
 

 
 

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 حامدي مباركابقلم: د. 

  الحضارة الحديثة باحث تونسي في 
mobarek22@yahoo.com 

 

mailto:mobarek22@yahoo.comالبريد
mailto:mobarek22@yahoo.comالبريد


  د. امبارك حامدي ----------------------------من إشكاليات التحديث في مؤلفات عبد المجيد الشرفي 

 

 

)101 ( 

 

 

 

 

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 امبارك حامديد.

 الحضارة الحديثةتونسي في باحث 

 ملخص الدراسة 
جعلنا مدخل هذا المقاربة نظرا في "الفوضى المفهوميّة" السّائدة في الفكر 
العرب الحديث والمعاصر، فبيّنّا استع�ل الباحث� لمفاهيم من قبيل النّهضة 
والإصلاح والبعث والتجّديد والتحديث الخ... على سبيل الترّادف، ووقفنا على 
بعض النتائج المترتبّة عن انعدام الضّبط المفهوميّ. وانتهى بنا البحث إلى اقتراح 

حديثيّ وغ�ه، وهو موقع أيّ فكر من الخطّ معيار دقيق به �يّز ب� الفكر التّ 
الفاصل ب� الترّاث والحداثة. وكانت أطروحة البحث التي حاولنا إثباتها هي 
أنّ فكر عبد المجيد الشرفي فكر تحديثيّ، فقد استند إلى الترّاث والحداثة معا 
 في بلورة مشروع تركيبيّ أساسه النقّد. وقد توسّل، لتحقيق هذا الهدف، شبكة
من المفاهيم في قراءة الترّاث كالتمّييز ب� الدّين والتدينّ، وختم الرسالة من 
الدّاخل وختمها من الخار  با يسوّغ القول بحرية الإنسان في الفهم والتعقّل، 
وقابليّة الإسلام للقيم الحديثة متى اتسّع التأّويل وتمّ تحييد المؤسّسة الدّينيةّ 

الحداثة فتركّز عند الشرفي في كشف نسبيّتها،  الرسّميّة الخ... أمّا نقد
ومشروطيتها التاّريخيّة والحضاريةّ، وفي فكّ الارتباط الوهميّ ب� الحديث 
والمعاصر، مبيّنا أنّ الحديث قد ينتسب زمنيّا إلى القديم، وأنّ المعاصر ليس 

ورة حديثا با لهذا التمّييز من نتائج. وهكذا وقفنا على أنّ رؤية ّّ الشرفي  بال
للتحّديث تقوم على تطوير الترّاث بتخليصه من عوائقه، بقدر ما تنهض على 

 الدّعوة إلى الانفتاح على مكاسب الحداثة النقّديةّ قي� ومناهج.
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Résumé 

problématiques de la modernisation dans les Œuvres 
d’Abdelmajid charfi: Etude analytique 

Nous avons commencé cette approche par un examen minitieux de 
ce qu’on a qualifié de "chaos conceptuel" qui prévaut dans la pensée 
arabe moderne et contemporaine.Ainsi, avons-nous démontré 
l’utilisation des chercheurs des concepts comme étant des synonymes, 
tels que: renaissance (annahdha), réforme (al- Islah), resurrection (al- 
baath), renouvellement (al- tajdid) et modernisation (attahdith) etc… 

Nous avons souligné les conséquences qui découlent de l’absence 
d’ajustement conceptuel.  Notre recherche a abouti à proposer une 
distinction standard apte à distinguer la pensée moderniste de toute 
autre pensée: Il s’agit de l’emplacement d’une pensée quelconque entre 
le patrimoine (tradition) et la modernité.  La thèse que nous avons 
soutenue, suppose que La pensée de Charfi est moderniste.  En effet, Il 
s’est appuyé, à la fois, sur le patrimoine et la modernité afin de fonder 
un projet critique et complexe.  Pour atteindre cet objectif, Charfi a pris 
pour moyen un réseau de concepts pour lire le patrimoine tels que: la 
distinction entre la religion et la religiosité, scellement de la prophétie 
de l’extérieur et non de l’intérieur pour justifier la liberté de l’homme à 
comprendre et à interpréter les textes saints et l’aptitude de l’Islam à 
intérioriser les valeurs modernes à condition que l’interprétation soit 
élargie et que l’institutionnalisation religieuse (officielle) soit neutralisée 
etc… De même la critique de la modernité chez Charfi s’est focalisée sur 
sa relativité et sa conditionnalité historique et culturelle ainsi que la 
séparation entre moderne et contemporain, montrant que le moderne 
peut appartenir à l’ancien et que le contemporain n’est pas 
nécessairement récent, avec toutes les conséquences qui en résultent.  
Ainsi, avons - nous dévoilé la vision de Charfi à propos de la 
modernisation: Une vision basée aussi bien sur le développement du 
Patrimoine en le libérant de ses obstacles que sur l’ouverture aux valeurs 
et méthodes de la modernité.  
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 مدخل منهجيّ إشكاليّ :  -1

حديث عند المفكّر التونسيّ عبد هذا البحث إلى النظّر في إشكاليةّ التّ تنصرف العناية في 

تأث� في  ،وما يزال ،مالمجيد الشرّفي، وهو واحد من المفكّرين العرب المعاصرين الذين كان له

المعاصر  السّاحة الثقّافيةّ والفكريةّ العربيةّ، سواء من جهة ثثيله لتيّار واسع في الفكر العربّ 

لباحث� العرب والتوّنسي� تجلىّ في مؤلفّاته العديدة، أو من جهة تأث�ه في أجيال من ا ثثيلا

 على وجه التخّصيص. منهم 

بتأط�ها تأط�ا  حديث عند الشرّفي المبادرةَ ة السّليمة لإشكاليةّ التّ المنهجيّ  وتقتضي المعالجةُ 

ة وتصنيفها ضمن الإشكاليّ لك جته لتمفهومياّ اصطلاحياّ وتاريخيّا حضارياّ يسمح بتجَْلية معال

الفكر العربّ المعاصر وتياّراته، وللك بتتاحته، أعني التأط�، ثييزَ مفهوم التحّديث عن غ�ه 

من المفاهيم والمصطلحات التي تتقاطع معه، من قبيل الإصلاح والبعث والنهضة والصّحوة 

استخلاص معيار إلخ...ك� تقتضي هذه المعالجةُ المنهجيةّ السّليمة  والتجديد والتقدّم

موضوعي لتوصيف التيّارات الفكريةّ والسياسية، مقدّمةً لتبّ� ما إلا كان مشروع الشرفي 

 يتنزلّ ضمن مفهوم التحّديث أم ضمن غ�ه من المفاهيم والمصطلحات.

 وما الإشكاليات التي يث�ها؟ اصر؟ف� هو واقع الضبط المفهومي في الفكر العرب المع

سعى المصلحون والمثقفون العرب منذ وعَوْا التخّلفّ العرب الإسلامي إلى البحث عن سبل 

الخرو  من هذا الواقع، وبصرف النّظر عن الظرّوف التي أحاطت بهذا الوعي وعن بواعثه 

 من حيث الدّقةُّ  متفاوتةٍ  مختلفةٍ  ومصادر تأثرّه، فقد وسَمُوا محاولاتهم بفاهيم ومصطلحاتٍ 

: بعضها مستمدّ من الترّاث (الإصلاح والصّحوة، والتجديد والبعث والانبعاث والتوّاترُ 

 .الحديث (النّهضة والتقّدّم والتحّديث) من الفكر العالميّ  مستلهَمٌ خر والإحياء)، وبعضها الآ 

بل كان غالبا انعكاسا لمنطلقات على أنّ اختيار أيّ من هذه المفاهيم ل يتمّ بصورة اعتباطيّة، 

م طريقةٍ للخرو  من واقع صاحبها النظّريةّ والمنهجيّة ولجملة تصوّراته الهادفة إلى رس

   التخلفّ، سواء أكانت تلك المنطلقات وهذه التصوّرات ضمنيّة أم صريحة.

يّزوا بينها، ومن الملاحظ، أنّ الباحث� كث�ا ما خلطوا ب� تلك المفاهيم والمصطلحات، فلم �

من ، ويعدّ الباحث التونسي محمد الحدّاد 0F1وجرت على الأقلام والألسن مجرى المترادفات

ة، الفرقَ ب� تلك المصطلحات والمفاهيم، فميّز مثلا ب� القلةّ الذين رصدوا، وإن بصورة جزئيّ 

حث في التحّديث والإصلاح والنهّضة من جهة اتصّالها بالمجال المقصود وحدود طموح البا
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مفهوم أنّ التغّي�. وفي هذا السّياق، يرى الحدّاد أنّ مفهوم الإصلاح يتصّل بالمجال الدّيني و 

شمولا، إل يتصّل بالمجال�  بالمجال المد،، أمّا مفهوم النهضة فهو أكثُ  مخصوصٌ  التحّديث

 معا. يقول الحداد: الدّيني والمد،ّ 

يجعلون اللفظ  الإصلاح."دأب الدارسون على التمييز ب� هذين الاتجّاه�: التحّديث و  

الأول مرتبطا بجال المد، ويعرفون التحديث بأنه الجهد المبذول الذي بدأ في العصر الحديث 

لإقحام مكتسبات الحضارة الجديدة في الواقع اليومي للعرب والمسلم�. ويجعلون اللفّظ 

تبطا بالمجال الديني. ويعرفّون الإصلاح بأنه الجهد المتواصل الذي قامت به الحضارة الثاّ، مر 

ة للتقريب ب� معاي�ها وقيمها الدينية من جهة، وواقعها المعيش من جهة ة الإسلاميّ العربيّ 

أخرى. ويطلقون كلمة نهضة لتشمل التيّارين التحّديثي والإصلاحي اللذين تنازعا محاولةَ 

1Fوضاع المتردية"تغي� الأ 

2 . 

ومّ� يستوقف الدّارس في هذا الشّاهد أنّ الحدّاد قد اكتفى بالرصّد دون التحّليل 

به� معا،  بالمدنيّة والنهّضةَ  تعلقّ الإصلاح بالدّين والتحّديثَ  والتقّييم، فلم يبّ� مثلا سببَ 

�ل من قبيل ك� أنّ هذا الرصّد ل يتسّع إلى مفاهيم ومصطلحات أخرى جرت في الاستع

 التقّدّم والتجّديد والبعث والإحياء والصّحوة الخ... 

والرّأي عندنا أنّ مفاهيم الإصلاح والصّحوة والتجّديد والإحياء والبعث (والانبعاث) هي 

2Fمفاهيم مستمدّة من التراث الدّيني

، وهو ما يبرّر اتصّالها بهذا المجال، ويفسرّ في الح� لاته 3

ته� غربيةّ، ولعلّ في للك ما يبرّر أمّا مصطلحا التحّديث والتقّدّم فمرجعيّ نزعتها المحافظة. 

ه� بالمجال المدّ، من ناحية ولهابهَ� أشواطا أبعد في إرادة التغّي� من ناحية أخرى. اتصّالَ 

ويظلّ مفهوم النّهضة لا طابع مزدو : فهو من ناحية لو مرجعيةّ غربيّة، إل هو ترجمة غ� 

، وهو من ناحية (Renaissance)هوم "الولادة الجديدة" في المجال التدّاو  الغربّ أمينة لمف

  ، نعني الدّين الإسلاميّ تحديدا.أخرى يشمل، إلى جانب المجال المدّ،، المجال الدّينيّ 

أنّ تلك المفاهيم والمصطلحات قد نّ كث�ا من الدّارس� يرى ومّ� يلفت انتباهَ الباحث أ 

ا زمنيّا موصولا بتأث� الفكر الغرب حينا وبتطوّر الواقع العرب الإسلامي حينا شهدت تعاقب

والمعاصر. وكانت، عند أغلب الباحث� على  خخر، وقد تجلىّ كلاه� في الوعي العرب الحديث

 :تالنحّو الآ 

 .19وبداية ق  18ضد التترّيك (الوهابيةّ) نهاية ق البداية بالإصلاح الدّيني  -أ
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تحّديث على قاعدة الاقتباس من الغرب على أساس مد، مع استثناء القضايا الدّينية ال -ب

 .19والأخلاقيةّ (خ� الدّين والطهطاوي). في النّصف الثاّ، من ق 

فعودة إلى مفهوم الإصلاح بتوظيف الدّين بعد تحوّل التحّديث المدّ، إلى استع�ر  -ت

 .20ات ق وبداي 19(الأفغا، وعبده) في نهاية ق 

فاتجّاه إلى التحّديث المد، باسم التنّمية (بورقيبة) والاشتراكيةّ (عبد الناصر) في  -ث

 .20النصّف الثا، من ق 

فاختيار الإصلاح بلغة دينيّة (الحركات الإخوانية والسلفية المعاصرة) بداية من  - 

3Fخاصّة 20سبعينات ق 

4 . 

ولئن حاول الحدّاد رصد مفاصل التحوّلات الكبرى، فتنّ الدارس لا يفوته أن يلاحظ أنّ هذا 

 التحّقيب تشوبه نقائص أساسيّة منها: 

حصر التعّاقب ب� تياّري الإصلاح والتحّديث دون سواه�، أي ب� من يستهدف التغّي�  -

أساس مدّ، مستبعدا المجال  على أساس دينيّ مستبعدا المجال المدّ،، ومن يستهدفه على

 .الأخلاقيّ  الدينيّ والقيميّ 

غياب الإشارة إلى طابع التّداخل في إرادة التغّي� ب� المستوي� المد، والدّيني. وهو  -

كث�ا من المراحل، ك� هو الشّأن مثلا في حركة الطهّطاوي وخ� الدّين التونسي  مَ وسَ  تداخلٌ 

 متفاوتة من الترّكيز على المجال� المدّ، والدّيني.بنسب  وفي أغلب الحركات وإنْ 

وبناء على الملاحظة السّابقة، فقد ثيّز رصد الحدّاد بعدم الدقةّ في توصيف بعض  -

، والدّينيّ  مثلا إلى تياّرات جمعت ب� الرّغبة في التغّي� على المستوي� المد،ّ  شرِْ المراحل، فلم يُ 

فهل يرى مثلا أنه ل توجد تيارات فكريةّ ولا حركات سياسيّة  هضة،وهو ما سبق أن وسمه بالنّ 

 وهمّ التغي� على المستوى المد،؟جمعت ب� الهّم�: همّ التغي� على المستوى الدّيني 

غياب بعض المفاهيم مثل التقدّم والبعث والإحياء مع أنّ حركات سياسيةّ وثقافيّة  -

 المصطلحات.وأدبيةّ كث�ة قد تبنتّ هذه المفاهيم و 

 من حقيب، وبدلاوصيف أو التّ وبالنّظر إلى الاضطراب الذي وقفنا عليه سواء في مستوى التّ 

واضح  دون موجب، يحسن بنا الاعت�د على �ول  قياسيّ الوقوع في "فوضى المفاهيم" 

ياسيةّ وتصنيفها على قاعدة للك ومباشر في الحكم على جميع التياّرات الفكريةّ والسّ 
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ه على الخطّ الفاصل ب� الترّاث  ، ونعني بذلك تنزيل كلّ مشروع فكريّ وموضعتَ النمّول 

والحداثة. فحركات الإصلاح والتجّديد والانبعاث الخ... التي تحدّث عنها الحدّاد هي حركات 

فحسب، ك� لهب إلى للك ،  الدّينيِّ  �يل اتجّاهها إلى إعادة تأهيل الترّاث عامّة لا الترّاثِ 

ن بعض المسيحيّ� العرب كانوا من روّاد حركات البعث والإحياء، مستبعدين بهذا بدليل أ 

4Fالقدر أو لاك مكاسب الحداثة والفكر العالميّ باعتباره� تغريبا وتفسّخا فكرياّ وحضارياّ

5 .

أمّا التيّاّرات التحّديثيةّ فأكثهُا محافظةً يسعى إلى تحديث الترّاث في ضوء مكتسبات الحداثة 

 ريةّ منها والمنهجيّة، وأكثها تطرفّا �يل إلى إلغاء التراث إلغاء تامّا لصالح الحداثة الغربية. النظ

وهكذا �كن أن نخلص إلى تصنيف يسمح بقدر مقبول من المتانة والوضوح لمختلف 

 :تيّارات الفكر العرب، و�كن إيجازه على النحّو الآت

طع مع الحداثة: ثُثلّ هذا التياّرَ كلّ الحركات التي ترى تياّر الوصل التاّم مع الترّاث والق  -

أنّ الترّاث مكتفٍ بذاته، ولا يحتا  المسلم المعاصر إلى شيء من علوم الغرب ومعارفه ونظمه 

وأ�اط حياته الخ... ويعدّ هذا التياّر كلَّ للك خطرا على الدّين وعاملَ تأخّر وتفسّخ للذّات 

يارات السّلفيةّ ضمن هذا التيّار سواء منها التيّاّر الوهّاب الذي الحضاريةّ. وتندر  كل التّ 

 تحدّث عنه محمد الحدّاد أو امتداداتهُ في عصرنا، أو التياّرات الصوفيةّ الطرّقيّة الخ...

تياّر الوصل النّقدي مع الترّاث والوصل النقدي مع الحداثة: وهو تياّر يرى أنّ الترّاث  -

ية تنقّيه من كلّ ما هو غ� مناسب للعصر، ويستبقي منه ما هو صالح يحتا  إلى قراءة نقد

حضارتنا العربيّة  ةَ للاستئناف والعيش معنا. ويستصفي من الحداثة ما يت�شى وخصوصيّ 

الإسلاميةّ وينمّيها من ناحية، ويسقط ما ينافيها ويعرقل تقدّمها من ناحية أخرى. و�ثلّ هذا 

التياّرَ عددٌ من المشاريع التحّديثيةّ منها مشروع نصر حامد أب زيد  ومشروع محمد عابد 

في هذه البحث  ومشروع عبد المجيد الشرفي الذي سنُعنى به الجابري ومشروع محمد أركون،

 الخ...  

تياّر القطع مع الترّاث قطعا تامّا والوصل المطلق مع الحداثة: يرى روّاد هذا التيار أنّ  -

ا، وأنّ الحداثة في صورتها الترّاث برمّته عائق في وجه التقدّم، وينبغي القطع معه قطعا تامّ 

دخول التاّريخ. ومن أعلام هذا الغربيةّ هي المنفذ الوحيد نحو التقدّم وتجاوز حال التخلّف و 

 التيّار المغرب عبد الله العروي واللبّنا، صادق جلال العظم وغ�ه�.

ة والنهّضويةّ والانبعاثيّة... هي جديديةّ والبعثيّ وبناء على هذا المقياس فتنّ الإصلاحية والتّ 

عو إلى التقّدّم والتحديث إلى الترّاث منها إلى الحداثة، أمّا تلك التي تد ت الأقربُ اتلك التياّر 
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إلى الحداثة الغربيةّ. على أنّ تلك التياّرات جميعا تشقّها اختلافات في درجة  فهي الأقربُ 

 إلى خطوط داخل التياّر الواحد. ،بسبب للك ،القرب من الترّاث أو من الحداثة، فتت�يز

غي� بار مجال التّ صنيف الذي يأخذ بع� الاعتالتّ  نا، بهذا المعيار، تجاوزُ وهكذا �كن

)، على أنّ هذا المعيار، نعني معيار الموقع من الترّاث يني/ المجال المد،ّ المستهدف (المجال الدّ 

الخلط  والحداثة، يتيح لنا، من الناّحية المنهجيّة، أمرا خخر أكث خطورة، وهو تجاوز صعوباتِ 

د اختفى ردحا من الزمّن، التي �كن أن يقع فيها الدّارس ح� يرى عودة تياّر ما كان ق

فيحكم بالتّ�هي ب� صورتْ التيّّار: القد�ة والمعاصرة، ك� هو شأن النّزعة السّلفيةّ في القرن� 

حديد)، لاهلا عن (منذ الث�نينات منه على وجه التّ  ،20التاّسع عشر والنّصف الثاّ، من القرن 

والإيديولوجيّة التي أنشأت كلاّ منه�، وعن  ة والحضاريةّاختلاف الشرّوط الاجت�عية والنّفسيّ 

اختلاف الوظائف السّياسيّة والاجت�عيةّ والسّيكولوجيةّ والحضاريةّ... التي ينهض بها، أو ح� 

يجد تساكنا ب� التيّارات يصعب معه الحكم على فترة ما من التاّريخ العرب بأنهّا فترة إصلاح 

الذي عرف تعاقبا  ا التاّريخ العرب عن التاّريخ الغربّ أو تحديث الخ... وهي صعوبة ثيّز به

 زمنياّ واضحا ب� مشاريع التطوّر فيه. 

" باعتبار أن ما بعد الحداثةيقول محمد عابد الجابري: "في أوروبا يتحدثون اليوم عن "

ة قامت في أعقاب الحداثة ظاهرة انتهت مع نهاية القرن التاسع عشر بوصفها مرحلة تاريخيّ 

" عصر النّهضة" (القرن الثامن عشر) هذا العصر الذي جاء هو نفسه في أعقاب "صر الأنوارع"

(القرن السادس عشر...). أما في العال العرب فالوضع يختلف: إن "النهضة" و"الأنوار" 

5Fو"الحداثة" لا تشكل عندنا مراحل متعاقبة يتجاوز منها اللاحق السابق..."

6. 

القطع مع  اتما يعنينا في هذا المقام هو التأّكيد على أنّ تياّر  وأياّ ما كان الأمر فتنّ 

مع الترّاث هي تياّرات إصلاحيّة تجديديةّ الخ... وأنّ تيّارات الوصل مع  الحداثة والوصلِ 

ة والحداثة النّقديّ  قديّ اث النّ الحداثة وطيّ صفحة الترّاث إلى جانب تياّرات الوصل مع الترّ 

ا، أن توسم بأنهّا تياّرات تحديثيّة، وإلى هذا التيّّار الأخ� ينتسب عبد هي التي يجوز، في رأين

المجيد الشرّفي، للك أنّ مشروعه، ك� س�ى، لا يتنزلّ ضمن المشاريع "التراثيةّ المحافظة" مه� 

ه ، لذلك لا �كن اعتبارُ في إنتاجه الفكريّ  كانت عنايته بتجديد الدّين وأشكال التدينّ مركزيةًّ 

دعاة الإحياء أو الإصلاح أو النّهضة أو البعث أو الانبعاث، بل من دعاة التحّديث في الفكر من 

من سعي إلى تأسيس ضرب من الجدل الخلاقّ ب�  المعاصر لما يتميّز به إنتاجه الفكريّ  العربّ 

 الترّاث والحداثة.
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 فكيف عرفّ الشرفي مفهوم التحّديث؟ 

 لتطّبيق؟وكيف أجراه في مستوى الم�رسة وا

 مفهوم التحديث عند الشرـَّ :   -2

عند الشرّفي إلى اختيار مخصوص يستند إلى ضرب من الجدل ب�  يحتكم الموقف التحّديثيّ 

ل اث ما ل نتمثّ مع الترّ  ةً روابط حيّ  قيمَ الترّاث والحداثة، إل يرى أنهّ من المستحيل أن نُ 

نساهم في إنجاز الحداثة بشكل ابتكاري، إلا ل الحداثة كاملة. وبالمقابل، فتنهّ لا �كن لنا أن 

�يّز ب� الإسلام التاّريخيّ الذي أنتج الترّاث وإسلام الرسّالة المتعالية عبر إعادة القراءة 

والتأّويل. ومن الواضح أنّ هذا المفهوم للتحّديث يتضمّن مسلمّة ضمنيةّ مفادها أنّ ب� 

ا، ولا اختيار لنا فيها، وكلّ محاولة للقطع مع الترّاث الحاضر والماضي صلة حتميّة، لا فكاك منه

وريةّ للتقدّم والتحّديث، باعتبار  ّّ قطعا نهائياّ هي محاولة تتنكّب الشرّوط التاّريخيّة ال

الترّاث مستمراّ فينا بشكل من الأشكال على خلاف ما يعتقد تيّار واسع في الفكر العربّ 

للترّاث، ويرسي مقاربات  م للك كلهّ، قطيعة مع فهم معّ� المعاصر، ولكنّ الشرفي يباشر، برغ

شكاليّاته، وهو ما يقربّ موقفه من موقف الجابري وأركون مثلا، وإن اختلفت جديدة لإ 

6Fهاها وحدودُ ها ورهاناتُ مبرّرات القطيعة عند الطرف� وأدواتُ 

7. 

بالملاحظة أنّ الشرفي لا يدعو إلى تأويل كلّ الترّاث وإعادة قراءته في ضوء المناهج  والجديرُ 

) الرّؤية الحديثة للعال والإنسان التي يتيحها Cohabitationالحديثة، بل إنهّ يقبل تساكن (

الفكر الحديث مع الرؤية التي رسّختها النّظم الفكريةّ القد�ة. للك أنّ "التحديث لا يقتضي 

. ولعلّ في هذا الموقف ما يدلّ على ضرب مثلاً 7F8الّورة قطيعة مع (...) المنظومة اللاهّوتيةّ"ب

 من الاعتدال والتوسّط الذي يتجنّب سلبيّات الدّعوة إلى القطع مع الترّاث جملة.

أمّا في� يتصّل بالحداثة، فتنّ الشرفي يستعيد بعض تعريفاتها مركّزا على ما يسمح بخلخلة 

�ت، وتغي� زوايا النظّر إلى الترّاث، ومنه قوله: "الحداثة �ط حضاري نشأ في الغرب منذ المسلّ 

حوا  قرن� ثم انتشر حتى صار كونيا بانتشار الاستع�ر والمواصلات السريعة والتجارة 

، ملخّصا محتوى الحداثة المعياري في ثلاثة عناصر 8F9والسياحة والكتب والمنشورات عموما"

 ، وكونيّة القيم، والحرّية الذّاتيةّ والفرديةّ.أ تداخلة هي: الوعي بقابليةّ الخطمكوّنة وم

معصوم، وهو ما  غ�ُ  القولُ بأنّ الإنسانَ  : يستتبع هذا العنصرَ أالوعي بقابليةّ الخط -أ 

يعني الحاجة إلى قبول النّقد والاعتراض والبحث المتضامن عن الحقيقة في كلّ السّنن الثقّافيةّ 
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تها وعلى قدرتها على الإقناع، ويعود هذا على مصداقيّ  ا فيها السّنّة الدّينيةّ حتىّ تحافظَ ب

إلى اللسّانيات التي قوّضت أحاديةّ المعنى وعوّضتها بتضافر النّصّ والقارئ  الفتح الفكريّ 

9F(بشخصيته المتميّزة والظرف التاّريخي لقراءته النّصّ) في توليد المعنى

10. 

: تتميّز القيم التي أفرزتها الحداثة كالحرّيةّ والعدالة والمساواة والعدل قيمة الكونيّ  -ب 

خلص لها ح� يطبّقها في لغرب يُ كون عليها بالخصوصيّة والمحليّّة  بالكونيّة، ولا يبرّر الحكمَ 

الدّاخل، ويخونها ح� يطبّقها في الخار ، ويستدلّ على هذا التناقض بالمظلمة التي يتعرضّ 

الشّعب الفلسطينيّ، إل أنّ مجردّ التطّلعّ إلى هذه القيم تحت كلّ س�ء، ك� يقول الشرفي، لها 

يقوم دليلا على كونيتّها منتقدا في هذا السّياق راشد الغنوشي الذي اعتبرها قي� خلبّا بسبب 

إلى  وموطن الاختلاف ب� الموقف� أنّ الشرّفي ينظر .10F11بعد المسافة ب� النّظريةّ والتّطبيق

الحداثة بوصفها مسارا تاريخيّا، ويأخذ بع� الاعتبار تطلعَّ الإنسان الدّائم إلى تحقيق تلك 

يلها في الواقع المعيش، ويصَدر الغنوشي، في المقابل، من واقع جامد صالقيم ونشرها وتأ 

 مفصول عن سوابقه ولواحقه.

اريّ الثالث في كفّ المقدّس عن : يتمثلّ هذا العنصر المعيالحرّيةّ الذّاتيةّ والفرديةّ -ت 

 بصواعقه، وفسح المجال للحرّية الذّاتّ  رمي الدنيويّ 

 وتحقيق الذّات، الحياة الخاصّة عبر الاستقلال الأخلاقيّ  في      

الذي يسمح بالسّعي إلى  نها القانون الخاصّ وفي المجتمع عبر المنطقة التي يضمّ       

 تحقيق المصالح الذّاتيةّ،

 ة،ولة عبر المشاركة المتساوية في تكوين الإرادة السياسيّ في الدّ و       

لة في تبنّي ثقافة مفكّر فيها ومُدَخْلنََةٍ كوين المتمثّ عبر مسالك التّ  وفي الفضاء العموميّ       

)intériorisé   (  
خصية على نحو يتكفّل فيه الفرد بذاته ويلاحظ الشرفي أنّ الوعي بالذّات و�وّ الشّ 

حمّل مسؤوليته كاملة عمليةّ محفوفة بالمخاطر وتفترض بدورها حضور عناصر الحداثة ويت

11Fالأخرى

12. 

 فكيف اشتقّ الشرفيّ رؤيته للتحّديث من مفهوم الحداثة وقيمها ؟ 

 وهل  اجترح صلة ما من النّسب اللسّاّ، ب� "الحداثة"  و"التحّديث"؟ 
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 ياق الواقعيّ الشرفي التحّديث بوصفه جهدا إجرائياّ يسعى إلى تنزيل الحداثة في السّ  عرفّ 

. فـ"التحديث [إلن هو] توخي هذا النمط الحضاري [يعني الحداثة] أو فرض عدد اليوميّ 

من مقوماته وعناصره، إما باعتبارها الأفضل وإما عن اقتناع بأنها الخيار الوحيد المتاح أو شرّ 

12Fه"لابدّ من

13. 

فالعلاقة عنده ب� التحّديث والحداثة، حينئذ، هي بهذا المعنى أو لاك علاقة مفهوم 

مجردّ بخخر ينشُد التّطبيق وينشدّ إلى الواقع بختلف مستوياته. وبناءً على للك ينهض بتلحاح 

 سؤالان: 

امّ أم بوقف الأوّل يتعلقّ بالموقف من الحداثة وكيفيةّ ثثلّها: هل يواجهها بالتسّليم التّ  -

 نقديّ؟ 

 والثاّ، بكيفيّة تصوّره لعلاقة الحداثة بالترّاث: هل تنسخه أم تستصلحه أم تساكنه؟ -

أنّ الشرفي لا يتبنىّ الحداثة وقيمها ومفاهيمها تبنّيا تامّا، بل يتخّذ منها  من نافلة القول

الفكر العربّ المعاصر من موقفا نقدياّ على نحو يتيح دمج فتوحاتها النظرّيةّ والمنهجيّة في 

أجل تأسيس عقل جديد يتجاوزه�، وهذه الفكرة الجدلية التي تطمح إلى تجاوز الفكر 

العالمي والترّاث العربّ في خن، هي شاغل رئيسيّ من شواغل التحّديث في مؤلفّاته، ولا �كن 

  س�ى. وهو ع� ما عبرّ اعتبارها، أعني فكرة الجدليّة، مسلكا توفيقيّا ب� الحداثة والترّاث ك�

في أحد تعريفاته للتّحديث بقوله: "التحديث هو هذه القدرة على الإبداع، على تجاوز ما  عنه

، بل إنّ الشرفي لا يرى من سبيل للتحّديث إلاّ عبر عمليّة 13F14عند الآخر وما عند القدماء"

لخالدة والقيم التي تجاوزيةّ عس�ة ولكنها ضروريةّ تجمع ب� مقتضيات القيم القرخنيةّ ا

ظريات والحلول التي فرضتها الم�رسة أفرزتها الحداثة دون التنكّر لما هو صالح من النّ 

على الجانب الفكريّ، بل هو شامل عنده . ولا يقتصر أمر التحّديث 14F15ة للإسلاماريخيّ التّ 

. يقول الشرّفي: يّ دّ والما  هنيّ لمختلف مجالات الوجود الإنساّ،: الدّينيّ منه وغ� الدّيني، الذّ 

، 15F16"أعتقد أن التحديث هو فعلا عملية تشمل مختلف المجالات المادية والفكرية والمعرفية"

 .Peter Lومن الواضح أنّ ما لهب إليه الشرّفي يخالف الرّأي الذي انتهى إليه بيتر برجر (

Berger والفكريّ، معتبرا ) من أنّ الحداثة في وجهها المادّي لاحقة للحداثة في وجهها العقلي

16Fللثاّنيةالأولى ثرة 

قد استفاد، في إقراره العلاقة الجدليةّ ب� الفكري والمادّي،  ، ولعلّ الشرّفي17

من تعثّ كلّ محاولات التحّديث في البلاد العربيةّ. تلك المحاولات التي قدّمت التحديث 

 المادّيّ على التحّديث العقلي والذّهني.
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ب� مصطلحي: توى الذّهنيّ والعقليّ للحداثة، ميّز الشرفي في سياق ثحيصه للمسو  

"معاصر" و"حديث"، باعتبار الأوّل دالاّّ◌ على مجردّ التوّاجد الزمّنيّ المشترك، في ح� أنّ الثاّ، 

نبّه إلى لمسألة تدقيقا، فا فك� معاصرا كان أو غ� معاصر، وزاديش� إلى �ط من العيش والتّ 

ترّادف ب� الحديث والجديد على نحو يصبح معه الحديث مقابلا وهم شائع مؤدّاه ال

17Fللقديم

 . ولهذا التدقيق نتيجتان:18

لاستئناف خطّ بعينه من الترّاث، أو لتأويل نقديّ للترّاث لا تض�ه قدامته  التشرّيع -أ

 الزمنيةّ في نيل جدارة الاندرا  في الحداثة، على نحو يجوز معه القول مثلا إنّ المجتمعات

العربيةّ القد�ة أكث حداثة مقارنة بالمجتمعات العربية الحاليّة بالرّغم من كون الثاّنية 

 معاصرة، والأولى معدودة ضمن العال القروسطيّ القديم.

اعتبار الحداثة منجزا بشرياّ لا تحتكره أمّة دون أخرى، بل هي، عند التدقيق، ثرة  –ب 

تراك�ت حضاريةّ شاملة ساهمت فيه أمم وشعوب كث�ة مه� تكن تلك الأمم والشعوب قد 

 تفاوتت أقدارها في بناء صرح الحداثة.

ت العامّة لمفهوم هكذا خلصُنا في ما سبق من ملاحظات ثهيديةّ إلى استعراض الاختيارا

حديث عند الشرفي بالاستناد إلى ما استخلصناه من تحديدات مجردّة تستند إلى نظرة التّ 

التذّك� أنّ الشرّفي يصدر عن اقتناع بتلازم الحاضر  وغنيّ عنة إلى الترّاث والحداثة معا. نقديّ 

ستعادة النّقدية للترّاث والماضي، وعن إ�ان بجدليّة حتميّة ب� الترّاث والحداثة تنهض على الا 

من أجل بناء مشروع تجاوزيّ. وهو  )وما بعد الحداثة والعولمة(والاستحضار الإشكاّ  للحداثة 

 ما يبرّر لنا تتبّع هذا المفهوم في لحظة التّأليف ب� الترّاث والحداثة بصورة تطبيقيّة. 

 : النّقديّة بالحداثةوصل التّراث   -3    

الترّاث بالحداثة تتويجا لنقد الترّاث من جهة ونقد الحداثة من جهة تعتبر خطوة وصل 

الخلاصات والنّتائج،  أخرى، وتكتسي هذه الخطوة طابعا تأسيسياّ مهّ�، للك أنهّا مناطُ 

قواعده المنهجيّة،  ه النّظريةّ وتأسيسِ الإجابة على سؤال التحّديث بعد إرساء منطلقاتِ  ومض�رُ 

اث والحداثة بعد أن كشف النّقد الوجه المشرق للأوّل، ر فيه قطبا الترّ إل التأّسيس أفق ينصه

 ،، وهو الهدف الذي ما انفكّ الشرفي يردّده. للثاّ  والبعد الكوّ، الإنسا،ّ 
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ولكنه تطوير  ،اثحديث الذي ينشده ليس توفيقا ب� الحداثة والترّ وبهذا المعنى فتنّ التّ 

 �تدّ إلى جميع مستويات الترّاث با فيها النصّوصُ  اث ك يستوعب الحداثة، تطويرٌ للترّ 

التأّسيسيّة وفي مقدّمتها القرخن الكريم. يقول في هذا الصّدد: "فل�اهن على أن المسلم وهو 

يعيش مع القرخن وضعا من التأويل مستمراّ سيتمكن من تحي� الرسالة القرخنية من جديد 

18Fبحسب مقتضيات الحداثة"

19. 

فردات التي وسم بها الشرفي مشروعه التحّديثيّ، من قبيل: الجمع وقد تعدّدت الم 

والمثاقفة، وفكر جديد يهضم مكتسبات الحداثة ولا يتنكّر للتراث في فترته الأكث خصوبة، 

، الخ... وح� ترد مفردة التوّفيق في كتابات 19F20 والتأليف، وتحقيق الانسجام، وربط الصلة

في الظنّّ أنهّا تعني تلك العمليةّ الانتقائيّة بكل ما تتضمّنه  الشرفي، فتنهّ لا ينبغي أن يذهب

من معان سلبيةّ، إل يكشف الطاّبع الجذري الراّفض للتقّليد مه� يكنْ مأتاه كلّ إمكانيةّ 

انتقائيةّ. فالتحّديث عنده لا �كن أن يكون بأيّ حال: "علامة على التقليد، لا تقليد الآخر ولا 

20Fقليد الغالب ولا تقليد الماضي سواء بسواء"تقليد السلف، ولا ت

21. 

حديث بسبب مشكلات المجتمعات عوبات التي تعترض عملية التّ وقد أقرّ الشرفي بالصّ 

ة الكث�ة التي أدّت ومازالت تؤدّي إلى عسر "المثاقفة المكانية التي تحكم ة الإسلاميّ العربيّ 

النظرية والتقنية المهيمنة من جهة،  العلاقات بينها وب� المجتمعات المتقدمة بتنجازاتها

والمثاقفة الزمانية التي تهم تصادم العلاقات الاجت�عية والأشكال الثقافية المنتمية إلى أزمنة 

21Fمختلفة في صلب تلك المجتمعات العربية لاتها من جهة ثانية"

حديث ، إلاّ أنهّ يؤمن بأنّ التّ 22

ترّاث عامّة ولا الإسلام خاصّة "البقاءَ بعزل عن س�ورة تاريخيّة لا مفرّ منها، ولا يستطيع ال

التيارات الفكرية والفلسفية الحديثة مثل� أن المشاغل العملية التي ميّزت الفكر العرب 

الإسلامي الحديث لا بدّ لها أن تنضج في المستوى التنظ�ي وتؤول إلى عملية تأليفية حية 

22Fمتجددة ب� القيم الدينية ومستحدثات العصر"

23 . 

حديث من أنّ أعداءها في الظاّهر ويتأكّد الطاّبع الحتميّ لانتشار الحداثة وضرورة التّ 

23Fفي)، ليسوا سوى ضحايا لها في الباطنون في نظر الشرّ (الإسلاميّ 

العميقة  للك أنّ التحّوّلات ،24

، المتسارعة التي تحصل في العال من حولنا تنعكس في مجتمعاتنا، فتغّ� وظائف المؤسّسات

، وتغّ� أسس المشروعيةّ والحقيقة، وتزعزع المسل�ت التي كانت ابط الاجت�عيّ وأشكال الترّ 

إلى عهد قريب تتسّم بالبداهة. وليس بوسع كافةّ فئات المجتمع استيعاب تلك التحوّلات 
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بسبب عمقها وتسارعها، فتظلّ على الهامش. فكيف إلا كانت كلّ محاولات التحّديث التي 

24Fلبلاد العربيةّ هشّة ومنقوصة؟ثتّ في ا

25 

فهل يعني الإقرارُ بأن التحّديث س�ورة تاريخية لا فكاك منها التسليمَ بأنّ على 

 المجتمعات العربية والإسلاميّة أن تعيد مسار المجتمعات الغربية، وأن تترسّم خطاها؟ 

شّطر الثاّ، قدي من الحداثة. أمّا اللا شك أن شطرا من الجواب قد تضمّنه الموقف النّ 

فيكمن في الخصوصيّة التي يضفيها الترّاث، بعد نقده، على مطلب التحّديث. وبناء على للك 

فتنّ الخاصّية الأبرز التي ينبغي التأكيد عليها، في رؤية عبد المجيد الشرّفي، إّ�ا تتمثلّ في اعتبار 

أن ينصبّ الجهد الأكبر على  أفقا، وهي رؤية ترتبّت عنها الدّعوة إلى الترّاث واقعا والحداثةِ 

للك الواقع من أجل تطويره ونزع عوائقه تأهيلا له لاستقبال الحداثة بقيمها وكشوفاتها 

المنهجيّة والنظّريةّ، ولعلّ هذا ما يفسرّ إلحاحه على لائحة من "الشروط" و"الوصايا" التي 

هجيّ عنده في نقد الترّاث يجب أن يخضع لها الترّاث، مثل� يفسرّ تفاوت الجهد النّظري والمن

ونقد الحداثة، إل يقفُ الدّارس لمدوّنته على تغليبٍ للأوّل على الثاّ، من حيث المساحة 

  ضي بقراءة التراث في ضوء الحداثة.النّصّيّة، وإن كان قد منح الحداثة أولويةّ إبستيمولوجيةّ تق

دعا مثلا إلى ضرورة نزع فهم تلك الشرّوط والوصايا ، فقد وفي هذا السياق وحده تُ 

ة والتخلصّ من التعلقّ المرضيّ بحرفيةّ النّصوص، وإيلاء المقاصد القداسة عن المنظومة الأصوليّ 

المكانة المثلى في سنّ التشرّيعات الوضعيةّ المستجيبة إلى حاجات المجتمع الرّوحيّة والمادّيةّ، 

ز على عوامل تلك النّظرة التي تركّ ك� دعا إلى الإعراض عن النّظرة الفقهيةّ إلى الدّين،

م�، فضلا عن هادة أمام الله والضّ ة على حساب الشّ ياسيّ لات الأبعاد السّ  الانسجام الاجت�عيّ 

اس ة وعدم التفريط فيه للفقهاء الذين يحللّون ويحرمّون للنّ دخلنة مبدأ المسؤولية الفرديّ 

ة المعتقد، والحرمة يّ الإنسان: كحرّ  هم، وضرورة احترام حقوقهم ونزاهتُ مه� كانت كفاءتُ 

حرية التعب�، والتعدّدية الإيديولوجية أ مييز ب� الجنس�، وقبول مبدة، وعدم التّ الجسديّ 

باعتبارها حقّا من جهة، وبوصفها وسيلة لتخصيب الأفكار وإثرائها، واعتبار التّ�ثل الفكري 

25Fشرّا لا يولدّ سوى الفقر الذّهني من جهة أخرى

26 . 

، وتجسّد في أعلى تطوّر الفكر الإنسا،ّ  خصائص الفكر الحديث مّ� اقتضاه ئن كانتول

مراحل هذا التطوّر وهو الحداثة، فتنّ بعض هذه الشروط ثتدّ بجذورها في إحدى مراحل 

اث الأكث خصوبة. والفترة الترّاثية المقصودة هي تلك التي ثيّزت بالتعدّدية والانفتاح، ولا الترّ 
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حياؤها، من أجل تأهيل الترّاث لاستقبال الحداثة، إلاّ بالتّأويل وإعادة القراءة. ويذكر �كن إ 

الشرفي في هذا المعنى أنّ "الرأي الشخصي والاجتهاد الحرّ ه� اللذان كانا سائدين في الفترة 

تةّ، التي تلت عصر النبوة مباشرة وامتدت طيلة القرن الأوّل كله على الأقل ولا شيء غ�ه� الب

لا العودة إلى النص القرخ، في كلّ حادثة، ولا الاستنجاد بأفعال النبيّ وأقواله في كلّ صغ�ة 

26Fوكب�ة ولا اعت�د قياس الحاضر على الماضي أو قياس فرع على أصل"

27. 

ويذهب، في سياق تبرير الدّعوة إلى تحديث الترّاث وانطلاقا من ثييزه ب� مفهومي 

اث، أكث حداثة الذّكر، إلى اعتبار التوحيدي، أحد أهمّ أعلام للك الترّ  الحديث والمعاصر خنفي

من كث� ممّن يعاصروننا. وهكذا يخر  الشرفي بالحداثة من شرطها الزمنيّ لتعانق قي� 

حديثَ جذورا كسب التّ ومواقف وأفكارا أرهصت بها الحضارات الإنسانيّة عبر التاريخ، وبهذا يُ 

يضفي على الحداثة بعض الألفة ويخفّف من دمغها الدّائم بوصمة في التاّريخ الخاصّ، ف

27F"التغريبيةّ"

28. 

ةَ وسائرَ القيم الإنسانيّة الرفّيعة لا يختصّ بها شعبٌ والعقلانيّ  ومؤدّى كلّ للك أنّ الأنسنةَ 

في الغرب نتيجة ظروف محدّدة، فتنهّا قد تبلورت  دون خخر. ولئن كانت قد انتشرت حديثا

ض الحضارات، وإن بشكل جنينيّ، و�كن لها أن تنتشر مستقبلا في كل البلدان قد�ا في بع

متى تهيأّت الظروف المناسبة لهذا الانتشار "ولا نستثني من للك المجتمعات لات التقاليد 

28Fالإسلامية على وجه التخصيص"

. وفي هذا مبرّر قويّ للعودة إلى الترّاث لتوليد ثقافة "تثمّن 29

بعاي� عصرنا، متفهمة ظروف أجدادنا  اث ولا تغيبّ ما هو سلبيّ نصوص الترّ ما هو إيجاب في 

29Fوحدود خفاقهم، لا متجنّية عليهم أو قادحة، ولا خانعة لهم أو مسايرة على غ� هدى"

30 . 

وهكذا فتنّ العودة إلى التراث، هي عودة تتمّ في ضوء مكتسبات الحداثة المنهجيّة 

ما يستحقّ البعث من ب� والنظّريةّ، على نحو تتحوّل فيه تلك المكتسبات إلى معيار: به �يّز 

مًى تراثنا وما لا يستحقّ، وعليه المعُْتمََدُ في التخّلصّ من مركّبات النّقص التي تفضي غالبا إلى ع

فكريٍّ يوُقِع في نتيجت� سلبيّت� ومتعاكست� ه�: تورمّ الذّات أو احتقارها، وإن كان الباعث 

عور بتفوّقه. يقول الشرفي: إنّ "انخراطنا في الحداثة عليه� واحدا وهو الانبهار بالآخر والشّ 

لوقوع في التمجيد يوفرّ لنا الميزان الذي به نزن مدى حداثة الأعلام من أسلافنا، ويعصمنا من ا

المطلق تعويضا عن خواء الحاضر، أو التحق� المطرّد نتيجة الانبهار بالآخر والاستلاب العقيم، 

ك� يفرض علينا إزاحة الغبار عن روائع تراثنا وتجليتها (...) بهذا ندعم الكونيّة فينا وفي غ�نا 
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30Fدون التنكّر لخصوصيتنا والذوبان في الآخرين"

هذه العودة ينبغي أن يكون ، على أنّ هدف 31

بحثا متأنيّّا عن توازنات جديدة متناغمة مع القيم التي أفرزتها الحداثة من جهة، ومع 

المبادئ التي بشرّت بها الرسالة المحمّدية من جهة أخرى، أو هو، بعبارة أوضح، الجمعُ "ب� 

لتنكر لما هو صالح من مقتضيات القيم القرخنية الخالدة والقيم التي أفرزتها الحداثة دون ا

النظريات والحلول التي فرضتها الم�رسة التاريخية للإسلام ودون خشية من طرح ما هو غ� 

31Fصالح منها"

32.  

شكليه� الجامدين ه� موطن العرقلة في سبيل التحديث، فقد   ولماّ كان الإسلام والتراث

حداثة، وأوّل تلك العوائق التي ألحّ الشرفي على ضرورة نزع عوائقه� من أجل الاندرا  في ال

ابع ينبغي نزعها هو التوّظيف الإيديولوجي للدّين الذي جرّ كلّ التلاّعبات، والانحراف عن الطّ 

ديني أصيل وحديث في خن (...) أليس من الطبيعي � الروحي الساميّ للدّين. فـ"في غياب تفك

يديولوجيا، فيصبح مجرد أداة للنضال أن تحتل الإيديولوجيا الميدان، بل أن ينقلب الدين إلى إ 

32Fوبعده الروحي المميّز"قدرته التفس�ية السياسي والاجت�عي ويفقد بذلك 

 ؟33

وفي مقابل الدعوة إلى نزع القداسة عن العال، يبدي الشرفي ميلا إلى أن يجمع الدّين ب� 

التصوّرات الجديدة الرّوحي والزمّني، على أن تتمّ مراجعة مقدّمات الدّين الموروثة في ضوء 

ن (الحرية، حقوق الإنسان، العدالة، المعلمّ  للإنسان والكون، وفي ضوء الخطاب الاجت�عيّ 

نافر ب� المساواة الخ...) الذي أصبح الخطاب الدينيّ نفسه ينادي به دون أن يشعر بالتّ 

نافر ذا التّ ن من جهة أخرى. هالمعلمّ  مسلّ�ته وأسسه من جهة، وب� هذا الخطاب الاجت�عيّ 

، وتلك، ك� يقول الشرفي، ها هو، ولا تؤدّي إليها مقدّماتهالذي يكمن في تقد�ه بضاعة لا ينتج

علامة أزمته التي تستدعي ضرورة إعادة النظر في أسسه الموروثة، وبثّ الحياة في منظومته 

33Fالمحنّطة

34 . 

الاعتبار جملة  بع�يأخذ  ولا يتسنّى تحقيق هذا المطلب إلاّ بتأويل الرسالة تأويلا حديثا

اث حوّلات المعرفيةّ والمنهجيّة والاجت�عيةّ والسّياسيّة الخ... ويحيي المهمّش من الترّ التّ 

خطابا معاصرا حديثا. يقول الشرفي: "يقيننا أن تحليلنا  ، ليصبح الخطاب الدّينيّ الاجتهاديّ 

يخلصّها من رواسب التأويلات لواقعنا ُ�لي علينا تحديث التأويل للرسالة المحمّدية با 

التاريخية، رغم ما أضفاه عليها الزمن من قداسة، ومن حُلولها غ� المناسبة لقضايانا الراهنة، 
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إل بهذا التأويل الجديد نربط الصلة با في موروثنا الاجتهادي من عناصر سُلطّ عليها الحظر 

34Fلمعاصرينا" والتهّميش. بهذا التحديث وحدَه تكون الرسالة خطابا دالاّ

35 . 

تعمل بوصفها موجّهات  ولا مراء في أنّ هذا التأويل الجديد سيشتغل في ضوء أوّليات ثلاثٍ 

ة للإنسان على الدّين، ونسبيّة ة الأنطولوجيّ وغايات في خن معا، وهذه الأولياّت هي: الأسبقيّ 

باعتباره قد أصبح مجردّ مكوّن الحقيقة الدّينيّة، واعتبار التحوّلات التي أثرّت في منزلة الدّين 

قافة، بعد أن تغّ�ت وظيفته في العصر الحديث، ول يعد يؤدّي ما كان يؤدّيه من مكوّنات الثّ 

35Fفي القديم من أدوار في حياة الفرد والج�عة

 . ومن أهمّ نتائج هذه المقدّمات مثلا الكفُّ 36

قلب المعادلة التقّليدية التي  عن تقديم حقوق الله على حقوق الإنسان بعبارة أركونيةّ، أو

تقدّم تكليف المسلم بواجبات عليه خداؤها (بكلّ ما شاب هذا التكليف من ثييز ب� الخاصّة 

36Fوالعامّة وب� المرأة والرجل الخ...) قبل الحديث عن حقوق له ينبغي مراعاتها

37. 

ييزا ب� الدّين لا شكّ أنّ الموقف الدّاعي إلى تأويل الدّين وتحديثه، هو موقف يضمر ث

وفهم الدّين، ويستبطن فه� مخصوصا للقراءة وإنتا  المعنى مفاده استحالة القبض على 

المعنى الحقيقيّ والنّهائّ للنّصّ، ويعتبر، بناءً على للك، كلّ قراءة هي مجردّ تأويل مؤقتّ 

37Fوخاضع لشروط القارئ التاّريخيةّ والنّفسيةّ والمعرفيةّ

احد وأزّ  ومطلق، ... فالدّين إلهي و 38

 أمّا التدينّ فبشريّ ومتعدّد ومؤقتّ ونسبيّ.

وعلى النّقيض من هذه الرّؤية لا ترى التياّرات الأرثودكسيةّ في الدّين سوى بعده الإلهي 

المفارق، وتتوهّم أنّ فهم البشر (الفقهاء والمفسرّون هنا) مطابق مطابقة مطلقة للنّصّ 

وتنتفي، تبعا لة لإعادة القراءة والتعقّل مه� تغّ�ت الشرّوط، المقدّس، فتنتفي بذلك كلّ محاو 

ب� الدين  كلّ إمكانيةّ للتحّديث. يقول الشرفي: "تحديث الإسلام (...) يدعو له من �يّز لذلك،

 . 38F39وفهم الدين، ويعارضه من لا يرى في الإسلام سوى بعده الإلهي المفارق"

 هي التي حرست دوما الفهم الواحد والنّهائّ، ينيةّلدّ أنّ المؤسّسة ا ،بحقّ  الشرفي، لاحظويُ 

قد تلقّت في العصر  ، ولكنّ هذه المؤسّسةلطةللسّ  التّأويل الرسّميّ وهي التي رَعَتْ باستمرار 

ة جديدة ترفض الوثوقيّة بسبب ظهور الدّولة الحديثة وبروز معقوليّ  قاصمةً  الحديث ضرباتٍ 

 ،تهاوالمساواة... فكان أن انطوت على نفسها وفقدت مصداقيّ ة يّ وانتشار قيم مستحدثة كالحرّ 

39Fوأصبحت تابعة تبعيةّ فاضحة للأنظمة القطريةّ

، لذلك فتنّ الشرفي يدعو هذه المؤسّسة 40

على حساب مقتضيات الضّم�، إلى أن  نظيم الاجت�عيّ التي قامت على تغليب مقتضيات التّ 
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جديدة متجددة لتأط� جمهور المؤمن�، لا تبحث "عن مبررات وجودها اليوم، عن كيفيات 

. ولعلّ أولى العقبات 40F41التكف� ولا عن طريق الإلزام"أ عن طريق الإكراه ولا عن طريق مبد

التي ينبغي أن تتجاوزها هي التنّافر ب� طبيعتها الأحاديةّ وب� ما يؤدّي إليه مبدخن حداثيان 

الفرديةّ من تعدّد في الفهم والتأّويل. يقول الشرفي: ة يّ ة ومبدأ الحرّ ه�: مبدأ المسؤولية الفرديّ 

"لمالا المسؤولية الفرديةّ؟ لأنني إلا ما اعتبرت القرخن يخاطبني أنا بصفتي شخصا لا بصفتي 

فردا من مجموعة لائبا فيها، فأنا حرّ في أن أفهم من للك النصّ ما لعلهّ يختلف مع ما يفهمه 

41Fغ�ي، لأ، أنا المسؤول"

42 . 

 فتنّ الشرفي يحمّل المؤسّسة الدّينية قدرا من المسؤولية عن جمود الدّين، وحرفِ  وهكذا

سالة عن مقاصدها، وتوظيفها في خدمة السّلطات الحاكمة عبر التاّريخ. ولئن كانت هذه الرّ 

ة في علاقتها ينيّ دين من أجل استمرار المجموعة الدّ  ة في كلّ سة الدّينية ضروريّ المؤسّ 

ة الأخرى وبنظومات الهيكلة الاجت�عيةّ، ولئن كانت المؤسّسة الدينية مزيّ بالمنظومات الرّ 

وخضعت لضغوطه، فتنهّا مدعوّة  هذه قد عملت، قد�ا، داخل الحقل التاّريخي الاجت�عيّ 

اليوم، بسبب التحوّلات الاجت�عيةّ والمعرفيةّ الخ..، إلى إعادة النّظر في سلوكها ومجال عملها، 

منسجم مع خصائص المعرفة الحديثة، واتخّال مواقف داعمة لقيم العدل وتبنيّ خطاب 

والمساواة والإخاء والكرامة، بدل أن تكون خادمة للسّلط الحاكمة، وهي مدعوّة كذلك إلى 

الوحيد، وبذلك  الشرّعيّ  التعوّد على الحوار الدّ�قراطي، والكفّ عن اعتبار تأويلها التأويلَ 

42Fا لكل زمان ومكانوحده يكون الإسلام صالح

43. 

وبهذا وحده أيضا يتأسّس فكر حديث قائم على التعدّدية، ويؤمن بالاختلاف، ويراه�  

لمشاكل لة التي تقوم عليها كثة البدائل ها الأرضيّ معًا عنصريْ ثراء في المجتمعات الحديثة، لأنّ 

عن كون المجتمع المنفتح اس سندا تاريخيّا، فضلا الناّتجة عن بروز الجديد الذي لا �لك له النّ 

هو "الذي لا يشعر الناس فيه بانسداد الآفاق وبالعجز عن التحس� وتجاوز صعوبات 

43Fالحاضر، حتى وإن ثثل البديل في انبعاث أشكال عتيقة من الوجود الاجت�عي"

. خصوصا 44

العصر ه، يسمح بكلّ هذه القيم مه� كان اتصّاله بظروف أنّ الإسلام، ك� يرى الشرفي نفسُ 

ة التي ظهر فيها متينا، بل لعلهّ كان سابقا لعصره ك� تذهب إلى للك أيضا الأطروحة الأساسيّ 

44Fللمفكّر السودا، محمود محمد طه

45 . 
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ولا تثيب على القدماء في ما اجتهدوا فيه، إ�ا التثّيب على المعاصرين الذين يقفون 

هاد الأجداد. يقول الشرفي: "لا نتردّد في حيث وقفوا، ويصرّون على التمسّك با أدّى إليه اجت

التأكيد أنّ رسالة الإسلام راعت مقتضيات الواقع الذي ظهرت فيه، ول يكن ثة بدّ من للك. 

ولكنّها، من حيث مراميها العميقة والأساسية، كانت سابقة لعصرها ومتجاوزة لاستعداد 

سالة ل يتفطنّ له معاصرو الرّ . وما 45F46معاصري الدعوة على الصعيدين الفكري والاجت�عي"

ختم النبوّة من الخار ، في مقابل الختم من مثلا، بسبب تجاوز مراميها لاستعدادهم، مفهومُ 

الدّاخل. وهو تأويل استمدّه الشرفي من المفكّر الباكستا، محمد إقبال. ويلخّص أّ�ا تلخيص 

ور المسلم� يعني أن يتحوّل الفهم المنشود للدّين. فالختم من الدّاخل الذي تبناّه جمه

المؤمن إلى أس� لما خًتِم به، مثله في للك مثل من يغلق عليه باب بيته، أما الختم من الخار  

46Fفيعني بلوغ الإنسان الرشّد، وانتفاء حاجته إلى موجّه سوى مؤهّلاته الذاتيةّ

. والفضيلة 47

مسؤوليته وتعويله على لاته دو�ا أ بدالكبرى لهذا التأويل أنهّ مُكرِّس لحرّية الإنسان، داعمٌ لم

أفعاله، وهو ما يجعل هذا التأويل متناغ� مع قيم الحداثة  حاجة إلى تدخّل غيبيّ لتوجيه

47Fبوجه عامّ 

48 . 

إنّ مؤدّى الملاحظات السّابقة جميعا هو الإقرار بتمكانيةّ الحديث عن لاهوت جديد يبُنَْي 

أركون بعبارات مقاربة لطرح الشرفي، قوامه نقدي شامل وسمه  في ضوء استكشاف تاريخيّ 

رفض مزدو  للنّزعة التبجيليّة الافتخارية للأرثودكسية واطرّاحٌ للمزاعم الحداثويةّ المتطرفّة 

48Fالتي تدّعي تحرير العقل خار  كل العقائد الخياليةّ

49.  

المتمثلّة وبهذا الرفّض المزدو  تتحقّق أيضا المعادلة الصّعبة التي تحدّث عنها الشرفي و 

في"التوفيق ب� ما يوفرّه الدين بامتياز من يق� واطمئنان وراحة نفسية من جهة، وما 

تقتضيه المعقولية الحديثة وتؤول إليه في كث� من الأحيان من قلق وتوترّ وتجاوز للمناطق 

49Fالتي كانت من قبل محرمّة، من جهة أخرى"

، وتلك هي الغاية الكبرى للتحّديث المنشود 50

  زِ بحداثته النّقديةِ للحداثة الكلاسيكيّة، وبالترّاث الإنسيّ المنفتح للتراث المحنّطتجاوِ الم

بالمعنى الذي حدّده الباحث التونسي محمد الحدّاد لمعنى التجّاوز في قوله: "إن إصلاح 

الثقافة العربية مرهون اليوم بتجاوز هذه الثنائية المتعسفة والحلقة المفرغة: تحديث مد، 

تغافل عن قضية الدين، وإصلاح ديني يتجاهل عمق الثورة الليبرالية. على أنّ التجّاوز لا يتم ي

بالتوفيق ب� المشروع� بل يتحقق بتعادة طرح القضايا الأساسية من الأصل، إصلاح الثقافة 
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النسبية  -التفك� الاستراتيجي -العربية رهن بتحقّق ثورات ثلاث: العقلية التاريخية

50Fة"الديني

51. 

 : خاتمة

وخلاصة القول إنّ الفكر العرب، الحديث منه والمعاصر، يشهد اضطرابا منهجيّا يتجلىّ في 

مستوى المفاهيم والمصطلحات. وهو اضطراب يعكس تشوّشا في المرحلة التاّريخيةّ نفسها 

"اختيارات" وتعقّدا في مستوياتها. للك التشوّ  وهذا التعقّد اللذّان ثتّ (وتتمّ) في ضوئه� 

المفكّرين أنفسهم: النظريةّ منها والمنهجيّة موصولة بحدود التغّي� الذين ينشدونه ومجالات 

هذا التغّي�. وقد انتهى بنا التمّحيص إلى اختيار معيار مجردّ يسمح بالحكم على ما يعرض لنا 

الموقع الذي يحتلهّ من مشاريع للتّغي� إن كانت تجديدا أو إصلاحا أو تحديثا الخ... ونعني به 

ه المشروع الفكريّ المعنيّ من الخطّ الفاصل ب� الترّاث والحداثة، ويستمدّ هذا المقياس صلابتَ 

ه، في رأينا، من أحد أهمّ تعريفات الحداثة التي يرى أصحابها أنهّا، أي الحداثة، لا ونجاعتَ 

 تكتسب معناها الحقيقي إلاّ بوجود تراث عريق.

تائج حث في إشكالية التحّديث في مؤلفات عبد المجيد الشرّفي إلى النّ وقد انتهى بنا الب

 الآتية:

أنّ الشرّفي قد اختار سبيل التحّديث، باتخّاله محلاّ وسطا ب� الترّاث والحداثة لا بعنى  -1

التوّفيق والمواءمة بينه�، بل بنقده� معا. إل جعل التحّديث المنشود قائا على الوصل ب� 

 بعد ثحيصه في ضوء مناهج الحداثة ومكاسبها المعرفيّة، وب� الحداثة النّقديةّ.  الترّاث

أنّ ثحيص الترّاث لا يعني رفض ما فيه من قيم وأفكارٍ قابلةٍ للاستمرار في عصرنا با  -2

 فيها المنظومةُ اللاهوتيّةُ التي لا يعني التحّديثُ عنده القطعَ معها ضرورةً. 

ي التمّييز ب� الدّين وب� الفكر الدينيّ (الإسلام والفكر الإسلاميّ) لأنّ أنهّ من الّور  -3

 الأوّل مصدره إلهيّ متعال وطبيعته الإطلاق، والثاّ، بشريّ وطبيعته النسبيّة، وأنّ على

ه، وبعد ظهور المؤسّسة الدينيّة، بعد كل التحوّلات التي حدثت في منزلة الدّين نفسه ووظائفِ 

يدة وقيم حديثة، أن تبحث عن طرائق جديدة للإحاطة بالمؤمن� بعيدة عن ات جدمعقوليّ 

ته ة للإنسان وشخصيّ الإكراه والتكف�، وأن تسمح بتعدّد التأّويل وتنوّع أساليب التعّقّل الفرديّ 

 المستقلةّ قياسا على الطبّيعة الفرديةّ للمسؤوليةّ.



 2016(مارس/آذار)   ---------------------------  السنة الثانية -الفصل الأول  -العدد الرابع -نقد وتنوير 

 

)120 ( 

ة وحرّيةّ ومساواة وعقلانيّة أنّ الإسلام يسمح بدخلنة القيم الحديثة من فردي -4

الخ...انطلاقا من فهم ختم النبوّة فه� يعتبر أنّ الإنسان قد بلغ سنّ الرشّد، ويضع حدّا 

لاعت�ده على غ� مؤهّلاته في المعرفة والسّلوك. ونعني بذلك الفهم الختمَ من الخار  في 

 مقابل الختم من الدّاخل الذي ساد لقرون طويلة.

داثة يتجلىّ مثلا في اعتباره الترّادفَ ب� الحديث والجديد مجردَّ وهم، وفي أنّ نقد الح -5

تأكيده على أنّ الحديث ليس مقابلا للقديم، وفي التشّديد على أنّ الحديث قد ينتسب زمنياّ 

إلى حضارت سابقة، وأنّ المعاصر قد يكون غ� حديث فلا تعني صفةُ المعاصرة سوى معنى 

 حاضر.التوّاجد الزمّني ال

، إل يرى أنّ العال سائر طوعا أو  -6 أنّ من خصائص التحّديث عند الشرفي طابعَه الحتميَّ

 كرها إلى قيم وأفكار ورؤى وأشكال من العيش والإنتا  والتنّظمّ الخ... جديدة، وأنّ أعداء

 هذه التحوّلات ليسوا أعداء لها بل ضحايا لأنهّم ظلّوا على هامشها.

ر التحّديث عند الشرّفي محاولة استدراك لحالة التخلفّ التاّريخي وهكذا، �كن اعتبا

طيّ صفحة الترّاث وتبنّي الحداثة بخ�ها  الترّاث والحداثة، وتتوسّط دعاةَ  تنهض على قطبيْ 

الانكفاء إلى الترّاث ورفض الحداثة جملة وتفصيلا، على أنّ صوته داخل تياّر  وشرهّا، ودعاةَ 

قد ثيّز بتبنيّ نهج التّأويل وإعادة قراءة الترّاث بدل الانخراط السّلبي وصل الحداثة بالترّاث 

في أحد خطوطه على نحو ما نجده عند الجابري مثلا، فكان أقربَ إلى اختيارات محمد أركون 

  التحديثيّة.
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 انظر مثلا �ال  من الخلط ب� تلك المفاهيم والمصطلحات:    - 1

يستعمل عبده الفيلا  الأنصاري مفهوم الإصلاح لتحليل أطروحات متباعدة  لعدة مفكّرين منهم: محمد  -

أحمد خلف الله وعلي عبد الرازق الخ... من ناحية، وبرهان غليون ومحمد عابد الجابري وعزيز 

 ,Abdou Filali – Ansaryالعظمة وفضل الرحمن وعبد المجيد الشرفي الخ... من ناحية أخرى. 

Réformer l’islam ? Une introduction  aux débats contemporains, éd . La Découverte , Paris 

2005. 

ويخلط فضل الرحمن ب� التحّديث وما يدعوه بـ"تصحيح الإسلام"، انظر: فضل الرحمن، الإسلام  -     

دار لندن:  -(ب�وت هيم العريس، وضرورة التحديث: نحو إحداث تغي� في التقاليد الثقافية، تر. إبرا

 .9، 8). ص ص 1978و 1977، دت. وقد وضع الكتاب سنتي 1الساقي، ط

ويعدّ الفيلسوف الباكسا، محمد إقبال من القلة الذين تحدثوا عن التجديد في المجال الديني، وإن كان  -

سلام، تر. عباس محمود، راجع يتجاوز مجرد التجديد في رأينا. انظر كتابه: تجديد التفك� الديني في الإ 

مقدمته والفصل الأول منه عبد العزيز المراغي، وراجع بقية الكتاب مهدي علامّ، (القاهرو: دار الهداية 

 ).2000، د.م. 2للطباعة والنشر والتوزيع، ط

ني� محمد الحداد، الإسلام، نزوات العنف واستراتيجيات الإصلاح، ب�وت: دار الطليعة ورابطة العقلا  - 2

 .8). ص 2006العرب، أيار (مايو) 

مرةّ، بعان  29يذُكر أنّ  مفهوم الإصلاح قد ورد في القرخن الكريم  المرجع نفسه والصفحة نفسها.  - 3

مختلفة، ومنها قوله تعالى: ققال يا قومي أرأيتم إن كنت على بيّنة من رب ورزقني منه رزقا حسنا وما 

أريد أن أخالفكم إلى ما أنهاكم عنه إن أريد إلا الإصلاح ما استطعت وما توفيقي إلا بال عليه توكلت 

وقوله: "قوإلا قيل لهم لا تفسدوا في الأرض قالوا إ�ا نحن مصلحون﴾   88وإليه أنيب﴾ هود خية 

مرة، وكذلك مفهوم الإحياء الذي لكر  58,، وأنّ مفهوم البعث والانبعاث لكر بعان مختلفة 11البقرة 

ة على رأس كل مائة سنة مرة. أمّا لفظ التجديد، فذكر في الحديث المشهور: "إنّ الله يبعث لهذه الأمّ  20

) 6527) والطبرّا، في المعجم الأوسط (رقم 4291من يجدّد لها دينها". (رواه أبو داوود في سننه (رقم 

وغ�ه� كث� عن عبد الله بن وهب أخبر، سعيد بن أب أيوب عن شراحيل بن يزيد المعافري عن أب 

 علقمة عن أب هريرة. حديث صحيح).

والصفحة نفسها. انظر كذلك: رشيد بن زين، المفكرون الجدد في الإسلام، نقله عن المرجع نفسه   - 4

الفرنسية حسان عباس، سلسلة معال الحداثة، (تونس: دار الجنوب للنشر، بساهمة المعهد الفرنسي 

 -وما بعدها. يقسّم ابن زين تياّرات الفكر العرب الإسلامي كالآت: أ 35). ص 2009للتعاون د.ط.، 

حركة  -ركات الإحياء في القرن الثامن عشر (محمد بن عبد الوهاب، شاه و  الله الدهلوي، ). بح

 والهوامش  قائمة المراجع
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نهضوية في نهاية القرن الثامن عشر (محمد علي باشا،  رفاعة رافع الطهطاوي، خ� الدين باشا)، ة 

شيد رضا، (ج�ل الدين الأفغا،، محمد عبده، ر 1940إلى سنة  1835حركة إصلاحية حديثة من سنوات 

سيد أحمد خان)، حركة أتباع المصلح� الأوائل (حركة الإخوان المسلم�، أبو الأعلى المودودي، سيد 

قطب)،  الإسلام النقدي المعاصر ( فضل الرحمن، أم� الخو ، نصر حامد أبو زيد، عبد الكريم 

 سورو ، محمد أركون، عبد المجيد الشرفي، فريد إسحاق).

الحورا، عن الإصلاح في ما اعتبره محمد الحداد تحديثا (نعني ما تعلق بالجانب المد،  تحدّث ألبرت -    5

كانت قد نشأت نخبة من الموظف� والضباّط والأساتذة ممن  1860لا الديني)، وللك في قوله: "في سنة 

تبني بعض صيغ أدركوا إدراكا حادا أهمية إصلاح الإمبراطورية، واقتنعوا بأن هذا الإصلاح لن يتم إلا ب

المجتمع الأوروب على الأقل". ولكر من هؤلاء، وهو ما يعنينا، خ� الدين التونسي ورفاعة رافع 

الطهطاوي وه� مسل�ن، وبطرس البستا، و فارس الشدياق وناصيف اليازجي، وه� من المسيحي� 

ألبرت الحورا،، الفكر العرب  الموارنة (وهو ما يعني أن مفهوم الإصلاح لا يتعلقّ بالدين وحده). انظر:

)، تر. كريم عزقول، (ب�وت:  دار النهار للنشر، ، ، د.ت. (فرغ من كتابته 1939 -1789في عصر النهضة (

 .89)). ص 1961في 

محمد عابد الجابري، التراث والحداثة: دراسات ....ومناقشات، (ب�وت: مركز دراسات الوحدة العربية،  - 6

بل إنّ الأمر ليبدو في تاريخ الفكر الغرب في مستوى تطوّر المفهوم . 16). ص 1991، ثوز/ يوليو 1ط

انتقلت هذه الفكرة من المجال اللاهوت والروحي إلى الواحد نفسه، ولنأخذ مثلا مفهوم "التقدم"، فقد 

ن بعدها المجال التقني والاقتصادي، ومنه� إلى المجال الاجت�عي في فرنسا في عصر الأنوار، وظهرت م

) الذي قام على فكرة التقدّم في مجال الكائنات 1859في أنجلترا ضمن كتاب داروين (أصل الأنواع 

م، فتنهّا سرعان ما تعرضّت لسهام نقد قاسية منذ مطلع ق 19الحيّة. ولئن لاعت فكرة التقدم في ق 

لاشتراكية، وكان نقد في سياق الحركة ا george Sorel )1906م وخاصّة في دراسات جور  سوريل  (20

كارل بوبر لبؤس التاريخانية قد أجهز على فكرة التقدّم ضمن منظور منهجي وللك بعد الحرب 

 العالمية الثانية. 

 Bernard Valade, Article: Progrés, in: Encyclopaedia Universalis, V. 19. 1997. p  راجع:
40 sqq .   

ينسجم مسلك الشرفي في الوصل ب� التراث والحداثة سبيلا لتحقيق التحديث مع أحد تعريفات جون  - 7

بودريار في تعريف الحداثة، إل يقول: "لا يأخذ لفظ الحداثة معناه بالت�م إلا في البلدان لات التراث 

عصر وسيط مثل الولايات الطويل، إل لا معنى للحديث عنها عندما يتعلقّ الأمر ببلد لا تراث له ولا 

 المتحدة الأمريكية". 

Jeans  Baudrillard, Modernité. Encyclopaedia Universalis,  corpus 15, 1996. , p 552. 
 .93.) ص تحديث الفكر الإسلامي، (الدار البيضاء: نشر الفنك، د.ط.، د.ت عبد المجيد الشرفي،  -  8
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نلاحظ في سياق خخر استعادة الشرفي لتعريف جون بودريار للحداثة في قوله: "الحداثة ليست مفهوما 

إجرائيا اجت�عيا أو سياسيا أو تاريخيا �كن الاختلاف حوله، بل هي �ط حضاري تتميز به البلدان 

، مصدر سابق، Iبنات الأكث تقدما في مجال النمو التقني الاقتصادي والعلمي والاجت�عي والسياسي،" ل

 . راجع تعريف بودريار في: 20ص

Jeans Baudrillard, Modernité,  Encyclopaedia Universalis, opp. cit. p. 552.    
 .87عبد المجيد الشرفي، تحديث الفكر الإسلامي، مصدر سابق، ص  -  9

تونس، سلسلة معال الحداثة (يديرها عبد المجيد   المنهج وتطبيقه،، Iعبد المجيد الشرفي، لبنات  - 10

 .26، 25، ص ص )2011،  2الشرفي)، (تونس: دار الجنوب، ط

 .26، ص المصدر نفسه -  11

كان الشرفي قد بلور هذا المفهوم لمصطلح "التحديث" منذ مؤلفه  .27، 26المصدر نفسه، ص ص  -  12

، من المؤلف 25وجعله منشدّا إلى قطبي التراث والحداثة. انظر ص)، 1990، 1(الإسلام والحداثة، ط

 المذكور.

 .87، مصدر سابق، ص Iعبد المجيد الشرفي، لبنات  -  13

قارن للك بقول أركون: "أريد أن . 94عبد المجيد الشرفي، تحديث الفكر الإسلامي، مصدر سابق، ص  -  14

خن معا، وأريد أن أتوصل إلى عقل جديد واسع يتجاوز  أنتقد التراث الديني، وتراث الحداثة الغربية في

 .161قضايا في نقد العقل الديني، مصدر سابق، صالاثن�". 

 .164، 163، مصدر سابق، ص ص Iعبد المجيد الشرفي، لبنات  - 15

 .93عبد المجيد الشرفي، تحديث الفكر الإسلامي، مصدر سابق، ص  -  16

17  -  Peter L. Berger, Affrontés à la modernité, tra. Alexandre Bonbierie. Ed. Le  

enturion. Paris 1980, p 98. 

، في قراءة النصوص، سلسلة معال الحداثة، (تونس: دار الجنوب للنشر، IIعبد المجيد الشرفي، لبنات  - 18

يث لا يقابل القديم بالّورة بناسبة . الملاحظ أنّ الشرفي يشدّد على أنّ الحد173)، ص 2001، 1ط

 .196 -173دراسته لـ "حداثة أب حياّن" في المصدر نفسه، ص ص 

 70، مصدر سابق، ص Iعبد المجيد الشرفي: لبنات  19

، سلسلة موافقات، (تونس: الدار الإسلام والحداثة -،  35وص  163انظر على التوا : المصدر نفسه،  -  20

 ،265، ص )1991 ، 2التونسية للنشر، ط

  -، 80، مصدر سابق، ص II، لبنات -

(تونس: دار الجنوب،  في الثقافة والمجتمع، سلسلة معال الحداثة (يديرها عبد المجيد الشرفي)، ،III لبنات -

 .112ص  )2011، 1ط

 .173، مصدر سابق، ص IIعبد المجيد الشرفي، لبنات  -  21
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 .35سابق، ص  ، مصدر Iعبد المجيد الشرفي، لبنات -  22

 .265عبد المجيد الشرفي، الإسلام والحداثة، مصدر سابق، ص  - 23

"ما قارن للك با يذكره محمد أركون: من أنّ .  87، مصدر سابق، ص  Iعبد المجيد الشرفي، لبنات - 24

استخدام عنيف ومتطرفّ للمفردات يحصل الآن في المجتمعات الإسلامية والعربية، هو عبارة عن 

والععارات واررلعيات الدينية، م  جلل تويه وتغطية عملية العلمنة والدنيوة الجذرية، التي هي 

هاشم صالح،  جمة الإسلام، الأخلاق والسياسة، تر  .الآن في طور الحصول في هذه ارجتمعات بالذات"

 .131، 130) ص ص 1990(ب�وت: اليونسكو بالتعاون مع مركز الإ�اء العرب، د.ط. 

يعتبر الشرفي أنّ التحوّل الأبرز بالنسبة إلى المجتمعات العربيّة الإسلاميةّ هو التحوّل في وظيفة الدّين.  - 25

"إنّ التحوّلات التي تشهدها المجتمعات العربية الإسلاميّة أفضت إلى تحويل المجتمعات "من انظر قوله:

معلمنة لا يؤدي فيها الدين نفس  مجتمعات تستند إلى الدين في تنظيم أمورها كلها إلى مجتمعات

وتستمد مشروعية مؤسساتها من غ� سلطته  -دون أن يعني للك انعدام وظيفته أصلا –الوظيفة 

. وانظر كذلك مؤلفّه: 264، 263عبد المجيد الشرفي، الإسلام والحداثة، مصدر سابق، ص ص المرجعية". 

 .195، مصدر سابق، IIIلبنات 

 .165، 164، مصدر سابق، ص  Iلبناتعبد المجيد الشرفي،  - 26

 141)، ص 2001، 1عبد المجيد الشرفي، الإسلام ب� الرسالة والتاريخ، (ب�وت: دار الطليعة، ط - 27

 -173، مصدر سابق، فصل: حداثة أب حيان، ص ص IIبخصوص التوحيدي: راجع للمؤلفّ: لبنات  - 28

196 

 .29عبد المجيد الشرفي، الإسلام والحداثة، مصدر سابق، ص - 29

 .12، مصدر سابق، ص IIعبد المجيد الشرفي، لبنات - 30

 .176، صالمصدر نفسه - 31

عبد المجيد الشرفي، . وانظر كذلك: 164، 163، مصدر سابق، ص ص Iعبد المجيد الشرفي، لبنات - 32

 .195، مصدر سابق، ص IIIلبنات

 60، 59د الشرفي، الإسلام والحداثة، مصدر سابق، صعبد المجي - 33

 .80، مصدر سابق، ص IIعبد المجيد الشرفي، لبنات - 34

  .112، مصدر سابق، ص IIIعبد المجيد الشرفي، لبنات - 35

 . (بتصرف).206رشيد بن زين، المفكرون الجدد في الإسلام، مرجع سابق، ص - 36

في نقد العقل الديني. كيف نفهم الإسلام اليوم؟ تر. هاشم  راجع على التوا :  محمد أركون، قضايا - 37

. وعبد المجيد الشرفي، الإسلام ب� الرسالة والتاريخ، 168)، ص 2000 2صالح، ب�وت: دار الطليعة، ط

 . 201، 200مصدر سابق، ص ص 

 – 207ص ، فصل: التأويل: ص 1: الموسوعة الفلسفية، مج.عاطف العراقي ضمن - لمزيد التوسّع، انظر: - 38

210 . 



  د. امبارك حامدي ----------------------------من إشكاليات التحديث في مؤلفات عبد المجيد الشرفي 

 

 

)125 ( 

                                                                                                                                                    
Paul Ricœur, Herméneutique (cours professé à l’Institut supérieur de philosophie de 

l’Université Catholique de Louvrain 1971- 1972), édition électronique établie par 

Daniel Frey et Marc – Antoine Vallée. Deuxième partie, La théorie de 

l’interprétation: Problèmes de fondement pp 46- 77 

. وانظر أيضا للمرلفّ: تحديث الفكر 186عبد المجيد الشرفي، الإسلام والحداثة، مصدر سابق، ص - 39

 7الإسلامي، مصدر سابق، ص 

 80المصدر السابق، ص  - 40

 65عبد المجيد الشرفي، التحديث في الفكر الإسلامي، مصدر سابق، ص  - 41

 المصدر نفسه، الصفحة نفسها - 42

. وانظر كذلك من المؤلفّ نفسه: ص ص 86 -84، مصدر سابق، ص ص Iعبد المجيد الشرفي، لبنات - 43

164 ،165. 

 .28عبد المجيد الشرفي، الإسلام والحداثة، مصدر سابق، ص  - 44

راجع محمود محمد طه، نحو مشوع مستقبلي للإسلام، ثلاثة من الأع�ل الأساسية للمفكر الشهيد  - 45

تطوير شريعة الأحوال  -3رسالة الصلاة.  -2الرسالة الثانية من الإسلام.  -1محمود محمد طه، (

.) انظر 2001، 1الكويت: المركز الثقافي العرب، بالاشتراك مع دار قرطاس، ط -الشخصية.)، (ب�وت

 .184-167خاصة الباب السادس: الرسالة الثانية، ص ص 

 .95عبد المجيد الشرفي، الإسلام ب� الرسالة والتاريخ، ص  - 46

 94 -87المصدر نفسه، ص ص  - 47

 91، 88وما بعدها. وخاصّة الصفحت�  86المصدر نفسه، ص  - 48

، تع. هاشم صالح IIسلة بحوث اجت�عية محمد أركون، من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي، سل - 49

. وانظر كذلك: محمد أركون، القرخن من 105، 104)، ص ص 1991، 1لندن: دار الساقي، ط –(ب�وت 

، 1التفس� الموروث إلى تحليل الخطاب الديني، تر. وتعليق: هاشم صالح، (ب�وت: دار الطليعة، ط

 .83، ص 2001

 .10صدر سابق، ص ، مIIعبد المجيد الشرفي، لبنات - 50

 .9محمد الحداد، الإسلام، نزوات العنف واستراتيجيات الإصلاح، مرجع سابق، ص  - 51
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