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  .أحمد إدریس الطعان ـ جامعة دمشق. د
  
  :المقدمة

لأمي وعلى آلھ الحمد � رب العالمین والصلاة والسلام على سیدنا محمد النبي ا
  : وصحبھ أجمعین وبعد

 ً ة وھي رؤی، یتناول ھذا البحث الرؤیة العلمانیة لظاھرة الأدیان والوحي عموما
تندرج في داخل المنھجیة المادیة العامة التي تسعى دائماً لتفسیر الظواھر اللصیقة بالإنسان 

ً (تفسیراً  ً (بحسب التعبیر العلماني أي مادیاً ولیس  )محایثا ً  )مفارقا وقد كان ظھر  .أي غیبیا
، نھذا المنھج في الفلسفة الغربیة على أثر الصراع الدامي بین الكنیسة والعلم لعدة قرو

وانحسار الصراع لصالح العلم، وانھزام الكنیسة وسدنتھا أمام مطرقة العلم والبحث 
العلمي، وقد اكتشف الإنسان الغربي أنھ ظل مخدوعاً طوال ألف سنة بمقولات خرافیة، 

فشكل ذلك لدیھ ردة فعل سلبیة قویة إزاء ، ومعتقدات ھلامیة لم تصمد أمام البحث العلمي
ولم یخطر في بالھ أبداً أنھ إذا كانت دیانة الكنیسة قد سقطت فھذا لا  مفھوم الدین عموماً،

  .یعني سقوط الدین الحق، فلیس من الضروري أن یتمثل الحق حصراً في الكنیسة

ھل الإسلام یمكن أن یكون ھو البدیل؟ لم یكن لیخطر : ومن سوء الحظ أن سؤال
خلقتھا الكنیسة بین الغرب والشرق آنذاك في البال بسبب الظروف العدائیة الشدیدة التي 

ولذلك اتجھت الفلسفة الغربیة إلى العقل المطلق . الإسلامي على امتداد الحروب الصلیبیة
ً وتفسیراً، وحققت في ذلك نجاحات  وآمنت بھ، واتجھت إلى الطبیعة والكون بحثاً وتنقیبا

اً عن كل باھرة، وأدى ذلك إلى غرور شدید في العقل الإنساني جعلھ یضرب صفح
الإمكانات المیتافیزیقیة، واتجھ العقل وحیداً دون أنیس في محاولة الإجابة عن كل الأسئلة، 
وھنا كانت كارثة العقل فھو بالفعل نجح في عالم الشھادة إلى حدود بعیدة، ولكنھ بقدر ذلك 

ف أخفق في عالم الغیب، وعاد العقل حاسراً بعد رحلة طویلة من البحث المضني، والتفلس
الشاق عبر عدة قرون، وقد رفع العقل یدیھ مستسلماً معلناً عن خیبتھ في ذلك الحقل، وأنھ 

السمة الأساسیة  ـبنظره ـ د أصبحت ـلم یحرز أي تقدم، وھو ما یعبر عنھ برتراند رسل فق
التي تمیز عصر الیوم في الغرب ھي الإحباط، والیأس، والقنوط من الوصول إلى 

الیأس الفكري المریر، : ة العلمانیة التي نجنیھا في ھذا العصروإن ثمر. )1(المعرفة
، وإننا نعیش الیوم فیما أطُلق علیھ اسم )2(والعدمیة، واللاأدریة، وانفصام الإنسان عن العالم

   .)3(عصر الشك والقلق، والنسبیة، والسخریة من كل شيء

الجادة  ھذا ما حصل للأسف، والمشكلة الأكبر أن الإنسان یصر على تنكب
الحقیقیة، والمضيّ في تضییع الوقت والأجیال تلو الأجیال، وذلك حین یُعرض عن رسالة 



  العدد الثالث عشر                                مجلة الإحياء                                                         

 

 

57

ى الخالق عز وجل الذي  رَ فَھَدَى* خَلَقَ فَسَوَّ ، ومما یزید )3 ـ 2 :الأعلى( وَالَّذِي قَدَّ
كس الحزن أن بعض الباحثین العرب یرید أن ینقلنا إلى ھذه الدوامة من الشقاء التي ارت

فیھا الإنسان الغربي إما انخداعاً بمظاھر المادة والتكنولوجیا والرفاھیة المنظورة، والتي 
ً للذة العاجلة  تغطي في كثیر من الأحیان على ما بداخلھا من آفات وأمراض، وإما استلابا

ولذلك یسعى كثیر من ھؤلاء الباحثین المُنمّطین إلى محاولة إسقاط . والمتعة القریبة
ة الغربیة في تفسیر الدین الكنسي وكتابھ المقدس على الإسلام وكتابھ الكریم، وھم التجرب

في ذلك یسعون جاھدین إلى استعارة كل ما أنتجھ الصراع بین الكنیسة والفلسفة طوال عدة 
قرون لمواجھة الإسلام بھ، ولذلك أؤكد على أن الخطاب العلماني یمتلك أسلحة كثیرة 

ج والتلاعب، فھي نتاج قرون عدیدة ولا أعني بذلك أن ھذه الأسلحة جاھزة للتعتیم والتروی
قویة ونافذة، وإنما أعني أنھا متنوعة وقادرة على خلق الاضطراب في العقل الإسلامي، 

إلا أن أشد . فھي بارعة في الھدم في الوقت الذي تعجز فیھ عن البناء والتأسیس أشد العجز
الماثلة الآن أمام الأنظار في التجربة الأصل والحضارة ما یضعفھا ھو ھذه النتائج المریرة 

  . الأم

ومن ھنا جاءت أھمیة ھذا البحث في محاولتھ الكشف عن نموذج من نماذج 
الاستلاب العلماني للفلسفة الغربیة في صراعھا مع الكنیسة، ومحاولة تطبیق ذلك على 

والتاریخانیة كتفسیر ناسوتي  الإسلام، وكان ھذا النموذج ھو في استعارة مفھوم التاریخیة
وقد جاء ھذا البحث في مقدمة . لظاھرة الوحي وصورتھا القرآنیة في التصور الإسلامي

  . وتمھید وثلاثة مباحث وخاتمة
  . أشكال التاریخیة: تمھید

ً لقسمة الدكتور عبد الوھاب المسیري بین علمانیة شاملة وعلمانیة  -یمكن  تبعا
  :ن من التاریخیة في داخل الخطاب العلمانيأن نمیز بین شكلی -جزئیة 

، عموماً والوحي بكل )4(والمقصود بذلك أن الأدیان: التاریخیة الشاملةـ أولاً 
أشكالھ، والكتب المقدسة بما في ذلك القرآن لیست إلا تجلیات لتطور العقل البشري ومظاھر 

ون بتاریخیة الإسلام أو ومن ھنا فالقائل. لنمو ھذا العقل عبر التاریخ والتجارب والحیاة
  . القرآن ینطوون تحت ھذا الإطلاق

 ً ونعني بھا القول بتاریخیة بعض الأحكام الشرعیة، : التاریخیة الجزئیة ـثانیا
  .وكونھا لم تعد صالحة للعصر، ولم تعد تناسب التطور الذي یشھده العقل البشري

اریخیة الشاملة ولا بد من الإشارة إلى أن حدیثنا في الأساس یتوجھ إلى الت
ودعاتھا، أما القائلون بتاریخیة بعض الأحكام فالخلاف معھم ھین والخطب یسیر، لأن 
أحكام الفروع تتغیر بتغیر الأزمان، والخلاف أحیاناً یكون حول الأساس الذي یتغیر معھ 
الحكم ففي حین یرى العلماني أن الأساس ھو كون الحكم تاریخیاً، أي غیر صالح 

نقول نحن إن الحكم مرتبط بمناطھ في كل زمان ومكان، والأساس ھو مدى للاستمرار، 
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  .تحقق شروط تطبیقھ

  .تاریخیة الأدیان في الفكر الغربي: المبحث الأول

لقد اتجھ الفكر الغربي إلى تفسیر الأدیان والشرائع تفسیراً مادیاً تطوریاً، أو نفسانیاً 
، وبدأ یشیع ذلك بین المفكرین الأوربیین في أو تاریخیاً بعیداً عن أي غیب أو میتافیزیقا

وتبنى أغلب  -كما أسلفنا  -العصور الحدیثة منذ بدأ الشك یتفاقم على أیدي الرشدیین 
 -1588(الفلاسفة نظریات وضعیة حول نشوء الأدیان وتكونھا فقد رأى توماس ھوبز 

دین لا یقوم على ، وجوھر ال(5)أن الدین ظاھرة طبیعیة أصلھا الشعور بالضعف  )م1679
الحقائق وإنما على خوف الفرد من القوة المجھولة، ولیست الصفات التي نخلعھا على الإلھ 

  . (6 ) إلا كلمات تعبر عن عجزنا ورغبتنا في إرضاء قوة مجھولة

وعلل الاعتقاد بوجود الله عز " الخرافة المستقرة"وم یسمى الدین وكان دیفید ھی
أظھر  "رسالة في التاریخ الطبیعي للدین"وفي كتابھ . (7)سلفناوجل بالحاجة النفسیة كما أ

یر  ھیوم أن الدین تطور بحسب تطور وعي الناس فقد تخیلوا أولاً كائنات غیر مرئیة تسِّ
ً منھا آلھة فعبدوا آلھة متعددة، ثم تصوروا فیما بعد أن ھذه الآلھة  أمورھم فافترضوا بعضا

  .(8)انة التوحیدالمتعددة تابعة لإلھ واحد فنشأت دی

أبرز المنظرین لمسألة تطور الأدیان  )م1857-1798(ویُعتبر أوجست كونت 
  : وتاریخیتھا فمن المعتقدات الأساسیة عنده قانون المراحل الثلاث

وفیھا نسب الناس الأحداث الموجودة حولھم إلى إرادة كائنات  المرحلة اللاھوتیة -
المذھب "أو " الفتشیة"ة بما یسمیھ كونت لمرحلفعالة تشبھھم إلى حد كبیر وبدأت ھذه ا

  .(9)"الحیوي

ً ولكن بشكل أقل  المرحلة المیتافیزیقیةوالمرحلة الثانیة ھي  - وفیھا یشیع التعدد أیضا
حیث تنسب الإرادة إلى كائنات طبیعیة عظیمة كالسماء والبحر والأرض وتتخذ ھذه 

  . الموجودات كآلھة یجب استرضاؤھا

وفیھا تُجمع الآلھة جمیعاً تحت سیطرة إلھ  المرحلة الوضعیةوھي : الثةوالمرحلة الث -
   .(10)واحد وتلك ھي مرحلة التوحید 

حین قسم " تربیة الجنس البشري"نت في كتابھ وعبر لسنج عما یشبھ فكرة أوجست كو
 ومرحلة" إلھ الأمر"مرحلة الطفولة التي تقابل الیھودیة : مراحل الإنسانیة إلى ثلاث مراحل

ثم مرحلة العقل التي تقابل فلسفة التنویر واستقلال " إلھ الحب"التي تقابل المسیحیة  المراھقة
  .(11) العقل البشري والإرادة الإنسانیة
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یختلف كثیراً عما طرحھ أوجست  )م1903-1820(ولم یكن موقف ھربرت سبنسر 
لى الدین أن یعترف ، وع(12)كونت فالمیتافیزیقا أو البحث فیما وراء الطبیعة سراب خادع 

  .(13)بأن لاھوتھ خرافة لتبریر إیمان یتنافى مع العقل

ویفسر نشأة فكرة الألوھیة بأنھا نتیجة للأحلام والأشباح والخوف من القوى 
المجھولة، أو نتیجة للتقدیس الذي یحظى بھ زعماء القبائل، فعن طریق تقدیم الھدایا لھم 

عبادة واتخاذ تماثیل لھؤلاء الزعماء یُتقرب إلیھا، نشأت فكرة القرابین، ثم تطور ذلك إلى 
وكان ھذا ھو الشكل البدائي لظھور الأدیان ثم تطور ذلك من التعدد إلى إلھ مركزي قوي 

  .(14)قادر على كل شيء تدین لھ كل الآلھة بالخضوع

الدین موروث بدائي عن الشعوب القدیمة والبدیل الذي  )م1952 -1866(وبنظر كروتشي   
وعند سنتیانا  .(15)كھ ھو تراثنا الفكري والعقلي الذي ینزع من الدین كل أسباب البقاءنمل
، ویعتقد كما یعتقد لیوكریتش أن الخوف ھو منشأ (16)الإیمان غلطة جمیلة )م1863-1953(

اعتقاد الإنسان بالآلھة ویضاف إلى ھذا الخوف الخیال الذي یدفع الناس إلى العبادة 
  .(17)والتجسیم

عما سبق إلا في إبراز البعد الاجتماعي  )م1917-1858(تلف فلسفة دوركایم ولا تخ
في نشوء الأدیان فالدین عنده بدأ بتصور الناس لقوة متفرقة في الأشیاء لیست مشخصة ثم 

، والظاھرة الاجتماعیة ھي العامل (18)تشخصت في الطوطم أولاً وفي الإلھ الواحد أخیراً 
  .(19)ه من التعدد إلى التوحیدالأساسي في نشوء الدین وتطور

أما فروید فیصنف الأدیان باعتبارھا وھماً من أوھام الجماھیر نشأت نتیجة 
لضرورة حمایة الإنسان لنفسھ من قوة الطبیعة الساحقة المتفوقة والناس في رأیھ یمیلون إلى 

الأب  الاعتقاد بوجود أب وراء ھذا الكون لأنھم بوصفھم أطفالاً بحاجة ماسة إلى رعایة
  .(20)وھذه الطفولیة مقدور لھا أن تُتجاوز بالتأكید 

ویعترف فروید بأن بحوثھ النفسیة تقلل من أھمیة الدین وتجعلھ في مستوى مرض 
ر بھا  ر قواه العظیمة بنفس الطریقة التي نُفسِّ العصاب النفسي الذي یصیب الإنسانیة وتُفسَّ

ر الدینیة لا تفھم إلا على منوال والظواھ«، (21)المرض العصابي الذي یصیب مرضانا 
الظاھرة العصابیة للفرد، والتي اعتدنا جداً على أنھا بمثابة رجوع لأحداث ھامة قد عفى 
علیھا النسیان طویلاً من التاریخ البدائي للأسرة الإنسانیة، وأنھا مدینة بھذه الصفة الحصریة 

یة من الحقیقة التاریخیة التي إلى ذلك الأصل نفسھ، ومن ثم فھي تستمد تأثیرھا في البشر
  .(22 )»تحتوي علیھا

عند فروید وثلة من السخفاء أمثالھ  (23)"التابو"فالأدیان والمحرمات أو ما یسمونھ 
نشأت نتیجة لتسلط الأب على أولاده في المجموعة الإنسانیة الأولى، مما أدى إلى تكاتف 

لحروب بینھم للسیطرة على مكانة الأب، الأولاد وتحالفھم لقتلھ، فلما قتلوه ثارت العداوات وا
وكثر القتال دون أن یثمر شیئاً، فاتفقوا على أن ینظموا العلاقات بینھم ویضعوا نظاماً 
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ً یحدد الحقوق والواجبات، وھكذا نشأ نظام التحریم وحرمة سفاح القربى بالتحدید،  وقانونا
ت والأخوات، ولكن الأخوة بعد لأن القتال والنزاع كان أساساً من أجل السیطرة على الأمھا

أن قتلوا الأب أصبح رمزاً ومثلاً لھم، وأصبح ذكرى عزیزة علیھم جعلتھم یتخذون حیواناً 
وأخذوا یقدسون ھذا الطوطم ویعبدونھ ولكنھم یذبحونھ كقربان  (24)"الطوطم"كرمز لھ سمي

  .(25 )في نفس الیوم الذي ذبحوا فیھ الأب

ن الأب وبالازدواجیة التي تتضح في عید الطوطم إن الطوطمیة بعبادتھا لبدیل ع«
وبإقامة المھرجانات التي تذكر بھ، وبفرض قوانین یعاقب على خرقھا بالموت، ھذه 
الطوطمیة كما أستنتج یمكن النظر إلیھـا على أنھا أول ظھور للدین في تاریخ 

  . (26)»البشریــة

  :الأدیان ویقوم على أنلا یمكن في ھذا السیاق إغفال التفسیر الماركسي لنشوء 

كل المراسم الدینیة والعبادات والقرابین والصلوات والأدعیة ما ھي إلا تعبیر عن خوف  
الإنسان وعجزه النسبي، وسبب العجز ھو نمو الإنتاج الضعیف وعجزه أمام مظاھر 

تكمن « :زیقول إنجل) عز وجل(الطبیعة، فلم یجد الإنسان أملاً ینقذه إلا بأن یخترع فكرة الله 
  .»أصول الدیانة في النظریات المحدودة الجاھلة التي تنشأ في حالة الھمجیة

والعامل الثاني المقترح في نشوء الدین ھو الجھل الذي یدفع الناس إلى افتراض  -
تفسیرات خیالیة سحریة، ثم یتفاقم الأمر فتتبنى الطبقات المستغِلة ھذه التفسیرات لترسیخ 

ً آخر تعد بھ البؤساء بالخلاص في الآخرة  سلطانھا وكبح الطبقات الفقیرة، ثم تختلق عالما
  . (27)وتختلق لذلك المعجزات والخوارق

ً تستند علیھ كل من  )م1882-1809(وكانت نظریة تشارلز داروین  أساسا
في بحوثھما الجدیدة المناھضة للأدیان، واعتُبر داروین ناجحاً  (29)الفرویدیة  28 الماركسیة 

التفسیر الدیني للوجود وقصة الخلق المسطرة في الكتب المقدسة عن طریق في تقویض 
حفریاتھ وأثریاتھ التي أید بھا نظریتھ في التطور، والتي تستبعد كل غائیة، وتعتمد على 

احھ  -، فھو بنظر (30)محض الاتفاق والمصادفة  یرى أن النظام الذي نراه في  -بعض شُرَّ
علیا خارجیة، ولكنـھ نتیجـة للتوافق أو التكیف بین أعضاء الطبیعة لیس نتیجة لتدخل قوة 

  .31)الكائن الداخلیـة، وبین ظروف البیئة التي یعیش فیھا

وھكذا أحل التطور الدارویني مقولة الصیرورة محل مقولة الكینونة والنسبي محل 
عة، الله، الطبی: ، والصیرورة تعني النظر إلى كل شيء(32)المطلق، والحركة محل السكون

الإنسان، المجتمع، التاریخ، لیس على أنھا أشیاء تتغیر فحسب بل تتطور دون توقف إلى 
، وھو ما یعني (33)أشیاء جدیدة ومختلفة، فھي لا تعتقد بوجود ثوابت ومطلقات وأفكار أبدیة 

  .ومن ثم التاریخیة (34)الحداثة 
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، حتى (35)ھاومع أن النظریة الداروینیة تلقت صدمات نقدیة أجھضتھا وقضت علی
، إلا أننا سنرى أن البعض یظل (36 )تلاشت نظریة دارون إلى الأبد: قال غوستاف لوبون

  .یتشدق بھا في كل المناسبات

لنبق مع غوستاف لوبون الذي حكم على نظریة دارون بالسقوط لنشیر إلى أن ھذا 
ن وانتشارھا لا یعني أنھ متحالف مع الأدیان فلھ تخمیناتھ أیضاً في عوامل نشوء الأدیا
ن الأدیان عنده في ثلاثة عوامل الرغبة في  :وتطورھا ویمكن تلخیص العوامل التي تُكوِّ

  .(37)الرغبة في عالم آخر، الخوف والرجاء، الخلود

ولا یمكن عنده تفسیر الأدیان بالعقل، لأنھا تستند على ثلاثة أسس لیس العقل واحداً     
كما أن انتشارھا لا صلة لھ بالعقل إذ أن . (38)الإیمان، والشعائر، والرموز: منھا وھي

المزاج النفسي والحاجات النفسیة البشریة المتشابھة عامل أساسي في سرعة شیوع الأفكار 
نھا من المجتمعات كعنصر اجتماعي   (40)ویعتبر العدوى النفسیة. (39)الدینیة بین الناس وتَمكُّ

  . (41 )اجة إلى الدلیل والبرھانفسي ذات خطر كبیر في تقبل الناس للأدیان دون ح

  .تاریخیة الأدیان في الفكر العربي: المبحث الثاني

  :تطور الأدیان –أولاً 

تلقف بعض الباحثین العرب النظریات الفلسفیة الوضعیة الغربیة حول الأدیان 
وطفق بعضھم یعرضھا بین المسلمین على أنھا من إبداعھ مستغلاً في ذلك جھل السواد 

لأمة باللغات الأجنبیة، ویترافق ذلك غالباً مع فنون من العجرفة العلمانیة مثل الأعظم من ا
وصف الفكر الإسلامي بالدوغمائیة والاجتراریة والتقلیدیة والجمود والتخلف والانحطاط 

  .(42)والماضویة والظلامیة إلى غیر ذل

وصفین  ولكن ـ في واقع الأمر ـ ما یمارسھ العلمانیون لا یمكن تصنیفھ إلا تحت
السطو أولاً، والاجترار ثانیاً، فیُسرق الفكر الغربي ویُعرض في : كلاھما أسوأ من الآخر

قادة للفكر، وقادة للنھضة، وھم لو كشف " سراقھ"بلادنا ھنا مجرداً عن مصادره ویصبح 
الغطاء لیسوا أكثر من لصوص نصوص یمارسون مھنة السرقة باحتراف وإتقان، ولیس 

داع أي نصیب إلا إذا كان الإبداع المراد ھو الاحتراف والدربة لھم من شرف الإب
  . اللصوصیة

أما الفكر الإسلامي ـ فحتى لو سلمنا جدلاً بأنھ اجتراري ـ فإن اجتراریتھ عصامیة 
نبیلة في ظروف عصیبة تمر بھا الأمة، ولیست اجتـراریة لصوصیة ومتعجرفة كما ھو 

  . (43)الحال لدى كثیرٍ من العلمانیین

كانت البدایة أخطاء وقع فیھا بعض العلماء نتیجة للانبھار الحضاري عندما قال 
البعض بتطور العقیدة الدینیة من الوثنیة إلى التوحید كما رأینا عند أغلب فلاسفة الغرب لأن 

البشر في طور الھمجیة كانوا یذھبون في ذلك الشعور الفطري بأساس الدین مذاھب من "
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لیھم فھم شيء من أسرار الخلیقة توھموا أنھ ھو صاحب تلك السلطة الوھم، فكلما أشكل ع
الغیبیة العالیة التي كانوا یشعرون بوجودھا فعظموھا لھذا التوھم، فكان ذلك عبادة لھ، لأن 
العبادة ھي تعظیم ینشأ عن الاعتقاد بالسلطة الغیبیة التي ھي وراء الأسباب حتى استعدوا 

وھي أن كل ما في الكون ما عرف سببھ وما لم یعرف خاضع بالارتقاء إلى فھم الحقیقة، 
للسنة العامة في الأسباب والمسببات، وأن الخالق الواضع لھذه السنة لا یحل في شيءٍ من 

  . (44) »ھذه المخلوقات، حینئذ بعث فیھم مبشرین ومنذرین فبینوا حقیقة الدین

لجمل أولاً ثم ترقوا فعبدوا عبدوا الثور والثعبان وا -فیما یرى محمد عبده  -ولذلك 
. (45)السحاب والكواكب حتى استعدت عقولھم لفھم الحقیقة فبعث الله فیھم مبشرین ومنذرین

وقد اعتذر عن محمد عبده بأنھ یستخدم فكرة التطور للتأكید على أصالة فكرة التدین في 
بتدبیر النفس البشریة ومواءمتھ لحاجاتھا في كل مرحلة من مراحلھا كما أنھ یحصل 

، وھو اعتذار یمكن قبولھ عقلاً، ولكنھ لا یتسق شرعاً مع ما ھو مقرر بصراحة في (46)إلھي
كَ لِلْمَلاَئِكَةِ إنِِّي جَاعِلٌ فِي الأَْرْضِ خَلِیفَةً  :القرآن الكریم وَعَلَّمَ  ]30 :البقرة[ وَإذِْ قَالَ رَبُّ

الله عز وجل آدم  الأسماء كلھا وأسماء الأشیاء ولا  ھل یعلم] 31 :البقرة[ آَدَمَ الأَْسْمَاءَ كُلَّھَا
 :ذاریاتال[ وَمَا خَلَقْتُ الْجِنَّ وَالإِْنسَ إلاَِّ لِیَعْبُدُونِ : یعلمھ التوحید؟ ثم ألیس قولھ تعالى

، بناقض لمقولة التطور ھذه ؟ إذ یفید أن الله عز وجل خلق الإنسان لعبادتھ، فكیف ]56
مھ كیف یعبده؟ كیف یعلمھ العبادة ولا یعلمھ أشرف ما فیھا وھو یخلقھ لعبادتـھ ولا یعل

  التوحید؟

بأطوار أشبھ بعمر الفرد، ولم تنزل  –محمد عبده  –لقد مرت الإنسانیة بنظر 
لتھا لاستقبال الرسالة الإلھیة الممتثلة  الأدیان إلا عندما بلغت مرحلة الترقي والتقدم التي أھَّ

جاءت أدیان والناس من فھم «لأدیان نفسھا خاضعة للتطور أیضاً في الأدیان الثلاثة، وھذه ا
مصالحھم العامة بل والخاصة في طور أشبھ بطور الطفولة للناشئ الحدیث العھد بالوجود، 
لا یألف منھ إلا ما وقع تحت حسھ، فلم یكن من حكمة تلك الأدیان أن تخاطب الناس بما 

فأخذتھم بالأوامر الصادعة، والزواجر … انیلطف في الوجدان، أو یرقى إلیھ سلم البرھ
جاء دین یخاطب العواطف ویناجي المراحم، … ثم مضت على ذلك أزمان… الرادعة

ویستعطف الأھواء، فشرع للناس من شرائع الزھادة ما یصرفھم عن الدنیا بجملتھا، ویوجھ 
ن أشده، وجوھھم نحو الملكوت الأعلى، وكانت سنن الاجتماع البشري قد بلغت بالإنسا

وأعدتھ الحوادث الماضیة إلى رشده، فجاء الإسلام یخاطب العقل، ویستصرخ الفھم واللب، 
ویشركھ مـع العـواطف والإحساس في إرشاد الإنسان إلى سعادتھ الدنیـویة 

  .(47)»والأخرویة

التوحید أشرف العقائد «: ھذا الذي قالھ محمد عبده یقرره العقاد أیضاً في قولھ
رھا بالإنسان في أرفع حالاتھ العقلیة والخلقیة، لكن الإنسان لم یصل إلى الإلھیة وأجد

التوحید دفعة واحدة، ولم یفھمھ على وجھھ الأقوم عندما وصل إلیھ، بل تعثر في سعیھ، 
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وأخطأ في وعیھ، ولم یزل مقیداً بأطوار الاجتماع، وحدود المعرفة عصراً بعد عصر، 
  .(48)»لعقیدة إلا بمقدار ما یفھموحالاً بعد حال فلم یلھم من ھذه ا

إنھ یرى أن الدین نزل كاملاً صحیحاً بالتوحید : یمكن أن یُعتذر عن العقاد بالقول
وأن الأنبیاء علموا الإنسان التوحید الصحیح، ولكن الإنسان أبى أن یستوعب العقیدة كما 

ة إلا بمقدار ما فلم یُلھم من ھذه العقید«ھي، وصعب علیھ ذلك حتى بلغ رشده، ولكن قولھ 
ر ھذا الاعتذار» یفھم   .یُعكِّ

ولكن یبدو أن فكرة التطور ھذه أخذت تروج في كتابات العلمانیین المعاصرین 
وكأنھا مسلمة غیر خاضعة للنقاش فتبنى أبو القاسم حاج حمد القسمة الكونتیة للتاریخ 

  :رالإنساني مع شيء من التحویر عندما رأى أن البشریة مرت بثلاثة أطوا

ھو العقلیة الإحیائیة الأنیمیة وھي أدنى درجات الوعي العقلي : الطور الأول 
البشري واستمر ھذا الطور إلى إبراھیم علیھ السلام وجزء من حیاتھ، ثم دخلت البشریة في 

ویسمى طور الثنائیات مر بھا موسى وعیسى علیھما السلام ثم العصر : الطور الثاني
في القرن الخامس عشر الھجري حیث تبدأ العالمیة الإسلامیة  النبوي المحمدي إلى الیوم

  .(49)الثانیة وھو الطور الثالث من أطوار البشریة

والحال أنھم لم یتفقوا لا (وقد اتفق العلماء تقریباً «: ویجازف سید القمني حین یقول
ھر الطبیعیة، ثم على ترتیب مراحل الاعتقاد الرئیسیة بدءاً من عبادة ظوا] )تقریباً ولا تبعیداً 

عبادة الأجداد أو العكس في بعض المدارس، ثم عبادة أرواح نصف مادیة، ثم عبادة آلھة 
متعددة، ثم إلھ قومي واحد، ثم إلھ عالمي، كما اتفقوا على أن ضعف الإنسان جسدیاً وعقلیاً 

اجتماعیة وامتنانھ لعطائھا كان الثغرة التي دخلت منھا التصورات الدینیة، مع نشوء علاقات 
تسلطیة حولت الألوھیة من الطبیعة إلى الإنسان، وكان فشل محاولات التمرد على 
الأوضاع الظالمة عاملاً ھاماً في تثبیت الوعي عند الحالة التي كان فیھا لیبقى الدین عبودیة 

  .(50)»ذاتیة للمضطھدین

دیان أما كیف نشأ الدین فیوضح القمني أن الأسطورة كانت ھي السائدة في الأ
البدائیة، ثم تطور الأمر نتیجة للظروف الاقتصادیة والاجتماعیة إلى تجلي الدین كبدیل 

وجاء الدین بفعل عبقریة بعض الأشخاص لیصبح مفروضاً على الناس، . معرفي للأسطورة
بعكس الأسطورة التي كان الاعتقاد بھا اختیاریاً، ثم تطور الدین لیصبح أداة قمع وفرض، 

الإیمان والكفر، فالدین نشأ نتیجة الجھل المعرفي والأمل، وھي أمور ناتجة  ولیظھر مفھوم
عن ضعف العلوم الطبیعیة والتصور الثنائي للكون ما بین روح أو عقل أو نفس، وبین مادة 

  . (51)جامدة

لا أظن أننا بحاجة إلى أن نلفت النظر إلى العناصر الماركسیة في النصوص 
ة بشكل واضح، وتبدو بشكل أوضح في قولھ بأن الأدیان الكبرى القمنویة السابقة فھي بارز

الدین كان دوره «: وفي قولھ (52)الثلاثة ھي من إفرازات المواطن السامیة شرقي المتوسط
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إسدال الأستار على التفسیر الموضوعي للواقع، والتعویض عن عجز الإنسان عن الوصول 
  . (53)»ھذا الواقع على أساس خلاص قادملإجابات صادقة مع تبریر مرارة الواقع، وتقبل 

ولأن الأدیان إفرازات اجتماعیة بیئیة فھي مرتبطة بالأماكن التي تنشأ فیھا، 
ومعتقداتھا تعبیر عن أماكن نشوئھا، فالبیئة الزراعیة یسود فیھا تعدد الآلھة بسبب تعدد 

توحید بسبب وجود أنھار، أشجار، أطیار، والبیئة الصحراویة یسود فیھا ال: مظاھر الحیاة
  . (54)صحراء ممتدة ساكنة

ھكذا یقرر القمني عندما یحلو لھ أن یتمركس، ولكن ھذا لا یمنعھ أحیاناً أن ینقض 
، وأن العرب وبني (55)كلام نفسھ عندما یقرر أن المصریین ھم الذین اكتشفوا التوحید

  .(56 )"الأخناتوني"إسرائیل ھم تلامذة المصریین في التوحید 

ذلك؟ والمصریون یعیشون في بیئة زراعیة یُفترَض أن تكون قائمة  كیف یكون
على التعدد في الآلھة كما یزعم، والعرب یعیشون في صحراء ویُفترَض أن یكونوا موحدین 
كما یخبص؟ ولكن لا بأس فما دام فروید قال ذلك وقرر بأن موسى مصري تأثر بالتعالیم 

، واختار (58)، وأخذ موسى ذلك عنھ(57)ف التوحیداتون ھو أول من اكتشنالأخناتونیة لأن أخ
فإن القمني یعتبر نفسھ عندما یتابع فروید  (59)اتونينالشعب الیھودي إحیاء التوحید الأخ

یحظى بشرف الذنبیة، وإن كان ذلك ینقض ما قرره ھو نفسھ، وذنبیتھ ھذه ھي طریق 
  !!. الإبداع والتنویر في مواجھة التقلید والظلامیة 

، وإن كان ذلك لا یعني (60)وید ھذا ھو رسول اللاوعي بنظر زكي نجیب محمودفر      
أنھ یتبنى وجھة نظره في تفسیر الأدیان لأنھ ارتضى رسولاً آخر في ھذه القضیة ھو 
أوجست كونت، ومن تلاه من سادة الوضعیـة المنطقیة ممن تأثروا ببرتراند رسل وذھبت 

أي قضیة فكریة مرتبط بمدى قابلیة ھذه القضیة للتحقق ھذه الحركة إلى أن صِدْقَ أو كَذِبَ 
منھا بطریقة تجریبیة، وعلى ھذا فإن القضایا أو العبارات التي تطلق على الله عبارات غیر 
قابلة للتحقق من صدقھا تجریبیاً أو حتى تحلیلیاً، وبالتالي فھي من حیث الإدراك خالیة من 

لق على الله ذات معنى ذاتي عاطفي، ولكنھا لا المعنى، ویمكن اعتبار العبارات التي تط
  . (61)تنطوي على مضمون إدراكي حاسم

وعلى ھذا الأساس یبني زكي نجیب رؤیتھ، فالدین والعلم متعارضان ولكلٍّ مجالھ، 
ومتابعة لفكرة تطور الدین یعتبر زكي (62) وعلى كل واحد منھما ألا یقتحم شؤون الآخر

ل لیس إلا تعبیراً عن الانتقال البشري من مرحلة الرعي إلى نجیب أن قتل قابیل لأخیھ ھابی
ولكن ھذا لا یعني أن الدین حقیقة، فالدین عالم الوھم، بینما الدنیا عالم . (63)مرحلة الزراعة

  " !!.الإیمان غلطة جمیلة"یذكرنا بقول سنتیانا السابق " الدین عالم الوھم. "(64)الواقع 

طة لیست جمیلة لأنھا مبنیة على الزیف والخداع ولكن یبدو أنھ عند زكي نجیب غل
نشأت المیتافیزیقا من غلطة أساسیة وھي الظن بأنھ ما دامت ھناك كلمة في اللغة فلا «فقد 
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بد أن یكون لھا مدلول ومعنى، وكثرة تداول اللغة ووجودھا في القوامیس یزید الناس إیماناً 
بغیر دلالة، لكن التحلیل یبین لك أن  بأنھا یستحیل أن تكون مجرد ترقیم، أو مجرد صوت

مئات الألفاظ المتداولة والمسجلة في القوامیس ھي ألفاظ زائفة، أو ھي أشباه ألفاظ كما 
یسمیھا رجال الوضعیة المنطقیة، وما أشبھ الأمر ھنا بظرف یتداولھ الناس في الأسواق 

الظرف قیمة الجنیھ  لمدة طویلة على أنھ یحتوي على ورقة من ذوات الجنیھ، حتى یكتسب
في المعاملات، وبعدئذ یجيء متشكك ویفض الظرف لیستوثق من مكنونھ ومحتواه، وإذا ھو 

  . (65)»فارغ، وكان ینبغي أن یبطل بھ البیع والشراء لو تنبھ الناس إلى زیفھ من أول الأمر

لا تختلف الرؤى السابقة جمیعاً ما دامت تنطلق من تفسیر وضعي مادي للأدیان، 
تبعد أي تدبیر إلھي، أو حقیقة إلھیة متعالیة تدبر الكون، والخلاف بینھا فقط في وتس

الخلفیات الفكریھ التي تحكمھا فالداروینیة، والفرویدیة، والوضعیة المنطقیة، والماركسیة 
ھي مكونات أساسیة یجب أن تظل حاضرة في التفكیر العربي العلماني المعاصر لتفسیر 

  .حتى أخلاقنامعتقداتنا وثوابتنا و

ً نوال السعداوي وتكرع من نفس المشرب، ولكن من وجھة  وھكذا تتحدث أیضا
نظر نسویة أنثویة متطرفة، فالإلھ بنظرھا ذكر ولیس أنثى وھذا یعني بنظرھا تغلیب 

، والأخلاق الدینیة القائمة (66)للذكوریة على الأنثویة وبالتالي ضیاع المساواة بین البشر
شھا الیوم سببھا ھو الاحتكار الأبوي للنسب والشرف والأخلاق المزدوجة التي نعی

  . (67)والدین

نشأت في عصور قدیمة یحكمھا النظام العبودي وانعكست «ذلك أن الأدیان 
الدین جزء من المجتمع، «، لأن (68)»الفلسفة والقیم العبودیة على ھذه الأدیان بشكل واضح

وممارسة، وھو نتیجة لتفاعل عوامل اجتماعیة وھو نتاج من نتاجات المجتمع البشري فكراً 
وسیاسیة دولیة ومحلیة، لقد انعكست دونیة المرأة في النظام العبودي على الأدیان ولیس 

  . (69)»سالعك

عندما كانت الآلھة الأنثویة  -بنظر نوال  –لم یكن ھذا الظلم وھذا الجور حاصلاً 
وإلھـة " معات"القدیم، مثل إلھـة العدل ھي المسیطرة ولھا السیادة في التاریخ الفرعـوني 

وعندما كانت الإلھة الأم . إلھة الحكمة والمعرفة" إزیس"والإلھة " سخمت"الصحة والموت 
ھي المسیطرة كان الازدھار والخیر والعدل یعم الكون، دون وجود أسیاد أو " نون"الكبرى 

انھزام أخناتون ونفرتیتي ، ولكن انتصار الآلھة الذكوریة على ید أوزوریس، ثم (70)عبید
على ید آلھة التوراة الذكور ولد الصراع المستمر إلى الیوم، وأطُیح بفلسفة العدل والحق 

تورطت الأدیان وقامت على فلسفة «، وھكذا بنظرھا (71)وحلت محلھا فلسفة القوة المسلحة
كیة والماركسیة، الاشتراونفعیة استعبادیة بمثل ما تورطت النظریات الرأسمالیة واللیبرالیة 

  .ھذه ھي صورة الأدیان في المرآة السعداویة. (72)»وغیرھا من نتائج النظام الطبقي الأبوي
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  ً   :تشابھ الأدیان ـ ثانیا

الأولى أبرزناھا : فكرتان تشیعان في الخطاب العلماني العربي فیما یتعلق بالأدیان
ثنیة والشرك إلى التوحید، بشكل واضح في العرض السابق وھي فكرة تطور الأدیان من الو

وإن كان بعض الباحثین یرى أن أغلب مؤرخي الأدیان ینكرون فكرة التطور الخطي ھذه 
ولا یعني ورود الأسماء السابقة استقصاء لكل الشخصیات  (73)من الشرك إلى التوحید

العلمانیة التي تقول بذلك، وإنما ھي نماذج اخترناھا ممثلة لھذا الخطاب وھناك نماذج 
  .(74)أخرى

والفكرة الثانیة لدى ھؤلاء المفكرین ھي مكملة للأولى، ویستدل بھا علیھا وھي 
وجود التشابھ بین الأدیان المختلفة لدى الأمم، سواء أكانت ھذه الأدیان وضعیة أم سماویة، 
ویَعتبر محمد أركون اكتشاف الباحثین لوجود علاقة تشابھ بین الأدیان السماویة والأرضیة 

  .(75)اً صاعقاً لا یقل أھمیة عن اكتشاف داروین أو كوبرنیقوساكتشاف

ویحاول كثیر من الباحثین في دراسات مستقلة إثبات التشابھ بین المعتقدات الدینیة 
لدى الشعوب والأمم الغابرة لیخلصوا إلى نتائج مرتبطة بالتأثیر والتأثر أبرزھا أن الأدیان 

السابق وأن العامل الأساسي في وجود ھذا التشابھ من صنع البشر وأن اللاحق منھا متأثر ب
  . (76)ھو اتحاد المشاعر الإنسانیة، وتماثل الأمزجة النفسیة لدى أغلب البشر

ومن بین الباحثین العرب الذي اھتموا بھذه المسألة عدد من كتاب الأساطیر الذین 
سلام ومعتقداتھ قاموا بالسطو على أطروحات مؤرخي الأدیان في الغرب وإسقاطھا على الإ

سید محمود القمني وتركي علي  -الذین قرأت لھم  –وشعائره وعباداتھ ومن أبرز ھؤلاء 
الربیعو ونقف ھنا مع محاولة الأول منھما المقارنة بین قصة الخلق في التوراة، وبین قصة 

  .الخلق في سفري التكوین السومري والبابلي

  : أنففي سفر التكوین السومري نصوص یفھم منھا  
  . السماء والأرض كانتا ملتصقتین ثم انفصلتا -
  .أن الإنسان خلق من ماء وطین -
  .سمي ھذا المخلوق الطیني إنسان -
  . (77)وضع الإلھ قواعد للسماء والأرض -
  .(78 )یوجد في السفر حدیث عن الخطیئة، بسبب أكل ثمار ممنوعة -
  .(79)یتحدث السفر عن الطوفان، وھلاك أكثر الناس -

  :ي سفر التكوین البابلي نجدوف
  .(80)السماوات سبع، والأرض سبع، وفوقھن العرش -
  .(81)"كن"والإلھ یخلق بكلمة  -
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وھكذا بات واضحاً أن قصة : "ثم بعد مقارنات یعقدھا القمني بین أساطیره یقول      
سفر التكوین "والتي اصطلحنا على تسمیتھا  -آكادیة أو بابلیة  -التكوین السامیة 

عن سفر التكوین السومري، بل رددت مفاھیم سومریة حول «لم تختلف كثیراً " لبابليا
الآلھة وطبیعتھا مع إضافات وتعدیلات تتلاءم مع التطور الذي لحق النظام 

   .(82)»الاجتماعي

یشیر القمني " السومري، البابلي، التوراتي"ولتأكید المشابھة بین الأسفار الثلاثة       
  :التالیة بین ھذه الأسفار إلى المشابھات

  .كان في البدایة الظلام، وتم خلق السماوات والأرض، وتم الفصل بینھما -
  .خلق الیابسة والماء متشابھ بین السفرین البابلي والتوراتي -
  .خلق الشمس والقمر -
  .خلق الإنسان من ماء وطین بین السفرین السومري والتوراتي -
  . بین سفر التكوین البابلي، وما ورد في سفر التثنیة في التوراة الدم ھو سر النفس والحیاة -
  الخطیئة بسبب الأكل من الثمار المحرمة بین السفرین السومري والتوراتي  -
  . بین التكوین البابلي والتوراتي" كن " عملیة الخلق تتم بالكلمة  -
  .(83 )تيوالإلھ یستریح بعد عملیة الخلق في السفرین السومري والتورا - 

الغایة التي یرید أن یصل إلیھا القمني ھي الوصول إلى منابع سفر التكوین التوراتي ومن ثم 
ن المقدس والألوھیة والأساطیر، وھو منذ المقدمة یعلن عن  البحث عن الجذور الأولى لتَكوُّ

  .(84)ھدفھ ولكن بشكل یظنھ مُلْغزاً، ویطلب من الباحث أن یفھم لغزه ویبحث عن السر

كن لا یوجد أي لغز في الواقع، لأنھ من الواضح كیف یوظف أسفار التكوین ول
المذكورة لكي یبرر التفسیر الماركسي للتاریخ، وأن الألوھیة من صنع الإنسان، وتابعة 

فعندما كان المجتمع في الابتداء «لإمكانات الإنسان ووعیھ وقدراتھ العقلیة وقواه الذاتیة 
ً كانت أرباب السماء في متعة الشیوع تمرح، وعندما تحول المجتمع الأرضي إلى  مشاعا

مشتركات ترأسھا مجامع دیمقراطیة بدائیة أصبح للآلھة ذات المجامع، لكن لتقرر للبشر 
على الأرض المصائر، وعندما تم تقسیم العمل على الأرض تحول مجتمع السماء إلى آلھة 

یلة، وآلھة للتفكیر والتدبیر، وعندما تمكن ا لإنسان من الابتكار وصنع جدید لم یكن من شغِّ
قبل كائناً، تمكنت آلھة السماء من الخلق والتكوین، وعندما تمركزت السلطة على الأرض 
في ید ملك على رأس دولة مركزیة، وأصبحت كلمة الملك نافذة لا تقبل الإرجاء، قیل إنھ 

ربط للأرض … شوفنا إلا وما ك… في البدء كانت الكلمة، رغم أنھ في البدء كان المشاع 
على معراج حركة المجتمع  (85)بالسماء، وتسجیل لأثر الإنسان القدسي ووحیھ الصاعد

  .(86)»البشري

 (87)ویردد مفرادتھ الماركسیة في تفسیر أساطیره مثل فائض الإنتاج والملكیة
ر حدیث إصراراً على التفسیر المادي، واستبعاداً لأي احتمال لإمكانیة الوحي الإلھي، فیفس
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أما نحن فنعتقد ببساطة أنھ كان یمكن «: السفر السومري عن خلق الإنسان من طین بقولھ
حتى تنشأ لدیھ " فطر، نبات دیدان الخ"للسومري أن یلاحظ الطین وما ینشأ فیھ من حیاة 

قناعة أن ھذا ھو مصدر ومنشأ الحیاة عموماً، ولما لم یكن لدیھ شاھد عیاني على خروج 
طین فجأة دفعة واحدة كالزرع أو الدود، فقد اعتقد أن ذلك قد حدث بنوع من إنسان من ال

أما أن یكون ذلك من آثار الوحي الإلھي فلیس ذلك . )(88»التشكیل الفخاري لأجداده الأوائل
  .!! وارداً في المنظور القمنوي

 :وإذا كان السفران البابلي والتوراتي یتفقان على أن الخالق عز وجل یخلق بكلمة
مَا قَوْلنَُا لِشَيْءٍ إذَِا أرََدْنَاهُ أنَْ نَقوُلَ لَھُ كُنْ فَیَكُونُ  :وكذلك القرآن الكریم" كن"  :النحل[ إنَِّ

.. «: فإن القمني یصر على إقحام أقانیمھ الماركسیة في تفسیر الوحي الإلھي فیقول] 40
إلى سفر التكوین بدأت  وإعمالاً لكل ما سبق یمكننا الزعم أن دخول فكرة الكلمة الخالقة

تعبیراً عما وصل إلیھ التطور السیاسي في المجتمع الإنساني، وتعبیراً عن وجوب الطاعة 
  .(89 )»الكاملة غیر المشروطة للعاھل الذي لا ترد كلمتھ

لكن یبدو في مختلف نصوص الدیانات السامیة «ثم یضیف بطریقة مستفزة سافرة 
أو ھو استعداد إلھي موقوف  –حتى الآن – یر متحقق ، كان مجرد إمكان غ"كن"أن الأمـر 

لإثبات القدرة المطلقة فقط، فھو استعداد بالقوة لم ینتقل إلى الفعل، وربما ینتقل من القوة إلى 
الفعل حین یشاء، لكنھ لم یعد الآن مجدیاً بعد أن وُجد الكون فعلاً بالطریقة الیدویة 

  . (90)»التصنیعیة

 ً   :تعقیب ونقد ـ ثالثا

ھكذا یوظف المادیون نتائج دراساتھم للأدیان عن طریق اكتشاف العناصر 
المتشابھة بین ھذه الأدیان، والبحث في جذورھا وتطورھا وأشكالھا ومظاھرھا، ولكن 
المؤمنین یعتبرون ھذا التشابھ دلیلاً إضافیاً من الأدلة القویة التي یبنون علیھا إیمانھم، وھكذا 

ن في المقدمات ویفترقون في النتائج، نعم توجد أمثلة كثیرة للتشابھ یتفق المؤمنون والمادیو
  .(91)والتماثل بین معتقدات الشعوب والأمم وھذا یزید المؤمنین إیماناً ویزید الملحدین إلحاداً 

یزید المؤمنین إیماناً لأن القرآن الكریم یعلمنا أن كل رسول یُرسَل، وكل كتاب 
لما قبلھ، وأن القرآن الكریم جاء مصدقاً لما بین یدیھ من  یُنزَل قد جاء مصدقاً ومؤكداً 

الكتاب ومھیمناً علیھ، وأن الشرائع السماویة كلھا صدق وعدل یصدق بعضھا بعضاً من 
ألفھا إلي یائھا، ولا یمنع ھذا التصدیق من تعدیل بعض الأحكام أو ربطھا بظروفھا 

  .(92)الماضیة

لبشر، لأنھ كلف كل البشر بالإیمان، وتوعد وأن الله عز وجل أرسل رسلاً إلى كل ا
ا مُعَ : الكافرین بالعذاب ولذلك قال الله عز وجل    بِینَ حَتَّى نَبْعَثَ رَسُولاً ذِّ وما كُنَّ
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ةٍ إلاَِّ خلاَ فِیھَا نَذِیرٌ ولا توجد أمة من الأمم إلا وقد جاءھا نذیر ] 15 :الإسراء[  وَإنِْ مِنْ أمَُّ
  ].78 :غافر[ مْ مَنْ قَصَصْنَا عَلَیْكَ وَمِنْھُمْ مَنْ لَمْ نَقْصُصْ عَلَیْكمِنْھُ ، ]24 :فاطر[

ولذلك فما یوجد من تشابھ في المعتقدات الصحیحة لدى الشعوب فمرده إلى وحدة 
المصدر الذي صدرت منھ ھذه المعتقدات، وما یوجد من خرافات وأساطیر فھو من 

إنَِّ  فالدین واحد. یزایدون بھا على الوحي الإلھي إضافات البشر وأخیلتھم وتحریفاتھم التي
ِ الإِْسْلاَمُ  ینَ عِنْدَ اللهَّ وھو دین واحد منذ أن أنزل الله الإنسان إلى  ،]19: آل عمران[ الدِّ

الأرض، وأرسل إلیھ الرسل بعقیدة واحدة ھي الإیمان با� وبالیوم الآخر والملائكة والنبیین 
  . ه، واختلفت الشرائع بین الناس تبعاً لأزمانھم وأماكنھموالوحي، والقدر خیره وشر

أرسل الله عز وجل الرسل إلى كل الأمم یحملون عقیدة واحدة، ویبلغونھم رسالة 
واحدة، وكان من الناس من یستجیب ویقبل دعوة الرسل، ومن الناس من یأبى ویعاند 

وشيء طبیعي أن ویكابر، وعلى مر الدھور تعرض الوحي الإلھي لتحریف البشر، 
التحریف لم یكن شاملاً لكل تعالیم ھذا الوحي، فظلت آثار الوحي الإلھي، وظلال الكلام 
السماوي موزعة في الحضارات وبین الأمم شاھدة على وحدة المصدر الذي تتنزل منھ، 

  .ووحدة المنبع الذي تنبع منھ

أو من الأسطوریة  وأما القائلون بفكرة تطور المعتقدات من الوثنیة إلى التوحید،
 (94)، أو كما قرر قریباً منھ لسنج(93)والروحیة إلى العقلانیة ثم الواقعیة كما قرر كونت

لا تمثل أدواراً " كونت"أن الحالات الثلاث التي یصورھا «إن الواقع یثبت : فیقال لھم
 تاریخیة متعاقبة، بل تصور نزعات وتیارات متعاصرة في كل الشعوب، ولیست كلھا دائماً 

على درجة واحدة من الازدھار أو الخمول في شعب ما، ولكنھا تتقلب بھا الأقدار بین 
نحوس وسعود بل نقول إن ھذه النزعات الثلاث متعاصرة متجاورة في نفس كل فرد، وإن 
ً في إقامة الحیاة الإنسانیة على وجھھا، ولكل واحدة منھا  لھا وظائف یكمل بعضھا بعضا

  .(95)»مجال یوائمھا

ن تكون في أول المراحل لارتباطھا بالحس أربما كانت المرحلة الواقعیة أولى ببل 
والحاجة العاجلة وضرورة الحیاة الیومیة، ولكون ارتباطھا بالحس أكثر من ارتباطھا 

والمرحلة الروحیة ربما تتأخر، لأنھا لا تولد في النفس إلا حین یتسع أفقھا، فتتجاوز . بالعقل
وبذلك ینقلب التحقیب الذي . إلى ما وراءه فھي أصعب المراحل منالاً  الكون بظاھره وباطنھ

  . (96)تطرحھ الفلسفة الوضعیة

وتطور المدارك العقلیة لا یقضي على الحاجة الفطریة في النفس الإنسانیة إلى 
التدین، ولا نزال في عصرنا الذي بلغت فیھ العلوم مبلغاً عظیماً نجد التدین لدى أبلغ العقول 

من الممكن أن یضمحل كل شيء، ولكن یستحیل أن : اً أو واقعیة، لأنھ كما قال رینانتجرید
  . (97 )ینمحي التدین

إن التقدم العلمي لا یقضي على التدین بل یزیده، وبالخصوص إذا علمنا أن 
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أصحاب نظریات التطور یربطون التدین بالجھل والحاجة إلى التفسیر، وما دام الأمر كذلك 
ما تقدم یزید من جھالتنا في الكون، ویجعلنا نقر بأن ما نعلمھ من الكون في فإن العلم كل

جانب ما نجھلھ منھ كمثل قطرة واحدة من محیط خضم عمیق، ذلك أن كل باب جدید یفتحھ 
العلم من دلائل عظمة الكون وامتداده، ینفتح معھ أفق أوسع للسؤال عما یتصل بھذا المیدان 

ة الغامضة، وكلما اتسع نطاق المعلومات ازداد نطاق المجھولات الجدید من المشاكل الكثیر
اتساعاً، ولا یسع العقل إلا التسلیم بأن وراء كل مرحلة یقطعھا من عالم الشھادة مراحل 
أخرى من عالم الغیب لا یدرك الإنسان نھایتھا إلا إذا انقلب المُحاط محیطا، والحادث الفاني 

       وَمَا أوُتِیتُمْ مِنْ الْعِلْمِ إلاَِّ قَلِیلاً : كریم حین یقولأزلیاً باقیاً، وصدق القرآن ال
  .(98)]85 :الإسراء[

ً للتدین فإن الجھل یزید كلما تقدم العلم، فیجب بناء  فإذا كان الجھل أو الخوف سببا
على النظریات التطوریة أن یزداد التدین ویتفاقم، والخوف مرتبط لا شك بالجھل فما دام 

تفاقم فإن الخوف یظل یتلبس النفس الإنسانیة، وخصوصاً إذا علمنا أن دواعي الجھل ی
  .(99 )الخوف في عصر العلم أصبحت أكثر، وأسبابھ باتت أشد وأخطر

  .تاریخیة القرآن: المبحث الثالث

  : تحریر المعنى الدقیق ـ أولاً 

د تحدثنا فیما سبق عن تعریف التاریخیة بشكل عام، ونرید ھنا أن نحدد مرا
العلمانیین بوصف القرآن الكریم بأنھ خطاب أو نص أو حدث تاریخي، أو واقعة أو ظاھرة 

  .تاریخیة

والمعنى الخاص ھنا مرتبط بالمعنى العام للتاریخیة، فإذا كنا قد ارتضینا تعریف 
إخضاع الوجود بما فیھ لرؤیة مادیة زمانیة قائمة على «التاریخیة الشاملة بالقـول إنھا 

، فإننا منذ البدایة یمكننا أن نبادر فنطرح تعریفاً للتاریخیة »النسبیة والصیرورةالحتمیة و
إخضاع النص لأثر الزمان والمكان «: الجزئیة التي نتحدث عنھا بالقول إنھا تعني

 ً وھو المعنى الذي تدور حولھ كل تنظیرات العلمانیین ومقاصدھم في » والمخاطب مطلقا
اد ھو التنصل من سلطة النص، ومعیاریتھ وقداستھ وشمولیتھ تناولھم للنص القرآني، فالمر

  .وإطلاقیتھ، سواء اعترفوا بذلك أم لا

فتاریخیة النص عند العلمانیین إذن تعني ارتباط النص بواقعھ وظروفھ التي تنزل فیھا 
، (100)إلى درجة اعُتبرت أسباب النزول تساوي التاریخیة وتعبر عن حقیقتھا ومعناھا

  :وعلیھ
  . (101 )عالیم القرآن المقدسة مرتبطة بظروف تاریخیةفت - 
  .(102 )والعقائد الإسلامیة وصیاغاتھا ذات طابع تاریخي -
  .  (103)وتحدثوا عن تاریخیة السنة النبویة -
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أي ارتباطھ بالواقع السیاسي الاجتماعي الثقافي الذي أنتجھ أو «وتاریخیة الفكر  -
  .(104)»على الأقل الذي تحرك فیھ

الخلفیة التاریخیة «أي   (105"وتاریخیة التفسیر القرآني"ة الشریعة وتاریخی -
بجمیع معطیاتھا الثقافیة التي وجھت ذھن المفسر في تعاملھ مع الأحكام، وھي بذلك تلك 

  .(106)»المسافة الفاصلة بین أصل الحكم كما نزل والشكل النھائي الذي بلغھ ھذا  الحكم

انیین أن التاریخیة المتعلقة بالنص تعني ارتباطھ باللحظة فأصبح شائعاً جداً لدى العلم        
، أو كما یحلو لأركون أن یعبر أن لا تتعالى النصوص على (107)التاریخیة التي صدر فیھا

، وأركون یعترف ھنا بأنھ یسلك سلوكاً مناقضاً لمقاصد القرآن فھو (108)الزمان والمكان
ص المقدس تكمن في ترسیخ معنى نھائي وفوق وأنا أعلم أن الغایة المستمرة لھذا الن«یقول 

وھو ما یبدو جلیاً في ھوامش ھاشم صالح على أركون  (109)»تاریخي للوجود البشري
ھنا الكشف عن تاریخیة الخطاب القرآني عن " بالأرخنة" ونقصد«: عندما یقول الأول

العربیة في القرن طریق ربطھ بالبیئة الجغرافیة والطبیعیة والبشریة القبائلیة لشبھ الجزیرة 
السابع المیلادي، ومعلوم أن الخطاب القرآني كان قد برع في التغطیة على ھذه التاریخیة 
عن طریق ربطھ نفسھ باستمرار بالتعالي الذي یتجاوز التاریخي الأرضي كلیاً أو یعلو 

ً . (110)»علیھ مفھوم التاریخیة غیر وارد على الإطلاق بالنسبة للوعي «: ویقول أیضا
لامي التقلیدي، فالنصوص الدینیة تتعالى على التاریخ في نظره، ولكن البحث التاریخي الإس

، ولا بد من خضوعھ لمناھج البحث (111)»یثبت لنا أن القرآن مرتبط بظروف عصره وبیئتھ
لأن التنكر لمفھوم التاریخ یدخلنا في عالم الإلھیات أي ما فوق التاریخ، أو عالم «التاریخي 

كما  -، ویجعلنا ننغمس (112)»أي میدان ما تحت التاریخ وھو اختیار تعسفي الإنثربولوجیا
  .(113)في اللاتاریخ -ھو الحال 

  :بوادر القول بالتاریخیةـ ثانیاً 

في الفقرة السابقة حاولت أن أحدد المعنى المراد من القول بتاریخیة النص لكي 
أما في . نایا الخطاب العلمانينتمكن من إدراك فن المراوغة الذي سیظھر لنا بعد قلیل في ث

ھذه الفقرة وما یلیھا فإني أقصد إلى الكشف عن مكانة القرآن الكریم في المنظومة الفكریة 
العلمانیة، والمحور الذي نتحـدث فیھ ھو الإجابة عن السؤال التالي بعد أن عرفنا معنى 

لنص؟ وما ھي أبعاد ھـل یقول العلمانیـون فعلاً بتاریخیة ا: التاریخیة وتاریخیة النص
ھل القرآن في : المصارحة والمطارحة بھذا الشأن؟ یمكن أن یكون السؤال بشكل آخر وھو

ھل : الخطاب العلماني صالح لكل زمان ومكان؟ كما یمكن أن یكون بصیاغة ثالثة وھي
  یرى العلمانیون العبرة في القرآن الكریم، بعموم اللفظ أم بخصوص السبب؟ 

ت الثلاث مع العلم بأن مفھوم التاریخیة یأخذ أبعاداً أوسع من نقرر ھذه الصیاغا
الأبعاد المطروحة في السؤالین الأخیرین مثل قضیة الأسطورة، والتحریف، والقداسة وھي 

  . مسائل تحتاج إلى دراسات لاحقة
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یُعد محمد أركون من أقدم الذین تحدثوا عن تاریخیة القرآن بشكل واضح وصریح 
قال في ردوده على المناقشات التي أثارھا  م1974مر عُقد في باریس سنة ومباشر، ففي مؤت

أرید لقراءتي ھذه أن تطرح مشكلة لم تُطـرح عملیاً قط بھذا الشكل من قِبل الفكر «بحثھ 
الإسلامي ألا وھي تاریخیة القرآن، وتاریخیة ارتباطھ بلحظة زمنیة وتاریخیة معینة، حیث 

  .(114)»ھ بطریقة محددةكان العقل یمارس آلیتھ وعمل

  : ھذا النص یطرح فكرتین جدیدتین نسبیاً فیما یتصل بالفكر العربي الإسلامي

  .استخدام فكرة التاریخیة مضافة إلى القرآن الكریم: الأولى

شمولیة ھذه التاریخیة لكل محتوى القرآن الكریم، ذلك أن بعض المعنى : الثانیة
، فھو یدخل تحت مبدأ أصولي ھو الخاص، ولكن الذي تتضمنھ قضیة التاریخیة لیس جدیداً 

التخصیص في أصول الفقھ یعتمد على دلائل وقرائن وشواھد، ولیست قضیة مطلقة جزافیة 
  .كما یطرحھا الخطاب العلماني

وإذا كانت المجازفة والفكرانیة والفقر الاستدلالي ھي سمات ممیزة لدعوى 
أم شاملة، فإننا یمكننا أن نعتبر البوادر الأولى التاریخیة، سواء كانت ھذه التاریخیة جزئیة 

للعلمانیة قد أسھمت في الطرح والتمھید لما وصل إلیھ البحث في قضیة التاریخیة، 
  . (115)وتطورھا إلى تاریخانیة إذا أحببنا أن نستند إلى الفواصل الأركونیة

في مصر، ] م1908: ت[یبدو ذلك واضحاً في اعتبار العلمانیین لأفكار قاسم أمین 
والطاھر الحداد في تونس حول المرأة أفكاراً تنویریة، لأنھا تستند على أن الاجتماعي ھو 
الأساس في تفسیر الآیات المتعلقة بالمرأة في القرآن الكریم، وبالتالي فأحكام القرآن تلك 

  .(116)" تاریخیة" نسبیة أي 

و " المصریون"لمشھـورة ولكن فیما یتعلق بقاسم أمیـن فلم أجـد في كتبھ الثـلاثة ا
ما یدعو المرأة إلى الانسلاخ من تعالیم الشریعة أو " المرأة الجدیدة"و " تحریر المرأة"

اعتبار أحكام الشریعة الخاصة بھا أحكاماً تاریخیة، كل ما دعا إلیھ أن تنزع المرأة عن 
 ً ً في  وجھھا النقاب، ولم یطلب أكثر من ذلك، لأن النقاب بنظره یسبب للمرأة حرجا وعائقا

  . (117)حیاتھا العملیة 

المرأة "و" تحریر المرأة "ولكن ھذا لا یعني أننا ننفي ما في مؤلفیھ الأخیرین 
، والاختلاط بین الجنسین، ولكن (118)من نزعة بارزة إلى التغرب والتأورب" الجدیدة

ي الرجل ظل یؤكد على مرجعیتھ الإسلامیة والقرآنیة، وظل یؤكد على أن الحجاب الذ
، وأن الاختلاط الذي یریده ھو في حدود ما تسمح (119)یطالب برفعھ ھو غطاء الوجھ فقط 

، وذلك انطلاقاً من مبدأ یؤمن بھ وھو أن التربیة ممارسة عملیة حیاتیة قبل (120)بھ الشریعة
  . (122) وأن الدین أساس التربیة. (121)أن تكون ممارسة علمیة كتبیة



  العدد الثالث عشر                                مجلة الإحياء                                                         

 

 

73

اریخیة الشریعة مطلقاً، ولم یستثن إلا عقیدة وأما الطاھر الحداد فقد أعلن عن ت
ھي الأصول الخالدة،  -بنظره  –التوحید، ومكارم الأخلاق، والعدل بین الناس، ھذه 

والجوھر الثابت، أما ما سوى ذلك فما ینبغي أن نقف بھ عند حدود الإسلام الأول، لأنھا من 
امھا معھا، ولیس في ذلك ما الأحوال العارضة للبشریة والمتغیرة، فإذا ذھبت ذھبت أحك

العبید والإماء وتعدد الزوجات، مما لا یمكن اعتباره جزءاً من : یضیر الإسلام مثل
  . (123)الإسلام

ویبدو الحداد سباقاً إلى فكرة المغزى والمعنى التي یرددھا نصر حامد أبو زید نقلاً 
الذي یرد عند  ، ویستدل الحداد بھا في نفس السیاق(124)عن الفیلسوف الأمریكي ھیرش

راعى «: نصر حامد أبو زید، وھو مسألة المیراث وبعض قضایا المرأة الأخرى فیقول
الإسلام في تشریعھ استعدادات الإنسان وأحوالھ، وتدرج مع العرب حسب نضوجھم، ومن 
أمثلة ذلك معھم مسألة المرأة فقد أخرجھا من الجاھلیة المظلمة إلى نور الحق والحریة، 

ن نفوس العرب بقدر ما ینال فیھم من النفوذ الدیني، وأبقى لعلماء أمتھ ورجالھا وذلل لذلك م
أن یستضیئوا بروحھ التي ضرب بھا ماضي المرأة في الجاھلیة أمام أعینھم وتحت 

  . (125)»سمعھم

ً یورث، ثم أعطاھا الإسلام نصف الرجل في  فكانت المرأة في الجاھلیة متاعا
ى بینھما في حالات ، ولم یقرر الإسلام نزول میراث المرأة عن (126)كثیرة حالات وسوَّ

والمرأة الیوم بتأثیر العصر وروحھ « (127)الرجل كأصل من أصولھ التي لا یتخطاھا
أصبحت تسیر جنباً إلى جنب مع الرجل في كل المجالات والأحوال، وأصبحت تزاحمھ في 

ي تقریر ھذه المساواة ولذلك فیما أرى أن الإسلام في جوھره لا یمانع ف… كل التخصصات
  .(128)»من كامل وجوھھا متى انتھت أسباب التفوق، وتوفرت الوسائل الموجبة

وفي نفس الاتجاه تكلم معاصر لھ في تونس أیضاً ھو  (129)ھكذا تكلم الطاھر الحداد
الذي قصر الآیات التي تتحدث عن الحجاب على نساء  م1944- 1874عبد العزیز الثعالبي 

وأن . (131)بر ستر الوجھ عادة فارسیة تسربت إلى المجتمع الإسلامي، واعت (130)النبي 
  نزع الحجاب ما ھو إلا إعادة للمجتمع إلى المجتمع المتحضر الذي كان في عھد النبي 

  . (132)والذي ھو مثیل للمجتمع الأوربي   المعاصر

وألح على أسباب النزول واعتبر كل آیات القرآن الكریم تنزلت على أسباب، 
ب قصر ھذه الآیات على أسباب نزولھا، واعتبر المفسرین یلجأون إلى طرق ملتویة ویج

  . (133)للانتقال من الخاص إلى العام

 ً   :(134)"القرآن شاھد تاریخي"التاریخیة المُراوغِة / ثالثا

لقد اتضح لنا معنى قول العلمانیین بتاریخیة النص، أو تاریخیة القرآن الكریم، 
تأكیداً في الصفحات اللاحقة إن شاء الله عز وجل، ولكن الذي وسوف یزداد ھذا الوضوح 

نرید أن نقف عنده ھنا ھو لون من ألوان المراوغة العلمانیة، واللعب بالعقول یمارسھ 
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  .الخطاب العلماني مع مزیج من العجرفة والھذیان

فبالرغم من تواتر النصوص في ھذا الخطاب للتأكید على تاریخیة النصوص 
آناً وسنة، وتواتر الإیضاحات والبیانات التي تؤكد على المعنى الذي أسلفناه الدینیة قر

للتاریخیة، إلا أن ھناك من یصر على أن قضیة التاریخیة فُھمت فھماً ملتبساً، وأن الأمة 
عواماً ومثقفین ومتخصصین تعیش في أزمة عقلیة، وكارثة ثقافیة، لأنھا لم تفھم قضیة 

  .(135)الألمعي نصر حامد أبو زیدالتـاریخیة كمـا فھمھـا 

، الأمر الذي "عموم الدلالة"أن التاریخیة تھدم مبدأ  -بنظر الألمعي -فَھِم ھؤلاء 
یفضي في زعمھم إلى اعتبار القرآن الكریم من الحفریات التي لا یدرسھا إلا المتخصصون 

  . بھدف اكتشاف التاریخ المجھول

أن للدلالة اللغویة قوانین « –الذكر بنظر الألمعي السالف  -وھؤلاء لا یدركون 
تختلف عن قوانین أنماط الدلالات الأخرى، وإذا كنا حتى یوم الناس ھذا ما نزال نجد متعة 
في نصوص أدبیة وشعریة تاریخیة مضى على عصر إنتاجھا أكثر من خمسة عشر قرناً 

نا دلالیا عبر من الزمان، فما ذلك إلا لأن ھذه النصوص ما تزال قادرة على التواصل مع
والأمر كذلك بالنسبة لنصوص إبداعیة بشریة، فھل یمكن تصور أن . تلك العصور الطویلة

دلالة النصوص الدینیة التي نالت وما تزال من الحفاوة والتعظیم والتوقیر بالدراسة والبحث 
 ً   . )(136»من مختلف جوانبھا غیر قادرة على مخاطبة الإنسان والتواصل معھ دلالیا

قال للباحث ھنا إن القضیة في النصوص الإلھیة لیست قضیة متعة یُشعر ولكن ی
  .بھا، وإنما قضیة عقیدة وشریعة وقانون والتزام وتكلیف عبادة

ویواصل نصر حامد أبو زید الدفاع عن التاریخیة، ونفي المفھوم السلبي عنھا 
مرحلة تشكل  ولیس معنى القول بتاریخیة الدلالة تثبیت المعنى الدیني عند«: بقولھ

لیست ساكنة ثابتة، بل  -الإطار المرجعي للتفسیر والتأویل  -النصوص، ذلك أن اللغة 
تساھم في  –كما سبقت الإشارة  -تتحرك وتتطور مع الثقافة والواقع، وإذا كانت النصوص 

تطویر اللغة والثقافة من جانب أنھا تمثل الكلام في النموذج السوسیري، فإن تطور اللغة 
لیحرك دلالة النصوص وینقلھا في الغالب من الحقیقة إلى المجاز، وتتضح ھذه الحقیقة  یعود

  .(137)»بشكل أعمق بتحلیل بعض الأمثلة من النص الدیني الأساسي وھو القرآن

ثم یضرب أبو زید أمثلة من القرآن لیوضح كیف أن التاریخیة تعني تاریخیة 
: كانا سائدین، ومن ھذه الأمثلة ى واقع وثقافةالمعاني التي فُھم النص من خلالھا، بناء عل

وصف الله عز وجل في القرآن الكریم بأنھ ملِكٌ لھ عرش وكرسي وجنود، والحدیث عن 
ً أسطوریاً، وقد تجاوزھا الیوم الواقع  اللوح المحفوظ والقلم، كل ھذه فُھمت آنذاك فھما

  . (138)أفضل والثقافة، وانتفى ذلك الفھم من الواقع لصالح واقع إنساني جدید، ومفاھیم
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نظام العبودیة، والرق، : ومن ھذه المسائل التي أسقطھا التطور التاریخي وألغاھا
وملك الیمین، والعلاقة بین المسلمین وغیر المسلمین، وكذلك النصوص الخاصة بالسحر 
والحسد، والجن والشیاطین، وخصوصاً أن الحدیث عن السحر ورد في إطار القص 

ً التاریخي، بمعنى أن النص     .(139)یتحدث عنھ بوصفھ شاھداً تاریخیا

لا تعدو أكثر من كونھـا شـواھد  –والأمثـلة كثیرة بنظر أبو زید  –كل ھذه الأمثلة 
عدم «أنتجھا آنذاك الواقع والثقافة، وتجاوزھا وألغاھا التطور التاریخي وإن  (140)تاریخیـة

وص الدینیة یؤدي إلى التفرقة بین ما ھو تاریخي، وما ھو دائم مستمر في دلالة النص
  . (141)»الوقوع في كثیر من العثرات والمتاھات

  : بإزاء ثلاثة مستویات للدلالة في النصوص الدینیة« -بنظر أبو زید  -ونحن 

مستوى الدلالات التي لیست إلا شواھد تاریخیة لا تقبل التأویل : المستوى الأول       
  .المجازي أو غیره

  .لالات القابلة للتأویل المجازيمستوى الد: المستوى الثاني

مستوى الدلالات القابلة للاتساع على أساس المغزى الذي یمكن اكتشافھ : والمستوى الثالث
من السیاق الثقافي والاجتماعي الذي تتحرك فیھ النصوص، ومن خلالھ تعید إنتاج 

   .(142)»دلالتھا

بو زید، ویعتبر من إن تحلیل ھذا النص یكشف عن مفھوم التاریخیة الذي یستبطنھ أ
خلالھ العلماء والمثقفین في كارثة أو أزمة عقلیة لأنھم یفھمون التاریخیة على أنھا إلغاء 

  .للنص وتنصل منھ

في النص السابق یتسق نصر حامد أبو زید مع نفسھ عندما ألح في مواطن أخرى  
لآلیات ، فھو ھنا یوضح لنا ا(143)على التخلص من سلطة النصوص، وتحریر العقل منھا

، وإنما لون "تورخة لھ"التي تحقق لنا ھذا التحرر، ولكنھ لا یعتبر ھذا التحرر من النص 
  : من ألوان التأویل، فلننظر إلى حال القرآن الكریم بإزاء مستویاتھ الثلاثة التي ذكرھا

مصارحة بأن ھناك قسماً من نصوص القرآن الكریم یعتبر من  المستوى الأولفي 
، أن ھذا القسم لا (144)لتاریخیة، ومعنى الشواھد التاریخیة التي یكررھا كثیراً قبیل الشواھد ا

یمكنھ أن یتعدى حدود الثقافة والواقع والمجتمع الذي وُلِد فیھ، أو نتَج منھ، فھو یعبر عن 
عصر معین، ویشھد علیھ، أي یُستفاد منھ معرفة الإطار الثقافي، والأرضیة الفكریة التي 

الآیات التي : قط، ومن الأمثلة على ذلك بنظر أبو زید كما أشرنا آنفاً تحكم ذلك العصر ف
تتحدث عن السحر والشیاطین، والعرش والكرسي، والملِك، والجنود، وغیر ذلك، وھي 
أمثلة تعبر عن موقفھ من الغیبیات القرآنیة عموماً، وعلى ذلك فھي یمكن أن تعتبر أساطیر، 

  !. ، ولأنھا شواھد عصر(145)اق القصوخیالات، وأوھام لأنھا جاءت في سی
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قسم من القرآن الكریم قابل للتأویل المجازي دون تفرقة بین : المستوى الثانيوفي 
ً واحداً، وبین  ما ھو قطعيّ الدلالة وظنیّھا، ودون تفرقة بین النص الذي لا یحتمل إلا وجھا

حدود لھ ولا ضوابط،  غیره مما یحتمل احتمالات أخرى، ویخضع ھذا القسم للتأویل الذي لا
ویُقرأ قراءة  لیست بریئة، لأنھ لا توجد قراءة بریئة أصلاً كما یعترف الخطاب العلماني 

، والقول ھنا بأن النصوص تعید إنتاج دلالتھا من خلال اللغة غیر صحیح، لأن (146)نفسھ
ن دلالة الذي یعید إنتاج الدلالة لیس ھو النص، وإنما ھو نصر حامد وأشیاعھ، وبالتالي فإ

ن النص معنى جدیداً لا یمت إلیھ بصلة   . النص الحقیقیة تصبح تاریخیة، ویُضمَّ

یخضع القرآن زیادة على التأویل غیر البريء إلى حكومة : المستوى الثالثوفي 
ویُقاد النص القرآني من خلالھا، أو یُلجم، " المغزى"الواقع والثقافة، وتسمى ھذه الحكومة 

 ً یصبح محكوماً، وبعد أن كان قائداً یصبح مَقوداً، ویتم تجاوز حقائقھ فبعد أن كان حاكما
الأصلیة الثابتة الصریحة، وتضمینھ عناصر جدیدة ماركسیة، أو داروینیة، أو فرویدیة، 

  .باسم الواقع والثقافة والتطور وغیر ذلك

 وھكذا نجد أن النص القرآني یظل تاریخیاً ولیس فیھ معاني ثابتة، وأن التأویل 
ویتضح لنا التناقض بین القول المعلَن لنصر . المذكور لیس إلا مدخلاً من مداخل التورخة

حامد بأن التاریخیة لیس القصد منھا ھدم مبدأ عموم الدلالة، والممارسة الفعلیة لھ، والتي 
  . تجعل القرآن كلھ من قبیل الشاھد التاریخي برغم تقسیمتھ الثلاثیة التي رأیناھا آنفاً 

القرآن الكریم یتم عبر حیلة سھلة " تورخة"د أن أشیر ھنا إلى أن الدخول إلى ولا ب
بأن النص القرآني ثابت المنطوق متحرك : تنطلي على كثیر من الدارسین وھي القول

وھذا كلام . (148)، وأن التاریخي فیھ ھو تفسیره وفھمھ، ولیس منطوقھ ولفظھ(147)المحتوى
ك المحتوى ھو تحرك لا نھائي، واستمرار لا یتوقف حق یراد بھ باطل، لأن المراد بتحر

عن إنتاج الدلالة، وھذا أیضاً كلام جمیل ومعسول یجد مدخلاً للقبول، ولكن السؤال الأھم 
من الذي یستنبط ھذه الدلالة؟ وكیف یستنبطھا؟ وھو السؤال الذي یفر منھ دائماً : ھو

أن الدلالة القرآنیة لیست نھائیة  :إن القول المصحح لھذه المقولة ھو. الخطاب العلماني
ولیست لا نھائیة، وإنما مرتبطة بأصول فھم الخطاب، وقواعد التفسیر فحیث أتاحت ھذه 
القواعد إنتاج المعنى كان الأمر كذلك في أي زمان ومكان، وحیث لم تُتح فلا نلجأ إلى 

  . تحریف القرآن لأجل الواقع أو لأجل التطور أو لأجل الھوى

من دفاع نصر حامد عن تاریخیتھ التي یعتبر نفسھ أسس لھا في بنیة وبالرغـم 
إلا أن ما یستبطنھ في داخلھ و أعماقھ یأبى إلا أن یبرز ظاھراً على  (149)الخطاب الإلھي

وإذا قرأنا نصوص الأحكام من خلال التحلیل العمیق «: السطح في فلتات قلمھ فھو یقول
لى إسقاط كثیر من تلك الأحكام بوصفھا أحكاماً فربما قادتنا القراءة إ… لبنیة النصوص

 ً   !.أحكاماً تاریخیة. (150)»تاریخیة، كانت تصف واقعاً أكثر مما تصنع تشریعا
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فھو ھنا یصرح بأن التاریخیة ھي التي تسقط كثیراً من الأحكام، وھو ھناك یقول 
د أبو زید؟ علماً أن بأن التاریخیة لیس المراد منھا ھدم مبدأ عموم الدلالة، فأي المعنیین یری

التاریخي عنده والنسبي والظرفي والوقتي مقابلات للمطلق، والذي لا یراد للقرآن أن یظل 
  . (151)متصفاً بھ

والتنـاقض یبدو أكثر عندما یرفض أبو زید القـاعدة الأصولیة الشھیرة والمجمع 
تبر التمسك ویع» إن العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب«والقائلة  (152)على مضمونھا

  .(153)»یؤدي إلى نتائج یصعب أن یسلم بھا الفكر الدیني«بھذه القاعدة المزعومة بنظره 

بالبطلان وھو ما " مبدأ عموم الدلالة"إن ھذا الرفض للقاعدة المشھورة یكر على 
  . یرید الخطاب العلماني أن یبرئ مفھوم التاریخیة منھ

 ً خطاب العلماني بالأفكار السابقة إلى مرحلة أكثر دفع ال: التاریخیة الفاشیة المطلقة/ رابعا
القرآن صالح لكل زمان "تطرفاً وذلك عندما تجرأ على القول بأن المقولة القائلة بأن 

، أو (156)، أو صیغة مصادرة إطلاقیة (155)، أو وھم كبیر(154)ھوس میتافیزیقي" ومكان
  . (157)جمود

یثبت شیئاً، وقال الله وقال الرسول لا إن النقل وحده لا «: وبالغ جداً في غلوائھ حین قال
لقد خسرنا الآن بالرجوع إلى النص الخام، وفي اعتمادنا «، وحین أعلن (158)»یعتبر حجة

  .(159)»على قال الله، وقال الرسول وأصبحنا أسرى النصوص

لا خلاص إلا بتحریر العقل من سلطة النصوص الدینیة، وإطلاقھ «وحین قرر أنھ 
یعة والواقع الاجتماعي والإنساني كما یتجادل مع الغیب حراً یتجادل مع الطب

  .(160)»والمستور

ي (161)لماذا كل ھذا الحسم ؟ لأن القرآن في منظورھم ذو بنیة أسطوریة       ه ویعمِّ ، ویموِّ
، یغطي على تاریخانیتھ ببراعة عن طریق ربط نفسھ باستمرار (162)ویستر الحقائق

كما أنھ یستر نفسھ بستُر . (163)ضي كلیاً أو یعلو علیھوبالتعالي الذي یتجاوز التاریخ الأر
تغطي إمكانیة مناقشة أصولھ، وھـذا التستر، والمطالبة بالتسلیم المطلق ھو الذي جعل 

  .  (164)القرآن یحافظ على نفسھ عبر العصور

لأنھ ینھى عن  (165)فھو إذن مصدر دائم للیقینیات التي لا تستند إلى برھان
  .(166)عقلانيالمساءلة والتفكیر ال

، ومغلق بالنسبة لنا نحن (167)كما أن القرآن نص جامد ثابت المعنى والدلالة
، وھو الذي ولّد (168)المعاصرین ولا یمكن الوصول إلى حقیقتھ بعد موت جیل الصحابة

  . (170)، وأسھم في التشكیل التاریخي للسیاج الدوغمائي المغلق(169)الأرثوذكسیة 

فور بعرضھ غیر المنظم، ووفرة إیحاءاتھ فالقرآن یدعو إلى الن«ولذلك    
الأسطوریة، ومجموعة كاملة من الرموز التي لم تعد تجد ألبتة دعائم ملمـوسة في تفكیرنا 
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وعلیھ فالقرآن برغم دعوتھ إلى التفكیر العقلي لم یستطع أن یجنـب نفسھ . (171)»ومحیطنا
دعو إلى النظر والعقل وھو وھنا مكمن الطرافة فالنص ی. (172)الارتباط بالمخیال الاجتماعي

ماً، (173)نص میتافیزیقي ، ولكن القرآن منذ البدایة یختار قراءه ویُنھي الموضوعیة مُقدَّ
، ونحن في عصر لم یعد یقبل ذلك، فـھل یُفترض في المسلم (174)ویطالب بالتسلیم المطلق

بل التـداوي أن یظـل إلى الیوم یعتقد بوجود الجن والملائكة وإبلیس ویأجوج ومأجـوج؟ ویق
، ویقبل بسذاجة الوعد بالحیاة الأبدیة في (175)بالرقي والطلاسم والأسمـاء الحسنى؟

  .(176)الآخرة

ألیس من الواجب علینا أن نتخلص من السخریة التي تتحدث عن جنة الله المملوءة 
  . (177)بالحور العین، وأنھار الخمر والعسل المرتبطة بالخیال الشعري لدى البدو

مسلم یتعرض للإحراج من كثرة حدیث القرآن عن اللذات في الجنة لقد أصبح ال
، وھو حدیث لا یعبر إلا عن عقلیة ذكوریة اغتصابیة جامحة إلى (178)والحور العین

  الآن ما ھو الحل؟ في المنظور العلماني؟  .(179)السیطرة

  :التاریخیة ھي الحل: فرمان علماني-خامساً 
ان الأركوني العلماني وإلا فإننا سنظل علینا كمسلمین أن نلتزم بھذا الفرم
یُمنع منعاً باتاً اللجوء إلى المغالطة «: أرثوذكسیین دوجماطیقیین بنظره یقول أركون

وعلینا أن نلتزم بالحل  (180)»التاریخیة من أجل التلاعب بالماضي لأغراض أیدیولوجیة
قة، إلى الأرضیة نقل المناقشة من الأرضیة اللاھوتیة العتی«الأركوني وذلك عن طریق 

وعلى ضوء « (181)»الأكثر محسوسیة، والأكثر شمولیة للمعرفة التاریخیة والأنتربولوجیة
ن الأمة الإسلامیة قد تما على خلفیة الوضع  ھذا یرى الخطاب العلماني أن القرآن وتَكوُّ
 التاریخي الاجتماعي، وما القرآن سوى الرد على ھذه الوضعیة، وھو في الجزء الأكبر منھ

یتألف من تعالیم أخلاقیة دینیة اجتمـاعیة، تجیب على معضلات معینـة تمت مجابھتھا في 
تعبر عن روح ثقافة «ولذلك فالنصوص الشرعیة  (182)»وضعیات تاریخیة ملموسة

  . (183)»بأكملھا، أي ثقافة منغلقة ضمن إطار زماني مضى وانقضى
من تاریخي معین، والنص القرآني أتى لیجیب عن مشكلات بشریة تنتمي إلى ز

، ولا یتسنى حسن فھـمھ دون تـنزیلھ في ظـروفھ التاریخیة التي (184)وحقل جغرافي محدد
، وربطھ بالأحداث التي جرت في مكة والمدینة وجزیرة العرب، وعدم (185)تشكل داخلھا

، لأن نصوص القرآن محدودة المعاني، وغیر قابلة للتوفیق (186)نزع النصوص من سیاقھا
لعلم الجدیدة، فھي نصوص تاریخیة قیلت في ظروف ومناسبات حددت معناھا مع معطیات ا

، والتأكید على أن (188)، ولذلك فمن بالغ الأھمیة التأكید على تاریخیة النص(187)ومغزاھا
  .(189)القیم التي كرسھا القرآن ورسخھا ھي تجربة اجتماعیة تاریخیة لمجموعة المؤمنین

كن أن تكون إلا تاریخیة ما دام الإنسان لا ینفك فقراءة القرآن لم تكن یوماً ولا یم
  .(191)تاریخیة ، وما دام الإسلام والقرآن كلاھما واقعة(190)عن تاریخیتھ وزمنیتھ
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ولیس ثمة « (192)»خطاب تاریخي لا یتضمن معنى مفارقاً جوھریاً ثابتا«فالقرآن إذن       
خي الاجتماعي جوھرھا عناصر جوھریة ثابتة في النصوص بل لكل قراءة بالمعنى التاری

  .(193)»الذي تكشفھ في النص

رسالة القرآنیة موجھة إلى أناس بأعیانھم في القرن السابع وتتضمن ظواھر میثیة تتناسب    
مع ثقافة ذلك العصر مثل الجنة، وإبلیس والشیاطین والملائكة، والطوفان، وعمر نوح، 

  . (194)وھي ظواھر بعیدة الیوم عن التصورات الحدیثة
لك فالاستشھاد بالقرآن في ھذا العصر لدى العلماء وقادة الفكر الإسلامي خاضع ولذ

، ویثیر مشاكل كثیرة (195)»استراتیجیة التبریر والبحث عن الشرعیة«لاستراتیجیة تبریریة 
إلى العصر الحدیث، وعلى العلماء أن یكفوّا عن ذلك في " القروسطیة"لأنھ ینقل المسلمات 

لأنھا نصوص قیلت في جو مختلف تماماً ولأسباب أخرى قد تكون ندواتھم ومؤتمراتھم، 
  .(196)مختلفة تماماً 

مون كتاباتھم حول الإسلام «إن كثیراً من ھؤلاء العلماء والكتاب الإسلامیین  یُقدِّ
عموماً دون وعي بتاریخیة الإسلام، أي دون إدراك لتاریخیة الظاھرة التي یكتبون حولھا، 

، بینما نحن (197)»یخ البشري المشخص أو خطاب في المطلقوكأنھا خطاب خارج التار
بحاجة إلى منطق تفكیر متقدم یُبقي للقرآن قدسیتھ، ویُدرك تاریخیتھ، ویضعھ في موضعھ 

  . (199)، وقد أدرك ذلك عدد من الكتاب والعلماء التنویریین التجدیدیین(198)الصحیح
مكانة اللغویة والدلالیة سوف تكون نقطة الانطلاق لإعادة تحدید ال" الأرخنة"ھذه 

ولذلك لن  (201)، وھي التي توقف الاستخدام النفعي للنصوص(200)والأنتربولوجیة للوحي
یحصل التحریر الفكري في أرض الإسلام حتى یبتدئ تطبیق المنھج التاریخي الفللوجي 

  .(202)على دراسة النص القرآني
ھذا العنف الذي ، (203)وبالتاریخیة سنتخلص من العنف المسمى بالجھاد الأصغر

ر لھ القرآن في سورة التوبة ِ وَلاَ بِالْیَوْمِ : بالآیات (204)نظَّ قَاتِلوُا الَّذِینَ لاَ یُؤْمِنُونَ بِا�َّ
 فَإذَِا انسَلَخَ الأَْشْھُرُ الْحُرُمُ فَاقْتُلوُا الْمُشْرِكِینَ حَیْثُ وَجَدْتُمُوھُمْ ، ]29 :التوبة[ الآْخِرِ 

الحَرْفیین الذین یَقتلون بھا، : لأخیرة ھي آیة السیف تقع بین تیارینوھذه ا] 5 :التوبة[
واللیبرالیین المُحرجَین منھا في المحافل الدولیة التي تدعو لحقوق الإنسان، وسبب الإحراج 

، وینكرون أن ھذه الآیات لیست إلا تعبیراً عن (205)أنھم ینكرون أو یجھلون تاریخیة القرآن
ولذلك فھي متناقضة مع حقوق الإنسان، وتولد  (206)العقلي القروسطي البنیة الفكریة للفضاء

  . (207)الانغلاق العقائدي
لا یمكن  -أي سورة التوبة  –فإن النص  -أي أدركنا التاریخیة  –ولو فھمنا ذلك 

وسیؤدي ذلك إلى . (208)"تأرخنت"بعد ذلك أن تكون مرجعیة أو تأسیسیة، لماذا ؟ لأنھا 
  :التخلص من عدة أمور

سنتخلص من الوظیفة الشعائریة للنص المقروء، یعني تزول قداستھ عندما تنتھي  -
  . تلاوتھ في الشعائر
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یعني ینتھي دوره كمعیار للحق  –وسنتخلص من الوظیفة المعیاریة للنص المكتوب  -
  .)209(والباطل، والخطأ والصواب وتتكرس النسبیة

، لأننا أصبحنا نرى بوضوح تاریخیتھ، لعودة إلى النموذج النبويا«ونتخلص أیضاً من -    
  .(210)»واندماجھ في الأنماط العابرة لإنتاج المعنى داخل التاریخ

وبالتاریخیة سنتخلص مما یسمى بأھل الذمة، ونصل إلى التخلص أیضاً من النظام  -   
  .(211)اللاھوتي للحقیقة المطلقة

متجذرة في أعماق ومن أجل ذلك لا بد من دراسة الأعراف والتقالید التي كانت 
مجتمع الحقبة المتقدمة على الإسلام، فھي ضروریة لتفسیر النصوص المتعلقة بالأحكام، 

  : ولفھمھا الفھم الأمثل لنصل إلى إجابة السؤال التالي
ھل ھذه النصوص متعلقة بالمجتمع الذي انبثقت من باطنھ وتخلقت في أعماقھ، أم «

إنھا سوف ترفع الحرج والعنت .. ساع والشمولیةھي لیست كذلك، وتتمتع بالعمومیة والات
والغریب كیف یغفل « (212)»عن المخاطبین بتلك النصوص الیوم، لأنھا نصوص تاریخیة

دعاة التاریخیة عن ھذا الأمر، إذ إن دراسة تلك الحقبة النبویة تؤكد ارتباط النصوص بتلك 
وئ، وینخنس المعارض، سوف ینقمع المنا«وعندھا " الدلیل الأبلج"الظروف والأحوال ب

الحجج البواھر، والبراھین «، لأنھ سیرى (213)»ویتوارى المشاكس، وینكسف المعاند
  . أي التاریخیة  »السواطع، والأدلة الرواسخ على صحتھا وثبوتھا

  !..ھكذا تكلم العلمانیون
ولكن التأكید على التاریخیة كان یتسلل عبر مداخل أخرى مختلفة إذا نُظر إلیھا 

سطحیة رُؤي فیھا مفردات ومفاھیم إسلامیة، مثل المقاصد وأسباب النزول والنسخ نظرة 
والمكي والمدني والتأویل وغیر ذلك، وخُیِّل للناظر أن ھذه التاریخیة تستند على أصول 
قرآنیة وتراثیة، ولكن إذا استطاع الناظر أن ینفذ إلى الأعماق فإنھ سیجد المرتكزات المادیة، 

  .الفكرانیة المنتجة لھذه التاریخیة والأسس الوضعیة

  :الخاتمـة

یحاول الخطاب العلماني في صراعھ مع الإسلام أن یستثمر كل ما أنتجتھ الفلسفة  
الغربیة من مناھج وأدوات، ولكنھ لا یتجاھل أن یُلبس ذلك أحیاناً رداءً إسلامیاً یستر بھ 

الإسلامي، إلا أن الناظر لا یخفى علیھ أوَْربتھ لكي لا یُقابَل بالرفض المباشر من قبل العقل 
أن الاندماج بین الخطابین العلماني العربي والعلماني الأوربي تبدو في المآلات والنتائج 
التي یُراد تمریرھا وتقریرھا فیما یتعلق أساساً برؤیة الإسلام للإنسان والكون والحیاة، وھي 

  . لحداثة وما بعد الحداثةمحاولات تحریفیة لمقاصد الرسالة القرآنیة لصالح ا
ة إذا ما إلى أي مدى یمكن أن تنجح ھذه الإسقاطات العلمانی: والسؤال الأھم ھو

  ؟ قورنت بمثیلتھا الغربیة
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یدعي العلمانیون وغیرھم من الأوربیین أن الإسلام یعیش صراعاً مع قرونھ 
ذا الصراع فقد یستغرق ھ –الوسطى الآن، وأن العلمانیة ستخرج ظافرة ولو بعد حین 

ولكن في النھایة ستكون التجربة مماثلة لما حصل في الغرب من انكماش  –خمسمائة عام 
التدین وانحساره وشیوع الحداثة وأنماطھا المختلفة في العالم الإسلامي عندئذ كما حصل في 

  .الغرب
بأن نظرة متأنیة إلى واقع الإسلام تكشف عن خطل ھذه : وأسارع إلى القول

لقیاسیة، فالإسلام لم تتعرض أصولھ المقدسة لھزات ھدمیة كارثیة كما حصل المحاولة ا
لأصول المسیحیة الكنسیة، وھذا ھو الفارق الحیوي بین التجربتین، فالكتاب المقدس تعرض 
لدراسات نقدیة أجھضت قداستھ، ولم یعد بالإمكان بأي حال من الأحوال الاعتقاد بأنھ مقدساً 

نكشاف وتعریة لكل القداسات الزائفة والتي كانت إحدى الأسباب أو وحیاً، ثم تبع ذلك ا
لظھور حركات الإصلاح الدیني في أوربا، وحین حصل ذلك بدأت عرى المیسیحیة تنھار 

إن انھیار المرجعیة . الواحدة تلو الأخرى، وتفقد مركزیتھا في ضمیر الإنسان المسیحي
ي تبعتھ كل الانحلالات اللاحقة وھذا ما لم القدسیة ھو العامل الأساسي في ھذه القضیة والذ

  ..یحصل في الإسلام
فالقرآن الكریم منذ القرون الأوَُل قد فُرغ من نقده، فقد كانت المعارك الجدلیة بین 
المتكلمین وأرباب الدیانات المختلفة من ثنویة ومجوس وزنادقة ونصارى على أشدھا، وقد 

ما یكون، وكل ما یلوكھ العلمانیون الیوم  خرج القرآن الكریم من ھذه المعارك أقوى
  . وأساتیذھم حول القرآن ما ھو إلا اجترار لما قد كان وشاع واندثر

وبذلك یكون القرآن الكریم قد خاض تجربتھ الجدلیة وحافظ على مركزیتھ 
المرجعیة بخلاف الكتاب المقدس، وھذه بنظري ھي القضیة الجوھریة الفارقة بین 

   . ستنقض الأحلام العلمانیةالتجربتین والتي 
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ھبة رؤوف . مناظرة مع د ،المرأة والدین والخلاق": نوال السعداوي"السعداوي  -22

  .م 2000 - ھـ 1421 ،1ط  ،سلسلة حوارات القرن الجدید ،دمشق ،دار الفكر ،عزت
 ،الأھالي دار" الكتاب القرآن قراءة معاصرة ": المھندس محمد شحرور"شحرور  -23

  .1992 ،1ط  ،القاھرة ،دار سینا، دمشق
، ط-د، 1994 ،تونس ،دار الجنوب للنشر ،لبنات": عبد المجید الشرفي. د" الشرفي  -24

  .م 2001 ،1ط ، بیروت، دار الطلیعة والنشر، لإسلام بین الرسالة والتاریخا
، 4ط  ،السودان، أم درمان، الرسالة الثانیة من الإسلام": محمود محمد طھ"طھ  -25

 .م 1967دار الطبعة الأولى صدرت منھ سنة  ،م 1971-ھـ 1931
 ،المركز الثقافي العربي ،سلطة النص": عبد الھادي عبد الرحمن"عبد الرحمن  -26

  .1993، 1ط  ،الدار البیضاء ،بیروت
 . 1997 ،1ط  ،القاھرة ،سینا للنشر ،مجتمع یثرب": خلیل عبد الكریم"عبد الكریم  -27
 ،1ط  ،بیروت ،دار الكتب العلمیة –رسالة التوحید ": الأستاذ الإمام محمد عبده"عبده  -28

 ،1ط ،نسخة دار الشروق ،محمد عمارة .د :تحقیق ،الأعمال الكاملة. م1986 - ھـ1406
1993. 

الدار  ،المركز الثقافي العربي ،العرب والفكر التاریخي": عبد الله العروي.د"العروي  -29
 ،دار التنویر ،ثقافتنا في ضوء التاریخ .1998 ،4ط ، ت -د ،2ط  ،بیروت ،البیضاء
   .1983 ،1ط  ،بیروت

ثقافیة  ،سلسلة إقرأ ،العقل في الإسلام": المستشار محمد سعید العشماوي"العشماوي  -30
    .ت-د ،ط-د ،القاھرة ،شھریة تصدر عن دار المعارف بمصر

 .1997 ،2ط  ،القاھرة ،نھضة مصر ، جل جلالھالله": عباس محمود العقاد"العقاد   -31
الزھراء للإعلام ، العلمانیة، النشأة والأثر في المشرق والمغرب :"زكریا فاید"فاید  -32

   .1988 -ھـ1408، 1ط  ،القاھرة ،العربي
، دار الرشاد، عبد المنعم الحفني.د: رجمةت ،موسى والتوحید": سیجموند فروید" فروید  -33

أبو علي : ترجمھ عن الأصل الألماني ،الطوطم والتابو. م1991 -ھـ1411، 1 ط ،القاھرة
   .1983، 1ط  ،سوریا، اللاذقیة، دار الحوار للنشر والتوزیع، راجعھ محمد كبیبو، یاسین
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مكتبة مدبولي  ،الحزب الھاشمي وتأسیس الدولة الإسلامیة": سید محمود القمني"القمني  -34
 ،المركز المصري لبحوث الحضارة، قصة الخلق .القاھرة، 1996 -ھـ1416، 4ط  ،الصغیر

، 1ط  ،القاھرة ،مكتبة مدبولي الصغیر ،النبي إبراھیم والتاریخ المجھول .م1999، 2ط 
 ،1999 ،3ط  ،لمركز المصري لبحوث الحضارة ،الأسطورة والتراث .م1996 - ھـ1416
  . القاھرة

 ،مكتبة غریب ،ترجمة فؤاد كامل ،دیثةالله في الفلسفة الح": جیمس كولیز"كولیز  -35
  . ط -د ،1973 ،القاھرة

مطبعة دار إحیاء الكتب  ،ترجمة عادل زعیتر ،حیاة الحقائق": غوستاف لوبون"لوبون  -36
 ،ترجمة عادل زعیتر ،الآراء والمعتقدات .1949 ،1ط  ،عیسى البابي وشركاؤه ،العربیة

  . ھـ 1365 ،2ط  ،مصر ،المطبعة العصریة بالفجالة
  . ط -د ،1997 ،مكتبة الإنجلو المصریة ،وجھة نظر": زكي نجیب محمود. د"محمود  -37
 

  :الھوامش
   

 –عالم المعرفة -یلي كمال خلا: ، ترجمة16روبرت أغروس، العلم في منظوره الجدید، ص: انظر) 1(
  .134الكویت عدد 

  .107السابق ص: انظر) 2(
ھدى عبد السمیع . عبد الوھاب المسیري ود. د: ترجمة 348ص" الغرب والعالم"كافین رایلي : انظر) 3(

  .حجازي
عند  لا نعتقد أن ھناك أدیاناً من حیث الحقیقة عند الله عز وجل وإنما ھو دین واحد ھو الإسلام ﴿إن الدین) 4(

الله الإسلام﴾ أنزلھ الله عز وجل منذ أن خلق الله الإنسان وجعلھ خلیفة لھ في الأرض وعلمھ الأسماء 
كلھا إلى خاتمھم محمد صلى الله علیھ وسلم وعندما نقول أدیاناً فإننا نقصد من حیث الأمر الواقع 

  .المعیش بین البشر
 .56ص" تاریخ الفلسفة الحدیثة " یوسف كرم : انظر)  5(
 .140ص" الله في الفلسفة الحدیثة " جیمس كولیز : انظر)  6(
تاریخ الفلسفة الحدیثة " ویوسف كرم  172، 164ص" الله في الفلسفة الحدیثة " جیمس كولیز : انظر)  7(

 .179ص"  
 . 214ص" تاریخ الفلسفة الحدیثة " ولیم كلي رایت : انظر)  8(
ني التعویذة أو التسمیة والمقصود بصفة عامة ضرب من العبادة كلمة برتغالیة الأصل تع: الفتشیة)  9(

أو مذھب الأرواح ویعني بھ الاعتقاد بأن الأرواح مبثوثة في كل : والمذھب الحیوي, الخرافیة 
 .382ص" تاریخ الفلسفة الحدیثة " ولیم كلي رایت : الموجودات، انظر

تاریخ الفلسفة " یوسف كرم : وانظر 383ص "تاریخ الفلسفة الحدیثة " ولیم كلي رایت : انظر)  10(
 .318، 317ص" الحدیثة 

 .50ص" رسالة في اللاھوت والسیاسة " انظر مقدمة حنفي لسبینوزا )  11(
 .469" قصة الفلسفة " دیورانت  : انظر) 12(
 . 468السابق : انظر) 13(
 .483، 482السابق ص: انظر) 14(
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 .578السابق ص: انظر) 15(
 .607السابق ص: انظر) 16(
 .608السابق ص: انظر) 17(
 .434ص" تاریخ الفلسفة الحدیثة " یوسف كرم : انظر) 18(
 .434السابق ص: انظر) 19(
 .59، 58ص" العلم في منظوره الجدید : " انظر) 20(
ھـ  1411/  1عبد المنعم الحفني ط : ترجمة ودراسة –  77ص" موسى والتوحید"فروید : انظر)  21(

 .لقاھرةا –م  دار الرشاد  1991
 .79السابق ص) 22(
تابو كلمة بولینیزیة یصعب معرفة معناھا الدقیق بسبب الجھل بالمفھوم الذي كان شائعاً لھا ولكن ) 23(

فروید : انظر. مقدس، مبارك أو رھیب، خطیر، محظور، مدنس -: أقرب المعاني لھا ھما معنیان
 .41ص" الطوطم والتابو"

حمھ مسالم أو خطر مخیف وفي النادر شجرة أو قوة طبیعیة ذو الطوطم في العادة حیوان یؤكل ل) 24(
علاقة خصوصیة مع كامل العشیرة فالطوطم ھو أولاً الأب الأول للعشیرة، ومن ثم الروح الحامیة لھا، ومن 
ثم یخضع أبناء العشیرة لالتزام مقدس رادع ذاتي یقضي بأن یحافظوا على طوطمھم ویستغنوا عن لحمھ أو 

مكن أن تُنال منھ ومن وقت لآخر تقام أعیاد وطقوس یعبر بھا أبناء الطوطم عن بعض عن أي متعھ ی
 1983/  1ترجمة بو علي یاسین ط  24، 23ص" الطوطم والتابو"فروید : انظر. خصائصطوطمھم

واسم طوطم اقتبسھ في . سوریا –اللاذقیة  –دار الحوار للنشر والتوزیع : الناشر –محمود كبـیـبو : مراجعة
 .jcgعن الھنود الحمر في أمریكا الشمالیة ثم تبناه   totamالانكلیزي  بصیغة   j. longم 1791م عا

frazer  م وكتب ومنشورات   1910" الطوطمیة والتزاوج الخارجي"بمجلداتھ الأربعةandrea lang "
م j.ferguson lennan 1869  – 1870    م  ویعود الفضل إلى الاسكتلندي   1905" سر الطوطم 

 .24ص" الطوطم والتابو"فروید : انظر. الفضل في إدراك أھمیة الطوطمیة بالنسبة للتاریخ الأول للبشریة
 .104، 102ص" موسى والتوحید"فروید : انظر) 25(
 .104ص" موسى والتوحید"فروید " انظر  )26(
 .243ص" أصول الفلسفة الماركسیة"جورج بولیترز : انظر) 27(
الماركسیة تتمة للداروینیة على خط التطور لأنھ إذا كان دارون مكتشف تطور  یعتبر الماركسیون) 28(

أصول "جورج بولیترز : انظر. الطبیعة العضویة فإن ماركس مكتشف قانون تطور المجتمع الإنساني
 . 402ص" الفلسفة الماركسیة

 .102ص"  یدموسى والتوح"أثر داروین على فروید كما یعترف فروید نفسھ في كتابھ : انظر) 29(
 .353ص" تاریخ الفلسفة الحدیثة"یوسف كرم : انظر) 30(
 –شبلي الشمیل ضمن فلسفة النشوء والارتقاء : ترجمة 98شرح بخنر على مذھب داروین ص: انظر) 31(

. 337ص" مبدأ السببیة في الفكر الإسلامي"محمود نفیسة : وانظر. 1983لبنان  –دار مارون عبود 
 .كلیة دار العلوم –فلسفة الإسلامیة قسم ال –رسالة ماجستیر 

 . 34ص" الفكر الأوربي الحدیث"فرانكلین : انظر) 32(
 .34السابق : انظر) 33(
 .35السابق ص: انظر) 34(
 – 246ص" واقعنا ومستقبلنا"ووحید الدین خان  564، 563ص" قصة الفلسفة" ول دیورانت : انظر)35(

" سقوط نظریة دارون"وأنور الجندي . فما بعدھا 260ص" كبرى الیقینیات الكونیة"وللدكتور البوطي  247
 .دار الاعتصام بدون تاریخ –فما بعدھا  22ص
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 .221ص"  حیاة الحقائق"غوستاف لوبون : انظر)  36(
 . 27، 24السابق ص: انظر) 37(
 .32السابق : انظر) 38(
 .37 – 35السابق ص: انظر) 39(
المعتقدات تسلیماً غیر إرادي، ومصدرھا دائرة أمر روحي ینشأ عند التسلیم ببعض الآراء و ) 40(

اللاشعور ولا یؤثر فیھا أي دلیل أو تأمل وھي عنصر أساسي في انتشار الآراء والمعتقدات وقد تبلغ العدوى 
النفسیة بقوتھا مبلغاً  یدفع الإنسان إلى التضحیة بأكثر منافعھ الشخصیة وضوحاً، ولا تسري العدوى بتماس 

ً بالكتب والجرائد والحوادث والإشاعات انظرالأفراد فقط، بل  الآراء "غوستاف لوبون : تسري  أیضا
 . 120ص" والمعتقدات

 .81، 77السابق ص: انظر) 41(
 33ص" الفاشیون والوطن"و  25ص" رب الزمان"ولھ  15الحزب الھاشمي ص"سید القمني : انظر) 42(

الصادق : وانظر  149نقد النصص"علي حرب : وانظر 89ص" لبنات"عبد المجید الشرفي : وانظر
وطارق  201ص"نحو أصول جدیدة للفقھ الإسلامي "، ومحمد شحرور 8ص" القرآن والتشریع"بلعید 

ودون حاجة إلى إحالة " 7ص" نافذة على الإسلام" ولأركون. 32ص" الثقافة أولاً وأخیراً "حجي 
 . ف للفكر الإسلاميأخرى لأن كلمة دوغمائیة وأرثودكسیة تفوق الحصر في كتاباتھ كوص

یمكن أن نمثل لھذا بأن اجتراریة الفكر الإسلامي كاجتراریة الجمل الذي یصبر عندما یفقد الغذاء أو ) 43(
یتأخر عنھ ویتغذى على سنامھ وما یدخره فیھ لنفسھ إلى أن یفتح الله علیھ ویتوفر لھ الغذاء أو كالعزة التي 

یده حتى لو قتلھ الجوع وھي عصـامیة نبیلة تحفظ الكرامة، أما ما یتمیز بھا الأسد حیث لا یأكل إلا من صید 
یمارسھ العلمانیون فمثلھ كمثل الحیوانات القمامة كالضباع حیث تتغذى على بقایا الأسود والذئاب، 
والعلمانیون ھكذا بالفعل لم یصطادوا لنا صیوداً تنفع الأمة وتنھض بھا وتسد جوعتھا، وإنما جاؤونا ببقایا 

 . ام، ونفایات الطعام، بدلاً من أن تسد الرمق تزید في الأسقامالعظ
محمود نفیسة : م وانظر1993/  1نسخة دار الشروق ط 502/  3" الأعمال الكاملة"محمد عبده )  44(

قسم الفلسفة  –كلیة دار العلوم  –رسالة ماجستیر  231ص" مبدأ السببیة في الفكر الإسلامي"
 .جامعة القاھرة –الإسلامیة 

 .502/  3الأعمال الكاملة ) 45(
التأویل في "وأبو طالب حسنین  727، 726/  2فلسفة المشروع الحضاري  "أحمد جاد : انظر) 46(

 .239ص" مبدأ السببیة في الفكر الإسلامي"ومحمود نفیسة . 147، 146ص" مصر
د عبده یحاول لا بد من الإشارة إلى أن محم 145، 142ص" رسالة التوحید"محمد عبده : انظر) 47(

ولكن ھل یتسق ذلك مع ما . جاھداً أن یوضح أن ھذا التطور بإرادة الله عز وجل وتدبیره مراعاة لحال البشر
ھو مقرر في القرآن الكریم؟ ثم إذا سلمنا بأن الأمم آنذاك لم تبلغ سن الرشد فكیف یكلفھم الله عز وجل؟ 

الآن قد بلغوا سن الرشد فلماذا لا یستأصلھم الباري وكیف ینزل بھم العقاب بشكل جماعي؟ وإذا كان البشر 
عز وجل لأن الكفر لا یزال غالباً على وجھ الأرض ؟ لماذا عاقبھم وھم أطفال لم یبلغوا الرشد العقلي 

 !!.   وتركھم وقد بلغوه؟ 
 .185ص" الله جل وعلا"عباس محمود العقاد ) 48(
 1996/  2دار ابن حزم بیروت ط 478/  2" میة الثانیةالعالمیة الإسلا"أبو القاسم حاج حمد : انظر) 49(

منھجیة القرآن المعرفیة : "ھـ   ولھ أیضاً  1399 –بیروت  295، 294ونسخة دار المسیرة ص
 .المعھد العالمي للفكر الإسلامي 11ص" وأسلمة فلسفة العلوم

 . 30ص" الأسطورة والتراث " سید القمني ) 50(
 .29، 28ص" السابق " القمني : انظر) 51(
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/  1القاھرة ط  –مدبولي الصغیر  11ص" النبي ابراھیم والتاریخ المجھول " سید القمني : انظر) 52(

 . م 1996ھـ  1416
 .30ص" الأسطورة والتراث " القمني : انظر) 53(
 –دار قباء للطباعة والنشر والتوزیع  – 1998/  2ط  159ص" رب الزمان " سید القمني : انظر) 54(

 .1998/ 2القاھرة ط
 .154، 153" رب الزمان " القمني : انظر) 55(
 . 149، 148السابق ص: انظر) 56(
 .42ص" موسى والتوحید"فروید : انظر) 57(
 .21ص" المرأة والدین والأخلاق " نوال السعدواي : وانظر 6ص" موسى والتوحید"فروید : انظر) 58(
 .75، 36ص" موسى والتوحید"فروید : انظر) 59(
 .112ص" وجھة نظر"كي نجیب محمود  ز: انظر) 60(
العلمانیة، النشأة " وما بعدھا و انظر زكریا فاید  525ص" الله في الفلسفة الحدیثة "كولیز : انظر)  61(

 .56والأثر ص
. 1993/  9دار الشروق ط  – 136، 135ص" تجدید الفكر العربي " زكي نجیب محمود : انظر)  62(

زكي نجیب قد تراجع عن كثیرٍ من أفكاره العلمانیة وعاد لیتبنى . لا بد من الإشارة ھنا إلى أن د
 19، 8ص: انظر كمثال" رؤیة إسلامیة " النموذج الإسلامي ویدعو إلیھ ویبدو ذلك جلیاً في كتابھ 

فما  184ص" اضمحلال المشروع العلماني للنھضة " سید رزق الحجر . لأستاذنا د: وانظر. وغیرھا
 . م 2001القاھرة  –كلیة دار العلوم –تمر السادس للفلسفة الإسلامیة بحث ضمن كتاب المؤ. بعد

 .235السابق )  63(
 .217، 216ص" تجدید الفكر العربي " زكي نجیب محمود : انظر)  64(
 1953 –مكتبة النھضة المصریة  105، 104ص" خرافة المیتافیزیقا " زكي نجیب محمود : انظر)  65(

 .311، 310ص" التأویل في مصر "ن ط  وانظر أبو طالب حسنی. د/ 
 . فما بعد 21ص : وانظر 26ص" المرأة والدین والأخلاق " نوال السعداوي : انظر) 66(
 . 27ص" السابق " نوال السعداوي  : انظر) 67(
 .27السابق ص) 68(
 . 80السابق ص) 69(
 .20السابق  ص: انظر) 70(
 . 24، 23، 21السابق ص: انظر) 71(
 . 218السابق ص )  72(
 .24ص" الإسلام بین الرسالة والتاریخ " عبد المجید الشرفي . د: انظر) 73(
عبد المجید الشرفي : وانظر 211، 210ص" قضایا في نقد العقل الدیني " محمد أركون : انظر مثلاً ) 74(

، 53الرسالة الثانیة من الإسلام ص" ومحمود محمد طھ  24ص" الإسلام بین الرسالة والتاریخ " 
" سلطة النص" وعبد الھادي عبد الرحمن  257ص" نظریة العقل " وجورج طرابیشي  100، 54
 .50ص" في اللاھوت والسیاسة " مقدمتھ لرسالة سبینوزا " وحسن حنفي  96ص

 . 95ص" القرآن من التفسیر الموروث إلى تحلیل الخطاب الدیني " محمـد أركون : انظر) 75(
 .37، 35ص" ق حیاة الحقائ" غوستاف لوبون : انظر) 76(
 .. 53 - 51، 49، 44" قصة الخلق " القمني : انظر) 77(
 .63 - 61السابق : انظر) 78(
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 .70، 69السابق : انظر) 79(
 .95السابق  : انظر) 80(
 . 97، 91، 90السابق : انظر) 81(
ري والواقع أنني لم أجد مشابھة بین سفري التكوین البابلي والسوم. 114ص" قصة الخلق " القمني )  82(

وما فعلھ القمني أنھ قام بعملیة تحریف للنصوصوتزویر ألسني لكي ینطقھا بالنتائج التي اعتقدھا سلفاً 
وكل ما أورده من نصوصغامضة ورموز تحتمل آلاف الاحتمالات لا یمكن أن تبنى علیھا أیة نتائج 

 . یعتد بھا
 .201، 196ص" قصة الخلق " القمني : انظر) 83(
 .6ص: السابق: انظر) 84(
كما یقرر نصر حامد أبو زید بأن منھجھ منھج صاعد بعكس الخطاب الدیني وھو ما قرره ماركس ) 85(

 . .قبل ذلك على أنھ عكس لمنھج ھیجل في الجدلیة كما سنرى فیما بعد
 .6، 5السابق ص)  86(
 .53السابق ص: انظر) 87(
 . 53السابق )  88(
 .99السابق ص)  89(
 .100، 99ص" قصة الخلق" القمني )  90(
)91 (  َا الَّذِینَ كَفَرُوا فَیَقوُلوُنَ مَاذَا أ ھِمْ وَأمََّ ھُ الْحَقُّ مِنْ رَبِّ ا الَّذِینَ ءَامَنُوا فَیَعْلَمُونَ أنََّ ُ بِھَذَا مَثَلاً یُضِلُّ فَأمََّ رَادَ اللهَّ

ُ الَّذِینَ اھْتَدَوْا ھُدًى  . 26سورة البقرة آیة  بِھِ كَثِیرًا وَیَھْدِي بِھِ كَثِیرًا وَمَا یُضِلُّ بِھِ إلاَِّ الْفَاسِقِینَ  وَیَزِیدُ اللهَّ
ا  كَ ثَوَابًا وَخَیْرٌ مَرَدًّ الحَِاتُ خَیْرٌ عِنْدَ رَبِّ وَالَّذِینَ اھْتَدَوْا زَادَھُمْ ھُدًى  .76سورة مریم آیة   وَالْبَاقیَِاتُ الصَّ

  .17سورة محمد آیة   وَءَاتَاھُمْ تَقْوَاھُمْ  
 ھـ  1410م،  1990الكویت  –دار القلم  178، 177ص" الدین " الشیخ محمد عبد الله دراز : انظر) 92(
 .84ص" الدین " دراز : انظر)  93(
 . 50رسالة في اللاھوت والسیاسة ص" سبینوزا"مقدمة حسن حنفي ل : انظر)  94(
 . 85ص" الدین " دراز )  95(
 .86السابق ص: انظر)  96(
أدت مظاھر النفسیة الدینیة إلى قول "" یقول غوستاف لوبون . 87" السابق   " دراز : انظر) 97(

الخ  فھذه التقسیمات ..المؤرخین بعدة تقسیمات فذھبوا إلى وجود الوثنیة والروحیة والتوحید والإشراك
إذا ما وضعت على محك التحلیل النفسي تقلصت إلى أبعد حد فانظر إلى مذاھب التوحید مثلاً تجدھا 

الكتب لا في حقل العمل وانظر إلى الوثنیة التي تعد بین الأدیان الابتدائیة تجد ثباتھا لدى الأمم في 
 .  36ص" حیاة الحقائق " غوستاف لوبون .."" المتمدنة

 . 89، 88ص" السابق " دراز  : انظر) 98(
 . مختلفةنعني بذلك أخطار أسلحة الدمار الشامل، والتلوث البیئي، وانتشار الأمراض ال)  99(
النصالقرآني أمام " طیب تیزیني : وانظر أیضاً  69ص" العقل في الإسلام " العشماوي : انظر)  100(

 .214ص" إشكالیة البنیة والقراءة 
 .126ص" تاریخیة الفكر " أركون : أنظر)  101(
لوطن ھموم الفكر وا" ضمن كتابھ " دراسة في أسباب النزول : الوحي والواقع" حسن حنفي : انظر)  102(

 .74/ 1ص" 
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دمشق  –دار الأھالي  – 125ص" نحو أصول جدیدة للفقھ الإسلامي " محمد شحرور : انظر)  103(

 .1ط / م  2000
. بیروت/  4ط  1985المركز الثقافي العربي  – 29ص" نحن والتراث " الجابري : انظر)  104(

 .200ص" الدیني   نقد الخطاب" نصر حامد : وانظر
بیروت  –الدار البیضاء  –المركز الثقافي  –" تاریخیة التفسیر القرآني " لیني نائلة الس: انظر) 105(

 .1ط / م  2002
 . 9السابق ص) 106(
" رب الزمان " وسید القمني   71، 6ص" النص، السلطة، الحقیقة " نصر حامد أبو زید : انظر) 107(

" ل نفس المفھوم محمد عمارة عن الخطاب العلماني حو. وانظر ما ینقلھ د 228، 220  219ص
 .17ص" الإسلامي بین الاجتھاد والجمود والتاریخیة  النص

 .14ص" القرآن من التفسیر الموروث إلى تحلیل الخطاب الدیني " أركون : انظر) 108(
  .21ص" قضایا في نقد العقل الدیني " أركون )  109(
" تحلیل الخطاب الدیني القرآن من التفسیر الموروث إلى " ھامش ھاشم صالح على كتاب أركون ) 110(

 .21ص
 .14السابق ص) 111(
بیروت  –دار التنویر للطباعة والنشر  50ص" ثقافتنا في ضوء التاریخ " عبد الله العروي : انظر)  112(

 .112ص" الخطاب النقدي العروي الجابري " الباحثة مبروكة الشریف : م  وانظر1983/  1ط 
.. " الخطاب النقدي " ومبروكة الشریف   211ص" ي العرب والفكر التاریخ" العروي : انظر) 113(

 . 92ص
 .212ص" الفكر الإسلامي قراءة علمیة " أركون ) 114(
یفرق أركون بین العلمانیة والعلمانویة، الأولى معتدلة والثانیة متطرفة، والإسلامیین والإسلامویین ) 115(

لى تعالج قضایا الفكر بمنظار  یعترف فالأو. كذلك، وعلى ھذا النحو یفرق بین التاریخیة والتاریخانیة
بالقیمة الإنسانیة لكل الأفكار حتى ولو كانت خرافیة وینظر إلیھا على أنھا نتاج إنساني تعبر عن قضایا 
إنسانیة بینما التاریخانیة ترفض من حیث المبدأ الاعتراف بدور الأساطیر والخرافات  في نشوء 

 .ھا ومحاربتھاالأفكار والمعتقدات وتتطرف في التصدي ل
 .10ص" النص، السلطة، الحقیقة " نصر حامد : انظر) 116(
 .355، 350ص" الأعمال الكاملة " قاسم أمین : انظر) 117(
 .488، 500السابق ص: انظر) 118(
 . 422، 421السابق  ص: انظر) 119(
 .369، 358السابق  ص: انظر) 120(
 .190، 189، 188ص" السابق : انظر) 121(
 . 488، 328و ص 422، 421، 194، 193ص" السابق"  قاسم أمین: انظر) 122(
الدار التونسیة للنشر،  – 23، 22ص" امرأتنا في الشریعة والمجتمع " الطاھر الحداد : انظر) 123(

 . م بدون بیانات أخرى 1972النشرة الثانیة 
 .220ص" نقد الخطاب الدیني " و  48ص" إشكالیات القراءة وآلیات التأویل "نصر حامد : انظر) 124(
 .24ص" امرأتنا في الشریعة والمجتمع "الطاھر الحداد ) 125(
 .36، 35السابق ص: انظر) 126(
 .38السابق ص: انظر) 127(
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" نقد الخطاب الدیني " وأدعو القارئ ھنا للمقارنة مع نصر حامد أبو زید في  39السابق ص) 128(

ة التي تتجاوز كل ما یتفوه بھ وفي مسألة الحجاب تبرز اللھجة الحدادیة الاستفزازی. فما بعد 220ص
ما أشبھ ما تضع المرأة من النقاب على وجھھا منعاً للفجور بما یوضع : "" المعاصرون عندما یقول

من الكمامة على فم الكلاب كي لا تعض المارین، وما أقبح ما نوحي بھ إلى قلب الفتاة وضمیرھا إذ 
امرأتنا في الشریعة " الحداد "" لتي نقیمھا علیھا نعلن اتھامھا وعدم الثقة إلا في الحواجز المادیة ا

كلما فكرت في أمر الحجاب لا أرى فیھ إلا أنھ أنانیتنا المحجبة : "" ویضیف. 182ص" والمجتمع 
 . 182السابق ص"" بالشعور الدیني كحصن نعتز بھ على المخالفین 

إننا لا نرى أیضاً في : بالقولومع أنني لست في معرض مناقشة الحداد إلا أنھ یمكن أن یُعارض ) 129(
إلا مظھـراً من مظاھر النذالة والخسة والدیوثیـة . 190السابق ص: السفور والعري الذي یدعو إلیھ  انظر

كما أننا لا نرى في المرأة التي تخرج كاسیة عاریة إلا شبھ دجاجة . المقنعة بدعوى الحریة والتقدم والمساواة
 إیاه فأصبحت لعبة بین أیدي الصبیان للھو والعبث، أو أشبھ ببضاعة كاسدة نتفت ریش نفسھا الذي ألبسھا الله

كما أننا لا نرى في المرأة المحجبة إلا شبھ جوھرة .فاسدة تجمل ظاھرھا أمام المشترین وباطنھا خراب
  :نفیسة في صدفة نفیسة في مكان عزیز یبذل الناس أرواحھم للوصول إلیھا

  ت             أبھـذا یأمـر الغـید الشرفقل لمن بعد الحجاب سفر     
  إنمـــا  المـــرأة  درة                   وھل یصان الدر إلا بالصدف              

 .27، 26ص" روح التحرر في القرآن " عبد العزیز الثعالبي : انظر )130(
   .23، 22السابق ص: انظر )131(
 .24السابق ص: انظر )132(
ل كثیراً من مواقفھ وآرائھ في  110، 109السابق ص: انظر )133( لا بد من الإشارة إلى أن الثعالبي عدَّ

وقد بدا ھذا التغیر في " مؤلفاتھ اللاحقة وأنھ كتب كتابھ ھذا في لحظة اندفاع وھو في عنفوان شبابھ 
كلاھما من منشورات دار " وتونس الشھیرة " معجز محمد رسول الله صلى الله علیھ وسم " كتابھ 
 .12، 11، 10مقدمة كتاب روح التحرر للمترجم حماد الساحلي ص: انظر 1984ب الإسلامي الغر

ھذا المصطلح یردده كثیراً أبو زید كوصف لجزء كبیر من آیات القرآن الكریم ویبدو أنھ استعاره ) 134(
بو ولنصر حامد أ 229 – 228/  1" الثابت والمتحول " لأدونیس : انظر. من الشاعر القرمطي أدونیس

  .246ص" إشكالیات القراءة " زید 
 .67ص" النص، السلطة، الحقیقة " نصر حامد : انظر) 135(
 .75السابق ص) 136(
 .118وانظر  207ص" نقد الخطاب الدیني " نصر حامد ) 137(
 .207ص" نقد الخطاب الدیني " أبو زید  : انظر) 138(
 .211، 210وأیضاً  212السابق : انظر) 139(
 .211انظر ص) 140(
 .209لسابق ا) 141(
 .263ص" الخطاب والتأویل : " وانظر لھ 210ص" نقد الخطاب الدیني " نصر حامد أبو زید ) 142(
 .138، 134ص" الخطاب والتأویل " نصر حامد أبو زید : انظر) 143(
 .265، 264ص" والخطاب والتأویل " ، 211، 210ص" نقد الخطاب الدیني : " انظر) 144(
  .نا التواصل مع خلف الله والفن القصصيلعلنا لا یغیب عن بالنا ھ) 145(
ً  228ص" إشكالیات القراءة وآلیات التأویل " نصر حامد أبو زید : انظر) 146( نقد : " وانظر لھ أیضا

 . 142ص" الخطاب الدیني 
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الكتاب والقرآن " كما ھي أطروحة شحرور في  127ص" نقد الخطاب الدیني " نصر حامد : انظر) 147(

 .وصنصر حامد السابقة، وكما یتبنى طیب تیزینيوكما  ھو واضح من نص"
 ".تاریخیة التفسیر القرآني " كتبت في ذلك نائلة السلیني الراضوي كتابھا ) 148(
 .6ص" النص، السلطة، الحقیقة " نصر حامد : انظر) 149(
 .139السابق ص: انظر) 150(
 .120ص" الخطاب والتأویل " نصر حامد : انظر) 151(
ولكن حتى الذین قالوا بأن . نعم: لقاعدة فیھا خلاف بین الجمھور وغیرھم نقولقد یعترض ھنا بأن ا) 152(

السبب متفقون في النھایة مع الجمھور على تعدیة حكم  العبرة لیست بعموم اللفظ وإنما بخصوص
: الآیات إلى غیرھا ولكن لیس عن طریق اللفظ وإنما عن طریق القیاس والآلیات الأخرى، ولذلك قلنا

ً . ون حول مضمونھاإنھم مجمع  .  وسنفصل القول في ذلك لاحقا
 .117ص" مفھوم النص" نصر حامد : انظر)  153(
 .115ص" النصالقرآني " طیب تیزیني : انظر) 154(
 .152السابق ص: انظر) 155(
 .426السابق : انظر) 156(
 .17ص" القرآن بین التفسیر والتأویل والمنطق العقلي " أنور خلوف : انظر) 157(
لا بد . 1982/  1بیروت ط  -نسخة دار التنویر  51ص" دراسات إسلامیة " حسن حنفي : انظر) 158(

إنھ یقصد أن قال : إلى أن الدكتور حسن حنفي عندما قرأ ھذا الكلام المنقول عنھ علق علیھ بقولھ من الإشارة
ي المتكلمین الله وقال الرسول لیسا حجة بمفردھما أي لا بد أن تنضم إلیھما حجة العقل وھو بنظره رأ

وھو بنظري ھروب من دلالة نصھ، لأنھ كان من الممكن أن . حنفي. المسلمین ومنھم الإیجي كما یؤكد د
حین  –یضیف ھذا التعقیب الذي یریده، ومن جھة أخرى لا یمكن الفصل بین نصالوحي والعقل، لأن الوحي 

على أن الفصل بین العقل والنقل  ھو خطاب للعقل، وبدون عقل لا تكلیف، ولذلك نؤكد -نسلم بأنھ وحي 
 . إشكالیة زائفة أو مصطنعة

 .نسخة الإنجلو المصریة 133ص" التراث والتجدید " حسن حنفي : انظر) 159(
مجتمع یثرب " خلیل عبد الكریم " وانظر  138، 143ص" الخطاب والتأویل " نصر حامد : انظر )160(

 .90، 89ص" 
 .86ص" تاریخیة الفكر " أركون : انظر) 161(
 .82ص" تاریخیة الفكر " أركون : انظر) 162(
 .21ص" القرآن من التفسیر الموروث إلى تحلیل الخطاب الدیني " أركون : انظر) 163(
 .59ص" النصالقرآني " طیب تیزیني : انظر) 164(
ویحیل إلى مصدر لأركون باللغة  247ص" القراءة الجدیدة " نقلاً عن عبد الرزاق ھوماس ) 165(

 .الفرنسیة
 .204، 203ص" النصالقرآني " طیب تیزیني : انظر )166(
 .130ص" نقد الخطاب الدیني " نصر حامد أبو زید : انظر) 167(
 .221ص" تاریخیة الفكر " أركون : انظر) 168(
 .236ص" نافذة على الإسلام " أركون : انظر) 169(
 .57ص" قضایا في نقد العقل الدیني " أركون : انظر) 170(
" القراءة الجدیدة"نقلاً عن عبد الرزاق ھوماس . 1النسخة الفرنسیة ص"القرآنقراءات في "أركون ) 171(

  62ص
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 .ینقل عن أركون في بعض مصادره الفرنسیة  62ھوماس السابق ص: انظر) 172(
 .78/  84ص" النصالقرآني " طیب تیزیني : انظر) 173(
 . 141، 140، 62، 60، 59، 58ص" النصالقرآني " طیب تیزیني : انظر) 174(
 1988/  6ط  –بیروت  –دار الطلیعة  26ص" نقد الفكر الدیني " صادق جلال العظم : انظر) 175(

العلمانیة تحت " عزیز العظمة :وانظر 24ص"العالمیة الإسلامیة الثانیة " أبو القاسم حاج حمد: وانظر
  164ص" المجھر

 .81ص" تاریخیة الفكر " أركون : انظر) 176(
قراءات في " ویحیل إلى أركون في كتابھ  65ص"القراءة الجدیدة " عبد الرزاق ھوماس :انظر) 177(

 .12النسخة الفرنسیة ص" القرآن 
 .129ص" العنف والمقدس والجنس في المیثولوجیا الإسلامیة " تركي علي الربیعو : انظر) 178(
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