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ماھیةُ المنھج في المجال التداولي الإسلامي
   محمد زاھد جول *

راسات العلمیةّ یتمتَّع مفھوم المنھج بحضورٍ كثیفٍ في مجال الدِّ
المعاصرة، ولا ینفك كل من تعاطي البحث والدرس على التشدید على
أھمیة المنھج للوصول إلى الحقیقة، باعتباره تتبعاً لخطوات مضبوطة
في البحث، فما یمیز المعرفة العلمیة عن المعارف العامة ھو الالتزام
الفعلي بالمنھج الذي یتمثل في جملة من المبادئ النظریة، والخطوات
الإجرائیة الدقیقة، ویستخدم مفھوم المنھج بدلالات متعددة، حیث
یترادف أحیاناً مع مفھوم النظریة والنموذج المعرفي، ویتحدد أحیاناً
بجملة الأدوات والتكنیكات البحثیة، ویختلط كثیرًا بمفھوم العلم الذي

یدرس تكوینھ وبناءه المنطقي والمعرفي الذي یعرف بالمنھجیة(1).

ماھیة المنھج

Following) في لغة الإغریق إلى (Method) یشیر مفھوم المنھج
after) أي الاتباع أو المتابعة أو السیر وراء شيء آخر، وقد تطورت
دلالات المفھوم تاریخیاً؛ فقد استخُدم بمعناه العلمي الاصطلاحي خلال
القرن السادس عشر مع بدایة الثورة العلمیة التي طرأت على العلوم
الطبیعیة، أو من خلال استخدامھا للتجریب والتحویل الكمّي كمنھجیةٍ
للتفسیر والتنبؤ، ومن ثم فقد تم ربط مفھوم المنھج بمفھوم العلم، ثم
استخدمت بعد ذلك صیغة (المنھج العلمي) تمییزًا لطبیعة ھذا المنھج،
وانطلاقاً من رؤیة تعمل على الدمج بین المفھومین؛ إذ ترى أن العلم
یتمیز بمنھجھ، وأن أھم ما یمیزه عن باقي حقول المعرفة الأخرى ھو
المنھج ولیس المحتوى، ومن ثم یكون الاھتمام بوسائل تحلیل المعرفة



والقواعد التي تضبط ذلك، وحیث إن ھناك ما یشبھ الإجماع على أن
العلم عبارةٌ عن بناء الافتراضات والمفاھیم والمناھج والنَّظریات
والقوانین المنظمة حول موضوعٍ معین، أو عبارةٌ عن فعلٍ معرفيٍّ
معینّ مستقل، ومحدد المعالم والحدود مع الحقول الأخرى، فالمنھج ھو
أحد مكونات العلم ولیس مرادفاً لھ، فھو عبارة عن إجراءات تھدف
للوصول إلى المعرفة، التي تتضمن قواعد وخطوات الإجابة على أسئلة

البحث واختبار فرضیَّاتھ.

مَة الأساسیةّ للعلم، أما ویمثل المنھج بحسب المنظور المعاصر السِّ
المعارف العامة والمعتقدات المختلفة، فإنھا تستند في المقابل إلى أسلوب
الروایة والتداعي والإدراك الحسي العادي، وبھذا فإننا نتوافر على

تصوراتٍ للمنھج العلمي، وھي:

الأول: ینعتھ بالمنھج الفرضي الاستنباطي، والثاني: ینعتھ بالمنھج
التجریبي الاستقرائي.

فالأول یغلب علیھ الطابع الاستنباطي، وربما ترك للاستقراء وظیفة
ثانویة مساعدة من أجل توطید العلاقة بالمجال الوقائعي، والثاني یغلب
علیھ الطابع الاستقرائي؛ لكنھ یعدّ الاستنباط عملیة مھمّة في تنظیم
ر توجھان بشكل متوازٍ؛ إذ ساد القوانین العلمیة بعد صیاغتھا، وقد تطوَّ
الطرح الأول لدى معظم العقلانیین، وساد الطرح الثاني لدى معظم
التجریبیین، وقد جعل البعض من نمطي الاستدلال -وھما: (الاستنباط)

و(الاستقراء)- مرحلتین متكاملتین في المنھج(2).

ومن ھنا فإن البحث العلمي ینبني على منھجین في العرف العلمي
المعاصر:

الأوّل: تكویني، یدرس نشأة النظائم الفكریة (المذاھب، المدارس،
الاتجاھات، التیارات...إلخ)، ویعتمد أساسًا على المادة المخزونة في

كُتبُ الطبقات.



نة والمنسقة لیكسرھا إلى والثاني: تفكیكي ینطلق من النَّظیمة المكوَّ
أجزاء، ویرد كل جزءٍ إلى أصلھ، ولكلٍّ من المنھجین مصاعب
ومزالق، والمسلك الأول ردیف لتاریخ الأفكار، وقواعده معروفةٌ منذ

بط والتدقیق. یادة في الضَّ زمان، ولا یتمیز الیوم إلا بالزِّ

أما الثاني فإنھ یشترك في غالب أسسھ المعرفیة مع علمي اللِّسانیات
والمنطق، وكل دارسةٍ لا تزاوج بین ھذین المنھجین لا تحظى عادة
برضى الأخصائیِّین، والمطلوب الیوم من كلّ بحثٍ یطمح إلى أن
یتحول إلى مرجعٍ ھو أن یكون تكوینی�ا ونسقی�ا؛ فالخطاب الذي یتسم
بالتَّكامل والشُّمول یتضمن حتمًا خطابین؛ أحدھما تاریخي والثاني

منطقيّ، بالتَّاریخ یتكون المعقول، وبالمعقول ینتظم الواقع(3).

معالم المنھج الإسلامي، ع26/ص262

د نقلٍ مقلَّد إن المنھج الإسلامي في تناول الظواھر المختلفة لیس مجرَّ
من الحضارات الأخرى، مع التسّلیم بتداخل الحضارات وتأثیرھا عبر
التاریخ، فالحضارات المتعددة أسھمت في بناء المعرفة العلمیة عبر
عملیات تلاقح ثقافي، بحیث أضحى مفھوم العلم عملیةّ أسھمت بھا شتى
الثقافات والحضارات، ولم تعد أسطورة المعرفة الغربیةّ ذات الأصول
الإغریقیة سوى وھمٍ أیدیولوجي یھدف إلى الھیمنة والسیطرة والاحتكار
من خلال مفھوم (إمبریالیة العلم)(4)، إلا أن المنھج العلمي یناقض
جملة الأطروحات  العنصریة، ویعمل من خلال البحث عن الحقیقة
على ترسیخ المعرفة العلمیة، ومع ذلك فلا یمكن القول بكونیة العلم
ونفي خصوصیتھ، فقد أنَتجت ھذه الدَّعوى -تحت شعار التَّحدیث-
رًا وتغریباً شاملاً(5)، عمل على طمس الھویات الوطنیة استعمارًا مدمِّ

وتخریبھا وتغریبھا.

ولعل السبب في حصول الاضطراب والبلبلة حول كونیة المنھج
س للمنھج؛ فالمنھاج ھو وعالمیة العلم ھو الغفلة عن الإطار المؤسِّ
الطریق الموصل إلى المقصد، وبقدر اكتمال المقصد وبیانھ یكون



المنھاج المؤدي إلیھ كذلك، والمنھج ودراستھ لا یمكن أن یكتملا إلا
بالفطنة لما یمكن تسمیتھ بما قبل المنھج، أي الأساس الذي لا یقوم
المنھج إلا علیھ، فالمنھج ینقسم إلى شطرین: شطرٍ في تناول المادة،

وشطرٍ في معالجة التطّبیق(6).

والمنھاجیة تعتبر علم بیان الطریق، والوقوف على الخطوات أو
الوسائط التي یتحقق بھا الوُصول إلى الغایة والمقصد، على أفضل
وأكمل ما تقتضیھ الأصول والأحوال(7)، ولذلك فقد اجتھد عددٌ من
الباحثین والمفكرین في العالم الإسلامي والعربي في محاولة تبین
أصول وقواعد المنھج الإسلامي، وخصائص وسماتھ بحثاً عن تأسیس
نظریةٍ منھجیةٍ للعلم تتَّسم بالشُّمول والتكامل والاستقلالیة المبدعة،
وتوصل معظم الباحثین والمفكرین إلى أن التجّدید المنھجي المنشود لابد
أن یتحقق بشروطٍ نظریةّ وعملیةّ ممیزة، تقوم على جملةٍ من المبادئ

التَّأسیسیة:

أولھا: ذو طابعٍ نظري یستند إلى مسلَّمة إقامة النظر على العمل.

وثانیھا: أن الأخلاق في الإسلام ھي الأصل في كل عمل؛ وذلك أن
الأخلاق ھي أخصُّ أوصاف الإنسان، ومحاسنھا ھي النبّع في كل نفع،
وتعدّ الأفعال الإنسانیة الأخرى فرعًا لھا، فالفكر فرعٌ للأخلاق والحراك
الاجتماعي فرعٌ لھا، ولا بدَُّ للسیاسة أن تكون فرعًا إذا أرادت تحقیق
المنافع ودفع المضار، فلا تجدید منھجي دیني منتظر بغیر تجدید
الأخلاق، إلا أنھ من الملاحظ أن الصحوة الإسلامیة المعاصرة لم تعُرْ
وحي من الممارسة الإسلامیة، حتى الآن أھمیةً كبیرةً لھذا الجانب الرُّ
وصرفت جھودھا للعنایة بالجانب السیاسي والاقتصادي، ولعل السَّبب
في ھذا الانقلاب المفھومي المنھجي راجعٌ إلى أمرین ھما: الاستعجال
في تدارك التقدم الحضاري، والوقوع في محاكاة وتقلید الحداثة

الغربیة(8).

العقل والعقلانیة، ع26/ص263



إن مفھوم العقلانیةّ في المنھجیة الإسلامیة یستند إلى مسلمة بناء العمل
على النظر، فقد كثر الحدیث في موضوع العقلانیةّ بحیث أضحت
ملتبسةً ومبھمةً، وكل من تناول النَّظر في وسائل النُّھوض بواقع العالم
الإسلامي والعربي، جعل من العقلانیة أساس الوسائل المنھاجیة، وقد

تساوى في ذلك من تلبس بالإسلام أو غیره من العقائد الوضعیة.

وقد طبع سلوك دعاة العقلانیةّ غفلة شدیدة عن تمحیص المفھوم
المنقول لشدة رسوخھ، والإیمان بكمال مبادئھ وتجانس مناھجھ؛ حیث
تعلقوا بعقلانیةّ مجرّدة لا تستوفي المعاییر والضوابط المؤسّسة على
التَّسدید والتَّأیید الإلھي، وتنحصر ھذه المعاییر في الممارسة الإسلامیةّ
بالفاعلیةّ، فالإنسان یحقق ذاتھ من خلال أفعالھ، وھذه الأفعال تستند إلى
ل ھذه الأفعال بعضھا بعضًا، فالعقلُ لیس قیم معینّة توجّھ السلوك، وتكمِّ
جوھرًا منفصلاً وھو من باب الأفعال؛ فالعقلانیة المجرّدة تقوم من
خلال الفعل الإنساني بالسعي إلى تحقیق مقاصد مشكوكٍ في نفعھا عن
طریق وسائل لا یقین في نجوعھا، ومن ھنا فقد وقعت في آفات النِّسبیة
والفوضى، كما أخلَّت بشرط نجاح الوسائل لاستبعادھا للمعاني

الروحیة، والوقوف عند حدود الظواھر الخارجیةّ.

أما العقلانیة الإسلامیة البدیلة فھي مرتبةٌ تتعالى على التَّجرید فھي
مسددّة و مؤیدّة، وذلك بسبب تحقیقھا للمقاصد النافعة بجملةٍ من الوسائل

الناجعة، تجمع بین النظر والعمل وتصل بین الغیب والشھادة(9).

بناء النظر على العمل، ع26/ص264

إن الإنتاجیةّ التَّجدیدیة المنھجیةّ لابدُ أن تقوم على أساس الدخول
بالعمل الشرعي من أجل تحصیل التَّوفیق الإلھي، ولذلك فإن المنھج
الإسلامي یشددّ على ألاّ یكون العلم علمًا معتبرًا شرعًا إلا إذا اتصلت
الحقائق المنظورة بالحقائق الشَّرعیة، ولذلك فإن العلوم على اختلاف
أنواعھا ما تعلق منھا بالطبیعة أو بالإنسان یجب أن تخدم  الحقیقة
الشرعیة الإسلامیةّ دفعاً للانحرافات التي تطرأ على مسار البحث

ُ َّ



العلمي والتطبیق التَّقني، وقد ذھُل الإنسان المعاصر عن الضرر الذي
سببتھ جملة التطّورات العلمیة والتقنیة الضارة من غیر منفعة، ولا
یخفى أن الوصل بین العِلْمین: النَّقلي والعقلي لا غنى عنھ من أجل

تحقیق العلم الإسلامي.

وینبغي التوّسل في تشیید الأبنیة النظریة بمقولات وبنى متولدّة من
التحّقق بالعمل، ومستمدةّ من الاشتغال الشرعي، ولا عبرة في المنھج
الإسلامي بعلمٍ مجرّد عن قیُوُد العمل وحُدوُد الشرع، ولو جاء في لباس

الموضوعیةّ والعلمیة.

والمطلوب التجّدیدي المنھجي الإسلامي یعمل على تحقیق العلم بطرق
مغایرة للمنقول الغربي، وتتمثل في تحصیل القدرة على تفكیك مفاصل
البناء النظري المنقول وإعادة تركیبھا بفضل عملیات تحویلیة متعددةٍ

تدخل على المفاھیم والأحكام.

وینبثق بناء العمل على النظر في الممارسة الإسلامیة من النظّرة
الشاملة للعالم والإنسان، والتي ترتكز على أساسٍ عقدي وتشریعي
ؤیة المنھجیةّ محكم، یؤسس لحق الاختلاف الفكري بین الأمم؛ فالرُّ
الإیمانیة في الإسلام تقوم على مبدأ اختلاف الآیات الكونیةّ والإنسانیةّ
والأممیةّ، فالمسلم یمارس النَّظرین إلى الأشیاء: نظرًا یتدبر بھ الأشیاء
المحصّلة للإیمان، ونظرًا یدبر بھ الأشیاء الموصلة إلى العلم. ومن ھنا
فإن التَّواصل یؤسس على التحصیل من أجل جلب الصّلاح في العاجل،
ورجاء الفلاح في الآجل، ولا نزاع في أن أسمى المعاني والقیم التي
یمكن أن تدل علیھا الآیات ھي (الأولوھیة)، وھي القیمة التي تنھض
بحاجة الإنسان إلى تعلیل وجود الأشیاء بدءًا من وجود ذاتھ، ولا شك
بأن اختلاف الآیات وتنوعھا تجعل المسلم یعتقد -على وجھ الیقین- أن

لھذه الآیات إلھًا أوجدھا ودبرّھا.

وإذا كان النظّر في الكونیات یؤسس للإیمان، فإن النظر في الإنسانیات
یؤسس لكمال الأخلاق، فاختلاف الناس أمرٌ مقرر، ولا یخفى بأن ھناك

ٌ



فرقا بین المجتمع والأمة، فالمجتمع مجموعةٌ من الأفراد یسلكون سبل
الاشتراك في سد الحاجات وأداء الخدمات، وقد أطلق القرآن الكریم

على الانتظام في أعمالٍ جماعیةٍ - خیرًا كانت أو شرًا - اسم التعاون.

أما الأمة فھي المجتمع منظورًا إلیھ من جھة القِیم التي تدعو إلیھا،
والتي تؤھلھ لأن یبلِّغھا إلى الأمم الأخرى سعیاً وراء ارتقاء الإنسان،
ولما كان القرآن یطلق على العمل بقیم الخیر اسم الإتیان بالمعروف، فقد
جاز أن نسمي التعامل بین الأشخاص المختلفین وبین الأمم المختلفة
على مقتضى الخیر اسم العمل التعارفي؛ كما جاء في القرآن الكریم،
وحقیقة التعارف ھو التعاون على المعروف وترك التعاون على المنكر،
والمسلم إنما ھو الإنسان الذي لا ینفك یتغلغل في العمل التَّعارفي؛ لأنھ
یمده بالأخلاق التي تجعلھ قادرًا على التَّعامل مع مختلف الأمم التي
یتكون منھا العالم، وھذا الاختلاف یحمل المسلم على تھذیب أخلاقھ؛
ین الإسلامي ومنھجھ أوسع مدىً من القوة الإیمانیة فالقوة الإیمانیة للدِّ
لغیره من الأدیان، والقوة الأخلاقیة أعلى رتبةً، وإذا ترسَّخت جملةُ
المعاني المنھجیة السَّابقة فإنھ ینكشف أنھ لا إشكال في الجمع بین
الخصوصیةّ الإسلامیة ومبدأ الكونیة باسم وحدة التاّریخ الإنساني، أو

عالمیة الحضارة، وأخیرًا حُلوُل العولمة(10).

إن حركة التَّجدید المنھجي الإسلامي یجب أن تستبین طریقھا عن
طریق الوعي بالذاّت والآخر ولا یتم ذلك إلا بمعرفة أطوار الحداثة
المتغلبة، ومعرفة عناصر الوصل والفصل بین الحضارتین والمنھجین؛
فقد قامت الحداثة الأوروبیة على أساس الاشتغال بالإنسان وترك
الاشتغال با�، واعتمدت التَّوسل بالعقل وترك التَّوسل بالوحي،
وقصدت مبدأ اعتبار الدنیا وترك الاعتبار بالآخرة، ومن المعلوم أن
القیم الإیمانیة العظمى في الإسلام تستند إلى الله سبحانھ وتعالى والوحي
والآخرة، وھي مصادر أخلاق الآدمیین؛ ذلك أنھ لا أخلاق بغیر قیم
روحیة تسمو بھمة الإنسان، ولما انتفت ھذه القیم من الواقع العالمي



ن البشر من الارتقاء إلى مقام الكمال- أنتج ھذا الواقع إنساناً -التي تمكِّ
مادیاً، تدھورت معھ الأخلاق بما لا یلیق بمقام التَّمدن الذي یدعیھ(11).

الحوار والاختلاف، ع26/ص266

إن من أھم المبادئ المؤسسة للمنھجیة الإسلامیةّ الحوار، وھو الأصل
الكبیر الذي یعد من أھم میزّات الحضارة الإسلامیة، فالممارسة
الحواریة صفةٌ ملازمةٌ للذَّات الإسلامیة ازدھرت واشتھرت باسم
(المناظرة)، والأصل فیھا ما جاء في القرآن الكریم من أسالیب ونماذج
في المحاورة متعددة ومتنوعة، وعلم المناظرة الإسلامیة -على الرّغم
من استفادتھ من بعض مقررات الجدل الیوناني- اعتمد في الأصل على

الجدل والحجاج القرآني وتأسس علیھ(12).

ویقوم الحوار على حقیقتین: الأولى: أن الأصل في الكلام الإنساني ھو
الحوار، والثانیة: أن الأصل في الحوار ھو الاختلاف؛ فلا یكون الكلام
إلا بوجود طرفین، ولا یكون الكلام إلا بین اثنین متواجدین أحدھما
المتكلم، والآخر المتكلم معھ، وھو ما یطلق علیھ في اللسان العربي
(الخطاب) لما یحملھ المفھوم من معنى الازدواج، فلا خطاب من غیر

مخاطب.

ولذلك فإن الأصل في الحوار ھو الاختلاف، فلا یمكن الدُّخول في
حوارٍ إلا في حالة الاختلاف والتضاد، بحیث یقوم أحد الأطراف بدور
ة دعواه، ویقوم الآخر بدور المعترض منتقداً دعوى المدعي معتقداً صحَّ

الاعتقاد، كما ھو مقررٌ في علم المناظرة الإسلامیة(13).

علم المناظرة والفلسفة التَّداولیةّ، ع26/ص267

لقد تبَّنھ لأھمیة منھج المناظرة في البحث والاستدلال أساطین الفلسفة
التداولیة المعاصرة؛ حیث قرروا أن الحجاج الفلسفي التَّداولي ھو فعالیة
استدلالیةّ خطابیةّ مبناھا على عرضِ رأيٍ أو الاعتراض علیھ، ومرامھا
إقناع الغیر بصواب الرأي المعروض، أو ببطلان الرأي المعترض



علیھ، استناداً إلى مواضعات البحث عن الحقیقة الفلسفیة، مما یجعل
الحجاج الفلسفي التَّداولي بناءً مثنویا تقابلیا یتواجھ فیھ عارضٌ
ومعترض، ویتوجّھ فیھ كل منھما بآلیاّت إقناعیة خاصة وحقوق
وواجبات محددّة، ھذه المقابلة المثنویة من شأنھا أن تغیر تصدیقاتٍ أو
اعتقادات المتقابلین، علمًا بأن تغیر شيءٍ بھدفٍ مقصودٍ ھو ما یصطلح
علیھ باسم (الفعل)، وما دام التغّییر التصّدیقي أو الاعتقادي متبادلاً بین
المتقابلین في الحجاج الفلسفي، فإن ھذا الحجاج یتحدَّد بوصفھ عملیَّة
(مفاعلة)، وكلُّ خطابٍ استدلالي یقوم على (المقابلة) و(المفاعلة)

الموجّھة یسمى مناظرة(14).

یمكن القول: إن منھج الفلسفة التَّداولیة المعاصرة ما ھو إلا علم
المناظرة الإسلامي، وھي من أكثر الفلسفات تمسكًا بمقتضیات 
المنھجیةّ العقلانیةّ الصحیحة لما تحقِّقھُُ من شروطٍ وضوابط ومعاییر
لاعتمادھا على آلیات معلولة للمجال التَّداولي، وخاضعة لمحك النظر
الاجتماعي؛ فالمناظرة الحواریة تساعد على فھم وتصوّر الواقع
الاجتماعي الذي یقرُّ بالمبادرة الفردیة وبالنَّزعة الجماعیة ویطالب
بإشراك جمیع أفراد المجتمع في البحث عن حُلوُل للمشاكل والأوضاع
ر الإنسان من آفات المختلفة، وتقبل وتشجّع التَّنقیح والتَّغییر الذي یحرِّ

الانغلاق والجُمُود والعنف.

وتنفرد الحضارة الإسلامیة وتتمیز عن غیرھا بخاصیةّ الحوار
والاختلاف، ومن اللافت للنَّظر أن یكون ھذا الحوار الاختلافي قد بلغ
ذروتھ في أطوار القوة والانتشار، بینما شھد تراجعاً نسبیا في أطوار
الضَّعف والانكماش، وھو الأمر الذي یبعث على التدبر والتَّأمل في
أطوار الحضارة الإسلامیةّ من أجل إعادة بناء المنھجیةّ الإسلامیةّ
ونھوض الأمة، وقد شھد التاریخ الإسلامي نوعین من الاختلاف

والحوار:



أحدھما: ثقافي كان یدور داخل الحضارة الإسلامیة بین أصحاب
العقائد المشتركة، وكان یتمحور حول مفھوم (التأویل) الذي نشأ نتیجةً
لتعدد المعاني وسعتھا في القرآن الكریم، مع الإقرار بالاتفاق والإجماع
على وجوب الإیمان بالمرجعیة القرآنیة، إن ھذا الاختلاف داخل المعتقد
الإسلامي الواحد ھو الأساس الذي قامت علیھ المذاھب الفقھیةّ
والكلامیةّ والفلسفیةّ داخل الكیان الإسلامي، فمن المعلوم أن نشأة
المذاھب الفقھیة والكلامیة كانت نتیجة الاختلاف  الذي بدأ مع نشوء
الاجتھاد بسبب احتمالیةّ النصوص الشرعیة -من كتابٍ وسنة- لأكثر من

معنى واحد، بحسب طبیعة اللسان العربي كالاختلاف حول المعنى.

وتظھر لنا كتب (الخلافیات) التي ازدھرت في الحضارة الإسلامیةّ
عن غنىً منقطع النظیر في مسألة المنھج، كما یمتاز الإنتاج الفكري
الإسلامي بالاعتماد على المنھجیة الحواریة، فقد أقیمت مجالس
للمحاورة، عُرفت في التراث الإسلامي باسم (المناظرات)، وحیثما
وجدت مدارس ومذاھب واتجاھات في مجالٍ من مجالات المعرفة
الإسلامیةّ كانت المناظرة طریقة التَّعامل بینھا، وھذا شأن الفقھ في (باب

الخلاف)، والنحّو في (باب القیاس، أو الأدب في النقائض).

ولعل أكثر العلوم الإسلامیةّ التصاقاً بالمنھج الحواري (علم الكلام)؛
فقد انبرى المتكلمون لمواجھة التیارات العقدیة غیر الإسلامیة،
والاتجاھات الفكریة المزدھرة في حظیرة الإسلام، ویعود ذلك إلى
استیعاب المتكلمین منھجی�ا لأسباب العلم والتَّقدم في عصرھم عن طریق

قة والتَّجرید والطَّرافة والعمق. الأخذ بطرقٍ استدلالیةّ امتازت بالدِّ

إن الموقف الإسلامي المعاصر المتعنت من ھذا العلم الأصیل ما ھو
إلا انعكاسٌ لسیاسة الجمود والانغلاق في ثقافتنا الإسلامیة المعاصرة
الفقیرة التي یطالب قسمٌ كبیر فیھا بترك الاشتغال بعلم الكلام بسبب
إمكان تسخیره للمفسدة بدل المنفعة، وھو الأمر الذي ینطبق على سائر
العلوم، فماذا لا یتم المطالبة بقیمھ الصَّحیحة والنَّافعة، وقد تنبھ لھذا



قدیمًا الفقیھ الحنبلي الكبیر ابن تیمیة الذي طالب بفض الاشتباك بین
الخصوم من خلال التوفیق بین الآراء المستحسنة والمستشنعة(15).

ن إن الإنتاج العلمي الكلامي الكبیر في التاریخ الإسلامي الذي تضمَّ
منھاجًا دقیقاً في البحث والاستدلال، شمل تیاراتٍ مختلفة ومتنوعة داخل
الحضارة الإسلامیة سواء من أھل القبلة -كالخوارج والشیعة والمعتزلة
والأشاعرة وغیرھا من الفرق- أو من أھل الملة، كأھل الكتاب من

الیھود والنصارى والمجوس وغیرھا من الملل.

وقد ضعف الاھتمام بھذا العلم الإسلامي الأصیل في العصور
المتأخرة، وھو ما تنبَّھ إلیھ ابن خلدون؛ حیث أشار إلى ھجران
المسلمین لمبحث المناظرة إلى عصره(16)، أما في عصرنا فإن حال

علم الكلام ومنھجھ الأصیل في المناظرة یكاد یكون معدومًا(17).

إعادة اكتشاف المنھج في عصر النھضة، ع26/ص269

إن الإسھام العربي الإسلامي الحدیث في اكتشاف منطق البحث العلمي
جاء كردَّة فعل على سؤال النھّضة الكبیر الذي شغل مفكري عصر
النَّھضة، والذي یتمحور حول إشكالیةّ التقّدم والتخّلف، في محاولةٍ لصدّ
الھجمة الاستعماریةّ الغربیةّ العنیفة التي اجتاحت العالم الإسلامي لیس
بجیوشھا فحسب، وإنما عن طریق فیالق من الباحثین والدارسین
والخبراء، وفي طلیعتھم المستشرقون الذین كانوا عبارةً عن كاسحةٍ
تھیئّ المناخ الملائم لاجتیاح العقول والقلوب، ولعل الأطروحة
المركزیة في الخطاب الاستشراقي تتمركز حول استدخال العناصر
الإیجابیة في المنھج الإسلامي، والادعاء بخلو الإسلام من المنھج
العلمي، واقتصار فعالیتھ الفكریة على النقل والترجمة عن
الإغریق(18)، والتي لم تكن تتمتع بالأصالة والطرافة، وقد اجتھد
مفكرو عصر النھضة في الرد على المستشرقین ومحاولة إثبات تھافت
خطابھم، حیث نجد الأفغاني یخصص رسالةً في الرد على المستشرق
الفرنسي رینان، ولعل محاولة الشیخ محمد عبده في رسالة (التوحید)

ُ



تعدّ الأوُلى في محاولة البحث عن أصالة المنھج الإسلامي من خلال
علم الكلام، إلا أن محاولتھ جاءت ضعیفة وعمدت إلى النقل دون
ل دراسةٍ منھجیة منظَّمة للفلسفة الكشف عن أصالة المنھج، ولعل أوَّ
الإسلامیة جاءت عن طریق المفكر الھندي الكبیر محمد إقبال، ثم على
ید العالم المصري الشیخ مصطفى عبد الرازق ومجموعةٍ من الأساتذة
الذین التفوا حولھ كالأستاذ إبراھیم مدكور، وأبي العلا عفیفي، وعلي
سامي النشار، ومحمد أبو ریان، وأحمد أمین، وأحمد فؤاد الأھواني،
وعبد الھادي أبو ریدة، ومحمود قاسم، و عبد الحلیم محمود، ومحمد
مصطفى حلمي، ومحمد عبد الله دراز، وعبد الرحمن بدوي،

وغیرھم(19).

وإذا كان كلٌ من ھؤلاء الأساتذة قد برع في أحد مجالات الفلسفة؛ فإن
مسألة المنھج أسھم في بلورتھا الشیخ مصطفى عبد الرازق وتلمیذه
علي سامي النشار والمفكر محمد إقبال، فقد عمل عبد الرزاق على
الكشف عن المنھج العقلي في الإسلام الذي یستند إلى القرآن الكریم
بعیداً عن الفلسفة الإغریقیة، وقد سلك منھجًا تاریخیا، كشف فیھ عن
أصالة علمي الأصول والكلام، وذلك بالاعتماد على مبدأ الاجتھاد
العقلي كركنٍ ثابت في الممارسة الإسلامیة، واعتبر أن محاولة طمس
الإسھام الإسلامي في المنھج العلمي ینمُّ عن نوعٍ من الاتھامات

.(20) العنصریةّ التي لا یسندھا علمٌ ولا حقٌّ

لعل المحاولة الأكثر أصالة في الكشف عن المنھج العلمي لدى
المسلمین جاءت عن طریق المفكر الھندي محمد إقبال، الذي سلك
مسلكًا أصیلاً من خلال ربط العمل بالنَّظر في الإسلام ناقضًا دعوى
الاستشراق باعتبار الفكر الإسلامي مجرّد صدىً للفلسفة الإغریقیة دون
أن یھوّن من شأنھم أو یھوّل من إنجازھم، فھو یقول: (إن الفلسفة
الیونانیة على ما نعرف جمیعاً كانت قوةً ثقافیَّةً عظیمةً في تاریخ
الإسلام، ولكن التَّدقیق في درس القرآن الكریم، وفي تمحیص مقالات
المتكلمین على اختلاف مدارسھم التي نشأت ملھمة بالفكر الیوناني



یكشفان عن حقیقةٍ بارزةٍ ھي أن الفلسفة الیونانیة -مع أنھا وسَّعت آفات
النَّظر العقلي عند مفكري الإسلامي- غشت على أبصارھم في فھم

القرآن)(21).

إن محاولة إقبال فریدةٌ من نوعھا فھو -على خلاف عبد الرازق
ومدرستھ- لا یشعر بالحاجة إلى التَّأكید على ضعف أثر الفلسفة
الإغریقیةّ، وإنما یؤسس لمعرفةٍ تستند إلى التَّأثر والتَّأثیر الحضاري،
ویرى أن الغرب استفاد بشكلٍ كبیر من خلال الفكر الإسلامي، ولا
غضاضة إذا أخذنا من الغرب مرةً أخرى؛ فالحضارات ھجینةٌ، ودعوى
النَّقاء والإبداع ما ھي إلا عنصریة واستكبار، ولذلك یخلص إلى القول:
ینیة الإسلامیة بناءً جدیداً، آخذاً بعین (إنني  أحاول بناء الفلسفة الدِّ
الاعتبار المأثور من فلسفة الإسلام إلى جانب ما جرى على المعرفة
الإنسانیةّ من تطوّر في نواحیھا المختلفة، واللَّحظة الراھنة مناسبةٌ كل

المناسبة لعمل كھذا)(22).

وقد توصل إقبال إلى أن المنھج التجریبي وغیره من المناھج التي
تستند إلى الاستنباط والاستقراء -وھي جوھر أيّ منھج علمي- ثاویةٌ في

المنھج الإسلامي عبر ممارساتھ التاریخیة.

إن الأصالة في المنھج الإسلامي -الذي یستند إلى مسلَّمات النظر
والعمل، والعقل والوحي، والدین والأخلاق- لم تفارق التفكیر
الإسلامي، رغم الضعف الذي أصابھ على مدى قرون، كما بیَّن محمد
إقبال، ولعل النَّاظر إلى محاولة الأستاذ على سامي النشار -في كتابھ
(مناھج البحث عند مفكري الإسلام)- تلقي ضوءًا ساطعاً على أصالة
المنھج الأصولي الكلامي، ودقتھ وشمولھ، وإضافتھ إلى المنطق
الأرسطي والتراث الیوناني، ونقده نقداً بنائی�ا مع عددٍ من النقاد
والأصولیین والمتكلمین، وآخرھم ابن تیمیة الحراني الذي جاءت
محاولتھ جذریةّ وتجدیدیةّ. وقد كشف النَّشار عن أصالة المنھج
الإسلامي من خلال تناول مباحث المنطق في مجال التَّصورات



-كمبحث الألفاظ والمعاني والمقولات- أو مبحث التصدیقات التي تشتمل
على مبحث القضایا والاستدلال كالقیاس والاستقراء والتمثیل من خلال

مباحث العلة والاستقلال في البحث(23).

الخاتمة:

لا جدال بأن مفھوم المنھج یتمتع بتقدیرٍ كبیرٍ في السلوك العلمي
المعاصر، بالنظر إلى أنھ الطریق الموصل إلى الحقیقة باختلاف
صورھا وأشكالھا، وعلى الرغم من محاولة طمس الإسھام الإسلامي
من قِبل الغرب من خلال مفھوم (إمبریالیة العلم) الذي یرتكز إلى مفھوم
المركزیة الغربیة، والذي یستند إلى نرجسیة غربیة تحتكر العلم والمنھج
بالاستناد إلى رؤیةٍ للعالم تقوم على الھیمنة والسیطرة وتتأسس على

الكراھیة والعنصریة.

ولا یخفى على أحد الیوم عظم المشاركة الإسلامیة في وضع الأسس
الراسخة لمفھوم المنھج العلمي، فقد بات راسخًا أن الممارسة الإسلامیة
جاءت بمناھج علمیة دقیقة في شتى العلوم والفنون، وفق رؤیةٍ تكاملیة
شمولیة، تجمع بین النظر والعمل والعقل والوحي والدنیا والآخرة، وھي
المبادئ التي قامت علیھا الحضارة الإسلامیة انطلاقاً من القرآن الكریم
والسنة النبویة الشریفة، والتي جاءت بمناھج حواریة جدلیة أصیلة تقوم
على مبدأ الاختلاف على المستوى الكوني والإنساني، ومبدأ الحوار بین

الأنا والآخر.

إن العالم الإسلامي المعاصر الیوم یعاني من آفات التقلید والنقل
والاستعارة نتیجةً للتخلف الحضاري الذي جاء عقب سقوطھ تحت
الاستعمار العسكري المباشر، والاستعمار الثقافي غیر المباشر، وقد تم
ذلك في ظل غیاب المنھج الإسلامي، والشك في قدرتھ على التجدد
والانطلاق، إلا أن ذلك لم یمنع من ظھور جملة من المفكرین أعادوا
الاعتبار لمفھوم المنھج، وأھمیتھ في الرؤیة التجدیدیة، من خلال
الكشف عن أصالة المنھج الإسلامي، الذي یقطع مع تصورات المنھج



المادي الغربي من خلال إرساء منظومة من القیم المعرفیة، تقوم على
الجمع بین الاشتغال بالإنسان والإلھ، وتصل بین العقل والوحي، والغیب

والشھادة، وتعمر الدنیا والآخرة معاً.
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