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   نظریۀ تفسیر قرآن دکتر نصر حامد ابوزیدمبانی بررسی و نقد 

  ١ صغري خیرجوي

  چکیده
اند بهترین راه شناخت حقیقت هستی است و سعادت انسان در گرو  حقایقی که پیامبران با وحی الهی دریافت کرده

 روش:بررسی مبانی نظریۀ تفسیري ابوزید در خصوص فهم قرآن.  هدف:تر آن است.  تر و کامل درك صحیح
مبانی نظریۀ تفسیري این اندیشمند، برگرفته از  ها: یافتهپژوهش حاضر رویکردي توصیفی تحلیلی و انتقادي دارد. 

گرایشهاي مختلف هرمنوتیک، به ویژه هرمنوتیک فلسفی و مکاتب مختلف، حتی مارکسیسم است که باعث شده 
دیدگاههاي او از انسجام کافی برخوردار نباشد. او با استفاده از روشهاي تجربی براي ایجاد سازگاري بین سنتّ و 

فهمد. همچنین پذیرش آراي  حی و روش فهم را اصلاح و در برخی موارد کلام خدا را سوگیرانه میمدرنیته، مفهوم و
هرمنوتیکی غربی بدون نقّادي باعث شده ناتوانی عقل انسان در شناخت بسیاري از امور را نادیده گرفته و به فهمی 

عالمان اسلامی و اندیشمندان مسلمان آن وظیفۀ خطیر همۀ  گیري: نتیجهمحدود و ناکافی از مراد کلام الهی برسد. 
تر بفهمند. هرگز نباید تصور کرد فهم کلام حق تعالی پایان یافته و همۀ آنچه  تر و کامل است که وحی الهی را صحیح

براي سعادت بشر نازل شده، فهم و دریافت شده است. به همین سبب، تلاش آنان را با همۀ امکانات مادي و معنوي 
  .طلبد اي که حقیقت آن آشکار شود، می م الهی به گونهبراي فهم کلا
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  مقدمهالف) 
هاي نوین در مواجهه با متن، سبب تحولات بزرگی در فهم وتفسیر همۀ متون مقدس شده است. این  رویکرد

حور است در برگرفته و باعث پیدایش دیدگاههاي نو در شناخت و م رویکردها اسلام را هم که دینی متن
فهم قرآن شده است. یکی از این دیدگاهها پژوهش ادبی قرآن است که با تحولات نظریه و نقد ادبی 
نوسانهاي فراوانی پیدا کرده است. این نوع از پژوهش، وحی از نظر مؤمنان؛ یعنی تقدس و الهی بودن قرآن 

گیرد که نتیجۀ آن، دور شدن از شناخت مؤمنانۀ دین و ادبی شدن فهم آن  را نادیده میدر لفظ و معنا 
شود. پژوهش حاضر با رویکرد توصیفی تحلیلی و انتقادي به مسئله فهم و تفسیر قرآن از دیدگاه نصر  می

بوزید و پردازد. نویسنده تلاش دارد مبانی نظریۀ تفسیري ا آشناي مسلمان می حامد ابوزید، متفکر نام
هاي آن را بررسی و تحلیل و نقد کند. اساس پروژة نصر حامد ابوزید، نوسازي اندیشۀ دینی از طریق  ریشه

داند. این رویکرد، اصل دین و  تأویل(تفسیر به رأي) است. او متن قرآنی را نوعی محصول فرهنگی می
ري که شرایط، انتظارات و شود؛ تفسی ماهیت وحی را به چالش کشیده، موجب خلق تفسیري متمایز می

سؤالات زمان نزول را اساس فهم و تأویل دانسته، هر تفسیري را بدون توجه به این مسئله، ناقص و غیر 
  داند. ممکن می

  

  ب) پیشینه و ضرورت تحقیق
بحث در بارة روشهاي گوناگون فهم قرآن در طول تاریخ اسلامی همواره مورد توجه مسلمانان بوده و 

هاي رایج و سنّتی  هاي تفسیري متفاوتی را به وجود آورده که همان نظریه ت گوناگون و شیوهآرا و نظریا
فرضهایی دربارة خود قرآن و در خصوص نحوة  تفسیري در میان عالمان مسلمان است و اساس آن، پیش

هاي تفسیري  فرضها در دهۀ اخیر به سبب طرح برخی نظریه اما این پیش. )14- 17: 1390(واعظی، تفسیر آن است
اند. لذا به سبب اهمیت موضوع وحی در تفکر  توسط برخی از نواندیشان مسلمان به چالش کشیده شده

توان گفت هنوز پژوهش مستقل و  اسلامی، ضرورت بررسی این چالشها بدیهی است. اما به جرأت می
است. کتاب احمد ادریس  شدههاي این جریان بپردازد، تألیف ن طرفانه به همۀ زمینه روشمندي که بتواند بی

الطعمان اهل سوریه که در ریاض به چاپ رسیده، در میان کتب عربی که به نقد نظرات نومعتزله پرداخته 
شناسی و نقد  است تا حدودي تلاش در حل مشکل دارد. در ایران هم هنوز کتاب جامعی در جریان

که در شمار اولین آثار در این خصوص  )1387(اثر وصفی» نومعتزلیان«نواندیشان تألیف نشده، مگر کتاب 
اعتزال نو و مسائل فلسفۀ دین «است. کتاب  است؛ اما در کمال اختصار بوده و در اصل، یک مصاحبه 

هاي مستقلی در حوزة فلسفۀ دین است.  نیز حاصل مقاله )1393(صالحی به کوشش محمد عرب» اسلامی
وشتۀ جمعی از محققان و به کوشش دکتر محمد اسعدي ن» شناسی جریانهاي تفسیري آسیب«همچنین کتاب 
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از احمد واعظی به بررسی پیدایش مباحث » جریان هرمنوتیک در تفسیر قرآن«که در فصل شانزدهم آن، 
پردازد. در این فصل، اندیشۀ هرمنوتیکی مجتهد شبستري و نصر  هرمنوتیکی در فضاي تفکر اسلامی می

نقدي بر معناي متن نصر حامد ابوزید، «به اختصار بررسی شده است. مقالۀ حامد ابوزید، با نگاهی انتقادي و 
که کتاب معناي متن نصر حامد ابوزید در آن بررسی و نقد  تا) (بیتألیف ناصر پورپیرار» گري تازه تولد تأویل
  شده است.

اد در میان این پژوهش از میان نواندیشان دینی معاصر، آراي نصر حامد ابوزید را به دلیل اقبال زی
نواندیشان ایرانی، مورد توجه قرار داده است. با وجود آثار متعددي که در نقد آراي ابوزید منتشر شده، 

  سازد. مسائلی وجود دارد که همچنان دست نخورده مانده و لزوم پژوهش در این خصوص را روشن می

  

  شناسی ج) مفهوم
  . تفسیر و تأویل1

داند و آن را به مسلمانان قرون اول تا پنجم و همچنین  ادف با تفسیر میابوزید معنی واقعی تأویل را متر
. او هدف اول تأویل را کشف مراد و دلالتهاي قرآن )50: 1387(وصفی، دهد سیوطی(قرن دهم) نسبت می

و گاهی آن را به معنی نادیده انگاشتن معناي ظاهري آیات قرآن و حمل آنها بر معناي  )49(همان: داند می
  )37(همان: گیرد. ي میمجاز

او تفسیر را همان شرح الفاظ پیچیدة قرآن و تأویل را تلاش براي فهم معنی آیات قرآن با تکیه بر سیاق 
. همچنین تأویل را بر تفسیر، مقدم )101تا:  (ابوزید، بیداند گیري از علوم قرآن می آنها در بستر سنّت و بهره

ن تکرار شده، در حالی که لفظ تفسیر فقط یک بار در قرآن آمده است. دارد؛ زیرا بیشتر از ده بار در قرآ می
داند؛ اول، تأویلهاي ایدئولوژیک که تفسیر قرآن را بر اساس اهداف سیاسی،  ابوزید تأویل را دو نوع می

 ؛ مانند تأویلهایی که توسط گفتمان دینی معاصر انجام)38: 1380(همو، دهد اقتصادي، علمی و فلسفی انجام می
  )51: 1387(وصفی، که عقلانی نیستند. )357: 1376(همو، گیرد می

پذیرد. او قرائت امین الخولی از قرآن را از نوع  دوم، تأویلهاي غیر ایدئولوژیک که ابوزید آن را می
دارد با مکتب ادبی براي تفسیر قرآن، متون دینی از  و اظهار می )40(همان: داند تأویلهاي غیر ایدئولوژیک می

. از نظر ابوزید، )38: 1380(ابوزید، شود رکردهاي ایدئولوژیک سیاسی، اقتصادي، علمی و فلسفی آزاد میکا
دسترسی به فحواي متن باید با تکیه بر معناي اصلی متن در گذشته صورت گیرد. او اعتقاد به فحوایی ثابت 

  )40(همان: داند. یکه از پیش مشخص شده باشد را سبب جلوگیري از قرائت و تأویل درست متن م

  



  

  

  

  
154  82در دانشگاه اسلامی طالعات معرفتیم 

  . هرمنوتیک2
از فعل یونانی به معناي تفسیر کردن، تأویل کردن، به زبان خود برگرداندن و شرح دادن  1»هرمنوتیک«

هرمنوتیک،  .)12- 13: 1969 2(پالمرز،آور خدایان ارتباط دارد خداي یونانی و پیام» هرمس«گرفته شده است و با 
رمنوتیک معاصر از آغاز قرن هفدهم میلادي شکل گرفت و قبل از شناسی تفسیر متون مقدس است. ه روش

اي از دانش بشري در خصوص  آن به عنوان یک علم مستقل معروف نبود. امروزه هرمنوتیک به عنوان شاخه
معرفت و فهم و تفسیر است. در سیر تحول هرمنوتیک معاصر، سه مرحلۀ کلاسیک، رمانتیک و فلسفی قابل 

  )101- 103: 1393زاده،  (عینیحلۀ آخر مربوط به هرمنوتیک مدرن است.توجه است که دو مر

از نظر هرمنوتیک کلاسیک، اگر موانع را از سر راه اندیشه و فهم برداریم، فهم ممکن است. منظور از 
موانع، ابهامات متن است که باید با ابداع قوانین درست فهم متن آن را از میان برداریم. همچنین این 

پذیرد که همان مراد و مقصود مؤلف یا گوینده است. پس  براي متن، معناي نهایی و معین را می هرمنوتیک
توان گفت هرمنوتیک کلاسیک تا حدود زیادي به نگرش سنّتی تفسیر در الهیات مسیحی شبیه است؛  می

. هرمنوتیک )103- 104(همان: دانند زیرا هر دو کار مفسر را آشکار ساختن مراد مؤلف و تبیین ابهامات آن می
، مراد مؤلف و معناي متن را »دلالت لفظی«کلاسیک تلاش دارد با استفاده از ضوابط تفسیر و مباحث 

  کشف کند؛ یعنی با استفاده از روش.

هرمنوتیک فلسفی در مقابل هرمنوتیک کلاسیک قرار دارد و به دنبال شناخت هستی و حقیقت مفسر 
یتی در معناي متن ندارد. هرمنوتیک فلسفی بیشتر بر آراي فلسفی مارتین است و از نظر او، قصد مؤلف اهم

داند. از  پذیر می تکیه دارد. هایدگر، شناخت معناي هستی را با شناخت ساختار وجود انسان امکان 3هایدگر
نظر او، هدف از فهم یک متن، کشف معناي نهفته در آن نیست، بلکه به معناي گشودن امکان وجودي 

کند.  مندي وجود اشاره می ساختار تأکید دارد و به تاریخ دید و پیش در متن است. هایدگر بر پیشموجود 
داوري را که از نظر هرمنوتیک کلاسیک  در این خصوص بسیار از هایدگر متأثر است. او پیش 4گادامر

روریات دریافت داند، بلکه وجود آن را از ض مانعی براي فهم صحیح بود، نه تنها مانعی براي فهم نمی
فرضها،  ها، پیش دانسته شمرد. از نظر گادامر، انسان در فرایند فهم، در حصار پیش صحیح معناي متن می

گذارد. بنابر این، از آنجا که افق  هاي خود قرار دارد و این امور در فهم او تأثیر می داوري پرسشها و پیش
ناپذیر  مند خواهد بود. پس جریان فهم، فرایندي پایان ریخاند، فهم نیز تا معنایی متن و مفسر، هر دو تاریخی

–––––––––––––––––––––––––––––––––––––––– 
1. Hermeneutics 
2. Palmers 
3. Martin Heidegger 
4. Hans Georg Gadamer 
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آید.از نظر او فهم متون نسبی است و معیاري هم براي تشخیص  است و با تغییر زمان، تفاسیر نو به وجود می
  )107- 108(همان: هاي متکثر نیست. فهم صحیح از ناصحیح در فهم

  . مبانی نظریۀ تفسیري3
اند که مفسر با  فرضها و باورهاي اعتقادي یا علمی تحقیق، آن دسته از پیشمبانی نظریۀ تفسیري در این 

پردازد. هر مفسري ناچار از آن است که اصول خویش را  پذیرش و مبنا قرار دادن آنها، به تفسیر و فهم می
در خصوص موضوعات اساسی مؤثر در جریان تفسیرش آشکار کند. در واقع؛ مبانی نظریۀ تفسیري هر 

فرضهاي  ر، روش صحیح و اصول و قواعد حاکم بر تفسیر و فهم او را بیان کرده و شامل باورها و پیشمفس
  خاص وي است.

  

  د) بررسی و نقد مبانی نظریۀ تفسیري نصر حامد ابوزید در خصوص قرآن
رن نصر حامد ابوزید معتقد بود که مسائل امروز جهان اسلام از نظر اجتماعی و فرهنگی با مسائل هفت ق

رو بودند، کاملاً متفاوت است. او مشکل آنان را محافظت از میراث  پیش که زرکشی و سیوطی با آن روبه
آوري  داند تا میراث پراکندة مسلمانان را جمع فکري و فرهنگی تمدن اسلامی در برابر هجمۀ صلیبی می

ي است. جامعۀ اسلامی مدتهاست که ؛ در حالی که مشکل امروز جهان اسلام نبود نوآور)50: 1380(ابوزید، کنند
به رکود دچار شده و کاري به غیر از نشخوار دستاوردهاي گذشتگان ندارد؛ در حالی که نوآوري نیاز 

. نوآوري یعنی )29(همان: دهد شود و تازگی خود را از دست می مداوم است و بدون آن زندگی منجمد می
ته و آینده و خودداري از اطاعت و تقلید کورکورانه تحقق بخشیدن به ارتباط مداوم و خلاق میان گذش

ازگذشته. رابطه خلاّق چیزي غیر از ممزوج کردن بخشی از گذشته با بخشی از آینده بدون تحلیل تاریخی 
  )30تا:  (همو، بینقاّدانۀ هر دو نیست.

اي سازگاري با این بنابر این، اساس اندیشۀ ابوزید، لزوم نوسازي در اندیشۀ دینی است. او معتقد است بر
دوران باید نوسازي دین بر اساس تأویل باشد و انکار هر گونه تحریمی که جلوي آزادي و تأویل و 

  گیرد. نوآوري را می

پردازد  او با استفاده از روشهاي علمی جدید به اصلاح مفهوم وحی و روش فهم آن در سنتّ اسلامی می
است تا  -شناسی شناسی و نشانه در مطالعات ادبی، زبان -ي غربو در پی ارائۀ روشی تازه و مطابق با نوآور

متن قرآن و نصوص دینی را از این راه بررسی کند. از نظر او، آدمی براي فهم وحی چیزي جز اسباب 
بشري در دست ندارد. از این رو، روش تحلیل ادبی براي فهم و تأویل قرآن مناسب است؛ روشی که با 

شناسی و هرمنوتیک منتهی  شناسی دانش زبانی مدرن مانند نشانه شود و به روش می عبدالقاهر جرجانی شروع
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دارد تا قرآن را  شود. او حق نسلهاي جدید محقق را در عرصۀ مطالعات اسلامی و قرآنی محفوظ می می
عمرش دوباره بخوانند و بر اساس وسایل تازه معرفت از نو تأویل کنند. بنابر این، ابوزید در سالهاي آخر 

اي که همۀ ادیان را قبول دارد، با هم به کار  علمی را به علاوة روش صوفیانه -شناسی ادبی و عقلانی روش
برد. ابوزید در طراحی نظریۀ فهم و تفسیر قرآن خود، از آراي برخی متفکران و مکاتب غربی تأثیر  می

  است. پذیرفته

  . متفکران غربی تأثیرگذار بر ابوزید1
  یک) هگل

در  هگلاست.  1گئورگ ویلهلم فریدریش هگلبرد،  هاي او سود می ز متفکرانی که ابوزید از اندیشهیکی ا
. او بر )59- 60: 1، ج 1388(استیس، دهد فلسفۀ دین خود، دین را به مثابۀ پدیداري تاریخی مورد پژوهش قرار می

فشارد. پس متون دینی  می دیالکتیک تاریخی و ضروري فرهنگها و اجتماعات براي شکل دادن به دین پاي
و دین را از حقیقتی  )674- 677: 2(همان، ج گرداند را نیز همانند متون ادبی دانسته، آنها را به ابعاد حسی دین برمی

شود از طریق علمی و عقلی بررسی شود. با  کاهد که می متعالی بودن به پدیدار تاریخی اقوام بودن می
توان تشابه آراي او را با نظرات ابوزید در خصوص دین، آشکارا  هاي هگل می اندکی تأمل در اندیشه

  مشاهده کرد.

  دو) گادامر

نویسد: افق فکري و  یکی دیگر از متفکرانی که نقش جدي در اندیشۀ ابوزید داشته، گادامر است. ابوزید می
ممزوج شدن معناي  و معناي متن در هر عصر، حاصل )146: 1383(ابوزید، فرهنگی محقق در فهم متن مؤثر است
داند و خواننده در دیالکتیک  . او متن را عاري از معنی می)38- 39(همان: تاریخی متن با افق فکري محقق است

خود، متن » علمی و ادراکی«کند. پس این خواننده است که با قابلیتهاي  خود با متن حقیقت متن را پیدا می
  )52: 1387(وصفی، کند. را به سخن درآورده و تأویل می

فهم عینی و مطلق ممکن نیست و عینیتی که در تأویل متون ممکن است، همان عینیت فرهنگی در 
. اگر هم قرآن معناي )397: 1380(ابوزید، چارچوب زمان و مکان است، نه عینیت مطلق که غیر از توهم نیست

ظۀ نزول یا قرائت پیامبر از آن در ذاتی داشته باشد، حتی پیامبر هم قادر به فهم آن نیست؛ یعنی از نخستین لح
رسد و فهم پیامبر(ص) از  شود و از تنزیل به تأویل می هنگام نزول وحی، از متن الهی به متن بشري تبدیل می

 )155: 1383(همو، متن، با معناي ذاتی نص مساوي نیست.

–––––––––––––––––––––––––––––––––––––––– 
1. Georg Wilhelm Friedrich Hegel 
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مفهوم آن را نفی  ، ولی ثابت و نهایی بودن)154(همان: داند اگر چه ابوزید الفاظ قرآن را ثابت می

؛ زیرا دخالت عقل انسان در تفسیر قرآن موجب دگرگونی و تحول در مفهوم آن )162(همان: کند می
هاي دیگر نیز  . پس نباید صرفاً به سنتّ گذشتگان در فهم متن اکتفا کرد، بلکه باید از شیوه)154(همان: شود می

  )52: 1387(وصفی، بهره برد.

  سه) سوسور و هیرش

نیز متأثر است. او تحلیل زبانی را تنها  1شناسی عصر مدرنیته به ویژه نظرات فردینان دو سوسور از زبانابوزید 
. ابوزید معتقد است که معانی )19: 1379(ابوزید، سازد داند که فهم کلام الهی را ممکن می روش بشري می

توان  یابند. پس می مان تغییر میشوند و ثابت و عینی نیستند. بنابر این، با گذشت ز توسط فرهنگ خلق می
فرهنگ اسلامی را با قرائتی نو و مطابق با زمان جدید، اصلاح و بازنویسی کرد و دینی مطابق مدرنیته به 

اند؛ یعنی به چارچوب فرهنگی خاص تعلق  وجود آورد؛ زیرا نصوص دینی در تحلیل نهایی، متون زبانی
آید. از آنجا که متون از نظام عمومی زبان فرهنگی  حساب میدارند که زبان، کانون مرکزي معنایی آن به 

وابسته به آنها منفک نیستند و از طرفی دالهاي زبان خاص خود را ایجاد و با آن عناصر اصلی نظام معنایی 
توان گفت نصوص دینی از طرفی از واقعیت فرهنگی و زبانی خود تأثیر  آورند، می خود را به وجود می

: 1383(همو، پردازند طرف دیگر، با خلق نظام دالهاي خود به بازآفرینی زبان و فرهنگ زمانه می پذیرند و از می

تر و  . پس براي فهم پیام همگانی قرآن باید آن را تأویل مجازي کرد؛ زیرا معانی مجازي مدرن)274- 275
ات زمانی و فرهنگی و اجتماعی اي(متن) در حوزة واقعی . او اعتقاد دارد که نظام نشانه)166(همان: ترند انسانی

هایی دارد که افقهاي بعدي و زمانهاي آینده را خطاب قرار  عصر نزول متن محدود نیست، بلکه نشانه
هاي فرهنگی و  ها و بازتأویل آنها بر مبناي زمینه گونه نشانه دهد که براي قرائت خلاق متن است. این می

. بنابر این، ابوزید براي همۀ آیات قرآن تقدس قائل )48: 1393حی، صال (عرباند شونده زبانی، تغییرپذیر و تازه
. از نظر )113: 1383(ابوزید، داند نیست. او قرآن را محصول دیالکتیک پیامبر(ص) با واقعیات عینی زمان خود می

ا را کند با روش تحلیل زبانی و تاریخی، آنه اند. او تلاش می او برخی آیات قرآن، تاریخی و برخی عمومی
دارد بعد از جدا کردن این امور از یکدیگر، باید قسمتهایی که  . ابوزید اظهار می)1388(ابوزید، از هم جدا کند

اند،  اند، کنار گذاشت و آنها که اصلی اجتماعی مختلف نازل شده و موقتی -به واسطۀ شرایط تاریخی
  کند: نی را به سه دسته تقسیم می. او با تحلیل زبانی، متن قرآ)166(همان: بازسازي و اصلاح کرد

باشند و حال که آن واقعیات  اند و نشانگر واقعیات اجتماعی عصر نزول می الف) متونی که فقط تاریخی
. او این )213: 1380(ابوزید، شوند؛ مثل باور به وجود جن، شیطان، حسد و... اند، خود نیز منسوخ می از بین رفته

–––––––––––––––––––––––––––––––––––––––– 
1. Ferdinand Saussure 
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کنند، بلکه فقط به  مبنی بر اینکه الفاظ بر واقعیات خارجی دلالت نمیعقیده را بر اساس نظریۀ سوسور 
  )283- 285: 1383(همو، معانی ذهنی اشاره دارند، پذیرفته است.

توان آنها را تأویل مجازي کرد؛ مثل عبودیت خداوند و ولایت پیامبر. در این  ب) متونی که می
  خصوص بر نظرات سوسور تکیه دارد.

کنند تا از معنا به مغزي(مراد) برسد؛  اد توسعۀ معنایی دارند و به مفسر کمک میج) متونی که استعد
. سپس آن متون را تأویل یا (همان)یعنی متون دینی را باید در زمینۀ تاریخی و زبانی عصر خود بررسی کرد

توان گفت ابوزید  می. بنابر این، )217(همان: قرائت خلاق کرد؛ یعنی با توجه به زمان حاضر، مورد فهم قرار داد
اي تاریخی دارد، ولی درك مغزي و فحوا را که درك  داند که جنبه معنا را از ثبات نسبی برخوردار می

داند. به عبارت دیگر؛  پذیر می مقاصد کلی دین و مربوط به عصر حاضر است، با گذر از معنا به مراد امکان
گوید: منظور از اجتهاد، اندیشۀ بدون واهمه و  و می )310و  285(همان: شود در اینجا ابوزید به اجتهاد وارد می

توانیم ببینیم که اسلام حتی براي  بدون هیچ عامل بازدارنده است. اگر به متون اسلامی مراجعه کنیم، می
گیرد که ناشی از این اصل اسلامی است که براي تفکر آزاد اهمیت  اجتهاد خطایی هم پاداش در نظر می

. ابوزید برخی آیات در خصوص حقوق زنان یا احکام جزایی قرآن را از این دسته (همان)قائل است
  تکیه دارد.» مراد«و » لفظی«و در این خصوص بر نظریۀ اریک هیرش دربارة معناي  )169(همان: داند می

  . نقد3
ر است، اگر بپذیریم بافت زندگی انسان در چگونگی گزینش و نگاه او به پدیدارها و فهم آنها مؤث یک)

 -توانیم دربارة ابوزید هم بگوییم که نگاه پدیدارشناسانۀ او که دین را وجه تاریخی و فرهنگی آنگاه می
داند، در پژوهش دین او مؤثر بوده است؛ تا جایی که دین را به پیروي از تأثیرات هگلی  اجتماعی آدمی می

در بستر تاریخ و اجتماع خود به چنین پژوه مدرن  بیند. در حقیقت؛ یک قرآن گیري آن می در بافت شکل
دهد. با این  رسد و در پرتو آن، پژوهشهاي دینی خود را نظم می انتخابی از پدیدارهاي متنی و تاریخی می

دار پدیدارهاي تاریخی و متنی  تحلیل، ابوزید هم فرزند عصر خویش است. آثار او پر از گزینشهاي جهت
آید. هم تحلیل و هم نوع انتخاب او بیانگر آن است که  او پدید می است که به دنبال آن، تحلیلهاي شخصی

او در ظرف فرهنگی و تأثیرات تاریخی زمان خود گرفتار آمده است. در واقع؛ این جریان در فهم ادامه 
ي داشته و پایان نپذیرفته است؛ یعنی فهم ابوزید هم آخرین فهم نخواهد بود. بنابر این، باید به دنبال راهی برا

هاي فهم محقق  دانسته تر از ناصحیح بود. حقیقت آن است که پیش کشف فهم صحیح از ناصحیح یا صحیح
توان آنها را سنجش و نقد یا باطل یا  شبیه فرضیات علوم تجربی است و امري ضروري نیست. بنابر این، می

ق با واقعیت، قبول کند. به تواند آنها را بررسی کرده و در صورت تطبی حتی بازسازي کرد؛ یعنی مفسر می
ها  هاي متفاوت از یک پدیدار زبانی خواهیم داشت، ولی همۀ فهم عبارت دیگر؛ اگر چه در طول تاریخ فهم
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توان فهم درست را از نادرست  ها و شرایط زمانی مفسر می دانسته صحیح نخواهند بود و با بررسی پیش
  د و با نقد و بررسی آیندگان قابل ابطال یا اصلاح است.تشخیص داد؛ اگر چه این فهم هم نهایی نخواهد بو

رسد که  ابوزید معتقد است که فهم کنونی ما از قرآن، تاریخی است و عینیت ندارد. به نظر نمی دو)
اعتقاد او این بوده که رسیدن به قصد مؤلف ممکن نیست؛ زیرا مبناي کار عقلا امکان مفاهمه است و اگر 

شود. در حقیقت؛ مراد ابوزید، امکان  ن نباشد، سخن گفتن و تألیف کاري بیهوده میفهم کلام گوینده ممک
شود و در هر  فهم کامل و نهایی برخی آیات قرآن است که او آن را تاریخی دانسته که هرگز تمام نمی

ه الفاظ شود. اگرچ اي از قرآن فهمیده می هاي تازه ها و شرایط، چیز عصر فراخور پرسشها، انتظارات و نیاز
قرآن قابل فهم براي همگان است، ولی فهم مراد واقعی خداوند؛ یعنی همۀ آنچه از سخن خود اراده کرده 
است، براي همۀ مخاطبان در همۀ اعصار محفوظ است؛ زیرا قرآن غیر از معناي ظاهري که با الفاظ افاده 

فردي و ظرفیتهاي عصري خود شود، داراي معنی پشت پرده است که هر مخاطبی با توجه به ظرفیت  می
یابد. قرآن سخنی رمزآلود است، راز تازه بودن قرآن در هر عصر هم دقیقاً همین است. این  بدان آگاهی می

تواند به واسطۀ تفاوت در ظرفیتهاي روحی یا توان علمی و معرفتی مفسر متفاوت باشد. ابوزید  آگاهی می
و تحولات تاریخی و فرهنگی در اعصار گوناگون تکیه دارد و  بیشتر به توان علمی مفسر و انتظارات جدید

براي کسب شناختهاي  -روش تحلیل زبانی - از این روست که به استفاده از روشهاي نوین پژوهش متون
علمی را به علاوة  -شناسی ادبی و عقلانی کند. البته او در سالهاي آخر عمرش روش تازه از قرآن توصیه می

  برد. ه همۀ ادیان را قبول دارد، با هم به کار میاي ک روش صوفیانه

شود. البته استفاده از این روش به  با روش تحلیل زبانی، تقدس از قرآن گرفته شده و امري انسانی می
عنوان یکی از روشهاي فهم، به خودي خود اشکالی ندارد؛ اما رسیدن به معلول آن؛ یعنی انسانی بودن زبان 

اش با تقدس قرآن، باید توأم با استدلال محکمی باشد که درآثار ابوزید چنین  زینیو کلام قرآنی و جایگ
  شود. استدلالی دیده نمی

در خصوص باور به وجود جن، شیطان، حسد و...، اگر هم بپذیریم که الفاظ یک متن، انعکاس  سه)
فاظ و مفاهیم نیز منسوخ توان نتیجه گرفت که با تغییر فرهنگ، آن ال فرهنگ عصري آن متن است، باز نمی

کند و این با اهداف  بشوند. از طرف دیگر، تاریخی بودن مفاهیم قرآنی، راه ورود باطل به قرآن را مجاز می
رسالت پیامبر و نزول قرآن در تناقض است؛ زیرا قرآن براي هدایت بشر فرو فرستاده شده؛ بنابر این، 

ید و باورها و آداب منفی جامعه در آن نفی شود. از ضروري است تا باورها و آداب مثبت در قرآن تأی
طرف دیگر، قرآن در بسیاري موارد در مقابل فرهنگ جامعۀ عرب جاهلی ایستاده است. براي مثال، در 

توان پذیرفت قرآن با فرهنگ جاهلی سازش کرده است.  نمی )279(بقره: خصوص ربا با وجود این آیات
باید دلیل بیاورد و این دلایل باید از  -تا این اندازه -فرهنگ عصر نزول ابوزید براي ادعاي تأثیر قرآن از

  روي فهم آیات و جملات و سیاق مربوط به آنها در قرآن باشد؛ در حالی که ابوزید چنین دلایلی ندارد.
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اند  دلالتهاي لفظی و معناي ظاهري واژگان و عبارتها اموري» عبد«در خصوص تأویل مجازي  چهار)
اي بر خلاف آن موجود باشد  ظر عرفی و عقلائی حجیت دارند و براي همه معتبرند، مگر اینکه قرینهکه از ن

و اگر چنین نباشد همۀ کتابها و گفتگوها عبث خواهد بود. بنابر این، پژوهشگر مجاز نیست با تغییر 
  رویکردها بگوید قصد خداوند از اول معناي مجازي بوده است.

بوزید، آزاد اندیشی است. اگر چه اسلام براي آزادي اندیشه اهمیت فراوانی قائل اجتهاد مد نظر ا پنج)
بایست هدف و حدود و چارچوب اجتهادي مد نظرش را معلوم کند. آیا هدف او از  است، اما ابوزید می

 اجتهاد فقط کشف حکم الهی است؟ آیا انگیزة او از اجتهاد، اعتقاد به ناتوانی دین در حل همۀ مشکلات
آیا مقصود او از کنار گذاشتن آن محدودیتها و ضوابط متون دینی، صرفاً به دلیل  است؟عصر حاضر 

  یابد؟ مخالفت با مدرنیته است؟ و آخر اینکه این نوع اجتهاد تا کجا ادامه می

حقیقت آن است که ابوزید تلاش دارد جامعۀ اسلامی را از انزواي سیاسی و اجتماعی موجود نجات 
برخی آیات در  -ن سبب احکامی را که موجب عقب ماندن مسلمانان از قافلۀ جهان مدرن استبخشد. بدی

مورد بازبینی و فهم مجدد قرار داده و به روش تحلیل زبانی و  - خصوص حقوق زنان یا احکام جزایی قرآن
به مصادیق و آیات  ادبی متن قرآن، قرائتی تازه از آنها ارائه کرده است. این اجتهاد تا آنجا ادامه دارد که

تاریخی قرآن تعلق بگیرد؛ یعنی اجتهاد مد نظر ابوزید در حوزة دین عمومی راهی ندارد. اما اینجا یک سؤال 
شود و آن اینکه معیار تشخیص آیات تاریخی از آیات عمومی که پشتوانۀ محکمی از نظر  مطرح می

پذیرش ادعاي تاریخی بودن برخی معارف استدلال داشته باشد چیست؟ این نکته قابل توجه است که با 
ماند که هیچ ارتباطی با واقعیات عینی و فرهنگی عصر نزول نداشته باشد. به ویژه  اي باقی می قرآن، کمتر آیه

که ابوزید هرگز به میزان تأثیر فرهنگ زمانه در قرآن تصریح نکرده و هیچ ملاکی هم براي تفکیک معارف 
ی آن ارائه نداده است. همچنین است ارائۀ میزانی براي تمایز و تشخیص متأثر از فرهنگ عرب و چگونگ

سازد. با این  احکام ثابت از احکام موقت و فقط مثالهایی آورده که دیدگاه او را در این زمینه مبهم می
  ماند. ادعاها هیچ ضمانتی براي مانع شدن از ورود تفسیرهاي غلط به متون نمی

کند. او تلاش  ري خود همزمان از سه گرایش هرمنوتیکی استفاده میابوزید در نظریۀ تفسی شش)
بهره ببرد  3هیرش و هابرماس 2گادامر، دیلتاي، 1دانان بزرگ مانند شلایر ماخر، کند از نظریات هرمنوتیک می

در هرمنوتیک سازش ایجاد کند. اما آراي وي از  -روشی و فلسفی -و برآن است تا بین دو گرایش متفاوت
اند. ابوزید تحت تأثیر مکتب گادامر به  م لازم برخوردار نیست؛ زیرا این سه گرایش در تقابل با همانسجا

یابد؛ در حالی که به  داند و راهی براي تشخیص درست از نادرست نمی گرایی، فهم را متکثّر می سبب نسبیت
–––––––––––––––––––––––––––––––––––––––– 
1. Schleiermacher 
2. Dilthey 
3. Jürgen Habermas 
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شود.  یح و ناصحیح منتقل میهاي مختلف؛ یعنی تأویلهاي صح سبب تأثّر از هیرش، به سوي داوري میان فهم

هاي عدم انسجام در آراي ابوزید  او همچنین از هرمنوتیک انتقادي هابرماس متأثر است. برخی از نمونه
  عبارتند از:

داند و  کند؛ یعنی رابطۀ لفظ و معنا را مستقیم نمی او گاهی لفظ را با توجه به فرهنگ زمانه معنا می -
. او قرآن را داراي الفاظ ثابت، ولی فهم آن )345- 347: 1376(ابوزید، بیند میاي بین آن دو ن گاهی هیچ رابطه

. بنابر این، پژوهشهاي قرآنی ابوزید متأثر از هرمنوتیک )155: 1383(همو، داند الفاظ را تاریخی و متغیر می
  گادامر است.

ناي ذهنی خواننده از دیدگاه ابوزید، عمل فهم در هر عصر نتیجۀ ممزوج شدن معناي تاریخی و مع -
آید(تکثّر فهم)؛ اما معلوم نیست که منظور او از معنا، امر  است و در اثر این اختلاط، مراد متن به دست می
  )38: 1380(ابوزید، خارجی و عینی است یا امري فقط ذهنی و درونی!

ند؛ ولی کن گوید: اشتراك لفظی فقط در حالت انفرادي معانی مختلف خود را حفظ می ابوزید می -
دهند؛ یعنی لفظ در ترکیب جمله  وقتی در یک جمله آورده شوند، خاصیت چندمعنایی خود را از دست می

  )162- 163(همان: اش در تناقض است. مبهم نیست که این ادعاي او با سخنان قبلی

فحوا را  اي تاریخی دارد؛ ولی درك مغزي و داند که جنبه ابوزید، معنا را از ثبات نسبی برخوردار می -
شمارد که  پذیر می که درك مقاصد کلی دین و مربوط به عصر حاضر است، با گذر از معنا به مراد امکان

دهد. البته حرکت آن با معنا  بعدي پویا دارد و افق واقعیات موجود در شرایط زمانۀ حرکت آن را شکل می
  )310و  285: 1383(ابوزید، تلازم دارد؛ به همین علت، معنا به طور نسبی ثابت است.

شود و معنا را  برد و میان مراد و معنا فرق قائل می ابوزید در این قسمت، از اصطلاحات هیرش بهره می
کند. او با آنکه تلاش دارد خود را به  داند و بین گادامر و هیرش آشتی برقرار می ثابت و مراد را متغیر می

نبال راهی براي دور شدن از نسبیت معناست که در آراي مبانی هرمنوتیکی گادامر پایبند نگه دارد، به د
زند تا بتواند میان تأویلهاي مختلف داوري کند(تأثّر از هابرماس). اینجاست که بین آراي  گادامر موج می

آید. در حقیقت؛ معناي ثابت و متغیر، معناي نهایی و افق گشوده، عینیت و  ابوزید ناسازگاري پدید می
گرایی در فهم و تمایز  هاي گوناگون، پذیرش کثرت پذیري تأویل ه نسبی بودن فهم و داوريذهنیت، اعتقاد ب

  میان تأویل درست از نادرست در آراي ابوزید قابل جمع نیست.
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  . مکاتب غربی تأثیرگذار بر ابوزید3
  1یک) پوزیتویسم

ي خارجی را بررسی علمی داند و فقط رفتارها فهم حقیقی و علمی را صرفاً از راه حواس قابل حصول می
هاي درونی منزلتی قائل نیست. بنابر این، بررسی مسائل ماوراي طبیعی را عبث  کند و براي تجربه می
  )212- 213: 1، ج 1382(مصباح یزدي، داند. می

دهد و از نگاه ماوراي  ابوزید بر مبناي این دیدگاه، تمام هم خود را به واقعیات بیرونی اختصاص می
. بنابر این، روش گفتمان دینی معاصر را در )43: 1387(وصفی، کند ارج از دنیاي واقع دوري میطبیعی و خ

. ابوزید بر مبناي این دیدگاه، )71: 1380(ابوزید، داند پذیرد و آن را غیر علمی می خصوص پژوهش قرآن نمی
  آرایی دربارة وحی قرآنی دارد که اهم آنها عبارتند از:

توانیم به بررسی علمی بپردازیم. از سوي دیگر، هیچ  قرآن را نازل فرموده، نمیالف) دربارة خدا که 
اش نداریم و  اش بیان کرده، براي اثبات وجود ماوراي طبیعی طریقی جز آنچه قرآن دربارة وجود متافیزیکی

ی به دنبال . پس باید در پژوهشهاي وحی قرآن)155: 1383(ابوزید، شود آگاهی ما از قرآن، متغیر و نسبی می
گزارشهاي تاریخی باشیم و با بررسی اتفاقات زندگی پیامبر و مخاطبان اولیۀ وحی و فرهنگ آنها که در 

  )69: 1380(همو، هاي علمی پیدا کنیم. زبان متجلی است، دربارة وحی قرآنی آگاهی

اطین و جن، ب) مفاهیم زیادي از قرآن، مثل وجود قرآن در لوح محفوظ، عرش الهی، سپاه ملائکه، شی
که حاصل تصورات فرهنگی و اجتماعی عربهاي عصر نزول قرآن  )135: 1995(ابوزید، اند اي هایی اسطوره اندیشه

اي را کنار زده و مفاهیم عقلائی را به جاي آنها  بایست تأویل شده و باورهاي اسطوره است. بنابر این، می
  )280- 281: 1383(ابوزید، نشانید.

  دو) سکولاریسم

مطرح و  2مندي وحی قرآن و محصول فرهنگی بودن آن را بر مبناي سکولاریسم زید طرح نظریۀ تاریخابو
تردید ایجاد کرده و اسلام را فاقد کارکردهاي  در اعتبار قوانین سیاسی، اجتماعی، اقتصادي و فرهنگی اسلام

  )38: 1380(ابوزید، داند. ایدئولوژیک، سیاسی، اقتصادي، فلسفی و علمی می

. مسلمانان از همان آغاز نزول وحی به )87- 89: 1383(همو، مدعی است که اسلام ذاتاً دینی سکولار است او
کنند. در مقابل، قلمروهاي دیگري نیز  این نکته پی بردند که نصوص دینی تنها در قلمروي مشخص عمل می

–––––––––––––––––––––––––––––––––––––––– 
1. Positivism 
2. Sécularisme 
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. او با )89(همان: عمل کند وجود دارد که شرع آنها را به خرد بشري وانهاده است تا بنا بر مصلحت خویش
  )1387(الاوان، دینی کردن مسائل اجتماعی، سیاسی، اقتصادي و علمی، مخالف است.

گرایی حداکثري، دیدگاهی خاص در خصوص احکام فقهی و حقوقی  گرایش به سکولاریسم و عقل
ست و عقل را تنها اسلام به ابوزید داده است. این دیدگاه براي کتب آسمانی منشأ ماوراي طبیعی قائل نی

کند. در نتیجه، از این دیدگاه،  هادي در زندگی بشري دانسته، نقش وحی را در هدایت انسان انکار می
اصل و آغاز همانا حاکمیت عقل است. «نویسد:  که ابوزید می زندگی دنیوي انسان از دین جداست؛ چنان

نه ابزار ما براي فهم است... تنها راه این است اي که اساساً خود وحی نیز بر آن استوار است. عقل، یگا سلطه
. او به )163- 164: 1383(ابوزید، »که بر تحکیم عقلانیت بکوشیم؛ آن هم نه فقط با گفتار، بلکه با تمام ابزار ممکن

  دنبال ارائۀ اسلامی حداقلی است که بتواند با مدرنیتۀ حقوق بشر و عقلانیت و دموکراسی منطبق شود.

  لسه) مکتب تأوی

اند با روشهاي مطالعات ادبی،  در صد سال اخیر، بعضی از نواندیشان مسلمان، مانند امین الخولی سعی کرده
قرآن را بررسی کنند. آنان به قرآن همانند یک اثر هنري نگریسته که باید با روشهاي پژوهش جدید ادبی در 

ب براي پژوهش قرآن با روش پژوهش سیاق تاریخی خود، تفسیر شود. امین الخولی اعتقاد داشت روش مناس
و باید قبل از تفسیر قرآن آن را به صورتی که عربها زمان  )303: 1961(الخولی، براي سایر آثار ادبی تفاوتی ندارد

  )304(همان: توان بدون هر گونه ملاحظه دینی انجام داد. اند فهمید. البته این کار را می کرده نزول درك می

ی دربارة روش تفسیر قرآن را تعمیم داد. او معتقد شد که مفسر قرآن امروزي ابوزید اعتقاد الخول
هاي زبان زمان پیامبرآشنا باشد تا بتواند آنها را در متن قرآن بشناسد و از حقایق  بایست اول با نظام نشانه می

اي عصر حاضر  اي مخاطبانِ نخستینِ وحی را به نظام نشانه همیشه معتبر وحی جدا کند. سپس نظام نشانه
اي در فرهنگها و شرایط اجتماعی مختلف  تبدیل کند تا برایش قابل فهم شود. از آنجا که این نظام نشانه

متفاوت است، تفسیر نیز متناسب با آن فرهنگ و شرایط متفاوت خواهد بود. بنابر این، نقّادي سنتّ 
تفسیري که از مکتب ادبی نشأت گرفته اي که از زمان پیامبر مانده است، ضروري است. این روش  تفسیري

گیرد. مکتب تأویل، بهره بردن کامل از مکاتب ادبی و متنی غربی را تنها  است، در مکتب تأویلی قرار می
  )46: 1393صالحی،  (عربراه زنده ماندن هویت اسلامی معرفی کرده و در آن تفسیر دانشی گشوده است.

  . نقد4
زبانی براي فهم قرآن استفاده کرده است؛ اما تنها راه رسیدن به معرفت ابوزید از روش تجربی تحلیل  یک)

توان به بسیاري  اند، می علوم تجربی نیست، بلکه از طریق معرفت حضوري و بدیهیات عقلی که اموري یقینی
از حقایق دست یافت. شاید نتوان وجود موضوعاتی مثل جن و فرشتگان را با علوم تجربی ثابت کرد، ولی 
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کند. همان گونه که بسیاري از دانشمندان در این  مسئله، عدم وجود این موجودات را اثبات نمی این
کرد. علامه  اند، صحیح آن بود که ابوزید هم در مواجهه با آنها سکوت می گفته» لا ادري«خصوص 

غیب منتهی نویسد: تفسیرهاي مادي از موجودات جهان ماوراي طبیعی سرانجام به نفی عالم  طباطبائی می
  )314: 2، ج 1417(طباطبائی، شود. می

ابوزید در روش تفسیر قرآن خود که همان تأویل گشوده است، فقط بر قرآن متمرکز است؛ در  دو)
حالی که از نظر مسلمانان، سنّت اسلامی نقش والایی در تبیین دین همانند قرآن دارد. اگر بپذیریم که قرآن 

ست نه سخن مستقیم الهی، آنگاه باید بپذیریم که احادیث ایشان هم که در فهم پیامبر(ص) از ام الکتاب ا
تکمیل و تشریح دین فرموده، فهم ایشان است و نباید حداقل در نزد ابوزید بین این دو گفتار تفاوت چندانی 

ه قراین وجود داشته باشد. اما ابوزید این بخش از دین را در حالت تعلیق قرار داده و قرآن را بدون توجه ب
کند و با این کار، اسلام را مصادره به مطلوب کرده که ایجاد سازش با  بیرونی، با روش تأویل فهم می

  مدرنیته است.

شود تا روش پژوهش متون ادبی در آن  در پژوهشهاي دینی ابوزید، متن دینی متنی ادبی فرض می سه)
ف نیست، پدیدارشناسانه به تحلیل زبانی آن به کار رود. آنگاه فارغ از اینکه این متن یک متن ادبی صر

پردازد. این در حالی است که آن تفاوت اساسی که بین متن ادبی و متن دینی وجود دارد، برجاي خود  می
شود از این مهم چشم پوشید که مؤمنان به  باقی است و با اظهار اینکه پژوهش من پدیدارشناسانه است، نمی

دارند و اینکه قصد در متن دینی ابلاغ حقایق است و بر معارفی دلالت دارد  متن دینی ایمان قلبی و شهودي
اند؛ اما متن ادبی صرفاً  که مراد ماتن است و مؤمنان به خاطر آگاهی و به کار بستن آنها به دین ایمان آورده

ی نیست که دهد. البته این به آن معن یک متن هنري است و با پذیرش هر نوع تأویلی اثرش را از دست نمی
صاحب آن اثر ادبی هر نوع تأویلی را بپذیرد. اگر از ابوزید بپرسیم آیا فهم آثارش به کمک تأویل صرفاً به 

گوید؟ قطعاً پاسخش منفی است؛ زیرا از کسانی که  جهت اینکه ادبی نگاشته شده، مجازاست یا نه، چه می
داند. بنابر آنچه گفته شد، در  ري و کژفهمی میاند، انتقاد کرده، کار آنان را سوگی آثارش را تأویل کرده

  شود. روش تجربی تحلیل زبانی هم همۀ آنچه مراد ماتن است، آشکار نمی

  

  گیري ز) نتیجه
نصر حامد ابوزید یک نومعتزلی است که تلاش دارد با استفاده از روشهاي علمی جدید براي ایجاد 

م را اصلاح کند. اساس اندیشۀ ابوزید ضرورت سازگاري بین سنّت و مدرنیته، مفهوم وحی و روش فه
داند؛ یعنی تحقق بخشیدن  نوسازي در اندیشۀ دینی است. او مشکل امروز جهان اسلام را نبود نوآوري می
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به ارتباط مداوم و خلاق میان گذشته و آینده و خودداري از اطاعت و تقلید کورکورانه و ضرورت 
زگاري با این دوران باید نوسازي دین بر اساس تأویل باشد. در بازسازي گذشته. او معتقد است براي سا

یک کلمه او تلاش دارد متن قرآنی را عرفی ساخته تا بتواند جوامع اسلامی را به مدرنیته نزدیک کند. البته 
این باعث شده که در برخی موارد سوگیرانه کلام خدا را فهم کند؛ در حالی که هدف اول در فهم قرآن، 

م مقصود واقعی خدا باشد نه سازگاري با این یا آن رویکرد. ابوزید در پی ارائۀ روشی تازه و مطابق باید فه
است تا متن قرآن و نصوص دینی را از این  -شناسی شناسی و نشانه در مطالعات ادبی، زبان -با نوآوري غرب

داند. مطالعات ابوزید در  اسب میراه بررسی کند. بنابر این، روش تحلیل ادبی را براي فهم و تأویل قرآن من
هاي مدرن فهم در غرب و نقاّدي کتاب مقدس و دانش هرمنوتیک، او را شیفتۀ  خصوص به کارگیري شیوه

سازد؛ به طوري که مبانی نظریۀ  آراي متفکران غربی به ویژه هایدگر و گادامر و حتی مارکسیسم می
ه ویژه هرمنوتیک فلسفی و مکاتب گوناگون است تفسیري او برگرفته از گرایشهاي مختلف هرمنوتیک، ب

وهمین امر موجب شده آراي او از انسجام کافی برخوردار نباشد و دیدگاههاي او را در خصوص تفسیر 
هاي مدرن  قرآن در مقابل دیدگاههاي رایج قرار دهد. همچنین پذیرش آراي متفکران غربی و هرمنوتیست

کند. پذیرش آراي  و نظرات، او را ناخواسته از قرآن دور میبدون نقاّدي و به کارگیري آن مبانی 
شود که ناتوانی عقل انسان در شناخت و تجربۀ  اند، باعث می هرمنوتیکی غربی که صرفاً علومی تجربی

بسیاري از امور نادیده گرفته شود و آدمی و افکارش یکسره در بند موقعیت و شرایط زبان و فرهنگ و زمان 
دیهی است که قرار دادن صرف روشهاي تجربی به عنوان روش فهم و شناخت قرآن باعث او دیده شود. ب

شود که به فهمی محدود و ناکافی از مراد کلام الهی دست یابیم. اساس دین، ایمان است و تنها با حس و  می
توان آن  شود و با عقل محض نمی شود. ایمان به برخی از معارف قرآن با شهود حاصل می تجربه حاصل نمی

علمی را به  - شناسی ادبی و عقلانی حقایق را فهمید. به همین دلیل، ابوزید در سالهاي آخر عمرش روش
  برد. اي که همۀ ادیان را قبول دارد، با هم به کار می علاوة روش صوفیانه

اینجاست که وظیفۀ خطیر عالمان اسلامی و متفکران و اندیشمندان مسلمان و همۀ کسانی که براي 
شود. معارف و حقایق بیان شده توسط پیامبران که با وحی الهی  کنند آشکار می عادت بشریت تلاش میس

تر و  اند، بهترین راه اطلاع از حقیقت هستی است و سعادتمند کسی است که آن را صحیح دریافت کرده
ۀ آنچه براي سعادت بشر تر فهمیده باشد. هرگز نباید تصور کرد فهم کلام حق تعالی پایان یافته و هم کامل

نازل شده، فهم و دریافت شده است. به همین سبب، تلاش بشریت را با همۀ امکانات مادي و معنوي براي 
  طلبد. اي که حقیقت آن آشکار شود می فهم کلام الهی به گونه
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