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 (ISSN: س�ة بيت الحكم�ة. تحمل الرقم ال�دولي المعياري مجلَّ�ة دراس�ات الاديان تصدر عن مؤسَّ
ةً واحدةً كلَّ س�تة أشهر، ولها هيأة تحرير  مة تصدر مرَّ (6129-2079، وهي دورية نصف س�نوية محكَّ
علمي�ة أكاديمي�ة دولي�ة متخصصة ، وتس�تند إلى ميث�اق أخلاقي لقواع�د النشر وللعلاق�ة بينها وبين 
مين في مختلف  الباحثين. وكما تستند إلى لائحة داخلية تُنظِّم عمل التحكيم، وإلى لائحة مُعتمدة بالمحكِّ

أنواع الاختصاصات.
ويمكن تلخيص أهداف المجلَّة بالنقاط الآتية:

1- نرش البح�وث والدراس�ات في علوم الاديان الت�ي يعدها الباحثين والاس�اتذة في المجتمعات 
والمؤسسات والهيئات العلمية والمراكز البحثية التي تتناول الاتي:

أ - ترسيخ القيم والتراث والثقافات الدينية .
ب- التركز على العلاقة بين الاديان والواقع المعاصر .

ج- إش�اعة ثقاف�ة الح�وار وبث روح التس�امح الديني والح�وار والتعايش المشرتك بين الجماعات 
والافراد في المجتمعات الانسانية.

د- التأكيد على عوامل التماسك والاندماج الاجتماعي ونبذ التفرقة والطائفية .
         2- الاسهام في تطوير البحث العلمي والارتقاء بمستوى البحوث الجامعية والاكاديمية في مجال 

دراسات الاديان .
         3-  م�د جس�ور التع�اون العلم�ي والتب�ادل المعرفي مع المؤسس�ات والهيأت والمراك�ز الاكاديمية 

والعلمية والثقافية . 

البح�ث العلم�ي ركيزة اساس�ية من مرتك�زات النهضة الش�املة لس�ائر المجتمعات ، وهو 
وس�يلة للالتقاء بين حضارات الع�الم من خلال العلم والمعرفة والتع�ارف الايجابي الذي يمهد 
للتعايش والتكامل بين سائر الملل والنحل وصلًا  الى مجتمع الانسان وبقيمه الاخلاقية السامية. 

رؤية المجلَّة

أهداف المجلَّة



تعتمد مجلَّة »دراس��ات الاديان« في انتقاء محتويات أعدادها المواصفات الش��كلية والموضوعية  	•
ت الدولية المحكَّمة، وفقاً لما يلي: للمجلَّا

أن يكون البحث أصيلا معدَّاً خصيصاً للمجلَّة، وأَّال يكون قد نشُر جزئياً أو كلياً أو نشر ما يشبهه  	•
م في أحد المؤتمرات العلمية من غير المؤتمرات التي يعقدها  في أيِّ وسيلة نشر إلكترونية أو ورقية، أو قدُِّ

بيت الحكمة، أو إلى أيِّ جهةٍ أخرى.

ثانياً: أن يرُفق البحث بالسيرة العلمية )C.V.( للباحث باللغتين العربية والإنكليزية. 	•

ثالثاً: يجب أن يشتمل البحث على العناصر التالية: 	•

- عن��وان البحث باللغتين العربية والإنكليزية، وتعريف موجز بالباحث والمؤسَّس��ة العلمية التي ينتمي 
إليها في صفحةٍ مستقلة.

 Key( الملخَّص التنفيذي باللغتين العربية والإنكليزية في نحو 150-200 كلمة، والكلمات المفتاحية -
Words( بعد الملخَّص، ويقدَّم الملخص بجمل قصيرة ودقيقة وواضحة إش��كالية البحث الرئيسة، والطرق 

المستخدمة في بحثها، والنتائج التي توصَّل إليها البحث.

- تحديد مشكلة البحث، وأهداف الدراسة، وأهميتها، والمراجعة النقدية لما سبق وكُتب عن الموضوع، 
بم��ا ف��ي ذلك أحدث ما صدر في مجال البح��ث، وتحديد مواصفات فرضية البح��ث أو أطروحته، ووضع 
التصور المفاهيمي وتحديد مؤش��راته الرئيسة، ووصف منهجية البحث، والتحليل والنتائج، والاستنتاجات. 
على أن يكون البحث مذيَّلًا بقائمة المصادر والمراجع التي أحال إليها الباحث، أو التي يشُير إليها في المتن. 

وتذُكر في القائمة بيانات البحوث بلغتها الأصلية )الأجنبية( في حال العودة إلى عدة مصادر بعدة لغات.

- أن يتقيد البحث بمواصفات التوثيق وفقاً لنظام الإحالات المرجعية الذي يعتمده بيت الحكمة، والمتوافق 
مع النظام العالمي لمنهج البحث العلمي.

ت إَّال بش��كلٍ اس��تثنائي، وبعد أن يعدَّها  ت أو فصوًال من رس��ائل جامعية أقُرَّ - لا تنش��ر المجلَّة مس��تلَّا
الباحث من جديد للنشر في المجلَّة، وفي هذهِ الحالة على الباحث أن يشُير إلى ذلك، ويقدم بيانات وافية عن 

عنوان الأطروحة وتاريخ مناقشتها والجامعة التي جرت فيها المناقشة.

- أن يقع البحث في مجال أهداف المجلَّة واهتماماتها البحثية.

- تهتم المجلَّة بنش��ر مراجع��اتٍ نقدية للكتب المهمة التي صدرت حديثاً ف��ي مجالات اختصاصها بأيِّ 
لغةٍ من اللغات، ش��رط أَّال يكون قد مضى على صدورها أكثر من ثلاث س��نوات، وأَّال يتجاوز عدد كلماتها 
2800-3000 كلمة. ويجب أن يقع هذا الكتاب في مجال اختصاص الباحث أو في مجال اهتماماتهِ البحثية 

الأساسية، وتخضع المراجعات إلى ما تخضع له البحوث من قواعد التحكيم.

دليل المؤلِّف  



- تف��رد المجلَّ��ة باباً خاصاً للمناقش��ات لفكرة أو نظرية أو قضية مُثارة في مج��ال العلوم الاجتماعية لا 
يتجاوز عدد كلمات المناقشة 2800-3000 كلمة، وتخضع المناقشات إلى ما تخضع له البحوث من قواعد 

التحكيم.

- يت��راوح ع��دد كلمات البحث، بما في ذل��ك المراجع في الإحالات المرجعي��ة والهوامش الإيضاحية، 
وقائم��ة المراج��ع وكلمات الجداول في حال وجودها، والملحقات ف��ي حال وجودها، بين 10000-8000 
كلمة، وللمجلَّة أن تنشر، بحسب تقديراتها وبصورةٍ استثنائية، بعض البحوث والدراسات التي تتجاوز هذا 

العدد من الكلمات.

- في حال وجود مخطَّطات أو أش��كال أو معادلات أو رس��وم بيانية أو جداول، ينبغي إرسالها بالطريقة 
التي استغلت بها في الأصل بحسب برنامجَي إكسل )Excel( أو وورد )Word(، كما يجب إرفاقها بنوعية 

جيدة كصور أصلية في ملف مستقل أيضًا.

- تنُشر البحوث والدراسات في المجلَّة باللغتين العربية والإنكليزية.

مان( من القراء المختصين  رابع��اً: يخضع كلَّ بحث إلى تحكيم س��ري تام، يقوم بهِ قارئ��ان )محكِّ 	•
اختصاصً��ا دقيقاً ف��ي موضوع البحث، ومن ذوي الخبرة العلمية بما أنُجز ف��ي مجالهِ، ومن المعتمدين في 
ح ثالث. وتلتزم  اء في بيت الحكمة. وفي حال تباين تقارير الق��راء، يحُال البحث إلى قارئ مرجِّ قائم��ة الق��رَّ
المجلَّة موافاة الباحث بقرارها الأخير؛ النشر / النشر بعد إجراء تعديلات محددة / الاعتذار عن عدم النشر، 

وذلك في غضون ثلاثة أشهر من استلام البحث.

خامس��اً: تلتزم المجلَّة ميثاقاً أخلاقياً يش��تمل عل��ى احترام الخصوصية والس��رية والموضوعية  	•
رين والمراجعين وأعضاء هيأة التحرير عن أيِّ معلوماتٍ بخصوص  والأمانة العلمية وعدم إفصاح المحرِّ

اء وفريق التحرير. البحث المحال إليهم إلى أيِّ شخصٍ آخر غير المؤلِّف والقرَُّ

يخضع ترتيب نشر البحوث إلى مقتضياتٍ فنية لا علاقة لها بمكانة الباحث. 	•

لا تدفع المجلَّة مكافآتٍ مالية عن المواد - من البحوث والدراسات والمقالات - التي تنشرها؛ مثلما  	•
هو متَّبعٌَ في الدوريات العلمية في العالم. ولا تتقاضى المجلَّة أيَّ رسوم على النشر فيها.



.



والقراء 	• للباحث  بالنسبة  التحكيم،  عملية  في  والموضوعية  السرية   قواعد  الاديان  تعتمد مجلَّة دراسات 
الخبرة  ذوي  من  لديها  معتمديْن  قارئين  على  للتحكيم  قابل  بحث  كل  يل  وُحت سواء،  حدٍّ  على  مين(  )المحكِّ
يل  والاختصاص الدقيق بموضوع البحث، لتقييمه وفق نقاطٍ محددة. وفي حال تعارض التقييم بين القراء، ُحت

ح آخر. المجلَّة البحث على قارئ مرجِّ
بين ومن ذوي الخبرة بالجديد في اختصاصهم.	• تعتمد المجلَّة  قُراء موثوقِين ومجرَّ
رين والقراء، باستثناء المسؤول المباشر عن عملية التحرير )رئيس التحرير أو من ينوب عنه( أن 	• لا يجوز للمحرِّ

يبحث الورقة مع أيِّ شخصٍ آخر، بما في ذلك المؤلِّف. وينبغي الإبقاء على أيِّ معلومةٍ متميِّزة أو رأيٍ جرى 
ية، ولا يجوز استعمال أيٍّ منهما لاستفادةٍ شخصية. الحصول عليه من خلال القراءة قيد السرِّ

م المجلَّة في ضوء تقارير القراء خدمة دعم فنِّي ومنهجي ومعلوماتي للباحثين بحسب ما يستدعي الأمر 	• تقدِّ
ذلك ويخدم تجويد البحث.

تلتزم المجلَّة بإعلام الباحث بالموافقة على نشر البحث من دون تعديل أو وفق تعديلاتٍ معينة، بناءً على ما يرد 	•
في تقارير القراءة، أو الاعتذار عن عدم النشر، مع بيان أسباب الاعتذار.

تلتزم المجلَّة بجودة الخدمات التدقيقية والتحريرية والطباعية والإلكترونية التي تقدمها للبحث.	•
ة البحثية بحسب محتواها الفكري، مع مراعاة 	• رون والمراجعون المادَّ تحترم  المجلة قاعدة عدم التمييز فيقيِّم المحرِّ

مبدأ عدم التمييز على أساس العِرق أو الجنس الاجتماعي أو المعتقد الديني أو الفلسفة السياسية للكاتب، أو 
أي شكل من أشكال التمييز الأخرى، عدا الالتزام بقواعد ومناهج ولغة التفكير العلمي في عرض وتقديم 

الأفكار والاتجاهات والموضوعات ومناقشتها أو تحليلها.
أو 	• تنافسية  نتيجة علاقة  المصالح بين المحررين والباحث، سواء كان ذلك  المجلة قاعدة عدم تضارب  تحترم 

لة  الصِّ ذات  سات  المؤسَّ أو  الشركات،  أو  المؤلِّفين،  من  مؤلِّف  أيِّ  مع  روابط  أو  أخرى  علاقات  أو  تعاونية 
بالبحث.

نها البحث 	• تتقيد المجلَّة  بعدم جواز استخدام أيٍّ من أعضاء هيئتها أو المحررين المواد غير المنشورة التي يتضمَّ
المحال على المجلَّة في أبحاثهم الخاصة.

ته العلمية 	• يملك بيت الحكمة حقوق الملكية الفكرية والنشر الالكتروني بالنسبة إلى المقالات المنشورة في مجَّال
مة ومنها مجلة دراسات الاديان  . المحكَّ

وباحترام 	• الناشرة،  الأجنبية  الدورية  إذن  على  بالحصول  كامًال  تقيّدًا  مترجمة  لمقالاتٍ  نشرها  المجلَّة في  تتقيد 
حقوق الملكية الفكرية .

انية النشر، وتُعفي الباحثين والمؤلِّفين من جميع رسوم النشر.	•  تلتزم المجلَّة بمجَّ

أخلاقيات النشر
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11 ددعلا ةملك

كلمة العدد

تهدف الأديان في جوهرها الأصيل إلى نش���ر ثقافة المحبة وإكرام الإنس���ان وإشاعة الرحمة بين 
العالمين والحث على العمل الصالح وكل ما ينفع الناس خصوصاً الفقراء والمعوزين والعمل على أنّ 

تسود الأرض الفضيلة والأخلاق الحسنة والتصالح مع البشر والطبيعة والوجود كلهّ.

   وطبيعي أن كل دين يس���عى لذلك من خلال تعميق الايمان وتأصيل الالتزام بمبادئه وتعاليمه ، 
وليست الأديان ، كما هي سائر الأفكار والمبادئ الأخرى، بمنأى عن التأثيرات الاجتماعية واختلاف 
الفهم البش���ري للنصوص والأدبيات الدينية لذلك ظهرت في التاري���خ اتجاهات مختلفة لفهم الدين ، 
والأعم من الافهام والاجتهادات البش���رية كانت تقترب من روح الاديان ومبادئها الأخلاقية السمحة 
إلاّ أنّ بع���ض هذه الافهام حمل���ت معها آثار التيارات الاجتماعية العنيف���ة وكان التطرف الديني أحد 

نتاجاتها .

ول���م يخلُ دين ، كما لم يخلُ أي مذهب فكري أو اجتماعي من هذه الأثار ، وهنا تبرز مس���ؤولية 
المصلحين في نقد ونبذ الاتجاهات المتطرفة والعمل على إش���اعة ثقافة التسامح الديني والبحث عن 
المجالات الأخلاقية والقيمية المش���تركة بين الأديان والمذاهب ، بل س���ائر الطوائف وعموم الناس 

الذين تجمعهم الإنسانية بثوبها الفضفاض .

  ومن هنا تأتي  أهمية التعرف على ثقافات الأديان المختلفة وعاداتها وتقاليدها كوس���يلة للتآلف 
والتعايش فإن الناس – كما جاء في المأثور – أعداء ما جهلوا فإذا تعارفوا إئتلفوا .

   وهذا العدد الجديد من مجلة دراسات الأديان يحمل باقة متنوعة من الأبحاث وهي على اختلاف 
مشاربها ومقارباتها تأتي في إطار تأصيل البحث العلمي والجهد المعرفي بما يعزز التعايش السلمي 
ويوسع من دائرة الاشتراك في المساحات الإنسانية الرحبة .                                                                                                

							              رئيس التحرير      
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15 لديناوة ففلسلا

 المقدمة

ش��هد النظر في مس��ألة العلاقة بين الفلسفة 
والدي��ن إتجاهات مختلفة ، تبل��ورت في تاريخ 
الفلس��فة واللاهوت بنحو الن��زاع أو الاتفاق أو 
الفص��ل بينهما ، وقد قُ��درّ لاتجاه ) الفصل ( أن 
يكون هو الأكثر حضوراً وانتشاراً ، بل هيمن، 
في الفكر الغرب��ي الحديث بصورة عامة ابتداءً 
من عصر النهضة الأوروبي وإلى يومنا هذا . 

والملفت للنظر إن القول بالفصل بين الفلسفة 
والدي��ن ، في هذا الاتج��اه الغربي ، قد يأتي من 
موقع الفيلس��وف وه��ذا أمر طبيع��ي ومتوقع ، 
وق��د يأتي من موقع اللاهوت��ي، وهذا أمر مميزّ 
وغير متوقع بالنس��بة لنا؛ لأن اتجاه الفصل في 
تراثنا الفلس��في الاسلامي ، لم يأت إلا من موقع 
الفيلس��وف ) كما هو الحال مع الكندي، في أول 

تفلس��فه ، والسجس��تاني ، وابن رش��د بحس��ب 
التأويل الغربي لفكره وحس��ب ( ، ولم يأت أبداً 
م��ن موقع اللاهوت��ي ـ الفقيه الاس�المي- الذي 
رفض الحكمة الانس��انية وكفرّ الفلاس��فة )مثل 

ابن صلاح والغزالي (. 

   وق��د هَدفَنَ��ا في هذا البح��ث أن نقدم مثالاً 
ع��ن هذا الاتج��اه ، وقد اخترن��ا نموذجين غير 
معروفي��ن للقارئ العربي في ه��ذا الفضاء من 
البحث ، يمثلان هذا الاتجاه الغربي ، أولهما من 
موقع اللاهوتي الذي ه��و كارل بارث صاحب 
لاه��وت الكلم��ة  وثانيهما من موقع الفيلس��وف 
ال��ذي ه��و مارت��ن هيدغ��ر فيلس��وف الدزاين  
)فض�الً ع��ن » الكينون��ة « ( ، وم��ن هنا أتت 

أهمية هذا البحث ونظائره .   

الفلسفة والدين
 لاهوت الكلمة وإيمان الدزاين

أ.د. حسون عليوي فندي السراي)*(                                                

)*( الجامعة المس��تنصرية / كلية الاداب / قس��م 

الفلسفة
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1- لاهوت الكلمة : كارل بارث
    يع���������د كارل ب���������ارث )1886– 1968( 
واحداً من اكثر الشخصيات تأثيراً في اللاهوت 
المسيحي البروتس���������تانتي في القرن العشرين)1(. 
اقتص��ر انج��ازه : تأليف��اً وعملاً جامعي��اً على 
المج��ال اللاهوت��ي الذي صنف فيه : )) ش��رح 
على روميا (( ) 1919 م( ، )) خلاصة العقيدة 
المسيحية (( ) 1927م ( ، )) العقيدة الكنسية(( 
) اربع مجلدات ، بثلاثة عش��ر ج��زء ، ومجلد 
خام��س لم يتمه (، وترتيباً على ما ورد في هذه 
المؤلف��ات من تفس��ير متفرد للن��ص الديني من 
الداخل ، أسّس لاهوتاً خاصاً به باسم )) لاهوت 
الكلم��ة (( بينّ فيه : ان المعرف��ة الدينية والفهم 
الدين��ي الصحيح يمنحهما )) الايمان (( بالوحي 
الالهي كما تجس��د في الس��يد المسيح ، ولا يأتيا 
عن طريق العقل الانساني . ولهذا السبب رفض 
كل انواع اللاهوت الاخرى ) ومنها : ))اللاهوت 
الطبيعي (( و)) اللاهوت التحرري (( ( ، وكثير 
م���������ن اتباع ) بارث ( وتلامي���������ذه من اللاهوتيين 
المعاصرين يرفضون الفلس���������فة المس���������يحية بكل 
صوره���������ا ، حتى تلك الفلس���������فة الت���������ي عملت ، 
وتعمل اليوم ، على التوفيق بينها وبين مضمون 

الوحي الالهي)2( . 

    لق��د ش��هد ) بارث ( التح��ولات الكبيرة التي 
ش��هدها القرن العش��رون ، ومنها : تقدم العلوم 
الطبيعي��ة والتاريخي��ة وتطوره��ا ، الامر الذي 
ادى بالانسان المعاصر الى فقدان الثقة بالكتاب 
المق��دس . وكان عليه بوصفه لاهوتياً مس��يحياً 
ان يقدم تفس��يراً جديداً وشاملاً للعقيدة المسيحية 
يس��مح لها بالاس��تمرار والدفاع عن نفسها من 
اج��ل الح��ق . ولانجاز هذه المهم��ة الضخمة ، 
بدأ بما عدهّ الموضوع الاول والاساسي في كل 
لاهوت عقائ��دي ) النظر في العلاق��ة الدينامية 

بين ما هو الهي وما هو انساني( .

   والح��ق الذي يقره كثي��ر من الباحثين هو ان 
التحولات التي ش��هدها اللاه��وت عند )بارث( 
لم تؤثر على احتفاظه بتلك الس��مة التي ميزته، 
اعن��ي : لاه��وت جدل��ي ) ديالكتيك��ي ( بنزعة 
واقعي��ة تؤكد على ان ام��كان اللاهوت وقدرته 
عل��ى الاس��تمرار والبقاء قائمان على تجس��يده 
الجدلي��ة بي��ن الله والانس��انية الت��ي يتوحد فيها 
الاثنان عن طريق تحقق )) الكلمة (( ، كلمة الله 

في عيسى – المسيح .

والمؤكد ان المس��ألة عندما تطُرح على هذا 
النحو ، فهي تطرح في اطار العقيدة المس��يحية 
وحس��ب ، وبالتالي فان المسألة تتعلق بمفهومي 
الاب – الاب��ن ، ) الله الاب ، المس��يح الابن ( ، 
وهما يش��كلان مع مفهوم )) الروح القدس (( ما 

. Trinity يعرف به الاقانيم الثلاثة

 ونح���������ن ف���������ي غنى ع���������ن النظر ف���������ي هذه 
المش���������كلة الت���������ي لا تضاهيها مش���������كلة اخرى ، 
تعقيداً واس���������تحالة، في العقيدة المس���������يحية ، أما 
الذي نحن لسنا بغنى عنه ، في مقامنا هذا هو 
رفض الالتباس الذي لابد ان يصاحب مصطلح 
))اللاهوت الديالكتيكي (( . فلكي لا يس���������اء فهم 
اصط����ل����اح )) اللاه���������وت   الديالكتيكي (( الذي 
يغمرنا بكلمت���������ه الثانية ، ديالكتيك ، بفيض من 
فلسفات القرن العشرين من الهيجلية والماركسية 
والش���������اردانية .... الخ فان م���������ن الضروري ان 
نع���������رف ان نظرة ب���������ارث ال���������ى )) اللاهوت ((  
تس���������تند، من حيث المبدأ المنهجي للبحث ، الى 
المعنى المباشر الدال على علم )) اللاهوت ((، 

اعني : العلم بالله 

يبدأ اللاه���������وت - بنظر بارث - من حقيقة 
الله، الحقيق���������ة الكاملة القائمة بذاتها ، المنفصلة 
عن النش���������اط المعرفي لافراد البش���������ر اجمعين 
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والمتقدم���������ة عليه ، المتميزة جدلي���������اً عن حقيقة 
العالم، فالعالم يبق���������ى هو العالم ، والله هو عز 
وجل ، والس���������ؤال الذي لابد ان يطرح هو : اذا 
ك���������ان موضوع اللاهوت منفص����ل����اً عن العالم ، 
كيف تفس���������ر العلاقة بين هاتين الحقيقتين : الله 
والعالم ؟ وجواب بارث هو : ان المسألة هنا هي 
 ، ))  Divine Decision مسألة )) قرار الهي
ق���������رار الهي تمثل ، حضوراً ، في حدث تاريخي 
خاص ) حدث المسيح وصليبه ، الحدث الذي 
تحققت فيه حركة الله في التاريخ ، واقامة مملكة 
الله عل���������ى الارض( . وهذا كل���������ه امر من امور 
الايم���������ان، بمعنى : ان اصوله لا تخرج عن ما 
ورد في )) النصوص المقدسة (( . وقبل التوكيد 
على ه���������ذا الجانب الدال على موقف بارث من 
العلاقة بين الفلسفة والدين ، لابد من الاعتبار 
الى الاسئلة الفلسفية واللاهوتية التي يثيرها هذا 
الج���������واب ومصادره ، وبخاصة مس���������ألة العلاقة 
بين الابدية والزمن ، والتجس���������د المكاني لما هو 
اخروي ، وهي مس���������ألة كان ب���������ارث على وعي 
كام���������ل بها ، وفي هذا يمكننا القول ، قولًا موجزاً 
شديد الايجاز :                                                                            

   ي��رى ب��ارت » في الش��خصية التاريخية 
لعيسى المسيح فعلاً ابدياً لله «  وبالتالي فقد »عمل 
على ان يتأرخ ما هو اخروي لكي يتجنب الخلط 
بين فعل الله المتمث��ل بالوحي وبين التاريخ « . 
لقد وجد بارث ان الاساس في الدين المسيحي ، 
وبحس��ب هذا الديالكتيك اللاهوتي ، هو التقابل 
بي��ن الاله المقدس والانس��انية المطبوعة بطابع 
الخطيئة ، بين الخال��ق والمخلوق ، بين الكتاب 
المق��دس الموح��ى   والكنيس��ة ، بي��ن التاري��خ 

المقدس والتاريخ الدنيوي .

ف��ي محاولته لح��ل هذه المتقاب�الت ، وجد 
بارث ان من الضروري الكفاح من اجل تخليص 
المنهج الديالكتيكي من ارتباطاته الحديثة بمثالية 
القرن التاس��ع عش��ر ، وهو كف��اح يبين بجلاء 
المنظور الخاص الذي فهم به بارث الديالكتيك ، 
منظور مستمد من اعتبارات اخلاقية ولاهوتية . 
ومن المهم ، بالنسبة لنا هنا ، معرفة هذه المثالية 
التي اراد ب��ارث تخليص الديالكتيك منها ، انها 
تلك المثالية التي تعد اس��تمراراً لتراث الفلس��فة 
العقلية في القرن الس��ابع عش��ر ، المثالية التي 
تؤكد قدرة العقل الانساني على تفسير كل شيء: 
الاله��ي والطبيعي والانس��اني ، والتحكم به او 
بمعناه . في حين ان اط��راف الديالكتيك الثلاثة 
ه��ذه ، لا تخ��رج عن ح��دود العقيدة المس��يحية 

القائمة على الايمان .

 ان الله تعال��ى  ه��و الحقيق��ة المتعالية على 
قدرتنا على الفهم ، وس��تبقى مجهولة بالنسبة لنا 
ما لم يكش��ف الله لنا عن ذاته ، وهذا الكش��ف لا 
يحدث خلال الكش��ف العلمي ، ولا يتم بالمنهج 
العلمي، ولا بالتنظير الفلسفي ، وانما يأتي وحياً 
بأمر الهي ، وامر الله هو » فعل الله «  الذي هو 
كلمته التي تجسدت في المسيح عيسى بن مريم. 
وهن��ا تطرح اول ما تطُ��رح القضية الاولى في 
اللاهوت التي ذكرناها في بداية الكلام ، اعني: 
مش��كلة العلاقة بين حقيق��ة الله ) الموضوعية ( 
والذات الانس��انية. وهن��ا يؤكد ب��ارث ، خلافاً 
لكل التفس��يرات والبناءات النظرية في الفلسفة 
واللاه��وت العقلي ، على ان معرفة الله ، تكون 
بالفع��ل لا بالإم��كان ، ع��ن طري��ق فع��ل الله، 
او كلمت��ه الت��ي ه��ي وحي��ه ، ومن خ�الل هذه 
الكلمة وبها تتاح للموجودات الانس��انية فرصة 
المش��اركة في الحقيقة الالهي��ة . ولهذا يقال ان 

الايمان نعمة من الله على العباد .
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 ويرى بارث انه من خلال هذا الايمان وحده 
تتحقق الاستجابة الى الحضور الالهي المتجسد 
في المس��يح ، لا عن طريق التفس��ير الانساني 
المختلف��ة .  بمنظورات��ه ومجالات��ه المعرفي��ة 
وبهذا الايمان ومن خلاله يكتش��ف الناس اصل 
وجودهم وصورت��ه ، ويعرف الناس المؤمنون 
ان الله ه��و الخالق ، وان العال��م موجود ، ومن 
خ�الل هذا الايم��ان يعرف الموجود الانس��اني 
ان��ه ف��ي المركز من الكون ، وف��ي المركز من 
الاهتم��ام والغاي��ة من الموجود، ولس��نا بحاجة 
 )Cosmology لأي كوزمولوجيا ) علم الكون

لمعرفة هذه المركزية  للوجود الانساني . 

ان علاقة المخلوق الانس��اني ب��الله ظاهرة 
جلية في كلمة الله وفي المسيح عيسى- الإنسان، 
فان تكون موجوداً انس��انياً ، بهذه  العلاقة ، هو 
ان تك��ون مع الله وكلمته التي جس��دها المس��يح 

قولاً وفعلاً .

  هذا وقد رفض بارث كل تفس��ير او تأويل 
لكلمة الله ، او لوحيه ، فأساس كل تفسير او تأويل 
لكلمة الله هو كلمة الله نفس��ها . ومعرفة كلمة الله 
تكمن في كلمة الله لا غيرها. ولهذا لنا ان نس��أل 
كيف تتعرف الموجودات الانس��انية »الكلمة « 
ولا تفترضها مس��بقاً ، ومعرفتن��ا بالكلمة هي، 
ف��ي الوق��ت نفس��ه ، اقرارن��ا واعترافن��ا بها . 
ويق��ف وراء كل ذلك ، الايمان الذي يجعل هذه 
المعرف��ة ممكنة . وعلى ه��ذا النحو يعود بارث 
الى المقولة التي طبع��ت كل المذاهب الايمانية 
بطابعه��ا ، اعني : » أمن كي اتعقل « . وجدير 
بالذكر ان لبارث كتاب مش��هور عن »إنسلم« ، 

صاحب هذه العبارة .

  عل��ى ان المس��ألة لا تتعل��ق بتوكيد فصل 
» كلم��ة « الله ع��ن كل كلام آخ��ر، ع��ن كل 
خطاب،علمي او فلسفي او ادبي ، فصلاً يجعلها 
ه��ي الايمان الذي تق��وم عليه معرف��ةً واقراراً 
به��ا ، بل ان ب��ارث يذهب ليبي��ن ، وبتفصيل، 
كي��ف ي��ؤدي النظ��ر ف��ي » الكلم��ة « ، النظر 
اللاهوت��ي الايماني الصحيح ، م��ن الداخل الى 
تحقيق علاقتها بالمخلوق ) الزمني ( والمعقولية 

الخاصة بها .

الموج��ه  ه��ي خط��اب الله  كلم��ة الله  أن   
ال��ى الانس��انية ، وعل��ى الرغم م��ن ان طبيعة 
ه��ذه »الكلم��ة « الت��ي ق��د تب��دو » طبيعي��ة « 
او»تاريخية«، ولكنها تدل على الكلام الذي لابد 
لله نفسه من ان يخبرنا به باستمرار متجدد ، انما 
لي��س على النحو الخاضع لمعرفة الانس��ان، ان 
الخط��اب الالهي هو دائماً خطاب اولي واصلي 
بمعنى : خالص الالهية ، واذا كان لهذا الخطاب 
م��ن جانب عقلاني وش��خصي فانه قد اكتس��ب 
ه��ذه الخصائ��ص من تجس��ده في ذل��ك الحدث 
التاريخي الزمني ، لش��خص الس��يد  المس��يح .                              
وبه��ذا الحدث اتص��ل الخطاب الاله��ي بالعقل 
الانس��اني وبالحياة الانسانية ، ومن ثم ، تحقيق 
علاق��ة الخال��ق بالمخلوق، صحي��ح ان فعل الله 
الكائ��ن ف��ي »الكلمة« ، قائم بذات��ه ليس بحاجة 
الى اي ش��يء آخر ، كما ذكرنا ، ولكنه مع ذلك 
خطاب حدث في زمن حيث سُ��مع وفهُم ونفُذ ، 
وعلى هذا النح��و يمكن القول انه كلام معاصر 
الح��دوث دائم��اً . وه��ذا هو الايمان المس��يحي 
بحص��ر المعن��ى هن��ا ، المعن��ى ال��ذي يتبين��ه 
الشبس��تري بطريقة قريبة المعطيات من بارث 
مع بعد ش��قة الخلاف اللاهوت��ي بينهما نظراً ، 
فيقول : ان اصل واساس الايمان المسيحي يقوم 
على اس��اس ان الله تعال��ى ، وفي زمن تاريخي 
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معي��ن ، ق��د اخبر عن ذاته ضم��ن فعل معين ، 
وظهر للناس بواس��طة عيس��ى المسيح ، وحكم 
بينه��م وغف��ر لهم ، وكت��ب لهم النج��اة . وهذه 
الحادث��ة التاريخية ، وان وقعت في زمن معين، 
ولكنها متواصلة ومس��تمرة ف��ي جميع الازمنة 
والعص��ور ، اي ان تأثي��ر ه��ذه الحادثة ابدي . 
وهذه الحادثة هي إخبار الله عن نفسه من خلال 
ش��هود الحادثة التاريخي��ة ، وبقضايا ومقولات 
ايمانية الى الاجيال اللاحقة ، وهذه س��نةّ دينية، 
وك��ون الانس��ان مس��يحياً عبارة ع��ن مواجهة 
الخطاب الالهي بالبشارة والنجاة ، اي إخبار الله 
عن ذاته في داخل اطار هذه السنة والتراث)3( .

وعل��ى اي حال ، فان ه��ذا الخطاب الالهي 
يبق��ى ، في نظر ب��ارث - وهذا ما يهمنا كثيراً - 
خطاباً لا يقُ��ارن بأي خطاب آخر . وانه لفصل 
قاط��ع بي��ن هذا الخط��اب ، الخط��اب الالهي ، 
»كلم��ة « الله ، وحي��ه ، وبين اي خطاب آخر ، 
خطاب العلم والفلس��فة ، خطاب العلم الانساني 
الوضعي الخالص لا الانس��اني الآتي من حدث 

المسيح – الابن – الانسان .

 والح��ق ، ان كثي��راً م��ن نقاد الفلس��فة من 
اللاهوتيين المس��يحيين المعاصرين ، حرصوا 
عل��ى ان يبينوا ، من ب��اب هذا النقد ، ومن باب 
بي��ان الصل��ة بين الله والانس��ان ، الف��رق ، بل 
الف��روق بين الله كما هو في العقيدة المس��يحية ، 
بل وفي الديانات الس��ماوية الابراهيمية الثلاث 
العامة ، وبين اله الفلاس��فة كما هو في الخطاب 
الفلس��في العقل��ي بخاص��ة )4( ، الال��ه – الفكرة 
ال��ذي يكون ف��ي وادٍ ، وعالم الانس��ان في وادٍ 
آخ��ر مختلف . ان ال��ه الايمان ، اله المحبة ، لا 
اله العق��ل المجرد ، هو الذي يحيا به ومن اجله 
المؤمن المس��يحي . ومن الاتساق في الفكر مع 

بارث ، ما يقوله كلارك في هذا الصدد، في نص 
دال نخت��م به هذا التعرض لبيان الفصل، لنقل ، 
بي��ن اله المحبة واله العقل ، يقول كلارك:)) اذا 
نظرنا بجدية الى البعد الديني للتجربة الانسانية، 
فاننا نجد ، ان احدى العقائد المركزية للانسان 
المؤم���������ن بالله هي الاعتقاد بان الله هو الموجود 
الذي يقيم علاقات محبة ش���������خصية عميقة مع 
مخلوقات���������ه ... وهذا يعني ان الهنا هو اله يعني 
ويهتم ، بالفعل ، بحياتنا وسعادتنا ... ويستجيب 

لصلواتنا له (()5( .

2- ايمان الدزاين : هيدغر

لننظ��ر الآن الى خطاب آخ��ر من خطابات 
الفصل بين الفلس��فة والدين من موقع الفيلسوف   
هيدغر )Heidegger( ) 1889-1976(، بعد 
ان نظرن��ا الى خطاب كارل  للفصل بينهما من 
موقع اللاهوت��ي . واود ان يكون واضحاً ان ما 
سأقوله في هذا السياق والصدد، انما هو محاولة 
لابراز اف��كار هذا الفيلس��وف التأويلي الكبير ، 
المعق��د والمتس��ع افق تأثيره ف��ي آن واحد ، في 
موضوع قلما يبُحث ، بل ، ويتوقع من فيلسوف 
لا يعُد الاهتم��ام باللاهوت او العلاقة بين الدين 
والفلس��فة واح��داً من مش��اغله الخاصة على ما 
ه��و متعارف عن��ه وعلي��ه  ، إن المقاربة التي 
يقيمه��ا  هيدغر في مس��ألة العلاقة بين الفلس��فة 
والدين ، انما هي مقاربة بين الفلسفة واللاهوت 
اولاً وقبل كل ش��يء ، ثم يتبين فيما بعد ان هذه 
المقاربة المبنية عل��ى ابراز الاختلاف بينهما ، 
انم��ا هي من اجل بيان مفصلي��ات  الفصل بين 
الايمان  او )الوحي( و) العقل ( او ) الفلسفة ( .

والح��ق ان النظر ف��ي مفصليات  تفلس��ف 
هيدغر في هذه المس��ألة يتبي��ن لنا بوضوح ان  
يحوّل المش��كلة ، مش��كلة العلاقة بين الفلس��فة 
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واللاهوت ، الى مشكلة علاقة بين علمين اثنين. 
وف��ي هذا الص��دد نجد  هيدغ��ر يفترض وجود 
بني��ة نموذجية لعلمي��ن منفصلين ، ل��كل منهما 
موض��وع خاص ، اما العلم الاول فهو الفلس��فة 

واما العلم الثاني فهو اللاهوت .

 ينظ���������ر هيدغر الى الفلس���������فة وموضوعها 
الممي���������ز انطلاقاً من الت���������راث اليوناني ، التراث 
الفلس���������في  حصراً ، الذي أسس وكرس ، بنظره، 
هذا النوع من البحث العقلي ، وبحس���������ب الواقع 
فان كل شيء في تفلسف  هيدغر  في تجليات 
الوجود يرتبط بسؤال الوجود ، السؤال الذي أثار 
) ارس���������طو ( اس���������تعصاء الاجابة عليه بقوله : 
)) الس���������ؤال الذي طُرح ، وما زال يُطرح الآن ، 

وسيبقى يربكنا دائماً ، ما الوجود ؟ ...(()6( .

    وفي محاولته للاجابة عن هذا الس���������ؤال، 
كان على ) ارس���������طو ( ان يحدد العلم الخاص 
الذي من ش���������أنه ان يخوض في غمار مس���������ألة 
)) الوج���������ود (( ه���������ذه ، ولهذا مي���������ز بين نوعين 
م���������ن العلوم ، الاول هو )) الفلس���������فة الاولى (( 
التي باتت تعرف في تاريخ الفلس���������فة فيما بعد ب 
))الميتافيزيقا(( )ما بعد الطبيعة ()7(، و))الفلسفة 
الثانية(( التي تشمل جميع العلوم الاخرى . واما 
موضوع )) الفلسفة  الاولى (( فهو )) الوجود ((: 
ان ك���������ل علم من العلوم يقتطع جزءاً من الوجود 
) الكلي ( ويضعه تح���������ت النظر والبحث ، اما 
)) الفلس���������فة الثانية (( فتنظر في )) الوجود بما 
هو موجود (()8(، لمعرفة مبادئه وعلله القصوى.

 وقد ط���������رح  هيدغر مس���������ألة الوجود هذه 
بطريقة تدل عل���������ى اعادة صياغة انتاجها على 
النح���������و الآتي:)) لماذا كان ث���������مّ وجود ولم يكن 
عدم ؟ (()9( ، وهو سؤال سبق لليبنتز )1646-

1716 م ( ان طرحه ، بإقرار هيدغر، بقوله: 

)) لم كان وجود ) شيء ما ( ولم يكن بالاحرى 
عدم (()10( . 

وعل���������ى الرغ���������م م���������ن ك���������ل الآراء والرؤى، 
والاتجاه���������ات والمذاه���������ب ، التي قيل���������ت جواباً 
على الس���������ؤال ، سؤال الوجود ، وتحديداً لمبادئ 
الوجود وطبيعته ، على طول جغرافيا الفلس���������فة 
وعرضها ، ولكن يبدو ان الفلس���������فة لم تس���������تطع 
الوص���������ول الى اجابة ) واحدة ! ( تهدأ من اثارة 
)) دهشة (( الفكر ازاء غرائب الوجود ، او تدفع 
ب���������آراء الملل والنحل ال���������ى دروب العلم الآمنة .                                                                  
هذا استناداً الى ما هو معطى من تاريخ الفلسفة، 
اما بالنسبة لهيدغر فان المسألة تذهب الى الحد 
الابعد الذي يعني : ان الفلسفة بعد ان وضعت 
في القلب من اهتمامه���������ا )) الوجود(( موضوعاً 
لانظاره���������ا ، ترك���������ت )) الوجود (( وانش���������غلت ب 
))الموجود (( . وهذا ما يس���������ميه هيدغر باس���������م 

))نسيان الوجود (()11( .     
والح���������ق ، ان ه���������ذا الموق���������ف لهيدغر من 
الفلسفة )من افلاطون وارسطو وما بعدهما الى 
عهده(، بل هذه القراءة الهيدغرية التي لا تخلو 
من مس���������تندات وامثلة استش���������هاد على ما تقوله 
وتتبناه، من شأنها ان تدخلنا مباشرة الى المسألة 
التي نحن بصددها ، مسألة العلاقة بين الفلسفة 
والدين ، او بين الفلس���������فة واللاهوت ، اذ سيقول 
لنا هيدغر ان موضوع الفلسفة هو )) الوجود(( 
ف���������ي حين ان موضوع اللاه���������وت لا يخرج عن 
موضوع العلوم الوضعية الذي هو ))الموجود(( 
وبالمعنى الذي يراه كما سنرى، وطالما ان الامر 
عل���������ى هذا النحو ، فم���������ن الضروري ان نتعرف 
على )) ش���������يء م���������ا (( مما يقول���������ه هيدغر عن 
)) الوج���������ود (( يكفي لايض���������اح مقاربته في هذه 

المسألة .
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    لق���������د اثار هيدغر ، مس���������تأنفاً ، مس���������ألة 
الوجود هذه في مفتتح كتابه المعروف : ))الوجود 
والزم���������ن (( ، فبعد ان يذكر هيدغر الحيرة التي 
رافق���������ت البحث في معنى الوجود ، باقتباس من 
محاورة )) السفس���������طائي (( لافلاطون، يتسائل 
هيدغ���������ر ويجيب قائلًا : )) ه���������ل عندنا نحن ، 
في هذا الزمن ، اجابة عن السؤال : ماذا نعني 
حقاً بكلمة » الوجود« ؟ . كلا على الاطلاق . 
لذلك فانه من المناسب لنا الآن ان نطرح مجدداً 
الس���������ؤال عن معنى  الوجود (()12(، والسؤال عن 
معن���������ى )) الوجود (( هو س���������ؤال عن ذلك الذي 
يجعل هذا الموج���������ود او ذاك موجوداً)13(، ومن 
هنا تظهر الاهميته القصوى لكل من الفلس���������فة 

والعلم .

    وق���������د ذكرنا ان هيدغر ينظر الى الفلس���������فة 
وموضوعها الذي هو )) الوجود (( انطلاقاً من 
التراث اليوناني ، التراث الفلسفي ، واستناداً الى 
هذا التراث ، او بالاحرى الى نصوص من هذا 
التراث اخضعه���������ا هيدغر الى نظريته القائمة ، 
دائماً ، على التأويل ، رأى ان )) الوجود (( اولًا 
وقبل كل شيء ، هو )) الحضور (()14(، وبهذا 
المعنى ترجم او فهم عبارة ارس���������طو : )) الوجود 
بم���������ا هو وجود (( . ورب���������ط هيدغر بين الوجود 
بوصفه حضوراً والزمان ، فقال : )) الزمان هو 
اللقب الذي اطلق عل���������ى حقيقة الوجود ، وهذه 
الحقيق���������ة هي حضور الوج���������ود وبالتالي الوجود 

ذاته (()15( .

ولم يكتف هيدغر بتحديد )) الوجود(( بوصفه 
نما اهتدى الى المعنى الذي  حضوراً او زماناً و�إ
عده الاصل في مفهوم الوجود وطبيعته ، فقرر 
ان الطبيع���������ة الخاصة للوجود هي الانكش���������اف 
او)) اللاتحجب (()16(، وف���������ي هذا الصدد يقول 

هيدغر :)) يشكل الانكش���������اف خاصية اساسية 
م��ن خصائص الوجود (()17( ، وهذا لا يعني ان 
هن��اك وجوداً يقوم بذاته ثم يظهر ) لينكش��ف ( 
فيما بعد ، فالظهور خاصة لا تنفك عن الوجود، 
والخاصة التي لا تنفك عن الشيء تحفظ جوهره 

بوصفها مجاله المخصوص)18( .

  فهل الوجود مجموع مظاهره ؟ لن نستطيع 
الاجابة عن هذا الس���������ؤال في ه���������ذا المقام الذي 
لا يتس���������ع ، فض���������اءاً ومقص���������داً ، للخوض في 
))اش���������كالية (( من هذا القبيل . ولذا فاننا سنؤكد 
هن���������ا، على ما يحرص هيدغ���������ر على ان يؤكده 
بخص���������وص طبيعة الوجود ال���������ذي يلوذ بماهيته 
بعيداً ع���������ن موجوداتنا الظاهرة امامنا ، فالوجود 
هو ذلك الذي يجعل الاشياء تحضر او تظهر، 
وما يحض���������ر او يظهر امامنا ه���������و الموجود ، 
يقول هيدغر : )) ان ما هو موجود ، الجبال ، 
الاش���������جار، البحر ، الحيوان .... يوجد بوضوح 
ف���������ي – مقابلنا ، ولذلك فان هذه الاش���������ياء تبقى 
اليفة ومباش���������رة في متناولنا ، اما ما يجعل هذه 
الاش���������ياء التي تحضر من تلقاء ذاتها في مقام 
الحضو ، فإنه لا يقابلنا كما تقابلنا الاشياء التي 
تحض���������ر في كل لحظة هن���������ا او هناك ، فليس 

للوجود الفته مثلما للاشياء الفتها (()19( .

 تمييز واضح لا يقبل الخلط ، في الاعتبار 
على الاقل ، بين )) الوجود (( و ))الموجود ((. 
فالوج���������ود علّة لما يظهر ف���������ي عالم الموجودات 
شأنه ش���������أن )) مثال المُثل (( الافلاطوني الذي 
ع���������دّه )) علة ظهور كل موج���������ود (()20( ، وفي 
هذا الس���������ياق يماثل هيدغر بي���������ن العلّة والوجود 
قائ����ل����اً : )) الوجود والعلة ش���������يء واحد (()21( . 
ويتح���������دث هيدغر عن نوع من القفزة تنقل الفكرة 
من مج���������ال مبدأ العلة بوصف���������ه المبدأ الاعظم 
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الذي يتعلق بالموجود ال���������ى مجال الكلام الذي 
يحكي او يتكلم عن الوج���������ود كوجود)22(، ويعد 
الوجود بمثابة الاساس والميتافيزيقا التي تبحث 
فيه بمثابة الجذر قائلًا : )) يمكن تسمية حقيقة 
الوجود بالاساس الذي فيه تس���������تقر الميتافيزيقا 

ومنه تتغذى بوصفها جذراً للفلسفة (()23(. 
 بهذا التوظي���������ف الدال للعب���������ارة الديكارتية 
المعروف���������ة يكرس هيدغر ، رأيه في التمييز بين 
الميتافيزيقا او الفلسفة بصفة عامة وموضوعها 
)) الوجود(( )او المبدأ او الاساس او الجذر ... 
الخ( وبين كل ما عداها من العلوم وموضوعها 
))الموج���������ود(( وعلى ه���������ذا التمييز الواضح يقوم 

الفصل الذي وضعه بين الفلسفة والدين .
إن لكل مج���������ال بحثي ، وبالتالي لكل علم، 
منهج خاص ، ومجموعة من المفاهيم تتفق مع 
طبيعته الخاص���������ة . ومن وجهة نظر هيدغر ، 
فان التمييز الاول���������ي الذي يجب ان يجرى انما 
هو بي���������ن علم ينظر في الموجودات وعلم ينظر 
ف���������ي الوجود . والعلم الثاني كما هو واضح ،هو 
الفلس���������فة . وهذا التمييز وضعه ارسطو عندما 
ميّز، كما ذكرنا ، بين )) الفلسفة الاولى (( التي 
تنظر ف���������ي )) الوجود بما هو موجود (( ، وبين 
)) الفلسفة الثانية (( التي تنظر في الموجودات 
الجزئية المحسوس���������ة المختلفة ، وتبنى هيدغر 
هذا التمييز في هذا المقام ، وفي مقام النظر في 
)) الوجود (( استئنافاً للنظر فيه وتأويلًا بعد ان 
تركته الفلسفة في نفق النسيان كما ظن واعتقد .

    والحق ، ان اهمية الاعتبار لهذا التمييز تكمن 
 ، ف���������ي اننا ، من دونه ، ل���������ن نفهم بوضوح كافٍٍ
هيدغر وهو يتحدث عن اللاهوت بوصفه احد 
العل���������وم الوضعية ، لما لهذا الوصف من خروج 
على ما هو معروف من تاريخ الفلسفة وعلومها، 
وبخاصة الفلس���������فة الحديث���������ة التي اصطلحت ، 

على يد اوغس���������ت كونت )1798 - 1957م( 
مؤس���������س )) الفلس���������فة الوضعية ((، اطلاق هذه 
التسمية على العلوم الخاصة : فيزياء ، كيمياء، 
علم حي���������اة ... الخ . على ان هذا ))الخروج (( 
الذي عصف بالمصطلح م���������ا يلبث ان يتحول 
الى الفة مع الاشياء ، حالما ننظر، كعادة الفكر 
الهيدغري ابت���������داءً ودائماً ، الى المعنى الحرفي 
لكلمة وضعي Positive التي تعني :)) ما هو 
حاصل او معطى بالفعل((، وهو معنى ينطبق 
على )) الموجود (( ولا ينطبق على ))الوجود(( 

قطعاً .

ان علوم الموجودات تفترض، مسبقاً موجوداً 
)) وضعي���������اً (( او معطى ، حاض���������راً ومتاحاً ، 
للبحث ، بل وظاهراً دائماً امام ملكاتنا المعرفية 
بطريقة او باخرى . و )) موجود (( علم اللاهوت 
الذي ينظ���������ر فيه معطى س���������واء كان هو : الله 
)تعال���������ى ( ام العقيدة الدينية ) بعامة( ام العقيدة 
المس���������يحية ) بخاص���������ة ( ام الايمان . ومن هنا 
يذهب هيدغر الى ع���������د اللاهوت علماً وضعياً 
مختلفاً تماماً عن الفلسفة وموضوعها الذي هو 
)) الوجود (( . وفي هذا الصدد يقول هيدغر : 
)) ان اطروحتن���������ا ، انما هي : ان اللاهوت علم 
وضعي ، وبالتالي فانه ، بوصفه هكذا ، يختلف 

اختلافاً تاماً عن الفلسفة (()24( .

ربم���������ا ك���������ان م���������ن الض���������روري لهيدغر ان 
يقطع مع التصور الش���������ائع عن علاقة الفلسفة 
باللاهوت  وبالعكس ، كما لو انهما يتش���������اطران 
النظ���������ر في الموضوع نفس���������ه ، وان يذهب الى 
حيث التميي���������ز بينهما على النحو الذي ذكرنا . 
ولكن هذا التوصي���������ف لعلم اللاهوت ، ووضعه 
ضمن العلوم الوضعية الباحثة في الموجودات، 
من ش���������أنه ان يجعل علم اللاه���������وت اقرب الى 
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العلوم الطبيعية منه الى الفلسفة . والسؤال الذي 
لابد ان يُطرح هو - ببساطة - هل ان اللاهوت 
علم ؟ وهل ينبغي على اللاهوت ان يكون علماً  
في محاضرته : )) الفينومينولوجيا واللاهوت(( 
يش��ير هيدغ��ر ال��ى ان الايم��ان لا يتطل��ب ، 
بالضرورة ، تفسيراً علمياً . هذا من جهة ، ومن 
 Entities جهة اخرى ، ان كل علم بالموجودات
يتعامل مع موجودات حاضرة ، وعندما نس��أل 
ع��ن الطبيع��ة الوضعية للاهوت فانن��ا لا نفكر 
بتل��ك الجوانب التي تحدد للاهوت مجموعة من 
القي��م بحيث يحق لنا ال��كلام عن )) ما ينبغي (( 
ان يك��ون علي��ه علم اللاهوت . انن��ا نقول : ان 
اللاه��وت علم وضع��ي ، فذل��ك لان اللاهوت 
يتعام��ل او ينظر في دين حاضر معطى ، الذي 
ه��و هنا ، وبنظ��ر هيدغر ، المس��يحية بما هي 
ظاه��رة تاريخية معطاة بكل م��ا فيها من تقاليد 
وع��ادات وطقوس مس��يحية معروفة . على ان 
الفيلس��وف هيدغر يدقق ، ومن منسوبه في مياه 
الظن ان يدقق ، في هذه المقاربة فيجد انها غير 
كافية لان اللاهوت نفسه ينتمي الى المسيحية ، 
نم��ا تاريخياً ضمنها ، وانتمى الى تاريخها ، انه 
مدعوم بالمسيحية ومُحدد لها في آن  واحد)25( .

ان هذا الانضواء بين اللاهوت والمسيحية، 
بل ه��ذا التماحي بينهما بحيث ل��م يعد بالامكان 
الحدي��ث عن احدهما دون الآخ��ر ، او منفصل 
عنه ، ينقل ال��كلام والنظر ، من اللاهوت علماً 
والمس��يحية موضوع��اً الى ال��كلام والنظر في 
الموجود الانس��اني ) الدزاي��ن ( مؤمناً والعقيدة 
الديني��ة  التي ه��ي هنا  ))المس��يحية  (( ايماناً. 
وهذا النح��و من الانتقال الذي اس��تخلصناه من 
نظ��ر هيدغ��ر الفيلس��وف في علاق��ة اللاهوت 
بالمس��يحية وبالعكس،ه��و الذي ات��اح لهيدغر 

لأن يقول : نحن ندعو الايمان ايماناً مس��يحياً ، 
وماهي��ة الإيمان تكمن ، اذا ش��ئنا الايجاز ، في 

طريق وجود الدزاين الانساني نفسه)26( .

 ان الايمان ، بنظر هيدغر ، مس���������يحي ، 
لانه لا يمكن ان يك���������ون منفصلًا عن الموجود 
الانس���������اني الذي هو باصطلاح هيدغر الدزاين 
Dasien . ان الايمان حال من احوال الموجود 
الانساني ، او طريقة من طرق وجوده الخاصة. 
وه���������ذه الطريقة في الوج���������ود ، طريقة الايمان ، 
وبحس���������ب طبيعتها الخاصة التي تش���������هد على 
ماهيته���������ا ، تنبع من الداخ���������ل . والحق ان هذا 
الوجود الايماني ، هذا الربط بين ماهية الايمان 
والموجود الانساني الذي يُعد الايمان حال وجوده 
لا ش���������يئاً مضافاً الي���������ه ، لا يمكن ان يُتصور ، 
بنظر هيدغر ، الا في المسيحية ، لان الموجود 
الذي ظهر بهذا الايمان ، هو المسيح ، بل ان  
)) المسيح (( ، الاله المصلوب ، هو الذي يعبر 
ع���������ن هذا الايمان ويظهره . هذا على مس���������توى 
النظر ، اما على مس���������توى الاقرار ، فيعود الى 
المؤمن المسيحي حصراً . فالمسيح ، والصلب ، 
كل منهما حدث ، حدث تاريخي ، حدث موثق 
في تاريخيته الخاصة بالنس���������بة للمؤمن بالكتاب 
المقدس . ان المؤمن هو الوحيد الذي يقرّ بهذا 
الحدث ، وبهذه الرسالة ، رسالة المسيح ، التي 
تتيح للمرء ان يش���������ارك ف���������ي الحدث ، الذي هو 
الوح���������ي ذاته ، وكل ذلك لا يأتي الا عن طريق 

الايمان به .

  والح���������ق ان تأم����ل����ات هيدغر في هذا 
المقام، كما في اي مقام آخر من ))مقامات(( 
انزياحه عن مقامات التفلسف، تحافظ على 
طابعها الديالكتيكي بين الغموض والوضوح. 
فليس من الواض���������ح الموقف الهيدغري من 
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الوحي في مفاصل ه���������ذا النظر في طبيعة 
الايمان ، من حيث ان التفلس���������ف المعاصر 
في تجربة الوحي قد اس���������فر عن تفس���������يرين 
اساس���������يين ، الاول ه���������و التفس���������ير الذاتي ، 
وهو التفسير الحديث ، والتفسير الثاني هو 
التفس���������ير الانزالي ، وهو التفس���������ير القديم . 
وهذه مسألة ليس من الوارد لدينا اثارتها هنا 
من جهة النص الهيدغري ، على اهميتها . 
ولي���������س من الغامض الجواب الذي يمكن ان 
يُعطى على السؤال الذي تفرضه المعطيات 
الس���������ابقة ، اعني: ه���������ل ان الوجود الايماني 
الذي للدزاين الانس���������اني ه���������و الذي يضفي 
الش���������رعية على حدث المسيح ورسالته ، ام 
ان الس���������يد المسيح برسالته هو الذي يضفي 
المش���������روعية على الوج���������ود الايماني الذي  

الدزاين الانساني ؟

 من الضروري للاجابة عن اي س���������ؤال 
يتعل���������ق به���������ذا المفصل او ذاك في فلس���������فة  
هيدغ���������ر ، ان نعود الى المفهوم الاساس���������ي 
الذي ينطلق منه  هيدغر للتفسير ، وبخاصة 
اذا تعل���������ق الامر بأمر من ام���������ور الموجود 
الانس���������اني ، وهو مفهوم الدزاين الذي هو : 
الموجود الانساني وهو على وعي بالوجود، 
ال���������ذي اعتبره هيدغ���������ر الموضوع  الموجود 
الاول للفلسفة، قائلًا : )) ان موضوع البحث 
الفلسفي هو الدزاين Dasein الانساني بقدر 
ما يكون موضوعاً للتساؤل من اجل الكشف 
عن طبيعة وج���������وده (()27(، ب���������ل ان معنى 
))الوجود(( كله يتوق���������ف على المعنى الذي 
نضفي���������ه على الدزاين الانس���������اني . فقبل ان 
نجيب على اي س���������ؤال يتعلق ب ))الوجود((، 

علين���������ا ان نفهم ما هو ه���������ذا الموجود الذي 
يطرح هذا الس���������ؤال، واذا ك���������ان الامر على 
هذا النحو مع الوجود العام ، فكيف سيكون 
الامر مع مفصل الوج���������ود الايماني ضمن 
))الوج���������ود (( الذي يجعل كل ما هو موجود 

موجوداً !

على اي ح���������ال من اح���������وال التأويل ، 
ف���������ان الايمان يش���������كل الماهية الاساس���������ية 
للدين، والدي���������ن لا يفهم الا بطريقة ايمانية، 
و))المؤم���������ن لن يفهم طريق���������ه الخاص في 
الوجود عب���������ر فهم وجدانه الداخلي ببناءات 
نظرية(()28(، وبك����ل����ام آخر، ان المؤمن لا 
يمكن ان يصبح مؤمناً من تأملات فلس���������فية 
او نظري���������ة، وليس هناك اي س���������بب عقلي 
او فلس���������في او انطولوجي )يتعلق بالوجود( 
للايم���������ان . والح���������ق ، ان هيدغر لا ينفك 
يؤكد على : ان الطريق���������ة الوحيدة للايمان 
هي الايمان نفسه ، ومن خلال هذا الايمان 
وعن طريقه يطرق الموجود الانساني ابواب 
امكانية وجود لا يملكها من دونه او بمعزل 

عن���������ه  .

 هذا هو والحق يُقال، الاتجاه الايماني ، 
الذي نجده عند اكثر من لاهوتي وفيلسوف، 
وان كان هنا ، عن���������د هيدغر ، يختلف من 
حيث انه يبدأ من الموجود الايماني الذي هو 
الدزاين الانساني وينتهي اليه . ولسنا بحاجة 
ال���������ى التفصيل في القول ان هيدغر في هذا 
التوكي���������د على الجانب الايماني للدين، يميل 
ال���������ى الاتجاه اللوثري الذي يعمل على إبعاد 
البني���������ة التصورية المفهومي���������ة للاهوت عن 
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الدين. ولكن هذا الفصل الواضح بين الفلسفة 
والدين ، لا يمنع الفيلسوف من ان ينظر في 
مس���������ألة ))الايمان((، فصحيح ان مضمون 
الايم���������ان يبقى عالماً مس���������تغلقاً على ادراك 
الفيلسوف وادواته النظرية ، ولكن الفيلسوف 
يفهم الايمان بوصفه امكانية معطاة للدزاين 
الانساني ، ومع ذلك يجب ان لا نذهب ابعد 
من هذا الاقرار بوجود واقعة الايمان ، لان 
هيدغر يفصل بوضوح بين التحليل الفلسفي 
والايمان اذ ليس هناك ، كما قلنا ، من سبب 

فلسفي اصلًا للايمان)29( .

هذا ويؤكد هيدغر ، في س���������ياق كلامه 
عن الفيلس���������وف والمؤمن ، على ان سؤال 
الوجود سؤال غير وارد بالنسبة للمؤمن لان 
لهذا السؤال اجابة محددة مسبقاً في العقيدة 
الدينية الت���������ي يتلقاها المؤم���������ن عن طريق 
الايمان ومن دون شرط . وفي هذا الصدد 
اللامش���������روطة  الطبيعة  هيدغر:))ان  يقول 
للايم���������ان، والطبيع���������ة الاش���������كالية للفكر ، 
دائرتان تفصل بينهما هاوية(()30(، والحق ، 
ان اي شخص يعتبر الكتاب المقدس وحياً 
الهي���������اً ، يمتلك اجابة مس���������بقة ومحددة عن 
سؤال الوجود المربك، المحير ، الاشكالي، 
الا وه���������و : )) لماذا كان ثمّ وجود ولم يكن 
ع���������دم ((، بل هو ليس بحاجة الى س���������ؤال 
من هذا القبيل، فهو يؤمن بان الموجودات 
كلها، باستثناء الله، مخلوقة من الله، وواقعة 
الخلق مذكورة في الوحي  الالهي، وليست 
بحاجة ، من ثمّ ، الى اي نظرٍ في نش���������أة 

الخلق والكون وما فيهما .

 وما يعزز من توكيد خطاب الفصل هذا 
بين الفلس��فة نظراً عقلياً والدي��ن ايماناً نقلياً 
عن��د هيدغر ، تأكيد هذا الاخير على الطابع 
العملي الذي يحدد طبيعة الخطاب الديني ، او 
اللاهوت، وغرضه . وقد سبق لسبينوزا ان 
ابرز هذا الطابع العملي بوضوح . وقد سار 
هيدغ��ر على هذا النه��ج ،مقارباً بين طبيعة 
هذا الخطاب وطبيعة الموجود الانساني، ــف 
))اللاهوت ، بحس��ب ماهيته ، علم عملي((
)31( ، والمقصود بالعلم العملي هنا ، هو علم 

وعظي ارش��ادي، وبهذا الوعظ والارش��اد 
يؤسس اللاهوت نفسه علماً عملياً . ولا يعود 
ه��ذا التوصي��ف ))العملي(( للاه��وت الى 
اننا بحاج��ة الى تطبيق قضاي��اه  النظرية ، 
وقواعده المعيارية ، على المجالات العملية، 
كلا ان اللاه��وت عمل��ي وتاريخي بس��بب 
الطبيعة )) الوضعي��ة (( لماهيته. والطبيعة 
العملي��ة الت��ي للاه��وت ، فاعل��ة، وحية ، 
ومتس��قة ، مع الموجود الانساني الذي يعمل 
وفق الايم��ان الديني ، لان هذا الموجود في 

حالة دائمة من الفعل والممارسة )*( . 
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الخاتمة 
عاص��ر )كارل بارث ( التح��ولات الكبيرة 
التي ش��هدها القرن العش��رون ، ومنه��ا : تقدم 
العل��وم الطبيعية والتاريخي��ة وتطورها ؛ الأمر 
الذي أدى بالإنس��ان المعاصر إل��ى فقدان الثقة 
بالكت��اب المقدس . وكان علي��ه بوصفه لاهوتياً 
مس��يحياً أن يقدم تفسيراً جديداً وش��املاً للعقيدة 
المس��يحية يس��مح لها بالاس��تمرار والدفاع عن 
نفس��ها م��ن أجل الح��ق . وبالفعل ، ق��دمّ كارل 
ب��ارث في مؤلفات��ه اللاهوتية المختلفة تفس��يراً 
متف��رداً للنص الديني من ) الداخل (، واس��تناداً 
إلى هذا النوع من التفس��ير أسس لاهوتاً خاصاً 
به باس��م )لاهوت الكلم��ة (. والفكرة المركزية 
التي يقوم عليها ه��ذا اللاهوت هي التأكيد على 
أن الفه��م الديني الصحيح يقوم على ) الايمان ( 
بالوحي الإلهي كما تجس��د في الس��يد المسيح ، 
ولا يسُتحصل عن طريق العقل الانساني .ولهذا 
الس��بب رف��ض كل أن��واع اللاه��وت الأخرى 
)ومنه��ا : »اللاهوت الطبيع��ي« و » اللاهوت 
التح��رري« ( . وبه��ذه الأطروحة س��وّغ نحواً 
منهجي��اً جدي��داً للفصل بين الفلس��فة والدين من 
موق��ع  اللاهوتي في الثقافة الغربية لا من موقع 

الفيلسوف كما هو معتاد .

ونح��ن نج��د هذا الاتج��اه أيضاً ف��ي الثقافة 
الغربي��ة ، ولك��ن م��ن موق��ع الفيلس��وف، عند 
الفيلس��وف الأنطولوجي التأويلي الكبير  مارتن 
هيدغر ، ولكن بنحو آخر مختلف يتسق مع نمط 
فكره ونس��ق إصطلاحه الفلس��في ، على الرغم 
من أن الاهتمام باللاهوت، أو العلاقة بين الدين 
والفلس��فة، لا يعُ��د واحداً من مش��اغله الخاصة 

على ما هو متعارف عليه :          

                        

   المقارب��ة الت��ي يقيمها هيدغر في مس��ألة 
العلاقة بين الفلسفة والدين ، إنما هي مقاربة بين 
الفلسفة واللاهوت أولاً وقبل كل شيء؛ وبحسب 
نس��قه الاصطلاح��ي فإن موضوع الفلس��فة هو 
»الوج��ود« في حين أن موض��وع اللاهوت لا 
يخرج عن موض��وع العلوم الوضعية الذي هو 
»الموجود« ، ويعني به ما هو معطى ، أو ما هو 
حاص��ل بالفعل )وهذا ه��و معنى كلمة وضعي: 
positive  (. و»موج��ود« علم اللاهوت بهذا 
المعن��ى معطى س��واء كان ه��و : الله ) تعالى ( 
أم العقيدة الدينية ) بعامة ( أم العقيدة المس��يحية 

)بخاصة( أم الايمان .

  ومن هنا ذهب هيدغر إلى عدّ اللاهوت علماً 
وضعي��اً مختلفاً تماماً عن الفلس��فة وموضوعها 
الذي هو )) الوجود (( . وفي هذا رأيناه يقول : 
)) إن اطروحتن��ا ، إنم��ا هي : إن اللاهوت علم 
وضعي ، وبالتالي فإنه ، بوصفه هكذا ، يختلف 
اختلافاً تاماً عن الفلس��فة ((. واللاهوت هنا هو 
المس��يحية بما هي ظاهرة تاريخي��ة ) معطاة ( 
ب��كل ما فيها من تقاليد وع��ادات وطقوس دينية 

معروفة .

اللاه��وت  بي��ن  الانض��واء  ه��ذا  ولك��ن 
والمس��يحية  ينقل الكلام والنظ��ر من اللاهوت 
علماً والمس��يحية موضوعاً إل��ى الكلام والنظر 
ف��ي » الدزاي��ن Dasien « ، ومفهوم الدزاين 
يعني ، بصفة عامة في فلسفة هيدغر، الموجود 
الإنس��اني وه��و على وع��ي بالوج��ود؛ أما هنا  
فيعني : الموجود الإنساني المؤمن . إن المسيح، 
ح��دث تاريخ��ي ، حدث موث��ق ف��ي تاريخيته 
الخاص��ة بالنس��بة للمؤم��ن بالكت��اب المقدس . 
والمؤم��ن ه��و الوحيد ال��ذي يقرّ به��ذا الحدث، 
وبهذه الرسالة، رسالة المسيح ، التي تتيح للمرء 
أن يش��ارك في الح��دث، الذي هو الوحي ذاته ، 
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وكل ذل��ك لا يأت��ي إلا عن طري��ق الإيمان به . 
والإيمان يشكل الماهية الأساسية للدين ، والدين 
لا يفه��م إلا بطريق��ة إيماني��ة ،)) والمؤمن  لن 
يفه��م طريقه الخاص في الوج��ود ... و وجدانه 
الداخل��ي ببن��اءات نظري��ة (( ، وب��كلام آخ��ر 
لهيدغ��ر )) إن الطبيعة اللامش��روطة للإيمان، 
والطبيع��ة الإش��كالية للفك��ر ، دائرت��ان تفصل 
بينهما هاوية((؛ لأن المؤمن لا يمكن أن يصبح 
مؤمناً من تأملات فلسفية أو نظرية ؛ وليس هناك 
أي س��بب عقلي أو فلس��في  للإيمان؛ لأن ماهية 
الإيم��ان إنما تكم��ن في طريق وج��ود الدزاين 
الإنس��اني نفس��ه، أو حال من أح��وال الموجود 
الانساني و طرق وجوده الخاصة ) وهذا الربط 
بين ماهية الايمان والموجود الانساني الذي يعُد 
الايم��ان حال من أحوال وج��وده ، لا يمكن ان 
يتُصور ، بنظر هيدغر ، إلا في المسيحية، لأن 
الموج��ود ال��ذي ظهر بهذا الايمان ، هو الس��يد 
المس��يح (، و الطريق��ة الوحي��دة للإيم��ان هي 
الايم��ان نفس��ه ، ومن خلال ه��ذا الايمان وعن 
طريقه يطرق الموجود الإنساني أبواب امكانية 

وجود لا يملكها من دونه أو بمعزل عنه .

   وهذا فصل واضح بين الفلس��فة والدين ، 
ولكن هذا الفصل لا يمنع ، بنظرنا ، الفيلس��وف 
من أن ينظر في مس��ألة   ) الايمان ( ؛ فصحيح 
أن مضم��ون الايمان يبقى عالماً مس��تغلقاً على 
إدراك الفيلس��وف وأدوات��ه النظري��ة ، ولك��ن 
الفيلس��وف يفهم الإيمان بوصفه إمكانية معطاة 
للدزاين الإنس��اني الذي اقترحته فلس��فة هيدغر 

نفسها موضوعاً للنظر الفلسفي .
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وعلاقة السؤال عن الوجود بالافق اللاهوتي للوجود 
ال���ذي اعتقد او فكر البع���ض ان فكر هيدغر يؤدي 
اليه ، وعن المناس���بات التي عبّر فيها عن اهتمامه 

بالمقدس والثيولوجيا المسيحية .... الخ .
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 Philosophy and Religion

Word theology and Dasein believe

Dr. Hassoun Al Saray

University of Mustansiriyah

A relation of Philosophy to Religion is essential for the research area of 

Religion Philosophy in the recent thought. Here we have an approach 

regarding this topic from the point of view of a modern theologian called  Karl  

Barth and of a contemporary philosopher called Martin Heidegger . Common 

idea of these two different characters is the agreement that Philosophy and 

Religion are separated .
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المقدمة
»يش��كّل التطرف العنيف كارث��ة ابتلي بها 
عصرنا الحاضر«)1( هك��ذا  افتتح الامين العام 
للأمم المتحدة »بان كي مون« رسالته الموجهة 
إلى رئي��س الجمعية العامة والتي تتضمن خطة 
عم��ل لمكافحة التطرف، ومم��ا لا ريب فيه أن 
التطرف س��لوك إنس��اني يرافق عملي��ة التفكير 
الانس��اني عموما، فلا يمك��ن والحال كذلك من 
اته��ام ل��ون معين م��ن أل��وان الفعل الإنس��اني 
بالتطرف، فس��لوك التطرف نمط فكري يرافق 
مختلف ال��وان الثقافة والفعل الانس��اني نظير: 
الرياض��ي، والأكاديم��ي، والأمن��ي، والفنان، 

ورجل الدين، والفيلسوف.
لذل��ك لابدَّ من بيان مفه��وم التطرف الديني 
بع��د أن نوضّح أهمية البحث وبعد ذلك بيان أهم 
الأس��باب التي أدت إلى نش��وء ظاهرة التطرف 
الدين��ي، والعلاج��ات الناجع��ة التي من ش��أنها 

القضاء على الفكر المتطرف في الأديان.

أهمية البحث

تش��كّل ظاهرة التط��رف وم��ا انتجته على 
الس��احة الدولية من مآس��ي، ودم��ار في العقود 
المتأخرة وباء اجتاح العالم بأس��ره، وتحديداً ما 
ارتبط بالأدي��ان ويصطلح عليه اليوم )التطرف 
الدين��ي(، وظه��رت خطورته من خ�الل كلمة 
الأمي��ن العام للأم��م المتحدة في خطت��ه إذ حددّ 
الجماع��ات الإرهابي��ة التي تم��ارس التطرف 
العنيف في عصرن��ا الحاضر بقوله: »الأعمال 
الوحش��ية التي ترتكبها جماع��ات ارهابية مثل 
تنظي��م الدولة الإس�المية في العراق والش��ام، 
وحركة بوك و حرام)*( وحركة الشباب)**( « )2(، 
والمش��ترك بين هذه الجماعات الإرهابية تبنيها 

الشعارات الدينية.

فم��ن هنا تتض��ح أهمية دراس��ة الموضوع 
ك��ون مش��كلة العص��ر الحالي الإره��اب الذي 

التطرف في الأديان 
                قراءة في سوسيولوجيا الدين

د . نصير كريم كاظم )*(                                                

الس�الم(  الكاظم)علي��ه  الإم��ام  كلي��ة  م.د.   )*(

الجامعة/ قسم الشريعة 
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يرتكز على التطرف الديني، فضلاً عن ذلك أن 
الدين يعد العنص��ر الفاعل والمحرك في أغلب 
المجتمعات الإنس��انية، ودلّ��ت الإحصائيات أن 
أغل��ب المجتمعات الغربية، والش��رقية متدينة، 
بلح��اظ تن��وع الدين الذي تؤمن ب��ه، وكل ديانة 
يوجد فيه��ا اتباع متطرفون يؤمن��ون بالقيمومة 
عل��ى الآخري��ن، وإن لهم الح��ق دون غيرهم، 
ولابد من فرض عقائدهم ولو بالقوة، مما س��بب 
حالات التطرف العني��ف والعمليات الإرهابية، 
ولايمكن اختزال التطرف الديني في دين معين 
دون غي��ره من الأديان والحضارات، فلا يوجد 
حضارة إنس��انية تخلو م��ن التطرف فضلا عن 
دين من الأديان سواء السماوي ام الوضعي)3(.

المبحث الاول : مفهوم التطرف 
الديني وأسبابه. 

المطلب الاول / تحديد المفهوم:
التطرف لغة: من طرف الش���������يء والناحية 
من���������ه، ويأت���������ي بمعنى انتحاء أطراف الأش���������ياء 
مكاناً وزماناً، أو اجس���������اماً، ميلًا عن أوسطها، 
والطرَفُ:الناحي���ة من النواح���ي والطائفة من 
الش���يء، والجمع أطَراف، وطَرَفُ كل ش���يء 
مُنتهاه عند ابن منظور)4(، وقريبا للمعنى اللغوي 
فقد أصبح التط���������رف يطبق على الانطلاق في 
عالم الافك���������ار بعيداً عن المعنى الاصلي فيها، 
بطريقة مبالغ فيه���������ا، إذا يذهب بعيداً كأنما الى 
الطرف والناحية الاخ���������رى من الافكار، فيكون 
القائل والمتبني لهذه الافكار قد ذهب الى اقصى 
مايمك���������ن ان يحتمله موضوعه���������ا من المعاني، 

فيوصف بأنه متطرف على هذا المعنى)5(.
أم��ا اصطلاح��اً: فليس من الس��هل الوقوف 
عل��ى مفه��وم مح��دد للتطرف، بع��د أن تعددت 

التعريف��ات لدى الباحثين، فقد يأتي التطرف في 
الكتابات الغربية بمعنى )الراديكالية( ويقسم الى 
ايجابي وس��لبي، فالأول: قد يك��ون مقبولاً وان 
كان الفك��ر متطرفاً، نظير الدف��اع عن الافكار 
الايجابية مثال: الناش��طون في الحرية والدفاع 
عن حقوق الانس��ان، والآخر: التطرف بالمعنى 
السلبي ما يحمل في طياتها الدعوة الى الكراهية 

والعنف ضد الاخرين)6(.
والتطرف: يدل على كل ما يناقض الاعتدال 
زيادة أو نقصان، فهو أس��لوب مغل��ق للتفكير، 
يتسم بعدم القدرة على تقبل اية معتقدات تختلف 
ع��ن معتق��دات الش��خص والجماع��ة أو عل��ى 
التس��امح معه��ا )7(،  فه��و بذلك لفظة تس��تخدم 
للتعبير عن تجاوز الانسان المتطرف بعيداً عن 
المألوف أو المتفق عليه او المتعارف عليه)8(. 

والتطرف يكون باتجاهي��ن بمعنى مجاوزة 
الح��د بالإف��راط أو التفريط، فإم��ا الإفراط فهو 
الغل��و في ق��ول أو فع��ل أو فهم، وأم��ا التفريط 
فهو التعدي على ح��دود الله، من خلال ارتكاب 
المنك��رات والإفس��اد ف��ي الأرض أو إش��اعة 

الفاحشة وغير ذلك من المحرمات)9(..
وثم��ة علاق��ة جدلية ظهرت بي��ن التطرف 
والتكفي��ر، وكلا المفهومي��ن، لاراب��ط ببينهم��ا 
على المستوى الدلالي المعجمي، بيد أن العلاقة 
تتضح من خلال  الواقعية والارتباط والمشاهدة 
بينهم��ا؛ لان المفهوم المعاص��ر للتكفير مظهر 
م��ن مظاه��ر التط��رف ف��ي الدين، مم��ا جعل 
استخدامهما أو التعبير عن كلا المعنيين بمسمى 

الآخر)10(. 

ويبقى الإش��كال الكبير ف��ي آلية الحكم على 
الأعم��ال كونه��ا متطرفة من غيره��ا، إذ يعتقد 
الدكتور صلاح الص��اوي أن الاصل في الحكم 
على الأعمال بانها من قبيل التطرف والاعتدال 
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لابد ان يكون من قبيل علماء الش��ريعة تحديداً، 
ولايح��ق لاحد من خارج هذه المنظومة الفكرية 

تحديد ما هو متطرف من غيره)11(. 

ويلاحظ على كلام الدكتور الصاوي أن ذلك 
يص��ح لو كان تأثير الفك��ر المتطرف محصور 
برج��الات المذه��ب أو الدي��ن المتط��رف، بيد 
أن أصب��ح م��ن الواض��ح ان التط��رف أصبح 
ظاه��رة عالمية أكلت الأخضر واليابس، وتكفر 
الآخرين في دينهم وغيرهم، فعلمية التقسيم تقع 
على م��ن وقع عليه الضرر أيض��اً، لا فقط من 
داخل المنظومة المتطرفة، فسيحكم حينها على 

انه شرعي وغير متطرف.

فض�ال عن ذل��ك  لابدَّ التميي��ز بين تطرف 
الأف��راد وتط��رف المجتمع��ات، فنج��د بعض 
المجتمع��ات تتوجه بأكملها نحو التطرف، ويقع 
مهمة تش��خيصها على عات��ق المجتمع الدولي؛ 
لخروجها ع��ن المعايير والقي��م المقبولة دولياً، 
والح��ال كذل��ك تجع��ل م��ن الصعوب��ة وض��ع 
المعايير التي يمكن ان نميز بها المتطرف نفسه، 
كون المجتمع بأكمل��ه يعيش حالة التطرف فهو 
يؤم��ن بالقيم والمبادئ التي يعتقدها في المجتمع 

المتطرف الذي يعيش فيه.
وإذا ما أردنا وضع تعريفاً لمفهوم التطرف 
الديني يمكن لنا أن نقول هو التعصب أو التشدد 
لدين أومذهب أو معتقد معين، والاعتقاد بأحقيته 
على س��ائر المعتقدات الأخرى والآخرون على 

غير الحق.

المطلب الثاني / أسباب التطرف الديني:  
عن��د  ملاحظ��ة ظاه��رة التط��رف الديني 
يمكن أن نس��جّل عدة أسباب تؤدي الى التطرف 
عموما، وال��ى الديني منها تحدي��داً، ويمكن أن 

نقسّمها على أقسام:

اولاً: الأسباب النفسية: إن محاولة استقراء 
الأسباب النفس��ية التي أدت الى نشوء التطرف 
الدين��ي متع��ددة بتع��دد الأش��خاص المتميزين 
بالتطرف الديني فتختلف من ش��خص الى اخر، 
بي��د انن��ا لابدَّ م��ن محاول��ة تتبع أهم الأس��باب 

المشتركة بينهم:
1- عوام���ل النق���ص والحرمان: ث��م عدة 
مش��اعر لدى الانس��ان قد تكون عاملاً هاما في 
نش��وء التطرف منها الش��عور بالإبعاد والغربة 
والرف��ض  والإقص��اء  والحرم��ان  والإهم��ال 
والاهان��ة والظل��م والإحب��اط والاش��مئزاز أو 
الش��عور بالتعال��ي كلها أس��باب س��لبية قد تدفع 

باتجاه السلوك المتطرف)12(.

2- الس���جل الإجرامي: م��ن الملاحظ على 
كثير م��ن المتطرفي��ن والإرهابيي��ن من خلال 
متابعته��م نج��د عدد منه��م له تاري��خ حافل في 
الإجرام أو الجنوح الاجتماعي، ويفس��ر لنا ذلك  
إصابتهم بنكس��ة روحية، تؤدي الى استعدادهم 
للانخ��راط ف��ي الجماع��ات المتطرف��ة الدينية، 
لاعتقاده��م أنهم س��يتطهرون م��ن ذنوبهم التي 

اقترفوها سابقاً)13(.

3- الصورة النمطية عن الآخر)***(: إن من 
أسباب التطرف الصورة التي يرسمها المتطرف 
عن الآخرين في ذهنه، والتي غالبا وتكون من 
خ����ل����ال المعلومات الخاطئ���������ة عنهم وتبنى على 
معرف���������ة تجريدية على الموروث الذهني الجاهز 

إذ يضعون الآخر في قالب جاهز)14(.

4- الاس������تهواء: ه���������ي حال���������ة التأثر التي 
غالباً ما تصيب ش���������ريحة الش���������باب وهي عملية 
انتقال الأفكار من ش���������خص الى آخر وتعد من 
أقوى واهم الظواهر العقلي���������ة اثراً في حياة الفرد 
والمجتمع، وتس���������تغلها التربي���������ة والدعاية الفنية 
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والتجربة والسياس���������ية الى أبع���������د الحدود، ونجد 
الكثير من المتطرفين صغار الس���������ن أو الشباب 
من يقع فريسة الاستهواء لشخصية فيتقبل منها 
الأفك���������ار المتطرفة وخاص���������ة العنيف منها واهم 
العوامل لنجاحها) الجهل( جهل السامع بالنسبة 
للمتكلم وفيه يتم ف���������رض الآراء من العالم على 
الجاهل وتصديقها من قبل الجاهل، وكلما كان 
السامع اصغر من المتكلم كان أميل لتصديقه، 
ونج���������د ذلك من رجال الدي���������ن المتطرفين الذين 
يكونون اكث���������ر دراية من الس���������امع في انتخاب 
بعض النص���������وص الدينية التي تس���������اعده على 
التأثير في نف���������وس الجهلة، والعقل الجمعي في 
داخ���������ل الجماعة المتطرف���������ة: إذ أن الفرد داخل 
الجماعة لا يستطيع التميز بقبال لو كان منفردا 
اذ يؤثر العقل الجمعي في استمالته وهو داخل 

المجموعة)15(، وتغذيته بالأفكار المتطرفة.

ثانيا: الأسباب الاجتماعية: يلعب المجتمع 
ف��ي  الأش��خاص  تغذي��ة  ف��ي  محوري��اً  دوراً 
التط��رف خاص��ة إذا كان المجتم��ع ذو صبغة 
دينية فيعيش الأش��خاص في تل��ك الأجواء، فلا 
يس��تطيعون التمييز بين م��ا متطرف من غيره، 
إذ ف��ي بع��ض الأحيان يك��ون من يخ��رج عن 
الأفكار الاجتماعي��ة المتطرفة متطرفاً في نظر 
تل��ك المجتمع��ات، إذ دلت الدراس��ات على أن 
الأشخاص يكتسبون مجموعة المعايير الداخلية 
والس��لوكيات والتي في ضوئه��ا يحكمون على 
ما هو مناس��ب أو غير مناسب من خلال التأثر 
بمحيطه الاجتماعي وباختلاف المؤثرات، وتبدأ 
من مرحل��ة الطفولة، وثم عوامل خاصة ترتبط 
بالممارس��ات والعلاقات الاجتماعية تؤدي الى 
نمو حال��ة التطرف الديني في المجتمع وتحديدا 
بي��ن طبقتي الأطفال والمراهقي��ن، كونهم أكثر 
الش��رائح عرض��ة للتطرف الدين��ي والعمليات 

الإرهابية )16(.

1- التعص���ب: هو اتجاهاً يتمي��ز بالانحياز 
والس��لبية يتك��ون ل��دى الف��رد م��ن محصل��ة 
تج��ارب وخبرات اجتماعية تزوده بها التنش��ئة 
الاجتماعية)****(، وهو يمر بثلاث مراحل)17(. 

المرحلة الأولى/ التمييز: وهي قدرة الطفل 
على التمييز بين الجماعات المختلفة، وغالباً ما 
يح��دث التمييز من خلال التعزيز التفاضلي بين 

الجماعات.
المرحل���ة الثاني���ة/ مرحل���ة التوحد: هي 
انضمام الطف��ل الى الجماعة الت��ي ينتمي إليها 

ويتوحد معها ويكتسب سلوكه منها.
وفيه  التقويم:  الثالث���ة/ مرحل���ة  المرحلة 
تظهر الاس��تجابات التي قد تش��ير الى نوع من 
التعالي أو نوع من الشعور بالنقص، تبعا للحكم 
الذي يش��عر الطفل بان المجتمع قد أصدره على 
الجماع��ة التي ينتمي إليها)18(، ومنها يبدأ الحكم 
المتط��رف اتجاهه��م خاصة اذا كان��ت جماعة 

دينية تخالف معتقده.

2- الأس���رة: هي النواة الأولى في المجتمع 
ومنه��ا يتعلم الطف��ل أولى الأف��كار، فان كانت 
الأسرة متطرفة وتمارس التشدد العنيف سلوكياً، 
فمن الحتميات ان يقع الطفل ضحية هذه الأفكار 
المتطرفة، ويشير استقرار الشخصية الى الدور 
الذي تلعبه الأسرة في مساعدة البالغين من أفراد 

العائلة من الوجهة النفسية )19(.

3- الأصدق���اء: ه��و الأق��وى ف��ي مرحلة 
المراهق��ة م��ع س��هولة الت��داول والعلاقات من 
خلال وس��ائل التواصل الاجتماعي والحصول 
عل��ى الكثي��ر منهم في العال��م الافتراضي الذي 
توف��ره لهم وس��ائل الاتص��ال الحديث��ة مما يعد 
الأصدقاء من اخطر المؤثرين في التطرف)20(.
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4- الجانب السياس���ي: يلعب فشل السلطة 
وتراجع هيبة الدولة في تحقيق الغايات المرجوة 
منه��ا في تحقي��ق الامان والاس��تقرار النفس��ي 
والاقتص��ادي عام�الً مس��اعداً ف��ي التطرف، 
ويعود ذلك الى الاستخدام السيئ لإدارة الأفراد 
ال��ذي هم تح��ت رعايته��م، وممارس��ة البطش 
والتنكيل ضد معارضيهم، مما يس��بب حالة من 
ع��دم الرض��ا والكراهية ضد الطبق��ة الحاكمة، 
مما يدعو الى ظهور التطرف عند الأش��خاص 
الذي��ن تحت رعايتهم)21( ، خاصة اذا كان توجه 
الحكومة ض��د الدين مما يدف��ع باتجاه التطرف 

الديني للدفاع عن دينهم. 

5- الاعلام: أجري���������ت الكثير من البحوث 
والدراس���������ات حول تأثير الإع����ل����ام على العنف 
وتأثيرها المباش���������ر على الأطفال وبدورها حول 
التنشئة الاجتماعية في المراحل العمرية الأولى، 
وأوضحت الدراسة ان الأطفال يربطون بين ما 
يش���������اهدونه والمواقف التي تولدت لدى نفوسهم 
بفعل التنش���������ئة الاجتماعية)22(، وبس���������بب انعدام 
الرقابة ووجود المحددات على صناعة الخطاب 
الاعلامي عب���������ر القنوات الاعلامي���������ة المختلفة 
اصبح من  اهم مغذي���������ات التطرف الديني)23(، 
وان كان هناك نظرية في الاعلام حديثة )نظرية 
التطهير( ت���������رى وجود آثار ايجابية لمش���������اهدة 
العنف في وسائل الاعلام، فمشاهدة العنف قد 
ت���������ؤدي الى التقليل من حاجة الانس���������ان للعنف 
والعدوان، وقد تشبع ميل الانسان للعدوان، وقد 
تساعد على تفريغ ش���������حنة الميل للاعتداء لدى 

الاطفال)24(.  

ولنا أن نس��أل عن طبيعة العلاقة بين الدين 
والاعلام؟والواق��ع ان الادي��ان المنظم��ة باتت 
تستعمل أدوات الاعلام لاكتساب وسيلة عصرية 

للتواصل مع الناس في منازلهم لعرض أفكارهم 
الديني��ة، فضلا عن طريقة الإعلام للحديث عن 
الدين نفس��ه)25(، وهذا ما جعل الدين في متناول 
الجمي��ع فضلا عن خضوعه لعمليات التس��ويق 
الإعلامي، وطريقة عرضه امام الجمهور الذي 

قد يؤدي الى تغذية التطرف الديني.

6- دور العبادة: تشكل دور العبادة الركيزة 
الأس��اس في بناء الش��خصية الدينية لدى أتباع 
الديان��ات، لذل��ك فق��د لعب��ت ادواراً كبي��رة في 
بناء ش��خصية الافراد وبكلا المستويين السلبي 
والايجابي منه��ا، فدور العب��ادة تمارس عملها 
الدع��وي من خ�الل مس��تويين: رج��ل الدين: 
والذي يش��كل محور أساسي في التغذية السلبية 
ف��ي إذكاء روح التطرف العني��ف عند جمهور 
الحاضرين)في حال كان رجل الدين متطرفا(، 
فه��و يم��ارس دور المُلقي والجمه��ور المتلقي، 
يقوم بتوجي��ه الحاضرين نحو زرع روح الحقد 
والكراهية والتركيز على الجوانب الس��لبية في 
الآخري��ن، فضلا عن بيان فض��ل دينه وعقيدته 

ومذهبه على الاخرين. 
والاخرى: نش��اطات دور العب��ادة: إذ يقام 
فيها عدة نش��اطات سلبية لها انعكاسات مباشرة 
وغير مباش��رة ت��ؤدي إل��ى التط��رف الديني، 
م��ن قبي��ل: إقام��ة الن��دوات ذات المضم��ون 
الطائف��ي التحريض��ي، واس��تغلال المناس��بات 
الديني��ة في إش��اعة روح التط��رف، والدورات 
وال��دروس للأطف��ال، والت��ي يثار م��ن خلالها 
الانتقاص وتحقي��ر المذاهب والأديان الأخرى، 
والمس��اعدات المالية وغيرها التي تقدم للعوائل 
الفقيرة والتي قد تستغل للتأثير على تلك العوائل 

في دفعهم للتطرف.
7- الأس���باب الدينية: وهذا السبب الرئيس 
لنش��وء التط��رف الديني، والتي تنش��ئ بس��بب 
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الدين والتش��دد في الاعتق��اد بأحقية دينه وعلوه 
عل��ى أدي��ان ومذاهب الآخرين مما يس��بب الى 

التطرف والانغلاق على أفكاره الدينية.

8- التعليم: يشكل التعليم أهم الأسباب التي 
تعمل على تغذية الإرهاب ونموه وانتش��اره اذا 
ما أس��يء التعام��ل معه، لذل��ك حرصت الأمم 
المتح��دة على وضع إس��تراتيجيتها في مكافحة 
التطرف من خلال النه��وض بالتعليم)26(، وهذا 
م��ا دعا مجلس الامن الوطني في اس��تراتيجيته 
ع��د التعليم في المس��توى الثاني م��ن المخاطر 
الت��ي تهدد الامن الوطني للع��راق والتي تتكون 

من ثلاثة مستويات)27(.

وعدّ التعليم س��بباً من أس��باب التطرف وقد 
يك��ون اهمها عل��ى الاطلاق إذ يش��كل بأركانه 
الث�الث ) المعل��م والمنهج والمدرس��ة( مركزاً 
محورياً في تغذية التطرف كونه يواكب مراحل 
تنشئة الاش��خاص منذ مراحل الطفولة الاولية، 
فالمعل��م إن كان يحم��ل اف��كاراً متطرف��ة يتأثر 
الطلبة فيه بس��رعة، فضلا ع��ن المنهج إن كان 
مشحوناً بأفكار سلبية عن الاخرين قد يؤدي الى 
التطرف، والمدرسة التي تحمل المعلم والمنهج 
هي التي توجه الطلبة باتجاه التطرف خاصة إن 
كانت هن��اك إدارة توفر لهم الاف��كار المتطرفة 

من خلال تعليمهم سلوكيات التشدد.

المبح���ث الثاني: آليات معالجة التطرف 
الديني .

المطلب الاول/ النصوص دينية:
 أف��ردت ه��ذا الس��بب من أس��باب التطرف 
بمطلب خاص لأهميته الكبيرة في تغذية التطرف 
الديني، بل يمكن عدهّ السبب الرئيسي بنشوء هذا 
اللون من التطرف، وما الأديان الا مجموعة من 

النصوص التي يرجع اليها اتباعها سواء كان منها 
الس��ماوي أم الوضعي، وتحظى هذه النصوص 
بالقدس��ية في نفوس المريدين وتأخذ عندهم حيز 
وجوب الطاعة والتنفيذ، إذ لا يعد المتدين متديناً 
الا من خلال الخضوع التام لمحتوى النصوص، 
والملاحظ على ه��ذه النصوص التي مرت على 
نزولها مئات السنين التي نزلت في بيئات معينة 
وأزمان معين��ة وظروف معين��ة، تطبيقها على 
كل العص��ور كونه��ا نص��وص نزل��ت لإتب��اع 
الديانات في كل زمان ومكان، وطبيعة الحال ان 
التغييرات التي تطرأ على المجتمعات واختلاف 
الأف��كار والمتطلبات الحياتي��ة تقتضي مراجعة 
لتل��ك النصوص وبيان مق��دار تنفيذها في الزمن 
الحاضر، نعم لا نتكلم بضروريات الدين نفسه بيد 
أن هناك مجموعة من النصوص كانت وليدة تلك 
الازمان وما اكتنفها من وقائع دعت الى نزولها، 
فالجمود على بعض ما جاء في تلك النصوص هو 
الذي ساعد على نشوء التطرف الديني وتغذيته، 
وأن التطرف الديني لم يكن بالمستوى الخارجي 
عنها بمعنى بي��ن الأديان فقط بل كان في داخلها 
وبي��ن مذاهبها، وهذه الفرق المختلفة والمتناحرة 
في جميع الأديان ومنها السماوية وانقسامها الى 
فرق، إذ لم يختلف الاسلام عن الانقسام الداخلي 
إذ ل��م يكن خط��اب الكراهية في المج��ال الديني 
والمذهب��ي جدي��دا فيمكن ملاحظت��ه زمانياً منذ 
ظهور مصطلح )الفرقة الناجية( بلحاظ أن جميع 
المذاهب الاس�المية منه��ا إفادة من ش��يوع هذا 
المفهوم بين أتباعها بشكل من الاشكال وهو يعبر 
بالأس��اس عن )فرقة الله( فالجميع روى )تفترق 
أمتي...( ولكنهم اختلفوا في تحديد الفرقة الناجية 
من النار فكل يقول أنهم المقصودون بها، وقالوا 
نحن الفرقة الناجية. فعندما تقول الناجية يعني ان 
الفرق��ة الاخرى في النار مما يؤدي الى الاعتقاد 
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بأحقية مذهبي على مذهبك وينشئ التطرف )28( ، 
ويمكن عرض بعض النصوص التي جاءت في 
الأديان الس��ماوية وبي��ان ان محاولة تطبيقها في 
الوقت الحاضر بمعزل عن زمان نزولها س��بب 
حال��ة من التطرف الديني ق��د يصنف في بعض 

الاحيان الى درجة العنف.

النصوص اليهودية: اش��تملت التوراة على 
نص��وص كثيرة ج��دا تحتوي عل��ى دعوة قتل 
الاخر فلا يخلو س��فر من اس��فارها من الحديث 
ع��ن الدم والقت��ل والتنكيل للذي��ن لا ينتمون أو 
يؤيدون المنظومة الفكرية اليهودية)29(، وإذا ما 
أردنا استقراء النصوص لانبالغ ان قلنا قد يصل 
ال��ى اكثر من نصفها وفيها يتم تجس��يد علاقتها 
بالآخر من قبيل العنصرية وعدم الاحترام ومن 

ذلك على سبيل المثل:
» ولما رأى موس��ى أن الش��عب غارق في 
مجون��ه بعد أن أفلت ه��ارون زمامهم فصاروا 
بذل��ك مث��ار س��خرية أعدائهم، وق��ف في باب 
المخي��م وصاح: كل من يتبع ال��رب فليقبل إلي 
هن��ا . فاجتمع حوله اللاوي��ون. فهتف بهم: هذا 
ما يعلنه الرب إله بني إسرائيل: ليتقلد كل واحد 
سيفه ، وجولوا في المخيم ذهابا وإيابا من مدخل 
إلى مدخل، واقتلوا كل داعر س��واء أكان أخا أم 
صاحب��ا أم قريبا. فأطاع اللاويون أمر موس��ى. 
فقتل من الش��عب في ذلك اليوم نحو ثلاثة آلاف 
رجل. عندئذ قال موس��ى للاويين: لقد كرس��تم 
اليوم أنفس��كم لخدمة الرب، وق��د كلف ذلك كل 
واح��د منكم قتل ابنه أو أخيه، ولكن لينعم عليكم 

الرب في هذا اليوم ببركة« )30(.
ويتحدث الاستاذ صادق اطميش عن تفاعل 
مفسري التوراة مع هذا النص فهم فيه باتجاهين، 
الأول: يربط اعمال القتل التي أمر بها موس��ى 
لمخالفي الشريعة بس��ياق النص التاريخي، اي 

حصرهم بمخالفي موسى النبي في ذاك الوقت، 
وبما أن النبي لا يوجد الآن بيننا فلا يمكن تطبيق 
هذا الحكم بالحاضر، اذ يمكن القول بنسخ الحكم 

وبقاء النص.
والاتج��اه الاخ��ر: ي��رى بحرفي��ة الن��ص 
التورات��ي ويؤولون��ه أن مخالف��ة النب��ي تعني 
الوق��وف ضد ش��ريعة موس��ى ف��ي كل زمان، 

فيشُمل بالحكم)31(.
ويتضح أن التفسير الاول لايؤدي الى نشوء 
الفك��ر المتطرف باتجاه الاخر والاعتقاد بأحقية 
دين��ه عل��ى الاخرين اذ حص��ر النص في زمن 
نزوله يساعد كثيراً على  التخفيف من التطرف، 
بلحاظ الاتجاه الاخر لفهم النص التوراتي الذي 
يؤدي الى التش��دد مع الاخرين المختلف معهم.
وكثي��ر من النصوص الأخ��رى التي تدعو الى 
قت��ل كل من ل��م يلتزم بالش��ريعة اليهودية وهي 
دعوات ركزت التطرف في أذهانهم واعتقادهم 
انه��م هم الح��ق دون غيره��م)32(، ومنها ايضاً: 
قولهم ليوش��ع نبيهم : »كل إنسان يعصي قولك 
ولا يس��مع كلامك في كل ما تأمره به يقتل. إنما 

كن متشددا وتشجع« )33( . 
ويروجون كثيراً للنصوص التي تش��ير الى 
احقيتهم في أرض فلس��طين ودولتهم المزعومة 
من النيل الى الفرات وأن يوش��ع قتل الكنعانيين 
وطرده��م وغيرها مثال ذل��ك »وأجعل تخومك 
تمت��د من البحر الأحمر إلى س��احل فلس��طين ، 
وم��ن البري��ة حتى نه��ر الف��رات، وأخضع لك 
س��كان الأرض فتطردهم من أمام��ك . لا تبرم 
معه��م ولا م��ع آلهته��م ميثاقا، ولا تس��كنهم في 
أرض��ك لئ�ال يجعلوك تخط��ئ إل��ي، لأنك إن 
عبدت آلهتهم، فإن ذلك يكون لك فخا« ، لذا نجد 
الدول��ة اليهودية تتعامل مع ه��ذا النص وأمثاله 
لتطبيق أس��اليبها القمعية ضد الشعوب الاخرى 
والفلس��طيني بالتحديد، إذ أنها لاتعير اي أهمية 
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لتاريخية النص ولا لمضمونه بالنس��بة للشعوب 
التي ذكرها، وم��دى واقعية وجودها في الوقت 
الحاضر، فهي تجعل كل الش��عوب التي تخالفها 
الرأي في نفس الحكم لتلك الشعوب التي مضى 

على ذهابها سنين كثيرة. 
بينم��ا نج��د تلك الدول��ة اليهودي��ة لاتتعامل 
بنفس التفاعل مع نصوص اخرى كونها لاتنتفع 
منها مثل عقوبة القتل لمن يعمل في يوم الس��بت 
»ف��ي س��تة أيام تعمل��ون ، أما يوم الس��بت فهو 
ي��وم عطلة مق��دس للرب ، كل م��ن يقوم بعمل 
في يوم الس��بت يقت��ل حتم��ا« لان التزامها في 
ع��دم العمل ي��وم الس��بت يكلفهم أم��والاً كبيرة 
وهم لايستطيعون التقييد في هذه الاحكام. وهذه 
النصوص وغيرها هي التي شجعت على تفشي 
ظاهر التطرف عندهم.)التط��رف في اليهودية 
كان حول )يهوة( كونه الاله القومي لليهود( )34(

الديان��ة  تفتق��ر  المس���يحية:  النص���وص 
المس��يحية الى النص��وص التش��ريعية بيد انها 
تعتم��د كثي��راً على نصوص العه��د القديم الذي 
يشكل مع نصوص العهد الجديد الكتاب المقدس 
لديه��م، فضلاً عن وصية الس��يد المس��يح )ع( 
بالت��زام التوراة اذ دلت عدد من النصوص التي 
أش��ارت الى انه لم يأتي لينقض الناموس)35(، : 
»لا تظنوا أني جئت لأنقض الناموس أو الأنبياء 
. ما جئت لأنقض بل لأكمل فإني الحق أقول لكم 
إلى أن تزول الس��ماء والأرض لا يزول حرف 
واح��د أو نقطة واحدة م��ن الناموس حتى يكون 

الكل«)36(.

ويعزو الأستاذ محمد عبد الكريم يوسف الى 
ان ظه��ور التطرف الديني يعود س��بب ظهوره 
الى المس��يحية، وتحديدا أبان الحروب الصليبية 
وم��ا تبعها الى اليوم من إش��عال روح التعصب 

والتطرف بين الأديان المختلفة)37(.

ووردت نص��وص في الانجي��ل تحث على 
التطرف يقول عيسى)ع( : »لا تظنوا أني جئت 
لألقي سلاما على الأرض. ما جئت لألقي سلاما 
بل سيفاً«)38( ، وهنا تبرز الايدولوجيا المسيحية 
الت��ي تدعو الى س��فك الدم��اء ومحاربة كل من 
يغايره��م في المعتق��د، لتكون نص��وص العهد 
الجديد تأصيل لفك��رة الصراع الديني والحرب 

من اجل الدفاع عن العقيدة )39( .
ذكرت النصوص المس��يحية ان يحيى )ع( 
تحدث مع اليهود وهو يبش��ر بقدوم المسيح)ع( 
وفي هذا الن��ص يلمس التهديد لليهود كل من لم 
يتبع المس��يح فمصيره النار: » ... فكل ش��جرة 
لا تصن��ع ثمراً جيداً تقط��ع وتلقى في النار . أنا 
أعمدكم بماء للتوبة . ولكن الذي يأتي بعدي هو 
أقوى مني الذي لست أهلا أن أحمل حذاءه . هو 
س��يعمدكم بالروح القدس ونار . الذي رفشه في 
يده وس��ينقي بيدره ويجمع قمح��ه إلى المخزن. 
وأم��ا التب��ن فيحرقه بن��ار لا تطف��أ«)40(، وهذه 
النص��وص تؤس��س للفكر المتط��رف والاتجاه 

الاحادي بالتفكير.

اخط��ر  م��ن   : الاس�ل�امية  النص���وص 
الموضوعات التي تسبب حساسية عند مناقشتها 
في الفكر الاس�المي هي اثر النصوص القرآنية 
في نش��وء التطرف عند المس��لمين، إذ تش��كل 
النصوص القرآنية الاس��اس ال��ذي يرتكز عليه 
المتط��رف الاس�المي التي ينطلق ف��ي تطرفه 
الفك��ري ال��ذي قد يصل ال��ى العنيف في بعض 

الاحيان.

وأن سبب تركيزنا على النص القرآني دون 
السنة النبوية التي تأتي بالمرتبة الثانية من حيث 
التقديس عند المس��لمين، اتفاق جميع المس��لمين 
في الرجوع اليه، فضلا عن استقاء المتطرفون 
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منه لفكرهم المتطرف بيد انهم اختلفوا في تفسير 
تلك النصوص بحس��ب توجهاته��م الفكرية، إذ 
يرى الاس��تاذ جاد الحق علي ان من اهم أسباب 
التطرف سوء الفهم للنصوص الذي يؤدي بدوره 
الى التشدد)41(، وتلك النصوص التي يرجع اليها 
المتط��رف ليبرهن على ان دين��ه هو من يأمره 
بان يلجأ الى القتل والحرب دفاعا عن الدين)42(، 
وعند اس��تقراء النصوص القرآني��ة التي يعتمد 
عليه��ا المتطرف��ون نجدها كثي��رة ، التي تجعله 
يذهب بعيدا في الغلو في دينه وأنه الحق وغيره 
الباط��ل. الآيات التي تحثه على مقاتلة الكافرين 
والذين لا يؤمنون بالإسلام ديناً، منها على سبيل 
بهُْمُ  المثال لا الحصر،  قال تعالى:چقاتلِوُهُمْ يعَُذِّ
كُْمْ عَليَْهِمْ وَيشَْفِ صُدُورَ  اللَّهُ بِأيَدِْيكُمْ وَيخُْزهِِمْ وَينَصُر

ؤمِْنِينچَ التوبة: ١٤. قوَْمٍ مُّ

چ كُتِبَ عَليَْكُمُ القِْتاَلُ وَهُوَ كُرهٌْچ  ٹ  ٹ 
البق���رة: ٢١٦

هْرِ الحَْراَمِ قِتاَلٍ فِيهِ قلُْ  ٹ ٹ  چيسَْألَوُنكََ عَنِ الشَّ
قِتاَلٌ فِيهِ كَبِيٌرچ البقرة: ٢١٧

ونَ الحَْياَةَ  ُ ٹٹچ  فلَيُْقَاتلِْ فِي سَبِيلِ اللَّهِ الَّذِينَ يشَْر
خِرةَِ  وَمَن يقَُاتلِْ فِي سَ��بِيلِ اللَّهِ فيَُقْتلَْ أوَْ يغَْلِبْ  نيَْا بِالْآ الدُّ

فسََوْفَ نؤُتْيِهِ أجَْراً عَظِيمچ النساء: ٧٤

ٹ ٹچالَّذِينَ آمَنُوا يقَُاتلِوُنَ فِي سَبِيلِ اللَّهِ وَالَّذِينَ 
كَفَرُوا يقَُاتلِوُنَ فِي سَبِيلِ الطَّاغُوتِ فقََاتلِوُا أوَْليِاَءَ 

يْطاَنِ كَانَ ضَعِيفًا چ النساء: ٧٦ يْطاَنِ إنَِّ كَيْدَ الشَّ الشَّ

ٹ ٹچوَدُّوا لوَْ تكَْفُرُونَ كَمَا كَفَرُوا فتَكَُونوُنَ سَوَاءً 
فلََا تتََّخِذُوا مِنْهُمْ أوَْليَِاءَ حَتَّىٰ يهَُاجِرُوا فِي سَبِيلِ اللَّهِ فإَِنْ 

وُهُمچ توََلَّوْا فخَُذُوهُمْ وَاقتْلُوُهُمْ حَيْثُ وَجَدْتُم

النساء: ٨٩

ةٍ وَمِنْ  وا لهَُمْ مَا اسْ��تطَعَْتمُْ مِنْ قوَُّ ٹ ٹچوَأعَِدُّ
رِبَ��اطِ الخَْيْلِ ترُهِْبُونَ بِهِ عَدُوَّ اللَّهِ وَعَدُوَّكُمْ وَآخَرِينَ 

مِنْ دُونهِِمْ لَا تعَْلمَُونهَُمُ اللَّهُ يعَْلمَُهُمْچ  الأنفال: ٦٠

ٹ ٹچ يَ��ا أيَُّهَا النَّبِيُّ حَرِّضِ المُْؤْمِنِيَن عَلَى القِْتاَلِچ 
الأنفال: ٦٥

ْبَ الرِّقاَبِچ  ٹ ٹچفإَِذَا لقَِيتمُُ الَّذِينَ كَفَ��رُوا فضََر
محمد:٤

ويذه��ب الدكتور عماد عل��و الى اعتبار آية 
الس��يف هي المرتك��ز الاس��اس للمتطرفين في 
شَْهُرُ  الاس�الم)43(،  لقوله تعالى:چفإَِذَا انسَ��لخََ الْأ
وُهُمْ وَخُذُوهُمْ  كيَِن حَيْ��ثُ وَجَدتُّم ِ الحُْرمُُ فاَقتْلُوُا المُْشْر

وهُ��مْ وَاقعُْدُوا لهَُمْ كُلَّ مَرصَْدٍچالتوبة: ٥،  ُ وَاحْصُر

فهذه الآية لم تترك المجال أمام الحوار والتفاهم 
وحري��ة المعتقد للآخ��ر، إذ يعتقدها المتطرفون 
ف��ي تبني عقائده��م المنحرفة اتج��اه الاخرون، 
والحق ان هذه الآية تتحدث عن المش��ركين في 
زم��ن النبي الذين كانوا يس��ببون خط��راً كبيراً 
على الاس�الم كونه في بداي��ة تكوينه فلابد من 
وض��ع ح��د لهم، وه��ذا ما يدف��ع باتجاه نش��وء 
الافكار المتطرفة في نفوس��هم واعتمادهم على 

تلك النصوص بالتحديد.

بينما والحال كذلك نج��د أن هناك نصوصاً 
قرآنية اخ��رى تدعو الى الح��وار وتقبل الاخر 
وع��دم اكراههم عل��ى دينهم منها قول��ه تعالى: 

ينِ مِنْ حَرَجٍچ  چهُ��وَ اجْتبَاَكُمْ وَمَا جَعَلَ عَليَْكُمْ فِي الدِّ
الحج: ٧٨.

ٰ سَ��بِيلِ رَبِّ��كَ بِالحِْكْمَةِ  قوله تعالى:چادعُْ إِلَى
وَالمَْوْعِظةَِ الحَْسَ��نَةِ  وَجَادِلهُْمْ بِالَّتِي هِيَ أحَْسَنُ 

َنْ ضَلَّ عَنْ سَ��بِيلِهِ  وَهُوَ أعَْلمَُ  إنَِّ رَبَّكَ هُوَ أعَْلمَُ بِم

بِالمُْهْتدَِين چ النحل: ١٢٥.
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ٰ كَلِمَةٍ  قال تعالى:چقلُْ يَا أهَْ��لَ الْكِتَابِ تعََالَوْا إِلَى
كَ بِهِ شَيْئًا وَلَا  ِ سَوَاءٍ بَيْنَنَا وَبَيْنَكُمْ ألََّا نعَْبُدَ إِلَّا اللَّهَ وَلَا نشُْر

يَتَّخِ��ذَ بَعْضُنَا بَعْضًا أَرْبَابًا مِ��نْ دُونِ اللَّهِ  فَإنِْ توََلَّوْا فَقُولُوا 

اشْهَدُوا بِأنََّا مُسْلِمُونَچ آل عمران: ٦٤، وهذا النص 

تحديداً في بدايته دع���������وة الى الحوار مع الاخر 
غير المس��لم ، ولاحظ نهاية النص التي تتحدث 
عن طريقة اس��لوب التعامل معهم في حالة عدم 
قناعته��م ف��ي الاس�الم أطلب منهم ان يش��هدوا 
بأحقي��ة الاس�الم كدين، فلا دعوة ال��ى القتل أو 
العن��ف أو التطرف ب��ل على العك��س من ذلك 

النص يحث على الاحترام المتبادل.

ومش��كلة التط��رف الديني الاساس��ية تكمن 
ف��ي عدم وجود الجرأة الحقيقية لمناقش��ة بعض 
النصوص الدينية، والتي تعد الس��بب الرئيس��ي 
ل��كل م��ا يح��دث م��ن جرائ��م وانته��اكات من 
الارهابيي��ن الذين يحملون ش��عار الاس�الم في 
دعواتهم، والتي تكمن في المس��لمين انفسهم في 
عدم قدرته��م التعامل مع نصوصهم المقدس��ة، 
بالنح��و الذي يس��تطيعون حس��م موقفه��م منها 

والتمييز بين مايمكن تطبيقه اليوم من غيرها. 

والع����ل����اج يتركز في أن المس���������لمين بحاجة 
ال���������ى فقهاء مصلحين يقولون لهم بش���������جاعة ان 
العنف والقت���������ل والإرهاب المأمورون به في قوله 
تعالى:چترهبون به عدو الله وعدوكمچ  الانفال: 60  
وغيرها م���������ن النصوص فرضتها ظروف خاصة 
على الدين في الس���������نوات الأخي���������رة من الدعوة 
الإس����ل����امية في العهد المدن���������ي، إذ لا نجد هذا 
التوج���������ه القرآني في الآي���������ات المكية اذ كان في 
طور إرس���������اء الإسلام، فان المسوغ لبقاء احكام 
تلك الآيات غير موجودة اليوم)44(، إذ ان هناك 
نصوص قرآنية تدعو الى الوس���������طية والابتعاد 
لكَِ جَعَلنَْاكُمْ  عن الغلو في الدين، قال تعالى:چوكََذَٰ

ةً وَسَطاً لِّتكَُونوُا شُهَدَاءَ عَلَى النَّاسِ وَيكَُونَ الرَّسُولُ عَليَْكُمْ  أمَُّ

شَهِيدًا چ البقرة: ١٤٣

روي عن أبي جعفر )ع( قال : قال رس��ول 
الله )ص(: »إن ه��ذا الدي��ن متي��ن فأوغلوا فيه 
برفق ولا تكرهوا عبادة الله إلى عباد الله« )45(.

وقال الرسول )ص(: »هلك المُتنطعُونَ قالها 
ثلاثاً« )46(، والمتنطعون هم الغالون المجاوزون 

الحدود في أقوالهم وأفعالهم)47(.
وع��ن أمي��ر المؤمني��ن)ع( ق��ال: »اليمين 
والش��مال مضل��ة، والطري��ق الوس��طى ه��ي 

الجادة«)48(.
ولابد من التفريق بين الدين كنصوص مقدس��ة 
وبي��ن الفكر الديني كاجتهادات بش��رية وطبيعة 
فهمه��ا للن��ص الدين��ي، فالحركات الت��ي تلبس 
الدين كغطاء لها لأهداف تخريبية يجب تميزها 
عن الدي��ن الصحيح، والنقد الثقاف��ي وما ينتجه 
م��ن ارث فكري بقبال مفاهيم التطرف يجب الا 
يهمل من قبل مؤسسات الدولة ولا من المجتمع 
الذي يج��ب أن يتعامل ويتفاع��ل مع مايطرحه 

فهو السبيل للحد من الفكر المتطرف)49(.

المطلب الثاني/ مراحل التطرف الديني: 
بعد أن بينت أن التطرف حالة فكرية تصيب 
الانس��ان فكر الإنسان وفعله في مختلف جوانب 
الحياة إذ لاتخت��ص بالجانب الديني منه، بيد أن 
الدين��ي منه اكثر من غيره ابت�الء كونه اصبح 
عنيفاً، وقد نك��ون جميعاً مبتلين بالتطرف بلون 
معي��ن من ال��وان الفكر بيد اننا لا نش��عر بذلك، 
وس��أبين المراحل التي يمر به��ا المتطرف وقد 

نكون في احدها لننتبه ونعالجها قبل حدوثها.
ومراح��ل التطرف أربع متسلس��لة لا تنفك 
أحداه��ا عن الأخ��رى، وقد يتح��ول المتطرف 
من المرحلة الأولى الى الأخيرة مباش��رة بسبب 
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أمور معينة يتعرض لها المتطرف، وفي بعض 
الأحيان لايصل المتطرف الى المرحلة الأخيرة 
كون هناك ظروف س��اهمت في توقفه عند الحد 
المسموح من الفكر المتطرف، وقد يبلغ مرحلة 
التطرف العنيف التي تؤدي الى فرض معتقداته 

بالقوة، ويمكن الحديث عنها)50(:  
1- المرحلة الأول��ى: يذهب المتطرف فيها 
ال��ى ان عقيدته ه��ي الصواب تحتم��ل الخطأ، 
والآخ��رون المخالفون له بالاعتقاد خطأ يحتمل 
الص��واب، وهذا النوع من التطرف تكون آثاره 
الس��لبية محدودة، لاتتجاوز مش��اكله حدود عدم 

تفاعل المتطرف مع مخالفيه اجتماعياً.
2- المرحلة الثانية: يكون المتطرف متشبثاً 
بدين��ه معتقدا به الح��ق الذي لايحتم��ل الخطأ، 
وعقي��دة غيره باطلة لا تحتمل الصواب، بيد أن 
ذلك يبقى بحدود نفسه ولا يجاهر به، وخطورة 
ه��ذه الدرجة في أنه يعتقد أن دينه هو الحق وما 
علي��ه الآخ��رون ليس بدين، وي��ؤدي الى القول 

بكفران الآخرين.

3- المرحل��ة الثالث��ة: وفيها يت��م المجاهرة 
إذ تتح��ول هن��ا من قناعاته النفس��ية الى الدعوة 
العلني��ة له��ا والمجاهرة بها بان��ه الحق والاخر 

باطل، فيسخر لها الوسائل لنشره.

4- المرحل��ة الرابع��ة : وأخطرها، إذ يعمد 
ال��ى ف��رض تدينه ال��ذي يعتق��ده عل��ى انه هو 
الح��ق وبالعن��ف والق��وة، وهنا قد يتح��ول الى 
اس��م آخر وهو الإره��اب، وان خطر التطرف 
ي��زداد خط��ورة عندم��ا ينتق��ل م��ن مس��توى 
التفكير والاعتقاد النظري الى طور الممارس��ة 
والتط��رف الس��لوكي، م��ن قبيل اعم��ال القتل 

والتصفية الجسدية لتحقيق بعض أهدافهم)51(. 

المطلب الثالث / علاج التطرف الديني:
 إن تش��خيص الداء ه��و الخطوة الأولى بيد 
أه��م منه��ا وضع العلاج��ات المناس��بة فبعد ان 
حددنا اهم الأس��باب التي تدع��و الى التطرف، 

نحدد العلاجات:

اولاً- الحوار بين الاديان والمذاهب:

 ش��دد الله تعالى على اهمية الحوار وحرية 
المعتق��د كون لا يمكن ف��رض العقائد والاقتناع 

ينِچ  بها في القوة، قال تعالى :چلَا إِكْرَاهَ فِي الدِّ
البق��رة: ٢٥٦، ووجه بالدعوة بأس���������لوب الحكمة 
والموعظة الحسنة وهما قمة الرقي في الحوار، 
ٰ سَ��بِيلِ رَبِّكَ بِالْحِكْمَةِ وَالْمَوْعِظَةِ  قال تعالى:چادْعُ إِلَى
نَ  الْحَسَنَةِ وَجَادِلْهُم بِالَّتِي هِيَ أحَْسَنُ إنَِّ رَبَّكَ هُوَ أعَْلَمُ بِم

ضَلَّ عَن سَ��بِيلِهَِ هُوَ أعَْلَمُ بِالْمُهْتَدِينَچ النحل: ١٢٥، 

والح��وار الدين��ي ه��و الطريق الوحيد للس�الم 
العالمي، وهذا ما دعى  العالم السويسري هانس 
كوين��ك الى اطلاقه في اواخر القرن العش��رين 
مقولته الشهيرة: )أن لا سلام بين الشعوب دون 

سلام بين الاديان()52( ،

التعاي���ش  لأن  الحوارالتع���ارف؛  وغاي���������ة 
الحقيقي ل���ن يتم بين فرق���اء يجهلون بعضهم 
بعضاً، فلا تعايش بلا تعارف )53( ، ولذلك يرى 
الدكتور سيد حسن نصر: ضرورة تدريس الدين 
في الجامعات _وليس فقط في دور العبادة في 
الأديان؛ لان ط���������رح الدين في الجامعات يعالج 
موضوع الدين كدين وليس فقط كديني من جهة 

أصحاب الدين اي يدرس بموضوعية)54( .
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ثانياً - وزارة التربية والتعليم العالي:

 يقع على عاتقها مس��ؤولية كبيرة في تنشئة 
الجي��ل الجديد، وإبع��اده عن الفك��ر المتطرف 
كونها تتعامل مع البواكير الأولى لعمر الأطفال 
لغاي��ة بلوغهم للمراح��ل الجامعي��ة، وممّا تقدم 
ف��ي الأس��باب النفس��ية ان التعلم ف��ي المراحل 
الأولي��ة ه��و الذي يح��دد اهم ملامح ش��خصية 
الانس��ان واتجاهه الفكري مس��تقبلا، فضلا عن 
ان هذا الفرد هو الذي يش��كل الأسرة والمجتمع 
بعد ذلك، وقد ش��رعت منظمة اليونسكو بجملة 
نش��اطات ف��ي قط��اع التعليم للمس��اعدة في نبذ 
الفك��ر المتط��رف)55(، وتبدأ عملي��ة العلاج في 
اركان العملية التعليمي��ة الثلاثة المعلم والمنهج 
والطال��ب من خلال جمل��ة فعالي��ات تطويرية 
تخص المعل��م وتغذية الطالب بمجموعة مفاهيم 
من خلال غرسها في المناهج لنصل الى الرقي 

بفكر الطالب عن التطرف.

ثالثاً - الأوقاف الدينية:

 مس���������ؤوليتهم كبيرة في محارب���������ة التطرف؛ 
لأنها الجهات الدينية الرس���������مية المخولة بتنظيم 
الشأن الديني والتعامل معه، فلابد من انتهاجهم 
خطوات من ش���������أنها التخفيف من حدة التطرف 
الدين���������ي، وخاصة لو اطلعن���������ا على الإمكانيات 
الكبيرة التي تمتلكها تلك الاوقاف، منها المدارس 
والجامع���������ات ودور العبادة ووس���������ائل الاعلام، 
والتي غالبا ما تكون العامل الرئيسي في تغذية 
التطرف الديني، فلابد من عمل خطوات تساعد 
على نبذه  منه���������ا متابعة رجال الدين وتطويرهم 
واختيارهم بش���������كل دقيق، فضلا عن متابعة ما 
يت���������م تداوله في دور العبادة تلك وتمكين العلماء 
ورجال الدي���������ن المعتدلين من القيام بواجبهم من 

خلال الدعوة الى نش���������ر قيم التس���������امح والعدالة 
والوسطية، ونبذ التطرف والتكفير)56(.

رابعاً - وسائل الاعلام: 

يع��د الإع�الم الي��وم المح��رك الرئيس في 
الرأي العام والمجتمع، وفي ضوء تطور وسائل 
التواص��ل أصبح ل��ه الريادة في عام��ل التأثير 
السلبي والايجابي، لذلك يضطلع بأهمية قصوى 
في محاربة التطرف الديني، ويجب حث وسائل 
الإعلام على نبذ كل مظاهر التطرف والتش��دد 
ومن��ع اصحاب الفكر المتطرف من اس��تغلالها 
للدعوة لأفكارهم الهدامة وإنتاج برامج إعلامية 
مستقلة وموجهة تدعو الى أعمال الفكر والقراءة 
ونبذ التطرف والجمود الفكري ومكافحة الجهل 
والأمي��ة والانغ�الق الفك��ري، ح��وار الأديان 
والدع��وة إل��ى التعاي��ش الس��لمي بي��ن الأديان 
والمذاهب الإس�المية، والتعرف عليها، وثقافة 
الاختلاف وتقبل الرأي الآخر وروح المواطنة.

خامساً - الندوات والمؤتمرات التي تبحث عن 
المشتركات بين الأديان .

تفت��ح الافاق للتعاون البحثي  والتعارف بين 
المذاهب والادي��ان، والاطلاع على فكر الآخر 

والحوار معهم.
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التوصيات
1- تش��كيل لجنة مش��تركة بين المؤسسات 
الحكومي��ة والمجتم��ع المدن��ي ذات العلاقة في 
نب��ذ التطرف الديني ومحاول��ة ايجاد العلاجات 

الوقائية للتطرف الديني .

2- تأس��يس جامع��ة تعنى بدراس��ة الأديان 
أطي��اف  كل  يرتاده��ا  الإس�المية  والمذاه��ب 
الش��عب، بغي��ة التع��رف عل��ى باق��ي الأديان 
والمذاه��ب، والتواص��ل والحوار فيم��ا بينهم، 

والتأكيد على ثقافة الاختلاف والتنوع .

3- إقام��ة المؤتم��رات والن��دوات وورش 
العم��ل الت��ي تب��رز القيم��ة العلي��ا للتن��وع في 
مجتمعن��ا في البلدان التي تغذي التطرف الديني 

في العراق .

4- إص��دار المؤلف��ات التي تنب��ذ التطرف 
وتدعو إلى إشاعة الحوار والتعايش بين الأديان 

وتقبل الآخر.

5- إطلاق حملة لمكافحة التطرف والانغلاق 
الفكري بمشاركة وسائل الإعلام بأنواعها.

وإذاع��ة  فضائي��ة  قن��اة  اس��تحداث   -6
متخصصة في الش��أن الثقافي تعمل على إشاعة 

ثقافة الاختلاف وأسس الحوار وتقبل الآخر.

7- إل��زام وزارتي التعلي��م العالي والتربية 
ودوائ��ر الاوق��اف باعتم��اد مناه��ج دراس��ية 
متخصص��ة بالتع��رف على الأدي��ان والأقليات 
والمذاهب في العراق، وإشاعة ثقافة الاختلاف 
وروح  والتعاي��ش،  والح��وار  الآخ��ر  وتقب��ل 

المواطنة .

8- تشكيل لجنة لرصد ومتابعة مثيري الفتن 
والتصريحات الت��ي تغذي التطرف الديني، من 
قبيل بعض المؤلفات أو المحاضرات الدينية أو 
أس��اتذة الكليات أو بع��ض النصوص الموجودة 
في مناهج التدريس، ووسائل الإعلام والتواصل 

الاجتماعي .

9- المتابعة الش��ديدة للمساجد وما يقام فيها 
من نشاطات مختلفة، والعمل على إدخال رجال 

الدين في دورات لمحاربة الفكر المتطرف .

الهوامش 
1- خطة العمل لمكافحة التطرف التي عرضها الامين 

العام للأم���������م المتحدة على رئي���������س الجمعية العامة 
بتاري���������خ 12/22/ 2015، ضم���������ن أعم���������ال الدورة 
البندان 116-117، إستراتيجية الأمم  الس���������بعون/ 
المتح���������دة لمكافحة التطرف، الموقع الرس���������مي للأمم 

المتحدة، الانترنيت.

*- جماع��ة أه��ل الس��نة للدع��وة والجهاد: الت��ي غيرت 

الإس�المية  الدول��ة  مبايعة تنظي��م  بع��د  اس��مها 

)داعش( إلى ولاية غرب افريقية والمعروفة  باس��م 

بوكو ح��رام أي »التعاليم الغربي��ة حرام«، جماعة  

أسلامية نيجيرية س��لفية جهادية مسلحة تتبنى العمل 

على تطبيق الشريعة الإس�المية ف��ي جميع ولايات 

نيجيريا .الانترنيت.

**- حرك��ة الش��باب أو حركة الش��باب: حركة إس�الم 

سياسي قتالية صومالية تنش��ط في الصوم��ال، تتبع 

فكرياً لتنظيم القاعدة الذي يتزعمه أيمن الظواهري. 

الانترنيت.

2- خط��ة العمل لمكافحة التط��رف التي عرضها الامين 

الع��ام للام��م المتحدة عل��ى رئيس الجمعي��ة العامة 

بتاري��خ 12/22/ 2015، ضم��ن أعم��ال ال��دورة 
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الس��بعون/ البن��دان 116-117، إس��تراتيجية الأمم 

المتح��دة لمكافح��ة التطرف، الموقع الرس��مي للأمم 

المتحدة، الانترنيت.

3- ينظ��ر: اتجاه��ات التط��رف والغل��و ف��ي الت��راث 

الاس�المي: د. رش��يد خي��ون، مكتبة الاس��كندرية- 

مصر، ط:2016:7م .

4-  ينظر: لسان العرب: ابن منظور، نشر آداب الحوزة- 

قم، ط:5: 21/9.

5- ينظ��ر: ظاهرة التطرف والعن��ف: مجموعة باحثين، 

ادارة البحوث والدراسات الاسلامية - قطر:22/1.

6- ينظر: الوقاية من الارهاب ومكافحة التطرف: تقرير 

نش���������ر من منظمة الامن والتعاون في اوربا، مكتب 
المؤسس���������ات الديمقراطية وحقوق الانس���������ان- بولندا، 

2014م .

7-  ينظر: جدلية التطرف والتكفير في الفكر الس���������لفي 

الجه���������ادي: د. عم���������اد علو ، الع���������دد 3/ 2017م، 
بحث في مجلة النهرين- مركز النهرين للدراس���������ات 

الاستراتيجية:50.

8- ينظر: معجم مصطلحات حقوق الانسان: د. إسماعيل 

عبد الفتاح عبد الكافي)د. ت، د. ط( : 135.

9- ينظ���������ر: الطاغوت في النص القرآني واثره في صنع 

الاس���������تبداد: حاتم حسن راشد، رسالة ماجستير: كلية 
الام���������ام الكاظ���������م )ع( للعلوم الاس����ل����امية الجامعة، 

2018م: 48.

10-  ينظر: جدلية التطرف والتكفير في الفكر الس���������لفي 

الجهادي:50.

11-  ينظ���������ر: التطرف الديني والراي الاخر: د. صلاح 

الصاوي، الافاق الدولية للاعلام- بيروت :15 . 

12- ينظر: الوقاية من الإرهاب ومكافحة التطرف: 16.

13-  ينظ���������ر: التط���������رف الديني أس���������بابه انعكاس���������اته: 

حيدر محمد الكعبي، المركز الإس����ل����امي للدراسات 
الإستراتيجية )د.ت(:60.

***- الص���������ورة النمطية: مجموعة الأفكار التي نختزنها 

عن الاخر أو الجماعة ويصاحبها تقييم س���������لبي أو 
ايجابي لهذه الجماعة أو الفرد. ينظر: س���������يكولوجية 
العلاقات بين الجماع���������ات: د. احمد زايد، المجلس 

الوطني للثقافة والفنون-الكويت،1990م: 4.

14- ينظر: المفاهيم الاساس���������ية في علم الاجتماع: د. 

خليل احمد، دار الحداثة - بيروت، 1984م:139.
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Extremism in religions

Reading in sociology of religion

 
Dr. Nasir Karim Kazem

Imam AL- Kadhum College (IKC)

There is no doubt that extremism is a human behavior that accompanies 
the process of human thought in general. It is not possible, therefore, 

to accuse a particular color of the human act of extremism. The behavior 
of extremism is an intellectual pattern that accompanies the different colors 
of culture and human action, for the athlete, academic, security, , And the 
philosopher.

Therefore, the concept of religious extremism must be clarified after we 
clarify the importance of research and then explain the most important reasons 
that led to the phenomenon of religious extremism and effective remedies that 
would eliminate extremist ideology in religions



49 الإسلامية ةفسلفي الف ةرمزية المرأ          

المقدمة  

   احتل��ت الم��رأة مكانة كبي��رة في مختلف 
الحض��ارات الإنس��انية ، فه��ي الإله��ة والأمّ 
والحبيب��ة ، وكل ما يجعل للحياة معنى ، بل هي 
روح الس��ماء ، وحلم النور ، ومطلع القداس��ة ، 
��د الذات الإنس��انية في  والرمز الحيّ الذي يجسِّ

حنينها وتطلِّعها الى الحقِّ والخير والجمال . 

   ول��م يغف��ل الفلاس��فة المس��لمون ال��كلام 
ع��ن الم��رأة ، ولأنَّ أكثره��م كان��وا أدب��اءً من 
الط��راز الأول ؛ مالوا الى التعبير عن افكارهم 
بالإشارات والرموز ، وكانت المرأة من الرموز 
الكبرى عندهم ، فقد ألَّف بعضهم قصصاً رمزية 
كانت المرأة الش��خصية المحورية في بعضها ، 
ونظموا قصائد رمزية لم تخل من ذكر المرأة .

  وعل��ى الرغم م��ن البح��وث الكثيرة التي 
تناولت المرأة في الفلس��فة الإس�المية ، إّال اننا 

ل��م نجد بحث��اً يتطرق ال��ى رمزية الم��رأة عند 
الفلاس��فة المسلمين ؛ ولهذا تناولنا في بحثنا هذا 

رمزية المرأة في الفلسفة الإسلامية .

وق��د حاولنا ابراز رمزي��ة المرأة من خلال 
كلامنا عن:

1- رمزية المرأة في فلسفة اخوان الصفاء.

2- رمزية المرأة في فلسفة ابن سينا .

3- رمزية المرأة في فلسفة ابن طفيل .

  ونرج��و أن نك��ون ق��د وُفِّقنا ف��ي توضيح 
ملام��ح رمزي��ة المرأة في الفلس��فة الإس�المية 
وكش��فنا عن س��ماتها ودلالاتها كم��ا جاءت في 

مؤلفات الفلاسفة المسلمين. 

          رمزية المرأة في الفلسفة الإسلامية  

د. جواد كاظم عبهول)*(        

)*( أ.م.د. الجامعة المس��تنصرية/ كلية الاداب - 

قسم الفلسفة 
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المبحث الاول  / رمزية المرأة في 
فلسفة اخوان الصفاء

    عل��ى الرغ��م من ان رأي اخوان الصفاء 
في المرأة كان س��يئا ، فهي م��ن الناحية العقلية 
معدودة عنده��م مع الصبي��ان والجُهَّال والخدم 
والحمق��ى ، وله��ذا فهم ل��م يدخلوا النس��اء في 
جماعته��م)1( ، إلاّ اننا نج��د انّ المرأة كانت من 
الرموز الكبرى في فلس��فتهم ، فقد جاءت رمزاً 
ف��ي اكث��ر من حكاي��ة، ورُمِ��ز بها ال��ى بعض 
الموضوعات المهمة في فلس��فتهم . وقد جاءت 
الم��رأة في بعض حكاياتهم رمزاً الى الجس��د ، 
فم��ن ذلك ما حكوه عن »حكيم في بلد الغربة قد 
أبُتلي بعشق امرأة رعناء ، فاجرة ، جاهلة ، سيئة 
الأخ�الق ، رديئة الطبع، وهي في دائم الأوقات 
تطالبه بالمأكولات الطيبة ، والمشروبات اللذيذة 
، والملبوس��ات الفاخرة ، والمسكن المزخرف ، 
والش��هوات المردية ، وإن ذلك الحكيم من شدة 
محبت��ه لها وعظم بلائ��ه بصحبتها ، قد صرف 
كل همته الى صلاح أمرها … حتى نس��ي أمر 
نفسه وإصلاح شأنه ، وبلدته التي خرج منها … 
ونعمت��ه التي كان فيها بدي��ا«)2(، فهم قد رمزوا 
هن��ا بالمرأة الى الجس��د ، ورمزوا بالحكيم  الى 
النفس، ورم��زوا ببلد الغربة الى العالم الدنيوي 
ال��ذي أهُبطت النفس إليه)3( ، إذ انهم » يرون ان 
النف��س كانت موجودة قبل الب��دن«)4(، ورمزوا 
بعش��ق الحكيم لهذه المرأة ونسيانه لأهله وبلدته 
الى أن النفس قد انغمس��ت في الشهوات الحسية 
ولم تأبه لتحصي��ل المعارف العقلية التي ترتقي 

بها الى العالم العقلي الذي أهبطت منه )5( . 

   ولع��لَّ اخ��وان الصف��اء ق��د عبَّ��روا عن 
المعان��ي الس��الفة الذكر خير تعبي��ر في حكاية 
الزوجي��ن الفقيري��ن الس��عيدين بحالهم��ا على 
بؤس��ه ، إذ تظه��ر في هذه الحكاية مزبلة ش��به 
رابي��ة عليه��ا جيف مرتب��ة ، وفي اس��فلها ثقبة 
ه  ش��به المغارة ، وفي اقصى داخلها رجل مش��وَّ

الخلق��ة عل��ى دكَّ��ة ق��د اصلحها من بين س��ماد 
ورم��اد تل��ك المزبل��ة ، وبحذائه امرأة تش��بهه 
ه ، وهو يغن��ي بأبيات غير  ف��ي الخلقة والتش��وِّ
موزونة ، يذكر فيها حس��ن تلك المرأة ويصف 
جمالها وش��دة عشقه لها ، وهي ترقص اذا غنى 
وتثنْي عليه وتصفه بالحس��ن والجمال وتس��ميه 
شاهنش��اه: ملك الملوك، وهو يسميها كديانوية: 
س��يدة النس��اء)6(، واذا كان اخ��وان الصف��اء قد 
رمزوا بهذين الزوجين الى »البشر المخدوعين 
بم��ا هم فيه م��ن كفر وض�الل«)7( ، فإن هذين 
الزوجي��ن يرمزان في الوقت نفس��ه الى صحبة 
النفس والجس��د ، حيث ترمز المرأة الى الجسد، 
ويرم��ز الرجل الى النفس ، ورم��زوا بالمزبلة 
الت��ي يعي��ش فيه��ا الزوج��ان الى عال��م الكون 
والفساد ، ورمزوا بالأبيات غير الموزونة التي 
يتغن��ى بها الرجل الى الإعتق��ادات الباطلة التي 
ه الرجل  انتقش��ت بها هذه النفس ، ورمزوا بتشوِّ
الى ان هذه النفس قد اس��تولت عليها الإعتقادات 
الباطل��ة ، وانغمس��ت في الش��هوات الحس��ية ، 
وانقطعت عن العالم العقلي الذي صدرت عنه ، 
ولأنَّ الق��وى البدنية منقادة عندهم للنفس ، وبها 
تتمكن النفس م��ن الطاعة والمعصية)8(، فعندما 
هت النفس، وانحرفت عن كمالها ، سرى  تش��وَّ
ه الى القوى البدنية نفسها ، واتسمت  ذلك التش��وِّ
بالقبح ، وكأنَّ اخوان الصفاء يش��يرون هنا الى 
» قضية شغلت المفكرين والأدباء في العصور 
الوس��طى ، هي ان لحس��ن الخِلقة صلةً بحس��ن 
الأخ�الق«)9(، وقد أكَّد ابن س��ينا ما اش��ار اليه 
اخوان الصفاء في حكايتهم هذه بقوله في رسالة 
العش��ق : » ان حس��ن الصورة لا يوجد اّال عند 
ج��ودة التركي��ب الطبيعي وان ج��ودة الإعتدال 
والتركي��ب ممّا يفيد طيبا في الش��مائل وعذوبة 

في السجايا«)10(.

  وقد ألمّ اخوان الصفاء ببعض هذه المعاني 
في حكاية اخرى ، وردت فيها المرأة بدلالاتين 
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مختلفتين ، فقد ذكروا » أن ملكاً من الملوك كان 
جه بابن��ة ملك وزفهّا  ل��ه ابن كريم علي��ه ، فزوَّ
إلي��ه ... وكان ابن الملك يقعد في صدر المجلس 
على س��رير له ، وينظر إل��ى الناس وما هم فيه 
من الفرح والس��رور ... فاتف��ق ليلة أن نام أهل 
المجلس كلهم من الس��كر، وقام الفتى يمشي في 
الدار حتى خرج من باب الدار ...  ومشى حتى 
خ��رج من المدينة ، فوقع في الصحراء ولم يدر 
أي��ن هو! ثم إن��ه رأى  ضوءاً م��ن بعيد فذهب 
نح��وه، ف��إذا هو بب��اب م��ردود ، والضوء من 
داخل��ه، فدفع الباب فإذا هو بقوم نيام مطروحين 
يمنة ويسرى، وكل واحد ملفوف في إزار ، فظن 
أنها حجرة العروس، وأن أولئك النيام جواريها 
وخدمه��ا ، فجع��ل يلتمس الع��روس من بينهم ، 
حتى وقعت يده على واح��دة هي من أطهراهنَّ 
ثياب��اً وأطيبه��نَّ ريح��اً ، فظنَّ أنها عروس��ه ، 
فلم��ا أصبح وزال س��كره ... فت��ح عينيه ، فإذا 
هو في ن��اووس خرب، وإذا أولئ��ك النيام كلهم 
جي��ف الموتى ، وإذا هو بجنب امرأة عجوز قد 
ماتت منذ قري��ب ، وعليها أكفان جدد، وحنوط 
طري، وإذا الدم والصديد قد سال منها، وتلوثت 
ثياب��ه وبدنه ووجه��ه من تلك الدم��اء والصديد 
والق��اذورات )11(، ويبدو انهم رمزوا بأبن الملك 
ال��ى النف��س الناطقة ، ورم��زوا بالعروس التي 
زُفتّ اليه الى الحقائ��ق العليا التي كانت تتأملها 
النفس في العال��م العقلي ، ورمزوا بخروج ابن 
الملك من مدينته وتيهه في الصحراء الى هبوط 
النفس من العالم العل��وي الى العالم العنصري، 
ورم��زوا بجث��ة الم��رأة العجوز الى الجس��د ، 
ورم��زوا بعناق الأمي��ر واضطجاعه معها الى 
اتص��ال النفس بالجس��د، ورم��زوا بالصبح الى 

حلول الموت وفراق النفس للجسد)12( . 

   واذا كان اخ��وان الصف��اء قد س��اقوا هذه 
الحكاي��ة لك��ي يعبروا عن اش��مئزاز النفس من 
الجس��د وعدم اش��تياقها اليه بع��د مفارقته )13(، 

فإنن��ا نجده��م ف��ي موضع آخ��ر من رس��ائلهم 
يعي��دون علينا بعض ما جاء في ه��ذه الحكاية، 
ويغيّ��رون بعضه��ا الآخ��ر بحي��ث يتف��ق م��ع 
الس��ياق الذي جاءت فيه والأم��ر الذي ضربت 
ل��ه ، فيواجهن��ا ابن الملك وعروس��ه بدلالتيهما 
نفس��هما اللتين كانتا لهما في الحكاية الس��ابقة ، 
ثم تموت عروسه ويفقد ملكه ويتغرب عن بلاده 
بغلبة ع��دو ظهر عليه ، فيفتق��ر ويذل ويهرم ، 
ويضع��ف بدنه وتذهب قوته ث��م انه دخل خربة 
ون��ام فيها عل��ى مزبلة ، فرأى ف��ي منامه كأنه 
ش��اب طري كهيئة ما كان عليه في صباه ، وقد 
رجعت إليه قوة بدنه ونشاط نفسه وأيام شبابه ، 
وكأنه على س��رير في ملكه وعز سلطانه ونعيم 
أثاثه وسرور أيامه ، إذ هو بتلك الجارية كهيئتها 
يوم عش��قها وزمان تزوجها بحس��نها وجمالها، 
كما كان ي��درك بدءً ، وهما على س��رير الملك 
يحملهم��ا الري��ح حيث أرادا. فمن ش��دة ما وجد 
من الل��ذة والفرح اضطرب م��ن نومه وتحرك 
وانتب��ه ، ف��إذا ه��و في تل��ك الخرب��ة وفي تلك 
المزبلة وكلاب حوله تنبح عليه )14(، فالدلالات 
تكاد تكون هي في الحكايتين ، فالخربة والمزبلة 
هما الناووس نفس��ه ، والكلاب التي تنبحه رمز 
ال��ى الش��هوات مما يعيد ال��ى اذهانن��ا الصديد 
والق��اذورات ف��ي الحكاية الس��ابقة، الا ان حلم 
اب��ن الملك ببلده وملكه وعروس��ه يرمز الى ان 
النف��س في هذه الحكاية اق��رب الى الكمال منها 
في الحكاية السابقة بدليل انه قد تهيَّأ لها العروج 
الى عالمها ، وتلقَّ��تْ عنه بعض المعارف التي 

وجدت فيها كثيراً من اللذة .

  وقد جاءت الأمّ في بعض رس��ائلهم رمزاً 
ال��ى القمر في مقابل الأب ال��ذي رمزوا به الى 
الش��مس ، وهم قد اطلقوا لفظي الأب والأمّ على 
الش��مس والقم��ر لأنَّ امت��زاج حرارة الش��مس 
بالبرودة الحادثة من القمر في رأيهم هو السبب 
في اتصال النفس بالجسد ، ومن هنا كان الشمس 
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والقمر اشبه بالأبوين اللذين لايمكن من دونهما 
اتصال النفس بالبدن . ولا يخفى ان الرمزية هنا 
ه��ي رمزية اصطلاحي��ة ، ولعلَّ ما يتصل بهذا 
اللون من الرمزية انهم جعلوا المعلم الذي يعلمنا 
علوم��اً صناعية ارضية بمنزل��ة الأمّ ، وجعلوا 
المعلم الذي يعلمنا طرق السماء والعلوم النبوية 

والآراء الفلسفية بمنزلة الأب )15( .

المبحث الثاني / رمزية المرأة في 
فلسفة ابن سينا 

  كانت المرأة من الرموز الكبرى في فلسفة 
ابن سينا فقد جاء ذكرها كثيرا في قصة سلامان 
وابس��ال ، كما ذكُرت في ش��عره وفي رس��ائله 

الأخرى . 

   ولاب��دَّ م��ن الإش��ارة الى ان قصة )س�المان 
وابس��ال ( قد ج��اءت في صورتي��ن : احداهما 
وردت عل��ى انها مترجمة ع��ن اليونانية ، وقد 
لخصه��ا نصي��ر الدي��ن الطوس��ي في ش��رحه 
للإش��ارت والتنبيهات ، وتشكك في نسبتها الى 
ابن سينا، وراح يذكر قصة اخرى تحمل العنوان 
نفسه، وأكد نسبتها الى ابن سينا ، وانها هي التي 
اشار اليها الشيخ في النمط التاسع من الإشارات 
والتنبيه��ات ، وعرضها لنا مُلخّصة ايضا )16( ، 
وفي كتاب تس��ع رسائل في الحكمة والطبيعيات 
صَت  نجد هاتين الصورتين مع الأصل الذي لخُِّ
عن��ه الصورة الأولى للقص��ة)17(، دون الأصل 
صَت عنه القصة ف��ي صورتها الثانية  ال��ذي لخُِّ
التي أكد الطوسي نسبتها لابن سينا دون الأولى.

وتتلخ��ص القصة في صورته��ا الأولى في 
ان��ه كان هن��اك ملك ول��ه صديق حكي��م ، وان 
الملك قد اس��تعان بالحكيم ليمكنه من انجاب ولد 
دون ان يباش��ر امرأة ، وقد حقق الحكيم له هذا 
فأنجب ولدا س��ماه سلامان ، وعهد به الى امرأة 
ترضعه اس��مها ابس��ال ، وعندما شبّ سلامان 

تعلق بابس��ال وهام بها عشقاً ، وقد استاء الملك 
م��ن تعلق ولده بها ، وح��اول ان يفرق بينهما ، 
وكانت محاولات��ه في التفريق بينهما دائما تبوء 
بالفش��ل ، ولا تزيدهما الا تعلُّقا ببعضهما ، وقد 
اضطرهم��ا حص��ار المل��ك لهما ال��ى ان يأخذ 
احدهما بيد الآخر، ويرميا نفس��يهما في البحر ، 
فتغرق ابس��ال وينجو سلامان من الغرق ، وقد 
ذكر الطوس��ي الى ان الملك هنا رمز الى العقل 
الفعال ، وان الحكيم رمز الى الفيض ، وسلامان 
رمز الى النفس الناطقة ، وابسال رمز الى القوى 
البدنية ، وانتس��اب سلامان الى الملك رمز الى 
ان النفس الإنسانية قد فاضت عن العقل الفعال، 
وه��و العقل الأخي��ر عند ابن س��ينا الذي فاض 
عن��ه عالم ما تحت فلك القمر ، وهو العقل الذي 
تفيض عنه الأنفس الإنس��انية ، وتتلقى المعرفة 
عن��ه ايضا ، وعش��ق س�المان لإبس��ال ، رمز 
الى اقبال النفس على العالم الحس��ي وانغماسها 
فيه، ومحاول��ة الملك التفريق بينهما ، رمز الى 
افاض��ة المعقولات من العقل الفعال على النفس 
وانصرافها عن العالم الحس��ي ، وغرق ابس��ال 
ونجاة س�المان ، يشير الى الموت ، حيث ينحل 
البدن الى عناصره ، وتخلد النفس ، لأنَّ الحشر 

عند ابن سينا روحاني وليس جسمانياً )18( . 

  وإذا كانت القصة في صورتها هذه تتطابق 
في كثير من دلالاتها مع فلس��فة ابن س��ينا فإننا 
نجد الطوس��ي كما ذكرنا يش��كُّ في نسبتها إليه، 
لأنها ف��ي رأيه لا تتطابق مع مقاصد ابن س��ينا 
ف��ي النمط التاس��ع من الإش��ارات والتنبيهات ، 
وهو الموضع الذي اش��ار فيه ابن سينا الى هذه 
القصة، ويذكر صورة اخرى للقصة ، ويؤكد لنا 
انه��ا اكثر تطابقا مع مراد ابن س��ينا )19( ، وهي 
كما لخصها الطوس��ي في ش��رحه للاش��ارات 
والتنبيهات » أن س�المان وابس��ال كانا أخوين 
شقيقين، وكان ابسال أصغرهما سناً، وقد تربى 
بي��ن ي��دي أخيه، ونش��أ صبيح الوج��ه، عاقلاً، 
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متأدباً، عالماً، عفيفاً، شجاعاً، وقد عشقته امرأة 
سلامان وقالت لسلامان أخلطه بأهلك ليتعلم منه 
أولادك فأشار عليه سلامان بذلك ، وأبى ابسال 
عن مخالطة النساء، فقال له سلامان أن امرأتي 
لك بمنزلة أمّ، ودخل عليها، وأكرمته، وأظهرت 
علي��ه بعد حين في خلوة، عش��قها لها، فانقبض 
ابس��ال من ذلك، ودرََتْ أنه لا يطاوعها، فقالت 
جْ أخاك بأختي فأملكه بها ، وقالت  لس�المان زوِّ
جتك ابس��الا ليكون لك خاصة  لأختها أني ما زوَّ
دوني ، بل لكي أساهمك فيه ، وقالت لابسال أن 
أختي بكر حيية لا تدخل عليها نهاراً ولا تكلمها 
إلا بعد أن تس��تأنس ب��ك ، وليلة الزفاف ، باتت 
امرأة س�المان في فراش أختها ، فدخل ابس��ال 
عليها ، فلم تملك نفس��ها ، فبادرت تضم صدره 
إلى صدرها فارتاب ابس��ال وقال في نفسه: أن 
الابكار الخف��رات لا يفعلن مثل ذلك. وقد تغيب 
الس��ماء في الوقت بغيم مظلم ، فلاح فيه برق ، 
أبص��ر بضوئه وجهها فأزعجت��ه ، وخرج من 
عنده��ا وعزم على مفارقتها ، وقال لس�المان: 
أن��ي أري��د أن افتح لك البلاد ، فأن��ي قادر على 
ذل��ك، وأخذ جيش��اً وحارب أمم��اً ، وفتح البلاد 
لأخي��ه ب��راً وبحراً ، ش��رقاً وغرب��اً ، من غير 
منّ��ة عليه ، وكان أول ذي قرنين اس��تولى على 
وجه الأرض ، ولما رجع الى  وطنه وحس���ب 
أنها نس���يته ، عادت إلى المعاش���قة ، وقصدت 
معانقته، فأبى وزجرها ، وظهر له عدو فوجه 
س�المان ابسالاً إليه في جيوش��ه وفرقت المرأة 
في رؤساء الجيش أموالاً، ليظفروه في المعركة 
ففعل��وا، وظفر به الاع��داء وتركوه جريحاً وبه 
دم��اء ، حس��بوه ميت��اً، فعطفت علي��ه مرضعة 
م��ن حيوان��ات الوحش ، وألقمته حلم��ة ثديها ، 
واغت��ذى بذلك إل��ى أن انتعش وعوفي ، ورجع 
إلى س�المان وق��د أحاط ب��ه الأع��داء وأذلوه، 
وهو حزين من فقد أخيه ، فأدركه ابس��ال وأخذ 
الجيش والعدة، وكر على الأعداء وبددهم وأسر 

عظيمهم وسوّى الملك لأخيه ، ثم واطأت المرأة 
طابخه، وطاعمه وأعطتهما مالاً ، فسقياه السم، 
يق��اً كبيراً نس��باً وعلماً وعملا. واغتم  وكان صدِّ
من موت��ه أخوه واعت��زل ملك��ه ، وفوض إلى 
بعض معاهديه وناج��ى ربه ، فأوحى اليه جلية 
الح��ال ، فس��قى المرأة ، والطاع��م ، ثلاثتهم ما 

سقوا أخاه ودرجوا«)20(.

  وقد ذكر الطوس��ي »أن سلامان مثل للنفس 
الناطقة ، وابسالاً للعقل النظري المترقي إلى أن 
حصل عقلاً مستفاداً ، وهو درجتها في العرفان، 
إن كان��ت تترقى للكمال، وامرأة س�المان القوة 
البدني��ة الأم��ارة بالش��هوة والغض��ب، المتحدة 
بالنف��س«)21( ، وأخته��ا رمز الى الق��وة العملية 
المس��ماة بالعقل العملي المطي��ع للعقل النظري 
وه��و النف��س المطمئنة ، وتلبيس��ها نفس��ها بدل 
أختها ، تسويل النفس الإمارة مطالبها الخسيسة، 
وترويجه��ا على أنها مصالح حقيقية)22(، ورمز 
بالأه��ل والأولاد ال��ى الق��وى البدني��ة وبعض 
مل��كات النفس التي لم تخ��رج بعد من القوة الى 
الفع��ل ، وهذا قريب مما اش��ار اليه في رس��الة 
القدر بقوله : » وله أخوات بل أمهات ترق على 
الغر الغبي وتجد على المحتنق الأبي«)23( ، فهو 
يشير هنا بالأخوات والأمهات الى ملكات النفس 
الراس��خة والمتحقق��ة بالفع��ل ، ولعلّ ما يش��ير 
ال��ى تحققها ورس��وخها هو رقتها عل��ى الغر، 
ووجده��ا على المحتن��ق اللذين رم��ز بهما الى 
ق��وى النفس وملكاتها التي مازالت بالقوة ،  مما 
يعني انّ نسبة الغر والمحتنق الى هذه الأخوات 
والأمهات ، هو نفس��ه نسبة الأهل والأولاد الى 
ابس��ال ، واستعداد الأولاد للتعلم من ابسال يكاد 
يقاب��ل ح��ال الغر والمحتن��ق ازاء رق��ة ووجد 
الأخوات والأمهات عليهما ، فالرقة والوجد هنا 
اش��ارتان الى ان ملكات النفس العليا قد شرعت 
في تهذيب قوى النفس الأخرى وسارت بها في 

طريق كمالها . 
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ولأن ابس��ال في صورة القص��ة هذه منصرف 
عن عش��ق امرأة س�المان له ، فهذا يش��ير الى 
ان القص��ة في صورتها هذه ، تصور النفس في 
رقيها الى العالم العقلي ، وانها قد قطعت شوطا 
كبي��را في العرفان ، بينما ص��ورت القصة في 
صورته��ا الأولى النفس في اقباله��ا على العالم 

الحسي وتعلقها به .

    واذا كان��ت المص��ادر ق��د حفظ��ت لنا نصاً 
��ص لن��ا الطوس��ي عن��ه القصة في  طوي�ال لخَّ
صورتها الأولى ، فإن النص الذي لخص لنا عنه 
الص��ورة الثانية للقصة قد فقُِد ولم يعد موجودا، 
ورغ��م ش��كّ الطوس��ي ف��ي نس��بة القص��ة في 
صورتها الأولى الى ابن سينا، إلا اننا لا نستبعد 
ان تكون القصة في صورتها هذه من تأليف ابن 
س��ينا ؛ وذلك لتطابقها في دلالاتها مع فلسفة ابن 
سينا ، ولأنها في بعض عباراتها وألفاظها تتفق 
مع نصوصه الرمزية الأخرى)24(، فالقصة كما 
يب��دو لنا في كلتا صورتيها من تأليف ابن س��ينا 
حي��ث انها ف��ي صورتها الأول��ى ، مثل للنفس 
التي لم تزل مقبلة على الحس��يات ، ولم تستطع 
الترق��ي ف��ي كمالاتها ، بينما ه��ي في صورتها 
الثاني��ة ، مثل للنف��س العارفة التي اس��تطاعت 
العروج الى العالم العقلي ، ولم يعد الحس يعيقها 
عن تحقيق كمالها . واذا كنا نتفق مع الطوس��ي 
في ان ابن س��ينا قد اش��ار في النمط التاسع من 
الإش��ارات والتنبيهات الى القصة في صورتها 
الثانية التي اكّد الطوس��ي نسبتها له لأنه يتحدث 
ف��ي هذا النمط عن مق��ام العارفين الذين تخطوا 
مس��ألة صراع النفس مع الش��هوات الذي تعبر 
عن��ه القصة في صورتها الأولى ، ووصلو الى 
القرب الإلهي)25(، الذي تصوره الصورة الثانية 
للقص��ة خي��ر تصوير ، الا انَّ ه��ذا لا يعني ان 
القصة في صورتها الأولى ليس��ت لابن س��ينا، 
وانم��ا المقصود انه اش��ار هنا للص��ورة الثانية 

دون الأولى . 

  وفي قصة حي بن يقظان جاءت المرأة رمزاً 
الى كوك��ب الزهرة في موضعي��ن احدهما في 
قول��ه : » مملك��ة أهلها متمتع��ون بالصباحة... 
تق��وم عليها امرأة «)26(، فه��و قد رمز بالمملكة 
هن��ا إلى فلك الزهرة، ورم��ز بالمرأة التي تقوم 
عليه��ا إلى كوك��ب الزه��رة )27( ، وفي موضع 
آخر م��ن هذه القصة رمز إل��ى الزهرة بالملكة 

الحسنى)28(.      

   وف��ي رس��الة العش��ق يتحدث ابن س��ينا عن 
الهيول��ى ، ويذك��ر نزاعه��ا الى الص��ورة عند 
فقده��ا، وولعها بها عندما تجده��ا ، وانها مهما 
عريت عن صورة بادرت الى استبدالها بصورة 
اخرى ، فنش��عر اننا ازاء ام��رأة وليس مفهوما 
دا ، وفي آخر كلامه عنها يش��بُّهها بالمرأة  مجرَّ
الأم��ة الدميمة المش��فقة من اس��تعلان قبحها ، 
فمهما انكش��ف قناعها غطّت دمامتها بالكُم)29( ، 
فيأتي تش��بيهه لها بالمرأة وكأنه نتيجة للمقدمات 

السابقة او خلاصة للكلام الذي ذكره سابقاً . 

كذل��ك جاءت المرأة رمزاً في بعض قصائد 
ابن سينا ، فمن ذلك قصيدته التي يقول فيها :  

قـفـا نـجـزِ مـعـاهــدهـم قلـيلاـ        
               نغيث بـدمعــنا الربع المحيلا

وقفتُ دموعَ عيني دون سعدى       
                  على الأطلال ما وجدتْ سبيلا

عـقـدتُ لها الوفاءَ وأن عقـدي        
	       هو العقـد الـذي لن يـستحـيلاـ 

أعاذل لستَ في شيءٍ فأسهبْ          
	    مدى الملويـن أو أقصر قليلا)30(

   فهو في هذه الأبيات يعبر عن شوقه الى العالم 
الحقيقي الذي يتجاوز العالم الحس��ي، ذلك العالم 
ال��ذي رمز له بس��عدى ، وقد اتج��ه اليه بكليتّه؛ 
لأن��ه وجد ان��ه مهما حاول العلوّ ف��ي هذا العالم 
العنصري المحدود فلا يزيده علوّه إلاّ بعداً عن 
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حقيقته وكمال��ه ، وإنه لن يكتمل إلاّ بالعلوّ على 
هذا العال��م والإنصراف عنه الى العالم الحقيقي 
الذي يتمثل في العالم العقلي)31( ، ولعلهّ قد رمز 
بالعاذل الى القوى الحس��ية او الى ذوي الأوهام 
العامية الذين يظنون ان اللذات القوية المستعلية 
ه��ي الحس��ية ، وأن م��ا عداها ل��ذات ضعيفة ، 

وكلها خيالات غير حقيقية)32( . 
   واذا كان م��ن ش��أن الرم��ز ان يتج��اوز 
الإصطلاح والتوقي��ف )33( ، ويوحي بأكثر من 
معن��ى ، فلعلنّا لا نخطئ اذا قلن��ا ان العاذل في 
الأبي��ات الس��ابقة ،  يرم��ز الى العق��ل بالمعنى 
ال��ذي نجده عن��د المش��ائين فضلاً ع��ن الدلالة 
التي اش��رنا اليها س��ابقا ، وهذا م��ا يتأكّد لنا اذا 
علمنا ان ابن سينا قد ذكر ان مذهبه يختلف عن 
ارسطو واتباعه من المشائين)34( ، وانه كان منذ 
مطلع شبابه يعتني بالحكمة الإشراقية والشؤون 
العرفاني��ة ، ونجد ه��ذه العناية  ف��ي آثاره التي 
تركه��ا في هذه  الفترة الأخيرة من حياته ايضاً، 
وهذا ما يظهر واضحا في آثاره الرمزية ، وهو 
لم يتش��كك بالنزع��ة العقلية قط، ب��ل حاول ان 
يثب��ت ماوراء العقل عن طريق العقل ، فمرحلة 
ماوراء العقل وإن كانت تقع خارج دائرة العقل، 
لكنها تعد ام��راً معقولاً لأنها تثب��ت بالعقل)35(، 
وهنا يكمن التضامن بين العقل والعرفان عنده ، 

وهذا ما يتضح لنا عند النظر في قوله : 
هبت نسيم وصالكم ســــــــحراً      

بحدائ��ق للش��وق ف��ي قلبي  		
فاهتزَّ غصن العقل من طربٍ     

 )36(                   فتناثرت درراً من الحبِّ

فاهتزار غصن العقل اثر نسيم الوصل الذي 
ه��بَّ في حدائق الش��وق في القل��ب ، خير دليل 
على تضامن العقل والعرفان عنده ، فكأنَّ العقل 
ينش��د العرف��ان ، وكأن العرفان ينش��د العقل ، 
والعقل هنا يختلف عن العقل المشائي الفضولي 
المتطفل الجاحد الموسْ��وِس ذي الفطانة البتراء 

الذي رمز اليه بالعاذل ف��ي ابياته التي ذكرناها 
س��ابقا ، وذكر بعض صفات��ه ، وحذَّرنا منه في 

خاتمة الإشارات والتنبيهات)37( .

واذا كان��ت قصيدته في النفس ، وهي اجمل 
قصائده واشهرها ، قد خلت من ذكر المرأة)38( ، 
وان الرمزالرئيسي الذي انتظمت عليه القصيدة 

هو الورقاء التي وردت في مطلع القصيدة :

هبطتْ إليك من المحل الأرفعِ   
                       ورقاءُ ذات تعززٍ وتمنعِ)39(.

  الا ان ت��اءات التأني��ث المتك��ررة في هذه 
القصيدة قد اس��تدعت حضور الم��رأة وأوحت 
بوجوده��ا ، ولع��لّ ه��ذا أح��د الأس��باب الت��ي 
جعل��ت ابن طفيل في قصيدته الميمية يس��تعمل 
المرأة رمزاً ال��ى النفس المتجوهرة بالمعرفة ، 
والمعارف الت��ي تجوهرت بها النفس)40(، وهذا 

ما يتضح لنا في ما سيأتي من البحث .

المبحث الثالث / رمزية المرأة في 
فلسفة ابن طفيل 

   اذا كان ابن طفيل قد اغفل في قصته )حي 
بن يقظان( ذِكْر المرأة الا في موضع واحد منها 
عندما روى لنا كيفية وصول حي بن يقظان الى 
الجزيرة التي نش��أ فيها ، حيث ابتدأ قصته بذكر 
ام��رأة تزوجت س��رّاً ، وحملت بطف��ل وحينما 
ولدت��ه وضعته في تابوت ورم��ت به في البحر 
خوف��اً من الفضيحة ، وفي مقابل قس��وتها تحنّ 
علي��ه ظبية فقدت ظلاها فترضعه من لبنها)41(، 
اذا كان اب��ن طفي��ل لم يذكر الم��رأة الا في هذا 
الموض��ع من قصت��ه ، فإننا نجده ف��ي قصيدته 
الميمي��ة ، قد اهتم كثي��راً بوصف المرأة ، وبثَّنا 
شوقه الى لقائها ، وحسرته وبكائه عند فراقها . 

وه��و في قصيدته هذه قد تأثر بالمعاني التي 
ألمّ بها ابن سينا في عينيته ، بل انه قد أعاد علينا 
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بعضها كما في قوله :
فكان تجليها حجاب جمالها     

 كشمس الضحى يعشى بها الطرف كلما)42(

ف�ال يخفى ان هذا البي��ت يحيل الى قول ابن 
سينا في عينيته :

محجوبةٌ عن كل ملقةِ عارفٍ       
	     وهي التي سفرتْ ولم تتبرقعِ)43(

فالتجلي والحجاب عند ابن طفل هما الحجاب 
والسفور نفسهما عند ابن سينا ، الا ان ابن طفيل  
قد ذكر لنا ان س��بب حجاب النفس هو التجلي ، 
وه��ذا وإن كنا لا نجده في بيت ابن س��ينا إّال انه 
يحيلنا الى مؤلفات ابن س��ينا الأخرى ولاس��يما 
قوله في رس��الة حي بن يقظان عن الملك الذي 
رمز به الى الله)44(:» وكان ظهوره سبب بطونه، 
وكان تجلي��ه س��بب خفائ��ه كالش��مس لوانتقبت 
يس��يرا لاس��تعلنت كثيرا فلما امعنت في التجلي 

احتجبت وكان نورها حجاب نورها«)45( .

   فكأنَّ ابن طفيل حاول في بيته السالف الذكر 
ان يفسر لنا الحجاب الذي ورد في بيت ابن سينا 
بكلمات ابن س���ينا نفسها التي ذكرها في النص 
السالف الذكر من حي بن يقظان ولا فرق بين 
قوليهم���ا الا ان ابن طفيل نقل كلام ابن س���ينا 
عن الذات الإلهية ، وجعله عن النفس وجاء به 
منظوما بعد ان كان منثورا)46(، وتجدر الإشارة 
ال���ى ان كلام ابن طفيل ع���ن حجاب النفس لا 
يخل���و من التناقض ، وهذا م���ا يتضح لنا عند 
النظر في البيت الذي يسبق البيت السالف الذكر 

اعني قوله :

نضت عذبات الريط عن حرّ وجهها       
ما)47( 	      فأبدت محيّا يدهش المتوسِّ

فهو قد ذكر في هذا البيت س���فورها وانكشاف 
وجهها للمتوسم الذي اندهش وتحيَّر من جمالها، 
فكيف اصبح تجليها حج���اب جمالها في البيت 
الذي يليه؟ وكيف ادهشت المتوسم بجمالها اذا 
كانت محجوبة بتجليها ؟ وما كان له ان ينزلق 
ف���ي هذا التناقض لولا انه ألحَّ في هذا الموضع 
من قصيدته عل���ى محاكاة المعاني التي ألمَّ بها 
ابن س���ينا في عينيته ، وأرهق نفسه في تعليلها 
وتفسيرها ، والشعر ابن الرؤيا والذهول، ينقدح 
في حلك المعاناة ، ويعفُّ عن التعليل والتفسير.

واذا كان اب��ن س��ينا ق��د ذك��ر الب��رق بقوله في 
عينيته:

فكأنها برقٌ تألقَّ في الحمى   
		 ثم انطوى فكأنه لم يلمعِ)48(
فإننا نجد هذا البرق الس��ينائي عند ابن طفيل في 

وميض البارق على النحو الآتي)49(:

ولمّا التقينا بعد طول تهاجرٍ       
ما 	        وقد كاد حبل الودِّ أنْ يتصرَّ

جَلتَْ عن ثناياها وأومض بارقٌ    
	     فلم ادرِ من شقَّ الدجنةَ منهما)50(

كذلك توجد وش��ائج قربى لا يمكن انكارها بين 
قول ابن سينا :

 سجعت وقد كشف الغطاء فأبصرتْ     
	     م��ا ليس يدرك بالعيون الهجّعِ)51(

وقول ابن طفيل : 
نضتْ عذبات الريط عن حرّ وجهها         

	    فأبدت  مُحيّا يدهش المتوسما)52(

فكش���ف الغطاء في بيت ابن سينا هو نفسه 
نضت عذبات الري���ط عند ابن طفيل ، كما ان 
ابصار ما ليس ي���درك بالعيون الهجّع عند ابن 
سينا  يكاد يتطابق مع ابداء المحيّا المدهش عند 
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اب���ن طفيل ، اذ ان النفس المرموز لها بالحبيبة 
ما كانت لتس���تطيع ان تبدي المحيا المدهش لو 
ل���م تبصر تلك الحقائق العالي���ة التي ابصرتها 
النفس المرموز لها بالورق���اء ، وتنتقش بها ، 
فيظهر اثر ذل���ك في مُحيّاها، وعلى الرغم من 
اختلاف البيتين في الوزن والقافية الا اننا نجد 
في بنائهما تش���ابها لا يمكن اغفاله فابن س���ينا 
يقول : س���جعت ... فأبص���رت ، وابن طفيل 
يق���ول : نضت عذبات الريط ... فأبدت ، فبنية 
البيتي���ن تكاد تكون واح���دة فضلا عن التطابق 

في المعنى.
  واذا كان��ت المرأة قد جاءت في هذه القصيدة 
رم��زاً ال��ى النفس حت��ى ان احد الدارس��ين قد 
اقترح ان يكون عنوان القصيدة )اس��راء النفس 
ون��وم المش��يح()53(، فإن ه��ذا لا يمن��ع من أن 
يكون للم��رأة دلالة اخرى ، فهي من جهة رمز 
ال��ى النفس، ومن جهة اخ��رى رمز الى معرفة 
الحقائق العليا التي تنزلت على النفس ، وحسْبنا 
الجوّ الصوفي ال��ذي يطالعنا عبر ابيات قصيدة 
اب��ن طفي��ل هذه دلي�الً على ما ذهبن��ا إليه ، فقد 
جاءت القصيدة مش��حونةً بالألف��اظ التي توحي 
بالج��وِّ الصوف��ي كالتهوي��م ونج��د والمحصَّب 
ةً ووضوحاً  وغيرها ، ولع��لَّ رأينا هذا يزداد قوَّ
عند النظر في البي��ت الآتي الذي ذكر فيه لقاءه 

بالحبيبة :
ولمّا التقينا بعد طول تهاجرٍ    

	    وقد كاد حبْل الودِّ أن يتصرّما )54( 

 فهو يش��ير هنا الى ان لق��اءه بها قد حصل 
بع��د هجر طويل ، وبعد ان اوش��كت المودَّة ان 
تتقطع بينهما ، بل انه قد ذكر في مطلع قصيدته 
انَّ زيارة الحبيبة له كانت إلماما ، اي في بعض 
��ح ما ذهبنا اليه من  الأحايي��ن ، مما يجعلنا نرجِّ
ك��ون الحبيبة رمزاً الى المع��ارف اللطيفة التي 

هبطت على النفس ، وبهذا يكون ضمير المتكلم 
ال��ذي يع��ود على اب��ن طفيل رمزاً ال��ى النفس 
الت��ي تنزه��ت وانصرفت عن العالم الحس��ي ، 
وأصبحت مس��تعدةّ لتلقي الإش��راق ع��ن العالم 
العقل��ي ، وه��ذا ما يتأكد لن��ا اذا عدنا الى مطلع 

القصيدة :

ألمّتْ وقد نام المشيح وهوّما     
       وأسرتْ الى وادي العقيق من الحمى)55(

   فهو قد ذكر هنا نوم المش���يح وإس���راء 
الحبيبة ، مما يعن���ي ان زيارتها له كانت ليلا، 
وهذا يذكرنا بالمعارج الصوفية التي نجدها في 
رس���الة الطير لابن س���ينا ، والغربة الغربية ، 
وحفي���ف اجنحة جبرائيل للس���هروردي ، ففي 
هذه الرس���ائل تتم الرحلة ليلا ، ذلك ان الحكيم 
ف���ي رأيهما ، يش���به الخفاش ال���ذي لا يظهر 
نه���ارا ، لأن البحث عن الأف���كار الخبيئة في 
المعقولات المجردة يكون اجدى في المس���اء ، 
فالخفاش يتحرك ت���ارة في النور ، وطورا في 
الظلمة . وكذلك الحكيم في سعيه وراء الحقائق 
المستس���رة ، يتنقل من النور الى الظلمة ، اي 
من المحس���وس الى المعقول ، ولا يتمّ له ذلك 
الا في المس���اء، عندما يتوشح النور بالظلمة ، 

ويصفو الحس والذهن معا)56( .

وس���واء كانت الحبيبة رمزاً الى النفس او 
لتْ على  رمزاً الى المع���ارف اللطيفة التي تنزَّ
النف���س فإن المحصّب الذي ذكره ابن طفيل في 

قوله الآتي هو رمز الى الجسد)57( :

 وجرّتْ على ترْب المحصّب ذيلها      
ما                  فما زال ذاك الترب نهباً مقسَّ

تـنـاولـه ايـدي الـتِـجـار لـطـيمـةً        
	    ويـحـملـه الـداريُّ أيـّان يـمّـمـا)58(



دراسات الأديان   ددعلا /35

 

58

 وهو ق��د جعل المحصَّب مفعماً بالمس��ك ، 
يتسابق عليه التجار ، بعد ان جرّت عليه الحبيبة 
ذيلها ؛ ليرمز بذلك الى ان الجس��د قد اصبح حياً 
وذا قيم��ة بعد اتصال النفس ب��ه ، هذا اذا فهمنا 
الحبيبة هنا بكونها رمزا الى النفس ، ومن جهة 
اخ��رى يكون المقصود ان الق��وى البدنية بعامة 
كة والمدْرِكة قد اصبحت  بما فيها الق��وى المحرِّ
لت تلك  اكثر رقياّ واقرب الى الكمال بعد ان تنزَّ
المعارف اللطيف��ة على النفس ، لأنّ هذه القوى 
التي هي مبدأ الأفاعيل والإدراكات في الإنسان 
من ش��أنها ان تنزع الى ش��يء او عن ش��يء ، 
وهذا النزوع قد يكون عن احساس او عن تخيل 
او ع��ن توهّم او ع��ن نطق)59(، ف��إذا علمنا ان 
المتخيل��ة تحاكي ما تش��اهده النفس من الأمور 
العقلية بصور تناس��ب تلك الأمور مناس��بة ما، 
ث��م تنعكس تل��ك الص��ور على الح��س الباطن 
والظاه��ر)60(، اتضح لنا حينئذ انه اذا انصرفت 
الق��وة المتخيلة ال��ى التخيلِّات المناس��بة للأمر 
القدسي تبعتهْا القوى البدنية الأخرى وانصرفتْ 
عن الميل الى العالم الجسماني ، وشايعتْ النفس 
في توجهها الى العالم القدس��ي)61(، الذي هبطت 
من��ه تلك المع��ارف ، وهكذا فق��د تبيَّن لنا كيف 
عبَّ��ر ابن طفي��ل هنا عن س��ريان المعرفة التي 
انط��وت عليها النفس الى س��ائر القوى البدنية ، 
ويب��دو لنا انّ هذه المعان��ي اكثر مطابقة لمقصد 
ح انه قد  ابن طفي��ل في هذين البيتين لإنن��ا نرجِّ
رَمَ��زَ بالحبيبة الى المع��ارف التي هبطت على 

النفس ، وذلك للأسباب التي ذكرناها سابقاً .

  ويختم ابن طفيل قصيدته بهذه الأبيات :

 وساعدني جفن الغمام على البكا      
	          فلم ادرِ دمعاً اينّا كان أسـجما

فقالت وقد رقّ الحديث وأبصرت  
	          قرائ��ن احـوالٍ أذعـن الـمكتما 

نشدتك لا يذهب بك الشوق مذهباً    
	          يهوّن صـعباً اويرخّص مأثما

فأمسكتُ لا مستغنياً عن نوالها    
             ولكن رأيت الصبر أوفى وأكرما)62(

ويبدو ان ابن طفيل يش��ير بعفته عن الحبيبة 
التي عبر عنها بإمساكه وصبره عنها الى انه قد 
صان هذه المعرفة التي تنزلت عليه،  ولم يبذلها 
لغير اهلها ، وإنه رغم اندماجه بها وشوقه الى 
الحقائق العليا التي تعبّر عنها ، فإنه لم يقع في 
الش���طح ، ولم يتوهم الحلول او وحدة الوجود 

وغير ذلك مما وقع لبعض الصوفية .

الخاتمة 
  اذا كان رمْ���ز المرأة قد ورد في حكايات 
اخوان الصف���اء دون اش���عارهم المتناثرة في 
مواضع متعددة من رس���ائلهم ف���إن ابن طفيل 
عل���ى العكس منهم اذ ج���اءت المرأة رمزاً في 
ش���عره دون نثره ، في حين نجد ابن سينا ، قد 
ذكر المرأة رمزاً في شعره ونثره . وقد جاءت 
المرأة رمزاً الى الجس���د ف���ي بعض حكايات 
اخ���وان الصفاء ، ورُمِزَ بها في البعض الآخر 
منها الى الحقائق العليا التي كانت تتأملها النفس 
ف���ي العالم الروحان���ي . وكان للمرأة عند ابن 
س���ينا اكثر من دلالة ، إّال ان ابرزها الجسد ، 
وب���دا الرمز عند ابن طفي���ل متأرجاً بين كونه 
رمزاً ال���ى النفس وكونه رم���زاً الى الحقائق 
العلي���ا او المعارف اللطيف���ة التي تنزلت على 
النفس ، واشرقت عليها من العالم الروحاني ، 
فالرمز عنده يحتمل المعنيين ، ولعلّ سبب هذا 
هو تأثره بابن س���ينا واخوان الصفا من جهة ، 

وتأثره بالشعراء المتصوفة من جهة اخرى .
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The symbolism of woman in Islamic philosoph
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A woman is one of the great symbols in Islamic philosophy. Despite 
the many researches that have dealt with a woman in the Islamic 

philosophy, we did not find any research on a woman’s symbolism in this 
philosophy. Therefore, we discussed in this research the symbolism of woman 
in thIslamic philosophy, where we talked about it through our talking for:

The symbolism of woman in the philosophy of Ikhwan Al-safa .

The symbolism of woman in the philosophy of Avicenna.

The symbolism of woman in the philosophy of Ibn Tufail.

   It should be noted that woman came in some stories of Ikhwan Al-safa  
as a symbol of the human body, and in some others a symbol of the eternal 
truths that were seen by the soul before falling into the elemental world. 
The human body was the main signification of the symbolism woman in the 
philosophy of Avicenna, but that not dose mean that we do not find in him 
some other significations for this symbolism. In Ibn Tufail, the signification 
of woman symbolism oscillated between the soul and the knowledge which 
sometimes descends on some souls willing to receive knowledge from the 
spiritual worlds.
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المقدمة
برزت في الساحة المعاصرة دعوة الى تبني 
اتج��اه جدي��د في التعاط��ي مع العلوم ف��ي العالم 
الاس�المي منذ ربع ق��رن تقريباً عبر دراس��ات 
متعددة بالتش��ديد والتأكيد عل��ى كتابة العلوم من 
ناحي��ة اس�المية ووفق القواعد الاس�المية للعلم 
وصياغة العلوم الاجتماعية وفق منظور اسلامي 
فضلاً عن التأصيل الاسلامي للعلوم الاجتماعية 
والتوجيه الاس�المي لها وبنائها في ضوء منهج 
الاس�الم واسس��ه واس��لمة المعرفة او اس�المية 
المعرف��ة واس��لمة العلوم وقد اتخ��ذت جملة من 
البحوث نش��رتها مجلة المسلم المعاصر) 1(، هذه 
الدع��وات عناوين ومس��ميات التقت بمجموعها 
ف��ي محور واح��د هو محاولة اع��ادة بناء العلوم 
الاجتماعي��ة في ضوء المنظور الاس�المي وقد 
اتس��ع هذا المح��ور مؤخ��راً ليس��توعب العلوم 
الطبيعية والتطبيقية فضلاً عن العلوم الانس��انية 
وش��اع اس��تخدام مصطلح )اس�المية المعرفة( 

ليشمل صياغة العلوم والمعارف بأسرها صياغة 
اسلامية وصار هذا التعبير تسمية لمدرسة فكرية 
اس�المية انضم اليها وثقف لأفكارها قطاع كبير 
من الاكاديميين والعلماء والمثقفين الاس�الميين 
وتوس��عت مفاهيمه��ا اكث��ر فاس��تعير عنوانه��ا 
لإصلاح الفكر الاس�المي بالنحو الع��ام والمهم 
هنا التعرف على مشروع اسلامية المعرفة فيما 
يخ��ص الحديث النبوي الش��ريف ونظراً لأهمية 
الموضوع هذا ودقته وحساسيته فقد جاء اختيار 
عنوان البحث في ه��ذا المضمار، وقد انتظم في 
مبحثي��ن تن��اول الاول منها التعريف بإس�المية 
المعرفة وما يدور في فلكها، واما المبحث الثاني 
فانعقد لبيان موقف اتجاه اس�المية المعرفة فيما 
يخص الحديث الشريف ولخصت الخاتمة مجمل 
م��ا جاء في ثنايا البحث وختمته بقائمة المصادر 

والمراجع المعتمدة . 

الحديث النبوي الشريف
 عند أتجاه إسلامية المعرفة 

 د. فلاح  رزاق جاسم )*(                    

)*(  أ.م.د.جامعة الكوفة/ كلية الفقه / قس��م علوم 

الحديث
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 المبحث الاول / مفهوم اسلامية 
المعرفة ومساراتها :

مش��روع اس�المية المعرفة م��ن الاتجاهات 
الفكري��ة المطروح��ة ف��ي الس��احة الاس�المية 
المعاصرة ويستقطب هذا التوجه اهتمامات كبيرة 
بل يثير جدلاً واسعاً يتجه نحو النمو اكثر من ذي 
قبل بسبب تعارض الآراء واحتدام الجدل والنقاش 
حول جداوه واهدافه النهائية يضاف الى الايجابيات 
والس��لبيات التي يخلفها على المسيرة العلمية في 
الحواضر الاسلامية بل على نهضة الامة وموقعها 
في جدلية الصراع الحضاري المستمر وهو كأي 
مشروع يتخذ طابع الشمول والتنوع الايديولوجي 
والمذهبي لذا اختلفت الآراء حول اسلامية المعرفة  
فمنه��م م��ن يراها الخط��وة الضروري��ة لتجاوز 
المأزق الحضاري الذي تعيش��ه الامة )2(، ومنهم 
من  يعتقد انها لن تؤدي الى مش��روع ايجابي اذن 
هي تعني استبدال العلوم الاسلامية بالعلوم الغربية 
او بناء منهج علمي جديد يستمد معارفه العلمية من 
النص الديني بدل الاعتماد على الطبيعة والموضع 
نفسه من خلال التجربة او تعني اخضاع التجربة 
العلمية للمقدس��ات الدينية والمعارف اليقينية ) 3(، 
وبقطع النظر عن الاختلاف في توجهات اسلامية 
المعرف��ة لدى الباحثي��ن الا انه يتجل��ى غالباً في 
موض��وع المنهج بش��كل اس��اس لان الرافضين 
لمشروع الاسلمة يرون ان منهج البحث العلمي هو 
واحد لا يتعدد) 4(، ولا يمكن دمجه بالمنهج العقدي 
او الاخلاقي وعليه فإن من غير الممكن بناء منهج 
جديد يتضمن ادخال العوامل الغيبية او الاعتقادية 
بشكل يؤدي الى جعل منهج البحث العلمي خاضعاً 
للقي��م الاخلاقي��ة والدينية ف��ي حين يعتق��د دعاة 
المش��روع امكان ذلك من خلال التقيد بتوجيهات 
الوحي والتمثل بمقاص��ده واهدافه بحيث يتحرك 
العلم وفق غايات انس��انية نبيلة ما لا يصادم الدين 

او يصبح بديلاً عنه ولا يقود الى الافساد والتدمير 
والمه��م ابتداء التع��رف على اس�المية المعرفة 
في��ورد دع��اة هذه الفك��رة ع��دة تعاريف توضح 
معناه��ا وتحدد معالمها فأما عند ابو القاس��م حاج 
حمد انها تعني: )فك الارتباط بين الانجاز العلمي 
الحضاري البشري والاحالات الفلسفية الوضعية 
بأشكالها المختلفة واعادة توظيف هذه العلوم ضمن 
نظ��ام منهجي ديني غير وضعي وهي تعني فيما 
تعنيه اسلمة العلم التطبيقي والقواعد العلمية ايضاً 
وذل��ك بفهم التماث��ل بين قوانين العل��وم الطبيعية 
وقواني��ن الوجود التي ركبت على اساس��ها القيم 
الدينية نفس��ها ولذلك تتم اسلمة الاحالات الفلسفية 
للنظريات العلمية بحيث تنفي عنها البعد الوضعي 
وتعيد صياغتها ضمن بعدها الكوني الذي يتضمن 
الغائية الالهية في الوج��ود والحركة()5(، اما عند 
عماد الدين خليل فهي )ممارسة النشاط المعرفي 
كشفاً وتجميعاً وتركيباً وتوصيلاً ونشراً من زاوية 
التص��ور الاس�المي للكون والحياة والانس��ان .. 
ولا تنس��حب فقط على ما يسمى بالعلوم الصرفة 
)المحض��ة( والتطبيقي��ة في التعامل م��ع الوجود 
وانما تمتد بالضرورة الى ما يعرف بدائرة العلوم 
الانس��انية ...() 6(، ويعدها محمد عمارة في اطار 
المذه��ب بوصفها )المذه��ب القائل بوجود علاقة 
بين الاس�الم وبين المعارف الانسانية والرافض 
لجعل الواقع والوجود وحده المصدر الوحيد للعلم 
الانساني والمعرفة الانسانية هي المذهب الذي يقيم 
المعرفة على ساقين اثنتين الوحي وعلومه والكون 
وعلومه وليس على ساق واحده هي الوجود( )7 (، 
ولم يحصر طه العلواني اسلامية المعرفة في اطار 
مغلق مثلما يرى البعض كونها قبل ذلك وبعد )بناء 
لنظري��ة المعرفة التوحيدية التي تؤمن بان للكون 
خالقاً واحداً احداً استخلف الانسان وعلمه ما لم يكن 
يعلم وجعل الوحي مصدراً انشائياً اساسياً لمعرفته 
والوج��ود مصدراً موازي��اً بقراءتهم��ا في اطار 
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التوحيد الخالص تتكون المعرفة السليمة الرشيدة 
الهادف��ة معرف��ة التوحيد والاس��تخلاف والامانة 
والعمران والش��هود الحض��اري() 8( ، والملخص 
م��ن مجموع ما مر ذكره انها محاولات رس��مت 
ابعاد فكرة اسلامية المعرفة ببيان مصادر المعرفة 
الاس�المية وقيمتها والكش��ف عن اس��تقائها من 
بعدين هما قراءة الكتاب وقراءة الكون فضلاً عن 
غايتهما بمزج العناصر الحية للتراث الاس�المي 
مع العلوم الانسانية الغربية بعد غربلة هذه العلوم 
وتفكيكها واعادة ترتيبها من جديد وذلك بتحريرها 
من اطاره��ا الوضعي المادي ووصلها بمنظومة 
معرفية متعددة في اطار عالم الغيب والشهادة وبما 
يحك��ي التناغم الموحد لهذين العالمين في الوجود 
ذلك ان الجم��ع بين هاتين القراءتين هو الس��بيل 
الوحيد لتحرير العلوم من ازماتها ، اما الكلام عن 
مسار اسلامية المعرفة فان بعض الباحثين يرجع 
اسلامية المعرفة الى النبي ابراهيم )ع( باعتبارها 
)تمثل الجانب الفكري من الاسلام الذي بدء بابي 
الانبي��اء وتكامل على يد خاتم الانبي��اء( )9 (، فيما 
اعتبر نشأتها باحث اخر بظهور الاسلام لان )جدة 
هذا الشعار لا تعني جدة المضمون الذي يعبر عنه 
ولا جدة القضية التي يطرحها فإس�المية المعرفة 
مهمة فكرية ورسالة ثقافية عرفتها حضارتنا منذ 
ظهور الاس�الم واول كتاب عرض لهذه القضية 
ه��و الق��ران الكري��م( ) 10( ، بي��د ان تحديد ميلاد 
اس�المية  المعرف��ة بمي�الد الاس�الم لا يعني ان 
وجود الاتجاه المعرفي الجديد الساعي لاستيعاب 
المع��ارف الحديثة واعادة بنائه��ا في اتجاه مغاير 
للاتجاه الغربي والعمل على تفكيك التراث وتشكيله 
ف��ي اطار متطلب��ات العصر، ذلك ان المش��روع 
ظهرت بوادره منذ القرن التاسع عشر اثر اطلاع 
المسلمين على علوم الغرب الحديثة ثم تنامت تلك 
البذرة متج��اوزة مرحلة الش��عارات المتعددة في 
كتاب��ات الرواد الاوائل لها الى قضية ذات مدلول 

محدد وبعدها الارتقاء الى مشروع منهجي طموح 
منطلقاً في بداياته الاولى من )المعهد العالمي للفكر 
الاسلامي( بما اثمر من بحوث ودراسات وخطة 
عم��ل تمثلت على يد نخبة متمي��زة من المفكرين 
والباحثين المبدعين من رواد مدرستي اهل البيت 
)ع( ومدرس��ة الخلف��اء ومن الطبيع��ي ان تكون 
هناك مواقف مناهضة لهذا المش��روع متمثلة في 
محاكمة مفاهيمها وطرائقها الاجرائية فضلاً عن 
اتصافها بالنزعة السلفية وابدى البعض خشيته من 
تحويل هذا المش��روع ال��ى بحث تأملي في منهج 
تخفيض الكون الى كلمة او رمز حس��ابي او الى 
فرض الموقف العقائدي على العلم وفي هذه الحالة 
لن يقود المش��روع الى اي مكان وسيكون وسيلة 
لتضيي��ع الوقت والجه��د)11(. وم��ا يمكن اضافته 
في هذا الصدد ان قضية تقويم مش��روع اسلامية 
المعرفة ينبغي ان تكون داخل نسقه فان تنامي هذا 
الحقل مع تطور هذه التجربة واتس��اعها يجدر ان 
يصاحبها الحذر الشديد من قبل القائلين بها والقائمين 
عليها لأجل ترشيد كتاباتهم والمراجعة المستمرة 
والتقيي��م المتواصل لتلك الاف��كار والاعمال ومن 
الاش��ارة اخيراً الى ان من رموز اتجاه اس�المية 
المعرفة هم اس��ماعيل الفاروقي وعبد الحميد ابو 
سليمان المدير السابق للجامعة الاسلامية بماليزيا 
وطهجاب��ر العلواني الرئيس العام للمعهد العالمي 
للفكر الاس�المي وتوالت الاس��ماء الاخرى ممن 
تأثر بهذه النظرية وصار لها اتباع كثيرون ولا يهم 
في البحث هنا مناقشة هذا الاتجاه واسباب وجوده 
واهدافه فضلاً عن افكار مؤسسيها حول الاسلام 
بالطابع العام والمهم عرض افكارهم على صعيد 
الحديث الشريف كي نتبين موقف هذا الاتجاه من 

هذا الامر.
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المبحث الثاني / الحديث النبوي الشريف 
في مشروع اسلامية المعرفة :

اثار اصحاب اتجاه اسلامية المعرفة عدة مسائل 
تخص الحديث الش��ريف تمح��ورت حول نقاط 
عام��ة واخرى خاصة ، مثل : مفهوم الس��نة – 
حجية الس��نة – المراد من حجية الس��نة – مدى 
تأثي��ر الزم��ان والمكان ف��ي الحديث او الس��نة 
المطهرة. اس��تقلال السنة وكانت طبيعة تناولهم 
لهذه الامور ونظائرها بش��كل مبعثر وعشوائي 
غير شامل وغير منتظم وسنبين جلية هذا الامر 

في استعراضنا لها ومن ذلك : 

1- السنة حجة بالنحو العام فقط :
ففي الاطار العام تعد الس��نة حجة عند اصحاب 
هذا الاتجاه وليس بالنحو الخاص وجاء تأكيدهم 
عل��ى ذل��ك عموم��اً ، وم��ن اولئك م��ا جاء في 
تأكيد طه جابر العلوان��ي في تقديمه لكتاب عبد 
الغن��ي عب��د الخالق )حجية الس��نة( اذ يقول )ثم 
اثب��ت بالدلالة القاطعة - التي لا يس��ع عاقلاً الا 
التس��ليم التام به��ا – ان الس��نة النبوية المطهرة 
كلها حجة شرعية وان حجيتها بديهة دينية يكفر 
جاحدها ...( ) 12( ، وكذلك يعتقد ابو القاسم حاج 
حمد على مرجعية الس��نة بالاطار العام فيقول : 
)وليس في قولنا ما يبطل السنة بل على النقيض 
م��ن ذل��ك فإنن��ا نؤكد عل��ى ض��رورة الالتزام 
بمرجعيةالس��نة الصحيح��ة التزام��اً لا لبس فيه 
ولا غم��وض() 13(، وف��ي موض��ع اخر يتحدث 
ع��ن قضية الحجي��ة فيقول: )قد تم حس��مها فما 
يس��ع مس��لماً يؤمن بالله ورسوله ان ينكر حجية 
الس��نة() 14(، ويأتي عبد الحميد ابو سليمان على 
ذكر هذه القضية قائلاً:)ان مسألة السنة حسمت 
ابان العصور الاس�المية الاولى وذلك حصيلة 
الجهود والمناقشات التي قام بها الامام الشافعي 
واض��ع )اصول الفقه( في كتابه )الرس��الة( في 

تبيان الس��نة ه��ذا الى جان��ب الجه��ود الجبارة 
والدور الذي اضطلع به العلماء المس��لمون في 
تمحيص وتدقيق السنة( ) 15( ، والملاحظ اطباق 
ه��ؤلاء على هذا الام��ر ولا جدي��د يذكر نحوه 

وسيأتي الكلام عن هذا الموضوع. 

2- مفهوم السنة في مدرسة اسلامية المعرفة:
يدع��ي اصح��اب هذه المدرس��ة ان الس��نة اداء 
نبوي معصوم في اطار بيئة وواقع وثقافة سائدة 
ومحددة و في ذلك يقول عبد الحميد ابو سليمان 
)ان السنة النبوية تمثل بالدرجة الاولى اداءً نبوياً 
معصوماً في ادارة المجتمع وتأس��يس مؤسساته 
ووضع سياس��ات لهذا المجتمع وبناء مؤسساته 
العام��ة( ) 16( ، ثم يبين ان الرس��ول )ص( كان 
يدي��ر مجتمعاً بعينه له ابع��اده الزمكانية منطلقاً 
م��ن واقع باتج��اه الغايات والاه��داف ومقاصد 
الاس�الم ورس��الته، ويؤك��د العلوان��ي على ان 
مفهوم السنة هو )تطبيق لقيم القران وتنزيل لها 
في واقع نس��بي مح��دد( ) 17( ، ومعلوم ان هذين 
التعريفي��ن قد اعطيا للس��نة بع��داً غير معروف 
سابقاً باعتبارها امر مرتبط بزمان معين ومكان 
خاص وواقع محدد وبذلك اعطوا للسنة مفهوماً 
واضحاً في مدى حجيتها وس��نأتي على مناقشة 

هذه القضية.

3- المراد من حجية السنة عندهم:
ذلك ان مفهوم الس��نة لديهم قد اثمر مفهوماً جديداً 
لحجية هذه السنة النبوية ، والذي يكمن في الاطار 
المنهجي المتمثل في اس��تخراج القي��م العامة لها 
وليس في تتبع الجزئيات وفي ذلك يقول عبد الحميد 
ابو سليمان :)ان المشكلة الحقيقية التي تحيط بالسنة 
الى جانب معرض الحديث عن الاصول و الفكر 
السياس��ي التقليدي بأش��مله هي الاخفاق في تفهم 
اث��ر عاملي الزمان والمكان عليهم والذي يتوجب 
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تواجدهم��ا بطريقة او بأخرى عن��د التطرق الى 
التعليمات المتعلقة بسلوك معين او انتهاج نظام ما 
بيد ان السنة وتوجهاتها واحتفاظها بأهدافها النبيلة 
يجب الا تتعدى تلك المحددات الزمانية والمكانية ، 
وهذا الوضع لا يمكن تواجده وتفسيره الا في ظل 
محي��ط بالغ المحافظة ، وقاص��ر الرؤية ، وعديم 
الالمام بالوقائع والحقائق والعبرة من هذه الامثلة 
تتمثل في ان القياس يجب ان يكون كلياً وش��املاً 
في مجالات التفاعل والتداخل الاجتماعي ما امكن 
الى ذلك س��بيلاً ، كم��ا ان مضي ردح من الزمان 
والتغير الجذري في المكان قد لا يفسح مجالاً كافياً 
للقي��اس في اتباع طريق��ة الجزئيات  وحكم المثل 
بالمث��ل( ) 18( ، ويقول العلواني ) لقد كان واضحاً 
ل��دى الاصوليين، كما كان واضح��اً لدى الصدر 
الاول ملاحظ��ة ،  الابع��اد الزماني��ة والمكاني��ة 
وخصوصي��ات المراح��ل واوضاعها في قضية 
الفع��ل النبوي والتقرير وبش��رية التجربة النبوية 
الفعلية ونسبيتها. ووضعوا لذلك بعض الضوابط 
فهل يمكن للمتخصصي��ن تحديد ضوابط تلاحظ 
فيها تل��ك الامور في بعض ان��واع القول النبوي 
وكيف() 19(، مع ما يكتنف هذا الكلام من الغموض 
والخل��ط المتمث��ل ف��ي صعوب��ة تعيي��ن الافعال 
والتقريرات النبوية الت��ي لاحظ فيها الاصوليون 
الابعاد الزمكانية التي فعلهاالنبي )ص( بمقتضى 
التجربة البشرية ليتم تعيين نسبيتها من عدمها الا 
انه وضح مفهوم الحجية في موطن اخر فقال: )فلا 
ب��د اذن من الوصول ال��ى المنهج الناظم الضابط 
لمث��ل هذه القضاي��ا الواردة في الس��نة( وقراءتها 
قراءة معرفية تخرج الاحاديث والسنن الى دائرة 
المنهج بدلاً من دائرة الجزئيات المتصارعة،  التي 
كثيراً ما يحولها المختلفون الى اقوال جزئية تدل 
على الش��يء ونقيضه وكأنها اقوال ائمة المذاهب 
المختلفة() 20( ، والملاحظ ان الحجة عنده تكمن في 
منهجية السنة لا جزئياتها المرتبطة بواقع مغاير 

لواقعنا في تركيبته وعقليته وهذه المنهجية تدعو 
الى استنباط منهج التأس��يس والاتباع من خلالها 
دون النزوع الى تقلي��د النبي )ص( فيقول : )كما 
ان السنة تكش��ف عن خصائص الواقع الذي كان 
رس��ول الله )ص( يتعامل معه ويتحرك فيه وهو 
واقع مغاير للواقع الذي نحياه في تركيبته وعقليته 
فيدفعن��ا ذلك الى اس��تنباط منهج فقه التنزيل على 
الواق��ع من خلال تطبيقات النبي المعصوم )ص( 
لا من خلال النزوع التقليد والمحاكاة في الجزئيات 
والتفاصي��ل كما يظ��ن الكثيرون فمنهج التأس��ي 
والاتباع غير منهج التقليد( ) 21(. ومما يشار في هذا 
الامر ان مفهوم حجية السنة يختلف عما سبق ذكره 
عند ابي القاسم حاج حمد فقد اكد على خصوصية 
المجتمع النبوي ومحلية التحرك النبوي في اطار 
وظيفة محدده فيه وهو ما اوضحه بقوله : )ضمن 
خصائ��ص الوعي في تلك المرحلة لم يكن ممكناً 
للإنس��ان التعامل المباشر والنفاذ الواضح للمنهج 
القرآني عبر التحليل من هنا اتخذت النبوة ش��كل 
الصلة الحية والتوسط الفعال ما بين حقائق الوعي 
القرآني في مطلقها وتصورات الوعي البشري في 
نسبيتها التاريخية فعرف الله الرسول بأنه الاسوة 
الحس��نة اي القدوة العملية التي يحتذي بها العرب 
عملياً ف��ي حالة الغياب النظري لوعي المنهج ... 
ويكفي ان احاديث الرسول قد شملت كل تفاصيل 
حياتهم .. وكان عليهم ان يترس��موا خطاه ويقتدوا 
به .. كان الرس��ول وسيط التحول من المنهج الى 
التفاصيل الشاملة لكل شيء ضمن مجتمع بدوي 
غي��ر قادر على النفاذ ال��ى الوعي القرآني بمعناه 
المنهجي() 22(، فمهمة السنة النبوية ومدى حجيتها 
بن��اء على ذل��ك لا تتج��اوز التعريف بخصائص 
المرحلة التحولية التي عاشها النبي )ص( والكيفية 
البارعة التي غطى به��ا )ص( عجز العرب عن 
ادراك المنه��ج فما دام المنهج موج��وداً وبإمكان 
الانسان ادراكه فيمكن الاستغناء عن السنة كقدوة 
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عملية ، اي الاس��تغناء عن المنهج النبوي وهكذا 
تأتي تصريحات هؤلاء في حجية الس��نة مرتكزة 
على اساس ان السنة حجة بمنهجيتها لا بجزئياتها 

وسيأتي الكلام عن هذا الامر.

 4- تأثير الزمان والمكان في النص الحديثي:
مم��ا تقدم تبين لنا أن  أراء اصحاب هذه النزعة 
حول مفهوم الس��نة وحجيته��ا انهم متفقون على 
ان الس��نة تجربة نبوية مثل��ت اداءً نبوياً منطلقاً 
م��ن واقع معين و بيئة محلي��ة  إذ إن هذا الأداء 
مث��ل نموذجاً قرآنياً ضمن ابعاد زمانية ومكانية 
مح��ددة ، فق��د رأى ارب��اب ه��ذا التوج��ه لعدم 
معقولي��ة اعتب��ار اغلب نصوص الس��نة كذلك 
بيد ان ما ترتب على خصوصية النظرة للس��نة 
النبوي��ة كان متفاوتاً من واحد لأخرفأبو القاس��م 
ح��اج حمد يرى ان النص المطلق المتعاطي مع 
الزم��ان والمكان هو القران فق��ط اما نصوص 
الس��نة فه��ي تجرب��ة نبوي��ة ضم��ن مجتمع له 
خصائصه المحلية وبالتالي فهي لا تمثل القواعد 
الكلي��ة والاح��كام الجامع��ة منف��ردة كان��ت ام 

مجتمعة )23 ( .
اما عبد الحميد ابو س��ليمان فيرى ان السنة 
تعك��س وجهة النظر الاس�المية ف��ي العصور 
الاولى فمن غير المعقول اعتبارها تمثل قواعد 
عام��ة بيد انه��ا تعتبر كذلك مجتمع��ة بمعنى ان 
عموم الس��نة يمكن تمثل القواعد العامة باعتبار 
عاملي الزمان والم��كان كما ذكر ذلك في نص 
س��ابق اما ط��ه العلواني ف��ان موقف��ه هو ذات 
الموق��ف لعبد الحميد ابو س��ليمان اذ يقول: )لقد 
كان عليه الصلاة والسلام في سنته يمثل تجسيداً 
لمنهجية الرب��ط بين القران والواقع، ولذلك فان 
من الصعب فهم كثي��ر من القضايا التي وردت 
في الس��نة في معزل عن فهم ذل��ك الواقع الذي 

كان علي��ه الصلاة والس�الم يتح��رك فيه ، كما 
ان من الصع��ب تطبيق الس��نة وتحقيق الاتباع 
والتأس��ي والاقت��داء ب��ه )ص( في اط��ار تتبع 
الجزيئات وحدها دون اس��تنباط منهج التأس��ي 
باعتباره ناظماً موضوعياً للسنن بضم جزيئاتها 
في اط��ار منهج��ي() 24(، ويخل��ص بنتيجة بان 
)الواج��ب ه��و الوصول ال��ى المنه��ج القرآني 
النبوي لتنضبط على هدى منه س��ائر التفاصيل 
والجزيئ��ات، ولنفهم الجزيئات في اطار المنهج 
الكلي فتتبي��ن المقاصد وتتض��ح الغايات( )25(، 
ويوضح نظريته هذه بالمثال التالي:)فحين ينهى 
علي��ه الصلاة والس�الم عن النح��ت والتصوير 
مثلاً ويعتبر المصورين اش��د الن��اس عذاباً يوم 
القيام��ة، فلا ينبغ��ي ان يفهم نهيه ع��ن ذلك انه 
موقف نبوي من الجماليات المجس��مة يتعارض 
م��ع فهم نبي الله س��ليمان ال��ذي كان يجند الجن 
ليصنعو له ما يشاء من تماثيل ولا ينبغي ان يفهم 
في اطار تساؤلات المعاصرين ومجادلاتهم في 
هذا الموضوع ونحوه .. ولا يكون الحل بالتلفيق 
بفت��وى جزئية تحل ه��ذا النوع وتمن��ع ذلك بل 
يلاحظ فيها الموقف المنهجي الذي اش��ار عليه 
الصلاة والس�الم اليه في مواقف عديدة مثل )لو 
ان قوم��ك حديثو عه��د بكفر لفعل��ت ما فعلت( 
فتنحس��م مادة الجدل ولا يس��مح لها بان تتطاول 
الى النقاش حول حجية السنة ذاتها لان السنة – 
في اطار هذا المنه��ج المعرفي – تصبح قواعد 
منهجية ميس��رة للتأس��ي لا جزيئات متناثرة لا 

يربطها رباط منهجي( ) 26(.
ومث��ل هذا الموقف ما ذهب اليه حس��ن الترابي 
ف��ي رفضه اعتبار النص قاع��دة كلية او احكام 
جامع��ة اذا كانت ع��ن طريق اجتهاد الرس��ول 
)ص( على ضوء القران الكريم وقواعده العامة 
وعلي��ه يمك��ن الاجتهاد ف��ي ذلك على اس��اس 
اجتهاد الرس��ول )ص( ويمكن تغيير الحكم فيه 

تبعاً لتغير الظروف وتبعاً للمصلحة )27 ( .
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5- افاق حجية السنة :
اما فيم��ا يخص جوانب هذه المنهجية عند ارباب 
هذا الاتجاه بما يصب في مجالات حجية الس��نة، 
فانها تعني عندهم تطبيق للقران بواقع نسبي محدد 
بتغير هذا الواقع عن حاله ماس��ه وما يثار في هذا 
الامر انه هل كل مجالات الانسان في تناول السنة 
اياها تدخل تحت هذا الاطار فتلقى فعاليات السنة 
فيه��ا ام هناك مواقع محظورة؟ فقد اختلفت انظار 
هؤلاء في هذا الملحظ ، فمن يعتقد ان قضايا العقيدة 
ثابتة ولا تأثير للزمان والمكان فيها كونها لا تقبل 
التبديل ولأنها تركز على الجانب القيمي باستثناء 
ابي القاسم حاج حمد الذي يرى ان للزمان والمكان 
تأثيراً في كل النصوص قراناً كان ام سنة فيقول:)ان 
الثابت في التشريع )ضرب مثال الحدود( هو مبدأ 
العقوبة او الجزاء اما الاشكال التطبيقية لهذا المبدأ 
فموكوله لكل عصر على حسب اوضاعه واعرافه 
وقيمه( )28 (،  أما عن عبد الحميد ابو س��ليمان فلم 
يوجد اي تفصيل يخ��ص القضية.  واما العلواني 
فيشير كلامه الى انه يقصد به جميع المجالات التي 
تناولتها السنة - غير مجال العقيدة -  فيقول )لابد 
من الوصول الى المنهج الناظم الضابط لمثل هذه 
القضايا الواردة في السنة( وقراءتها قراءة معرفية 
تخرج الاحاديث والسنن الى دائرة المنهج بدلاً من 
دائرة الجزيئات المتصارعة التي كثيراً ما يحولها 
المختلف��ون الى اق��وال جزئية تدل على الش��يء 
ونقيضه وكأنها اقوال ائمة المذاهب المختلفة() 29(، 
ويعتقد محمد عم��ارة ان لا تأثير للزمان والمكان 
على النصوص قطعي��ة الدلالة والثبوت المتعلقة 
بالثوابت الدينية من عقيدة وشريعة في علوم عالم 
الغيب والعب��ادات والحقوق والمعاملات الدنيوية 
كمقاصد الشريعة وقواعدها وحدودها ) 30(، لكنهما 
يؤث��ران على النصوص القطعية الثبوت والدلالة 
المتعلق��ة بالفروع الدنيوية وبالتغي��رات والمعللة 
بعلة غائية مستنداً الى مثال المؤلفة قلوبهم وكيفية 

ايقاف عمر بن الخطاب س��همهم  على الرغم من  
وج��ود النص القطعي الدلالة والثبوت وغيره من 
الامثل��ة )31(، ومن ذلك تأثير الزمان والمكان فيما 
يخ��ص الافعال الجبلية التي تش��مل م��أكل النبي 
)ص( ومشربه وملبس��ه وما شابه ذلك ، فقد كان 
)ص( يلبس ما تيس��ر دون تكل��ف )32 ( ، وكذا ما 
كان من قبي��ل التجارب البش��رية فيؤثران عليها 
م��ن حيث الالتزام بها كم��ا في قضية تأييد النخل 
كما يدعي اتباع مدرسة الخلفاء فضلاً عن التأثير 
الزمكاني على النص��وص المتعلقة بخصوصية 
)ص( كاختصاصه بوجوب الضحى والاضحى 
والوتر والتهجد بالليل والمشاورة وما الى ذلك)33(، 
وما يمكن ملاحظته على ما سبق ذكره من اقوال 
وارآء ونظري��ات لأصحاب هذه المدرس��ة .وما 
يس��تحق التعقي��ب والتعليق عليه هو م��ا جاء في 
رد س��عيد بو هراوة في كتابه القيم )البعد الزماني 
والمكاني واثرهما في التعامل مع النص الشرعي( 
ما يس��تحق ان يثبت كلامه هذا ومن ذلك ما اثاره 
من اس��ئلة تطرح نفس��ها تعقيباً عل��ى الغموض 
ال��ذي يكتنف مفهوم الس��نة وحجيته��ا في طرح 
اولئك فيتس��ائل) 34( : فما معنى منهج التأسي بدل 
منهج التقليد؟ وما معنى الناظم المنهجي او الناظم 
المعرفي او الضابط المنهجي؟ هل هذا يعني عدم 
الالتزام بالسنة في جزيئاتها وتلخيصها في مقاصد 
جامعة لمصالح كلية؟ واذا كان كذلك فماذا سيكون 
مصي��ر الاحاديث الت��ي فصلت اح��كام الصلاة 
والصيام والزكاة والحج؟ وان قيل الاحاديث التي 
تناول��ت الاحكام الثابتة تؤخذ منها مباش��رة، واما 
الاحاديث التي تناولت القضايا الدنيوية والاحكام 
المتغيرة ف�ال تلزمنا جزئياتها فيقال لماذا التفريق 
بين هذا وذاك؟ وما مستنده؟ وما الفرق بين الاحكام 
الثابتة والاحكام المتغيرة؟ هل كل ما تعلق بالقضايا 

الحياتية يدخل تحت الاحكام المتغيرة؟ 
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اذا كان الامر كذلك فماذا س��يكون مصير احكام 
المواريث وقضايا الحدود التي تدخل قطعاً تحت 
مس��مى القضايا الحياتي��ة الدنيوية هل س��تدخل 
تحت الاحكام الثابتة او المتغيرة؟ ومن فرق بين 
الس��نة واعتبر التقريرية  والفعلية نسبية وطلب 
التفريق في الس��نة القولية فيقال له ما مستند هذا 
التفريق؟ واين مجال النس��بية في الس��نة الفعلية 
والتقريرية؟ ولماذا لا يقترح التفصيل في الس��نة 
الفعلية والتقريرية كما اقترح في الس��نة القولية؟ 
وماذا س��يكون مفهومنا للسنن الفعلية والتقريرية 
الت��ي تناول��ت الاح��كام التعبدية كس��نته الفعلية 
ف��ي )الص�الة صل��وا كم��ا  رأيتمون��ي اصلي( 
والحج)خذوا عني مناس��ككم( ثانياً اذا كان الجهد 
هو بناء منهج للتعامل مع الس��نة النبوية في ظل 
ابع��اد زمانية ومكاني��ة مغايرة فما ه��و المعيار 
الصحي��ح والثاب��ت لبن��اء المنهج؟ وه��ل النص 
الش��رعي هو الذي س��يضع المعايير الصحيحة 
للتعامل مع الواقع المتغير؟ ام ان الواقع له دوره 
الاساسي في وضع هذه المعايير ثم ان القول باثر 
البع��د الزماني والمكاني ف��ي التعامل مع النص 
الشرعي يفرض علينا بحث نوعية هذا الاثر فهل 
هو اثر على اصل النص بحيث يصبح غير ملزم؟ 
ام هو اثر على تفاصيل تطبيق النص مع الحفاظ 
عل��ى مقاصده؟ ثم من الذي يعتبر هذا التأثير هل 
ه��و العقل ام الواقع؟ فاذا كان الاول فلماذا فس��ر 
هذا النص تفس��يراً مخالفاً للتفس��ير السابق؟ واذا 
كان الواق��ع فماذا نعمل اذا كان الواقع مختلفاً من 
بل��د الى اخر بل من قرية الى قرية اخرى؟ ثم ما 
مفهوم الواقعية والنس��بية هل هي مزاج ام تحكم 
ظروف ام اتس��اق م��ع النص؟ ولنض��رب لهذا 
مثالاً : لو لم ير بعض الناس مصلحة معقولية في 
تطبيق حرفي لحد السرقة لأنه لا يتناسب والواقع 
المعيش الذي يعتبر هذا التطبيق غير ملائم وانما 

رأوا التركيز على المقصد وهو العقوبة والجزاء 
ورأى غيره��م ان الن��ص يقتض��ي تطبي��ق حد 
الس��رقة تطبيقاً كاملاً في القران وهو ما يتماشى 
وواقع وقناعة المس��لمين في بل��ده فبأيهما نأخذ؟ 
وايهما الشرع؟ هل س��نحتكم الى الواقع المتغير 
ف��ي فهم النص وتطبيقه؟ ام س��نحتكم الى النص 
ف��ي معالجة الواق��ع المتغير فيك��ون الكلام عن 
التنزي��ل وليس عن الفهم؟ وماذا لو انقلب موقف 
الفري��ق الاول من الرغبة في التطبيق المقصدي 
لحد الس��رقة الى رغبة ملحة في التطبيق الكامل 
الحرف��ي نظراً - مثلاً - لكثرة الس��راق .او خامة 
اث��ار فعلهم وانقلب ح��رص الفري��ق الثاني من 
التطبي��ق الحرفي الى التطبي��ق المقصدي فماذا 
س��يكون مصير مصطلح مصادر التشريع وكذا 

مصطلح المرجعية والحجية؟
 والامر الاخطر من كل هذا هو ماذا سيكون 
مفهوم الاسلام؟ هل سيكون مجرد قضايا فلسفية 
نظرية فكرية تحكم الخيال الجماعي؟ ام المجال 
الحياتي التطبيقي فيكون للمس��لم الحرية الكاملة 
ف��ي اختيار انماط حيات��ه الواقعية في اطار هذا 
الخي��ال الجماعي ... ام ان الاس�الم لم يقف في 
الرس��الة المحمدي��ة على حدود الب�الغ القرآني 
ولا البي��ان النبوي النظ��ري لهذا البلاغ القرآني 
لأنه ل��م يكن مج��رد مذهب او نحل��ة فكرية او 
وصاي��ا يودعها الرس��ول )ص( امانة لدى عدد 
من الحواريين وانم��ا كان عبر التجربة النبوية 
بن��اء حياتي��اً معاش��اً في الممارس��ة والس��لوك 
والعلاق��ات ... ، ام��ا فيما يخ��ص موقف اتجاه 
اس�المية المعرفة من النص الش��رعي بدعوى 
وجود ش��طط في النظرة اليه فيتمثل في التفريق 
بين نصوص القران ونصوص الس��نة من حيث 
ماهية الحجي��ة لان هذا التفريق يتطلب توضيح 
الموق��ف من الآي��ات، الامرة بطاعة الرس��ول 
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)ص( والآيات المبينة لطاعة الرسول مع طاعة 
الله تعال��ى وان من اطاع الرس��ول فقد اطاع الله 
ليتم فك التناقض المتمثل في التفريق بين القرآن 
والس��نة من حيث الالتزام والاقرار بان الس��نة 
في اغلبها وحي، وبأن الاداء النبوي في عمومه 
معص��وم ثم ان القول بان القران يمثل في اغلبه 
القواع��د الكلي��ة والنصوص العام��ة والتأملات 
الفلس��فية هل لأنها مثلت قضي��ة محددة ام مثالاً 
بعين��ه؟ اذا كان هذا هو المقياس فأننا سنكش��ف 
ان م��ا لا يق��ل عن نصف الق��ران الكريم تناول 
امثل��ة محددة وقضاي��ا معينة ، فس��ورة الانفال 
نزل معظمه��ا في قضية محددة وكذلك س��ورة 
التوبة والاحزاب والنور والمجادلة والحش��ر ... 
فهل معنى هذا اننا سنكشف ان القران في مجمله 
لا يمثل القضايا الكلية والتأملات الفلسفية؟ ام ان 
الامر مرتبط باس��تخراج المعايير الكلية من هذه 
الامثلة المحدودة؟ واذا كان الثاني فلماذا تس��تبعد 
الس��نة من ه��ذه الميزة - ميزة الكلي��ة والعموم - 
على الرغم م��ن تكرر نفس المعان��ي المذكورة 
في القران الكريم في احاديث الرس��ول )ص( ثم 
ان الذين فرقوا بي��ن النصوص القرآنية المتعلقة 
بالجان��ب التش��ريعي وغيرها م��ن النصوص، 
وانه��ا-  النص��وص المتعلقة بجانب التش��ريع -  
تحتوي حتم��اً على عاملي الزم��ان والمكان فلا 
تمث��ل احكاماً جامعة وقضايا كلية مس��تدلين بان 
الش��ريعة تكون في خصائص الافراد واعرافهم 
ان كلام��اً مثل هذا يعني ان ثمة جانباً من القران 
الكريم لم يرسل الى العالمين، وانما يستفاد من هذه 
الاحكام الشرعية المرتبطة بالخصائص المحلية 
معرفة الكيفية الرائع��ة التي تعامل معها المولى 
مع المجتمع النبوي الاول، فيقال له لماذا يذكر الله 
سبحانه في هذا القران الخالد العالمي هذه الامثلة 
الت��ي لا تنفع الا المجتم��ع الاول ولا يذكرها في 
الس��نة التي ارتبطت - في نظرهم- بالخصائص 

المحلية؟ وان قيل انما قصد بها تقريباً للفهم وايذاناً 
باستخراج المعاني الكلية فيقال لماذا يأمر المولى 
اذا بطاعة الرس��ول رغم ان النبي )ص( ارس��ل 
ال��ى مجتمع بعينه؟ هل يجب علين��ا ان نفهم اننا 
نطيع الرس��ول فيما يخص الخصائص العالمية 
وما هي الخصائص العالمية؟ هل هي خصائص 
المجتمع الاسلامي الحالي؟ ام خصائص المجتمع 
الغربي الذي  يختلف اختلافاً جذرياً عن المجتمع 
الاس�المي؟ وقي��ل هذا يج��ب تحدي��د مصطلح 
التشريع ومصدره ليتم استبعاد الخلل المتمثل في 
قياس تشريع الله بتشريعات البشر تلك التي  تبلى 
وتتقادم لأنها تحكم بخصائص المش��رع النسبية 
وخصائص البيئة الزمنية التي ش��رع فيها، بينما 
التش��ريع الالهي تحكمه الحكمة بما كان ويكون 
فيما يصلح للبشر لكل الازمنة والامكنة. من هنا 
يس��تبعد القول بنسبية التشريع القرآني لان القول 
بذل��ك يؤدي حتماً الى القول بنس��بية بعض آيات 
الق��ران، وهذا معناه اس��تخراج القيم العامة التي 
يحتويها لي��س إلاّ. ومن قال بانه ليس كل الآيات 
التشريعية بل بعضها. فمطالب بمسوغ  لاستثناء 

هذه الآيات من غيرها )35 ( .
ام��ا فيما يخص الموقف من تأثيرات الزمان 
والم��كان عل��ى النص��وص فيما يتعل��ق بقضايا 
العقيدة ان هذا الكلام معناه دعوى الى دين جديد، 
نع��م قد تتغير وس��ائل تحقق ذل��ك بتغير الزمان 
والم��كان وبتطوي��ر النظر في الآي��ات الكونية . 
ام��ا ان يتغير مفهوم الايمان مثلاً ويصبح ادراك 
عمي��ق لمنهجية الخل��ق والتكوين كم��ا وصفها 
الباري في القران،  فهذا ايمان سيحرم منه عوام 
الناس غير الدارسين للعلوم الطبيعية والانسانية، 
فيصبح ايمان الطبقة المثقفة ثم ان من يقول بتأثير 
البع��د الزمكاني على كل النصوص التش��ريعية 
فدعواه غير صحيحة لان اعتبار )منكم( في قوله 
تعالى:)لِكُلٍّ جَعلَْناَ مِنكُمْ شِرْعَةً وَمِنْهَاجًا( )المائدة  
/ 47(، انها موجهة لأصحاب محمد )ص(. فقط 
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وليس لامته )ص( . فقد خلع عن منهجية القران 
المعرفية صفة العالمية لان الخطاب القرآني عام 
وليس خاص ثم من قال بان البعد الزمكاني يؤثر 
على النصوص القطعية الثبوت والدلالة المتعلقة 
بأمور من الفروع الدنيوية من المتغيرات المعللة 
بعلة غائية فوجب عليه تحديد المقصود بالفروع 
الدنيوية لأن الشريعة الاسلامية تتعلق أحكامها .

بشؤون الاسرة وهي من الامور الدنيوية، وبشؤون 
المعاملات من بيوع ونحوها، وهي شؤون دنيوية 
وش��ؤون المأكل والمش��رب ونحوها وهي امور 
دنيوية فهل تخضع الاحكام في هذه المجالات كلها 
للاجته��اد والتغيير وان كان فيها نصوص قطعية 
الثب��وت والدلالة؟ )36( ، نعم يمكن القول ان التأثير 
الزمكاني في الس��نة - فمما لا ريب فيه -  بوجود 
مجالات لا تأثير للبعدين بهما كالعقائد فأنها ثابته 
ولا تتغي��ر احكامه��ا وكذا العب��ادات كالطهارات 
والفرائض الا م��ا كان لأهل الاعذار فيعد تغييراً 
ب��الأداء ، وك��ذا في مجال المب��ادئ العامة للنظام 
الاسلامي في المعاملات والحكم والقضاء فضلاً 
عن الاخ�الق والقي��م كالصدق والامان��ة والعفة 
والحلم وغيرها من الاخلاق الحميدة فهذه ونحوها 
لا تتغي��ر او تتأث��ر بالبع��د الزمكان��ي اضف الى 
ذلك الس��نن الكونية مثل طلوع الشمس وغروبها 
وخلق الانس��ان والحيوان وما الى ذلك فهذه كلها 
لا تأثير للزمان والمكان فيها فلا تتغير ولا تتبدل. 
ام��ا ما يخضع لتأثير البعد الزمكاني فان مجالاته 
تكمن في م��ا كان من احكام النبي )ص( المتعلقة 
بمواضعات��ه اليومية وس��لوكياته الحياتية كالأكل 
والش��رب واختي��ار الس��فراء وتنظي��م الجيوش 
وتوزي��ع الاقطاعات ونحوها فان هذه الامور من 
المتغيرات التي تتمثل مرونة الشريعة الاسلامية 
فيها والمتروكة لاجتهادات الفقهاء واستنباطاتهم 
تبعاً للظروف والاحوال مع مراعاة القواعد العامة 
للتش��ريع التي تنفي الحرج والمشقة والبناء على 

اليسر والسعة ومراعاة احوال الناس  واحتياجاتهم 
م��ع مراع��اة لضواب��ط تأثي��ر البعدي��ن الزماني 
والمكاني في المجالات اللذان  يؤثران فيها والتي 

يحسن الرجوع اليها والنظر فيها )37 (  . 

الخاتمة
بعد ه��ذه الجولة المكثفة في غضون البحث 
وثناي��اه يمكن تلخي��ص مجمل ما ج��اء فيه فقد 
ش��هدت الس��احة المعاصرة مؤخراً تبني دعوة 
جديدة في التعامل م��ع العلوم في العالم العربي 
الاسلامي في دراسات تؤكد على كتابة العلوم من 
جانب اس�المي ووفق اساسيات العلم الاسلامي 
وصناعة العلوم الاجتماعية وفق منهج اسلامي 
والتأصيل لهذه العلوم في ضوء منهج الاس�الم 
واس��لمة المعرفة او اس�المية المعرفة واسلمة 
العلوم وقد اتسعت مؤخراً هذه المدرسة فشملت 
العلوم الطبيعية والتطبيقية وكذا العلوم الانسانية 
وصياغته��ا صياغ��ة اس�المية وانض��م له��ذه 
المدرس��ة باحثون ومفكرون واتسعت مداركها 
لتش��مل الفكر الاس�المي بالطابع الع��ام اما في 
مج��ال الحديث النبوي الش��ريف فان اس�المية 
المعرفة قد أبدت نظره��ا فيه وقد تمثل ذلك في 
مسائل منها مفهوم السنة – حجية السنة – مفهوم 
حجية الس��نة – تأثير الزمان والمكان في السنة 
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Twenty five years ago، various studies were published to stress Acall   
for adopting a new method in dealing with knowledge in the Islamic 

world  by emphasizing  writing knowledge from an Islamic point of view 
and formulating social studies from an Islamic  perspective.   These calls 
attempted to formulate curricula based on  Islam and its foundations ; they 
were calls for the Islamization of knowledge or Islamic knowledge and 
Islamization which came in a series of researches published by the  Journal 
of Contemporary Muslim. These calls and researches were related to one axis 
namely  to rebuild social studies  in the light of the  Islamic perspective. This 
axis has recently expanded to accommodate  natural and applied sciences 
as well as  humanities. The term (Islamic knowledge) was widely used to 
include the formulation of science and knowledge as a whole.  And expanded 
its concepts more to reform  Islamic thought in general. It is important here 
is to identify the project of Islamic knowledge with regard to the Hadith and 
the Prophet because of the significance of this topic which has come to be the 
title of the present research . The present paper falls into two Sections and 
conclusion . the first Section deals with the definition of Islamic knowledge 
and what is going on in its orbit.  The second section touches upon the trend 
of Islamic knowledge attitude to Hadith. The conclusion sums up the main 
issues handled by the paper.
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 معالم المنهج القرآني 
في نقد تحريف أهل الكتاب للنص الديني

د. حميد حقي)*(                                                

)*( أستاذ التربية الاسلامية / المغرب 

المقدمة
م��ن المه��م ج��داً أن تتج��ه الأق�الم الجادة 
صوب دراس��ة القرآن الكري��م باعتباره منهجا 
للمس��لمين في ش��تى مناحي حياتهم، وباعتباره 
دس��تورا يفرون إليه كلما ضاق��ت بهم ضائقة، 
أو نزل��ت بهم نازلة، وما كت��ب في هذا الجانب 
شيء مهم؛ غير أن جانب آخر لا يقل أهمية عن 
ه��ذا لا نجد في��ه إلا النزر القليل م��ن الكتابات؛ 
وهو دراس��ة القرآن الكريم باعتباره منهجا في 
التعام��ل مع الآخر المخال��ف، وفي تقديري أن 
ه��ذا النمط من الدراس��ات القرآني��ة بإمكانه أن 
يفتح أمام المس��لمين أبوابا عديدة للحوار الديني 
المثمر؛ وما من شك في أن من تأمل آي القرآن 
سيدرك أن دائرة خطابه لا تنحصر في مخاطبة 
المس��لمين، وإنما تتجاوزهم إلى مخاطبين غير 
المس��لمين. وعندما ن��درك أن الخطاب القرآني 
خط��اب عالمي س��يكون م��ن حقن��ا أن نطرح 
الكثير من التس��اؤلات في علاقة خطاب القرآن 

بالمختلفين له؛ سيما من اليهود والنصارى.

وبناء على هذا الأس��اس تأتي ه��ذه الورقة 
البحثي��ة لنقارب القرآن الكري��م في  منهجه في 

التعام��ل م��ع أهل الكت��اب عموم��اً والمحرفين 
للكتاب بش��كل خاص. وقد اخت��رت أن أتحدث 
عن هذا الإش��كال بالذات لس��ببين؛ الأول: لأنها 
– ف��ي ح��دود م��ا اطلعت علي��ه – واح��دة من 
الإش��كالات التي لم تحظ ب��أي اهتمام كبير من 
ل��دن الباحثين الذين كتبوا ف��ي التعامل مع أهل 
الكتاب في الق��رآن. والثاني: لأن – في تقديري 
– أن الج��واب عن هذا الإش��كال يمكن أن يفتح 
أمام المسلمين عموما والباحثين خصوصا آفاقا 
جديدة لتطوير العلاقات الإنس��انية مع الآخرين 
المخالفين للإس�الم. ومن الأسئلة التي ستحاول 
ه��ذه الورق��ة أن تبح��ث له��ا أجوبة ش��افية من 
الق��رآن: ما موقع الإيم��ان بدين أهل الكتاب في 
معتق��د المس��لمين الذي جاء به الق��رآن؟ وكيف 
تعامل القرآن م��ع المحرفين للتوراة والإنجيل؟ 

وما معالم منهجه الذي سلكه وهو يخاطبهم؟ 
س��أتناول  الأس��ئلة  ه��ذه  ع��ن  وللإجاب��ة 
الموض��وع بع��د هذه المقدمة ف��ي ثلاثة مباحث 
رئيس��ية: أولها: في معتقد المسلمين في التوراة 
والإنجي��ل، وثانيه��ا: في بي��ان الق��رآن الكريم 
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لأوجه التحريف الذي ط��ال التوراة والإنجيل، 
وثالثه��ا: في اس��تخلاص بعض معال��م المنهج 

القرآني في هذ النقد.

المبحث الأول/ معتقد 
المسلمين في التوراة والإنجيل:

إن جوهر عقيدة المس��لمين ه��و أن يؤمنوا 
ب��الله وجميع رس��له، وأن لا يكفروا بأحد منهم؛ 
لأن الرسالة التي جاءوا من أجلها رسالة واحدة، 
وإن اختلفت الشرائع. وقد عد الله تعالى التكذيب 
برس��ول واحد تكذيبا بجميع الرس��ل ، والآيات 
الدال��ة على ذلك أكثر م��ن أن تعد وتحصى في 
هذا المق��ام)1(، ومن المع��روف أن كل أمة إنما 
كذبت رس��ولها، إلا أن التكذيب برس��ول واحد 
يعد تكذيبا بالرس��ل كلهم، ذلك أن الرس��ل حملة 
رس��الة واح��دة، ودع��اة دين واحد، ومرس��لهم 
واحد، فهم وحدة، يبش��ر المتقدم منهم بالمتأخر، 

ويصدق المتأخر المتقدم)2(.

ومن هنا كان الإيمان بكل الأنبياء الس��ابقين 
وم��ا أنزل عليه��م من الكت��ب ركنا أساس��يا لا 
يكتمل الإيمان إلا به، وهو ما دعا إليه الله عباده 
المسلمين في سورة البقرة چقُولُوا آمَنَّا بِاللَّهِ وَمَا أنُزِْلَ 
عِيلَ وَإسِْحَاقَ وَيَعْقُوبَ  إِلَيْنَا وَمَا أنُزِْلَ إِلَى إِبْرَاهِيمَ وَإسِْ�مَ�َا

َ النَّبِيُّونَ مِنْ  َ مُوسَى وَعِيسَى وَمَا أوُتِي سَْبَاطِ وَمَا أوُتِي وَالْأ

َ أحََدٍ مِنْهُ��مْ وَنحَْنُ لَهُ مُسْ��لِمُونَچ  رَبِّهِمْ لَا نفَُرِّقُ بَيْن

، وفي الس��ورة نفسها يقول سبحانه  البقرة / 136 
اَ أنُزْلَِ إِلَيْهِ مِنْ  واصفاً المؤمنين: چآمَنَ الرَّسُولُ بِم
ئكَِتِهِ وَكُتُبِهِ وَرُسُ��لِهِ لَا  رَبِّهِ وَالْمُؤْمِنُونَ كُلٌّ آمَنَ بِاللَّهِ وَمَلَا

َ أحََدٍ مِنْ رُسُلِهِچالبقرة /285، كما أنه وعد  نفَُرِّقُ بَيْن

الذي��ن لم يفرق��وا بين أنبياء الله ورس��له بالأجر 
والثواب فقال:چوَالَّذِينَ آمَنُوا بِاللَّهِ وَرُسُلِهِ وَلَمْ يُفَرِّقُوا 
َ أحََدٍ مِنْهُمْ أوُلَئِكَ سَ��وْفَ يُؤْتيِهِمْ أجُُورَهُمْ وَكَانَ اللَّهُ  بَيْن

غَفُورًا رَحِيمچالنس��اء/152، وعلى عكس ذلك 

اعتبر الكفر ببعضهم كفرا بهم جميعا، وقد وسم 

سبحانه من هذا حاله بقوله:چإنَِّ الَّذِينَ يَكْفُرُونَ 
َ اللَّهِ وَرُسُلِهِ وَيَقُولوُنَ  بِاللَّهِ وَرُسُلِهِ وَيُرِيدُونَ أنَْ يُفَرِّقُوا بَيْن

َ ذَلِكَ  نؤُْمِ��نُ بِبَعْضٍ وَنكَْفُرُ بِبَعْضٍ وَيُرِيدُونَ أنَْ يَتَّخِذُوا بَيْن

ا وَأعَْتَدْناَ لِلْكَافِرِينَ عَذَابًا  سَ��بِيلًا  أوُلَئِكَ هُمُ الْكَافِرُونَ حَقًّ

مُهِينًاچ النساء/151-150.

ومعتق��د المس��لمين في الت��وراة والإنجيل  - 
على وجه الخصوص -  أن التوراة وحي من الله 
تعالى، أنزله على نبيه موس��ى عليه السلام هدى 
ونوراً لبني إس��رائيل چ إنَِّا أنَزْلَْنَا التَّوْرَاةَ فِيهَا هُدًى 
المائدة /44، والإنجيل  وَنوُرٌ يَحْكُمُ بِهَا النَّبِيُّونَ...چ 

كذل��ك وحي أنزله الله على س��يدنا عيس��ى عليه 
والس�الم هدى ورحمة لبن��ي إس��رائيلچوَقفََّيْناَ 
قاً لِمَا بيَْنَ  عَلَ��ى آثاَرِهِمْ بِعِيسَ��ى ابْنِ مَرْيَ��مَ مُصَدِّ
نْجِيلَ فِيهِ هُدىً وَنوُرٌ  ِ يدَيَْهِ مِنَ التَّوْرَاةِ وَآتيَْنَ��اهُ اْإل
قاً لِمَا بيَْنَ يدَيَْهِ مِنَ التَّوْرَاةِ وَهُدىً وَمَوْعِظَةً  وَمُصَدِّ

لِلْمُتَّقِينچَ  المائدة /46.

المبحث الثاني/ بيان القرآن 
الكــريم لأوجه تحـريف  التوراة 

والإنجيل

مم��ا تقرر بالن��ص الصريح ف��ي الوحي أن 
الله وكل إل��ى أهل الكتاب حفظ كتابهم، وذلك في 
قوله: چ إنَِّا أنَزْلَْنَا التَّوْرَاةَ فِيهَا هُدًى وَنوُرٌ يَحْكُمُ بِهَا 
حَْبَارُ  بَّانِيُّونَ وَالْأ النَّبِيُّونَ الَّذِينَ أسَْلَمُوا لِلَّذِينَ هَادُوا وَالرَّ

اَ اسْتُحْفِظُوا مِنْ كِتَابِ اللَّهِ وَكَانوُا عَلَيْهِ شُهَدَاءَ چ  بِم

المائدة/44،  وهنا يشير الإمام فخر الدين الرازي 
إل��ى أن حفظ كتاب الله عل��ى وجهين: الأول: أن 
يحفظ فلا ينس��ى. والثان��ي: أن يحفظ فلا يضيع. 
ق��ال: » وق��د أخذ الله عل��ى العلماء حف��ظ كتابه 
من هذي��ن الوجهي��ن: أحدهم��ا: أن يحفظوه في 
صدوره��م ويدرس��وه بألس��نتهم، والثاني: أن لا 

يضيعوا أحكامه ولا يهملوا شرائعه«)3( .
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لكن الس��ؤال الذي ينبغ��ي أن يطرح الآن هو 
ه��ل كان بنو إس��رائيل أمناء عل��ى الأمانة التي 
وضعه��ا الله ف��ي أعناقه��م؟ الق��رآن يخبرنا أن 
اليه��ود ق��د امت��دت أيديه��م إلى الكت��اب بأمور 
نزع��ت عنه القداس��ة والمصداقي��ة، حتى لكأنه 
مجرد كلام بش��ر، ويمكن الحديث هنا عن ثلاثة 

أوجه لهذا التحريف. 

الوج���ه الأول: تبدي���ل الن���ص الديني 
الأصلي:

إن م��ن بين ما انتقده القرآن الكريم على أهل 
الكت��اب تحريفهم لنصوص التوراة والإنجيل في 
مواض��ع كثيرة، منها مثلا قوله تعالى :چمِنَ 
الَّذِينَ هَادُوا يُحَرِّفُونَ الْكَلِمَ عَنْ مَوَاضِعِهِ وَيَقُولوُنَ سَ��مِعْنَا 

وَعَصَيْنَا ...چ  النس��اء / 46، والمراد بهذا التحريف 

– كم��ا يق��ول فخر الدي��ن الرازي- أح��د وجوه 
ثلاث��ة)4(، الأول: أنه��م كانوا يبدل��ون اللفظ بلفظ 
آخر، والثاني: أن المراد بالتحريف: إلقاء الش��به 
الباطلة، والتأويلات الفاسدة، وصرف اللفظ عن 
معناه الحق إلى معنى باطل بوجوه الحيل اللفظية، 
كم��ا يفعله أهل البدع��ة في زماننا ه��ذا بالآيات 
المخالف��ة لمذاهبهم، وهذا ه��و الأصح. والثالث: 
أنه��م كانوا يدخلون على النبي )ص( ويس��ألونه 
ع��ن أمر فيخبرهم ليأخذوا ب��ه، فإذا خرجوا من 

عنده حرفوا كلامه.
ومثل هذه الآية قوله تعالى في سورة المائدة: 
عُونَ لِقَوْمٍ  عُونَ لِلْكَذِبِ سََّام چ...وَمِنَ الَّذِينَ هَادُوا سََّام
آخَرِي��نَ لَمْ يَأتْوُكَ يُحَرِّفُونَ الْكَلِمَ مِنْ بَعْدِ مَوَاضِعِهِ يَقُولوُنَ 

إنِْ أوُتِيتُمْ هَ��ذَا فَخُذُوهُ وَإنِْ لَمْ تؤُْتوَْهُ فَاحْذَرُوا ...چ 

المائدة/41 يقول رش��يد رضا: »معناه: يحرفون 
كل��م التوراة م��ن بعد وضعه ف��ي مواضعه؛ إما 
تحريف��ا لفظي��ا بإبدال كلم��ة بكلم��ة، أو بإخفائه 
وكتمانه، أو الزيادة فيه والنقص منه، وإما تحريفا 

معنويا بحمل اللفظ على غير ما وضع له« )5(.

وفي الفرق بين )يحرفون الكلم عن مواضعه( 
وبي��ن )يحرف��ون الكلم من بع��د مواضعه( يبين 
الطاهر بن عاش��ور أن »آية س��ورة النس��اء في 
وصف اليهود كله��م وتحريفهم في التوراة، فهو 
تغيي��ر كلام التوراة بكلام آخر عن جهل أو قصد 
أو خط��أ في تأويل معاني التوراة أو في ألفاظها. 
فكان إبعادا للكلام عن مواضعه، أي إزالة للكلام 
الأصلي سواء عوض بغيره أو لم يعوض، وأما 
هات��ه الآية ففي ذكر طائفة معين��ة أبطلوا العمل 
بكلام ثابت في التوراة إذ ألغوا حكم الرجم الثابت 
فيه��ا دون تعويضه بغيره من الكلام، فهذا أش��د 
ج��رأة من التحريف الآخر، ف��كان قوله: من بعد 
مواضعه أبلغ في تحريف الكلام، لأن لفظ )بعد( 
يقتض��ي أن مواض��ع الكلم مس��تقرة وأنه أبطل 

العمل بها مع بقائها قائمة في كتاب التوراة«)6(.

الوج���ه الثان���ي: كتمان الن���ص الديني 
وإخفاؤه:

كم��ا أخبرنا الله تعالى أنهم كتموا بعضاً مما 
أن��زل الله عليهم، وأن الله بع��ث نبيه ومعه بيان 
كثير مما أخفوه، ناهيك عما تجاوزه، فلم يظهره، 
وقد خاطبه��م الله تعالى قائلا: چيَا أهَْلَ الْكِتَابِ قَدْ 
ُ لَكُمْ كَثِيراً مَِّام كُنْتُمْ تخُْفُونَ مِنَ الْكِتَابِ  جَاءكَُمْ رَسُولُنَا يُبَيِّن

وَيَعْفُو عَنْ كثَِير...چ  المائدة / 15، وهذا » بيان لما 

يحمله الرس��ول )ص(  إلى أهل الكتاب من حق 
يصححون به ما أخف��وا من أحكام الكتاب الذي 
فى أيديهم، وما غيرّوا وبدلّوا...، وأن كثيرا مما 
أخف��وه وحرّفوه قد تجاوز الق��رآن الكريم عنه، 
وترك الخوض معه��م فيه، حتى لا يدخل معهم 
فى طري��ق طويل من الخ�الف والجدل، وإنما 
كان الذي اهتم ل��ه القرآن الكريم، ووقف عنده، 

هو ما كان من الأصول العامة فى العقيدة«)7(.

وق��د بين الش��نقيطي في أض��واء البيان أن 
»مم��ا كان��وا يخفون من أح��كام الت��وراة رجم 
الزان��ي المحصن«)8( ، كما أنه��م أخفوا الآيات 
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الدال��ة على نبوة س��يدنا محمد )ص(. وما ذكره 
الشنقيطي رحمه الله هو ما فسر به كثير من أهل 
العلم قوله تعالى:چوكيف يحكمونك وعندهم التوراة 

فيها حكم الله...چ المائدة / 43. 

أخ��رج البخ��اري ع��ن نافع، ع��ن ابن عمر 
رض��ي الله عنهما، قال: أت��ي النبي )ص( برجل 
وام��رأة م��ن اليهود قد زنيا، فق��ال لليهود:  » ما 
تصنع��ون بهم��ا ؟ «، قال��وا: نس��خم وجوههما 
ونخزيهما، قال: چ...فأتوا بالتوراة فاتلوها إن كنتم 
صادقينچ آل عم��ران/ 93، فجاءوا، فقالوا لرجل 

مم��ن يرضون: يا أعور، اق��رأ فقرأ حتى انتهى 
إل��ى موضع منها فوضع ي��ده عليه، قال: »ارفع 
يدك«، فرفع يده فإذا فيه آية الرجم تلوح، فقال: يا 
محمد، إن عليهما الرجم، ولكنا نكاتمه بيننا، فأمر 

بهما فرجما، فرأيته يجانئ عليها الحجارة«)9(.
ومم��ا يؤكد أيضا كتمان بع��ض أهل الكتاب 
لبع��ض ما جاء في كتبهم قوله تعالى: چَالَمْ ترََ إلَِى 
لَةَ وَيُرِيدُونَ  لَا وُنَ الضَّ الَّذِينَ أوُتوُا نصَِيبًا مِنَ الْكِتَابِ يشَْ�تَ�َر

��بِيلَچ النس��اء / 44 ، وهذه الصيغة  أنَْ تضَِلُّوا السَّ

وردت ف��ي الق��رآن الكريم في ث�الث مواضع ، 
الأول منها في سورة آل عمران، والثاني والثالث 

في سورة النساء.

وقد تس��اءل الإمام الرازي لم قال الله )أوتوا 
نصيبا من الكتاب( ولم يقل )أوتوا الكتاب( فأجاب 
بأنهم »ما كانوا عالمين بكل ما في التوراة، ومن 
كان كذل��ك فإنه يكون عالم��ا بالدلائل الدالة على 
نبوة محمد )ص(؛ لأن التوراة كانت مشتملة على 

تلك الدلائل«)10(.
ومن الآي��ات التي تفضح المحرفين من أهل 
الكت��اب ف��ي جانب كتم��ان بعض الكت��اب قوله 
تعالى: چَوَمَا قَدَرُوا اللَّ��هَ حَقَّ قَدْرهِِ إذِْ قَالُوا مَا أنَزَْلَ اللَّهُ 
ءٍ قُلْ مَنْ أنَزَْلَ الْكِتَابَ الَّذِي جَاءَ بِهِ مُوسَى  ْ ٍ مِنْ شَي عَلَى بَشَر

نوُرًا وَهُدًى لِلنَّاسِ تجَْعَلُونهَُ قَراَطِيسَ تبُْدُونهََا وَتخُْفُونَ كثَِيراً 

وَعُلِّمْتُ��مْ مَا لَمْ تعَْلَمُوا أنَتُْمْ وَلَا آباَؤُكُمْ قُلِ اللَّهُ ثمَُّ ذَرهُْمْ 

الانعام/ 91، حس��ب من يرى  فِي خَوْضِهِمْ يَلْعَبُونچ 

أن المقصود بها اليهود. وهذا ما رجحه الرازي، 
واعتبره قول الجمهور. 

ومثل هذه الآيات قوله تعالى: چإنَِّ الَّذِينَ 
يَكتُْمُ��ونَ مَا أنَزَْلْنَا مِنَ الْبَيِّنَ��اتِ وَالْهُدَى مِنْ بَعْدِ مَا بَيَّنَّاهُ 

عِنُونَچ  للِنَّاسِ فِي الْكِتَابِ أوُلَئِكَ يَلْعَنُهُمُ اللَّهُ وَيَلْعَنُهُمُ اللَّا

البق��رة / 159 ، وفي تفس��يرها نقل الرازي عن 
ابن عباس قوله: إن جماعة من الأنصار س��ألوا 
نف��را م��ن اليهود عم��ا في الت��وراة من صفات 
النب��ي )ص( ، ومن الأح��كام، فكتموا، فنزلت 
الآية. ونظير هذه الآي��ة قوله تعالى: چوَإِذْ أخََذَ 
اللَّهُ مِيثَاقَ الَّذِينَ أُوتوُا الْكِتَ��ابَ لَتُبَيِّنُنَّ��هُ للِنَّاسِ وَلَا 

نًَا إلا  َوْا بِهِ ثَم تكَتُْمُونهَُ فَنَبَذُوهُ وَرَاءَ ظُهُورِهِمْ وَاشَْرت

قلي�الً...چ آل عم��ران/ 187 ، وقري��ب منهم��ا 

قول��ه تعالى: چإِنَّ الَّذِينَ يَكتُْمُ��ونَ مَا أَنزَْلَ اللَّهُ مِنَ 
نًَا إلا قَليِل...چالبقرة /174. ُونَ بِهِ ثَم الْكِتَابِ وَيَشْ�تَ�َر

الوجه الثالث: الزيادة على النص الديني 
الأصلي :

لقد كانت إحدى أكبر مساوئ المحرفين من 
أهل الكتاب بعد التحري��ف والكتمان أنهم كانوا 
يكتب��ون كتباً م��ن عندهم، ثم ينس��بونها إلى الله 
عز وجل، وعلى ذلك توعدهم قائلا: چفَوَيْلٌ 
لِلَّذِينَ يَكتُْبُونَ الْكِتَ��ابَ بِأيَْدِيهِمْ ثمَُّ يَقُولوُنَ هَذَا مِنْ عِنْدِ 

نًَا قَليِلًا فَوَيْلٌ لَهُمْ مَِّام كتََبَتْ أيَْدِيهِمْ  وُا بِهِ ثَم اللَّهِ لِيَشَْرت

وَوَيْلٌ لَهُمْ مَِّام يَكْسِ��بُونَچ البقرة / 79، وفي سورة 

آل عم��ران/78 نق��رأ: چوَإنَِّ مِنْهُمْ لَفَرِيقًا يَلْوُونَ 
ألَْسِ��نَتَهُمْ بِالْكِتَابِ لِتَحْسَبُوهُ مِنَ الْكِتَابِ وَمَا هُوَ مِنَ 

الْكِتَ��ابِ وَيَقُولُونَ هُوَ مِنْ عِنْدِ اللَّ��هِ وَمَا هُوَ مِنْ عِنْدِ اللَّهِ 

وَيَقُولُونَ عَلَى اللَّهِ الْكَذِبَ وَهُمْ يَعْلَمُونَچ .
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وهذا م��ا وضحه النب��ي )ص( بقوله: ))إن 
بن��ي إس��رائيل كتبوا كتاب��اً، فاتبع��وه، وتركوا 
الت��وراة((. وهو المعنى الذي اس��تقر في نفوس 
الصحاب��ة والمؤمنين بعدهم، يق��ول ابن عباس 
)رض( : »كيف تسألون أهل الكتاب عن شيء، 
وكتابك��م ال��ذي أن��زل على رس��ول الله )ص( 
أح��دثُ، تقرؤونه محضاً لم يشُ��ب، وقد حدثكم 
أن أهل الكتاب بدلوا كتاب الله وغيروه، وكتبوا 
بأيديهم الكتاب وقالوا: هو من عند الله ليش��تروا 

به ثمناً قليلاً«.

المبحث الثالث / معالم المنهج 
القرآني في نقد تحريف أهل 

الكتاب للتوراة والإنجيل :
بالرج��وع إلى القرآن الكريم واس��تقراء كل 
الآي��ات ذات الصل��ة بموض��وع نق��د التحريف 
ال��ذي طال الكت��اب المق��دس يتبي��ن أن للقرآن 
منهجا قويما في التعامل مع أهل الكتاب عموما 
والمحرفي��ن منهم على وج��ه الخصوص، كما 
يتبين أن لهذا المنه��ج معالم واضحة تجليه لكل 

متدبر لرسالة الختم، ومن هذه المعالم : 

أ- تأكي��د الق��رآن على أن الكتب الس��ماوية 
السابقة محكومة بالاصطفاء الحصري :- 

المقص��ود به��ذا المعلم أن هن��اك اصطفاء 
حصري، يتعلق بمكان معين وأشخاص معينين 
ف��ي مرحلة معينة من الزم��ن، وهناك اصطفاء 
كون��ي عالمي فوق الزم��ان والم��كان. فالأول 
لموسى وعيس��ى ومن قبلهما من الأنبياء عليهم 
الس�الم، والثان��ي خ��اص بنبين��ا محم��د )ص( 
وه��ذا الأخي��ر له خصائ��ص وممي��زات تميزه 
ع��ن س��ابقيه؛ ومنها الخت��م والحف��ظ والهيمنة 

والتصديق.

ولق��د تس��اءل صاح��ب )التفس��ير القرآني 
للقرآن( قائلا: لم وكل الله س��بحانه وتعالى حفظ 
الكتب الس��ماوية الس��ابقة إلى أهله��ا، ولم يتولّ 
س��بحانه وتعالى حفظها، وه��ي من كلماته، كما 
تولىّ ذلك بالنس��بة للق��رآن الكريم؟ فأجاب عن 
ذلك بأن الكتب الس��ماوية الس��ابقة مرادة لغاية 
مح��دودة، ولوق��ت محدود، وذلك إل��ى أن يأتي 
الق��رآن الكري��م، ال��ذي هو مجمع ه��ذه الكتب، 
والمهيم��ن عليه��ا. وهو به��ذا التقدير الرس��الة 
السماوية إلى الإنس��انية كلها في جميع أوطانها 
وأزمانها. فلو أن الكتب الس��ماوية السابقة، كان 
له��ا هذا الحفظ من الله س��بحانه، لم��ا دخلها هذا 
التحري��ف والتبدي��ل، ومن ث��مّ لم يك��ن للقرآن 
الكريم هيمنة عليها، ولم يكن ناس��خا لها. الأمر 
الذي أراد الله س��بحانه وتعالى للقرآن الكريم أن 

يجيء له )11(.
كم��ا بي��ن رش��يد رضا ف��ي تفس��يره لكلمة 
»النور« في قوله تعالى: چيَا أهَْلَ الْكِتَابِ قَدْ جَاءكَُمْ 
ُ لَكُمْ كثَِيراً مَِّام كنُْتُمْ تخُْفُونَ مِنَ الْكِتَابِ وَيَعْفُو  رَسُولُنَا يُبَيِّن

المائدة /  عَ��نْ كَثِيرٍ قَدْ جَاءكَُمْ مِنَ اللَّهِ نوُرٌ وَكِتَابٌ مُبِيٌنچ 

15  أن القرآن هو المقصود بهذا النور، لموافقته 
لقوله تعالى: چيَا أيَُّهَا النَّاسُ قَدْ جَاءكَُمْ بُرهَْانٌ مِنْ 
رَبِّكُمْ وَأنَزَْلْنَا إِلَيْكُمْ نوُرًا مُبِينًاچ النساء/174، وقوله 

تعال��ى في رس��وله الأعظ��م: چالَّذِي��نَ يتََّبِعُونَ 
يَّ الَّ��ذِي يجَِدُونَ��هُ مَكتُْوباً  مُِّ َّسُ��ولَ النَّبِ��يَّ الْأ الر

يِ��لِ يأَمُْرهُُمْ باِلْمعَْروُفِ  نِْج عِندَْهُمْ فيِ التَّ��ورْاَةِ واَلْإ

يِّبَاتِ ويَحَُرِّمُ  ويَنَهَْاهُمْ عَنِ الْمنُكْرَِ ويَحُِلُّ لَهُمُ الطَّ

لَ  غَلَْا بََائثَِ ويَضََ��عُ عَنهُْمْ إِصْرهَُمْ واَلْأ عَلَيْهِمُ الْخ

َّروُهُ  الَّتِ��ي كاَنَ��تْ عَلَيْهِمْ فَالَّذِي��نَ آمَنُوا بِ��هِ وعََز

َّبَعُوا النُّ��ورَ الَّذِي أنُزِْلَ مَعَ��هُ وأوُلَئِٰكَ  ونَصََ��روُهُ واَت

هُمُ الْمفُْلِحُونَچ الأعراف/157، وقوله:چفَآمِنُوا 

اَ تعَْمَلُونَ خَبِيرچٌ  بِاللَّهِ وَرَسُولهِِ وَالنُّورِ الَّذِي أنَزَْلْنَا وَاللَّهُ بِم

التغاب��ن/8 ، وأما التوراة والإنجي��ل فقد قال الله 
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تعال��ى ف��ي كل منهما إن فيه ن��ورا وهدى، ولم 
يجعله عين النور كالقرآن )12(.

وبع��د أن أورد طائفة من الآراء التفس��يرية 
قال رحم��ه الله: ونختار هنا الق��ول الأول وهو 
دين الإس�الم بالمعنى العام الش��امل كل ما جاء 
به رس��ل الله، ولا س��يما دين الت��وراة والإنجيل 
والقرآن وقد كان كل منها نورا لأهله في الزمن 
الذي نزل به بقدر حاجتهم، حتى إذا نزل القرآن 
كان هو النور الأعظم الكافي لهداية جميع البشر 
إلى آخر الزمان«)13(. والذي يتأمل آيات القرآن 
س��يجد أن الأنبي��اء كلهم يذكرهم الله بأس��مائهم 
المج��ردة، في حين يذكر محم��دا )ص(  معرفا 

)الرسول، النبي( . 

ب- نق��د الق��رآن الكريم للكت��اب المقدس لا 
يعني خلوه من بعض الحق . 

إن م��ا تقدم من نق��د القرآن الكري��م للكتاب 
المق��دس لا يمنع من صح��ة بعض مواضع في 
الت��وراة والإنجيل، لما فيهما م��ن آثار الأنبياء، 
ففي كل منهما حق وباطل كما أخبر الله ورسوله. 
ومن النصوص التي أش��ارت إلى وجود ش��يء 
من الحق في كتبهم ألبسوه بالباطل والزور قوله 
تعالى: چيَا أهَْلَ الْكِتَابِ لِمَ تلَْبِسُ��ونَ الْحَقَّ بِالْبَاطِلِ 
وَتكَْتُمُونَ الْحَقَّ وَأنَتُْمْ تعَْلَمُ��ونَچ ال عمران / 71، 

وكذا قوله: چوَكَيْفَ يُحَكِّمُونكََ وَعِنْدَهُمُ التَّوْرَاةُ فِيهَا 
حُكْمُ اللَّهِ ...چ المائدة / 43 . 

ثمت نصوص قرآنية أخرى تؤكد هذا المعنى 
نِجِْيلِ  وتؤي��ده، ومنها قوله تعالى: چوَلْيَحْكُمْ أهَْلُ الْإ
َ��ا أنَزَْلَ اللَّهُ فِيهِ ...چ المائدة / 47، وهذا أمر لأهل  بِم

الكتاب الذين عاصروا نزول القرآن، ما يعني أن 
الإنجيل ال��ذي كان يومئذ أصابه التحريف، لكنه 
لم يحرف كله. وهذا ما يؤكده صاحب )محاس��ن 
التأويل( الذي ذهب إلى أن »في الأرض نس��خا 

صحيحة بقي��ت إلى عهد النبي )ص( ، ونس��خا 
كثيرة محرفة. ومن قال: إنه لا يحرف شيء من 
النس��خ فقد قال ما لا يمكنه نفيه ومن قال: جميع 
النسخ بعد النبي )ص( حرفت فقد قال ما يعلم أنه 
خطأ. والقرآن يأمرهم أن يحكموا بما أنزل الله في 
الت��وراة والإنجيل ويخبر أن فيهما حكمه. وليس 
ف��ي القرآن خبر أنهم غيروا جميع النس��خ«)15(، 
واستدل على ذلك بقوله تعالى: چقُلْ ياَ أهَْلَ الْكِتَابِ 
نِجِْيلَ وَمَا أنُزِْلَ  ءٍ حَتَّى تقُِيمُوا التَّوْرَاةَ وَالْإ ْ لَسْ��تُمْ عَلَى شَي

إلَِيْكُمْ مِنْ رَبِّكُمْ ...چ المائدة / 68، وبقوله:چوَلَوْ أنََّهُمْ 

كََلُوا مِنْ  نِجِْيلَ وَمَا أنُزِْلَ إلَِيْهِمْ مِنْ رَبِّهِمْ لَأ أقََامُوا التَّوْرَاةَ وَالْإ

فَوْقِهِمْ وَمِنْ تحَْتِ أرَْجُلِهِمْ ...چالمائدة/ 66، وعليه؛ 

فنحن نؤم��ن بالت��وراة والإنجي��ل كل الإيمان، 
ونؤم��ن بأنهم��ا تعرضتا للتحري��ف، وأن القوم 
أخفوا شيئاً، وكتبوا أشياء، وضاع منهم الكثير، 

وما بين يديهم لا يخلو من بعض الحق)14(.

ج- بيان القرآن الكريم أن أهل الكتاب ليسوا 
جميعا محرفين للكتاب :- 

إن القرآن الكريم حينما يتحدث عن تحريف 
بني إسرائيل للنص الديني لا يتحدث عن عموم 
أهل الكت��اب؛ وإنما يتحدث فقط عن المحرفين؛ 
لأن أهل الكتاب ليس��وا على وزان واحد، ففيهم 
طائف��ة مؤمن��ة غير محرفة، وم��ن الآيات التي 
تؤيد هذا المعنى قوله تعالى:چليْسُ��وا سَوَاءً مِنْ 
ةٌَ يَتْلُونَ آياَتِ اللَّهِ آناَءَ اللَّيْلِ وَهُمْ  ةٌ قَائِم أهَْ��لِ الْكِتَابِ أمَُّ

خِرِ وَيَأمُْرُونَ بِالْمَعْرُوفِ  يَسْجُدُونَ يُؤْمِنُونَ بِاللَّهِ وَالْيَوْمِ الْآ

اَتِ وَأوُلَئِكَ مِنَ  وَيَنْهَوْنَ عَنِ الْمُنْكَرِ وَيُسَ��ارِعُونَ فِي الْخَْري

الِحِيَنچ  ال عمران / 113- 114، وقد شق  الصَّ

على كثير من المفس��رين تفسير هذه الآية على 
ظاهرها، فحاولوا أن يتأولوها بما لا يصلح لها؛ 
حت��ى إن بعضهم رجح أن يكون المقصود بأهل 
الكتاب هنا عموم المس��لمين، وفي هذا تكلف لا 

ينبغي. 
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ومم��ن اهتدى إلى معنى الآية – والله أعلم - 
صاحب المنار، الذي بين أن المقصود بهم أهل 
الكتاب المؤمنون، وفي هذا يقول: »إن استقامة 
بع��ض أهل الكت��اب عل��ى الحق م��ن دينهم لا 
ينافي ما حققناه في تفس��ير التوراة والإنجيل في 
أول الس��ورة من ضياع بعض كتبهم وتحريف 
بعضه��م لما ف��ي أيديهم منه��ا«)16(، وبمثل هذا 
وص��ف الله تعالى هذه الطائف��ة في قوله: چوَإنَِّ 
مِنْ أهَْلِ الْكِتَابِ لَمَنْ يُؤْمِنُ بِاللَّهِ وَمَا أنُزْلَِ إِلَيْكُمْ وَمَا 

نًَا قَليِلًا  وُنَ بِآيَاتِ اللَّهِ ثَم أنُزِْلَ إِلَيْهِمْ خَاشِعِيَن لِلَّهِ لَا يَشَْرت

يعُ الْحِسَ��ابِچ  ِ أوُلَئِكَ لَهُمْ أجَْرهُُمْ عِنْدَ رَبِّهِمْ إنَِّ اللَّهَ سَر

ال عم��ران / 199 ، إلى غير ذلك من النصوص 
التي تثبت أن أهل الكتاب ليسوا جميعا محرفين، 
فمنه��م المؤمن ومنهم الكافر، وش��أنهم في ذلك 

شأن جميع الأمم في علاقتها برسلها وكتبها.
د- اعتماد القرآن أسلوب الحوار في مخاطبة 

أهل الكتاب :
فالق��رآن الكريم – حتى وه��و ينتقد محرفي 
الكت��اب – لم يكن عنيفا في أس��اليبه؛ وإنما جعل 
م��ن الحوار أساس��ا لبلوغ أهدافه الت��ي يتوخاها 
من خ�الل مخاطبته لأهل الكتاب عموما؛ ومنها 
الوصول إلى الحقيقة والاقتناع بها دون أي إكراه 
خارج��ي، ومنها تحقيق التعايش والتس��اكن بين 
الناس، من خلال التأكيد على المشترك الإنساني 
بين جميع الآدميين، بغض النظر عن معتقداتهم 
وخلفياته��م الدينية. والذي يتأمل أس��اليب القرآن 
في تعامله مع الآخر المخالف س��يخلص إلى أن 
الح��وار هو المهيمن على هذه الأس��اليب، وهذا 
ما يؤك��د بالفعل أن الحوار منهج قرآني بامتياز؛ 
ونظرا لكثرة الآي��ات الدالة عليه فقد وجدنا مثلا 
منقذ بن محمود السقار يقس��مه إلى ثلاثة أقسام؛ 
حوار الدعوة، وحوار التعامل، ثم حوار الوحدة. 
فأما الحوار الدعوي فيذكر السقار أن من مميزاته 
التركي��ز ف��ي مجادلة أهل الكت��اب على القضايا 

العقدي��ة الفاصل��ة، ومحاجته��م، ومناظرته��م، 
لدحض ش��بهاتهم، ونق��ض حججهم، بأس��لوب 
علم��ي رفيق، ثم مباهلته��م إن لزم الأمر، ومنها 
كذلك أخذ المسلمين بزمام المبادرة في هذا اللون 

من الحوار، إذ هو استجابة لطبيعة دينهم)17(.
ومن أب��رز النصوص القرآني��ة التي جاءت 
داعية إل��ى مخاطبة أهل الكتاب بالحس��نى قوله 
تعالى: چقُلْ ياَ أهَْلَ الْكِتَابِ تعََالَوْا إلَِى كَلِمَةٍ سَ��وَاءٍ بَيْنَنَا 
كَِ بِهِ شَيْئًا وَلَا يَتَّخِذَ بَعْضُنَا  وَبَيْنَكُمْ ألََّا نعَْبُدَ إلَِّا اللَّهَ وَلَا نشُْر

بَعْضًا أرَْبَاباً مِنْ دُونِ اللَّهِچ ال عمران / 64 ،  وقد جاء 

في تفس��ير المنار أن الكلمة الس��واء هي »أصل 
الدين وروحه الذي اتفقت عليه دعوة الأنبياء وهو 
سواء بين الفريقين أي عدل ووسط لا يرجح فيه 
طرف آخر«)18(. ومنها قوله تعالى: چوَلَا تجَُادِلُوا 
أهَْ��لَ الْكِتَابِ إلَِّا بِالَّتِي هِيَ أحَْسَ��نُچ العنكبوت / 46، 

وقوله چادعُْ إلِى سَبِيلِ رَبِّكَ بِالْحِكمَْةِ وَالْمَوْعِظَةِ الْحَسَنَةِ 
وَجادِلْهُمْ بِالَّتِي هِيَ أحَْسَنُچ النحل /125، والتي هي 

أحسن – كما بين ذلك القاسمي في تفسيره – هي  
اللين والأناة )19(، كما أن الله تعالى نهى عن سب 
المخالف في الدين س��واء كان كتابيا أو صاحب 
ديانة أخرى، چوَلا تسَُ��بُّوا الَّذِينَ يَدْعُونَ مِنْ دُونِ اللَّهِ 
ِ عِلْمچٍالانعام / 108 ، وغيرها  فَيَسُبُّوا اللَّهَ عَدْواً بِغَْري

من النصوص القرآني��ة والحديثية التي تدل فيما 
ت��دل عليه أن الحوار يعتبر مرتكزا أساس��يا من 

مرتكزات التسامح الإسلامي مع مخالفيه.

الخاتمة

على سبيل الختم يمكن التذكير والتأكيد على 
جمل��ة من النتائج والخلاصات التي تم تس��جيلها 
أثناء هذه الجولة الس��ريعة بي��ن آي القرآن التي 
تخاط��ب أه��ل الكت��اب المحرفي��ن لنصوصهم 

الدينية: 
1- الإيم��ان بجميع الأنبي��اء وما أنزل إليهم 
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ركي��زة من ركائ��ز الإيم��ان، وأن ذل��ك يمكن 
اعتباره مدخلا أساس��يا لبناء مشتركات إنسانية 
تتجاوز بالإنس��انية مس��توى التفكي��ر في وحدة 
الأديان أو تضليل بعضها البعض إلى مس��توى 

العيش المشترك في ظل الاختلاف.
2- الق��رآن الكري��م وه��و يتعام��ل مع أهل 
الكتاب س��لك مسلكا موضوعيا فريدا من نوعه؛ 
حي��ث ل��م يكت��ف بنقده��م والإن��كار عليهم، بل 
أنصفهم واعترف لهم بمحاس��نهم، ومن ذلك أنه 
لم ينسب التحريف لجميعهم، وإنما لطائفة منهم، 

كما أنه لم ينسب لهم تحريفه كله.

3- يتن��وع تحريف أهل الكت��اب لكتابهم ما 
بي��ن تبديل للفظ الأصلي بلف��ظ آخر، أو إخفائه، 

أو الزيادة عليه.

4- يس��تفاد من نقد الق��رآن الكريم لتحريف 
أه��ل الكتاب لكُتبهم أنه لا مانع من صحة بعض 
مواض��ع الت��وراة أو الإنجيل، س��واء في زمن 

الرسول أو في زماننا، إلا أنه يصعب التمييز.

5- إن الق��رآن وه��و يكش��ف الغط��اء عن 
تحريفات أهل الكتاب لم يكن عنيفا في أس��لوبه، 
وإنم��ا كان أس��لوبه الحوار والدع��وة إلى كلمة 

السواء بالتي هي أحسن. 

وم��ن التوصيات الت��ي يمك��ن تقديمها بناء 
على النتائج التي خلصُ إليها البحث:

1- تنظيم ن��دوات ومؤتم��رات خاصة بنقد 
الأدي��ان بمنه��ج علم��ي وموضوع��ي يتجاوز 

العاطفة في التعامل مع معتقدات الآخرين.

2- تأس��يس مراكز بحثية خاص��ة بترجمة 
كتب الأديان؛ حتى يتأتى لكل الباحثين – س��واء 
ف��ي العالم الإس�المي أو الغربي – ق��راءة كل 

الإنتاجات العلمية المتعلقة بالأديان .

العلمي��ة  والرس��ائل  الأطاري��ح  نش��ر   -3
الأكاديمية التي خصت بالبحث موضوع المنهج 

القرآني في التعامل مع الآخر المخالف.

الهوامش:

1- ومن الأمثلة على ذلك قوله تعالى في سورة الشعراء: 

))كذبت قوم نوح المرس��لين((، ]الش��عراء: 105[، 

]الش��عراء: 123[،  المرس��لين((،  ع��اد  ))كذب��ت 

]الش��عراء: 141[،  المرس��لين((  ثم��ود  ))كذب��ت 

))كذبت قوم لوط المرس��لين(( ]الش��عراء: 160[، 

وغيرها كثير.

2- عمر بن س��ليمان بن عبد الله الأشقر العتيبي، الرسل 

والرس��الات، نش��ر مكتبة الفلاح للنش��ر والتوزيع، 

الكوي��ت، دار النفائس للنش��ر والتوزي��ع، الكويت، 

الطبعة الرابعة: 1410 هـ - 1989م، ص:16.

3- فخر الدين الرازي )ت: 606هـ(، مفاتيح الغيب، نشر 

دار إحياء التراث العربي – بيروت، الطبعة الثالثة: 

- 1420هـ ، ج:12، ص:336.

4- فخ��ر الدي��ن الرازي خطي��ب ال��ري )ت: 606هـ(، 

مفاتيح الغيب، مرجع سابق، ج:10، ص:93.

5- رش��يد رض��ا )ات: 1354ه��ـ(، المن��ار، نش��ر الهيئة 

المصري��ة العام��ة للكت��اب، س��نة: 1990م، ج:6، 

ص:322.

16- الطاهر بن عاشور )ت: 1393هـ(، نشر الدار التونسية 

للنشر – تونس، سنة: 1984 هـ ، ج:6، ص:200

7- عب��د الكري��م يون��س الخطيب )ت: بع��د 1390هـ(، 

التفس��ير القرآني للقرآن، نش��ر دار الفكر العربي – 

القاهرة، ج:3، ص:1059.

8- محم��د الأمي��ن ب��ن محمد المخت��ار الش��نقيطي )ت: 

1393هـ(، أضواء البيان في إيضاح القرآن بالقرآن، 
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باب ما يجوز من تفسير التوراة وغيرها من كتب الله، 
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10- الرازي، مفاتيح الغيب، مرجع سابق، ج:10، ص:95
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13- رش��يد رضا، تفس��ير المنار، مرجع سابق، ج:10، 

ص:334.

14- سفر التثنية ، الإصحاح:22،23،24

15- محمد جمال الدين بن محمد س��عيد بن قاسم الحلاق 

القاس��مي )ت: 1332هـ(، محاس��ن التأويل، تحقيق 

محمد باس��ل عيون السود، نشر دار الكتب العلمية – 
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 The features of the Qur’oranic approach in critisizing
the misrepresentation of the text by people of the book

Dr: Hamid Hakki
Researcher in the Islamic Thought and The Issues of Relgions / Morocco

The major objectives that this paper is aspiring to achieve can be 
summed up in one universal goal which is of paramount importance; 

this study is a contributuion to the construction of a sort of relgious studies 
that make the scientific and objective data a basis to build entrances of the 
common human and religous dialogue that is void of emotions that do not 
settle on a specific case. In this context, many of our comparative studies 
of monotheistic religions are not empty of two foci. In the first place, some 
trends have a tendency to bring religions together and try to unify them. Also, 
they exonerate the people of the book from the distortion of the text that the 
Quo’ran has confirmed to be true while others warned the people of the book 
and pushed them to the margin, on the orher hand. Between these two trends 
there are few studies that do justice to these two religions, Christianity and 
Judaism, as the Quo’ran did.

This equity of the people of the book is what I will try to extract from the 
Quor’an and explain them by emphasizing that the Quo’ran makes faith in 
the previous books an essential pillar of faith regardless of its exposure to 
distortion. In addition, I will elaborate on the problematic of the distrotion 
of the religous text. Further, I will state the most important features that 
charatirized the Qur’anic approach to the subject mentioned above and the 
way the Qur’an addressed the Qur’anic authors.



85 ةنييئر الداخطاب الشع

 المقدمة

    ليس اجتهاداً من قبل الباحثة وإنما تقرير 
لما هو ثابت الق��ول أن زيارات الأئمة الأطهار 
بش��كل عام والزيارة الأربعينية للإمام الحسين 
)ع( بش��كل خ��اص، تتواف��ر عل��ى المحددات 
المعرفي��ة للخط��اب المؤس��س بوصف��ه نظاما 
رمزي��ا يحدد مجال الدلالة ويقن��ن المعنى الذي 
يعبر عن��ه، يتميز خط��اب الزي��ارة الأربعينية 
بأنه مجموعة أو شبكة من الملفوظات الموجهة 
تعضدها الممارسة، الملفوظ اللساني والممارسة 
الش��عائرية كلاهما له علاقة تأسيس��ية بأصول 
المجتم��ع العقائدي��ة، فه��و خط��اب موج��ه ذو 
مقاصد محددة محكوم بمعايير ومرتبط بس��ياق 
ثقافي واجتماعي يضمن له ديمومته واستمراره  
إن تم��دد نظري��ة الخطاب عل��ى مختلف العلوم 
والتخصص��ات المعرفي��ة ف��ي الوق��ت الراهن 
وتع��دد مناهج دراس��تها اقتض��ى تحديد وجهة 
الدراس��ة من أج��ل تبلي��غ الغاي��ة المرجوة من 

البحث، س��وف أقوم بدراس��ة البع��د التواصلي 
لخط��اب الزيارة الأربعينية مس��تندة على منهج 
وظائف العملية التواصلية للخطاب في دراس��ة 
نص الزيارة، وعلى مقارب��ات الانثروبولوجيا 
الرمزية التأويلية في دراسة الممارسة الشعائرية 
السنوية والتي باتت تعرف بالاصطلاح الثقافي 
الشعبي)المش��اية(، وق��د قدم��ت البحث بتوطئة 
الزي��ارة(  بمصطلح��ي)آداب  فيه��ا   عرف��ت 
و)خط��اب الزي��ارة( أدرجت ف��ي نهاية البحث 
بعض��ا م��ن ال��رؤى الثقافية عن أهمية دراس��ة 
الش��عائر ف��ي ضوء نظري��ة الخط��اب وأنهيته 
بقائم��ة بأهم المصادر والمراج��ع التي طالعتها 

أثناء كتابة البحث.

خطاب الشعائر الدينية
 دراس��ة ف��ي الأبع��اد التواصلي��ة لزي��ارة الإم��ام 

الحسين )ع( المعروفة بزيارة »الأربعين« 

د.عالية خليل إبراهيم)*(                                                

)*( الجامعة المستنصرية/ كلية التربية / قسم 

اللغة العربية 
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 آداب الزيارة/خطاب الزيارة 
    لق��د تنبه الش��يعة الأوائل لأهمية الزيارة 
الخطابية  » العقائدية « فأردفوا الكلمة بمصطلح 
)الأدب( فقيل )آداب الزيارة( تمت إضافة كلمة 
الزيارة المحددة بإطار ممارساتي اجتماعي إلى 
مصطلح الأدب الذي تتش��عب دلالته من المادية 
المحسوس��ة - وترد بمعنى المأدب��ة ومرادفاتها 

الاجتماع والتواصل .
 إلى المعنوية بمعنى )الحسن( أو الظرف)1(، 
ومرادفهم��ا الثقاف��ي ال��ذي يعن��ي الجمالي��ات 
ث��م ج��رى انتق��ال في الدلال��ة م��ن المعجم إلى 
الاصط�الح ))أدب الزي��ارة أو آدابها(( والتي 
تعني الملفوظات اللسانية الفنية والجمالية )شعراً 
ونثراً(، تش��ير مفردة الأدب إلى حالة اللغة من 
حيث هي حروف مكتوبة وإلى حالتها كما تتجسد 
في أعمال تستند إلى الأنواع الأدبية )2( ، الأدب 
كلم��ة مرادفة للنص س��واء أكان النص أدبيا أو 
ش��عائريا، والنص إذا ارتبط بس��ياق محدد يعد 
خطاب��ا، فهنالك آداب للزيارة منها الممارس��ات 
الوجدانية والحس��ية التي يؤديها الزائرون مثل 
صدق النوايا والتوجه القلبي والتطهر والمش��ي 
إلى قبر الإمام الحس��ين)ع(، هذه الشعيرة التي 
تعدا مختبرا س��يميولوجيا وانثروبولوجيا تحلل 
فيه مرتكزات الخطاب للجماعات التي تش��ترك 
بذلك الطقس، والممارسات العبادية مثل الصلاة 
والصي��ام والط��واف والبكاء،ومنها الملفوظات 
النثرية والشعرية التي يتلفظ بها الزائرون طلبا 
للمغفرة والش��فاعة.  تعد )آداب الزيارة( خطابا 
موجها وإن كان يأخذ شكل الممارسة الطقوسية 
)إن ما نفهمه أولا في الخطاب يعد مشروعا أي 

معالم طريقة جديدة للوجود في العالم( )3( .

لق��د وردت كلم��ة خطاب ف��ي المعاج��م بمعان 
متباينة منها )الخطاب ملفوظ يس��اوي أو يفوق 
الجملة، ويتكون من متوالية تتش��كل منها رسالة 

ذات بداية ونهاية()4(. 
     يع��رف علماء الاجتم��اع الخطاب بأنه )كل 
خطاب يتركب من عدد من الوحدات الدالة التي 
لا تكتس��ب دلالاتها م��ن ذاتها بل م��ن علاقتها 
المتبادل��ة داخ��ل ذل��ك النظام، ب��ل إن عددا من 
الخطاب��ات عندما تتم المقارنة بينها تبدو كما لو 
كانت مجرد تح��ولات وتنويعات لخطاب واحد 

يعلوها ويتسامى عليها()5( .
      أم��ا تعري��ف )ميش��يل فوك��و( للخط��اب: 
)النظام الرمزي الذي يعين مجال الدلالة والفعل 
للعناص��ر المنضوية تحته ، أن��ه وفي آن واحد 
ما يتبدى في الأش��ياء بوصفه قانونها الداخلي، 
والش��بكة الس��رية التي ينظر من خلالها بمعنى 
ما، بعض هذه الأش��ياء البع��ض الآخر، وما لا 
يوجد إلا عبر شبكة نظرة أو انتباه أو لغة()6(. 

     الخط��اب عند )فوكو( نظام معرفي لس��اني 
أو اجتماعي أو طقوسي أو أنثروبولوجي، ولكل 
مجتم��ع أنظمت��ه الرمزية الخاص��ة التي تتحكم 
في إنت��اج الحقيق��ة وتوزيعها وتأويله��ا وتأكيد 
ش��رعيتها بمعنى إضفاء سلطة عليها لذلك، فإن 
الخطاب نظام معرفي يؤسس لسلطة سياسية أو 
اجتماعي��ة ويكون في خدمتها ف��ي الوقت ذاته. 
وبذلك يمكن النظ��ر لخطاب الزيارة الأربعينية 
م��ن الوجه��ة الانفة بأن��ه منظوم��ة رمزية من 
العلاق��ات المتبادلة المؤتلف��ة والمختلفة تعد في 
مجمله��ا تح��ولات لخط��اب يعلوها ويتس��امى 

عليها.
     أما تحليل الخطاب فهو)الفن( ) الذي يدرس 
اللغ��ة باعتباره��ا اس��تعمالا لغاي��ات اجتماعية 

تعبيرية وإحالية()7(.
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ومن هذه الأبعاد والمحددات:

1- الأبعاد التواصلية لملفوظ الزيارة الأربعينية: 
 التواص���������ل ضرب من الجواب عن القضية 
الكبرى للجماع���������ة الاجتماعية، فالتواصل يمكّن 
الن���������اس من إقامة علاق���������ات بينهم تحملهم على 
تقدير ما يجم���������ع بينهم، وهم بذلك يكونون وعيا 
بالذات فردياً وجماعي���������اً في آن واحد)8(، هنالك 
مرحلتان لدراسة التواصل، تمثلت المرحلة الأولى 
باهتمامات الفلسفة وعلم النفس والانثروبولوجيا 

باعتباره طريقة لبناء علاقات اجتماعية.
  وتمثلت المرحلة الثانية باهتمام نظرية الإعلام 
بالتواصل باعتباره عملية نقل بين مصدر) الباث( 
وش���������خص هو هدف الرس���������الة وهو المتلقي أو 
المستقبل  بواسطة مفاهيم القناة والمقام والتشفير 
وفك التشفير، حيث أن التواصل البشري لا يتم 
بواسطة إشارات لغوية شفاهية أو كتابية محددة 
نما بالحركات والإيم���������اءات والأيقونات  فق���������ط و�إ
والرموز، فقد تم اكتش���������اف الأبعاد الس���������يميائية 
للتواص���������ل والتي لا تقل في أهميتها عن الأبعاد 
العل���������وم الاجتماعية،  التأويلية والتي كرس���������تها 
ومن ثم تلقفت اللس���������انيات هذه النظرية ووضع 
»رومان ياكبسون« مخططه التواصلي الشهير 
وال��ذي حدد جوه��ر التواصل اللس��اني وجعله 
قائماً بس��تة عناصر هي على التوالي: المرسل، 
والمرسل اليه، الرسالة، السياق وقناة الاتصال 
والقانون، ولكل عنصر من هذه العناصر وظيفة 
تداولية ولس���������انية مختلف���������ة، والوظيفة من وجهة 
يجاد  النظر الشكلانية هي نظام تقنين الدلالة و�إ
أسس لتحديد المعنى بناءً على أهمية الشكل في 

تحديد المضمون)9( .
      أدخل��ت )أوريكيون��ي(  تعديلاً على نظرية 
)ياكبسون( يتوافق مع الرؤية التداولية للتواصل 

ويكمن هذا التعديل فيما يتعلق بالمرسل والمرسل 
اليه  فأدخلت إلى جانب العناصر الستة السابقة، 
الكفايات اللس��انية المتمثلة بالتحديدات النفسية، 
والكفاية الثقافية والإيديولوجية لكل من المرسل 
والمرس��ل إليه التي لها أثر مهم في بناء المرسلة 

وفك رموزها)10( .
    وإذ ن��درس الزي��ارة الأربعيني��ة في ضوء 
نظريات التواصل نلاحظ تعدد قنوات الإرسال 
والاس��تقبال وتداخله��ا في آن واح��د، أو لنقل : 
إنها منظومة تواصلية توليدية تبدأ من المرس��ل 
الإمام الحسين )ع( والرسالة هي الثورة) واقعة 
الطف( إلى المرس��ل إليه الإنسانية المضطهدة 
عموم���������ا و)الجماع���������ة الش���������يعية( عل���������ى وجه 

الخصوص. 
    تول��د الإرس��الية التواصلي��ة الانف��ة لواقعة 
كربلاء خطاب الزيارة حيث يرجع الإرسال في 
ملف��وظ الزيارة من الزائر الى )الأثر( ،أو ثورة 
الإمام الحس��ين في صي��رورة تواصلية الهدف 
منه��ا ضم��ان ديموم��ة العقيدة الاثني عش��رية 

ورسوخها عند معتنقيها.  
 في مجال البعد التواصلي للزيارة الأربعينية 
تطرح اس��ئلة عن الشيفرة التواصلية التي تنقلها 
هذه الزيارة، واس��ئلة أخرى عن المرس��ل إليه 

الافتراضي والحقيقي .
خط��اب الزيارة يدخلنا في إطار إش��كاليات 
عملي��ة التواصل، فهذا التغيير في مواقع قنوات 
البث والإرسال قد لا تنهض به الدراسات اللسانية 
الت��ي تحدد موقع��ا محددا لأطراف الارس��الية 
وإنما تدرس ف��ي مجال اثنية التواصل، فيدرس 
بوصف��ه فعلًا اجتماعيا )وه��ي معرفة متظافرة 

بمعايير النحو ومعايير الاستعمال()11(.
يعرف الملفوظ بأنه )الجملة بوصفها كينونة 
لسانية يمكن أن تس��تخدم في أوضاع مختلفة لا 
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نهاي��ة لها،، وبين التلفظ والذي يتميز عن الأول 
بكون��ه إنتاج خ��اص للغة تقوم ب��ه ذات متكلمة 
محددة في وض��ع محدد تم إنج��ازه()12(، يجب 
أن لا يفهم من الش��خص المتكلم الشخص الذي 
أنتج العبارة فعلا وإنما هو الشخص الذي يكون 

معطى بوصفه مصدراً للتلفظ .
   نق��رأ ملف��وظ الزي��ارة وه��و القريب من 
المناجاة أو الدعاء مثل قوله :) الس�الم عليك يا 
ابن رسول الله السلام عليك يا ابن البشير النذير 
وابن س��يد الوصيين، السلام عليك يا ابن فاطمة 
سيدة نساء العالمين()13(، لو شئنا تحديد اطراف 
العملية الإرسالية س��يكون المرسل الحقيقي هو 
الزائر بحس��ب الملفوظ ، أما المرس��ل الضمني 
للخطاب ه��و واقع��ة الطف)العقي��دة الامامية( 
المطلوب تبليغها للمس��لمين والانس��انية جمعاء 
وبذل��ك يك��ون الزائر باث��ا للملفوظ ومس��تقبلاً 
للخط��اب العق��دي، أم��ا الرس��الة فه��ي مجمل 
الملفوظات والممارس��ات الإيمانية في المعطى 
الحقيقي أما الرسالة الضمنية فهي نهضة الإمام 
الحسين)ع( اس��بابها ونتائجها والوظيفة الدينية 
والتاريخي��ة والمذهبي��ة الت��ي تبلغه��ا للمجتمع 
المس��لم / الش��يعي، أما المرس��ل اليه اللس��اني 
هو الإمام الحس��ين)ع( المخص��وص بالزيارة 
والمناجاة أو الله سبحانه وتعالى فملفوظ الزيارة 
مقس��م بين المناجاة والدعاء، بينما المرسل إليه 
الخطاب��ي) الضمني(، قد يمثل الآخر من عموم 
المسلمين الغافلين غير الموالين للإمام أو الاخر 
المناوئ المخال��ف، والقصد من تدبيج الخطاب 
وال��ذي يهدف لإقناع المخاط��ب بعدالة القضية 
التي استشهد من أجلها الإمام الحسين)ع( ) كما 
ورد ف��ي النص منح النصح وب��ذل مهجته فيك 
ليس��تنقذ عبادك م��ن الجهالة وحي��رة الضلالة، 
وقد ت��وازر عليه م��ن غرته الدني��ا وباع حظه 

بالأرذل الأدنى، وشرى اخرته بالثمن الأوكس، 
وتغطرس وتردى في هواه ، واسخطك واسخط 
نبيك، وأط��اع من عبادك أهل الش��قاق والنفاق 
وحملة الأوزار المستوجبين النار فجاهدهم فيك 

صابرا محتسبا()14( .
لو تناولنا ش��يفرة التواصل أو الس��نن الميتا 
لس��اني ال��ذي يجم��ع بين أط��راف الإرس��الية 
)المرس��ل والرس��الة والمرس��ل إليه( هو الدفع 
بخط��اب العقيدة من الهامش المظلوم والمقموع 
إل��ى المركز القوي والمهيمن، ولذلك نلاحظ أن 
البع��د التواصلي في الزيارة يتصاعد س��نة بعد 
أخرى لأنه يمثل ردة فعل جماهيرية على عقود 
من الإقصاء والتهميش الذي مارس��ته السلطات 

السابقة ضد العقيدة الشيعية ومعتنقيها.

2- الأبع���اد التواصلي���ة للمس���يرة الش���عبية 
»المشاية«:

    المس��يرة الراجل��ة إل��ى ضري��ح الإمام 
الحس��ين)ع(، والت��ي أصطل��ح عليه��ا ش��عبياً 
»المش��اية « أوس��ع تظاهرة اجتماعية شعائرية 
تواصلية يمارس��ها العراقيون كل س��نة بانتظام 
ف��ي ذك��رى الأربعيني��ة ، وق��د امت��د تأثيره��ا 
للمجتمعات المجاورة منه��ا الإيراني والكويتي 
والبحرين��ي وذلك لم��ا تنهض به م��ن وظائف 
عقائدية نفسية واخلاقية تسهم في خدمة الإنسان 
الروحية والنفسية والاجتماعية  وترسيخ مبادئ 

الدين الحنيف.
المش��اية طق��وس ذات طاب��ع أيديولوج��ي 
وعقائ��دي واجتماعي يحصل المش��اركون فيها 
عل��ى بعض م��ا يطمح��ون إليه م��ن حلول في 
مواجه��ة واقعه��م والتغل��ب عل��ى الصعوبات 
والمخاطر التي تعترض طريقهم س��واء أكانت 

هذه الحلول نفسية أو اجتماعية)15(.
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اهتم علماء الاجتماع والانثروبولوجيا بالشعائر 
والطقوس فقد عدوا الاثنتين انساقا ثقافية رمزية 
تمث��ل الذاك��رة الجماعية للأمة، تعبر الش��عائر 
عن نفس��ها ف��ي نظام م��ن الح��دود والاعراف 
والممارسات تتبناها جماعة بعينها، ولأن الثقافة 
ذاك��رة أو س��جل لتجربة الجماع��ة فإنها ترتبط 
بماض��ي الخبرة التاريخية للأم��ة وهدفها حفظ 
وتنظيم المعارف والس��لوكيات من أجل ضمان 
الاس��تمرارية الثقافي��ة أو)التواص��ل(، إن لهذه 
النصوص  اس��تمرارية  الاس��تمرارية وجهين: 
المعرفية للذاكرة الجمعية، واس��تمرارية النظام 
الرمزي أو النظام الشفري للذاكرة الجمعية)16(. 
 عالم الأنثروبولوجيا )ليفي ش��تراوس( من 
أوائل الذين أكدوا أن المجتمع يمثل ماكنة اتصال 
انساني على مستويات مختلفة ، وأن الثقافة هي 
عملية اتصال رمزي ش��بيهة بنظ��ام اللغة التي 
تتألف م��ن ارتباط وجهي ال��دال والمدلول وما 
ينت��ج عنهما من دلالة محاي��دة للنص والخطاب 
بناءً على ما طرحة عالم اللغويات )فرديناد دي 

سوسير(.
يقول )ش��تراوس( )خلافا لم��ا ظل البعض 
الأس��اطير  أن  م��ن  م��دة طويل��ة،  يزعمون��ه 
والطق��وس هي من نوات��ج الوظيف��ة التخريفية 
الت��ي تدير ظهرها للواقع، فإن القيمة الرئيس��ية 
لهذه الأس��اطير والطق��وس تكمن في أنها تحفظ 
حتى أيامنا، على ش��اكلة الرواسب، أساليب من 

التفحص والنظر()17(.
   يرى )ش��تراوس( أن كل ثقافة مجموعة من 
الانس��اق الرمزية مث��ل اللغة والقراب��ة والدين 
والاس��طورة ترتب��ط م��ع غيرها من الأنس��اق 
المج��اورة بعلاقات تكافؤ أو اختلاف، ويخضع 
كلاهما لتح��ولات وانزلاقات متزامنة ومتعاقبة 
بينم��ا يبق��ى النظام الكل��ي محافظا عل��ى بنيته 
الداخلية ومكتفيا بنفس��ه ، ثم��ة نظامان بنيويان 

اجتماعي��ان هما النظ��ام الزراع��ي البدائي في 
المجتمعات التقليدية، والنظام الرأسمالي المدني 
ف��ي المجتمع��ات المتقدمة. فيما بع��د تجاوزت 
طروحات » الأنثروبولوجيا الثقافية « مقولات 
المنه��ج البنائ��ي الموضوع��ي ال��ذي اعتبر أن 
علوم الإنس��ان تقارب علوم اللسان استنادا على 
ثنائي��ة الدلي��ل والنظام المغل��ق، وانفتحت على 
نظري��ة تحليل الخط��اب واللس��انيات التداولية 
التأويلية والظاهراتية والفرويدية  والسيميائيات 
والماركس��ية الجديدة بغية فهم الظاهرة الثقافية 
لدى المجتمعات كافة فهما معمقا يحيط بأبعادها 

إحاطة شاملة . 
 وإذ تعد )المشاية( إلى مرقد الإمام الحسين 
)ع( ظاهرة اجتماعية /ثقافية يمارس��ها س��نويا  
الش��يعة الاثني عشرية اس��تعادة وتمثلاً جسدياً 
وروحي��اً للرحلة المضنية لس��بايا آل الرس��ول 
من الش��ام إلى المدينة، وف��ي طريق العودة من 
الأس��ر مروا بقبر الإمام الحس��ين وقاموا بإداء 
زي��ارة الأربعين مع الصحاب��ي )جابر بن عبد 
الله الأنص��اري( الذي حضر للزيارة بعد رؤيته 
الرسول محمد )ص( في المنام وهو يكلفه بإقامة 
ش��عيرة الزيارة، ومنذ ذل��ك العهد بدأ المؤمنون 
الشيعة بإقامة ش��عيرة الزيارة سنويا راجلين أو 

راكبين.
أجد أن ممارس��ة المش��ي تتعامل مع ثلاث 
رم��وز ثقافية رئيس��ة ه��ي : ترويض الجس��د 
م��ن خلال المش��ي  أولاً، ثاني��اً: رمزية الزمن 
التاريخي والنفس��ي وعلاقته ب��دورة الأفلاك  ، 
ثالثاً : رموز الطع��ام وعلاقتها بالتودد والمحبة 
وتأمين الحماية ، قبل الش��روع بالكلام عن هذه 
الرموز أش��ير للفرق بين الش��عيرة الدينية وبين 
الرم���������وز الوضعية التي يبتكرها البش���������ر، الرمز 
)تأوي���������ل مفتوح فردي فيه يحتف���������ظ الوجه الدال 
بقيمت���������ه الخاصة ، كثافت���������ه، الرمز لازم بحيث 
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لا ينفك مع ذلك عن دلالة()18(، تعد الش���������عائر 
الدينية بداية تعبيراً رمزياً عن الأفكار والمشاعر 
بواسطة الفعل لكنهما يختلفان من بعض النواحي 
فبينما يقتضي الرمز تعبيراً ذاتياً نموذجياً مستقلًا 
بذاته عن المراجع التاريخية فإن الش���������عيرة قادرة 
عل���������ى صياغة المضمون والس���������يطرة عليه لأن 

منشئها ديني متعال)19(.   

1- ترويض الجسد /المشي:
 الجس���������د ظاهرة طبيعية بيولوجية مشحونة 
بفهم ثقافي وتاريخي واجتماعي، فالجس���������د يقوم 
ب��دور مركزي في قدرة الإنس��ان عل��ى الفعل 
والتغيي��ر والتأثي��ر عل��ى الطبيع��ة والاجتماع 
والتاريخ، وقد أصبح الجس��د منذ العقد الأخير 
تأسيس��يا  موضوع��ا  العش��رين  الق��رن  م��ن 
للنظريات الفلس��فية والاجتماعية بعد قرون من 
هيمنة العقل وافتراض س��يطرته على الجس��د 
واس��تئثاره بالدراسات الانسانية س��ابقاً)20(،أما 
المش��ي فهو رياضة جس��دية لها علاقة بجميع 
فعالي��ات الجس��م ولأهميته��ا الإيجابي��ة عل��ى 
صحة البدن والصحة النفسية فإن دلالة المشي 
تتعلق بالجوانب الروحية والنفس��ية قدر تعلقها 
بالنش��اط الجس��دي والدلي��ل على ذل��ك أن من 
أق��دم المدارس الفلس��فية ف��ي اليونان أسس��ها 
أرس��طو )335 ق.م( أطل��ق عليه��ا الفلس��فة 
المشائية لأن أرس��طو كان يشرح لطلابه وهو 
يمش��ي في الرواق)21(، فالمشي رياضة وفلسفة 
لل��روح والجس��د، هنالك مقاربات رئيس��ة في 
دراس��ة الجس��د الإنس��اني وعلاقته بالممارسة 
الاجتماعي��ة س��وف أخت��ار منه��ا ما يناس��ب 
رمزية شعيرة المشاية، أولها: المقاربة البنائية 
للجسد عند ) ميش��يل فوكو(  والتي تتعامل مع 
الجس��د بوصفه جزءاً حيوياً من آليات تش��كيل 

الخطاب وتنظيم الس��لطة والنفود في المجتمع، 
وق��د ظه��ر توجهه ه��ذا في دراس��اته لظواهر 
التأدي��ب الت��ي ابتكرته��ا الأنظم��ة المعاصرة 
مثل السجون ومستش��فيات المجانين،)لا يعتبر 
فوكو الأجس��اد كيان��ات مختلف��ة طبيعيا يحدد 
تكوينها البيولوجي ويقيد بش��كل مستمر قدرات 
أصحابه��ا، ب��ل يعتبره��ا ظاه��رة طيع��ة إلى 
ح��د كبير يمكن ش��حنها بمختلف أش��كال القوة 
المتغي��رة( )22(، إن تطبيق م��ا طرحه )فوكو( 
على ممارس��ة المش��ي والتي تمث��ل المجاهدة 
الجس��دية الأهم ضمن آداب الزيارة يش��ير إلى 
أن الخطاب الديني الإسلامي/ العقائدي يؤسس 
لفك��رة الفداء ومجاهدة النف���������س وتحمل المكاره 
في س���������بيل ديمومة الدين وضمان استمراريته، 
وق���������د ورد ذلك في نص الآية القرآنية التي أمر 
الله فيها نبيه إبراهيم )ع( أن يذبح ابنه من أجل 
���������عْيَ قَالَ يَا  إقامة الدين)23(چفَلَمَّا بَلَغَ مَعَهُ السَّ
بُنَيَّ إِنِّي أَرَىٰ فِي الْمَنَامِ أَنِّي أَذْبَحُكَ فَانْظُرْ مَاذَا 
تَرَىٰۚ  قَالَ يَا أَبَتِ افْعَلْ مَا تُؤْمَرُسَتَجِدُنِي إِنْ شَاءَ 
ابِرِينچ  الصافات :102 وقد ورد  اللَّهُ مِ���������نَ الصَّ
في الأدبيات الش���������يعية إن الإمام الحس���������ين)ع( 
هو الذبيح المقصود ف���������ي الآية »وفديناه بذبح 
عظي���������م« ولذلك فإن المش���������اية تمثيل جس���������دي  
رم���������زي للخط���������اب الديني/المذهبي الذي يؤمن 
بمجاهدة النفس وفناء الجس���������د في س���������بيل الله، 
ولذلك يتلذذ الموالون في مشي مسافات شاسعة 
تقدر بآلاف الكيلومترات فناءً في ذات الحسين 
الذبيح. اجس���������اد المشاة في هذه المقاربة تعيش 
حالة تروي���������ض من قبل الخط���������اب الديني ولا 
تحقق وظيفتها الاجتماعية التواصلية بل على 
العكس قد تعيش حال���������ة انقطاع عن بعضها، 
فما يتحقق وهم التواصل فالجسد يتلاشى خلف 
ش���������بكة المعاني التي يفرضها الخطاب .لا أجد 
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أن مقاربة » فوك« للجس���������د تفي بدراسة شعيرة 
ن فسرت نظرية  أساسها التواصل الاجتماعي و�إ

فوكو بعضاً من جوانبها.

   يتح��دث عال��م الاجتم��اع )جوفم��ان( ع��ن 
ترويض الجسد في المجال الاجتماعي، فالجسد 
يق��وم بدور توس��ط العلاق��ة بين الهوي��ة الذاتية 
والهوي��ة الاجتماعية )يرس��م جوفم��ان صورة 
للأف��راد كممثلين يرمون تحقيق مصالحهم عبر 
مس��رحة اداءات تتعرض بشكل مستمر للتهديد 
بس��بب إح��راج الفش��ل()24(، يعبر الجس��د عن 
كينونت��ه من خلال تمثيلات جس��دية لها دلالتها 
الاجتماعي��ة، هذه ال��دلالات يتم اس��تيعابها من 
قبل الأفراد فيصبح تدبر تشكيل الاداء الجسدي 
أكثر مركزية لتمثيل صورة الذات بحيث تؤمن 
أساسً��ا صلب��اً لإعادة بن��اء معن��ى للعالم جدير 
بالثقة، وبالتالي نس��تطيع القول إن تأدية المشي 
إلى الضريح المقدس وما يقوم به الشيعة عموماً 
من فعاليات جس��دية مس��رحية في شهر محرم 
الح��رام تمث��ل صورة لل��ذات الفردية الش��يعية 
يبتغ��ي الأف��راد التماهي وهم يؤدون الش��عائر، 
تمثل المشاية ظاهرة مرآة للهوية الذاتية للأفراد 
وهي تس��تعيد قي��م ودروس واقع��ة كربلاء في 
الت��وق للحرية ومحاربة الظل��م ومقارعة القهر 
والفساد والعودة بالواقع إلى المجتمع الاسلامي 
المحمدي الأول الذي دافع عنه الحسين)ع(  في 

نهضته واستشهد من أجله. 
   )أرث��ر فران��ك( لدي��ه نظري��ة عن الجس��د 
الاتصال��ي تختلف عن نظرية الجس��د المرآتي 
عن��د )جوفم��ان(، الجس��د الاتصال��ي في حال 
خلق ذات��ي يتم عبر التفاعل مع الآخرين  تتعلق 
الأجساد الاتصالية بالقدرة على الادراك التي يتم 
تعزيزها عبر الس��رديات المش��تركة)25(، يرتبط 

الجس��د الاتصالي بنفس��ه كونه يهن��أ بصحبتها 
عوض��ا عن الاغتراب عنها. إن إيمان المش��اء 
بالس��ردية الكب��رى لاستش��هاد الإمام الحس��ين 
وتضحيته في س��بيل الدين يجعل جسده اتصاليا 
بالمشاة الاخرين ليس جسدا تسلطيا ولا مرآتيا، 
إنه جسد بان ومؤسس لقيم ومثل إنسانية ثورية .
   تتبق��ى مقارب��ة )بورديو( للجس��د في ضوء 
كلامه عن الرأس��مال الرمزي الذي يش��ترك به 
الفاعل��ون في الفض��اء الاجتماعي ،الرأس��مال 
الرم��زي هو)مب��دأ بن��اء الفض��اء الاجتماعي 
الاجتماعي��ة  المواق��ع  م��ن  نظام��ا  بوصف��ه 
المتمايزة()26( ، ويذكر) بورديو( أن الرأس��مال 
الرمزي الديني المبدأ الباني للفضاء الاجتماعي 
ف��ي المجتمع��ات التقليدية والذي يح��دد توزيع 
الفاعلي��ن والجماعات فيه إلى أصناف متمايزة، 
ويتضمن تحليله للجس��د اختباراً للسبل المتعددة 
التي تم من خلالها تسليع الجسد في المجتمعات 
الحديثة، وعلى النقيض من المجتمعات التقليدية 
للجسد الحديث دور معقد في ممارسة القوة وفي 

إعادة انتاج الاجحاف الاجتماعي)27(.

     م��ن ه��ذا المنطلق يمكن توصيف المش��اية 
بأنها شعيرة دينية وحركة مقاومة في الوقت ذاته 
مناهضة لتسليع الجسد والتحكم فيه كما أشاعت 
ذلك الحداثة الاس��تهلاكية ،إنه��ا حركة مقاومة 
لهيمن��ة قي��م رأس الم��ال واقتصادي��ات الربى 
التي اس��تحوذت عل��ى المجتمع��ات المعاصرة 
ومنها المجتمع العراق��ي، فقد تغيرت منظومته 
الاقتصادي��ة والاجتماعي��ة من��ذ عقدي��ن ونيف 
من الزم��ن بفعل سياس��ات العولم��ة والتوزيع 
غير العادل للثروات. تس��تعيد المشاية الماضي 
ولكنها لا تقف عند عتبته بل تحاول أن تؤس��س 
جسد ناصع قوي وشجاع يقاوم مغريات العولمة 

وامتهانها لبني البشر.
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ب- رمزية الزمن: 
يقول القديس أوغس��طين )م��ا الزمن إذا لم 
يستفسر مني أحد عنه فأني أعرفه وإذا ما سئلت 
عن��ه فأنني أك��ف أن أعرف��ه()28(، يمثل الكلام 
عن الزمن وفلس��فته، مكوناته، تمثله الإنساني، 
الشعور به وعلاقته بالمكان من أعقد الإشكاليات 
الفلسفية التي شغلت عقل الإنسان منذ القدم، وإذ 
يس��تغلق الكلام عن الزمن بحد ذاته فأن مقاربة 
الوعي بالزمن أقرب للمتناول، الوعي جملة من 
التصورات والأف��كار التي تكتس��بها الذات في 

تفاعلها مع العالم)29( .
     ثمة وعيان يتنازعان الفكر الانساني، الأول 
جدلي تاريخي يشيده الفكر العملي لا يهتم بتشييد 
عوال��م م��ا وراء الح��س، نطالع كش��وفات هذا 
الوعي ف��ي الأيديولوجيات الفكرية والسياس��ية 
المتصارعة عبر التاري��خ. النوع الثاني للوعي  
ه��و ال��ذي نطل��ق علي��ه الوع��ي العرفان��ي أو 
الاس��تبطاني والذي أخذ يشغل اهتمام المفكرين 
م��ع تبلور نظري��ات الخطاب، يص��ف )يوري 
لوتمان( أحد الباحثين في مجال س��يمياء الدلالة 
ه��ذا الن��وع من الوع��ي الوعي البش��ري ينجز 
نماذجه انطلاق��ا من ثوابت مثل دورة الأرض، 
مسار الش��مس في الأفق ،حركة النجوم الدورة 
الطبيعية للفصول الثوابت الفيزيولوجية للجس��م 
البشري)30(، ويضيف  )أن قوة الجاذبية والوضع 
العمودي للجس��م أنتج مفهوما كونيا حاضرا في 
كل الثقافات التقابل بين الأعلى والاس��فل()31(، 
في دراس��ة ش��عيرة المش��اية وعلاقتها بالزمن 
وتوأم��ه الم��كان والوع��ي بهم��ا نح��ن بحاجة 
لاس��تكناه الرؤى العرفاني��ة والمعرفة الصوفية 
القلبية الحدس��ية وعدم الاكتف��اء برؤية تاريخية 
للوعي الديني التي تقول أنه وعي غيبي دائري 
ينته��ي من حي��ث يبدأ ) نس��تطيع تحدي��د بداية 

الطقس الشيعي وغايته محصورة بين الانطلاق 
م��ن الزخم الرمزي لأيقونة الإمام الحس��ين)ع( 
والتي ه��ي إعادة تكرار للماض��ي وصولا الى 
انج��از التواصل مع ايقون��ة الإمام المهدي التي 
تمثل ضمانا للمستقبل، يظهر أن الطقس الشيعي 
يتحرك ضمن بعدين هما الماضي والمس���������تقبل 
يغيب عنهما البع���������د الثالث وهو الحاضر()32(، 
أثبت��ت المش��اية أن الجماعة الش��يعية بوصفها 
جماع��ة ثقافية ق��د أس��همت في أع��ادة الوعي 
بالزمان والمكان ليس على أس��اس الس��يرورة 
التعاقبية التي تقس��م الزمن بين ماض ومضارع 
ومس��تقبل )ديكاروني( وإنما ه��و تاريخ للفعل 
والممارسة الثقافية )سانكروني( دلالته  انتقائية 
ما يجع��ل التاريخ أم��راً ممكناً هو أن تكتس��ب 
مجموعة فرعية من الأح��داث والوقائع الدلالة 
نفس��ها تقريبا في نظر جماعة من الأفراد الذين 
لم يعيش��وا بالضرورة تلك الوقائع ويستطيعون 
اس��تخلاص عبرها حتى على بعد مس��افة تقدر 
بق��رون عدي��دة)33(، إن المعرف��ة التاريخي��ة لا 
يمكن أن تكون إلا تصنيفية لا تكمن في التعاقب 
الخط��ي للأح��داث بل تك��ون ممه��ورة بطابع 
الانفصال وعدم الاستمرار هكذا يصبح التاريخ 
الذي يبدو من وجهة نظ��ر المقاربة التاريخانية 
بوجهيها المادي والمثالي، تواريخ متعددة يحتل 
فيها البعد )السانكروني( الأولوية، يدرك )الفكر 
الدي��ن العالم( بوصف��ه كلية تعاقبي��ة ومتزامنة 
ف��ي آن واحد فتأت��ي معرفته به اش��به ما تكون 
بالمعرفة الت��ي تمنحها لنا مراي��ا غير متوازية 
مثبتة على ج��دران متقابل��ة )34(، هنالك وجهتا 
نظر في دراسة التاريخ وعلاقته بالزمن، تاريخ 
يخبر أكثر ويفس��ر أقل وه��و التاريخ التعاقبي، 
وتاريخ يخبر أقل ويفس��ر أكث��ر ويمثل تواريخ 
الش��عوب منفصل��ة ع��ن بعضها، أما الش��عائر 
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الدينية وبخاصة شعائر وسرديات واقعة الطف 
الخالدة فإنها تفس��ر التاري��خ وتأوله وتخبر عن 

قصصه وتحولاته في الوقت ذاته.
في رمزية الزمن أثناء أداء ش��عيرة المشي 
حيث تعامد الجس��د وارتفاعه مع الأفق وعلاقته 
بالجاذبي��ة الأرضي��ة نتكلم عن رمزي��ة النهار 

ومعادلتها الشمس. 
يق��ول باش�الر) إن عملي��ة واح��دة للفك��ر 
البش��ري تحملنا نحو النور والارتق��اء معا()35(، 
تستعيد المشاية رموز الارتقاء البشري باستقامة 
الجس��د وتطلعه نحو الأفق في س��بيل اس��ترداد 
ق��وة مفق��ودة وحيوي��ة أضعفه��ا الخض��وع أو 
الس��قوط، ه��و ارتقاء نح��و فض��اء ميتافيزيقي 
أرحب مركزه أرض كرب�الء )ضريح الأمام( 
تمارس هذه الش��عيرة خلال النهار خاصة حيث 
يصافح الجس��د رموز الارتقاء، النور ،النهار، 
الش��مس، الضوء، زرقة السماء حيث يؤكد علم 
النف��س المعاصر ه��ذه الصفة الممي��زة لزرقة 
الس��ماء، للأزرق الش��احب، الأزرق هو اللون 
الذي يس��بب أقل نسبة من الصدمات الانفعالية، 
ويؤمن الس��كينة والراحة النفس��ية )36(، الشمس 
وبخاص��ة المش��رقة المضيئ��ة بالل��ون الذهبي 
تصبح بمظاهرها المختلفة من الارتفاع والنور 
الأقنوم الأمثل للقوى الس��ماوية، الش��مس رمز 
للخير والعطاء ،الصعود المنير هو الذي يعطي 
للش��مس قيمتها الايجابية، والشرق كلمة تحمل 

معاني الخير، ولذلك نتوجه اليه في صلواتنا.
المشاية من أكثر الممارسات الزمنية اشراقاً 
وبحث��اً ع��ن الس��مو والرفعة، تمث��ل حالة توق 
انساني للخير والنور والعدالة، توق لشمس تبدد 
ظلام التاريخ المزيف الذي عايشه الشيعة سابقاً 
وم��ا زالوا يعيش��ونه في ظل هيمنة اس��تبدادية 
غربي��ة عل��ى السياس��ة والثقاف��ة والاقتص��اد 

والاخلاق.  

    أم��ا رمزية القمر فإنها وثيقة الصلة بتس��لط 
فكرت��ي الموت والزمن على الإنس��ان، ويظهر 
تاريخ الأديان الدور الذي يلعبه القمر في تشكيل 
الأساطير الدورية، أساطير الطوفان والتجدد ، 
أس��اطير الولادة والنمو، أس��اطير فناء البشرية 
الت��ي تس��تند جميعها إل��ى أطوار القم��ر، وهذا 
م��ا يجعل )مارس��يا الياد( يق��ول:)إن حاولنا أن 
نلخ��ص بعبارة واح��دة تعدد ال��دلالات القمرية 
فإننا نس��تطيع القول أنها تعبر ع��ن الحياة التي 
تتجدد على الدوام()37(، بناء على ما ورد نلاحظ 
إن الزائرين غالبا ما يكفون عن المشي في الليل 
ويتفرغون لإقامة طقوس العزاء التي تعبر عن 
الحزن والفجيعة باستش��هاد سيد الشهداء ظمآنا، 
رمزي��ة الليل والقمر الل��ذان يعبران عن تزاحم 
الاضداد مثل الم��وت والحياة، الحزن والفرح، 
الدمعة والابتسامة، الهجوع والقلق تساعد على 

إقامة طقوس العزاء في الليل.
يح��ج الزائرون مش��ياً على الأق��دام باتجاه 
نور الش��مس متحدين انسيابية الزمن ومتجهين 
نحو بؤرة مكانية مركزية هي القبر أو الضريح 
وم��ن دلالات القبر الاحت��واء والمأوى والملاذ  
المركز هو س��رة الكون، وحتى الجبال المقدسة 
مثل جبل الطور وغيره، يحق لها أن تسمى سرة 
الأرض، وجنة كثير من الش��عوب السامية)38(، 
ضريح الإمام الحس��ين)ع( يمث��ل مركز الكون 
وس��رة الأرض للمش��اة التواقي��ن للوصول إلى 
جنته��م، يبتغ��ي الإنس��ان من هذا المس��ير نحو 
مركز الدائرة قدرته على التجدد الدائم، فيصبح 
المركز المقدس انموذجًا للزمن المقدس ، وكما 
يب��دو فإن النظرة الوجل��ة للزمن لا تأتي إلا بعد 

مرحلة أساسية هي مضاعفة المكان)39( .
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ج-رمزية الطعام:
    تش��كل عادات واعراف تن��اول الطعام عند 
كل ش��عب م��ن الش��عوب، لغ��ة رمزي��ة  تنقل 
المعان��ي من خ�الل بنيته��ا ومكوناتها وتس��هم 
في بن��اء العالم الطبيع��ي والاجتماعي، الطعام 
نسق من أنس��اق التواصل لأن الناس من جميع 
أنحاء العالم ينظم��ون طرق تعاملهم مع الطعام 
في نس��ق يخضع لنظام مواز للأنس��اق الثقافية 
الأخ��رى)40(، من وظائف ب��ذل الطعام وتقديمه 
مجان��ا أثناء المش��ي  وظيفة الكفال��ة التي تفهم 
من حيث م��ا فيها من إطعام الطع��ام كما يطعم 
الوالدان طفلهما الصغير لكي يصح جسمه ينمو 
ويكبر، وتناول الطعام م��ع الناس تأكيد للقرابة 

ومشاعر المودة والاندماج.

ان مفه��وم الكفال��ة بم��ا يتضمن��ه من معان 
انس��انية س��امية جاء ف��ي صميم نهض��ة الإمام 
والاس��تبداد  الظل��م  بمواجه��ة  الحس��ين)ع( 

والكراهية وانعدام المساواة بين البشر.
الفق��راء  الحس��ين)ع(  الإم��ام  كف��ل  لق��د 
والمساكين النس��اء والرجال المس��لمين دعاهم 
جميعا إلى كنف رعايته وحمايته وأغدق عليهم 
عطف��ه ومودته من غي��ر تفرقة في النس��ب أو 
الع��رق أو الدي��ن، وعندما هجم علي��ه بني أمية 
أب��اح لذوي كفالته  مفارقته إن كانوا لا يرغبون 
بالم��وت لكنهم فضلوا الش��هادة على الحياة بدل 
المس��كنة وتحت نير الاس��تبداد، وبذلك ضرب 
الإم��ام الحس��ين)ع( مثلا للإنس��انية وضح فيه 
معن��ى كفالة بني البش��ر بعضه��م لبعض ومثله 
كان أخ��وه العب��اس)ع( ف��ي عنايت��ه بالأطفال 
والنس��اء خاصة حتى أطلق عليه لقب )الكفيل(، 
و قد أكملت خلق الكفالة من بعد استشهاد أخويها 
في الطف الس��يدة العقيلة)زينب()ع( .لذلك فإن 
ب��ذل الطعام والتفاني في تقديم الخدمة للمش��اية 

من قبل المتطوعي��ن من الأهالي من أجل بلوغ 
معنى التواصل والوفاء لشهداء الطف.

    إن الأفراد والجماعات لا يتواصلون بينهم 
باللغة والعادات الس��لوكية بل يتواصلون بتبادل 
الأطعم��ة وأنواعها وطرائ��ق طبخها  وتقديمها 
وآكلها، للطعام في مجتمعات الانس��ان علامات 
تضج بال��دلالات ومعاني الحميمي��ة والتراحم.
يق��دم الطع��ام للمش��اية بكث��رة بالغ��ة فالعوائل 
العراقي��ة ناهي��ك ع��ن المواكب والحس��ينيات 
تح��رص جمعيه��ا على المش��اركة في ش��راء 
الم��واد الغذائية ثم طبخها وتقديمه��ا للزائرين، 
تعبر تلك المش��اركة الجماهيرية الواس��عة عن 
طل��ب المس��اهمين ف��ي إع��داد الطع��ام للأجر 
والث��واب في الآخرة وقض��اء الحوائج الدنيوية 
التي تحقق لهم جزاء على كرمهم ناهيك عن ما 
تجلبه تلك المس��اهمة من تأييد ورضى المجتمع 
والذك��ر الطيب بي��ن الناس، أم��ا طرائق تقديم 
الطعام ف��ي أوعية عريضة تكفي لمجموعة من 
الن��اس وطريقة المن��اداة الجهرية للطعام أقرب 
للأس��لوب العرب��ي الب��دوي أو الريف��ي وليس 
المدين��ي المتحض��ر، هذا الأس��لوب ف��ي تقديم 
الطع��ام والترغيب فيه له علاقة برغبة العراقي 
بالطعام وشغفه به فالولع به والشراهة في تناوله 
يعن��ي المزيد م��ن الرغبة الحس��ية، فالش��عائر 
بش��كل عام تعبر احتفاء بموارد الرغبة، بعض 
تلك الرغاب علني مثل الطعام، والبعض الأخر 
ضمني مرجأ مثل الرغبة الجنسية  تناول الناس 
للطع��ام معا تلميح ضمني للحميمي��ة وكثيراً ما 
يش��ير ضمنا إلى الحميمية الجنس��ية أو القرابة 
وينت��ج ع��ن كل م��ن الأكل والجم��اع اختلاط 
اجتماعي)41(، يقول )باشلار( : »الشراهة تأكيد 
لمبدأ الهوية«)42(، إن مبدأ الهوية مبدأ استمرارية 
الخصائص الجوهرية يتلقى دافعه الغريزي من 
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المع��دة وهو تمثل بمثل س��رية وحميمية تحدث 
داخل الجهاز الهضمي، والباطنية والاس��تبطان 
تعد جوهر المادة الحيوية، ترمز الش��راهة إلى 
نض��ال الطبيعة التي ل��م تخضع للترويض ضد 
الثقافة في المأكل والتحكم الاجتماعي في سلوك 

البشر)43(.

    إن الق��وة الرمزية للطعام تمكن المحظورات 
والمحرمات من الدلالة على الحدود الاجتماعية، 
والاس��تقامة الديني��ة، والمكان��ة، الف��وارق بين 
الرج��ال والنس��اء، يرم��ز الطعام إل��ى الكفالة 

والتبني والعائلة المتكاتفة.

الخاتمة
    1- الزي��ارة الأربعيني��ة لضري��ح الإمام 
الحس��ين)ع( بوصفه��ا ش��عيرة ديني��ة وتجم��ع 
اجتماع��ي ثقاف��ي رم��زي يحيي��ه الملايين من 
المؤمنين كل عام، أضحت الظاهرة الاجتماعية 
العراقية الأبرز والأوس��ع تأثيراً في الس��نوات 
الأخيرة مما يقتضي دراستها وتمحيص دلالتها 
في ض��وء نظرية الخطاب الت��ي أخذت تجتاح 
الدراس��ات الإنس��انية بحقوله��ا كاف��ة ، وذل��ك 
لش��موليتها واتس��اعها وانفتاحه��ا عل��ى مناهج 
متعددة في دراسة الظواهر اللغوية والاجتماعية 
والانثروبولوجي��ة وغيره��ا، ش��عيرة الزي��ارة 
بحاجة معرفي��ة وثقافية لعرضه��ا على نظرية 
الخطاب في س��بيل فهم أعم��ق وأكثر تمحيصا 
واستيعابا معرفيا، وفي دراسة الخطاب تطوير 

للأدوات المنهجية الرصينة للباحث العراقي. 
   2-  الزي��ارة تظاه��رة ثقافية بما تمثله من 
ذاكرة للأمة وممارس��ة حي��ة هدفها )التواصل( 
وضم��ان اس��تمرارية الذاكرة الجمعي��ة ودوام 
اقام��ة ش��عائرها التي تمنحها البق��اء والامتداد، 
واس��تمرارية النظام الرمزي » الش��يفرة « وما 

يتضمن��ه من مقاص��د ودلالات ضمنية مرتبطة 
بالعقيدة المذهبية.

   3-  خط��اب الزي��ارة الأربعيني��ة بش��قيه 
اللغ��وي والأدائ��ي منظوم��ة تواصلي��ة توليدية 
يتب��ادل فيها المش��اركون في الإرس��الية مواقع 
دائ��م  تحدي��ث  ،ويج��ري  والاس��تقبال  الب��ث 
لمضمون الرس��الة ورموزه��ا وطرائق تمثيلها 
للتاري��خ وتكثيف رموزها المكتن��زة بالمعاني: 
مث��ل رموز التع��ازي والمش��ي وتقديم الاطعام 
والم��أوى م��ن أج��ل تبليغ الش��يفرة أو الس��نن 
التواصل��ي، وال��ذي يركز عل��ى الدفع بخطاب 
ثورة الإمام الحس��ين)ع( ض��د الظلم والإقصاء 
من أطراف الشرق الأوسط إلى مركز الاهتمام 
الديني والسياس��ي العالميين. تمثل ثقافة الجس��د 
بما يكتس��ب من دلالات رمزي��ة  قطب الرحى 
من شعيرة الزيارة ،من الممكن القول أن الجسد 
يمث��ل خطاب الس��لطة الدينية بحس��ب مقاربة” 
فوكو” للجس��د، وقد تكون المشاية ظاهرة مرآة 
للهوي��ة الش��يعية الفردي��ة والجماعي��ة المؤمنة 
بالمبادئ والقيم التي استشهد الأمام الحسين)ع( 
ف��ي س��بيلها فتحاول ال��ذات الش��يعية أن تتمثل 

صفات تلك الهوية وتندمج معها.
   4- إلا أن جس��د مش��اية الأربعي��ن أقرب 
إل��ى الجس��د الاتصال��ي الذي نادى ب��ه  »آرثر 
فران��ك«. إن دراس��ة رمزية الزم��ن عند إقامة 
الشعائر تجعلنا في تماحك مع الأزمنة العرفانية 
بوصفه��ا يوتوبي��ا أدبية تقرأ في ضوء س��يمياء 
دلالة ورمزية  الش��مس والقمر لكونهما يمثلان 

الجانب المحسوس من حركية الزمن.
   5-  لي��س هنالك أدل م��ن رمزية الطعام 
عل��ى تواصل الجماعة الإس�المية أثن��اء تأدية 
ش��عائر الأربعي��ن بما يمثل��ه من كفال��ة وتودد 

وحميمية.  
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Speech of Religious rituals study in the dimensions of 
communication to visit Imam Hussein

Known as « The Forty»

Dr. Alaa Khalil Ibrahim

University of Mustansiriyah 

The speech of religious rites is a guided speech with specific purposes, 
governed by standards and linked to a cultural and social context that 

guarantees its permanence and continuity.

I will study the communicative dimension of the forty-day visit, based on 
the approach of the functions of the communication process of discourse in 
the study of the text of the visit, and on the approaches of the anthropological 
symbolism in the study of the annual ritual practice, which became known 
as the popular cultural term "Mashaya". And "Visit Letter." At the end of 
the research, some of the cultural visions of the importance of studying the 
rituals in the light of the speech theory and the most important sources and 
references that were read during the writing of the research were included.
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المقدمة

    ان مش��روع البح��ث ه��ذا ، هو دراس��ة 
)القداس��ة الديري��ة عند الرهب��ان المصريين( ، 
اذ تعد القداس��ة صفة ديني��ة ، وعلاقة وثيقة بين 
الانس��ان القدي��س والله المقدس ، وه��ي متاحة 
للجمي��ع، اذ ان المؤمنين المس��يحيون عامة هم 
قديسين من خلال السيد المسيح )ع(  اما القداسة 
الفردية التي اختص بها الرهبان المصريين هي 
تطور داخلي تدريجي للساعي للفرار من العالم، 
فبلوغ القداس��ة تدل على كمال المناخ الاخلاقي 
للراه��ب المق��دس ف��ي الب��ر والنق��اء والزه��د 
والانع��زال ع��ن العال��م الخارجي ، فالقداس��ة 
حال��ة تنب��ع م��ن الله وترُس��ل الى الاش��خاص 
الذي��ن يعملون في خدمته، إذ أن مرتبة القداس��ة 
والتقدي��س، فضلا عن الاش��عاعات الدينية التي 
يلقيها رجال الدين والكتب المقدس��ة ، قد رفعت 
من ش��أن الرهبان القديس��ين فباتوا وسطاء بين 
الله والن��اس، حتى وصلوا الى مرحلة التش��ريع 

والبث في كل الامور الدينية والدنيوية .

 وتنحصر مرتبة القداسة لدى الكنيسة المصرية 
في الش��هداء والرهبان ، لذلك كرمت اجسادهم 

وشيدت الكنائس فوق قبورهم . 
وتكم��ن اهمي��ة الدراس��ة ف��ي بي��ان بعض 
معجزات الشفاء باس��تخدام مقتنيات القديسين ، 
مم��ا ادى الى عبادة هذه الش��خصيات البش��رية 

باعتبارها واسطة تقربهم الى الله . 
لذا وجهت هذه الدراس��ة للبحث في تأصيل 
اسم القداس��ة، ثم بينت مفردات القداسة الديرية 
من طاعة وش��فاعة وطهارة ، وانتقلت للحديث 
عن وس��ائل التقديس من سياحة ومكانة القديس 
الكبي��رة والقدرة العجائبي��ة له ، فضلا عن حياة 
الامات��ة م��ن خ�الل الاص��وام والاس��هار ، ثم 
تعرضت الى شعائر تكريم اجساد القديسين من 
خ�الل رفع الصل��وات واقامة القداس��ات ، ختم 
البح��ث بجملة نتائ��ج توصلنا اليه��ا ، اما خطة 
ومنهج البحث فاتبعنا فيه المنهج التاريخي ، مما 
س��اعد على فهم العديد من النصوص الانجيلية 
والت��ي كش��فت البع��د الروحي في ذات الس��يد 

المسيح )ع(.  

القداسة الديرية عند الرهبان المصريين 

 د. رغد عبد النبي جعفر)*(                    

)*( وزارة التربية / مديرية تربية الكرخ الاولى 
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  المبحث الاول / تأصيل اسم 
القداسة :

 قدَسَُ : قدُْسَاً وقدُسُاً: طهر وتبارك، وَتقََّدسَ: 
تط��ه )1( ، والقدَاَس��ة : صفة ماهو مقدس)2( وهي 
حال��ة يصي��ر اليها الانس��ان اذا ثب��ت في اعين 
الناس انه فاضل)3(، والقديس )او القديس��ة(: هو 
المؤمن الذي يتُوف��ى طاهراً فاضلاً )4(، لذا فان 
جميع المؤمنين في الس��ماء قديسون لانهم نالوا 
الخ�الص وامتلأوا بروح الق��دس)5(، والتقديس 
هو فعل ينتج عن المش��اركة بين الله والانسان، 
فالله هو المق��دس والمؤمنون هم القديس��ون)6(، 
فبالتقدي��س تتطه��ر النف��س من دن��س الخطيئة 
وتتزي��ن بالنعم الروحي��ة التي تعده��ا للافراح 
الس��ماوية ، وم��ن التقدي��س تنت��ج كل الاعمال 
الصالح��ة )7( ، والله يدعو الى حياة القداس��ة في 
كتاب��ه إذ ورد في إنجيل بط��رس الاولى قوله:  
»كونوا قديس��ين لان��ي انا ق��دوس«)8( ، وعليه 
تكون القداس��ة صف��ة دينية وعلاق��ة وثيقة بين 
الانس��ان القديس والله المقدس ، من خلال حياة 

الفضيلة والطهارة .

المبحث الثاني / القداسة 
الديرية:

تعُد حي��اة الرهبنة والنظ��ام الديري)9(، هما 
الاس��هام البارز للكنيس��ة المصري��ة الذي ترك 
اق��وى اثر في الديانة المس��يحية ، وذلك بفضل 
رجال نش��أوا عل��ى ح��ب الفضيل��ة والطهارة 
وان��كار الذات)10(، في حي��اة العزلة في البرية، 
وم��ا كاد ان يذيع صيت احد الرهبان القديس��ين 
المقيمين في خلوة الصحراء ، حتى يتوافد عليه 
الكثيرون بغية استرشاده والتتلمذ عليه وامضاء 
الوق��ت معه في الص�الة ، وكان بعضهم يختار 
البق��اء معه ليعيش على غ��راره مقتديا بمثاله ، 
وهكذا قامت حول صوامع النساك والمتوحدين 

اولى الجماعات الرهبانية ذات الحياة المشتركة 
)الأديرة( سنة320 م )11(، ويمتع هولاء الرهبان 
القديس��ون بنفوذ قوي بفضل تجنبهم لكل ملذات 
الحياة ، فكانت اليه��م تنتهي رغبات وايحاءات 
الايم��ان الش��عبي)12( ، )الع��ادات والتقالي��د (، 
واصبحت حياتهم المتقش��فة وخبرتهم الروحية 
مث��الا يحتذى به )13(، فصلوات القديس��ين تؤثر 
ف��ي النف��وس وتخلصها م��ن طغي��ان الارواح 
الش��ريرة )14(، وم��ن نافلة القول ان نش��ير الى 
ان حال��ة القداس��ة العام��ة تختلف عن القداس��ة 
الديرية م��دار البحث ، فالقداس��ة العامة هي لا 
ش��ك » صفة من صفات الله والبش��ر مدعوون 
ان يتش��بهوا ب��ه«)15(، وجميع المس��يحين دون 
استثناء هم قديس��ون لانهم تقدسوا : بالمعمودية 
)بالماء والروح(، والميرون )بالمسيح أي بهبة 
الروح القدس( ، والافخارس��تيا ) الشكر()16(، 
اما القداس��ة الديرية فقد اختصت بالرهبان في 
الادي��رة ، وق��د توصلوا الى هذه القداس��ة عن 

طريق عدة فضائل .

أولاً : الطاعة الرهبانية : 
    وردت ف��ي نصوص القوانين الديرية نذور 
يلت��زم بها الرهب��ان ، ومن غي��ر الجائز مطلقا 
الخ��روج عليها ، وهذه الن��ذور هي : نذر العفة 
)أي التبت��ل ( ، ونذر الفقر ) أي عدم التملك ( ، 

ونذر الطاعة لرئيس الدير . 
   ان ما يهمنا هنا هو نذر الطاعة التي يقصد بها 
» توجه الارادة الفردية صوب الخضوع لارادة 
الرؤس��اء الش��رعيين ، لكونهم ممثلي الله«)17(، 
فالطاع��ة ه��ي ال��درس الاول الذي يلقن��ه اباء 
التوحد- رؤس��اء الأديرة - لمن يقصدهم ليتتلمذ 
عليهم ، فكانوا في بعض الاحيان يأمرونهم بالقيام 
باعمال ش��اقة ،تبدو وكأنه��ا مخالفة للمنطق او 
للبداه��ة ، وذلك لاجل ان يعودوهم على الطاعة 
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العمياء)18(، »اطيعوا مرشديكم واخضعوا لهم، 
لانهم يس��هرون على نفوس��كم« )19( ، والظاهر 
ان��ه لكي يؤس��س الراه��ب حياته على اس��اس 
متي��ن من الفضائل في الحياة الرهبانية يجب ان 
يب��دأ بإخضاع ارادته )20( ، لم��ن بيده الامر)21(، 
اذ حث القدي��س باخوميوس)22(،)290-348م( 
عل��ى »الطاع��ة للقواني��ن والرئي��س التي هي 
اس��اس الحي��اة النس��كية الديري��ة«)23(، فقال : 
»ان الطاع��ة لا ت��أذن للراه��ب ان يفحص عن 
تصرف��ات رئيس��ه ، فأن ذلك مما لا يس��وغ له 
انما عليه ان يطيع بس��رعة وس��رور«)24(، أي 
طاعة عمياء لا يعترض او يناقش أي امر يتلقاه 
من رئيس��ه . واوصى القدي��س انطونيوس)25( ، 
)251-356م( رهبان��ه قائ�ال : »لا تك��ن قليل 
السمع لئلا تكون وعاء لجميع الشرور فضع في 
قلبك ان تسمع لابيك فتحل بركة الله عليك«)26( .

 وادل مثال على الطاعة العمياء هو القديس 
يوحنا الاس��يوطي)27(،)ت394 ه��ـ( اذا اعطاه 
معلمه القديس بموا )28( ،غصن شجرة كان يتوكأ 
عليها اثناء تنقلاته، وامره بغرسها )29( ، وسقيها 
مرتي��ن يوميا حتى تثم��ر ، وبالفعل عمل يوحنا 
بأمر رئيس��ه الش��اق فكان يس��ير نصف ساعة 
الى العين التي يس��قي منها الماء للغصن، وبعد 
ثلاث س��نوات اينع العود ، وصار شجرة كبيرة 
عرف��ت فيما بعد بـ ) ش��جرة الطاعة ()30(، اذن 
كان ه��ذا الدرس لاختبار صب��ر القديس يوحنا 
وق��وة تحمله واذلاله واخضاع��ه لانظمة الزهد 
المقدس، لذلك كانت العلاق��ة بين الاب وتلميذه 

قوية جدا ووثيقة.
وم��ن الحق قولنا ان هالة الطاعة العمياء لا 
تظهر الا ف��ي الحياة الديرية اذ تس��تقيم برئيس 
تج��ب طاعته. وتجدر الإش��ارة إل��ى ان مفهوم 
الطاع��ة من ناحي��ة الرهبان رفع��ت من منزلة 

رؤس��اء الادي��رة وآب��اء التوح��د ال��ى موضع 
التقدي��س » وه��ل مش��يئة الله الا ان تكون��وا 
قديس��ين، فتمتنع��وا عن الزن��ى ، ويعرف كل 
واح��د منكم كي��ف يصون جس��ده في القداس��ة 
والكرامة«)31(، اذ اطاع الرهبان رؤسائهم طاعة 
عمياء وعظموهم ورفعوه��م الى مقام الالوهية 
)والعي��اذ بالله ( بعد ان كان��وا موضع الاحترام 
والتقدي��ر فقط من بقية الناس ، حتى وصلوا الى 
مرحلة التش��ريع والبث في كل الامور الدينية ، 
واصبحوا وس��طاء بين الناس والله ، وتطورت 
الطاعة الى الحد الذي عبدت هذه الش��خصيات 
البش��رية بحكم هالة القداس��ة التي تش��ع منهم ، 
اذ ان حياة القديس��ين بما فيها من اعمال تقش��ف 
ش��ديد وعزلة وتعذيب الجس��د واذلاله لخلاص 
الروح، تدفع البعض الى الاعجاب بهم والرغبة 

في الاقتداء بمثالهم .

ثانياً : الشفاعة 
    هي »التوس��ل والصلاة من اجل الاخرين«، 
واساس هذه الشفاعة هو موت وقيامة المسيح)ع( 
من بين الأم��وات )32( ، ورد ف��ي الانجيل قوله: 
»وَمنْ يقدرُ ان يحكم عليهم ؟ والمسيح يسوع هو 
الذي ماتَ، بل قامَ ، وهو الذي عن يمين الله يشفعُ 
لنا« )33(، ولا غرابة ان تنفرد العذراء مريم )ع ( 
في صلوات الكنيسة الشرقية عموما بالطلبة اليها 
من اجل الخلاص، لانها ام الخلاص يس��وع)34(، 
المسيح )ع(: وهو قادر ان يخلص الذين يتقربون 
ب��ه ال��ى الله خلاصاً تام��اً، لانه حيٌ باقٍ ليش��فع 

لهم)35(. 
لذا صار كل قديس وش��هيد ش��فيعاً، لان يس��وع 
المسيح هو )الرأس( ، وهو الشفيع الذي   يعطي 
خدم��ة الش��فاعة لك��ي يش��ترك مع��ه الذين في 
السماء)36(  والله الذي يرى ما في القلوب يعرفما 
يري��ده الروح ، وكيف انه يش��فع للقديس��ين بما 

يوافق مشيئته )37( . 
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ثالثاً : الطهارة : 
    ه��ي »ان يتس��امى الانس��ان ويس��تغرق في 
معرفة الله ليس��تضيء بها ويتوه��ج بعد تطهير 
القلب من الاهواء الرديئة« )38(، والرفض التام 
لكل ما من شأنه ان يؤدي الى الشهوات الحسية 
والمل��ذات المحرم��ة )39( ؛ لأن الله دعانا لا الى 
النجاسة ، بل الى القداسة )40(، وهي الحياة التي 

ترضي الله . 
    وفي سير الاباء القديسين الذين سلكوا طريق 
الب��ر والقداس��ة والعفة، كان��وا يطولون الصيام 
اس��ابيع في نسك ش��ديد ، وقد صلبوا الجسد مع 
الاهواء والش��هوات )41(، وقد كرم الله القديسين 
والش��هداء اذ ق��ال: » ام��ا تعرف��ون ان الاخوة 

القديسون هم الذين سيدينون العالم«)42(.

المبحث الثالث /وسائل 
التقديس :  

    ان من احسن الوسائل التي تؤول الى تطهير 
وتقديس النفس هي :-

1- السياحة  
    إن الاغت��راب والارتح��ال ال��ى الصحراء، 
علمته هذه - البيئة الجغرافية الجديدة -  ش��ظف 
العي��ش والخش��ونة والح��رارة الش��ديدة، فكان 
علي��ه- الراه��ب - ان يتكي��ف مع ه��ذا المحيط 
الطبيعي حتى يكتب له البقاء، فمن المعروف ان 
الخط الاساس��ي في الرهبنة هو »الاعتزال عن 
العال��م للتعبد« )43(، اذ يلتصق الراهب بالطبيعة 
بس��هولة ولا يفارقها)44(، من احس��ن الوس��ائل 
ف��ي تطهير وتقديس النف��س وتزيدها تقريباً من 
الكمال المسيحي )45(. اذ يكون الشخص فيها حر 
لا يخضع لشروط معينة فقط التجرد والتضحية 
زي��ادة في التق��رب ال��ى الله )46(؛ وذلك لأنه لا 
يمك��ن قم��ع الاهواء الجس��دية وازال��ة الافكار 

الس��يئة بدون الصح��راء)50(، اذ تقترب من الله 
بالصلاة ويتقدس قلبك بذك��ره الدائم )48 (، لذلك 
جعل القديسون من الصحراء حصناً لهم وسوراً 
وتمركزوا فيها، وهكذا اس��تطاع كل منهم - اي 
الرهب��ان - ان يبتعد ع��ن المغريات والاهواء ، 
وسيش��عر بالتالي ان��ه يحارب الش��يطان وجهاً 

لوجه )49(.
 والظاه��ر أن��ه لم يك��ن يخضع القدي��س لنظام 
معي��ن، ب��ل كان يعيش حي��اة نس��كية مريرة ، 
حس��ب ظ��روف الم��كان ال��ذي وجد في��ه )50( ، 
ومن اش��هر الس��واح ف��ي مصر القدي��س بولا 
الطيبي)51(  )228- 344م (،والقديس بطليموس 
المصري)52( ، » وتش��ردوا لابسين جلود الغنم 
والماع��ز محرومي��ن مقهوري��ن مظلومي��ن ، 
لايس��تحقهم العالم ، فتاهوا في البراري والجبال 

والمغاور وكهوف الارض« )53( .

2- تأثير القديس الكبير في الرهبان والناس 
    ان التقديس الذي ينال الشخص ما هو إلاّ 
علامة عل��ى التأثير الكبير له في الحياة العامة، 
واب��رز مث��ال القديس انطونيوس اب��ي الرهبان 
)251-356م(، عل��ى الرغ��م م��ن توح��ده في 
الصحراء الش��رقية )54(، وخلوته الاختيارية الا 
ان صيت��ه ذاع، فتجمع حول��ه كثيرون من محبي 
الحياة النسكية، فجمعهم في ديرسنة )305م()55(، 
وعمل على انش��اء نظاماً فردياً اساسه العزلة، الا 
انه اضطر ان يترك وحدته ويأتي الى الاسكندرية 
في زم��ن اضطهاد الامبراطور ديس��يوس)56(، 
)249-251م( ليش��د م��ن ازر النصارى الذين 
اخ��ذوا يجاه��رون بدينهم )57(، وه��ذا يدل على 
تأثي��ره الكبير وثقله الديني فض�الً عن زعامته 

الروحية على الشعب المصري . 

    ويغل��ب عل��ى الظن ان نمط حياة القديس��ين 
م��ع كل ما تتضمن��ه من تعارض م��ع متطلبات 
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الطبيعة البشرية ، قد اثر بالكثير من الناس، فهذا 
القدي��س ابا مقار الكب��ي )58(.  )300-390م( قد 
نال ش��هرة واسعة في عالم النسك في الصحراء 
الغربية ، فهرع اليه الكثير من المصريين وغير 
المصريي��ن )59( ، ليتتلم��ذوا علي يديه )60( ، ولا 
شك ان السلطان الروحي الذي مارسه القديسين 
على الرهب��ان بل وعلى عام��ة الناس ، جعلت 
منه��م ب��اب الالتجاء للش��فاء من الم��رض ، او 
للصلاة من اجل ابعاد وسوسة الشيطان او مكر 
الناس، او ان يعم الرخاء والرزق )61(، حتى اذا 
اراد احد ان يس��تخير الله في شيء لم يفعل ذلك 
الا ع��ن طريق النس��اك او طري��ق الرؤى التي 
يتمثل فيها القديسون الأموات)62(، لان اجسادهم 
مبارك��ة ونيرة، اذ قدموها الآت بر لله وارضوه 
باعمالهم الصالحة)63( ، إذ ورد في الإنجيل قوله: 
» بل اقس��و على جسدي واس��تعبده لئلا اكون ، 

بعد ما بشرت غيري ، من الخاسرين«)64( .

3- القدرة العجائبية للقديس  
تمي��زت س��ير القديس��ين بحكاي��ات الش��فاء 
وصنع المعجزات، والتنبأ بالح��وادث ، والرؤيا، 
والاس��تغاثة بهم عن طريق مقتنياتهم ، او التبرك 
بلمس��هم . وانتش��ر الش��فاء الاعجازي بانتش��ار 
الاديرة والكنائس، وازدحم الوثنيون على القديس 
انطوني��وس )251-356م( بع��د ان وصل خبر 
قداسته اليهم، فصاروا يفدون اليه ويتبركون بلمس 
ملابسه، ولما حاول تلاميذه ان يمنعوهم انتهرهم 
وامره��م ان يترك��وا الحرية لكل م��ن يأتي اليه، 
فتمكن من تنصير عدد كبير من الوثنيين )65(، فقال 
لهم: ماه��م من العالم. وما انا من العالم . قدسُ��هم 
في الحق لان كلامكَ حقٌ. انا ارس��لتهُم الى العالم 
كما ارس��لتني الى العالم . من اجلهم أقُدسُ نفس��ي 
حتى يتقدسوا هم ايضاً في الحق)66( ، وقد ميز الله 
القديس باخوميوس )290-348م( بموهبة صنع 
العجائ��ب والتكلم بالنبؤات ، فتوافدت عليه الناس 

من كل م��كان بعضهم لنوال الش��فاء ، وبعضهم 
للاستشارة في امورهم )67(، واشتهر القديس يوحنا 
الاسيوطي )ت394م( بقدرته على التنبأ حتى ذاع 
صيته، فسعى الى طلب مشورته اناس من جميع 
الطبق��ات)68(، وانعم الله عل��ى القديس مقاريوس 
الاس��كندري )69(،)ت394م( بق��وة طرد الارواح 
الشريرة بمجرد رسم اشارة الصليب، فقد اتى اليه 
اح��د الكهنة مرة وهو يش��كو ألماً ما ، وخر امامه 
طالباً عونه ، فشفاه القديس بإشارة الصليب، وقال 
ل��ه : » انما اصابك هذا المرض لانك تجاس��رت 
على ان تقدم ذبيحة الق��داس )70(، الالهي في حال 
الخطيئة المميتة، ثم امره ان لا يقدس قبل ان يتوب 
لله توبة صادقة«)71( ، وفي سيرة القديس مار)72(، 
رمين��ا )73(، العجائب��ي صاحب الدي��ر المعروف 
باسمه في جنوب غرب  الاسكندرية، والذي قطع 
راس��ه في الاضطهاد الكبير زم��ن الامبراطور 
بع��د مجاهرت��ه  )284-305م(  دقلديان��وس)74( 
بالديانة النصراني��ة )75(، فاصبح قبره مزار لنيل 
بركة القديس وطلباً للاستشفاء من الاسقام ، وكان 
يوج��د بالقرب من قبره بئ��ر تأخذ الناس من ماءه 
ف��ي اواني خاصة كانت تصنع م��ن الفخار قرب 
مزاره وعليها صورة القديس بارزة على سطحها 
، وكان يعتق��دون ان تل��ك المياه تش��في امراض 
العيون)76(، ويتم الشفاء بصور متعددة مثل الشرب 
او الاغتسال بماء البئر )77(، ويغلب على الظن ان 
الكثير من هذه الاعمال الاعجازية التي لا تخضع 
لقوانين الطبيعة وقدرات الانسان المألوفة ، غُلب 

عليها المبالغة النابعة عن العقل الديني الساذج .

 4- حياة الاماتة 
    ه��ي عقوب��ة جس��دية ومحسوس��ة يفرضها 
الانسان على نفس��ه لقمع الجسد)78( ، فمنذ بداية 
توب��ة الانس��ان ، يتقبل م��ن الله فضيل��ة )اماتة 
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الجس��د( بواس��طة الاص��وام او الاس��هار)79(، 
فبالج��وع يتطهر العق��ل ، وبالس��هر تزول كل 
الاوض��اع التي تحجب بصي��رة النفس ، فضلا 
ع��ن الصم��ت ال��ذي يس��اعد عل��ى امات��ة كل 
الاحادي��ث الباطلة م��ن الذاك��رة )80( ، وقد جاء 
ف��ي الانجيل ما يحث عليها بقوله: ايها الاخوة ، 
فلنطهرْ انفس��نا من كل ما يدنس الجسد والروح  
ساعين الى القداس��ة الكاملة في مخافة الله )81(،  
وليس في حياة الراهب » اعظم من الصلاة فهي 
التي تس��اعد على الس��هر، وتهدي الى الس��بيل 
المس��تقيم ، وتربط الذكريات خوفاً من التش��تت 
في الامور الباطلة ، وتغرس ذكر الله في النفس 
بلا انقطاع، وترش��د الى طرق القديس��ين الذين 
ارضوا الله« )82(، لذلك شجع القديس مقاريوس 
الكبي��ر )300-390م( تلاميذه عل��ى الاماتة : 
» جاه��دوا ي��ا اولادي ، ولا تنظروا الى الناس 
الذين يأكلون ويش��ربون وينام��ون ولا يندموا، 
ولا تقول��وا : لعله يتس��اوى من يتعب مع من لا 
يتعب ، فان كل تعب نقدمه بزيادة س��وف نجده 
مس��تعلناً لنا في الدهر الاتي ، فاس��رعوا اذن يا 
اولادي ال��ى التعب واحب��وه«)84( ، والظاهر ان 
حي��اة الاماتة التي يعيش��ها الراهب وما يقوم به 
من اعمال تقش��ف شديد وصرامة نسكية تجعله 
يصل الى درجة القداس��ة ، فاذا س��هل عليه ان 
يقم��ع جس��ده يدفع��ه الش��يطان لتجرب��ة جديدة 
ف��ي النس��ك )84(، فالقدي��س باخوميوس )290-
348م( م��ر بتجارب رهيبة مع الش��يطان فيما 
يب��دو في بداية ترهبه ، ولك��ن العزلة افادته في 
وض��ع نظامه الجديد في الرهبن��ة والذي يجمع 
بين الرغبة ف��ي الانقطاع للعبادة من جهة وبين 

طبيعة البشر الاجتماعية من جهة اخرى )85(.
    ويمكن القول ان فضيلة اماتة الجس��د تتركز 
في الاعتدال والافراز بالنسبة للامور الخارجية 

وفي اله��دوء والس�الم القلب��ي ، والتغلب على 
الاهواء بقوتي الارادة والعقل )86( . 

المبحث الرابع / شعائر تكريم 
اجساد القديسين 

القديس��ين  ال��ى  يوج��ه  فع��ل   « التكري��م    
وذخائره��م)87(، ايمان��اً منه��م بوج��ود ارتب��اط 
روح��ي ما بين ال��روح القدس)قوة الله( ورفات 
هؤلاء القديسون التي لم يستطع الموت الجسدي 
ان يحمله��ا ال��ى التراب الذي اخ��ذت منه )88( ، 
لذلك اصبح القديس��ون خزائن الله ومنازله )89(، 
اذ ورد في الانجيل قوله : » سأسكن بينهم واسير 
معهم، واكون الههم ويكونون شعبي«)90(،ومن 
نافل��ة الق��ول ان نش��ير ال��ى ان الكنيس��ة بدأت 
بتكريم اجساد الش��هداء منذ الازمنة الاولى من 
تاريخه��ا ، غير ان هذا التكري��م ازداد في اثناء 
الاضطهادات الاخيرة فشيدت الصروح الرائعة 
ف��وق قبورهم)91( ، ثم ش��مل التكريم القديس��ين 
الذين  كرزوا )92 (، بالكلمة واحتملوا مالا يحتمل 
من الاس��تبداد السياسي والاضطهاد الديني)93(، 
والظاهر انه بعد ان ينتصر الرهبان في عزلتهم 
على التجارب اليومية ، ومنها احلامهم بالنساء، 
ومقاوم��ة هجمات الش��ياطين ، ترافقهم خبرات 
انخطافية وعلاقات صميميه مع الله ، تكتمل حياة 
الراهب بالنعمة حينئذ تفيض على الاخرين)94(، 
وبذلك يصل الى درجة عالية من الكمال، بفضل 
عزلت��ه وزهده وانكار ذاته)95(،     ومن الطبيعي 
ان يك��ون الدي��ر مرك��زاً للإش��عاع الديني في 
المنطقة ، وتزداد ش��هرته او تقل بحسب درجة 
ش��هرة القدي��س )96(، واذا كانت كنيس��ة او دير 
يحتوي على جس��د قديس او شيء من ذخائره، 
فتعتب��ر هذه الاماك��ن مبارك��ة وتتفاخر بوجود 
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جس��د هذا القديس لديها . وكلما اشتهر قديس او 
ش��هيد في منطقة او مدينة ، يتوافد على كنيس��ة 
تلك المدينة جموع كثي��رة من الاقباط للاحتفال 
بذكراه على اس��اس تكريم القدي��س وذلك برفع 
الصل��وات واقام��ة القداس��ات وقراءة س��يرته 

بالتفصيل للتشبه بقدوته الصالحة)97(.

    وتنحصر مرتبة القداسة لدى الكنيسة المصرية 
في الش��هداء والرهبان، إذ يجب الانتظار لفترة 
تتجاوز الخمس��ين س��نة ) وهذه الفت��رة تحديداً 
تش��ير إلى مدى ما انتشر عن الراهب او الشهيد 
المتوف��ي من معج��زات بين الن��اس( على وفاة 
القدي��س، ثم يعلن عن قداس��ته - اي الراهب او 
الشهيد المتوفي - بين جمهور الأقباط، وتوضع 
رفاته بإحدى الكنائس، حتى يمكن للناس المسح 
بأيديه��م على صن��دوق الرفات فينال��وا البركة 

المنشودة )98( . 

  الخاتمة 

في ختام بحثنا هذا اتضحت امامنا مجموعة 
نتائج اذكر منها :-

1- القداس��ة صفة دينية، وعلاقة وثيقة بين 
الانس��ان القدي��س والله المقدس ، وه��ي متاحة 

للجميع . 
2- القداس��ة العام��ة تختل��ف عن القداس��ة 
الديري��ة ، فالقداس��ة العامة صفة من صفات الله 
والبش��ر مدعوون ان يتش��بهوا به ، اما القداسة 
الديري��ة فقد اختص��ت بالرهبان ف��ي الاديرة ، 
وهي تطور داخلي تدريجي للساعي للفرار من 

العالم . 

3- توصل اباء التوحد -اي رؤساء الأديرة- 
الى مرتبة القداس��ة عن طريق عدة فضائل منها 

)الطاعة – الشفاعة – الطهارة ( . 
4- ان ن��ذر الطاعة ال��ذي يلتزم به الرهبان 
لا يس��تقيم الا في الحي��اة الديرية ، وذلك لوجود 

رئيس يجب طاعته طاعة مطلقة .
5- تط��ور مفه��وم الطاعة ال��ى الحد الذي 
عب��دت هذه الش��خصيات البش��رية بحك��م هالة 
القداس��ة التي تش��ع منهم ، اذ ان حياة القديسين 
تدف��ع البعض ال��ى الاعجاب به��م والرغبة في 

الاقتداء بسلوكهم .
6- من وس��ائل التقديس الديري ) السياحة- 
تأثي��ر القديس ف��ي الرهب��ان وثقل��ه الديني في 
المنطق��ة -  حياة الاماتة التي يعيش��ها القديس ، 

فضلا عن القدرة العجائبية للقديس ( . 
7- كان م��ن نتيج��ة حياة الجه��اد الرهباني 
ان كاف��أ الله القديس��ون بمنحه��م مراك��ز ق��وى 
في انفس��هم، تمثلت بمعج��زات ومواهب فريدة 
ميزتهم عن البش��ر ، وكشفت عن قداستهم منها 
)معجزات الش��فاء - والتنب��ؤ-  وقوة الادراك - 

ونفاذ البصيرة - وغيرها ( . 
8- تنحص��ر مرتبة القداس��ة لدى الكنيس��ة 
المصرية في الش��هداء والرهبان ، لذلك كرمت 
اجس��ادهم وش��يدت الكنائس فوق قبورهم ، من 
خلال رفع الصلوات واقامة القداس��ات وقراءة 
سيرة الشهيد او القديس بالتفصيل للتشبه بأعماله 

الصالحة . 
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مكتبة الس��ائح ، لبنان ، سنة )1426هـ / 2005م(، 

ص212 

27- يوحن��ا الاس��يوطي )ت394م( : ناس��ك من القرن 
الرابع للمي�الد ، عرف بالطاعة العمياء لرؤس��ائه، 
كما اش��تهر بقدرت��ه عل��ى التنبأ حت��ى ذاع صيته . 
للاستزادة ينظر : بلاديوس ، )ت بعد سنة 420م( ، 
التاريخ اللوزي ، نقله للعربية جوزيف كميل جبارة، 
ط1 ، المكتبة البوليس��ية ، بيروت ، سنة )1428هـ/ 
الكنيس��ة  تاري��خ   ، يوحن��ا  ص143،   ، 2007م( 

القبطية، ص166-164 .

28- بموا : من اش��هر نساك مصر ، تتلمذ للقديس امون 
النترون��ي ولازمه الى ان توف��ي حوالي )374م( . 
للاس��تزادة ينظ��ر : بلادي��وس ، التاري��خ اللوزي ، 
ص63، المسكين ، متى ، الرهبنة القبطية في عصر 
القديس انبا مقار ، ط2 ، مط دير القديس انبا مقار ، 

مصر سنة )1405هـ / 1984م( ، ص197 .

29- بلادي��وس ، التاري��خ الل��وزي ، ص143، يوحنا ، 
تاريخ الكنيسة القبطية ، ص164 .

30- اباء الكنيسة القبطية ، بستان الرهبان ، ص530 . 

31- تسالونيكي الاولى 4 : 4-3 .

32- اثناس��يوس ، معج��م المصطلحات الكنس��ية ، ج2 ، 
ص 246- 247 . 

33- انجيل روميه 8 : 34 . 
34- المصدر السابق ، ج2 ، ص249 . 

35- العبرانيون 7 : 5 .
36 - بباوي ، جورج حبيب ، الكنيسة وشفاعة القديسين ، 
د. مط ، د.م ، سنة )1432هـ / 2011م ( ، ص3 . 

37- انجيل روميه 8 : 27 .
38- اب��ن العب��ري ، اب��و الف��رج غريغوريوس��الملطي 
)ت685ه��ـ / 1286م ( ، الحمام��ة مختص��ر ف��ي 
ترويض النس��اك ، تح: زكا عي��واص ، مجمع اللغة 
الس��ريانية ، بغداد ، س��نة ) 1394هـ / 1974م ( ، 

ص29 .

39- بورات ، تاريخ الروحانية المسيحية ، ص133 .

40- تسالونيكي الاولى 4 : 7 .

41- الس��رياني ، باس��يليوس ، اع��داء الانس��ان الثلاثة 
)العال��م . الش��يطان . الذات ( ، ط2 ، مط الس�الم ، 

مصر ، د.ت ، ص24-23 .

42- كورنثوس الاولى 6 : 2 . 

43- غريغوري��وس، الرهبن��ة القبطية وأش��هر رجالها، 
مكتبة الشباب بالأنبار ويس، مصر، د.ت، ص30. 

44- ابن العبري ، الحمامة ، ص95 .

45- ب��روى ، ادوار ، تاريخ الحضارات العام ) القرون 
الوسطى ( ، نقله للعربية يوسف اسعد و ) رفيقه ( ، 
ط2 ، منش��ورات عويدات ، بيروت – باريس ، سنة 

) 1407هـ / 1986م ( ، مج3 ، ص37 .

46- شكري ، اديرة وادي النطرون ، ص31 .

47- السرياني ، اس��حق ، نسكيات ، نقلة للعربية اسحق 
عطا الله ، منشورات النور ، البلمند، سنة ) 1404هـ 

/ 1983م ( ، ص15 .

48- المصدر نفسه ، ص35 .

49- المصدر نفسه ، ص41 . 

50- حبيب ، رؤوف ، تاريخ الرهبنة والديرية في مصر 
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واثارهم��ا الانس��انية عل��ى العالم ، مكتب��ة المحبة ، 
مصر ، سنة ) 1399هـ / 1978م ( ، ص69 .

51- ب��ولا الطيب��ي )228-343م ( : اول الس��واح ف��ي 
الصح��راء الش��رقية في مص��ر ، لم يخض��ع لنظام 
رهبان��ي معين بل كان يعيش في البراري غير مبال 
بما يلاقي��ه من اخطار ومكاره . للاس��تزادة ينظر : 
حبيب ، تاريخ الرهبنة والديرية في مصر، ص69، 
يوأن��س ، مذك��رات في الرهبن��ة المس��يحية، الكلية 
الاكليركي��ة اللاهوتية للاقباط الارثوذكس ، مصر ، 

د.ت ، ص31 . 

52- بطليموس المصري : يعد اول السواح في الصحراء 
الغربي��ة م��ن وادي النط��رون. للاس��تزادة ينظر : 
حبيب، تاريخ الرهبنة والديرية في مصر ، ص69 . 

53- العبرانيون 11 : 38-37 .

54- الصح��راء الش��رقية : تش��مل الهضب��ة الممتدة من 
وادي النيل الى البحر الاحمر . ينظر : مجموعة من 

الباحثين ، المنجد في الاعلام ، ص344 .

55- المسكين ، الرهبنة القبطية ، ص49، حبيب ، تاريخ 
الرهبنة والديرية ، ص39 .

56- ديس��يوس )249-251م ( : امبراط��ور رومان��ي 
وثن��ي، ابت��دع ع��دة اج��راءات لاس��تئصال الديانة 
النصرانية من البلاد. للاستزادة ينظر : ملر ، اندرو، 
مختص��ر تاري��خ الكنيس��ة ، ط2 ، مكتب��ة الاخوة، 

مصر، سنة )1424هـ / 2003م ( ، ص132 . 

57- كفافي ، حسين ، مصر المحبة والسلام بين المسيحية 
والاسلام ، ط1 ، مركز المحروسة للبحوث ، مصر، 

سنة ) 1417هـ / 1996م ( ، ج1 ، ص61 . 

58- اب��و مق��ار الكبي��ر ) 300-390م ( : مقاري��وس 
المصري احد اش��هر رهبان مصر في القرن الرابع 
للميلاد ومؤس��س الجماعات الرهبانية في ش��يهيت. 
للاس��تزادة ينظ��ر : اباء الكنيس��ة القبطية ، بس��تان 

الرهبان ، ص80 .

59- امث��ال مكسيموس��ودوماديوس ابن��ي الامبراط��ور 
الروماني فالنتينس الاول ) 365 – 375م ( ، اللذان 

ت��ركا قصر ابيهم��ا وترهبا في س��ورية عند القديس 
اغابيوس ، ثم ذهبا الى مصر عند القديس مقاريوس 
الكبير وعاش��ا حياة الزهد الى ان توفيا في ش��يهيت. 
للاس��تزادة ينظ��ر : متاؤس ، س��مو الرهبنة ، ط2 ، 
بطريركي��ة الاقب��اط الارثوذك��س ، مصر ، س��نة ) 

1405هـ / 1984م ( ، ص157 . 

60- يوأنس ، مذكرات في الرهبنة المسيحية ، ص44 .

61- بل ، هـ . ايدرس ، مصر من الاس��كندر حتى الفتح 
العرب��ي ، نقل��ه للعربي��ة عبد اللطي��ف احمد علي ، 
دار النهض��ة العربية ، بيروت ، س��نة ) 1393هـ / 

1973م ( ، ص166 .

62- بينز ، نورمان ، الامبراطورية البيزنطية ، تعريب 
حس��ين مؤنس و ) رفيقه ( ، ط1 ، مط لجنة التأليف 
والترجم��ة والنش��ر ، القاه��رة ، س��نة ) 1370هـ / 

1950م ( ، ص17 .

63- السرياني ، اعداء الانسان الثلاثة ، ص23-22 .

64- كورنثوس الاولى 9 : 27 . 

65- يوحنا ، تاريخ الكنيسة القبطية ، ص81 .

66- انجيل يوحنا 17 : 19-16 .

67- المصدر السابق ، ص163 .

68- منه��م الامبراط��ور ثيودس��يوس الكبي��ر ) 378-
395م ( اذ اخ��ذ رأي��ه ف��ي حربه مع مكس��يموس ، 
فاعلم��ه القدي��س بخبر انتصاره علي��ه قبل وقوعه ، 
وفع�ال ت��م الامر فعظ��م ش��أن القديس . للاس��تزادة 
ينظر: الاس��كندري ، تيموثاوس ) ت بعد 400م ( ، 
هس��توريا مونا خورم ) التاريخ الرهباني لمصر ( ، 
تعري��ب بولا البراموس��ي ، مصر ، د.ت ، ص58؛ 
يوحنا ، تاريخ الكنيسة القبطية ، ص16669-165- 
مقاري��وس الاس��كندري )ت394م( : وهو مؤس��س 
الحرك��ة الرهبانية ف��ي القلالي ف��ي وادي النطرون 
وعلى النظام الانطوني . للاس��تزادة ينظر : حبيب ، 

تاريخ الرهبنة والديرية في مصر ، ص40 .

70- ذبيحة الق��داس : ذبيحة اس��رارية لذبيحة الصليب، 
ذبيحة الش��كر للاب ، اسس��ها المس��يح في العش��اء 
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الس��ري عش��ية آلامه، وبفضلها يتناول المسيحيون 
خب��ر ذبيح��ة المس��يح ودم��ه . للاس��تزادة ينظ��ر : 

اليسوعي ، معجم الايمان المسيحي ، ص224 .

71- بلاديوس ، التاريخ اللوذي ، ص93، يوحنا ، تاريخ 
الكنيسة القبطية ، ص157 .

72- م��ار : كلم��ة س��ريانية تعني ) الس��يد ( ، وهي لفظ 
تكريمي يس��تعمل امام اسماء القديس��ين والاساقفة . 
للاستزادة ينظر : اليسوعي معجم الايمان المسيحي، 

ص423 .

73- مينا : كان ابوه من مديري الاقاليم في اسيا الصغرى 
ونقل الى مص��ر ، ولما مات عين مينا في منصبه ، 
جاهر بايمانه المسيحي زمن الامبراطور دقلديانوس 
فقطعت رأس��ه . للاس��تزادة ينظ��ر : يوحنا ، تاريخ 

الكنيسة القبطية ، ص186

74- دقلديان��وس ) 284-305م ( : امبراط��ور روماني 
وثن��ي ، يعد حكم��ه فاتحة عه��ود الاضطهاد لاقباط 
مصر ، وذلك لما تعرضوا من ابادة جماعية وس��فك 
للدماء على يديه . للاس��تزادة ينظر : يوحنا ، تاريخ 

الكنيسة القبطية ، ص180 .

75- العب��ادي ، مصطف��ى ، الامبراطوري��ة الرومانية ، 
دار المعرف��ة الجامعية ، مصر ، س��نة ) 1420هـ / 

1999م ( ، ص303 . 

76- حبي��ب ، تاري��خ الرهبن��ة والديري��ة ف��ي مص��ر ، 
ص122 .

77- مجموعة من الباحثين ، موس��وعة من تراث القبط، 
اش��راف خلي��ل جرج��س ، ط1 ، دار القديس يوحنا 
الحبي��ب ، مصر ، س��نة ) 1425ه��ـ / 2004م ( ، 

مج2 ، ص49 . 

78- اليسوعي ، معجم الايمان المسيحي ، ص64

79- المسكين ، الرهبنة القبطية ، ص158 .

80- ابن العبري ، الحمامة ، ص30 

81- كورنثوس الثانية 7 : 1 .

82- السرياني ، نسكيات ، ص113 .

83- المسكين ، الرهبنة القبطية ، ص158 .

84- المصدر نفسه ، ص158 .

85- الحويري ، مصر في العصور الوسطى ، ص52 .

86- المس��كين ، الرهبنة القبطي��ة ، ص158، منصور، 
الموجز ف��ي التصوف المس��يحي والزهدي ، ق1 ، 

ص126 

87- اليسوعي ، معجم الايمان المسيحي ، ص152 .

88- مخ��ول ، روفائي��ل ، تكري��م ذخائ��ر القديس��ين ، 
مجلة الصليب ، الس��نة الثانية ، العدد الس��ابع ، سنة 

)1430هـ / 2009م ( ، ص10 . 

89- الدمش��قي ، يوحن��ا ، ف��ي القديس��ين وف��ي وجوب 
تكريمه��م وتكري��م رفاتهم ، مجلة الصليب ، الس��نة 
الثانية ، العدد السابع ، سنة ) 1430هـ / 2009م(، 

ص16 . 

90- كورنثوس الثانية 6 : 16

91- بيني��ا ) واخرون ( ، باس��كال كاس��تلياناوروموالدو 
فرنانديز ، الرهبان العموديون الس��وريون، ترجمة 
ميش��يل نعمان ، مراجعة من��ذر الحايك ، ط1 ، دار 
طلاس ، س��ورية ، س��نة ) 1423ه��ـ / 2002م( ، 

ص233 .

92- الكرازة : كلمة يونانية الاصل تعني اعلان البش��ارة 
الاول��ى ، يق��وم به من��ادي المس��يح ، والكرازة هي 
العمل الاساس��ي في التبش��ير . ينظر : اليس��وعي ، 

معجم الايمان المسيحي ، ص395 .

الثلاث��ة ، ص23؛  93- الس��رياني ، اع��داء الانس��ان 
الحويري ، مصر في العصور الوسطى ، ص56 . 

94- منصور ، الموجز في التصوف المسيحي والزهدي، 
ق2 ، ص34995- شكري ، اديرة وادي النطرون، 

ص135 . 

96- بينيا ) واخرون ( ، الرهبان العموديون السوريون، 
ص103 .
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97- علي ، محمد ،الس��امر الش��عبي ف��ي مصر ، الهيئة 
المصرية العامة للكتاب ،سنة ) 1428هـ / 2007م(  

ص66. 

98- المصدر نفسه ، ص66-65 .

المصادر والمراجع
-الكتاب المقدس 

1- اب��اء الكنيس��ة القبطي��ة ، بس��تان الرهب��ان ، تقدي��م 
اس��بيروجبور ، ط2 ، مكتبة الس��ائح ، لبنان ، س��نة 

)1426هـ / 2005م ( . 

2- ابونا ، البير ، تاريخ الكنيس��ة الشرقية ، ط2 ، شركة 
التايم��س للطبع والنش��ر المس��اهمة ، بغداد ، س��نة 

)1406هـ / 1985م ( . 

3- اثناس��يوس ، معجم المصطلحات الكنسية ، ط1 ، مط 
دار نوبار ، القاهرة ، سنة ) 1424هـ / 2003م ( . 

4- الاسكندري ، تيموثاوس ) ت بعد 400م ( ، هستوريا 
مون��ا خورم ) التاريخ الرهبان��ي لمصر ( ، تعريب 

بولا البراموسي ، مصر ، د.ت . 

5- بباوي ، جورج حبيب ، الكنيس��ة وشفاعة القديسين ، 
د. مط ، د.م ، سنة ) 1432هـ / 2011م ( . 

6- ب��روى ، ادوار ، تاري��خ الحض��ارات العام ) القرون 
الوسطى ( ، نقله للعربية يوسف اسعد و ) رفيقه ( ، 
ط2 ، منش��ورات عويدات ، بيروت – باريس ، سنة 

) 1407هـ / 1986م ( . 

7- ب��ل ، ه. اي��درس ، مص��ر من الاس��كندر حتى الفتح 
العرب��ي ، نقل��ه للعربي��ة عبد اللطي��ف احمد علي ، 
دار النهض��ة العربي��ة ، بيروت ، س��نة ) 1393هـ 

/ 1973م ( . 

8- بلادي��وس ) ت بعد س��نة 420 م ( ، التاريخ اللوزي 
المع��روف بفردوس الرهبان ، نقله للعربية جوزيف 
كميل جب��ارة ، ط1 ، المكتبة البوليس��ية ، بيروت ، 

سنة ) 1428هـ / 2007م ( . 

9- ب��ورات ، بي ، تاريخ الروحانية المس��يحية من زمن 
يسوع المسيح حتى فجر العصور الوسطى ، ترجمة 
تكلس نس��يم س�المة ، مراجعة محمد حس��ن غنيم ، 

ط1، دار الكلم��ة ، القاه��رة ، س��نة )1433ه��ـ / 
2012م ( . 

10- بينز ، نورمان ، الامبراطورية البيزنطية ، تعريب 
حس��ين مؤنس ) ورفيق��ه ( ، ط1 ، مط لجنة التأليف 
والترجمة والنش��ر ، القاهرة ، س��نة ، ) 1370هـ / 

1950م ( . 

11- بيني��ا ) واخ��رون ( ، باس��كال كاس��تلياناوموالدو 
فرنانديز ، الرهبان العموديون الس��وريون ، ترجمة 
ميش��يل نعمان ، مراجعة من��ذر الحايك ، ط1 ، دار 

طلاس ، سورية ، سنة ) 1423هـ / 2002م ( . 

12- جينيب��ر ، ش��ارل ، المس��يحية نش��أتها وتطورها ، 
ترجم��ة عب��د الحليم محم��ود ، المكتب��ة العصرية ، 

بيروت ، د.ت . 

13-حبي��ب ، رؤوف ، تاريخ الرهبنة والديرية في مصر 
واثارهم��ا الانس��انية عل��ى العالم ، مكتب��ة المحبة ، 

مصر ، سنة ) 1399هـ / 1978م ( . 
14- الحوي��ري ، محم��ود محم��د ، مصر ف��ي العصور 
السياس��ية  الاوض��اع  ف��ي  دراس��ة   ( الوس��طى 
والحضارية ( ، ط1 ، مط عين للدراسات والبحوث 
الانس��انية والاجتماعية ، مصر ، س��نة )1417هـ / 

1996م ( . 
15- الدومينيكي ، جوردان اومان، دليل الى قراءة تاريخ 
الروحانية المس��يحية في التقلي��د الكاثوليكي ، ط1 ، 
دار المشرق ، بيروت ، سنة )1434هـ / 2013م(

16- السرياني ، اس��حق ، نسكيات ، نقله للعربية اسحق 
عطا الله ، منشورات النور ، البلمند ، سنة )1404هـ 

/ 1983م ( .

17- السرياني ، باسيليوس ، اعداء الانسان الثلاثة )العالم 
. الش��يطان . الذات ( ، ط2 ، مط الس�الم ، مصر ، 
د.ت.18- ش��كري ، منير ، اديرة وادي النطرون ) 
تاريخها . عمارتها . انظمها . اباؤها ( مراجعة الانبا 
متاؤس ، مط دير الش��هيد العظيم مارمينا العجائبي ، 

مصر ، سنة )1429هـ / 2008م ( . 

19- صليب��ا ، جمي��ل ، المعج��م الفلس��في ، دار الكتاب 
اللبناني ، بيروت ، سنة ) 1403هـ / 1982م ( .
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20- العب��ادي ، مصطف��ى ، الامبراطوري��ة الرومانية ، 
دار المعرف��ة الجامعية ، مصر ، س��نة ) 1420هـ / 

1999م(. 

21- اب��ن العبري ، ابو الفرج غريغوريوس��الملطي )ت 
685هـ / 1286م ( ، الحمامة مختصر في ترويض 
النساك ، تح : زكا عيواص ، مجمع اللغة السريانية، 

بغداد ، سنة ) 1394هـ / 1974م ( . 

22- عل��ي ، محم��د ، الس��امر الش��عبي ف��ي مص��ر ، 
الهيئ��ة المصرية العامة للكتاب ، س��نة )1428هـ / 

2007م(. 

23-غريغوري��وس، الرهبن��ة القبطية واش��هر رجالها، 
مكتبة الشباب بالانبارويس، د.ت.

24- كاب��ا س��يلاس ، نق��ولا ) ت773ه��ـ / 1371م ( ، 
الحياة في المسيح ، تعريب الياس الرابع ، ط2 ، مط 

النور ، لبنان ، سنة ) 1403هـ / 1982م ( . 

25- كفافي ، حسين ، مصر المحبة والسلام بين المسيحية 
والاسلام ، ط1 ، مركز المحروسة للبحوث ، مصر، 

سنة )1417هـ / 1996م ( . 

26- متاؤس ، س��مو الرهبن��ة ، ط2 ، بطريركية الاقباط 
الارثوذكس ، مصر ، سنة )1405هـ / 1984م ( . 

27- مجموع��ة من الباحثين ، قام��وس الكتاب المقدس ، 
ط1 ، مكتبة المش��عل ، بيروت ، س��نة ) 1428هـ/ 

2007م (.

28- مجموع��ة من الباحثي��ن ، المنجد في اللغة والاعلام 
، ط42 ، دار المش��رق ، بيروت ، س��نة )1428هـ 

/ 2007م (. 

29- مجموع��ة من الباحثين ، موس��وعة من تراث القبط  
اش��راف خلي��ل جرج��س ، ط1 ، دار القديس يوحنا 

الحبيب ، مصر ، سنة )1425هـ / 2004م ( . 

30- المسكين ، متى ، الرهبنة القبطية في عصر القديس 
انبا مقار ، ط2 ، مط دير القديس انبا مقار ، القاهرة، 

سنة )1405هـ / 1984م ( . 

31- ملر، اندرو ، مختصر تاريخ الكنيسة ، ط2 ، مكتبة 
الاخوة ، مصر ، سنة ) 1424ه / 2003م ( . 

32- منص��ور ، يعق��وب افرام ، الموج��ز في التصوف 
المس��يحي والزه��دي وبع��ض ابرز اعلام��ه ، مط 

الديوان ، بغداد ، سنة ) 1428هـ / 2007م ( . 

33-	اليس��وعي ، توم��اس ميش��ال ، مدخ��ل ال��ى العقيدة 
المس��يحية ، ط3 ، دار المش��رق ، بي��روت ، س��نة 

)1429هـ / 2008م ( . 

34- اليس��وعي ، صبح��ي حم��وي ، معج��م الايم��ان 
المس��يحي، اعاد النظر فيه : ج��ان كوربون ، ط2 ، 
دار المشرق ، بيروت ، سنة )1419هـ / 1998م( . 

35- يوأن��س ، مذك��رات في الرهبنة المس��يحية ، الكلية 
الاكليركي��ة اللاهوتية للاقباط الارثوذكس ، مصر ، 

د.ت . 

36- يوحن��ا ، منس��ي ، تاريخ الكنيس��ة القبطي��ة ، مكتبة 
المحبة ، مصر ، د.ت . 

البحوث في المجلات والدوريات 
1- الدمشقي ، يوحنا ، في القديسين وفي وجوب تكريمهم 
وتكريم رفاتهم ، مجلة الصليب ، السنة الثانية ، العدد 

السابع ، سنة )1430هـ / 2009م ( . 

2- مخ��ول ، روفائي��ل ، تكريم ذخائر القديس��ين ، مجلة 
الصلي��ب ، الس��نة الثاني��ة ، الع��دد الس��ابع ، س��نة 

)1430هـ / 2009م ( . 

3- مخ��ول ، لويس ، ماهي القداس��ة ! من هو القديس ؟! 
مجلة الصليب ، الس��نة الثانية ، العدد الس��ابع ، سنة 

)1430هـ / 2009م ( . 

4- يعقوب ، جورج ، القديس��ون واعلان القداسة ، مجلة 
التراث الارثوذكس��ي ، السنة الحادية عشرة ، العدد 

الثامن ، سنة )1436هـ / 2015م ( . 
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 Holiness of the Monastery in the Egyptian Monks

Dr. Raghad  Abdulnabi Jaafar

Ministry of Education / Directorate of Education first Karkh

The present study  is to study (Holiness of the Monastery in the 
Egyptian Monks ) ;  the holiness  is considered  a religious  aspect  

and as a strong relationship between  the holy human  and holiest God ; it is 
available  relationship  for all. The Christians believers  are considered as a 
holy one  through the Christ ( peace upon him) , while the individual  holiness   
concerned over by the Egyptian  monks is an internal gradual development  
for those who escape from the world . To get to holiness , indicates to the 
completion of  moral atmosphere for the holy monk , integrity , asceticism , 
purity , and segregation from the world . Thus , the holiness  is a state ensued 
from  God  and sent to  individuals who work at his Service , but rank of 
holiness , and  religious radiations  delivered by the religious men  along with 
the holy books , have contributed into raising  the holy monks  who remained 
as intermediates  between  Allah and people  until reaching  to  the stage of 
legislation  in all worldly and religious matters.
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المقدمة 
لا يخف��ى ان محاول��ة فه��م ابع��اد الطقوس 
وس��ياقات ظهورها، والفضاءات الذي تقام بها 
له من الأهمية ما له، وخصوصا اذا اخذت هذه 
المقاربات البعد الاجتماعي بالحسبان، والطقس 
في التوراة وفي سفر التثنية خصوصا، وغيرها 
من المدون��ات او حتى المجتمع��ات التعبدية له 

خصاص منها:
- أدائها بشكل جمعي.

- التوالي والتكرار.
- التغير والتطور، بفعل تعدد السياقات.

 وتقام الطقوس للعديد من الأغراض مثل: 
1- المناسبات الدينية.

2- إش��باع بعض الحاجات الروحية والعاطفية 
للمؤدين.

3-  تعزي��ز الرواب��ط الاجتماعي��ة، أو لبع��ض 
أغراض التربية المجتمعية والأخلاقية .

4- تقام – أحيانا - كدليل على الاحترام والطاعة.

5- وقد تقام  كدليل على انتماء الفرد، أو كمؤشر 
لبداية بعض الأحداث، 

6- أو قد تقام المراسم أحياناً بهدف الترفيه فقط.
والملاح��ظ ان طق��وس التعب��د ف��ي الن��ص 
التوراتي وخصوصا سفر التثنية،  اشتملت على 
هذه الأغراض، فمرة تكون لجانب ديني وروحي، 
تعرف به الجماعة المتعبدة في الفضاء اليهودي، 
وتعزيزا واصرارا على الانتماء، ولذلك نلاحظ 
أحي��ان بع��ض المفارقات، التي تراه��ا الجماعة 
مخالفة لبقية الجماعات، مما تؤدي بذلك خاصية 
الانتماء. وبغية الكشف عن هذه الطقوس التعبدية 
في النص التوراتي وخصوصا التثنوي، توزعت 
الدراس��ة على أربعة مباح��ث: الأول )التعريف 
الس��ماوي(،  بالوح��ي  التثني��ة وصلت��ه  بس��فر 
والمبحث الثاني: )طقوس الصلاة في سفر التثنية 
مع المقارنة(، وجاء المبحث الثالث)طقوس أداء 
الزكاة والعش��ور  في سفر التثنية مع المقارنة(، 
اما المبحث الرابع فهو)طقوس��ية الحج والاعياد 

طقوس التعبّد في التوراة
دراسة  نقدية لسفر التثنية مقارنة بالفقه الإسلامي

د. حيدر حسن الاسدي)*(                                                

)*( د. جامعة الكوفة / كلية الفقه / قسم علوم القرآن  
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في س��فر التثنية م��ع المقارنة(، ان دراس��ة هذه 
الطق��وس كفيلة بمعرف��ة التط��ور والتغير الذي 
رافق تدوين سفر التثنية، بوصفة إعادة للشريعة 
واخر س��فر من الاس��فار الخمس��ة  في التوراة، 
ولما كان  الدراس��ة اتخذت م��ن المنهج المقارن 
مس��لكا،  فقد حرصت عل��ى ان تقارن وتبين كل 
موضوع ورد في التش��ريع اليه��ودي من خلال 
سفر التثنية بالتش��ريع الإسلامي سواء كان ذلك 
بالقرآن الكريم أو بالس��نة الشريفة أو آراء فقهاء 

الإسلام ، لنصل بذلك الى رؤية واضحة. 

المبحث الاول/ التعريف بس���فر التثنية 
وصلته بالوحي السماوي

لغ��رض التعريف بس��فر التثني��ة من خلال 
معرفة بعض اس��مائه واهميته وتاريخه وصلته 
بالوحي الس��ماوي ، ينتظم المبحث في المطالب 

الآتية : 

المطلب الأول / أسماء سفر التثنية : 
التثني��ة اس��م الس��فر الخامس كم��ا ورد في 
الترجم��ة الس��بعينية ، ويعن��ي تكرار الش��ريعة 
الموسوية مرة ثانية)1( ، ولهذا السفر أكثر من اسم 
يختلف باختلاف اللغ��ة التي ورد بها ، ومن أهم 

هذه الاسماء هي : 
1- ال��ه دباري��م)2( ، وه��ي تس��مية ناش��ئة من 

الكلمات الأولى التي بدا بها السفر . 
2- يس��مى في اليونانية بـ ) تكرار الناموس()3( ، 

أي تكرار الشريعة أو التشريع الثاني)4( .
3- تثنية الاشتراع ، أي إعادة الشريعة على بني 
اس��رائيل مرة ثانية عند خروجهم من سيناء)5( ، 
وهذا الاس��م – كما هو واضح – يطابق التسمية 
الثالث��ة – إلى حد ما – وتثنية الش��ريعة تتضمن 
النسخ لبعض تعاليم الشريعة الأولى ، أو إضافة 

الأشياء التي لم ترد من قبل )6(. 

4- يس��مى ف��ي العبري��ة )ال��ي هدفيري��م( أي: 
ه��ذا ه��و ال��كلام ، إما ف��ي اللاتينية فيس��مى بـ 

)دويترونوميوم()7(.

يلاحظ ان الاختلاف في التس��مية تارة يكون 
بس��بب اللغة التي ذكر فيها الاس��م وتارة أخرى 
يعود إلى وضيفة وحقيقة الس��فر التش��ريعية هل 
ان��ه يعني إعادة الش��ريعة بحيث يكون ش��ريعة 
نهائية أم هو نس��خ للأحكام الواردة في الاس��فار 
السابقة ؟ وهذا واضح من خلال تسميته بـ )تثنية 

الاشتراع( وتكرار الناموس . 

الموقف اليهودي بهذا الش��أن مضطرب كما 
س��يلاحظ في ثناي��ا البحث إذ انه يأخ��ذ بالأحكام 
ال��واردة في الاس��فار الس��ابقة حت��ى وان كانت 
معارضة أو مختلفة عن السفر التثنية وهذا يعني 

انه الشريعة النهائية . 

المطلب الثاني/ أهمية سفر التثنية : 
م��ن المعل��وم ان س��فر التثنية يحت��ل مكانة 
فري��دة داخل التوراة اليهودية ، وذلك يرجع إلى 

سببين مهمين : 
الأول : ان��ه يختم القس��م الأول من التوراة 

)الاسفار الخمسة ( . 
الثاني : انه يشكل مدخلاً إلى الكتب المسماة 
بالتاريخية ، وبس��ب ه��ذا الموقع ال��ذي يجعله 
يش��كل مفصلاً لم يتعج��ب ان راى بعضهم في 

سفر التثنية ) محور العهد القديم()8(.
فض�الً عن م��ا تقدم فان أهمية س��فر التثنية 
ومكانته التش��ريعية تعود في ذلك إلى ما يحتويه 
من مقاييس اشتملت على بعض الأحكام الخاصة 
بالعبادات و المعاملات والمس��ائل الاجتماعية ، 
كما يشمل على ثلاثة خطابات القاها موسى )ع( 
على بني اس��رائيل – حسب عقيدة اليهود – في 
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   : تمام اربعين سنة لخروجهم من مصر وهي)9( 

الخطاب الأول :وفيه تحريض على الطاعة، 
وم��ا جاء في ذل��ك : )) والان يا بني اس��رائيل 
اس��معوا الس��نن والاح��كام التي اعلمك��م اياها 

لتعملوا بها ...(( )10( .

الخطاب الثاني :وفي��ه ذكر الوصايا ونزول 
البركة لمن استمسك بالش��ريعة والعقاب الشديد 
على من عصاها : )) واس��تدعى موس��ى جميع 
بني اس��رائيل وقال لهم : اسمعوا يا بني اسرائيل 
السنن والاحكام التي اتلوها على مسامعكم اليوم 
وتعلموها واحرصوا ان تعملوا بها ، الرب اللهنا 

قطع معنا عهد في حوريب ...(()11(.    

الخط���اب الثالث :وفيه كلم��ات وداعيه من 
موس��ى ) ع ( : )) وتاب��ع موس��ى كلام��ه إلى 
جمي��ع بني اس��رائيل فق��ال له��م : ان اليوم ابن 
مئة وعش��رين س��نة لا اقدر بعد عل��ى الرواح 

والمجيء ...(( )12( .

كم��ا وتمك��ن أهمي��ة س��فر التثنية بالنس��بة 
لليه��ود إل��ى كونه أس��اس ديانة اس��رائيل وفيه 
صار اس��رائيل ش��عب إليه)13(، حس��ب الزعم 

الاسرائيلي . 

المطلب الثالث/ تاريخ الس���فر وصلته بالوحي 
السماوي : 

ان الاق��رار بان كتاب��اً ما من الكتب قد كتب 
بوحي س��ماوي ، يتوقف عل��ى امرين مهمين ، 

هما)14( : 

1- ان يثب��ت ثبوتاً قطعي��اً ان نبيا من الأنبياء قد 
كتبه أو املاه بناءً على وحي الهي . 

2- ان يك��ون الكت��اب ق��د وصل الين��ا بعد ذلك 
بالس��ند المتصل المتواتر ال��ذي تتلقاه الكافة من 

الناس عن مثلها ، بلا تغيير ولا تبديل . 
والملاحظ ان اسفار التوراة والتي منها سفر 
التثنية لا يتوفر فيها هذين الامرين الاساس��يين ، 
فلم يكن هناك أي قطع بنس��بة هذا الس��فر أو بقية 
الاس��فار إلى الوحي الالهي وكذلك لم يتوفر أي 
سند يثبت صحة صدور هذا السفر من الله تعالى 
بل على العكس ان المشاهدات تثبت عكس ذلك. 
لا ري��ب ان التش��ريع اليه��ودي الم��دون في 
العه��د القديم ، تربى في حضانة التش��ريع البابلي 
والفارس��ي ، وان كان ميلاده على يد موسى عليه 
السلام)15( ، جاء في سفر التثنية:  )) وكتب موسى 
هذه الش��ريعة واعطاها لكهنة بن��ي لاوي(()16( ، 
وليس من المؤكد ان هؤلاء اللاويين حافظوا على 
الش��ريعة التي املاها موسى )ع( يقول غوستاف 
لوبون : )وإما اس��فار موسى الخمسة التي كانت 
تصنف بين تلك الاس��فار فيما م��ا مضى فتتألف 
من اس��اطير كلدانية ومن عدة قوانين دقيقة يرجع 
نشؤها وتطبيقها إلى زمن احدث من الزمن الذي 
وصف في سفر التكوين وسفر الخروج ، وكتبت 
تلك الاسفار الخمسة في عهد الملوك ، ويمتاز سفر 
التثنية الذي هو احد تلك الاسفار الذي هو احدثها، 
من بقية تلك الاس��فار بروح��ه المثالية وليس من 

الممكن عد موسى مؤلفا لتلك الاسفار()17( . 
فمرمى س��فر التثني��ة الأول كان مختلفاً عن 
مرماه في شكله الحالي ، وهذا ما حرّك )يوشا( 
إلى ان يقوم بحركته التي تس��مى بالإصلاحية، 
الت��ي اعطت الس��فر طابعاً ش��رعياً ، ولكن لن 
تم��ض بضع عش��رات من الس��نين حتى تحوّل 
س��فر التثني��ة تحولاً تاماً بعد ان توس��ع توس��عاً 
كبي��راً ، فعمل هذا التدوين اعطى س��فر التثنية 
ش��كله الحال��ي وبنيته ، ولكن هن��اك رأي يرى 
ان كاتبا واحدا دون ما دون بعد س��قوط أوش��ليم 
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)587 ق . م( ولك��ن هذا الطرح بدأ يتحول إلى 
ان هناك أكثر من يد من كتابة س��فر التثنية)18( ، 
وبعضهم قال ان س��فر التثنية هو كتاب الشريعة 

الذي وجد في الهيكل )19(. 
وم��ع م��ا تقدم ف��ان بعضه��م يق��ول :) ان 
موس��ى )ع( كتب هذا الس��فر قبل تس��ليم مهام 
قي��ادة الش��عب ليوش��ع ، بينما ذه��ب الباحثون 
إلى ان هذا الس��فر كتب في عه��د الملك يهوذا 
)693-  639 ق. م( واكتشف في عصر يوشا 

)638 – 608ق .م( )20(.    
ويدع��م هذا الق��ول وجود بع��ض الحوادث 
الت��ي تأخ��رت من عه��د موس��ى )ع( إلى هذه 
الق��رون المتأخرة ، بما في ذل��ك موته في أخر 
الس��فر : ))فمات هناك موسى عند الرب ودفنه 

الرب في الوادي (()21( .
مم��ا تقدم يتبين : ان س��فر التثنية هو نتيجة 
للكتابات المتعاقبة التي ظهرت بعد موسى عليه 
الس�الم والتي من خلالها اكتسب شكله الحالي، 
وه��ذا يعن��ي ان س��فر التثني��ة ليس م��ن املاء 
موسى عليه السلام بل من كتابات بعض الكهنة 
الذي��ن اباحوا لأنفس��هم حرية التعدي��ل والتبديل 
والاضافة والحذف وهذا ما جعل بعض الأحكام 
الأساسية في الش��ريعة اليهودية تتبدل أو تتغير 
نتيجة لرغبات الكهنة ، قال تعالى :} فَوَيْلٌ لِلَّذِينَ 
يكَْتُبُونَ الْكِتَابَ بِأيَْدِيهِمْ ثمَُّ يَقُولوُنَ هَ��ذَا مِنْ عِنْدِ اللَّهِ 

نًَا قَليِلًا...{ البقرة /79.  وُا بِهِ ثَم لِيَشَْرت

وم��ن الأدلة التي تؤكد م��ا ذهب إليه البحث 
ه��و ذكر وف��اة موس��ى )ع( ودفنه ف��ي الوادي 
في نهاية الس��فر، ولكن هذا لا يعني خلو س��فر 
التثني��ة من احكام انزلها الله تعالى على موس��ى 
عليه السلام فان بعض التشريعات تحمل بعض 
عناصر الخير وقيم انسانية وان اقتصرت - في 

اغلبها - على اليهود مع بعضهم . 

 المبحث الثاني/ طقوس الصلاة في سفر 
التثنية مع المقارنة

للصلاة حيزاً واس��عاً في الحياة الإنس��انية ، 
لم��ا لها من تأثير واضح في جوانب الش��خصية 
العبادية ، لذا سينتظم المبحث في المطالب الآتية: 

المطلب الأول / مفهوم الصلاة : 
أولا : الص�الة في )اللغ��ة( : اصلها الدعاء 
وحس��ن الثناء والاستغفار)22( ، والصلاة من الله 
تعالى الرحمة ، والصلاة من العبد عبادة ورحمة 

واستغفار وعبادة فيها ركوع وسجود)23(.
يب��دو ان المعن��ى الع��ام للصلاة ف��ي اللغة هو 
)الدعاء( ولكن تفيد المعاني الأخرى وان كانت 

في الدعاء أوسع واظهر . 

ثانياً : الصلاة في )الاصطلاح( :  
الص�الة ف��ي اليهودية تعني : الدعاء باس��م 

الرب والتوجه المباشر إليه والالفة معه)24( .

جاء في قاموس الكتاب المقدس : الصلاة شركة 
م��ع الله)25(، ويطلق على الصلاة ف��ي اليهودية 
كلمة )تفيلاه( وهي بمعنى راجع المصلي نفس��ه 

وهي نوع من اظهار التضحية )26(.

والص�الة في الش��ريعة الموس��وية من أهم 
مضامي��ن الميث��اق ال��ذي اخ��ذه الله عل��ى بني 
اس��رائيل ، وه��ذا م��ا بين��ه الق��رآن الكريم قال 
َائيِلَ وَبَعَثْنَا مِنْهُمْ  تعالى:} وَلَقَدْ أخََذَ اللَّهُ مِيثَاقَ بَنِي إِسْر
لاةََ  ْ أقََمْتُمْ الصَّ َ نقَِيبًا وَقَالَ اللَّهُ إِنِّي مَعَكُمْ لَئِن اثنَْيْ عَشَر

وُهُمْ وَأقَْرضَْتُمْ اللَّهَ  رْتُم كَاةَ وَآمَنْتُمْ بِرسُُلِي وَعَزَّ وَآتيَْتُمْ الزَّ

رَنَّ عَنْكُمْ سَيِّئَاتِكُمْ وَلأدُْخِلَنَّكُمْ جَنَّاتٍ  قَرضًْا حَسَنًا لأكَُفِّ

تجَْ��رِي مِنْ تحَْتِهَا الأنَهَْارُ{ المائدة /12  لكن اليهود 

قابلوا الله تعالى بنقض الميثاق فقابلهم الله باللعن 
وتقسية القلوب )27(. 
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واستدل اليهود على تشريع الصلاة من نص 
ورد ف��ي س��فر التثنية : )) وتحب��ه وتعبد الرب 

الهك من كل قلبك ومن كل نفسك (()28(.  
وتعُ��رف الصلاة في الش��ريعة الإس�المية 
بانه��ا: العبادة التي اعتبر الش��ارع في افتتاحها 
التكبير أو بدله ، واختتامها التس��ليم أو بدله )29(، 
وه��ي اش��هر من ان يتوق��ف فه��م معناها على 

تعريف لفظي)30( . 
الص�الة في الإس�الم عمود الدي��ن ، فعن أبي 
عب��د الله الص��ادق ) ع( ق��ال : ) قال رس��ول 
الله)ص(: مث��ل الصلاة مثل عمود الفس��طاط، 
إذا ثب��ت العم��ود نفع��ت الاطن��اب والاوت��اد 
والغش��اء ، وإذا انكس��ر العمود ل��م ينفع طنب 

ولا وتد ولا غش��اء( )31(.
    والصلاة في التش��ريع الإس�المي من أفضل 
العب��ادات واهمه��ا ، فعن معاوية ب��ن وهب قال 
س��الت ابا عبد الله )ع( ع��ن أفضل ما يتقرب به 
العب��اد ربه��م ، واحب ذلك إل��ى الله عز وجل ما 
هو ؟ فقال : ما اعلم شيئاً بعد المعرفة أفضل من 
هذا الصلاة ، إلا ترى ان العبد الصالح عيسى بن 
مريم صلى الله على نبينا واله وعليه قال:}وَأوَْصَانِي 

كَاةِ مَا دُمْتُ حَيًّا{مريم /31 )32(. لاةَِ وَالزَّ بِالصَّ

يتض��ح مم��ا تق��دم : ان الص�الة ف��ي كلا 
الش��ريعتين اليهودي��ة والاس�المية واجب على 
كل عبد يري��د التقرب إلى الله تعالى إلا انها في 
اليهودية غالباً ما تكون عبادة محورها الاساس 
ي��كاد يك��ون الوحيد فيه��ا هو الدع��اء ، إما في 
التش��ريع الإس�المي فان مفهوم الصلاة واضح 
المعاني اشهر من ان يعرف – كما تقدم – وهو 
مفهوم ثابت لم يطرأ عليه أي تغير أو غير ذلك. 

المطلب الثاني / جهة الصلاة )القبلة(:
الجهة الت��ي يتوجه إليها المصلي في الديانة 
اليهودية تختلف بحس��ب كل طائفة والمعلوم ان 
اليهود ليس لهم قبلة موحدة يتجهون إليها، فاليهود 
الس��امريون)*( يتجهون إلى جبل )جزريم( الذي 
ورد ذكره في س��فر التثنية، ويعتقدون بقدسيته، 
وف��ي س��فر التثنية ما يش��ير إلى ه��ذا المعنى- 
بحس��ب اعتقادهم-  جاء:))فاجع��ل البركة على 
جبل جزريم واللعنة على جبل هيبال (()33( )34(.  

ويعتقد الس��امريون أنهم البقي��ة الباقية على 
الدي��ن الصحي��ح ،وان موس��ى )ع( كان يجعل 

قبلته نحو)بيت إيل()35(. 
م��ن الواض��ح ان القول المتق��دم هو مجرد 
اعتق��اد يعتقد به افراد تل��ك الطائفة وليس هناك 
من دليل عليه إلا الإش��ارة التي وردت في سفر 

التثنية وليس هناك تصريح بين في ذلك . 
   وإما اليهود العبرانيون فيتجهون إلى جبل 
صهي��ون ، مع العلم ان الله ل��م يحدد في التوراة 

قبلة معينة )36(.
لا يختلف هذا الاعتقاد عن س��ابقة فلا يستند 
إل��ى أي دليل يرق��ى إلى الصح��ة ، فهو مجرد 

ادعاء.
يتضح مما تقدم ما يأتي :

1- اختلاف اليهود أنفسهم في القبلة التي يتوجون 
إليها في الصلاة ، وبالتالي فقدان عنصر الوحدة 

الدينية فيما بينهم وان اظهروا عكس ذلك . 
2- مخالفتهم الصريحة للشريعة الالهية وكذبهم 
على الأنبي��اء وذلك بقولهم : ان النبي س��ليمان 
)ع( قد اتخذ بيت المقدس قبلة، فهو وان بناه إلا 
انه ل��م يتخذه قبلة ، وما كان ذل��ك إلا بعد موته 
)ع( بممارس��تهم الطقوس هن��اك، وما ذلك الا  

بفعل عوامل راوها تصب في مصلحتهم . 
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يختل��ف الأمر ف��ي الدين الإس�المي ، فان 
المس��لمين يصلون جميع الصلوات وليس فيهم 
م��ن ل��م يتجه إل��ى الكعبة المش��رفة ، فهي أول 
لَ بَيْتٍ وُضِعَ  م��كان للعبادة ، قال تعالى:} إنَِّ أوََّ
للِنَّاسِ �للََّ��ذِي بِبَكَّةَ مُبَارَكًا وَهُدًى لِلْعَالَمِيَن{ ال عمران 

/96 . وه��ي القبلة التي اختارها الله تعالى لنبيه 
الاك��رم محم��د )ص( بع��د ان كان��ت القبلة في 
بداي��ة البعثة ) بي��ت المقدس( ، وه��ذا ما جعل 
اليه��ود يعيرّون المس��لمين بالتبعي��ة وتفاخروا 
عليهم ، فاحزن رس��ول الله )ص( ذلك ، فنزلت 
ءِ  �مَ�َا الاية المباركة :} قَدْ نرََى تقََلُّبَ وَجْهِكَ فِي السَّ
فَلَنُوَلِّيَنَّكَ قِبْلَةً ترَضَْاهَا فَوَلِّ وَجْهَكَ شَطْرَ الْمَسْجِدِ الْحَرَامِ 

وَحَيْثُ مَا كُنتُمْ فَوَلُّوا وُجُوهَكُمْ شَ��طْرهَُ وَإنَِّ الَّذِينَ أوُتوُا 

الْكِتَ��ابَ لَيَعْلَمُونَ أنََّهُ الْحَقُّ مِنْ رَبِّهِمْ وَمَا اللَّهُ بِغَافِلٍ عََّام 

يَعْمَلُونَ{البقرة /144. 

فق��د أثار اليهود الش��بهات م��ع علمهم ، ان 
الكعب��ة موضوع��ة للعب��ادة قبل غيره��ا كبيت 
المق��دس ، فلق��د بناه��ا إبراهي��م من غير ش��ك 
ووضعه��ا للعب��ادة وفيها آيات بين��ات تدل على 
ذل��ك كمقام إبراهي��م ، وإما بيت المق��دس فبناه 

سليمان وهو بعد إبراهيم بقرون)37( . 

المطلب الثالث / اوقات الصلاة : 
مرت الصلاة في الديانة اليهودية – كغيرها 
م��ن العب��ادات – بجملة م��ن التغيي��رات نتيجة 
لظ��روف م��ر بها الاس��رائيليين ، فبعد الس��بي 
البابل��ي وتدمي��ر الهي��كل بطلت العب��ادة بتقديم 
القواني��ن واصب��ح الجان��ب الروحي مس��يطراً 
عل��ى العب��ادة واوجب بع��ض الكهن��ة الصلاة 
اليهودية)38( ، في اوقات مختلفة ، وهي كالأتي :

1- صلاة الفجر : ويطلقون عليها : )شحاريت ( 
بمعنى الس��حر ، وايضا تسمى بـ )تفيله هشحر( 
أي صلاة السحر)39( ، ووقتها حين يتبين الخيط 

الابيض من الخيط الاس��ود إل��ى ارتفاع عمود 
النه��ار)40( ، ومضمونها يخضع للتفس��ير طبقاً 
للاح��داث السياس��ية والتاريخية الت��ي يمر بها 
اليهود وه��ي أهم الصلوات عنده��م)41( . يمكن 
ان يقاب��ل وق��ت هذه الصلاة ص�الة الصبح في 
الدين الإس�المي ، فبداية ص�الة الصبح طلوع 
��مْسِ إِلَى  لاةََ لِدُلُوكِ الشَّ الفجر قال تعالى :} أقَِمْ الصَّ
غَسَ��قِ اللَّيْلِ وَقُرآْنَ الْفَجْر...ِ{ الاس��راء /78، وعن 

أبي جعفر ) ع( قال : )) إذا طلع الفجر فقد دخل 
وقت الغداة (()42(.

2- ص�الة نص��ف النهار ) القيلولة( : وتس��مى 
بـ ) تفيله همنحه( وب��ـ )منحه()43( ، وتجب منذ 
انحراف الش��مس عن نقطة ال��زوال إلى ما قبل 
الغ��روب )44( ، وتذك��ر الكتاب��ات اليهودي��ة ان 
اس��حق واض��ع ه��ذه الص�الة)45( . وتقابل هذه 
الص�الة ) صلاة الظهر ( في الدين الإس�المي 
لاةََ لِدُلُوكِ  فوقته��ا الزوال ، قال تعالى : )أَقِمْ الصَّ

مْسِ ....( والدلوك هو الزوال .  الشَّ

3- صلاة المغرب : ويقال لها ) تفيله هوبيت(، 
أو  المغ��رب  أي   ، اختص��اراً  و)عربي��ت( 
الغروب)46( ، ووقتها من غروب الش��مس وراء 
الاف��ق إلى ان تتم ظلمة اللي��ل الكاملة)47(، بدأت 
كصلاة فردي��ة ثم ادخل تعديلا عليها واصبحت 
ت��ؤدي ف��ي جماعة ، فث��ار بعض اليه��ود على 
تاديته��ا جماعة ، لوجود خطر على ذهابهم إلى 

المعبد ساعة الغروب)48(. 
 وتقاب��ل هذه الصلاة في وقتها صلاة المغرب 
اليومي��ة  الصل��وات  ، وع��دد  الإس�الم  ف��ي 
الواجب��ة خم��س ، وجميع اوقاته��ا معلومة ، 
لاةََ كَانتَْ عَ�َى�لَ الْمُؤْمِنِيَن كِتَابًا  ق��ال تعالى:} إِنَّ الصَّ

{ النس��اء /103 .  مَوْقُوتاً
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المطلب الرابع / أنواع الصلاة : 
الصلاة عند اليهود على نوعين : 

الأول : الص�الة الفردي��ة ، وه��ي ص�الة 
ارتجالي��ة م��ن اف��راد تتل��ى حس��ب الظروف 
له��ا  ولا علاق��ة   ، الش��خصية  والاحتياج��ات 
بالطق��وس والمواعي��د المواس��م )49(، ويمك��ن 
تس��مية هذه الصلاة بالصلاة الخاصة ، إذا إنها 

اشد ارتباطاً بالجوانب الشخصية )50( . 
يب��دو ان المراد به��ذه الصلاة ه��ي الدعاء 
والتض��رع بحس��ب الظ��رف ال��ذي يم��ر ب��ه 
اليهودي، لاسيما ان الصلاة في اليهودية – كما 
مر في الصفحات الس��ابقة – بدأت كدعاء ويلجأ 

إليه اليهودي بشكل فردي . 
الثان��ي : الص�الة الجماعي��ة ، وهي صلاة 
تؤدي باش��تراك جملة اش��خاص علناً وعموماً، 
ف��ي امكن��ة مخصوص��ة ومواعي��د معلوم��ة ، 
حسب طقوس وقوانين مقررة من رؤساء الدين 
والكهنة)51( ، ولم يعرف هذا النوع من العبادات 
إلا بع��د ان بن��وا الهياكل والخي��م الخاصة لهذه 
الغاي��ة)52( . وهذا يعني إنها ل��م تعرف قبل بناء 
اماكن العبادة مما يؤكد الرأي القائل : ان الصلاة 
ف��ي اليهودية م��رت بعدة متغي��رات وخضعت 
للجانب التطويري على يد الكهنة والحاخامات .
ويمك��ن تس��مية ه��ذه الص�الة ) بالص�الة 
الطقسية( ، إذا ترتبط بأجواء وجماعية فلولا هذه 
الطقوس الجماعية لتوالت على اليهود – حسب 
اعتقادهم – المحن ، جاء في سفر التثنية:)) فلما 
صرخنا إلى الرب اله ابائنا س��مع الرب صوتنا 
ورى مش��قتنا وتعبنا وضيفن��ا ، فأخرجنا الرب 

من مصر بيد شديدة وذراع رفيعة ...(()53(. 
وتقام هذه الصلاة الطقسية عند تقديم القرابين 
في المكان المخصص لذلك: ))والان ها انا ات 
بأول ثمر الأرض التي اعطيتني يا رب . ثم يضعه 

امام الرب الهكم ويس��جد بين يدي��ه(( )54(. كما 
 يمكن ان تقام هذه الصلاة اعترافا بفضل الرب:
 ))فت��أكل وتش��بع وتب��ارك الرب إله��ك(( )55(. 
وفي الش��ريعة الإسلامية، الجماعة مستحبة في 
الفرائض كلها، وتتأكد في الصلوات المرتبة ولا 
تجب إلا في الجمعة والعيدين مع الش��رائط)56(، 
وق��د جاء ف��ي فضلها ع��ن أبي عب��د الله )ع( : 
))الص�الة ف��ي جماعة تفضل عل��ى كل صلاة 
الف��رد بأربعة وعش��رين درجة ، تكون خمس��ة 

وعشرين صلاة (( )57(. 
فضلاً ع��ن ما تق��دم فان الص�الة الجماعة 
دور فاعل في كيان المجتمع الإس�المي، وذلك 
باتص��ال اف��راد المجتم��ع بعضه��م م��ع بعض 

بأحيائهم شعيرة الهية . 

المطلب الخامس / أجزاء الصلاة : 
تتك��ون الص�الة ف��ي اليهودية م��ن أجزاء 
لا ي��زال بعضه��ا باقيا إل��ى الآن ، وأخر انتهى 
مع تق��ادم الزمن ، فقديما صل��ى اليهود واقفين 
وراكعين وكانوا يثنون ركبهم في أثناء الصلاة. 
وه��ي عادة كان الجميع يؤديها عند وقوفهم امام 
ملوكهم كم��ا حدث ذلك عند وقوفهم امام هامان 
الوزي��ر )58(. إلا ان الجزء المتبقي في صلاتهم 

الحالية يتكون من: 

1- الشماع ) أي شهادة في الديانة اليهودية( 
2- الثمانية عشر دعاء . 

3- دعاء القاويش . 
ويتن��اول البحث أهم الأج��زاء في صلاتهم 
وهو الش��ماع : هو أهم جزء من أجزاء الصلاة 
ف��ي الديان��ة اليهودي��ة ، فه��و مأخوذ من س��فر 
التثنية، وجاءت التس��مية نس��بة للكلمة الأولى 
من اي��ة التوحيد عند اليه��ود التي ذكرت في 
س��فر التثني��ة: ))اس��مع يا اس��رائيل ، الرب 

الهنا الرب واحد (( )59(.    
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والشماع بدوره يتكون من ثلاثة اقسام : 
الأول : مأخوذ من س��فر التثنية : )) اسمعوا 
ي��ا بني اس��رائيل الرب الهن��ا رب واحد فاحبوا 
الرب الهكم بكل قلوبكم ونفوس��كم وكل قدرتكم 
ولتك��ن هذه الكلمات التي انا امركم بها اليوم في 
قلوبكم افرضوها على بنيكم وكلموهم إذا جلستم 

في بيوتكم .....(( )60(.
الثاني : وهو أيضا مأخوذ من س��فر التثنية: 
)) ف��ان س��معتهم لوصاياي التي ان��ا امركم بها 
الي��وم ، فأحببت��م ال��رب الهكم وعبدتم��وه بكل 
قلوبكم وبكل نفوسكم انزلت على ارضكم مطراً 
ف��ي ادانه المبكر والمتأخ��ر .... فاجعلوا كلامي 

هذا في قلوبكم ... لتطول ايامكم (()61(.

الثالث : وهذ القسم الأخير ماخوذ من سفر 
العدد ، ويذكر فيه بوصية الاهداب)**( ليذكروا 
وجوب طاعة اوامر الله عندما يرونها بحس��ب 
اعتقاده��م ، ويذكره��م بخروجه��م م��ن مصر 

قديم��اً )62( .
ه��ذه الاقس��ام تق��رأ ف��ي ص�الة الصب��ح 
والمس��اء)63(،  وم��ن مكم�الت الص�الة يجب 
عل��ى اليهودي وض��ع )التفلين()***( في وس��ط 
الجبه��ة، وق��د اعتمد الفقه اليه��ودي في فرضة 
له��ذا )التفلين( على فهم حرفي ظاهري للمقطع 
) 6:8( م��ن س��فر التثني��ة ، وهو فه��م خاطئ ، 

فالمراد هو المعنى المجازي .
الملاح��ظ ان الجزء الأكب��ر من الصلاة في 
الديان��ة اليهودية هو من س��فر التثنية وقد ركز 
على حقيقة التوحيد التي قالت بها جميع الاديان 
الس��ماوية ، وان كانت هذه الحقيقة في اليهودية 
كثيراً ما تكون ثمناً قبال اعطائهم الأرض وهذا 
يدخل ضمن ما اوجده اليهود في اس��فارهم وان 
كان التوحيد ظاه��را من خلال أهم فعل عبادي 

وهي الصلاة.

وفي التشريع الإس�المي فان افعال الصلاة 
الواجب��ة ثمانية : وهي : الني��ة وتكبير الاحرام  
والقيام والقراءة والركوع والس��جود والتش��هد 

والتسليم)64(.

المبح���ث الثالث / طق���وس اداء الزكاة 
والعشور في سفر التثنية مع المقارنة

 المطلب الأول : مفهوم الزكاة . 
يتق��ارب مفه��وم ال��زكاة ف��ي اللغ��ة وف��ي 

الاصطلاح الى حد كبير وكما يأتي  : 
أولا : الزكاة ) لغة( تعني : النماء والزيادة )65(، 

الريع والصلاح )66( .
ثانياً : الزكاة )اصطلاحاً( بحسب كل من : 

1- التش��ريع اليه��ودي :  لم يرد في التوراة 
لف��ظ ) ال��زكاة ( بش��كل صريح ، وإنم��ا هناك 
بعض الإش��ارات ما يفهم منها ان المراد بها هو 
مفه��وم ) ال��زكاة( ، وغالباً ما يطلق��ون عليه بـ 

)العشور ( . 
فالعش��ر يعني : ما يؤخ��ذ من المحصول أو 
الريع عشرة )67(، وتقدم هذه العشور من الغلات 
والبهائم في المعبد الذي اختير لذلك ، ولا يجوز 
ان ت��ؤدي في بيت اليهودي ، جاء في الس��فر : 
))لا يجوز ان تاكلوا في مدنكم ما تقدمونه للرب 
من اعش��ار غلتكم من الحنطة والخمر والزيت 

ولا من ابكار بقركم وغنمكم...(( )68(. 
: اس��م للصدق��ة  التش��ريع الإس�المي   -2
الواجبة من المال ، لان فاعلها يزكى بفعلها عند 

الله سبحانه وتعالى)69( . 

إم��ا العش��ر فهو – ف��ي الرأي الس��ائد عند 
الفقه��اء – ن��وع من أنواع ال��زكاة أو الصدقات 
المفروض��ة عل��ى المس��لمين ف��ي حاصلاته��م 

الزراعية بدليل ان يصرف في مصارفها)70(.
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 ويؤخذ العش��ر م��ن المحاصي��ل الزراعية 

الت��ي تس��مى ديم��اً ونصف��ه م��ن التي تس��قى 
بالوس��ائل المع��دة م��ن قب��ل الم��زارع، فف��ي 
 : )ع(  جعف��ر  أب��ي  ع��ن  زرارة   صحيح��ة 
)) م��ا انبت��ت الأرض م��ن الحنط��ة والش��عير 
والتحريم لزبيب ما بلغ خمسة اوساق ، والوسق 
س��تون صاعا فذلك ثلاثمائة صاع فيه الشعير ، 
وما كان يسقى بالرشا والدوالي والنواضح ففيه 

نصف العشر(()71(.

يلاح��ظ مم��ا تقدم ان العش��ر في التش��ريع 
اليهودي يش��مل المحاصي��ل الزراعية وغيرها 
من الأموال كالحيوانات ، ويمكن ان يماثل ذلك 
الزكاة في الشريعة الإسلامية ، إما مفهوم العشر 
في التشريع الإسلامي فيقتصر على المحاصيل 

الزراعية .

المطلب الثاني : مصارف الزكاة : 
يرى ش��راح العه��د القدي��م من اليه��ود ان 
مصارف الزكاة في الشريعة اليهودية محصورة 

في مصرفين : 

الأول : ال�الوي ال��ذي يس��كن المدين��ة ، 
لللاويين عش��ر خاص ، لأنهم منفصلون لخدمة 
الرب – حس��ب قولهم – ولي��س لهم ميراث في 
اس��رائيل فيح��ق له��م ان ياكلوا العش��ر في أي 
مكان)72( ، تقول التوراة : )) ولا تهملوا اللاوي 
ال��ذي ف��ي مدنكم لان لا قس��مة ل��ه ولا نصيب 

وملك فيما بينكم (()73(.
يب��دو ان الس��بب ال��ذي بموجب��ه اعط��ى 
اللاوي��ون كل ه��ذه الأموال والمصارف س��ببا 
غير واقعيا، لان اللاويين كانوا يسيطرون على 
المجتم��ع اليهودي من خلال س��لطتهم الدينية ، 
حيث امتلأت بطونه��م واكتظت ونمت ثروتهم 

نماءً فاحش��ا ، وشاع الفقر وكثر المتسولون في 
المجتمع الاس��رائيلي ، مس��تغلين بذلك التحذير 
ال��ذي ورد في س��فر التثني��ة : ))وح��اذروا ان 
تهملوا اللاوي في ارضكم كل ايامكم على وجه 

الأرض (()74(. 
ويصرح الس��فر بش��كل أوضح في موضع 
أخر من ان اعشار الغلة التي يخرجها اليهودي 
ف��ي كل ث�الث س��نين ليك��ون اللاوي��ون أول 
مس��تحقين ه��ذه الأعش��ار : )) ف��ي كل ث�الث 
س��نين تخرجون كل اعشار غلتكم في تلك السنة 

وتطوعها في مدنكم لتكون لللاويين ...(()75(.

من الواضح ان مثل كهذا تش��ريعات تشجع 
عل��ى اس��تئثار س��لطة الكهنة باكث��ر مصارف 
ال��زكاة ولا يبقى إلا الش��يء اليس��ير ، الذي لا 

قيمة له في قبال ما يأخذه اللاويون . 

الثان��ي : الغريب واليتي��م والارملة : هؤلاء 
جميع��ا كان يخص��ص لهم عش��ر من التس��عة 
اعش��ار الباقي��ة بعد عش��ر اللاويي��ن)76( ، فبعد 
ان يؤكد الس��فر على إعطاء العشور للاويين ، 
يقول : )) وللغري��ب واليتيم والارملة الذين في 

مدنكم(( )77(.

وقد تأخذ الزكاة ش��كلاً من أش��كال الصدقة 
فيس��تخدمها الغري��ب واليتي��م والارملة فيجب 
صرفها لهم : )) إذا حصدت حصادك في حقلك 
فنس��يت حزمة ف��ي الحقل فلا ترج��ع لتأخذها ، 

دعها للغريب واليتيم والارملة (()78(.
والمقص��ود من الغرب��اء في نظ��ر اليهود 
المنتمون لأمم أخرى أو ما يسمونه بـ )الكوي، 
وجمعه��ا الكوييم( وه��و ال��ذي يعتبرونه غير 
قابل للاندماج)79( ، وان عاش معهم لمدة طويلة 
وفرضهم عليه التزامات يجب ان يقوم بها مثل 
الحض��ور إلى المعبد ال��ذي يحضره اليهودي، 
وه��ذا من أوض��ح أش��كال التمي��ز العنصري 
ال��ذي عرف ب��ه اليه��ود ، لذلك اخذ التش��ريع 
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الإس�المي ببيان معالم ال��زكاة ، فبدأ أولا فبين 
إنه��ا حق معلوم واجب و ليس منه من احد قال 
ائِلِ وَالْمَحْرُومِ{ تعالى:}وَفِي أمَْوَالِهِمْ حَقٌّ  معلوم لِلسَّ
المع��ارج / 24-25، وهذا الح��ق المعلوم تجب 
عل��ى: البال��غ ، العاقل ، الح��ر المالك المتمكن 

من التصرف  )80( . 
وتص��رف الزكاة على الثمانية التي ذكرتهم 
دَقَاتُ لِلْفُقَ��رَاءِ وَالْمَسَاكِيِن  اَ الصَّ الآية الشريفة :} إنَِّم
وَالْعَامِلِيَن عَلَيْهَا وَالْمُؤَلَّفَةِ قُلُوبُهُمْ وَفِي الرِّقَابِ وَالْغَارمِِيَن 

بِيلِ فَرِيضَةً مِنْ اللَّهِ وَاللَّهُ عَليِمٌ  وَفِي سَ��بِيلِ اللَّهِ وَابِْنِ السَّ

حَكِيمٌ{التوب��ة /60 ، فه��ذه المص��ارف اخذت 

بنظر الاعتب��ار اصلاح الحالة المعيش��ية ، فقد 
ش��ملت من لا يملك مؤنة س��نته ، ومن يمش��ي 
إلى تحصي��ل جباية الزكاة، وكذلك الكفار الذين 
يستمالون إلى الإسلام والمكاتبون والمدين الذي 
لا يتمك��ن من القضاء وفي س��بيل الله والغريب 

المنقطع به في غير بلده.
يلاح��ظ : ان التش��ريع الإس�المي قد جعل 
مص��ارف ال��زكاة تغطي كل م��ن يكون مؤهلا 
للاس��تفادة من أموال الزكاة وليس هذا مقتصرا 
على المس��لمين أنفس��هم وهذا واضح من خلال 
اس��تحقاق الكف��ار لغرض اس��تمالتهم إلى الدين 
الح��ق وكذلك المنقطع في غير بل��ده وهذا مالا 

يوجد في التشريع اليهودي .

المطلب الثالث : أنواع العشور : 
يطلق العش��ر في الديان��ة اليهودية ، ويراد 
به )الزكاة( وهناك نوعين من العش��ور بحسب 

اوقات ادائها ، وقد ذكرا في سفر التثنية . 
الأول : العش��ر الس��نوي : وهو م��ا يجب على 
اليه��ود ان يقوم بإدائه كل س��نة : )) دعوا جانبا 
عش��ر جميع غلة زرعكم مما انبته حقولكم سنة 

فسنة (()81(.
وتادية هذا النوع من العشور تكون على كيفيتين 
بحسب الاحوال الاجتماعية التي مر بها اليهود:

الكيفية الأول : ان يحمل العشر مع سائر ما 
يقدموه إلى المعب��د الذي اختير ذلك حيث يؤكل 
بحضرة الرب ، يقول الس��فر : )) لا يجوز لكم 
ان تاكلوا في مدنكم ما تقدمونه للرب من اعشار 
غلتكم م��ن الحنطة والخم��ر والزيت ، ولا من 
ابكار بقركم وغنمكم ... الا امام الرب الهكم في 

الموضع الذي يختاره (()82(.     
الكيفي��ة الثاني��ة : إذا كان الموض��ع ال��ذي 
اختي��ر لذلك بعيدا ويعجز عن حمل العش��ر إليه 
فم��ن حقهم ان يبيعوا العش��ر ويش��ترون به ما 
يرغبون،كما تق��ول توراتهم:))وان طال عليكم 
الطريق وبعد عنكم الموضع الذي يختاره الرب 
الهكم ليحل فيه اس��مه وعجزتم عن حمل العشر 
ال��ذي بارككم فيه الرب الهك��م فبيعوه بفضةٍ... 
واش��تروا بها هناك جميع ما تشتهي نفوسكم من 
بقرٍ وغنمٍ ومسكر وما إلى ذلك وكلوا امام الرب 

الهكم وافرحوا انتم وأهل بيتكم (()83(.
يلاحظ ان الكيفية التي تمت من خلالها أداء 
الزكاة أش��به ما تكون عملي��ة احتفالية يقوم بها 
م��ن يتمكن فعلها وليس لغي��ر المتمكن أي نوع 
من المس��اعدة التي يفترض ان يكون وقت أداء 

العشور كفيل بذلك .
الثاني : العش��ر الثلاثي : وهو عش��ر يؤدى 
كل ثلاث س��نين ، ولا يش��ترط حمله إلى المعبد 
وإنم��ا يكون في المدن : )) في كل ثلاث س��نين 
تخرج��ون كل عش��ار غلتك��م ف��ي تلك الس��نة 
وتضعونه��ا في مدنك��م ، لتك��ون للاويين ... ، 
وللغريب واليتيم وارملة الذين في مدنكم (()84(.
يلاح��ظ ان هذا الن��وع من العش��ور اقرب 
م��ا يك��ون إلى الزكاة م��ن الن��وع الأول إذا انه 
ش��مل بالعط��اء الغريب واليتي��م والارملة على 
الرغم من اس��تحواذ اللاويون القسم الأكبر منه 

بالإضافة إلى انه يؤدي في كل ثلاث سنين . 

وفي التش��ريع الإس�المي لا يج��وز تأخير 
الدف��ع للزكاة عن وقت الوجوب ، فعن أبي عبد 
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الله )ع( ق��ال : )) إذا اردت ان تعط��ي زكات��ك 
قبل حلوها بش��هر أو ش��هرين فلا باس ، وليس 
ل��ك ان تؤخرها بعد حله��ا (()85( . كما لا يجوز 
نقلها عن بلد المال إلا مع اعواز المس��تحق)86(، 
فع��ن أبي عبد الله الص��ادق ) ع ( قال : )) كان 
رسول الله )ص( يقسم صدقة أهل البوادي على 
أه��ل البوادي ، وصدق��ة أهل الحضر على أهل 
الحض��ر (()87( ، إلا ان هن��اك بع��ض الاخبار 
تجوز النقل ، والجمع بين الاخبار تقتضي جواز 

النقل على كراهة مع وجود المستحق)88( .

يس��تنتج مما تق��دم : ان الزكاة في التش��ريع 
اليه��ودي ت��ؤدي إما ف��ي كل س��نة أم كل ثلاث 
س��نين، وفي حال ادائها كل سنة فان ذلك يكون 
اقرب إلى عملية احتفالية ولا يشمل إلا من يقوم 
بالأداء واس��رته إما في حال كل ثلاث س��نين ، 
فإن ذلك يش��مل المستحقين الاخرين وهو اقرب 
م��ا يكون لمعن��ى ال��زكاة ولا يج��وز أداءه في 
غير المدن ، وفي التش��ريع الإسلامي لا يجوز 
تأخير دفع الزكاة ع��ن وقت وجوبها ، وكراهة 
نق��ل الزكاة عن البلد وف��ي ذلك تحقيق لمصلحة 
المجتمع الذي يرمي التشريع الإسلامي لتحقيقها  

المبح���ث الراب���ع /  طقوس���ية الح���ج   
والاعياد في سفر التثنية مع المقارنة

يع��د الحج من أه��م العبادات التي مارس��ها 
اليه��ود في تاريخهم ولغرض التعرف على هذه 

العبادة ينتظم المبحث في المطالب الآتية: 

المطلب الأول/ مفهوم الحج : 
أولا : الح��ج ف��ي معن��اه اللغ��وي : القصد 
والزيارة)89( ، ورجل محجوج أي مقصود)90(.

ثاني��اً : ف��ي معن��اه الاصطلاح��ي : زيارة 
الأماك��ن المقدس��ة وتختل��ف م��ن ش��ريعة إلى 
ش��ريعة، حي��ث ان كل ش��ريعة له��ا مزاراتها 

ومقدساتها الخاصة)91( .

وعرف في معجم للاهوت الكتابي ، بانه : رحلة 
يقصد بها المؤمن إلى مكان تقدس بظهور الهي، 
أو نش��اط معل��م ديني ، من اج��ل تقديم صلاتهم 
في اط��ار ملائم لذلك بصف��ة خاصة ، ويجري 
التمهي��د للح��ج ببعض طق��وس التطهي��ر وتتم 
الزيارة في تجمع من ش��انه ان يظهر للمؤمنين 

الجماعة الدينية التي ينتمون إليها)92( .
تفرض الشريعة اليهودية الحج على الذكور 
ثلاث مرات في الس��نة ، وتتم هذه الفريضة في 
اوق��ات الاعياد الثلاثة ، جاء في س��فر التثنية : 
)) ثلاث مرات في السنة يحضر جميع ذكورك 
ام��ام الرب اله��ك في الوضع ال��ذي يختاره في 
عيد الفطير وعيد الاس��ابيع وعيد المضال ، ولا 

يحضروا امام الالهة فارغين (( )93(. 
كم��ا هو واض��ح في العب��ادة الأخي��رة من 
المقطع لا يجوز ان يحضر اليهودي إلى المعبد 
وليس في يده ش��يء، لذل��ك كان اليهود يقدمون 

في حجهم قرباناً مشوياً للهيكل )94(.
يتساءل الش��يخ البلاغي حول وجوب الحج 
عل��ى الذك��ور ، فيقول : ) ولعلك تش��ك في ان 
هذا من ش��ريعة الله المعطاة لموس��ى وتقول ان 
الله الحكيم الذي ش��رع في القرآن الكريم صلاة 
الخ��وف والتحذر الع��دو لا يناس��ب حكمته ان 
يأمر بني اسرائيل بان يجتمع جميع ذكورهم في 
الاعياد في بيت المقدس ونحوه ويتركوا حرمهم 
ونس��ائهم بلا ذك��ر يحميهنَّ من س��وء الاعداء 

والفسقة ، وهم بين كفار وثنين ()95(. 
والملاح��ظ عل��ى ه��ذا التش��ريع ه��و الوجوب 
ف��ي الحض��ور إلى المعب��د ، ولم يكن بحس��ب 
الاستطاعة كما هو في الإسلام ، قال تعالى:}... 
وَلِلَّهِ عَلَى النَّاسِ حِجُّ الْبَيْتِ مَنْ اسْ��تَطاَعَ إِلَيْهِ سَ��بِيلاً{       

ال عمران /97
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المطلب الثاني / اماكن الحج : 
فك��رة الح��ج ليس��ت طارئة عل��ى اليهود ، 
فق��د كانت منتش��رة آنذاك ، فم��ن كان على دين 
إبراهيم )ع( كان يعرف الحج ويمارسه في بيت 
الله الحرام ، ومن كان من الاقوام السامية ، فانه 
يحج إل��ى المعابد والهياكل وقب��ور الموتى)96(، 
وحت��ى عرب الجاهلي��ة كانت تح��ج إلى البيت 

الحرام . 
ترتب��ط فريضة الح��ج في الديان��ة اليهودية 
ارتباطا مباش��را م��ع الاعياد اليهودي��ة ، واهم 
الاعي��اد الواردة في س��فر التثنية ه��ي : )) عيد 
الحص��اد – عيد المض��ال – عيد الفصح (( قبل 
ان تتحق��ق وح��دة المعبد التي ذكرت في س��فر 
التثنية ، بعد ان كان هناك أكثر من مركز للحج 

يقصد إليها اليهود بحثاً عن الهة )97( . 
ج��اء ف��ي الس��فر : )) ان تخرج��وا جمي��ع 
المواض��ع الت��ي كان الامم الذين انت��م ترثونهم 
يعب��دون فيها الهتم على الجب��ال العالية والتلال 

وتحت كل شجرة خضراء (()98(.

يلاحظ من خلال هذا النص وبشكل صريح 
ممارس��ة إلغاء الآخ��ر والتزمت النفس��ي الذي 
لا يقب��ل كل فك��رة تتع��ارض مع اف��كار اليهود 
ومعتقداتهم . ويجد المتتبع في التوراة ، ان أهم 
اماكن الحج والم��زارات التي يقصدها اليهود 
قب��ل تحق��ق وح��دة المعب��د ، والت��ي لا يزال 

يقصده��ا بعضه��م ، ه��ي )99(:

1- شكيم : وهو الذي ورد ذكره في اسفار : 
)يشوع ، والقضاة ، والملوك( . 

2- بيت ايل : وهو ما بينته اسفار )اصموئيل 
والملوك وسفر عاموس ( .

3- بئ��ر الس��بع : ورد ذك��ره ف��ي س��فر 
)عاموس(. 

 مم��ا تق��دم يتضح تع��دد اماك��ن الحج لدى 
اليهود ، وهم بذلك لم يتبعوا س��نة النبي موس��ى 
)ع( الذي توجه في حجه إلى بيت الله العتيق كما 

فعل من قبله الأنبياء )ع( )100( .  

انقسم اليهود بعد موسى )ع( إلى عدة فرق، 
وكل فرق��ة اتخذت لها مكاناً تحج إليه)101( ، ولم 
يلتزم��وا في حجهم بزيارة م��كان معين كالتزام 
المسلمون بزيارة بيت الله الحرام بمكة المكرمة. 

وس��يورد البحث أهم م��زارات واماكن حج 
الفرق اليهودية وهي كالاتي : 

1- اعتقدت فرقة من اليهود ان الجبل الواقع 
في طور س��يناء هو الجبل ال��ذي كلمّ الله تعالى 
موس��ى )ع( وان��زل علي��ه الالواح المقدس��ة ، 
فقدس��وا هذا الجبل جيلاً بع��د جيل وحجوا إليه، 
وع��دوه من المقدس��ات اليهودي��ة المهمة ، وقد 
بي��ن أس��تاذ الجغرافي��ا الدينية وتاري��خ الاديان 
بالجامع��ات العبرية ) منش��ه هاري��ل( خطأهم، 
وان الجب��ل ال��ذي يحج��ون إليه لي��س هو نفس 
الجبل الذي كلم الله تعالى موسى ) ع( فيه )102(.  

2- قدس��ت فرقة أخرى م��ن اليهود منطقة 
 بئ��ر الح��ي الرائ��ي بالقرب م��ن الجليل وحجه

 إليه )103(. 
3- عظمت فرقة )الس��امرون( معبد ) بيت 
ايل( بالغرب من نابلس بفلسطين في جبل حجر 
مري��م )104(، وبانه المكان المقدس الحقيقي وهو 

القبلة الحقيقية الوحيدة لبني اسرائيل)105( .
4- ح��ج قس��م أخر م��ن اليهود إل��ى اماكن 
الت�الل  وبع��ض  الش��اهقة  كالجب��ال  طبيعي��ة 
والاش��جار والابار وعيون الماء )106(، وهذا ما 
ور في س��فر التثنية الذي أم��ر اليهود بتخريب 
جمي��ع معاب��د واماك��ن الامم الأخ��رى ومن ثم 
تقدي��م الذبائح والمحروقات والعش��ور والنذور 
والاب��كار )107(، ولا يزال بعض اليهود يذهبون 
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سنويا إلى تلك الاماكن المخصصة من الطبيعة 
الت��ي احتله��ا اجداده��م وقض��وا على س��كانها 
واحرقوه��م ، وقتلوه��م ، يذهب��ون إليها حجاجاً 

معيدين هذه الذكرى )108(.  
تع��دد الاماكن ل��دى بعض الف��رق كان قبل 
الاص�الح ال��ذي ورد ذك��ره ف��ي س��فر التثنية 
وما يعتق��د به اليهود بإدخ��ال داود التابوت إلى 
بي��ت المق��دس وزعمهم ببناء الهي��كل ، والأمر 
بتهدي��م جميع المعابد ، جاء في الس��فر : )) ان 
تخرب��وا جميع المواضع الت��ي كان الأمم الذين 
انتم ترثونه��م يعبدون فيها الهته��م على الجبال 
العالية والتلال وتحت كل شجرة خضراء ، وان 
تهدم��وا مذابحهم وتكس��روا انص��اب الهتهم... 
وتزيلوا اس��مائها من ذلك الموضع ، ولا تفعلوا 
مثلهم فتعب��دوا الرب الهكم في مواضع متعددة، 
ب��ل تعبدونه ف��ي الموضع الذي يخت��اره الرب 
... هن��اك تطلبونه و إل��ى هناك تذهبون حاملين 
محرقاتكم وذبائحكم واعش��ار غلاتكم وتقدمات 
أيديك��م ونذورك��م وتبرعاتك��م وبك��ور بقرك��م 

وغنمكم (()109(. 
يتضح مما تقدم مدى الاختلاف الحاصل بين 
الفرق الطوائف اليهودية قبل هذا الاصلاح، وهذا 
ناب��ع من المصالح الت��ي كانت ترغب كل فرقة، 
والمعلوم من خلال اخبار القرآن الكريم، ان أول 
موضع للحج هو بيت الله الحرام، قال تعالى :}إنّ 
لَ بيَْتٍ وُضِعَ لِلنَّ��اسِ للََّذِي بِبكََّةَ مُباَرَكًا وَهُدىً  أوََّ
لِلْعاَلمَِي��نَ فِيهِ آياَتٌ بيَِّناَتٌ مَقاَمُ إبِْرَاهِيمَ وَمَنْ دخََلهَُ 
ِ عَلىَ النَّاسِ حِجُّ الْبيَْتِ مَنْ اسْ��تطََاعَ  َّهِل كَانَ آمِناً وَل

إلِيَْهِ سَبِيلاً...{ال عمران  /96 - 97

وقال تعالى خطاب��ا لإبراهيم ) ع(:}وَأذَِّنْ فِي 
النَّاسِ بِالْحَجِّ يَأتْوُكَ رِجَالاً وَعَ�َى�لَ كُلِّ ضَامِرٍ يَأتِْيَن مِنْ كُلِّ 

فَجٍّ عَمِيقٍ{ الحج/27 )126(، قال السيد الطبابطائي 

ف��ي بيان هذه الآية الكريم��ة: ) والآية كما ترى 

تدل على ان هذا الاذان والدعوة س��يقابل بتلبية 
عام��ة م��ن الن��اس الاقربي��ن والابعدي��ن من 
العش��ائر والقبائ��ل ودل – أي القرآن الكريم – 
على ان هذا الشعار الالهي كان على استقراره 
ومعروفيت��ه في زمن ش��عيب عن��د الناس كما 

ح��كاه   الله عن��ه( )110(. 

ثم يورد الاية المش��ار إليها :}قال أإِنِّي أرُِيدُ أنَْ 
اَنِيَةَ حِجَجٍ  ِ عَلَى أنَْ تأَجُْرَنِي ثَم أنُكِحَكَ إحِْدَى ابْنَتَيَّ هَاتيَْن

ا فَمِنْ عِنْ��دِكَ...{ القصص /27،   ً مَْتَ عَشْر فَإِنْ أتَْم

ويبي��ن )قد( الم��راد بالحج فيق��ول : ) فقد اراد 
بالحج الس��نة، وليس إلا يكون السنين تعد بالحج 

لتكرارها بتكرره ( )111(.  
يتض��ح مما تق��دم ان ش��عيرة الح��ج كانت 
معروفة وتمارس في العام مرة واحدة كفريضة 
واجبة ، وليس ثلاث مرات كما هو عند اليهود . 

المطلب الثالث / اعياد الحج وطقوسها . 
ترتب��ط ش��عيرة الحج ف��ي اليهودي��ة بأكبر 
ثلاثة اعياد هي: الفصح، والحصاد ) الاسابيع( 
والمضال ، وكانت مناسك الحج تختلف من مرة 
إلى أخرى حسب ارتباطها بكل عيد الذي تكون 

فيه الحجة )112(.  

أولا : عي���د الفصح : الفص��ح كلمة عربية 
يقابلها في العبرية ) بيس��اح( وهي تعني العبور 
أو الم��رور أو التخط��ي)113(، يدور ه��ذا العيد 
بي��ن الثاني عش��ر من اذار إلى الخامس عش��ر 
من نيس��ان)114( ، وهو عبارة عن تذكار لليهود 
بخروجهم مع موس��ى )ع( م��ن مصر ونجاتهم 
من ملاحقة فرعون ، جاء في السفر : ))احفظوا 
شهر ابيب واصنعوا فيه فصحاً للرب الهكم لانه 
في شهر ابيب اخرجكم من مصر ليلاً (()115( .
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واهم طقوس هذا العيد هي : 
الذب��ح للرب م��ن الغن��م والبق��ر ، جاء في 
الس��فر : ))واذبح��وا بالفصح لل��رب الهكم من 
الغنم والبقر ، ف��ي الموضع الذي يختاره الرب 
ليحل ب��ه فيه اس��مه(()116( ، ولا يجوز ان يبت 
ه��ذا اللحم : ))ولا يبيت من اللحم الذي تذبحونه 

في عشية اليوم الأول الى الغد (( )117(.
1- ذبيحة الفصح لا تقام الا في الموضع المختار 

كما هو واضح في نهاية النص . 

2- ع��دم اكل الخمي��ر ، جاء في الس��فر : )) لا 
تكل��وا عليه خميرا ، بل س��بعة ايام تأكلون عليه 
خبزا فطيرا ، خبز المش��قة لأنكم بعجلة خرجتم 

من ارض مصر (()118(. 

3- الاحتفال في اليوم السابع ، ورد في السفر: 
)) س��تة ايام تاكلون الفطير ، وفي اليوم السابع 
احتفلوا للرب الهكم واعملوا فيه عملاً(()119(.  

يلاحظ ان اه��م طقس في هذا العيد هو عدم 
اكل الخمي��ر ، ولذلك اوجب��ت التوراة على من 
ي��اكل الخمي��ر القتل ، جاء في س��فر الخروج : 
))فكل من اكل خميراً اقصه من بني اسرائيل ، 

دخيلاً كان ام اصيلاً (( )120(. 

ثانياً : عيد الحصاد ) الاس���ابيع ( : يس��مى 
في العبرية بـ ) ش��فوعوت( أي الاسابيع ، وسر 
تس��ميته بهذا انه يأتي بعد س��بع اسابيع من عيد 
الفص��ح )121(، ويس��مى – في بع��ض ترجمات 
الت��وراة – بعيد الحصاد لأن��ه يأتي بعد الانتهاء 

من حصاد القمح ومحاصيل الشتاء)122( .
ويمي��ل البحث إل��ى الرأي الثان��ي، وهو ما 
يؤكده الس��فر ، يقول : )) عدوا س��بعة اس��ابيع 
من ب��دء حصاد الزرع ، ثم عيدوا عيد الحصاد 

للرب الهكم(( )123(.

يحتفل اليه��ود بهذا العيد ش��كرا لربهم )يهوه(، 
فكل دين يوجب على اتباعه إن يش��كروا المنعم 
نعمته ، ولكن الفرق بين ان يشكر اناس )يهوه( 
ال��ه اليه��ود وان يش��كر ان��اس رب العالمي��ن، 
ش��كرا تتجلى فيه اعظم مظاهر النظام والعدالة 
الاجتماعي��ة والروحي��ة )124(، وليس هذا إلا في 
رََ وَآتوُا  رَهِِ إذَِا أثَْم دين يقول للناس : }...كُلُوا مِنْ ثَم
فِِيَن { فُوا إنَِّهُ لاَ يُحِبُّ الْمُسْر ِ هُ يَوْمَ حَصَادِهِ وَلاَ تسُْر حَقَّ

الانعام/141

طقوس عيد الاسابيع
يهتم علماء اليهود بش��روح الطقوس الدينية 
الخاص��ة به��ذه الفرضي��ة، مبينين م��ن خلالها 
ممي��زات معابده��م، اذ يضع��ون ش��عائر دينية 
للحج��اج الوافدي��ن، وبالوق��ت نفس��ه يعم��دون 
الى وضع ش��عائر أكثر شبها بس��ابقتها للحجاج 
اللاحقين، يدور محورها حول وصف مذابحها 

وانصابها )125(. 
والملاح��ظ ان اهم طقوس هذا العيد الواردة 

في سفر التثنية، هي: 
1-التبرع بالعطاء: يقول السفر: ))وتبرعوا 
بالعط��اء على قدر ما تس��مح ايديكم، وبحس��ب 

بركته لكم(( )126(.
2-الف��رح امام الرب ف��ي الموضع المختار 
جاء في السفر: ))وافرحوا امام الرب الهكم انتم 
وبنوك��م وبناتكم وعبيدك��م وجواريكم واللاوي 
الذي ف��ي مدنك��م، والغريب واليتي��م والارملة 
الذي��ن فيم��ا بينكم، ف��ي الموضع ال��ذي يختاره 

الرب الهكم ليحل فيه اسمه (()127(. 
ثالث���اً : عيد المضال : يس��مى ف��ي العبرية 
بـ )س��وكوت( يعني المضال او المظلات)128(. 
والمض��ال هي م��ا يتظل بها من حر الش��مس، 

وهو اخر الاعياد السنوية الكبرى)129( .
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ويطل��ق اليه��ود على الح��ج مج��ازا )عيد 
المظ��ال( ومدته ثماني��ة ايام تبدأ ي��وم الخامس 
عشر من تشرين الأول وحتى الثاني والعشرين 
من��ه ، وه��و يوم حج لهم يجلس��ون تحت ظلال 
سعف النخيل واغصان الزيتون)130( ، وقد سمي 
هذا العيد على مدى التاريخ بعدة اس��ماء منها : 

عيد السلام وعيد البهجة )131(.  

طقوس عيد المضال 
اه��م طق��وس عيد المض��ال التي يق��وم بها 

اليهودي هي : 
الي��وم الأول  ف��ي  اليه��ودي  ياخ��ذ  1- ان 
اغصان الاشجار ، ويفرح امام الرب ، جاء في 
الس��فر:))وافرحوا في عيدكم هذا ، انتم وبنوكم 
وبناتك��م وعبيدكم وجواريكم واللاوي والغريب 

واليتيم والارملة الذين في مدنكم (()132( .   
2- ان يقي��م اليهود في اكواخ مصنوعة من 
الشجر، لا تحجب عنهم رؤية السماء ، ولابد من 
ان يصن��ع اليهود هذه الاكواخ أو ان يش��ارك – 
علئ الأقل – في إقامتها ، وتس��مى هذه الاكواخ 
في العربية ) سوكاه( )133(، ويكتفي اليهودي في 
ال��دول الغربية في العصر الحاضر بعمل مظلة 
صغيرة من السعف تنصب في إحدى الشرفات 

في منازلهم ويتبادلون فيها طعامهم )134( . 
3- حمل لفائف التوارة ، الطواف بها س��بع 
مرات يقرأ س��فر التثنية ، ثم يبدأ بسفر التكوين 
كبداي��ة ل��دورة جدي��دة لقراءة اس��فار موس��ى 

الخمسة )135(. 
يلاح��ظ ان ه��ذا الطواف يس��اوي في العدد 
طواف المس��لمين في حجهم إلا ان الفارق بينهم 
بينّ ، ففرق بين ان يطوف الإنسان حول الكعبة 
المش��رفة، وبي��ن ان يطوف إنس��ان ف��ي خيمة 

صنعها بيده من سعف النخيل. 
مما سبق يتبين : 

1- ان اليهود عرفوا الحج كممارسة عبادية، 
كما عرفتها الديانة الإس�المية لكن الفرق يكمن 
ف��ي ماهي��ة ه��ذه العب��ادة والاعمال والش��عائر 

والمكان والزمان .
2- تغير مناس��ك ح��ج اليهود من س��نة إلى 
أخ��رى ، وتعدد اماكن الحج لديه��م ، وهذا ما لم 
يكن في الإسلام، فالمناسك هي المناسك والكعبة 
هي الكعبة ، منذ ان أذن خليل الله )ع( في الناس، 
قال  تعالى:}وَأذَِّنْ فِي النَّاسِ بِالْحَجِّ يَأتْوُكَ رجَِالاً وَعَلَى كُلِّ 

ضَامِرٍ يَأتِْيَن مِنْ كلُِّ فَجٍّ عَمِيقٍ {الحج / 27

3-  اعي��اد اليه��ود في اغلبه��ا لا يرجع الى 
عهد موسى )ع( ، بل هو احدث من ذلك بكثير، 
وربم��ا كانت اعي��اد الحج تماثلها في الش��ريعة 

الموسوية القديمة )136(.

الخاتمة
1- يلاح��ظ ان الاختلاف في التس��مية تارة 
يكون بس��بب اللغة التي ذكر فيها الاس��م وتارة 
أخرى يعود إلى وظيفة وحقيقة السفر التشريعية 
مم��ا  يعني ان إعادة الش��ريعة وكونها ش��ريعة 
نهائية أم هو نس��خ للاحكام الواردة في الاسفار 
الس��ابقة ام��ر غير م��درك ، مع وهذا س��مي بـ 

)تثنية الاشتراع ( وتكرار الناموس . 
2- الموقف اليهودي الفقهي في هذا الس��فر 
يمك��ن وصفه بـ��ـ » المضط��رب« إذ انه ياخذ 
بالاحكام الواردة في الاس��فار السابقة حتى وان 
كان��ت معارضة أو مختلفة عن س��فر التثنية مع 

قولهم  انه الشريعة النهائية . 
3- ان أهمية سفر التثنية ومكانته التشريعية 
تع��ود ف��ي ذل��ك إلى م��ا يحتوي��ه م��ن مقاييس 
اشتملت على بعض الأحكام الخاصة بالعبادات 
و المعاملات والمسائل الاجتماعية ، كما يشمل 
عل��ى ثلاثة خطاب��ات القاها موس��ى )ع( على 
بني اسرائيل – حس��ب عقيدة اليهود – في تمام 
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اربعين س��نة لخروجهم من مصر، وقد صنفت 
هذه الخطابات على ثلاث اتجاهات.

4- ان س��فر التثنية – بحس��ب ما انتهى اليه 
البحث- هو نتيجة للكتابات المتعاقبة التي ظهرت 
بعد موسى )ع(  والتي من خلالها اكتسب شكله 
الحال��ي ، وه��ذا يعني ان س��فر التثنية ليس من 
املاء موس��ى )ع( بل من كتابات بعض الكهنة 
الذي��ن اباحوا لأنفس��هم حرية التعدي��ل والتبديل 
والاضافة والحذف وهذا ما جعل بعض الأحكام 
الأساسية في الش��ريعة اليهودية تتبدل أو تتغير 

نتيجة لرغبات الكهنة.
5- ان الص�الة ف��ي الديان��ة اليهودية عبادة 
الهي��ة أم��روا بادائها س��واء كان ذلك على نحو 
دع��اء أو افع��ال أخرى ، إلا إنه��ا خضعت إلى 
متغي��رات مر بها اليهود فادخل��وا إليها ما ليس 
منها أو ترك ما هو منها ، وبش��كل سفر التثنية 
مح��وراً للص�الة اليهودي��ة فه��و يظ��م القس��م 
الأكبر من )الش��ماع( ، إما الصلاة في الإسلام 
فإنه��ا من معالم الإس�الم واركانه وهي واجبة 
ومس��تحبة، يصليها المس��لم الي��وم كما صلاها 

رس��ول الله )ص( .
6- خضعت بقية العبادات في الفكر اليهودي 
من زكاة واخرج العش��ور واعي��اد وحج لجملة 
م��ن التط��ورات والتغيرات، في حق��ب زمانية 
متفاوت��ة مما ش��كلت دليلا عل��ى تبدلها وادخال 

الزيادة فيها بتاثير متعدد.

الهوامش 
1- الدكتور محمد ضياء الرحمن الاعظمي / دراسات في 
اليهودية والمس��يحية واديان الهند ، ص149، مكتبة 

الرشيد ، ط2 ، الرياض ، 1424هـ - 2003م.

2- الخ��وري بولس الغفالي / المحيط الجامع في الكتاب 
المقدس م الش��رق القديم ، المكتبة البوليسية ، ط1 ، 

بي��روت ، 2003، ص319.

3- بطرس البس��تاني / دائرة المع��ارف ، د. ط ، د. ت ، 
بيروت ، لبنان ، 59/6 . 

4- الخوري بولس الغفالي / المحيط الجامع ،ص 319.

5 - ظ : د. حس��ن ظاظ��ا / الفكر الديني اليهودي اطواره 
ومذاهب��ه ، دار القل��م ، ط 4 ، دمش��ق ، 142ه��ـ ، 

1999م ، ص16.

6- ظ : المصدر نفسه ، ص 16 .

7- ظ : د. احم��د حج��ازي الس��قة / نقد الت��وراة ، مكتبة 
النافذة، ط1، الجيزة - مصر ، 2005م، ص60.

8 - ظ : الخ��وري بول��س الفغال��ي /  في رح��اب الكتاب 
الأول ) العهد الأول ( ، 85 ، ط1، الرابطة الكتابية، 

1998، بيروت.

9- د. محم��د ضي��اء الرحم��ن الاعظمي / دراس��ات في 
اليهودية والمسيحية واديان الهند ، ص151.

10- سفر التثنية : 1/4 – 4 وانظر الاصحاحات الاخرى 
 .41 – 3 : 4

11- س��فر التثني��ة : 1/5 1 – 2 ، وانظ��ر الاصحاحات 
الأخرى من 5 : 2 – 32 ومن 6 : 1 – 25 .

12- سفر التثنية : 31 / 1 – 2 ، وانظر إلى نهاية السفر.

13- الخ��وري بول��س الغفال��ي / المدخ��ل إل��ى الكتاب 
المقدس: 158/2 ، ط ، منشورات المكتبة البولسية، 

بيروت ، 1995م.  

14- د. محم��د عبد الله الش��رقاوي / ف��ي مقارنة الاديان 
بح��وث ودراس��ات ، دار الجي��ل ، ط2، 1401هـ ، 

1995م ، بيروت، ص61 .

15- د. كامل س��عفان / دراس��ة في التورات والانجيل ، 
دار العطية ، القاهرة 1989م، ص 92.

16- سفر التثنية : 9/31.
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17- غوس��تاف لوب��ون / اليهود في تاري��خ الحضارات 
الأول��ى، ترجمة ع��ادل زعيتر ، مطبع��ة مجازي ، 

بالقاهرة ، 1950، ص75. 

18- ظ: الخ��وري بول��س الفغال��ي / في رح��اب الكتاب 
الأول )العد الأول ( ، ص87-86.

19- الخوري بولس الفغالي / المحيط الجامع ، 320.

- د. محم��د ضياء الرحمن الاعظمي / دراس��ات في  	20
اليهودية والمسيحية واديان الهند ، ص149. 

21- سفر التثنية : 43 / 6-5.

22- ظ : الفراهي��دي : أبو عبد الرحمن الخليل بن احمد/ 
كت��اب العي��ن ، تحقي��ق الدكتور مه��دي المخزومي 
ود. إبراهيم الس��امرائي ،، دار الهجرة ، ط2 ، قم ، 

1420هـ ،  154/7.

23- ظ : ابن منظور / لسان العرب : 434/8.

24 - ظ : د . هدى درويش / الصلاة في الشرائع القديمة 
والرس��الات الس��ماوية ، عين للدراس��ات والبحوث 
الإنس��انية والاجتماعية ، ط1 ، مصر ، 1427 هـ- 

2006م ، ص 87 . 

25- قام��وس الكتاب المق��دس ، مجموعة من المؤلفين ، 
ص547. 

26- ظ : محمد بحر / اليهودية ، مركز الدراسات الشرقية، 
جامعة القاهرة ، 2001م  ، ص124-123. 

27- ظ : الطباطبائي ، الس��يد محمد حسين / الميزان في 
تفس��ير القرآن ، مؤسس��ة الأعل��ى للطباعة ، ط1 ، 

1417 هـ - 1997م ، بيروت  ، 244/5.

28-سفر التثنية ، 5/6 . 

29- الشيخ محمد حسن النجفي / جواهر الكلام في شرح 
شرائع الإسلام ، تحقيق الشيخ عباس القوجاني ، دار 
الكتب الإسلامية ، ط7، طهران ، 1392هـ ، 8/7. 

30- العاملي ، الس��يد محمد بن علي الموس��وي / مدارك 
الأحكام في ش��رح شرائح الإسلام  ، تحقيق مؤسسة 
ال البيت )ع( لإحياء التراث ، ط1 ، 1410هـ مشهد 

المقدسة ، 6/3  .

31- الكلين��ي ، الش��يخ أب��و جعفر محمد ب��ن يعقوب بن 
إس��حاق /  الكاف��ي ، دار الكت��ب الإس�المية ، ط2، 

1375هـ ، ش ، طهران ،  266/3. 

32- الكافي : 264/3.

*- السامريون : نسبة إلى مدينة السامرة بفلسطين ، وهم 
فرق��ة صغيرة لا يزيد عدد ابنائها على وجه الأرض 
عن بعض مئات من الانفس تعيش الآن بجوار مدينة 
نابلس العربية بفلس��طين وتثير خلافاً وجدالاً ش��ديداً 
ح��ول اصلها وتاريخه��ا . ظ : الفكر الديني اليهودي 

اطواره ومذاهبه ، د. حسن ظاظا ، ص205.

33- سفر التثنية ، 29/11.

34- الدكتور حسن ظاظا / الفكر الديني اليهودي اطواره 
ومذاهبه ، ص205 .

35- الدكتور احمد حجازي السقا /  نقد التوراة ،ص313.

36- الدكتور حسن ظاظا / الفكر الديني اليهودي اطواره 
ومذاهبه ، ص205 .

37- الطباطبائي / تفسير الميزان : 401/3. 

38- ظ : د. ه��دى درويش / الصلاة في الش��رائع القديمة، 
.133

39- ظ : د. ج��واد عل��ي / تاريخ الصلاة في الإس�الم ، 
مطبعة ضياء ، بغداد ، د. ط ، د. ت ، ص19.

40- د. حس��ن ظاظا / الفكر الديني اليهودي : ص151-
.152

41- د. ه��دى دروي��ش / الصلاة في الش��رائع القديمة : 
ص117.

42- الحر العاملي / وس��ائل الشيعة الباب 26 من أبواب 
المواقيت الحديث 2 .

43- د. جواد علي / الصلاة في تاريخ الإسلام ، 19. 

44- د. حس��ن ظاظ��ا / الفك��ر الديني اليه��ودي اطواره 
ومذاهبه  ، 151.

45- د. هدى درويش / الصلاة في الشرائع القديمة ، 107. 

46- د. جواد علي / تاريخ الصلاة ، 19.

47- د. حس��ن ظاظ��ا / الفك��ر الديني اليه��ودي اطواره 
ومذاهبه ، 151.
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48 - د. هدى درويش / الصلاة في الشرائع القديمة ، 107.

49- د. حس��ن ظاظ��ا / الفكر الديني اليه��ودي واطواره 
ومذاهبه  ، 143. 

50- ظ : صابر طعيمة / التاريخ اليهودي العام ، ص97.

- د. حس��ن ظاظ��ا / الفكر الديني اليه��ودي اطواره  	52
ومذاهبه ، 143.

53- د. اس��عد الس��حمراني / البي��ان في مقارن��ة الاديان، 
النفائس ، ط1 ، بيروت ، 142هـ - 2004م ، ص38.

53- سفر التثنية : 26 / 9-5.

54- سفر التثنية : 26 / 10

55- سفر التثنية : 10/8 .

56- المحقق الحلي / شرائع الإسلام : 112/1 .

57- الح��ر العامل��ي / الوس��ائل ، الب��اب /1 م��ن أبواب 
الصلاة الجماعة . 

58 - عب��د ال��رزاق صلال الموحي / موس��وعة الاديان 
والمعتقدات القديمة : 70/2.  

59 - سفر التثنية : 4/6.

60- سفر التثنية : 4/6 – 19 . 

61 - سفر التثنية : 11 / 13 – 12 .

* *- ه��ي اه��داب ال��رداء المميز الذي يبلي��ه اليهود في 
الصلاة واسمه ) طليت ( . 

62- ظ : سفر العدد : 27/15 – 41 .

63- د . ه��دى دروي��ش / الصلاة في الش��رائع القديمة : 
. 19

*** - هي علبة صغيرة من الخش��ب او الجلد ، محفوظ 
بداخلها رقعة من رق الغزال او الجلد مكتوب عليها 

)الشاع( .

64-  ظ : المحقق الحلي / شرائع الإسلام : 72 – 72 . 

65 - ظ : الفيروز آبادي / القاموس المحيط ، 341/4 .

66- ابن منظور/  لسان العرب ، 334/8 . 

67 - الخوري بولس الفعالي / المحيط الجامع ، ص854.

68- سفر التثنية : 17/12 .

69- محم��د ج��واد مغني��ة / فق��ه الإمام الص��ادق )ع( ، 

مؤسس��ة انصاريان ، ط7 ، قسم المقدسة ، 1427هـ 
- 2007م ، 53/2.

70- د. محم��ود المظفر / احياء الاراضي الموات ، دار 
الح��ق ، ط1 ، بي��روت ، 1419 ه��ـ - 1998 م ، 

ص193 .

71- وس��ائل الش��يعة الباب /1 من أب��واب زكاة الغلات 
الحديث /5 .  

72 - د. عماد عبد الس��ميع حس��ين / الإسلام واليهودية ، 
ص273. 

73- سفر التثنية : 14 /27.

74- سفر التثنية : 19/12 .

75- سفر التثنية : 28/14 – 29 . 

76- د. عماد عبد الس��ميع حس��ين / الإسلام واليهودية ، 
. 273

77- سفر التثنية : 29/14 .

 78- سفر التثنية : 19/24. 

79-  معج��م اللاه��وت الكتاب��ي/ نخب��ة م��ن المؤلفين ، 
ص583 .

80- المحقق الحلي / شرائع الإسلام : 109/1 .

81- سفر التثنية : 22/14 .

82- سفر التثنية : 19-17/14.

83- سفر التثنية : 27-24/14.

84- سفر التثنية : 27-24/14.  

85- الحر العاملي / وسائل الشيعة ، الباب 52 من أبواب 
المستحقين للزكاة الحديث 4. 

86- الش��هيد الثان��ي / الروض��ة البهي��ة ، مجم��ع الفكر 
الإسلامي ، ط1 ، قم ، 1424هـ ، 46/3. 

87- الحر العاملي / وسائل الشيعة ، الباب 28 من أبواب 
المستحقين للزكاة الحديث 1.  

88- العاملي ، محمد حسن ترحيني / الزبدة الفقهية ، دار 
الفقه ، ط3 ، قم ، 1426هـ ، 48/3.

89- الفيروز آبادي / القاموس المحيط ، 188/1.  

90- الجوه��ري / الصح��اح ، 282/1 ، وانظ��ر لس��ان 
العرب ، 22.
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91- د. عماد علي عبد السميع حسين / الإسلام اليهودية، 
ص301.

92- معجم اللاهوت الكتابي ، ص257.

93- سفر التثنية : 16/16 .

94- د. عب��د الوه��اب المس��يري / موس��وعة اليه��ود 
واليهودية ، 284/5.

95- اله��دى إل��ى دي��ن المصطف��ى )ص( ، منش��ورات 
المكتب��ة الحيدري��ة ، ط2 ، 1385ه��ـ - 1965م ، 

ص300-299 .  

96 - ماجدة آل مرتضى المؤمن / الحج عبر الحضارات 
والام��م ، دار معش��ر ، ط1، طه��ران ، 1422هـ ، 

ص91.

97- ظ : معجم اللاهوت الكتابي ، ص257.

98- سفر التثنية : 2/12. 

99 - ظ : معجم اللاهوت الكتابي ، ص257.

100 - للتفصي��ل ف��ي ه��ذا الموض��وع ، راج��ع : بحار 
الانوار )99( ووسائل الشيعة )12( .

101 - ماجد آل مرتضى المؤمن / الحج عبر الحضارات 
والامم ، ص91 .

102- ظ : ماج��دة آل مرتض��ى المؤم��ن / الح��ج عب��ر 
الحضارات والامم ، ص101.

103- ظ : المصدر نفسه ، ص 101 .

104 - ظ : المصدر نفسه ، ص 101 .

105- صاب��ر طعيم��ة / التاري��خ اليه��ودي الع��ام ، دار 
الجبل، ط3 ، بيروت : د. ت ، 299/1. 

106 - ظ : المصدر نفسه ،299/1  . 

107- ظ : سفر التثنية 12 : 1 – 7 . 

108- ظ : ماج��دة آل مرتض��ى المؤم��ن / الح��ج عب��ر 
الحضارات والامم ، ص107 . 

109- سفر التثنية : 1/12 – 7 . 

110- الطباطبائي / الميزان ، 4: 402 .

111 - الطباطبائي / الميزان : 4 : 402.

112- ظ : د. عم��اد عب��د الس��ميع حس��ين / الإس�الم 
واليهودية ، ص301 .

113 - د. عب��د الوه��اب المس��يري / موس��وعة اليهود 
واليهودية ، 268/5.  

114 - عب��د ال��رزاق ص�الل الموح��ي / العب��ادات في 
الاديان ، ص118. 

115- سفر التثنية : 1/16.

116 - سفر التثنية : 2/16. 

117 - سفر التثنية : 5/16.

118- سفر التثنية : 4/16. 

119 - سفر التثنية ، 8/16.

120- سفر الخروج : 19/12 .

121- د. عب��د الوه��اب المس��يري / موس��وعة اليه��ود 
واليهودية ، 273/5. 

122 - د. عماد عبد الس��ميع حس��ين / الإس�الم واليهودية، 
ص323.

123 - سفر التثنية : 9/16- 10.

124- د. عماد عبد الس��ميع حس��ين / الإس�الم واليهودية ، 
.323

125- عبد الرزاق صلال الموحي / العبادات في الاديان 
السماوية ، ص141 .

126- سفر التثنية ، : 16 / 10 .

127 - سفر التثنية : 16 /11 .

128 - د. عب��د الوه��اب المس��يري / موس��وعة اليهود 
واليهودية : 325 . 

129- قاموس الكتاب المقدس ، ص586. 

130 - دائ��رة المعارف الإس�المية ، انتش��ارات بهان ، 
طهران ، د. ت ، د. ط ، 351/13  .

131- د. عب��د الوه��اب المس��يري / موس��وعة اليه��ود 
واليهودية ، 264/5. 

132- سفر التثنية : 14/16. 

133- د. عب��د الوه��اب المس��يري / موس��وعة اليه��ود 
واليهودية ، 264/5.

134 - ظ : د. حس��ن ظاظ��ا / الفك��ر الدين��ي اليهودي ، 
.170
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135- ظ : د. عبد الوهاب المس��يري / موس��وعة اليهود 
واليهودية ، 274/5 .

136- ظ : د. حس��ن ظاظ��ا / الفك��ر الدين��ي اليهودي ، 
ص190 . 

المصادر والمراجع : 

القرآن الكريم

 1- احمد حجازي السقا ) الدكتور(: نقد التوراة ، ص60، 

مكتبة النافذة ، ط1، الجيزة - مصر ، 2005م. 

 اسعد السحمراني ) الدكتور(: البيان في مقارنة الاديان ، 

النفائس ، ط1 ، بيروت ، 142هـ - 2004م. 

2- بطرس البس��تاني : دائرة المع��ارف : د. ط ، د. ت ، 

بيروت ، لبنان . 

3-  جواد علي ) الدكتور( : تاريخ الصلاة في الإس�الم ، 

مطبعة ضياء ، بغداد ، د. ط ، د. ت . 

4- الجوهري ، أبو نصير إسماعيل بن حماد :  الصحاح، 

دار الفكر ، ط2 ، بيروت ، 1424هـ.

5- الحر العاملي ، محمد بن حس��ن )الش��يخ( :  وس��ائل 

الش��يعة، تحقي��ق مؤسس��ة آل البي��ت )ع( لاحي��اء 

التراث، ط2، بيروت ، 1424هـ - 2003م.

6- حسن ظاظا ) الدكتور(: الفكر الديني اليهودي اطواره 

ومذاهب��ه ، دار القل��م ، ط 4 ، دمش��ق ، 142ه��ـ ، 

1999م. 

7- الخ��وري بولس الغفال��ي : المحيط الجامع في الكتاب 

المقدس م الش��رق القديم ، المكتبة البوليس��ية، ط1 ، 

بيروت ، 2003. 

8- الخوري بولس الغفالي : المدخل إلى الكتاب المقدس، 

158/2 ، ط ، منشورات المكتبة البولسية ، بيروت، 

1995م.  

9- الخ��وري بول��س الفغالي :  في رح��اب الكتاب الأول 

)العه��د الأول ( ، ط1، الرابط��ة الكتابية ، 1998، 

بيروت . 

10- دائ��رة المع��ارف الإس�المية ، انتش��ارات به��ان ، 

طهران ، د. ت ، د. ط  . 

11- الش��هيد الثان��ي : الروض��ة البهي��ة ، مجم��ع الفكر 

الإسلامي ، ط1 ، قم ، 1424هـ. 

12- صابر طعيمة  : التاريخ اليهودي العام ، دار الجبل، 

ط3 ، بيروت ، د. ت . 

13- الطباطبائ��ي ، الس��يد محم��د حس��ين ، الميزان في 

تفس��ير القرآن ، مؤسس��ة الأعل��ى للطباعة ، ط1 ، 

1417 هـ - 1997م ، بيروت . 
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The ritual of worship in the Torah

dr. Haidar Hassan Al Asadi

University of Kufa / Faculty of Jurisprudence

In order to reveal these devotional rituals in the biblical text, especially 
the Pentateuch, the study was divided into four sections: the first (the 

definition of the Book of Deuteronomy and its connection to the heavenly 
revelation), and the second topic: (ritual prayer in the Book of Deuteronomy 
with comparison) The study of these rituals is capable of knowing the evolution 
and change that accompanied the codification of the Book of Deuteronomy, 
as a re-enactment of the law and the last of the five books of the Pentateuch, 
in the Torah. I took a comparative approach, I was careful To compare and 
show every subject mentioned in Jewish legislation through the Book of 
Deuteronomy by Islamic law, whether it is the Holy Quran or the Sunnah or 
the opinions of Islamic scholars, so we get to a clear vision.
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قراءة في كتاب:

ترجمة معاني القرآن الكريم إلى 
العِبرية 

)*( بيت الحكمة / قسم الدراسات التاريخية
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صدر كتاب )ترجم��ة معاني القرآن الكريم 
إل��ى العِبرية.. أوري روبي��ن أنموذجاً(، تأليف 
أحم��د ص�الح أحم��د البهنس��ي، ع��ن منت��دى 
العلاق��ات العربية والدولية ف��ي الدوحة، قطر. 
ع��ام 2018م. وال��ذي ه��و ف��ي أصلهِ رس��الة 
ماجس��تير مقدمة إلى مجلس كلِّية الآداب – قسم 
اللغات الش��رقية وآدابه��ا في جامع��ة القاهرة، 
عام 2012م، بإش��راف الأس��تاذ الدكتور أحمد 
محمود هويدي، أستاذ الدراسات اليهودية بالقسم 
المذك��ور. والتي كان��ت بصورته��ا الأكاديمية 
الأولى تح��ت عن��وان: )التعليق��ات والهوامش 
لترجم��ة أوري روبين العِبري��ة لمعاني القرآن 

الكريم.. دراسة نقدية(.

ل��م يكن غريب��اً أنْ يعن��ي اليهود عل��ى مرِّ 
التاريخ بترجمة معاني القرآن الكريم إلى لغتهم 
الأكث��ر ارتباط��اً بهم وه��ي )العِبري��ة(، وذلك 
لع��دَّة أس��باب لعلَّ ف��ي مقدمته��ا الحرص على 
الطعن في مقدسات الإسلام ومصادرهِ الرئيسة 
وف��ي مقدمتها القرآن الكري��م، لذلك ظهرت في 
العص��ر الحديث أربع ترجم��ات عِبرية )كاملة 
ومطبوعة( لمعان��ي القرآن الكريم، كان آخرها 
ترجمة البروفيس��ور الإس��رائيلي أوري روبين 
الأس��تاذ الفخ��ري في قس��م الدراس��ات العربية 
والإس�المية بكلِّية الدراسات الإنسانية - جامعة 
تل أبي��ب، والتي صدرت الطبع��ة الأولى منها 
ع��ن الجامعة نفس��ها في مارس ع��ام 2005م، 
وص��درت طبعته��ا الثاني��ة المُزيَّ��دة والمُنقَّحة 
ع��ام 2016م، وأصبحت - إل��ى وقتنا الحالي - 
الترجمة العِبرية الأكثر انتش��اراً واعتماداً حول 

معاني القرآن الكريم عندهم.

نال��ت هذهِ الترجمة أهميتها لس��ببين: الأول 
أنَّه��ا - كما يقول صاحبها - جاءت تلبيةً للحاجة 

الماسَّة إلى ترجمةٍ عبرية جديدة للقرآن لتصحيح 
الترجمات السابقة والإضافة إليها، والثاني أنَّها 
ص��درت في ظ��لِّ متغي��راتٍ سياس��ية ودولية 
متعلِّقة بأوضاع المسلمين في العالم، خاصةً بعد 
أحداث 11/س��بتمبر، وبروز نظريات سياس��ية 
وفكري��ة تتحدث عن الص��راع بين الحضارات 

والأديان وتصادمها.

كم��ا تمثَّلت أهمية هذهِ الترجمة - من وجهة 
نظ��ر مؤلِّ��ف الكتاب - في احتوائه��ا على كثيرٍ 
م��ن التعليق��ات والهوام��ش، تحت��وي معظمها 
عل��ى نقدٍ للآيات القرآنية، شَ��مِلتَ جميع س��ور 
القرآن الكريم عدا س��ورتي الضحى والعصر، 
وتمحورت حول فرضي��ات ردِّ الآيات القرآنية 
إلى مصادر )غير أصيلة( تنوعت بين اليهودية 

والنصرانية والوثنية.

نقدي��ةً علمي��ةً  يق��دم ه��ذا الكت��اب رؤي��ةً 
موضوعي��ةً للفرضيات التي طرحها روبين في 
تعليقات ترجمت��هِ العِبرية لمعاني القرآن الكريم 
وهوامش��ها؛ إذ اتبع��ت منهجاً علمي��اً يقوم على 
اس��تخدام منهج المُقارنة، وطرح الآراء والأدلة 
العليمة والتاريخي��ة التي يعود بعضها إلى آراء 

عددٍ من المُستشرقين.

الكلم��ات المفتاحية: معان��ي القرآن الكريم، 
العبرية،روبين ،الترجمة .

مقدمة تمهيدية:
قب��ل الدخول في تفاصي��ل الكتاب الذي بين 
يدينا، نرى من الضروري أنْ نقدم لمحة سريعة 
للجهود اليهودية في نقل وترجمة القرآن الكريم 
– كاملاً أو مُجتزئاً – إلى اللغة العِبرية، لِمَا لهذا 
التقديم من أهميةٍ واضحة في بيان ما وصل إليه 
هذا المش��روع الكبير والحسَّاس والذي نأتْ بهِ 
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مجموعة كبيرة من رجالات العِلم والدين اليهود 
خلال القرون الطويلة الماضية.

ب��دأت العناية  اليهودية بالتعرف على الدين 
الإس�المي ودراس��تهِ منذ ظهورهِ؛ وذلك بهدف 
تقويضه س��واءً من الداخل ع��ن طريق اعتناق 
ع��دد من اليه��ود المنافقي��ن للإس�الم، والعمل 
على تش��ويه وتحريف الص��ورة الحقيقية لقيمهِ 
وعقائدهِ، أو من الخارج عن طريق التشكيك في 
المصادر الرئيس��ة للإسلام وفي مقدمتها القرآن 
الكري��م؛ إذ أنَّ النج��اح في ذل��ك يعني في نهاية 

الأمر القضاء على الإسلام.
المجه��ودات الاستش��راقية  يمك��ن تقس��يم 
للإس�الم  تعرض��ت  الت��ي  عام��ة  اليهودي��ة 
ومصادره وش��ؤونه المختلفة بالدراسة والنقد، 
إلى ث�الث مراحل أو م��دارس، أولها: مرحلة 
أو مدرس��ة الاستش��راق اليه��ودي، والتي تبدأ 
بالتوج��ه نح��و دراس��ة الإس�الم والمُجتمعات 
الإس�المية كجزءٍ من الحركة الاستشراقية في 
الغرب، والتي ظهرت مع بدايات القرن الثامن 
عش��ر للميلاد؛ فقد احتل اليهود مكانةً مرموقة 
داخ��ل حركة الاستش��راق الغربي – الأوربي. 
الاستش��راق  مدرس��ة  أو  مرحل��ة  وثانيه��ا: 
الصهيون��ي، والت��ي ارتبط��ت بطبيع��ة الحال 
بالحرك��ة الصهيوني��ة التي ظهرت بالأس��اس 
في ش��رق أوربا ع��ام 1881م)1(؛ الأمر الذي 
ميَّز هذهِ المرحلة أو المدرس��ة عن الاستشراق 
الغرب��ي م��ن حي��ث أنْ أصب��ح له��ا أهدافه��ا 
وموضوعاته��ا الخاص��ة التي ته��دف بطبيعة 
الح��ال لخدم��ة الحرك��ة الصهيوني��ة وتأصيل 

الوجود اليهودي في فلس��طين تاريخياً.
��ا المرحلة الثالث��ة والأخيرة فهي مرحلة  أمَّ
أو مدرس��ة الاستشراق الإس��رائيلي، وتبدأ مع 

قيام دولة )كيان( إسرائيل عام 1948م كامتدادٍ 
ل��كلٍّ من الاستش��راق اليه��ودي والصهيوني، 
وبالتال��ي فق��د حمل��ت نف��س سِ��مَات وأهداف 
المرحلتي��ن الس��ابقتين، في نف��س الوقت الذي 
انفردت بهِ بسِمَات وأهداف خاصة بها، صبَّت 
جميعها في خدمة الأهداف السياس��ية والفكرية 

لإسرائيل.

وق��د وجد علماء اليه��ود ومفكروهم أفضل 
وس��يلة للوصول إل��ى هذا الهدف ف��ي ترجمة 
القرآن الكريم إل��ى العِبرية ترجمةً غير أمينة، 
ف��ة، وبالتال��ي لم يكن غريب��اً أنْ يكون  أو مُحرَّ
تاري��خ الترجم��ات العِبري��ة لمعان��ي الق��رآن 
الكري��م يع��ود إلى أزمن��ةٍ بعيدة للغاي��ة، تعود 
إل��ى بداي��ة التفكير اليه��ودي المُمنهج لتخريب 
وتش��ويه المصادر الأساس��ية للق��رآن الكريم. 
م��ع ذل��ك لم يتمكَّ��ن اليهود - ف��ي البداية - من 
إنج��از ترجماتٍ كاملة لمعان��ي القرآن الكريم، 
بل ب��دأوا بترجماتٍ جزئية لبعض الآيات ومن 
ث��مَّ لعددٍ م��ن قِصار الس��ور، ومع قي��ام دولة 
إسرائيل عام 1948م، كان اليهود على إدراك 
جي��د للغاي��ة لتل��ك المكان��ة التي لا ت��رقَ إليها 
مكانةٍ أخرى تنافس��ها للقرآن الكريم في نفوس 
عامة المس��لمين باختلاف أطيافهم ومش��اربهم 
وتوجهاتهم، لذلك حظي الق��رآن الكريم بعناية 
بالغ��ة في إس��رائيل. وس��اد لديهم اعتق��اد بأنَّ 
المواجه��ة م��ع المُجتمع��ات العربي��ة تقتضي 
ترجمة معاني القرآن إلى العِبرية، ودراس��تها 
لكي يس��تطيعوا من خلالها اس��تقراء الس��لوك 

الإسلامي والعربي واستشرافهِ.

ويمكن تقس��يم هذهِ الترجمات وفقاً للتسلسل 
التاريخي لظهورها، على النحو الآتي : 
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1. ترجماتٍ جزئيَّة: 
لت أولى محاولات الترجمات الجزئية  سُ��جِّ
لمعاني القرآن الكريم، في صورةِ ترجمةٍ جزئية 
لبع��ض آيات القرآن الكريم أيام حكم المس��لمين 
للأندلس على أيدي الفيلس��وف اليهودي )سعديا 
الفيوم��ي()*(، والش��اعر اليهودي )س��ليمان بن 
الترجم��ات  جبي��رول()**(، واس��تخُدمت ه��ذهِ 
ضم��ن كتاب��ات الجدل الدين��ي اليه��ودي  للردِّ 
عل��ى الإس�الم والطع��ن في��ه )2(، وكانت أول 
ترجمة لمعاني س��ورةٍ كامل��ة للعِبرية تلك التي 
 Ibn Hasdai, )قام بها الحَبْر )أفراهام حسداي
 ،Abraham ben Samuel ha-Levi
المتوفَّ��ى مطلع القرن الس��ابع الهجري / الثالث 
عش��ر المي�الدي، من خ�الل ترجمت��هِ لكتاب 
1058-1111م( الغزالي)450-505ه��ـ/
)مي��زان العمل()3(. كما ش��رع يه��ود العصور 
الوسطى، الذين عاشوا في كنفِ الإمبراطورية 
العثمانية ف��ي ترجمةِ بع��ض آي القرآن الكريم 
لاس��تخدامها في الج��دل الدين��ي، وقد اتضحت 
معرفة اليهود بالقرآن الكريم من خلال مؤلَّفاتهم 
الفلس��فية والدينيَّة، أو من خلال ترجماتهم لكتب 
الج��دل الديني والفلس��في من العربي��ة، خاصةً 
أعمال الإمام أبي حامد الغزالي والفيلسوف ابن 
رش��د )520-595ه��ـ/1126-1198م(، التي 

ن العديد من الآيات القرآنية )4(. كانت تتضمَّ

2. ترجماتٍ كاملة:
ل��م يكتفِ اليه��ود بترجماتٍ جزئي��ة للقرآن 
��ر إلى عمل  الكري��م، بل اتجه��وا منذ وقتٍ مبكِّ
ترجم��اتٍ كاملة لمعاني الق��رآن الكريم، والتي 

تنقسم علي:

أ. المخطوط���ة : يرج��ع تاريخ أولى نس��خ 
ترجم��ة معاني الق��رآن الكريم كامل��ةً للعِبرية، 

إلى العصور الوس��طى أيضاً لك��ن دون تحديد 
تاريخ معيَّن لها، وكانت هذهِ النس��خة مخطوطةً 
بلغ��ةٍ عربية لك��ن بأحرف عِبرية مع اس��تخدام 
علامات تش��كيلٍ في اللغة العربية، فيما يعُرف 
اليهودي��ة)***(،   – العربي��ة  الكتاب��ة  بأس��لوب 
والنس��خة الخطي��ة موج��ودة حالي��اً ف��ي مكتبة 
 The Bodleian Library جامعة أكس��فورد
الترجمة حتَّ��ى  ه��ذهِ  تح��ظَ  ول��م  بلن��دن)5(. 
الآن بالطبع والتداول، إذ ما زال مخطوطاً يوجد 
نسخ منه في العديد من المكتبات العالمية ، مثل 
مكتب��ة الكونغرس الأمريكي ومكتب��ة المتحف 
البريطان��ي. ويتك��ون هذا المخط��وط من ثلاثةِ 
أج��زاء . تناول المُترجم ف��ي الجزء الأول منها 
د )ص( والتاريخ  بإيجازٍ شديد حياة س��يدنا مُحمَّ
��ا الجزء  الإس�المي حتَّى العص��ر الأموي، أمَّ
ن ترجمة معاني س��بع وعش��رين  الثاني فيتضمَّ
��ا الج��زء الثال��ث فاحت��وى عل��ى  س��ورة، أمَّ
ترجمة معاني إحدى وتسعين س��ورة. ويدل ما 
جاء في مقدمة المترجم أنَّ هذهِ الترجمة لم تكن 
في الأصل عن العربية وإنَّما عن ترجمةٍ إيطالية 

لمعاني القرآن الكريم)6(.

هن��اك كذل��ك ترجمة تع��ود للقرن العاش��ر 
الهجري / الس��ادس عش��ر الميلادي، وهي تلك 
التي قام بها الحَبْر )يعقوب بن يسرائيل هاليفي( 
Halévy)****(، وه��ي محفوظ��ة بقاعة الآثار 
الش��رقية بالمتحف البريطاني، وه��ذهِ الترجمة 
ليس��ت نقلاً عن العربية بل عن الإيطالية، وهذهِ 
الترجم��ة الإيطالي��ة منقول��ة ذاتها ع��ن ترجمةٍ 

لاتينية)7(.

ب. المطبوع���ة: فيم��ا يتعلَّ��ق بالترجم��ات 
العِبرية المطبوع��ة لمعاني القرآن الكريم، فهي 
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أرب��ع ترجمات، اثنت��ان منهم��ا صدرتا خارج 
إس��رائيل، وقب��ل قي��ام الكي��ان ع��ام 1948م، 
واثنت��ان صدرتا في إس��رائيل بعد قي��ام الكيان 

الصهيوني، وهي :

1. ترجم���ة ريكن���دورف : ص��درت ه��ذهِ 
الترجم��ة ع��ام 1875م ف��ي مدين��ة لايب��زغ 
الألماني��ة، وق��ام به��ا الحَب��ر )حايي��م هِرم��ان 
 Hermann Reckendorf ريكن��دروف( 
)1825-1875م(، وه��و حاخ��ام يهودي عمل 
أس��تاذاً للغ��ات الس��امية في جامع��ة هايدلبيرغ 
Heidelberg University بألماني��ا)8(. وق��د 
حملت عن��وان: )القرآن أو )المق��را(.. نقل من 
اللغ��ة العربية إلى اللغة العِبرية مُفسَّ��راً(، وهي 
الترجم��ة العِبري��ة الأول��ى التي نقُلت مباش��رةً 
ع��ن العربية، وه��ي نادرة الوج��ود، إذ لم يتبقَّ 
منها س��وى ثلاث نس��خ)9(. نه��ج المترجم فيها 
الأس��لوب التوراتي الخالص، ومن يتصفَّح هذهِ 
الترجم��ة يجد أنَّ المترجم أس��قط ترجمة العديد 
من المُف��ردات والآيات القرآنية فضلاً عن عدم 
إدراك��هِ معنى العديد من معان��ي القرآن الكريم 
مم��ا أخلَّ بالس��ياق العام للن��ص. ويلُاحظ على 
هذهِ الترجمة أيضاً أنَّها اعتمدت على مجهودات 
الكثي��ر من المُستش��رقين الغربيين حول القرآن 
الكريم، ما كان له أثرٌ س��لبيٌّ خطير على تعامل 
ريكن��دروف مع ألفاظ القرآن الكريم، كما قسَّ��م 
ريكندروف القرآن وفقاً للتقسيمات الاستشراقية 
نت ترجمته  ولي��س وفقا للنص القرآن��ي، وتضمَّ
هوامش عدي��دة أورد فيها فق��راتٍ من مصادر 
دينيَّ��ة ويهودي��ة يزعم وجود اتف��اق بينها وبين 
بع��ض الآيات القرآنية )10(. واعترف العديد من 
النق��اد الغربيي��ن واليهود المعنيين بالدراس��ات 

العربية والإسلامية بعدم موضوعية ريكندروف 
في ترجمة معاني القرآن الكريم، وبوجود العديد 
من الأخطاء فيها سواءٌ في الفهم أو في الترجمة 
نفس��ها )11(. كم��ا لم تحظَ ه��ذهِ الترجمة بالقبول 
الواس��ع من جانب المُتلقِّي اليه��ودي في حينهِ، 
لي��س لرفض��هِ الأح��كام المُس��بقة والمُغالطات 
الموجودة بها بل لأنَّ المترجم استخدم لغة العهد 
القدي��م، ب��كلِّ ما فيه��ا من غم��وضٍ وصعوبة، 
الأمر الذي جعلها غير مفهومة من جانب الكثير 

من يهود عصرهِ)12(.

2. ترجمة ريفلين: ص��درت هذهِ الترجمة 
في فلس��طين عام 1936م، وقام بها المُستشرق 
  Joseph Joel Rivlinيوس��ف يوئيل ريفلي��ن
عن��وان:  تح��ت  وج��اءت  )1889-1971م(، 
)الق��رآن: ترجمة عن اللغة العربية(، وصدرت 
عن دار النش��ر )דביר( بت��لِّ أبيب. ثمَّ صدرت 
طبعته��ا الثاني��ة ع��ام 1963م، ث��مَّ الثالثة عام 
1972م، والرابعة عام 1987م، وهي الأخرى 
لا تخل��و - بطبيعة الح��ال - من الأخطاء، حيث 
أنَّ صاحبها حاول م��ن خلالها إثبات التأثيرات 
اليهودية في الق��رآن الكريم من خلال الهوامش 
العدي��دة الت��ي عرضه��ا ف��ي كلِّ صفح��ةٍ م��ن 
صفح��ات الترجم��ة. وتعُ��د ه��ذهِ الترجمة هي 
النس��خة العِبرية المُعتمدة ل��دى قطَّاعٍ كبير من 
الباحثي��ن والأكاديميي��ن اليهود والإس��رائيليين 
المعنيين بدراس��ة الإس�الم، وتمثل مرحلة أكثر 
نضُجاً واتزاناً في تاريخ الاستش��راق اليهودي. 
وتوص��ف ه��ذهِ الترجمة بأنَّها ترجم��ة حرفيَّة، 
بسبب محاولة صاحبها مقابلة التركيب القرآني 
بنظيره العربي والالتزام بأساليب القرآن الكريم 
قدر الإمكان. كما أنَّ ريفلين حاول الاقتراب من 
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فصاح��ة النص القرآني وبلاغته ما أدى إلى أنْ 
تصف دائ��رة المعارف اليهودية ه��ذهِ الترجمة 

بأنَّها الأقرب إلى الترجمة الحرفيَّة )13(.

3. ترجمة بن ش���يمش: قام به��ذهِ الترجمة 
الدكتور أهارون بن ش��يمش، وصدرت الطبعة 
الأولى منها عام 1971م، تحت عنوان: )القرآن 
��ا الطبع��ة الثانية  المق��دس.. ترجم��ة حرة(، أمَّ
فصدرت عام 1978م، تحت عنوان: )القرآن.. 
كت��اب الإس�الم الأول، ترجم��ة م��ن العربية(. 
وتختل��ف عن الترجمات الس��ابقة له��ا في عدم 
تقي��د المُترجم بالتقس��يم المعروف لآيات القرآن 
الكريم، بل قام بترجمة كلِّ خمس آياتٍ مُجتمعةً، 
ويج��يء الترقيم في نهاية كلِّ خمس آيات وليس 
في نهاية كلِّ آي��ة، كما أغفل في بعض الأحيان 
ذكر بع��ض فواتح الس��ور المكونة من حروفٍ 
مقطع��ة ، معتق��داً أنَّ ه��ذهِ الح��روف اختصار 
لأس��ماء مَنْ أس��ماهم بـ »حفظ��ة المخطوطات 
الأصلي��ة للق��رآن«، كم��ا أنَّ الترجم��ة بش��كلٍ 
عام تغلب عليها الانطباعات الش��خصية. وتعُد 
ه��ذهِ الترجمة م��ن أكثر الترجم��ات رواجاً بين 
الجمهور الإس��رائيلي من غي��ر المتخصصين 
ن لا يعرف اللغة  في الدراسات الإسلامية أو ممَّ

العربية الفصحى .

وانتهج بن شيميش أسلوب ترجمة خاص بهِ 
يختلف عن أسلوب الترجمات السابقة واللاحقة، 
حيث نهج بإجراء مقارناتٍ عديدة بين النصوص 
��ن  اليهودي��ة والعربي��ة والآرامي��ة ، كم��ا ضمَّ
ترجمته حواش��ي عدي��دة فيها فق��رات توراتية 
وعبارات من )المشنا( و )التلمود(، ويرى أنَّها 
تشُابه ما ورد في القرآن الكريم، كما اصطبغت 
ه��ذهِ الترجم��ة بطابع اللغ��ة العِبري��ة الحديثة، 

فجاءت لغة النص المُترجم بأس��اليب وتركيبات 
��ا ورد ف��ي الن��ص القرآن��ي بدرجةٍ  بعي��دة عمَّ
كبي��رة. وقد قوبل نهج بن ش��يمش في الترجمة 
بالنقد من جانب العديد من المتخصصين اليهود 
لاس��تخدامهِ أيض��اً لغ��ةً عِبرية مُبسَّ��طة بهدف 
خدم��ة المس��ؤولين الإس��رائيليين الراغبين في 

الحصول عن معلوماتٍ عن الإسلام)14(.

��ا الترجم��ة الأح��دث والأه��م، فتلك  4. أمَّ
 Tel Aviv التي ص��درت عن جامعة تل أبيب
University الإس��رائيلية ف��ي ش��هر مارس 
م��ن ع��ام 2005م، كباك��ورة سلس��لة أعمال 
مترجم��ة لروائ��ع الأدب العربي إل��ى العِبرية 
الت��ي أصدرته��ا الجامعة، وقام به��ذهِ الترجمة 
 ،Uri Rubin روبي��ن  أوري  البروفيس��ور 
أستاذ الدراسات الإس�المية بقسم اللغة العربية 
بكلِّي��ة الدراس��ات الإنس��انية والاجتماعي��ة – 
جامع��ة تل أبيب. ه��ذهِ الترجمة الت��ي يتناولها 
بالبح��ث والدراس��ة الكت��اب الذي بي��ن يدينا، 
وال��ذي نح��اول أن  نق��دم له عرض��اً  موجزاً  

فيم��ا    يل��ي:

عرض الكتاب:
أولًا: تعليقات وهوامش الترجمة:

يأت��ي الكتاب الماثل للعرض، والذي يحمل 
عن��وان )ترجم��ة معان��ي الق��رآن الكريم إلى 
العِبري��ة.. أوري روبين أنموذج��اً(، والصادر 
ع��ن منتدى العلاقات العربي��ة والدولية بقطر/ 
نقدي��ة  دراس��ة  لتقدي��م  2018م،  أغس��طس 
للهوام��ش والتعليقات المُذيَّ��ل بها نص ترجمة 
»روبي��ن« العِبري��ة لمعان��ي الق��رآن الكريم؛ 
فالهوامش الموجودة بحواش��ي الترجمة يطُلق 
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ى » التعليقات التفسيرية «، والتي  عليها مُس��مَّ
تهدف إلى تقديم ترجمةٍ تفسيرية لمعاني القرآن 
الكري��م إلى لغةٍ ما، فبع��ض الترجمات يقتصر 
المؤلِّ��ف فيه��ا عل��ى ترجم��ةٍ بس��يطة للآيات 
ثمَّ يكت��ب التعليق��ات المطلوبة في الحواش��ي. 
وهن��اك الكثير م��ن الترجمات الت��ي لم يقصد 
أصحابه��ا منها إَّال تقديم معاني النص القرآني، 
وكتب��وا بع��ض التوجيه��ات والتوضيحات في 
الحواش��ي وه��ي ف��ي الحقيقة إكم��الاً للترجمة 
حي��ث عج��ز أصح��اب ه��ذهِ الترجم��ات عن 
اس��تيفاء المدلول الكامل لبعض الكلمات بكلمةٍ 
أو كلمتي��ن فش��رحوها ف��ي الذي��ل والهام��ش. 
وبع��ض الترجمات فيها ترجمة بش��كلٍ عام ثمَّ 
تفسير عام في الهامش حسب مرئيات المترجم 

ومعتقدات��ه    الخاص��ة.

بالنس��بة للتعليقات والهوامش الموجودة في 
حواشي ترجمة »روبين« - التي هي موضوع 
الكت��اب - فق��د جمع��ت بي��ن كونه��ا تعليق��اتٍ 
تفس��يرية توضح مرئي��ات المترج��م، وكونها 
لة للترجم��ة، حاول من  تعليق��ات ش��ارحة مُكمِّ
خلالها المترجم شرح عددٍ من الألفاظ والآيات 

القرآني��ة      والتعلي��ق عليه��ا.

طرح »روبين« من خ�الل هذهِ التعليقات 
والهوامش عدداً م��ن الفرضيات حول الآيات 
القرآني��ة، والت��ي تمحورت ح��ول ردِّ الآيات 
القرآني��ة إل��ى مص��ادر خارجية غي��ر أصيلة 
هي المصادر اليهودي��ة والنصرانية والوثنية. 
وه��ي الفرضي��ة الأساس��ية المتعلق��ة بمصدر 
الق��رآن الكري��م، والت��ي صاحبه��ا بفرضياتٍ 
أخ��رى تتعلَّ��ق بإس��قاط »روبي��ن« لمفاهي��م 
سياس��ية وفكرية معينة عل��ى الآيات القرآنية، 

تخدم أيديولوجيته الاستش��راقية الإس��رائيلية.
فعلى س��بيل المثال، علَّ��ق »روبين« على 
الآية )35( من سورة البقرة: ﴿ وَقُلْنَا يَا آدَمُ اسْكُنْ 

أَنتَْ وَزَوْجُكَ الْجَنَّةَ وَكُلَا مِنْهَا رَغَدًا حَيْثُ شِئْتَُام وَلَا 

جَرةََ فَتَكُوناَ مِنَ الظَّالِمِيَن ﴾، بردها إلى  ذِهِ الشَّ تقَْرَباَ هَٰ

قصة الخلق الواردة في سِ��فر التكوين 17/1.

يهدف هذا الكتاب إلى تقديم رؤية نقدية علمية 
وموضوعي��ة خالية من أيَّةِ تحيزاتٍ للفرضيات 
الت��ي طرحه��ا »روبين« في تعليق��ات ترجمتهِ 
العِبري��ة لمعان��ي القرآن الكريم وهوامش��ها؛ إذ 
اتبعت أس��لوباً ومنهجاً علمياً يقوم على استخدام 
منهج »المقارنة« وطرح الآراء والأدلة العلمية 
والتاريخي��ة التي يعود بعضه��ا لآراء عددٍ من 
المُستشرقين، لدحض ونقد فرضيات »روبين« 

المختلفة.

كم��ا أنَّ ه��ذهِ الدراس��ة اس��تعانت ب��آراء 
المتخصصي��ن وأصح��اب الخبرة ف��ي مجال 
التفاس��ير الإس�المية وعلوم الق��رآن الكريم، 
وذلك لبلورة الآراء النقدية الموضوعية حول 
اس��تعمال »روبين« لعددٍ من التفاسير القرآنية 
الج��وزي،  اب��ن  البيض��اوي،  )السَّ��مرقندي، 
الجلالي��ن( التي أش��ار في مقدم��ة ترجمتهِ أنَّه 
اس��تعملها لتعُين��ه على إخراج ترجم��ة قريبة 

للتصور الإس�المي عن القرآن الكريم.
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ثانياً: روبين ونقد منهجه:
ف الكتاب الماثل للع��رض بـ » أوري  يعُ��رِّ
روبين« صاحب أح��دث ترجمة عِبرية لمعاني 
زاً  الق��رآن الكريم م��ن جمي��ع الجوان��ب، مركِّ
على العوامل المختلفة التي أس��همت في نش��أتهِ 
الأكاديمية والمؤثرة في تفكي��رهِ وأيديولوجياته 
البحثية، مُس��تعرضاً الخبرات العلمية المختلفة 
ل��ـ » روبي��ن « وتدرجه الأكاديم��ي على مدار 
حياتهِ، بش��كلٍ يوض��ح مدى أهلي��ة » روبين« 
للقي��ام بترجم��ةٍ عبري��ة كاملة لمعان��ي القرآن 
الكري��م في ضوء م��ا تتوافر لديه م��ن خبراتٍ 

ومؤهلاتٍ علمية ومعرفية.

اً معلوماتياً عن المؤسَّسة  كما يقدم الكتاب كمَّ
العلمية التابع لها »روبين« والمقررات العلمية 
التي يدُرس��ها به��ا. فضلاً عن  تس��ليط الضوء 
عل��ى المُستش��رق الإس��رائيلي مائي��ر يعقوب 
-1914(  Meir Jacob Kister كيس��تر 
2010م( الذي تتلمذ على يديه »روبين«، وذلك 
ف��ي محاولةٍ لتوضيح جوانب التأثير التي تركها 
»كيستر« على تلميذه »روبين« والتي انعكست 
عل��ى اهتمامات »روبي��ن« البحثي��ة ومناهجه 

العلمية.

كم��ا ذيُل هذا الج��زء من الكت��اب بملحقين 
مرجعيين، اش��تمل الأول منهما على معلوماتٍ 
ع��ن »روبي��ن« وحياته العلمي��ة، حصل عليها 
الباح��ث م��ن خ�الل مراس�التهِ الخاص��ة مع 
ا الملحق الثاني فقد اش��تمل على  »روبي��ن«. أمَّ
اس��تبيان لآراء ع��ددٍ م��ن المتخصصين وذوي 
الخب��رة ف��ي مج��ال التفاس��ير حول التفاس��ير 
الأربعة التي اعتمد عليها »روبين« في تعليقات 

الترجمة وهوامشها.

ثالثاً: تقييم التفاسير ونقد المنهج:
الأربع��ة  التفاس��ير  كذل��ك  الكت��اب  يقُيِّ��م 
البيض��اوي،  الج��وزي،  اب��ن  )السَّ��مرقندي، 
الجلالي��ن( الت��ي أش��ار » روبين« ف��ي مقدمة 
ترجمت��هِ لمعان��ي القرآن الكريم إل��ى أنَّه اعتمد 
عليه��ا لتعُين��ه عل��ى الخ��روج بترجم��ةٍ قريبة 
للتصور الإس�المي عن الق��رآن الكريم، والتي 
اعتم��د عليها كذلك للتعليق على الآيات القرآنية 
وشرح بعض معانيها للقارئ؛ إذ ينقد هذا الجزء 
م��ن الكت��اب »المنهج« الذي اتبع��ه » روبين« 
في اس��تخدام هذهِ التفاسير في تعليقات الترجمة 
وهوامش��ها، وأس��باب اختيار »روبي��ن« لهذهِ 
التفاسير تحديداً، ومدى موضوعية وحيادية هذا 

الاختيار.

يفُنِّد الكتاب أيضاً »المناهج« الاستش��راقية 
المختلفة التي اعتمد عليها »روبين« في تعليقات 
الترجم��ة وهوامش��ها، ويق��ف على م��ا بها من 
س��لبياتٍ ومآخذ، مدعماً ذلك بأمثلةٍ من تعليقات 

»روبين« في تعليقات الترجمة وهوامشها.

وفي ه��ذا الجزء توصل الكت��اب لعددٍ غير 
قليل م��ن النتائج، وم��ن أهمها تواف��ر صفة أو 
ش��رط »التخص��ص« ل��دى »روبي��ن«؛ نظراً 
لِمَا توافرت لديه م��ن خبراتٍ ومؤهلاتٍ علمية 
ومعرفي��ة وأكاديمية إضافةً إلى إتقانهِ واطلاعهِ 
ه��ات الكت��ب الإس�المية  عل��ى الكثي��ر م��ن أمَُّ

بالعربية.

كما توصل إل��ى أنَّ اعتماد »روبين« على 
التفاسير الأربعة التي ذكرها في مقدمة ترجمتهِ 
للق��رآن الكري��م إل��ى العِبري��ة، مَثَّ��ل »انتخاباً 
مش��كوكاً في��ه«؛ نظ��راً لأنَّ ه��ذهِ التفاس��ير لم 
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تعكس السَّمتْ العام للتفاسير الإسلامية، واستند 
اختياره��ا بالتحديد إل��ى منه��ج »انتقائي« ولم 

يستند إلى منهج »استقرائي« موضوعي.

أظه��ر الكتاب كذل��ك الكثير م��ن الأخطاء 
التي وقع فيها »روبين« في اس��تخدامهِ للمناهج 
الاستشراقية العامة )الإسقاطي، التأثير والتأثر، 
المقارن(، والتي كان من أبرزها - على س��بيل 
المثال - ابتعاد » روبين « عن »الموضوعية« 
ف��ي اس��تخدامهِ للمنهج الإس��قاطي الذي عكس 
من خ�الل اس��تخدامه ل��ه وقوعه تح��ت تأثير 
أيديولوجي��ة فكرية مُس��بقة ح��اول » روبين « 
إثباتها بأيِّ وسيلةٍ بعيداً عن الموضوعية العلمية.

رابعاً: مصادر يهودية:
تمثَّل��ت الفرضية الأساس��ية الت��ي طرحها  
»روبين « ف��ي تعليقات ترجمتهِ لمعاني القرآن 
الكريم وهوامش��ها، في ردهِ الآيات القرآنية إلى 
مصادر غي��ر أصيلة وهي المص��ادر اليهودية 

والنصرانية والوثنية.

ينق��د الكت��اب بش��كلٍ موضوع��ي وعلمي، 
فرضية » روبين« المُتعلقة بردهِ الآيات القرآنية 
لمص��ادر يهودية مختلفة )العهد القديم، التلمود، 
الأجادا(، والتي كانت الفرضية الأكثر استحواذاً 
من حيث الحجم على فرضيات » روبين« حول 
ة؛ نظراً لكونهِ ينتمي للفكر  الآي��ات القرآنية عامَّ
الاستشراقي الإسرائيلي – اليهودي وواقع تحت 
تأثير أيديولوجية استشراقية إسرائيلية - يهودية 
تقول ب��ردِّ الآي��ات القرآنية إلى مص��ادر دينيَّة 

يهودية.

فينق��د الكتاب فرضية » روبي��ن « المتعلِّقة 
بالقص��ص القرآني وال��ذي تناول ف��ي معظمهِ 
قص��ص الأنبي��اء المش��تركين بي��ن اليهودي��ة 
والإس�الم، وكذلك ما يتعلَّق بالعقائد والش��رائع 
الواردة ببعض الآيات القرآنية، إضافةً إلى عددٍ 
م��ن الألف��اظ والتعبيرات اللغوي��ة القرآنية التي 
ردَّه��ا » روبين « لألفاظٍ وتعبيراتٍ »عبرية«، 
وه��ي اللغ��ة الت��ي ارتبط��ت بالت��راث الديني 

اليهودي.

كما عَمَد الكتاب إل��ى بيان أوجه الاختلاف 
والتش��ابه بين السياق العام الذي توجد بهِ القصة 
القرآنية أو الش��ريعة أو العقيدة الواردة بالقرآن 
الكريم، وبين الس��ياق العام المُقابل له والمرتبط 
بالقصة أو الشريعة أو العقيدة الواردة في النص 

الديني اليهودي المردودة له.

وفيما يتعلَّ��ق بالألفاظ والتعبي��رات اللغوية 
الت��ي ردَّها »روبين« لألف��اظٍ وتعبيراتٍ لغوية 
»عبري��ة« واردة بمص��ادر يهودي��ة مختلف��ة. 
فقد اتَّبع الكتاب لمناقش��تها وال��ردِّ عليها منهجاً 
تأصيلي��اً مقارناً، إذ قام الباحث بالتأصيل لللفظة 
أو التعبي��ر اللغوي في العربية واللفظة والتعبير 
اللغ��وي الم��ردود إليها ف��ي اللغ��ة العِبرية، ثمَّ 
يقُارن نتائج هذا التأصيل والذي من خلالهِ يمكن 
الوق��وف على م��دى أصالة اللفظ��ة أو التعبير 
اللغوي ف��ي العربي��ة، أو أنَّ اللفظة من الألفاظ 
»الس��امية المشتركة« أم من الألفاظ »الدخيلة« 

إلى العربية.

وم��ن النتائج التي توصل إليه��ا الكتاب في 
ه��ذا الج��زء، اعتماد »روبين« على »التش��ابه 
اللفظي« الس��طحي الوارد في الآي��ات القرآنية 
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ونص��وص المصادر اليهودي��ة المختلفة )العهد 
القديم، التلمود، الأجادا( لردِّ الآيات القرآنية إلى 

مصادر يهودية.

توص��ل الكت��اب أيض��اً إلى ب��روز أزمة 
»الفهم« لدى »روبين«كمُستش��رق إسرائيلي- 
يهودي، وذل��ك لتفس��يرهِ أو اعتبارهِ التش��ابه 
بي��ن م��ا ورد ف��ي الآي��ات القرآني��ة وبين ما 
ورد ف��ي نص��وص العهَدي��ن القدي��م والجديد 
عل��ى أنَّه اقتباس أو تأثر، ف��ي حين أنَّه مفهوم 
في الإس�الم عل��ى أنَّه تطبيق للرؤي��ة القرآنية 
القائل��ة بوح��دة مصدر الوح��ي الإلهي في كلٍّ 
من الإس�الم واليهودية والنصرانية. وبطبيعة 
الحال فإنَّ هذهِ الأزمة عائدة إلى سوء التعامل 
والاس��تخدام للنص الإسلامي )القرآن الكريم( 
ة وم��ن جانب  م��ن جان��ب المُستش��رقين عامَّ

»روبين« صاحب  الترجمة   خاصة.

فق��د بدا واضح��اً عدم ح��رص »روبين« 
رغ��م كون��ه أس��تاذاً ف��ي الإس�الميات عل��ى 
التعام��ل م��ع النص القرآني م��ن خلال حماية 
هويت��هِ وتكاملهِ، بل فهمه في إطار اس��تقطاع 
النص من سياقهِ، وفهمه في إطار انساق وقيم 
وتعصبات فش��ل ف��ي تحييده��ا أو إبطالها كما 
فشل في الاس��تجابة للنص وفقاً لطبيعة النص 

ولغته.

��ا ما يتعلَّق بالألف��اظ القرآنية التي ردَّها  أمَّ
»روبي��ن« للغ��ة العِبرية، فقد خل��ص الكتاب 
إلى أنَّه��ا تراوحت بي��ن مجموعتين، الأولى: 
الألف��اظ العربي��ة الأصيل��ة لاس��يَّما المُنتمي��ة 
للعربي��ة الش��مالية، والثانية: الألفاظ الس��امية 

المشتركة.

ف��ي المجموع��ة الأول��ى من ه��ذهِ الألفاظ 
اتضح م��ن خلال ردِّ »روبي��ن« لهذهِ الألفاظ 
لأصولٍ عِبرية، أنَّه تسُ��يطر عليه أيديولوجية 
استش��راقية معينة، وه��و ما يس��تتبع تطويره 
لفرضي��اتٍ مغلوطة ومقلوب��ة؛ إذ أنَّ فرضيته 
الأساس��ية تتمث��ل ف��ي اقتباس الم��ادة القرآنية 
لم��وادٍ غي��ر أصيلة، ف��ي الوقت نفس��هِ الذي 
لا يفت��رض في��ه اقتباس لغاتٍ أخرى لاس��يَّما 
الس��امية منها لألفاظٍ عربية أصيلة، استخدمها 

القرآن الكريم.

��ا المجموع��ة الثانية، فقد أثب��ت الكتاب  أمَّ
أنَّ وجود »لفظة س��امية مشتركة« في القرآن 
الكري��م لا يطعن ف��ي أصله��ا العربي، وذلك 
لعدَّة أس��باب، من أبرزها وأهمها - على سبيل 
المثال - أنَّ وجود اللفظة الس��امية المش��تركة 
ف��ي العربية ولغةٍ س��اميةٍ أخرى، يؤكد وجود 
اللفظ��ة ف��ي العربية، م��ا يعزز م��ن أصالتها 
وم��ن كونه��ا لفظ��ة ذات »مرون��ة لغوي��ة«؛ 
إذ اس��تخدمت ف��ي أكثر م��ن لغةٍ س��امية غير 

العربية.

خامساً: مصادر نصرانية ووثنية:
يناقش الجزء الأخي��ر من الكتاب فرضية 
ردِّ الآي��ات القرآني��ة إل��ى مص��ادر نصرانية 
ووثني��ة، وبالتال��ي فه��و يتَّب��ع ف��ي نق��د هذهِ 
الفرضي��ة منهج الباب الثاني نفس��ه من حيث 
اس��تخدام المنهج المُقارن للوقوف على أوجه 
الش��به والاختلاف بين النص القرآني والنص 
النصران��ي أو الوثن��ي الم��ردودة ل��ه الآي��ة 

القرآنية.
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كما يتم استخدام المنهج نفسه المُستخدم في 
الباب الثاني من الكتاب لمناقش��ة نقد الفرضية 
المتعلِّق��ة ب��ردِّ بع��ض الألف��اظ والتعبي��رات 
اللغوي��ة القرآنية للغتين الحبش��ية والس��ريانية 
اللتي��ن ارتبطت��ا بالتراث الدين��ي النصراني، 
أو إلى اللغات الآرامية والفارس��ية واليونانية 

التي ارتبطت بالتراث الديني الوثني.

ويخت��م هذا الج��زء من الكت��اب بعددٍ من 
الأدل��ة التاريخية والعلمي��ة الناقدة للفرضيات 
الاستش��راقية التي تقول بأخ��ذ أو تأثر القرآن 
الكري��م بمص��درٍ نصران��ي أو وثن��ي ديني؛ 
إذ ينُاق��ش وينق��د إمكانية الأخ��ذ أو الاقتباس 
القرآني من مصدرٍ نصراني أو وثني بش��ري 
أو التأث��ر أو الاقتب��اس القرآن��ي س��واءٌ م��ن 

الأناجيل أو من الش��عر الجاهلي.

م بعددٍ  كم��ا أنَّ هذا الجزء من الكت��اب دعُِّ
من الج��داول الإحصائي��ة التي تق��دم حصراً 
هِ  إحصائي��اً لفرضي��ات »روبي��ن« ح��ول ردِّ

الآيات الكريمات لمصادر غير أصيلة.

توص��ل هذا الجزء كذلك لعددٍ من النتائج، 
م��ن أبرزها اعتم��اد »روبين« عل��ى المنهج 
الانتقائي في اس��تخدام النصوص التفس��يرية، 
مث��ال تعليقه عل��ى بعض الآيات ال��وارد بها 
قصة نب��ي الله زكري��ا )ع(؛ إذ انتقى من بين 
النص��وص التفس��يرية العدي��دة التي طرحت 
مجموعة من الآراء التفس��يرية المختلفة، رأياً 
واح��داً يخدم بهِ هدفه المتمث��ل في ردِّ الآيات 

القرآنية لمصدرٍ نصراني.

كم��ا أب��رز الكتاب ع��دم تحدي��د »روبين« 
لمصدرٍ معيَّن ف��ي ردهِ بعض الآيات القرآنية 
ا نصرانية أو وثنية، بل إنَّه أطلق  لمص��ادر إمَّ
ال��كلام عل��ى عواهنه ب��دون تحدي��د لمصدرٍ 
محدد، وه��و الأمر ال��ذي كان أكثر وضوحاً 
ف��ي ردهِ لعددٍ م��ن الآيات القرآني��ة لمصادر 

وثنية أكثر من النصرانية.

ع��ددٍ  لوج��ود  كذل��ك  الكت��اب  توص��ل 
م��ن الأدل��ة التاريخي��ة والعلمي��ة الت��ي تثُبت 
اس��تحالة التأثير النصراني الديني بوسط شبه 
الجزي��رة العربية مهب��ط الوحي، واس��تحالة 
أنْ يك��ون هن��اك مص��در نصران��ي بش��ري 
)بحي��را الراه��ب( أو حتَّ��ى مص��در وثن��ي 
ل��ت( أخذ  بش��ري )ش��عر أمُيَّ��ة بن أب��ي الصَّ
��د )ص( كما تقول  أو اقتب��س من��ه النبي مُحمَّ
الفرضي��ات الاستش��راقية بذل��ك. فق��د طرح 
الكت��اب الكثير من الأدلة العلمية التي تدحض 
ه��ذهِ الفرضية الاستش��راقية، ومن أبرزها ما 
 Friedrich ذه��ب إليه المُستش��رق الألماني
جَمَع  الذي  Schulthess )1868-1922م( 
ش��عر ابن أبي الصَّلت )ت5هـ/626م( وطبع 
فك��رة أنَّ  ديوان��ه ع��ام 1910م، معارض��اً 
��داً )ص( تأثر بابن أب��ي الصَّلت، معتمداً  مُحمَّ
في ذل��ك عل��ى الكثير م��ن الأدل��ة التاريخية 
والفينولوجية لتحليل شعر ابن أبي الصَّلت)15(.
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نه الكتاب من فصولٍ وأبواب، فهي بحسب الجدول الآتي: وأخيراً، فإنَّ ما تضمَّ

الصفحاتالعنوانالأبواب والفصولت
9-83روبين وتفنيد منهجه في نقد الآيات القرآنيةالباب الأول1

11-43السيرة الذاتية لـروبينالفصل الأول2

تقييم التفاسير التي اعتمد عليها روبين ونقد منهجه الفصل الثاني3
44-69في استخدامها

70-83تفنيد )منهج( روبين في نقد الآيات القرآنيةالفصل الثالث4

فرضية روبين برد القرآن الكريم لمصادر يهودية الباب الثاني5
84-244ونقدها

فرضية رد قصص القرآن الكريم لمصادر يهودية الفصل الأول6
87-192ونقدها

فرضية رد عقائد وشرائع ولغة القرآن الكريم الفصل الثاني7
193-218لمصادر يهودية ونقدها

نقد الفرضيات الاستشراقية حول التأثر القرآني الفصل الثالث8
219-244بمصادر يهودية

فرضية روبين برد القرآن الكريم لمصادر نصرانية الباب الثالث9
245-311ووثنية ونقدها

فرضية رد قصص القرآن الكريم لمصادر نصرانية الفصل الأول10
247-271ووثنية ونقدها

فرضية رد لغة القرآن الكريم لمصادر نصرانية الفصل الثاني11
272-288ووثنية ونقدها

نقد الفرضيات الاستشراقية حول التأثر القرآني الفصل الثالث12
289-311بمصادر نصرانية ووثنية

الملاحق:13

مراسلات الباحث الخاصة مع أوري روبين الملحق رقم )1(14

دليل المقابلة وبطاقات الإخبار الملحق رقم )2(15

الجداول الإحصائية الملحق رقم )3(16

قائمة المصادر 17
والمراجع
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الهوامش:
(1) See: Herzl, Theodor, A Jewish state: 

an attempt at a modern solution of 
the Jewish question, 3rd edition, New 
York: Federation of American Zionists, 
1917.

)*( هو: س��عيد بن يوسف أبو يعقوب الفيومي، المشهور 
  Sa›adiah ben Yosef Gaon بـ)سَ��عْدِيا( 
)268-330ه��ـ/882-942م(. ولد في مدينة الفيوم 
بمص��ر وتوفِّ��ي ببغ��داد. حاخام وفيلس��وف يهودي 
مصري، تأثر بالمدرسة الكلامية ومذهب المعتزلة. 
 ،)I( كان مدافع��اً عن ش��رعية النب��وة ووحدانية الله
كم��ا رفض الإيمان بالسَّ��حرة والمُنجمين. وهو أول 
ش��خصية عِبري��ة مهم��ة تكت��ب على نطاقٍ واس��ع 
��س الأدب العرب��ي اليهودي.  بالعربي��ة، ويعُد مؤسِّ
 Abraham ذك��ر الحاخام اب��ن ع��زرا الأندلس��ي
ف��ي  )1089-1167م(   ben Meir Ibn Ezra
تفس��يرهِ التوراة، بأنَّ الفيوم��ي وضع ترجمةً للكتاب 
المق��دس العِب��ري بالح��روف العربي��ة. أطلق على 
ترجمته اس��م )كتاب التاج(، وله كذلك كتاب )جامع 
الصلوات والتسابيح(، وكتاب )المختار في الأمانات 
والمعتقدات(. لمزيدٍ من التفاصيل، ينُظر: س��بيرج، 
إليعيز رشلو، »الحاخام س��عيد بن يوسف الفيومي.. 
اللغة العربية والحضارة الإس�المية ف��ي مؤلَّفاتهِ«، 
مجلَّ��ة الكرم��ل: أبحاث ف��ي اللغ��ة والأدب، جامعة 

حيفا، ع15، 1994م، ص ص104-87.

)**( ه��و: أب��و أيوب س��ليمان ب��ن يحيي ب��ن جبيرول 
)بالعِبري��ة: שלמה בן יהודה אבן גבירול ش��لومو 
 Solomon ibn Gabirol )ب��ن يهودا بن جبيرول
وفيلسوف  )412-450هـ/1021-1058م(. شاعر 
يه��ودي أندلس��ي. كان أديباً يدخل مجال��س الأمراء 
وكب��راء البل��د، ليمدحه��م م��ن ش��عرهِ فيجزلون له 
العطاء. كتب ابن جبيرول أعماله الفلسفية بالعربية، 
ث��مَّ ترُجمت هذهِ الأعمال إلى العِبرية فيما بعد ومنها 
إل��ى اللاتينية حيث تركت أثراً في الفكر المس��يحي. 
ونظََم عدَّة قصائد عِبرية على نظام الموشَّحات، كما 
نظََم قصيدةً تتن��اول النحو العِبري على غِرار )ألفية 

ابن مالك(، وكت��ب المدائح في أولياءِ نعمتهِ. وتعُالج 
قصائده الدنيويَّة موضوعاتٍ مثل الحب والخمريات 
ووص��ف الطبيعة والش��كوى م��ن الزم��ان والعالم. 
ا قصائ��ده الدينيَّة، فتعُال��ج الموضوعات اليهودية  أمَّ
التقليدي��ة مث��ل البكاء م��ن أجل صهي��ون. وتمَّ جمع 

أشعاره ونشرها عام 1924م. للتفصيل، ينُظر:

H. Adler, Ibn Gabirol and His Influence 
upon Scholastic Philosophy, Lon-
don, 1865; Sirat, Colette, A History 
of Jewish Philosophy in the Middle 
Ages, Cambridge: Cambridge Univer-
sity Press, 1985; Raphael, Loewe, Ibn 
Gabirol, London: Cambridge: Cam-
bridge University Press, 1989.

(2) Hava Lazaras yafeh, Intertwind worlds, 
Princeton University: New Jersey, 
1992, p.149; Myron. M. Weinstein, 
«Washington D.C Hebrew Quran Man-
uscript», in: studies in Bibliography 
and booklore, Jewish institute of Reli-
gion N.G., vol x., Winter, 1971, vol. x, 
p.40.

)3( وهو الكتاب الصادر بتحقيق وتقديم: الدكتور سليمان 
دني��ا، ع��ن: دار المع��ارف بمصر، سلس��لة ذخائر 

العرب / 38، 1964م.

)4( هيكل، أحمد الش��حات، »الترجمات العِبرية لمعاني 
الق��رآن الكري��م.. أهداف سياس��ية ودينيَّ��ة«، مجلَّة 

القدس، العدد )94(، أكتوبر 2006م، ص87.

)***( العربي��ة – اليهودي��ة: ه��ي إح��دى الكتاب��ات أو 
اللهج��ات الخليطي��ة الت��ي اس��تخدمها اليه��ود إبَّان 
العصور الوس��طى، وه��ذهِ »الازدواجي��ة اللغوية« 
في كتابات اليهود، تعُد بمثابة »ظاهرة« في التاريخ 
اليه��ودي، تميز بها اليهود منذ أق��دم العصور، فإلى 
جان��ب اللغة العِبرية تحدثوا وكتبوا بلغات الش��عوب 
الأخ��رى التي كانوا يعيش��ون بي��ن ظهرانيها، ففي 
العص��ر الروماني تحدث��وا وكتب��وا باللاتينية، وفي 
العصور الوسطى وفي ظلِّ الإسلام والثقافة العربية 
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تحدثوا اللغة العربية وكتبوا بها أروع إنتاجهم الأدبي 
والثقافي، وحينما تفرقوا كأقلياتٍ في شتَّى أنحاء أوربا 
عَقِب الس��بي الروماني عام 70م، تحدثت كلَّ طائفةٍ 
يهودية بلغة البلد التي تعيش بها، إضافةً إلى ذلك فقد 
طور اليهود لغ��اتٍ »خليطية« خاصة بهم مثل اللغة 
)العربي��ة – اليهودية( التي كتبوا بها بعض مؤلَّفاتهم 
في العصور الوس��طى. وهي عبارة عن لغةٍ عربية 
مكتوبة بح��روفٍ عبرية، حتى لا يس��تطيع قراءتها 
وفهمها سوى اليهودي فقط، كما طوروا واستخدموا 
أيض��اً لغة )الييديش( Yiddish الش��هيرة، التي هي 
عب��ارة عن خلي��ط من اللغ��ة العِبرية م��ع مجموعةٍ 
م��ن اللغ��ات الس�الفية الأوربي��ة، والت��ي كُتب بها 
جزء ضخم م��ن الأدب الخاص بالجامعات اليهودية 
في أوربا إبَّان القرنين الثامن عش��ر والتاس��ع عشر 
للميلاد. ينُظر: البهنسي، أحمد صلاح، »الاستشراق 
الإسرائيلي.. الإشكالية والسِمات والأهداف«، مجلَّة 
الدراس��ات الش��رقية، مركز الدراس��ات الش��رقية، 

القاهرة، يناير 2007م، ص ص471-470.

)5( هيكل، مرجع سابق، ص87.

)6( الرفاعي، جمال أحمد، دراس��ة في مشكلات ترجمة 
معاني الق��رآن الكريم إلى اللغ��ة العِبرية، )القاهرة، 

كلية الألسن، 1994م(، ص15.

)****( ولد في منتصف القرن الس��ادس عشر بسلونيكا 
Salonica في اليون��ان، وتوفي عام 1636م. فقيه 
وعالم، وهو من نس��ل عائلة )بيت هليفي( الشهيرة. 
نال تعليمه في اليشيفوت المحلية حيث درََس الهلاخاه 
)الشريعة اليهودية( والفلسفة. وانتقل من سلونيكا إلى 
زانت��يXanthe  حيث صار حاخاماً للبلدة، ثمَّ انتقل 
إل��ى فينس��يا Venice. أهم أعمال��ه: ترجمة معاني 
القرآن الكريم إلى اللغة العِبرية للمرة الأولى ترجمةً 

كاملة. لمزيدٍ من التفاصيل، ينُظر:

Ency. Judaica Encyclopaedia, 2nd print-
ing, Jerusalem, 1973, vol. 11, p.83. 

(7) Hava, Ibid. p.149; Myron, Ibid., vol. x, 
p.40.

)8( ينُظ��ر: ف��وك، يوه��ان، تاريخ حركة الاستش��راق، 
ترجم��ة: عم��ر لطفي العال��م، ط2، )بي��روت، دار 

المدار الإسلامي، 2001م(، ص329؛

Skolnik, Fred (Editor in Chief), Encyclo-
paedia JUDAICA, Second Edition, 
Detroit: Thomson Gale, 2007, vol.17, 
p.146.

)9( ش��حاته، س��مير فرحات، ترجمة بن شيمش العِبرية 
لمعاني س��ورة آل عمران.. دراس��ة نقدية، أطروحة 
دكتوراه غير منشورة، كلِّية الآداب، جامعة القاهرة، 

2003م، ص15.

)10( هيكل، مرجع سابق، ع94، ص89.

)11( المرجع نفسه، ع94، ص89.

أوري  أب��و غدي��ر، محم��د محم��ود، »ترجم��ة   )12(
روبي��ن لمعان��ي الق��رآن الكريم بالعبري��ة.. عرض 
وتقوي��م«، بحث مش��ارك في ندوة: )الق��رآن الكريم 
ف��ي الدراس��ات الاستش��راقية(، المدين��ة المن��ورة، 
مجم��ع المل��ك فه��د لطباع��ة المُصحف الش��ريف، 
7-9/تش��رين  المواف��ق  16-18/ش��وال/1427هـ 

الثاني/2006م، ص7. ينُظر الموقع الإلكتروني:

http://qurancomplex.gov.sa

(13) Skolnik, Encyclopaedia JUDAICA, 
Ibid. vol.17, p.351.

)14( البهنس��ي، أحمد، »إش��كال فهم النص القرآني في 
الدراس��ات الاستش��راقية.. الاستش��راق الإسرائيلي 
أنموذج��اً«، مجلَّ��ة دراس��ات استش��راقية، المركز 
الإسلامي للدراسات الإس��تراتيجية، العتبة العباسية 

المقدسة، النجف، ع2، 2014م، ص ص31-30.

)15( ينُظر: جعفر، نذير، الدخيل والأثيل في ش��عر أمُيَّة 
لت، )دمش��ق، الهيئة العامة الس��ورية  بن أب��ي الصِّ

للكتاب، 2012م(.
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