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ويمكن الا�شتناد الى جدية هذا الم�شروع 
وفاعلىته في محاولته قراءة التراث 

الا�شلامي وفح�س معطياته واجالة 
النظر في عنا�شره، بعد ان تجاوزت 

الحا�شنة الزمنية له ما يزيد على العقدين 
و الن�شف، وا�شتطاع �شمان �شيروره 

التاأثير، على الرغم من التحولات الفكرية 
ال�شريعة التي يمتاز بها ع�شرنا الحالى 

الذي �شهد غروب قرن و�شروق اخر 
معمداً بتطور التقانة وعوامل الرقي 

الح�شاري و الرغبة العارمة في تو�شيع 
الهوة بين الما�شي - حتى القريب - 
والحا�شر المتم�شك بعري الم�شتقبل. 

ف�شلًا على �شلاحيته كم�شروع مازال 
يحتفظ بعنا�شر الاجادة في قراءة التراث 

الا�شلامي. ب�شتي ع�شوره. ي�شاف الى 
كل ذلك معا�شرة القائم عليه، وا�شراره 
على �شلاحية م�شروعه لمحاولة تجاوز 

معطيات الو�شع الراهن لوجه الح�شارة 
الا�شلامية ومواكبة التحولات الح�شارية، 

و الفكرية والعلمية ورغبته بان يت�شلح 
باكثرها حداثة وا�شدها نجاعة في معالجة 

ما يتوجه اليه من ق�شد. وهو على اية 
حال، و�شمن اية نظرة قد تكون ل�شالحه 
او على طرف نقي�س لما ي�شطره من جهد 

يحتفظ، بروؤية خا�شة ت�شيف الى الروؤي 
المتعددة ف�شاء جديداً وطاقة تعزز القدرة 
على تحديد اهم الا�ش�س التي يقوم عليها 

حا�شر ي�شتند الى الما�شي في ت�شكيله. 
وذلك طلباً لحياة ان�شانية اكثر ا�شراقاً 

ترفدها النظرة الا�شلامية، التي يراد 
لحملتها ان يتحولوا عما يحتلونه من 

موقع متاأخر باأزاء الاخر الاكثر تقدماً. 
وبذلك نتفق مع على حرب في تاأييده 

لتوجه اركون المنطلق من حرية الفكر، 
وان اتجه الى تحليل التراث الا�شلامي او 
تفكيكة كما يرى اركون )فلا ينبغي ل�شيء 
ان يقف حائلًا دون حرية البحث الان اذا 
كان عائقاً نظرياً او منهجياً (. ولا نتجه 

في القراءة لتكري�س روؤية موازية لروؤيته 
للتراث بقدر ما نحاول الاحاطة بجانب 

من هذا الم�شروع ولا�شيما، ما يرتبط 
بالمنهج اهم مرتكزاته مع الاحتفاظ بحق 

التنبيه الى ما يمكن ان يكون خللًا في 
هذا المنهج على نحو �شيق، ارجاء لقراءة 

نقدية �شاملة قد ي�شمن الم�شتقبل قيامنا 
بها ما امكننا ذلك. �شتركز القراءة على 

اهم معالم هذا الم�شروع من خلال عر�س، 
مق�شد الم�شروع ومنهجيته واجرائه 

التطبيقي. بالاعتماد في هذا المجال على 
المعطي المبا�شر لهذا الم�شروع وبالا�شتناد 
الى الن�س الاركوني المترجم طلباً للدقة 

وحفاظاً على روح البحث الواجب تحليها 
بالامانة. 

ماأزق الفكر العربي
لايخرج هذا الم�شروع عن الرغبة في 

تجاوز الراهن ال�شلبي من الو�شع 
الح�شاري للوجود العربي والا�شلامي 

المعا�شر، والانطلاق الى حيز التوازي مع 
منطق الح�شارة ال�شائد على طريق التقدم 

و لا�شيما في الغرب، وذلك بالخروج 
من محيط التاأخر وعوامل الان�شداد الى 
معطيات الما�شي التي تظهر التاأثير في 

توجيه الحا�شر المنتمي اليها. وهي رغبة 
في ان يتقا�شم الوجود العربي والا�شلامي 

الوجود الح�شاري مع غيره في ال�شعد 
كافة اقت�شادياً كانت ام �شيا�شية ام 

اجتماعية ويعد م�شروع اركون محاولة 
اخذة بالنمو يحركها حافز ملح هو المق�شد 

الذي ينويه هذا المفكر وهو دائب ال�شعي 
لتطوير م�شروعه، مع ان المتحقق منه 

يمنح هذه التجربة ملامح انجاز وا�شحة، 
ومن الممكن ا�شتح�شال مق�شده او معرفته 

من دون الا�شتناد الى ما يطرحه القائم 
بالم�شروع نف�شه، حيث يعد ما انجز من 

م�شروعه )معالم على الطريق الطويل 
ال�شعب لتاأ�شي�س تاريخ منفتح تطبيقي 

للفكر الا�شلامي( ويعني )انه منفتح على 
كل تجليات هذا المفكر وعلى منتجاته 

التي تتجاوز الحدود و الحواجز التي 
فر�شتها الادبيات الهرطقية )البدعوية( 

والتيولوجية. ومنفتح بنف�س الدرجة 
على علوم الان�شان والمجتمع ومناهجها 
وت�شاوؤلاتها كما هي ممار�شة عليه اليوم 

في الغرب( ولا يخفي اركون ادراكه 
ل�شعوبة مهمته التي يهون من ج�شامتها 

تعويله على جدة م�شروعه، وفعالىته 
في مواجهة ما يق�شد فيوؤكد )ان الم�شروع 

�شديد الجدة و�شديد التعقيد الى حد 
انه يتعذر انجازه تماماً منذ المحاولات 

الاولي(.وهذا الاعتراف نابع 
من ادراك مخاطر هذا الم�شروع 

الذي يحر�س �شاحبه على الالتزام 
بمبادئ المعرفة العلمية و الاخلا�س 

لفاعلية نتائجها مهما كان الثمن، الذي قد 
يكون �شاملًا ك�شمولية م�شروع اركون 

ذاته اأي يكون الثمن باهظاً من النواحي 
ال�شيكولوجية و الاجتماعية ف�شلًا عن 
الاأيديولوجية ومع ذلك فانه يهدف الى 

)ادخال نوع من البحث الحي الذي يفكر 
ويتاأمل بم�شاكل الام�س و اليوم، اما من 

اجل توحيد �شاحة المعاني المت�شظية و 
المبعثرة، واما من اجل مواجهة الاثار 

المدمرة للاأيديولوجيات الر�شمية( ويندرج 
هذا الم�شروع في محاولة للتجاوز كما 

ا�شلفنا القول على نحو اعم ولكنه جاء 
كما يوكد اركون نف�شه، رد فعل على 

و�شع البحث الفكري العربي الا�شلامي: 
)اذا ما نظرنا الى ناحية الباحثين العرب 
الم�شلمين وجدنا تاأخراً في البحث وبطئاً 

ونواق�س ا�شد ايلاماً وحزناً. ان تفاقم 
الم�شاكل ال�شيا�شية و الاجتماعية و 

الاقت�شادية منذ �شني ال�شبعينات يف�شر 
لنا �شبب الانخفا�س الوا�شح للانتاج 

العلمي في المجال العربي و الا�شلامي 
كماً ونوعاً(. ان مق�شد هذا الم�شروع 

نابع من ادراك الماأزق الذي يمر به الفكر 
العربي الا�شلامي وانعكا�شه على الحياة 
العربية الا�شلامية وذلك بمقاي�شة يكون 

المعيار فيها ما تحقق من م�شاريع نه�شوية 
في الح�شارة الغربية، ويمكن الاحاطة 
اكثر باهمية هذا الم�شروع و ال�شرورة، 

الملحة لتحقيق اهدافة باتاحة الفر�شة 
لراي الدكتور يو�شف �شلامة للح�شور 

الى هذه الورقة فهو يرى انه )من الممكن 
عد الح�شارة الغربية ابتداء من ع�شر 
النه�شة الاوربية حتى يومنا الحا�شر 

اكثر قرباً الى الروؤية التاريخية للحياة 
الب�شرية ب�شفة عامة بينما يمكن عد 

الح�شارة العربية الا�شلامية اقرب الى 
نموذج الح�شارات اللاتاريخية التي تزعم 
انها ت�شلح لكل زمان ومكان ( اأما )البحث 
في الجهود الفكرية ال�شادرة عن المفكرين 
العرب و الم�شلمين المعا�شرين فان مهمتنا 

مشروع محمد اركون

ي�شتاأثر م�شروع المفكر محمد اركون باهتمام 
لاي�شتهان ب�شعته في الاو�شاط الثقافية و الفكرية في 
العالمين العربي و الا�شلامي ف�شلًا عن العالم الغربي 
لا�شيما في فرن�شا حيث يقيم هناك و الولايات 
المتحدة الامريكية، ولايركن هذا الاهتمام الى 
قاعات الدر�ص التي ر بجهد هذا المفكر او المجلات 
المخت�شة او الكتب التي يوؤلفها مفكرون ومترجمون 
ومهتمون بالفكر الا�شلامي، واا يفي�ص لي�شمل 
فئات المثقفين من غير ذوي الانتاج الثقافي ف�شلًا 
عن ال�شباب الذين اخذت ت�شحرهم منطلقات هذا 
الم�شروع الحداثية الطامحة الى تجديد النظرة 
الى الفكر الا�شلامي و العقل الديني، الذي خ�شع 
لتراكمات لاحد لاح�شائها من جهود علماء الامة 
الا�شلامية وغيرها ن اهتموا بتراثها ولا�شيما 
الم�شت�شرقين.

لايخرج هذا الم�شروع 
عن الرغبة في تجاوز 

الراهن ال�شلبي من 
الو�شع الح�شاري 

للوجود العربي 
والا�شلامي المعا�شر، 
والانطلاق الى حيز 

التوازي

ـــي  ـــلام ـــش الا� ـــر  ـــك ـــف ال درا�ـــــشـــــة  في 

فائز ال�شرع 


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�ستتمثل في اكت�شاف ما ان كان طابع 
للاتاريخية الذي ي�سم بمي�سمه الح�ضارة 
العربية مايزال م�ستمراً(.ولايغيب ادراك 

اللاتاريخية عن الح�ضور في ح�سابات 
الم�شروع الاركوني كخطورة قبلية 

ل�شروعه في اداء وظيفته الح�ضارية، اذ 
يركز على �ضرورة الات�سام بالتاريخية 

الحقيقية وغير التقليدية في درا�سة 
التراث لذا فانه ياخذ ببيان الفروق التي 

تميز الفكر الجديد الذي يعتمد عليه 
في الك�شف التاريخي المبني على ا�س�س 

معرفية مت�سلحة بادوات المعرفة الجديدة 
وك�شوفات العلم في ميدان الدرا�سات 

الان�سانية، وعن التاريخ التقليدي 
الذي يهتم بالافكار و الاحداث من دون 

زحزحتها عن مواقعها المتو�ضعة في 
مواقع معنوية فوق تاريخية.

وغير خاف بعد ذلك ان الم�شروع الذي 
يقيم دعائمه على ا�س�س الفكر الجديد 

يتبني انجازات الحداثة ويمثلها ومع 
ذلك فان الاح�سا�س بالانف�صال التام بين 

الحداثة وما قبلها لم يح�صل بدرجة 
قاطعة والى ذلك ي�شير اركون بالقول:) لم 

يعد وارداً اليوم ان نقيم الت�ضاد القاطع 
بين حداثة ايجابية ب�شكل كلي ودائم، 

حداثة متمو�ضعة في جهة التقدم الم�ستمر، 
وبين التراث المرمي في �ساحة العتيق 

البالى و الاكراهي ال�سلبي. ولكن بالمقابل 
ولايمكننا ان نوافق تيولوجيا التراث 

التي تمو�ضعه في جهة المطلق و المتعالى 
و المقد�س و الموحي به. ولا ادل على وعي 

الم�شروع الاركوني بلاتاريخية النظرة الى 
الح�ضارة العربية الا�سلامية وتراثها، من 
اعتماد المفهوم العلمي للتاريخ كالىة من 

�آليات منهجه في درا�سة التراث الا�سلامي 
لبلورة مفهوم كلي لهذا التراث او للخروج 

بنظرة �شاملة ل�سنة ا�سلامية كلية في 
مقارنة تاريخية و�سو�سيولوجية. الا 

ان ما يمكن ان يكون م�أزقاً خانقاً يحول 
دون تحقيق النجاح في هذا الم�سعي 

كون البحث التاريخي ال�سو�سيولوجي، 
يتعامل مع تراكم هائل من المعلومات و 
المنجزات الفكرية على ت�شعب ت�صنيف 

المعلومات �سواء اكانت حوادث ام 
نتاجات معرفية ام معالجات فكرية تنبني 

على ا�سا�سهما. وهذا التراكم مع تعدد 
م�صادره وتعدد الوجوه التي يديرها كل 
م�صدر نحو ما يعتمد �صحته، وكون كل 
ذلك مغيبا عن الح�ضور كوثائق �صارمة 

وفا�صلة في نقل الحقيقة كما ح�صلت، يحد 
من نجاعة او تر�سيخ قانون ثابت لابراز 

ما يقوم عليه من مرتكزات، وتفاعلها 
الزمني مع الاحداث المعا�صرة وتجدد 

ح�ضورها بكيفيات مختلفة مع الاخلا�ص 
للماهية الا�صل. 

المنهجية
يقترح اركون، في �سبيل تقديم مفهوم 

نا�ضج على نحو حداثي للتراث الا�سلامي 
بو�صفه كلًا �شاملًا غير مجزء �آليات يعتقد 
ب�صلاحيتها التامة في درا�سة هذا التراث 

و الخروج من هذه الدرا�سة بنتائج مهمة، 
وتقوم هذه الآليات على ا�س�س معرفية 

افرزتها البيئة العلمية التي يحاول اركون 
الافادة منها ما ا�ستطاع للت�سلح ب�آليات 

منهجية تحليلية تمكنه من النفاذ الى 
اعماق مادته المدرو�سة وهي الا�سلام 
وبهذا فان ما يقترحه من منهج لا يعد 

من ابداعه كما وانه لي�س حقلًا بكراً في 
التطبيق على دين من الاديان بعد نقله 

من حقل مدرو�س الى اخر، لذلك نجد 
انه يقي�س التجربة الا�سلامية بالتجربة 

الم�سيحية المدرو�سة على وفق مناهج 
حديثة تخرج من م�ستوى الايمان اليقيني 

بما يندرج تحت ما تاتي به هذه الاديان 
�أي انه خروج عن الايمان الت�سليمي بكل 

ما ياتي به الدين، وابتعاد عن الوقوع 
في دوغمائية الا�ستقبال الذهني ل�شرائعه 

لذلك نجده، ي�صف الايمان المبني على 
نظرة مفردة تعتقد ب�صحة فهمها للدين في 

مواجهة نظرات اخرى في فهم مختلف 

)بالارثوذك�سية(: )هل ينبغي عندئذ و 
الحالة هذه مقاربة مفهوم التراث او در�سه 

بالمعني المثالى المتعالى( ا�ستناداً الى 
مفهوم الا�سلام بالمعني المتعالى اي�ضاً لانه 

)�أي الا�سلام( يمثل التعبير )الم�ستقيم( 
)الارثوذك�سي( الوحيد عن التراث المثالى 

الوحيد الذي تلقته الامة المثالىة ؟ ام 
انه ينبغي علينا اعادة تحديد الا�سلام 

ب�صفته عملية )او �سيرورة( اجتماعية 
وتاريخية من جملة عمليات و�سيرورات 

اخرى ؟ ( وي�ؤكد هذه النظرة وهذا الت�أثر 
بمنهجيات غربية �سابقة بالحديث عن 

ال�صفة المتعالية للتراث الا�سلامي بمعزل 
عن التاريخية التي لا تن�ضوي احداث 

الدين و�شرائعة لمقت�ضيات التغير و التبدل 
فيها: ) كما ولا يوجد الا ا�سلام واحد 

)الا�سلام الذي اراده الله كدين وحيد لكل 
الب�شر ( فانه لايمكن ان يوجد الاتراث 
وحيد )او خط وحيد = �سنة وحيدة ( 
يعبر بدقة واخلا�ص عن هذا الا�سلام 

وير�سخه ابدياً. هذا هو الزعم الثابت 
والدائم للارثوذك�سية ال�سنية كما ال�شيعية 
كما الخارجية. كانت الم�سيحية و اليهودية 

قد فر�ضتا من قبل اي�ضاً �سيادة التراث 
الكتابي المقد�س وتفوقه وهم�شتا او حذفتا 

التراثات المناف�سة(.
قراءة اخرى للتراث 

ولم يكن له ان يحقق ذلك كما يعتقد. 
الا بـ )ازاحة م�سلمات )الا�سلاميات( 

ولايمكنه تحقيق قراءة دقيقة نا�ضجة 
للتراث الا�سلامي، و الخروج بنتائج لها 

اثرها الفعال في توفير نظرة فاح�صة لهذا 
التراث واعطائه الو�صف المبني على ابرز 

ما يميزه من �سمات، دون الاعتماد على 
منهج يكفل )ازاحة م�سلمات )الا�سلاميات 

الارثوذك�سية ( التي ا�سا�سها: احادية 
الحقيقة المطلقة المنح�صرة في الر�سالة 
الدينية، والموقف المقد�س للانبياء من 

منظور )الخلا�ص الاخروي( وعدم ال�شك 
في �صحة )الحكايات( التي تنقل عجائب 
امورهم ( ويعتقد ان الآليات التي ت�سهل 

الخروج من دائرة النظرة القا�صرة المبنية 
على ا�سا�س احادي لا يقوم الا على �صحة 

ما يقدم على انه معرفة ثابته لازعزعة 
لمعطياتها على منطق ال�صواب هـــــي: 

اولًا: اولوية المقارنة ال�سيميائية او 
الدلالىة اللغوية: 

ما دام التراث الا�سلامي المنقول الىنا بعد 
ان ا�ستقر عبر �سل�سلة من النقل ال�شفاهي 

ومن ثم التدوين جاء بو�سيلة ات�صالىة 
معروفة هي اللغة وهي مجموعة من 

الدوال ذات الدلالات التي ت�شير الى مرجع 
مق�صود مادياً كان ام معنوياً فان الاجدر 

ان يواجه هذا التراث ب�آلية تحلل معطياته 
وتك�شف من مكنوناتها بعد الاطمئنان 

على توفير المادة المنقولة على نحو كامل 
م�ضمون الاي�صال من الم�صدر الى الم�صب 
وقد حدد اركون هذه الو�ساطة في النقل 

بين الم�صدر وما تراكم لدينا من هذا 
التراث بر�سم خطاطة على وفق نظرة كلية 

لاتخ�ص تياراً دون اخر:
الله 

)1( محمد ___ ال�صحابة ___ 
التابعون ___ ر�ؤ�ساء المدار�س 

___ الجامعون 
)الخط ال�سني(

)2( محمد ___ الائمة ___ 
الجامعون ___ مراجع التقالىد 

___ او الا�ستاذية العقائدية 
)الخط ال�شيعي(

ويدرك اركون في ظل هذه الآلية 
ال�سيميائية انه �سيقع ا�سير النظرة التي 
ت�صف هذا العمل الذي يعود الى الما�ضي 

ليقر�أه على وفق ما هو متوافر في الع�صر 
الحالى ب�أنه يق�صر الما�ضي على مفاهيم 

الحا�ضر واجراءاته لذلك فهو يخرج عن 
اطار العلمية في التناول او النظرة التي 

ت�صم مثل هذا العمل ب�أنه محاولة تحويل 
المادة المنقولة عن الما�ضي الى ذات حية 

ومحركة للتاريخ على وفق نظرة نا�شطة 
تتجاوب مع معطيات هذه المادة بكل 

ما تحمله بطريقة تتبني هذه المعطيات 
وتحاول تطبيقها على الحا�ضر. ومع 
ادراك اركون الى ان هذه العودة الى 

الما�ضي )التراث( هي اللازمة التي تتكرر 
با�ستمرار عبر �سني التفاعل مع التراث 

المنقول ف�أن ما يقترحه من العودة الى 
الا�صل وما يق�صده منها هو )العودة الى 
الع�صر الا�سطوري الم�ؤ�س�س، �أي العودة 

الى زمكان )زمان +مكان( كان قد حور 
وغير من قبل القراءات و الت�صرفات و 
الاعمال التقليدية المتعاقبة( ولايت�سني 

له الاحاطة بمعطيات ذلك الع�صر الا 
بالا�ستخدام الامثل لعلم الدلالة او 

)ال�سيمياء( الذي يطمح من خلاله الى 
)الا�ستعادة النقدية التي تتخذ م�سافة 

بينها وبين المواد المقروءة الاولية ثم كل 
المواد الثانية او الثانوية التي انتجها 

التراث في ان معاً(.
معطيات لغوية ناقلة

وينبه اركون الى انه با�ستخدام هذا 
المنهج ومحاولته توليد المعني من 

العلامات التي يكتنزها التراث لايق�صد 
)نزع �صفة الوحي عن الن�صو�ص ولا الى 

الغاء �شحنتها التقدي�سية ولا الى ازالة 
اثار معانيها الروحية بالن�سبة للم�ؤمنين. 

ان ما يق�صده اركون بعيد عن المعتقدات 
و الافكار التي تعبر عنها الو�سائل النقلية 

وعمادها اللغة �أي انه يرىد التركيز 
على المعطيات اللغوية الناقلة بنزع �صفة 

التقدي�س عنها بالذات لاعن معانيها 
الكبري الايمانية التي ت�ضمرها دلالاتها 

وذلك بالا�ستناد الى الزحزحة في المناهج 
وو�سائل الدرا�سة التي احدثتها البحوث 

ال�سيميائية و الال�سنية المعا�صرة و) تتمثل 
هذه الزحزحة في القول التالى: ان دعامة 
التو�صيل او و�سيلة التو�صيل لي�ست هي 

المعرفة )ال�صحيحة(التي نمتلكها عن المادة 
المدرو�سة )�أي العائد المادي المح�سو�س( 
الذي تدل عليه كلمات )اللغة( وانما هي 

تكمن في المنظورات المتبادلة المقامة بين 
المتخاطبين - المتناف�سين المرتبطين بنف�س 

اطار التح�س�س والادراك والت�صورات، او 
بالاحري نف�س ال�صور العقلية التي ت�شير 

اليها العلامات اللغوية(.ان ابرز ما تحظى 
به درا�سة التراث الا�سلامي على وفق هذه 

المقاربة- بح�سب اركون - هو التفريق 
بين الوحدانية الحقيقية وطرق التعبير 

عنها ومعاني هذه الطرق في القر�آن 
والانظمة المعرفية الم�شكلة فكرياً بوا�سطة 

المنطقية الفل�سفية الار�سطوطالى�سية فهما 
في القر�آن تعنيان الحنين المطلق و الواحد 

الاحد و النزعة التوحيدية و العدالة و 
الخلود ب�صفتها يوطوبيا محركة تعبوية 
( اما داخل الانظمة الفكرية الم�شكلة فيما 

بعد ويعني بها الانظمة التيولوجية 
الم�ستندة الى مبادئ المنطق الار�سطي )فقد 

ا�صبحت توجه نظاماً �صارماً من الايمان 
/واللا�إيمان من العقائد / واللاعقائد. 

ا�صبحت ثابتة و�ساكنة(.هذه هي الالية 
الاي�صالىة التي ا�صبحت نظاماً من 

الفكر يغلف الايمان الموجه الى النا�س 
بو�ساطة معطيات تراث �ساكنة لايقبل 
زعزعة قناعات الذهنية التي ا�ستندت 

الى معطياته في اعطاء �صورة واحدة 
�صحيحة عن الدين تحت ظل ارثوذك�سية 

ثابتة لاتقبل بتعدد المعاني و الدلالات التي 
تبرزها مدار�س ومذاهب اخرى لذلك تبدو 

المعالجة ال�سيميائية، المبتعدة عن احادية 
المعني �ضمن منهج يقرر المعطيات المتميزة 
لحداثة المناهج هي الطريقة المثلي لدرا�سة 

التراث الا�سلامي.
المقاربة التاريخية و ال�سو�سيولوجية 

وتعد هذه المقاربة �آلية متممة لعمل 
المقاربة ال�سيميائية الافتتاحية في عمل 

المنهج العلمي لقراءة تراث الا�سلام 
بطريقة ت�ضمن ال�شمولية في التناول، 

وتت�ضح الفاعلية المتممة لهذه الالية 
في كونها تركز على ما يرافق الفعالىة 

اللغوية الناقلة للتراث من �سلوكيات 
واعمال واحداث توطر الاداء اللغوي 

المندرج تحت ما تر�صده: )فنقل العبارات 
الن�صية للقر�آن )�آي الايات( ونقل الحديث 

و ال�شهادات الخا�صة ب�سلوك النبي و 
ال�صحابة واعمالهم وانتقال الوقائع 

والاحداث الدالة والمهمة بالن�سبة للذاكرة 
الدينية للامة، كل ذلك ي�شكل ممار�سات 

عديدة تفتر�ض م�سبقاً ا�ستخداماً خا�صاً 
للتاريخ ور�ؤيا خا�صة للتاريخ( ويركز 

اركون في تحديد اهمية المعالجة 
التاريخية الواعية للتراث على اختلاف 
وتميز منهجيته في درا�سة التراث على 

وفق م�صطلح قد ي�شترك في الت�سمية مع 
فعالىة معروفة هي المتابعة المت�سل�سلة 

لل�سير و الاحداث وهو التاريخ والممار�سة 
التاريخية التي يرى انها تن�صرف - في 

المعتاد الى الاهتمام بالاحداث الزمنية 
المت�سل�سلة و ال�سير الذاتية و الحكايات 

المروية للبرهنة على �صحة المادة، المنقولة 
و الثقة بمعطياتها ومنها يت�شكل التراث 

المهي�أ لا�ستقراء الفقهاء وا�ستنباط الاحكام 
واجراء المناق�شات وقيام المدار�س 

الم�ستندة الى التاريخ على نحو تقليدي 
لاتاريخي بالمعني العلمي الحديث، لاثبات 

�صحة طروحاتها. 
ي�صلح هذا الفهم للتاريخ في الدرا�سة 
و التناول التقليدي للتراث للدفاع عن 

العقيدة الا�سلامية تجاه الفهم المختلف 
لها من قبل الم�ست�شرقين. واذ يثمن اركون 

جهد الكتاب المحدثين مثل طه ح�سين 
وغيره في ا�ستفزاز مكامن الاختلاف عن 

الت�صور ال�سائد للتراث فانه لايعترف 
لهم بزحزحة المناق�شة عن ار�ضيتها 

ال�سابقة الى نحو درا�سة تمهيدية 
للاطر الاجتماعية - الثقافية ال�سائدة 

في القرنين الاول و الثاني للهجرة.
اما منهجه التاريخي فيعنى بالدرا�سة 

على نحو دقيق لايف�صل المعطي اللغوي 
و الاجتماعي لجيل التبليغ وتر�سيخ 
الر�سالة المحمدية عن المناطق الاكثر 
قدا�سة في الدين وهي الف�صول التي 

يعمد التحريم الى اق�صاء مهمة البحث 
فيها با�شتراك مع الواقع الاجتماعي الذي 
يرى اركون ان له الاثر في تكوينها وهو 

ينطلق في هذه الدرا�سة من تجربة �سابقة 
عليه مطبقة على التراث الم�سيحي )�ضمن 
الحدود المقبولة التي ت�سمح بها ال�سلطة 

العقائدية الكني�سية بمراجعة نقدية 
للروابط بين الكتب المقد�سة والوحي 

و التراث. هكذا نجد انه عندما يحاول 
�ستاني�سلا�س بريتون بلورة نظرته 

)للف�ضاء الكتابي الخا�ص بالن�صو�ص 
المقد�سة ( من اجل مو�ضعة الكتاب المقد�س 
داخل مناخ ما هو مكتوب فانه يذهب الى 
حد الاعتراف بانه لما كان )ي�سوع الم�سيح 

قد خرج الى الابد من �ساحة الواقع 
المعا�ش. فانه لم يعد موجوداً بالن�سبة لنا 

الا داخل ج�سد الكتابة وداخل الكني�سة 
التي تمثل ذاكرة له.

يقترح اركون، 
في �سبيل تقديم 

مفهوم نا�ضج علي 
نحو حداثي للتراث 

الا�سلامي بو�صفه 
كلًا �شاملًا غير 

مجزء �آليات يعتقد 
ب�صلاحيتها التامة
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كيف يرى محمد اأركون 
نف�شه؟

ينتمي محمد اأركون اإلى جيل مي�شيل 
فوكو و بيير بورديو و فران�شوا فوريه 

و هم الذين اأحدثوا ثورة اب�شتمولوجية 
و منهجية في الفكر الفرن�شي. و محمد 

اأركون اأحدث ثورة م�شابهة في الفكر 
الاإ�شلامي و العربي، مما ولد بينه و 

بين الا�شت�شراق الكلا�شيكي – الذي ظل 
مخل�شا للمنهجية الفللوجية- �شراعا بينا.

و محمد اأركون قام بدرا�شات األ�شنية و 
تاريخية و اأنثروبولوجية و حاول المزج 

بين عدة مناهج طبقها على التراث العربي 
الاإ�شلامي. و هي نف�س المناهج التي طبقها 

علماء فرن�شا على تراثهم اللاتيني الم�شيحي 
الاأوروبي. و اأركون تاأثر في البداية 

بريجي�س بلا�شير المحترف في فقه اللغة 
)الفللوجيا( و تعلم منه منهجية تحقيق 

و تدقيق الن�شو�س و مقارعتها ببع�شها 
البع�س و درا�شتها على الطريقة التاريخية 

الو�شعية، و لم يكتف بذلك لا �شيما و اأن 
توجهاته كانت متعددة كنتاج لف�شوله 

ال�شخ�شي و مطالعاته الوا�شعة. و هو 
طالب بالجزائر تاأثر بلو�شيان فيفر، لا�شيما 

بمنهجيته في علم التاريخ.
و هكذا اهتم اأركون بالتاريخ الوقائعي 

و التاريخ الاقت�شادي و الاجتماعي و 
ال�شيا�شي. كما اأدخل في درا�شته منهجية 

علم النف�س التاريخي بالاإ�شافة اإلى علم 
الاقت�شاد.

و في �شتينيات القرن الما�شي اهتم 

بمنهجية الاأل�شنيات و على �شوئها قراأ 
الم�شحف و الن�شو�س الاإ�شلامية الكبرى، 

ال�شيرة النبوية، ن�س �شيرة علي لل�شيخ 
المفيد، نهج البلاغة، ر�شالة ال�شافعي، 

ن�شو�س ابن ر�شد، ابن خلدون و اآخرون.
فلا يبدو اأن محمد اأركون تاأثر بمفكر 

بعينه، اإلا اأنه لا منا�س من اعتبار ا�شتثناء 
واحد بالن�شبة لاأبي حيان التوحيدي، اإذ 

يعتبره اأخاه الروحي وحدتهما ميزتان :   
1- التمرد الفكري �شد كل ق�شر اأو اإكراه 

على العقل و الفكر
2- رف�س الانف�شام بين الفكر و ال�شلوك 
و بين العمل الفكري و الم�شار الاأخلاقي 

العملي،
و �شاءت الظروف اأن عا�س كل منهما 

و عاين �شوء فهم معا�شريهما لهما. و 
في نظر محمد اأركون يمثل اأبو حيان 
التوحيدي اإحدى اللحظات الاأ�شا�شية 
في تاريخ الفكر الاإ�شلامي و العربي. 

فالتوحيدي ه�شم الثقافة الفل�شفية 
ال�شائدة في القرن الرابع الهجري، بما فيها 

الثقافة ال�شوفية، بالاإ�شافة اإلى براعته 
في اللغة. كما لاالع�شر يمكن القول اأن 
اأبا حيان التوحيدي كان يتميز بالقلق 

الاب�شتمولوجي )المعرفي( مما جعله يمر 
با�شتمرار من علم اإلى اآخر. كما  لا ينبغي 
ن�شيان كذلك �شجاعته و جراأته‘ فقد تجراأ 

على كتابة موؤلفه مثالب الوزيرين �شد 
ال�شاحب بن عباد و ابن العميد الوزيرين 

الم�شهورين �شاحبي ال�شلطة و ال�شطوة، و 
كانت �شجاعته تكاد تكون انتحارية.

و كذلك محمد اأركون تميز ب�شجاعته، لكن 
من �شنف اآخر، و هي �شجاعة التطرق 

اإلى اللامفكر فيه. و لفهم موقفه من 
الا�شت�شراق لابد من الرجوع اإلى اأركون 

الطالب بالجامعة الجزائرية و هو يدر�س 
اللغة العربية و اآدابها في و�شع قا�س 

مطبوع ب�شيادة الثقافة الغربية الاآتية اإلى 
الجزائر لتح�شيرها و اإدخالها في حلبة 

الح�شارة ح�شب ادعاء الم�شتعمر الغازي. 
و منذ ذلك الوقت تبرعمت في نف�س اأركون 

بدايات الرف�س للا�شت�شراق بكل مناهجه 
و طرائقه. هذا الرف�س تولد عنه التمرد 

�شد المجتمع و حالته و �شد الظلم ال�شائد 
فيه. و اآنذاك �شيطرت على ذهنه الرغبة في 
الفهم و المزيد من معرفة الواقع و تمحي�س 

الو�شع.
لقد امتلكه �شوؤال �شكيب اأر�شلان : لماذا 

تاأخر الم�شلمون و تقدم غيرهم؟ و لازمه 
اآخذا في الاإلحاح عليه و طالبا منه 

الجواب، و ربما هذا ما يف�شر عدم انخراط 
محمد اأركون في الن�شال ال�شيا�شي على 
غرار جيله، اإذ اأنه اختار الطريق الفكري 

للتحرير، و التمرد الفكري 
عو�س التمرد ال�شيا�شي 

لاأنه رغب في التحرير الفكري و العقلي 
للجزائر و لعموم العرب و الم�شلمين. 
و منذ �شتينيات القرن الما�شي، عندما 

اأ�شبح مدر�شا بجامعة ال�شوريون اتبع 
منهجا مختلفا جذريا لمنهج الم�شت�شرقين 

و �شرع في محاولاته التحليلية المعتمدة 
على المقارنة الوا�شعة �شعيا للخروج من 

الاإطارات ال�شيقة المر�شومة من طرف 
الارثودوك�شية، و هذا ما فعله مع الفكر 

الاإ�شلامي.

م�شروع اأركون

لقد هدف محمد اأركون اإلى بناء "اإ�شلاميات 
تطبيقية" و ذلك بمحاولة تطبيق المنهجيات 

العلمية على القراآن الكريم، و من �شمنها 
تلك التي طبقت على الن�شو�س الم�شيحية، 

و هي التي اأخ�شعت الن�س الديني لمحك 
النقد التاريخي المقارن و التحليل الاأل�شني 
التفكيكي و للتاأمل الفل�شفي المتعلق باإنتاج 

المعنى و تو�شعاته و تحولاته. 
و قد طرح اأركون هذا الم�شروع في 

الدرا�شات الاإ�شلامية لكي يهتم به الباحثون 
العرب و الم�شلمون عموما، لا�شيما و هو 

م�شروع مت�شل بالبحوث في الن�س الديني 
ب�شفة عامة. انه م�شروع مبني بالاأ�شا�س 
على التعرف على الظاهرة الدينية حتى 
تحل الظاهرة الدينية في اأفق اأو�شع من 

الاأفق الاإ�شلامي. لا�شيما و اأنه يتم الاكتفاء 
بالنظر اإلى تاريخ الاإ�شلام كدين، كاإطار 

فكري دون مراعاة ما حدث و ما يحدث في 
الاأديان الاأخرى.

و م�شروع اأركون يفتح بابا اأو�شع لتاريخ 
الاأديان اإذا انطلقنا من القراآن و من منطقه 

الذي يطرح ق�شية تاريخ النجاة، اأي 
كيف نعي�س حياتنا كموؤمنين متلقين كلام 

الله تعالى حتى نطبقه في حياتنا ق�شد 
النجاة من العذاب. و معلوم اأن فكرة 

النجاة موجودة في التوراة مع مو�شى 

و الاأنبياء الذين ذكرهم القراآن. و هذا 
يدعونا اإلى الاهتمام بالتاريخ الروحاني 

الذي يختلف عن التاريخ ال�شيا�شي و 
الاقت�شادي و الاجتماعي و الثقافي. و 

التاريخ الروحاني يتعلق بوجوب كلام الله 
على الب�شر.

و يوؤكد محمد اأركون اأن الم�شلمين مازالوا 
لم يمار �شوا بعد تاريخ الاأديان، لاأنه 

غير موجود لديهم. كما ي�شير اإلى اأن ما 
كتبه ال�شهر�شتاني عن الملل و النحل، و 

ما كتبه ابن حزم عن الملل و النحل تخلى 
و اأعر�س عنه الم�شلمون، اإذ ركزوا كثيرا 
على ما ورد في تاريخ الاإ�شلام اأكثر مما 

ركزوا على ما ورد في القراآن نف�شه. فهناك،  
ح�شب اأركون، فرق بين القراآن الذي هو 
كلام الله و نزل اإلى الجميع و ما قام به 

الفقهاء الم�شلمون من جهد نعتمد عليه لفهم 
الاإ�شلام، و هو بطبيعة الحال فهم متغير 

الظروف التاريخية و الظروف الثقافية في 
المجتمع و خا�شع اأي�شا للقوة ال�شيا�شية 

العاملة في المجتمع.
ويركز محمد اأركون على �شرورة تفهم 
القراآن-كلام الله- و الذي يفتح للب�شر 

للتدبر  اآفاقا  بالخ�شو�س-  – وللموؤمنين 
و التفكر و التفقه و التعقل. فكم من مرة 

تكررت "اأفلا تتدبرون" و "اأفلا تعقلون" 
في القراآن الكريم؟ لكن هذا النوع من 
التفكير المتو�شع تم تهمي�شه و �شيقت 

مجالاته.
و عبر منهجه تمكن اأركون من تكوين 

فكرة دقيقة عن تطور تاريخ الاإ�شلام. و 
في هذا ال�شدد يقر اأركون بوجود مذاهب 

متعددة ظهرت في الاإ�شلام اأثناء تاريخ 
الدولة الاأموية و الدولة العبا�شية و 

هناك حرية منحت في اأوائل الاإ�شلام )في 
القرون الاأربعة الاأولى من الهجرة( حيث 
كان الم�شلمون يتمتعون بحظ لا باأ�س به 

من حرية التفكير و من حرية المناظرة 
و بف�شل هذا تعددت المواقف الفكرية و 

بمنهجية الاأل�شنيات و على �شوئها قراأ د. الحبيب المنجي 
الم�شحف و الن�شو�س الاإ�شلامية الكبرى، 

الح�شارة ح�شب ادعاء الم�شتعمر الغازي. 
و منذ ذلك الوقت تبرعمت في نف�س اأركون 

لاأنه رغب في التحرير الفكري و العقلي 
للجزائر و لعموم العرب و الم�شلمين. 

و الاأنبياء الذين ذكرهم القراآن. و هذا 
يدعونا اإلى الاهتمام بالتاريخ الروحاني  د. الحبيب المنجي 

دراسة في الجذور الفلسفية 
لكتابات محمد اركون

نعر�ص في هذه الدرا�شة  جولة في فكر 
الدكتور محمد اأركون، �شاحب اأحد الم�شاريع 
الفكرية و المعرفية، و الذي ا�شتهدف 
بالاأ�شا�ص فتح اآفاق وا�شعة للفكر العربي 
الاإ�شلامي عبر تطبيقاتها لمنجزات و مناهج 
العلوم الاإن�شانية الحديثة على درا�شة 
الاإ�شلام. و ظل الدكتور محمد اأركون ي�شعى 
جاهدا اإلى تر�شيخ المنهجية التاريخية 
الحديثة في الفكر الاإ�شلامي، لاأنه يرى اأنها 
ال�شبيل الوحيد لتحقيق الفهم العلمي للواقع 
التاريخي للمجتمعات الاإ�شلامية. و هذا 
من �شاأنه اإلغاء كافة التع�شبات المذهبية و 
العرقية لا�شيما بو�شعها على محك الفهم 
العلمي.

احتار النقاد و الباحثون في اأية خانة 
ي�شنفون محمد اأركون، لكنهم اأجمعوا 
على اأنه يدعو اإلى تجديد الفكر العربي 
الاإ�شلامي.

لقد هدف محمد 
اأركون اإلى بناء 

تطبيقية"  "اإ�شلاميات 
و ذلك بمحاولة 

تطبيق المنهجيات 
العلمية على القراآن 

الكريم

في فكر الدكتور محمد اأركون
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بذلك تكونت مذاهب عديدة في علم الكلام 
و في الفقه و غيرها من العلوم. و هناك 
اتجاهات عديدة لأن القر�آن مفعم بمعان 
لا يمكن تحديدها في اتجاه واحد فقط. 
ثم �أن هذه المذاهب تطورت في ظروف 
�سيا�سية و ال�سيا�سة دائما تلعب دورها 

في توجيه البحث في الأمور الدينية, لأن 
الدولة اهتمت دائما بالدين حتى ت�ستمد 

منها م�شروعيتها ك�سلطات, و قد �أنتج 
هذا الا�ستعمال ال�سيا�سي للجانب الديني 

م�شاكل عديدة, و هذه الم�شاكل يجب �أخذها 
بعين الاعتبار و �إخ�ضاعها للدرا�سة, 

لا�سيما فيما يتعلق بالتطرف لمعرفة كيف و 
تحت �أي �سيطرة �أ�صبحت بع�ض المذاهب 

متطرفة و منف�صلة.

القطيعة المعرفية

فيما يخ�ص م��سألة المعرفة يقابل محمد 
�أركون بين موقفين, الأول ينظر �إلى الوراء 
�صوب الع�صور الو�سطى و يدافع عن القيم 

الروحية لتلك الع�صور. و الثاني يحاول 
ا�ستخراج الدرو�س و العبر من الثورة 

الاب�ستمولوجية الحا�صلة مع الثورة 
الفرن�سية

و بالن�سبة لهذا الموقف الأخير هناك 
قطيعة �أحدثتها هذه الثورة, و تلك 

القطيعة ذات طبيعة �سيا�سية بالأ�سا�س. 
فالثورة الفرن�سية حدث �سيا�سي ذو طبيعة 

اب�ستمولوجية في نظر محمد �أركون, و 
القطيعة ال�سيا�سية تحققت بعد تحقيق 

القطيعة المعرفية
ففي نظره, �إن تحرير ال�شرط الب�شري 
م��سألة حديثة العهد رغم وجود بع�ض 

العنا�صر و البذور في التراث الإ�سلامي و 
باقي التراثات التوحيدية. ف�أنظمة الفكر 

لها تاريخ و �صيرورة, و لها انطلاقة و 
من�ش�أ و م�سيرة تطور و �صيرورة تغيير 
نحو التقدم �أو الانحطاط و الاحت�ضار, 

و هذا قانون الحياة و الكون. و المطالبة 
ب�إعادة قراءة الن�صو�ص الدينية الأ�سا�سية 

من الارتكاز عليها لا يعني في نظر محمد 
�أركون الا�ستخفاف بتجارب و عبقرية 

ال�سلف �أو �إهمال تعاليم الن�صو�ص الكبرى 
و جهود المف�سرين, و �إنما ما يجب التوق 

�إليه من �إعادة القراءة هاته هو الأخذ بعين 
الاعتبار م��سألة التغيير الحا�صل في مجال 

المعرفة الب�شرية و التاريخ الب�شري
و يعتبر محمد �أركون �أنه لا يمكن نكران 

وجود مواجهة حا�صلة بين الن�صو�ص 
الكبرى التي تبدو متعالية لا تتغير و لا 
تتبدل و بين التاريخ الب�شري المتغير و 
المتبدل بطبيعته. و لعل من �أبرز وجوه 

هذه المواجهة �أن الفكر الإ�سلامي ال�سائد 
حاليا يرف�ض كل تاريخية, انه في نظر 
�أركون لا يزال يكذب التاريخ و الواقع 

راف�ضا �أن ي�أخذهما بعين الاعتبار حيث 
يقف متعاليا عن الواقع.

ففي نظر محمد �أركون لا يجب الاكتفاء 
بالنظر �إلى الدين فقط في مبادئه ال�سامية 

و العالية و �إنما وجب النظر �أي�ضا �إلى 
التاريخ و كيف تم تطبيق الدين؟ و كيف تم 

فهمه؟ و كيف تمت ممار�سته؟

كيف يعرف الغرب الإ�سلام؟

يت�ساءل محمد �أركون هل يمكن التحدث 
عن وجود معرفة علمية عن الإ�سلام في 

الغرب؟ و يعتبر هذا الت�سا�ؤل بمثابة 
ت�سا�ؤل عن �صلاحية و مو�ضوعية في 

النظرة المتوفرة للغرب عن الإ�سلام.
فلا يخفى على �أحد �أن الحداثة التي عرفها 

العالم م�ؤخرا قد م�ست ب�شكل �أو ب�آخر 
ببع�ض الم�صالح الحيوية للغرب في جملة 
من مناطق العالم. و كانت و لا تزال ردود 

الفعل التي تثيرها قد �أنع�شت المتخيل 
الغربي ال�سلبي على الإ�سلام و �ضخمته 

�أكثر من �أي وقت م�ضى
و هذا المتخيل الغربي الم�شكل تجاه 

الإ�سلام تغدي منذ خم�سينيات القرن 

الما�ضي من كل قوة و هيمنة الإعلام, 
لا�سيما ب�سبب تلاحق الأحداث العنيفة 

لحركات التحرر الوطني و الحركات 
الاحتجاجية و التمردية ال�سائدة في 

المجتمعات الإ�سلامية �آنذاك.
لقد ح�صل خلط خطير في ت�شكيل المتخيل 

الغربي عن الإ�سلام, خ�صو�صا و �أن 
كل الم�شاكل ذات الجوهر ال�سيا�سي �أو 
الاقت�صادي �أو الاجتماعي �أو الثقافي 

�ألحقت جميعها بالإ�سلام. و هكذا راح 
الخلط بين الإ�سلام كدين و الإ�سلام ك�إطار 

تاريخي لبلورة ثقافة و ح�ضارة معينة 
يت�أبد و يتعقد �أو يت�شعب

و في هذا ال�صدد ركز محمد �أركون على 
�ضرورة فهم الم�أ�ساة التاريخية التي 
تتخبط فيها ال�شعوب الإ�سلامية منذ 
�أن ا�صطدمت ب�شكل مفاجئ و عنيف 

بالح�ضارة المادية و الحداثة العقلية. فلا 
الثورة الا�شتراكية و لا الثورة الإ�سلامية 

�أتيح لهما �أن تحظيا بمرحلة تح�ضير و 
ا�ستعداد كافية كما ح�صل للثورة الفرن�سية 

في القرن 18. �إذ لم يمهد لهما عن طريق 
حركة �ضخمة من النقد الفل�سفي و العلمي 

للتراث الديني, ثم لنقد الممار�سة ال�سيا�سية 
لأنظمة الثقافة الموروثة و لم�شكلة المعرفة 

ب�شكل عام. و بذلك تراكم اللامفكر فيه في 
الفكر الإ�سلامي و العربي.

في حين �أن الغرب كان قد انخرط منذ 
�ستينيات القرن الما�ضي في عملية البحث 

عن �أ�شكال جديدة للحداثة, �آنذاك فعل 
العالم الإ�سلامي العك�س, �أدار ظهره 

للحداثة, بل دخل في مرحلة ا�ستخدام 
الإ�سلام ك�أداة لتمويه الت�صرفات و 
الم�ؤ�س�سات و الن�شاطات الثقافية و 

التعليمية الم�ستلهمة من قبل النموذج 
الغربي.

العلمانية و الإ�سلام

يعتبر محمد �أركون �أن العلمانية م�شروع 
�أفرزته المجتمعات الغربية, و بوا�سطتها 

انتقل المجتمع الغربي �إلى التقدم و 
الحداثة. و العلمانية في ت�صور �أركون لا 
تعني الق�ضاء على الدين و �إنما و�ضع حد 

للغزو الذي يقوم به الخطاب العقائدي 
للمجتمع. و يرجع �أركون �أ�سباب نجاح 

العلمانية في الغرب �إلى ثلاثة �أمور
القطيعات الحا�صلة في نظام الفكر
دور الطبقة البرجوازية التجارية

الثورة المارك�سية-اللينينية التي قامت �ضد 
الطوائف الدينية

و قد ح�سم الأمر في الغرب باتخاذ منحى 
ن�ضالي �ضد رجال الدين و ال�سلطة الدينية. 

و كانت مغالاة في العلمانية �إلى درجة 
ا�ستبعاد الدور الديني.

و العلمانية و الحرية مفهومان مرادفان 
لدى محمد �أركون. كما يرى �أن الإ�سلام 

بذاته لي�س مغلقا في وجه العلمانية, و لقد 
�شهدت المجتمعات الإ�سلامية, في نظره, 
تجارب علمانية عبر التاريخ. لقد عرفت 

القرون الأربعة الأولى للهجرة حركة 
ثقافية مهمة ا�ستطاعت الخروج على 
القيود التي فر�ضتها ال�سلطة الدينية.

فالمعتزلة عالجوا م�سائل فكرية �أ�سا�سية 
انطلاقا من ثقافتهم المزدوجة المرتكزة 

على الوحي الإ�سلامي و الفكر اليوناني. 
كما �أدخل المعتزلة بعدا ثقافيا و لغويا 

في طريقة طرحهم م��سألة خلق القر�آن و 
اعترفوا بم��سؤولية العقل و دوره في فهم 

الن�ص الموحى به و امتلاكه. �إلا �أن الأمر 
�آنذاك ح�سم ل�صالح الخط الأ�شعري الممثل 

للخط الر�سمي
كما يرى �أركون �أن المجتمع الإ�سلامي 

عرف العلمانية قبل المعتزلة عندما 
ا�ستولى معاوية على ال�سلطة ال�سيا�سية,  

و بعد انت�صاره خلع عليه رجال الدين 
رداء ال�شرعية الدينية. و بذلك ت�شكلت 

ايديولوجيا التدبير التي تعطي للحاكم 
الحق في كل �شيء با�سم الدين.

و ي�ؤكد �أركون �أن هذا الأمر لي�س �إلا عملا 
واقعيا لا علاقة له ب�أية �شرعية غير �شرعية 
القوة. كما يقر �أركون على �أن ما ي�شاع من 

�أن الإ�سلام لم يعرف التفريق بين الدين 
و الدنيا )�أو بين الروحي و الزمني( قول 

خاطئ
و في هذا ال�صدد يت�أ�سف �أركون لكون 

المجتمعات الإ�سلامية و العربية لا تزال 

في عموميتها ترف�ض العلمانية و تجهل 
معناها الايجابي. و بذلك يتم قمع, ب�شكل 

�أو ب�آخر, كل من حاول اتخاذ موقف حر 
متفتح على المعرفة, و ذلك منذ المعتزلة �إلى 

ابن ر�شد �إلى يومنا هذا
لكن محمد �أركون يرى �أن المجتمعات 

الإ�سلامية �سائرة نحو العلمانية من غير �أن 
تدري, و ذلك ب�سبب غياب التفكير الفل�سفي 

و التحليل الثقافي الحديث.

الروابط بين الإ�سلام و العلوم 
و الفل�سفة

من المعروف �أن العلوم لم تكن مف�صولة 
عن الفل�سفة عند الإغريق و العرب في 

القرون الو�سطى. فالفيزيقا عند �أر�سطو 
كانت مرتبطة بالميتافيزيقا, و الطب كان 
يمثل جزءا من الفل�سفة كما �أكد على ذلك 

ابن �سينا في كتب ال�شفاء, كما �أن جابر ابن 
حيان �أكد على ارتباط الكيمياء بالفل�سفة.

كما �أنه لا يبدو �أن البحث العلمي قد عانى 
من عراقيل دينية في المجال الإ�سلامي. 

فالقر�آن حث على العلم و المعرفة لا تفعل �إلا 
�أن تزيد من �إيمان الم�سلم و تقويه, كما �أنها 

ت�ضيء له الإ�شارات الرمزية و العلامات 
الواردة في القر�آن الكريم.

فمختلف العلوم �شهدت نموا و ازدهارا 
عند العرب راح الغرب اللاتيني الم�سيحي 

ي�ستفيد منها و يغترف منها منذ القرن 
الثاني ع�شر الميلادي وفي واقع الأمر, 

يقول �أٍركون, �إن توقف هذه الحركة 
الكبرى للمعرفة العلمية عائد لي�س �إلى 

�سلطة ال�ضبط و الهيمنة اللاهوتية و �إنما 
هو عائد �إلى التغير الذي �أ�صاب الأطر 

ال�سيا�سية و الاجتماعية للمعرفة في العالم 
الإ�سلامي بدءا من القرن الحادي ع�شر و 

الثاني ع�شر الميلادي.
فالثقافة العربية الإ�سلامية المزدهرة في 

�إطار الإمبراطورية الأموية ثم العبا�سية 
كانت مرتبطة بالحياة الح�ضرية )دم�شق, 

بغداد, �أ�صفهان, القاهرة, حلب, القيروان, 
فا�س, قرطبة...(, و كان التطور يتم 

في ظل البلاطات. و لكن بدءا من القرن 
الحادي ع�شر راحت الأخطار تحدق بحياة 

المدن و تهددها ب�سبب المحيط البدوي 
غير الم�سيطر عليه جيدا. و هكذا تراجع 

البحث العلمي �شيئا ف�شيئا ليترك ال�ساحة 
خالية للخطاب التعبوي و التجيي�شي 

لايديولوجيا الكفار قد لاحظ �أركون �أنه 
كلما تقوت هذه الايديولوجيا و ا�شتدت 

تقل�صت المكانة المخ�ص�صة للفكر العلمي و 
النقدي. و في نظره �سيطرت ايديولوجيا 
الكفاح هاته منذ ال�صليبيين و حتى اليوم 

)ال�صراع العربي الإ�سرائيلي و الغرب( 
و بالتالي تقل�صت �أهمية الفكر الحر في 

ال�ساحة العربية و الإ�سلامية �إلى درجة 
مخيفة.

و في نظر �أركون, لكي يقاوموا الحملات 
ال�صليبية على فل�سطين و هجمة الع�شائر 

التركية و المغولية لزم العرب التجمع 
حول �إ�سلام ارثودك�سي و دغمائي �صارم, 

لكنه فعال ايديولوجيا من حيث التعبئة 
و التجيي�ش. و عندئذ بد�أ الدين ال�شعبي 

ينت�شر في الأرياف و ما انفك هذا التوجه 
يتفاقم �ضمن خط التقل�ص العقلي و �ضيق 

الآفاق, ثم �ضمن خط الت�شدد حتى القرن 
التا�سع ع�شر. و بعد ذلك ظهرت الحركة 

ال�سلفية )الإ�صلاحية( في وقت كانت 
القطيعة التاريخية للم�سلمين مع التراث 
العلمي و الثقافي قد ح�صلت و تر �سخت 

تماما. و هكذا راح الحنين للمجد ال�ضائع 
لا يترك مكانا للبحث العلمي و النقد 

البناء. ثم جاءت الايديولوجيا القومية في 
القرن 20 لقيادة الن�ضالات التحررية

و هكذا ظل تاريخ العلوم ب�شكل خا�ص 
المجال الأقل اكت�شافا و درا�سة من كل 

جوانب التراث.

الأ�صول الإ�سلامية لحقوق 
الإن�سان

مازالت نظرة الغرب للإ�سلام تعتبر �أن 
الدين الإ�سلامي يرف�ض الحداثة و حقوق 

الإن�سان و ي�شجع العنف و الإرهاب. و لقد 
�ساهم المثقفون الم�سلمون في تر�سيخ هذه 
النظرة, على الأقل لكونهم لم يعملوا فعلا 

و فعليا على تفنيدها.
و في واقع الأمر فان العالم العربي و 
الإ�سلامي ا�ستفاق من نومه التاريخي 

على الأمجاد الغابرة و راح يعاين تخلفه 
عن الركب بعد اكت�شافه �أو �إعادة اكت�شافه 

لحجم الهوة التي تف�صله عن الغرب 
على �صعيد التقدم المادي و ال�صناعي و 

التكنولوجي و على �صعيد الفكر و العلم و 
قيم المجتمع و الحريات و حقوق الإن�سان.

لكن الإ�سلام عمل على ت�أ�سي�س �أر�ضية 
لحقوق الإن�سان و منذ بداية البدايات. 

فالله خلقنا �أحرارا و لا يمكن قبول 
العبودية لخدمة �أغرا�ض مهما كانت 

�سيا�سية �أو غيرها. بل �إن البوادر الأولى 
لحقوق الإن�سان مت�ضمنة في الديانات 

التوحيدية )اليهودية و الم�سيحية و 
الإ�سلام(. �إلا �أن الب�شر انحرفوا عنها 

ب�سبب �صراعات التاريخ �أو ف�سروها ب�شكل 
مغلوط و ق�سري و �ضيق.

فم�سيرة الب�شر عبر التاريخ مليئة 
بال�صراع و التناف�س و التناحر على 

ال�سلطة و الثروة و ال�سيطرة و النفوذ. 
و �إذا كان لابد من الاعتراف �أن حقوق 

الإن�سان و المواطن بال�صيغة المعلن عنها 
من طرف الثورة الفرن�سية �سنة 1781 
تمثل طفرة نوعية في تاريخ الب�شرية, 

فهناك ر�أي يقول �أن حقوق الإن�سان بالمعنى 
الحديث المتعارف عليه كانت موجودة في 
الإ�سلام منذ قرون و ب�شكل كامل و ناجز.

و لقد جاء في الإعلان الإ�سلامي العالمي 
لحقوق الإن�سان المعلن عنه �سنة 1981 �أن 

هذا الإعلان قد بلور من قبل كبار علماء 
الم�سلمين و �أ�ساتذة القانون و ممثلي 

مختلف حركات و تيارات الفكر الإ�سلامي. 
في حين �أن المواد الثلاث و الع�شرين التي 

ت�شكل هذا الإعلان ترتكز على الآيات 
القر�آنية و الحديث النبوي.

و من المبادئ التمهيدية المرتكز عليها نجد : 
- �أن الإ�سلام قدم للب�شرية قانونا مثاليا 
لحقوق الإن�سان, و ذلك منذ �أربعة ع�شر 

قرنا من الزمن
- حقوق الإن�سان هذه متجذرة و منغر�سة 
في القناعة الرا�سخة ب�أن الله عز و جل هو 

وحده م�ؤلف القانون و �أ�صل كل حقوق 
الإن�سان.

مجلة وجهات نظر عدد )52(  
2008

من المعروف �أن العلوم 
لم تكن مف�صولة 

عن الفل�سفة عند 
الإغريق و العرب 

في القرون الو�سطى. 
فالفيزيقا عند 

�أر�سطو كانت مرتبطة 
بالميتافيزيقا
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�صدرت باللغة الألمانية �أطروحة دكتوراه للباحثة 
الألمانية ال�شابة المتخ�ص�صة في الدرا�سات 

الإ�سلامية )�أرزولا غونتر( تتناول فيها الأ�س�س 
الفكرية والفل�سفية للمفكر الجزائري محمد 

�أركون والذي رحل قبل �أيام.
لهذا الكتاب بعنوان “محمد �أركون ناقد 

معا�صر للعقل الإ�سلامي” �أهمية ا�ستثنائية، 
لي�س للمكتبة العربية فح�سب باعتباره يقدم 
مفكرا �إ�سلاميا معا�صرا الى حقل الدرا�سات 
الإ�سلامية في اللغة الألمانية، وانما للمكتبة 

الألمانية، لأن الدرا�سات الا�ست�شراقية للإ�سلام 
في �ألمانيا ما زالت تجهل المفكر الكبير محمد 

�أركون لأ�سباب مختلفة توقفت الباحثة عندها 
في مقدمتها النظرية للكتاب والتي بررت 

فيها �سبب �إختيارها لمحمد �أركون كمو�ضوع 
لدرا�ستها، وهي بذلك قد قدمت نقدا خفيا وغير 
مبا�شر لمجمل الا�ست�شراق الألماني وللدرا�سات 

الإ�سلامية منه بالتحديد. 

الا�ست�شراق الالماني .. والإ�سلام 
حينما يتوجه الا�ست�شراق الألماني نحو الإ�سلام 

والعالم الإ�سلامي فانه ييمم وجهه نحو م�صر 
باعتبارها البلد العربي الأهم في واقع العرب 
اليوم، ولت�أثيرها الثقافي والفني على مجمل 

الواقع الثقافي العربي. ومن هنا ف�إن معظم 
الدرا�سات تتجاهل المغرب العربي ودوره 

الا�ستثنائي والمهم في الجدل الفكري والثقافي 
في العالم العربي اليوم. لذا تم تجاهل الكثير 

من المفكرين المتميزيين من المغرب العربي. 
�إلى جانب �أن الدرا�سات الإ�سلامية 

والا�ست�شراقية في �ألمانيا تهتم بالعن�صر اللغوي 
ب�شكل خا�ص، ولكون المفكر محمد �أركون يكتب 

باللغة الفرن�سية، الى جانب كونه بربريا، ف�إن 
كتبه وطروحاته لم يتم الإلتفات �إليها في �ألمانيا. 

كما يمكن ان ي�ضاف الى هذه الا�سباب في 
الجهل بمفكر كمحمد �أركون هو �أن الدرا�سات 

الإ�سلامية والا�ست�شراقية في �ألمانيا ما زالت 
كلا�سيكية قيا�سا لعلوم الا�ست�شراق والدرا�سات 

الإ�سلامية في العالمين الفرانكفوني والانكلو 
�أميركي، لا �سيما فيما يخ�ص درا�سات ما بعد 

الامبريالية، وفيما يخ�ص جر�أتها في اختراق 
التابوات الدينية. 

والحقيقة تقال هنا اي�ضا، ف�إن العالم العربي 
نف�سه يجهل هذا المفكر الفذ في الثقافة الإ�سلامية 

المعا�صرة، ولولا الجهود الرائعة للباحث 
والمترجم ها�شم �صالح لظل محمد �أركون مجهولا 

حتى عند النخب الثقافية العربية التي لا تقر�أ 
الفرن�سية، ناهيك عن الحواجز التي تقف في 

وجه �أعماله وافكاره التنويرية المهمة. 

�أهمية محمد �أركون 

في مقدمتها النظرية بينت الباحثة �أرزولا غونتر 
�أهمية المفكر محمد �أركون الذي ذكرته دائرة 

معارف اك�سفورد للعالم الإ�سلامي الحديث 
باعتباره اهم مفكر �إ�سلامي معا�صر. فهو 

بالن�سبة لها مفكر طليعي في مجال علوم الإ�سلام 
ودرا�ساته، من حيث �إنه ي�ستخدم كل معارف 

ومناهج علوم الاجتماع والدرا�سات الان�سانية 
ويوظفها في تحليل الإ�سلام. فقد وظف البنيوية 
وال�سيميائية والانثربولوجيا البنيوية ومناهج 

تحليل الخطاب �أو مابعد البنيوية في ت�شكيل 
نظرته الخا�صة للا�سلام وللعقل الإ�سلامي. 

بل �إن الباحثة تنظر لمحمد �أركون بحكم �إقامته 
الطويلة في فرن�سا، وبحكم كتابته باللغة 

الفرن�سية، كج�سر بين الغرب وال�شرق في هذا 
المجال، بل هو بحكم معرفته للطروحات الغربية 
والبحوث الأوربية في مجال الا�ست�شراق وعلوم 
الإ�سلام، وكذلك متابعته للطروحات والدرا�سات 

الإ�سلامية و”الا�ستغراب” على �صيغة المفكر 
الم�صري المعروف ح�سن حنفي، الأقدر على نقد 
الطرفين، وعدم الانجرار الى فيزياء الفعل ورد 

الفعل التي تتحكم في جل الدرا�سات والاطاريح 
الغربية والإ�سلامية. 

ولقد �أو�ضحت الم�ؤلفة ب�أن اختيارها لعنوان 
الكتاب يعتمد على الب�ؤرة المركزية في فكر 

�أركون وهي نقد العقل الإ�سلامي والتي تجلت 
في كل كتبه و�أحاديثه، وبالتحديد في كتابه 

الأهم “نقد العقل الإ�سلامي”. 

هيكل الكتاب 
يت�ألف كتاب “محمد �أركون ناقد معا�صر للعقل 

الإ�سلامي” من خم�سة �أبواب مع خاتمة وملاحق 
وفهار�س وكل باب ي�ضم ف�صولا عديدة، وهي 

على التوالي: 
الباب الأول يتناول �سيرة حياة محمد �أركون. 
الباب الثاني يحمل عنوان: ق�ضايا وت�صورات 

نظرية، وهو في �ستة ف�صول: م�صطلحات 
ومقدمات، مقاربات �أولية، م�شروع لنقد 

العقل الإ�سلامي، الظاهرة القر�آنية والظاهرة 
الإ�سلامية وت�صور مجتمعات �أم الكتاب، 

اللامفكر فيه والم�ستحيل التفكير فيه، ت�صور 
حول المتخيل. 

وي�شكل هذا الباب نواة البحث ب�أجمعه، من 
حيث انه يقدم الت�صميم الأ�سا�سي لمنظومة محمد 

�أركون الفكرية ويتوقف عند �أهم م�صطلحاته 
الفكرية التي ت�شكل حجر الا�سا�س لحقل علمي 

هو الأنثربولوجيا الدينية. 
�أما الباب الثالث فيحمل عنوان دوافع من �أجل 

البحوث الإ�سلامية، وي�ضم �أربعة ف�صول: 
نقد محمد �أركون للبحوث والدرا�سات 

ال�شرقية للإ�سلام، نقد محمد �أركون للبحوث 
والدرا�سات الغربية للإ�سلام، م�شروع الدرا�سات 

الإ�ســـــــلامية التطبيــقية، ثم خـلا�صــة لبـــاب 
البحــث. وهــذا الباب لا يتوقف عند نقد �أركون 
لم�ضامين ومناهج البحـــــــوث، بل يقوم بو�ضع 

كل الدرا�سات ال�شرقية والغربية حول الإ�سلام 
في مو�ضع ال��سؤال، ومن هنا فهو يقوم بت�أ�سي�س 

وتطوير منهج الدرا�سات الإ�سلامية التطبيقية. 
الباب الرابع يحمل عنوان �أ�صوات لمحمد 
اركون، �إذ تتوقف الباحثة فيه عند �أ�صداء 

طروحات فكره في الأو�ساط الفكرية المغاربية 
والمهاجرة من اجيال الباحثين الجدد، وما 

انتجت هذه من بحوث اعتمد بالأ�سا�س على 
الطروحات المركزية لفكر �أركون لا �سيما فيما 

يخ�ص الظاهرة القر�آنية والظاهرة الإ�سلامية. 
�أما الباب الخام�س والأخير فهو باب تعريفي 

وتحليلي في نف�س الوقت. فهو يتوقف عند 
م�ؤلفات �أركون الفكرية ومقالاته الأ�سا�سية 

والتي من خلالها قدم منظومته الفكرية الجريئة 
وال�صارمة. 

وينتهي الكتاب بملحق للفهار�س والمراجع، كما 
ي�ضم ملحقا خا�صا بالم�صطلحات التي ي�ستخدمها 

�أركون مثل مفهوم الحدث القر�آني والحدث 
الإ�سلامي �أو بت�سمية �أخرى الظاهرة القر�آنية 
والظاهرة الإ�سلامية، وم�صطلح مجتمعات �أم 

الكتاب، العقل الإ�سلامي الأ�صولي، والم�صحف 
والمدونة الن�صية الر�سمية والمغلقة، وغير ذلك 
من المفاهيم التي ت�شكل بنيان �أركون الفكري. 

�شيء من ال�سيرة الذاتية. 
ولد محمد �أركون في تاوريت ميميون في منطقة 
القبائل الكبرى بالجزائر في العام 1928 لعائلة 
بربرية. العائلة كما �أو�ضح �أركون في مرا�سلاته 

فيه  ال�ل�ام���ف���ك���ر  ف����ي  ال��ت��ف��ك��ي��ر 
محمد أركون.. 

د. برهان �شاوي

ن�شرت �صحيفة" ليتيرا تورنايا غازينا " 
) الجريده الادبية ( الا�سبوعية �صفحة 
كاملة بمنا�سبة ذكرى  ميلاد مك�سيم غوركي 
تحت عنوان مثير )مك�سيم غوركي بلا 
ا�ســاطير و اوهام ( . �ساهم في الكتابة عن 
غوركي في تلك ال�صفحة عدد من النقاد و 
الباحثين و على ر�أ�سهم الا�ستاذة الدكتورة 
�سبيريدونوفا رئي�سة ق�سم خا�ص في 
اكاديمية العلوم الرو�سية هو :

)) درا�سة ابداع غوركي و ن�شره (( . تناولت 
الباحثة في مقالتها تلك ، و التي �شغلت اكثـر 
من ثلثي ال�صفحه وبثمانية اعمدة اهمية 
مك�سيم غوركي ور�صدت عملية العودة اليه 
في ال�سنين الاخيرة وتوقفت عند مكانته 
في نهاية القرن التا�سع ع�شر و الثلث الاول 
من القرن الع�شرين في عالم الادب و الفكر.
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ولا هو في الجهة الحداثوية،انه يحاول اأن يحفر له عن موقع 
م المجتمعات  خا�س م�شتقل يحترم قواعد البحث العلمي ويحمل ه
الاإ�شلامية في اآن معاً، وهو موقع �شعب لاأنه يتعر�س للهجوم من 

كلتا الجهتين.
اإن ان�شغالات اركون في كل ما ينظر له )انظر مثلًا كتبه:الفكر 

الاإ�شلامي نقد واجتهاد/اأين هو الفكر الاإ�شلامي/نزعة الاإن�شية 
،ال�شادرة عن دار ال�شاقي ـ لندن،وكذلك:نقد العقل الديني،دار 
الطليعة ـ بيروت(هو م�شاعدة الثقافة الاإ�شلامية علي الاندراج 
داخل الحداثة،وهذا ما حاول اأن يفعله في الع�شور الو�شطي 

مفكرو الاإ�شلام من اأمثال ابن ر�شد وابن خلدون وم�شكويه، ولكن 
عملهم توقف للاأ�شف ولم يبق في ال�شاحة اإلا المت�شددون "الياب�شو 

الروؤو�س" من الكتاب والمنظرين.
لا يمكن اأن نفهم اركون وفكره اإلا اإذا عرفنا الموقع الذي يحتله 

اأو ينطلق منه، فهو )كما يقدمه لنا مُترجمه المبدع ،المفكر ها�شم 
�شالح( يحتل موقعاً داخل ال�شاحة الفرن�شية كاأ�شتاذ في ال�شوربون 
وكمدافع عن حقوق الجاليات الاإ�شلامية المغتربة في فرن�شا و�شتي 

اأنحاء اأوربا وكممثل للتراث الاإ�شلامي في اأعلي م�شتوياته، 
يجعله هذا الموقع في حالة مواجهة مع الفكر الاأوربي والمفكرين 
الاأوربيين،وهوؤلاء ـ اأو معظمهم ـ ما اإن تلفظ كلمة اإ�شلام اأو عرب 
اأمامهم حتي يتخيلوا �شبح التع�شب واللات�شامح واحتقار المراأة 
وعدم الاعتراف بقيم العالم الحديث وبخا�شة حقوق الاإن�شان.. 

الخ.بالطبع فان اركون لا يُنكر وجود اأزمة بين التراث الاإ�شلامي 
وبين الع�شر ،ولكنه ينظر اإليها �شمن منظور تاريخي،فمن 

الوا�شح اأن المجتمعات العربية الاإ�شلامية تعاني تاأخرا اقت�شاديا 
وعلميا وتقنيا لا يتيح لها اأن تحترم حقوق الاإن�شان كما كانت قد 

اأعلنت من قبل الثورة الفرن�شية عام 1789 اأو من قبل الاأ المتحدة 
عام 1948 .ولكن ذلك لي�س عائدا اإلي تع�شب اأزلي اأو ابدي لا�شق 
بالاإ�شلام اأو بالعرب كاإ�شلام وكعرب !! واإنما هو عائد بكل ب�شاطة 

اإلي التفاوت التاريخي بين المجتمعات الاإ�شلامية والمجتمعات 
الاأوربية 

اإن تقبل مو�شوع العلمنة )وكذلك �شائر مو�شوعات الحداثة( 
اأو رف�شه،لي�س �شفة اأزلية معلقة في الفراغ،واإنما هو خا�شية 

مرتبطة باكرا هات المجتمع ودرجة تطوره المادي ومدي بحبوحته 
الاقت�شادية اأو عدم بحبوحته،ومدي مراجعته لتراثه ب�شكل نقدي 

وتنويري جذري اأو عدم مراجعته.. الخ،فمفهوم العلمنة الذي 
فر�شته الجمهورية الفرن�شية الثالثة كان �شارماً جداً وخا�شعاً كلياً 

للدين الو�شعي: اأي عبادة العلم بدلًا من عبادة الدين التي كانت 
�شائدة في اأثناء �شيطرة الم�شيحية،ويق�شد اركون بذلك اإن الحل 

الذي قدمته فرن�شا لم�شكلة العلمنة/والدين اأ�شبح الاآن قديماً،وهي 
تبحث عن �شيغة جديدة للعلمنة،اأي علمنة منفتحة علي كل اأبعاد 

الاإن�شان بما فيها البعد الديني والروحي. وهذا لا يعني بالطبع 
التراجع عن المكت�شبات ال�شابقة للعلمنة، بمعني اإن الحل لن 

يكون في العودة التقليدية اإلي الدين.فهذا �شيء غير ممكن وغير 
معقول،واإنما الحل ) كما يراه اركون(هو في البحث عن �شيغة 
جديدة للعلمنة الروحية اأو للاإن�شية الروحية من خلال الدرا�شة 

المقارنة لكل التجارب الروحية في كل المجتمعات الب�شرية،فقد 
اأدت العلمنة الفرن�شية لي�س فقط اإلي حذف تعليم الدين كعقائد 

دوغماتية ولاهوتية قرو�شطية )ال�شيء الذي يوافق عليه اركون 
تماماً(،ولكن اأدت اأي�شا اإلي حذف تعليمه كنظام ثقافي وتاريخي 

�شيطر علي عقول الب�شر طيلة قرون وقرون.
اإن الاأمور الاآن تغيرت بعد مرور اأكثر من قرن علي تر�شيخ العلمنة 

واأ�شبح تعديله مفهومها ممكناً دون اأن تخ�شي فرن�شا علي نف�شها. 
اأ�شبحت العلمنة واثقة من نف�شها ورا�شخة الجذور لان الثقافة 

التي تحت�شنها قوية جداً،وبالتالي فباإمكانها فتح هذه الاإ�شبارة من 
جديد واإعادة النظر في حلول كانت قد اعتقدت اإنها نهائية وكونية 

،هذا في حين اإنها كانت مرتبطة بظروف معينة لم تعد موجودة 
،ظروف المجتمع الفرن�شي في القرن التا�شع ع�شر وال�شراع �شد 

الاكليرو�س ومعاداته للحداثة وحقوق الاإن�شان والديمقراطية 
)هكذا نجد اإن محمد اركون يتحدث من موقع متقدم حتي علي 

المجتمع الفرن�شي، فما بالك بالمجتمعات العربية الاإ�شلامية التي لم 
يتح لها اإلي الاآن اأن ت�شهد حتي المرحلة الاأولي من العلمنة( .

ُيفرق اركون في جميع كتاباته بهذا ال�شدد،بين العلمانية المنفتحة 
علي كل اأبعاد الاإن�شان وبين العلمانية الو�شعية )ال�شائدة في 

فرن�شا منذ القرن التا�شع ع�شر( والتي اعتقدت اأن المرحلة الدينية 
من تاريخ الب�شرية قد انتهت بمجيء عهد العلم،وبالتالي لا داعي 
للاهتمام بالدين اأو درا�شته منذ الاآن ف�شاعداً. في راأي اركون اأن 

الدين ي�شكل بعداً من اأبعاد الاإن�شان ولا ينبغي اأن ي�شتبعد من 
مجال الدرا�شة.بالطبع فهو يتفق مع المنظور العلماني في اإبعاد 

الطريقة التقليدية اأو التب�شيرية عن المدار�س والجامعات لاأنها 
ت�شحن النفو�س وتلهب الح�شا�شيات الطائفية بين التلاميذ)يهودي.

م�شيحي.اإ�شلامي( اأو حتي بين الدين الواحد)بين الكاثوليك 
والبروت�شتانت،بين ال�شنة وال�شيعة..( ولكن لا يري اأي مانع من 

درا�شة الاأنظمة الدينية واللاهوتية �شمن منظور تاريخي وعلمي 
م�شوؤول كما هو يفعل في جامعة ال�شوربون،اأو كما يفعل كبار 

الباحثين في مجال تاريخ الاأديان في الجامعات الاألمانية خ�شو�شاً.
اإن المفهوم المنفتح الذي يقدمه اركون عن العلمنة ي�شع الروح في 
اأعلي مكان،ويقد�س العاطفة الدينية المنزهة عن كل الاأغرا�س. كل 

ما في الاأمر هو فك الارتباط بين موؤ�ش�شة الدولة وبين المذاهب 
وطبقة رجال الدين، لان الدولة لجميع المواطنين ولي�شت لاأبناء 

هذه الطائفة اأو تلك، لهذا المذهب اأو ذاك.اأنها لجميع اأبناء المجتمع 
المدني دون تمييز.لقد اأتاحت العلمنة لرجال الدين اأن ي�شتقلوا 

باأنف�شهم في ما يخ�س ال�شوؤون العقائدية والروحية ، وان يتفرغوا 
للبحث الحر في هذه ال�شوؤون وتعميقها دون اأن يخ�شوا من تدخل 

ال�شلطة في �شوؤونهم،والواقع انه لا يمكن ت�شكيل مجتمع مدني 
متما�شك ومترا�س اإلا بهذه الطريقة.من هنا �شبب ف�شل معظم 

المجتمعات العربية الاإ�شلامية الحالية في ت�شكيل المجتمع المدني 
الحديث وفي تفككها اإلي فئات وطوائف واأعراق اثنيه ملتفة علي 

ذاتها ومغلقة علي الاآخرين

كاتب عراقي راحل 
عن كتاب افكار في الفل�شفة 
200 شدر عام�

ــــة المـــنـــفـــتـــحـــة ــــن ــــم ــــل ــــع ــــة المـــنـــفـــتـــحـــةوال ــــن ــــم ــــل ــــع وال

محمد اركون

بعك�ص اأولئك الذين انخرطوا كليا في م�شار الثقافة 
التقليدية العربية الاإ�شلامية ف�شكلوا عقبة كاأداء في 
طريق اأي توجه نحو الحداثة اأو الاندراج في ثقافة 
الاألفية الثالثة من ع�شرنا ،الذين يرف�شون ب�شكل 
مت�شدد ت�شحيح م�شارهم اأو العودة النقدية علي ذاتهم 
،وكذلك عك�ص اأولئك الذين اأداروا ظهورهم للثقافة 
العربية الاإ�شلامية وتعاملوا معها بتعال وعنجهية بحجة 
ان�شغالاتهم الثقافية بموا�شيع المعا�شرة ،عك�ص اأولئك 
جميعاً،د محمد اركون ي�شعي منا�شلًا ليحقق موقعه 
المتمايز في �شاحة المعرفة ،فلا هو في الجهة الاإ�شلامية 
التقليدية،

مهدي النجار
ال�شخ�شية مع الباحثة جاءت الى القرية باحثة 

عن الحماية عند بني ينني بعد اأن تركت موطنها 
الاأ�شلي في ق�شطنطينة. وفي هذه المنطقة دخل 
محمد اأركون المدر�شة الابتدائية لكنه غادر هذه 

المنطقة في �شن التا�شعة ليلتحق باأبيه الذي 
كان يملك دكانا في منطقة عين العرب، وهي 

قرية غنية يقطنها فرن�شيون بالقرب من مدينة 
وهران. وكان عليه ان يتعلم �شنعة الاأب في 
البيع وال�شراء وفي نف�س الوقت اأن يوا�شل 

تعليمه الثانوي. 
هذا الانتقال كان بالن�شبة له “�شدمة ثقافية”. 

فهنا وعي باألم م�شاألة كونه بربريا وينتمي 
لاأقلية لي�س لها من المكانة والحقوق مثلما 

للعرب، وانه خارج منطقة البربر لا ي�شتطيع من 
الناحية اللغوية اأن يعبر عن نف�شه بو�شوح. 
لذا كان عليه ان يتعلم العربية والفرن�شية في 

وقت واحد. 
لكن الف�شل يعود لخاله في انقاذه من الم�شير 

الذي ر�شمه له والده، من حيث ان هذا الخال كان 
منتميا اأو قريبا جدا من احدى الفرق ال�شوفية، 

لذلك �شمن له تعليما جيدا. بل ان تاأثير خاله 
كان عميقا عليه. ومن هنا يف�شر اأركون عمق 
فهمه لتاأثير الدين على النا�س اأو حتى بلورة 

مفهوم الدين ال�شعبي، وكذلك فهم الت�شوف، فقد 
كان يتعلم القراآن واأ�شول الدين من جهة، وكان 

يذهب مع خاله وابيه الى المجال�س الدينية في 
القرية، والتي كانت جزءا من الحياة اليومية 

للقرية. 
حالت الظروف الاقت�شادية ال�شعبة العائلة 

من اإر�شال ابنها البكر الى العا�شمة لموا�شلة 
الدرا�شة الثانوية، مما ا�شطرها الى اإر�شاله 
ما بين الاعوام 1941 – 1945 الى مدر�شة 

ثانوية م�شيحية اقامها بع�س الرهبان في 
قرية مجاورة. هذه المرحلة ي�شفها اأركون 

باأنها مرحلة اكت�شاف الثقافة اللاتينية 
والاأدب، والتعرف على اآباء الكني�شة الاأفريقية 
اأغ�شطينو�س، �شوبريانو�س وتورتوليان، الى 

جانب التعرف على القيم الم�شيحية لا �شيما حب 
الاآخر. 

بعد ذلك دخل الجامعة في العا�شمة لدرا�شة 
الاأدب العربي ما بين الاعوام 1954-1950، 

وكان يعطي درو�شا في اإحدى الثانويات 
من اأجل اأن ينفق على تعليمه الجامعي. 

اإلا ان الدر�س الجامعي في الاأدب لم ي�شف 
غليله، فانخرط في درا�شة القانون والفل�شفة 

والجغرافيا، ومن حينها ركز على الفل�شفة 
العربية، لكنه و�شع ن�شب عينيه الدرا�شة في 

باري�س. 
التحق اأركون بال�شوربون في منت�شف 

الخم�شينيات. اأجواء فرن�شا مابين الاعوام 
1950 – 1960 دفعته للتركيز على م�شطلح 
اأركون  انهمك  الفترة  هذه  وفي  “النه�شة”. 

مثل بقية اأبناء جيله بهموم العالم الثالث 
والبحث عن طريق ثالث وتنامي الوعي 

ال�شيا�شي الذي تاأثر بطروحات فران�س فانون. 

ثم جاء التحرير والفترة البومدينية، واخيرا 
النك�شة، التي دفعت به الى ماأزق نف�شي عميق 

مثل بقية ابناء جيله. 
وحتى في فرن�شا، لم يكن الاأمر �شهلا عليه. 

فهو كبقية المثقفين الم�شلمين المتواجدين 
في اأوروبا، والذين تمر�شوا على مناهجه 

واأ�شاليبه الفكرية في التحليل والا�شتنتاج، 
غير مرغوب به في اأوروبا باعتباره مثقفا 

م�شلما، لا يتقبل الحداثة الاأوربية ومعاد 
لاأوروبا، كما هو غير مرغوب فيه في بلاده 

باعتباره ممثل الغرب الاإمبريالي وممثل 
الثقافة الاأوربية ومناهجها وطروحاتها 

المتحررة والمعادية. وهذه الاإ�شكالية ما زالت 
تواجه الكثير من المثقفين القادمين من بلاد 

العالم الثالث. 
في العام 1971 اأ�شبح اأركون اأ�شتاذا في حقل 

تاريخ الفكر الاإ�شلامي بجامعة ال�شوربون. 
ومنذ 1993 لم ينفك اأركون كونه اأ�شتاذا زائرا 

في عدد من الجامعات والمعاهد العالمية، لا 
�شيما معهد الدرا�شات الا�شماعيلية في لندن. 
كما اأ�ش�س في العام 1999 معهدا للدرا�شات 
الاإ�شلامية في فرن�شا، والذي كان منذ العام 

1970 قد اقترحه على الجهات الفرن�شية 
الم�شوؤولة. 

نقد العقل الاإ�شلامي 
لقد �شعى اأركون من خلال نقد للعقل الاإ�شلامي 

الى جعل “الم�شتحيل التفكير فيه” اأو 
اأركون  م�شطلحات  من  وهما  فيه”،  “اللامفكر 

الاأ�شا�س، �شيئا يمكن التفكير فيه داخل �شاحة 
الفكر الاإ�شلامي المعا�شر. 

ويق�شد اأركون ب”الم�شتحيل التفكير فيه” 
و”اللامفكر فيه”، �شمن روؤيته، اإلى كل ما 

حذفه الفكر الاإ�شلامي من دائرة اهتماماته منذ 
القرن الثالث ع�شر على الاأقل، بحيث اأ�شبحت 
الاأ�شياء التي يمكن التفكير فيها اأقل بكثير من 

الاأ�شياء التي ي�شتحيل التفكير فيها. وهذا بحد 
ذاته دليل على ا�شتقرار هذا الفكر وانغلاقه، 

ومن هنا جاءت �شرورة النقد. 
ومن الوا�شح ان نقد العقل الاإ�شلامي يثير 

غ�شب الاأ�شوليين الاإ�شلامويين المعا�شرين، 
من حيث اأنهم ي�شعون اإلى اإعادة فر�س 

القوانين الدينية التي بلورت في القرون 
ال�شابقة. ولم ين�س محمد اأركون ذلك، بل انه 

�شعى اإلى تفكيك خطابهم المعا�شر فوجد اأن 
ثمة �شرورتين تاريخيتين ملحتين فر�شتا هذا 

الموقف وهما: 
التعوي�س عن النق�س الاإداري والت�شريعي 
للدولة القومية التي ن�شاأت بعد الا�شتقلال، 

والتي لم تعرف، ح�شب تعبير اأركون، اأن 
ترفق التزايد الديموغرافي لل�شكان بتزايد 

في الاإبداعية ال�شيا�شية اأو القانونية الملائمة، 
والتي كانت من نتائجها البطالة والحرمان 

والفقر والتهمي�س الاجتماعي. 
وكذلك وجود اأنظمة الحزب الواحد التي لم تف 

باأي من الوعود التي هي �شعاراتها الايديولوجية 
اأ�شا�شا. لذا فح�شب راأي اركون تلجاأ ال�شعوب 
الى تراثها ودينها وتقاليدها بحثا عن الاأمان. 

ناهيك اأن الباحثين العرب والم�شلمين لم ينفكوا 
عن التغني ب”الع�شر الذهبي” للا�شلام، نا�شين 

اأو متنا�شين ع�شور “الانحطاط” التي �شبقت 
المرحلة المعا�شرة، ومن هنا تم اإلغاء اأية امكانية 

نقدية، تك�شف الق�شور العقلي والفقر المنهجي 
والك�شل الذي هيمن على العقل الاإ�شلامي منذ 

قرون. 
ورغم كل هذا فاإن “نقد العقل الاإ�شلامي” يفر�س 

نف�شه بقوة اأكثر من اأي وقت م�شى. فالمراجعة 
النقدية ال�شارمة عليها اأن تت�شدى لكل المعارف 

الخاطئة وكل الاأ�شاطير وال�شعارات والهلو�شات، 
ب�شجاعة ودونما اأي تنازل اأو م�شاومة، رغم 
اإدراك محمد اأركون اأن عملية التفكيك ت�شبق 

عملية التركيب، وان الفكر الاإ�شلامي لم ينتج لحد 
الاآن اأي نظام تعوي�شي بديل، وبالتالي فاإن نقد 

العقل الاإ�شلامي مهمة لي�شت �شهلة اأبدا. 
محمد اأركون، ناقد معا�شر للعقل الاإ�شلامي، بقلم 

اأرزولا غونتر، دار الن�شر اإيرغون 2004 

مجتزاأ من درا�شة مطولة 
للدكتور ال�شاوي حول 
الا�شت�شراق والا�شلام 

في العام  اأ�شبح 
اأركون اأ�شتاذا في حقل 

تاريخ الفكر الاإ�شلامي 
بجامعة ال�شوربون. 

ومنذ  لم ينفك 
اأركون كونه اأ�شتاذا زائرا 

في عدد من الجامعات 
والمعاهد العالمية
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خا�ض الراحل معارك فكرية مع جهات 
وم�ؤ�س�سات كثيرة، منحازاً �إلى حوار 

العقل المعتمد على �أ�س�س و�ضوابط 
بحثية دقيقة، راف�ضاً الم�ضي في 

�سجالات فكرية لا طائل منها ح�سب 
وجهة نظره.

ا�شتهر �أركون باعتناقه المنهج 
الأل�سني النقدي، محدداً ما يق�صده 

بقراءة ودرا�سة القر�آن الكريم 
بمعنى التحرر من القيود الإيمانية 

في التعامل مع ما جاء في الكتاب 
المقد�س، وهو ر�أى �أن القراءات 

الإيمانية ت�ستند �إلى مبادئ وم�سلمات 
ي�صعب جعلها مادة للنقا�ش عند �أفراد 

المجتمع كافة، م�شيراً �إلى �أن هذا 
التعامل مع القر�آن الكريم يرف�ض 

رف�ضاً قاطعاً الت�شكيك في محتواه، 
وفي هذا الإطار كان يدعو �أركون 
الم�ست�شرقين �إلى تفكيك البديهيات 

الم�ؤ�س�سة للتما�سك لكل الإيمان، 
مطالباً بتطبيق نظريات فل�سفية 

تهتم بت�شريح المحتوى الديني بعيداً 
عن المتدثرين بعباءته والمتع�صبين 

لمبادئه.
تدور كتابات محمد �أركون 

ودرا�ساته في مجملها حول مو�ضوع 
�أ�سا�سي، وذلك بق�صد تحقيق هدف 

�إ�ستراتيجي، وهو توجيه عامة 
الم�سلمين �إلى الطرق الم�ستحدثة في 
التفكير والات�صال بالتاريخ وتفهم 

ما يجري في المجتمعات المعا�صرة، 
لكن للو�صول �إلى هذا الهدف يقول 

�أركون �إنه لا بد من تحقيق ثلاثة 
�شروط دفعة واحدة وهي: �أولًا 

زحزحة الإ�شكالية الإ�سلامية الخا�صة 
بالقر�آن من �أجل التو�صل �إلى مقاربة 

�أنثروبولوجية للأديان ال�سماوية، �أو 
ما يطلق عليها ب�أديان الوحي.
ثانياً: �إجبار المفكرين اليهود 

والم�سيحيين على القيام بالزحزحة 
نف�سها، من �أجل دمج المثال القر�آني 
داخل بحث م�شترك يتناول المكانة 

اللغوية والأنثروبولوجية للخطاب 
الديني المت�ضمن للوحي.

ثالثاً: تبيان الأ�ضرار الفكرية 
والثقافية الناتجة عن الفكر العلماني 

والو�ضعي عند اختزال الظاهرة 
الدينية في مجرد �صيغ عابرة وزائدة 

وباطلة.
دعا �أركون �إلى تطبيق ما �أنتجته 

علوم الإن�سان والاجتماع، �أي 
التاريخ والأل�سنيات والفل�سفة 

والأنثروبولوجيا وال�سو�سيولوجيا، 
بالإ�ضافة �إلى ا�ستخدام البنيوية 

والتفكيكية والنقدية لدرا�سة الإ�سلام 
كن�ص ودين وتاريخ و�سيا�سة، 

وقد انتقد الطريقة التي ا�ستخدمها 
الغربيون في درا�سة الإ�سلام، كما 

انتقد الطريقة التي عالج ويعالج بها 
الم�سلمون دينهم وتاريخهم وفكرهم.

التزم �أركون هذا المبد�أ رافعا 
لواء القطيعة المعرفية متم�سكاً 

بالأنثروبولوجيا الدينية، داعياً �إلى 
دمج درا�سة �أديان الوحي اليهودية 
والم�سيحية والإ�سلام في علم واحد 

م�شترك.
وفي كتابه '�أين هو الفكر الإ�سلامي 

المعا�صر؟' يركز �أركون نقده 

على العقل الإ�سلامي و�إ�شكاليته 
التاريخية، في�ستخدم منهجية 

تاريخية '�أب�ستمولوجية' �أ�سا�سها 
تفكيك الن�صو�ص وتحليلها بعمق 

وو�ضعها في �إطار اجتماعي تاريخي 
وا�سع يتم من خلاله التخلي عن 

المنهج ال�سردي الو�صفي والتوجه 
النقدي لكل الأ�ساليب والمناهج 
والمقاربات ال�سائدة في و�صف 

الظاهرة الإ�سلامية، 
�سواء ما كان �سائداً منها 

عند العرب والم�سلمين في 

غياب الحوار والعقلانية في التحليل، 
�أو مما كان يحمله الا�ست�شراق من 
مغالطات فادحة وخطيرة في �آن، 

م�ضيفاً: 'وبما �أن الفكر الإ�سلامي قد 
عرف الحوار والمناظرة والإبداع 

في مراحل تاريخية �سابقة، كما ورد 
في ن�صو�ص الغزالي وابن ر�شد، 
�إذ يبرز التفوق العقلاني وحرية 

البحث والإبداع في �إ�شكاليات مت�صلة 
بق�ضايا دينية ح�سا�سة، لذلك كان لا 
بد من العودة �إلى الانفتاح الفكري 

والروح المعرفية التي ميّزت تلك 
المرحلة، المنطلقة من وجود �إ�سلام 
�صحيح �أ�صيل يتطابق مع مفهوم 

الدين الحق، وانطلاقاً من هذا 
يفتر�ض في الفكر الإ�سلامي المعا�صر 

�أن يدرك معنى 'القطيعة المعرفية' 
التي يعي�شها ويتجه �إلى الربط بين 
المعاني التاريخية في كل ما يطرحه 

ويعالجه من م�شاكل دينية �أو فل�سفية 
�أو ثقافية، لأن ثمة فارقاً بين الم�سلم 
المقلد والم�سلم المتحرر من المعارف 

الخاطئة، والذي يترتب عليه �أن يعي 
طبيعة القطيعة المعرفية في الفكر 

الإ�سلامي، وتخطي م�شكلات تف�سير 
لة وت�أويلها وما  الن�صو�ص المنُزَّ

يترتب عليها من طرق الا�ستنباط عند 
الفقهاء في و�ضع �أحكام ال�شريعية.

يدعو �أركون �إلى درا�سة الأديان عبر 
التَّحليل 'الأب�ستمولوجي' م�ستفيداً 

من منهج مي�شال فوكو 'الحفري' وذلك 
بالحفر في اللاهوتية الرا�سخة داخل 

ال�سياج الدوغماتي المغلق لكل طائفة 
�أو دين، ثم تفكيك ما هو متر�سب في 
ذاكرة الوعي الجماعي عبر القرون. 
ويحلل �أركون في كتاباته مو�ضوع 

الا�ستخدام الأيديولوجي للدين 
من قبل الحركات الدينية، ويعتبر 

�أن هذه الحركات هي �سيا�سية 
ايديولوجية ا�ستخدمت مناهج 

الغرب و�أفكاره من �أجل ن�شر �أفكارها 
و�شعاراتها، م�ؤكداً �أنه لا يمكن 

الت�صدي لهذه الحركات �إلا بالزحزحة 
الم�شتركة بين الديانات ال�سماوية.

يتحدث �أركون عن ظهور الحركات 
الإ�سلامية، ويعزوها �إلى ظاهرة 

التزايد الديموغرافي والهجرة العامة 
ل�سكان الأرياف �إلى المدن، مما زاد 
حدة ال�صراع على ال�سلطة من قبل 
الأطراف وفي غياب قيم الت�سامح، 
كل هذا �ساعد على ن�شوء التطرف 
والت�شدد بطريقة لا مثيل لها �أبداً 

في العالم. ويحذر �أركون من خطر 
الأ�صولية، لأنها بح�سب ر�أيه تعني 
تحول الخطاب الديني المفتوح �إلى 
قانون واحد لا يقبل النقا�ش، وهذا 

النوع من الأ�صولية يولّد التّزمت في 
كل �شيء، وهذه الظاهرة تن�سحب 

على كل ديانات الوحي، وي�ؤكد 
�أركون 'عدم امتلاك الفكر الإ�سلامي 

الم�ستنير الجهاز الفكري ولا 
الإمكانات العلمية، التي تراكمت في 
الغرب تحت ا�سم الحداثة ليت�صدى 

للفكر الأ�صولي، كما �أن الفكر النقدي 
الذي يمثله بع�ض المثقفين لا يمكن �أن 

يقف في وجه الحركات الإ�سلامية، 

محمد أركون..

لن يخفت الجدل الذي �أثاره المفكر 
الجزائري محمد �أركون ب�آرائه 

وكتاباته، ، لا �سيما �أن �أ�ستاذ   تاريخ 
الفكر الإ�سلامي والفل�سفة في 

جامعة ال�سوربون يعتبر �أحد �أبرز 
الباحثين في الدرا�سات الإ�سلامية 

المعا�صرة، كما �أنه ت�صدى لبع�ض 
الم�سلّمات والبديهيات في الأديان. 

كرّ�س الراحل فكره ونقده للنظريات 
المت�أ�صلة في الدين، داعياً �إلى المزج 

بين درا�سة الأديان ال�سماوية في علم 
واحد م�شترك.

في مدينة باري�س قطع �أركون تذكرة 
رحلته �إلى العالم الآخر، تاركاً 

دعوة للم�شاركة في ندوة فكرية 
عن المفكر ن�صر حامد �أبو زيد كان 

�أبدى موافقته على الم�شاركة �ضمن 
فعالياتها.

يتحدث �أركون عن 
ظهور الحركات 

الإ�سلامية، ويعزوها 
�إلى ظاهرة التزايد 

الديموغرافي والهجرة 
العامة ل�سكان الأرياف 

�إلى المدن

حن����������ي���������� ي������������غ������������ي������������ب الم����������ف����������ك����������ر 
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لأنها ت�ستخدم الظاهرة ال�شعبوية، 
وهذا هو الوتر الح�سا�س الذي يجيد 

الإ�سلاميون اللعب على �أوتاره'.
ويقترح �أركون حلًا لهذه الأمور 'من 

خلال م�شروع متكامل يقوم على 
رعاية العقل الفل�سفي والعلمي للدين 

كما ح�صل في الغرب
ولد �أركون عام 1928 في بلدة 

تاوريرت في تيزي اوزو بمنطقة 
القبائل الكبرى الأمازيغية بالجزائر، 

وانتقل مع عائلته �إلى بلدة عين 
الأربعاء )ولاية عين تمو�شنت( 

حيث در�س المرحلة الابتدائية فيها. 
و�أكمل درا�سته الثانوية في وهران، 
بد�أ درا�سته الجامعية بكلية الفل�سفة 

في الجزائر، ثم �أتم درا�سته في 
ال�سوربون في باري�س. وح�صل 

�أركون على �شهادة الدكتوراه في 
الآداب، وعمل �أ�ستاذا لتاريخ الفكر 
الإ�سلامي والفل�سفة في ال�سوربون 

منذ نهاية �ستينات القرن الما�ضي، كما 
عمل باحثا في عدة جامعات في �ألمانيا 

وبريطانيا، واهتم بدرا�سة وتحليل 
الفكر الإ�سلامي. ترك �أركون مكتبة 

عامرة بم�ؤلفاته التي ترجم عددا 
منها �إلى العربية ـ حيث كان يكتب 

بالفرن�سية والإنكليزية ـ وقد ت�صدى 
لكثير من الترجمات ومهمة التعريف 

بفكر �أركون الباحث المترجم ها�شم 
�صالح. ومن م�ؤلفاته الفكر العربي

الإ�سلام: �أ�صالة وممار�سة 
تاريخية الفكر العربي الإ�سلامي �أو 

»نقد العقل الإ�سلامي« 
الفكر الإ�سلامي: قراءة علمية 
الإ�سلام: الأخلاق وال�سيا�سة 

الفكر الإ�سلامي: نقد واجتهاد 
العلمنة والدين: الإ�سلام، الم�سيحية، 

الغرب 
من الاجتهاد �إلى نقد العقل الإ�سلامي 

من في�صل التفرقة �إلى ف�صل المقال: 
�أين هو الفكر الإ�سلامي المعا�صر؟ 
الإ�سلام، �أوروبا، الغرب، رهانات 

المعنى و�إرادات الهيمنة. 
نزعة الأن�سنة في الفكر العربي 

ق�ضايا في نقد العقل الديني. كيف 
نفهم الإ�سلام اليوم؟ 

الفكر الأ�صولي وا�ستحالة الت�أ�صيل. 
نحو تاريخ �آخر للفكر الإ�سلامي 

معارك من �أجل الأن�سنة في ال�سياقات 
الإ�سلامية. 

من التف�سير الموروث �إلى تحليل 
الخطاب الديني. 

�أين هو الفكر الإ�سلامي المعا�صر؟ 
القر�آن من التف�سير الموروث �إلى 

تحليل الخطاب الديني 
تاريخ الجماعات ال�سرية
خارج الخطاب الطائفي 

تعاطى �أركون مع مناهج علمية عدة 
بينها الانثروبولوجيا التاريخية 

والل�سانيات و�أدوات قراءة التاريخ 
في درا�سة الأديان والن�صو�ص 

الدينية، وقد قال �أركون وا�صفا عمله 
�ضمن ما �أطلق عليه م�سمى »مجموعة 

باري�س« داخل الجماعة الأو�سع 
للبحث الإ�سلامي - الم�سيحي »حاولت 

�أن �أزحزح م��سألة الوحي من �أر�ضية 
الإيمان العقائدي »الأرثوذك�سي« 

والخطاب الطائفي التبجيلي الذي 
ي�ستبعد »الآخرين« من نعمة النجاة 

في الدار الآخرة لكي يحتكرها 
لجماعته فقط. قلت حاولت �أن �أزحزح 

م��سألة الوحي هذه من تلك الأر�ضية 
التقليدية المعروفة �إلى �أر�ضية 

التحليل الأل�سني وال�سيميائي الدلالي 
المرتبط هو �أي�ضا بممار�سة جديدة 

لعلم التاريخ ودرا�سة التاريخ«.
يرى ها�شم �صالح �أن م�شروع �أركون 

هو الأكثر نجاحا بين م�شاريع تجديد 
التراث ونقد العقل العربي، وذكر 
في مقال �سابق له »من يجر�ؤ على 

درا�سة ظاهرة الوحي من وجهة نظر 

تاريخية ومقارنة؟ من يعرف كيف 
يطرحها من خلال ثلاثة من تراثات 

دينية توحيدية، ولي�س تراثا واحدا، 
ومن دون �أن يقطعها بال�ضرورة عن 

مفهوم التعالي؟ ومن يعرف كيف 
يطبق على الن�ص القر�آني ثلاث 

منهجيات متتالية: المنهجية الأل�سنية 
�أو اللغوية الحديثة، فالمنهجية 
التاريخية وال�سو�سيولوجية، 

فالمنهجية الفل�سفية؟
بعدئذ ت�شعر ك�أن القر�آن قد �أ�ضيء 

لك من كل جوانبه، واتخذ كل معانيه 
و�أبعاده، من خلال ربطه باللحظة 

التاريخية التي فيها: �أي القرن 
ال�سابع ع�شر، ثم من خلال ربطه 

بالن�صو�ص الأخرى التي ت�سبقه، 
وبعدئذ ت�شعر وك�أنك قد تحررت من 

�أثقال الما�ضي، ونف�ضت عن ذاتك غبار 
القرون المتطاولة، بعدئذ ت�شعر وك�أنك 

قد و�صلت �إلى المنبع الأ�سا�س، �إلى 
�أ�صل الأ�صول، �إلى غاية الغايات«. 

بين عالمين

ويقول عنه الباحث �إدري�س ولد 
القابلة »في ما يخ�ص م��سألة المعرفة 

يقابل محمد �أركون بين موقفين، 
الأول ينظر �إلى الوراء �صوب 

الع�صور الو�سطى ويدافع عن القيم 
الروحية لتلك الع�صور. والثاني 

يحاول ا�ستخراج الدرو�س والعبر 
من الثورة الاب�ستمولوجية الحا�صلة 

مع الثورة الفرن�سية.
وبالن�سبة لهذا الموقف الأخير هناك 

قطيعة �أحدثتها هذه الثورة، و 
تلك القطيعة ذات طبيعة �سيا�سية 

بالأ�سا�س. فالثورة الفرن�سية حدث 
�سيا�سي ذو طبيعة اب�ستمولوجية 
في نظر محمد �أركون، والقطيعة 

ال�سيا�سية تحققت بعد تحقيق 
القطيعة المعرفية.

ففي نظره، �إن تحرير ال�شرط 
الب�شري م��سألة حديثة العهد رغم 

وجود بع�ض العنا�صر والبذور في 
التراث الإ�سلامي وباقي التراثات 

التوحيدية. ف�أنظمة الفكر لها 
تاريخ و�صيرورة، ولها انطلاقة 

ومن�ش�أ وم�سيرة تطور و�صيرورة 
تغيير نحو التقدم �أو الانحطاط 

والاحت�ضار، وهذا قانون الحياة 
والكون. والمطالبة ب�إعادة قراءة 
الن�صو�ص الدينية الأ�سا�سية من 

الارتكاز عليها لا يعني في نظر محمد 
�أركون الا�ستخفاف بتجارب وعبقرية 

ال�سلف �أو �إهمال تعاليم الن�صو�ص 
الكبرى وجهود المف�سرين، و�إنما ما 
يجب التوق �إليه من �إعادة القراءة 

هاته هو الأخذ بعين الاعتبار م��سألة 
التغيير الحا�صل في مجال المعرفة 

الب�شرية والتاريخ الب�شري{.
�سوء فهم

�إذا كان محمد �أركون قد تعر�ض ل�سوء 
الفهم من قبل التيارات الأ�صولية في 

ال�شرق الإ�سلامي، ف�إنه قد تعر�ض 
ل�سوء فهم مماثل من قبل الغرب، ومن 

ثم كان يت�ساءل بح�سب ما يقوله ولد 
القابلة »هل يمكن التحدث عن وجود 
معرفة علمية عن الإ�سلام في الغرب؟ 
ويعتبر هذا الت�سا�ؤل بمنزلة ت�سا�ؤل 

عن �صلاحية ومو�ضوعية في النظرة 
المتوافرة للغرب عن الإ�سلام.

فلا يخفى على �أحد �أن الحداثة التي 
عرفها العالم م�ؤخرا قد م�ست ب�شكل 

�أو ب�آخر ببع�ض الم�صالح الحيوية 
للغرب في جملة من مناطق العالم. 

وكانت ولا تزال ردود الفعل التي 
تثيرها قد �أنع�شت المتخيل الغربي 

ال�سلبي على الإ�سلام و�ضخمته �أكثر 
من �أي وقت م�ضى.

وهذا المتخيل الغربي الم�شكل تجاه 
الإ�سلام تغذى منذ خم�سينات القرن 
الما�ضي من كل قوة وهيمنة الإعلام، 

لا�سيما ب�سبب تلاحق الأحداث 
العنيفة لحركات التحرر الوطني 

والحركات الاحتجاجية والتمردية 
ال�سائدة في المجتمعات الإ�سلامية 

�آنذاك.
لقد ح�صل خلط خطير في ت�شكيل 

المتخيل الغربي عن الإ�سلام، 
خ�صو�صا �أن كل الم�شاكل ذات 

الجوهر ال�سيا�سي �أو الاقت�صادي 
�أو الاجتماعي �أو الثقافي �ألحقت 

جميعها بالإ�سلام. وهكذا راح الخلط 
بين الإ�سلام كدين والإ�سلام ك�إطار 

تاريخي لبلورة ثقافة وح�ضارة 
معينة يت�أبد ويتعقد �أو يت�شعب«.

م�ساحة للحوار
يبقى هذا الفكر ال�سجالي الذي 

يقف على حافة عالمين وتاريخين، 
محاولا ا�ستخلا�ص العبر ال�شاملة 

للفكر الإن�ساني بعيدا عن الجاهزية 
ال�سيا�سية التي تت�صدر كل 

ال�سجالات المعا�صرة، وت�ضفي على 
هذه ال�سجالات طابعا �أيديولوجيا 

مغلقا، و�إ�ساءات فهم لاواعية، 

و�أحيانا متعمدة، وتق�سيمات 
م�سبقة تعيد �إنتاج التبعية من جهة، 
والتخلف من جهة �أخرى: بين غرب 

و�شرق، وبين الدين والعلمانية،وبين 
الحداثة والأ�صالة. يرحل �أركون 

بينما يحتكر الخطاب الإعلامي 
وال�سيا�سي ال�ضحل الحديث 

عن اختلاف الثقافات و�صراع 
الح�ضارات من دون الاتكاء على 

الجهد العلمي ال�صحيح، �أو النظرة 
الإن�سانية البناءة والمت�سائلة 

دائما تاركة للآخر م�ساحة للحوار 
والتعاي�ش.

من �أقواله:
* يتحمل ال�سيا�سيون م��سؤولية 

مراوحة التنوير العربي مكانه 
مقت�صراً على التنظير.

* لم ي�أل المثقفون والتربويون جهداً 
في البحث، �إذ �إن التنوير اكت�سب 
اهتماماً في حقبتي الخم�سينيات 

وال�ستينيات             
* �إن الأنظمة ال�سيا�سية العربية 

الوليدة، التي نهج بع�ضها �سيا�سة 
الحزب الوحيد، لم تعتمد على 

الإ�سلام كمرجعية لها في الحكم، بل 
اعتمدت على �سيا�سة علمانية في ظل 
ال�صراع الذي كان قائماً بين الاتحاد 

ال�سوفياتي من جهة، والولايات 
المتحدة و�أوروبا من جهة �أخرى، 

�إذ مالت بع�ض الدول العربية جهة 
ال�شرق بينما اختارت �أخرى الميول 

تجاه الغرب.
 *يجب �أن تبدل المواقف والآمال 

للو�صول �إلى المعطيات التي �ست�ؤدي 
�إلى انتعا�ش التفكير البناء والمحرر 

للعقل العربي والإ�سلامي.
* العقائد الدينية تطرح م�شاكل 
ج�سيمة �إذا لم نعتن بها في�صبح 

الدين فا�شلًا.
* يتعين علينا درا�سة ق�ضية تهمي�ش 
المر�أة من الناحية الأنثروبولوجية 

وفق و�سائل و�أطروحات دقيقة 
متعلقة بالبنية الن�سائية للمجتمعات 

البدائية.
* التاريخ الذي يدر�س في العالم 

العربي، هو تاريخ مخلوط 
بالميثولوجيا، ولا يعتمد المناهج 
العلمية في الروايات التاريخية، 

الاجتهاد الحقيقي يقوم على 
التعددية.

 المر�أة لي�ست مهم�شة في الوطن 
العربي وح�سب بل عانت تهمي�ش 

الرجل في العالم كافة.
 هدف التنوير الأ�سمى هو منح العقل 

الب�شري جميع الحمايات والأ�سباب 
التي تمكنه من �أن يوا�صل الم�شوار.

*الم�شكلة التي �أ�صابت الفكر 
الإ�سلامي تعود �إلى �أن المفكرين 

القدماء �أقدموا على درا�سة العلوم 
العقلية مع العلوم الدينية، لذلك 

يقت�ضي عند درا�سة الفكر الإ�سلامي 
�أن نلج�أ �إلى تطبيق العلوم والمناهج 

الحديثة مع الابتعاد عن العقائدية 
الدوغماتية.

 *في �أوروبا عوامل تاريخية 
واجتماعية لم نجدها في الفكر 

الإ�سلامي جاءت ثمرة للفرق بين ما 
يقوله العقل الفل�سفي والعقل الديني.

 *النقد التاريخي الذي يطبقه عالم 
الفيلولوجيا -الم�ست�شرق- على 

التراث خطوة لابد منها، لكنه غير 
كافٍ، لذا ينبغي تعميقه عن طريق 

التحليل الأنثربولوجي من �أجل 
�إحداث التطابق بين المادة العلمية 

وم�ضامين التراث

عن كتاب محمد اراكون 
فيل�سوف العقل / اعداد 
ه�شلم �صالح   

�إن تحرير ال�شرط 
الب�شري م��سألة حديثة 
العهد رغم وجود بع�ض 

العنا�صر والبذور 
في التراث الإ�سلامي 

وباقي التراثات 
التوحيدية.
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هذا ما جاء في ديباجة التكريم و�أعلن 
مجل�س �أمناء الم�ؤ�س�سة في �ألمانيا �أن منح 

الجائزة تم بناء على اختيار من لجنة تحكيم 
م�ستقلة ي�ؤلفها خم�سة من �أبرز المثقفين 

العرب. ويعد اركون �أحد العلماء المعا�صرين 
في العالم العربي وهو المعار�ض القوي 

لأطروحة �صراع الح�ضارات، وان اركون 
يهدف بجهوده �إلى عر�ض الت�شابه بين 

الإ�سلام والغرب ولي�س تو�سيع الخلافات 
كما هو �سائد للأ�سف في الموقف الراهن حيث 

يرى �أركون �أن الغرب خلق �صورة للثقافات 
الإ�سلامية لم تتغير منذ القرون الو�سطي. 
ومن �أهم ما طرحه اركون ــ ح�سب ما جاء 

في كتاب التكريم ــ تنبيهه الى ان العا�صمة 
الا�سلامية بغداد كانت من �أكثر المدن حداثة 

في الوقت الذي انطف�أت فيه الأنوار في 
�أوروبا وبينما كانت المجتمعات الإ�سلامية 

قد تطورت وبد�أت تعرف مفهوم الأن�سنة 
)Humanism( كان هناك احتدام 

محاكم التفتي�ش. ويرى اركون �أن المجتمع 
الا�سلامي لم تتوفر له الفر�صة لممار�سة 

تنويره الخا�ص والذي هو بحاجة ما�سة له 
ولتنوير)المدونة الن�صية الر�سمية المغلقة.

موا�صفات كاتب
اثار محمد اركون جملة هائلة من العوا�صف 

�ضده من قبل العرب والفرن�سيين لي�س 

ب�سبب نقداته القوية اللاذعة، بل لأ�سباب 
عديدة اخرى، فهو �صاحب م�شروع �سماه 
)الا�سلاميات التطبيقية(، وا�سلوبه معقد 

جدا في الكتابة، حتى يكاد لا يفهم كله 
مطلقا �سواء في الفرن�سية ام العربية وقد 

تّجرد احد طلبته المخل�صين منذ العام 
1978 بترجمة العديد من اعماله وكتبه الى 
العربية، وهو الدكتور ها�شم �صالح �سوري 

الا�صل والمقيم بباري�س، ناهيكم عن انتقادات 
اركون اللاذعة التي كر�سها �ضد اولئك 

الذين اختلف عن تفكيرهم ومناهجهم من 
الم�ست�شرقين الفرن�سيين. لقد ا�شتهر اركون 

وعرف في فرن�سا قبل ان تعرفه الثقافة 
العربية ب�سبب فرانكفونيته وعدم ت�سويق 
نف�سه عربيا الى ان ترجم له اول كتاب الي 

العربية بعنوان: )تاريخية الفكر العربي 
الا�سلامي(. كان في بداية الامر يعرفه 

الجزائريون بحكم جزائريته ولكن لم يكن 
لا في كتاباته ولا في محا�ضراته يتداول 

بالعربية ابدا.
ولد محمد اركون في الجزائر العام 1928 

ون�ش�أ وترعرع فيها ايام العهد الفرن�سي 
ودر�س في جامعة الجزائر، ومن ثم رحل 

الى فرن�سا واكمل فيها درا�ساته وا�ستقر بها 
ودّر�س في ال�سوربون وما زال يعمل فيها 

وقد ن�شر ع�شرات الاعمال والبحوث والكتب 
بالفرن�سية في الفكر العربي الا�سلامي..

التقيت بالا�ستاذ محمد اركون مرتين في 
الجزائر عندما كنت اقيم فيها في عقد 

الثمانينيات.. كانت المرة الاولى على ما 
اظن في واحد من م�ؤتمرات الفكر الا�سلامي 

الذي انعقد عام 1983، وكانت المرة 
الثانية عندما القى واحدة من محا�ضراته 

في مركز بحوث اورا�سك 
بجامعة وهران في العام 

1987 والتي كنت اعمل فيها. وكان في 
الم�ؤتمر الاول قد �صب عليه الم�ؤتمرون جام 

غ�ضبهم واتهموه ب�شتى التهم ومنهم من 
اعتبرها منا�سبة ممتازة لت�صفية الح�ساب 

معه باعتباره مخربا للا�سلام وت�صنيفه من 
تلاميذ الم�ست�شرقين.. وعبثا ذهبت محاولاته 

في افهام اولئك الذين هاجموه انه باحث 
له منهج معين في درا�ساته الا�سلامية ! اما 

عندما القى محا�ضرته في جامعة وهران، فقد 
حظي بمحاورات علمية جادة وخ�صو�صا 
عندما تطرق الي مفهوم الان�سنة والعلمنة 

في الا�سلام.. وكانت لي فر�صة �سانحة 
لمناق�شته والرد على بع�ض افكاره واحكامه 

وخ�صو�صا تلك التي تتعلق بالم��سألة 
التاريخية والمنهج التاريخي وما ردده من 

معلومات غير �صائبة في التاريخ العثماني 
والعلمنة الكمالية، ثم دار جدل علمي �ساخن 

بيني وبينه اذ واجهته بحقائق ومعلومات 
تاريخية كم�ؤرخ لم ي�ستطع ادراكها، او هكذا 

ا�شعر الاخرين، في حين انه لم يكن مطّلعا 
عليها بحكم تخ�ص�صه البعيد عن التاريخ 

الحديث وتعقيداته المعا�صرة.. وهذه م�شكلة 
لا يعاني منها اركون فقط، بل يعاني منها 
العديد من ا�شهر الكتاب والمفكرين العرب 

الذين يدخلون انف�سهم في معالجات ظواهر 
تاريخية لم ي�سيطروا على معلوماتها.

بدايات تفكير اركون

يعد محمد �أركون �صاحب واحد من 
الم�شروعات الفكرية وا�ستهدف فيه فتح �أفق 

من نوع جديد في الفكر الا�سلامي في ما 
ا�سماه بـتطبيق للمنجز، واعتبره منهجا 
عقلانيا حديثا في درا�سة الإ�سلام. ولقد 

بقي ي�سعي جاهدا �إلى تر�سيخ ذلك كونه 
يري ب�أنه ال�سبيل الوحيد لتحقيق الفهم 

العلمي للواقع التاريخي المتنوع للمجتمعات 
الإ�سلامية. وينتمي محمد �أركون �إلى 

جيل فرن�سي عالي الم�ستوي في ثقافته 
وابداعاته ومناهجه وفل�سفاته، فلقد ا�ستفاد 

حتما من تجارب ومنجزات مي�شيل فوكو 
وبيير بورديو وفران�سوا فوريه وغيرهم 

من الذين �أحدثوا ثورة اب�ستمولوجية 
ومنهاجية في الفكر الحديث، فاراد ان 

ينحو مثلهم في درا�ساته وكتاباته ولكن عن 
الفكر الا�سلامي، وقد جعله منهجه ينف�صل 

عن مناهج الا�ست�شراق الكلا�سيكي الذي 
بقي م�سجونا في الدوامات الفيلولوجية، 
فهاجمها ب�شرا�سة متناهية وكل عنا�صرها 

ومن يدور في فلكها من الم�ست�شرقين 
الفرن�سيين. وقام اي�ضا بدرا�سات �أل�سنية 

وتاريخية و�أنثروبولوجية متنوعة وحاول 
تطبيق ما طبقه بع�ض العلماء الفرن�سيين 

على تراثهم اللاتيني الم�سيحي الأوروبي، 
محاولا ذلك على تراث الا�سلام وتاريخية 

تنوعاته.. ولكن بدايات اركون لم تكن 
منف�صلة عن مناهج الم�ست�شرقين الفيلولوجية 

)= فقه اللغة( المحترفة مت�أثرا في البداية 

هذه م�شكلة لا يعاني 
منها اركون فقط، بل 

يعاني منها العديد من 
ا�شهر الكتاب والمفكرين 
العرب الذين يدخلون 

انف�سهم في معالجات 
ظواهر تاريخية 

وم��������ف��������ه��������وم الأن������س������ن������ة
محمد أركون

د. �سيّار الجميل

)بعد خم�سين �سنة من الا�ستقلال، لم نتقدم خطوة واحدة في اتجاه تفكيك 
التراكمات التراثية، ون�شكل �صورة �صحيحة وعقلانية وواقعية عن تراث 

الامة العربية ــ الا�سلامية(
محمد اركون في كتابه الجديد رفقة جوزيف مايلا )من مانهاتن الي بغداد( 

منحت م�ؤ�س�سة )ابن ر�شد للفكر الحر( جائزتها للمفكر الجزائري الا�صل محمد 
�أركون )ل�سعيه �إلى طريق التعاي�ش ال�سلمي للثقافات والأديان وتقديرا لدوره 

الريادي في البحث عن جذور عربية �أ�صيلة في المنطق والعقلانية والتنوير(.
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بريجي�س بلا�شير الذي علمه منهجية تحقيق 
وتدقيق الن�شو�س ومقارنتها ببع�شها 

البع�س ودرا�شتها تجريبيا على الطريقة 
التاريخية الو�شعية، ولكن كان يرنو منذ 

تلك البدايات ومن باب ف�شوله الثقافي 
بقراءات لما كان ين�شره لو�شيان فيفر، لا�شيما 

منهجيته في علم التاريخ. وعليه، فقد اهتم 
اأركون بالوقائعيات وتاأثيرها علي م�شار 
الفكر ف�شلا عن ت�شمينه ال�شايكلوجيات 

وال�شو�شيولوجيات في �شناعة كل من 
ال�شيا�شة والفكر معا. وفي �شتينيات القرن 

الما�شي اهتم بالاأل�شنيات.
وي�شف نف�شه ب�شجاعة التطرق اإلى اللامفكر 

فيه في درا�شاته ومواقفه من الا�شت�شراق 
منذ �شبابه عندما كان طالبا في الجامعة 

الجزائرية يدر�س اللغة العربية واآدابها في 
و�شع قا�س مطبوع ب�شيادة الثقافة الغربية 

الاآتية اإلى الجزائر لتح�شيرها واإدخالها 
الح�شارة ح�شب ادعاء الم�شتعمر الغازي. 

واآنذاك �شيطرت على ذهنه الرغبة في 
الفهم والمزيد من معرفة الواقع وتمحي�س 

الو�شع، ولكنه اآثر عدم الانخراط في 
الن�شال ال�شيا�شي، اإذ يعتبر نف�شه اأنه اختار 

الطريق الفكري للتحرير والتمرد الفكري 
عو�س ال�شيا�شي لاأنه رغب في التحرير 

الفكري والعقلي للجزائر ولعموم العرب 
والم�شلمين. ومنذ ال�شتينات اي�شا عندما 
اأ�شبح مدر�شا بجامعة ال�شوريون اتبع 

منهجا يختلف جذريا لمنهج الم�شت�شرقين 
و�شرع في محاولاته التحليلية المعتمدة على 

المقارنة الوا�شعة �شعيا للخروج من الاإطارات 
ال�شيقة وهذا ما فعله مع الفكر الاإ�شلامي، 

وهذا ما يجعلني اخالف بع�س ادواته 
المنهجية وبالتالي اختلف مع الا�شتنتاجات 
التي يخل�س بها ومن ثمّ يبني عليها �شواء 

ا�شاب ام اخطاأ.

م�شروع اأركون

لقد هدف اإلي بناء )اإ�شلاميات تطبيقية( 
وذلك بمحاولة تطبيق المنهجيات العلمية 

وقد اأخ�شع الن�س لمحك النقد التاريخي 
المقارن والتحليل الاأل�شني التفكيكي 

وللتاأمل الفل�شفي المتعلق باإنتاج المعنى 
وتو�شعاته وتحولاته. وفي هذا ال�شدد 
ركز على �شرورة فهم الماأ�شاة التاريخية 

التي تتخبط فيها ال�شعوب الاإ�شلامية 
منذ اأن ا�شطدمت ب�شكل مفاجئ وعنيف 
بالح�شارة المادية والحداثة العقلية. فلا 

الثورة الا�شتراكية ولا الثورة الاإ�شلامية 
اأتيح لهما اأن تح�شيا بمرحلة تح�شير 

وا�شتعداد كاف كما ح�شل للثورة الفرن�شية 
في القرن 18. اإذ لم يمهد لهما عن طريق 

حركة �شخمة من النقد الفل�شفي والعلمي 

للتراث، ثم لنقد الممار�شة ال�شيا�شية لاأنظمة 
الثقافة الموروثة. وبذلك تراكم اللامفكر فيه 

في الفكر الاإ�شلامي والعربي. في حين اأن 
الغرب كان قد انخرط منذ زمن طويل في 

عملية البحث عن اأ�شكال جديدة للحداثة وقد 
فعل العالم الاإ�شلامي العك�س، اذ اأدار ظهره 
للحداثة، وانه ا�شتفاق من نومه التاريخي 

على الاأمجاد الغابرة وراح يعاين تخلفه عن 
الركب بعد اكت�شافه اأو اإعادة اكت�شافه لحجم 

الهوة التي تف�شله عن الغرب علي �شعيد 
التقدم المادي وال�شناعي والتكنولوجي 
وعلى �شعيد الفكر والعلم وقيم المجتمع 

والحريات وحقوق الاإن�شان. وا�شتعار 
النموذج القومي من اوروبا وتم اإقامة 

دول م�شتقلة اأ�شبح عليها تحمل م�شوؤولية 
مواجهة الم�شاكل الموروثة والت�شدي 

للتحديات التاريخية �شيا�شيا واقت�شاديا 
وثقافيا. لقد دعا اأركون اإلي التفكير في 

اللامفكر فيه لدرا�شة ما تم ويتم اإغفاله اأو 
تغييبه لاأ�شباب �شيا�شية بالاأ�شا�س، ويلح 
هنا على ا�شتخدام الاأنثروبولوجيا كعلم 

يعطي المفاتيح اللازمة والمنا�شبة لاكت�شاف 
الثقافات الاأخرى والمذاهب المختلفة. اإلا اأن 

هذا العلم لا يطبق عند الم�شلمين. وما دام 
الاأمر كذلك �شيبقي التفكير ي�شاحبه دوما 

ما لا يمكن التفكير فيه ويتم تجاهله وعزله 
والانقطاع عن الاهتمام به. وهنا اقول باأنني 
ربما خالفت الرجل في كثير من الق�شايا التي 

عالجها لي�س من الناحية الفكرية، وانما من 
الناحية المنهجية.واخيرا : روؤيته لاأحداث 

11 اأيلول )�شبتمبر( و�شدام الح�شارات 
ويرى اركون في كتابه الجديد الذي ا�شدره 

موؤخرا رفقة جوزيف مايلا: باأن احداث )11( 
�شبتمبر تك�شف بطريقة دراماتيكية �شارخة، 

عن ذلك ال�شراع الطويل الذي اندلع في 
حو�س البحر المتو�شط منذ ظهور الاإ�شلام 

والعالم الم�شيحي الاأوروبي الذي عد تو�شع 
الاإ�شلام تم على ح�شابه في �شفاف المتو�شط، 
وقد ابتداأت الخ�شومة وتعمقت اأكثر ب�شبب 

الحروب ال�شليبية فالامتدادات العثمانية 
فالتو�شعات الا�شتعمارية، وانتهاء بال�شراع 
العربي ــ الاإ�شرائيلي فالق�شة طويلة لم تولد 

من عدم فثمة عداء م�شتحكم بين الطرفين منذ 
قرون عديدة! وهنا يناق�س احكام فرديناند 

بروديل ويعتر�س على مفهوم )�شدام 
الح�شارات( الذي غدا ظاهرة تاريخية 

بعد 11 اأيلول )�شبتمبر( من دون ان نقدم 
نحن العرب والم�شلمين ويا للا�شف ال�شديد 

حتى يومنا هذا بدائل حقيقية لـ)حوار 
الح�شارات( الذي ن�شعى لتكري�شه مع العالم. 

ف�شل من كتاب ن�شوة ورجال : 
ذكريات �شاهد ع�شر 
د.�شيار الجميل.

لم يعد التفكير في اللامفكر فيه بالامر 
المخفي او المخيف بعد التو�شع في الدرا�شات 

التي قدمها المخت�شون في نقد العقل العربي 
والديني من امثال محمد عابد الجابري 

والدكتور ن�شر حامد ابوزيدوالدكتور 
محمد اركون وغيرهم ، 

فقد ات�شعت مثل هذه الدرا�شات لت�شمل فك 
بنية اطاب المحظور والذي بات ي�شكل 

المعرقل الاقوى امام تقدم الفهم لمنظومة 
التراث العربية والدينية ومنها الا�شلامية 

ب�شكل خا�ص مع ماتتعر�ص له من تهمي�ص 
وتكفير من قبل الموؤ�ش�شة الدينية بل ونفي 

خارج حدود البلد.

والمتاأمل لنتاج هوؤلاء الكتاب يرى جليا انهم لم ينطلقوا من 
فراغ ، بل هم لبنة في بناء الانفتاح على المنهج النقدي الذي 

بداأ به محمد عبده وامين الخولي وطه ح�شين والماوردي 
و�شيد قطب وغيرهم ، فالم�شاحة التي تحرك فيها امين الخولي 

في تفكيك بنية الخطاب المقد�س وان�شاء م�شطلح ) الن�س 
الفني ( والتي تحرك فيها عبده في اعتبارالق�ش�س القراآني 

مناطق تمثيلية )مبتدعة ( لاي�شال المعنى ، ونظرية الت�شكيك 
في ال�شعر الجاهلي التي اطلقها طه ح�شين وم�شطلح ال�شرفة 
الذي اخذه �شيد قطب اخذ الم�شلمات هي الم�شاحة نف�شها التي 

تحرك ابو زيد واركون و�شادق جلال العظم فيها للو�شول 
الى فهم جديد يعتمد على ا�شتخدام المناهج النقدية الحديثة 

وتطبيقها على الن�س باعتبار- الن�س - يمتلك المقومات 
الن�شية دون الم�شا�س بقد�شيته التي يت�شورها حرا�س 

الموؤ�ش�شة الدينية انها �شتذهب بالن�س بمجرد الارتفاع عن 
المناطق التف�شيرية والتاويلية التي قرروها  وفق معطيات 

المرحلة والموؤ�ش�شة العاملين فيها.
ومن هنا تحرك المنهج النقدي الحديث في نقده للخطاب 

التاويلي الى منطقة ) الن�س التاريخي ( وفرق بينه وبين 
مفهوم )التاريخي الزمني( لرفع اللب�س عن مادة التاريخي 

الار�شي في التعامل معه ، هذا عند )ابو زيد( اما ماذهب اليه 
اركون فهو ابعد من ذلك وان التزم الاليات التي ينادي بها 

المتقدمون من امثاله في هذا المجال في �شرورة منح الن�س 
المقد�س م�شاحة من التاويل تتنا�شب ومجريات ع�شر الانفجار 
المعلوماتي التقني وحتى الان�شاني في ا�شارة الى �شعوبة فهم 

بع�س التف�شيرات الن�س مقابل المناطق 
الان�شانية التي نادت بها المنظومة المعرفية 

للن�س المقد�س كونها تتعار�س مع بع�س 
المبادىء الان�شانية كحالة الر قيق مثلا ، 

مع الاعتقاد العام بل والاكيد ان الن�س 
لم يعلن هذه النظرة / الرقيق / كحالة 

الزامية تتما�شى وع�شر الن�س ، بل 
يمكن اعتبار مثل هذه الن�شو�س حالة 

من التدرج الحكمي  وفق منطقة الزمكان 
، او ان الخطاب للن�س المقد�س لم يعلنها 

بالكلية وانما وردت بهذا ال�شكل �شمن 
الن�س الثاني ) واق�شد به الن�س المف�شر 

للن�س الا�شلي(.
اقول : مع التزام اركون بهذا المنهج 
النقدي لبنية الخطاب الديني الاانه 

ذهب ابعد من ذلك في فر�شية تكاد تكون 
ع�شية على التطبيق وهي ) ا�شتخدام 

العقل الا�شتطلاعي الجديد (  والذي 
يريد منه اركون ان يكون عقلا عاما 

ي�شتوعب ثوابت التراث الديني للاديان 
عامة واحالتها الى ور�شة العمل النقدي 

مع مناداة الاوروبيين بانهم تجاوزوا 
هذا المنحى بعد ع�شر التنوير الذي 

حدث في اوروبا
الا ان اركون يتجاوز هذه المناداة 

معتبرا ان العقل الاوروبي عاجز كما العقل العربي عن ادراك 
المنظومة الان�شانية والعلمية للخطاب الديني نتيجة تعر�شه 
لخطابات م�شو�شة عن الا�شلام الحقيقي ا�شتمدها من كتابات 

الم�شت�شرقين الذين لم يفهموا الخطاب الا�شلامي بو�شفه 
نظرية ، بل اخذوه بو�شفه ممار�شات منتقاة من واقع يعي�س 

تقلبات الن�س الثاني )المف�شر(.
ومن هنا فان اركون ماينفك ينتقد كتابات )كلود كوهين ( 

ويعتبرها كتابات لم ت�شل الى الحقيقة ، بل �شاهمت م�شاهمة 
فاعلة في ت�شليل الراأي العام الاوروبي في نظرته الى الا�شلام 

لحد هذه اللحظة .
ان م�شروع العقل الا�شتطلاعي الجديد الذي ينادي به اركون 
يفتر�س اتفاق العقل الان�شاني العام على لغة جديدة تن�شهر 

فيها ايدلوجيات الكفاح لدى ال�شعوب ) كما ي�شميها اركون 
نف�شه( لتنتج فيما بعد خطابا ان�شانيا علميا عالميا ي�شتند الى 
حركة الان�شان في الوجود بو�شفه الكائن العالمي لا الاقليمي 

او الاممي او المذهبي
والواقع ان الو�شول الى هذا الطرح وان بدا م�شتحيلا من 
الوجهة التطبيقية لدخول عوامل كثيرة كمعرقلات رئي�شة 

مثل ال�شيا�شة الدولية و�شلطة الموؤ�ش�شة الدينية المرتبطة 
بال�شلطة وحركة اال�شعوب نحو الاهداف الاممية ال�شيقة 

وغيرها من الامور الا انه يبقى الم�شروع الذي لابد وان ي�شعى 
الموؤهلون الى ال�شروع فيه وان كان ي�شبقه في التحقق م�شروع 

اخر كمقدمة لابد منها وهو اعادة النظر بالمنظومة التراثية 
للخطاب الا�شلامي لكي يكون منطلقا ت�شحيحيا لكل ما من 

�شانه ان يكون عقبة في وجه فهم الن�س المقد�س فهما يتلاءم 
وان�شانية وعلمية الن�س ، فان الواقع يبين بو�شوح مناطق 

بحاجة الى اعادة نظر او قل قراءة جديدة في تاويل الخطاب 
المقد�س لانتاج معانٍ لاتخرج عن الدلالات الن�شية ولاتتقاطع 

معها ولكنها تع�شدها في فهم جديد للاتفاق الحا�شل في 
المنظومة الا�شلامية الكلامية على ان المنطقة التي ي�شتقي 

منها تف�شير الن�س )واعني بها الاحاديث النبوية ال�شريفة 
وتعليقات ال�شلف( هي مو�شع اختلاف ونزاع نتيجة الاعتماد  
على ق�شية ال�شند والمتن والرجال.غير ان الذي يدعو للتخوف 

من الخو�س في هذا المجال ) القراءة الجديدة للن�س الثاني( 
هو ت�شور رجال الموؤ�ش�شة الدينية ان الذي �شيح�شل هو 

تهديم الن�س وتفكيكه في ا�شارة الى ان الم�شالة م�شالة تب�شير 
)بالعولمة ( والغاء الن�س الثاني الذي يقف امام هذا التحدي 
، وقد يرى بع�س الباحثين ومنهم الا�شتاذ ماجد عبد الحميد 

الكعبي  ان لا جدوى من بحث هذه الم�شالة - م�شالة التوحد في 
فهم وتطبيق التراث الان�شاني - )) اذ انها مرت بمراحل كثيرة 
حتى و�شلت الى هذه الحالة، وفي كل مرة تتقلب من حالة الى 
اخرى ومن يطالع العقل الا�شتطلاعي الجديد يرى ان الا�شئلة 

التي يثيرها الان قد اثيرت قبل الاف ال�شنين ولكن لم 
يتو�شلوا الى نتيجة ،وفي الحقيقة نحن عاجزون عن 

ا�شتيعاب مثل هذه الا�شياء...وقد تغيرت اوروبا ح�شاريا 
وثقافيا ولكن هناك عودة للم�شيحية  ((  والواقع ان التقلبات 
على الم�شتوى الفكري لل�شعوب هي حالة �شحية قبل ان تكون 

مو�شرا �شلبيا او انتكا�شة يفهم منها اللاجدوى وان ربط 
عودة المجتمع الغربي الى المظهر الديني بف�شل برامجيات 

الفكر اللاديني يعد تركيزا على الا�شتثناء من القاعدة وخلط 
بين الفكر الديني واللاديني من ناحية انتاج الخطاب الذي 

يق�شده العقل الا�شتطلاعي، اذ ان الم�شالة 
لي�شت فكرا دينيا واخر غير ديني وانما 
هي م�شالة انتاج خطاب ان�شاني ي�شهر 
المفاهيم المتداخلة للخروج بواقع جديد 

�شواء وافق اوالغى المفهوم العملي للن�س 
الديني الثاني)الن�س المف�شر(.

والامر حقا يدعو الى التامل ، اذ ان حركة 
الان�شان مع الن�س لاعلاقة لها بعولمة 

اوغيرها اذ ان الن�س المقد�س ينظم علاقة 
الفرد والجماعة مع الخالق والحياة 
بدون الدخول في تفا�شيل الم�شاريع 

الموجهة لهذه العلاقة �شواء كانت ار�شية 
عولمية بالمعنى الان�شاني لهذه الكلمة 

لا المعنى المغلوط المت�شور عنها في 
الوقت الحا�شر او غيرها من الحركات 
�شريطة ان لا تتوقف عند حدود الر�شم 

الن�شي.     ومن هنا فان دعوتنا لفهم 
م�شاريع التغيير في بنية الخطاب الديني 
هي دعوة الى ا�شت�شراف الم�شتقبل �شمن 
الن�س نف�شه الذي يحقق هذا المنحى بكل 

تاأكيد

بريجي�س بلا�شير الذي علمه منهجية تحقيق 
وتدقيق الن�شو�س ومقارنتها ببع�شها 

البع�س ودرا�شتها تجريبيا على الطريقة 
التاريخية الو�شعية، ولكن كان يرنو منذ 

تلك البدايات ومن باب ف�شوله الثقافي 
بقراءات لما كان ين�شره لو�شيان فيفر، لا�شيما 

منهجيته في علم التاريخ. وعليه، فقد اهتم 

للتراث، ثم لنقد الممار�شة ال�شيا�شية لاأنظمة 
الثقافة الموروثة. وبذلك تراكم اللامفكر فيه 

في الفكر الاإ�شلامي والعربي. في حين اأن 
الغرب كان قد انخرط منذ زمن طويل في 

عملية البحث عن اأ�شكال جديدة للحداثة وقد 
فعل العالم الاإ�شلامي العك�س، اذ اأدار ظهره 
معتبرا ان العقل الاوروبي عاجز كما العقل العربي عن ادراك للحداثة، وانه ا�شتفاق من نومه التاريخي 

العق�ل عند أرك��ون 
حميد ال�شيخ فرج 

مع التزام اركون بهذا 
المنهج النقدي لبنية 

اطاب الديني الاانه 
ذهب ابعد من ذلك في 

فر�شية تكاد تكون 
ع�شية على التطبيق
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وعلاقة الوجود الإن�ساني بالوجود المتجلي 
من خلال منطق اللغة كما في كتابه" فل�سفة 

الت�أويل" وهي درا�سة في ت�أويل القر�آن عند 
ن�صر  ي�شير  عربي" حيث  بن  الدين  "محي 

حامد ابو زيد : "وهو بالمثل يتكوّن من 
ظاهرة وباطن، وحد ومطلع وهي مراتب 

وم�ستويات تتماثل مع مراتب الوجود 
وم�ستوياته ولا ينف�صل ت�أويل الوجود عن 

ت�أويل الن�ص والنفاذ الى م�ستوياته المتعددة 
التي لا يفهمها �إلا الإن�سان الكامل الذي تحقق 

بباطن الوجود وتجاوز ظاهره"
والحلم الذي ي�سعي له ن�صر حامد ابو 

زيد هو �إعادة النظر في التراث الإ�سلامي 
من خلال علاقة المف�سر بالن�ص الديني 

الإ�سلامي وما ت�شكله هذه الق�ضية على 
الم�ستوي الوجودي ، ويركز ابو زيد على 

فكرة "التف�سير الهرمينوطيقي" ولكن عملية 
التفرقة ترفع من �ش�أن التف�سير و نق�ض 

الطرف عن القيمة الهرمينوطيقية على �أ�سا�س 
�سلفية الأول ومو�ضوعية وذاتية الثاني 

و�إ�شكالىته المو�ضوعية.

�أ�صحاب الت�صور ال�سلفي الذين 
يقولون:

�أن المعرفة الدينية لا تدخل في 
�إطار ال�صيرورة التاريخية.

و�أن جيل ال�صحابة والتابعين قد جاءوا 
بالمعرفة الدينية والدنيوية كاملة ب�شكل تام، 

فيما يت�صل بالوحي ومعناه و�أن التم�سك 
بتلك المعرفة الدينية هو الذي يع�صمنا من 

الزلل، وقد �إنتهي الأمر بهم الى حالة العزل 

المعرفي للن�ص الديني عن غيره من الحلقات 
الاب�ستيمولوجية. 

وهذا �أدي بدوره الى �إنكار تطور ال�صيرورة 
الاب�ستيمولوجية وقد كان �إبن تيمية وتلميذه 

ابن القيم الجوزية من �أكثر ممثلي هذا 
الإتجاه..

وقد ركز ابو زيد على التجاوز للتفرقة 
بين "التف�سير الهرمينوطيقي " و"الايمان 
ب�صيرورة التغيير" في العلاقة التي تربط 

المف�سر بالن�ص الديني وعلاقته بالمنطق 
التاريخي الذي يف�صله عن المكوّن الزمني 
للن�ص، من هنا يلتقي "محمد اركون" مع 
الى  الو�صول  زيد" في  ابو  حامد  "ن�صر 
منعطف تاريخي والى مو�ضوعية مطلقة 
في فهم الن�ص و�إخ�ضاعه الى ال�صيرورة 

التاريخية بعيداً عن معني ذاتية المف�سر 
التي تقوم بالغاء الوجود المو�ضوعي للن�ص 

الديني. 
وفي هذه الحالة يتم �إخ�ضاع الن�ص الديني 

ليت�شكل بما يمثله ت�صور المف�سّر ال�سلفي، 
وهذا يعد خرقاً للمو�ضوعية على الح�سابات 

الذاتية وبالتالى في المح�صلة النهائية يتم 
الإلغاء للوجود التاريخي للن�ص ويو�ضع في 

ح�ساب المف�سّر الإ�صولي ال�سلفي.
وقد تجاوزا الاثنان "محمد اركون 

ون�صر حامد ابو زيد" الاطار التف�سيري 
المبا�شر و�إتجها الى درا�سة الت�أويل في 

الفل�سفة الإ�سلامية ، خ�صو�صاً المنهج 
وعلاقته  الديني  "الهرمينوطيقي" للن�ص 

بالا�ست�شراق ومنحه الفهم والتميز 
للن�صو�ص دون �أن يتم �إجتثاثه من �أ�صله" 

الهرمينوطيقي" لقد كان للتفكير الذاتي 
الذي رافق تطور العلوم الإن�سانية والذي 

كان تحت حكم نموذج العلوم الطبيعية 
وهذا ما بينته �إطلالة عجلي على تاريخ 

الكلمة "Gelst eswisscnaft" "العلم 
الإن�ساني" ومن هذا فقد �إكت�سبت الكلمة 
معناها الم�ألوف �إذا جاءت ب�صيغة الجمع 

فقط، فالعلوم الإن�سانية معرّفة بعلوم 
 Geisteswissens chaften :الروح
التي تدرك ذاتها بو�ضوح من خلال المقيا�س 

الاب�ستيمولوجي والتي تت�شكل بمفهوم 
الروح "Geist" التي يترجمها الا�صولي 
ال�سلفي "علم الروح داخل الن�ص الديني" 

ولكن داخل ال�صيرورة التاريخية للفكر 
الديني الذي ينطبق عليه المنطق الإ�ستقرائي 

وهو المنهج الأ�سا�س لعلم التجريب الذي 
اكده "هيوم" وهو الأ�شد من الناحية 
الاب�ستيمولوجية وما يعنيه الجانب 

الاخلاقي.
�إن ت�أ�سي�س منطق الت�شابهات ، والانتظامات 

والامتثال دائما للح�س القانوني 
الاب�ستيمولوجي وهو الذي يحدد تقييم 

�إمكانية التنب�ؤ بالحلقات الاب�ستيمولوجية 
المفقودة داخل الن�صو�ص �أو في ميدان 

التغيير داخل المعطيات التي يت�أ�س�س عليها 
ذلك الإنهمام لبلوغ حالة ال�صيرورة داخل 

المت�شابهات ، وهي ق�ضية ي�صعب الح�صول 
علهيا �إلا من خلال منهج �سليم ي�ؤكد المعطيات 

الاب�ستيمولوجية، وهذا المو�ضوع ي�شمل 
الظواهر الأخلاقية وال�س�سيولوجية ذلك 

با�ستخدام المنهج الا�ستقرائي الذي تحرر من 
كل الإفترا�ضات الميتافيزيقية وهذا ال�ش�أن 
يبقي م�ستقلًا تمام الا�ستقلال عن الكيفية 

التي يفكر فيها �أ�صحاب المنهج ال�سلفي 
للن�ص الديني، وعندما يتحقق المنحي 

الاب�ستيمولوجي في القراءة تتحول هذه 
القراءة الى حوار يرتبط بالفهم العقلاني 
مو�ضوعياً ، فهو يثري الفكر من الناحية 

العامة ويطور الوعي بالن�ص الديني 

ب�شكل خا�ص وللعديد من المفاهيم المتعلقة 
بالم�ضامين الابداعية لت�شكل �إجتهادات فكرية 

متقدمة بالن�سبة للتراث الديني القديم 
والحديث.

لكن الم�شكلة المتعلقة بالن�ص الديني يحاول 
�أ�صحاب "النظرية ال�سلفية" طرحها بعيداً 

عن المعرفة الاب�ستيمولوجية الإن�سانية 
ومناق�شتها على ب�ساط البحث، فالمقيا�س 

عندهم حتى في �إطار الفكر الديني ولي�س 
الدين تعتبر التجربة الفكرية الإجتهادية 

للن�ص الديني يجب �أن تكون تجربة تاريخية 
لا ترتقي الى م�ستوى الإجراء الإ�ستقرائي 

للعلوم الدينية والت�أريخية ب�أ�سرها بل تكون 
التجربة جزءاً من محاور الدين الثابتة 

ولي�س التجربة الاجتهادية لمنظومة الفكر 
الديني.

وهذا يقودنا الى الكليات التجريبية على 
مو�ضوع يتعلّق بالجزء من البحث التاريخي 

الإجتهادي لا ي�أخذ الدين باعتباره كلًا 
متكاملًا، وبالتالى ت�صبح الق�ضية الفردية 

الجزئية هي التي تحدد ت�شكيلة تلك القوانين،
لا الاعتماد على المنطق الاجتهادي للفكر 

الديني، فالمحاولات كانت عند " محمد اركون 
ون�صر حامد ابو زيد " هو ت�أ�سي�س منطق 

تاريخي للن�ص الديني من الناحية الفكرية 
الاجتهادية ومن الناحية الفل�سفية والعقائدية 

واللغوية وكانت الن�سبة هو الك�شف عن 
الطبيعة الايديولوجية للت�صورات الأزلية 
م�سلطين ال�ضوء على تاريخية هذا الن�ص 

الديني عن طريق تفكيك البنية التي ا�ستقرت 
في ت�شكيلات الوعي الديني حتى اتخذت 

الن�ص الديني الفكري �شكل "العقيدة المنزّلة .
وفي هذه العملية التفكيكية يك�شف التحليل 

الاجتهادي الفكري طبيعة ذلك ال�سياق 
الخطابي الذي فر�ضته �آليات طارئة على 

الن�ص الديني بو�صفه حقيقة منطقية 
واقعة".وكان للمنطق الفكري "لأركون" 
والمتعلق بالفكر الإ�سلامي �أو ما يقال عنه 
التحديد في اللغات الغربية بالإ�سلاميات 

"�آركون" على  ركز  "islamologie" وقد 
المنظومة الفكرية للن�ص الديني والمتعلق 

بالاب�ستيمولوجيا الن�صية للفكر الديني 
والذي يناق�ش فيه اركون "علم الاجتماع 

والتاريخ والانثربولوجيا ، والال�سنيات، 
وال�سيميائيات" �إ�ضافة الى الاب�ستيمولوجيا 
الن�صية، وعلم الاديان المقارن، وعلم �إجتماع 

الأديان والفل�سفة، وكان ت�أثير الم�ست�شرقين 
في الثورة الاب�ستيمولوجية على "اركون 

و�أبو زيد" فيما يعرف بتجاوز الحداثة 
الكلا�سيكية �أو الو�صفية لكي يكون الدخول 

في تفا�صيل مرحلة التحديث الحداثي �أو 
مرحلة ما بعد الحداثة �أي مرحلة ما بعد 

الحرب العالمية الثانية. 
وهذا كله مرتبط �أ�صلًا بخطاب النه�ضة 

في �أوروبا . والقراءة الجديدة للخطاب 
التراثي العربي للفكر الديني عند "�آركون 

و�أبو زيد" هو درا�سة جديدة تتعلق بنقد 
الخطاب للتراث العربي الإ�سلامي في البعد 
الفكري للدين، و�أن خطاب النه�ضة العربي 

وجد ت�أثره بالخطاب النه�ضوي الأوروبي، 

والا�شكالىة تكمن هنا عند "�أركون وابو 
زيد" في القراءة التي ت�أخذ المنحى الفكري 

والتي فل�سفها خطاب النه�ضة باتجاه حركية 
الفكر العربي الإ�سلامي وت�شريعاته و�أ�صوله 

، و�إنعكا�س ذلك على المنطق الفل�سفي والعلوم 
الاب�ستيمولوجية ونتج عن ذلك:

نقد العقل الغربي.
نقد العرقية الاوروبية.

نقد الانحراف في العقل التنويري عن م�ساره 
ال�صحيح.

نقد العقل الميتافيزيقي الغربي.
التعرية الاركيولوجية لجذور الح�ضارة 

الاوروبية. 
وقد تميز �أركون: 

بالتحليل التاريخي.
وبالتحليل ال�س�سيولوجي.

وبالدرا�سة الأل�سنية.
ودرا�سة الاديان ، وكل هذه الدرا�سات 

والتحالىل كان يجريها �أركون على منظومة 
التراث العربي الإ�سلامي.

وقد ا�ستفاد اركون من فل�سفة فوكو 
وم�صطلحاته الاب�ستيمية. و�إ�ستفاد كذلك من 

ال�س�سيولوجية.  الفل�سفة  بورديو" في  "بيير 
وقد ركز "محمد اركون" على درا�سة 

الن�صو�ص الم�ؤ�س�سة للتراث الإ�سلامي 
التف�سير،  الفقه،   ، "القر�آن الكريم" " الحديث 

علم الكلام" . 
ثم ي�أتي دور التحليل التاريخي 

وال�س�سيولوجي ، والانثربويولوجي 
لإ�ضاءة تفا�صيل الن�ص والك�شف عن منطقه 

التاريخي، كذلك الحفر الاركيولوجي عن 
معاني الكلمات.

و�إن كلا الباحثين "محمد �أركون ون�صر حامد 
�أبو زيد " ت�أثرا بالا�ست�شراق ولكن لي�س 

بالمعني الو�ضعي للمفهوم الا�ست�شراقي ، 
لأن الم�ست�شرق لا يناق�ش الن�ص من الناحية 
النقدية في البحث والتنقيب عن الم�شكلات 

والإ�شكالىات، بل يكتفي بالبحث ال�سطحي 
تاركاً اركيولوجيا الأ�شياء الى �أ�صحاب 

ال�ش�أن، والمنهج الذي جاء به "محمد اركون" 
هو منهج اب�ستيمولوجي من منظور نقدي 
يعري فيه الا�ست�شراق المو�ضوعي لأنه �أي 

الا�ست�شراق يمثل ال�صدى الباهت والخافت 
لإرتباطه بانتاجية الوعي "الارثوذك�سي" 

وتراثه التكراري والانتقائي والنفعي دون 
خا�صية نقدية ودون منطق �إ�ستقرائي حتى 
في �صيغة المفهومين "الأرثوذك�سية" ب�شكل 

عام. 

حفريات  الخطاب
ال���دي���ن���ي ع���ن���د أرك�����ون 

�إن ت�أ�سي�س منطق 
الت�شابهات ، 

والانتظامات والامتثال 
دائما للح�س القانوني 

الاب�ستيمولوجي 
وهو الذي يحدد 

تقييم �إمكانية 
التنب�ؤ بالحلقات 

الاب�ستيمولوجية

لقد حر�ص محمد اركون على المتابعة الميتافيزقية للن�ص الديني الإ�سلامي، كذلك الالتزام بال�صيرورة الفل�سفية للخطاب الديني 
الإ�سلامي والتحول الى ر�سم �ستراتيجية التغيير لمواقع التفكير ال�سلفي، والى تحديد"الميتافيزيقية الفردية" والمراهنة على عملية 

التفكير الإن�ساني في عملية التغيير للن�صو�ص الدينية مثل: الإن�سان الموجود الن�صي لإمتلاكه خلا�صة التغيير في �شروط ترتبط 
بالتناول للكثير من الا�سئلة المتعلقة بالن�ص الديني في الإ�سلام.

وقد �إفتتح "ن�صر حامد �أبو زيد" منظومته الفكرية بالت�أكيد على الأفكار والمفاهيم المتعلقة بالمنطق الهرمينوطيقي والذي ترجمه 
على �أنه جهد عقلي ذاتي لتف�سير الن�ص الديني الإ�سلامي و�إخ�ضاعه الى جملة من الت�صورات والمفاهيم الفكرية والهرمينوطيقية 

والمرتبطة بتراث تف�سيري للن�ص الديني وعلاقة المنطق الهرمينوطيقي بالإن�سان.

علاء ها�شم مناف 
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و�أظهر كيف �أن الا�صوليات المعا�صرة راحت تتم�سك 
ب�أقوال الفقهاء والمف�سرين، من دون عودة �إلى الن�ص 
الأ�صلي ومنابعه، وم�ضفية على ما هو تاريخي بعدا 

مقد�سا ونهائيا لا مجال لإعمال العقل فيه، ومن ثم 
�أنجبت عقلا يقع في التناق�ض مع الواقع الذي يتغير، 

من دون �أن يلتم�س في روح الن�ص ما هو جوهري، 
ومن دون �أن يكون قادرا على �صياغة خطاب �إن�ساني 

عام. هكذا يولد التع�صب ومعه طريق الحوار الم�سدود 
مع الحياة ومع الآخر �أي�ضا.

م�سيرة حافلة بالإنجاز
رحل �أركون �أم�س الاول في العا�صمة الفرن�سية 

باري�س بعد �صراع مع المر�ض. ولد �أركون عام 1928 
في بلدة تاوريرت في تيزي اوزو بمنطقة القبائل 

الكبرى الأمازيغية بالجزائر، وانتقل مع عائلته �إلى 
بلدة عين الأربعاء )ولاية عين تمو�شنت( حيث در�س 
المرحلة الابتدائية فيها. و�أكمل درا�سته الثانوية في 

وهران، بد�أ درا�سته الجامعية بكلية الفل�سفة في 
الجزائر، ثم �أتم درا�سته في ال�سوربون في باري�س. 

وح�صل �أركون على �شهادة الدكتوراه في الآداب، 
وعمل �أ�ستاذا لتاريخ الفكر الإ�سلامي والفل�سفة في 

ال�سوربون منذ نهاية �ستينات القرن الما�ضي، كما عمل 
باحثا في عدة جامعات في �ألمانيا وبريطانيا، واهتم 
بدرا�سة وتحليل الفكر الإ�سلامي. ترك �أركون مكتبة 

عامرة بم�ؤلفاته التي ترجم عددا منها �إلى العربية ـ 
حيث كان يكتب بالفرن�سية والإنكليزية ـ وقد ت�صدى 

لكثير من الترجمات ومهمة التعريف بفكر �أركون 
الباحث المترجم ها�شم �صالح. ومن م�ؤلفاته الفكر 

العربي
الإ�سلام: �أ�صالة وممار�سة 

تاريخية الفكر العربي الإ�سلامي �أو »نقد العقل 
الإ�سلامي« 

الفكر الإ�سلامي: قراءة علمية 
الإ�سلام: الأخلاق وال�سيا�سة 

الفكر الإ�سلامي: نقد واجتهاد 
العلمنة والدين: الإ�سلام، الم�سيحية، الغرب 

من الاجتهاد �إلى نقد العقل الإ�سلامي 
من في�صل التفرقة �إلى ف�صل المقال: �أين هو الفكر 

الإ�سلامي المعا�صر؟ 
الإ�سلام، �أوروبا، الغرب، رهانات المعنى و�إرادات 

الهيمنة. 
نزعة الأن�سنة في الفكر العربي 

ق�ضايا في نقد العقل الديني. كيف نفهم الإ�سلام اليوم؟ 
الفكر الأ�صولي وا�ستحالة الت�أ�صيل. نحو تاريخ �آخر 

للفكر الإ�سلامي 
معارك من �أجل الأن�سنة في ال�سياقات الإ�سلامية. 

من التف�سير الموروث �إلى تحليل الخطاب الديني. 
�أين هو الفكر الإ�سلامي المعا�صر؟ 

القر�آن من التف�سير الموروث �إلى تحليل الخطاب 
الديني 

تاريخ الجماعات ال�سرية
خارج الخطاب الطائفي 

تعاطى �أركون مع مناهج علمية عدة بينها 
الانثروبولوجيا التاريخية والل�سانيات و�أدوات قراءة 

التاريخ في درا�سة الأديان والن�صو�ص الدينية، وقد 
قال �أركون وا�صفا عمله �ضمن ما �أطلق عليه م�سمى 

»مجموعة باري�س« داخل الجماعة الأو�سع للبحث 
الإ�سلامي - الم�سيحي »حاولت �أن �أزحزح م��سألة 

الوحي من �أر�ضية الإيمان العقائدي »الأرثوذك�سي« 
والخطاب الطائفي التبجيلي الذي ي�ستبعد »الآخرين« 

من نعمة النجاة في الدار الآخرة لكي يحتكرها 
لجماعته فقط. قلت حاولت �أن �أزحزح م��سألة الوحي 
هذه من تلك الأر�ضية التقليدية المعروفة �إلى �أر�ضية 

التحليل الأل�سني وال�سيميائي الدلالي المرتبط هو 
�أي�ضا بممار�سة جديدة لعلم التاريخ ودرا�سة التاريخ«.
يرى ها�شم �صالح �أن م�شروع �أركون هو الأكثر نجاحا 
بين م�شاريع تجديد التراث ونقد العقل العربي، وذكر 

في مقال �سابق له »من يجر�ؤ على درا�سة ظاهرة 
الوحي من وجهة نظر تاريخية ومقارنة؟ من يعرف 

كيف يطرحها من خلال ثلاثة من تراثات دينية 
توحيدية، ولي�س تراثا واحدا، ومن دون �أن يقطعها 

بال�ضرورة عن مفهوم التعالي؟ ومن يعرف كيف يطبق 
على الن�ص القر�آني ثلاث منهجيات متتالية: المنهجية 

الأل�سنية �أو اللغوية الحديثة، فالمنهجية التاريخية 
وال�سو�سيولوجية، فالمنهجية الفل�سفية؟

بعدئذ ت�شعر ك�أن القر�آن قد �أ�ضيء لك من كل جوانبه، 
واتخذ كل معانيه و�أبعاده، من خلال ربطه باللحظة 
التاريخية التي فيها: �أي القرن ال�سابع ع�شر، ثم من 

خلال ربطه بالن�صو�ص الأخرى التي ت�سبقه، وبعدئذ 
ت�شعر وك�أنك قد تحررت من �أثقال الما�ضي، ونف�ضت 

عن ذاتك غبار القرون المتطاولة، بعدئذ ت�شعر وك�أنك 
قد و�صلت �إلى المنبع الأ�سا�س، �إلى �أ�صل الأ�صول، �إلى 

غاية الغايات«. 
بين عالمين

ويقول عنه الباحث �إدري�س ولد القابلة »في ما يخ�ص 
م��سألة المعرفة يقابل محمد �أركون بين موقفين، الأول 

ينظر �إلى الوراء �صوب الع�صور الو�سطى ويدافع 
عن القيم الروحية لتلك الع�صور. والثاني يحاول 

ا�ستخراج الدرو�س والعبر من الثورة الاب�ستمولوجية 
الحا�صلة مع الثورة الفرن�سية.

وبالن�سبة لهذا الموقف الأخير هناك قطيعة �أحدثتها 
هذه الثورة، و تلك القطيعة ذات طبيعة �سيا�سية 

بالأ�سا�س. فالثورة الفرن�سية حدث �سيا�سي ذو طبيعة 
اب�ستمولوجية في نظر محمد �أركون، والقطيعة 
ال�سيا�سية تحققت بعد تحقيق القطيعة المعرفية.

ففي نظره، �إن تحرير ال�شرط الب�شري م��سألة حديثة 
العهد رغم وجود بع�ض العنا�صر والبذور في التراث 
الإ�سلامي وباقي التراثات التوحيدية. ف�أنظمة الفكر 
لها تاريخ و�صيرورة، ولها انطلاقة ومن�ش�أ وم�سيرة 

تطور و�صيرورة تغيير نحو التقدم �أو الانحطاط 
والاحت�ضار، وهذا قانون الحياة والكون. والمطالبة 

ب�إعادة قراءة الن�صو�ص الدينية الأ�سا�سية من الارتكاز 
عليها لا يعني في نظر محمد �أركون الا�ستخفاف 

بتجارب وعبقرية ال�سلف �أو �إهمال تعاليم الن�صو�ص 
الكبرى وجهود المف�سرين، و�إنما ما يجب التوق �إليه 

من �إعادة القراءة هاته هو الأخذ بعين الاعتبار م��سألة 
التغيير الحا�صل في مجال المعرفة الب�شرية والتاريخ 

الب�شري{.
�سوء فهم

�إذا كان محمد �أركون قد تعر�ض ل�سوء الفهم من 
قبل التيارات الأ�صولية في ال�شرق الإ�سلامي، ف�إنه 

قد تعر�ض ل�سوء فهم مماثل من قبل الغرب، ومن 
ثم كان يت�ساءل بح�سب ما يقوله ولد القابلة »هل 

يمكن التحدث عن وجود معرفة علمية عن الإ�سلام 
في الغرب؟ ويعتبر هذا الت�سا�ؤل بمنزلة ت�سا�ؤل عن 

�صلاحية ومو�ضوعية في النظرة المتوافرة للغرب عن 
الإ�سلام. فلا يخفى على �أحد �أن الحداثة التي عرفها 

العالم م�ؤخرا قد م�ست ب�شكل �أو ب�آخر ببع�ض الم�صالح 
الحيوية للغرب في جملة من مناطق العالم. وكانت 

ولا تزال ردود الفعل التي تثيرها قد �أنع�شت المتخيل 
الغربي ال�سلبي على الإ�سلام و�ضخمته �أكثر من �أي 

وقت م�ضى.
وهذا المتخيل الغربي الم�شكل تجاه الإ�سلام تغذى منذ 
خم�سينات القرن الما�ضي من كل قوة وهيمنة الإعلام، 

لا�سيما ب�سبب تلاحق الأحداث العنيفة لحركات 
التحرر الوطني والحركات الاحتجاجية والتمردية 

ال�سائدة في المجتمعات الإ�سلامية �آنذاك.
لقد ح�صل خلط خطير في ت�شكيل المتخيل الغربي 

عن الإ�سلام، خ�صو�صا �أن كل الم�شاكل ذات الجوهر 
ال�سيا�سي �أو الاقت�صادي �أو الاجتماعي �أو الثقافي 

�ألحقت جميعها بالإ�سلام. وهكذا راح الخلط بين 
الإ�سلام كدين والإ�سلام ك�إطار تاريخي لبلورة ثقافة 

وح�ضارة معينة يت�أبد ويتعقد �أو يت�شعب«.

م�ساحة للحوار
يبقى هذا الفكر ال�سجالي الذي يقف على حافة 

عالمين وتاريخين، محاولا ا�ستخلا�ص العبر ال�شاملة 
للفكر الإن�ساني بعيدا عن الجاهزية ال�سيا�سية التي 
تت�صدر كل ال�سجالات المعا�صرة، وت�ضفي على هذه 
ال�سجالات طابعا �أيديولوجيا مغلقا، و�إ�ساءات فهم 
لاواعية، و�أحيانا متعمدة، وتق�سيمات م�سبقة تعيد 

�إنتاج التبعية من جهة، والتخلف من جهة �أخرى: 
بين غرب و�شرق، وبين الدين والعلمانية،وبين 
الحداثة والأ�صالة. يرحل �أركون بينما يحتكر 

الخطاب الإعلامي وال�سيا�سي ال�ضحل الحديث عن 
اختلاف الثقافات و�صراع الح�ضارات من دون الاتكاء 

على الجهد العلمي ال�صحيح، �أو النظرة الإن�سانية 
البناءة والمت�سائلة دائما تاركة للآخر م�ساحة للحوار 

والتعاي�ش.

باحث عراقي
جريدة الاتحاد الاماراتية

محمد أركون
الم����������ف����������ك����������ر خ�������������������������ارج الإط�������������������������ار 

مفكر كبير �آخر يرحل عن عالمنا، هكذا غاب المفكر الجزائري 
محمد �أركون، تاركا ال�سجال الفكري متخبطا في عماء الأ�صوليات 
والمرجعيات الجاهزة، هو الذي كان د�أبه الأ�سا�سي �إعادة الاعتبار 
لجوهر العقائد، والبحث في تاريخيتها عند نقاط الالتقاء فيها 
لتحويلها �إلى خطاب �إن�ساني عام ومتحرر. وبمنهجية �صارمة راح 
ينظر �إلى الجوانب التاريخية التي �أعادت فهم و�صياغة المفاهيم 
الدينية )الإ�سلامية خ�صو�صا(، وفق لحظات تاريخية بعينها.

ر�سول �سعيد *
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مقاربة الوعي )الا�سلامي( المعا�صر 

�إننا ن�ضع كلمة ا�سلامي بين قو�سين لكي نلفت 
الانتباه �إلى م��سألة خا�صة تتعلق ب�شرعية �إطلاق 

مثل هذا التعبير بالن�سبة للم�سلم الذي يقبل ـ 
حتى ولو قليلًا ـ �أن يخ�ضع لمعطيات التاريخ 

وعلم الاجتماع والتيولوجيا والتحليلات 
الخا�صة بها. �إذا كان الوعي ي�ست�أهل �صفة 

)ا�سلامي( من وجهة نظر ذاتية ـ �أي من وجهة 
نظر الم�سلم نف�سه ـ ف�إنه من غير الممكن و�صفه 

بذلك من وجهة نظر مو�ضوعية �إلا �ضمن الحدود 
التي يك�شفها التحليل النقدي.

كيف يمكن مقاربة بهذا الوعي؟ �أين يمكن 
لنا ا�ستك�شاف �أمثلته الحقيقية ذات الأهمية؟ 

هل يجب �أن نعطي امتيازاً خا�صاً لأولئك 
الذين يحر�سون الم�ؤ�س�سات والأملاك الدينية 

وي�ضمنون ا�ستمراريتها؟ ما المكانة التي ينبغي 
تخ�صي�صها للخطابات الر�سمية التي تمجد 
خ�صائ�ص الا�سلام بحما�س لا حد له، ولتلك 

الم�ؤلفات المدر�سية والمحا�ضرات الثانوية 
والجامعية، والم�ؤتمرات ومقالات ال�صحف: 

وحتى المجلات الاخت�صا�صية؟
الخطاب الا�سلامي اليوم ذائع ومنت�شر �أكثر 

من �أي وقت م�ضى. ووفرته وتكاثره وانت�شاره 
الوا�سع كانت قد �أدت في وقت ق�صير �إلى غلبة 
ال�شخ�صية الجماعية على ال�شخ�صية الفردية. 

من الممكن �إذن �أن نختار من هذه الخطابات 
الكثيرة التي لا تنفك تتزايد وتطغى عينة 

تحتوي على المو�ضوعات والمعايير والفر�ضيات 

الأ�سا�سية التي ت�شكل ال�شخ�صية الجماعية 
ب�أ�سرها. �سوف نقترح للدرا�سة والتحليل هنا 

خاتمة �أحد كتب م�ؤلف م�صري معروف هو �أنور 
الجندي.

1 ـ الا�سلام هو الذي حرر العقل والنف�س 
الان�سانية من الوثنيات من عبادة غير الله، 

وحرر الفكر والإرادة والعمل. ورف�ض ا�ستعلاء 
الوجدانيين والعقلانيين، وقرر �أن �أبرز مفاهيمه 

هي المطابقة بين العقيدة والعمل والكلمة 
وال�سلوك.

2 ـ اعترف الا�سلام بميول وعواطف الان�سان، 
فقرر �أن في الان�سان ميولًا وعواطف مختلفة، 

وكلها فيه غريزية طبيعية �أودعها فطرته لتكمل 
في �شخ�صه ونوعه. ولقد كانت الدعوة �إلى 

الحرمات ووقف تيار هذه الميول بالريا�ضيات 
قبل الا�سلام �سبباً في تعطيل قوى النف�س 

الان�سانية. وقد �أنكر الا�سلام طريقين لتحرير 
الان�سان هما التق�شف والإباحة. وو�ضع الا�سلام 

طراق لتطهير النف�س كالعبادات وال�صوم. 
وتهذيب النف�س �أ�صل من �أ�صول الح�ضارة 

الا�سلامية. ذلك �أن على الان�سان �أن يتحرر من 
ميول النف�س ورغائبها و�أهوائها وخ�ضوعها 

لخير الله.
3 ـ �إن الا�سلام لم يعرف روح الن�سك التي عرفتها 
بيئات الأديرة وال�صوامع. ولم يكن في الا�سلام 

دعوة �إلى الرهبانية. بل كانت دعوته �إلى: )قل 
من حرم زينة الله التي �أخرج لعباده والطيبات 

من الرزق(.
ـ ولم ي�ست�سلم الم�سلمون، ولم يكن �إيمانهم 

بالق�ضاء والقدر داعية ا�ست�سلام، بل داعية تحفز 
وعمل، وت�ضحية بالنف�س في �سبيل الحق الذي 

�آمنوا به واعتنقوه. �أما المنا�ضلة �ضد الغيب 
بمفهوم ك�شف �أ�سرار المادة وما يكمن فيها من 

تفاعل، ف�إنهم قد ذهبوا فيها �إلى �أبعد �شوط، 

ولكنهم كانوا م�ؤمنين بالله، فعفوا عن مثل �ألفاظ 
منا�ضلة الغيب �أو �صراع القدر �أو قهر الطبيعة. 
وهذه كلها عبارات لا يقرها الا�سلام. والا�سلام 

ي�ؤمن بتذليل الطبيعة لا تحدي الطبيعة. وي�ؤمن 
بلقاء الأجيال لا �صراع الأجيال.

4 ـ لا يقر الا�سلام نظرية تغير الأخلاق باختلاف 
البيئات والع�صور، كما لا يقر نظرية التطور 

المطلق الذي يتحرك في فراغ. ولا يقر تقدي�س 
العقل ولا عبادة الباطل. �إن مفهوم الأخلاق هو 
خلافنا الأ�سا�سي مع الفل�سفات المادية. ومفهوم 
التوحيد هو تميزنا الأ�صيل عن 

الفل�سفات الوثنية.

5 ـ في الا�سلام لي�س الان�سان �شريراً على وجه 
الاطلاق. ولي�ست عليه م��سؤولية خطيئة �سابقة، 
ولي�ست الخطيئة مت�أ�صلة في كيانه. هذه وجهة 
النظر المت�شائمة التي لا يقرها الا�سلام. ولي�س 

الان�سان من طبيعة �صالحة خيرة على �إطلاق 
القول. والا�سلام يرى �أن في الان�سان طبيعة 

الخير وال�شر. و�أن �إيمانه بالله هو الذي يرده 
عن ال�شر. ولي�س الان�سان عبداً لمواريثه �أو 

لبيئته، بل �إنه قادر بالفهم لمهمته �أن يحرر نف�سه 
من كل الأخطاء. وكل موروث يمكن تغييره ولا 

ت�صد المواريث �أو البيئة النف�س الان�سانية عن 
التحرر والتغيير.

6 ـ والأخلاق في مفهوم الا�سلام قوانين �أخلاقية 
ثابتة يميز بها الح�سن والقبيح، والحلال 

والحرام، والخير وال�شر. والم�سلم يرى العمل 
ح�سناً حين ي�أمر به الله. والم�سلم ي�ؤمن ب�أن �إرادة 

الله وراء القوانين، وهي التي تجعل الح�سن 
ح�سناً، والقبيح قبيحاً.

7 ـ و�إن �أبرز مفاهيم الا�سلام �أنه لا انف�صال بين 
الدين والحياة، وبين الدنيا والآخرة، وبين 

الروح والج�سم، وبين الواقع والمثال. فالا�سلام 
يرف�ض تمزيق الجبهة الفكرية بين الاقت�صاد 

وال�سيا�سة والاجتماع والدين، وي�ؤكد بقاء كل 
العنا�صر في اتجاه واحد قوامه )وحدة النف�س 

الان�سانية(.
وبذلك يق�ضي على كثير من الأخطار التي تواجه 

الفكر المعا�صر، والنف�س الان�سانية، والتي هي 
م�صدر �أزمة الان�سان الحديث. �إن �أزمة القلق 

التي يعانيها المثقف الم�سلم اليوم �إنما تعود �إلى 
�أ�صل واحد وم�صدر واحد هو �أنه ترك مقوماته 

الأ�سا�سية وقيمه، في نف�س الوقت الذي �أخذ 
يواجه فيه النظريات والمذاهب العالمية. ولو 

�أنه التقي بالفكر الا�سلامي وهو �صادر من قيمه 
ومقيم على قاعدته لما وقع مثل هذا التمزق، �أو 

هذه الأزمة. ولعل �أبرز مقومات الفكر الا�سلامي 
الأ�سا�سية هو: تلك القدرة الدائمة على مقاومة 

كل عدوان، وظهور القوة المدخرة وبروزها على 
نحو مذهل �إبان التحدي، وذلك حتى في �أ�شد 

فترات ال�ضعف والقدرة الدائمة على مقاومة كل 
ما ي�ضاد مفاهيمنا وقيمنا على مدى التاريخ كله، 

والإيمان بالذود عن مقوماتنا الأ�صيلة.
8 ـ �إن روح الا�سلام ومنهجه الجامع بين الأخلاق 

وال�شريعة في ظل عقيدة التوحيد لا يعار�ض 
�سير الح�ضارة. بل هو يدفعها دفعاً �إلى الغايات 
العليا. ولكنه يتعار�ض مع التجاوزات الإباحية 

التي فر�ضها الإلحاد والتي لي�ست من مفهوم 
الح�ضارة بمعنى �أنها دعوة �إلى التقدم. ومن هنا 

ف�إن القول ب�أن الدين عامة �أو الا�سلام يعار�ض 
تقدم الح�ضارة هو قول مردود، فالحقيقة �أنه 

يعار�ض تقدم هذا الجانب من الإباحية والإلحاد 
والنظرية المادية، وهي لي�ست الح�ضارة. 

�إن ح�ضارة الا�سلام ت�ستهدف ترقية النف�س 
وتحريرها من قيود الأهواء وال�شهوات بحيث 

ت�صبح ربانية الهدف، �إن�سانية الطابع تعمل لله، 
وتتجه بالخير �إلى النا�س جميعاً.

9 ـ قرر الا�سلام �أن للوجود الان�ساني �سنناً لا 
تتبدل ولا تتحول، ولا تزال عاملة على مقت�ضى 

نظامها المقرر لها.
10 ـ لا يقر الا�سلام �إق�صاء الدين عن منطقة 

الحياة الاجتماعية، ومن هنا فقد �أقام الا�سلام 
منهجاً متكاملًا للخطوط العامة التي يقوم عليها 

�سلوك الان�سان في الحياة �إزاء نف�سه و�إزاء باقي 
الجماعة.

11 ـ من طبيعة الا�سلام قدرته على التوفيق 
ببراعة بين المتناق�ضات جميعاً دون �أن يميل 

�إلى جانب �أو يغلب كفة على �أخرى. فهو يدعم 
الجماعية والفردية، ويربط الروحية والمادية، 

وي�ستوعب النف�س والعقل الان�ساني. ومن 

محمد أركون
م����ق����ارب����ة ال�����وع�����ي )الا�ا��ل���س������م������ي( الم���ع���ا����ص���ر

�إن روح الا�سلام 
ومنهجه الجامع بين 

الأخلاق وال�شريعة في 
ظل عقيدة التوحيد لا 
يعار�ض �سير الح�ضارة. 
بل هو يدفعها دفعاً �إلى 

الغايات العليا

محمد اركون
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طبيعة الا�شلام الجمع بين الثبات والحركة. 
وهو يقيم الحركة في اإطار الثبات وعلى قاعدته. 

وهو في نف�س الوقت الذي لا يقر فيه التع�شب 
والتزمت، لا يقر الانطلاق والحرية غير 

المن�شبطة. والا�شلام يطالب الم�شلمين بالحركة 
وتغيير و�شائلهم واأ�شاليب معي�شتهم والاأخذ 

من كل جديد في اإطار قيمهم ومبادئهم، ودون 
الت�شحية بها.

12 ـ لا بد من التفرقة بين العقيدة في اأ�شولها 
ال�شمحة وبين عملية التطبيق في المجتمع 

الا�شلامي، وكذلك التفرقة بين مراحل القوة 
ومراحل ال�شعف. اإن المبادئ الاأ�شا�شية للا�شلام 

�شتظل قابلة للتطبيق، لاأنها مثل اأعلى في 
الاأ�شالة. ولا ريب اأن توقفاه وتغلب مذاهب 

اأخرى عليها في هذا الع�شر لي�س اإلا عر�شاً من 
اأعرا�س �شعف الم�شلمين وعجزهم عن القيام 

 .على منهجهم وهو عر�س زائل يمر بكل الاأ
ثم تكون اليقظة عاملًا على تجاوزه. وفي 

المبادئ الا�شلامية من المرونة وال�شماحة ما 
ي�شلح المجتمع الب�شري كله، ويقدم له اأ�شدق 

الحلول لم�شاكله وق�شاياه من خلال الاإيمان 
بالله والاأخلاق وقيام الم�شوؤولية الفردية في ظل 

الاإيمان بالبعث والجزاء.
13 ـ الاإيمان بالق�شاء والقدر كما جاءت به 

الاأديان ال�شماوية مفرو�س على الموؤمنين في 
النتائج لا في الاأ�شباب، فهم مطالبون بالاأ�شباب، 

مفرو�س عليهم ال�شعي والاأخذ بها، مطالبون 
بعد ذلك باأن يتركوا النتائج لله. ومن هنا 

كانت عقيدة الاإيمان بالق�شاء والقدر �شر عظمة 
الم�شلمين الاأولين، لاأنهم اأخذوا في الاأ�شباب 
وبذلوا جهدهم في ا�شتق�شائها اإنفاذاً لاأمر 

الله، ولم ياأبهوا للنتائج ال�شارة الموؤلمة، ر�شاء 
بق�شاء الله. ففازوا بالح�شنيين، وكان اأحدهم 

حين يخرج للجهاد في �شبيل الله لا يبالي اأوقع 
على الموت اأم وقع الموت عليه. ولقد كانت عقيدة 

خلود الروح من اأقوى الدعائم التي دفعت 
المجاهدين الم�شلمين اإلى الموت غير مكترثين، 

وا�شت�شغار الدنيا وزخرفها.
14 ـ اإن اأثر الا�شلام وا�شح في كل الثورات التي 

قامت على القيود التي تمنع العقل من التفكير، 
اأو تفر�س جماعة خا�شة تحتفظ بالاأ�شرار واإليها 

ترد الاأمور ومن الا�شلام انطلقت الدعوة اإلى 
تحرير الفكر الب�شري من الوثنية، وانطلقت 
الدعوة اإلى حق كل اإن�شان اأن يفهم كتاب الله 

دون و�شيط، واأن يت�شل بالله دون و�شيط. 
وبالا�شلام انطلقت الدعوة اإلى التحرر من عقائد 
الاآباء اإذا لم تكن قائمة على الحق الوا�شح الذي 

يقره القلب. ومن مفهوم القراآن تحررت الب�شرية 
ح�شارياً من مفهوم العبودية الذي �شيطر على 

كل الح�شارات القديمة )فرعونية ـ وفار�شية ـ 
ورومانية( وجعل الب�شر رقيقاً لمجموعة قليلة 

من ال�شادة. ومن مفهوم القراآن والا�شلام انتقلت 
الب�شرية من منهج التاأمل النظري اإلى التجريب، 

واإخ�شاع الاأمور للبحث العلمي. ومن مفهوم 
القراآن انطلقت الدعوة اإلى مقايي�س الاإيمان بالله 

واإعلائها على مقايي�س الع�شبية والعن�شرية، 
وخلق الجماعة التي تربطها رابطة الفكر 

والعقيدة بدلًا من الدم والعن�شر. ومن منطق 
القراآن تحرر الان�شان من اأخطار البحث عن الله 

والكون، والموت والبعث.
لا يمكن تف�شير التاريخ الا�شلامي بالظروف 

المادية اأو بتحديات الاقت�شاد وحده. اإن هناك 
عوامل مختلفة تحكم تاريخ الاأ وبع�شها غير 

مادي. وتاريخ الا�شلام تحكمه عوامل كثيرة 
منها عوامل نف�شية وروحية.

15 ـ لقد عجز العلم عن تقديم تف�شير نهائي لكل 
الاأ�شياء. وفي الا�شلام لي�س هناك تناق�س بين 

العلم والاإيمان. والم�شلم لا يجد في منجزات 
العلم ما يتعار�س مع الاإيمان. والفكر الغربي هو 

الذي فرق بين النظرة الدينية، والنظرة العقلية 
والعلمية.

16 ـ اإن الن�شالات الوطنية قد انطلقت تحت راية 
الجهاد في �شبيل الله قبل اأن تنطلق تحت راية 
الجهاد في �شبيل الوطن. ولقد كان الا�شلام في 

اأغلب هذه الن�شالات رمزاً للمقاومة الروحية 
�شد الاحتلال والا�شتعباد الا�شتعماري، وكان 

ال�شمان لا�شتمرار وحدة اللغة والثقافة، وكانت 
تتج�شد فيه كل القيم النقية التي لم تكن متوفرة 

في ظل الا�شتعمار.
17 ـ الحركة قانون من قوانين هذا الكون، 

ولكنها لي�شت حركة مطلقة من كل قيد، ولي�شت 

حركة ع�شواء بلا �شوابط ولا نظام. ولما كان لكل 
كوكب فلك ومدار ومحور، فاإن الحياة الب�شرية 

كذلك لا بد لها من محور ثابت، ولا بد لها من فلك 
تدور فيه، واإلا انتهت اإلى الفو�شى.

18 ـ اإن الف�شل بين الدين والدولة هو نتاج وافد 
غريب. وهو من معطيات العقائد الاأوروبية في 

ت�شكلها و�شراعها خلال تاريخ طويل. ولكنه 
لي�س من معطيات الا�شلام، بل اإن الا�شلام 

في تكامله وترابط القيم فيه يقيم من الدين 
والدولة كلًا متكاملًا. فالا�شلام دين ومنهج 

حياة و�شريعة وخلق. والم�شيحية بطبيعتها 
منهج يقوم على العبادة والو�شايا الاأخلاقية، 

ولي�شت �شريعة منف�شلة، لاأنها لم تكن اإلا اإحدى 
ر�شالات بني اإ�شرائيل، م�شدقة للتوراة، جاءت 

مكملة للنامو�س. وميزة الا�شلام التي خ�شته 
باأن يكون نظاماً متكاملًا هو اأنه قد قدم مبادئ 

عامة واأ�شولًا ثابتة في مجال ال�شورى والعدالة 
والم�شاواة ت�شلح لاقامة مجتمع متما�شك. 

وتترك للب�شرية في تطورها واختلاف ع�شورها 
وبنياتها القدرة على تقرير ا�شلوب منا�شب في 

اإطار هذه الاأ�شول. وهو ما يحول دون الجمود 
ودون التعار�س مع تطور المجتمعات. غير اأن 

هذه الاأ�شول واجبة الاإقرار، واإن مقرراتها ثابتة 
لا تتعر�س للتطور اأو التحول. وهي تخ�شع اأبداً 

لتغير المجتمعات. ومن ذلك حدود الله في الزنا 
والربا والخمر وال�شرقة.

19 ـ الحرية في مفهوم الا�شلام األا يبقى الان�شان 
عبداً ل�شهواته ولا عبداً لغير الله، واإلا يخ�شع 
ل�شلطان غير �شلطان الخالق. وياأنف اأن يكون 
عبداً للان�شان. والحرية في الا�شلام هي حرية 

جامعة �شاملة تقوم على التحرر من قيود الجهل 
والخرافة والوثنية والتقليد. والا�شلام اأول 

من دعا اإلى هذه الحرية. ولقد علم الا�شلام 
الان�شان كيف تتفق حرية الفكر مع ا�شتقامة 

الدين. ولقد عرف الا�شلام )الحق( عاماً �شاملًا 
بالن�شبة للم�شلمين وغير الم�شلمين، بينما عرف 
الغرب الحق على اأنه �شيء في اأوروبا، و�شيء 

في الم�شتعمرات يختلف عنه. ولقد كان الم�شلمون 
�شادقين في تطبيق حرية الفكر على النا�س 

جميعاً، وحافظوا على القاعدة الاأ�شا�شية: )لا 
اإكراه في الدين(. ولم ي�شفكوا دم اأحد عقاباً 
له، لاأنه قال راأياً يخالف راأي الا�شلام، اإلا اإذا 

ات�شل ذلك القائل بالخيانة ال�شيا�شية. وكما دعا 
الا�شلام اإلى تحرير الفكر دعا اإلى تحرير الج�شم، 

فالا�شلام هو الدين الذين جاء ناق�شاً للرق.
20 ـ اإن اأبرز معطيات الا�شلام هي قدرته 

على معاي�شة الح�شارات والثقافات المختلفة، 
وا�شتمراره في مختلف الاأزمنة والبيئات. فهو 

قادر على اإجراء حركة الت�شحيح من داخله، 
ورد ال�شبهات ومقاومتها، والمحافظة الدائمة 

على طابعه الان�شاني واأ�شله الرباني. اإن 
ميزة الا�شلام في �شموله وتكامله اأنه جمع بين 

الحريات وال�شوابط، وبين الفردية والجماعية 
وبين العلم والدين، وبين العقلانية والوجدان، 

وبين الروح والمادة، وبين الوحي والعقل، وبين 
الدنيا والاآخرة، وبين الغيب وال�شهادة وبين 

الثبات والتطور، وبين الما�شي والحا�شر، وبين 
المحافظة والتجدد، وبين الا�شلام والان�شانية...

كيف نقراأ هذا الن�ص؟

اإذا كنا قد خ�ش�شنا مكاناً وا�شعاً لخطاب 
عدواني وا�شتبدادي ومناق�س لاأب�شط الحقائق 

العلمية كهذا الخطاب، فاإن ذلك يعود اإلى اأهميته 
التمثيلية �شو�شيولوجياً وانت�شاره الوا�شع من 

الناحية الاجتماعية ـ الثقافية. من اأندوني�شيا 
اإلى المغرب، اإلى اأفريقيا ال�شوداء وحتى اأوروبا 

واأمريكا. نلاحظ اأن نف�س الفر�شيات والم�شلمات، 

ونف�س الت�شورات والاعتقادات تفر�س نف�شها 
على الجميع لكي ت�شكل خطاباً اجتماعياً �شخماً 

وجباراً. اإن الم�شاألة هي فعلًا م�شاألة خطاب 
جماعي اجتماعي ولي�شت م�شاألة خطاب فردي 
ـ �شخ�شي. اإذا نظرنا اإلى هذا الن�س من جانبه 

اللغوي نجد اأن �شاحب الخطاب )الفاعل( 
هو )الا�شلام( با�شتمرار، اأي الوعي العقائدي 

الجماعي الذي يرتبط في وقت واحد بالتاريخ 
الدنيوي )الزمني( وبالحالة ال�شو�شيولوجية 

الحا�شرة وبروؤيا اأخروية معروفة.
اأن اأية قراءة للن�س ينبغي األا تلجاأ اإلى اأ�شلوب 

الرف�س القاطع اأو التفنيد )العلمي( الذي 
يحتقر هذا النوع من الكتابة. �شوف نلجاأ فيما 

يخ�شنا نحن اإلى البحث عما يمكن ت�شميته 
بالحقائق ال�شغالة. اإن هذه )الحقائق( تفر�س 

نف�شها كرد فعل عنيف تقوم به المجتمعات التي 
تريد اأن تعو�س عن واقعها البائ�س والمزري، 

وعن الانهيار الهائل لبناها التقليدية وذلك 
بوا�شطة الرفع الزائد من قيمة التراث الا�شلامي 

والافتخار به. يتيح هذا الهروب داخل الذات 
الم�شخمة والم�شكلة �شابقاً عبر القرون تجنب 

اأثر ال�شدمات التي ت�شيب الاأنا الفردية والاأنا 
الجماعية نتيجة للاحتكاك بالح�شارة الحديثة. 

اإن هذه الظاهرة لي�شت مق�شورة على البلدان 
الا�شلامية فح�شب واإنما هي موجودة اأي�شاً في 

كل بلدان العالم الثالث الواقعة تحت ال�شغط 
الهائل لعملية التحديث والت�شنيع. لكنها 

تتخذ في الا�شلام مظهراً تراجيدياً ب�شبب اأن 
ال�شراعات والتمزقات التي عرفها الغرب ما 

بين التراث والحداثة تزداد تعقيداً و�شعوبة 
هنا نتيجة لانقطاعين تاريخيين لم يعالجا حتى 

اليوم وهما:
1 ـ انقطاع الا�شلام الحديث بالقيا�س اإلى الا�شلام 

الكلا�شيكي في اأعلى ذراه الفكرية والابداعية.
2 ـ الانقطاع التاريخي للعالم الا�شلامي بالقيا�س 

اإلى اأوروبا الحديثة، اأي اأوروبا التي ت�شكلت 
بدءاً من القرن ال�شاد�س ع�شر.

اإن هذه الملاحظة الاأخيرة تدعونا اإلى �شرورة 
القيام بقراءة تفكيكية ـ تركيبية للخطاب 

الا�شلامي المعا�شر. ينبغي فعلًا تفكيك الاأحكام 
التعميمية المزعجة والتب�شيطات ال�شطحية 

الرديئة والتعبيرات الهائجة والاأوامر 
الاعتباطية والهواج�س الع�شابية التي تغذي 

الوعي الخاطئ للخطاب الا�شلامي. والاأ�شواأ من 
ذلك هو اأن هذه الاأ�شياء التي عددناها م�شتخدمة 

من قبل الوعي الخاطئ لهذا الخطاب كنوع من 
�شعور الجماهير بوعيها وبالواقع وباأنها ت�شبو 

لتحقيق ر�شالة تاريخية!
اإن تحليلات كهذه �شوف ت�شطدم حتماً بعقبة 

اجتماعية ـ ثقافية ناتجة عن هيمنة الخطاب 
الا�شلامي الذي نريد اأن ن�شعه الاآن مو�شع 
التفكيك والنقد. وكيف يمكن القيام بتحليل 

ك�شاف لهذا الخطاب ينزع عنه التقدي�س 
والاأ�شطرة، ثم نريد في الوقت ذاته اأن ي�شل 

تحليلنا هذا _قراءتنا هذه( اإلى الوعي 
ال�شاذج للموؤمنين، اأي الوعي الواحد الذي 

لا يتجزاأ )indiviste ( والذي يخلط بين 
التاريخي والاأ�شطوري؟ اإن م�شكلة تو�شيل 

المعارف العلمية للجمهور العري�س كانت 
قد طرحت كثيراً في الما�شي ولا تزال تطرح 
حتى الاآن، ولكنها لم تحل اأبداً �شمن �شاحة 

العلوم الان�شانية خ�شو�شاً. هذا ما يف�شر لنا 
وجود تلك الم�شافة الدائمة التي تف�شل النا�س 

المتخ�ش�شين عن النا�س العاديين، اأو )العلميين( 
عن الايديولوجيين، اأو العقلانيين عن الموؤمنين. 

ينبغي اأن نتجنب في الحالة الراهنة التطرف 
في عقلنة مواقف وجودية معقدة حيث اأن 

ال�شعائر والعبادات لا تزال تر�شخ وتدعم ب�شدة 
التنظيرات )الفكرية( للب�شيكولوجيا الجماعية 

)علم النف�س الجماعي(. لهذا ال�شبب فاإننا نعتقد 
اأن الخطاب الا�شلامي المتزمت وال�شحيح 

�شو�شيولوجياً، لكن الخاطئ اأو غير المقبول 
اإطلاقاً من ناحية اب�شتمولوجية، ينبغي األا 

يرف�س دفعة واحدة ودون نقا�س. يجب علينا 
اأن نفككه من الداخل، في كل بناه التركيبية 

والتكوينية، وذلك لكي ن�شتمر في التوا�شل مع 
اأن�شاره الذين ي�شكلون الاأغلبية ال�شاحقة في 

المجتمعات الا�شلامية.

عن كتاب تاأريخية الا�شلام  


طبعت  بمطابع موؤ�ش�شة المدى 
للاعلام والثقافة والفنون
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علي ح�شين 

كتب محمد اأركون  في مقدمة كتابه  ال�شهير الفكر العربي اإن 
"جميع المثقفين العرب يبحثون عن م�شاحات حرة، ولو كانت 

�شيقة وموؤقتة، يحملون في نفو�شهم تاريخا �شديد الوجع، 
وهم يعرفون اأن الا�ص غير و�شيك،  هذا المثقف العربي لا 

يفهمه اأهله في غالب الاأحيان، مهم�ص، اأو منبوذ، "
في باري�ص التي و�شلها بداية ام�شينيات حاول الفتى 

الجزائري القادم من منطقة القبائل اأن ينطلق في الاآفاق 
ال�شا�شعة التي ات�شعت اأمامه و كان كلما تقدم في �شبل المعرفة، 

يكت�شف  �شعة الهوة بين عالم القناعات البليدة والرا�شخة 
وعالم العقل الذي يعمل من اأجله وي�شبو اإليه، كما لو اأن 

عليه اأن يجتاز قرونا في �شنوات معدودة، اإلى اأن وقع ذات يوم 
على اأبي حيان التوحيدي، "اأخي الروحي والثقافي، المهم�ص 

في الدولة البويهية"،
ليجد فيه القربى وال�شلوى، وان�شهار الفكر في الاإبداع، 

ويكت�شف اأوجه المثقف المتعددة، الموؤمن والملحد، والفيل�شوف 
والموؤر، ورجل الاقت�شاد وعالم الاجتماع. كلها في هيئة 

رجل رث الثياب عا�ص قبل األف عام، و�شفه ياقوت الحموي 
في كتابه معجم الاأدباء باأنه متف في جميع اأنواع العلوم، 

فهو �شيخ في ال�شوفية، وفيل�شوف في الاأدباء واأديب في 
الفلا�شفة 

اأتاأمل موؤلفات محمد اأركون التي اأخذت حيزا على الرف، 
واأ�شاأل: هل كان يريد اأن يقول لنا انه عا�ص غريبا؟، هل 

كان يريد اأن يدلنا على نف�شه؟ األي�ص هو الذي كتب عن كل 
�شيء في الفكر العربي والاإ�شلامي، ما هي الم�شاألة الفكرية اأو 
الاجتماعية اأو المنهجية  التي لم يمخر اأركون  عبابها؟ وكم 

فيه من خ�شال  التوحيدي وحبه للعلم  ثم ال�شقاء  في �شبيل 
الف�شول والمعرفة؟ واأي عام هو العام الذي مر ولم ي�شدر فيه 

كتاب  للرجل الجزائري الروح،الفرن�شي ال�شكل؟ 
وا�شاأل عن جديده فيخبرني �شديقي علي عبد الهادي 

اأن هناك كتابين ترجما حديثا لاأركون وهما: "الاأن�شنة 
والاإ�شلام"،  و "نحو نقد العقل الاإ�شلامي"، فالرجل وقد 
تجاوز الثمانين اإلا اأن فكره لا يزال متوقدا نعرف نحن 

قراوؤه ان كاتبنا المف�شل  كان مري�شاً،  يكتب،  ويتاألم ويفكر.  
يرف�ص اأن يترك قلمه  قبل اأن يترك دنياه، انه اإ�شرار 

�شيخه التوحيدي، العقل يجتهد حتى الرمق الاأخير ليعطي 
الكثير من نف�شه من اأجل اأن يحررنا من الروا�شب.

يكتب فوكو:" اإحدى مزايا المفكر هي اأنه لا خيار له �شوى 
المزيد من المعرفة" 

المعرفة التي قادت اأركون لان يحدث  ثورة في الفكر 
الاإ�شلامي و العربي طارحا ال�شوؤال الكبير: لماذا تخلى العرب 

والم�شلمون عن  �شوؤال العقل؟
 "كم من مرة تكررت )اأفلا تتدبرون( و )اأفلا تعقلون( في 
القراآن؟ لكن هذا النوع من التفكير المتو�شع  تهمي�شه و 

�شيقت مجالاته "      
كعادة الموتى يوغل اأركون  في ال�شمت.. لكن اأي �شمت لرجل 

ظل طوال خم�شة  عقود مال الحياة  و�شاغل الفكر،فهو 
حين يوغل في �شمته فاأن اآثاره ومعاركه الفكرية وكتبه 

ودرا�شاته وطلبته يوغلون في الحوار، وهم يحفظون  بكل 
حب كلمات معلمهم وينتزعون منها طريقاً للم�شتقبل، 

ومهما تنوعت الاأ�شاليب التي ا�شتخدمها في التعبير عن اآرائه 
واأفكاره،بقي عنده مق�شد واحد جلي لم يمل عنه اإطلاقا 
هو الوجود الاإن�شاني وكما كان �شيوخه الاأوائل  التوحيدي 

وابن م�شكويه وابن ر�شد ي�شعون اإلى اأن يكونوا )حرا�ص 
الحياة( في فل�شفتهم �شعى اأركون اإلى اأن يكون حار�ص 

المعرفة.

محمد اركون 
حار�ص المعرفة 


