 

 عرضهبمجتهدا  " أركون " ؟ وهل يمكن اعتبار يةة والمادّ صراعات الحداثة الفكريّ 

 ؟  قدي للفكر الإسلاميّ لمشروعه النّ  الفكريّ 

 مفهوم الإسلام عند أركون: -أ
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ذ ، إ" أركون ة في مشروع "ئيسيّ ة والرّ الإشكالية المحوريّ  " إسلام تعتبر كلمة "     

مه سط مفهو" من الاشتغال على ب أركون ة دراسة أو مقالة أو كتاب كتبه "تخلو أيّ لا 

 الخاص والمنفرد للإسلام.

، وفق ومتعاليّ  مثاليّ  ل مفهوم الإسلام لدى المسلمين على أساس ثيولوجيّ لقد تشكّ      

جميع الأفكار  ة أنّ ة الإسلاميّ هنيّ اسخة في الذّ من الاعتقادات الرّ  " " دراسات "أركون

نبطة ثقة عن القرآن، مستّ تي اجمع عليها المسلمون منبّ الّ  ،والعقائد والمعارف والأحكام

نية لت السّ لف من عقائد شكّ جمع عليه السّ . إضافة إلى ما أ(1)" منه استنباطا محكما دقيقا

افعي في "، و"رسالة الشّ  " و"صحيحي مسلم والبخاري ريبتفسير الطّ  كـ"الإيمانية 

 "، وغيرهم. أصل الفقه

 ،ةين في عمومه هو جملة من الأحكام اليقينيّ الدّ  " أنّ  أركون وبذلك يرى "    

ها العلماء من ـتي راجعها وأخرجسة، والّ دّ ـدة في الكتب المقوالمناسك والمعارف المقيّ 

ليصبح  اريخيّ ، وكذا التّ حليليّ والتّ  قديّ دا عن البحث النّ ه بعيأجل الإفتاء بها، وذلك كلّ 

الإسلاميةّ لم المجتمعات  " " أنّ  "أركون دليحدّ قل لا على العقل، الاعتماد على النّ 

ه على ما أقرّ  تتكئ ها ظلت، لأنّ (2)"تتحرّك، ولم تتحوّل بناها منذ القرن الخاص الهجريّ 

 .رها المنسكيّ ترت وتيرتها، وفرُض تصوّ وأهل الكلام من مذاهب توا ،علماء الفقه

تي ة، والّ نيّ لسّ ة وايعيّ من تصارع بين القوى الشّ  اريخ الإسلاميّ ما أنتجه التّ  إنّ      

ها ها وثبتوجدأتي الّ  ،ةصورات الإيمانيّ ت لفترة طويلة تسيطر على جملة العقائد والتّ ظلّ 

 المسار المستقيم رؤساء المدارس من الأئمة المجتهدين، قد أصبح واقعا حقق

ا قد ة كنّ وجود تضامن أو عصبيّ "  ، وعليه يرى "أركونراث الإسلاميّ للتّ  الأرثودكسيّ 

تي لّ ة اسميّ لرّ قافة اوالثّ  راث الأرثودكسيّ والتّ  ،والكتابة ،ولةلمحناها سابقا بين الدّ 

 )سها ة في الماضي أن تفرض نفما استطاعت سلطة قويّ ه كلّ تدعمها، في الواقع إنّ 

 (. ، والعثمانيين الأوائلفاريينوالصّ لجوقيين، والفاطميين، لطة السّ كس

الضبط  ة، ويمارس سيطرةيمارس الهيمنة الاستعلائيّ  راث الأرثودكسيّ كان التّ      

بحرص على الاستقامة  يستمرونين على قوى الإبداع والابتكار، وكان علماء الدّ 

 ،كرارقليد، وزاد حال التّ إلى بؤرة التّ  راث الإسلاميّ . وعليه دخل التّ (1) ةالعقائديّ 

راث لة للتّ ة الممثّ يومنا على يد الحركات الإسلاميّ ى حتّ  ،واجترار المفاهيم والقيم نفسها

تي عانت منها ة الّ الاستعماريّ  إضافة إلى الرحلة ،كولاستيكيوالسّ  كراريوالتّ  ،الجامد

 تيالّ  ،ة العديدةالمحليّ  راثاتالتّ تجميد  قد زادت من " ،ةة الإسلاميّ ول العربيّ الدّ  جلّ 

 . (2)" ى حصول الاستقلالة حتّ للهويّ  مارست دورها بمثابة صمامات أمان
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اب ببغلق  وما آل إليه ،ة للفكر الإسلاميّ وانطلاقا من هذه الأوضاع المأساويّ      

ثة حدات فيه النحو عالم فرضّ  ،راتغيّ الإبداع والاجتهاد في زمن تسارعت فيه التّ 

ح ديد يطمج يّ ، لتعتمد نمط فكرلبي والإيجابيّ قافية نفسها بشكليها السّ ة والثّ كريّ الف

س " أن يدر أركون ق في دراسة الإنسان والمجتمع، كان على "لعرض مناهج تتعمّ 

 ؟ رالمعاصّ  ة للخطاب الإسلاميّ ؤية الأركونيّ ة، فما هي الرّ الأزمة بدقّ 

ين قد ارتبط بمصطلحين أساسيّ  ،الإسلامراث في أن مفهوم التّ  " أركون" يرى      

كولاستيكي وإعادة الإنتاج السّ  ،كرارقليد، وهذا الأخير يقصد به التّ هما: البدعة والتّ 

 ة، كـ"ة القانونيّ هوتيّ سون للمدارس اللاّ دها الفقهاء المؤسّ تي حدّ الّ  ،عاليمللمعايير والتّ 

ا فيما نة، أمّ السّ  " فيما يخصّ  نبلحابن  "، و" افعي"، "الشّ  أبو حنيفة "، " مالك بن أنس

"، وفيما يخص الخوارج فهناك  "، و"ابن بابويه جعفر الصادق يعة فنذكر "الشّ  يخصّ 

راث أو قليد هو الخضوع لسيادة التّ ". إذن فالتّ  جابر بن زيد الأزدي "، و" ابن أياض "

 . (3)تهمشروعيّ 

 وتكسير الجمود الفكريّ  ،م" قلب المفاهيم المحيطة بالإسلا أركون يحاول "     

ثة وتطبيق المناهج المستحدّ  ة،راسة العلميّ ، بإدماج مفهوم الإسلام إلى الدّ الأرثدوكسيّ 

ة ة المتعاليّ ؤية المثاليّ في علم الأديان، والمجتمع، والإنسان، وكذا الابتعاد عن الرّ 

لة الممثّ  ،لفةالمخت أساس أوجههالي دراسته على وم الإسلام، وبالتّ ـالمفروضة على مفه

" اعتادوا على ترجمة  ": أركون ين الأشمل. يقول "والفكر والدّ  ،والثقافة ،للحضارة

أي الخضوع لله أو حتى بمعنى الاستسلام،  ؛ة بمعنى الخضوعكلمة إسلام إلى الفرنسيّ 

و ما هوإنّ  ؛تسلما أمام اللهولكن هذا المعنى الأخير ليس صحيحا أبدا، فالمؤمن ليس مس

الله يرفع الإنسان إليه بواسطة الوحي، وهذه الرفعة  لأنّ  هفة الحب نحو الله...يشعر بل

ذي غمر المخلوق بأنعامه رقية تثير لدى الإنسان الاعتراف بالجميل تجاه الخالق الّ والتّ 

وعشق واعتراف بالجميل بين الخالق  ،ةوأفضاله، وبالتالي فهناك إذن علاقة خاصّ 

 .(1)" الأعظم والمخلوق

ل مجموعة من الإسلام بمفاهيمه المنتشرة عبر العالم يمثّ  " يرى أنّ  أركون فـ"     

للإسلام، وذلك حسب " أركون " ناتج  الأغاليط والأفكار البعيدة عن المفهوم الحقيقيّ 

ذي ينم عن تأخر يرثى له للاختصاص الّ  ،د للالتباساتساهل المفرط المولّ التّ  عن "

 . (2)ة.."سلاميّ راسات الإيمارس تحت اسم الدّ 

 ة استقطبت أبحاث ودراسات "وإشكاليّ  ،راسةوما دام الإسلام كموضوع للدّ     

ل مفهوما ه يمثّ "، ورغم ما يراه من صعوبة تحيط بدراسته للإسلام بحكم أنّ  أركون

لا يمكن اختراقه وتجاوزه بسهولة،  ،ساا ومقدّ متعاليّ  ل مكاناذي يحتّ ين، هذا الأخير الّ للدّ 
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 ،ة المنقولةظرة العالميّ ة في علم الأديان، والنّ رات المستجدّ غيّ اقع الملموس للتّ رغم الو

" باب  أركون يفتح به " اتعتبر اجتهاد مستوياتة ه يضع مفهوم الإسلام تحت عدّ فإنّ 

ة ه ظاهرة دينيّ بدراسة الإسلام على أساس أنّ  يّ ـر الإسلامـالاجتهاد، وقلب موازين الفك

لم اوالع اقد الفلسفيّ سيولوجي والنّ يدرسها الباحث السّ  ،نيّ مع معموجودة في مجتّ 

دراسته  ، باعتبار الإسلام موضوعا ثقافيا تتمّ يئالسّيمياغوي وواللّ  ،الأنثروبولوجيّ 

لة ات المشكّ لالات والبنيّ والدّ  ،والمعانيّ  ،موزة للرّ ة نقديّ ة تفكيكيّ وتاريخيّ  ،ةدراسة فكريّ 

ه لتأسيس تاريخ ينية، وذلك كلّ لوكات والمناسك الدّ ا السّ لجملة الأفكار والمعتقدات، وكذ

 . للفكر الإسلاميّ  منفتح وتطبيقيّ 

من أمام الثّ  ،ثمن القيام بذلك سيكون باهضا ح بأنّ " يصرّ  أركون " أنّ  إلاّ    

ي د قائلا:" إنّ ذي ينبغي دفعه للقيام بذلك، ويؤكّ الّ  والاجتماعيّ  يكلوجيّ والسّ  ،الإيديولوجيّ 

ا إمّ  ل بمشاكل الأمس واليوم.ر ويتأمّ ذي يفكّ الّ  ،لى إدخال نوع من البحث الحيّ أهدف إ

رة جل مواجهة الآثار المدمّ ا من أوالمبعثرة، وإمّ   المجتمعةمن أجل توحيد ساحة المعانيّ 

 .(1)" ةسميّ للإيديولوجيات الرّ 

 راث عند "أركون":_ مفهوم الت  ب

 ،لا يمكن أن نراه بنفس منظار معاصريه ،رنا" لدى مفك راثالتّ  ل مفهوم "تشكّ  إنّ    

يات ة أمام تحدّ هذا الأخير قد أصبح إشكاليّ  راث، رغم أنّ المهتمين الآخرين بمجال التّ 

اسع عشر لتوقظ درجة الوعي، تي تزايدت في القرن التّ الحداثة، هذه الحداثة الّ 

يجة على حد غيير، وكذا تحديده نتوضرورة خوض معترك الواقع المتسارع نحو التّ 

ما  ،اريخيّ الوجود التّ  مستويات فاوت الفاضح وعلى كلّ ":" لظاهرة التّ  أركون قول "

راسات مجال الي غمرت الدّ ، وبالتّ (2)" ةة والمجتمعات الغربيّ بين المجتمعات الإسلاميّ 

، كما (3)" ةها نظرة ديناميكيّ لتحل محلّ  ،راثكونية إلى التّ فانتفت نظرتنا السّ  راث "التّ 

 واختلاف الأفكار والمناهج. ،د المفاهيم" بتعدّ  أدونيس راها "ي

غوية برجوعهم إلى المعاجم اللّ  ،" تراث "فقد لاحظ المشتغلون عليه حداثة كلمة     

ود ـبمقص رآن الكريم إلاّ ـ" قديما، ولم ترد في الق تراث ة "ـتي لا تحمل معنى لكلمالّ 

د، ـ( بمعنى الورث للمال والمج ورث )ة( تحت مادتراث )فقد وجدت الكلمة مغاير "

جل لورثته، وهو مرادف أي ما خلفه الرّ  ؛راثميراث أو التّ  ة )ـقرى مشتّ ـوكلمة أخ

القرآن فقد  ا فيأمّ . (5)قليلا " إلاّ  تراث . فلم يستعمل العرب كلمة "(4)" للإرث والورث

 راث هو الميراث.بالتّ  ، وكان المقصود﴾ اراث أكلا لمّ وتأكلون التّ  ﴿جاءت سورة الفجر: 
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فهي معاصرة لما يرادف كلمة  ،" إن لم تكن حديثة المنشأ تراث إذن؛ فكلمة "     

راث " يضع مفهومه للتّ  الجابري ن، فـ"ن لشعب معيّ ما اشتمل عليه ماض معيّ قافة، أوالثّ 

 الحديث العربيّ  هضويّ د داخل الخطاب النّ راث كما يتحدّ قائلا:"... المقصود بالتّ 

غة، الأدب، الفن، الكلام، الفلسفة ريعة، واللّ العقيدة والشّ  :ةهو بصورة أساسيّ  لمعاصروا

  .(1)وذلك قبل عصر الانحطاط"ف...الخ، صوّ والتّ 

ما وصل الينا من الماضي داخل الحضارة  راث هو كلّ التّ  "حسن حنفي يرى أنّ ا أمّ 

 -ينسب إلى الماضي من صنائع ما راث وفق كلّ ب معنى التّ الي يترتّ ، وبالتّ (2)" ائدةالسّ 

 من.لت عبر الزّ ة تشكّ ة إنسانيّ فكريّ 

ما يحمله الماضي  كلّ  هو ضمّ  ،راث عن غيره" للتّ  أركون ز نظرة "ا ما يميّ أمّ      

، أو شعبي ويّ ـة، سواء أكان تراث مكتوب، أو شفخاصّ  يّ ـراث الإسلامل للتّ المشكّ 

راث التّ  سماه بـ"راث، وهذا ما ألان هذا التّ نين يمثّ بدون الانكباب على جانب أو فئة معيّ 

 به " دحدّ ذي الّ  )La Tradition Islamique Exhaustive( (*)ي"نالسّ ي أو الكلّ  الإسلاميّ 

 ،المفاهيم الأخرى به تجاوز كلّ  ، وقصدراث الإسلاميّ " مفهومه الخاص للتّ  أركون

 . حصريّ  راث داخل نمط تقليديّ دة لمفهوم التّ المقيّ 

راث حديد الخاص للتّ ل إلى هذا المستوى من التّ " قد توصّ  أركون ما كان "و    

ب لديه ما ترتّ  بعدإلاّ  ،" املةة الشّ نة الإسلاميّ السّ  "، أو ما ألحق به تسميةيالكلّ  الإسلاميّ 

، فقد راث الإسلاميّ للتّ  مفهوما مغايرا ومناقضا للمفهوم الحقيقيّ  مثلّامستويين آخرين 

، أو س والمثاليّ المقدّ  راث الإسلاميّ راث لمعنى التّ ثرة استخدام التّ " ك أركون وجد "

أسيس، إضافة إلى ما أنجز منذ لحظة التّ  راث الإسلاميّ التّ  ذي شمل كلّ المتعالي والّ 

 ةة مستجدّ كحداثة كلاسيكيّ  ة كإدخال الفكر اليونانيّ ة أو حياتيّ انقلابات فكريّ  عليه من "

ه أنّ  ، إلاّ (3)" ه إسلاميإلى تشكيل تراث موصوف بأنّ  " تي ترسخت شيئا فشيئا"، والّ 

ة أو ة، شيعيّ جماعة سنيّ  ر عنها من قبل كلّ ة المعبّ ريق المستقيم للأرثودكسيّ سائر في الطّ 

 ته.خوارج اعتقدوا بتعاليمه ومثاليّ 

راث بالمعنى له التّ ائد أيضا فمثّ راث السّ ا المستوى الآخر لمفهوم التّ أمّ      

تي والّ  ،ابقة على الإسلامقاليد السّ والتّ  ،العادات ذي يعني كلّ وهو الّ  "يّ الأنتولوج

 .(1)" ى بعد الإسلاماستمرت بشكل أو بآخر حتّ 

                                                

 1– فارح مسرحي، " المرجع الس ابق "، ص 26
 2 – فارح مسرحي، " المرجع نفسه "، ص 27.

* – الت راث الس ني بحيث لا يعني) بالس نة ( هنا المذهب الس  ني فقط؛ وإن  ما يعني ما كان من )الت راث الس رني، 

والش ريعي، والخررارجي  وكرل تفرعاتهررا العديرردة(، نقرلا عررن هرامش المترررجم هاشررم صرالح، " الفكررر الإسررلامي 

.17قراءة عملي ة "، ص  
 – محمد أركون، " الفكر الإسلامي  - قراءة علمي ة- "، ص 18-17.
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 – محمد أركون، " الفكر الإسلامي  - قراءة علمي ة- "، ص 18.
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لماذا هذا وراث، لمفهوم التّ   هذه التعّريفات" كلّ  أركون إذن؛ فمن أين أنشأ "     

 ز؟صنيف المميّ التّ 

لى دته إتي قاالّ  ،ةلأنتروبولوجيّ زعة ا" تلك النّ  أركون يمكن أن نلمس جليا مع "

 ث بنظرةراتّ باتجاه إعادة قراءة هذا ال راث الإسلاميّ فكير في دراسة مغايرة للتّ التّ 

سائل مفي  اريخية، وتبحثيرورة التّ ج تكشف عن خبايا السّ ـة، وفق مناهة علميّ حداثيّ 

 كر العربيّ هما الففي غمساللذّين ان قليدكرار والتّ حول، محاولة الابتعاد عن التّ غير والتّ التّ 

 .الإسلاميّ 

 دا منحتي ة به، والّ ة الخاصّ " بعض المفاهيم الإجرائيّ  أركون "وعليه؛ وضع     

  ة.ديّ نق ةبإستراتيجيّ  الإسلاميّ  العربيّ  خ دراسته في الفكر الإسلاميّ خلالها ورسّ 

 :(Le Pensé)_ مفهوم المفك ر فيه جـ

نة كان فيها ة معيّ " على فترة زمنيّ  أركون عنه" ا دلّ فكير فيه، وهو مأو الممكن التّ     

نة. وهذا ما ة معيّ ممكنين لأمّ  ولغويّ  مستوى عقليّ  ومقصورا وفق ،دوداـفكير محتّ ال

 ا عن نظام معرفيّ ب إمّ ذي ترتّ "؛ والّ  فكير فيهول في "المستحيل التّ ـخنا فورا للدّ رّ ـيج

ذي فرضته الّ  ظام الاجتماعيّ ة بالنّ ة الخاصّ كان سائدا، أو عن طراز تلك العقلانيّ 

ابع الهجريين، أي اني والرّ تي نوقشت بين القرنين الثّ يولوجية الكبرى، والّ المسائل التّ 

على حالها  -هذه المسائل -ها بقيت ":" أنّ  ونـأرك "امن والعاشر ميلاديين، إذ يقولالثّ 

سبة وسي  بالنّ الطّ  جعفروأبو  ،ابن بابويه نيين ثمّ تركها الأشعريّ بالنسبة للسّ كما 

 . (2)يعيين..."للشّ 

دة والمحدّ  ،فكير فيهتي اتسعت فيها مساحة المستحيل التّ ومن بين المسائل الّ      

ص مسألة تاريخ النّ  قائلا:" نقصد بأركون" منذ فترة الحكم الأمويّ  بداياتها عند "

قافية اريخية والثّ التّ روط الشّ  بوي، ثمّ له، تاريخ مجموعات الحديث النّ وتشكّ  القرآنيّ 

ابقة على سة السّ مسألة تحريف الكتابات المقدّ  مسألة الوحي، ثمّ  ريعة، ثمّ ل الشّ لتشكّ 

ينية إلى سلطة ة  الدّ مسألة الانتقال من الرمزانيّ  القرآن، مخلوق هو أم معاد خلقه، ثمّ 

تربية  مرأة، ثمّ حقوق ال ، ثمّ خص البشريّ مسألة مكانة الشّ  ، ثمّ ولة والقانون القضائيّ الدّ 

 ا خفيفا من قبل الفكرمسّ  إلاّ  ساؤلات لم تمسّ هذه المسائل العديدة والتّ  الأطفال،... وكلّ 

ص القرآني ذي اهتم بدراسة تاريخ النّ الّ  )الاستشراقيّ  أو البحث الأكاديميّ  ،القروسطي

بل الفكر ساؤلات تعتبر لاغية ولا معنى لها من قهذه المسائل والتّ  (، وكلّ  ونقد الحديث

 . (1)(" وذكسي )الأرثالإسلاميّ 

  ما يحق" كلّ  أركون ، فهو ما يقصد به "(L'impense)اللامّفكـر فيه ا مفهوم أمّ      

ر فيه، وما هو ا كان قد فكُّ شأنا ممّ  وأجلّ  احة أهمّ وهذه السّ  ،أن يفكر فيه للفكر الإسلاميّ 

                                                

 2 – محمد أركون،" الفكر الإسلامي نقد واجتهاد "، ص 19.
 1 - محمد أركون،" الفكر الإسلامي نقد واجتهاد "، ص 19



أو  ،ةينيّ ة الأسباب الدّ ـنتيج ،لمتعاقباريخ اير فيه عبر التّ ـفكتراكما للمستحيل التّ  إلاّ 

 أو غيرها. ةأو الاجتماعيّ  ،ةياسيّ السّ 

يعتمد عليها من خلال  ،ةة وفعاليّ قدية كقوّ " يضع إستراتيجيته النّ  أركون إذن؛ فـ"     

ة تعمل على إعادة قراءة هذا نطلاقة منهجيّ لاث، لاة الثّ رته لهذه المفاهيم الإجرائيّ بلوّ 

رة قرنا الماضية، وعلى حسب تي تراكمت طيلة الأربعة عشالقيود الّ  كلّ راث، وكسر التّ 

ر بكل ما لم يفُكّ  -رأو كان يفُكّ  –ر اليوم د أركون يفكّ محمّ  فإنّ  " " هاشم صالح "تعبير

ر فيه أيضا ما فكّ  من، وبكلّ طيلة أربعة عشر قرنا من الزّ  الإسلاميّ  فيه الفكر العربيّ 

ة كعملية فلسفيّ  ،أويله يفتح مجال الاجتهاد والتّ ، وكأنّ (2)" خلالكي يدرسه وينقده من الدّ 

الي إعادة رة، وبالتّ ة المعاصّ ة والاجتماعيّ ا تستخدمه العلوم الإنسانيّ تها ممّ مد قوّ ة تستّ نقديّ 

 دها "تي يحدّ ، والّ الإسلاميّ  للخطاب العربيّ  قدم الفكريّ ما يعرقل التّ  ظر في كلّ النّ 

 منافسة." بثلاث خطابات  أركون

والمنتشر  ،سيياجييش السّ ة التّ ذي يراه مسيطرا بقوّ : والّ أ_ الخطاب الإسلاميّ الحالي

رة ـفك لالخ، من الإسلاميّ  للفكر العربيّ  ل الباطنيّ ـسسيولوجيا وسيكولوجيا ضمن العق

يث حدتّ مس، أو إعادة نظر غير واعية لمجريات ال راث المتعالي البعيد عن كلّ التّ 

 حول.والتّ 

 راثلتّ ل ليّ ذي يزيد من ترسيخ المفهوم المتعا: والّ الخطاب الإسلاميّ الكلاسيكيّ  ب_

وضعا  نذايعة اللّ ن أو الشّ نيوية كما يفعل السّ ة موثوقة، أو نصّ يّ ضمن مجموعات نصّ 

 .كسيّ رثودبذلك الفكر الأ شكيك فيها، ليمثلاخطوطا حمراء لا يمكن اختراقها أو التّ 

نقد يس بأسشكيل والتّ ذي اعتمد على دراسة مراحل التّ والّ  ج_ الخطاب الاستشراقيّ:

 يّ لعرباسع عشر، وهذا ما لم يعط للفكر اخاص بالقرن التّ  لوجي وتاريخ وضعيّ وليف

بقى ف، يّ مه وتواصله الحضارطيلة حقبة طويلة نفسا جديدا يستمد فيه تقدّ  الإسلاميّ 

"  ونأرك د "ؤكّ ية، إذ ة فكريّ ريخيّ مفكر فيه بأغلال تالاّ فكير فيه والأسير المستحيل التّ 

ن قبل ملة المجهو لاثةي أهدف من وراء بلورة هذه المفهومات الثّ على ذلك قائلا:" إنّ 

 ما: هواء إلى هدفين لا ينفصمان ـعلى س يّ ـوالعلم الاستشراق ،الفكر الإسلاميّ 

ة يّ ديولوجيلإقافية واوالثّ  ،ةهانات المعرفيّ تاريخ الفكر عن طريق إضاءة الرّ  _ إعفاء

 ة العديدة.يارات الفكريّ واترات الموجودة بين التّ للتّ 

تي كان المعاصر، وذلك بتركيز الانتباه على المشاكل الّ  تنشيط الفكر الإسلاميّ _     

طها، والآفاق تي خطّ دود الّ ـتي أقامها، والح( الّ  التابوات مات )رّ ـقد استبعدها، والمح

اسم ما كان قد فرضه بذلك حصل  طلع، وكلّ أو منع هذا التّ طلع إليها ف عن التّ ـتي توقالّ 

 (1).ه الحقيقة الوحيدةا بصفة أنّ تدريجيّ 

  _ الخطاب الد يني  والحداثـة:د
                                                

 2– فارح مسرحي، " المرجع الس  ابق "، ص 19.

 –ينظر،  محمد أركون، " الفكر الإسلامي  – قراءة علمي ة "، ص 253.
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بين غرب منتج لفكر  ،ابق درجة الاصطدام الحضاريّ لقد رأينا في الفصل السّ      

ط في  يزال يتخبّ لا إسلاميّ  عموما، وبين فكر عربيّ  عصف بالفكر الإنسانيّ  حداثيّ 

ا أنتج في أواخر القرن ة جارفة، ممّ يّ ة ومادّ حداثة ثقافيّ  أفكاره المسيطرة في ظلّ 

ة، يبراليّ ة، واللّ ة، وكذا القوميّ ة والإصلاحيّ لفيّ جملة من الخطابات السّ  الماضيّ 

ة روج من الأزمة العربيّ ـدة اجتهادات للخلت لمفاهيمها المتعدّ تي شكّ ة... الّ يّ ـوالاشتراك

قدي خصوصا. ة والفكر النّ سة للعقلانيّ ة، بتعقيداتها المكرّ ة أمام الحداثة العالميّ الإسلاميّ 

 أركون فها "الحداثة كما عرّ  لأنّ  ،أويلرين ضرورة الاجتهاد والتّ على المفكّ  هذا ما ألحّ 

ج ـهالمنا وح أمام كلّ ها موقف للرّ ة، إنّ ـلة المعرفـوح أمام مشكها موقف للرّ " قائلا:" إنّ 

 . (1)" ل إلى معرفة ملموسة للواقعوصّ تي يستخدمها العقل للتّ الّ 

ذي يقول عنها:" الحداثة " الّ  الجابري ر آخر كـ"وإذا رجعنا لتعريفها بمفهوم مفكّ      

محدودة بحدود الاريخية المشروطة بظروفها، وواهر التّ الظّ  وهي كلّ ، تاريخيةخاصرة 

طور، فهي تختلف إذن من مكان لآخر، من التّ  رورة على خطّ ها الضّ ـة ترسمزمنيّ 

 يني أو )راث الدّ نا إلى الاجتهاد في مسائل التّ رّ ـهذا ما يج .(2)لأخرى.."ة تجربة تاريخيّ 

 -دـق" النّ  ونـأرك ر "، لهذا يعتبِ الإسلاميّ  دة للفكر العربيّ يّ تي أصبحت مق( الّ *السّني

ة معه في ذات ـوقطيع ،ممثليه يرىا ابق كمامتدادا للاجتهاد السّ  " - كإنتاج حداثيّ 

، ينيّ راث الدّ واستيعاب التّ  ،الأدوات والمناهج لدراسة ، فكان علينا حشد كلّ (3)" الوقت

ل لها، إذ الحداثة والممثّ  لخطةل الإسلام هو المنتج الأوّ  ومقاربة الإسلام للحداثة رغم أنّ 

الانفجار والانطلاق.. و ،تعني الحركة ها "" تعريفه للحداثة بأنّ  أركون "يواصل

را را، بل وتغيّ ل تغيّ كان يمثّ  ولحظة انبثاق الخطاب القرآنيّ  ،بيفالإسلام في زمن النّ 

 .(4)" جذريا بالقياس إلى ما قبله

 حاول من خلالها " ،قةة معمّ بت وضع إستراتيجيّ صعوبة طرح الموضوع تطلّ  نّ إ     

عبر امتدادات  ،هاد الكلاسيكيّ جه إلى مواصلة الاجتيتّ  ،" رسم خطوط مشروع أركون

قد المنفتح على النّ  ذي يعني به "قد الّ ، هذا النّ وانقطاعات نحو نقد شامل للعقل الإسلاميّ 

ل، أو الأسطورة، أو مع وخصوصا مفهوم المتخيّ والمجتّ  ،آخر مكتسبات علوم الإنسان

 ،معات وحياتناجتّ خمة، فهذه الأشياء تلعب دورا في تاريخ المالضّ السّسيولوجيةّ الحقائق 

  .(1)" ةذي تلعبه الحقيقة الحقيقيّ ور الّ أكبر من ذلك الدّ 

                                                

 .45"، ص  الاجتهاد الى نقد العقل الاسلامي  محمد أركون، " من  – 1

 –محمد عابد الجابري، " تكوين العقل العربي  "،  ص 68.
2 

، الش امل لجميع المذاهب من نة ال  _ الت راث الس ني: اسم الس  * ذي أطلقه أركون على الت راث العربي  الإسلامي 

.سنة، وخوارج وشيعة دون استثناء  
– محمد أركون، " من الاجتهاد الى نقد العقل الاسلامي  "، ص 5.

3 
 4– محمد أركون، " الإسلام والحداثة "، مجلة مواقف، العدد 59، 1989، ص 43.
 1– فارح مسرحي، " المرجع الس ابق "، ص 5.



لبحث اة ـل قمّ يمثّ  ،من منبر غربيّ  ريّ ـ" في مشروعه الفك ونـأرك ينطلق "     

 كلود " يد لت إليهاريخ، وآخر ما توصّ لديه في دراسات الأنثروبولوجيا والتّ  يّ ـالعلم

 " "، جورج دوبي "، " جورج بالاندييه "، " ان"، "غان بيبر فيرت ليفي ستراوس

مت اهتّ  دراسات فيها...الخ، إذ يرى " سيربورديو "، " جاك لوفوف "، " روبير مانرو

يين لكلاسيكاين رإليه من قبل المفكّ  ة وخيالاتهم، وما لم يتوصّلهنياس الذّ رات النّ بتصوّ 

ما لّ ه كوتجرّ  ،رنامفكّ فكانت أفكارهم تلهم  -سيين الإستشراقيينارالدّ  –خصوصا 

 -جي يولولتّ اوم قليد والمفه، وابتعدت عن التّ فكير الميتافيزيقيّ تجاوزت أفكارهم ذلك التّ 

 كولاستيكي المسيطر.السّ 

ذي الّ  ،" ميلتون روكيش " ذي الأصل البولونيّ  ر الأمريكيّ فنجد دراسات المفكّ      

وإعجابه بآخر ما اشتغل  -ولها لاحقاتي سنتناالّ  -وغمائية ة الدّ أخذ عنه مفهوم العقليّ 

جهة نحو نقد ل له في دراسته المتّ افع والمرجع الأوّ الدّ  " أنّ  ح "أركونعليه. كما ويصرّ 

ذي صدر عنه مصدرا ضخما " الّ  هو المستشرق "جوزيف فان إيست ،العقل الإسلاميّ 

ئلا:" " أفكارا أضاءت مشروعه قا أركون "، حيث رأى فيه1997و 1991كان بين سنة 

ر بثمن، فهو يربط بين تاريخ ة لا تقدّ ة ومعرفيّ ة دروس منهجيّ ي أستنتج منه عدّ إنّ 

ة قافيّ ة والثّ ياسيّ ياقات السّ ة، والسّ ( وبين الفئات الاجتماعيّ  أو تاريخ علم الكلام )هوتاللاّ 

ة الأولى، فهو يقطع تي كانت سائدة آنذاك في القرون الهجريّ رة، والّ عة والمتغيّ المتنوّ 

 الة منهجيّ كما ويقطع الصّ ، ة المضجرة لتاريخ الأفكار المثاليّ جريديّ المقولات التّ 

بخلاف  ة،حدث عن الفرق الإسلاميّ " في التّ  هنري لاورست ا مع طريقة "ومعرفيّ 

 .(2)" اريخيّ ة علم الاجتماع التّ ل مرة منهجيّ ذي اعتمد لأوّ " الّ  "جوزيف فان إيس

تحاول  ،ةـة تطبيقيّ ريّ ـا كبيرا اضطره لخوض دراسات نظفعادفكان أمام مفكّـرنا      

ح ـ، وتفتقاشل النّ ـة بصفتها حقائق لا تقبـيقة والموروثرات الضّ وّ ـصريرنا من التّ ـتح

فة مختل " كانت أركون دعائم " أنّ  راث، إلاّ ر جديد عن الإسلام والتّ المجال لتصوّ 

ى ما استقإنّ ورة، ـة والمعاصـالحديث ةته مقتصرة على العمليّ ن مرجعيّ ـعة، فلم تكومتنوّ 

 ،البحثوحص فبطريقته في التّ  الإسلاميّ  ربيّ ـراث العائرة من التّ اره الثّ ـوشبّع أفك

 احيةلنّ اب من ة بما فيها الأدقافية العربيّ المنتجات الثّ  فهم كلّ  لت في "تي تمثّ والّ 

، " اطة بهلإحتنفيذه وا ذي أحاولة، هو الّ ة، والفلسفيّ لوجيّ وة، والأنثروبسيولوجيّ السّ 

حو نر قدما يلسّ اقليد وتدفع إلى تبتعد عن التّ  ،دعوة إلى قراءة جديدة لتراثنا فكانت هذه

  من اعتراك ماضيه قبل حاضره.واقع لابدّ 

وفكريا بمن  ،اديد عاطفيّ ح بإعجابه الشّ يصرّ  " الفكريّ  أركون مسار " أنّ  إلاّ      

وحيدي وهو التّ  مها سنة...تي قدّ كتوراه الّ الة الدّ لت في رسص له دراسة شاملة تمثّ خصّ 

ر يؤثّ لا ه "، حيث قال بشأنه:" إنّ  عليه الإنسان لَ كِ شْ صاحب القول المشهور " الإنسان أُ 

 ، أور على مساري الفكريّ يؤثّ  ر واحده لا يوجد مفكّ ر بعينه، بمعنى أنّ مفكّ  أي   علي
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"،  شهنيت ر "ـ"، والبعض الآخ ، فبعضهم سيطر عليه "مركسيوجهني ويسيطر عليّ 

ر ا أنا فلم أتأثّ أمّ "... " أو "كانط لـهيج ر "ـوالبعض الآخ"،  فرويد ر "ـوالبعض الآخ

والأسى  ،عفوه بنوع من الضّ ـر نحـدا أشعـشخصا واح م إلاّ ـهبالأشخاص إذن، اللّ 

ر من الناحية ـشعأ وحيديّ نوات، أبو حيان التّ رُ السّ ـتي لم ينل منها مالّ  ،ة الصافيةوالمودّ 

ة والقربى مع أبي ة بالكثير من أواصر المودّ خصيّ ة والشّ ة، من الناحية العاطفيّ فسيّ النّ 

هذا  ه، أحبّ ي أحبّ وحي، أخي في الفكر، إنّ وأم هو أخي الرّ هو أخي التّ  ،وحيديّ حيان التّ 

رى ح، أو بالأر عليّ ه إذا ما سألتني عن شخص أثّ أنّ  تجدهكذا  ه كشخصه،الإنسان، أحبّ 

وحيدي يمكنهم ي أقول لك التّ فإنّ  ،تهطابق مع شخصيّ وافق معه والتّ عن شخص أشعر بالتّ 

  (1)..."!أن يحرقوني معه، فلا أعترض

 راقهاإش الإسلاميّ  اريخ العربيّ ة استقت من التّ وحسب هذا نلمس روحا عربيّ      

ا مرهأض ،ذورلة في جلتدعمه بدراسات تحاول كشف أنماط الحداثة المتأصّ  ،الفكريّ 

ابن  "ول كتوراه حدهور والمنسي، فهذا ما حاول تبيانه من خلال رسالة الدّ تراب التّ 

قة باالسّ  ةنسيّ زعة الإوالنّ  ،ة"، أين أبرز مواطن الحداثة الفكريّ ي وحيدالتّ  " و" مسكويه

 المنتسبة إليها. ةالغربيّ لعصورها 

لت فيه تأصّ  ،عريق ن فكر عربيّ المزدوج بي والأدواتيّ  الحشد الفكريّ ي إذن؛ ف     

 اريخ _ه مطمور بين طيات التّ أنّ  إلاّ  وعيا حداثيا زادت الإسلام تفتحا_ عقول أنتجت

ة ة من دراسات أنثروبولوجيّ عت بها العلوم الإنسانيّ تشبّ  ،ةوبين أدوات ومناهج غربيّ 

الإسلام اث ور" للتّ  أركون "رة نحاول أن نرصد تصوّ ة تاريخيّ لات فلسفيّ رة، وتأمّ متطوّ 

 ى اليوم متعاليةتي بقيت حتّ رات الّ صوّ عن القيم والتّ  "في ظل نظرة معاصرة تبتعد

(Transcendantales)،  ّوذلك نا نأمل في المقابل أن نعيد تنشيط الفكر الإسلاميّ ولكن ،

  .(1)" ةبأن نغرسه في أرض أكثر صلابة للمعرفة الإيجابيّ 

 ي ة:أركون ونقد الإسلاميات الكلاسيك -هـ

ة من صوص الإسلاميّ " مع الحقيقة وتخليص النّ  أركون تي خاضها "من المعارك الّ      

" من أجل ها حول الفكر الاستشراقيّ تي خصّ مور، نجد دراساته الّ وثبة الانغلاق والضّ 

 .(2)" راث الإسلاميّ يطرة والأدلجة عن التّ أشكال السّ  كلّ نزع 

محل مصطلح  "هو مصطلح حلّ  (Islamologie)الإسلاميات أو الإسلامولوجيا      

مصطلح الاستشراق  حيث أنّ ة، الاستشراق منذ فترة حديثة العهد في البيئات العلميّ 

ة من ة نظرا لارتباطه بالفترة الاستعماريّ ة والجداليّ لالات الإيديولوجيّ أصبح مثقلا بالدّ 

. (3)" جهة أخرى ذي تعرض له من قبل المسلمين والعرب منديد الّ جهة، والهجوم الشّ 
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ول ـح ها خطاب غربيّ ة في أنّ ـلة المتمثّ " تعريفه للإسلاميات الكلاسيكيّ  أركون ويفتح "

في  ة في دراسة الإسلام، هوذي يهدف إلى العقلانيّ ول:" أي الخطاب الّ ـالإسلام، إذ يق

 .(4)" بالإسلام -همفيما يخصّ  -ون بالحديث م، يكتفي المسلالواقع من اختراع غربيّ 

لاختصاص ذلك العلم أو ا ،لقد كان الاستشراق أو الإسلاميات بالمفهوم الحديث     

تي الّ  برىصوص الكذي يدرس الإسلام من قبل غربيين، من خلال كتابات الفقهاء والنّ الّ 

 قد خصّ ، وة للمسلمينتحقيقها، وذلك يعود لاهتمام الغرب باكتشاف الحياة الفرديّ  تمّ 

ى، من لوسطاة منذ القرون ة الإسلاميّ اتهم بالأعمال العربيّ العلماء الغربيون اهتمام

إلى  " ابن خلدون "، و" ابن رشد "، و" ابن سينا رجمة على كتب "خلال حملات التّ 

ة منذ ميّ والإسلا ةبيّ البلاد العر خاضذي ه ومع موجة الاستعمار الّ أنّ  تينية، إلاّ غة اللاّ اللّ 

ة ماريّ راسات لأغراض استعدام على هذه الدّ كثرُ الإق ،اسع عشر ميلاديالقرن التّ 

 ةيّ ـجدة على بناء إستراتيـمن المعارف المساع عددة تهدف إلى جمع أكبر توسيعيّ 

 عوب، وكذا الأراضي المستعمرة.ة ضاربة في عمق الشّ استعماريّ 

الاستشراق كان قد ساهم بشكل واسع في إعادة تنشيط  لا يمكن إنكار أنّ  "هأنّ  إلاّ      

مون كبار من أمثال دوسلان، دوغوج، ...إذ كان هناك معلّ الإسلاميّ  ر العربيّ الفك

سنوك هرغرونج، تولدكه ، بروكلمان، ماسينيون، مارسية،...الخ قد سحبوا نصوصا  

ة، وإما منظورا إليها سلبيا من قبل ا متجاهلَ إمّ  ،ة كبرى من نسيان طويلذات أهميّ 

 .(1)."الإسلاميّ  الجمهور العربيّ 

عد بُ  ا ذاربيغ اتي تعتبر إنتاجالّ  ،ة" مفهومه للإسلاميات الكلاسيكيّ  أركون "يضع     

معرفة ات وتطمح إلى معلوم ،ة بدراساتة والإسلاميّ قد خاض البلاد العربيّ  ،استعماري

(  قالالم فصل صوص كـ)ه لا يذكر فضلها في تحقيق أعظم النّ أنّ  أكثر بحضاراتها، إلاّ 

نكر على " ي ونـأرك " ن، كما أنّ ـلم يعتن به أحد من المسلميذي " الّ  ابن رشد لـ"

بالين م يرغ ،على المستشرقيندة ـة الحاقة والإلغائيّ ـلبيرة السّ ـظالمسلمين تلك النّ 

لمين المسوللعرب  للنصّوص، ومنحوا بهاتي خاضوها في تحقيقهم الّ  ،ةبأعمالهم العلميّ 

 اريخ.تلاحق عليها التّ مدسوسة ي ،نظرة أوسع على منتجاتهم الباقية

ة على ات الكلاسيكيّ أو الإسلاميّ  ،" للفكر الاستشراقيّ  أركون "فقد جاءت دراسات     

ة من المهاجمة دناه في البلدان الإسلاميّ ب ما تعوّ بقوله:" ينبغي تجنّ  أساس نقد تجاوزيّ 

ة... سلاميّ وث الإـوا إليه من نتائج في البحـفض الجازم لما انتهوالرّ  ،على المستشرقين

. فهو يعيب (2)" ني أوافق هؤلاء العلماء في جميع مواقفهم ومناهجهمعني بذلك أنّ ولا أ

م الحك بواة ليتجنّ صوص إلى لغات أجنبيّ على أعمالهم ودراساتهم اقتصارها على نقل النّ 
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ص المدروس، والمنهج على النّ  أجنبيّ  يّ ـارس الاستشراقالدّ  من منطلق أنّ  ،عسفيّ التّ 

ة خالية ة نقديّ تفحصيّ  ،يستخرج به المعلومات والمعارف دون دراسة دقيقة ع تقليديّ المتبّ 

ى إلى إهمال نسبي ا أدّ المعاش المفترض بدراسته، ممّ  سيولوجيّ ومن واقعها السّ 

 " في: أركون لجوانب كثيرة، يراها "

تابة كها تي ليس لعوب الّ خصوصا عند الشّ  ،فهي للإسلامعبير الشّ الممارسة أو التّ _ 

 عبية.والأفارقة والجماهير الشّ  ،كالبربر

حكم بابة، ذي يستطيعون الكتى عند الّ حتّ  ،إهمال المعاش غير المكتوب وغير المقال_ 

 ة.يّ اريخلتّ ات اة على المواطنين، وهيمنة الحزبي الواحد، والمنعطفيطرة الإيديولوجيّ السّ 

لإسلام فق واي الاهتمام بما يتواأ ؛قة بالإسلامفات والكتابات المتعلّ إهمال المؤلّ _ 

 ه.لطات والموجّ المسيطر من قبل السّ  الأرثوذكسيّ 

 يني، مثل الميتولوجيات )لة للحقل الدّ غوية المشكّ يميائية غير اللّ إهمال الأنظمة السّ _ 

ة بالحدود ليهتم عالم الإسلاميات الكلاسيكيّ  مكان "(، والموسيقى، وتنظيم الزّ  عائرالشّ 

 .(1)" (، فلسفة، قانون تيولوجيا ) فكر المركزيّ ة للالمنطقيّ 

وعدم تتبع  ،ةيّ راسة الاستشراقإهمال هذه الجوانب من قبل الدّ  " أنّ  أركون "يرى     

 رةـى إلى إعطاء نظأدّ  ،وع المدروسـدقيق يستدعي معرفة أشمل بالموض منهج علميّ 

معظم  اجع إلى أنّ ذلك ر ، "الإسلاميّ  ، ومظلمة على الفكر العربيّ غربية خاطئة

خلو  ، كما أنّ (2)" ةة المركزيّ اريخانية والعرقيّ ؤيا التّ ممارسيها بقوا متضامنين مع الرّ 

رغم محاولات تطبيق مناهج العلوم  ؛ةة من المناهج العلميّ يّ راسات الاستشراقالدّ 

 الفكر العربيّ  القرن العشرين، ظلّ  في فترة الخمسينياتة والاجتماعيّ  ،ةالإنسانيّ 

ة المصير ات الكلاسيكيّ بعيدا عن دراسته دراسة دقيقة، فقد تجاهلت الإسلاميّ  لإسلاميّ وا

راسة الإيجابية للإسلام بإعطاء نظرة م الحداثة في الغرب، واكتفت بالدّ اريخي وتقدّ التّ 

أو فاعل المتبادل، خمة للتّ المشكلة الضّ  " " أركون ة لتاريخ الأفكار، فيراها "مثاليّ 

المستويات الأخرى للوجود  ة، وبين كلّ ما بين الإسلام كظاهرة دينيّ  ادلالمتب حكمالتّ 

بطريقة  ى الآن إلاّ ( لم تدرس حتّ ة...اقتصاد، سياسة، علاقات اجتماعيّ  )الإنسانيّ 

 .(3)" ة وسريعةاستثنائيّ 

ة المحيطة به، وكذا ة والأطر الإيديولوجيّ ات الكلاسيكيّ وعليه؛ فدارسي الإسلاميّ      

ياج زاد من توثيق إغلاق السّ  ،للمستشرق كمستعمر فقطافضة ة الرّ لبيّ ة السّ العربيّ  ظرةالنّ 

فكير فيه ر فيه، والمستحيل التّ مفكّ وإدخاله في ساحة اللاّ  ،وغمائي للفكر الإسلاميّ الدّ 

ذي رج أو البديل الّ ـواء. إذن فما هو المخالدارسين العرب والغرب على السّ  أمام كلّ 
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 ،ته الهادفة إلى إعادة تنشيط الفكر الإسلاميّ يبني عليه إستراتيجيّ " و ونـأرك "يراه

 ؟ لتأسيس تاريخ منفتح وتطبيقيّ 

 الإسلامي ات الت طبيقي ة: -و

ليه إلت وصّ ة تحت دراسة ما تات الكلاسيكيّ " بديلا للإسلاميّ  د أركونمحمّ  "يضع     

 ،جيّ يديولوالإ قد المحضة النّ تي أعلنت انتهاء مرحلة الّ والاجتماعيّ  ،ةالعلوم الإنسانيّ 

يار للتّ  طرفات الخطيرةواستعمال التّ  ،والبحث الاستشراقيّ  ،نقيبالتّ  ه ضدّ الموجّ 

دة ل إعا"، ومن أج للغرب " يه العرب بالغزو الفكريّ لما يسمّ  ،المعارض بشكل مستمر

ه يسمّ ي" هذا بما  يتجاوز "أركون ،ةة نقديّ قراءة عمليّ  راث الإسلاميّ قراءة التّ 

 يّ المنهج أملوالتّ  ، والاختصاصقةيطمح إلى الدّ  ،طبيقية لمشروع بديلات التّ بالإسلاميّ 

 .في البحث العلميّ 

زلزلة والم ،ائرةطبيقية من جملة الأعمال الثّ ات التّ " الإسلاميّ  أركون لقد استوحى "     

عة لها مراجتي شملت دراسات الأنتروبولوجيا، والة، والّ ات الكلاسيكيّ لفكر الإسلاميّ 

 ". روجيه باستيدا "، وخصوصا "اوسكلود ليفي ستر على يد "

غم من بالرّ  ،ى الآنتي لم تنجز أبدا حتّ راسة الّ جل الدّ ":" من أ أركون يقول "     

طاقاته  " كلّ  أركون "، يضع(1)" ر ضمن الفكر الإسلاميّ مفكّ تها وهي دراسة اللاّ أهميّ 

 ،راثتي اكتفت بوصف التّ الّ  ،ومـروج بالعلـالخ ة في مشروعه، إذ يريد بذلكالفكريّ 

تتغلغل  ،ةة ومصداقيّ وانبه الإيجابية إلى دراسات أكثر علميّ ـر مآثره وجـوذك ،وسرده

ا ماضيا أو مّ ة والمعاشة فعلا، إلبيّ في عمق الموضوع المدروس وتلاحق جوانبه السّ 

ليفي  " و" باستيد روجيه د على يد "في علم الأنتروبولوجيا المتجدّ  يجد راـحاض

ة وسبيله لبناء مشروعه المراد به دراسة الإسلام كظاهرة سسيولوجيّ  ،" غايته ستروش

واهر الأخرى من فيزياء أو كيمياء، أو الظّ  ة يمكن دراستها كأيّ معاشة، وكظاهرة دينيّ 

 بيولوجيا. 

دة ة متعدّ لميّ ممارسة ع ه "ل في أنّ طبيقية لديه تمثّ ات التّ وعليه فمفهوم الإسلاميّ      

صا ات أن يكون مختّ ه ينبغي على عالم الإسلاميّ وهذا يعني أنّ الاختصاصات، 

(  أو نختزله صه )ة لا يمكن أن نقلّ الإسلام كظاهرة دينيّ  فإنّ بالألسنياّت بشكل كامل، 

: العامل متنفصة عوامل لا ف من عدّ دة، فهو جسد مؤلّ إلى مجرد نظام من الأفكار المجرّ 

(، والعامل  ةر المجتمعات الإسلاميّ تطوّ  اريخي)(، العامل التّ  البسيكلوجي فساني)النّ 

 فكر فن، أدب و قافي)(، والعامل الثّ  مجتمع اريخي لكلّ نظام العمل التّ  سيولوجي)والسّ 

 ؟ طبيقيةات التّ ة الإسلاميّ فما هي مهمّ . (1)("
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هو  ،اتهائي للإسلاميّ النّ في الهدف  طبيقية "ات التّ ة الإسلاميّ " مهمّ  أركون "ديحدّ      

، فإذا كانت الغاية في تخليص (2)" دمحدّ  روف الملائمة لممارسة فكر إسلاميّ خلق الظّ 

 ات البالية، والفكرة والميثولوجيّ وائب الإيديولوجيّ الشّ  من كلّ  ر الإسلاميّ ـالفك

ن على ا مغلقا، فقد كادته الأرثوذكسيات، وأحيط به سياجا دوغمائيّ ذي حدّ الّ  روسطيالق

ة ـوموج ،ة المستقلة حديثاـّ ر المجتمعات الإسلاميوأمام تغيّ  ،طبيقية اليومات التّ الإسلاميّ 

د أن تحدّ  إلاّ  ،ةة والإسلاميّ اعقة على المجتمعات العربيّ تي نزلت كالصّ ة الّ الحداثة الغربيّ 

 ح "، إذ يصرّ ع الإسلاميّ ـيكمن في معالجتها للمشاكل الحديثة للمجتم اجديد اهدف

ز ة تتميّ والإسلاميّ  ،ةة للبلدان العربيّ ـاهنالحالة الرّ  ه يبدو لنا أنّ " قائلا:" فإنّ  ونـأرك

ة ه المطالبة بالأصالة العربيّ ـج ما بين موقف ماضوي، همّ ـممثل أو الدّ بنقص في التّ 

 ( ةياسة الاقتصاديّ ة + السّ الحضارة الماديّ  )ةالانفتاح على الحداثة الماديّ  ثمّ  ،ةالإسلاميّ 

 (3)." المرافقة لها

ت لي توصّ تالّ  ،ة الحديثةالأدوات المنهجيّ  طبيقية أن تحشد كلّ ات التّ فعلى الإسلاميّ     

ذه جيدا ه لأمّ والمجتمع من أجل أن تت ،ارسة للإنسانة الدّ إليها آخر الإبداعات العلميّ 

وجي، يولوساريخي، والسّ فحص التّ التّ  راسة فيما يخصّ اهنة، وتدقق الدّ الحالات الرّ 

 .(، والفلسفيّ  غوياللّ  ) ، والألسنيّ والأنثروبولوجيّ 

 

 

 أركون والحقيقة: -ز

على هيئة  ،ةمحاولات جادّ  راث الإسلاميّ ة للتّ راسات الأركونيّ لقد استهدفت الدّ     

ة والجامدة قليديّ الأفكار التّ  ، كلّ برنامج عمل يرسم الخطوط العريضة لمشروع فكريّ 

 خصوصا والعربيّ  قدمي للفكر الإسلاميّ ويلة على المسار التّ تي سيطرت لقرون طالّ 

، فكير فيهمفكر فيه والمستحيل التّ عموما، وهذه الأفكار قد زادت من توسيع ساحات اللاّ 

" سواء  أركون "ة على استخدامة الإبستيميّ رفيّ ـرق والأنظمة  المعـالف لتستغل كلّ 

تواترت فيها  ،ةحقبة إسلاميّ  فقهاء وعلماء كلّ يد ة على ة، أو الفلسفيّ اريخية، أو العلميّ التّ 

 "د ، إذ يؤكّ نزاع فكريّ  رة لكلّ لطوية المدمّ ة، والأطماع السّ ركيبات الإيديولوجيّ التّ 

أسمالي والرّ  ،عائريّ قس الشّ والطّ  ،والميثولوجيا ،الأسطورة " قائلا:" إنّ  أركون

وإنتاج المعنى،  ،والمعنى المجاز ،ةلالللدّ  ةوالبنى الأوليّ  ،لغويةوالعلامة الّ  ،مزيالرّ 

 ،والمخيال الاجتماعيّ  ،وعيوالوعي واللاّ  ،اريخيوالتّ  رد القصصيّ وفن السّ 

 ،رتهال مصطلحات تعاد بلوّ ذلك يمثّ  كلّ إيمان...ونظام الإيمان واللاّ  ،صوروالتّ 

  . (1)" المعاصر ف من خلال البحث العلميّ وتجديدها دون توقّ 

                                                

 2 – " المرجع نفسه "، ص 58.

 3–" المرجع نفسه "، ص 59/58.

– محمد أركون،" تاريخي ة الفكر العربي الإسلامي  "، ص 23.
1 



ة من لحّ ضرورة لا تزال م ،ملص من هذه المصطلحاتلخروج والتّ أزمة ا أنّ  إلاّ      

فهوم ميك بتفك إلاّ  ،، ولا يمكن ذلك فعلياجل إعادة تنشيط وتجديد الفكر الإسلاميّ أ

نذ مة لاميّ لإسة اة الفكريّ ة المسيطرين على العقلانيّ ة، ومفهوم الأرثودكسيّ وغمائيّ الدّ 

 ربعة الأولى.ة الأالقرون الهجريّ 

 ةميّ ة/الإسلايميّ الإبستة المنظومة الفكريّ  هناك ما أسماه بـ" " أنّ  أركون د رأى "لق     

هذا  يه،فمة والمتحكّ  مة للاعتقاد الإسلاميّ مات المنظّ لت جملة من المسلّ قد شكّ  ،"

قصود و المهة، فما ة والأرثوذكسيّ غمائيّ و" تحت مفهوم الدّ  أركون "فهالاعتقاد ما وظّ 

 ؟ بهما

ص في المختّ  -"  روكيش غمائية من العالم الفرنسي "ورنا مفهوم الدّ مفكّ استعار      

 La)ة رامة العقليّ ق بالصّ ه مفهوم يتعلّ على أساس أنّ  -ينيّ فس الاجتماع الدّ علم النّ 

Rigidité Montale) ، ّخص على تغيير جهازه تي عرفّها كما يلي:" عدم قدرة الشّ وال

ة ذلك، وعدم القدرة على إعادة روط الموضوعيّ شّ ب الأو العقلي عندما تتطلّ  ،الفكريّ 

هذه  ة حلول لمشكلة واحدة، وذلك لهدف حلّ تتواجد فيه عدّ  ،أو تركيب عقل ما ،ترتيب

 . (1)" ة أكثرالمشكلة بفاعليّ 

غمائية، هذه وة الدّ ل العقليّ تي تمثّ قة الّ وح المعلّ " بالرّ  أركون ر عنه "وهذا ما يعبّ      

ونظام من ة هي نظام من الإيمان أو العقائد، ة حادّ يّ ة ضدّ كز على ثنائيّ تي ترتة الّ العقليّ 

ة ترتبط بشدّ  غمائية "وة الدّ العقليّ  عقائد، بمعنى أكثر وضوحا أنّ إيمان واللاّ اللاّ 

رامة مجموعة دة والصّ وترفض بنفس الشّ  ،ةوبصرامة بمجموعة من المبادئ العقائديّ 

ل عبر ظام يتشكّ ، ووفق آلية اشتغال  هذا النّ (2)" ة لا معنى لهاوتعتبرها لاغيّ  ،أخرى

 يعتبره الحقيقة المغلقة. ،واحد ة مغلقة على اتجاه فكريّ اجتماعيّ  ،ة أخرىمن عقليّ الزّ 

 ينية إلى أنّ " في مجال دراسات البسيكولوجيا الدّ  دبكونشيجان بيير  ل "كما يؤصّ      

ة ينيّ ة الدّ العناصر الإيديولوجيّ  ة تنطبق بشكل خاص على دراسةغمائيّ وة الدّ العقليّ 

ه أنّ  ،نا ذلك في مكان آخرنا نعتقد كما بيّ " قائلا:" إنّ  ح "ديكونشية، إذ يصرّ والاجتماعيّ 

والاستنباط  ،ةينية تنحرف عن معايير العقل القائمة على الفرضيّ العقائد الدّ  بسبب أنّ 

فسي بط النّ يق صرامة الضّ رـة هذه عن طعن هشاشتها العقلانيّ ض تعوّ ها فإنّ  ،جريبوالتّ 

، وانطلاقا من هذا ينتظم المؤمنين تحت لواء (3)" م بهذه العقائدـذي يتحكّ الّ  ،والاجتماعيّ 

ل ليتشكّ  ،ل عبر تعاقبات الأزمة إلى معلومات صحيحةتتحوّ  ،بأيديهم قةحقيقة مطلّ 

كن فوس والمجتمع، كثوابت لا يموالنّ  ،المسيطر على العقول المضمون الأرثوذكسيّ 

 ة الكبرى.ينيّ ات الدّ زحزحتها، وهذا ما ينطبق على سائر الأرثوذكسيّ 
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ة اشتغالها على الإسلام، ويحاول تحليل كيفيّ  ،" هذين المفهومين أركون يأخذ "     

سلسل نة خلال التّ قد لعبت أدوارا متبايّ  (*)ةمات الأرثوذكسيّ مسلّ  ل إلى أنّ فيتوصّ 

كانت لا تزال طازجة  ،كمرحلة أولى عصر الكلاسيكيّ ، ففي الاريخي للفكر الإسلاميّ التّ 

والخلق  ،والممارسة ،فكيرة التّ ة  قريبة من منابتها، وكانت تسمح بحريّ حرّ  مترجرجة

 ات كبرى كـ"" ما أنتج لنا شخصيّ  ب "أركون. وهذا بحس(1) والإبداع لم نشهدها من بعد

 " وغيرهم.  الجاحظ "، و" وحيديّ التّ 

مسيطرا  فقد أصبح الفكر الأرثوذكسيّ  ،قليد السكولاستيكيّ الإتباع والتّ ا في عصر أمّ      

ة دوغمائيّ  (**)ةة إبستيميّ ل منظومة فكريّ ا شكّ ، ممّ الإسلاميّ  ومشلا لحركة  الفكر العربيّ 

 انتصارهااسع عشر ميلادي، أي منذ استمرت منذ القرون الوسطى إلى غاية القرن التّ 

دت عن سيرورة ة تولّ ا أنتج مجتمعات إسلاميّ ، ممّ (***)في القرن الخامس الهجري

سيطر على عقلانيتها  أحيطت بسياج دوغمائيّ   ،قددة قابلة للنّ ة معقّ وتاريخيّ  ،ةاجتماعيّ 

رة من قبل الأئمة ـصوص المعترف بها المفسّ ة، فهم يرون في النّ ة قبل الفرديّ الجماعيّ 

شكيك فيه أو التّ  ،فلا يمكن استبدال هذا حيح والموثوق،ل تراثهم الصّ هو ما يمثّ  ،ابقينالسّ 

اريخي والتّ  ،تفكير عن المسار الأنطولوجيّ  قاش، يبعد كلّ ا ثابتا لا يقبل النّ ليصبح أبديّ 

"  ": أركون "قدم حيث يقولجدد والتّ ، فيمنعه من التّ للفكر الإسلاميّ  وكذا الحداثيّ 

يأخذ  أنّ  ذي يرفضالّ  الموقف العلميّ والمطلق مع  ،ضاد الجدريّ وعندئذ يحصل التّ 

 .(2)" الوقائع المحسوسة بعين الاعتبار إلاّ 

ة ة متعاليّ أعطى قدسيّ  فيولوجيّ وغمائي سببه ياج الدّ ل هذا السّ ى وإن كان تشكّ وحتّ      

فالمفهوم  ،ةة وصراعيّ لأهداف سلطويّ  ، أو إيديولوجيّ ومفسريهلما جاء به القرآن 

 ،ينيةياسية الدّ ات السّ ـراعزة حول الصّ ـة لعبة متمركّ إذ يراه" أركون " بمثاب وغمائيّ الدّ 

فكير في إعادة الاشتغال على ى محاولة التّ ير، أو حتّ ـفكتي تهدف باستمرار إلى غلق التّ الّ 

 ،ةسمية للقرآن، وهذا ما دخل تحت " نوع من المرونة العقليّ سخة الرّ ما اعتبروه النّ 

 لطاوية بستار دوغمائيّ العلماء أطماعهم السّ  ر هؤلاءة لله "، ليبرّ موذجيّ اعة النّ والطّ 

، (1)فض"ة الرّ له " ملتون روكيش " تحت اسم إستراتيجيّ ، مدهّ وجزره يمثّ مصلحيّ 

                                                

 
 1 – مفهوم الأرثوذكسية حسب تعريف أركون.

– المنظومة الفكري  ة الإبستيمي  ة: يرى أركون أن الن  ظام الفكري   المعرفي   لأي   مرحلة تاريخية هرو المرتحك  م 
**

ة لا بالأحرداث الخارجرة عرن نظرام الفكرر، مررن ق بالإبسرتيمي  منري لتصرور الفكرر، هرذا الأخيرر يتعل ررز  قسريم البالت  

"، ص  .13كتاب: " من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي   

***- منرررذ تلرررك الل  حظرررة يعتقرررد أركرررون أن  الإسرررلام المسررريطر إلرررى اليررروم لررريس الإسرررلام الكلاسررريكي  وإن مرررا 

"، ص  -قرراءة علميرة –، أي على مدى عشررة قررون:"من كتراب الفكرر الإسرلامي  الس كولاستيكي الت كراري
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اذج مت الإغلاق على عقل المسلم السّ تي أحكّ الّ  ،وغمائيةد أشكال الدّ ـون هذا أحـفيك

 قد.البعيد عن النّ 

المعاص ر: الخطاب الإسلامي -حـ  ّ 

ة في فهمه للخطاب ص من معاناته الفكريّ " أركون " قد تخلّ ننا أن نجدلا يمك     

 ظلّ  ة فيار القروسطيّ ـالأفكص من قيود ذي لم يتخلّ لام الّ ـر، هذا الإسالمعاصّ  الإسلاميّ 

رون ـع أيضا " أوليفيه روا " قائلا:" ليست القـد على الوضة عارمة، أن يؤكّ ـحداث

تي الحداثة نفسها هي الّ  أو من تحتها، بل إنّ  ،حداثةتي تعود من وراء الى هي الّ ـالوسط

وتطبيق تعاليمه وفق  ،، فالإسلام قد أعيد تنشيطه(2)ة بها "فض الخاصّ تفرز أشكال الرّ 

ة جراء اضمحلال الإيديولوجيّ  ،ةلتها ظهور الحركات الإسلاميّ ة مثّ ة جماعيّ إرادة تاريخيّ 

الغرب تي أطلق عليها ة، هذه الأخيرة الّ لاميّ ورة الإسة، وارتفاع صوت الثّ ة العربيّ القوميّ 

 العرب.هضة عند ت بالنّ "، وسميّ  يقظة الإسلام "

مع  (*)ينلفيين كفاعلين اجتماعيّ تعالى صوت السّ  ،فبعد سبعينيات القرن الماضي     

لإحياء الإسلام في عظمته الأولى، أي  ،ة الأخرى عبر العالمبقية الحركات الإسلامويّ 

وعقائد  ،ه علماء الفقه من قواعدوما أقرّ  ،بي وتجربة المدينةاع زمن النّ إعادة استرج

جل " من أ قرآنا وسمي " ،اء إلى الأرضـمي نزل من السّ ـخر وحآ لّ ـة تجإيمانيّ 

 ة.بتتبع خطاهم الأبديّ  نيا والآخرة، وما علينا إلاّ الخلاص في الدّ 

ة يّ ذي يخضع للكلّ الّ  ،ماعيّ حمل الإسلام المعاصر المفهوم الجكل يوبهذا الشّ      

رة لمواجهة حداثة الغرب المدمّ  ة باعتباره الحلّ مجيدية، وكذا الافتخاريّ اريخية التّ التّ 

 ،بيهو إسلام عصر النّ  ،هناك إسلاما واحدا وحيدا فهم يرون أنّ  ة "للأصول الإسلاميّ 

لا  ،واحد للإسلامؤية لجوهر هذه الرّ  الحداثة ضلال، غير أنّ  ف فيما بعد لأنّ ذي حُرّ الّ 

دها ـقليديين، كما نجدها أيضا لدى العلماء التّ ـنا نجين وحدهم، لأنّ تقتصر على الإسلامويّ 

رفة في ـى إلى توجيه أطر المعا أدّ ، ممّ (3)ين"ربيّ ـلدى عدد من المستشرقيين الغ

، رالمعاصّ  استهدفت الإسلاميّ ومباشرة  ،رة بطريقة سريعةالمجتمعات المعاصّ 

قصد تمجيد تقليد المرحلة  ،الواعد في المخيال الاجتماعيّ  الشّباب لتحكم خصوصا فئة

رات غيّ ، ومواكبة التّ م الفكر الإسلاميّ إلى تقدّ  ة تدعوروح حداثيّ  ة، وتدمير كلّ الكلاسيكيّ 

ما ":" هذا  أركون يعاصر العقول المستنيرة، يقول " يّ دنق جدات بمنظار علميّ والمستّ 

المعاصر بين خصائص  الإسلاميّ  ( الخطاب خلطي يمزج ) حدّ  ب لنا إلى أيّ سبّ 

 .(1)" ةركيبات الأسطوريّ وبين عناصر التّ  ،ات الحديثةالإديولوجيّ 

                                                

 2 – أوليفيه روا، " تجربة الإسلام الس ياسي "، تر مروة كامل، 1996، ط2 ص 11.

 – مصطلح الفاعلين الاجتماعيين أخذه أركون من العالم الس وسيولوجي "كوهين".
* 

 3 – أوليفييه روا، " المرجع نفسه "، ص 16.

 – محمد أركون، " الفكر الإسلامي  – قراءة علمي ة-"، ص 67.
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في  خيّ ر تاريوما لعبته من دو ،ةاهرة الإسلاميّ اه بالظّ ما سمّ  " أنّ  أركون "يرى     

ة ميّ لقولال الم يكن سببه اضمح ،رة، وإدراك أطر معارفهامعات المعاصّ إدارة المجتّ 

 تتابعة،اب المب عن جملة من الأسبما ترتّ وإنّ  ،" اصرجمال عبد النّ  "ة بعد وفاةالعربيّ 

ما  لم يجد ذييمغرافي الّ مو الدّ زاد النّ  ،ةول العربيّ فبعد ثلاثين سنة من استقلال الدّ 

كافؤ ت لى عدمى إا أدّ قافية ممّ ة، وكذا الثّ ة والاجتماعيّ احة الاقتصاديّ يوازيه على  السّ 

تي الّ  سيا،والهند وإندوني ،الفرص، وكذا انتشار الإسلام في بلدان كثيرة كأفغانستان

سيخ وتر ،" في إيران الخميني وجدته ملاذا ومرجعا لها. بالإضافة إلى انتصار "

ة ميّ ل الإسلاولدّ االمفروضة دائما على  ،ةينية على جانب الهيمنة الغربيّ ة الدّ الموضوعاتيّ 

 لمعاصر،ا يّ ـريع على الخطاب الإسلامغلب السّ هذا ساهم في التّ  ة، كلّ بعيّ وإبقاء التّ 

 قد. ل من أشكال النّ ـشك بروح تقليديةّ مباغضة لأيّ 

ت إلى لتوصّ  ،ميّ " على الفكر الإسلا أركون "تي أقامهاة الّ اريخيّ راسات التّ الدّ  إنّ      

على  فسيرلتّ يل واأوالتّ  أبقتللوحي ة ة، أو الأسطوريّ ظرة المتعاليّ فكرة واحدة أساسها النّ 

وحي، ن المنبطة ريعة المستّ لين للشّ والمؤصّ  ،لقواعدالمعقدين لأولئك  ،يد المجتهدين

 العصور،نة وولا انتقادها مهما تعاقبت الأزم ،لتبقى ثابتة أبدية لا يمكن المساس بها

مبتعدا  ،يّ لأسطورهوتي واقديس اللاّ المعاصر التّ  الي يسترجع الخطاب الإسلاميّ وبالتّ 

في  من نفسهلكاا ر الأحداثمني، وتطوّ جدد الزّ والتّ  ،قد العلميّ نوع من أنواع النّ  عن أيّ 

 معطيات الوحي. 

وكذا  ،ة لمحاور وفرضياتـقراسة المعمّ " بالدّ  ونـأرك "ولههذا ما يتنا     

 – سلاميّ الفكر الإ المعاصر في كتابه ) عن الخطاب الإسلاميّ ـم تي تنالموضوعات الّ 

"، كما  هاشم صالح ، وعلى يد مترجمه "1996انية لسنة ( في طبعته الثّ - قراءة علمية

فسير الموروث إلى القرآن من التّ  ويزيدها إثراء في كتابه ) ،راسةد على هذه الدّ يؤكّ 

 ، وعلى يد مترجمه المعتمد "2001( في طبعته الأولى لسنة  ينيّ تحليل الخطاب الدّ 

ة العلوم الإنسانيّ  ظر إلى مسألة الوحي والحقيقة قائلا:" إنّ حين بلغت النّ "،  هاشم صالح

أو الحاصلة  ،المنشغلة ةمرئيّ ة اللاّ اريخيّ ة التّ ح الجدليّ ة الحديثة توضّ أو الاجتماعيّ 

 ،الوحي هنا بالمعنى المطلق اريخ )باستمرار بين الوحي والحقيقة تحت ضغط التّ 

أو يرُى  ،فاعل الجدلي لا يمكن أن يُلحظ(، ولكن هذا التّ  والحقيقة بالمعنى المطلق أيضا

من قبل الفاعلين الاجتماعيين، أي البشر سواء أكانوا مؤمنين أم غير مؤمنين، ما دام 

 . (1)..."يقُارعفسير لم والميتافيزيقي للتّ  والمثاليّ  ،الإطار الجوهريّ 

 الخطاب الإسلاميّ  ى فيهة حتّ نصوص الوحي موجّ  " أنّ  أركون إذن؛ فحسب "     

لة تفسيرات مُشَكِّ  ،هني الجماعيّ صور الذّ لتسيطر بطرق مقصودة على التّ  ،المعاصر

 أركون ر عنه ""، إذ يعبّ  راث الحيالتّ  تندمج فيما يسمى بـ" ،ة لحقائق معتقدةأرثوذكسيّ 

                                                

1 – محمد أركون، " من الت فسير الموروث إلى تحليل الخطاب الد يني "، دار الط ليعرة، بيرروت، 2001، ط1، 
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ة جوديّ جارب الواتجة عن التّ الحقائق النّ  ذي يتلقى كلّ ( الّ  راثأي التّ  )الوعاء ه "" بأنّ 

بمثابة  ،تي تفرض نفسها على المجتمع ككلّ الّ  –ة ائفة الأرثودكسيّ المشتركة لدى الطّ 

 ،الحقائق المدمجة كلّ  ويعتقدون أنّ  - المختارة أو المسيطرة حيحةائفة الوحيدة الصّ الطّ 

رة في الحقيقة العليا رورة متجذّ الكبير هي بالضّ  راث المثاليّ أو المستوعبة في هذا التّ 

 .(2)" تاريخيةسة واللاّ ة، المقدّ ة، الجوهرانيّ لقة، الأنطولوجيّ المط

خرج ث عن متي بصددها البحالّ  ،" جملة الأسئلة أركون "فالآن علينا أن نطرح مع     

أكثر  نظرةة المعاصرة لرق العلميّ ، وتنشيط وعيه بأنجع الطّ لتجديد الفكر الإسلاميّ 

ة لوجيّ سيوودون الاكتفاء بالحقيقة السّ ه، ابت المفروض والموجّ فطنة بالمسار الثّ 

فكيك ت اينسهولة، فهل ينبغي عل يجد نفسه معها بكلّ  ،معاصر المصاغة لمجتمع إسلاميّ 

ا، وعي وإعادة تشغيله مع واقع أكثر ،ة بالخطاب الإسلاميّ صورات الخاصّ نظام التّ 

 عادةي إف " أركون؟ وهل تكمن المشكلة على حسب"  وأكثر انتقادا لمعطيات معارفه

 ، والحضاراتيات المجتمعاتومجابهة تحدّ  ،غييرقراءة نصوص الوحي لغرض التّ 

 ؟ والعالم

 Le)أو معطى الوحي  ،تي فهم فيها المسلمون دينهمريقة الّ الطّ  " "أنّ  أركون يرى "     

Donné Révélé)  ّفانغمس تي سجنتهم داخل سياج دوغمائيّ هي سبب تخلفهم، وهي ال ،

 ،ةة الملايين القوانين الأخلاقيّ خت في عقليّ رسّ  ،ةفي أنظمة معرفيّ  الوعي الإسلاميّ 

اريخ والإنسان، فصاغت شيئا فشيئا والتّ  ،لة عن العالمة واليقينيات الكبرى المشكّ الفقهيّ 

دت عقل وساذج للوحي، وولّ  وتثبت مفهوم تقليديّ  ،ةة والجماعيّ لوك الفرديّ أنواع السّ 

 ".نينقروسطي منذ مئات السّ  إسلاميّ 

 باعدهم عنالموجودة لدى المسلمين في ت ،ظرة المغلقة للإسلامهذه النّ  كما أنّ      

ة عقليّ بة نيويّ وقضاياهم الدّ  ،وملاذ يخدم مسائلهم ،وتحويله إلى ملجأ ،الإسلام كدين

ه أنّ بتخر بدل أن ترفع من وعي يف ياسة لتحطّ ى السّ اريخ والاجتماع، وحتّ جت التّ شنّ 

 يذكر لااهن الرّ  الخطاب الأصوليّ  " ، ليضيف "أركون" بأنّ سلاميّ حامل للفكر الإ

 به " وأفتى ،" ابن تيمية وأوحى به " ،" افعيالشّ  "ود أية مسافة فكرية بين ما أصّلهوج

ي ائد فيني كما هو سقليد، وبين المعتقد الدّ وأجمعت عليه مراجع التّ  ،" الغزالي

 ". المجتمعات المعاصرة

 دراسات أركون:الاجتهاد في  -2

 1996في طبعته الثانية لسنة  – الإسلاميّ  ة الفكر العربيّ تاريخيّ  –مة كتابه في مقدّ      

ذي الّ  ،المعاصر ر الإسلاميّ كقصدي إحياء الاجتهاد في الف ن قائلا: "...ح أركويصرّ 

مرحلة  لّ ـلكو ،للم يستمدها في عصور اجتهاده الأوّ  ،ة جديدةتاريخيّ  اندفع في حراك

 ، و كما أنّ ةمناهج و مواقف فكريّ  و ،و مشاكلها ،صعوباتها ةاريخيّ ل التّ ـن المراحم

ليقترح وسائل جديدة للاجتهاد للإجابة على ما طرأ  ،ف رسالته  المشهورةافعي ألّ الشّ 
                                                

 2– " المرجع نفسه "، ص 44.



، فكذلك يضطر ةة و ثقافيّ و سياسيّ  ،ةل من ظروف اجتماعيّ الأوّ  ر العباسيّ ـفي العص

ق ما يتعلّ  و كلّ  ،و الكتابة في مسائل الاجتهاد ،يرـفكإلى إعادة التّ اليوم  الفكر الإسلاميّ 

  1بنقد المعرفة و أصولها "

لما تعنيه كمسألة قائمة بذاتها  ،اقة على دارسهايعتبر الاجتهاد من بين المواضيع الشّ      

نت و انقطاعاته عبر مراحل عديدة كوّ  ،ذي يشهد امتداداتهالّ  ،في قراء الفكر الإسلاميّ 

ا تتطلبه لمّ  ،ذين انكبوا على دراسة مسألة الاجتهادرين الّ . لذلك فقلة من المفكّ هذا الفكر

ى ـ، كمعطحديث و المعاصر على السّواءو ال ،يّ ـراث الكلاسيكمن تضافر الإلمام بالتّ 

خا لتاريخ ون مؤرّ ـأن يك ارس إلاّ و لا يمكن للدّ  ،ة معالجة للاجتهادبلبناء تركي أساسيّ 

ه أقدر لع على آرائه أيقن أنّ " من اطّ  :رين قائلاـح أحد المفكّ و عليه يصرّ  ،ارـالأفك

د . و هو بهذا القول يقصد " محمّ  2راث " علمائنا المسلمين على معالجة قضايا التّ 

ن أمثال رين عظماء مـة لا يمكن أن تخلوا من مفكّ ساحتنا الفكريّ  رغم أنّ  ؛أركون "

 ي " ، " صادق جلال العظم " ...ن مكّ " ، " حس *نصر حامد أبو زيد"

 :  أ_ أشكلة الوحي

وق ،  المخلالقرآن هو كلام الله منذ أن طرح المعتزلة مسألة خلق القرآن بمعنى أنّ      

م دإباحة  ، وة عن القانونـو اعتبارها خارج ،ة المعتزلةريم نظريّ ـإصدار حكم " بتح تمّ 

 .من يعتنقها أو يقول بها

عدل ال و شهود ،رفاءو الشّ  ،و مجموعة الفقهاء ،د الخليفة القادرو كان هذا على ي

لمناقشات أبواب ا أغلقت كلّ  ،م ( 1029هـ/  420ابق ) عين على نص المرسوم السّ الموقّ 

و يأخذ مكانته  ،يـر واحد لمفهوم ظاهرة الوحخ تصوّ ليترسّ  ،حول المسألة

 حيهرة الو ظاتعبير محمد أركون أنّ و ب ة،وحيديّ يانات التّ الدّ  ة عبر كلّ سيّ ـالأرثوذوك

فكير تّ ل الة لا تزال محصورة داخل دائرة ما ندعوه بالمستحيمعات الإسلاميّ في المجتّ 

 . عشر ميلادي  منذ القرن الحاديّ  راث الإسلاميّ سبة للتّ فيه بالنّ 

و طريقة  ،أسيسإلى مرحلة عصر التّ  الإسلاميّ  يرجع أركون نمو الفكر العربيّ      

لا يمكن المساس بها و  ،ةة مثاليّ سة باعتبارها متعاليّ صوص المقدّ لمسلمين للنّ فهم ا

 و المستمر بواسطة كلّ  ،ولهـحيح المنقول منذ أصل بذلك الإسلام الصّ ليتشكّ  تها،بقدسيّ 

دعة تي أقحمتها الفرق المبتّ هات الّ شوّ و الالتواءات و التّ  ،رافاتـالانح كلّ  المؤمنين ضدّ 

جملة من الأسس يراها أركون في تعريفه للقرآن "  هذا الفهم بد ألمّ و قعبر العصور، 

ة يمكن أن نصل إليها ماثلة غة العربيّ و مفتوحة من نصوص باللّ  ،هو مجموعة محدودة

 .  3هـ " 4ص المثبت إملائيا بعد القرن في النّ 
                                                

  – محمد أركون، " تاريخية الفكر العربي الإسلامي ". ص 10 1
 – صبحي صالح ، " تعقيب على مداخلة أركون المعنونة بـ. الث رات , محتواه , هوي ته, ايجابياته, 2

  187سلبياته". ص

  ي  مصري  متخص ص في الد راسات الإسلامي ة.(، أكاديم 1945/2010) نصر حامد أبو زيد *_ 
  –- محمد أركون، " تاريخي  ة الفكر العربي الإسلامي ". ص 3.11



ذلك  ولة مننقمها سة باعتبار أنّ هوتية المقدّ صوص مكانتها اللاّ و قد أخذت هذه النّ      

 ة سيدنابواسط –ى الله عليه و سلم صلّ  –د ل على سيدنا محمّ فوي المنزّ الكلام الشّ 

ه نقل ،توبل بعدها إلى كلام مكل في الوحي ، ليتحوّ المتمثّ  –لام عليه السّ  –جبريل 

 و،  هرضي الله عن ام عثمان بن عفانـام الإمحابة الحافظين له في مصحف أيّ الصّ 

يره ل مصي على الإنسان أن يعرفه حوـما ينبغ ل على كلّ ـي يشمـوحالي يصبح البالتّ 

 . ،  و العالم و الله "اريخو التّ  ،و حول الآخرة ،الخاص

فقهاء و ال ،ءد العلمايني على يراث الدّ فهي للتّ قل الشّ و النّ  ،فمنذ لحظة البدء بالكتابة     

 و ،يلاتتبجال ة مع كلّ وثوقيّ ذي أخذ صفة القل الّ في القرون الوسطى ، توافق هذا النّ 

 عبر تركيبته ة لبناء وعي أو لاوعي للعقل الإسلاميّ و الأسطوريّ  ،عاليالتّ 

اريخ لى التّ ى عذي يتعالالّ  ينيّ راث الدّ للتّ  كمعطى أساسيّ  ،ة لمفهوم الوحيالأرثوذوكسيّ 

 منذ انبثاقه .

قليدي و إلى التّ  لإسلاميّ ل في الوعي اؤية الحاسمة لمفهوم الوحي المتشكّ من هذه الرّ      

 قليديّ يضع محمد أركون اجتهاده الخاص من أجل زحزحة المفهوم التّ  ،حظةاللّ 

 جاوزي العلميّ قد التّ اريخ بروح النّ و التّ  ،للوحي و إغماره في صب الحقيقة وتيّ ـهاللاّ 

و فك فكير فيه ، ير فيه إلى ساحة الممكن التّ ـفكو الفاتح لساحة المستحيل التّ  ،يءـالمض

إلى أعماق الانحدار  يّ ـذي غاص بالوعي الإسلامقليدي الّ التّ  العائق الإيستمولوجيّ 

ة في سبيل ل اجتهاد الإنسان بقواه البشريّ تي تمثّ الّ  ،في ظل أزمة العقلنة الحضاريّ 

  1إدراك الأشياء على ما هي عليه "

ها لا راسة ، بل أنّ لدّ ها المسلمون و أخرجوها عن مواضيع اتي خصّ مات الّ المسلّ  إنّ      

 المسلمين لكلّ  ة " من قبل الإجماع الكونيّ لها " مكانة محليّ  ، لأنّ  قديّ النّ  حريّ تقبل التّ 

 و ظاهرة الوحي ..... الخ . ،ة المصحفكموضوع صحّ  2"

يراها  ،رتي تناولت هذه المواضيع في الفكر المعاصّ الاجتهادات الّ  و رغم كلّ      

 –مفهوم ة، و لم تنجح في أشكلة هوتيّ الخروج عن تنظيراتها اللاّ  ها لم تستطعأركون أنّ 

و  ،ةة المتراكمة من قبل العلوم الإنسانيّ ة الوضعيّ نظرا لتلك المعرفة العلميّ  –الوحي 

3اسع عشر " امن عشر و التّ ة منذ القرنين الثّ الاجتماعيّ 
 . 

على  –ط ليس فق –وحي م شيئا جديدا لإضاءة مفهوم الد أركون أن يقدّ يطمح محمّ      

ل ـليشم ل ،ـكك و الأوروبيّ  ربيّ ـما أيضا على المستوى الغو إنّ  ،يّ ـالمستوى الإسلام

 و المسيحي في بحثه . وديّ ـينين اليهالدّ 

ة من أجل الوصول به إلى أركون ضرورة ملحّ  ادراسة الوحي لظاهرة يراه إنّ      

 ،الإسلاميّ _من تخليص الفهم العربيّ  إذ لابدّ  مشروعه ) نقد العقل الإسلامي (، مبتغى

                                                
  – محمد أركون، " تاريخي  ة الفكر العربي   الإسلامي   "، ص 1.11

  – محمد أركون،" المرجع نفسه "، ص 2.12
  –ينظر،  صبحي صالح ، " المرجع الس ابق "، ص3188



و اعتقلت ي حجرت الفكر، تة الّ قليديّ التّ  –ة من تلك العوائق الاعتقاديّ  و كذا البشريّ 

 ،ةـة عرقلا القيام بأيّ عب جدّ فبات من الصّ م الإغلاق، " محكّ  ص داخل سياج دوغمائيّ النّ 

 حقّ  1على حقائق جديدة " ل المسلم و قلبهـمن حاول أن يفتح عق لكلّ  أو اعتراض نقديّ 

إذ  ياقات بمفهـوم القـرون الوسطـى،د السّ على اقتناع متعدّ  ي ظلّ ذفي الفكر المعاصر الّ 

البشر  لكلّ  مائيّ و السّ ـع الأعـلى، رجـارة عن المـرآن هو عبـالق ير " أنّ ـرى هذا الأخـي

ي يحتاجها تكما و يحتوي على الحلول الّ  ،سؤال جواب لأيّ  وي على كلّ ـ، فهو يحت

نمط من أنماط ما ندعوه اليوم  و هو يتعالى على أيّ  ،زمان و مكان البشر في كلّ 

  2ر بها "ة و لا يتأثّ ـاريخيبالتّ 

 و ،ىـسمته الأايّ ر في محتواه أو غـظللنّ  ،ر الإسلاميّ ـو هذا ما يضع عقبة أمام الفك     

ل كّ شذي الّ  ( و الأصوليّ  قطعيّ ) أو الاجتهاد اللعمل الفقهيما زاد من وطأة الفكر . هو ا

ريعة الشّ  ) كما فعل في كتابه المسمى مقاصدريعة،ول الوحي إلى نواميس الشّ ـخطابا ح

افعي في ة كالشّ ـلأئمنيا مثله ما قال به اين و الدّ ريعة في الدّ د فيه أحكام الشّ كمثال ( حدّ 

ى ا أدّ ممّ  .لخ ا.....  يّ مقصد تشريع و الخاتم لكلّ  ،هائيّ ه للاجتهاد النّ ـرسالته ، يوضع

صل واالتّ  و ،غةلات اللّ روع في إعادة قراءته وفق تحوّ و الشّ  ،يـإلى رمي فكرة نقد الوح

 ،فيه فكيرلتّ احيل اريخية إلى أبعاد المستر عبر حلقاته التّ و المتغيّ  ،المعمول الاجتماعيّ 

 خمين فيه .التّ  أو بالأحرى إلى ما لا يمكن للوعي الإنسانيّ 

ها استعمل تيأو الحيل الّ  ،ةهنيّ قنيات الذّ  يمكن أن نرى مع أركون سوى تلك التّ لا     

ها لو حوّ  لمونتي اعتقدها المسو الّ  ،ة الفكر الإسلاميّ طو على أيديولوجيّ الفقهاء للسّ 

 ،يّ تماعة ( دخلت إلى المخيال الاج) صرامة عقليّ من إلى نطاق دوغمائيّ تواتر الزّ 

بقوله  لقرآنيةاية فبمجرد أن يبدأ العالم أو الفقيه الآ ،كن اختراقهلة صدا هائلا لا يممشكّ 

 يّ المتلق وتمع " قال الله تعالى " و ينتهي منها بقوله " صدق الله العظيم " ينتاب المس

ن عؤال لسّ و اأ ،ورةة أو السّ ـالمبتعد تماما عن غاية قول هذه الآي ،شعور العجز الفكريّ 

 ق المعنى المراد ة في سياوضعيتها المفهوميّ 

بها  يشلّ  ،دة من قبل العلماء المسلمينـمهنية المعتّ قنيات الذّ دى التّ ـالي فهذه إحو بالتّ      

ة سة للعقلانيّ ة المكرّ غيرات الفكريّ ر ، فبدل أن يحاول العلماء مسايرة التّ ر و يتحجّ ـالفك

، و الغرور لمفرطو ذلك المزعم ا ،ي هذه الانحرافاتالمنفتحة باتجاه تخطّ  ،قديةالنّ 

و قادرون  ،كلام اللههم قادرون على التماس المباشـر من عيه الفقهاء بأنّ ذي يدّ المتبجح الّ 

، و من  ينيّ رتها في القانون الدّ توضيحها و بلوّ  ثمّ  ،اـده العليـم المطابق لمقاصـعلى الفه

صب في وعي ي، كان عليهم بذل جهدهم من أجل اجتهاد جديد 3تثبيت القانون الإلهيّ  تمّ 

 بة .ة المركّ صورات الوهميّ ة حديثة تخلخل التّ إيماني ذو معرفة علميّ 
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ي ، القرآن ، الإسلام إلى مسار ـدراسة محمد أركون تصب في إخضاع الوح إنّ      

، لذلك يرى أن يدرس الوحي ، القرآن الإسلام  فكيك الأركيولوجيّ و التّ  يّ ـقد العلمالنّ 

ة أو أو الكيميائيّ  ،ةالفيزيائيّ  –ة واهر الأخرى العلميّ ها من الظّ لت كمثيلاتكظواهر قد تشكّ 

 Le clarnéة)ة ، فالوحي كظاهرة يراه أركون معطى أخذ ترجمته الفرنسيّ البيولوجيّ 

révélé   ّة خارجة عن إرادتنا ، الوحي معطى هنا كظاهرة موضوعيّ  ذي يعني أنّ ( ال

و مارست دورها على ملايين  ،قد اشتغلت صوصالنّ  ر أنّ ـنه أن ينكق المسلم لا يمكّ ـفح

و هكذا يدرس الوحي ر و لو قليلا   م إذا كان هذا الملحد يفكّ ـهالبشر كوحي معطى ، اللّ 

  1ر العالم المؤمن. ة من قبل المفكّ ظاهرة طبيعيّ  كأيّ 

ن ليأو إلى الأنبياء الأوّ  ،ل من الله تعالى إلى رسوله الكريمالوحي ككلام منزّ  ذ أنّ إ     

واميس المعطاة و النّ  ،مجال تأويله أنّ  إلاّ  العبث فيه،، و لا يمكن أمر غير مشكوك فيه

دت ة حدّ و كتابته و قراءته تبقى معطيات بشريّ  ،المستنبطة منه، و أحكامها ريعةللشّ 

ا جعله متعاليا على قت حكمها على كافة العقول ممّ و طبّ  ،ة بإرادتناهائيّ مفاهيمه النّ 

أويل وفق ما و التّ  ،و إعادة قراءته بفتح باب الاجتهاد ،هذا ما يمكن دراستهاريخ . و التّ 

ه الوحي تمثيل لكلام الله تعالى الموجّ  لأنّ  ية تطبيق العلوم و المناهج الحديثة .لبه جدّ تتطّ 

و المعاني ، مائيةحيح و المطابق للمقاصد النّ من أجل الفهم الصّ  ،ةللروح البشريّ 

ر و ـة ممارسات البشن شرعيّ ـو تضم ،ينيّ يء القانون الدّ ـغي أن تضتي ينبة الّ ـسالمؤسّ 

  2  أسرارهمن أجل فهمه و نفذ إلى سرّ  ،نيوي () الدّ أفكارهم طيلة وجودهم الأرضيّ 

رة ـهاين الظّ بق و فرّ  ،ةراسة العلميّ تحت مجهر الدّ  نرآـون الإسلام و القـوضع أرك     

 نتناسى وة جدّ راسة تحت عارضة اليمكن وضع هذه الدّ ة و القرآن الكريم ، إذ لا القرآنيّ 

 قد كانتف ،اريخالمطمورة عبر محضورات التّ  –خلق القرآن  –رح المعتزل للمسألة الطّ 

غذية تبين  –الفرق  –مييز رح هو نفسه عند أركون ، أي القصد هو التّ تهم بهذا الطّ غايّ 

وص ـصلنّ اريم و دراسة ـرآن الكة بكلام الله تعالى المتضمن في القوح الإسلاميّ الرّ 

ام ـالأحك راجـلات ، و اجتهادات في استخـات و تأويـه من استنباطـو ما حملت ،ةالقرآنيّ 

 ،ديثالح ورعية من نصوص القرآن ام الشّ ـي و من تبعه : تأهيل الأحكـكما فعل الشافع

 ةلفكريّ ة اومتي خضعت لها المنظالّ  ،ةليم القرآنيّ اعل التّ تشكّ ة لمع البحث عن العلّ 

) يقار العرفان العمر بحكم معيو لم تتغيّ  ،ة و استمرت على وتيرتهاالإسلاميّ 

L’epesteme )،  ّر فكيلتّ دة او إعا ،عن مسائل الانتقاد يّ ـاريخ الإسلامليبتعد بذلك الت

 ة جديدة .و بناء منظومة معرفيّ  الحضاريّ 

 مفهوم الاجتهاد عند الفقهاء:ب_ 
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 دراساته هي ،تي أخذت جانب وفيرا من الاهتمام عند أركونات الّ راسمن بين الدّ      

ه لها وجّ تي يو هي تلك المرحلة الّ  ،الإسلاميّ  ة للفكر العربيّ للمرحلة الكلاسيكيّ 

 المفهوماد بفي امتداد باب الاجته ئيسيّ بب الرّ ل السّ ها تمثّ اهتماماته على أساس أنّ 

ة لاسيكيّ ة الكد أركون المرحلو يحدّ  ،هو شائعأو غلقه كما  ،لمصطلح الانسداد الخلدونيّ 

ل رن الأوّ الق القوى ، للفترة الممتدة من، و المنفتح وراث الفاتحل التّ ها تشكّ على أنّ 

 ابع و العاشر ميلاديين ابع / السّ للهجرة إلى الرّ 

 ،مسألة الاجتهاد معتبرة داخل تراث الفكر الإسلاميّ  " إنّ  :ح أركون قائلاإذ يصرّ    

ـب سي المذاهدين ، مؤسّ ـبذلك الأئمة المجته يعتقد ،تها امتياز يحتكره الفقهاءبصف

  1ة و علم أصول الفقه " ة الأرثدوكسيّ يّ ة و العقائد الإيمانة ، القانونيّ وتيّ ـهاللاّ –الكبرى

ة ستجدّ ضايا المأو نذرته للمسائل و الق ،لقد أثيرت مسألة الاجتهاد فيما لا نص فيها    

ليه  على اللهص )سولسواء في عصر الرّ  ،لحياة و المعاملات بين المسلمينعلى ساحة ا

 ىارتأ هاد ) حادثـة معاذ بن جبل حينطالب صحابته بالاجت ما( كما ذكر عندوسلمّ 

ى الله صل –سول أو مصداقا لقول الرّ  ،ة إليه (ـه كاجتهاد منه عند الحاجـبالأخذ برأي

  " . جران ، و من اجتهد فأخطأ فله أجرمن اجتهد فأصاب فله أ –م عليه و سلّ 

و  ،نو انفتاح المسلمي ،سول )ص(الحاجة إلى الاجتهاد بعد وفاة الرّ زادت      

ن في هديا أنتج مجتممّ  ،ةيم الحياة الإسلاميّ ، و تبدل قعوب الأخرىاختلاطهم بالشّ 

لى لبقاء عاو  ،ت المسلمين على تتبعهاة حثّ لوا أكبر أربعة مذاهب عقائديّ أصول الفقه شكّ 

صلح تد و عقائد قعدوا لها ـوتيرتها تحت حدود و شروط وضعوها للمجتهد ، و قواع

عمان ، ة الن) مذهب الإمام أبو حنيفالمسلمينزمان و مكان يتموضع فيه الإسلام و  لكلّ 

 ؛ي (افعبن أنس ، مذهب الإمام الشّ  مذهب الإمام أحمد بن حنبل ، مذهب الإمام مالك

  لاجتهاد.ه المذاهب إغلاق باب احيث أعلنت هذ

باض أبن هناك او عند الخوارج ف ،ويهادق و ابن باييعة فنجد جعفر الصّ أما عند الشّ      

 اعاترصنع تقييمها بمحاذاة تلك الصّ كانت تهذه المذاهب  و جابر بن زيد الأزحي،

يعة و و الشّ  ،نة) السّ  :لاثو المناقشات الحامية المنشئة للأرثوذكسيات الثّ  ،مويةالدّ 

ى نازع علالمت راث الإسلاميّ لة التّ و الفرق مشكّ حل النّ و كذا نشوء الملل و  ،الخوارج (

بني  طيفةسة ( و حادث ول ) صـسمنذ وفاة الرّ  راع الأيديولوجيّ و الصّ  ،لطةواقع السّ 

ع ة الواقاذاالكتابة بمحولة و، و هذا ما أنشأ واقعا تاريخيا سعيا للدّ سعد إلى الخطـة

فترة في ال وجيّ الأيديول اريخ الإسلاميّ التّ  إلى ذي يشير( الّ  ) المدرسيّ السّكولاستيكيّ 

 الحديثة و المعاصرة .

وفق ما يتماشى مع  ،صوصة تأويل النّ احة الكلاسيكيّ لقد أخذ الاجتهاد في السّ      

ة ة قويّ ـما استطاعت سلطه كلّ لطة المفروضة إذ يكتب أركون قائلا : " في الواقع أنّ السّ 

فاريين و موقيين و الفاطميين و الصّ ما في الماضي أن تفرض نفسها ) كسلطة السّ 
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راثات ة على التّ ارس الهيمنة الاستعلائيّ ـيم راث الأرثذوكسيّ العثمانيين الأوائل ( كان التّ 

ين الإبداع و الابتكار ، كان علماء الدّ بط على قوى رة و الضّ ـيطو يمارس السّ  ،ةـالمحليّ 

 " ريعةق الشّ ة تطبّ و كانت الإدارة القضائيّ  ،ةرون بحرص على الاستقامة العقائديّ يستم

.1  

كما اتفق على تسميته  ،منذ بداية القرن الخامس للهجرة أعلن عن غلق باب الاجتهاد     

رورات وا الضّ ـالعلماء راع ة " لأنّ ه إلى أسباب أيديولوجيّ ـوا إغلاقـو أرجع ،رونالمفكّ 

 ،اريخيةة التّ ـدوا بقوانين المعرفـا تقيّ ة المتنازعة أكثر ممّ ريّ ـو الاتجاهات الفكة ياسيّ السّ 

و مثل الغزالي و الماوريني  كان العلماء...الاستنباط الفلسفيّ ساني وحليل اللّ و التّ 

ة " إسلاميّ ة فاع عن نظريّ لطان الأعظم القائم بالدّ دون السّ القاضي أبي يعلي يؤيّ 

و  ،عليهم يردّ  دنيويّ  ، و لم يقف إزاءهم تيار فكريّ  " ةلطانيّ مشروعية الأحكام السّ 

 .2ة " سميّ ة الرّ ينافسهم في وظيفتهم الأيديولوجيّ 

لف بعين للسّ و كثر المتتّ  ،قليد في إعادة تكرار ما أنتجه الأئمة الكبارم التّ و بذلك عمّ      

بدون اجتهاد و لا تجديد بدون م ة ، فلا تقدّ ة الإسلاميّ فتوقف الاجتهاد ليعلن انحطاط الأمّ 

و  ،عريف على البدع الحسنةذي يبذله الفكر للتّ " الاجتهاد  الجهد الّ  اجتهاد أيضا . إذ أنّ 

ة ة دينيّ و تشكيل أرثوذكسيّ  ،و لكن ترجمة هذا الفكر 3العمل على قبولها أو رفضها "

ينية لفرض الدّ و تحافظ عليها ، كان من الأهداف  ،ةلطة الإسلاميّ ة السّ خ شرعيّ ترسّ 

و  ،ريّ ـوك و الاعتقاد البشـلمعايير السّ  ة بفرض كلّ أو العباسيّ  ،ةولة الأمويّ وجود الدّ 

بما  ،اريخ نفسهنحو حقيقة تتعالى على التّ  ويّ ـلطاريخ و توجيهه السّ الفكر في سير التّ 

 يولوجية و تفرضه فقط .التّ  –ة هوتيّ لآتقره القوانين ال

ة ريّ رة الاجتراظبدأت النّ  - اسع عشر للميلادالتّ  –الث للهجرةثّ منذ بداية القرن ال     

جتهاد الا ة ، لتنشأ مدرسةات الأوضاع العالميّ تضعف أمام مستجدّ  راث الإسلاميّ للتّ 

 لمسألة ة جديدةة تهدف إلى رؤيّ نحو وضع منهجيّ  –د عبده و تلامذته ـلمحم –الجديد 

 ،ةيمانيّ ائد الإلعقة ليطرة الفكريّ ص من قيود السّ ملع التّ تي بدورها لم تستطو الّ  ،الاجتهاد

 ت سياجانشأة ( أ) دوغمائيّ ةل إلى صرامة عقليّ ويلة لتتحوّ خة عبر القرون الطّ المترسّ 

 ده .را للآخر و تجدّ قا على نفسه متنكّ ا مغلّ دوغمائيّ 

و  ،ياسيةولات السّ ـحرا لحملة التّ ـو نظ ،رن العشرينـه مع بداية ستينيات القأنّ  إلاّ      

ة من أخذ استقلالها ة و الإسلاميّ ول العربيّ مدها الدّ تي تستّ قافية الّ ة و كذا الثّ الاقتصاديّ 

أصبحت  ،ةرفة الاجتماعيّ ـالمع ذي قلب أطرالّ  يموغرافيّ مو الدّ و تزايد النّ  ،ياسيّ السّ 

ة الأحكام ليعلن عن عدم صلاحيّ  ،ر من الماضيـة أكثـرورة إلى الاجتهاد ملحّ ـالضّ 

) سةصوص المقدّ ية ( بمعنى النّ ) الكلّ ةرعيتها الشّ و المبتذلة عنها من أدلّ  ،نبطةالمستّ 
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لتبدأ مرحلة جديدة و فقه  ،كما كان يجتهد المجتهد في أصول الفقه ،نة (السّ القرآن و

و ضرورة الخروج عن الإكراه  ،ةيتماشى وفق معطيات الحياة العصريّ  ،جديد

 ل الإنسانيّ ـللعق )ةوح البشريّ لاجتهاد هو احتكاك مباشر للرّ ليصبح بذلك ا ،يّ ـالأيديولوج

و المعاني  ،ةهائيّ د النّ و المطابق للمقاصّ حيح، ( مع كلام الله من أجل الفهم الصّ 

و تضمن شرعية ممارسات البشر و  ،ينيّ تي ينبغي أن تضيء القانون الدّ الّ  ،ةتيّ االمؤسس

 . 1الدنيا ( " وجودهم الأرضي ) الحياة  أفكارهم طيلة كلّ 

خرج من نطاق ما بلورته  ،رين اجتهادا جديداـفرض القرن العش و عليه فقد     

مون ذين ينضّ الّ  ،للقوانين الموضوعة على يد الأئمة الفقهاء قديس و التأّليهعمليات التّ 

الي ترفع عنه هذه الاستمالة نحو ن ، و بالتّ ، و غير المعصمينإلى هيئة البشر الخطائي

و زحزحة لشروط الاجتهاد هي  ،ةوغمائيات الحركيّ الدّ  تهاد المبتغى و مواجهةجهذا الا

ه في ـذي زاد من وطأة دخولو الّ  ،متالمتزّ  الأصعب على ساحة الفكر الإسلاميّ 

ة ـت عليه الحياة من حداثـبو بين ما تقلّ  ،يـولطالسّ  وليّ ـصراع مرير بين ماضيه الأص

ر ة لتمرّ ة أو الإسلامويّ ـات الإسلاميّ ـا ، فكانت الحركا و عقليّ و ثقافيّ  ماديّا،ة ـعارم

الوعي و  ،ر الإسلاميّ ـو تواصل عليه خلخلة الفك ،راع الماضي إلى الحاضرالصّ 

ذي كان فيه الناس " الوضع الّ  تعاد الجاهلية بالمعنى الحرفي، والعربي الإسلامـي، 

ذي نقله بدوره إلى الّ  ،الوحي ة فيده الله لآخر مرّ ذي حدّ ين الحق الّ يجهلون فيه الدّ 

  2لام ( "لاة و السّ د ) عليه الصّ سول محمّ الرّ 

 جـ_ الاجتهاد في اختلاف وجهات الن ظر الاستشراقي ة :

 –أركون  – تي اشتغل عليهاالمواضع الّ  ة من بين أهمّ تعد الخطابات الاستشراقيّ      

ل ـعطن سبل التّ ا ليتبيّ ع مقارنة بينهـ، كما حاول وضةبجوار الخطابات الإسلاميّ 

  ،يّ ـري الإسلامـو الفك ،راثيالتّ 

 . اهن مع الاندماج الحضاريّ نات صعوبة تأويله للوضع الرّ ومكوّ 

نجد تفصيله في كتابه "  ،لقد بسط أركون دراسة ضخمة على موضوع الاستشراق     

انية لسنة ه الثّ لمترجمه هاشم صالح في طبعت  "الإسلاميّ  – ة الفكر العربيّ إلهام تاريخيّ 

و تحت عناوين مختلفة  ،ففي وضعيات كثيرة شر مركز الإنماء القوميّ،دار النّ  – 1996

واء من عمليات سوء و الغربي على السّ  يرتكز دور أركون في تحرير العقل العربيّ 

ح بصعوبة هذا أركون يصرّ  أنّ  إلاّ  –رق و الغرب وابط بين الشّ ة بالرّ الفهم الخاصّ 

ي غم من ذلك يقول أركون " إنّ ، و على الرّ قد دائماضعه على محك النّ بو ،الموضوع

ة و و الأيديولوجيّ  ،ةو الانفعاليّ  ،ةة الأكاديميّ قاش من الأرضيّ ه ينبغي زحزحة النّ اعتقد أنّ 

 . 3ة أخرى جديدة " ى الآن نحو أرضيّ فيها حتّ  راسخا تي كان قد بقية الّ ى الهلوسيّ حتّ 
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 لميّ لبحث العاتي اعتمدها و الّ  ،هانات الباحثة عن الحقيقةالرّ  دنلاحظ دائما تعدّ      

على  زةلمحفّ ة امواقع هذه الحقيقة تختبئ وراء المناقشة الجادّ  أنّ  وصل إليها ، إلاّ للتّ 

 –ي ـاريخلتّ ه وجهه اوّ ـون قد شـذي يراه أركحيح للواقع . هذا الواقع الّ بصر الصّ التّ 

ا في ورهدة لعبت ات أيديولوجيّ ة و حاجيّ ـسياسيّ ، وةـروف زمنيّ ـما لظالاستشراق ربّ 

قيقة حتصنع ل ،الإسلاميّ  – و الإلهام بجوانب فهم الفكر العربيّ  ،تحديد مستوى المعرفة

 ن .ركوكما وصفها أ هاو كذا تاريخا مشوّ  ،و قيما مجحوذة ،ة مخونةو هويّ  ،فةمحرّ 

ه ـوقفون مـركيقف أ بيّ اـو الايج ،لبيالسّ يها ة بحدّ جات الاستشراقيّ ه أمام المنتّ أنّ  إلاّ      

حث بحو راته نيبني تصوّ  اقد المتجاوز للفكر الاستشراقيّ الخاص ، إذ من موقع النّ 

إرادة بة الإنسانيّ ، وةلت إليه مناهج العلوم الاجتماعيّ قائم على أسس ما توصّ  علميّ 

ت على طنبأتي ة الّ مات الباليو طرد المسلّ  ،ريّ ـكود الفكح إلى تدوير عجلة الرّ ـتطم

 ه .) الغرب ( ل، و رؤية الغيرهـته لذاتفي رؤيّ  يّ ـالإسلام – ر العربيّ ـالفك

ذي الّ  ،تي يريدها أركون يبدأها بانتقاد ذلك الفكر الاستشراقيّ حزحة الّ تلك الزّ  إنّ      

ة قصد ملء الإسلاميّ  –ة ي العربيّ ـول المستعمر للأراضـدخل مجال اشتغاله مع دخ

رغم ـيع أشكاله. ووغل الاستغلالي بجموسع و التّ التّ  ، تساهـم فيبمعارف سجلاته

هم كانوا باحثين و بحكم أنّ  ،وح المستشرقين في الاكتساب المعلومات و جمعهاـطم

و  ،ةراسات الوصفيّ أسير الدّ  " عمل المستشرقين للأسف يظلّ  أنّ  ، إلاّ علميين

 و ذلك يراه أركون يكمن في " أنّ ،  1.قة "ية الضّ صيّ خصّ و الأطروحات التّ  ،ةجريبيّ التّ 

ا هي حريصة و ضد الهيمنة أكثر ممّ  ،ضال ضد الاستعماررة بمناخ النّ كتاباتهم متأثّ 

دل في ـو الج ،لافـرضة للخـثر عـوعات الأكـة الموضـص و دراسـعلى إعادة تفح

أو  ى القوميّ ة تنازلات سواء على المستودون تقديم أيّ  ،و الإسلاميّ  ربيّ ـال العـالمج

  2يني " الدّ 

ة ـحيحة الصّ ة العلميّ ـدون مستوى المعرف ،وصفيّ –ل المستشرقين اختزاليّ ـفكان عم     

و قد بقيت  ،ةها خلت في من تتبع المناهج العلميّ ، إذا أنّ  حقيقيّ  الهادفة إلى بحث علميّ 

ول ذت الدّ ـدما أخعلى حالها بع يّ ـة دون المستوى العلمة الاستشراقيّ العلميّ  ،ةالفعاليّ 

ل في استكشاف المتمثّ  قافيّ روع الثّ ـو اضمحل " المش ،ة استقلالهاالإسلاميّ  –ة العربيّ 

وافع نظرا للدّ  3أصيل " و ابتكاريّ  و علميّ  ،مـل منتظـبشك الإسلاميّ  – ال العربيّ ـالمج

 ة للمستشرقين .ة و الأيديولوجيّ العاطفيّ 
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 ، حيث أنّ ةالإسلاميّ  –ة ة عن المجتمعات العربيّ ل المستشرقين صورة سلبيّ لقد شكّ      

ف المسلم حاجة خطاباتهم كانت بعيدة عن الحقيقة المعاشة ، فعندما استشعر المثقّ 

وح " بدأ اء للرّ ، و غذلة معه كمنهج للحياةمجتمعه العودة إلى الإسلام بإعادة الصّ 

و عندما  ،ع بشكل ناشفة و يسردون الوقائـرعيّ الشّ ، وةون القدسيّ ـون ينزعـالمستشرق

عمرة المجتمعات المستّ  ة راح المستشرقون يقولون بأنّ حرير الوطنيّ اندلعت حروب التّ 

و لا  ،ةة قوميّ و لا بوحدة وطنيّ  ،ةو بالتالي لا تقبل بوجود حكومة مركزيّ  ،ةهي قبليّ 

ول ة الدّ ها أشياء أتاحت ولادة ، و كلّ ياسيّ لطة السّ ة و السّ ينيّ لطة الدّ بالفصل بين السّ 

ورة ـث ون الإسلام لشنّ ـدم المسلمـرب ، و عندما استخـة في الغـة الحديثـالقوميّ 

ت الإسلام عرب أو الاستشراق ينهب في الحديث عن تزمّ تّ الة راح و سياسيّ  ،ةـاجتماعيّ 

 1و تعصبه ...".

اهج إضافة إلى هذا ينتقد أركون رفض المستشرقين تفتحهم على ممارسة المن     

 ركيبتهمت نّ و ذلك لأ –موضة عابرة  -هاقة بها و بأنّ ة عدم الثّ بحجّ  ،ة الحديثةيّ العلم

و  راتصوو إلى الأبد للتّ  ،ة واحدةا مرّ ة المعرفة لديهم تضع حدّ ة لنظريّ الخاصّ 

 على بيّ لسّ و حكمه ال ،ا لنظرة الغربلة سياجا دوغمائيّ مشكّ  ،ةالقناعات الأيديولوجيّ 

 .  و الإسلاميّ  الفكر العربيّ 

اسة ه إلى درالموجّ  الغربيّ  أركون لا يريد وضع قطيعة مع البحث العلميّ  أنّ  إلاّ      

ر لى آخو تفتح ع ،منهجيّ  يّ ـبل يريد منح امتداد علم ،الإسلاميّ  – الفكر العربيّ 

بها ، و  ستهانةالا نة لا يمكنة متمكّ ة برؤية غربيّ و الإنسانيّ  ،ةـوم الاجتماعيّ ـمكتسب العل

ير لة للسّ لمعرقو ا ،مات الباليةالمسلّ  تجاوز كلّ  الإسلاميّ  – طمح بالفكر العربيّ بذلك ي

 ،ةجداليّ ال تلك عن ة الانصرافللخطابات الإسلاميّ  ه لابدّ . إذ يرى أنّ قدم العقلانيّ نحو التّ 

ة ميّ الإسلا ةلأمّ افانتماء المرء إلى  للمستشرقين المستعمرين الغربيينو الكره  ،و الأحقاد

 كلّ  يخص ، و ذلك فيماة يحرم منها غير المسلمة خاصّ مولوجيّ يستبة ايه مصداقيّ يمنح

 ، و كثقافة و تاريخ   خطاب يستهدف دراسة الإسلام كدين

تي يقوم بها الّ  ،تي تكمن خلف معظم الاعتراضاتمنية الّ ة الضّ هذه الفرضيّ      

ة أو سياسيّ ة، أو عرقيّ  ةسواء كانت أسباب دينيّ  2  المستشرقهة ضدّ المسلمون و الموجّ 

ة و استفادة علميّ  ،ليمنح تفهما واسعا ،أن يتجاوزها ر الإسلاميّ ة على  المفكّ أيديولوجيّ 

. و لذلك يرى أركون  الإسلاميّ –راسات المشتغلة على الفكر العربيّ الدّ  محضة من كلّ 

تي وضعها عوبات الّ رغم الصّ  ،ة أن تتضافرة و الاستشراقيّ ه على الخطابات الإسلاميّ أنّ 

 ،ةق المناهج العلميّ لخلق ايستيمولوجيا جديدة تطبّ  الحدث الإنسانيّ اريخ ، والتّ من والزّ 

ة من أجل تفتح معات الغربيّ قت على المجتّ كما طبّ  ،عوبالشّ  ل إليها على كلّ المتوصّ 

                                                
 –  بن سالم حميش، " الت شكلات الإديولوجية في الاسلام "، ص 14 1
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) الإسلام و ل من الآخراحتقار يقلّ  ، و لذلك علينا الابتعاد عن كلّ  كونيأنثروبولوجيّ 

حرم تي تراعات الّ و الإكراهات و الصّ  ،وغمائيةالابتعاد عن المغالطات الدّ  ،رب (الغ

تي غوية العميقة الّ و اللّ  ،ةقافيّ الثّ ، وفسيةو النّ  ،ةأنفسنا القبض على الآليات الاجتماعيّ 

 . 1 و إخفاء وجهه الحقيقيّ  ،أتاحت تقنيع الواقع

وح ل موقفا منفتحا للرّ ه يمثّ بات لأنّ الخطا وحده كفيل بتجاوز كلّ  يّ ـالفكر العلم     

 ،و مجافي للروح ،باتجاه المعرفة و الممارسة ، فالمعرفة هي عبارة عن جهد ديناميكيّ 

أو ذخيرة للمعنى ،  ها خزّانة ، و لكنّ غاية مباشرة أو منفعة فوريّ  و هي مستقلة عن كلّ 

 . 2ف الجميعتكون موضوعة تحت تصرّ 

 لإسلاميّ اة للفكر ة الكلاسيكيّ قليديّ جاوزي للأفكار التّ التّ  مشروع أركون الفكريّ  إنّ      

 أو ما ،كيّ الكلاسي أو الفكر الاستشراقيّ  ،لف الأصوليونذي صنعه السّ الّ  ،الكلاسيكيّ 

أو  ،اتذي ساهم في دراسته علماء الإسلاميّ ة الّ ات الكلاسيكيّ ي بالإسلاميّ سمّ 

ذلك بفضا مرحلة إلى مرحلة جديدة را واء يهدف إلى الانتقال منالمستشرقون على السّ 

 )لبناء (ضي ) الماة المعتمدة على الفصل بين الخطأة القطيعة البلاشلاريّ ايستيمولوجيّ 

ة ( يّ طبيقلتّ اات ) الإسلاميّ  طبيقيّ حيحة . فكذلك الاستشراق التّ الحاضر ( مع الأفكار الصّ 

ن فصل دو ، و إنضاجتمراريراها أركون اس ،ةات الكلاسيكيّ ة للإسلاميّ كدراسة تجاوزيّ 

 و قطيعة.

و كائن و ما ه،و ممارسة ربط بين ما كان  ،جديد عند أركون أصالةو بذلك التّ      

ا تلك افضرراتها ، ق مناهج العلوم الحديثة و تساير تصوّ تطبّ  ،ةة نقديّ بنظرة وجوديّ 

لعقل اأ حركة ا أبطمّ م ،اوريّ ـأسط –ا متعاليّ  –ا ا مثاليّ تي يرى الإسلام ايجابيّ راسات الّ الدّ 

 . اريخيّ و التّ  يّ ـالحقيق ر مساره الحضاريّ و غيّ  ،يّ ـالإسلام

 د_ العقل الإسلامي  و الحداثة : 

 يع نواميسافعي رسالته المنظمة بجممنذ أن أنهى الشّ  لقد بقي العقل الإسلاميّ      

ائر الثّ  ،ملعالامن ر ـة انفجار الحداثة في الاتجاه الآخـة و إلى لحظـّ ريعة الإسلاميالشّ 

بين  لقاعا يّ ـد على ظروف قهره و تقهقره . بقي العقل الإسلامه و المتمرّ ـعلى ذات

ى ون إلو سبب ذلك يرجعه أركق، ماء و الأرض كما هو حال رجل ابن سينا المعلّ السّ 

ح المسمو ه ور فيالممارسة الهادئة لهذا العقل المسجون بين خلايا المفكّ ، ومتهول الصّ 

ة يّ ستشراقالا راساتة إلينا هي تلك الدّ لبيّ ما زاد من نظرة الآخر السّ فكير فيه ، والتّ 

ينا لمرآة فس ارة لانعكالتعطي صورة خاطئة مدمّ  ،لنا الحضاريّ ة لفكرنا و تأمّ الإختزاليّ 

. 

من  ل في نقد العقل الإسلاميّ ر محمد أركون تفكيره المتأمّ و عليه يستوحي المفكّ      

أو فيما يساهم في إخراج هذا العقل  ،فكير فيهالمستحيل التّ ي فكير فت التّ أجل فتح مجالا

                                                
  –ينظر، محمد أركون، " الإسلام أصالة وممارسة "، ص 1.36

 – ينظر، نصر حامد أبو زيد، " إشكاليات القراءة وآليات الت أويل "، ص2.97



ة هذه من " أبو لبة . أقول يستوحي جرأته الفكريّ ة المتصّ يّ وغمائمن قوقعة و غوغاء الدّ 

ة مرد العقلي ضد الممارسات الاعتباطيّ ذي كان سابقا لتبيان التّ " الّ  وحيديّ حيان التّ 

ذي علمني القيمة الفكرية هو الّ   المعتمد "انين البحث العلميّ و الإعراض عن قو ،للعقل

 . 1ة ( للعقل " ما ضاق المجال أمام الممارسة الهادئة ) المنهجيّ  اإذ ،مرد العقليّ للتّ 

ل ن مع دخوريرغم محاولات العديد من المفكّ  ،داتابعا مقلّ  العقل الإسلاميّ  ظلّ      

كمدرسة  ة حولهم ،رات المستجدّ غيّ سايرة التّ و م ،القرن التاسع عشر ميلادي إصلاحه

كتاب و ال و ،رينو مساهمة العديد من المفكّ  د عبده و تلامذته،الاجتهاد الجديد لمحمّ 

 ، إلاّ لاميّ الإس يّ لعربالة في الفكر ة المتعطّ اريخيّ حاق بالتّ نوير و اللّ الأدباء في عملية التّ 

فاده ا ماويّ مأس ة أفرز استنتاجاالكلاسيكيّ  دراسة أركون لسير هذا العقل منذ المرحلة أنّ 

حة ل زحزيحيست بل ؛ا يصعبا دوغمائيّ ميتافيزيقيّ  ،اأنتج عقلا دينيّ  العقل الإسلاميّ  أنّ 

ل بّ أن يتق نيّ يالدّ  ته و صلابته المتواترة ، فهل يستطيع الفكر الميتافيزقيّ شروط تبعيّ 

 لعقليّ طق اير الوعي باتجاه المنفكيك قادران على تغيو هل الحداثة و التّ  ،غييرالتّ 

 الحداثي ؟ 

رين ة المفكّ و بقي ،ذي لو تمكن أركونإثارة هذا الإشكال لهو الحد الفاصل الّ  إنّ      

اذ فالنّ  لاميّ فك خيوطه ، لاستطاع العقل الإس ر الإسلاميّ ـالآخرين المشتغلين على الفك

خرين، م الآحة أمام ذاته وأمامن أجل رؤية صحي ،البدء بنقد ذاتهـة وإلى ساحة الحداث

 خوض مضمار الحضارة المتلاحقة . ويستطيع

لأعمال و او المبدعة بكل تلك  ،عمليات الاجتهاد الخلاقة ل أركون إلى أنّ توصّ      

 ي ترسيخفمت و ساه ،الإسلاميّ  قد خدمت الفكر العربيّ  ،ةة الإسلاميّ الانجازات العقليّ 

 ،ورلدّ ر ذلك اـنكيأركون لا  ة انبثاقه إلى الآن . كما أنّ العقائد و توطيد الإسلام منذ لحظ

ف رى في لالكب ةشريعيّ التّ  –ة ة تلك الحركات الفكريّ ذي لعبته أيديولوجيا و اجتماعيّ الّ 

و  اربة داخلياالأحداث الضّ  رغم كلّ  ،ة حول بعضها البعضالمجتمعات الإسلاميّ 

افعي فكر الشّ ، ك بقاء هذه الأعمال أنّ  إلاّ  ،ةإبعاده عن الفوضى الاجتماعيّ  خارجيا ، تمّ 

اريخي لتّ اير نة من السّ ة معيّ فكرا خدم مرحلة زمكانيّ  يظلّ  ،نة الأئمة الآخريبقيّ و

ين المسلم ولام زمان و مكان كانا فيهما الإس نه أن يكون صالحا لكلّ ـلا يمك ،يّ ـالإسلام

 بأنّ  ركوند على ذلك أيؤكّ و الجارفة كما  ،قدمة المنكبة على التّ ليعالج شؤون الأمّ 

 ة ستخترق العالم عاجلا أم آجلا .و العلميّ  ،ةوجهات الحداثيّ التّ 

كما نستقرؤها عند كانط في شعاره الأنواري قائلا " هي  لقد بدأت الحداثة في أوروبا    

ذي هو نفسه مسؤول عنه ، قصور يعني عجز عن خروج الإنسان من قصوره الّ 

 . 2ف الغير "دون إشرا ؛استعمال عقله

                                                
 – نصر حامد أبو زيد، " إشكاليات القراءة وآليات الت أويل "، ص 1.99

  – محمد أركون، " الإسلام أصالة وممارسة "، ص 2.48
 



عن  ؤال عن الحاضر هو سؤال فلسفيّ السّ  قائلا " بأنّ  و كما يعبر عنها ميشال فوكو     

لت وفق تغيير . فالحداثة الأوروبية قد تشكّ 1" م 18ذي بدأ مع نهاية القرن و الّ  ،ةـالحداث

ود ـلوجل إلى إعطاء معنا آخر لـعقذي بتر العقل و التّ الّ  ،اريخي المجتهدذلك المسار التّ 

أشكال المعرفة الباحثة  ته المعقلنة الخارقة لكلّ س لذاتيّ و المكرّ  ،المستقل بعقله الإنسانيّ 

 وعي مدرك وطأة عايش معه بكلّ و التّ  ،يّ ـحيحة يفهم هذا الوجود الواقعمن الحقيقة الصّ 

 القدم.

الفكر عرب ول صدمة هائلة للقد شكّ  ،انتشار هذه الحداثة و ترحالها المفتوح أنّ  إلاّ      

ة ة من رفاهيّ حينما انبهر العرب بما جلبته الحداثة الماديّ  ؛ لحظة وقعهالإسلاميّ  العربيّ 

دون مراعاة ذلك  ،استوردوها بأثمان باهضة قصد شراء الحداثة ،ةة معيشيّ تكنولوجيّ 

و تحطيم  ،ذي باستطاعته قلب الفكرو الّ  ،انع لهذه الحداثةالصّ  الحداثيّ  الجانب الفكريّ 

رية العقلية ـة بالفكة الماديّ تتساوى فيه المعطيات الحداثيّ  صنامه من أجل تفتح حضاريّ أ

قد  ،كنولوجيا و العلوم الدقيقةو التّ  ،الآلات، واتـالمخترعجلب  حديثطغيان التّ  أنّ  ، إلاّ 

ة ، فلا إمكانيّ ي للوجودبيعة على المستوى المادّ ألمّ على الاهتمام بما غير علاقتها بالطّ 

م في مجال دّ ـذات الوقت تق يإذا لم يحصل ف ،ةريّ ـدم في مجال الحداثة الفكـحقيق تقلت

 .2ة "الحداثة الماديّ 

حيث يقول "  ،ةة و الحداثة الماديّ مييز بين الحداثة الفكريّ يقوم محمد أركون بالتّ      

من  يّ و بين تحديث موقف الفكر البشر ،للبشر مييز بين تحديث الوجود اليوميّ أقصد التّ 

ة هي ريّ ـة أو الفكالحداثة العقليّ ـ" فد ، أو رؤيا العالم ...(، مسألة المعنى ) أو فهم الوجو

. و  3" أقصد الواقع الخاص بالوجود البشريّ  ،تأويلهو أنماط معرفة الواقع م بكلّ ما يهتّ 

كما هو شأن الحداثة في المملكة  ،هذا ما ترجمته رؤية العرب و أخذهم للحداثة

بكثافة في  كنولوجيّ حديث التّ فيها إدخال التّ  تي تمّ ة ) مثال يعبر به أركون ( الّ يّ السعود

ين و تغيير ق بالدّ ة فيما يتعلّ و بخاصّ  ،حديث الفكريّ وقت كانت فيه مقاومة شديدة للتّ 

مع إرادة  قليديّ التّ  ينيّ عبير الدّ ورة بالتّ ـة المعنى هناك محصـمسأل " و لذا تظلّ  ،الماضي

 ة.سياسيّ 

لة لحا ميّ الإسلا ف محمد أركون على إعطاء الأمثلة من العالم العربيّ و لا يتوقّ      

ا كذة وسيياو السّ  ،ةعامل معها وفق المعطيات الاجتماعيّ و كيفية التّ  ،الأخذ بالحداثة

، اتهتبعيّ  لعقل منااذ ست لإنقتي كرّ الّ  ،ام بهذه الحداثةتي حالت دون الوعي التّ الّ  ،قافيةالثّ 

ها بوم يق ،قة، لنجد ملاحظاته الهادفة إلى دراسة معمّ به نحو فكر مستقل بذاتهوسح

ا في فضهرأو  ،ة استقبال الحداثةتدرس معطيات كيفيّ  ،ةة معرفيّ الباحثون ضمن منهجيّ 

  العمل .قوم بر من سيـد أركون قائما ينتظـليبقى تمني محم –ة ياقات العربيّ لف السّ ـمخت

                                                
  – " المرجع نفسه "، ص 1.49/48

  – ينظر،" المرجع نفسه "،ص 2.53
 – محمد أركون، " الإسلام أصالة وممارسة "، ص 3.55



و في المغرب العربي خصوصا اختلافات  ،لعالم  العربيّ لاحظ أركون داخل ا     

قد  ،اربة عبر سنين تعميرثقافته الضّ  والاستعمار الفرنسيّ  حيث أنّ  ،ملحوظة بين دوله

حسبما  ،ةرفضها في هذه المجتمعات المغاربيّ ، وجلبت حداثة تفاوتت بنسب استقبالها

 فمثلا وجود الجامعات في كلّ  ،ةميّ ة الإسلاقافة العربيّ نت هذه الحداثة من ضرب الثّ تمكّ 

و قد أخذت  ،تونس أعطى موقفا مغايرا لعدم وجوده في الجزائر، ومن المغرب الأقصى

ة " فهناك إذن عدّ :ح أركون قائلاإذ يصرّ  ،الحداثة صياغات مختلفة بعد الاستقلال

لنا إلى ثر توصّ حليل أكثر فأكقنا التّ ة ، و إذا ما دقّ أو نسخ للحداثة في الجهة العربيّ  ،صيغ

يغة التي لما ندعوه بالحداثة بالصّ  قافيّ و الثّ  و الاجتماعيّ  ،اريخيّ وصف المصير التّ 

ة تاريخ ، و لذا أدعو بإلحاح إلى ضرورة الخروج من منهجيّ  شهدها العالم العربيّ 

مستقيم و  ،خطي ،تي شجعنا في قالب تاريخوية الّ هذه المنهجيّ  ،قليديّ الأفكار التّ 

  1" تجريدي .

م و رفض العال ،عمق في دراسة معطيات استقباليلح أركون على ضرورة التّ      

و  ،روبامجاد أولأ دةة المشيّ الوصفيّ  راسات، فالدّ ة الجارفةلهذه الحداثة الأوروبيّ  العربيّ 

واع أن د كلّ ، خطي مستقيم لكي يعدّ   قصد تهديم متسلسلاريخ البشريّ فة للتّ المزيّ 

 لعربيّ لعالم ااها ب تي مرّ الفترات الّ  تي من شأنها أن تدرك كلّ و الّ  ،حةحيرات الصّ طوّ التّ 

 على حدا . الإسلاميّ  –

ة حول مسألة ـمن أخذ استنتاجات عام مكّنتار ـدراسات أركون لتاريخ الأفك إنّ      

 ،ل إلى أيديولوجياوّ ـرفة سرعان ما تتحـحيث يقول " فالمع ،ة و الأيديولوجياـالمعرف

الحذر"  منه كلّ  و هذا ما نبغ على العقل أن حذر ،وسع و الهيمنةو التّ  ،ةوّ ـى القدف إلـته
2 . 

تكمن لحظة انبهاره و أخذه بالحداثة  ،الإسلاميّ –ة للعالم العربيّ المأساة الحقيقيّ  إنّ      

دام ـتي تشترط كيفية استخالّ  ،وسع و الهيمنةأنواع التّ  تي تحمل في طياتها كلّ الّ  ،يةالمادّ 

 – ة المتغافل عنها في الفكر العربيّ . فالحداثة العقليّ  3لعقل في العصور الحديثةا

مكن ل الواقع قصد معرفته و التّ و تأمّ  ،يـهي الوحيدة الكفيلة بإدراك الوع ،يّ ـالإسلام

المجالات  لذا فعلينا أن نعرف بشكل مطابق و صحيح كلّ  ،يطرة عليهمن معايشته و السّ 

 الحساسة للمعرفة " 

خلص من بعدما يستطيع التّ  ،ا واعياإسلاميّ  ،اتي تشترط عقلا عربيّ هذه الأخيرة الّ      

و  ،وم و المفروضـروج من غوغاء المصير المحتـبالخ وغمائيّ و فك أسره الدّ  ،قيوده

 رة للعقل العربيّ ائرة في طريق الأرثوذكسيات المدمّ و السّ  ،ومةـكذا الأيديولوجيا المرس

، أن يطبعها العلماء روط لابدّ ل هذه الشّ أوّ  لذا يرى أركون أنّ و  ،الإسلاميّ  –

                                                
 –  فارح مسرحي، " الحداثة في فكر محمد أركون "، ص 1.67

 – فارح مسرحي، " المرجع نفسه "، ص 72. "2
  – ينظر، محمد أركون، " قضايا في نقد العقل الد يني  "، ص 3.123



ي ـة بين هذا الوعـذين عليهم لعب دور الوسطاء ذوي مصداقيّ ين الّ خصوصا علماء الدّ و

 ،روط من الإصغاء المتبادلـهذه الشّ  ـة الحديثة ...رفة العلميّ ـبات المعو متطلّ  ،انيّ ـالإيم

 .1سامح و الانفتاح "و التّ 

 فسهنز ن يجهّ حيث عليه أ ،دار المسلم أن يحتاط لنفسه جيّ ه على المفكّ كما يرى أنّ      

روط شو  صوص القديمةمعرفة النّ  ما يخصّ  لع على كلّ فيطّ  ،علميا بشكل لا غبار عليه

ر فالمفكّ  _ة الفكريّ  حاسمة باتجاه  الحداثة العقليةّ_ خطوات الاجتهاد، و عليه أن يخطو

ا عليه كم ،ذي لابد من دراسة والاهتمام بهبط بين حداثة الّ الرّ  المسلم الحديث عليه

ن ن متمكّ كي ية ويتمرن فيها لو الإنسانيّ  ،ةتطبيق المناهج الحديثة للعلوم الاجتماعيّ 

 داثةليتسلح بح ،يستطيع إدراك غياب  الأفكار ومكنوناتها ،عارفامتلاك فكر واع 

، وذلك من ( ةاتيّ الذ وة ) العقلانيّ ةللحداثة العلميّ ة تكرس المطالب الحقيقيّ  ،ةة و فكريّ عقليّ 

 نة وية قصد الهيمباسم الحداثة المادّ  ي معركة الايديولوجياجل تجنب الخوض فأ

 .وسعالتّ 

 ميّ سلام العقل الإه الهادف إلى تقدّ ـوعولذا يطالب محمـد أركـون بأهمية مشر     

مية إلى اة النّ عيّ ة الواقى منطق العقلانيّ ة إلالمتعاليّ  ةه الميتافيزيقيّ اتعليخرجه من توق

 ،ةلحقيقيّ اة ميّ حداثة الإسلااليعيد غرس  ،عقلانيّ ة تحت فكر واع مجاراة العولمة العالميّ 

 ود و الكون.ـة بفهم صحيح للوجتي تصنع الإنسان و الإنسانيّ الّ 

رفة ة المعركنا من خوض معو جعله متمكّ  ،الإسلاميّ  فكرة تحديث العقل العربيّ  إنّ      

سلمين ب و الملعرارين ـرة العديد من المفكّ ـة ليست فكريّ ـو الفك ،ةباتجاه الحداثة العقليّ 

 ريّ في نقده الحضا هشام شرابية الخروج من الوضع . لنجد المجتمعين على حتميّ 

ة عربيّ ال ةـل تجاوز الأزمـجمن أ هنّ  في نهاية القرن العشرين يرى أللمجتمع العربيّ 

صل إلى وو التّ ز أمييو التّ  ،قدوعدم النّ  ،ي المباشر بالأشياءـة الوعفي غوغائيّ  لةالمتمثّ 

سيطرة وا ، لحفاظ على بقاءه، واعوب لمجابهة واقعهاي تحتاج إليه الشّ  الذّوعي ذاتيّ 

ة عقلانيّ عادة الاست وو نقاش مثمر  رّ ـح ريّ ـمن تفاعل فك كان لابدّ  ،ةيّ ـة و الميكانيكالآنيّ 

  .الهادفة

ضخم ، قد يمتوقف الإسلاميّ  بقاء الوضع العربيّ  كما يرى البعض الأخر أنّ      

قافية، ذا الثّ ة وكوالاجتماعي ،ةياسيّ و السّ  ،ةالاقتصاديّ   مجالات الحياةأكثر في كلّ الوضع 

ا على سيطرته وة يحداثغة اللاّ هيمنة اللّ  غة أنّ غوي مثله وجد علماء اللّ اللّ  عيدفعلى الصّ 

لنا عيق دخويما  ، وهذاة الجديدةوالأطر الفكريّ  ،مالمفاهي بننا من استيعاتمكّ الأفكار لا 

ي ف عربيّ ع الللمجتم قد الحضاريّ أو النّ  ،هشام شرابيلكاستنباط المرادفات  ،الحداثة في

ة قى بعيدتب و ،مـها لا تهضة. لأنّ دراسات الوحدة العربيّ  نهاية القرن العشرين من كلّ 

 حيحة.لصّ اة قلة الفكريّ رجمة لا تؤمن النّ ة . فالتّ ة ذاتيّ كريّ المنال لتصبح أداة ف

                                                
  –ينظر، محمد أركون، " قضايا في نقد العقل الد يني  "، ص 1.134



ر ـلفكايد تكمن في تجد ،إلى غاية مترامية الأطراف ريّ ـون الفكـكيهدف مشروع أر     

ن يحدث لذا و ه ،قصد تمكينه من مجابهة مشاكل مجتمعاته الحالية ،و الإسلاميّ  العربيّ 

 بدّ لاذي الّ  قدلنّ اذلك  خول العقل مرحلة النّقد، ود . الإسلاميّ –بتحديث الفكر العربيّ  إلاّ 

و  ،ي الحقيقيّ ـير باتجاه الوععوائق السّ  خلص من كلّ لتّ ل راع معهمن خوض الصّ 

وط لبه شروفق ما تتطّ  مع تحديثهي ليمة دون المساس بأصالة الماضالمعرفة السّ 

 اريخية . الانضمام إلى التّ 

ي بان المبقتطبق مشروع الياة الإسلامية أن عربيّ وكان أركون يريد بالمجتمعات ال    

ته و اداع لّ ـفي ك لـو المتواص ،يّ ـارية في تاريخه الماضة الضّ على عروقه الحضاريّ 

ة عليميّ تّ ال ،ةو الاجتماعيّ  ،ةمجالات حياته الاقتصاديّ  ة من كلّ ة حداثيّ ـتقاليده مع حرك

ة ـلعلميّ ج اخر المناهـد لآن المجسّ كوق مشروع أر. فكيف يمكن أن نطبّ ة ...الخياسيسّ ال

و  ،لوّ المتح ماعيّ واصل الاجتغة و التّ لات اللّ ق تحوّ ـقراءته وف؟  ةالاجتماعيّ ة والإنسانيّ 

 نسانيّ لوعي الإمكن لرى إلى ما يـو بالأح، أفكير فيهالتّ ة إلى أبعاد اريخيّ التّ ر عبر المتغيّ 

 مكين فيه.التّ 

 ستعملهااتي و الحيل الّ ، أهنيةقنيات الذّ تلك التّ  كون سوىلا يمكن أن ترى مع أر     

من لزّ ا لهاحوّ ومون تي اعتقدها المسلوالّ  ،ة الفكر الإسلاميّ طو على إيديولوجيّ الفقهاء للسّ 

لا لا هائ لة ضلامشكّ  ل الاجتماعيّ ( دخلت إلى المخيّ  ة)صرامة عقليّ إلى نطاق وعائيّ 

"، ى لاقال الله تع" :لفقيه الآية القرآنية بقوله ، فبمجرد أن يبدأ العالم أو اهـيمكن اختراع

، يّ رـالفك زـعجور الـشع يّ ـتلقمينتاب المستمع و ال: " صدق الله العظيم " و ينتهي بقوله

ة وميّ ا المفهيتهؤال عن وضعو السّ ورة أو السّ ، أةـول هذه الآيالمبتعـد تماما عن غايـة قـ

 .اق المعنى المرادفي سي

بها  يشلّ  ،ينـة المعتمدة من قبل العلماء المسلمهنيّ قنيات الذّ دى التّ ـفهذه إحالي و بالتّ      

ة ة الأكثر للعقلانيّ غيرات الفكريّ ز فبدل أن يحاول العلماء مسايرة التّ ر و يتحجّ ـالفك

ح رط و الغرور المتبجّ ـوذلك المعنى المف ،قدية المنفتحة باتجاه تخطي هذه الانحرافاتالنّ 

م ـقادرون على الفه، ولام اللهـم قادرون على التماس المباشر بكـهنقهاء بأذي يدعيه الفالّ 

تثبيت  ، ومن ثمّ  ينيّ بلورتها في القانون الدّ  توضيعها وثمّ  ،المطابق لمقاصده العليا

 . 1المؤلهّأو  القانون الإلهيّ 

 _ مفهوم الاجتهاد عند أركون :هـ

ّ  الفكر الإسلاميّ يعرف أركون الاجتهاد باعتباره ممارسة في       فعل من أفعال  نه "بأ

ة من ـو المعرفيّ  ،ةه البحث عن الأسس الإلهيّ ه نحو المعرفة ، إنّ ظري الموجّ الفكر النّ 

 عة لدى كلّ ل ممارسة مشرّ ة ، و هو بهذا المعنى يشكّ ـرعيام الشّ ـأجل تبرير الأحك

و  ،ةـة معرفيّ ـد أنظمـ، و قد ولـيذين يقفون وجها لوجه أمام الكتاب الموحالّ  ،المؤمنين

خطبة الجمعة و ، وظـالمواع، ويـينعليم الدّ ة من طريق التّ ـمة مصمّ ــّ عقائد شعبي

                                                
  –ينظر، محمد أركون، " قضايا في نقد العقل الد يني  "، ص 1.137



ن ـة ملاييخ في عقليّ ـتي ترسّ ة هي الّ عبويّ ة الشّ الأحاديث اليومية ، و هذه الأنظمة المعرفيّ 

و  ،اريخالتّ ، ولة عن العالمـبرى المشكّ ـات الكاليقينيّ ة، والفقهيّ –ـةالقوانين الأخلاقيّ 

 1.ةة و الجماعيّ لوك الفرديّ و بالتالي فهي تصوغ شيئا فشيئا أنواع السّ  ،الإنسان و الله

و اعتباره جهد متواصل من شأنه تحرير  ،و عليه يرى أركون تجديد هذا الاجتهاد     

ه عمل ن الاستغناء عنه ، إذ يواصل تعريفه للاجتهاد قائلا " بأنّ كالوضع البشري لا يم

ة للحضارة قة و الحيويّ فالبداية الخلاّ ، 2د من جهودها " ـو جه ،ن أعمال الحضارةم

دة بين القرون ة كانت على يد الاجتهاد و المجتهدين في الفترة الممتّ ـالإسلاميّ  –ة ـالعربيّ 

 لاثة الأولى .ة الثّ الهجريّ 

س الأنظمة تيبّ ، وةبعيالتّ ، وقليدبدخول مرحلة التّ  ف العمل الاجتهاديّ و عندما توقّ      

ـها مرت عن مسار تقدّ ـتأخّ ، وةالإسلاميّ  –ة ة العربيّ ـاريخيلت التّ كولاستيكية تعطّ السّ 

د أركون في مشروعه إلى مواصلة هذا الاجتهاد بدخول ، و لذلك يدعو محمّ رهاتحضّ و

ة هي نقد ها لمرحلة حاسمة و ضروريّ نم لابدّ  ،الإسلاميّ  –جديدة للفكر العربي  مرحلة

و من  ،وم الإنسان و المجتمعـقد المنتج على آخر مكتسبات علأي النّ   ،عقل الإسلاميّ ال

يولوجية وسيو الأسطورة و الحقائق السّ  ،لـطرة الواعية على مفهوم المتخيّ ل السيّ ـأج

ذي ور الّ أكبر من ذلك الدّ  ،حياتهالعبت دورا في تاريخ المجتمعات و تيالّ  ،خمةالضّ 

يتم استعماله ، وعـأويل للواقامتداد التّ ، الاجتهاد يتموضـع في 3ةيّ تلعبه الحقيقة الحقيق

 4ديد الوجود في علاقته بالمعرفة.أو تج ،قصد تعديل

 ،سلاميّ عقل الإى نقد الإل تي يريدها من الاجتهاد الكلاسيكيّ ة الّ ة الانتقاليّ لذا فالعمليّ      

 ة () الاستشراقيّ ةو المنهجيّ  ،ر خاص من أجل ضحد المفاهيم الخاطئةهو تصوّ 

 ة .لوجيّ وليالف

:و  _ نقد العقل الإسلامي 

ذي يتبعه من الّ  ،الكانطيّ قد على نقده بمعنى النّ  يّ ز مشروع محمد أركون الكلّ تركّ      

، اتتوافق منهجيّ  –ة ميّ تقدّ  –ةبنظرة تجديديّ  الإسلاميّ  راث العربيّ أجل دراسة التّ 

حيث يقول  ؛الآخر للعقل الإسلاميّ ات ولفهم الذّ  ةسة للعقلانيّ ات الحداثة المكرّ معطيّ و

لكي  ،منها لكي يدخل المسلمون الحداثة تي لابدّ ل الخطوة الأولى الّ ه يشكّ أركون إنّ 

 . 5 يسيطروا على الحداثة

كما فعل الجابري بنقد العقل  ،ن العرب بنقد العقللقد اهتم الكثير من المفكري     

نقد العقل  أنّ  إلاّ  ،ة من العقل الإنسانيّ اره حالة خاصّ و دراسة تكوينه باعتب ،العربيّ 

ض رّ ـقد تع، 1984اره منذ سنة ـون عرض أفكـد أركـكمشروع خاص بمحم الإسلاميّ 
                                                

 – ينظر، محمد أركون، " من الاجتهاد الى نقد العقل الاسلامي ". ص106 1
  –محمد أركون، " قضايا في نقد العقل الد يني  "، ص2.5

 –ينظر، محمد أركون،" قضايا في نقد العقل الد يني  "، ص 6/5 3
 –ينظر، بن سالم حميش، " الت شكلات الإديولوجية في الاسلام "، ص 14 4

  –ينظر، بن سالم حميش،" المرجع الس ابق "، 516



رة و حاولت هدم المشروع ، كما جاء في اعتقاد " علي ـلهجمات لاذعة أنكرت الفك

في  ، كائن ما وراثيّ  يحيل إلى وجود ، والأخذ به زعمحرب " باعتبار العقل الإسلاميّ 

لا يمكن اقتصاره الفصل في مفهوم العقل الواحد ، و" بعدم  ريكيّ حين يرى " فتحي التّ 

 قة.ات ضيّ ضمن قوميّ 

كما يبادر آخرون  ،إلى نقد العقل الإسلاميّ  :" أدعـود أركون يرد قائلامحمّ  أنّ  إلاّ      

م بنشاط ـما يتحكّ  إلى استكشاف كلّ دف ـما أهفإنّ  ؛دليّ ـأو الج ،يـياسل السّ ـإلى نقد العق

توترات ، وةادّ ـواء متضـأه، وةـقوى متصارع، ول متفاعلةـه من عوامـنتائج، ولـالعق

دين نا سنبقى تابعين مقلّ رفض المشروع يعني أنّ ات أو خارجة عنها، ول الذّ ـداخ

) ـةفة ، الملبسالعقلنة المزيّ ، وز بين العقلنة المنيرةين لا نميّ ـمحافظ ،بعينمتّ  ،رينرّ ـمك

ية في ة المؤدّ ـة للمعارف الباطلـسالمؤسّ  ،ئـدة للوعي الخاطالمؤيّ  ،أو المقنعة ( للواقع

 1ار شرف الإنسان و كرامته" ـو إنك ،اتي الذّ ـاف إلى نفـنهاية المط

د ـجننا لا نّ أبل  ،في العديد من كتاباته يّ ـروع نقد العقل الإسلامـلقد عرض المش     

من  "ابككت ،لهذا المشروع ن جملة أو تفصيلاو يتضمّ  إلاّ  ،دارا جديدامقالا أو إص

"  فيره، و أهم مرجع يطرح فيه المشروع بحذا "الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلاميّ 

كل  استوفى قد محمد أركون ا يدعو إلى القول أنّ " ممّ  الإسلاميّ –ة الفكر العربيّ تاريخيّ 

رة ا عصابعده طّ ـليح ،يّ ـالإسلام – ري العربيّ مراحل الدراسة الدقيقة للتراث الفك

 متفتحو نفتح، وفق فكر متنشيطهراث وعادة قراءة التّ لإ ، و تخميناته الهادفـةهـتأملات

.  ميّ الإسلا لعقلة فيما أطلق عليه نقد او الاجتماعيّ  ،ةعلى آخر منتجات العلوم الإنسانيّ 

 دون غيره ؟  ميّ ه إلى العقل الإسلاحديد نقد موجّ إذن لماذا بالتّ 

و  ،صيغة من صيغ العقل ليس إلاّ  ما أقصد به العقل الإسلاميّ  " إنّ يقول أركون:     

و  ،اا و لا أزليّ ه ليس عقلا أبديّ قليديون ، إنّ ل في مطلقه كما يتوهم المؤمنون التّ ـليس العق

أي  ،رةـل هو عبارة عن مغامـفالعقل بداية و نهاية. ة تشكّ ـله نقط ما عقل تاريخيّ إنّ 

 من ، كما انتهى العقل المسيحيّ م به لفترة من الزّ تتحكّ ، واريخل التّ ـة تدختشكيلة تاريخيّ 

 . 2".بدأ العقل العلميّ و

 لعربيّ ة الفكر اتي أخذ بها من أجل دراسالّ  ،قدفكرة النّ  يمكن أن ترى مع أركون أنّ      

ر لفكاتي أدارت الّ  ،رنوية استقاها من حركة عصر التّ ، هي فكرة غربيّ  الإسلاميّ 

كما جاء في  ، فكير العقلانيّ و تحديد مستوى التّ  ،باتجاه نقد ذاته بدءً بفهم الغربيّ 

قده حاولة نمفي  افع الحقيقيّ الدّ  أنّ  إلاّ  ؛الأعمال الخالدة لهيجل وكانط أو فيكو وغيرهم

لقرون ر اوركيبية لهذا العقل بعد مرهي تلك المعطيات التّ  ،تحديدا للعقل الإسلاميّ 

نشأ لخلق لتاو  ة الإبداعو من حلّ  ،اريخ الإسلاميّ سة للتّ ة الأولى المؤسّ الخمسة الهجريّ 

 ين : ا مغلقا على نفسه وفق معطيين أساسيّ ا دوغمائيّ بعدها عقلا تكراريّ 

                                                
 – محمد أركون، " قضايا في نقد العقل الد يني  "، ص1.7

 – محمد أركون، " قضايا في نقد العقل الد يني  "، ص2.11/10



ين بد لمجسّ و ا ،م لهذا العقلالمدعّ  ،ل عبر الوحيذي هو كلام الله المنزّ الّ القرآن :  /01

 : اني و هوتي يخضع لها هذا العقل ، و بين المعطى الثّ يمان الّ عمليات الإ

 يادةلسّ اأسس  افعي في بناءتي أضافها الشّ ة الّ بويّ : و هي مجمل الأحاديث النّ البيئة _ 

ول عبر لمصقأنتجه تاريخ الأفكار ا ل بعدها عقل إسلاميّ ليتشكّ  ،سالة "العليا " الرّ 

 . ة الحالية انكماشا وقطيعةياسيسّ زادته الأنظمة ال ،دي مجرّ مضمار خطّ 

، وهـراسة لمجالات نم، الدّ ـلة لهذا العقـراسات الواصفلقد لاحظ أركون كثرة الدّ      

 –ة فكيكيّ راسة التّ . لذلك ارتأى الدّ دون مراعاة سبل تحليله و تفكيكه رهاته و تطوّ ـمنتجو

أو  ،ربط الماضي بالحاضرلفهم المسألة المطروحة من خلال  –ة قدميّ التّ  –ة راجعيّ التّ 

هو تفكيك مناخين من  الهدف من نقد العقل الإسلاميّ  ح قائلا " أنّ العكس إذ يصرّ 

أو  ،ةة الوصفيّ و تجاوز المنهجيّ  –ر الغربي ـو الفك يّ ـالإسلام الفكر العربيّ  –ـرالفك

اريخية في ة على الممارسة التّ فكيكيّ التّ  –قدية ة النّ و تسليط الأضواء المنهجيّ  ،ةرديّ السّ 

ة قديّ " أنا أريد تقوية الوظيفة النّ د قائلا:و يؤكّ  ،ةالعربية و الأوروبيّ  –كلا الاتجاهين 

ة أكبر من خلال تطبيقها على مثال آخر غير ها مصداقيّ ، وإعطائةللعلوم الاجتماعيّ 

دة تنطبق على ـة جديـم في بلورة روح علميّ ـهذا يساه، والأوروبيّ  يّ ـالمجال المسيح

  1"  راث الأوروبيّ ليس فقط التّ ، وةات البشريّ راثيّ التّ ـقافات والثّ  كلّ 

خلص من يريدها أركون للتّ  ،هي حركة إصلاح واسعة نقد العقل الإسلاميّ  إنّ      

 ،) دين الحق (هما أطلق علي، والأدلجة لما جاء به الإسلام العباسيّ أشكال الأسطورة و

ة القطيعة الفصليّ  ها ضدّ أي أنّ  ،الفكريّ  مح إلى المدّ ة تطراسة الأركونيّ الدّ  و باعتبار أنّ 

، ة الحديثة و المعاصرة . افتتح أركون مجال دراسةة الكلاسيكيّ اريخيّ بين المراحل التّ 

ف جديرا دراسة مؤلّ  ة حيث يرمي إلىمن المرحلة الكلاسيكيّ  نقد العقل الإسلاميّ و

رسالة الث للهجرة، القرن الثّ  الاعتراف منذهرة و، حمل جميع معايير الشّ بالاهتمام

حظة اللّ  الباقي لحدّ ، وزالمتميّ  ير العقليّ ـفكأسلوب التّ ، وةيتناول من خلالها نمطيّ افعي الشّ 

قة لهذا حيث نجده يبسط لنا دراسة معمّ ، افعيالشّ  ضمن أعمدة الفكر الإسلاميّ  قائم

تي قام " مبرزا المبادئ الّ  الإسلاميّ  ة الفكر العربيّ في كتابه " تاريخيّ  اريخيّ الفاصل التّ 

 يّ ـتحليل تفكيك د أيّ ـ" لا يوجـةحظى اللّ ه حتّ ون أنّ ـ، إذ يرى أركعليها العقل الإسلاميّ 

مفكر فيه الناتج اللاّ عاته وموضو، ومفعولاته، وو آلياته – يّ ـالعقل الإسلام –ـهلمبادئ

 2فكير فيه " وح بالتّ ة في تنظيم الحقل المسمـية الخاصّ ـموذجرورة عن طريقته النّ بالضّ 

منذ فترة تكوينه  عجيل في دراسة العقل الإسلاميّ ا التّ و لذلك يرى من الملح جدّ      

ة و الأنثربولوجيّ  ،يميائيةالسّ  ةلالياريخية و الدّ ات البحث التّ ضمن منهجيّ  ،ةالكلاسيكيّ 

في إنتاج  متتي تحكّ الّ  ،ةروط الاجتماعيّ ة إلى البحث عن الشّ ـة إضافـذا الفلسفيّ ـكو

                                                
  –محمد أركون، " قضايا في نقد العقل الد يني  "، ص 1.125

 
 – محمد أركون، " المرجع نفسه "، ص2.127

 



د على ذلك قائلا " بغية معالجة نواقص تاريخ الأفكار ـإعادة إنتاجها إذ يؤكّ ، وولـالعق

 . 1مخاطره "د وي المجرّ الخطّ 

ه تشكيل كيفية، وافعي كحقل لتحديد العقل الإسلاميّ قام أركون بعرض رسالة الشّ     

ن ون آخروركّ و مف ،لماءتي قام بها عراسات الّ الدّ  على غرار كلّ ، وة بهلمعارفه الخاصّ 

ة روعيّ لمشاأو  ،سالة يتناول الأسس العليامضمون الرّ  معين أنّ افعي مجعلى رسالة الشّ 

 العليا في الإسلام .

ة عمليات ، و طبقا لأيّ من ، باسم ماذا: باسم ؤال الخطير الآتيطرح أركون السّ      

 لزما، ليس فقط مماأو حكم قانوني  ،ة تصبح بوساطتها حقيقة ماة إيضاحيّ برهانيّ 

عة ريالشّ  )اةجالنّ ير على طريق الهدى وما لا غنى عنه من أجل السّ إنّ ، وإجباريا للبشرو

 ( ؟ 

بين ، واريخالتّ ، والحقيقـة وط بين القانونـي " تربـافعون أن رسالة الشّ ـيرى أرك     

  2القانون في آن معا " اريخ والتّ ، وةـغاللّ 

تي بدأ بها الرسالة ة الّ كليّ ته الشّ يّ ـدت وفق منهجافعي تحدّ ى الشّ آلية اشتغال العقل لد إنّ  -

ام ـة الأحكـن في صياغـر المتضمّ ـالفك ق لها ، كما أنّ ـة لم يسبـ، إذ كانت بداية لغويّ 

 ،ة ( حسب وتيرة سير أصول الفقهرعيّ ة ) الشّ يّ و استنباطها من الأدلة الكلّ  ،ةيّ ـرعالشّ 

دا بشكل محدّ ، وناهناك عقلا معيّ  ه " يوحى بأنّ ى أركون أنّ إذ يريا، جعلت من المتن نصّ 

افعي الشّ  حيث أنّ  3ية " هو يتحرك في إطار مجموعة نصّ ا وهموجّ ا، ورمؤطّ ، وصارم

رجمة في التّ  ( صفحة105بوي )يشغل الحديث النّ ، وة( آية قرآنيّ  220يستشهد بـ) 

 يد قضوري " ة " للسّ الانجليزيّ 

ى هان قاطع علكبر"  حريمالتّ  للقرآن" الخطابيّ  غويّ الإعجاز اللّ افعي استعمل الشّ      

ى عقل يبقل ابق .) استعمال للقياس ( كما رأينا في الفصل السّ ةجميع أحكامه القياسيّ 

عماق رب في أاضّ كرار الو التّ  ،تبعلم يستطع الخلاص من التّ  ا لا ذاتياافعي اعتقاديّ الشّ 

 .ير فيه فكتّ بمعنى المجال المفتوح و المسموح ال ين، أو ما سمي باليقالعقل الإسلاميّ 

 ،ر فيهلمفكّ الا يخرج عن حدود  يني الإسلاميّ الفعل الدّ  ل أركون بأنّ عليه توصّ و     

لا ، ولإسلاميّ قل اأو اليقين المثبت داخل الع ،فكير فيه انطلاقا من الاعتقادالمسموح التّ و

 ،هزةالجاوة المفروضة ة الخفيّ رثودوكسيّ أن يتجاوز حدود الأ للعقل الحرّ  يمكن إلاّ 

 مجتمعاتع اللم تستط ،ة (ا ) صرامة عقليّ يّ دوغمائ ااريخ فكرا أصوليّ ل عبر التّ ليتشكّ 

 ه ضمن سياج مغلق .افعي لتبقى هذمنذ لحظة الشّ  ،فاذ منهاة النّ الإسلاميّ 

                                                
 – محمد أركون، " قضايا في نقد العقل الد يني  "، ص18/17..1

 
  – محمد أركون، " الفكر الإسلامي  – قراءة علمي ة "، ص 2.255
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أو  ،ةواء القانونيّ ـذي أصبحت فيه القيم سو الّ  ،يـافعذي قام به الشّ الاجتهاد الّ  إنّ      

ها " لا تعبر فقط عن وجهة ة متعالية يراها أركون أنّ رعيّ كذا الأحكام الشّ ة والأخلاقيّ 

أي ثقافة  ،ما هي تعبر أيضا عن روح ثقافة بأكملهاو إنّ  ،ف وحيدنظر معزولة لمؤلّ 

تشكيل  يها ليست فقط مستمرة فانقضى ، إنّ ـى ومض منغلقة ضمن إطار زمكانيّ 

و معادلاتها في  ،ما يمكن أن نجد نظائرهاإنّ ، وللمسلمين اليوم جتماعيّ المخيال الا

 . 1ة "المسيحيّ ة ووغمائية ( اليهوديّ ) الدّ ةصوص العقائديالنّ 

مكن ييا لا ا متعاليّ تقديس ،اوريّ ـثوبا أسط ينيّ علم أصول الفقه قد أعطى للعقل الدّ  إنّ       

و  ،طوريّ ة تخلط بين الأسة إسلاميّ كريّ ل منظومة فا شكّ . ممّ المساس به أو اختراقه

سة قدّ وغمائية المافعي ، أو مجمل الأفكار الدّ اريخي كما هو حال رسالة الشّ التّ 

ئر وفق لساا إذن فكيف يمكن للعقل الإسلاميّ ...المغروسة داخل خلايا العقل الإسلاميّ و

 ؟ لآخراعالم عن العولمة العارمة للئ ـاشمغلقة مواجهة العقل الحديث النّ منظومة  

 ة الفكري ة من أجل تأصيل الحداثة:المحاول1-

نته ـكّ تي ملّ ا، وبيّ بقة من قبل الفكر الغرالمطّ  ة الحديثةج العلميّ ـأمام تجاذب المناه     

نكفاء اية من جهة ثان، وهذا من جهة الفكريّ اللاعّقلانيّ  عصبمن تجاوز قرون من التّ 

و  ،وضعال دزادت من تعقّ  ،ةولاستيكيّ ـة سكيّ ـهجعلى ذاته داخل من يّ ـر الإسلامـالفك

محمد  ميّ الإسلا ر العربيّ . نجد المفكّ عرفة في الخطاب الإسلاميّ المعاصرخلخلة الم

ت مجتمعا تاجالمجتمع هي ن علوم الإنسان و" أنّ  :به قائلا رّ قأركون شغوفا بتطبيق ما أ

ة هذه الغربيّ  عاتالمجتم يخي، إنّهاي لحظة معينّة من تطوّرها التاّردة تماما فة محدّ بشريّ 

 بيق هذهتط رلهذا يحاول المفكّ "، و ات المعرفةجوابا ملائما لحاجيّ  العلوم ليست إلاّ 

ك فك ملا بذلآ يّ ـمعلى الفكر الإسلا الغربيّ  ور المعرفيّ ـطللتّ   الجالبةة المناهج العلميّ 

يث تقدمّه الحد حالت دونتي تخليصه من جميع العوائق الّ وغمائية وقيوده الدّ 

 والمعاصر.

ا جزء من هذ لم يشارك في أيّ  الإسلاميّ  والفكر العربيّ  " أنّ  ى أركون قائلاذ يرإ     

، لقد انكفأ على ذاته داخل المسار الفكريّ الطّويل، الذّي ابتدأ في القرن السّادس عشر

ة ـات مذهبيّ ـثية تراـلت من هيئـتشكّ  يّـة و اجتراريةّ،اعـة اتبيّ ـولاستيكـة سكمنهجيّ 

 فلقد ارتأى هذا الفكر الإسلاميّ  2" ة على بعضها البعضـمغلقـة وو متنافس ،ورةـمبت

تي قامت فيها الّ  ،ةة تطبيقه لهذه المناهج على غرار الحالة الغربيّ ن في مدى إمكانيّ ـتكم

 " . المسيحيّ  و" اليهوديّ  ينيّ يات تراثها الدّ الحداثة بمواجهة تحدّ 

 الي كف الخطاب الأيديولوجيّ بالتّ ، وةلمستور داخل المجتمعات الإسلاميّ كشف ا إنّ      

فكر تحديثي يساهم في فك منظومته  رفض لكلّ ، وذي وضع المسلمين في حالة عجزالّ 
                                                

  – محمد أركون، " قضايا في نقد العقل الد يني  "، ص 1.129
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ر من المتطوّ  كان حافزا كبيرا وضع به أركون أعمدة البحث العلميّ ة ة المتعاليّ الفكريّ 

ر المتحرّ  وقد الحرّ ومة النّ ـإلى منظ ني الإسلاميّ يأجل مشروع يريد به إخضاع العقل الدّ 

 فيه كلّ  ني لينشئ فكرا إسلامياّ تذوبتاريخاـل ومتأصّ  ،، نقديّ تحديثيّ  ي،لـباتجاه عق

 ة .كذا المتعاليّ سة والمقدّ ، وبةالمفاهيم المركّ 

ول " فعلى اريخ ، إذ يقة التّ ة لتعريّ فكيكيّ التّ ة وقديّ من هنا اعتمد أركون المراجع النّ و     

 ،1اريخ المعاصر " تي لا تزال مستمرة في توليد التّ الّ  ،ة الآليات القديمةارس تعريّ الدّ 

ها فرضت نوعا من الحقائق وغمائية كلّ ياجات الدّ السّ فتلك الأضابير الأرثوذوكسيةّ، و

ة لميّ العو يةـاريخأي التّ ركـون تمنع ظهـور الحقائق الحقيقيةّ، تي يراها أالّ  ،ةسيولوجيّ السّ 

مجالات الفكر  ارمة لكلّ فكر الغربيّ المتحديّ بحداثته العففي مقابل ال  2ةأو الفلسفيّ 

ات ـرات أشعلت حركو ما لحقه من تطوّ  ،يّ ـر بالعلم الوضعاه انفتاح متأثّ ـالمنغلق باتج

ريس ـة بتكة الإسلاميّ د المجتمعات العربيّ ول نحو الأفضل نجد تشدّ ـحالتّ ، وغييرالتّ 

ل حسب أركون ثلاثة ا يشكّ ممّ  .ة "مها المحوريّ قيّ ة في حقائقها المطلقة ومعرفيّ أطرها ال

 ة هي:قافيالثّ ة وخطابات طرحتها الأطر الاجتماعيّ 

 لقديم .ا جيّ يولووفعال قليلا أو كثيرا للخطاب التّ  ،ص: هو امتداد مخلّ خطاب أصوليّ  -1

ده ي نجذفي نفس الوقت الّ  بقيم الخطاب الأصوليّ  _خطاب أيديولوجيّ رسميّ: مغلف2ّ

حديثة يخية الارتّ ينية بإدخاله لعناصر متناثرة من الغة الدّ يحاول تغيير شروط ممارسة اللّ 

. 

 ط بين كلّ ـزج و يخلـو هو يم، "  Parce scientifique" يّ ـخطاب شبه علم_3

كمن ة تمشكلال حيث نجد أنّ  ابقة وبنسب متفاوتة،ات السّ الفرضيّ ، واتالبديهيّ ، والمفاهيم

مج مع ع أو يندـا يتراج" فإمّ  Tabousمة " رّ ـول الباحث إلى المواضيع المحـفي وص

 . الأيديولوجيةّ الشّائعةالأفكار 

تي لّ لمعطيات اذي يمكن فعله أمام هذه ا: ما الّ ؤال الحتميو عليه يطرح أركون السّ      

 ة ؟ ة الحاضرة للمجتمعات الإسلاميّ اريخيّ د التّ تحدّ 

من  تي يريدها أركون بتخليص العقل الإسلاميّ ة الّ الجسميّ عبة وة الصّ العمليّ  إنّ      

اريخ ة في عمليات التّ تي لا تزال قائمة يرجعها إلى " المنهجيّ الّ  ،ةالممارسة الأيديولوجيّ 

فالإجراء  .3" و تعطينا مستوى من الوعي المنطقيّ  ،ةتي تعطينا نزعة تجريبيّ الّ 

ه ـكان أمام لذا 4ون " ـة عند أركذي بوسعه أن يحل هذه الإشكاليّ الّ  الحقيقيّ  جريبيّ التّ 
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ا ممّ  ،الإسلاميّ  – لفكر العربيّ لالمسلم  و الأسطوريّ  يّ ـمواجهة المخيال الاجتماع

 ة لا يمكن اختراقها . يني حصانة دينيّ أعطى للخطاب الدّ 

–العربيّ  ذي اختزل الفكرالّ  ،يّ الاستشراقلكي يتجاوز الفكر هذا من جهة و     

للفكر  ا أساء للوجه الحقيقيّ ة في دراسته ممّ ة المنهجيّ تجنيد العلميّ ، وتهبوصفيّ  الإسلاميّ 

اعتماد أنجح  –كمحمد أركون  –رعلى مفكّ  ذاك ألحّ  هذا وأمام الآخر ، كلّ  الإسلاميّ 

اه سمّ نحو محاولة تطبيقها فيما  ،ةالإنسانيّ ة ول إليها في العلوم الاجتماعيّ المناهج المتوصّ 

كذا تطبيقها على دراسة ، و، القرآن ، الحديث () الوحيراث الإسلاميّ بإعادة قراءة التّ 

ل الإنسان إذ يعدّ  " إنّ بيقية، إذ يقول أركونطات التّ اه بالإسلاميّ ات لينتج ما سمّ الإسلاميّ 

ه إنّ ، فخصيةالشّ قافية نمو الثّ ، وةقه الاجتماعيّ روط تحقّ ـو من ش ،بيعةمن علاقاته مع الطّ 

ة، التّي يتمكّن فيها حظالمعنى بدءً من اللّ ته ( للواقع و) رؤيّ سهر بذلك نموذج تحسّ يغيّ 

احـر، ر عندئذ الفضاء السّ ـه يهجة في أنبوب اختبار ، فإنّ لق " كائنات حيّ الإنسان من" خ

ود ( ـ) أي خلق الوجـقة الخلـقة بقضية المتعلّ ـات القرآنيّ و الخلاب الذّي ولدت فيه الآي

ة الاقتناع إلى ر عندئذ من أخلاقيّ ـه يم، إنّ وعا من الحماسـة يصل إلى حـدّ الارتعادن

 ة ثمّ اريخية في قلب تجارب المجتمعات الإسلاميّ ة ، ينبغي وضع التّ ة المسؤوليّ أخلاقيّ 

 . 1ين "تتبع مصير الدّ 

أي  –نى العمل المراد من أركون هو سبيل الانخراط في بحث مفتوح عن المع إنّ      

ن ملخالية اـة يّ رفة الحقيقـي هو ذات المعـالوع باعتبار أنّ  ،يـذلك المعنى الحامل للوع

ر يث الفكتحد الغاية الأسمى لأركون هي تأصيل الحداثة أي أنّ  ، إلاّ العوائق والشّوائب

عل جما نّ إو  ،ة أو المس بهاالإسلاميّ  –ة دون خلع جذوره العربيّ  الإسلاميّ –العربيّ 

 لعربيّ ااث رفهل تطبيقه لمنهجيات العلوم الحديثة على التّ  ،ةة إسلاميّ ربيّ العولمة ع

 ممارسة للوعي ؟لحديث هو عين التّ  الإسلاميّ 

 الد راسة الت اريخية: -أ

تي يريد إدخالها في الفكر الّ  ،ريخيةاراسات التّ يعتني أركون اعتناء كبيرا بالدّ      

زاد إثرائها و توسيع نطاق دراستها بتجديد هذه الدراسات قد  أنّ ، خصوصا والإسلاميّ 

) العربيّ  رقمنهاجياتها على يد الكثير من العلماء كـ: كلود كوهين المهتم بدراسات الشّ 

ة منهجيّ ، و"  L’école des anellة " كذا مدرسة الحوليات الفرنسيّ لبنان ( و –تركيا 

ته من أجل تفكيك راث و تعريّ التّ اعية إلى تنقيب ة الدّ فكيكية الأركيولوجيّ ميشال فوكو التّ 

ردية المبقية على ة السّ ات الوصفيّ زوح من المنهجيّ يريد النّ  –أركون  –،  فهو بذلكخباياه

أو ما أنتجه العصر   مكانه جامدا منذ عصوره الوسطىالعربيّ  وتاريخ الفكر الإسلاميّ 

تي الّ ، ولهوـول من حـل العقتحوّ ور الأوضاع ـم تغيّ ـرغ ،بدون حراك الكلاسيكيّ 

                                                
 _ ينظر، رضوان زيادة ، المرجع الس ابق "، ص 1.15

 



ة المتعالية عن الميتافيزيقيّ ، وةة الميثولوجيّ وتيّ ـهود اللاّ ـنت من انتصار على القيـتمكّ 

 ى عصر الحداثة وما بعدها.نوير إلمنذ عصر التّ  كما فعل العقل الأوروبيّ  ،اريخالتّ 

ة ل بذلك صيرورـشكّ  ،ط في سباتيبقى مكانه يتخبّ  العربيّ  والعقل الإسلاميّ  أنّ  إلاّ     

اريخ عليه بتغيير إلى التّ  العربيّ  ولكي يعود الفكر الإسلاميّ اريخ و خرج عنه ، والتّ 

راث قليدية للتّ قراءة معاصرة بعيدة عن القراءة التّ  ،اته بإعادة قراءة تراثهإيستمولوجيّ 

الجامعي ما  والخطاب الأصوليّ  وياسيّ الخطاب السّ  د أركون أنّ إذ يؤكّ  ،الوحيين والدّ و

ذي " دين الحق " الّ ـوممبنيا على المفه ممارسة التقّليدي، فالفكر الديّني مازالعلى  زال

 ،سبية، متعالية على مختلف أنواع الحقيقة النّ ةة مطلقة ثابتة أزليّ ـاس حقيقم للنّ يقدّ 

 1الكون والفساد ".قوانين ، واريخيةالخاضعة للتّ  ،لةالمتحوّ 

ى مامه علركز اهتلذلك ي ،اريخيعن البعد التّ  و الإسلاميّ  و بذلك يبتعد الفكر العربيّ     

قين يعيب على المستشر، وراسةكمعطى أولي للدّ  الخطاب القرآنيّ ، ودراسة الوحي

ات راسه دكما كان علي ،ة كمعطى ثانيبويّ اني ) الأحاديث النّ اهتمامهم بالمصدر الثّ 

 المستشرق " جوزيفانيس إيس "

 يسيولوجي ة :و الس   –الد راسة الأنثربولوجي ة  -ب

ها ي دراستقد تغلغلت ف ،ة الحديثةراسات الأنثروبولوجيّ الدّ  لقد لاحظ أركون أنّ     

راث التّ  ةـها في دراسانغمـارم بها محاولا ـلذلك اهتـر فيه، ومفكلتشمل مجال اللاّ 

اسة رلدّ أو أهمل أثناء ا ،من أجل الكشف عن ما لم يدرس بعد ،يّ ـالإسلام والعربيّ 

من قبل  تهعلى حسب تسميّ (،  Maginar Social th2)  يال الاجتماعيّ كمجال المخ

، ماعيّ ل الاجتمخياتي يحملها البة الّ ة المركّ رات العقليّ صوّ التّ  علماء الاجتماع ، إذ أنّ 

بتغاه لم ، وتحريكهايطرة عليهاالسّ  العقائديّ ، وتي استطاع الفكر الأرثوذوكسيّ الّ و

 لا ،رماصا اعبر تعاقب الأزمة عليها سياجا دوغمائيّ  ليجعل منها مقصده الأيديولوجيّ و

 .ن زحزحتهكيم

 القصص ذات، وةوريّ ـصورات الأسطالأنثربولوجيا تدرس تلك التّ  كما أنّ      

له ـحما تللإنسان بم رفيّ ـاء المعـي داخل الفضـل الوحـ، و تدخةينيمزانية الدّ الرّ 

ن ر مـآخ زءاـجل تي تمثّ الّ  ،وراتـصللتّ ة م أساسيّ ـمفاهي، واتيا من منهجيّ ـالأنثربولوج

 ة . ة عامّ رج عن كونها علوم وصفيّ ـبذلك تخـي الإنسان، ووع

 ربيّ ـم العـالـسيولوجية للعيات السّ ـراسل الدّ ـم الأنثربولوجيا في تسهيـاهـعليه تسو     

 ذي بلور مصطلح الرأسمالما يراها أركون في دراسات بيار بورديو الّ ك،  الإسلاميّ و

ات ـديد من الحركـذي يسيطر به العير الّ ـ( هذا الأخla capital symboliqueمزي )الرّ 

إذ تعد تعاليم الإسلام رأسمال  ،لطةة على الجماهير قصد الوصول إلى السّ الإسلاميّ 

يم ـة لتخليصه من مفاهرة إسلاميّ ـكظاهن دراسته إلاّ وفق دراسة الإسلام رمزيا لا يمك

                                                
 _ ينظر، محمد أركون، " قضايا في نقد العقل الد يني  " ، ص 130/29

 



واهر تلاحظ كباقي الظّ ، وتوصف ،ةكذا دراسته كظاهرة دينيّ يخ، وارعالي على التّ التّ 

و يسيره و  ،ر على المجتمعين القويم يؤثّ الدّ  و ذلك " لأنّ ة ...ة أو البيولوجيّ الفيزيائيّ 

  1و لكن العكس لا يصح "  ،ههيوجّ 

ة يّ ستراتيجالهي  ،راث عند أركوندة لقراءة التّ هذا الحشد من المناهج المتعدّ  إنّ     

مكنة مست لي ،ة بتراث حي دائما و حاضر دائماي بها حسب قوله " المطالبة الملحّ يبتغ

 . "ة تجهل فعلا مفهوم الانقطاع في التاريخ ة إيديولوجيّ بمساعدة فرضيّ  إلاّ 

نقطة  أنّ  ميّ الإسلا–رين المشتغلين على الفكر العربيّ جميع المفكّ  أركون ولقد أقرّ     

ة وجيّ لإيديولابة عأساسها تلك اللّ  ،ةـة الإسلاميّ ات العربيّ ـمجتمعفي ال ريّ ـعطل الفكالتّ 

 لعقللازالت من فرض سيطرتها على مسار اتي تمكنت والّ  ،اريخيّ على الخطاب التّ 

غلال است أركون يرى من الممكن أنّ  إلاّ  .ةدون مراعاة الوظيفة المعرفيّ  الإسلاميّ 

اث رلتّ انحو إحياء  ،الفكر الإسلاميّ إذا جلب إلى صالح خدمة  الجانب الأيديولوجيّ 

ه في ركمف" مشكلة اللاّ  ح أركون أنّ حيث يصرّ  ،ةاستمراره بروح العصر الحداثيّ و

 لكن الاكتشاف المتدرج ؛معاشة يومياـة وتطرح نفسها بشكل ضاغط لحقيقة ضخم

ر ـكمفاللاّ و ،ر، المتنكّ ـول المنسية حـالمسلمين في الحقيقـر العرب وجبيداثة سوف ـللح

 "  ماضيهم الخاصفيه ضمن 

ة ـحيحصراءة ـقكون ـها أركـتي ينتهجالّ  ،ةراجعيّ التّ ة وريّ ـة الحفيّ ـالمنهج عليه فإنّ و    

 لّ ـ، فك حيحاصتأويل الواقع المعاش تأويلا ، وراث هي الكفيلة باستخراج المعنىعلى التّ 

و كراره أن ت، لا يمكيها تقوم علريّ ـكان لها نظاما فك وة إلاّ لحظة تاريخيّ  كلّ ـر وعص

 رارـستمينا الاما علإنّ و –ر حال العرب و الفكـر الإسلامـيّ المجتّ كما هو  –البقاء عليه

 لاته . معطيات عصره و تحوّ ـر يتماشـى مع بإنتاج فك

قبة سته للحكون في دراتي قام بها أركالأعمال الّ  ،ةراجعيّ التّ وة ة الحفريّ لذا فالمنهجيّ      

 زةمتميّ ة الهيّ لفقاإنتاجاته افعي وائد من خلال عقل الشّ دراسة نظام الفكر السّ  ،ةالكلاسيكيّ 

، شدن رافعي واب، كالشّ  لا يستهان به ذو فكر وتعقل متميزينكشفت على فكر إسلاميّ 

 ـرضة يفامّ ع اريخ الإنسانيّ اختلفت على التّ دت وة تمرّ ميّ ساهما في إنتاج حداثة تقدّ 

 ابلق عقلانيّ  ر تاريخيّ ـتجديد فكرهم باتجاه فك، ورالمسلمين تغييعلى العرب و

كن ن لا يمسلمية الحداثة ، فحاجيات و معارف المة في عقلانيّ ه الإسلاميّ ـللاندماج بروح

 .افعيام الشّ أن تكون نفسها أيّ 

رة المناهج المتطوّ  تطبيق كلّ ، وإعادة قراءته، وراثعليه فمسألة توضيح التّ و     

تفكيكها قصد ، وةة الماضيّ منيّ أويل إلى دراسة الحقب الزّ تجديد التّ ، ولاستخلاص المعنى

 –راجعية ة التّ الاستفادة من المنهجيّ  بالتاليّ ، والسائد استخراج نظام فكرها المعرفيّ 

خ المحترف حيث تقع ضمن دائرة اختصاص المؤرّ  ،ةة من أجل دراسة تاريخيّ قدميّ التّ 

                                                
 _ محمد أركون ، " تاريخي  ة الفكر العربي   "، ص 1.253

 



ل في تها تتمثّ و ألح على ضرورتها و أهميّ  ،ز عليهاـتي أركّ ة الّ " المنهجيّ  :يقول أركون

ه ينبغي علينا راث ، فإنّ لهذا العقل و ذلك التّ  قد الفلسفيّ قول ما يلي : قبل أن تشرع بالنّ 

 إذن فإنّ  ممكن ...وو قراءته بشكل صحيح إلى أبعد حدّ  ،راثالبدء بتوضيح هذا التّ 

بالتالي فهي تقع ضمن دائرة و ز على إضاءة الماضي،تتركّ ة تخص الماضي والعمليّ 

خ المحترف لا الفيلسوف...والمؤرّخ الحديث، فيما يقرأ ويتفحص هذه اختصاص المؤرّ 

يعيد ، وة بأسرهالمرحلة تاريخيّ  ريّ كـظام الفيعيد تشكيل النّ  ،الأحداث الماضيةالأخبار و

  1 ".ةحدوده العامّ ، ومحاوره وخطوطه وء بكلّ إبرازه إلى دائرة الضّ 

ن أجل اريخي مقد التّ ره للنّ يعتمد على تصوّ  المنهجيّ  صور الأركونيّ تركيب التّ  إنّ      

اني لثّ اصور التّ  ثمّ  ،ة للمعارفـصحيح، وإضاءة نحو قراءة متفتحة وراثة التّ تعريّ 

و  راثالتّ وريخ، اعلى التّ  تطبيقيّ  ونظريّ  –لإسقاط نقد محض  قد الفلسفيّ ل في النّ المتمثّ 

ر لا يخ للفكتاركإدماجها ، وة كبرى لدراسة الفلسفةة ، فأركون يولي أهميّ قافياحة الثّ السّ 

 . ةاريخية أو الاجتماعيّ راسة التّ يمكن إبعاده على الدّ 

ة ة العقلانيّ ـزع" فالنّ  ،يا في الإسلامالي لا يمكن تهميش أو نسيان الفلسفة كلّ و بالتّ      

ة ، بالإضافة إلى الأفكار العلميّ  ون آنذاكوربتي سادت في جامعتي إكسفورد و السّ الّ 

ر ـالعص ة . هكذا نجد أنّ ـفي تاريخ العلوم و الفلسف ة جدا للإسهام العربيّ البحثة مدين

ا تفاقما ممّ  أشدّ ، والاحتقار وبشكل أكبر ويعاني من الرفض يّ ـالإسلام والوسيط العربيّ 

صلت القطيعة ت قد حذلك منذ أن كان، والمسيحيّ  –تيني عانى منه العصر الوسيط اللاّ 

 . 2"و الثيّولوجيا  بين الفلسفة

 تتجاوز كلّ ى وتي يمكنها أن تتصدّ الّ  ،ةفالفلسفة كفيلة بإنتاج الآلات العقليّ      

الإشكالات وة عدديّ ة التّ بمحاذاة المنهجيّ  ، ليكون الموقف الفلسفيّ رةالإيديولوجيات المدمّ 

 كوين الفلسفيّ التّ ، فالفلسفة " والكبرىة المنفتحة من أجل قراءة الأعمال الكلاسيكيّ 

 البحث العلميّ ، وقدمتي تستطيع الحفاظ على إيقاع منتظم في التّ رجة الأولى القوى الّ بالدّ 

المعاني من وجهات نظر ، واهراتل الظّ يتأمّ  الاجتهاد الفلسفيّ  "لأنّ  ، وذلك 3" الجذريّ 

 ن . داخل تاريخ خاص معيّ ، ومنقولة ودةمتعدّ 

دع ـب يزال يلا ،فة بعالملة متكيّ د إدراك حقائق متحوّ ـالحديث يقص قل الفلسفيّ فالع     

، القـوى جميعبجتهاد الفلسفـيّ ع من الافاته ووجـوده ، لذلك يحيط هذا النوّص، وطبيعته

 اريخ .التّ ، والمجتمعات وو الإيديولوجيات ،ينجة للدّ شاطات المنتّ النّ و

)  المناهج الحديثةذا يستخدم كلّ اريخي وكالتّ ، ويّ قد الفلسفأركون بن النّ  يمزج     

" يةة ( المكتفقليديّ ) التّ ةظرة الأصوليّ تلك النّ  ة، الأنثربولوجيةّ ( من أجل ضحدالألسنيّ 
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م نظرة ، ويقي1ين الحق "ه الدّ ة على أنّ تي أجمعت الأمّ ين الّ بالاجتهاد لإبراز فضائل الدّ 

  .المعارف اريخ ليحيط بكلّ التّ ، ودة تساهم فيها جميع وسائل الاجتهاحداثيّ 

ة ق على ماهيّ عرف المتعمّ الإلمام بجميع العلوم للتّ  أركون يعترف قائلا " بأنّ  أنّ  إلاّ     

ـه الباحثون منذ بضعة سنين فقط، لا يزال اليوم مشروعا مثاليا يستهدف ،ينيةالخبرة الدّ 

ل على هؤلاء الباحثين بالجهـيحكموا  أن وليّ ـظر الأصلهذا لا يحق للمدافعين عن النّ و

  2قصير أو الإغفال"فريط أو التّ أو التّ 

و  ،اتهانة هنا المرتبطة بالرّ ؤال المطروح على أركون ! هل المنهجيّ لكن السّ و     

 لعربيّ اعي الوحيحة وة تستطيع فتح باب المعنى ، المعرفة الصّ ات الفكريّ الأستراتيجيّ 

 .على ساحة الواقع ؟ الإسلاميّ 

 

 :ةعلوم الل غة الس يميائي ة و الألسني   -جـ

يدخل في ، وراث عند المسلمين أن ينشطص أو إعادة قراءة التّ لا يمكن لمفهوم النّ     

يميائية المهتمة  السّ ة، وراسات الألسنيّ قنا عليه الدّ إذا طبّ  إلاّ  ،جديدالتّ ـويل وحعمق التّ 

هري " للمعنى الدّ  وديّ بالثبّات الأبعات الإسلاميةّ تتميّز المعنى " فالمجتملالة وبالدّ 

و هذا ما أنتجته   3حول و لا يزول "حدة وإلى الأبد ...إنهّ لا ية واالمعطى مرّ 

 ة لا يمكن خلخلتها . ات الموروثة و ثبت كعقيدة إيمانيّ الأرثوذوكسيّ 

قال و فك الاعت ،ة وحدها الكفيلة بزحزحة هذا المعتقدغويّ اللّ ة وراسات الألسنيّ الدّ و     

ة ـالبداهـة وة القداسـع هالـرفة ولاليّ و معطياته الدّ  ،معانيه لّ ـر في كـظعنه بإعادة النّ 

بغموضها  تي باتت لا تحتاج إلى فهم يتقبلها العقل الإسلاميّ الّ  ،ثير من المفاهيمـعن الك

ي يجمع كما هائلا من المعان الخطاب القرآنيّ  أنّ  إلاّ  ،، كفكرة الوحيها كذلكمعتقدا أنّ 

ننا سجنه في ـ" فلا يمك ،م لغته المتعالية بتعالي الله سبحانه و تعالىـة دائما رغالمتجددّ

ـة ة الألسنيّ ويّ ـغلذلك فتسليط الإضاءات اللّ ، و 4ة أحادية المعنى " ة أو قانونيّ ة فقهيّ ـلغ

 تفتح معانيه و إدراك حقائقه .، ويميائية عليه يزيد من إثرائهلسّ وا

وابط من أجل فهم الرّ  ،ة دراسة أصول الفقهسانيات مؤخرا أهميّ اللّ  ماءفقد أثبت عل     

" و أثيراتالتّ س المستشرقين بالبحث عن الأصول والفكر بعكس هو، وغةالكائنة بين اللّ 

تي تربط بين علم و هي الّ ـول عنها ميشال فوكـتي يقالأيديولوجيا الّ  كما يرى أركون أنّ 
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ة أو ة ) سريّ هناك جوانب غير مرئيّ  لأنّ  ،لبيولوجيا مثلاوم الاقتصاد أو اـعل، وةـغاللّ 

  1نة ( .فترة معيّ  ل كلّ ة تشكّ تحتيّ 

 : يقي ة، و مشروعي ة تعد د المناهجد_ الإسلاميات الت طب

إلى إبداع العديد من  لقد اعتمد أركون منذ بداية مشروعه نقد العقل الإسلاميّ      

أويل التّ ، وفسيرواسطتها على وضع يده على التّ م بـتي تساهالّ  ،ةالمفاهيم الإجرائيّ 

ة فيما ـتي رآها متداخلة و متشابكالّ  ،د في المناهجدّ ـ) القرآن ( على شاكلة تعصـوصللنّ 

هذه  كلّ  تاريخ ... ( إذ يقول " إنّ ، وأنثربولوجيا وو علم اجتماع ،اتبينها ) من ألسنيّ 

بالتالي ينبغي أن نعلم ، ول العقل البشريّ فسيرية قد أنتجت من قبالتّ ة وأويليالأدبيات التّ 

وعة من ـد مجمـب راح يعتمـمذه لّ ـة أو كـممارس كلّ  لأنّ  ،ديّ دّ ـل تعـه عقهنا أنّ 

ته ضمن حدود يمارس آليّ ، ولعقل يشتغلاتي تجعل الّ  ،ةقافيّ ات الثّ المرجعيّ مات والمسلّ 

 . 2" طة جداّ .مضبورة ومؤطّ 

ة ( كان د المناهج العلميّ ) تعدّ دية أنظمة الحقيقةركون بتعدّ ذي افتتحته أالّ  إنّ الصّرح     

ت ما تح الإسلاميّ  – مكن الأشمل بجميع مضامين الفكر العربيّ اجتهادا منه قصد التّ 

ة يّ ـيتجاوز به الإسلاميات الكلاسيك تطبيقيّ  ريّ ـ، كعمل فكسمّاه بالإسلامياّت التطّـبيقيةّ

، و تموضعات الواقع ات الحاضرالبعيد عن فعاليّ  – الاختزاليّ  – ظريّ في مضمونها النّ 

 ،ةة تتموضع داخل المجتمعات الإسلاميّ طبيقيّ ات التّ ذ يقول " فالإسلاميّ لدى المسلمين إ

 . 3ف على مشاكلها القديمة و الحديثة "لكي تتعرّ 

 ، كما أنّ ةة الإنسانيّ المناهج العلمية الاجتماعيّ ، ورقالطّ  وذلك بتطبيق أنجع     

الممارس في عهد المستعمرات إذ  ة هي تجاوز للفكر الاستشراقيّ طبيقيّ ات التّ لاميّ الإس

: أن اليةذي يدعو للمعادلة التّ يكارتي الّ موذج الدّ أو كثيرا للنّ  ،ها خضعت قليلاإنّ " يقول : 

ه يطرة عليه لكن من أجل أن نسيطر فإنّ يء من أجل السّ ب للشّ م أو نعرف أن نتأهّ ـنفه

بشرط  يء ( إلاّ ) أو تفهم الشّ ك لن تستطيع أن تعرفالمعرفة أولا ، لكنّ ينبغي البدء ب

   4يطرة "دة من هاجس السّ ـة واحـلو للحظر ورّ ـهو أن تتح أساسيّ 

جمع أكبر كم من المعلومات تحت  ة للفكر الاستشراقيّ فكانت بذلك الوظيفة الأساسيّ       

 يّ ـالكشف الحقيق، وةداقيّ ـالمص، وةميّ ج العلـالمناه ة لم تراعة استعماريّ أغراض سياسيّ 

ة باستثناء الاختزاليّ ، وةفي الكثير من أعمالها الوصفيّ  الإسلاميّ  الكامل للفكر العربيّ و
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 عنالباحث  تي يراها أركون قد تجاوزت في بحثها للمنظار العربيّ بعض الأعمال الّ 

 خبايا فكره . 

 ا أركون ؟ فهكيف عرّ ة وطبيقيّ ات التّ إذن فما هي الإسلاميّ 

و هذا  ،دة الاختصاصاتة علمية متعدّ ـة هي ممارسـطبيقيات التّ الإسلاميّ  " إنّ يقول:     

ر ـون متضامنة مع نجاحات الفكـناتج عن اهتماماته المعاصرة ) فهي تريد أن تك

ارس و الباحث فالدّ  1ة بموضوع دراستها " بات الخاصّ ره و المتطلّ ـو مخاط ،المعاصر

ذي يفرضه الّ  ،د المنهجيّ عدّ نوع و التّ ة عليه بتتبع ذلك التّ طبيقيّ التّ  في الإسلاميات

جوء إلى ة المدروسة ، و من أجل اللّ اختزال للمادّ  س من أجل تجنب أيّ الموضوع المدرّ 

الآن  إلىتي لم تنجز أبدا الّ  ،راسةمنه من أجل إنجاز الدّ  هو أمر لابدّ  لبيّ المنهج السّ 

 . 2 مفكر فيه ضمن الفكر الإسلاميّ راسة اللاّ و هي دتها، غم أهميّ بالرّ 

ر ـص الفكة هي تخلية الأساسيّ طبيقيّ ات التّ و عليه فقد كانت من مهام الإسلاميّ     

جيات ولوالأيديبالية والميثولوجيات ال، وماتالمحرّ ، ووائبالشّ  من كلّ  يّ ـالإسلام

 .لحداثة او  أو الأصالة ،راث و الحداثةة التّ اشئة جراء صراع ما أطلق عليه ثنائيّ النّ 

ز ة تتميّ الإسلاميّ ، وةـاهنة للبلدان العربيّ ة الرّ ـالحال ه يبدو لنا أنّ " فإنّ :إذ يقول أركون    

ة بالأصالة العربيةّ ه المطالبالدمّج ما بين الموقف الماضويّ. همّ مثيل أو بنقص في التّ 

ة المرافقة لها ة الاقتصاديّ ياسيّ السّ ة ) الحضارة الانفتاح على الحداثة الماديّ  الإسلاميةّ ثمّ 

ة احية المنهجيّ ا من النّ أمّ  ة (.قافيّ ة أو الثّ ستوريّ تي هي منقطعة عن الحداثة الدّ الّ ، و(

اريخي للمجتمعات فة على كشف العلاقة المتبادلة ما بين المصير التّ فالمسألة متوقّ 

  3م الحداثة في الغرب " ة و تقدّ و الإسلاميّ  ،ةالعربيّ 

 يدا كلّ جل أن تتأمّ  _ طبيقيةحيث أركون على الإسلاميات التّ  _و عليه فلابدّ       

 ،اريختّ ال دة من قبلـالمناهج المعتم ي تسخير كلّ ـيستدع ،دقيق يّ ـالحالات بتفحص علم

ه ـاستمن أجل الابتعاد عن ما اكتفت بدر ،الفلسفة، والأنثربولوجيا والألسنياتو

تي يات الّ كرذّ ) استعادة ال لتاريخ الإسلامابيّ ـجانب إيج ة منيّ ـات الكلاسيكالإسلاميّ 

لا  ناا أنّ " كم ريتغيّ لم اقي على واقع واحد ها العرب كلّ مجـدهم وعرفانهم البذون منـيأخ

بة المكتو ائقالوثاريخ المروي وراث المستند على التّ الإبقاء على فهم واحد للتّ  نايمكن

 فقط .

، ستخراجدية المناهج لاة بتبنيه تعدّ ة الحفريّ نهجيّ و عليه فأركون يعتمد الم     

 . يّ لامالإس فكير فيه في الفكر العربيّ المستحيل التّ ر فيه واستنطاق ما لم يفكّ و
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 راهني ة المشروع الأركوني  بين فكر نظري  و إمكاني ة تطبيقه: -2

ر فكلى التّ إمحمد أركون  ذي دفعالّ  ، و المعنى هوضغط الموقف الإيستمولوجيّ  إنّ      

قد " نإمكانية تأصيل الحداثة تحت عنوان:حول  ،الاجتهادروع للبحث وشفي فتح م

ن مة ( نيّ نساالإة ويّ ـالاجتماع ،ةج العلميّ ـ) المناهـج مستورد" بمنه العقل الإسلاميّ 

اض مخ ذي لم يزحزحهالّ  ،الإسلاميّ  كيف يمكن تطبيقها على الفكر العربيّ ، والغرب

يل ة في سبشريّ رغم أزمة العقلنة الجارفة بالقوى الب ة،وغمائيّ جين الدّ وبقي س ،الحداثة

 إدراك الأشياء على ما هي عليه .

مة ة المنظّ ركيبيّ ة و كذا التّ الأيديولوجيّ ، وياسيةو السّ  ،ةراعات الاجتماعيّ أمام الصّ      

 لفكريّ ا، والأسطرة و الأدلجة خاض محمد أركون ركبه العلميّ ، وللمخيال الاجتماعيّ 

ة للعلوم قديّ ة الوظيفة النّ ا متعالي الأفق . حيث يقول " أنا أريد تقويّ لينتج بحثا نظريّ 

ة أكبر من خلال تطبيقها على مثال آخر غير المجال ها مصداقيّ ، و إعطائةالاجتماعيّ 

قافات الثّ  تنطبق على كلّ  ،ة جديدةهذا يساهم في بلورة روح علميّ ، والأوروبيّ  يحيّ سالم

 1.  راث الأوروبيّ ليس فقط التّ ة ويّ البشر

ا تحت م ،لإسلاميّ ا ل إليها أركون داخل الفكر العربيّ تي توصّ الاكتشافات الّ  أنّ  إلاّ      

باب  خرق تي بفضلهاو الّ ـير فيه، فكالمستحيل التّ ـر فيه ومفكأطلق عليه ساحة اللاّ 

 نماعلى نفسه حي و فتح الحرب ،حرب "  تعبير " عليالممتنع على حدّ ، ووعـالممن

دة ءة جدية من أجل قراة المنهجيّ عدديّ و التّ  ،قدالقرآن تحت محك النّ  –وضع الوحي 

تهم داتهااج، وإبداعاتهم ة الآسرة لكلّ تكون درب المسلمين بالخلاص من الأيديولوجيّ 

ز المتجاوح و المزحزه ليقوم بالعقل الإسلاميّ . و ذلك كلّ بدءً من القرن الخامس للهجرة

 ةة تجديديّ ليّ وح تأويبر ةات اليقينيّ المعيقة ذات العقليّ ، وةات الباليّ هنيّ الذّ صورات والتّ  لكلّ 

  – العربيّ و الغربيّ  –، ليضرب أركون بذلك الوجهين 

ريس تك وات ما تقوم عليه من قيم أساسها نقد الذّ ، والهدف الأسمى للحداثة نّ إ    

ير نوالتّ  رـصمنذ ع دت في المجال الأوروبيّ ـة ، فإذا كانت هذه القيم قد تجسّ العقلانيّ 

نت ها ، كابياتو ضعفها و سل ،تدارك نقاط تعرقلها، واتعندما بدأ الاشتغال على فهم الذّ 

ي ف ديثيّ حتّ و ال قدميّ عيف بالتّ الضّ ، ورتي قطعت الفكر المتحجّ الّ  ،الحصيلة بالحداثة

ين ط بتخبّ يال ما ز، وهذا المسار كان بعيدا عن الفكر الإسلاميّ  أنّ  إلاّ  ،جميع ميادينه

 حضور حتميّ ، ومتلاعب ، بين فكر أصوليّ  والحاضر المفروضتجاذب الماضيّ 

ود العم يّ سلامهذا ما جعل أركون يجعل من نقد العقل الإ ،) الحداثة ، العولمة (اشةللشّ 

 ة . ات الإسلاميّ الذّ   لفهمالفقريّ 

، ةات الإسلاميّ أركون لا تكمن في عدم فهم الذّ يراها  كود الفكريّ أسباب الرّ  أنّ  إلاّ      

ل في الفكر ى في رؤيتها لنفسها في مرآة الآخر ، ذلك الآخر المتمثّ بل حتّ  ،اموعيها التّ و

جاوز دون تي تركن عند باب التّ الّ  ،ديدةه له أركون انتقاداته الشّ ذي يوجّ الّ  الاستشراقيّ 
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، ةـافضورة الغريبة الرّ ـم الصّ ـفرغ ،يّ ـأو الرفض من قبل العقل الإسلام ،المقاطعة

ة الإثراءات الاستشراقيّ  فإنّ  ،المسلمينة للعرب وة على الإرادة المعرفيّ ـالمهيمنو

 من الإسلاميّ  ذين أضافوا للفكر العربيّ الّ  ،هذا القطاع بها لبعض مفكريّ  لايستهان

ن العديد مرشد، وكاكتشاف فصل المقال لابن هبي:كنائز العصر الذّ دسائس و

لبية المحمولة حنة السّ يد في تلك الشّ هم بكلّ، أو بآخر كان لهم أنّ  إلاّ اذرة، المخطوطات النّ 

  من الغرب على الإسلام

لح يدات فيعقالتّ  ب كلّ تتجنّ  ،ةـة بروح إنسانيّ ـرة شموليّ ـون إلى نظـو أركـو لهذا يدع     

 وعباتها م تش، رغـوبـعالشّ ي بفضلها تستطيع الأمم و تة الّ راسة الأنتربولوجيّ على الدّ 

 . ةة كونيّ شابك ببعضها البعض تحت نزعة إنسانيّ و التّ  ،داخلتّ اختلافاتها ال

ى أولا غوغاء الوعي ة عليها أن تتحدّ الكونيّ ة والإنسانيّ  ،ةأهداف أركون العالميّ  إنّ      

 لاّ إ ،م الحضارات الأخرىو تزامنه مع واقع تقدّ  ،رغم عصرنته ،المعاصر الإسلاميّ 

ة فسيّ ض في عمق النّ رى تعوّ ـكشف نقاط أخ، وما إلى تداركت يحتاج ربّ ـه متزمّ أنّ 

: " ، كما يقول أركونأو تذهب إلى أعماق الأشياء ،ي الإسلاميّ ـبة للوعـة المركّ الجماعيّ 

حرير ياسي، وهذا التّ حرير السّ التّ   تمّ بعد أن  ،ةالقيام بتحرير ثان للمجتمعات الإسلاميّ 

ة عميقة تذهب إلى ما لثورة فكريّ إنّ ، ول دعوة ليست لمجرد إصلاح دينيّ مثّ ي الفكريّ 

  1أعماق الأشياء " 

) المغرب ةمعات العربيّ تي كانت تحت دراسته للمجتّ الّ  ،ةمن ملاحظات أركون المهمّ    

 نّ يث يقول " إح ،، المشرق ( بوجود تباين ملحوظ في ذلك الوعي المتصادم مع الحداثة

العراق كانت لها مواقف من ، ولبنان وة في مصراليهوديّ ، وةيات المسيحيّ قلّ نعلم أن الأ

هم جميعا كانوا م من أنّ ـغول ذلك على الرّ ـة عن مواقف المسلمين . نقـالحداثة مختلف

 2اريخ العربيين " غة و التّ اللّ ، وةة العربيّ ـقافون إلى الثّ ـينتم

ه ت منظارع تحتقب أزمة الوعي العربيّ  أنّ ل انطلاقا من هذا ننا أن نسجّ عليه يمكّ و     

 ةفهوميّ الم تي حالت بحسب تركيبتهاة الّ رعيّ عقائده الشّ ، ولدينه الإسلاميّ  الأصوليّ 

اض ي مخفل و إلحاح الاندماج المتأصّ  ،من إدراك سبل *ة (راطيّ ) الصّ ةالأرثودوكسيّ 

 غيير العالمي . التّ 

ح قائلا  ، حيث يصرّ أساس أزمة الوعي مصطلحين يراهما ذلك يرجعه أركون إلىو     

دة ، لان بذلك حالات معقّ يشكّ قليدي يتداخلان والتّ ، و" ينبغي اكتشاف كيف راح العتيق

 3ول الحديثة " ل الدّ تشكّ ، ول إلى عقبات تحول دون نهوضفة تتحوّ أي حالات متخلّ 

ن الماضي بما فها " تعني كل ما يجيء م( يعرّ l archisme( ) يمالعتيق ) القد حيث أنّ 
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 يّ ا التقليد" أمّ ابقة على الإسلام،صرفات السّ التّ ، أي العقائد وفيه ماضي ما قبل الإسلام

 راث الإسلاميّ ق بالتّ ما هو متعلّ  فيعرفها " فهو يعني كلّ  ،(traditionalismeقليد )أو التّ 

  1رة " يتقولب في شكل بنى عتيقة متحجّ ، ودر يتجمّ ـذي راح هو الآخالّ 

ة يّ ومـمفه لطاتاستكشافهما لما تحملانه من مغا، والي فهو يطالب باستقصائهمابالتّ و     

يني دأو بين فكر  ،ما هو حديث، وة ما هو أصوليّ جرت إلى حرب معلنة بين ثنائيّ 

ر في ائدّ راع الـهذا ما جلب الصّ  نّ مات، فإيريد خرق المحرّ  و فكر تحديثيّ ل، متأصّ 

لمنة كلة العه مش، و هذا ما طرحت، حال دون قيام دولة حديثةدة بين طوائفهاـولة الواحالدّ 

 ة .ة الإسلاميّ داخل المجتمعات العربيّ 

و هي  ،وحتي يعرفها قائلا " هي موقف الرّ الّ  ،لة العلمنةـعندما يطرح أركون مشك     

وم ـالحقيقة تق يرى بأنّ ،  2وصل إلى الحقيقة " أو التّ  ،تناضل من أجل امتلاك الحقيقة

ف يل مطابق و صحيح ، أي كـ: كيف تعرف الواقع بشكلهماأوّ  تينى مواجهة مسؤوليّ عل

) ائرةفوس السّ مع جميع النّ  العقليّ  وهنيّ ينطبق فيها الذّ  ،ل إلى معرفةن أن تتوصّ ـيمك

: بعد معرفة الواقع وصل إلى الحقيقة. وثانيتهاظر عن اختلافاتها ( نحو التّ بغض النّ 

 ته و نقدها " .حريّ  دون أن تشرط ،مة لتوصيلها إلى الآخرينبغي إيجاد وسيلة ملائ

الخضوع إلى علمنة معايشة لتوتر مستمر من أجل الاندماج في العالم  فإنّ  ،عليهو     

 و الفكريّ  ،ظريس الإطار النّ تي تؤسّ الّ  ،ةطبيقيّ ات التّ ة الإسلاميّ " مهمّ ، يقتضيالواقعيّ 

 ى الآن بشكل تجريب واقعيّ اكل المعاشة ، حتّ المشعوبات والصّ  ذي يتيح مواجهة كلّ الّ 

 .3ر لهالكن غير منظّ  ،محسوس

نسى أن ن دون –ة في الوقت الحاضر ده العلمانيّ منظور الوصول إلى وعي تجسّ  إنّ      

 ةعربيّ دم في المجتمعات الصطّ ي –ة قد عاشت كثيرا في بيئات إسلاميّ  ،أن العلمنة

)  بةمركّ ة الجيّ يولوو المقبول على نطاق تشكيلته الأيد ،قيني المطبّ ر الدّ ـة بالفكالإسلاميّ 

، معنىن المأن ينفذ إلى حالة  الإسلاميّ  و لا يمكن لهذا الوعي العربيّ  ،دين الحق (

 . الوعي دون تدارك الجانب الفلسفيّ و

ما سلام دائه قد وجد في الإ" صحيح أنّ :ح عنه أركون قائلاذي يصرّ هذا الجانب الّ      

 هم في معظم الحالات كان يشتبه بهم .لكنّ أحرار ، ورون مفكّ 

يل قست كما يتي لهذه الأخيرة الّ  ،ع مصير الفلسفة في الإسلامهنا ينبغي أن نتتبّ      

م الإسلا إنّ  –الواقع  يف – ها لا تعدو أن تكون صدى شاحب للفكر اليونانيّ عنها بأنّ 

 ، كانت لادير ميـاني عشرن الثّ ـلقه بدءً من اذلك لأنّ  قد حال دون نهوضـها، سميّ الرّ 

 .ا خاصامنيّ أس نظاما الخارج مجبرة على أن تؤسّ ، واخلدة من الدّ معات المهدّ هذه المجتّ 
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ها نّ إ ،لعكسام على ظاقدية لا يمكن لها الإسهام في تشييد مثل هذا النّ الفلسفة النّ  إنّ      

ن ن لها أيمك ي نفوس الجماهيرالفعالة ف، وارمةريعة الصّ وحدها الشّ  ، "د بالأخطارتهدّ 

لى نقد دف إأركون يدعو من خلال مشروعه الها ، كما أنّ ظام "تكون دعامة مثل هذا النّ 

مه وضع مفهود وأو المعنى عندما حدّ "،  " مسألة إنضاج الوعي العقل الإسلاميّ 

لى عئمة القا غاستون باشلارتي تبتعد بمفهومها عن قطيعة الّ  ،الخاص لفكرة القطيعة

نع ، وحاضر يصه من أخطاءـما حمل، أي بين الماضي ووابالفصل بين الخطأ و الصّ 

 نفسه من جديد.

 اخل منظومةدك يتحرّ  الإسلاميّ  – المخيال العربيّ  رين " أنّ حيث يقول أحد المفكّ      

ل من ـعث جحي ،ى إبعاد فكرة القطع أو الفصل، وهذا ما دفـع أركون إلة واحدة "تراثيّ 

دة اعالي إو بالتّ  ،راثة طرق لقراءة هذا التّ قدميّ التّ  –راجعية التّ  ة:المنهجيّ وـيك فكالتّ 

إلى  (لخلق ) الإبداع و اأسيسالتّ  مرحلةو من  ،تأويله بدءً من لحظة انبثاق الإسلام

و  –ديثة ) الححقةإلى المراحل اللاّ  *هبي أو الوسيطي ( ) الذّ ةمرحلة العصور الكلاسيكيّ 

ة ل قراءـن أجم ،ج (ـة المناهديّ رة  ) تعدّ ج المتطوّ ـبتطبيق المناه ذلك، والمعاصرة ( 

ات يّ لامة الإساه بمنهجيّ هذا ما سمّ ، وة المبتغاةـة و استنباط يقارب الحقيقـصحيح

 ،جيّ لووليلفائ و، والوصف الخاطردـات السّ منهجيّ  محلّ  أن تحلّ  تي لابدّ الّ  ،ةطبيقيّ التّ 

نور لمعنى باهيئ تالي استبدال حقيقة بحقيقة أخرى و بالتّ  ،اريخ و نقدهة التّ من أجل تعريّ 

لام الإس ـدذي عليه أن يستفيق من أجل إرجاع مجالّ  ،الإسلاميّ  – فجر الوعي العربيّ 

 حضارة الإسلام .و

قدم أن تأتي من أجل خوض غمار التّ  تي لابدّ الّ  ،ة القطيعةأركون يقر بحتميّ  أنّ  إلاّ      

، يّ ـللعصر الكلاسيك يّ ـقد الأبستمولوجل النّ ـبعدما يحص لك إلاّ لن يثمر ذ، وةـالحداثو

نا ه لم يعد ممكّ نّ د " أحيث يؤكّ  ،طبيقيةات التّ ة إسلاميّ يتضامن هذا الأخير مع منهجيّ و

ماديةّ و و ،ةتاريخيّ ، وةثقافيّ ، وةذهنيّ ، وةذاتيّ ، وةات جوهريّ تقديم الإسلام بواسطة فرضيّ 

، إذا ما ةطبيقيات التّ ن يعود هناك من مكان للحديث عن الإسلاميّ ه لإنّ بنيويةّ ..... الخ، 

عوبات الحالية الصّ  كلّ  بشكل تضامنيّ ، وة بدورهاات الكلاسيكيّ لت الإسلاميّ تحمّ 

ة هي الآن في أوج مخاطر ممارسة علميّ ، وة من جهةة الإسلاميّ للمجتمعات العربيّ 

  1"دها من جهة أخرى . تجدّ 

ته لفرض الحقيقة والمعنى ، و إشعار الوعي كثيرا مع رؤيّ  لقد تصارع أركون     

 ،الميثولوجيّ  –هوت لآالمتعالية الحاملة لصفة الو –سة اختراق الممنوعات المقدّ و

ة بين ـل خلطـداخ يّ ـالإسلام ي العربيّ ـأ في الوعة تتخبّ ـالحقيق حينما أدرك أنّ 

 عليه وضع كلّ ما هو روحي. و وعدم فصله بين ما هو زمنيّ ، والأسطوريّ ـي واريخالتّ 
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ة.أركون تسمية هذه الفترة بالعصور الكلاسيكي    



المتابعة و ، وأن تأخذ مجرى البحث لابدّ  _ بداية منه _تي يراهااجتهاداته الّ 

على  ليحطّ  ،الإسلاميّ  – العربيّ  مين بمشاغل الفكرالاستمرارية من قبل الباحثين المهتّ 

يلا آخر تي من شأنها أن تعطي تأوالّ  ،صاتخصّ ة التّ ديّ عاتقهم ضرورة اقتحام تعدّ 

 .يتموضع مع الواقع المعاش

صوص عندما بدأ العمل على النّ  ،لذلك فتح باب الاجتهاد من جديد على مصرعيهو     

فكانت قراءاته تنطلق من  ،تطبيق آليات المنهاج الجديدة، و) القرآن و الحديث (سةالمقدّ 

ضرورة " ـدا بذلك على ( مؤكّ ابن حزم ... –بري ) الطّ ابقينرين السّ نقطة انتهاء المفسّ 

 :ي قائلاـهذا يرجع إلى مفهومه الخاص للوح، " ولالة و المعنىمن الدّ  توليد نمـط معيّـن

ا من خ فضاء خصوصيّ ـتي ترسالآليات الّ ـاء والأسم، ول هذه المفاهيمـمجم " إنّ 

ه لا ينفصل عن ـالوحي نفسها في الوحي، وة متجمعة كلّ يّ الممارسة العمل، وواصلالتّ 

من أجل إكراه البشر  ،ماءا نازلا من السّ ي ليس كلاما معياريّ ـ، فالوحةيّ بوة النّ ـالوظيف

ا يقترح معنى ـمإنّ ، وةيـة إلى ما لا نهاـو الممارس ،اعةعلى تكرار نفس طقوس الطّ 

 ،المنسوخ في القرآن (اسخ و) آيات النّ قضالنّ ـة وى قابل للمراجعـهو معنـود ، وللوج

 أو العهد المعهود بكلّ  ،أويل داخل إطار الميثاقللتّ  قابل –أي هذا المعنى  -ه كما أنّ 

 1الله تعالى " ة بين الإنسان وحريّ 

ات المتلاعبة أركون يخرج بذلك الوعي المنقاد من شباك الأيديولوجيّ  فإنّ  ،عليهو     

" لطة ..ة على السّ فعالة لإضفاء المشروعيّ ، وزةحت أدوات متميّ احيث " أب ،صوصبالنّ 
 استكشاف المستور بغطاء أصوليّ ، والمجادلة وقدلك جمود العقل نحو النّ ليزحزح بذ،  2

فسير الموروث إلى تحليل الخطاب من التّ ليستخلص في نهاية كتابه) القرآن رف متطّ 

" أنّ هدف القـراءة كلّها هو المساهـمة في تحرير المعرفـة التاّريخيةّ من إطار  (:ينيّ الدّ 

قد  ،ةالمتناسبة مع إطار سرد القصّ  ة "، لأنّ عصر العقليةّالقصّة، و مجرياتها التاّريخي

، ة للبشرية لها بتجاوز عصر الأسطورةاريخيّ من خوض المعرفة التّ  لابدّ ، وانتهى

 الخيال و تحرير علمي صادق يطابق ما وصل إليه العقل الآن .و

ي فلحاصلة ة ال كتلة من العلاقات الدائريّ هناك أربعة مفاهيم تمثّ  عليه يرى بأنّ و     

  :اريخ و هيالتّ 

رات متغيّ ال، وداثـذي تربط به الأحوم الّ ـأو العم ،العام ومن الكونيّ مفهوم الزّ _ 

 ائمة .وابت الدّ الثّ و

كن ، إن لم يكثيف –هو عبارة عن نسق ـرى الأشياء وأو مج ،مفهوم سير الأشياء_ 

 .صلا كذلك ( لا ثقوب فيه ولا نواق) أو متخيّ متواصلا ومستمرا

مد في ل الجّ مالئا بكلامه على طريقة يس ،ذي يجل و ينصالّ  ،اردمفهوم القاص أو السّ  _

 و محتجزا مسرب الأصول . ،اكرةفجوات الذّ 
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ل اهنة لمسرى يشكّ بالحالة الرّ  ، أي ما يدعى" الآن أو اليوم "ما ندعوه بـ مفهوم _

،  1ل مشترك ، على ما نعتقد " نشتغل شكذي نجد أنفسنا فيه نحيا والّ  ،سبة لنا العالمبالنّ 

ودة وبواسطة هذه تي لا تزال مسدالّ  ،ثيولوجيا الخطاب القرآنيّ وبهذا يشكك أركون ب

ائرية و تحليل ن اختراق هذه العلاقة الدّ كيم ،دة الأوجهالمتعدّ  الأدوات المنهجيةّ

 ة .من أجل حقيقة حقيقيّ  ،استعصائها

 انتقاد ضد  أركون:_ 3

 يّ عقلان يّ ة أركون المحمولة على تشكيل فكر نقداضح في استراتيجيّ ه لمن الوإنّ      

. قيقةالحأركون و أن نجد صراعا كبيرا بين ،الإسلاميّ  وعلى ساحة الفكر العربيّ  حرّ 

إعادة و، الإسلاميّ  راث العربيّ تي يريد أن يستخرجها من دراسته للتّ تلك الحقيقة الّ 

اة المشتق – جيّ ة المعتمدة على الحفر الأركيولوالمنهجيّ  ،) القرآن (لص الأوّ قراءة النّ 

 يريد فهو كما يقول " علي حرب "اريخ الحاضر، و في حفره التّ ـمن فكر ميشال فوك

 القبض على الحقيقة .

 ،نىاك المعإدرعي وة الهادئة إلى تحريك الوقديّ ا في أعماله النّ يمكننا أن نلاحظ جليّ      

كمحرك  –ون ـتي أبدعها أركالّ  ،ةالمفاهيم الإجرائيّ  كرار المعتمد للكثير منذلك التّ 

ة نفسيّ  ة فيتوطيد آثاره المعرفيّ ، وتها في ترسيخ روح المشروعتكمن غايّ  –ث ـللبح

ب كّ تر ،ةيّ قبلة مسته باتجاه بناء مدرسة فكريّ  ، هذا من جهة، و إعطاء مد لمرورالمتلقيّ 

 من جهة أخرى . وتجسد أفكار أركون

ي فف ،ةسبقيّ الأ، والإبداع ودةفها الجوتكثّ  ،نجد غاية أخرى في تكراره و يمكن أن     

راساته دلال بين الحين والآخر من خ ةالمتخفيّ ، واهرةرح تحجبها نوايا أركون الظّ الطّ 

. صلنّ ءة لر وضوح مسألة إعادة القراقه في المسألة ، حيث يتعسّ كذا تعمّ ، وطموحاتهو

و تحليل و  ،اءةأم هو يقصد إعادة قر ،لص الأوّ ر للنّ سّ المف انيّ ص الثّ هل يعني به النّ ف

 ل ) القرآن ( ؟ ص الأوّ تنقيب في النّ 

الممنوع  " في كتابه " علي حربون " ـة يجيب عنها أحد منتقدي أركـهذه المسأل     

، ملمحرّ ة افتراق لسلطة امشروعيّ ، وؤال المرعبث عن السّ حينما يتحدّ  ،الممتنع "و

 ؟  ي نظر ناقد العقل الإسلاميّ س فرهبة المقدّ و

يتخذ مواقف كثيرة ، وؤالأركون يخشى كثيرا هذا السّ  يرى " علي حرب " أنّ      

المداورة بمعنى ، و" فهو يلجأ إلى الحيلة ،باتجاه محاولة الإجابة عليه أو الابتعاد عنه

اب من أركون أخذ الجو اقد " علي حرب " يرى أنّ النّ  أنّ  إلاّ ،  2لا يجيب " ه يجيب وأنّ 

 –ة ريّ ـون الحفـحيث آلية أركات، ه بالذّ ـما باستشفافه من خطابإنّ ، وون بسؤالهـلا يك
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ته ته و حديثته ، كاشفا عن تاريخيّ ) القرآن ( عن مشروطيّ ة " محاولا استنطاقهيّ ـفكيكالتّ 

  1بل الأكثر شيوعا "  ،ةة و عاديّ و الأكثر يوميّ  ،ةة و دنيويّ ـيالأكثر مادّ 

لقائمة على المقارنة بين أركون ا هاشم صالحعليه يستبعد " علي حرب " فكرة و     

ص تي ينصبها ناقد النّ وقوع في الأفخاخ الّ ، واتفذلك يعتبره خداع للذّ  ،" لوثر "و

قراءة القرآن ليس " فهدفه من  ،يّ ـد اصطلاحرّ ـون مجـكي، فأركون لا يريد أن  القرآنيّ 

، و لها الوحي القرآنيّ تي يمثّ الّ  ،اهرة المعجزةتبار إلى الظّ لا إعادة الاعتقـويم المعنى و

معنى ذلك أن وتبيان كيفية إنتاجه...و ولهـه تفكيك المعنى بالبحث عن أصـما هدفإنّ 

القرآن  ل ضدّ ، ولا أقوالقرآنيّ  وتيّ ـهالمنطق اللاّ  ف تفكيكاته ضدّ أركون يوظّ 

، ة آلاته في الحجبلتعريّ  رآنيّ ـص القهو تفكيك النّ  ون الأصليّ ـ... فهاجس أركحريربالتّ 

تي سادت فيما مات الّ انتهاك المحرّ ، وهاجسه هو فرق الممنوعاتحويل....التّ حوير والتّ و

لاعتراضات و المواقف ، وافمطمح أركون هو نبش تلك الأسئلة، وتسود اليوم...مضى

ذين أسكتهم لّ ل ، وفي هذا إعـادة اعتباروةبد النّ ـها في عهـرى قمعها أو طمسـتي جالّ 

 2.  " كين و المنكرينخطاب الوحي من المشكّ 

، ليدافع " علي حرب " عن  رآنيّ ـص القة عن النّ ـاه بنزع هالة القداسهذا ما سمّ و     

و القرآن هو نص  ،يءقديس حجاب يحجب كينونة الشّ " إذ التّ :قولهبو عظمته  ،القرآن

ص النّ " : قديس في كتابهن ظاهرة التّ و في فكر " أدونيس " ع ،محجوب بتقديسه ذاته "

ص ليست انتقاصا من النّ  ،عاليقديس و التّ ة آليات التّ ـو آفاق الكتابة " أعني تعريّ  القرآنيّ 

 3استقصاء للكائن " ، بل هي بالعكس استعادة للمنسي والقرآنيّ 

ال ـم أشكدّ نظرتها " تق، وةفكيكيّ ة الجديدة بآلياتها التّ ون الإبداعيّ ـقراءة أرك إنّ      

ذي حو المبتكر الّ على النّ  ،ق إليه أحد من قبلهذا جانب لم يتطرّ ، ول مع الحقيقةـعامالتّ 

ون حال ـن أن يكـوده على قراءه ، فكيف يمكـنص يفرض وج فكلّ فعله أركون "، 

 ﴿جازه و عظمة خالقه لقوله تعالى :إع ،جميع اتجاهاتهذي يثبت في الّ  ،الخطاب القرآنيّ 

و لو جئنا  ،لنفذ البحر قبل أن تنفذ كلمات ربيّ  ،البحر مدادا لكلمات ربيّ قل لو كان 

  4 ﴾ بمثله مددا

سيلة الو جيّ دها المنهو تعدّ  ،ون في تضافرهاـتي يرى أركخصصات الّ ترسانة التّ  إنّ     

 ،ة جديدةراءقمن أجل  الإسلاميّ  راث العربيّ الآلة القادرة على اختراق التّ ، ودةـحاالو

يه فر مفكّ  هو ظر بما. و إعادة النّ فكير فيهر فيه و المستحيل التّ تح ما لم يفكّ تسمح بف

 يّ ـمإسلا شأنها في صنع و إنتاج عقل ،روعه رهانا أمام هذه القراءةشيضع م ، إذالآن

 ب الحداثة الأوروبية الهالكة به.يعي ذاته و ذوات الآخرين داخل مص
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، ن حصولهاـة الأفق لا يمكى رؤية متعاليّ ـقيب نظيريّ لتّ  طموح أركـون اأنّ  إلاّ      

اوز ـأو استصغار أو تج ،ن أبدا استبعادـ، فلا يمك بعد أمد بعيدتطبيقها على الواقع إلاّ و

تي تتيح للقراء المسلمين فتح ة الّ المعرفيّ ، وةـة المفهوميّ الهائل من العدّ  ذلك الكمّ 

 إذ يقول أركون " إنّ  صوص،كذا قراءة ما لم يقرأ في النّ ، وةـالأضابير المدسوس

طمسها بخلع رداء ، وةاريخيّ يمارس آلياته في تحوير الأحداث التّ  ذالخطاب القرآني

 .1القداسة عليها "

، وآليات غيره في وادـون اشتغاله بمـ" علي حرب " يعيب على أرك م أنّ ـرغو     

ة ريّ ـحماسته الفك، وةجل جرأته العلميّ قيب ، فلا يمكننا أن ننكر على الرّ نالتّ ـر والحف

من منبر  الإسلاميّ  يخدم الفكر العربيّ  ذي ظلّ الّ ، وةة إسلاميّ ة من روح عربيّ ابعـالنّ 

" إذ :ذ يعود " علي حرب " و يمن على أركون أعماله بالقول تحفه الأخطار، إغربيّ 

شريح على سبيل الكشف و بإخضاع كتاب الوحي للتّ  ةقديّ د ضربته النّ هو كان قد سدّ 

ذي أثار في وجهه ، الأمر الّ ، ونزع رداء القداسةعبةعرية ، بما يقتضي إلى كشف اللّ التّ 

 2تفانين العقيدة المقدسة " ، وةريعة الإلهيّ ردودا عاصفة من جانب شرطة الشّ 

ة ينيّ ة الدّ ـة المشروعيّ ـزعـة في سبيل " زعة الجادّ ريّ ـون الفكـمحاولات أرك إنّ      

ه فإنّ  ،المعرفيّ  وعيد الفكريّ قد منتجا على الصّ ذا كان هذا النّ سلطاتها ، و إبمؤسساتها و

ج معرفة ـهو أن تنتى أحـوج ما تحتاج إليه...ة إلـة أو المسلميفيد المجتمعات العربيّ 

 رين تبنيهم ـع المفكّ ـ. و رغم ما يغلب على جمي 3العالم " ـر وو واقعها كما بالآخ ،بنفسها

ون " إذ يفوز ـأعمال محمد أرك فإنّ  ة في مهب الوهم،يّ نظيرار تصب مشاريعها التّ ـلأفك

 .4"ين الدّ جدير بالاعتبار للإسلام و و ،م جديدـبفه

 ةربيّ ـلعقافة انقيب داخل الثّ فلا يمكننا أن نجد أجدر من محمد أركون في التّ      

 المعاصرين له . جلّ  به ما يشهدهذا ، وةالإسلاميّ 

على  يّ ـالإسلام وغير على الفكر العربيّ فرض التّ  تهاديّ ره الاجـلقد أراد أركون بفك     

بدءً من القرن  قلب موازين الفكر الأوروبيّ ، وغرار ما أحدثته الحداثة من تغييرات

بموازاة  ه الحداثيّ ـجل قبل رحيله أعلن عن فشل مشروعالرّ  أنّ  إلاّ  ادس عشر،السّ 

، ةة الإسلاميّ مجتمعات العربيّ في تجويف ال اربةالضّ ، وتةة المتزمّ وليّ ـالكتلة الأص

، دون اعوجاج أو خلل، فـ" اريخياستقام سيرها التّ  قرونب عبر القائدة لمخياله المركّ و

ن ة هي بشرائحها الواسعة مفالمجتمعات العربيّ  ة ...الفاعلية لا تعني دوما المصداقيّ 

ما تشتغل بقدر  ،شخيصالتّ أكثر المجتمعات مقاومة لإرادة المعرفة، و عمل الفهم و

                                                
 _ علي حرب،" الممنوع والممتنع نقد للذات المفكرة "، ص127 .1

 _ علي حرب، " تحية في ذكرى أركون ".، دار الكتب، القاهرة، 2011 ، ط1، ص2.3
 _ علي حرب، " تحية في ذكرى أركون ". 2011، ص3 .3

 _ينظر، " المرجع نفسه"، ص4.4



الحروب ، والانهيارات وراجعاتصوص لحصد التّ تقديس النّ ، وبعبادة الأصول

   1الأهلية"

لهي  ،ةميّ ة الإسلاريّ ـر المنظومة الفكت حول تغيّ تي صبّ ون الّ ـدراسات أرك إنّ      

 منذ ميّ الإسلا فكرارية في البعية الضّ التّ ، وقليدذي هاجم التّ دة المنال عن مشروعه الّ ـبعي

، اتنهجيّ ابغ من تتبع مأركون بفكره النّ  أنّ  هـ ( ، إلاّ  5باب الاجتهاد ) ق  قغل

 ، يعيد ةيّ رض الذاتة، وفو العقلانيّ ـر لأوضاعه نحالمغيّ  انتصارات الفكر الأوروبيّ و

ه ى له أنّ راءيت ،ها بنمط علميّ لى إحيائل عـيعمة من جـديد وبعيالتّ ، ويدـقلقراءة التّ 

ة نفراديّ انه عر فيجني فشلا تعبّ  ة،نقاد وراءه المجتمعات الإسلاميّ و الأنسب لت ،الأفضل

أثيرات لتّ اة هائلة من ـالحامل لشبك ،ة بواقعها المعاشة الإسلاميّ المجتمعات العربيّ 

ة يّ لاجتماعول ال من حقول دراستها مغاير تماما للحقـالعلاقات المعمولة يجع، والمتبادلة

 .ةالأوروبيّ 

تطبيقها على المجتمعات ، وة بحذافيرهايمكن جلب الأداة الأوروبيّ  الي لابالتّ و     

 ،فكير: " أريد أن أفتح حقلا جديدا من التّ ر دائما قولهفأركون يكرّ  ة،ة الإسلاميّ العربيّ 

سها و ينبغي العودة إلى أسّ ، و الإسلام متجاورة ...قليدية للمسيحيةتصبح فيه المزاعم التّ 

 .2"أصولها و

 فكريّ ي و النظيرذلك البناء التّ ، أن نخلص إليه من مشروع أركون الفكريّ  فما يمكن    

يب و والتنّق ،حليلمعطيات التّ  ر آخر يحمل كلّ ر في مفكّ ذي لا يمكن أن يتكرّ الهائل الّ 

 ة .ة الإسلاميّ قافة العربيّ الثّ ـر في الحف

ملت على تدمير ع، وتي أخرجت المستورة الّ ن إنكار تلك الاستراتيجيّ ككما لا يم     

ل ـول بالعقـل الوصـة من أجولاستيكية و كذا الأرثوذكسيّ كالسّ ، ووغمائيةالقيود الدّ 

، " وت جديد كان يريده أركونـ، من خلال بناء لاهـلة نقد ذاتهإلى مرح لاميّ ـالإس

فلقد ترك أركون  ،3ة تسمح للمسلمين بدخول عالم الحداثة "تكوين منظومة عقائديّ و

بقدر  ،ة تخترق من يعارضونهاصوص القويّ " فالنّ  ،ة لا يمكن الاستهانة بهاالقراءات فعّ 

إن ة، لكـي تفعل فعلها وإمكاناتها الخفيّ ، وى أصحابها باحتمالاتها المفتوحةما تتعدّ 

ذي يستمر في تغيير خريطة حو الّ ول على النّ ـورة صامتة أو بطيئة في تغيير العقـبص

 . 4المعرفة و علاقات القوة " 

" ،من أبحاث أركون طبيقيّ على الجانب التّ  ظريّ رغم من طغيان الجانب النّ الفب     

كن الحكم عليها في ة لا يممر نتائجها بعد ، و من ثمّ ، ولم تثفمقاربته لا تزال في بدايتها

 5"إصدار الأحكام حولها  تائج ثمّ ة تقتضي انتظار النّ يّ ، فالموضوعهذه المرحلة
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كانت إجابة مؤقتة لتنام  ،ة بعد وفاة محمد أركونحداث العربيّ ما تسارع الأربّ و     

ة القاهرة للفـرد لطاويّ السّ  دت على سياسات الحكـمرّ ـالتي تم ،و استفاقته ي العربيّ ـالوع

، فهل كانت هذه الأحداث  بيع العربيّ ي بالرّ ـتحت ما سم ،و الإسلاميّ  المجتمع العربيّ و

تي بحث عن الّ  ،فكرة المعنىلقيود الآسرة للوعي و اى كلّ ي علرد العقلـمبوادر التّ 

 كها وتداركها " محمد أركون "؟ إدرا
 

 

 خاتمـة:
مسيرة تاريخيةّ مطوّلة اتبعناها، ونحن نتقفى أثر المتلقيّ، نسعى إلى رسم شخصيتّه      

ة نجده قد ذكر على ألسنة النقاد، ومرّة هو بأنفسهم، ومرّة جمعته طياّت  المثلى، فمرَّ

بهم، ولكن نعلم منذ البداية أنهّ موجود بدليل الوجود، وقد تتبعنا الصّور النّقديةّ منذ كت

الفكر اليونانيّ ما قبل ميلاد المسيح، مرورا بالنّقد الجاهلي، وصولا إلى العصر 

كناّ نحاول نقل صورة لقارئنا حول حقيقة التلّقي كمفهوم  -، والعصر الأمويّ الإسلاميّ 

 نواحيها. ه العجلة الفكريةّ بكلّ متلقيّ كمحرّك لهذاري ثقافي، والحض

لا يخفى على من يتابع الفلاسفة في تقييدهم العمليةّ الإبداعيةّ بسياج العقل، أنّ      

المسألة مرتبطة بعمليةّ التلّقيّ، التّي تتطلبّ الفهم والإقناع، فتقيدّ المبدع في محاكاته 

ض وجوده، يجنّب عمله الغموض واللبّس، ة، أو ما يفترـبالموجود على وجه الحقيق

ة والعقل في فالتهّاون في أمر الرّويويجعله أقدر على الإقناع والتأّثير في المتلقيّ. 

ب عنه في تصّور الفلاسفة مخاطر كبيرة على عمليةّ التلّقـي، ومنها على تترتّ  ،الإبداع

ه من الحقيقة، لذلك اعتبر وقوع ذي لا سند لالّ  ،مهمّة الشّعر لأنّ النفّس لا تقبل المستحيل

 الكذب في الشّعر من الممكنات، وليس من المستحيلات.

وهذا لا يتعارض أيضا إلى ما ذهبوا إليه من أنّ الاستجابة الشّعـريةّ استجابة لا      

ة التّي يحدثها ون في حديثهم عن الإثارة النفّسيواعية تتمّ في غياب العقل؛ لأنّهم ينطلق

يّ في المتلقـيّ من مبدأ مـؤداّه أنّ "الإنسان كثيرا ما تتبـع أفعاله تخيلّاته، العمل الفنّ 

وكثيرا ما تتبـع ظنهّ أو عمله، وكثيرا ما يكون ظنهّ أو عمله مضادا لتخيّله، فيكون فعله 

 بحسب تخيّله، لا بحسب ظنهّ أو عمله.

 ،الله صلى الله عليه وسلمإنّ النّقد انطلاقاً من العصر الإسلاميّ الأوّل زمن رسول      

ًّ نابعاً عن سليقـة عربيةّ.  والعهد الأمويّ كان نقـداً مشابهاً للنقّـد الجاهلي، كان نقـداً فطريا

وهو كذلك ذا فكر محددّ لا يرقى إلى الفكّر الفلسفيّ، وجزئيّ في أحكامه يتعلّق إمّا باللّفظ 

ة التي كان يحرّكها المتلقيّ العربيّ يمح عامّة مميّزة للحركة النّقدأو المعنى، وهذه ملا

 آنذاك ويمثلّ العنصر الفعاّل فيها.

إذا ما حاولنا تتبع الأسماء العربيةّ القديمة التي كانت مساعدا على فهم الإبداع،      

وخصوصا ما تعلق بتلقيّ النصّ، وفهم القارئ؛ فإنهّ سيؤدي بنا الأمر إلى الغوص في 

ج منها، فمن خلال تطلعّي على مسار النّقد العربيّ تاريخيًّا، متاهات البحث التّي لا مخر



وجدت أنّ بالدرّاسة إلى المعنى، ومسألة المحاكاة، وجدليةّ اللّفـظ والمعنى، وقضية 

الترّادف الدلّاليّ، ومراعاة نفسيةّ السّامـع عند الإلقاء، ومراعاة مقتضى الحال وغيرها 

 من المسائل التي تعين على الفهم.

لا يمكن حصر جهود العرب القدماء في ثلاثة نماذج فقط، رغم أنّ هذه النّماذج      

مثلّث بحقّ تأسيسها ممنهجا، وتوضيحا دقيقا أفاد الدرّس العربيّ، وبصورة خاصة الناّقد 

العربيّ المتتبّع لخطى الإبداع آنذاك، ولا يسعنا في هذا المقام إلاّ أن نذكر الأسباب 

فعتها لاختيار هذه النّماذج، فالجاحظ كما هو معروف مؤسّس علم الرّئيسية التّي د

البلاغة العربيةّ في القرن الثاّلث الهجرّ، وكان يسعى إلى رسم صورة كاملة، ومفهوم 

ا لذهن السَّامع  أدقّ للبلاغة في أنّها الوصول إلى النّهاية لغة، وإيصال المعنى تامًّ

فين، فإنّ جلّ المهمّتين بهذا الحقل لم يخرجوا اصطلاحا، وإذا ما لاحظنا هذين التعّري

 عن فهم.

 -الذي نظر به علماء اللسّان اليومينظر الجاحظ إلى عمليةّ الكلام تقريبا بالشّكل      

خصوصا جاكبسون في كتابه رسائل في اللسانيات العامّة وإثباته لمخطط التوّاصل 

 "مفهوم يتلخص في بعدين أساسيين هما: -الشّهير

 : فهم الرّسالة الدينيةّ كما نزلت، وكما اقتضت حكمة الله أن تكون.أولا

ثانيا: تبليغها، أو إفهامها للآخرين بالوسائل البشريةّ على الكلام ويتبلور البعد الأوّل في 

مفهوم البيان، والبعد الثاّني في مفهوم التبّيين، ويصبح مدار الكلام على البيان، والتبّيين، 

لتفّهيم"، والمتكلم هو صاحب التفّهيم، أو الإفهام، والمخاطب هو صاحب وعلى الفهم، وا

ان في ـظ أنّ المفهم لك والمتفهّم عنك شريكـالفهـم، وفي المفارقة بينهما يرى الجاح

 م أفضل من المتفّهم.ـالفضل؛ إلاّ أنّ المفه

ؤسس علم وعبد القاهر الجرجانيّ حجّة عصره في اللّغة، والنّحو، والفقه وهو م     

المعانيّ، وعلم البيان من خلال كتابيه على الترّتيب دلائل الإعجاز، وأسرار البلاغة، 

واهتم كذلك بحقل التأّويل، وحاول تسليطَهُ على الدرّس الأدبيّ، والنصّ القرآنيّ، معتمدا 

التّي  في ذلك على أداة الاستدلال كأداة منطقيةّ. وأسّس ما يعرف بنظريةّ معنى المعنى

شاردز الذي قام به الناّقدان، والعالمان اللغّويان الألمنيان ريت بقت مجيء الجهد الثنّائيس

 (. معنى المعنى )وأقدن في كتابهما

وقد شغل عبد القاهر الباحثين من القدمـاء، والمعاصرين بما أضافه إلى تراث      

ا بينهم حول أيّهم الإنسانيةّ من قيم معرفيةّ فبعد أن كان نقاد العرب يتصارعون فيم

أفضل؟ اللفّظ أم المعنى حسم هذه المشكلة الثنائية بأنّ كلا منهما مرتبط بالآخر لا ينفك 

عنه، وأنّ المعنى يترتب في الذهن أوّلا، ثمَّ تجيء العبارة، أو التركيب مناسبا للمعنى 

التركيب  ة، أوـالمرتبّ، وتثبت قيمة المعنى من خلال قيمة العبارة، أو الجمل هنيالذّ 

ل، والقلب معا قول في ذلك: "لا يكون لإحـدى ـحين إخراجه في صورة فيستمتع بها العق

العبارتين مزيةّ على الأخرى حتىّ يكـون لها في المعنى تأثير لا يكـون لصاحبتها فإن 



قلت: فإذا أفادت هذه ما لا تفيد تلك فليستا عبارتين عن معنى واحد؛ بل هما عبارتان عن 

م اثنين قيل لك: إنّ قولنا المعنى في مثل هذا يراد به الغرض، والذي أرد المتكلّ معنيين 

 أن يثبته أو ينفيه".

كما أرادها عبد القاهر الجرجانيّ أن يتمتعّ  ذا النّحو استوجب عمليةّ التلّقيوعلى ه     

ن هذا  يقصد مريّ، يؤهّله لبلوغ لطيف المعانيّ ودقيقها، والجرجاني لاـالمبدع بعمق فك

 ة في الكلام، ممّا يدفع المتلقيّ إلى طلب المعنى بالحيلة.التعّقيد والتعّمي

ويبقى آخر النّماذج؛ بل وثالثها هو ابن حزم الأندلسي ليمثل محوّرا من محاور      

" فقد كان هذا الأديب نموذجا للفهم الإبداعيّ في عصره  المغربيةّ "ةالثقّافة الأندلسيّ 

مداخـلات في تأويل النصّ والنثّر، وكانت له  ـرة لتذوق الشّعأعطى نظرته الخاصّ 

ومن الأسباب الأخرى التي دفعتني لاختياره كنموذج هو  -رهاـسنأتي على ذك-القرآنيّ 

أنّ الدرّاسة حوله في الكتب، وبخصوص التلّقيّ قليلة جدا يكاد أن يقصى من هذا 

 عربي المغربي.الجانب، فأفردنا له مطلباً ليكون ممثلا للجهد ال

قامت عمليةّ التلّقيّ في النّقد القديم على أساس سيكولوجيّ، فكانت تفرض على      

المبدع أن يعتمد مدركات الحواس فيما يشكّله من صور في عمله الإبداعيّ على أساس 

أنّ النفّس البّشريةّ تأنس بما هو محسوس. وهكذا عملت نظرة النّقاد، والفلاسفة للتلّقيّ 

ح المجال الواسع لمدركات الحـواس الخارجيةّ في العمـل الأدبيّ، فألحّوا في بناء إفسا

الصّـورة، سواء في التعّامل مع المادياّت، أم مع المعنوياّت المجرّدة على استخدام 

العناصر التّي تثير حواس المتلقيّ، وحاسّة البصر عنده خاصّة، لذلك ربطوا جودة 

، وإخراج ما لا تقع عليه الحاسّة الأظهر إخراج الأغمض إلىالصّورة في العمل الفنيّ ب

إلى ما تقع عليه الحاسّة، وإخراج ما لا قوّة له في الصّفة إلى ماله قوّة في الصّفة، 

 وإخراج ما لا يرى إلى ما يرى، والتعّبير عمّا لا يشاهد بما هو مشاهد.

مخاطب بسبب ما فيه من خيال والشّعر كان يقاس عندهم بما يحدثّه من تأثير في ال     

ر، وبما يترتبّ عن استخدام الخيال فيه من ابتعاد عن الحقيقة العينيةّ، كما ـقرين السّح

استخدم الخيال عند النّقاد أيضا للدلّالة على تحدثّه الصّور البلاغيةّ من تأثير في 

مصدرا للأوامر، ، فإنّ كون الوهميةّ مركزا للإرادة، والمخاطب. أمّا على مستوى التلّقي

وباعثا على الفعل والحركة، يعني أنَّ المتلقيّ لا يمكن أن يستجيب، أو ينفعل لما يصوّر 

 له بالإقبال عليه، والنّفور منه دون تدخل القوّة الوهميةّ.

فالظّاهرة التّي تلفت النظّر في هذا النقّد هي أنّ الاهتمام بالمتلقي كان أكبر من      

نفسه، إذ كانت العناية منصرفة إلى البحث عن الكيفيةّ التّي تسمح الاهتمام بالمبدع 

للمبدع بإحداث الأثر المطلوب في مخاطبه، ويحمله على اعتقاد ما يقوله، لذلك تقابلنا 

في تراثنا النّقديّ كثيرا فكرة التقّديم الحسّيّ للصّورة انطلاقا من أنّ التأّثير يكون أكثر 

 لمتلقيّ بحواسه، وبحاسة البصَر خصوصا.فعاليةّ من جهة ما يدركه ا



وهنا تأخذ قضيةّ الحال والمقام مكانها في نظريةّ الإبداع في النّقد العربيّ القديم،      

فينادي النّقاد بضرورة مراعاة المخاطبين الذي يوجه إليهم العمل الأدبي؛ لأنّ الناّس 

قسمون إلى طبقات، هكذا جعل الذين يتلقون النصّ ليسوا سواء في جميع الحالات؛ بل ين

النّقاد من خلال نظريةّ المواضع ثقافة المتلقين، وعاداتهم، ومراتبهم الاجتماعيةّ 

زءًا من ثقافة المبدع انطلاقا من أنّ تحقيق التجّاوب بين النصّ ـومقومات حياتهم ج

طب بما والمتلقين غير منفصل عن مراعاة الظّروف المحيطة بعملية التلّقيّ، ومنها المخا

يتميّز به ثقافة، وعادات، ونمط خاص من الحياة؛ لأنّ عمليةّ التجّاوب مع العمل الفنيّّ 

ليست وليدة الصّفة؛ إنّما تخضع لمجموعة من الشّروط قد لا يكون المبدع نفسه واعيًّا 

 بها؛ إنّما يتمثلّ لها تلقائيًّا.

المعرفيةّ والأسلوبيةّ لمخاطبه؛ وعلى المبدع أيضا ألاّ يتجاوز القدرات اللّغوية، و     

وع بعيدا عن التأّثير فيه لأنكّ متى خاطبت بغير ما يناسبه، ـلأن ذلك يترتب عنه الوُق

 ريت الكلام على غير مجراه.ـفإنكّ قد أج

ربيّ القديم كانت تعتمد اعتمادا ـول: إنّ نظريةّ الإبداع في النّقد العـنستطيع أن نق     

اءة، وعلى الرّصيد المعرفيّ للمبدع، ثمَّ إنّ جمهور هذا المبدع في كبيرا على تنوّع القر

حدّ ذاته أصبح متنوّعا من حيث ثقافته، ومن حيث مراتبه الاجتماعيةّ، الأمر الذّي 

اقتضى تنوّع خطاباته من حيث أسلوبها، ومن حيث محتـواها تبعا لتنوع هذا الجمهـور، 

قاد الأسلوب والمحتوى المناسبين لكلّ فئة له النّ وهو ما استوجب تنوعا في ثقافته، فحددّ 

من الفئات التّي يتعامل معها، سعيا إلى تحقيق الملائمة بين الخطاب والمتلقين، وهذا ما 

كان يوصي به بالفعل ابن الأثير حين ينصح المبدعين أن يتغلغلوا في الأوساط الشّعبية 

 نفّوذ إلى نفوسّهم، والتأّثير فيها.الدنّيا ليستحوا معانيهم منها، وحتىّ يمكّنهم ال

ل التقاء نظريةّ في نقدنا القديم مع الدرّاسات النّقديةّ المعاصرة التّي تدعو إلى       نسجِّ

مراعاة أصناف المتلقين ومستوياتهم المعرفيةّ في الخطاب تحقيقا لمبدأ الإفهام والتأّثير، 

شكيل الجماليّ فيه شديد البعد عن فإذا كان المستوى المعرفيّ للخطاب، أو مستوى التّ 

المتقبّل الموجّه إليه، فإنهّ لا يتصوّر أن يحُقق وظيفة الإفهام والتأّثير المتوخاة منه، وهو 

ما يستوجب على المبدع معرفة واعيةَ بالمحيط الثقّافيّ لمخاطبيه؛ لأنهّ بمعرفته هذه 

 ايّشها المبدع.سينقل المتلقيّ إلى معايشة التجّربة الإبداعيةّ التّي يع

وإنّ نظرة  عابرة على نظريةّ التلّقي تكفي لإدراكنا أن أبواب الحقول المعرفية لم      

ما هي مفتوحة منذ ردح من الزّمن، حتىّ يضيف الإنسان إلى المعارف أفكاراً تغلق، إنّ 

ورؤى جديدة هذه النظّرية، وإن كانت جذورها موجودة في تراثنا تؤكّد لنا ضرورة 

النّظر إلى النصّوص ولاسيّما الترّاثية منها من وجهة نظر المتلقيّ، ومنها نتوصّل  إعادة

 إلى النتّائج التاّلية:

 لايزال الحقل المعرفي يتسع ويتجرب انفتاحاً على النظريات الجديدة. -1

 نجد جذوراً لنظريةّ التلّقي في الترّاث العربيّ.  -2



 ل مرّة. ظهرت هذه النّظرية في ألمانيا لأوّ  -3

 ينبغي أن نعيد نظرنا إلى الترّاث من وجهة نظر المتلقيّ لاستنتاج معان جديدة. -4

 تلقي المعنى اللازّم غير المقصود هو الوظيفة الأصيلة للمتلقيّ. -5

 لابدّ من مراعاة استراتيجياّت معينّة لتطبيق هذه النّظرية. -6

العظمى التّي لم ينطفأ فتيلها إلى الآن، " يحدث طامّته  القرآن "نجد الكتاب المكرّم     

فبه تعددّت القراءات، وجمعت الدوّاوين، واجتهد الرّسول مع صحبه، والتاّبعين لهم 

بإحسان لفهم النصّ الجديد، والبيان المعجز، واللّسان المقصى لغيره رغم عربيتّه. فقد 

ص القـرآنيّ نتيجة للتغّييرات التّي كانت الكتب النّقديّـة والبلاغيّـة تهتمّ أكثر ما تهتـم بالنّ 

وتوصّلنا إلى أهمّ الاستنتاجات المُستخرجة من قراءات أحدثّها شكـله ومضمونه، 

دتّها، حيث أبرزنا مُجمل الخطوط العريضة التّي توصّل  "أركون" الجريئة والجادةّ بجٍّ

 الإسلاميّ.-إليها فكر "أركون" نحو إعادة قراءة الترّاث العربيّ 

و  ،ينـو الإسرائيلي ،حيينـرى من المسيـات الأخـيانركت في اليوم أبناء الدّ شا     

ة و البوذيين فيندر أن تطلع على صحيفة من صحفهم تدرس المباحث ـالبراهم

ة عندهم على ضوء رأيت فيها محاولات شتىّ لإعادة تفسير العقائد الكونيّ  إلاّ  ؛هوتيةاللاّ 

ألة خلق ـاولات ما كان منها متصلاً بمسـهذه المح و أهمّ  ،كما يقولون العلم العصريّ 

 . و مسألة القيامة و الحساب ،ماوات و سكانهاومسألة السّ  ،لالإنسان الأوّ 

سة و مطالب بفهم كتبه المقدّ  الإنسان العصريّ  ذي لا محل للخلاف فيه أنّ والأمر الّ      

ولكن هل معنى ذلك  ؛عائر و الواجباتو الشّ  ،فهم ما توجبه على ضميره من الفرائض

ها تفهم في أو معناه أنّ ، ل مرةا المخاطبون بها أوّ ـكما فهمه سة لا تفهم إلاّ الكتب المقدّ  أنّ 

 تي انتهى إليها أبناؤها ؟الّ  ،ةظريات العلميّ ر على حساب النّ ـعص كلّ 

 ؛ ف المخاطب بالكتابو هو الفهم المطلوب من المكلّ  –فيما نعتقد  –لا هذا و لا ذاك     

دبر والاستقلال بذلك عن والتّ  ،أملوالتّ  ،فكيرالمسلم مأمور في القرآن الكريم بالتّ  فإنّ 

  ين فيهمن القديم وأئمة الدّ الأجداد وأحبار الزّ و ،الآباء

ور على أبناء القرن ـوراً على العرب الأميين و لا هو بمقصـوليس الخطاب مقص     

ر الإنسان على ن إذ ليس من المعقول أن يفكّ مكا عصر ولكلّ  ه عام لكلّ و لكنّ  ؛العشرين

 . نسق واحد في جميع العصور

ذين ريم في عصرنا كما كان يفهمه العرب الّ نا مطالبون بأن نفهم القرآن الكّ إنّ      

و عرفوا ما عرفناه ، موا ما تعلمناهم ولدوا معنا , و تعلّ لو أنّ  ؛ةعوة المحمديّ حضروا الدّ 

ة وة المحمديّ ـعاريخ منذ الدّ و حوادث التّ  ،رـن حوادث الحاضو اعتبروا بما نعتبر به م

دة شيء دّ ـريات العلمية المتجـظيء و إقرار النّ ـير العصري في شـفكو لكن التّ  ؛إلى اليوم

رين و من مذاهب العلماء و من آراء المفكّ  ،لاتـحنا نستفيد من أخبار الرّ فإنّ  ؛آخر



ً  ،ظريينالنّ  خبر و  ظر دون أن نؤمن بصحة كلّ أمل والنّ التّ أي  و التجريبيين إدراكاً نافعا

 .ةنظريّ  رأي و صدق كلّ  صواب كلّ 

على ، ظهر من خلال انقسامهم أويل عند من يقول به من المتأخرينحكم التّ و     

 ترى أنّ  :انيةائفة الثّ الطّ  (، ).منه أويل واجب لابدّ ترى أن التّ : ائفة الأولىالطّ ) :طوائف

ة، فإن دعت إليه جاز وإن لم تدع إليه كون فعله تبعا للمصلحة العامّ أويل جائز ويالتّ 

، والجامع المشترك بين هذه (ترى جوازه للعلماء دون غيرهم :الثةائفة الثّ الطّ (، ) .ترك

 .رعيةأويل لكن اختلفوا في درجة هذه الشّ ة العمل بالتّ الطوائف شرعيّ 

بارزين من خلال نصوصه وتحليلاته "أركون" أحد المُنشغلين الوانطلاقا من كون     

لتعريةّ التاّريخ من أجل الوصول إلى المنظور الفكريّ النّقدي، ويقُِّرُ أنه "أسلوب أكثر 

ة، التّي لا تزال مستمرة في ـمشقة وصعوبة لأنهّ يتطلّب من الداّرس تعرية الآليات القديم

يدة عن اللعّبة توليد التاّريخ المعاصر"، وذلك ليصُبّ في حوض الحقيقة البع

الإيديولوجيةّ قصد ضخ الوعي، والمعنى كيان الفكر الإنسانيّ عموما، وفتح آفاق 

ون" من نقد العقل ـ" أركصوصا بين العـرب والغرب، فكان هدفالتشّارك الحضاريّ خ

لإسلاميّ، لكي يصُبح أقدر على مواجهة مشاكله -الديّني هو تجديد الفكـر العربيّ 

والاندماج مع مستجّدات التغّيير الحداثيّ، الذّي فرض ضرورة فتح باب  الحاليةّ، والتأقلم

ديد أطُر وأساليب المجتهد بنقلة ـ( هجري، وتج05رن الخامس )ـالاجتهاد المُنسّد منذ الق

 حضاريةّ عصريةّ إلى ما أسماه بـ" نقد العقل الإسلاميّ ".

باره من أكبر المستشرقين ون"، واعتـ"محمد أركالاتهامات التّي تلحق فكر كثرت     

إلاّ أنّ هذا الحكم يكون نتيجة القراءات السّطحية  ؛المُتهجمين على الإسلام والمسلمين

للخِطاب الأركونيّ، فما تطمـح إليه الدرّاسات العلميةّ، هو فتح أكبـر قدر من المقاربات 

الأركونيّ  صتح النّ دية، التّي من شأنها الوصول إلى الحقيقة، فبمجرد فـالتحّليلية والنّق

ينتابك الشّغف في التعّمق والغوص أكثر فأكثر في بحر المعارف والأفكار المتنوعة 

 المملوءة بالجِدةّ والإبداع.

النصّ الأركونيّ يتميز عن غيره بصعوبات يلتمسها كلّ باحث في فكره، نظرا لجِدةّ      

لمستحيل التفّكير فيه على حدِّ وجرأة المواضيع المطروحة واختراق ما لم يفُكّر فيه، وا

تعبير "محمد أركون". ضف إلى ذلك تنوّع المفاهيم، وتعددّ المعارف وكثافتها التّي 

تتطلّب تضافر عاملي الوقت والفهم السّليم، من أجل فهمها والوصول إلى إدراك صحيح 

ودقيق لفكر وتصور وغاية "محمد أركون"، من مشروعه الهادف إلى تجديد الفكر 

ون" زعزعته من إديولوجيات فكريةّ، ـ"أركوتنشيطه، فما حاول الإسلاميّ -عربيّ ال

ومشروعيات دينية سُلطوية على العقل الإسلاميّ، عبر إستراتيجيتّه الهادفة إلى بناء 

أعمدة مدرسة تنظيريةّ، تحاول قلب موازين الفكر المتزمّت نحو ممارسة فعلية تطبيقيةّ، 

الإسلاميةّ، نجد فكره النّقدي بين مُعارض ناكر -تمّعات العربيةّتغُيّر الواقع المعاش للمج



له من جهة، ومُتقبّل متحمّس من جهة أخرى، هذا ما يدفع إلى تنشيط حركة البحث، 

"محمد أركون"، الذّي يقول عنه "علي حرب" في ذكرى ة حول فكروالمقاربات العلميّ 

كر، فهو إذ رحل عن عالمنا فإنّ رحيله لا أقول بأنّ غيابه ترك فراغا على ساحة الف

مؤلفاته التّي فتحت آفاقا خِصبة لتفكير باقية مادام هناك قرُّاء يشتغلون عليها، بقراءاتهم 

المثمرة والفعاّلة، فالنصّوص القوية تخترق من يعُارضونها بقدر ما تتعدى أصحابها 

بصورة صامتة أو بطيئة ي تفعل فعلها وإن ـة وإمكاناتها الغنيةّ، لكـباحتمالاتها المفتوح

 في تغيير العقول على النّحو الذّي يسُهـم في تغيير خريطة المعرفة وعلاقات القوّة".

"محمد أركون" حول ة بفكرالأفكار والمفاهيم المُلٍّمّ  بعد الانتهاء من عرض جُلّ و     

 الاجتهاد والحداثة يمكن أن نستخلص أهم النتّائج: 

عمل حضاريّ، لا يمكنه أن يتوقفّ عند زمن معينّ،  "أركون" أنّ الاجتهاديعتبر_ 

فأزمة الفكر الإسلاميّ بدأت لحظة إنهاءه للفكر الاجتهاديّ، الذّي كان في مرحلة 

التأّسيس، والإبداع والخلق )القرن الأوّل هجري/الرّابع هجري(، لينتقل إلى مرحلة 

 هجري. (05التقّليد، والتكّرار الاجتراري بدِءً من القرن الخامس )

_ الاجتهاد ضرورة ملحّة لبقاء الاستمراريةّ في بناء التاّريخية، والانقياد وراء ما خلفه 

المذاهب الأربعة  )لعقول المستنيرة من مذاهب وعقائدالسّلف الصّالح وما صنعته ا

( والأئمة المجتهدين، ليكون صالحا لزمانهم حسب ظروفهم المُوَلِدّة لحاجة  الكبرى

غيير المجتمعات الإسلاميةّ لن يكون صالحا ولا مناسبا بالضّرورة في زمن الاجتهاد، وت

يؤُمِن بالعرفان لهؤلاء، وتتبع خُطاهم رغم تقلّب الأوضاع وتغيّر الأحوال، وتجددّ 

 المفاهيم، والمضامين المعرفية وأنظمتها.

فكـرة  "أركون" أن يزُاوج منطقة أراد_ من ذلك المنبر الغربيّ بروح عربيةّ إسلاميّ 

ل على جلب التصّور الأوروبيّ الحداثيّ، وتطبيقه على المجتمع العربيّ ـويشتغ

الإسلاميّ. فكانت ثمرة ذلك إنتاج مشروع يحمل إستراتيجيةّ منهجيةّ متعددّة تحفر وتنُقب 

(، وفتح آفاق للبحث  النصّوص المقدسّة )باتجاه إعادة القراءة له في الترّاث الإسلاميّ 

غربيةّ من أجل تحطيم التقّليد، وتجاوز الفكر الاستشراقيّ الفٍّيلولوجيّ نحو  يشتغل بآليات

نقد للعقل الإسلاميّ، وإثراء العمل الفكريّ الأركونيّ بما سماه بـ"الإسلاميات 

ن يتمّ إلاّ بتعدد أنظمة التطّبيقية"، التّي رأى من خلالها أنّ الوصول إلى الحقيقة ل

  (. تعددّ التخّصصات )المعرفة

الإسلاميّ، -ر العربيّ ـون" طرق باب الحداثة من جانب تحديث الفكـ"أركلقد أراد_ 

قي المادي، وإبعاده عن استهلاك الحداثة التكّنولوجية المدخّرة من أجل الرّفاهية والرّ 

فكانت دراسته للمجتمعات العربيةّ الإسلاميةّ، متنوعة ومتفاوتة الصّراع في مخاضها 

بان النّموذجية الموقف بين أصالته الباقية في معتقداته الاجتماعيةّ، الحداثيّ برؤية اليا

" لابدّ أن يمسّ جميع  أركون "ذي يرُيدهوتجاوزه الحداثيّ الباهر، فالنّموذج الحداثيّ الّ 



الإسلاميةّ لتكريس العقلانيةّ وفهم الذاّتية، نحو مجتمعات تطبق -السّياقات العربيةّ

 نسان وتمارس الديّمقراطية.العلمانيةّ وتحترم حقوق الإ

" اهتماماته يطمح إلى تخليص العقل  أركون "ذي يصب فيه_ فالفكر الثيّولوجي الّ 

الديّني الإسلاميّ من كلّ العوائق، والقيود باتجاه منطق لاهوتيّ جديد، جدير بتبديل 

" راسما الخطوط عريضة ترُسّخ  ونـأرك "ضاع نحو الأفضل، ليبقى بذل مشروعالأو

ة إلى التغّيير والتحّديث والتطّوير؛ لابدّ أن يواصل الباحثون السّير ـا ومنهجية هادففكر

ة في سبيل تغيير ـعلى دربه من أجل فرض إرادة التغّيير، والوعي، والمعنى، والحقيق

فلا  ﴿ة المعرفة وعلاقات القوّة، وما من تغيير إلاّ بإذن الله تعالى:ـالعقول، وتغيير خريط

 .﴾ما بأنفسهم  واربقوم حت ى يغي  ا ميغير الله 

_ ولربما النضّج الفكريّ العربيّ عموما والإسلاميّ خصوصا قد فجّر قوقعة صمته 

باتجاه الانتفاضة نحو فرض حريةّ الشّعوب العربيةّ، في اختيار قراراتها السّياسية 

يت بـ"الرّبيع والاجتماعيةّ عندما بدأت مرحلة جديدة في التاّريخ العربيّ والإسلاميّ سمّ 

العربي"، تحت توقيع سجلته تونس يوم السّابع عشر من شهر سبتمبر عام ألفين وعشرة 

(، لتليها مصر، وليبيا، وسوريا... فهل هذه هي بداية نضج الوعي 17/09/2010)

العربيّ الإسلاميّ الصّحيح ؟ وكيف كان يمكن لمحمد أركون أن يعبّر عن موقفه نحو 

بداية فرض اجتهاد جديد لابدّ منه لضبط الوضع العربيّ المتجددّ، أم  هذا التغّيير. هل هو

تد داخل هي عقلانيةّ عربيةّ إسلاميةّ تضع نفسها في مسار تحريك عجلة التاّريخ وتم

 التاّريخية...؟

نقول بصراحة تامّة أنهّ لا يمكن تأويل القرآن كاملا وفهمه فهما صحيحا والآن      

ن قبل واحد أحد فقط هو الله عزّ وجلّ. أمّا الرّاسخون في العلم إلاّ م ؛يوافق الحقيقة

فيؤولونه حسب أرضيتهم المعرفيةّ في كلّ زمان، كلّ واحد منهم حسب اختصاصه 

ة. ومن هنا تفهم الحقيقة الكبرى وهي أنّ النبّي )صلى الله عليه ـالضّيق في مجال المعرف

انة يتلقاها، وأداها للناّس على أحسن وجه وإنّما كان القرآن أم ؛وسلم( لم يؤول القرآن

دون تأويل ولكن أعطاهم مفاتيح عامّة للفهم سهلت لهم فتح باب التأّويل في  ؛وأكمله

 النصّ القرآنيّ.

ن كافةّ يؤولونه حسب أرضيتهم المعرفيةّ، وستنتجون والرّاسخون في العلم مجتمعو     

التأّويل والعلم في كلّ عصر، حتىّ قيام السّاعة منه النّظريات الفلسفيةّ والعلميةّ. ويتقدمّ 

ليؤوّل كلّ الآيات التّي تتعلقّ بالكون والحياة، والرّاسخون في العلم هؤلاء هم من 

 يحتلون مكان الصّدارة بين العلماء والفلاسفة.

 

 

 ـد أركونمحم  
 



 مولده ونشأته: 

ة القبائل الكبرى محمد أركون مفكر جزائري ازداد في تاوريرت ميمون بمنطق     

، قضى فترة التعّليم الإبتدائـي في مدينة " عين الأربعاء " ولاية 1928بالجزائر سنة 

 عين تموشنت أين انتقل

إلى العيش مع عائلته، ثمّ واصل دراسته الثاّنوية بوهران لدى الآباء البيض. يذكر"  

را بقرية" عين أركون " أنهّ كان يعيش في عائلة فقيرة، والده يمتلك متجرا صغي

الأربعاء "، كما يذكر "أركون" أنّ مكان عيشه كان مستوطّنا للمعمّرين، وقد عاش 

 فيها" صدمة ثقافية ".

تابع دراساته العليا بالجزائر العاصمـة ثمّ في باريس حيث حصـل على شهادة      

 في اللغّة العربية والأدب العربيّ. 1955التبّريز سنة 

درسا بثانويات" ستراسبورغ "، كما كان يعطي دروسا بكليةّ عمل" أركون " م     

(، ثمّ عمل أستاذا مساعدا بجامعة "  1959-1956الأدب بنفس المدينة ما بين فترة) 

(، حيث كان يحُضر في نفس الوقت  1969 -1960السّوربون " ما بين فترة ) 

 دكتوراه دولة. 

، أصبح بعدها أستاذا 1969امعة سنة حاز على الدكّتوراه في الآداب من نفس الج     

( وأستاذا بالجامعة  1977  -1972محاضرا بجامعة " ليون " الثاّنية ما بين فترة ) 

(، كما حاز على أستاذ 1979-1978الكاثوليكيةّ بـ"بلوفان لانوف" ما بين فترة )

كرسي في تاريخ الفكر الإسلامي بجامعة" السّوربون " الجديدة، ومدير لمعهد 

 راسات العربيةّ والإسلاميةّ بها. الدّ 

 مؤلفاته:

كتب "أركون" بالفرنسيةّ والانجليزيةّ، وترجمت أعماله إلى العربيةّ، والهولنديّة      

 والأندونيسيّة. ومن ملّفاته نجد: 

  " ّتر. د/عادل العوا "الفكر العربي ،. 

 .الإسلام أصالة وممارسة "، تر. د/خليل أحمد " 

 الإسلاميّ "،تر. هاشم صالح.-لعربيّ " تاريخية الفكر ا 

  ّقراءة علميةّ –" الفكر الإسلامي- " 

 ." الفكر الإسلاميّ تقدمّ واجتهاد " 

  الأخلاق والسّياسة –" الإسلام- " 

 ." ّمن الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي " 

 " من فيصل التفّرقة إلى فصل المقال: أين هو الفكر الإسلاميّ المعاصر؟ " 

 رهانات المعنى وإرادات الهيمنة  -أوربا والغرب   " الإسلام–  " 

 ." ّنزعة الأنسنة في الفكر العربي " 

 " قضايا في نقد العقل الديّني: كيف نفهم الإسلام اليوم؟ " 



 ." الفكر الأصوليّ واستحالة التأّصيل " 

 ." ّمعارك من أجل الأنسنة في السّياقات الإسلامية " 

 تحليل الخطاب الديّني ". " من التفّسير الموروث إلى 

 ." تاريخ الجماعات السّرية " 

 الجوائز ال تي تحصل عليها:

 .جائزة ضابط لواء شرف 

 .ّجائزة "بالمز" الأكاديمية 

 .جائزة "سيفي بلافيرا" لدرّاسات الشّرق الأوسط في كاليفورنيا 

  2002دكتوراه شرف من جامعة "إكسير" عام. 

  2003جائزة "ابن رشد" للفكر الحر عام. 

سنة بعد معاناة مع  82عن عمـر يناهـز  2010سبتمبـر  14فارق الحياة في      

رحمه –المرض في العاصمة الفرنسيةّ، ودفن في مقبرة الشّهداء بالمغرب بطلب منه 

 .-الله
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