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7 ددعلا ةملك

كلمة العدد

 من��ذ بداي��ات عصر التنوير ف��ي أوروبا والدعوات ال��ى الفصل بين الدين والحياة مس��تمرة وتحت 
عناوي��ن مختلف��ة ،منه��ا ما يتعرض الى اعتب��ار الدين  أمراً غير علمي وغير عقلاني فلا يتناس��ب مع 
الحياة المادية بمقاييس��ها  ونظمها ،وتارة بجعل الدين قضية إيمان فحس��ب ،كعلاقة  قلبية بالمعبود، بين 
الانس��ان وربه، دون السماح  لهذه العلاقة بأن تنسحب وتتمدد الى مساحات الحياة العلمية والاجتماعية 

والسياسية والاقتصادية .
منطلق  هذه الدعوات هو هيمنة الكنيس��ة في العصور الوس��طى على الحياة السياس��ية والاجتماعية 
وتدخلها المباشر في الحكم حتى عاد »المدنس «  من الحياة  جزءاً من » المقدس«  ملازماً له ولا ينفك 
عنه ،» وكل مازاد عن حدهّ انقلب الى ضدهّ «  كما قيل ، فكان أن انتفض المثقفون ،فضلاً عن غيرهم، 
بعدما ضاقوا ذرعاً بخناق المؤسسات الدينية وانتهى الامر الى فصل الدين عن الدولة ، بل عن الحياة . 
محاولات القرون الثلاثة الماضية لم تستطع في النتيجة أن تعزل » الدين «  كموجود اجتماعي عن 
الحياة المعاصرة ، فلا زال للدين تأثير حتى على سياس��ات الدول الأكثر علمانية أمريكا وأوربا ، ولا 
زال عَلمَُ الكثير من دولها يحمل رموزاً دينية ، والدين رسمياً في الكثير من دساتيرها ، فضلاً على أن 
الكنيس��ة اس��تعادت الكثير من مكانتها الاجتماعية وحتى السياسية ولها تأثيرها على مجريات الأحداث 

هنا وهناك ، وعاد الحديث عن »عودة الاله«، بدلاً من » موت الاله«  .
فص��ل الدي��ن عن الحياة ، كفصل الروح عن الجس��د ،لا يمكن أن يس��تقيم ، واذا ما تم ، فانه يقضي 
بالنتيجة إلى خس��ارة  الجس��د أيضاً ،لأن الروح تعني الحب والتضحية والتألق والعطاء ،تعني الخلود 

والبقاء ، والجسد لا يتعدى حاجاته المادية المحدودة وغرائزه الفانية . 
للدي��ن دوره ف��ي بن��اء المنظوم��ة الاخلاقية للمجتم��ع ، واذا كان » المواطن الصال��ح « هو الهدف 
المنش��ود للنظم الاجتماعية المختلف��ة ، فإنّ هذا المواطن الصالح بالمقايي��س المعهودة ليس بالضرورة 
هو مواطن خيرّ يش��ع على الآخرين بالحب والرحمة والش��فقة .. يكفي في المجتمعات المادية أن يدفع 
الانس��ان الضريب��ة ويعمل بالقان��ون ليكون صالحاً ،ولا يحت��م عليه ذلك أن يكون محب��اً للاخرين بارّاً 

بوالديه متواصلاً مع جيرانه داعياً وساعياً لخير المجتمع ونفع الناس ... 
إنّ هذه المعاني العظيمة والسامية يوفِّرها الدين ، قبل غيره ، حين يجدها المؤمن من صميم واجباته 

ومن أفضل قرباته الى الله تعالى . 
فشلت كل الدعوات لإبعاد الدين عن الحياة ... نعم الدعوة الى حفظ النظام الاجتماعي والالتزام بحكم 
القان��ون الحاكم على الجميع ، أمر أساس��ي ، والدين لا يتناف��ى مع ذلك ، بل هو أول الداعين له ، أليس  

»الناس سواسية كأسنان المشط « .
لازالت البش��رية بحاجة الى القيم الاخلاقية الس��امية التي جاءت بها الاديان ، فلم تس��تطع المبادئ 
المادي��ة أن تك��ون بديلاً، والجرائم بحق الانس��انية مس��تمرة والكثير منها يتم على أي��دي أكثر الانظمة 

علمانية . 
                  								      

									  رئيس التحرير           






البحوث والدراسات
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  مقدمة
  الحمد لله رب العالمين ،والصلاة والس�الم 

على محمد الأمين ،وآله الطيبين الطاهرين. 
 ف�ال يخفى على كل ذي علم ف��ي المجتمع 
الإس�المي اهتم��ام  القرآن الكري��م بالمنظومة 
القيمي��ة في مواجهة العال��م المادي الذي فصّل 
في��ه تفصيلاً كثي��راً ،مما لا نج��ده في الأنظمة 
الأخ��رى ؛إذ أن للقرآن الكريم المنهج الروحي 
والتربوي في تهذيب النفس الإنسانية، وتغذيتها  
للعق��ل والقل��ب بالقيم الروحي��ة النبيل��ة، فقال 
َ مُخْلِصِينَ  تعال��ى:)) وَمَا أمُِرُوا إَِّال لِيعَْبُ��دوُا اللَّه
كَاةَ  ةَ وَيؤُْتوُا الزَّ ينَ حُنفَاَء وَيقُِيمُ��وا الصَالَّ لهَُ الدِّ
وَذلَِكَ دِي��نُ الْقيَِّمَةِ(()1(،وهو الدين الذي يتحقق 
بمنهج��ه المجتم��ع الإس�المي المثال��ي ، ق��ال 
ُ الَّذِي��نَ آمَنوُا مِنكُ��مْ وَعَمِلوُا  تعالى:))وَعَ��دَ اللَّه
كَمَ��ا  رَْضِ  اْأل فِ��ي  ليَسَْ��تخَْلِفنََّهُم  الِحَ��اتِ  الصَّ
نَ��نَّ لهَُمْ دِينهَُمُ  اسْ��تخَْلفََ الَّذِينَ مِ��ن قبَْلِهِمْ وَليَمَُكِّ
ن بعَْدِ خَوْفِهِمْ أمَْناً  لنََّهُم مِّ الَّذِي ارْتضََى لهَُمْ وَليَبُدَِّ

يعَْبدُوُننَِي َال يشُْ��رِكُونَ بِي شَ��يْئاً وَمَن كَفرََ بعَْدَ 
ذلَِكَ فأَوُْلئَِكَ هُمُ الْفاَسِ��قوُنَ(( )2( .

  وهنا لا ينحصر تفكير الفرد في مصالحه 
ومنافعه الش��خصية ؛وإنما الشعور بالمسؤولية 
أزاء سائر الأفراد، فضلاً عن  الالتزام بالنظام 
القيمي ،والس��لوكي لهذا الدين المقدس ، سواء 
أكان ذل��ك ف��ي مج��ال الأخلاق أم ف��ي مجال 
الحق��وق ،وه��و كثيراً م��ا تحث علي��ه التربية 
وتسعى إلى غرس وإكساب الفرد مجموعة من 
القيم منها على س��بيل المثال )القيم الإنس��انية( 
حب الناس ،والتعاطف ،والرحمة ،والشجاعة، 
والعل��م والعمل ،والتس��امح والإيثار ،والحكمة 
القي��م  م��ن  ،وغيره��ا  والأمان��ة  والتضحي��ة 
الروحي��ة التي وردت في الق��رآن الكريم بقوله 
تعالى:)فِيهَ��ا كُتُ��بٌ قيَِّمَةٌ()3( تس��عى من خلالها 
التربية الإس�المية إلى بلوغ الكمال الإنساني، 
والكم��ال لله تعالى ؛إلا أن الإنس��ان لابد له أن 
يتص��ف بالكمال الروحي  بغية تحقيق التوازن 
ف��ي الدين والدنيا ،قال تعالى:))وَابْتغَِ فِيمَا آتاَكَ 
خِ��رَةَ وََال تنَسَ نصَِيبَ��كَ مِنَ الدُّنْياَ  ُ ال��دَّارَ اْآل اللَّه

منظومة التعايش السلمي مع الأديان الآخرى
 )دراسة قرآنية عماصرة(

د.نضال حنش شبار الساعدي )*(

)*( أ .م.د.  قس��م عل��وم القرآن / كلية التربية ابن رش��د / 

جامعة بغداد    
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ُ إِليَْكَ وََال تبَْغِ الْفسََادَ فِي  وَأحَْسِ��ن كَمَا أحَْسَنَ اللَّه
َ َال يحُِبُّ الْمُفْسِ��دِينَ(( )4(. رَْضِ إِنَّ اللَّه اْأل

نفصّ��ل  أن  علين��ا  لِزام��اً    وهن��ا ص��ار 
الق��ول في القي��م الروحية وس��بل تعزيزها في 
مواجهة العلم الم��ادي ،وبما أن  منظومة القيم 
الروحي��ة  لا يمكن حصرها ؛لذا س��نقتصر في 
ورقتن��ا هذه ب)قيم العلم ،والتس��امح ،والإيثار 
والتضحية،والعف��ة والأمان��ة( ويمك��ن تفصيل 
القول فيها بمبحثين ،ثم خاتمة وقائمة المصادر 

والمراج��ع .

المبحث الأول :

 منظومة القيم الإنسانية

أولاً: قيمة العلم :
 العل��م عالم له قدس��يته ومكانت��ه ،كلمة من 
ثلاث��ة ح��روف تحمل ف��ي طياته��ا كل ما فيه 
صلاح البش��رية والمعمورة ل��ذا فضل الله في 
ُ الَّذِينَ آمَنوُا  كتاب��ه العظيم أهل العلم ))يرَْفعَِ اللَّه
ُ بِمَا  مِنكُ��مْ وَالَّذِي��نَ أوُتُ��وا الْعِلْ��مَ درََجَ��اتٍ وَاللَّه
تعَْمَلُ��ونَ خَبيِرٌ(()5(،فق��د ربط الش��ارع الحكيم 
العل��م بالإيم��ان لعظمت��ه وش��رفه ،فهو فرض 
وواجب على كل مس��لم ومس��لمة، كما أثُر عن 
الرسول)ص( قوله:))طلب العلم  فريضةً على 
كل مسلم ومسلمة(( وهو يرفع شان الإنسان عند 
الخال��ق والمخلوق فيجعل��ه في مقام رفيع تعزه 
بي��ن الن��اس وترفع من ق��دره، فتجعله كما قال 
في��ه )ص(:))تعلموا العلم ،فإن تعلمه حس��نةً ، 
ومدارسته تسبيح، والبحث عنه جهاد، وتعليمه 
م��ن لا يعلمه صدق��ة، وبذله لأهل��ه قربة؛لأنه 
معالم الحلال والحرام ، وس��الك بطالبه س��بيل 
الجن��ة ،ومؤن��س ف��ي الوح��دة، وصاحب في 
الغرب��ة ،ودلي��ل على الس��راء، وس�الح على 

الأع��داء ،وزي��ن الأخلاء، يرفع الله ب��ه أقواماً 
يجعله��م ف��ي الخي��ر أئم��ة يقتدي به��م ،ترمق 
أعماله��م وتقتبس آثارهم، وترغب الملائكة في 
خلته��م ؛لأن العلم حياة القلوب ،ونور الأبصار 
من العمى ،وق��وة الأبدان من الضعف ،وينزل 
الله حامل��ه منازل الأحي��اء ،ويمنحه مجالس��ة 
الأبرار في الدنيا والآخرة(،وهو كما روي عن 

امير المؤمنين ))لا كنز أنفع من العلم((.

ثاني���اً: مفه���وم التس���امح ف���ي اللغة 
والاصطلاح والقرآن.

 تش��ير بعض الدراسات المعاصرة  لمعنى 
التس��امح   بأنّ��ه مفهوم يس��تخدم للإش��ارة إلى 
الممارس��ات الجماعية أو الفردي��ة تقضي بنبذ 
التطرف أو ملاحق��ة كل من يعتقد أو يتصرف 
بطريق��ة مخالفة لا يواف��ق عليها المرء ، وهذا 
يعن��ي أنّ التس��امح ه��و نقي��ض التعص��ب أو 
التطرف المذهبي ؛وهو ما ألزم البحث في جذر 
التسامح من خلال كتب اللغة والاصطلاح إلى 
جانب البحث في جزئياته القرآنية ، وما يحمله 
معنى التس��امح في المأثور من الحديث النبوي ، 

وروايات أهل البيت )ع(.
   وج��اء لفظ التس��امح في كت��ب اللغة من 
جذر: سَمح سماحةُ، وسمح ككرم ؛معناه صار 
م��ن أهل الس��ماحة)6(، والمراد من المس��امحة 
ف��ي الاصطلاح هي ترك بع��ض ما يجب عند 
الحاجة إلى ذلك)7( وهي المس��اهلة والس��ماحة 

التي تش��تمل معنى الجود)8( .
 وعرّفه��ا الس��يد الطبأطبائي بس��ماحة الوجه، 
وع��دم صعره وميل��ه عن العن��ف)9( وجاء في 
عب��داً  الله  قال:))رح��م  )ص(  للنب��ي  حدي��ث 
س��محاً ،إذا باع س��محاً ، إذا اشترى سمحاً ،إذا 
اقتضى(( )10( وفي الحديث دعوة صريحة إلى 
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التسامح ،ونبذ العنف ودعوة للتحلي بالتواضع 
،لأن  الآخري��ن  اتج��اه  والمؤاخ��اة  والمحب��ة 
المجتمعات تتس��م بالتعددية الدينية والمذهبية ، 
والقومية وه��ذا الاختلاف والتفاوت بين الناس 
أك��د علي��ه القرآن الكريم ف��ي أكثر من موضع  
ُ لجََعلَهَُمْ  كم��ا في قول��ه تعالى:))وَلَ��وْ شَ��اء اللَّه
��ةً وَاحِدةًَ وَلكَِ��ن يدُْخِلُ مَن يشََ��اء فِي رَحْمَتِهِ  أمَُّ
��ن وَلِيٍّ وََال نصَِيرٍ(()11( ،  وَالظَّالِمُونَ مَا لهَُم مِّ
ةً  وقوله تعالى:)) وَلوَْ شَاء رَبُّكَ لجََعلََ النَّاسَ أمَُّ
حِمَ رَبُّكَ  وَاحِ��دةًَ وَلاَ يزََالوُنَ مُخْتلَِفِينَ، إِلاَّ مَن رَّ
تْ كَلِمَةُ رَبِّ��كَ لأمَْلأنَّ جَهَنَّمَ  وَلِذلَِكَ خَلقَهَُ��مْ وَتمََّ

مِنَ الْجِنَّةِ وَالنَّاسِ أجَْمَعِينَ (()12(
  وفي رواية عن أمير المؤمنين علي بن أبي 
طالب )ع( قال:))إما أخ لك في الدين أو نظير لك 
في الخلق يفرط منه��م الزلل وتعرض لهم العلل 
ويؤتى عل��ى أيديهم العمد والخط��أ فأعطهم من 
عف��وك وصفحك مثل ال��ذي تحُب أن يعطيك الله 

عفوه(()13(
   ويتض��ح مم��ا تق��دم أن مفهوم التس��امح ضد 
كم��ا  بمثله��ا  الإس��اءة  رد  ،وع��دم  العن��ف 
جاء ف��ي قول��ه تعال��ى:))وَأَن تعَْفُ��واْ أَقْرَبُ 
لِلتَّقْوَى(()14(،فالتس��امح قيم��ة تربوي��ة  اهت��م 
علم��اء المس��لمين بدراس��تها ف��ي ب��اب الأدب 
الأخلاق والفضائل بحيث لم تخلو كتب التفسير 
عن آي��ة أو حديث أو فقه من الإش��ارة اليه ؛بل 
كًتبت مؤلفات كثيرة منها: اللاعنف في الإسلام 
للس��يد محم��د الحس��يني الشيرازي،والتس��امح 
ومنافع اللاتس��امح لماجد الغرباوي ،والمدرسة 
الإسلامية للسيد محمد باقر الصدر )قدس سره(

وغيرها.
والملاح��ظ م��ن خ�الل دراس��تنا لمفه��وم 
التس��امح لم نج��د له��ذا المفهوم به��ذا اللفظ في 
الق��رآن الكريم ؛بل في لفظ الصف��ح والعفو في 

أكثر من موضع نذكر منها على سبيل المثال لا 
الحصر قوله تعالى:ـ

)1( ))وَأنَ تعَْفوُاْ أقَْرَبُ لِلتَّقْوَى(()15(
)2( ))يَ��ا أيَُّهَ��ا الَّذِينَ آمَنُ��وا إنَِّ مِ��نْ أزَْوَاجِكُمْ 
ا لَّكُ��مْ فاَحْذرَُوهُ��مْ وَإنِ تعَْفُ��وا  دِكُ��مْ عَ��دوًُّ وَأوََْال

حِيمٌ(()16( َ غَفوُرٌ رَّ وَتصَْفحَُوا وَتغَْفِرُوا فإَنَِّ اللَّه
)3( ))وَالْكَاظِمِي��نَ الْغيَْ��ظَ وَالْعاَفيِنَ عَنِ النَّاسِ 

ُ يحُِبُّ الْمُحْسِنِينَ(()17( وَاللّه
)4())خُ��ذِ الْعفَْوَ وَأمُْرْ بِالْعُ��رْفِ وَأعَْرِضْ عَنِ 

الْجَاهِلِينَ(()18(
فْحَ الْجَمِيلَ(()19(. )5( ))فاَصْفحَِ الصَّ

)6( ))وَلْيعَْفُ��وا وَلْيصَْفحَُوا أَال تحُِبُّونَ أنَ يغَْفِرَ 
حِيمٌ(()20( ُ غَفوُرٌ رَّ ُ لكَُمْ وَاللَّه اللَّه

)7( ))وَلمََ��ن صَبَ��رَ وَغَفرََ إنَِّ ذلَِ��كَ لمَِنْ عَزْمِ 
مُُورِ(()21(. اْأل

ثالث���اً: منظومة التعايش الس���لمي مع 
الأديان الاخرى

  يتض��ح مم��ا تقدم أن الإس�الم دين رحمة 
وعف��و، ومس��امحة ،ومؤاخ��اة ، كم��ا أنه دين 
للتآل��ف، والوئ��ام ،والتع��اون والس�الم ودين 
طمأنين��ة وأمان، وهي من الأس��س الثابتة التي 
يتعام��ل بها مع غيره من العقائد ،والطوائف  ، 
ومختلف الأجناس، إذاً فهو دينٌ مسّ��ير للحياة ، 
ونظام كامل وشامل لإدارتها بأحسن وجه  فهو 
كامل لس��عادة البش��ر في الدني��ا ،كما هو كامل 

لس��عادته في الآخرة)22( .
    فالإسلام منظومة اجتماعية أساسها العدل 
الإلهي ، وقوامها إفش��اء خُلق العفو والتسامح، 
ونب��ذ العن��ف المتطرف بي��ن الن��اس بمختلف 
أجناس��هم وطوائفهم والتواضع في التعامل مع 
الآخرين القائم على أس��اس التعايش السلمي ، 
وقب��ول الآخر والتعامل معه بكل محبة وإخوة، 
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وه��ذا لا يعني تن��ازلاً عن ثوابتنا الإس�المية، 
بل هو فلس��فة راقي��ة في التعام��ل مع الآخر ، 
وص��ورة حية للمنظوم��ة القرآنية وش��موليتها 
الرباني��ة ف��ي التعاي��ش م��ع الآخر،والاحترام 
المتبادل مع طوائف المجتمع في إفشاء الأمن، 
والسلام، ومضمون ذلك في قول  سيد الشهداء 
أب��ي عب��د الله )ع( قال:)) م��ن تعصب عصبهُ 
الله عصب��ة الله بعصاب��ة م��ن نار(()32(،فكانت 
العصبي��ة م��ن الفتن الت��ي ج��رت المجتمعات 
ال��ى التقاتل،الطائفي والقومي اختلفت أبعادها، 
الاجتماعي��ة ، والاقتصادي��ة ،والسياس��ية ،إذ 
تس��ببت في قت��ل الأبرياء ،وتهجي��ر الآمنين ، 
مما تسبب في تغيير البناء الديمغرافي للمجتمع 
بمختل��ف فئات��ه تنفي��ذاً لأجندات سياس��ية ذات 
توجه��ات اس��تعمارية ،كان لها الأثر الس��لبي 
على بلدن��ا الجريح الذي عانى الكثير من الفتن 
الطارئ��ة والغريب��ة عل��ى مجتمعن��ا العراقي، 
وم��ا يؤس��فنا أن آثاره��ا مازلت مس��تمرة إلى 
وقتن��ا الحاضر بس��بب التجاذب��ات  والمصالح 

السياس��ية . 
  وللأس��ف ل��و كان ه��ذا التعص��ب  للدين 
لا للطائفة ،ولوحدة الوطن لا لتمزيقة وتش��ريد 
أبنائ��ه لما آل إلي��ه حال بلدن��ا الحبيب ،ولو أنا 
تمس��كنا بالق��رآن ، وحث��ه عل��ى  ثقاف��ة العفو 
والصفح:))وَأنَ تعَْفوُاْ أقَْرَبُ لِلتَّقْوَى وَلاَ تنَسَ��وُاْ 
َ بِمَ��ا تعَْمَلوُنَ بصَِيرٌ(()24(،  الْفضَْ��لَ بيَْنكَُمْ إِنَّ اللّه
وبسنة رسولنا الكريم ومن اهتدى بهديه،وبهذا 
قال :)ص(: )) المسلم اخو المسلم لا يخونه ولا 
يكذبه ،ولا يخذله ، كل المسلم على المسلم حرام 
عرض��ه وماله ودم��ه ، التقوى ها هنا بحس��ب 

امرئ من الشر أن يحتقر أخاه المسلم(()25( .

وبمنه��ج آل بيته الأطهار )ع( ،الذين عُرف 
عنهم العفو والصفح عن المسيء ، والذي تميزوا 
به حتى مع أعدائهم ،وبهذا السلوك علمّوا الأمة 
كيف تحيا متآلفةً متحابةً كأنها الجس��د الواحد ، 
وكس��بوا بسيرتهم الطيبة الأعداء قبل الأصدقاء 
مجس��دين قوله تعالى:))وََال تسَْ��توَِي الْحَسَ��نةَُ 
وََال السَّ��يِّئةَُ ادْفعَْ بِالَّتِي هِيَ أَحْسَ��نُ فإَِذَا الَّذِي 
كَأنََّ��هُ وَلِ��يٌّ حَمِيمٌ،وَمَا  بيَْنَ��كَ وَبيَْنَ��هُ عَ��دَاوَةٌ 
يلُقََّاهَ��ا إَِّال الَّذِي��نَ صَبرَُوا وَمَ��ا يلُقََّاهَا إَِّال ذُو 
حَ��ظٍّ عَظِي��مٍ(()26( إلى واق��ع عمل��ي فقد عفا 
أمي��ر المؤمني��ن )ع( بعد انتص��اره في معركة 
الجمل عن م��روان بن الحكم، وعن عبد الله بن 
الزبير،وع��ن عمرو بن الع��اص وغيرهم فمن 
خ��رج لقتاله ونك��ث بيعته، وقد ق��ال:)ع( ))إذا 
ظفرت بعدوك فليكن العفو أحلى الظفرين(( )27(
   فالق��رآن يؤكد على تعمي��ق مفاهيم وقيم 
العف��و والصفح ،والثبات على القيم الإنس��انية، 
،والم��ودة  والس�الم  المحب��ة  واس��تلهام روح 
والوئام في التعايش الس��لمي بين فئات المجتمع 
باخت�الف أجناس��ها ، وأطيافه��ا وف��ق القاعدة 
العلوية :الرعي��ة صنفان فإنهم ،إما أخٌ  لك في 
الدين أو نظيرٌ لك في الخلق ،يفرط منهم الزلل 
وتع��رض لهم العل��ل ،ويؤتى عل��ى أيديهم في 
العمد والخطأ فأعطهم من عفوك وصفحك مثل 
الذين تحب أن يعطيك الله من عفوه وصفحه)28( 
  فم��ا أحوجنا اليوم إل��ى هذا النهج الرباني 
ف��ي نب��ذ العن��ف المتط��رف بجميع أش��كاله، 
واس��تبداله بالح��وار الموضوع��ي بم��ا يحمله 
من قي��م الديمقراطي��ة  ،والتعددي��ة ، والتعبير 
بحرية الرأي، واحترام الرأي الآخر بعيداً عن 
التعص��ب، والعدواني��ة بمج��رد الاختلاف مع 
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الآخ��ر؛ وإنما يكون بفس��ح المجال الى الحوار 
المفت��وح ،والاس��تماع إلى الآخر ب��كل هدوء 
وموضوعي��ة بدون طعن ، أو تجريح اتجاه من 

يخالفن��ا ال��رأي ف��ي الدي��ن أو الدني��ا.

المبحث الثاني : ضروب التسامح 
في المنظور القرآني

  إن المتدب��ر لكت��اب الله العزي��ز يج��د أنه 
قد اتخذ الصفح والعفو س��بيلاً للتسامح ،ودعوةً 
ال��ى الرف��ق بالآخري��ن ،والذي اتخذ أس��اليب 
متنوعة،وط��رق مختلف��ة تتناس��ب م��ع طبيعة 
النفس البش��رية في إش��اعة قيم التسامح ونشر 
العدل والمحبة والمؤاخاة وفق نظرية  التعايش 
السلمي  واحترام الآخر بدلاً من ثقافة الإرهاب 
وم��ا تحدث��ه م��ن أعم��ال عن��ف ذات طبيع��ة 
إجرامية،والقتل العشوائي ، وإلقاء المتفجرات 
أو التخري��ب لإقامة س��لطة أو تقويض أخرى، 
وه��ذا مما يخل��ق حالةً من الرع��ب والفوضى 
والاضط��راب الذي يس��تهدف تحقي��ق أهداف 
سياسية من قبل أفراد أو جماعات نهى الشارع 
الحكي��م  عنها بقوله تعالى:)) وَابْتَ��غِ فِيمَا آتاَكَ 
خِ��رَةَ وََال تنَسَ نصَِيبَ��كَ مِنَ الدُّنْياَ  ُ ال��دَّارَ اْآل اللَّه
ُ إِليَْكَ وََال تبَْغِ الْفسََادَ فِي  وَأحَْسِ��ن كَمَا أحَْسَنَ اللَّه

َ َال يحُِبُّ الْمُفْسِ��دِينَ(()29(. رَْضِ إِنَّ اللَّه اْأل
  وهناك دع��وة أخرى لنبذ العنف كما جاء 
رْ خَدَّكَ لِلنَّاسِ وََال  في قوله تعال��ى:) )وََال تصَُعِّ
َ َال يحُِبُّ كُلَّ  رَْضِ مَرَحً��ا إِنَّ اللَّه تمَْ��شِ فِ��ي اْأل
مُخْتاَلٍ فخَُ��ورٍ(()30( والصعر عند الراغب هو 
مي��ل ال��ى العنف وهو م��ا ينهى عنه الش��ارع 
الحكي��م لأن المؤمنون إخ��وة كما جاء في قوله 

تعال��ى:)) إِنَّمَ��ا الْمُؤْمِنوُنَ إِخْ��وَةٌ فأَصَْلِحُوا بيَْنَ 
َ لعَلََّكُمْ ترُْحَمُونَ(()31( ،فأساس  أخََوَيْكُمْ وَاتَّقوُا اللَّه
العلاق��ة بين الناس تقوم عل��ى الأخوة الإيمانية 
والمحبة والإنس��انية التي تقوم على الانس��جام 
والعي��ش باس��تقرار وطمأنين��ة م��ن الحقائ��ق 
والتبصر بها والإنش��داد إليها والإنس��ان عندما 
يخضع نفس��ه ويس��يرها وفق العق��ل والمنطق 
فانه سوف يصبح مؤمناً)32( بتقوى الله ومخافته 
كم��ا جاء في قول��ه تعالى:))وَمَنْ أحَْسَ��نُ قوًَْال 
ِ وَعَمِلَ صَالِحًا وَقاَلَ إِنَّنِي مِنَ  ��ن دعََا إِلىَ اللَّه مَّ مِّ
الْمُسْلِمِينَ،وََال تسَْ��توَِي الْحَسَنةَُ وََال السَّيِّئةَُ ادْفعَْ 
بِالَّتيِ هِيَ أحَْسَ��نُ فإَذِاَ الَّذِي بيَْنَ��كَ وَبيَْنهَُ عَداَوَةٌ 
كَأنََّ��هُ وَلِيٌّ حَمِيمٌ ، وَمَا يلُقََّاهَ��ا إَِّال الَّذِينَ صَبرَُوا 

وَمَا يلُقََّاهَا إَِّال ذوُ حَظٍّ عَظِيمٍ(()33(.
مما يدل أن القرآن الكريم دستور المسلمين 
يق��وم على قاع��دة الع��دل والمس��اواة والتآلف 
والتعاي��ش واحت��رام الآخر م��ن دون تمييز أو 
عنصرية أو طائفية، نهى الشارع عنها وتوعد 
فاعلها بأش��د العذاب في أكث��ر من موضع قال 
��داً فجََزَآؤُهُ  تعَمَِّ تعال��ى:)) وَمَ��ن يقَْتلُْ مُؤْمِنً��ا مُّ
ُ عَليَْهِ وَلعَنَهَُ وَأعََدَّ  جَهَنَّ��مُ خَالِداً فِيهَا وَغَضِبَ اللّه
لَ��هُ عَذاَبً��ا عَظِيمًا(()34( ،ويتضح مما س��بق أن 
القرآن الكريم يحث الناس الى ما فيه صلاحهم 
م��ن الخير وحس��ن العاقبة ،كما ج��اء في قوله 
ا مَنْ خَافَ مَقاَمَ رَبِّهِ وَنهََى النَّفْسَ عَنِ  تعالى:)) وَأمََّ
الْهَوَى ،فإَنَِّ الْجَنَّةَ هِيَ الْمَأوَْى(()35(، ونهيهم عن 
ما فيه من الش��ر وسوء العاقبة وتوعدهم بمعيشة 
ضنكا في الدنيا والآخرة في قوله تعالى:)) وَمَنْ 
أعَْرَضَ عَن ذِكْرِي فإَنَِّ لهَُ مَعِيشَةً ضَنكًا وَنحَْشُرُهُ 
يَ��وْمَ الْقِياَمَةِ أعَْمَى(()36( وفي الآية الكريمة وعيد 
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لمن يعرض عن ام��ره فيضل عن الحق ويكون 
ا مَن طَغىَ ، وَآثرََ  وعي��ده النار، قال تعالى: ))فأَمََّ

الْحَياَةَ الدُّنْياَ ، فإَنَِّ الْجَحِيمَ هِيَ الْمَأوَْى(( )37( 

1ـ التجاوز عن أخطاء الآخرين
نْ أهَْ��لِ الْكِتاَبِ  ق��ال تعال��ى:)) وَدَّ كَثيِ��رٌ مِّ
نْ  ��ن بعَْدِ إِيمَانِكُمْ كُفَّاراً حَسَ��داً مِّ لَ��وْ يرَُدُّونكَُم مِّ
ن بعَْدِ مَا تبَيََّنَ لهَُ��مُ الْحَقُّ فاَعْفوُاْ  عِندِ أنَفسُِ��هِم مِّ
َ عَلىَ كُلِّ  ُ بِأمَْرِهِ إِنَّ اللّه وَاصْفحَُ��واْ حَتَّى يأَتِْيَ اللّه

شَ��يْءٍ قدَِيرٌ (()38(
    م��ن اللافت للنظر أن هذه الآية الكريمة 
ق��د تك��ررت في أكث��ر من موض��ع  أكدت فيه 
عل��ى تجاوز أخط��اء الآخرين عم��ا كان منهم 
من إس��اءة وخطأ في رأي أو نصيحة أش��اروا 
عليكم ف��ي دينكم إرادة صدك��م عنه ،ومحاولة 
منه��م لارتدادك��م ع��ن دينك��م وإيمانك��م ’ فلا 
يكون كش��فكم لسوء نيتهم الرد بالقسوة والعنف 
بل معالج��ة رذيلته��م بالصفح عنه��م والتخلق 
باخ�الق القرآن في الصفح عم��ا كان منهم من 
جه��ل في ذلك كما ويحذر القرآن المؤمنين عن 
س��لوك طريق الكفار من أهل الكتاب ،ويعلمهم 
بعداوته��م لهم ف��ي الباطن  والظاه��ر ،وما هم 
مشتملون عليه من الحسد للمؤمنين ،مع علمهم 
بفضله��م وفضل نبيهم ، ويأمر عباده المؤمنين 
بالصف��ح والعف��و  والاحتمال والصب��ر عليهم 
حت��ى يأتي أمر الله م��ن النصر والفتح)39( حتى 
يأتي الله بأمره ؛فيحدث لكم من أمره ما يش��اء ، 

ويقضي فيهم ما يريد .
 وأشار الطبري أن الله جل ثناؤه نسخ العفو 
عنه��م والصف��ح بفرض قتالهم عل��ى المؤمنين 

حت��ى تصير كلمتهم وكلم��ة المؤمنين واحدة أو 
يؤدوا الجزية عن يد صغاراً)40(.

  إذ أن الرس��ول )ص( ،وأصحاب��ه الكرام 
كان��وا يعفون عن المش��ركين ،وأه��ل الكتاب، 
كم��ا أمرهم الله ويصب��رون على الأذى ،وكان 
الرس��ول)ص( يتأول من العفو ما أمره الله به، 
حت��ى أذن الله فيهم بالقت��ل ،فقتل الله به من قتل 

من صناديد قريش . 
  واس��تطراداً لما ذكرنا فان القرآن الكريم 
يش��ير في س��ياق الآية الكريمة ال��ى التأني في 
رد الإس��اءة بالمثل ،والتحل��ي بالصبر وإتباع 
أفض��ل الس��بل في كس��ب الآخ��ر وامتصاص 
والمس��لمين  الإس�الم  يخ��دم  فيم��ا  عدوانيت��ه 
وتحضرني بع��ض الش��واهد التاريخية عندما 
دخ��ل المس��لمون الى مك��ة المكرم��ة ، وكان 
الصحاب��ي الجليل يحمل إح��دى رايات النصر 
أخ��ذ ينادي بصوت ع��الٍ )اليوم ي��وم الملحمة 
اليوم تس��تحل الحرمة(  فسمع العباس )رض( 
فأتى النبي )ص( وأخبره بما س��مع من س��عد، 
فأم��ر النب��ي )ص( أمي��ر المؤمني��ن عل��ي بن 
اب��ي طال��ب )ع( أن يدرك س��عد ويأخذ الراية 
من��ه ونادي اليوم ي��وم المرحم��ة اليوم تصان 
الحرمة)41( وهذا لا يعني تنازل المس��لمين عن 
المب��ادئ والقيم بل ه��و التعامل م��ع الأحداث 
ومحدثيها بروية وحكمة تعكس صورة مشرقة 
عن روح التسامح والعفو عند المقدرة علما أن 
هذا لا يكون  في موقف يس��تهين الآخر منا في 
ض��رورة وموقف يس��تحق أن نتريث ونصفح 
ونعف��و ونلقي إليهم الس��لم إذا ما القوه الينا أولآً 
كم��ا في قوله تعال��ى:)) إِلاَّ الَّذِي��نَ يصَِلوُنَ إِلىََ 



17 خآلا ديانألا عم يمسللا شايعتلا مةوظنم

يثَ��اقٌ أوَْ جَآؤُوكُمْ حَصِرَتْ  قَ��وْمٍ بيَْنكَُ��مْ وَبيَْنهَُم مِّ
صُدوُرُهُ��مْ أنَ يقُاَتِلوُنكَُ��مْ أوَْ يقُاَتِلُ��واْ قوَْمَهُمْ وَلوَْ 
ُ لسََ��لَّطَهُمْ عَليَْكُمْ فلَقَاَتلَوُكُمْ فإَنِِ اعْتزََلوُكُمْ  شَاء اللّه
ُ لكَُمْ  فلَمَْ يقُاَتِلوُكُمْ وَألَْقوَْاْ إِليَْكُمُ السَّ��لمََ فمََا جَعلََ اللّه

عَليَْهِمْ سَبِيلاً(()42(.

2ـ العفو والصفح عن صلة الأرحام

قال تعالى:)) يَ��ا أَيُّهَا الَّذِينَ آمَنوُا إِنَّ مِنْ 
ا لَّكُ��مْ فاَحْذَرُوهُمْ  دِكُ��مْ عَ��دُوًّ أَزْوَاجِكُ��مْ وَأَوَْال
َ غَفوُرٌ  وَإِن تعَْفُ��وا وَتصَْفحَُوا وَتغَْفِرُوا فإَِنَّ اللَّه

حِي��مٌ(()43(. رَّ
  فالق��رآن الكري��م يش��ير ف��ي ه��ذه الآي��ة 
الكريم��ة على صورة تربوية تش��ير إلى حقيقة 
عميقة في س��لوكيات الحياة البشرية التي تمس 
وشائج متش��ابكة ودقيقة في التركيب العاطفي، 
والحدث في هذا الموضع ،أن الرجل كان يسلم، 
ف��إذا أراد الهجرة منعه أهل��ه وولده ، وقالوا : 
ننش��دك الله أن تذهب وتدع أهلك وعش��يرتك ، 
وتصي��ر الى المدين��ة بلا أهل ولا م��ال فمنهم 
م��ن يرق له��م ، ويقيم فلا يهاج��ر ،فلما هاجر 
أولئك ورأوا الناس قد فقهوا في الدين همّوا ان 

يعاقبوا أهلهم الذين منعوهم)44( 
   فأن��زل الله تعال��ى:)) ياَ أيَُّهَا الَّذِي��نَ آمَنوُا إِنَّ 
ا لَّكُ��مْ فاَحْذرَُوهُمْ  دِكُمْ عَدوًُّ مِنْ أزَْوَاجِكُ��مْ وَأوََْال
َ غَفوُرٌ  وَإِن تعَْفُ��وا وَتصَْفحَُوا وَتغَْفِ��رُوا فإَنَِّ اللَّه
حِيمٌ(( )45(،وإفش��اء خُلق التس��امح بين صلة  رَّ
الأرحام يحمل أبعاداً بعيدة  لا تنحصر في هذه 
الحادث��ة ؛بل هي أش��مل من الح��ادث الجزئي 
فالإنس��ان قد يحتمل  في نفس��ه ما لا يطيق من 
زوج��ه ،وأولاده إلا أنه لا يحتم��ل أن يصيبهم 

مك��روه ،وإن آذوهُ أو عوق��وه عن تحقيق غاية 
وج��وده الإنس��اني العليا،ومن ث��م اقتضت هذه 
الح��ال المعق��دة والمتش��ابكة، تحذير الش��ارع 
الحكيم من ضغط بعض المؤثرات السلبية  بين 
أفراد العائلة الواح��دة ،ومواجهتها بالمؤثرات 
الإيجابي��ة في إش��اعة قي��م التس��امح بين صلة 

الأرح��ام . 
  خلاصة القول إن دلالة العفو والصفح في 
الآية الكريمة رد الإس��اءة ،والأذى الذي لحق 
بالأبن��اء ،أو الآباء بالتس��امح الذي هو ضرب 
من ض��روب العفو وهو مصداق من مصاديقه 
البارزة في الابتعاد عن العنف بش��تى أنواعه.
فالمح��ور الذي ت��دور عليه الآي��ة الكريمة هو 
محور  التربية التي تش��تد وس��ائلها الى درجة 
الحدود ،وترق الى درجة اللمس��ات الوجدانية 
الرقيق��ة الت��ي تص��ل القل��ب بن��ور الله وآياته 
المبثوثة ف��ي تضاعيف الكون وثنايا الحياة)46(.

  وم��ن ص��ور ه��ذا المعن��ى ف��ي قول��ه 
تعال��ى:))وََال يأَتْلَِ أوُْلوُا الْفضَْلِ مِنكُمْ وَالسَّ��عةَِ 
أنَ يؤُْتوُا أوُْلِي الْقرُْبىَ وَالْمَسَاكِينَ وَالْمُهَاجِرِينَ 
ِ وَلْيعَْفُ��وا وَلْيصَْفحَُ��وا أَال تحُِبُّونَ  فِي سَ��بِيلِ اللَّه
حِي��مٌ(()47(،  غَفُ��ورٌ رَّ  ُ لكَُ��مْ وَاللَّه  ُ يغَْفِ��رَ اللَّه أنَ 
وفيه��ا دفع الإس��اءة والأذى بالعفو الصفح عن 
مس��طح بن أثاثة،عندما حلف الصحابي أبو بكر 
الصدي��ق)رض(  أنه لا ينفع مس��طح بن أثاثة 
بنافعة ،بعدما قال في عائش��ة ما قال في حديث 
الأف��ك ، ولم��ا أن��زل الله ب��راءة أم المؤمنين، 
وطاب��ت التقوى المؤمنة واس��تقرت ،وتاب الله 
على من كان تكلم من المؤمنين في ذلك ، وأقيم 
الح��د على من أقيم عليه ،ش��رع تبارك وتعالى 
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،بعط��ف الصّديق )رض( على قريبه ونس��يبه 
وه��و مس��طح ب��ن أثاثة ؛فإن��ه كان اب��ن خالة 
الصّديق ،وكان مس��كيناً لا مال له ،إلا ما ينفق 
عليه أب��و بك��ر)رض( وكان م��ن المهاجرين 
ف��ي س��بيل الله ،وبع��د أن ضُرب الح��د عليه ، 
وكان الصّديق )رض( معروفاً بالمعروف ،له 
الفضل على الأي��ادي على الأقارب والأجانب 
،فلم��ا نزلت هذه الآي��ة الى قول��ه :)) وَلْيعَْفوُا 
 ُ ُ لكَُمْ وَاللَّه وَلْيصَْفحَُ��وا أَال تحُِبُّ��ونَ أنَ يغَْفِ��رَ اللَّه
حِيمٌ(( )48(، وكم��ا تصفح يصُفح عنك  غَفُ��ورٌ رَّ
،فعن��د ذلك قال الصديّ��ق :))بلى والله إناّ نحُب 
أن تغف��ر لن��ا يا ربن��ا ،ثم رفع الى مس��طح ما 
كان يصله من النفقة ، وقال والله لا أنزعها منه 

أبداً((  )49(.

3ـ الصبر في تحمل أذى الآخرين

يعُ��د قان��ون اللي��ن ،واللاعن��ف ه��و أحد 
القوانين التي لها دور طائل في تقدم المس��لمين 
ونجاحه��م في مختل��ف الميادي��ن)50( ولا يخفى 
علين��ا أن ص��ور العف��و والصف��ح ف��ي القرآن 
الكري��م متفاوت��ة  في دلالته��ا ؛إلا أنها لا تبتعد 
كثيراً  عن مفهوم التسامح ، و التصبير كما في 
قوله تعالى:)) وَمَا خَلقَْناَ السَّ��مَاوَاتِ وَالأرَْضَ 
وَمَا بيَْنهَُمَا إِلاَّ بِالْحَقِّ وَإِنَّ السَّ��اعَةَ لآتِيةٌَ فاَصْفحَِ 
فْ��حَ الْجَمِيلَ(()51(.  يتضح من س��ياق الآية  الصَّ
الكريمة أن دلالة الصفح هنا لتصبير الرس��ول 
)ص( والإعراض عن س��فاهة قوم��ه فإنه إذا 
س��مع أن الأمم الس��الفة كانوا يعامل��ون أنبياء 
الله بمثل هذه المعاملات الفاس��دة سّ��هل تحمل 
تلك الس��فاهات على النبي )ص( إنه تعالى لما 
صبّ��ره على تحمل أذى قومه ،ورغبه بعد ذلك 

فْحَ  في الصفح عن سيئاتهم فقال:)) فاَصْفحَِ الصَّ
الْجَمِي��لَ(()52( ،أي أع��رض عنهم ، وتحمّل ما 
تلق��ى منهم بالق��ول الجميل ، والخلق الحس��ن ، 

والعفو والصفح) 53( .
وم��ن أعظم ص��ور العفو ،وأرفعه��ا درجةً ما 
أصُي��ب به رس��ول الله )ص( عندم��ا كان ذات 
يوم س��اجداً تحت الكعبة ،يصلي لله ،والمس��جد 
الح��رام لو يجد الإنس��ان فيه قات��ل أبيه ما قتله 
،فقال بعض الس��فهاء من قري��ش ، والمعتدين 
منه��م  أذهب��وا إلى جزور آل فلان فأتوا بس�ال 
الجزور ، والرسول )ص( ساجد تحت الكعبة، 
فوضع��وه عل��ى ظه��ره إهان��ةً ل��ه ،وإغلظ��ةً 
له،فبق��ي الرس��ول )ص( س��اجداً حتى جاءت 
بنته فاطمة الزهراء س��يدة نساء العالمين )ع(، 
وألقت الس�الم عن ظهره .فقام من الس��جود ، 
ولما س��لمّ رفع يدي��ه يدعو الله على هؤلاء الملأ 

من قريش)54(
فالش��اهد أن الرس��ول )ص( كان يؤذى أش��د 
الأذى ،لاس��يما إذا أوذي ف��ي الله ،فإنه يتحمل 

ويصبر ،ويحتس��ب إلى الله تعالى. 
  فكان الرسول )ص( لا يضرب أحدً على 
ش��يء من حقوقه ،وهو من كرمه وعفوه على 
الن��اس ف��ي حق من حقوق��ه ؛لأن ل��ه أن يعفو 
ويصف��ح ع��ن حقه ، ول��ه أن يأخ��ذ بحقه)55( ؛ 
ولك��ن إذا انتهك��ت مح��ارم الله ؛فإنه )ص( لا 
يرضى بذلك ، ويكون أش��د ما يكون آخذاً بها؛ 
لأن��ه لا يق��ر أحداً على ما يغضب الله س��بحانه 
وتعالى ، وهك��ذا ينبغي علينا أن نحرص على 
أخذ العف��و والصفح ، ونقت��دي بالقرآن الكريم 
اء  في قول��ه تعالى:)) الَّذِي��نَ ينُفِقوُنَ فيِ السَّ��رَّ
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اء وَالْكَاظِمِي��نَ الْغيَْ��ظَ وَالْعاَفيِ��نَ عَنِ  ��رَّ وَالضَّ
ُ يحُِبُّ الْمُحْسِ��نيِنَ (()56(. النَّاسِ وَاللّه

  فالصبر عل��ى الأذى ، والعفو عن الناس 
إس��وةً بالرس��ل الك��رام ،وفي ذل��ك روي عن 
الرس��ول)ص( ق��ال:)) من كظ��م غيظاً ،وهو 
يقدر على إنفاذه ملأه الله أمناً وإيماناً (()57(؛أي 
لا يعمل��ون غضبهم ف��ي الناس ، ويعفون عمن 
ظلمهم كما قال:))من سرّه أن يشرق له البنيان، 
وترفع له الدرجات ،فليعفُ عمن ظلمه ، ويعط 

من حرمه ، ويصل من قطعه(()58(.

الخاتمة

  بع��د أن مَ��نَّ الله علينا بإتم��ام بحثنا نوجز 

النتائج التي تم الوصول إليها وهي كما يلي:

1- التس��امح هو ضرب من ض��روب الصفح 

والعفو ،وهو مصداق من مصاديقه البارزة في 

الابتعاد عن العنف بش��تى أنواعه.

2- ص��ور الصف��ح والعفو في الق��رآن الكريم 

متفاوت��ة في دلالتها ؛إلا أنها لا تبتعد كثيراً عن 
مفهوم التس��امح ، وتحمل أذى الآخرين.

3- يؤكد القرآن على وجود التفاوت بين الناس 
م��ن حيث أديانهم ،وأجناس��هم ،وه��و ما يؤكد 

حتمية  التس��امح  والتعايش الس��لمي.
4- ترس��يخ قيم التسامح ،ونبذ العنف المتطرف 
ابتدأً من الأس��رة ثم المنظوم��ة التعليمية ثم بقية 

مؤسسات الدولة.

،والطوائ��ف  الأدي��ان  بتعددي��ة  الإيم��ان   -5
للدي��ن  ال��ولاء  روح  والقوميات،وترس��يخ 

والوطن.

6- اس��تلهام المفاهي��م والقيم العلي��ا من القرآن 

الكريم والسنة النبوية ،وآثار الس��لف الصالح.

7- بن��اء العلاق��ات الاجتماعي��ة على أس��اس 

بي��ن  الإنس��انية  والمحب��ة  الإيماني��ة  الإخ��وة 

المس��لمين، وبقية الأديان  وغيرهم .

8- الإنط�الق في بن��اء المجتمع على أس��اس 

قاع��دة الع��دل والمس��اواة والتآل��ف والتعايش 

السلمي.

ش��فافية  ب��كل  الآخ��ر  ال��رأي  احت��رام   -9

وموضوعي��ة .

10- التأكي��د على قيم الصف��ح والعفو في أكثر 

م��ن موضع في الق��رآن الكريم ما هو إلا دلالة 

عل��ى أهمي��ة قيمة التس��امح ، وم��ا تحمله من 

معاني الإخوة الإيمانية والإنس��انية.

11- تج��اوز أخط��اء  الآخري��ن ،وع��دم ردّ 

الإس��اءة بمثلها أو بأعنف منها.

12- إتب��اع أفض��ل الس��بل في كس��ب الآخر، 

وامتص��اص عدوانيت��ه فيم��ا يخ��دم الإس�الم 

والمسلمين.
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)31( سورة الحجرات : الآية 10.

)32( في رحاب الإيمان: للسيد محمد تقي المدرّسي 197.

)33( سورة فصلت :الآيتان 33ـ34.

)34(  سورة النساء : الآية 93.

)35( سورة النازعات: الآيتان:40ـ 41.

)36( سورة طه: الآية124.

)37( سورة النازعات : الآيتان 37ـ38.

)38( سورة البقرة: الآية 109.

)39( ينظر:تفسير القرآن العظيم :لإبن كثير  :178/1.

)40( تفسير الطبري :504/2.

)41( ينظر:في ضلال نهج البلاغة : محمد جواد مغنية 25/3.

)42( سورة النساء : الآية90.

)43( سورة التغابن :الآية 14. 

)44( أسباب النزول للنيسابوري 322.

)45( سورة البقرة: الآية 14.

)46( سيد قطب :3/64.

)47( سورة النور :الآية 22.

)48( سورة النور :الآية 22.

)49( ينظر: تفسير القران العظيم 198/10.

)50( ينظر: اللاعنف في الإسلام :للشيرازي 173. 

)51( سورة الحجر :الآية 85.

)52( سورة الحجر :الآية 858.

)53( ينظر:تفسير مفاتيح الغيب: للرازي 235/27.

)54( ينظ��ر: ش��رح ري��اض الصالحي��ن :لإب��ن عيثمين 
.3345/2

)55( المصدر نفسه : 346/2. 
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)56( سورة آل عمران :الآية 134. 

)57( جامع البيان:للطبري 321/3. 

الصحيحين:للنيسابوري  على  المس���������تدرك   )58(
.325/2

المصادر والمراجع

القرآن الكريم.

1- أس��باب الن��زول ) عل��ي ب��ن أحم��د النيس��ابوري ( 

)ت468( ،ضبط��ه وصحح��ه : محمد عب��د القادر 

ش��اهي، ط2،دار الكت��ب العلمي��ة ،بي��روت ، لبنان 

)1427هـ 2006م(.

2- إحقاق الحق )نور الله الحسيني( مكتبة النجيفي )دـ ت(.

3- اللاعنف في الإسلام )للسيد محمد الحسيني الشيرازي( 

4- بح��ار الأنوار)للعلأم��ة محم��د باق��ر ب��ن محمد تقي 

المجلسي( ،ط3،مؤسسة الوفاء ،بيروت ـ لبنان.

5- تفسير القرآن العظيم )عماد الدين أبي الفداء اسماعيل 

بن كثير الدمش��قي( )ت774ه��ـ ( تحقيق: مصطفى 

السيد محمد ،وآخرون ،مؤسسة قرطبة ،مكتبة أولاد 

الشيخ للتراث.

6- تفس��ير جامع البيان عن تأويل آي القرآن )لأبي جعفر 

محمد بن جرير الطبري ( )ت 324ـ 310هـ (تحقيق: 

محمود محمد شاكر ، وأحمد محمد شاكر ،مكتبة ابن 

تيميةـ القاهرة.

7- تفس��ير مفاتيح الغيب المعروف بالتفسير الكبير)للشيخ 

محم��د بن فخر الدين الرازي ()544ـ 604هـ ( ،دار 

الفكر للطباعة والنشر والتوزيع.

8- تفسير الميزان )للسيد محمد حسين الطباطبائي(  ،مكتبة 

دار الأعلمي لمطبوعات ،بيروت ـ لبنان.

9- س��لوك المال��ك ف��ي تدبي��ر الممالك )ابن أب��ي الربيع 

أحمد ب��ن محمد (،مطبعة جمعي��ة المعارف العربية 

)1286هـ(

10- سير الأئمة الإثني عشر 

11- س��نن الترمذي )محمد بن عيس��ى بنسور الترمذي ( 

تحقيق: أحمد محمد شاكر، دار الحديث ،ط1،1937.

12- ش��رح ري��اض الصالحين )لابن عيثمي��ن( تحقييق: 

محم��د محم��د تام��ر ،ط1،دار التق��وى )1422هـ ـ 

2001م(.

13- ش��رح نهج البلاغة )عز الدين عبد الحميد بن محمد 

بن أبي الحديد( تحقي��ق: محمد أبو الفضل ابراهيم ، 

ط2، دار إحياء التراث ـبيروت ـلبنان)1387هـ (.

14- في رحاب الإيمان )للسيد محمد تقي المّدرسي(

15- في ظلال القرآن )س��يد قطب( ط7،دار إحياء التراث 

العربي ،منشورات المكتبة العصرية ،بيروت ـ لبنان 

)391هـ ـ 971م( .

16- في ظلال نهج البلاغة )محمد جواد مغنية(

17- لس��ان الع��رب )للعلأمّة أب��ي الفضل جم��ال الدين 

محمد بن مكرم بن منظور الأفريقي المصري( ،دار 

صادر ،بيروت ـ لبنان.

18- المس��تدرك على الصحيحين )لأبي عبد الله محمد بن 

عب��د الله الحاك��م النيس��ابوري( تحقيق:مصطفى عبد 

القادر عطا ،ط2،دار الكنى العلمية،بيروت ـ لبنان.

19- المس��لك الثال��ث في التعاطي مع الط��رح المفاهيمي 

للإسلام )للشيخ سعيد العكيلي ( تقديم الدكتور صالح	

العلوي .
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 Peaceful Coexsitance with other Religions  
Acontemporary Study from Quran

Dr. Nidal Hanash Shubar al-Saadi 

Indication of tolerance in the foreseeable Holy Quran (objective study) 
Praise be to Allah، Lord of the Worlds، prayer and peace be upon the 

best messengers and his family and peace، forgiveness and pardon when the 
estimated of the most important methods of the Koran in inviting people to 
compassion and tolerance and assimilation of others among all segments 
of society in order of street wise to spread the culture of tolerance and the 
rejection of a culture of violence and aggression، which were forbidden by the 
Koran and the Sunnah، and therefore the study came on two topics، dealt with 
in the first definition of the concepts of the title، while the second came in the 
forms of tolerance in the most important sources of Islamic legislation، which 
has reached the several results Nzk Emphasizing the multiplicity of religions، 
cultures and nationalities، establishing a spirit of loyalty to religion and the 
homeland، as well as establishing noble noble human values ​​and values، and 
starting to build society based on the rule of justice. Equality and co-existence 
with the call to reconsider the curricula and revise them from the introductions 
of takfir in addition to follow the best ways and modern methods in building 
the human and the group is to respect the other opinion with all transparency 
and objectivity
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مقدمة
ان صفة التعدد الس�اللي للاصول البشرية 
لس��كان العراق كحقيقة جغرافي��ة – تاريخية ، 
ق��د ادى الى التعقد الاثنولوجي وتباين الصفات 
الهيكلي��ة والس��طحية للس��كان)1( لذل��ك توج��د 
أقلي��ات صغي��رة متع��ددة تحمل تل��ك الصفات 
وتنتشر بشكل متفرق على الحدود الفاصلة بين 

مناطق الاغلبية العربية والكوردية)2( .
كم��ا ان النم��ط الاثنولوجي المعقد لس��كان 
الع��راق قد اث��ر على التركي��ب الديني فيه ، اذ 
ادى الى تعدد الادي��ان والطوائف التي حملتها 
تع��دد  وان   . المختلف��ة  الس�اللية  الجماع��ات 
الاقليات في العراق وغرابة تقاليدها وعقائدها 
حمل بعض الباحثي��ن الى الاعتقاد بأن العراق 
يع��د متحف��اً للديان��ات والثقاف��ات القديمة التي 
اندثرت اصولها وخلفت وراءها تلك الجماعات 

الصغيرة التي تمثلها)3( .

كما تع��رض الع��راق ، في الال��ف الاول 
والثان��ي قب��ل المي�الد ، الى هج��رات جزرية 
)س��امية( ، دخل��ت الي��ه من الغرب والش��مال 
الغرب��ي وتوطنت في منطقة الجزيرة وضفاف 
نه��ر الفرات ، كالهجرات الاكدية والاش��ورية 
والارامي��ة والكلداني��ة)4(، فأث��رت عل��ى ثقافة 
مناط��ق  وبضمنه��ا  الع��راق  مناط��ق  جمي��ع 

الاقليات المش��ار إليها .
الناطقي��ن  ان  المعروف��ة  الحقائ��ق  وم��ن 
باللغات الجزرية )الس��امية( من سكان العراق 
القدم��اء )م��ن معتنق��ي الديانة المس��يحية بعد 
الميلاد( لم يكونوا منتمين لمجموعة اثنولوجية 
معين��ة بل كانوا يمثلون بقايا ش��عوب مختلفة ، 
والكلدان والس��ريان هم احفاد تلك الشعوب)5(.  
والش��عوب الت��ي كان��ت تقط��ن منطقة اش��ور 
القديمة وامتداداتها الجبلية كانت تتحدث باللغة 
الارامية التي اصبحت تس��مى باللغة السريانية 

وتمارس طقوس��ها الدينية بها)6( .
والبح��ث ال��ذي نحن بص��دده يه��دف الى 
الكش��ف عن المزيد من المعلومات عن واحدة 

المجموعة السريانية المسيحية في العراق
ملاضامين ودلالالات ستلااحمية 		

 د.عباس فاضل السعدي)*(

       / الس��كانية  والدراس��ات  الجغرافي��ا  أ.د.   )*(

جامعة بغداد   
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من تلك الاقليات في العراق ، وهي المجموعة 
الس��ريانية ولمح��ة ع��ن اصوله��ا وعقائده��ا 
وتوزيعه��ا الجغراف��ي والمتغي��رات المرتبطة 
بذلك التوزيع وتوضيح المضامين التس��امحية 

المرتبطة بها.
ويتطل��ب من الباحث في جغرافية الس��كان 
ان يش��ير ال��ى مختلف الاراء ح��ول موضوع 
بحث��ه وين��وه ع��ن المتط��رف منه��ا ، ويؤكد  
الحقائ��ق العلمية فلا عيب ان وجدت اقليات في 
العراق س��واء كانت وافدة اليه منذ القدم او منذ 
عق��ود . المهم ان تش��عر بالمواطن��ة ، وتتمتع 
بالمساواة ، وحب تربة الوطن التي تعيش فوق 

ارضه وترضى بوجودها بين ابنائه .
ولوح��ظ وجود من ينش��ر عل��ى صفحات 
)الانترني��ت( معلوم��ات إما قاص��رة او بعيدة 
ع��ن الواق��ع والموضوعي��ة ، وذل��ك بس��بب 
جهلهم ماض��ي الاقليات التي ينتم��ون اليها او 
مزورين للتاريخ ومتعمدين بترويجها بتش��جيع 
م��ن القوى الاجنبية به��دف تفتيت تربة الوطن 
الذي يعيش��ون ف��ي ظله . وهن��ا لا اقصد اقلية 
محددة بذاتها وانما قد يش��مل ع��دد ممن ينتمي 

الى البعض منها .
وف��ي ه��ذا البح��ث ت��م تن��اول المجموعة 
الس��ريانية المسيحية  والكشف عن اراء بعض 
من كت��ب عنه��م وم��دى موضوعيته��ا وبيان 
انتش��ارها المكان��ي ف��ي الع��راق وق��راءة في 

مضامينها التس��امحية.

المجموعة الس��ريانية
يعتق��د ان لفظ الس��ريانية مش��تق من كلمة 
)س��وريا( لان الديان��ة المس��يحية دخل��ت الى 
المنطق��ة عن طريق المبش��رين الس��وريين)7(. 
وس��ادت لهجة خاصة م��ن اللغة الس��ريانية ، 
وهي لهج��ة )اورفه او الره��ا( . خلال القرون 

المسيحية الاولى وانتشرت في المنطقة الممتدة 
من س��وريا الى العراق وش��ملت اشور القديمة 
نه��ر  ش��رقي   Adiubine اديابي��ن  ومنطق��ة 

دجلة)8(.
بينما يرى آخرون ان كلمة س��ريان جاءت 
من )س��ورس( الملك الآرام��ي الذي ظهر قبل 
النبي موس��ى )ع( وإس��تولى على بلاد سوريا 
وما بين النهرين )العراق( وبإس��مه سميت هذه 
البلاد . أمّا إس��م الس��ريان قبل الس��يد المس��يح 
فهم الآراميون نس��بةً الى )آرام( الإبن الخامس 
لس��ام بن نوح الجد الأعلى للش��عوب الس��امية 

)الجزري��ة( )9( .
وي��رى باحث��ون غيرهم أن لق��ب ) آرام ( 
مكان أطلقه الآش��وريون على الجماعات التي 
كانت تقطن المرتفعات الش��مالية الش��رقية من 
سوريا فس��مّوا بالآراميين . ويظن أنهم نزحوا 
م��ن الجزي��رة العربي��ة وقطنوا ضف��اف نهر 
الفرات في س��وريا وإنتشروا قرب حرّان التي 
كانت مركزاً للتجارة الآش��ورية ، ومن حرّان 
ذهب ابراهي��م الخليل )ع( الى س��وريا ثم الى 

أرض  كنع��ان)10( . 
وقد تمي��ز الوجود المس��يحي ف��ي العراق 
بتنوع��ه ، إذ نج��د طوائ��ف عدي��دة كالارم��ن 
والس��ريان وال��روم يتوزع��ون بي��ن المذهبين 
الارثوذكس��ي والكاثوليك��ي .كما نج��د الكلدان 
واللاتي��ن الكاثولي��ك والأقب��اط الأرثودك��س. 
فضلاً عن طائفتي الكنيس��تين الشرقية القديمة، 
وكنيس��ة المش��رق )الآثوري��ة( . أض��ف الى 
ذل��ك الطوائ��ف البروتس��تانتية والانجليكاني��ة 
إنجيلي��ة  وكنائ��س  الإدفنتس��ت  والس��بتيين 

أخ��رى)11(. 
وق��د أس��هم المس��يحيون في بن��اء العراق 
الحدي��ث ) بع��د تأس��يس الدول��ة العراقية عام 
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1921( وب��رزت كئي��ر من الأس��ماء اللامعة 
الت��ي كانت رائدة ف��ي مجال الفن��ون والآداب 
والموس��يقى مث��ل العلام��ة أنس��تاس الكرملي 
ورفائي��ل بطي والأب يوس��ف حب��ي وغيرهم 

كثي��ر.  . 

ويمك���ن تقس���يم المجموعة الس���ريانية على 
قس���مين  )12( :

1- مجموع��ة وفدت الى العراق في أعقاب 
الح��رب العالمية الاول��ى ويمثله��ا الاثوريون 
)النس��اطرة( ، يضاف له��م الارمن ) من غير 
السريان ( . وقد واجهت هذه المجموعة مشكلة 
تتعلق باس��كانهم ، فبعد رف��ض تركيا اعادتهم 
ال��ى ديارهم الاصلية في جبال حيكاري وافقت 
بريطاني��ا وعصب��ة الامم والحكوم��ة العراقية 
على اسكانهم في العراق بين العمادية والزيبار 

ثم س��كنوا بعد ذلك في اماكن اخرى .
2- مجموع��ة متوطن��ة ف��ي الع��راق من��ذ 
قرون عدي��دة وتتالف من الكلدان والنس��اطرة 
المتحدي��ن والس��ريان اليعاقب��ة ويتركزون في 
مدين��ة الموصل والق��رى والقصب��ات القريبة 

منها ويصعب تحدي��د هويته��م الاثنولوجي��ة .
ففي الق��رن الاول المي�الدي كانت اللغتين 
الس��ائدتين هم��ا الارامي��ة واليوناني��ة في بلاد 
الش��ام والبهلوي��ة ف��ي اي��ران وش��رقي ب�الد 
الرافدي��ن )ش��رقي نه��ر دجل��ة( . وبع��د عام 
537م حل��ت اللغ��ة العربي��ة وخطه��ا ، بع��د 
انتش��ار الدين الاسلامي، محل ما صار يعرف 
الان )بالسريانية( لاس��يما في الجهات السهلية 
ومراك��ز المدن م��ن بلاد اش��ور القديمة ، بعد 
ان تبنّ��ى المس��يحيون اللغ��ة العربية فصارت 
معظم بلاد الش��ام وب�الد الرافدي��ن تتكلم اللغة 
الجديدة، لغة )العرب المس��لمين( . اما مسيحيو 
الجب��ال الوع��رة ، م��ن الكل��دان والنس��اطرة 

واليعاقبة، القاطني��ن في حيكاري وجزيرة ابن 
عمر وش��رقي بلاد الاناضول وبحيرة وان فقد 
اس��تمروا يتحدثون بالس��ريانية )وه��ي وريثة 
الارامي��ة( ف��ي طقوس��هم الديني��ة وف��ي لغتهم 

اليومي��ة)13( .
وينحدر السريان،ومنهم السريان الارثوذكس، 
م��ن اق��وام اصوله��م ارامي��ة حيث اس��تبدلوا 
تس��ميتهم الارامية الوثنية بالتس��مية السريانية 
المس��يحية)14( . وقد س��ادت اللغة السريانية في 
منطقتهم نظ��راً لاهميتها التجارية والسياس��ية 
بع��د ان قوي مركز مملك��ة اورفه )الرها()15(. 
وهكذا أطُلق على جميع الاقوام المس��يحية التي 
تقطن العراق اس��م )السريان( حيث اصبح هذا 
الاس��م ه��و المفضل لم��ن اعتنق المس��يحية ، 
وتبنىّ هذه التسمية بعض السريان الارثودكس 

والموارنة )16( .

وتنتمي المجموعة السريانية الى اربع كنائس 
مميزة هي :

1- الكنسية الارثوذكسية
 التي ظه��رت في القرن الخامس الميلادي 
ويطلق على مؤيديها اس��م اليعاقبة )او السريان 
الغربي��ون( . وقدر البعض عددهم بنحو )35( 
الف نسمة سنة )1995( ويتركز معظمهم  في 

بغداد)17( .
2- الكنيسة الكاثوليكية 

ويتب��ع مؤيدوه��ا روم��ا وم��ن اتباعه��ا : 
 ، المتح��دون  الارم��ن  المتح��دون،  الكل��دان 
اللاتين ،الروم الكاثولي��ك)18(. وظهرت طائفة 
وتع��د   )1649( س��نة  الكاثولي��ك  الس��ريان 
نين��وى م��ن اهم مناط��ق تركزهم ف��ي العراق  
وقدربع��ض الباحثي��ن عدد افراد الطائفة س��نة 
)1995( بنح��و )26( الف نس��مة. وفي نهاية 
القرن)19(  تحول بعض اليعاقبه السريان الى 

الكاثوليكي��ة)19( .
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3- الكنيسة الشرقية.   
الحرة ويمثلها النساطرة )الاثوريون( الذين 
بقوا محافظين على عقيدتهم النسطورية على ما 

كانت عليه في تركيا  وفارس)20( .

4- الكنيسة البروتستانتية .
  والمع��روف ان المس��يحية دخل��ت ال��ى 
الره��ا والعراق في نهاي��ة القرن الاول ومطلع 
القرن المي�الدي الثاني)21(. وبلغت المس��يحية 
الس��ريانية عصرها الذهبي في القرنين الرابع 
والخام��س الميلاديي��ن وتمت ترجم��ة الانجيل 
الى الس��ريانية. وحصل خ�الف بين بطريرك 
وبطري��رك  الاول(  )كيرل��س  الاس��كندرية 
القس��طنطينية )نس��طوريوس( وح��رم الاخير 
كنس��ياً س��نة )431م( فانقس��م الس��ريان بي��ن 
المذهبين المذكورين الى : مشارقة او المشرق 
)نساطرة( نسبة الى نسطور ومغاربة )يعاقبة( 
نس��بة الى يعق��وب البرادعي كذلك انقس��امات 
الكنائس الارثوذكس��ية الش��رقية ع��ن الكنائس 

الغربي��ة   )22( 
ان انقس��ام الكنائس ادى الى ظهور الكنيسة 
الكلداني��ة الكاثوليكي��ة لتمييزه��ا ع��ن كنيس��ة 
المشرق )النساطرة( فانتشر المذهب الكاثوليكي 
بي��ن س��كان الم��دن بالموصل وس��عرت وآمد 
وسبس��طية بينما اقتصر وجود كنيس��ة المشرق 
ف��ي المناطق الجبلي��ة في حي��كاري واورميا ، 
وارتبط لقب البطريركية فيها بعائلة )ش��معون( 
منذ القرن الثامن عش��ر وحتى انتخاب ماردنخا 

الرابع خنانيا سنة )1976م ( )23( .
وتع��رض الكلدان والس��ريان الذي��ن قطنوا 
س��هل نينوى وط��ور عابدين لهجم��ات الامراء 
الاك��راد مث��ل امير س��وران الذي هاج��م عقرة 
والعمادية وشمال س��هل نينوى )القوش وتلكيف 
وتل اس��قف( سنة )1828م( وطور عابدين سنة 

)1834م(، وس��رعان ما اس��قط العثمانيون هذه 
الام��ارة . وهاجم امير بهدينان )بدرخان( القرى 
المسيحية في جبال حيكاري وبرواري وارتكب 

عدة مذابح)24( .
انتس��اب  تؤك��د  ادل��ة علمي��ة  تتوف��ر  ولا 
الكل��دان الحاليين ال��ى الكلدانيي��ن القدماء ، اذ 
ان الش��عوب الجزري��ة المهاج��رة م��ن جهات 
س��وريا الى ش��مال بلاد الرافدي��ن ومنهم ابناء 
القبائ��ل الكلداني��ة كان��وا يذوبون ف��ي المنطقة 
دون ان يحتفظ��وا بهويته��م الاثنولوجي��ة)25( . 
فبع��د ان حل��ت اللغة الارامية مح��ل الاكدية ، 
وبعد اختفاء الخط المس��ماري الاكدي واحلال 
الخط الارامي المكتوب بحروف هجائية محله 
عام )140 ق.م( ماتت ثقافة بابل واش��ور)26(. 
وانته��ت اللغتان الاش��ورية والبابلي��ة في بلاد 
الرافدي��ن والدول المحيطة به��ا)27( وبالتالي لم 
يبق احد من تلك الشعوب . وينطبق الحال على 
الآراميي��ن ، فبعد أن تلق��وا الضربات الواحدة 
تلو الأخرى إمتزجت شعوبهم بالامم المجاورة 
وذاب��ت فيها.وعندما تش��كلت الدول��ة الكلدانية 

إمتزج بها آراميو بابل وذابوا فيها)28( .
ومن المعلوم ان تسمية الكلدانيين قد اتخذت 
حينما تحول النس��اطرة من سكان الموصل الى 
الكثلك��ة بفض��ل جه��ود البابا يولي��وس الثالث 

فلقبوا انفس��هم بالكلدان)29( .
فالكلدان المسيحيون كانوا اذن من النساطرة، 
ومن اتباع الكنيس��ة الشرقية )كنيسة المشرق(، 
وس��بق وان اعتنق��وا المذهب النس��طوري منذ 
عام )844م( واس��تقلوا عن بطريركية انطاكية 
وجعل��وا مركزه��م ف��ي المدائ��ن )30( . وبعد 
اعتناقه��م الكاثوليكي��ة وانش��قاقهم عن كنيس��ة 
المش��رق في القرن الس��ادس عش��ر ، اصبحت 
الموص��ل مرك��ز بطريركيتهم ، وت��م تنصيب 
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)ش��معون الثامن يوحنا س��ولاق( كأول بطريرك على كنيس��ة الكلدان الكاثوليك )في الموصل واشور( 
في يوم 20 شباط في عام)1553م(. وتسمية الكلدان اختيرت للتمييز بينهم وبين الاثوريين)النساطرة( 
وليس للتسمية علاقة بالكلدان القدماء الذين حكموا بابل والهلال الخصيب بين 626 و 533 ق.م)31( .
وتتوزع المجموعة الس��ريانية )من الكلدان والاثوريين( والارمن )من غير الس��ريان( في اطراف 

مدينة كركوك واطراف التون كوبري وناحية قره تبه .

 وفيما يأتي جدول بتوزيع الس��كان بحس��ب لغة الام عام 1957 لمجموعة )كلداني وس��رياني( 
وبحسب المحافظة:

جدول رقم ) 1 (

توزيع السكان في العراق بحسب لغة الأمُ والمحافظة لمجموعة ) كلداني وسرياني ( 
عام1957

المحافظة  العدد

نينوى ودهوك 46175
بغداد وصلاح الدين 7428

اربيل 4689
التأميم (كركوك( 1605

البصرة 479
السليمانية 338

ميسان 68
الأنبار 51

كربلاء والنجف 47
ديالى 30

القادسية والمثنى 25
واسط 22

بابل 7
ذي قار 6
العراق 60970

المصدر: وزارة الداخلية ،مديرية النفوس العامة ،المجموعة الأحصائية لتسجيل عام 1957، 
مطبعة الأرشاد، بغداد ،جدول)16(
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محافظ��ات  مجموع��ة  ترك��ز  ويلاح��ظ 
)كلدان��ي وس��رياني ( ف��ي المنطقة الش��مالية 
لاس��يما ف��ي محافظت��ي ) نين��وى وده��وك ( 
وبغ��داد ، تليه��ا محافظ��ة أربي��ل ث��م التأميم 

وأعداد قليلة في بقية المحافظات .

ويع��د الكلدان م��ن اكبر الطوائ��ف الدينية 
المس��يحية ف��ي العراق ف��ي الوق��ت الحاضر 
)70%( وينتش��رون في عش��ر محافظات مع 
وج��ود ترك��ز واضح ف��ي بغ��داد ومحافظات 
الش��مال)32( . وينتش��رون في قرى متفرقة من 
مدين��ة الموص��ل )محافظتا نين��وى ودهوك( 
وه��ي القوش ، تل اس��قف ، بطناية ، تلكيف ، 
بعض قرى العمادي��ة، زاخو ،عقرة وبغديدي 
)الحمدانية(، عينكاوه، كرمليش، كويس��نجق، 
وار موط��ا ، برطل��ة ، ديرب��ون ، مانكيش ، 
واينش��كي)33(. وبعد عام )2003م ( وبس��بب 
الاوض��اع الأمني��ة المتردي��ة نزح��ت مئ��ات 
العوائل الى ش��مال العراق ولاسيما الى سهل 
نين��وى  بين الطريق الرئيس الذي يربط مدينة 
الموصل بدهوك حتى قض��اء الحمدانية حيث 
يعي��ش خليط من الاقلي��ات العراقية الكوردية 
والكل��دان  والس��ريان  والش��بك  واليزيدي��ة 
والآثوريي��ن، ويض��م ثلاث��ة أقضي��ة وع��دة 
نواح��ي. ه��ذا ويمتل��ك المس��يحيين وزي��ران 
ف��ي الحكومة المركزية ونائب��ان في البرلمان 
مع ثلاث��ة وزراء وأربعة نواب ف��ي المجلس 

الوطني الكوردي.

والملاح��ظ كث��رة المهاجرين المس��يحيين 
الذي��ن إتجهوا الى مختلف دول العالم وقدرت 
نس��بة ه��ؤلاء المهاجري��ن بثلث��ي عددهم في 
الع��راق وه��م مس��تمرون في الهج��رة . ففي 
س��وريا لايزال أكثر من )30( ألف مس��يحي 
بإنتظار ال��رد على طلباتهم للهجرة ، ونصف 
ه��ذا الرقم في الأردن. أمّا ف��ي دول المهجر 
فتش��ير أرقام غير رس��مية ب��أن أعدادهم في 
الولاي��ات المتحدة تص��ل الى حوالي )400( 

ألف نس��مة )34(.

عدد المس��يحيين

ق��در ع��دد المس��يحيين ف��ي الع��راق في 
ع��ام ) 1922م -1924م ( بموج��ب دائ��رة 
إحص��اء النف��وس العراقية بنح��و )61336 
نس��مة ( ، وه��و مق��ارب للتقدي��ر البريطاني 
س��نة )1921م( وكان يترك��ز غالبيته��م في 
الموص��ل)35(. وبدأ الرق��م  يتزايد ولكن ببطء 
ف��ي مختل��ف التع��دادات الس��كانية . وق��در 
العدد ف��ي عام )1935م (  بنحو )97000(  
نس��مة)36(. ومن��ذ ع��ام 1957 إل��ى الوق��ت 
الحاض��ر كان��وا يتركزون في مدين��ة بغداد. 
ويظُه��ر الجدول الآت��ي تط��ور أعدادهم في 

التعدادات السكانية المختلفة )*( :
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جدول رقم ) 2 ( 
عدد المسيحيين في العراق خلال المدة 1947- 1997

السنة العدد

1947 149377
1957 204226
1965 232406
1977 253478
1987 286280
1997 286000

المصدر : تعدادات الس��كان للأعوام من 1947 – 1997

 شكل )1( توزيع المجموعة السريانية في العراق عام 1957
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       تاريخ المسيحيين وأحوالهم 
العامة  ) 37( 

    إنتش��رت الديانة المس��يحية في العراق 
ف��ي عهد الدول��ة الفرثية بعد ) م��ا يعرف عند 
المس��يحيين بصعود السيد المسيح الى السماء( 
بنح��و عش��رين عاماً كما ذك��ر جاثليق المدائن 
» طيماث��وس الأول« )ت س��نة 823 م(. ولم 
تس��تقر أحوال النصارى في عهد الملك الفرثي 
كسرى، فقد نالهم سنة 89 م أول إضطهاد وقع 

عليهم، وفي أواخر عهده نالوا الحرية.

الآداب الدينية والإجتماعية :
تمت��ع نص��ارى وادي الرافدي��ن )العراق( 
بالحري��ة في عهد الجاثليق ابراهيم الكس��كري 
)ت س��نة 120 م( وكذلك في عهد عبد المسيح 
اسقف اربل )ت 216م( وفي أيام الجاثليق أحا 
أب��وي)ت220م( حيث قام��وا بترميم معابدهم 

ومدارسهم.
لقد ش��اهد نصارى العراق تقلب��ات الدولة 
الفرثية التي كان يخضع لها العراق وعاصمتها 
الضي��ق  بي��ن  فعاش��وا   ، طيس��فون)المدائن( 
والرخاء والحرب والأمان. فإعتنوا بش��ؤونهم 
ومصالحه��م الروحية . وكانوا يطيعون جاثليق 
المدائ��ن ويتخذون رئيس أس��اقفتهم وكرس��يه 
في مقدمة كراس��ي المش��رق والذي تخضع له 
جميع كنائس الس��ريان الشرقيين التي بنُيت في 
بلاد الجزيرة وفارس وبلاد العرب وتركستان 

والهند  والصين. 

الش���ؤون الإقتصادية  والعلمية : 
إحترف مس��يحيو وادي الرافدين)العراق( 
الح��رف المختلف��ة فتعاط��وا الأعم��ال الحرة 
وفلاح��ة الارض وتربي��ة الحيوان��ات الداجنة 
وتفننوا في التج��ارة ، فربحوا الأموال الطائلة 
ومارس��وا التعليم واتقنوا هندسة البناء ومهروا 

ف��ي التصوي��ر والصياغة والحياك��ة والتجارة 
والحدادة. 

وبنُي��ت الم��دارس المس��يحية الأول��ى في 
الكنائس وأول كنيسة عراقية شُيدت في المدائن 
هي كنيس��ة )كوخي( التي أق��ام دعائمها )مار 
ماري( وبنى أخُرى في دير قني ، وش��يدوا في 
كل كنيس��ة مدرس��ة يتعلم به��ا رعاياها اصول 
الق��راءة والكتابة والعلوم. ومن أش��هر العلماء 
العراقيي��ن المس��يحيين ) ططي��اش الحديابي( 
المعروف بالآشوري )ت180م( حيث وُلد في 
ولاية آش��ور س��نة 110م. وقرأ على مشاهير 
عصره آداب اللغ��ة الآرامية واليونانية فوضع 
مؤلف��ات يونانية كثيرة له لم يصلنا منها س��وى 
خطاب��ه ال��ذي وجه��ه ال��ى اليونان وبي��ن فيه 
فضائ��ل المس��يحية. وف��ي س��نة 173م صدر 
بالآرامية كتابه المش��هور ) دياطسرون ( بلفظ 
يونان��ي جمع في��ه الأناجيل الأربع��ة في مجلد 

واحد  يتضمن )55 ( فصلاً . 

مسيحيو العراق في عهد الساسانيين :  
هوت مملك��ة الفرثيين عام 226م وإنتقلت 
س��لطتهم الى مملكة الساس��انيين كأسرة أسسها 
أردش��ير ب��ن باي��ك )226-241م( وإتس��عت 
الع��راق  عل��ى  س��لطانها  وبس��طت  رقعته��ا 
والجزيرة وإتخذوا طيس��فون عاصمة لهم. وقد 
إضطهده��م ملوك الروم المس��يحيين كما كانوا 

يضطهدونهم  في بلادهم. 
إن أول الملوك الساسانيين الذين إضطهدوا 
الثان��ي )ذي  الع��راق ه��و س��ابور  مس��يحيي 
الأكتاف( )309-379م(. وقد تحسنت أحوالهم 
بع��د وفاته لاس��يما أيام س��ابور الثالث )383-
388م( وبه��رام الراب��ع )388-399م( على 
أث��ر الصلح الذي تم بين الروم والملك يزدجرد 
الأول )399-420م( وإزداد بع��د ذل��ك ع��دد 

مس��يحيي العراق .
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  دورهم في العلم :
إستمرت مملكة الساسانيين أكثر من أربعة 
قرون )226-651م( وعاش المسيحيون تارةً 
بين حرب وظلم وشقاء وأخُرى بين سلمِ وعدل 
وهناء . فتوس��عوا في نط��اق المعارف وأقاموا 
م��دارس طالت ش��هرتها في أنح��اء المعمورة 
وتفقه��وا ف��ي العل��وم اللاهوتية وتبس��طوا في 
فإبراهي��م  والرياضي��ات،  والكيمي��اء  الط��ب 
النتف��ري ) أواس��ط القرن الس��ادس الميلادي( 
شيد عدة مدارس في حدياب ) أربيل( ، وبولس 
الم��درس درّس العلوم في إربل س��نة 523م . 
هذا عدا مدرس��ة بيت ش��اهاق في ك��وة نينوى 

وغيرها من المدارس.

الكنائس والديارات :
الأغني��اء  العراقي��ون  المس��يحيون  ش��يد 
الكنائس والأديرة والقصور واتقن المهندس��ون 
المس��يحيون ف��ن صناعته��ا ، فكان��ت الكنائس 
غالباً هياكل واس��عة عالي��ة القباب ذات أقواس 
متعددة جامعة بين متانة البناء وحس��ن الش��كل 
ومن أجمل وأوسع الكنائس كنيسة الباعوثة في 

الحيرة. 
ق��ال أب��وا الف��داء : وكانت الحي��رة منازل 
آل النعم��ان بن المنذر وبها تنص��ر المنذر بن 
أمرىء القي��س وبنى فيها الكنائ��س العظيمة ، 

وكنيس��ة مار دانيال في بابل. 
وبنى النعمان بن المنذر أبو قابوس )585-
613م( دير اللج في الحيرة، وش��يدت هند بنت 
الح��ارث بن عمرو بن حج��ر دير هند الكبرى 

في الحيرة وغيرها من الاديرة. 

الأطباء والشعراء ولأدباء :
كان في مس��يحيي العراق أطب��اء كثيرون 
وم��دارس طبي��ة ومستش��فيات عدي��دة ، ومن 
الأطباء العراقيين س��رابيون من أهل باجرمي 

وله ولدين طبيبين فاضلين وهما يوحنا وداود، 
ومن الأطباء المش��هورين قاميشوع الباهندري 
وله رس��الة في الطب ، وجبرائيل الس��نجاري 

وأبا الكسكري.

الطوائف المس��يحية :
تعترف الدولة العراقية رس��مياً بنحو)17( 
مس��يحية  طائف��ة   )14( منه��ا  ديني��ة  طائف��ة 
بالإضاف��ة الى ثلاث طوائف أخُ��رى)*( .وفيما 
يأتي الطوائف المس��يحية المعترف بها وتدخل 
ضم��ن دائ��رة الأوق��اف المس��يحية والديانات 

الأخرى)38(:

نظ���ام رعاي���ة الطوائ���ف الدينية المس���يحية 
والطوائف الأخرى رقم 32 لسنة 1981

1- الكلدان 

2- الآثورية

3-الآثورية الجاثليقي

4-السريان الارثوذكس

5-السريان الكاثوليك

6-الأرمن الارثوذكس

7-الأرمن الكاثوليك   

8-الروم الارثوذكس

9- الروم الكاثوليك 

10-اللاتين

11- البروتستانتية الإنجيلية الوطنية

 12- الإنجيلية البروتستانتية الآثورية

 13- الادفنتست السبتيين

14- القبطية الارثوذكسية . 
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وفيم���ا يأت���ي معلوم���ات موج���زة عن بعض 
الطوائف والكنائس المسيحية:

الكنيسة الارثوذكسية)39( :
بدأ تاريخ الكنيس��ة المسيحية بحلول الروح 
الق��دس عل��ى الرس��ل المجتمعين ف��ي )علية( 
باورش��ليم )القدس( في ي��وم العنصرة وبوعظ 
بطرس الرس��ول نش��أت اول جماعة مس��يحية 
ف��ي القدس حيث قبل المعمودية ثلاثة الاف من 

الرجال والنس��اء .    

 ماذا نعني بالكنيسة الارثوذكسية ؟
م��رَّ الانقس��ام ف��ي العال��م المس��يحي ف��ي 
ثلاث مراح��ل ، يفصل الواح��دة عن الاخرى 
نح��و )500( س��نة . فالانش��قاق الاول ت��م في 
القرني��ن الخام��س والس��ادس حي��ث انفصلت 
بع��ض الكنائ��س الش��رقية ع��ن الكنيس��ة الام 
لتنش��أ كنيسة المش��رق في بلاد ما بين النهرين 
)العراق( وبلاد فارس والتي عُرفت بالكنيس��ة 
)النس��طورية( . ومن جه��ة اخرى كانت هناك 
الكنائ��س المس��ماة بـ )غي��ر الخلقيدونية( وهي 
الكنيس��ة الارمني��ة والس��ريانية والقبطي��ة في 
مص��ر . ونتيجة لذلك اقتصرت الارثوذكس��ية 
في الشرق وبصورة خاصة على العالم الناطق 
باليونانية . وفي الانشقاق الاول المذكور فصل 
عن باقي الكنيسة المسيحية الجامعة السوريون 
وابن��اء ما بي��ن النهرين ومدرس��ة زاهرة من 

اللاهوتيين . 
والانش��قاق الثاني ح��دث في عام 1054 م  
ليقس��م العالم المس��يحي الى وحدتين : الكنيسة 
الكاثوليكي��ة )الروماني��ة( تح��ت س��لطة باب��ا 
روم��ا في الغ��رب ، والكنيس��ة الارثوذكس��ية 
ضم��ن الامبراطورية البيزنطية في الش��رق . 
وق��د احدث الانش��قاق الثاني فجوة بي��ن التقليد 
التأثي��ر  ان  اذ   ، اللاتين��ي  اليونان��ي والتقلي��د 

الرئيس في الارثوذكس��ية كان يونانياً . 

والانش��قاق الثالث وقع في القرن الس��ادس 
عش��ر بين روما والاصلاحيين البروتس��تانت. 
والمس��يحية الجامع��ة عب��رت عن نفس��ها في 
ثلاث ثقافات : الجزرية ) الس��امية ( واليونانية 

واللاتيني��ة .
ولي��س ف��ي الكنيس��ة الارثوذكس��ية مركز 
مس��اوٍ لمركز الباب��ا في الكنيس��ة الكاثوليكية . 
ويع��رف بطريارك القس��طنطينية بالبطريارك 
)المس��كوني( وه��و يحتل مرتبة الش��رف بين 
الكنائس الارثوذكسية بدون ان يمنحه ذلك حق 

التدخل في ش��ؤونها الداخلية .
ان نظ��ام اللامركزي��ة ه��ذا ف��ي الكنائ��س 
المحلية المس��تقلة يتمتع بقدر فائق من المرونة 
والتكي��ف م��ع الظ��روف . وتزع��م الكنيس��ة 
الارثوذكسية انها تمثل المسيحية الجامعة لانها 
تض��م كنيس��ة المجامع الس��بعة ابت��داءً بمجمع 
نيقي��ة )المجمع المس��كوني الاول ال��ذي انعقد 
عام 325م برئاس��ة الملك قسطنطين( وانتهاءً 
بالمجمع المسكوني السابع المنعقد سنة 787م.

مكانة كنيسة روما في الكنيسة الارثوذكسية:
ثم ثلاثة اسباب )بنظر الكنيسة الارثوذكسية( 

تبرر اولوية روما وهي: 

 اولًا : انه��ا المدين��ة الت��ي استش��هد فيه��ا 
القديس��ان بط��رس وبول��س ، وكان بط��رس 
اس��قفاً لها . والكنيسة الارثوذكسية تقر لبطرس 
المكان��ة الاول��ى بي��ن الرس��ل كم��ا ج��اء في 

النص��وص الانجيلي��ة .
ثانياً : إن كرس��ي روما يدين بأهمية مدينة 
روما نفسها حيث كانت عاصمة الامبراطورية 
الروماني��ة وظل��ت مرجع��اً مهم��اً لكثي��ر من 

الأمور حتى بعد نش��وء القس��طنطينية . 
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ثالث���اً : تميز كرس��ي روم��ا – عدا بعض 
الإس��تثناءات- طيلة القرون الثمانية الأولى من 
تاريخ الكنيسة بنقاوة الإيمان ، حيث كان يشعر 

الجميع انه بإمكانهم الرجوع بثقة الى البابا .

الرهب���ان :
اتخذت الرهبنة ثلاثة أشكال رئيسة ،ظهرت 

جميعها في مصر حوالي عام) 350م( :
1- النس��اك الذي��ن يعيش��ون حي��اة منعزلة 
في أك��واخ أو مغاور مث��ل القديس انطونيوس 

الكبي��ر )251-356م(. 
2- ن��وع من الرهبن��ة يرتكز عل��ى الحياة 
الإجتماعي��ة والرائد الأول له��ذا النوع القديس 
باخوميوس المص��ري )286-346م( إذ حث 
الأديرة على العناية بالفقراء والمرضى وإقامة 

المستشفيات .
3- نم��ط آخ��ر م��ن الحي��اة كان يضم عدد 
م��ن الرهب��ان يت��راوح م��ا بي��ن 2-6 تح��ت 
إرش��اد ش��خص متقدم من الآباء الروحانيين ، 
والمراك��ز الكبرى كانت ف��ي مصر وفي أديرة 

وادي النطرون والاسقيط.  
كنيسة المشرق: )40(

    إنطلق الى الشرق عدد من الرسل الأوائل 
لتأس��يس كنيسة المشرق وهم : سمعان بطرس 
الذي كتب رسالته الجامعة من بابل ومار توما 
وبرتولم��اوس ) من الإثني عش��ر( ومار أدي 
وم��ار أكي ومار م��اري )من الس��بعين( .وقد 
اختار مار توما )مار أدي( الذي كان من جملة 
) الإثنين والس��بعين ( تلميذاً وأرسله إلى الرها 
وش��رع يبش��ر بالانجي��ل. وكان اول م��ن آمن 
بالمس��يح ملك الرها حيث امتدت رس��الته الى 
بلاد )ميافارقين ، بلاد اثور الش��مالية( واسس 
الابرشيات وفروعها وشيد فيها الكنائس وثبت 

اس��قفية حدي��اب )اربي��ل( في الع��راق . وكان 
)ماربقي��دا( اول من جلس على هذا الكرس��ي. 
وامتدت بش��ارته الى الهند . كم��ا انطلق تلميذ 
م��ار ادى وهو )مار ماري( من الرها وبش��ر 
في نصيب��ن وارزوت . وبعد مار ماري جلس 

على كرس��ي المش��رق مار ابريس .
اصبح لكرس��ي كنيس��ة المش��رق الس��لطة 
ش��ؤونها  ادارة  ف��ي  رعاياه��ا  عل��ى  التام��ة 
باس��تقلالية كاملة على غرار الكراسي الاربعة 
: انطاكية ، افسس ، روما ، الاسكندرية ، حيث 
كانت هذه الكراس��ي متعاونة حتى عام 431م 
عندما انعقد مجمع افسس بأمر من الامبراطور 
البيزنطي ثيودس��يوس للنظ��ر في الجدال الذي 
كان قائم��اً بين قورلس بطريرك الاس��كندرية 
القس��طنطينية،   بطري��رك  ومارنس��طوريوس 
وفي ه��ذا المجمع حُ��رم نس��طوريوس ظلماً . 
وقد رفضت كنيس��ة المش��رق تحريم��ه عندما 
طُل��ب منها ذلك . فالصق اعداء نس��طوريوس 
تسمية )النس��اطرة( على اتباع كنيسة المشرق 
وهي تس��مية خاطئة لان كنيسة المشرق كانت 
قد تأسس��ت في الق��رن الاول الميلادي على يد 

الرس��ل   انفس��هم .
كانت كنيسة المشرق باجمعها تحت رئاسة 
الجاثلي��ق البطري��رك في كوخ��ي ولهم علاقة 
محب��ة مع الخليف��ة المنصور لهذا نقل كرس��ي 
البطريركي��ة ال��ى بغداد س��نة) 774م (. وعدّ 
الخلفاء العباس��يون بطريرك الكنيس��ة الشرقية 
الاب الروح��ي والدنيوي لكل المس��يحيين من 

رعايا الخليفة العباس��ي .
ظل الكرس��ي البطريركي قائم��اً في بغداد 
من سنة 774م الى سنة 1282م . وقد  )توفى( 

ماردنخا الاول س��نة 1281م في بغداد.
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بقي الكرسي البطريركي للكنيسة الرسولية 
الجاثليقية الش��رقية في ساليق وطيسفون 780 
س��نة ، وفي بغداد 510 سنوات ، واربيل 38 
س��نة ، ومراغ��ا 87 س��نة . وفي الق��وش بقي 
في س�الم وامان لم��دة 145 س��نة . وفي عام 
1552م ح��دث انش��قاق في الكنيس��ة قاده عدد 
من الاساقفة متخذين من النظام الوراثي ذريعة 
فانتخبوا الراهب )يوخنا س��ولاقا بلو( وارسلوه 
ال��ى روم��ا ليعي��ن بطريركي��اً في 20 ش��باط 
1553م عل��ى ي��د كريكوريوس الثالث عش��ر 
بابا روما وارس��ل الى آمد )دياربكر( ومن هنا 

تأسس الكرسي البطريركي للكلدان . 

الكنيسة السريانية الارثوذكسية )41(:  

نقل اتباع الكنيسة الس��ريانية الارثوذكسية 
مصنفات سقراط وادسابيوس من اليونانية الى 
السريانية في القرنين الرابع والخامس للميلاد. 
والتاري��خ الس��رياني حافل بالعديد م��ن الكتبة 
الذي��ن نبغوا عب��ر العصور وخلف��وا مجلدات 
ضخمة من تراجم القديس��ين النساك ومشاهير 
 . والم��دارس  الادي��رة  ومؤسس��ي  الس��ريان 
العم��ودي  يش��وع   : الثق��اة  وم��ن مؤرخيه��م 
)515م( ، يوحنا الافسس��ي )587+( ، زكريا 
الفصي��ح )بعد س��نة 536م(، يعقوب الرهاوي 
 ،  )+1199( الكبي��ر  ميخائي��ل   ،)+708(
الرهاوي المجهول )بعد سنة 1234م( ، ومار 

غريغوري��وس اب��ن العب��ري )1286 +( .
ولازمت تس��مية )السريان( كنيسة انطاكية 
من��ذ فج��ر المس��يحية وبش��ر فيه��ا الرس��ل . 
وتسلس��لت الرئاس��ة حت��ى وصلت الي��وم الى 
قداس��ة البطريرك الحال��ي زكا الاول عيواص 
)1980 +( وه��و البطري��رك رق��م 121 في 
ع��داد بطارك��ة انطاكية . اما عي��د الميلاد في 

الطق��س الس��رياني الانطاك��ي ، فق��د اعتادت 
الكنيس��ة في الاجي��ال المس��يحية الاولى على 
الاحتف��ال بعيد )الظه��ور الالهي( اي )الدنح(، 
في الس��ادس من كان��ون الثان��ي ، وكان العيد 

يجمع بين ميلاد السيد  المسيح  وعُمّاده )42( .

الكنيسة اللاتينية )43( :

 يرقى تاريخ الكنيس��ة اللاتينية في العراق 
ال��ى الس��نين الاول��ى م��ن الق��رن 17م عندما 
وص��ل الاب��اء الكرمليي��ن ال��ى بلاد ف��ارس . 
ووصل��ت البعثة الاولى من روما عام 1650م 
واس��تقرت ف��ي العراق ف��ي العش��رينيات من 
القرن المذكور بتأس��يس دي��ر البصرة . وبني 
اول دير للكرمليين في بغداد عام 1675م . اما 

الابرش��ية فترقى الى عام 1632م .
والكنيس��ة اللاتينية لها ع��دة مراكز منها : 
كاتدرائي��ة القديس يوس��ف في )ح��ي الوحدة( 
وهي ايضاّ مركز ثقافي . خورنة القديسة تريزا 
)الاب��اء الكرمليي��ن( ف��ي البص��رة . الرهبانية 
الكرملي��ة ، دي��ر الع��ذراء فاطمة ف��ي )كرادة 
مري��م( ، الاب��اء الدومنيكان ف��ي )الموصل( ، 
دير وخورنة سيدة الس��اعة ، دير الغطاس في 
)بغداد( ، الراهبات الدومنيكان لتقدمة العذراء، 
دي��ر يس��وع الملك ف��ي )الكرادة( ، مستش��فى 
القدي��س روفائي��ل ف��ي الك��رادة )الراهبات( ، 
دير ومدرس��ة القديس يوس��ف ف��ي البصرة ، 
دير المطران جان س��ليمان ، دي��ر التقدمة في 
)الموصل(،الراهب��ات الدومنيكي��ات للقديس��ة 
كاترينا في الس��يانية ، ودير س��يدة البشارة في 
)ح��ي الوحدة ببغ��داد( ، مستش��فى الحياة )في 
ح��ي الوحدة( ، دير س��يدة الس�الم في ش��ارع 
فلس��طين – بغداد ، دير وميتم سيدة السنابل في 
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الزعفراني��ة ، دي��ر مارتوما ف��ي الدورة ، دير 
الرئاس��ة العامة والابتداء في الزعفرانية ، دير 
الكلم��ة في الموصل، دير الحدباء في الموصل   
دي��ر بارطلا ، دير بعش��يقا  دي��ر اربيل ، دير 
دهوك، راهبات الام تريزا )مرسلات المحبة( 
ف��ي حي الكرادة ، راهبات قل��ب مريم الطاهر 
الفرنسيسكانيات في الدورة ، دير بنات مريم ام 

الرجاء في الدورة . 

الطائفة البروتستانتية الإنجيلية المشيخية)44(:

  ظه��رت هذه الطائفة ف��ي أوربا في بداية 
القرن الس��ادس عشر بقيادة رجل الدين مارتن 
أتباع��ه  وس��مي  ال��ذي كان كاثوليكي��اً  لوث��ر 
بالبروتس��تانت ، أي المحتجي��ن . ونه��ج على 
نهج��ه أتباع آخ��رون مثل ) كالف��ن ( فتكونت 
عدة كنائ��س متقاربة في الأفكار مثل الكنيس��ة 
اللوثري��ة والكالفينية التي سُ��ميت بالمش��يخية 
لكون إدارتها لاتعتمد على القس��س والأس��اقفة 
فق��ط وإنما يش��ترك معهم ش��يوخ منتخبون من 
أبناء الكنيس��ة يقومون بش��ؤونها مالياً وإدارياً. 
أمّ��ا القضايا الروحية فتناط  بالقس��س ، وبداية 
إنتش��ارها كانت في فرنس��ا، وتؤم��ن بالإنجيل 
وهو مصدر القوانين لهذا يوسمون بالإنجيليين 
ويرفضون تس��مية البروتس��تانت )المحتجين( 
ل��زوال أس��باب الإحتج��اج. وجرى التبش��ير 
بالبروتس��تانتية ف��ي النص��ف الأول من القرن 
التاس��ع عش��ر. وترك��زت البعث��ة التبش��يرية 
الأولى قرب بحيرة أورمية الواقعة الى الشمال 
الغربي من بلاد فارس سنة 1831م وإنتشروا 
هناك وأنش��أوا المدارس والمستش��فيات. ومن 
أورمية إنتشروا الى أرجاء الدولة العثمانية في 
مدن ) وان، ماردين، مدياد، الجزيرة، سعرت، 

الموص��ل(. وإعتنقت 25 عائل��ة في الموصل 
هذا المذهب مثل عائلة آل سارة، عائلة آل دانخ 
وبنوا كنيس��ة في محلة الس��اعة سنة 1840م، 
والقس ميخائيل جندي كان راعي هذه الكنيسة. 
وعن��د تش��كيل الحكوم��ة العراقي��ة ق��دم القس 
الآث��وري خن��دو يونان طلباً لتأس��يس كنيس��ة 
بإس��م ) الكنيس��ة البروتستانتيةالآش��ورية( في 
بغ��داد فمنحته الإذن ببناء هذه الكنيس��ة وكانت 
التراتي��ل تقام فيها باللغة الآش��ورية ، وتقع في 
س��احة الطيران وراعي هذه الكنيسة في الوقت 

الحاضر ) القس يونان غريب ش��يبا(.

الإنجيلي��ة  البروتس��تانتية  الكنيس��ة  أمّ��ا 
المش��يخية الوطني��ة ف��ي بغ��داد فق��د بنُيت في 
الس��نك س��نة 1930م وبقيت تقدم الخدمة الى 
سنة 1954 حيث بنُيت كنيسة حديثة في ساحة 
الأندلس وكان راعيها )حليم جيد( إس��تمر الى 
ع��ام 1996م حيث تقاعد. ويرعاها الآن القس 
إك��رام ابراهيم مهنا . كما تأسس��ت كنيس��ة لهم 
ف��ي البص��رة وكان يرعاه��ا الق��س جلبرت ، 
وفي سنة 1997م تم تش��ييد كنيسة حديثة لهم. 
وهناك كنيس��ة مشيخية في كركوك بدأ نشاطها 
في الأربعينيات من القرن الماضي . وفي سنة 
1958م تمّ بناء الكنيسة الحالية ويرعاها القس 
هيثم أك��رم إفرام الج��زراوي. والمعروف ان 
كل كنيس��ة من الكنائس الخمس لها إستقلاليتها 
ويجمعها مجم��ع الكنائس الإنجيلية المش��يخية 
الوطني��ة ف��ي العراق وهو منتخ��ب وله رئيس 
وس��كرتير كل س��نتين مرة واح��دة لجعل هذه 

الكنائس موحدة.     
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المضامي���ن التس���امحية : ق���راءة في ضوء 
التجربة العراقية : 

*  إن النم��ط  الإثنولوج��ي المعقد لس��كان 
الع��راق قد أث��رّ على التركي��ب الديني فيه ، إذ 
أدى إل��ى تعدد الأدي��ان والكنائ��س والطوائف 
التي حملتها الجماعات الس�اللية المختلفة التي 
وف��دت الى العراق وعاش��ت فيه . كما ان تعدد 
الأقليات في العراق وغرابة تقاليدها وعقائدها 
حمل بعض الباحثي��ن الى الإعتقاد بأن العراق 
يع��د متحف��اً للديان��ات والثقاف��ات القديمة التي 
إندثرت أصولها وخلفت وراءها تلك الجماعات 
الصغي��رة الت��ي تمثلها . كم��ا ان وجودها الى 
جانب الأكثرية الس��كانية وإندماجها في أحيان 
كثي��رة م��ع تل��ك الأكثرية يش��ير بوضوح الى 

شيوع روح التسامح الديني بين الجميع .
* لاعي��ب إن وج��دت أقليات ف��ي العراق 
وف��دت إليه ، س��واء من��ذ القدم أومن��ذ عقود . 
المهم أن تسود روح المواطنة بين الجميع وأن 
تتمتع تلك الأقليات بالمساواة وأن ترتبط بتربة 
الوط��ن الذي تعي��ش فوق أرض��ه ، وترضى 

بوجودها بين أبنائه .
* إن مج��رد البحث ف��ي أي أقلية دينية من 
قب��ل أي باحث أكاديم��ي ينتمي إل��ى الأكثرية 
السكانية هو بحد ذاته يدخل في صلب التسامح 
الديني لاس��يما إذا إنتقد روح التعصب عند أي 

طرف من الأطراف .
* عندما يش��ار الى تعصب البعض س��واء 
كان م��ن الأكثري��ة الس��كانية أو م��ن الأقلي��ة 
موضوع الدراس��ة ، ومناقش��ة ه��ؤلاء بروح 
التس��امح والإنفتاح يدخل ذلك أيضاً في صلب 

موضوع التسامح الديني.
* كم��ا ان التنبيه عن آراء غريبة قد تنطلق 
من بعض أفراد الأقلية المدروس��ة وتم تفنيدها 

بأس��انيد علمية من قبل المختصين يدخل أيضاً 
ضمن موضوع التس��امح الديني . 

* إن بع��ض الأقلي��ات ومنه��ا المجموع��ة 
الس��ريانية تنتمي ال��ى مجاميع س��كانية قديمة 
نسبياً ، مما يقتضي التنويه الى قدمها وتأثيرها 
ف��ي الثقاف��ة العربي��ة الإس�المية ودورها في 
ترجم��ة الثقافات الأجنبية ال��ى العربية ، كذلك 
التنويه إل��ى أثر الثقافة العربية الإس�المية في 

أفكار تلك الأقليات . 
المجامي��ع  أح��د  أن  الدراس��ة  أثبت��ت   *
السريانية وهم الآثوريون يدعون إنتسابهم الى 
الآش��وريين القدم��اء وهو إدع��اء محل نظر ، 
حيث ان الآش��وريين القدماء ق��د انتهوا وذابوا 
في الش��عوب الأخ��رى منذ س��قوط نينوى عام 
612 ق.م. كم��ا أن الآثوريي��ن ه��م  مجموعة 
وف��دت الى العراق بعد الحرب العالمية الأولى 
من جبال حي��كاري التركية وأورمية الإيرانية 
بإتف��اق جمي��ع الباحثي��ن الأكاديميي��ن . وعلى 
الرغ��م من تع��اون فري��ق منهم م��ع المحتلين 
الإنكليز ووقوفهم ض��د الجيش العراقي إلاّ أن 
العراق ، حكومةً وش��عباً ، إحتضنهم وأسكنهم 
في أرض��ه وإندمج معهم ، وهذا ش��كل عملي 

من أشكال التسامح .
* وتوص��ل البح��ث أيضاً أل��ى أن جماعة 
أخُرى م��ن المجموعة الس��ريانية وهم الكلدان 
الحالي��ون لاتتوفر أدل��ة علمية تؤكد إنتس��ابهم 
ال��ى الكلدانيين القدم��اء الذين إنتهوا وذابوا في 
الش��عوب الأخرى منذ س��قوط الدولة الكلدانية. 
وان تس��مية الكل��دان الحالية قد أتُخ��ذت حينما 
تح��ول النس��اطرة م��ن س��كان الموص��ل الى 
الكثلكة في القرن الس��ادس عشر فلقبوا أنفسهم 
بالكل��دان. وق��د تعاملت الأكثرية الس��كانية مع 
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تل��ك الأقلي��ة معامل��ة حس��نة وإندمج��وا معهم 
وتعاملوا مع هوياتهم كما حددوها هم أنفس��هم .
* أصدرت الحكومة العراقية ، في السابق 
وحالي��اً ، عدة قرارات وتش��ريعات أكدت فيها 
عل��ى حق��وق الأقلي��ات ) الديني��ة والقومي��ة ( 
وممارس��تها ح��ق العبادة والدراس��ة في لغاتها 
والإحتفاظ بثقافتها . وهو أحد أش��كال التسامح 
الذي أسُس على الصعيد القانوني والرسمي في 

إطار الدولة العراقية المعاصرة .

التوصيات 

 بتعزيز المعطي��ات المذكورة آنفاً في إطار 
التربي��ة الوطني��ة عب��ر مناهجه��ا التعليمية في 
العراق ، فضلاً عن ذكرها في الإعلام والثقافة 
العام��ة . كما توصي الدراس��ة بأن يتمس��ك من 
ينتم��ي الى تلك الأقليات بالحقائ��ق العلمية التي 
أثبته��ا المختصون بش��أن اص��ول وتاريخ تلك 
الأقلي��ات ، وأن يبتع��دوا ع��ن أم��ور زرعه��ا 
المبشرون الأجانب لا تعزز روح التسامح . كما 
على البعض ، ممن ينتمي الى الأكثرية السكانية، 
أن يبتع��د عن روح التعصب س��واء القومي أو 
الديني ليعيش الجميع في أمان وس�الم.وتوصي 
الدراسة تعزيز روح التسامح في إطار التربية 
الوطنية عبر مناهجه��ا التعليمية وإبتعاد جميع 

الأطراف عن كل ما يعكر روح التس��امح .

النتائج 

  إتض��ح مم��ا تق��دم ان إس��م الس��ريانية  
مش��تق من كلمة س��وريا ، وهم يعتنقون الديانة 
المس��يحية وأنهم خليط من الش��عوب ، تتحدث 
باللغ��ة الس��ريانية ، وريث��ة الآرامي��ة . وه��م 
مجموعت��ان : مجموع��ة وف��دت ال��ى العراق 
بع��د الح��رب العالمي��ة الأول��ى )الآثوريون( 
ومجموع��ة متوطن��ة في��ه من��ذ ق��رون عديدة. 
أرب��ع  ال��ى  الس��ريانية  المجموع��ة  وتنتم��ي 
كنائس ) الارثوذكس، الكاثوليك ، النس��اطرة، 
البروتس��تانت ( .والكل��دان هم أكب��ر الطوائف 
المس��يحية ف��ي العراق . ولاتتوف��ر أدلة علمية 
تثب��ت إنتماء الكل��دان الحاليين ال��ى الكلدانيين 
القدماء .والمجموعة الس��ريانية تتوزع في عدة 
محافظ��ات أهمه��ا : نينوى و دهوك لاس��باب 
تاريخية ، و بغ��داد لكونها العاصمة ، ثم أربيل 
لقربها م��ن المنطقة الأولى ، و كركوك لتركز 

المنشآت النفطية فيها . 
وأثبت��ت الدراس��ة وجود تس��امح ديني بين 
الأكثرية الس��كانية والأقليات ومنهم المجموعة 
الس��ريانية م��ن خلال إندم��اج جميع الس��كان 
وإبتعادهم عن روح التعصب وشيوع التسامح، 
ومن خلال التش��ريعات الحكومية التي تضمن 
حق��وق الأقليات وممارس��تها معتقداتها بحرية 

كاملة في إطار الدولة العراقية المعاصرة . 
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  The Christian Syriac Community in Iraq
  Contents and Indications of Tolerance

Dr.Abbas Fadel AL-ssadi

syriac is a community that has been living in Iraq for many centuries  
The Assyrians (Athorians) are part of them who came to Iraq after 

the First World War. The  name of Syriac is derived from the word “Syria”. 
Syriacs speak the Syriac Language which is originated from the Aramaic 
language and they belong to four churches of Christianity (Orthodox، 
Catholics، Nestorians and Protestants). Syriacs are distributed geographically 
in several provinces of Iraq، (Nineveh) and (Dohuk) for historical reasons and 
Erbil for its proximity to (Dohuk) and (Kirkuk) because of its (Oil Facilities) 
and (Baghdad) as the capital.

It is worth mentioning that the Chaldeans are the largest Christian 
community in Iraq and there is no proof that the present Chaldeans belong to 
the ancient Chaldeans. 

The study proved that the religious tolerance is found between the majority 
of the population and minorities، (including Syriacs)، through the integration 
and non-intolerance and the government legislations have a big role  to live in 
peace in a modern Iraqi state.

Finally the study recommends enhancing tolerance   through educational 
curricula.
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المقدمة
هنالك أجماع على أن تاريخ البش��رية عرف 
أشكالاً عديدة من العنف بعضها جسدي وبعضها 
الأخر معنوي أو رمزي، لم تنجح الكثير منها في 
تحقيق الأهداف من وراء اس��تعمال هذا العنف، 
ب��ل  على العكس أس��همت في مزي��د من الدمار 

والتخريب للإنسان وبيئته.
    وم��ن الس��مات الممي��زة لعصرنا الحالي 
انتش��ار ظاهرة العن��ف على نطاق واس��ع لدى 
المجتمع��ات والأف��راد عل��ى حد س��واء تمثلت  
بالإب��ادات الجماعية، وأش��كال م��ن العنصرية 
والاضطه��اد، وح��روب اس��تعمارية، وحروب 
مقاومة وتحرير، وانتش��ار معسكرات للاعتقال 
والأجرام.....ال��خ لقد أس��هم التق��دم التكنولوجي 
المعاصر في تطوير وس��ائل التسلح والتخريب 
والقتل والإب��ادة الجماعية، مما جعل اللجوء إلى 
العنف واس��تعمال وس��ائله - ولو كان مشروعاً. 
وم��ن اجل أهداف نبيلة  ولكن��ه - يحدث ضرراً 
كبيراً في الإنس��ان ومجتمع��ه الأمر الذي فرض 
ضرورة البحث عن بديل لهذا العنف، بديل يمكنه 

من تحقيق أهداف الإنس��ان وغاياته المش��روعة 
بعيداً عن كل ما يمكنه أن يحدث تدميراً وتخريبا 
له ولبيئته، ومن هنا يبرز منهج اللاعنف باعتباره 
الوسيلة الأكثر فاعلية في تحقيق أهداف الإنسان 

وغاياته المشروعة. 
  إش���كالية الدراسة : إن مبدأ اللاعنف الذي 
دع��ا إلي��ه وجاء ب��ه  منذ قدي��م الزم��ان الأنبياء 
والرسل، ومارس��ه العديد من الحكماء مثل بوذا 
وموتسه وبعض الرواقيين، وفي العصر الحديث 
ن��ال اهتم��ام عدد كبي��ر من مؤسس��ي المذاهب 
والفلاسفة والمفكرين، استطاع غاندي في القرن 
العش��رين أن يجعل من��ه منهجا فاع�الً لتحقيق 
غايات سياس��ية واجتماعية، ولع��ل من أبرزها 
تحرير الهند من السيطرة الإنكليزية، وإلغاء نظام 
المراتب الاجتماعية الذي كان س��ائدا في الهند، 
والمصالحة بين الهندوس والمس��لمين، والسؤال 
الذي يط��رح هنا: ماهي الأص��ول الفكرية التي 
اس��تمد منها غاندي منهجه ف��ي اللاعنف؟، وما 
هي الأسس والركائز التي استند إليها في منهجه 
هذا ؟، وما التأثير الذي تركه على الصعيد الفكر 

السياسي.

      منهج اللاعنف في فكر المهاتما غاندي

د.هادي مشعان ربيع)*(

)*( أ.م.د . كلية القانون والعلوم السياسية/جامعة الانبار   
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أهمية الدراسة:
 ترج��ع أهمي��ة الدراس��ة إل��ى م��ا تش��هده 
المجتمعات العربية الحالية من تزايد في حالات 
العنف المتعدد الوجوه والأشكال،لاسيما بعد نجاح 
ما يسمى بثورات الربيع العربي، والجدل الكبير 
المثار حول تداعيات هذه الثورات وأثارها على 
المجتمعات التي حدثت فيها، والتجارب التي يتم 
جرها لدوائر العنف في باقي بلدان المنطقة، إن هذا 
الازدياد في ظاهرة العنف واتساع مداها يفرض 
علينا باحثين ودارس��ين ضرورة دراس��ة منهج 
اللاعنف وس��بر غوره، وبحث نتائج��ه وأثاره، 
بهدف أبراز جوانبه الايجابية، وبيان مدى قدرته 
على تحقيق الأهداف والغايات المنش��ودة، دون 
الحاجة للجوء إلى العنف وأساليبه المدمرة، لذلك 
ارتأي��ت أن ابحث موض��وع منهج اللاعنف من 
خلال نموذجه الأبرز ومؤسس��ه الفعلي المهاتما 
غان��دي، معتصما بحبل الموضوعية ومتمس��كاً 

بأهداب البحث العلمي

هدف الدراسة:  
ته��دف الدراس��ة بش��كل أس��اس إل��ى تتبع 
منهج اللاعنف عن��د المهاتما غاندي في محاولة 
للتعرف على مفه��وم اللاعنف عند هذا المفكر، 
وأهم الأصول الفكرية التي اس��تقى منها منهجه 
في اللاعن��ف،  مروراً بأهم أس��س وركائز هذا 
المنه��ج، والتأثير الذي ترك��ه على صعيد الفكر 

السياسي.

فرضية الدراسة :
 تنطل��ق الدراس��ة من فرضية مفاده��ا:) إنّ 
منهج اللاعنف الذي اعتمده المهاتما غاندي سبيلاً 
للنضال ضد كل أش��كال الاضطهاد الإنس��اني، 
واثبت فاعليته في تحقيق الأهداف، استمد أصوله 
الفكرية من ثقافات مختلفة، واستند إلى مجموعة 

من الأسس والركائز الصحيحة أتاحت له النجاح 
والانتشار(.

تقسيمات الدراسة: 
قس��مت الدراسة على خمس��ة محاور تناولت 
ف��ي الأول منها مفه��وم اللاعنف عن��د غاندي، 
وف��ي الثاني الأص��ول الفكرية لمنه��ج اللاعنف 
عن��د غاندي، أما الثال��ث فقد خصص للبحث في 
أس��س وركائز اللاعنف عند غاندي ، والمحور 
الرابع تم فيه الحديث عن طرق وأساليب غاندي 
في اللاعن��ف، أما المحور الخامس فقد خصص 
لبيان التأثير الفكري لمنهج اللاعنف عند غاندي، 
وج��اءت الخاتمة متضمنة أهم ما توصلت له من 

نتائج .

المحور الأول- مفهوم اللاعنف 
عند المهاتما غاندي

  بداي��ة لابد م��ن القول أن مفه��وم اللاعنف 
عن��د غاندي ل��م يظهر فج��أة وإنم��ا كان نتيجة 
لعملي��ة طويل��ة من العم��ل والنضال في س��بيل 
أب��راز هذا المفهوم إلى الوج��ود، ومحاولة تأكيد 
فاعليت��ه في تحقي��ق الأهداف.وأول ما اس��تخدم 
غاندي اللاعنف كان من خلال العصيان المدني 
اللاعنف��ي في جنوب أفريقي��ا عندما كان محاميا 
مغترباً سافر إليها عام 1893 وكانت يومئذ بلداً 
عنصرياً ، وكان الهنود فيها جالية مهاجرة،وهي 
عل��ى صغرها كانت متعددة الطوائف والأعراق 

والأديان)1( . 
 وعندما عاد غاندي إلى الهند عام 1915 أستمر 
في دعوته إلى فلس��فة اللاعنف ومنهجه رغم أن 
الهن��د كانت بلداً محتلاً، عم��ل فيه الانكليز على 
تفرق��ة الناس، وإث��ارة النع��رات الطائفية بينهم، 
وقد وج��د غاندي أن العنف ي��ؤدي إلى الخراب 
والتدمير،بينما يأخذ الثبات على قوة  الحقيقة إلى 
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وحدة الشعب الهندي، ويجعلهم قوة لا يستهان بها، 
قادرة في النهاية على تحقيق النصر المنشود)2(. 

   يترك��ز مفهوم اللاعن��ف عند غاندي على 
ركيزتين أساس��يتين الأولى الأهيماس��ا، والثانية 
الس��ايتاغراها، ولا يمكنن��ا فهم الدلال��ة الفكرية 
لمفهوم اللاعنف عند غاندي من دون العودة إلى 

هذين المفهومين. 
   م��ن حي��ث الركي��زة الأول��ى: اللاعن��ف  
ترجمة لكلمة A-himsa في اللغة السنسكريتية 
) لغة البراهمة القديم��ة في الهند (. وهذه الكلمة 
موظفة ف��ي اللغة السنس��كريتية وفي النصوص 
البوذية والهندوس��ية واليانية. وه��ذه الكلمة كما 
هو مبين مركبة من كلمتين هما العنف ونفيه في 
السنس��كريتية، فكلم��ة himsa تعني الرغبة في 
التدمير واستخدام العنف ضد كائن حي، وبالتالي 
فإن إضافة البادئة »a« تعطي الكلمة معنى النفي 
فتتحول الكلمة إلى صيغ��ة a-himsa وهي هنا 
تعني العرفان والترويض والسيطرة على الرغبة 
والمي��ول، والعن��ف الذي يوجد داخل الإنس��ان، 
وهي الطاقة التي تدفع الإنسان إلى إقصاء الآخر 

وإيذائه وإبعاده ومن ثم إماتته)3(.
  وأما من ناحية الركيزة الثانية )الساتياغراها( 
فقد اتخذ منها غاندي ش��عاراً لمسيرته النضالية، 
والس��اتياغراها  الأخلاقي��ة  لفلس��فته  وعنوان��ا 
Satyagraha(( كلمة سنس��كريتية قديمة تعني 
قوة الحقيقة ) satya= قوة ــ agraha = الحقيقة(. 
وهكذا قام غاندي بتسويق فكرة “ السايتاغراها“ 
المعتمدة عل��ى التزاوج ما بين الحقيقة )س��اتيا( 
والحب )أغراها(. ومن هذه الفكرة اس��تنبط مبدأ 
المقاومة اللاعنفية، هذا المنهج الذي سوف يكون 
له تأثيره الفاعل فيما بعد داخل الهند وخارجها)4(.

 وف��ي التص��ور الجدي��د لهذا المفه��وم تأخذ 
الس��اتياغراها صورة القوة الأخلاقية في أسمى 

صورها، علاوة على ذلك تجس��د مبدأ الحب، إذ 
لا تدعو أبداً إلى كراهية الخصوم والحقد عليهم، 
وهذا ما كان غاندي يحث أتباعه عليه، ويحضهم 
على كره الإث��م وليس الآثم، ووفقا لهذا التصور 
فإن الس��اتياغراها تعتمد الحب الإنساني وتركن 

إليه في مواجهة العنف والكراهية والانتقام)5(. 
 وغان��دي ينظر إلى الس��اتياغراها جوهريا 
على أنها موقف، ش��رط داخلي للمحبة اللاعنفية 
يؤطر علاقتنا مع باقي البش��ر، هذا الموقف نابع 
من الداخل وليس من الخارج، فالساتياغراها كما 
فهمها غاندي هي مس��ألة شخصية أولاً وأخيراً ، 
فقد كتب يقول : » لقد أكدت دوما على أنه حتى لو 
كان هناك فرد واحد يلتزم تمام الالتزام باللاعنف 
س��يكون بوس��عه إطفاء الحري��ق« )6(. ولذا كان 
غان��دي يؤمن بالفردية الجوهرية للس��اتياغراها 
حيث يقول : »إذا صمد ساتياغراهي واحد حتى 
النهاي��ة فالنصر أكي��د«، إذا الس��اتياغراها عند 
غان��دي في جوهرها ش��أن خاص يب��دأ من قلب 
الإنس��ان، ولا تتطلب أتباعاً لكي تعوم نفس��ها)7(. 
وهكذا وفقا لما تقدم فإن اللاعنف عند غاندي يأخذ 
صورة مبدأ أخلاقي، يرسخه غاندي بقوله:» إنني 
أؤمن بمبدأ اللاعنف«)8(. وهو إذا  يؤمن به فلأنه 
وهو  وكما يراه غاندي يش��كل المنهج الصحيح 
ف��ي البحث عن الحقيقة، ولذلك يعلن دون تراجع 
أو ت��ردد بأن اللاعنف ه��و الطريق الذي يهتدي 
به الإنس��ان في بحثه عن الحقيقة، وأن اللاعنف 
والحقيقة مرتبطان برابطة لا ينفصم عراها أبداً، 
وكلاهما يش��كلان وجهين غير متمايزين لحقيقة 

واحدة )9(.
إذاً مفهوم اللاعنف، وفقاً لغاندي هو برنامج 
عم��ل ونضال متكامل ، إنه س�الح حقيقي فاعل 
يمك��ن للضعف��اء والمقهوري��ن أن يوظف��وه في 
معاركهم الإنسانية من أجل الحق والخير والسلام 
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والحرية )10(. وقد عرفه غاندي بأنه » القوة المنبثقه 
عن الحق والمحبة، أو المنزهة  عن العنف«)11(، 
وفي تعريف ثان، ه��و » طريقة للحصول على 
الحقوق ع��ن طريق معاناة النفس، وهو النقيض 
للمقاومة بالس�الح«)12(. وف��ي تعريف ثالث بأنه 
»س��لوك لا ينطوي على ح��ب من يحبوننا فقط، 
ب��ل أن عدم العنف هو أن نحب من يكرهنا«)13(. 
لقد حاول غاندي نش��ر مبدأ الساتياغراها وجعله 
منه��ج عم��ل ونضال للإنس��ان في الهن��د، غير 
أنه وجد أن الش��عب الهن��دي عاجز عن فهم هذا 
المب��دأ أو تقبله، لذا أدرك الحاجة إلى فئة متنورة 
واعي��ة من المفكرين والمناضلين لفهم هذا المبدأ 
واستخدامه بصورته السليمة الصحيحة، لذلك فقد 
توج��ه إلى العمل على إيجاد ه��ذه النخبة المثقفة 
القادرة على فهم مبادئ السايتاغراها ونشرها بين 
الناس بالصورة المثل��ى لمعانيها ودلالاتها )14(، 
ومن هنا أصب��ح الس��ايتاغراها أو اللاعنف هو 
منهج للعمل والنضال في الهند ضد الاس��تعمار 

البريطاني.

 المحور الثاني ـــ الأصول الفكرية 
لمنهج اللاعنف عند غاندي 

   تتع��دد الأص��ول الفكري��ة التي اس��تمد 
منه��ا غان��دي منهجه في اللاعنف، إذ تش��كل 
الحكم��ة الهندي��ة القديم��ة ) التاوي��ة والبوذية 
لفلس��فة  الأساس��ي  المص��در   ) والبرهماني��ة 
غاندي في اللاعنف. ويمك��ن القول بأن تأثير 
البوذي��ة كان واضح المعالم في فكر وس��لوك 
غاندي، فمن يتمعن جيداً س��يجد بأن بوذا كان 
بمثاب��ة المثل الأعلى لغاندي، نظ��راً للتجانس 
الكبي��ر في الس��لوك والتفكير والعقي��دة مابين 
الرجلي��ن، وذل��ك أن البوذية من أكث��ر العقائد 
تأكي��دا على قي��م التس��امح، وأكثره��ا رفضاً 
لكل أش��كال العنف والإكراه والظلم، وهذا ما 

تقتضيه بالضرورة عقيدة التناس��خ التي تشكل 
الصمام العقائدي للبوذية)15(. 

وتأث��ر غاندي أيضا بـ » نش��يد الطوباوي « 
وهي عبارة عن ملحمة ش��عرية هندوسية كتبت 
في الق��رن الثالث قبل المي�الد وأعتبرها غاندي 
بمثابة قاموس��ه الروحي ومرجعا أساسياً يستلهم 
منه أفكاره )16(. فقد ركزت لديه التعامل الروحي 
مع الحي��اة والارتقاء فوق الإغ��واء والرغبات، 
مرس��خاً بذلك اعتق��اده بأن الس��عادة المتأتية من 
امت�الك الث��روة والمال هي س��عادة زائلة، بينما 
الس��عادة الحقيقية هي التي تتحق��ق عندما يرتفع 
الإنس��ان ف��وق المغري��ات الزائل��ة، فضلاً عن 
تأكيده على التجريب المستمر مع ذاته، والتركيز 

لاكتشاف وتوظيف الإمكانات الذاتية )17(. 
 كما تركت الحكمة المسيحية القديمة تأثيرها 
الواض��ح في غاندي ، فه��ذه الحكمة تتجانس مع 
جوهر البوذية في رف��ض العنف وطلب المحبة 
والسلام الأبدي، إذا يؤكد غاندي أن الإنجيل كان 
المفتاح الذي مهد له تفسير الملحمة )الطوباوية(، 
فأذهله ما في الكتابين من تقارب في الهدف على 
الرغم م��ن التباع��د الزماني والمكان��ي بينهما، 
فكلاهما يدعو إلى كبح جماح النفس للتغلب على 
ال��ذات والنف��س، وكلاهما يدعو إل��ى نبذ العنف 
والركون نحو التس��امح، لذلك فإن حجر الزاوية 
الذي يجمع بين تعاليم الإنجيل وتعاليم الهندوسية، 
هو مقابلة الإساءة بالصفح والمسامحة، ومقاومة 

الشر بالخير)18(. 
كذلك تأثر غاندي بالبراهمية التي هي عبارة 
ع��ن ممارس��ة يومي��ة ودائمة ته��دف إلى جعل 
الإنس��ان يتحكم بكل أهوائه وحواس��ه بواس��طة 
الزهد والتنس��ك، وعن طريق الطع��ام واللباس 
والصيام والطهارة والصلاة والخش��وع والتزام 
الصمت يوم الاثنين من كل أس��بوع، وعبر هذه 
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الممارس��ة يتوصل الإنسان إلى تحرير ذاته قبل 
أن يستحق تحرير الآخرين )19(. 

كم��ا واطلع غان��دي على الدين الإس�المي، 
وق��رأ عن ش��خصية الرس��ول )ص(، وأعجب 
بش��جاعة وخلق الرس��ول، لذا كت��ب عنه قائلاً : 
» لق��د أصبحت مقتنع��اً كل الاقتناع أن الس��يف 
لم يكن الوس��يلة التي من خلالها اكتسب الإسلام 
مكانته ، بل  كان ذلك من خلال بس��اطة الرسول 
وتفانيه مع أصدقائه  واصحابه وأتباعه ، وصدقه 
مع الله«)20(. ومما لا ش��ك فيه أن تجربة انتش��ار 
الإس�الم في الش��رق الأقصى، لاسيما في الهند، 
ع��ن طري��ق التجار المس��لمين ودون اس��تخدام 
للق��وة تجربة مثي��رة للاهتمام وم��ن الضروري 
بم��كان لرجل مثل غان��دي أن يس��تلهم المعاني 
الأخلاقية التسامحية لهذه التجربة العظيمة. نقلاً 
عما تقدم يمكن الإش��ارة إل��ى عدد من المفكرين 
الغربيي��ن المحدثين الذين أث��روا في فكر غاندي 
وفلسفته، مثل : الفيلسوف الانكليزي النقدي جون 
  ،)1900- 1819 ( John Ruskin راس��كين
وكتاب��ة ) حتى الرجل الأخي��ر ( )21(، الذي مجد 
في��ه ال��روح الجماعي��ة والعمل بكافه أش��كاله ، 
  Leon Toistoi والروائي الروس��ي تولس��توي
) 1828 ـ��ـ 1910 ( وكتاب��ه ))ملكوت الله في 
داخلكم (( الذي أكد فيه على السلم والصلح وهو 
طريق الس�الم ، ونبذ فك��رة  العنف أو ما يدُعى 
بالكفاح المسلح، وكان يؤمن بأن المبادئ الدينية 
التي تقول بالرحمة والتضحية هي مبادئ عملية 
يمك��ن العمل عل��ى الرغم م��ن اعتراض بعض 
الأوربيين بأنها خيالية)22(. وقد كان تولس��توي قد 
تبادل الرسائل مع غاندي الشاب في نهاية حياته 
مابي��ن) 1909 ـ 1910(، في الوقت الذي كان 
فيه غاندي يناضل من أجل تحرير الهند والدعوة 
إلى الحقوق المدنية للهنود في جنوب أفريقيا)23(. 

ويمكن الإش��ارة أيض��ا إلى الش��اعر الأمريكي 
 Henri David Thoreau هنري دافيد ت��ورو
) 1817 ـ 1862( ال��ذي أل��ف كتابا حول الحق 
 ،)Civil Disobedience( في الرفض المدني
وال��ذي تحدث في��ه عن العصي��ان المدني وأثره 
في  تشتيت قوة المستعمر، وقد تأثر غاندي بهذا 
الكتاب تأثي��را كبيراً، وع��زز قناعته بضرورة 
مقاوم��ة الاس��تعمار عن طريق ع��دم الخضوع 
والتع��اون مع��ه ، وق��د أك��د )ت��ورو( أن ل��كل 
ف��رد في ه��ذه الحياة أن يعيش ح��راً وفق مبادئه 
وأخلاقه، ومن الواضح أن غاندي قد س��ار على 
منهج )تورو( في الحياة البس��يطة والقدرة  على  
الاستغناء عن الآخر إلى اقل حد ممكن ، فأدرك 
غان��دي أن ه��ذه المي��زة تعطي القدرة للإنس��ان 
عل��ى عدم الاحتياج للآخر، ومن ثم الصبر على 

الحرمان والمعاناة)24(. 
مما تقدم يتبين لنا أن غاندي قد جمع بين أسس 
فكرية ودينية تعود لثقافات وحضارات مختلفة، 
متخذا منها منطلقا لفلسفته في اللاعنف، ومن هذه 
المنطلقات قرر غاندي أن يخوض غمار النضال 
ضد كل ظل��م واضطهاد واس��تعباد، متحدياً كل 

نظريات القوة والعنف السائدة في عصره. 

المحور الثالث- أسس وركائز 
اللاعنف عند غاندي 

 يس��تند منهج اللاعنف عند المهاتما غاندي على 
مجموعه من الأسس والركائز يمكن تحديد أهمها 

بما يلي: 

1- الصبر وضبط النفس : 
اللاعن��ف عن��د غاندي نش��اط حي��وي فعال 
ومؤث��ر ، يمتلك طاقة حيوية من الق��وة والقدرة 
والاقت��دار، ويتطلب في الوقت ذاته درجة عالية 
من الس��يطرة والصبر وضب��ط النفس، من أجل 
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تحقي��ق أهداف��ه الإنس��انية، فالتم��رد، ورف��ض 
الإذع��ان والخضوع ، وعدم التعاون مع الظالم، 
والاحتجاج��ات،  والمظاه��رات،  والإض��راب 
والمس��يرات، والاعتصامات، والندوات الفكرية 
المناهضة، هي في جوهرها صيغ من الممارسات 
التي يقتضيها مفهوم اللاعنف بدلالاته الإنسانية. 
إن غاندي في انتهاجه لمبدأ اللاعنف والتس��امح  
س��بيلاً وحي��داً للمقاومة، كان من خلال سياس��ة 
الصبر والتحمل الفذة لش��تى أل��وان الألم وأنواع 
العن��ف الصادر من الخص��م ، ينطلق من إيمانه 
بعدالة قضيته وحتمي��ة انتصار منهجه الرافض 
لأي ش��كل من أشكال القس��وة والعنف)25(.يقول 
غان��دي في هذا الش��أن : » فمن يتعرض للأذى 
بس��بب موقفه الثابت على الحق ، ولا يرد العنف 
بمثله، ولا يس��مح للبغض أو الرغبة في الانتقام 
بالتسلل إلى نفسه إنسان قوي جداً، وليس ضعيفاً 

أبداً « )26(. 

2- تطهير النفس: 
      ي��رى غان��دي أن » الاكتف��اء بمحب��ة أولئك 
الذي��ن يحبوننا لا يس��تحق جدارة تس��ميته نهجا 
لا عنفياً، فأس��اس النه��ج اللاعنفي هو محبة من 
يكرهن��ا«)27(، وق��د أكد غاندي على ه��ذا المبدأ  
عندم��ا علق عل��ى أحداث مذبحة ) أمريس��تار ( 
في مدين��ة البنجاب قائلاً : )إن الانكليز قد جنوا، 
وكذل��ك نحن جننا في وقته��ا  ولكني أقول لكم لا 
تقابلوا الجنون بالجنون، بل قابلوا الجنون بسلامة 
العق��ل، وعندها يصبح الأمر كل��ه بأيديكم( )28(. 
إن مب��دأ تطهير النفس ق��د بلغ عند غاندي مرتبة 
متقدمة فه��و يوصي أتباعه ومريديه بإلغاء حتى 
كلم��ة )ع��دو( من قاموس��هم، ويطل��ب منهم ألا 
يفكروا أبداً بطرد البريطانيين من الهند إلا بعد أن 
يطردوا من نفوسهم كل أثر للضغينة والكراهية 
ضد أي إنس��ان، حتى وإن كان عدواً لهم، لا بل 

ع��دم إيذاء أي كائ��ن ح��ي، وأن يزرعوا الحب 
والسلام في قلوبهم وضمائرهم )29(. 

3- البعد الأخلاقي : 
إنّ اللاعن��ف عن��د غان��دي يم��ارس الق��وة 
والضغ��ط والإكراه، ولكن ممارس��ة ه��ذه القوة 
تجري في س��ياق مس��ار إنس��اني يتحل��ى بالقيم 
الأخلاقية ويس��تلهم معانيها، إن��ه عنف أخلاقي 
يس��تهدف إحي��اء الضمائر وتحري��ك الوجدان، 
فاللاعن��ف يمتلك أدواته وقوته إنه س�الح، لكنه 
س�الح إنس��اني بامتياز لأنه يجع��ل الآخر أكثر 
إنسانية ويحرَض فيه كل المعاني المفترضة في 
الإنس��ان، وهو بذلك يتميز بنبله وأصالته وتفوقه 
الأخلاقي، حيث يتم اس��تخدام المعايير الأخلاقية 
الأفضل في حركته وفعله وممارس��اته، وعندما 
يح��دث أن يجري العمل وفقاً للمب��دأ الأنا الذاتي 
بعي��داً عن مب��دأ الحوار مع الخص��م، فإن الأمر 
يتح��ول إلى سياس��ة ولي��س إلى ممارس��ة لمبدأ 

اللاعنف بتعيناته الحقيقية )30(. 

4- الإعداد الدقيق للعمل اللاعنفي: 
   ي��رى غاندي أن الإع��داد للفعل اللاعنفي 
الجماعي لاب��د أن يكون دقيق��اً، وإتقانه يقتضي 
إعم��ال الفطن��ه والحنك��ه والكثير م��ن الخيال ،  
والفع��ل ، وإن يكُ غير ش��رعي، يجب أن يكون 
س��ليم النواي��ا من حيث الأس��اس. كم��ا يجب أن 
يك��ون معروفاً لدى الجمهور على نطاق واس��ع 
حتى يكون مدوي��اً إلى أقصى حد، وعلى منفذيه 
أن يكونوا مس��تعدين لقبول عواقب��ه كلها، مهما 
كانت قاسيه، مثال على ذلك » مسيرة الملح« في 
عام 1930،  حيث كتب غاندي قائلاً : »رفضت 
الانصي��اع للأمر الذي أوعز به إلي ، لا عن قلة 
احترام للسلطة الشرعية ، بل عن طاعة للقانون 
الأس��مى للكائن : قانون الضمي��ر«)31(. وهو ما 
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يعني أنه لم يخش��ى القان��ون وما يصدر عنه من 
عقوب��ات وإن ما كان يش��غله هو تلبية ما يصدر 
ع��ن الضمير م��ن ايع��ازات، حت��ى وأن كانت 

مخالفه للقانون الوضعي. 

5- اللاعنف ليس استسلاماً أو ضعفاً: 
       لقد أوضح غاندي في كثير من المواقف 
والرؤى والاتجاهات، إن اللاعنف ليس عجزاً أو 
ضعفاً أو استسلاماً أو هزيمة، بل هو كما يقول : 
» أعظم قوة متوفرة للبشرية، أنه أقوى من أقوى 
س�الح دمار تم تصميمه ببراعة الإنس��ان«)32(، 
وهو بذلك يوضح بأن اللجوء إلى العنف قد يكون 
مبرراً ومش��روعاً في حالات معين��ة، إذ يقول : 
»إنني قد ألجأ إلى العنف ألف مرة إذا كان البديل 
القضاء على عرق بش��ري بأكمله«)33(. فالهدف 
من سياس��ة اللاعنف في رأي غاندي هي إبراز 
ظلم المحتل من جه��ة، وتأليب الرأي العام على 
هذا الظلم م��ن جهة ثانية، تمهي��داً للقضاء عليه 
كلياً أو على الأقل حصره والحيلولة دون تفش��يه 

وانتشاره. 

6- الكشف عن أخطاء الخصم ومحاولة 
إصلاحها: 

يحم��ل اللاعنف طاقه روحي��ة تكره الخصم 
عل��ى التفكير وتدفعه لمراجع��ة الذات ووضعها 
في موضع التساؤل. وتكمن قوة اللاعنف هنا في 
ق��وة الحقيقة والعدالة الت��ي تفرض هيمنتها على 
الن��اس والأفراد. فالخصم كم��ا يراه غاندي ليس 
عدوا يجب الانتصار عليه، بل رجلاً ضالاً غافلاً 
يجب صده وايقاضه من غفلته وغفوته. وهنا نجد 
غان��دي لا يدعوا إلى الحقد على الخصم أبداً، بل 
يدعوا إلى الشفقة عليه دائما. فاللاعنف لا يحاول 
كم��ا هو ح��ال العنف أن يقصي عن المش��اركة 

ف��ي الحل بل على العكس يحاول احتواء الخصم 
وإغرائه بالش��راكة والإف��ادة من الحل ، وتهدف 
إل��ى تعزيز وضع كلا الطرفي��ن، وهي لا تنظر 
إل��ى الخصم كعدو ينبغي إخضاعه بل كش��ريك 
للبحث عن حل حقيقي للنزاع)34(. وهذا يؤدي إلى 
شعور الخصم بأن كرامته مصانة، وإن الطرف 
المقابل حريص على احترام��ه ، ومن ثم انبثاق 
ب��وادر الثقة بين طرفي الص��راع، وحين تكون 
الثقة حاضرة عندها سوف تتكشف الحقائق، ويتم 
تفكيك نقاط الاختلاف، وحلحلة مس��ألة الصراع 

بشكل سلمي)35( . 

المحور الرابع ـــ طرق وأساليب 
غاندي في اللاعنف :

   ل��م يك��ن المهاتم��ا غاندي مكتش��ف منهج 
اللاعنف، ولكنه هو المطبق الأول له في المجال 
السياسي، وقد اتخذ منهج اللاعنف عنده أساليب 
عدي��دة في س��بيل تحقي��ق أهدافه، م��ن أهمها  : 
مس��يرات الاحتج��اج، والصي��ام، والمقاطع��ة، 
والاعتص��ام، والعصي��ان المدن��ي، وفيم��ا يلي 

توضيح مختصر لهذه الأساليب: 

أولاً- مسيرات الاحتجاج:

 تع��د  مس��يرات الاحتج��اج م��ن أولى أس��اليب 
اللاعن��ف الت��ي لج��أ إليه��ا غان��دي، وأول هذه 
المس��يرات التي قادها غان��دي كانت في جنوب 
أفريقي��ا دفاعاً عن حقوق الهن��ود هناك ، إذ كان 
الاحتجاج أساس��اً ضد انتهاك قيمة الإنس��ان، إذ  
قال عن ذلك : » لا استطيع تصور خسارة أكبر 
من فق��دان الإنس��ان لكرامته أو احت��رام ذاته«، 
واس��تمرت المقاومة والاحتجاجات ضد التفرقة 
والتمي��ز العنصري لفت��رة طويل��ة ، وأدت إلى 
اعتقاله مرات عدي��دة)36(. وبعد عودته إلى الهند 
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كانت أهم المسيرات التي قادها هي مسيرة الملح، 
فهذه المس��يرة تعد من أكثر التج��ارب النضالية 
أهمية وخطورة في العصر الحديث، لقد أصبحت 
هذه المس��يرة ملحمة تاريخية من ملاحم النضال 

السلمي في العالم أجمع. 
        فقد كانت بريطانيا ، كلما واجهت مشاكل 
مالية وعج��زت عن الصرف على حكومتها في 
الهند، خاص��ة وقت الحروب، تزي��د الضرائب 
عل��ى الهنود ، وبالتالي عندما واجهت صعوبات 
مالية في العش��رينات الق��رن الماضي أصدرت 
قانون��ا يخ��ول لها احتكار صناع��ة وبيع الملح ، 
وتضمن القانون عقوبة بالسجن ستة  شهور على 
كل م��ن يصنع ملحاً ، وعل��ى كل من يذهب إلى 
البحر لصناعة الملح. قبل المسيرة بشهر ، أي في 
فبراير ) ش��باط( 1930 ، أرس��ل غاندي خطابا 
إلى اللورد اروي��ن، حاكم الهند البريطاني ، قال 
فيه ) صديقي العزيز ، فكرت لسنوات كثيرة قبل 
أن أب��دأ هذا العصيان المدن��ي، لكني وجدت أنه 
الطريق الوحيد حتى تبقى الهند كدولة، وحتى لا 
يموت الهنود من الجوع .. إننا نريد الحرية نفسها 
التي يريد تشرشل من البريطانيين أن يموتوا في 

سبيلها (. 
    وف��ي الش��هر التال��ي، وعندما لم يتس��لم 
غان��دي رداً ، اجتم��ع حزب المؤتم��ر الهندي ، 
وقرر أن موضوع الملح يؤثر على جميع الهنود 
تقريباً، وتم اتخاذ قرار، بإعلان العصيان المدني 
للحصول عل��ى الحكم الذاتي، عب��ر رفض دفع 
ضريبة الملح التي فرضها البريطانيون، والسير 
نح��و مصنع الملح في ) داندي ( رفضاً لاحتكار 
البريطانيي��ن لصناع��ة الملح في الب�الد، وتأكيد 
لحق الهنود في القيام بتصنيع الملح بأنفسهم، بل 
واس��تعادة السيطرة على كل الصناعات الوطنية 
التي تحتكرها بريطانيا. وكتب غاندي، في جريدة 

» يانج انديان« ) الهندي الش��اب ( الأسبوعية ، 
م��ا نصه : »ربما فك��ر البريطانيون في ظلم كل 
هندي بفرض ضريبة عل��ى الماء، ثم وجدوا أن 
ذلك مس��تحيلاً ، ولهذا فرض��وا ضريبة الملح ، 
وبدؤوا ظلما قاس��يا لمئات الملايين من الجوعى 

والضعفاء« )37(. 
 وف��ي أول يوم بداية المس��يرة من احمد آباد  
خطب غاندي في المسيرة فقال : » نقسم بأننا إما 
سننال اس��تقلال الهند ، أو ندخل السجون ونقسم 
أن اس��تقلال الهند س��يتحقق ب��دون عنف« وفي 
اليوم  الثاني للمس��يرة، في قرية » ذابان« ، قال 
إن » ف��ي الهن��د ثلاثة أرباع ملي��ون قرية ، وإذا 
تطوع عش��رة رجال من كل قرية لصناعة الملح 
لقريته��م ، لن نحتاج إلى ملح البريطانيين« وفي 
الي��وم الرابع في قرية »فاس��انا«  قال »أعاهدكم 
بأن يوما س��يأتي يعتذر فيه البريطانيون لنا على 
م��ا فعل��وا بنا« وف��ي اليوم  الس��ادس ، في قرية 
»بورياف��ي« ، ق��ال : »ل��ن ن��ؤذي أي مس��ئول 
بريطاني . نعم ، يحكموننا، لكنهم ضيوفنا«. وفي 
اليوم الخامس والعشرين، في قرية » تارسالا«، 
قال إنه س��يقضي » هذه الليلة في منزل أخ مسلم 

بناء على دعوته« .
 كم��ا ق��ال : » يجب ألا نعط��ي البريطانيين 
الفرص��ة ليقس��مونا إلى مس��لمين وهن��دوس«. 
واستمرت هذه المسيرة السلمية خمساً وعشرين 
يوم��اً )م��ن 12 آذار حتى 6 نيس��ان (، وعندما 
وصلت المس��يرة إلى البحر ، نزل غاندي البحر 
ورفع صخوراً مالحة ، رمزا لتحدي قانون الملح، 
وبداية لسبع عشرة سنة من العصيان المدني ضد 

الاحتلال البريطاني)38(. 
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ثانيا ـــ الصيام : 
 كان غاندي يلجأ إلى الصيام كأسلوب للتعبير 
عن احتجاجه ومعارضت��ه ورفضه للإجراءات 
الظالم��ة أو غي��ر الصحيحة ، فف��ي عام 1924 
عندم��ا انفج��ر العنف بين الهندوس والمس��لمين 
ف��ي » كلكت��ا«، وس��الت الدماء ، أعل��ن غاندي 
»الصيام« واس��تمر فيه حتى انته��ت الأحداث، 
وق��ال ف��ي ذل��ك الوقت : » لس��ت أرغ��ب إلى 
مس��لم أو هندوس��ي أن ينزل عن ذرة من مبادئه 
الدينية، كل ما أطلب منه أن يعرف أن ما يتمسك 
ب��ه إنما هو من الدين ، ولكن��ي أطلب من جميع 
الهندوسيين والمسلمين ألا يتقاتلوا من أجل الربح 
الم��ادي ، وأن��ي لأتألم أكبر الأل��م إذا عرفت أن 
صوم��ي يجعل إحدى الطائفتي��ن تنزل عن مبدأ 
من مبادئها، فإن صومي هو مس��ألة خاصة بيني 
وبين الله«)39(. وفي عام 1932 قرر غاندي البدء 
بصيام حتى الموت احتجاجاً على مشروع قانون 
يك��رس التمييز ف��ي الانتخابات ض��د المنبوذين 
الهنود ، مما دفع بالزعماء السياس��يين والدينيين 
إلى التفاوض والتوصل إلى » اتفاقية بونا« التي 
قضت بزيادة ع��دد النواب » المنبوذين« وإلغاء 

نظام التميز الانتخابي)40(.

ثالثاً ــ العصيان المدني: 
يع��رف غان��دي العصي��ان المدن��ي بأن��ه 
وه��و   ، للقواني��ن  الدس��تورية  »المعارض��ة 
عم��ل أخلاق��ي وقانون��ي لأن الحكوم��ة ه��ي 
التي تج��اوزت القانون بس��نها قوانين جائرة ، 
وعندما لا تتراجع الس��لطة عن القانون الجائر 
يصب��ح من حق وواجب المواطنين رفض بقية 
القواني��ن«)41(. وفي تعريف أخر، يقول غاندي 
ع��ن العصيان المدن��ي : » هو تمرد مجرد من 
عوام��ل العنف، والعص��اة المدنيون الحقيقيون 

ه��م ال��ذي يتجاهلون س��لطة الدول��ة، ومن ثم 
يخرجون على القانون ، معلنين عدم اعترافهم 
ومخالفته��م ل��كل قانون غير أخلاق��ي تصدره 
الدولة« )42(. كما ويعرفه غاندي أيضاً ، بأنه : 
»التأكيد على حق يجب أن يعطيه القانون لكنه 

يرفض إعطائه«)43(. 
 وي��رى غان��دي أن العصي��ان المدن��ي حق 
لكل مواط��ن، ولا يجوز ل��ه أن يتخلى عن ذلك 
الحق ، إلا إذا تخلى عن كونه إنسانا، وإذا حاولنا 
الوقوف بالضد من العصي��ان المدني فهذا يعني 
إننا نريد اعتق��ال الضمير )44(. وفي عام 1922 
ق��اد غان��دي حركة عصيان مدني  اش��ترك فيها 
المس��لمون  والسيخ والهندوس فتصاعد الغضب 
الش��عبي إلى ذروته، فحدث الصدام الدموي بين 
الجماهي��ر وقوات الأمن والش��رطة البريطانية، 
وعندها أعلن غاندي الصيام احتجاجا على سفك 
الدم��اء ، ووق��وع القتل ، واس��تمر الصيام حتى 
توقفت المظاهرات، ثم طلب )غاندي ( أن يعتذر 
المتظاهرون علناً لمركز الشرطة وطلب الصفح 
وتقدي��م التعوي��ض عم��ا ح��دث !)45(. ومع ذلك 
وجهت ضده تهمة الإثارة ضد الدولة والعصيان 
واعتقل وسجن وعذب في المعتقلات البريطانية 

لأربعة سنوات متتالية.
وفي عام 1940 أطلق غاندي حملة عصيان 
جدي��دة احتجاج��ا على إع�الن بريطاني��ا الهند 
دول��ة محارب��ة لجي��وش المح��ور دون أن تنال 
اس��تقلالها ، واس��تمر ه��ذا العصي��ان حتى عام 
1941 كانت بريطانيا خلالها مش��غولة بالحرب 
ويهمها  اس��تتباب أوضاع الهن��د حتى تكون لها 
عوناً في المجهود الحربي. وإزاء الخطر الياباني 
المحدق حاولت الس��لطات البريطانية المصالحة 
م��ع الحرك��ة الاس��تقلالية الهندية فأرس��لت في 
ع��ام 1942 بعثه عرفت باس��م »بعثة كريبس« 
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ولكنها فش��لت في مس��عاها، وعلى أثر ذلك قبل 
غاندي في ع��ام 1943 ولأول مرة فكرة دخول 
الهند في حرب ش��املة  ض��د دول المحور على 
أمل نيل اس��تقلالها بعد ذلك ، وخاطب الانجليز 
بجملته الش��هيرة » اتركوا الهند وأنتم أس��ياد« ، 
لكن هذا الخطاب لم يعجب الس��لطات البريطانية 
فشنت حملة اعتقالات، ومارست ألوانا من القمع 
العنيف كان غاندي نفس��ه من ضحاياه حيث ظل 
معتقلاً خلف قضبان السجن ولم يفرج عنه إلا في 

عام، 1944)46(.

رابعاً ــ المقاطعة : 
       من أبرز أساليب غاندي اللاعنفية هي 
مقاطع��ة الخصم وع��دم التعامل مع��ه أو تقديم 
الدعم له، ولع��ل من أهم حملات المقطعة التي 
قاده��ا هي حمل��ة مقاطعة البضائ��ع الانكليزية 
ولاس��يما الملابس، وذلك للضغط على انكلترا 
م��ن اجل أعط��اء الهن��د اس��تقلالها، فقد حمل 
غان��دي المغ��زل ليك��ون قدوة لس��واه وليحمل 
الهن��ود على غزل القطن ف��ي أوقات فراغهم، 
وبذل��ك تتعط��ل المصان��ع البريطاني��ة ويثور 
المش��تغلون فيها على حكامهم. وانتش��رت هذه 
الفكرة بس��رعة مذهل��ة، وانطلق مئات الألوف 
م��ن الس��كان يحرق��ون الأقمش��ة الانكليزي��ة 
ويعتبرونه��ا رمزاً للعبودية والاس��تعمار. وقد 
خاط��ب غان��دي الش��عب الهن��دي قائ�الً : إن 
الصناعيي��ن الانكليز يس��تغلون بؤس الش��عب 
الهن��دي وآلامه ولا يهمهم غير الكس��ب، )وكم 
م��ن صناع��ات محلية قض��ت عليها المنافس��ة 
الانكليزي��ة فأفلس أصحابه��ا (، فهل يجوز بعد 
هذا لأحد من الهنود أن يش��تري نس��يجاً أنتجه 
ه��ؤلاء الصناعيون المس��تبدون، إن الصناعة 
الانكليزية أس��اس من أس��س اس��تعمار الهند، 
وأك��د غان��دي: أن دعوت��ه تبعث في الش��عب 

روح النش��اط وتدفعه إلى العمل إذ يضطر إلى 
الاعتماد على نفس��ه)47(.

المحور الخامس ــ التأثير الفكري 
لمنهج اللاعنف عند غاندي 

  لق��د اس��تطاع غاندي عبر نضاله الس��لمي 
أن يبرهن أن مفهوم اللاعنف بأبعاده الإنس��انية 
يش��كل أداة حقيقي��ة في الصراع م��ن أجل الحق 
والعدالة ونصرة المستضعفين والمظلومين، كما 
ويبرهن على أن ه��ذا المفهوم يمتلك قدرة هائلة 
ف��ي تحقيق الأغ��راض السياس��ية والاجتماعية 
للشعوب المس��تضعفة في مختلف أنحاء العالم . 
وانطلاقا م��ن النجاح الكبير ال��ذي حققه غاندي 
ف��ي توظيفه النضالي لمفه��وم اللاعنف، بدأ هذا 
المفهوم يس��تخدم كأداة نضالية في عدد كبير من 
بل��دان العالم، إذا تأثر به عدد كبير من المفكرين 
والحركات النضالية، ويمكننا الإشارة إلى نماذج 
من ه��ؤلاء المفكرين الذين تأثروا بمنهج غاندي 
اللاعنف��ي، وهم��ا كل م��ن : مارت��ن لوثر كنك 

الأمريكي، ورومان رولان الفرنسي.

 Martin ( أولاً ـ  مارت���ن لوثر كن���غ 
 :) Luther King

  تأثر القس الزنجي مارتن لوثر كينغ )1929 
ـ��ـ 1968 ( كثي��راً بأف��كار غان��دي ونظريات��ه 
وأس��اليبه العملية في تطبيق مبدأ اللاعنف، ففي 
رحلة له إلى الهند في عام 1959، التقى كينغ مع 
أتباع غاندي وخاض العديد من النقاشات معهم، 
جعلته يصبح أكثر اقتناعاً من أي وقت مضى بأن 
المقاومة اللاعنفية هي السلاح الأكثر فعالية من 
بين الوس��ائل المتاحة للشعب المظلوم في نضاله 
م��ن اجل الحري��ة ، لذا قال عن غان��دي : » لقد 
أحيا المس��يح ال��روح في أعماقن��ا فعلمنا غاندي 
كيف نعيشها« )48(. وقال عنه كذلك: » لقد برهن 
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غاندي عبر نضاله  الس��لمي أن مفهوم اللاعنف 
بأبعاده الإنس��انية يشكل أداة حقيقية في الصراع 
من أجل الح��ق والعدالة ونصرة المس��تضعفين 
والمظلومي��ن، وبره��ن أيض��ا أن ه��ذا المفهوم 
يمتلك قدرة هائلة في تحقيق الأغراض السياسية 
والاجتماعية للشعوب المس��تضعفة في مختلف 
أنح��اء العالم«)49(. لذا فقد ح��اول كينغ أن يجعل 
من رس��الة ومنهج المهاتما غاندي في اللاعنف 
حقيق��ة ، بقوله : » ربما يبل��غ مبدأ اللاعنف إلى 

العالم من خلال الزنجي«)50(.   
 في كتابه )الخطوة باتجاه الحرية( يشرح كينغ 
كيف قادت المحبة المسيحية والمناهج اللاعنفية 
الحركة. وفي الاجتماعات الأس��بوعية كان كينغ 
يشدد على أن استعمال العنف سيكون غير عملي 
وغير أخلاقي، الكراهية تولد الكراهية ، والعنف 
سبيل العنف ، الفظاظة تسبب فظاظة أكبر ، علينا 
أن نقاب��ل قوى الكراهية بق��در المحبة ، علينا أن 
نقاب��ل القوة المادية بقوة الروح، غايتنا ينبغي أن 
لا تك��ون أبداً هزيمة الرجل الأبيض أو إذلاله بل 
كس��ب صداقته وتفهمه. ومع أن اللاعنف بنظر 
كينغ كان طريقة حياة فقد سُ��ر بأن الس��ود على 
اس��تعداد لقبوله كمنهج. لقد قدمه ببساطة بوصفه 
المسيحية مطبقة. ففي الخطوة باتجاه الحرية بين 

كينغ ست نقاط حول فلسفة اللاعنف)51(:
1- لا يتأس��س عل��ى الجب��ن، فمع ان��ه يبدو 
منفع�الً من الناحية المادية فه��و فاعل روحياً إذ 

يتطلب الشجاعة للوقوف في وجه الظلم.
2- اللاعن��ف لا يس��تهدف هزيم��ة الخصم 
بل بالأحرى كس��به م��ن اجل إيج��اد »المجتمع 

الحبيب« .
3- موجه ضد الش��ر وليس ضد الناس الذين 
يرتكبون الش��ر، فالن��زاع بنظر كينغ لم يكن بين 

البيض والسود لكن بين العدل والظلم.

4- ثمة اس��تعداد لتقبل الألم بدون اقتصاص 
من مسببه.

5- لي��س المطل��وب تجن��ب العن��ف المادي 
وحس��ب بل العنف النفس��ي كذلك، فالمحبة تحل 

محل الكراهية.
6- يتحلى اللاعنف بالإيمان بأن العدل سوف 

يتغلب في النهاية.
  ل��م يكن مارتن لوثر كينغ يميل إلى النزعة 
القتالية كثيراً ، وكان قادراً على الحوار المناسب 
م��ع كل حالة م��ن الح��الات حت��ى النهاية على 
أن ترض��ي الطرفين، فه��و يؤمن إيمان��اً كاملاً 
باللاعن��ف، ويردد دائم��ا أن اللاعنف قد ظهر ، 
ولك��ن كينغ غاندي لم يظهر بعد. وس��عى جاهداً 
للفت الأنظار إل��ى هذا المنهج، بل ذهب إلى حد 
بعيد بقوله :»علينا أن نقاب��ل القوة المادية بالقوة 
الروحي��ة ويجب علينا أن لا نس��يء إلى إخواننا 
البي��ض( )52(. كم��ا وأك��د عل��ى مس��ألة احترام 
الأعداء وإظهار الرفق لهم وإعطائهم الإحساس 
بالأمان، فعملية الفصل بين الشر وفاعل الشر من 
ش��أنها أن تترك الباب مشرعاً أمام الخصم ليغير 
سلوكه ويتراجع عن أفعاله أو قناعاته، وقد أشار 
إل��ى ذلك قائ�الً:) إن اللاعن��ف لا يعني تجنب 
العن��ف المادي مع الآخري��ن، بل أيضاً العنف 
الروح��ي الداخل��ي، ان��ك لا ترف��ض إطلاق 
الرصاص على ش��خص آخر فقط، بل ترفض 

أن تكرهه أيضاً ()53(.
   لق��د كان كينغ باحثاً جاداً عن فهم ما يمكن 
م��ن إزال��ة الآف��ات الاجتماعية، وق��د وجد هذه 
التوجهات والآراء تطبق بش��كل مباشر في مبدأ 
غاندي اللاعنف��ي، ووجد في طرائق وأس��اليب 
غاندي سبيلاً للنضال ضد التفرقة العنصرية في 
أمريكا، على الرغم من معارضة زعماء  »القوة 
الس��وداء«  Black Power ، أنص��ار العم��ل 
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ألعنف��ي)54(.   لذا فقد ش��كل اطلاعه على أعمال 
غاندي في هذا الصدد تقدماً كبيراً نحو المصالحة 

المسيحية والإصلاح الاجتماعي .
  في س��يرته الذاتية ، أشار كينغ الى أنه كان 
على وش��ك التخلي عن السلمية المسيحية عندما 
أدرك قوة رسالة غاندي وأهميتها بالنسبة لتحرر 
الأمريكيين الس��ود.  وأثناء دراس��ته اللاهوتية، 
س��مع لأول م��رة كلم��ة س��اتياغراها التي تعني 
»ق��وة الحقيقة«، لكن��ه لم يقتنع بق��وة غاندي إلا 
في عام 1950 ، بعد س��ماعه الخطبة التي ألقاها  
»مردخ��اي جونس��ون« رئيس جامع��ة هوارد 
بع��د عودته م��ن الهند)55(. لذل��ك كان كينغ يقول 
: »أن الن��اس لا يق��درون عل��ى أن يختلف��وا في 
ال��رأي دون كراهي��ة ، وإن الخلافات أصبحت 
تجرب ع��ن طريق العن��ف والاغتي��ال، ونحن 
الذين خلقن��ا »مناخ العن��ف والك��ره« )56(. وقد 
كان كينغ يستش��هد بخطاباته بمسيرة الملح التي 
قادها غاندي في عام 1928 والتي اعتمدت على 
مبادئ اللاعن��ف وكان لها الأثر على اس��تقلال 
الهند من الاستعمار البريطاني ، كنموذج ينبغي 

أن يقتدي به السود)57(. 
   وبصفته قس��اً في الكنيس��ة المعمدانية في 
ولاية ألامبا فقد دعى ) مارتن لوثر كينغ ( السود 
إلى مقاطعة الحاف�الت العامة على خلفية حادثة 
Montgomery الش��هيرة الت��ي ق��ام بها رجل 
أبيض بإهانة سيدة س��وداء لعدم إعطائه مقعدها 
ف��ي الباص، ثم القبض عليه مع تس��عين آخرين 
وتم توجيه الاتهام لهم بالتآمر لعرقلة العمل العام 
. اكتس��بت ه��ذه القضية تأييداً جماهيرياً واس��عاً 
وجعل��ت حمل��ة مقاطعة الحافلات تتوس��ع حتى  
تشمل معظم أنحاء الولاية مما جعل مارتن بطلاً 

قومياً )58(. 

   ف��ي عام 1959 وبعد عودته إلى الولايات 
المتحدة قادماً من الهند ، كتب يقول : » مع مرور 
الأيام ، تستخدم العقيدة المسيحية للمحبة المخلصة 
ف��ي مقاومة اللاعنف التي علمن��ا إياها غاندي ، 
أصبحت واحدة من أكثر أسلحة التحرير المخفية 
المتاحة للس��ود ، إن فلسفة اللاعنف لغاندي هي 
الأس��لوب الأخلاقي والعمل��ي الوحيد، الصحيح 
والمسموح به للشعوب المضطهدة التي تقاتل من 

أجل حريتها«)59(. 
وفي عام 1963 أرسل مارتن كينغ رسالة من 
السجن ألهمت الحركة الوطنية المتزايدة للمطالبة 
بالحق��وق المدنية ، توس��عت الحرك��ة وطالبت 
بالإلغاء الكامل لمظاهر التفرقة العنصرية في كل 
تفاصي��ل الحياة العام��ة )60( وفي عام 1964 قاد 
مارتن مسيرة مش��هورة في واشنطن وألقى فيها 
خطاب��ه المش��هور ) I have a dream ( الذي 
أس��س فيه بالإضافة لنشاطاته اللاعنفية الأخرى 
مبادئ قوانين المس��اواة وعدم التمييز العنصري 
ف��ي الولاي��ات المتح��دة الأمريكي��ة، اغتيل عام 
1986، في “ممفيس” عش��ية مس��يرة لا عنفية 

تأييداً لعمال التنظيفات السود في المدينة )61(. 

 Romain رولان  روم���ان  ـ  ثاني���اً 
 Rolland

         أم��ا المفك��ر الفرنس��ي رومان رولان 
)1866ـ��ـ 1944 (، ال��ذي يعد من ق��ادة الفكر 
الحدي��ث المدافعين عن الس�الم، تأثر هو الآخر 
بمنهج اللاعنف عند غاندي، لذا كان من الأوائل 
الذي نش��روا أعمال غاندي في فرنس��ا، وتبادل 
الرس��ائل مع��ه، كما ترج��م بطريقت��ه الخاصة 
النظرية الغاندية عن اللاعنف. أطلق رومان على 
غاندي لقب  »قديس الهند« وقال عن منهجه في 
اللاعنف » أعتقد أن تعاليم هذا الرسول، رسول 
الهيمس��ا ) اللاعنف ( الذي لا يفر ، ولكنه يقاوم، 
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“ قابل��ة لأن تفت��دي كل الجرائ��م الت��ي أثقل بها 
الغ��رب كاهل��ه « )62(، وأض��اف : » إن غاندي 
بشر باللاعنف، ولكن ليس هناك ما هو أقرب إلى 
الث��ورة من لا عنفه هذا« كما وش��به فكر غاندي 
بتسونامي هائلة انطلقت من أعماق الشرق ولكنها 

لن تسقط إلا عندما تغمر العالم برمته )63(.  
   كان رولان يهيم بحياة الأبطال الذين يرى 
فيه��م مثلاً  أعلى لما يج��ب أن يكون عليه الفرد 
من الفضائ��ل، لذلك أعجب بغان��دي وكتب عنه 
خم��س مؤلفات وذل��ك في ع��ام 1926، وهي: 
)دراس��ة حول التصوف والعمل في الهند الحية، 
وحياة راما كريشنا وحياة فيف كانندا ، والإنجيل 
الكوني، ويوميات من الهند، والرحلة الباطنية (.        
 تتمث��ل أب��رز جهود رولان ف��ي تبني منهج 
اللاعنف عندم��ا قامت الح��رب العالمية الأولى 
وكان يومئذ في جنيف، إذ كتب عدداً من المقالات 
طالب فيه��ا بحقن الدماء وعودة الس�الم، وإنقاذ 
أرواح الش��باب البريء ال��ذي يلعب به محترفو 
السياس��ة ، وأعلن عداوته لكل نظام أوتوقراطي 
يمتهن كرامة الش��عوب، وكان رولان في مقالته 
هذه متجرداً من كل خضوع للوطنية العمياء، أو 
التأثر بتيار الحماس��ة الذي كان يجرف أمته كما 
كان يج��رف كل الأمم المتحارب��ة ، لذا لم يتردد 
في السخرية من رجال الفكر والدين الذين خانوا 
مبادئهم النبيلة في وقت كان يمكنهم فيه تأدية أكبر 
جانب من مهمتهم في الحياة. ولقد أثار مواقفه هذه 
عداء الرجعيين من أبناء وطنه والصحافة المادية 

التي أثارت عليه الرأي العام)64(.
وبع��د اندلاع الح��رب العالمي��ة الثانية كتب 
رولان ف��ي مذكرات��ه : » أحس أنن��ي في نهاية 
م��واردي، ليتني قضيت نحب��ي، فظيع أن يعيش 
الإنس��ان والناس قد ضيعوا الص��واب وانطلقوا 
مجاني��ن، فظيع أن نش��هد الحض��ارة تنهار ، إن 

هذه الحرب الأوربية أكبر الكوارث البشرية في 
م��دى قرون عديدة ، إنه��ا تعصف بأغلى الآمال 
في الأخ��وة والإنس��انية «)65(.  وكتب بعد أيام : 
»ألمي جسيم لأنه يتجمع من آلام شتى ويوشك أن 
يخفق أنفاسي ... تخريب فرنسا ومصير إخواني 
بين المصارع والجراح، والحزن على جميع هذه 
المصائ��ب ، ولواعج الفزع الت��ي تمزق القلوب 
تعتلج بها صدور الملايين من المبتلين،  يساورني 
ذلك كله كأنما أنا في س��كرات م��وت أدبي كلما 
نظ��رت إلى هذه الإنس��انية المجنونة تبذل أغلى 
ذخائرها ... تبذل جهودها وعبقريتها وحماستها 
وبطولتها قرباناً لأرباب الحرب الغبية الس��فاحة 
... إنني كسير القلب إذ أنظر فلا أرى علامة من 
العلامات تشير إلى أية رسالة ربانية... أية روح 
سماوية ... أية زعامة خلقية يناط بهاء الرجاء في 
نهاية مدنية الله بعد نهاية المذبحة ... لقد بلغ يأسي 
م��ن كل حياتي غاية مداه،فليتني أرقد اليوم رقدة 

لا يقظة بعدها« )66(.  
    توف��ي رولان ي��وم 30 ديس��مبر س��نة 
1944، وقد عد لدى الكثيرين كاتب عالمي الفكر 
والعاطفة، لا يكتب لأمة معينة، ولا لشعب بعينه، 
بل يكتب للعالم أجمع ناظراً إليه كأس��رة إنسانية 

واحدة لا تمزقها حدود ولا تفرقها لهجات. 

الخاتمة: 
      م��ن خ�الل م��ا تق��دم نس��تطيع الق��ول 
أن غان��دي اس��تحق أن ين��ال احترام الش��عوب 
المناضلة والمفكرين الأحرار في مختلف أنحاء 
العال��م، وانطلاقاً من النج��اح الكبير الذي حققه 
غاندي في توظيف��ه النضالي لمفهوم اللاعنف، 
ب��دأ هذا المفهوم يس��تخدم كأداة نضالية في عدد 
كبي��ر من بل��دان العالم في الأم��س واليوم، فقد 
اس��تخدمه الايرلندي��ون ف��ي نضاله��م من أجل 



دراسات الأديان   ددعلا / 33  54

الاس��تقلال، ووظفه السود في الولايات المتحدة 
الأمريكية من أجل حقوقهم السياس��ية والمدنية، 
كما استخدم لإسقاط العديد من الأنظمة السياسية 
الطاغي��ة لع��ل م��ن أهمه��ا نظ��ام س��لوبودان 
ميلوس��وفيتش في صربيا، وما زال هذا المفهوم 
يطرح نفس��ه بأدواته الفاعلة مش��روعا إنس��انياً 
نضالياً تتبناه الش��عوب المغلوبة على أمرها في 
مواجهة مختلف أش��كال الظلم والقهر الإنساني. 
وإذا كان غان��دي قد تمك��ن في منهجه اللاعنفي 
أن يجمع بين أس��س فكرية ودينية تعود لثقافات 
وحضارات مختلفة متخذاً منها منطلقاً لفلس��فتة 
ف��ي اللاعنف، فإ الأج��در بنا ونحن نعيش اليوم 
في خضم الصراع والتقاتل بين أبناء أمة واحدة 
ينتمون جميعهم إلى دين واحد وحضارة واحدة، 
أن نلج��أ إلى ه��ذا المنه��ج، ونعتم��ده من أجل 
تحرير أنفس��نا أولاً من أحقادها، ثم في التعامل 
م��ع الآخ��ر المختلف معن��ا فقط لأج��ل غايات 

سياسية ومطامع مصلحية. 
إننا في حاجة ماسة اليوم إلى منهج اللاعنف 
ال��ذي يقوم على التس��امح والتعاطي مع الآخر، 
واعتماد لغة الحوار بدلاً من لغة السلاح والقتل، 
إذ لابد من اس��تيقاظ الضمائر، وأن تأخذ مبادئ 
اللاعنف ش��كل العقيدة والدين والمذهب وتدفع 
بكل إنس��ان إلى ما فوق نفسه ومرجعيته لتصل 

إلى مصالح الوطن أولاً.
    إن تطبي��ق منهج اللاعنف في مجتمعاتنا 
أضح��ت قضية ملحة في وقتن��ا الحالي، بل إنها 
ضرورة ولازمة في زم��ن نعاني منه من فرط 
العن��ف ف��ي كل م��كان، ويمكن الوص��ول إليه 
وتطبيق��ه لتجفي��ف ارض الوط��ن العرب��ي من 
دماء الأبري��اء وتطهير القلوب من داء الطائفية 
والتعص��ب حين نع��رف أهمية هذا الأس��لوب 

وفوائده .
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 The approach of nonviolence in the mind of

Mahatma Gandhi

Dr. Hadi Mishaan Rabie

Abstract

This study was mainly aimed at following the non-violent approach 
of Mahatma Gandhi in an attempt to identify the concept of 

nonviolence in this thinker، and the most important intellectual assets from 
which he derived his approach in nonviolence، through the basic principles 
and pillars of this approach، and the impact he left on the level of political 
thought. I have come to realize that Gandhi deserved the respect of free 
peoples and thinkers around the world because of the great success he has 
achieved in employing the concept of nonviolence and making it a method 
and a tool of struggle for the rights of peoples and subjugated groups.
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د.أحمد عبد الساده زوير )*(

ملخص : 
ي��درس ه��ذا البح��ث حاج��ة الإنس��ان في 
معرف��ة علم اللاهوت مع وجود العقل البش��ري 
الق��ادر على معرفة العل��ل الأولى، الا أن، توما 
الاكويني يرى أن مصدر اللآهوت الألهي بغاية 
الدق��ة والوضوح وان موض��وع علم اللاهوت 
)الله( وارتب��اط العلوم الجزئي��ة به لا تضر من 
قيمته بل هي تدلل عليه وتناولها يكون بالنس��بة 
لأصالة ه��ذا العلم لا لضعفه بقدر ماهي تقريب 
لفهم الإنس��ان، وأن هذا العلم من أشرف العلوم 
لأس��باب اوله��ا: أنّ موضوعه��ا )الله( وثانيها: 
وضوح مصدره )الوح��ي( وثالثها: دقة نتائجه 
)اليقين(. والبحث يس��عى للكش��ف عمّا ذكرناه 

وفقا للمنظومة العقديةّ المسيحيةّ.

المقدمة:

    ش��هدت المعرف��ة الدينية تطوراً ملحوظاً 
عل��ى يد توما الاكوين��ي )1225 م – 1274م( 
ال��ذي ارتكز عل��ى الوح��ي بوصف��ه المصدر 

الإلهي له��ذه المعرفة المتمثلة بالس��يل المتدفق 
من السماء الى الإنسان بوصفه المتلقي للإيمان 
بص��دق التعالي��م الالهي��ة، وهذا التط��ور جاء 
كمش��روع يوازي الخطاب الفلس��في بوجه عامّ 
و التراث الأرس��طي بوج��ه خاصّ؛ وعلى ذلك 
فإنّ المهمة ليست سهلة في اثبات اسس المعرفة 
اللاهوتي��ة بوصف��ه علم��ا يف��وق باق��ي العلوم 
الحكمي��ة، فتأس��يس هك��ذا علم يحت��اج الى من 
ينظّر له ويقدمّه للمجتمع المؤمن كي يس��توعب 
الحقائ��ق المتجلي��ة عبر منظومة تعاليم مقدس��ة 
غير قابلة الش��ك والريبة في مص��دره ونتائجه 
فهي لا تبدأ من الانس��ان التواق للمعرفة، بل أن 

الإنسان يتلقفّها بعد ان يؤمن بها.

      كان��ت مهم��ة الاكويني ان يوضح في مؤلفة 
الكبير )الخلاصة اللاهوتية( الفائدة من هذا العلم 
في ظل وجود تعاليم الفلاس��فة الموصلة للمبادئ 
العليا )الميتافيزيقيا( فهو يرى أن الانسان بحاجة 
لتعاليم اللاهوت فما أن يؤمن الانسان حتى تتضح 
الحقائق وتنكشف عن طريق الوحي بشكل لايقبل 
الظ��ن، ومن ث��م تتضح له الرؤي��ة بخلاف أكثر 

الأسس المعرفية للاهوت الاكويني 

)*( م. د.كلية الامام الكاظم )ع( للعلوم الإسلامية الجامعة 
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وم��ا تتناول��ه الفلس��فة العام��ة او الميتافيزيق��ا 
المتكفل��ة بمثل هذه الدراس��ات، و بالتالي تنتفي 
الحاج��ة للوق��وف عل��ى التعلي��م المق��دس الى 
الجه��ود المبذولة من الإنس��ان في التحري عن 
مس��ألة ما ))أنّ الفلس��فة متكفلة بجميع ما تحت 
العقل(()2( كذلك أن علم اللاهوت لا يبحث سوى 
عن الله المس��اوق للموج��ود، واذا ما كان كذلك 
فتنتف��ي الحاجة الى علم اللاه��وت، لان التعليم 
الفلسفي يبحث جميع الموجودات حتى الله ومن 
هنا س��ميت الفلس��فة التي تدرس عل��م الالهيات 
بـ)ثيولوجي Theology()3( أو الميتافيزيقا اي 
الفلسفة الاولى: وهي البحث عن العلة القصوى 
الت��ي تمث��ل الله في الفلس��فة المس��يحية الدينية. 
فالمجتمعات الدينية يكون تصورها عن الله وفق 
المعطيات  السماوية  بالإيمان والاعتقاد المُسلم 

بوجود جواب لا يقبل النقاش .
 لك��ن توم��ا الاكويني يجد حاج��ة ضرورية 
لدراس��ة هذا العلم انطلاقا م��ن تأكيد كلام بولس 
الرسول » إنّ كل كتاب أوحي من الله مفيد للتعليم 
وللحجاج والتقويم وللتهذيب بالبر«)4( فالاكويني 
يرى إنَّ التعليم المقدس ضروري لحاجة الانسان 
للخ�الص فلجأ الى تعليم منزل من الله وهو غير 
التعليم الفلس��في، وذل��ك لان المجتمعات الدينية 
يحركه��ا الخط��اب الديني وهو م��ا أوضحه في 
مقدمة كتابه الخلاصة اللاهوتية  بتأس��يس فلسفة 
ديني��ة تنبع م��ن روح الكت��اب المق��دس ))على 
أس��تاذ التعلي��م الكاثوليك��ي ان يثق��ف  الش��ادين 
فقط بل ان يهذب النأش��ئين.... بالدين المس��يحي 
على حس��ب ما يلائم تهذيب النأش��ئين(()5( وهو 
يردد ق��ول بولس)6(**  كالأطفال في المس��يح قد 
غذوتك��م باللبن لا بالطع��ام« )7( كون الاخير هو 
الرس��ول والمؤس��س للعقي��دة المس��يحية، فيلجأ 
أغلب اللآهوتيين ل��هُ. فاللآهوت كما هو واضح 

العلوم دقة التي تعتمد على قدرة الإنس��ان العقلية 
إذ إنّ الانسان )القابل( قد يصيبه الخلل، ومع ذلك 
فان توما الاكويني لم ينفر من العقل بل اس��تعمله 
للدفاع ع��ن العقيدة في نقض حج��ج المخالفين،  
وف��ي ضوء  ذلك  فإن البحث يدرس مدى حاجة 
الإنس��ان لعلم اللآهوت مع وجود العقل البشري 
الراغب في معرفة العل��ل الأولى صحيح الغاية 
واح��دة ألاّ أن المصادر مختلفة، وتوما الاكويني 
ي��رى أن مصدر اللاه��وت الالهي بغاي��ة الدقة 
والوض��وح وان موض��وع عل��م اللاهوت )الله( 
وارتباط العلوم الجزئية به لا تضر من قيمته بل 
هي تدلل عليه وتناولها يكون بالنسبة لأصالة هذا 
العلم لا لضعفه بقدر ماهي تقريب لفهم الانسان، 
وأن هذا العلم من أش��رف العلوم لأسباب أولها: 
إنّ موضوعه��ا )الله( وثانيه��ا: وضوح مصدره 
)الوحي( وثالثها: دق��ة نتائجه )اليقين(. والبحث 
يسعى للكشف عمّا ذكرناه وفقا للمنظومة العقديةّ 

المسيحيةّ.

بين  الإنس���ان للآه���وت  أولاً- حاج���ة 
المعرفة الفلسفية والتعليم المقدس:

    يستعمل توما الاكويني مصطلح »التعليم 
المق��دس«)1(* ال��ذي يعُ��رَف بعل��م اللاهوت في 
موسوعته الخلاصة اللاهوتية، نظراً لما تضمّنه 
من مس��ائل ذكرها في بداية مؤلفه هذا  تنش��غل 
بتعريف الله في ذاته، ومن حيث هو مبدأ الاشياء 

وغايتها.
وبصدد حاجة الإنسان للاهوت يواجه توما 
الاكويني اش��كالية متمثلة بالحاجة والعلاقة في 
دراس��ة التعليم المقدس بوجود التعليم الفلسفي، 
وهذه العلاقة بين المعطيات السماويةّ )الوحي( 
ما يطل��ق عليه توما الاكويني بدراس��ة ما فوق 
العق��ل الغيبيّ��ة “الالهي��ة” التي تتج��اوز قدرة 
الإنسان بوصفه كائنا يعتمد على قدراته الذاتية، 
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يقوم على أس��اس البحث عن الله بواسطة النص 
المقدس )كلام الله( والرس��ل، وهو ما يدفع توما 
الاكوين��ي بالرد على منكري حاجة من تعلم علم 
اللاهوت، ويرى بأن الإنس��ان من اجل خلاصه 
س��عى لتعليم منزل من الله غير التعاليم الفلس��فية 

وذلك  لوجهين:
الأول: إن هذا العل��م يتجه او يراد به التوجه 
ال��ى الله وهي غايته، وبما ان الله ليس من صنف 
المحسوس��ات، بل هو من المعق��ولات كما ورد 
في س��فر اش��عيا« لم تر عينٌ ما خ�الك يا الله ما 
تضع للذين ينتظرون��ك«)8( ويريد الاكويني من 
توظي��ف هذا الن��ص الافراد غي��ر قادرين على 
معرف��ة الله بحس��ب قدراته��م، أن يتعرفوا على 
ما جاء عن طري��ق الوحي الالهي ))على الناس 
ان يوجه��وا اليه��ا مقاصده��م وافعاله��م لابد ان 
يكون لهم س��ابقة علم بها(( )9( فالعقل قادر على 
معرفة ما هو معق��ول كما بينا من قبل، والله من 
صن��ف المعق��ولات، ومن لايس��تطيع الوصول 
لمعرف��ة الله بقدرته فعليه ان يتقبل��ه بالايمان)10( 
»فانك قد اطلعت على اش��ياء كثيرة تفوق إدراك 
الإنسان«)11( فالغاية واحدة وان اختلف المنهج او 
الس��بيل، فالموضوع واحد بالواقع وهو الحقيقة، 
والحقيقة وهي ما نطل��ق عليها الغاية )الله( وهو 

موضوع الفلسفة والتعليم المقدس.
الثاني: إنّ كثي��راً  من الحقائق يتوصل اليها 
الإنسان بش��كل خاص عن طريق تعاليم الفلسفة 
)بحس��ب القدرة البش��رية( لكن مري��دي التعليم 
الفلس��في ومتبعيه افراد معدودون وبحاجة لوقت 
طويل كي يصلون الى الحقيقة )الله( لذلك عليهم 
ان يتثقفوا بتعلي��م الوحي ))فلأن الحقائق الالهية 
الت��ي ينظ��ر إليها بالعقل الإنس��اني لي��س يتأتى 
ادراكه��ا الا لصنف قليل من الن��اس وفي زمان 
طويل ومع اوهام كثيرة مع ان خلاص الإنس��ان 

القائم في الله يتوقف كله على معرفتها(( )12(
 وإن ه��ذا التميي��ز أش��ار الي��ه م��ن قب��ل 
اوغس��طين: بأنه فلاسفة المدرس��ة الافلاطونية 
من بين الفلاس��فة الذين توصلوا  لمعرفة الخالق 
بينما هن��اك مجموعة اقتص��رت معرفتهم على 
ح��دود الحس فلم يصل��وا الحقيقة )الله( بصورته 
الدينية)13(، واذا لم يأت الخلاص بمنهج الفلاسفة، 
فالحاجة تدفع��ك اتجاه التعليم المق��دس الموحى 
ب��ه. وان الاختلاف في المنهج لا يغير من وحدة 
الحقيقة والغاية، ))ب��أن العلوم تختلف بإختلاف 
اعتب��ار المعلول فان الفلك��ي والطبيعي يبرهنان 
عل��ى نتيج��ة واح��دة بعينه��ا كالارض كروي��ةُ 
غي��ر ان الفلك��ي يبرهن عليها بوس��يلة رياضية 
اي مع��راة عن المادة، والطبيع��ي يبرهن عليها 
بوس��يلة مادية(()14( ول��و نظرنا جيداً في الطرق 
المؤدي��ة للغاية نجد اولاً ان لدينا العقل البش��ري 
الذي يتبعه الفيلسوف من ناحية الترتيب والمنهج، 
ال��ذي يعتمد العقل والمبادئ المغروس فيه، فيبدأ 
من المحس��وس لك��ي يرتفع منه ال��ى المعقول، 
وهو المنهج الذي ذكره ارس��طو)15( وتابعه توما 
الاكوين��ي)16( بينما مي��دان التعلي��م المقدس يبدأ 
من الله وينتقل الى المحس��وس بواسطة الاعتقاد 
والايمان بهِ، الا ان العقل في ظل المجتمع الديني 
لا يستطيع ان يبلغ كل الحقائق الدينية، وانما عليه 

أن يستعين بالوحي )النص المقدس(.
فيصل توم��ا الاكويني الى نتيج��ة في بيان 
هذي��ن الطريقين ))ولهذا كان العلم الالهي الذي 
من قبيل التعليم المقدس مغايراً في الجنس لذلك 
العل��م الالهي الذي يعد قس��ماً من الفلس��فة(()17(
وبالتالي نس��تطيع القول إنّ موقف توما في هذه 
الإش��كالية أنه لا يخلط بين المنهجين ولا يفصل 

بينهما بشكل تام.
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ثانياً- كيف يكون اللاهوت علماً :
للعل��وم  تصني��ف  أي  يخض��ع  أن  يج��ب 
لمجموع��ة من الاعتب��ارات الت��ي تحدد صنف 
العلم المراد دراس��ته وبيان نوعه، وقبل دراس��ة 
ه��ذه الاعتب��ارات، لابد ان نس��أل م��اذا يريد أن 
يثبت توما الاكويني من تصنيف اللاهوت كعلم، 
هل يحاول أن يؤس��س فلس��فة ديني��ة تأخذ بعين 
الاعتبار إثبات العقائد المسيحية بواسطة المعطى 
الس��ماوي وفق قواعد لاهوتية تبحث عن الغاية 
القصوى » الله «، وهو ما توصل اليه اوغسطين 
في دراسته لتصنيف افلاطون للفلسفة ))وإذا كان 
الحكيم، بنظر أفلاطون، من يتش��به بالله ويعرفه 
ويحبهّ فيمتلكه ويس��عد حقَّ��ا؛ فهل من حاجة بعد 
ال��ى مناقش��ة التعالي��م الاخرى؟ لي��س من تعليم 
يقارب تعليمنا أكثر من تعليم أفلاطون(( )18( بل 
أن التصنيف الذي سار عليه توما الاكويني ومن 
قبله ارسطو هو ذاته التقسيم الافلاطوني)19( الذي 

سوف يجيب عن ثلاث اسئلة رئسية : 

- هل اللاهوت يعُدّ من صنف العلوم ؟

- اذا كان اللاه���وت علم، ه���ل هو علم واحد ام 
أكثر؟

- ومن أي صنف العلوم اللاهوت هل هو نظري 
أم عملي؟

ولك��ي يثب��ت توم��ا الاكوين��ي أن التعلي��م 
المق��دس من صنف العل��وم علي��ه الاجابة عن 
الاعتراض��ات التي توجه ال��ى اللاهوت بكونه 

ليس من ضمن العلوم.
إنّ العلم لابد أن تكون له مبادئ بينّة بنفسها 
فيصي��ر علم��اً، واللاه��وت يقوم على اس��اس 
الاعتق��اد والايم��ان، وأن الأعتق��اد والإيم��ان 
درجات ومستويات بين الناس فالأفراد متفاوتون 
بعمق الايمان والاعتق��اد، فلا يتوفر اتفاق على 

المب��ادئ الديني��ة وه��ذا ما ن��صّ علي��ه الكتاب 
المقدس »الإيمان ليس للجميع« )20( فكيف نحكم 

اذن كون اللآهوت من صنف العلوم)21(.
وحينم��ا تبين أن موضوع اللاهوت هو الله، 
وانه مصدر تلقي الإنس��ان التعالي��م الدينية من 
الكت��اب المق��دس وأقوال الرس��ل، فكيف يكون 
علماً وهو يهتم بمس��ائل جزئية، فمجرد مطالعة 
الكت��اب المقدس نجد الكثير من اعمال الرس��ل 
)قصص الانبياء( كابراهيم واس��حاق ويعقوب 

وما شابه من الجزئيات.
  رفض أوغس��طين تل��ك الاعتراض��ات بكتابه 
الثالوث ))إن مايدخل بهذا الإيمان فهو علم صحيح 
يتولد من اجله والدفاع عن��ه ولتعزيزه(()22(ومن 
هنا سوف ينطلق الاكويني بالرد على ما تقدم من 
الاعتراضين؛ بان اللاهوت )علما، وبناءً( مشيدّ 
على مقدمة هي أن العلم يقس��م من حيث المبادئ 
الى قس��مين منها ما يثبت��ه العقل النظري )العقل 
الطبيعي( مث��ل علم الرياضيات وعلم الهندس��ة 
وغيرها، والقس��م الثاني ما تك��ون مبادوه اعلى 
م��ن الأول وهو يرتبط بالف��رد من حيث الإيمان 
والثان��ي كتذوق مقطوع��ة موس��يقية والانبهار 
بش��كل هندس��ي، فهو وان يقوم على اساس علم 
نظ��ري الا ان التذوق يكون اعلى منه، فقد تكون 
مقطوعة موس��يقية مكتملة العناص��ر نظريا إلاّ 
انها ليست فيها اي قيمة فنية، وهو الحال بالنسبة 
لمب��ادئ اللآه��وت الت��ي يعدهّا توم��ا الاكويني 
اعل��ى من العلم النظري لأنها مبنية على علم الله 
والقديس��ين، فكل علم منهج، وان اللاهوت يقوم 

على الوحي من الله.
أما الاعتراض الثاني: فبعدما تبين ان مبادئ 
اللاه��وت تقوم على ضوء علم الله والقديس��ين، 
وهو موجود في النصوص الس��ماوية )الوحي( 
وان ه��ذه المب��ادئ مملوءة بالمس��ائل الصغيرة 



63 كويالاهوت الل ةيفأسس المعرلا

وقصص الرس��ل والأخلاق والمسائل العبودية 
وغيره��ا، لكن ايراد ه��ذه الجزئيات تس��تعمل 
القصص)الأعم��ال  عب��ر  والتقري��ب  للتمثي��ل 
الواردة  في الكتاب المقدس(، ))إنّ الجزئيات لا 
ترد ف��ي التعليم المقدس مقاصد بالذات، بل انما 
يؤت��ى بها تمثيلاً للس��يرة على حد ما يجري في 
العلوم الخلقية(( )23( وأن الشهادة وأعمال الرسل 
تقوم لس��د ضعف الإنسان الذي يأنس بالقصص 
المحسوسة كي يتقبل الحقائق اللاهوتية المرسلة 
م��ن الله به��ذه الص��ورة المبس��طة، ولا يعن��ي 
استعمال هذا الاسلوب في التعليم المقدس يجعله 

خارج ترتيب العلم.
الفلس��فة  يش��ابه  اللاه��وت  وبالنتيج��ة 
الأولى)الميتافيزيقا( الباحثة عن الغاية القصوى 
)الله() 24( مع اختلاف المبادئ الموصلة للحقيقة، 
وبذل��ك انتهينا من اول تس��اؤل من التس��اؤلات 

الثلاثة.
 لك��ن لابدّ ان نتس��اءل مرة اخ��رى لماذا لا 
يك��ون اللاهوت علماً واح��داً بمعنى اخر، واذا  
كان علم��اً واح��داً، فلابدّ ان يك��ون موضوعه 
واحدا كما عبرّ عنه أرسطو: ان العلم الواحد ما 
كان موضوع��هُ واحد بالجنس)25( الا أن الكتاب 
المق��دس يتح��دث عن الله والانس��ان وهما ليس 
م��ن جن��س واحد وم��ن جهة اخ��رى ان التعليم 
المق��دس بخلاف م��ا تقدم يتن��اول موضوعات 
متع��ددة ومتنوعه بحس��ب أقس��امه فه��و يبحث 
ع��ن مخلوق��ات حس��يةّ وعقليةّ وعل��وم عملية 
مث��ل السياس��ة والأخ�الق البش��رية وغيره��ا. 
والعل��م ال��ذي يبحث هكذا موضوع��ات متمايز 
لي��س علم��ا واحداً ب��ل أكثر من واح��د، مع أن 
الكت��اب المق��دس يعارض هذي��ن الاعتراضين 
ك��ون التعلي��م المق��دس علماً واحداً ف��ي خطابه 
» آتت��ه علم القديس��ين« )26( وهذه مجموعة من 

الاعتراضات التي تواجه تصنيف اللاهوت بانه 
أكثر من علم وليس واحداً كما ذكرنا انفاً، ولكي 
يثبت توما الاكويني ان اللآهوت علم واحد عليه 
أن يدح��ض الاعتراضين كي يثب��ت ان التعليم 

المقدس علمٌ واحد.
توم��ا الاكوين��ي ي��رى فيما يخ��ص تطابق 
وحدة الموضوع مع العلم بالجنس كما اشترطها 
ارس��طو، لا تعارض هنا بل، يتبني على اساس 
وح��دة الق��وة والملكة م��ن جهت��ه الصورية لا 
بحسب مادته مثلما يش��ترك الإنسان والحصان 
والحج��ر من جه��ة اللون )البي��اض( كما يقول 
توما الاكويني فالبح��ث اللاهوتي لا يبحث عن 
الله والمخلوقات س��واء، بل يناقش في موضوع 
الله بالأصال��ة وعن المخلوقات باعتبار نس��بتها 
الي��ه من حيث هو علته��ا وغايتها وهذا لا يقدح 

في وحدة العلم)27(.
أما الاعت��راض الاخر بتعدد علوم اللاهوت 
بحس��ب الموضوع��ات التي وردت ف��ي الكتاب 
المق��دس، فإنها جميعاً مس��توحاة م��ن الله وهي 
مش��تركة من حيث الموضوع الصوري الواحد 
فهي بالتالي تندرج تحت مس��مى التعليم المقدس 
او اللاه��وت وهو م��ا عبرّ عنه توم��ا الاكويني 
))لامان��ع من تماي��ز القوى او الملكات الس��افلة 
بالنظر الى تلك المواد المندرجة باسرها تحت قوة 
او ملكة واح��دة عالية لان القوة او الملكة العالية 
تنظر الى الموضوع من جهةٍ صوريةٍ اعم(( )28( 
كالحسّ المشترك الذي هو القوة التي ترتسم فيها 
صور الجزئيات المحسوس��ة، فالحواس الخمسة 
الظاهرة، كالجواسيس لها، فتطلع عليها النفس من 
ثمة فتدركها..... كأنها عين تتش��عب منها خمسة 
أنهار)29( كالفلس��فة تتن��اول موضوعات متنوعة 
الا انه��ا تع��د من المحمولات عليه��ا او المرتبط 
بالفلسفة الاولى )الميتافيزيقا( فالتعليم المقدس لا 
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يختلف من حيث المعالجة في الموضوعات التي 
تحمل على العلم الالهي وهو اوحد العلوم. 

وصلن��ا ال��ى مناقش��ة التس��اؤل الثال��ث في 
تصنيف علم اللاهوت الذي بدوره ينتج لنا تساؤلا 

جديدا في شرفيةّ هذا العلم من عدمها.
إن الفلس��فة الديني��ة تحمل ف��ي طياتها غاية 
واح��دة في جمي��ع العقائد الس��ماوية لا بل حتى 
الوضعي��ة وهو التطبيق – العمل- وهو ما تنص 
عليه النصوص المقدسة »كونوا عاملين بالكلمة 
لاسامعين لها فقط«)30( فإن العلم الذي تكون غايته 
العمل يكون من صنف العلوم العملية ))لأن الغاية 
من المعرفة النظرية هي الحقيقة في حين العلوم 
العملية هي الفعل، لان اصحاب الفعل حتى اذا ما 
كانوا ينظرون في كيفية وجود الاشياء، فانهم لا 
يدرس��ون ما هو ازلي وانم��ا  ما يكون له علاقة 
بغي��ره في وحدة زمنية معين��ة(( )31( فيتضح أن 
اللاه��وت يقصد لأج��ل الفعل كونه م��ن العلوم 
العملي��ة وما يؤكد ذلك ان مص��در اللاهوت هو 
العه��د القديم والجديد المملوء بالأوامر والنواهي 
المفروضة عل��ى المؤمنين ان يتبعوها كالصلاة 
والصيام والنذور وتجنب الكذب والغش والصدق 
في الحديث، والشريعة التي جاء في كلا العهدين 
من قبيل علم الاخلاق الذي يعد من اقس��ام العلوم 
العملية)32(، وبهذا يكون التعليم المقدس من صنف 
العل��وم اما عن ك��ون اللاهوت لي��س من العلوم 
العملية، تأتي من بحثها بالأصالة وليس بالفروع 
الجزئية، فالاساس ليست الأفعال الإنسانية بقدر 
جهتها الصورية كأفعال الإنسان الحسنة والسيئة 
كم��ا ف��ي الأخلاق وتدبي��ر المن��زل وإنما يكون 
))بالأصال��ة ع��ن الله الذي ه��و بالأحرى صانع 
الن��اس(( )33( فيكون رد توم��ا الاكويني على أن 
اللاهوت من العلوم العملي��ة كالتالي: فاللآهوت 
لا يختلف عن الفلس��فة من حيث التصنيف الذي 

استعان به الكثيرون)34(، كون الحكمة أو الفلسفة 
تنقس��م الى قسمين، الأول نظري والثاني عملي، 
فالنظ��ري يس��عى الى معرف��ة العل��ل والحقيقة 
المجردة، والعملي منوط بس��يرة الحياة والقواعد 
الاخلاقي��ة، ))فالتعلي��م المقدس مع ذلك ش��امل 
لكليهم��ا كما ان الله ايضا يعُلم نفس��ه وآثاره بعلم 
واحد(()35( فعن طريق الشريعة يعرف المؤمنون 
أن اتباع الش��ريعة كفيل بإيص��ال المعتقدين الى 
معرفة الله، وهي الغاية الحقيقية التي يس��عى من 
اجلها اللاه��وت للوصول للس��عادة الخالدة التي 
عبر عنها اوغس��طين بالفلسفة المسيحية قاصداُ 
تأس��يس فلس��فة دينية قائمة على اتب��اع التعاليم 
المقدس��ة أقوال القديسين، وبذلك يكون اللآهوت 
من العلوم  النظرية ارجح من كونه عملياً، لا بل 

هو يجمع الشقين .

 ثالثاً- علم اللاهوت اشرف العلوم

 بن��اءً عل��ى مطالع��ة توم��ا الاكوين��ي لفلس��فة 
ارسطوطاليس والتراث اللاهوتي المسيحي يجد 
ش��رطين أساس��يين في وصف التعلي��م المقدس 

بأشرف العلوم:

الأول: ماذكره ارس��طو في كتاب الميتافيزيقا ان 
اكثر العلوم دقة هي تلك العلوم التي تدرس اكثر 
المبادئ الاولى)36( بمعنى ان ش��رفيةّ العلم تأتي 
م��ن دقته ويقينه وهو ما اس��تبعدوه ع��ن التعليم 
المقدس لان مبادئه تقوم على الاعتقاد والإيمان، 
بالتالي فهو ليس من اش��رف العلوم بل ان سائر 

العلوم افضل منه واشرف.
الثان���ي: أن العل��م الش��ريف ما تفي��د العلوم 
الأدنى منه كما يستفيد الموسيقي من الرياضيات، 
بينما هذا الشرط ايضا لا ينطبق على اللاهوت، 
ب��ل ان التعليم المقدس كثيراً ما يس��تعين بتعاليم 
الفلس��فة وهذا ما اكده القديس جيروم ))أنّ الأئمة 
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المتقدمين قد شحنوا كتبهم بتعاليم الفلاسفة وآرائهم 
حتى لس��ت ادري م��ا الذي يجب ان يتب��ادر اليه 
عجب��ك فيها فقاهة الانس��ان ام علم الكت��اب(()37( 
وه��ذا يدلل عل��ى حاجة اللاه��وت لعلوم اخرى 
لكي يقوم عليها ويتماس��ك به��ا، وعدم كماله هو 
ما يستبعده كونه ليس من العلوم الشريفة، فالتعليم 

المقدس يصبح ادنى من سائر العلوم.
وجواباً على الش��رطين لابد من ذكر مقدمة  
نقضيه لما تقدم في عدم مس��ايرة التعليم الشريف 
للعلوم الادنى منها » أرسلت جواريها تنادي على 
متون مش��ارف المدينة« )38( فالمجارية من باب 

المسايرة والتسهيل لفهم المطلب هنا. 
  نق��ول مقدمة مفادها إنّ عل��م اللاهوت هو 
افضل العلوم لأنه علم نظري وعملي. اما قولهم 
بالنسبة للأفضلية كون العلم النظري اشرف واكثر 
دقة )يقينا( واش��رف المواضي��ع، فأن اللاهوت 
يفضل على س��ائر العلوم بس��بب دقة موضوعه 
وشرفيةّ الموضوعات، وان افتراضهم ان العلوم 
النظرية التي تعتمد على القدرة العقلية هي اكثر 
دقة لأنها كما يقول ارس��طو ))ابعد ما تكون عن 
الح��واس(()39( إلاّ إنن��ا نس��تطيع ان نق��ول اكثر 
العلوم العقلية ايض��اً يقع فيها الخطأ كما في علم 
الحس��اب ومرجع الخطأ والصواب راجع للقدرة 
العقلية )القابل( وهو ماذكره توما الاكويني بقوله 
))بان��ه لا مانع ان يكون ما هو ايقن  في حد ذاته 
اقل يقينا عندنا بسبب ضعف عقلنا الذي نسبته الى 
الامور الواضحة جداً في طباعها(()40( لكن يخطأ 
الانسان كما بينا؛ وهو ليس عيبا في الموضوع؛ 
انما ف��ي العق��ل ))ولمّا كان��ت الصعوبات على 
نوعين، فربما كان س��بب الصعوبات الموجودة 
امامن��ا لا يكمن في الوقائع بل فينا نحن، فكما ان 
عيون الخفاش}يصيبها غشاوة{ في ضوء النهار 
فكذل��ك حال العقل في النفس عندنا امام الاش��ياء 

التي تبلغ بطبيعتها مبلغا كبير من الوضوح(( )41( 
وهذه أش��ارة اننا نجد صعوبة في إدراك الحقيقة 
البالغة الوضوح ف��ي العلوم النظرية عن طريق 
العقل ام��ا الحقائق الالهية، ف��ان متتبعين التعليم 
المقدس يرون أن تعليمهم لا يساوره اي شك في 
مسألة الإيمان والاعتقاد، واذا ما وقع الريب في 
ه��ذه الحقائق فالقصور يعود ال��ى ضعف القابل 

وليس لعدم وضوح الحقيقة.
وإنّ دق��ة العلم الذي يتحصل عليه الانس��ان 
المؤمن م��ن التعليم المقدس يعُدّ اش��هى من اي 
دق��ة )يقي��ن( يحصل علي��ه من العل��وم الادنى 
م��ن اللاهوت لأنه يبحث عن أس��مى واش��رف 
الموضوع��ات ))فاذاً ما يع��رض لبعض الناس 
م��ن الريب في عقائ��د الايمان ليس ناش��ئاً عن 
ع��دم كونها يقينية ف��ي طباعها بل ضعف العقل 
الإنس��اني(()42( وهي ذات الاش��ارة التي ذكرها 
أرس��طو بأن اقل ما يحص��ل من معرفة بالامور 
الالهي��ة يكون اش��هى م��ن اي دق��ة نحصل في 

الأمور الأدنى منها اي من الالهيات.
وعن الش��رط الثاني في الاس��تعانة بالعلوم 
الادن��ى منه��ا، فلا يرجع لضع��ف وعدم مقدرة 
التعليم المقدس لذلك تس��تعين بالعلوم الاقل منها 
كالعلوم العملية، بل يس��تعين اللاهوت بالجانب 
العملي لقربه للإنسان من حيث الإدراك والتقبل 
ع��ن العل��وم التي تف��وق المق��درة الإنس��انية، 
بالإضافة الى ذلك ان الجانب العملي من التعليم 
المقدس اذا ما استعان لا يقلل من شرفيةّ استعانة 
الطبي��ب بالمعاوني��ن، فالمس��الة هن��ا مجاورة 
ومتج��ه نحو خي��ر المري��ض، والمؤمن يعرف 
جيدا ان غاية اللاهوت بشقه العملي هو الوصول 
للس��عادة الأبدية، وهو متفق ف��ي جميع الاديان 
م��ن أن أتباع الفروض الفعلية من صلاة وزكاة 
وعبادة وغيرها من الافعال توصل للتكامل وهو 
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م��ا اثبته توما الاكويني بان اللاهوت ))يس��تفيد 
ش��يئاً من تعليم الفلس��فة لا لافتقاره اليها افتقاراً 
ضرورياً، بل لزيادة ايض��اح ما يتضمنه ...بل 
لمكان نقص عقلنا الذي يس��هل عليه ان يتوصل 
بما يدركه بقوته الطبيعية الحاصلة عنها س��ائر 
العل��وم الى ادراك ما في ه��ذا التعليم مما يفوق 
قوت��ه الطبيعي��ة(()43( ويظه��ر أن ه��ذا العلم لا 
ينظر ولا يقلل من ش��رفيته، فالغاية التي يسعى 
نحوه��ا هي التي تح��دد مبادئه، وه��ي بدورها 
تعطيه مس��احة واسعة من الاستعانة والمجاورة 

لا تخل في كونه اشرف العلوم.

 رابعاً- طبيعة اللاهوت:
ذكرنا سابقاً أن الالهيات تمثل المبادئ الأولى 
للفلس��فة )الميتافيزيق��ا(، وعرفن��ا ان اللاه��وت 
يخت��ص بدراس��ة الالهيات بش��كل مباش��ر، وأن 
اصحاب التعليم الديني يعَدوّن دراس��تهم اش��رف 
العل��وم واعلاها مرتبة، وهنا يريد توما الاكويني 
أن يثبت مس��ألة في غاية الاهمية وهي ان التعليم 
المقدس)اللاهوت( الحكمة الحقيقية التي تعلو كل 
الحكم، فأرسطو في المقال الاول من الميتافيزيقا 
يثبت طبيعة الحكمة والحكيم في قوله :))إنّ الرجل 
الحكي��م ينبغي الا يؤمر، بل هو ال��ذي يأمر، ولا 
ينبغ��ي ان يطيع الآخرين، بل ينبغي على من هو 
اقل حكمة منه ان يطيعه(()44( فخصائص الحكمة 
ه��ي معرفة كل ش��يء يؤدي للمعرف��ة الكلية في 
اعلى مس��توياتها من الدق��ة؛ والتي تتجاوز حدود 
الموضوعات الثانوية وتتخطى المعرفة الحس��ية 
سعياً نحو المبادئ الأولى متجاوزه حدود ومقدرة 
اغلب الناس لذلك قيل أن الحكمة رأس العلوم كما 
ورد في كت��اب الأخلاق لأرس��طو ))إن الحكمة 
اتم أش��كال المعرفة، ويلزم أذن أن يعرف الحكيم 
لي��س فقط النتائج الصادرة ع��ن المبادئ، بل وان 
يملك ايضا الحقيقة عن المبادئ نفس��ها. والحكمة 

س��تكون إذن عقلا عيانياً وعلما معاً، علما مزوداً 
بنوع من الرأس ويتعلق بأسمى الوقائع(( )45( ومن 
المشهور أيضاً أن علوم الفلسفة تقوم مبادئها على 
التأم��ل العقلي أي الاجتهاد بالحكمة وهو ما ذكرهُ 
الكثيرون ممن ارخو للفلس��فة وان س��قراط على 
س��بيل المثال كان كثير التأمل والاجتهاد والحال 
ينطبق على التس��اؤلات الافلاطونية والأرسطية 
وغيرها، من تس��اؤلات الفلاس��فة السابقين على 
سقراط واللاحقين له، لكن هذا الحال المعتمد على 
العقل الطبيعي في تش��خيص الحاجة انطلاقاً من 
الدهش��ة)46(** عند الفلاسفة كم يحضر في التعليم 
اللاهوت��ي، فاللاهوت تق��وم مبادئه على المعرفة 
الروحاني��ة وأن لا مجال للعقل والاجتهاد والتأمل 
البشري في الوصول للغايات التي تتجاوز حدود 
الح��واس والوص��ول للمعرفة الدقيق��ة الحكمية، 
فلا مس��احة للانسان لممارس��ة هذه القدرات في 
الاس��تبصار ولا مج��ال للدهش��ة ف��ي اللاهوت، 
فالجواب حاضر بشكل وس��ائطي –الوحي- وأن 
كانت بعض النصوص تشير بخلاف ما تقدم »ذلك 
حكمتكم وفطنتكم امام اعين الشعوب«)47( فالفلسفة 
التي تعرّف عليها توما الاكويني بواسطة ارسطو: 
تعنى بالعلم الذي يبحث في المبادئ او الاس��باب 
الأولى، ومن باب هو يريد ان يجعل من اللاهوت 
من أعلى أنواع الحكم، فكيف يكون وهي تخالف 

اهم ما جاء في طبيعة الفلسفة كما بينا.
لم ينث��نِ توم��ا الاكويني في مش��روعه في 
جع��ل اللاهوت م��ن العلوم الحكميّ��ة لا بل هي 
أعلى وأش��رف بالنس��بة للمبادئ من الفلس��فة، 
وبالرغ��م من ان الفلس��فة هي نتاج انس��اني إلاّ 
أن الفلس��فة حينما دخلت المجتمعات الدينية كان 
همّها الرئي��س النظر في المس��ائل الالهية التي 
تعبر عن الس��ؤال الغيب��ي )الميتافيزيقا( الالهي 
وأول م��ا فعلوه الاس��تعانة بالأمم الس��ابقة ممن 
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قدموا اجوبةً لهذا الس��ؤال الذي يتجاوز الإيمان 
ويصل مح��ل التعقل المقبول عند الجميع بغض 
النظر ع��ن الايمان وعدمه، هو م��ا حمل توما 
الاكويني لمعاينة ما كتبه ارس��طو في الفلس��فة 
الأولى التي تبح��ث عن العلة والعقل الفاعل)48( 
وكذلك في مس��ألة  اللاتناهي وتبعيته للكم وعدم 
ج��واز اللاتناه��ي من حي��ث الكثرة نس��بةً الى 
الله)49( كون��ه وأحد غي��ر مركب من الأجزاء او 
الاع��راض، كذلك لا يوص��ف باللاتناهي الذي 
م��ن قبي��ل الك��م المتصل لان��ه ليس بجس��م)50( 
ويظه��ر توظي��ف البعد الإنس��اني في الفلس��فة 
ابتغاءً لجعل اللاهوت من العلوم الحكمية، وهو 
ما أكد عليه اوغس��طين ف��ي الثالوث حين قال: 
أن الحكمة هي معرفة الالهيات)51( ولأن الحكيم 
هو من يرتب ويحكم والحكم على الادنى يكون 
بعلة اعلى اطلق عليه حكيماً )52( هو ذات ما قاله 
أرسطو ويعني به )الفيلسوف( هو الذي يستطيع 
الانتفاع بس��ائر أنواع المعرف��ة وتوجيهها وفق 
قوانين الطبيعة)53( والفرق هنا لا تعقيد لارسطو 
فضمن��ت حري��ة للفيلس��وف)54(. فالحكي��م هو 
الذي يفسر الوجود بأس��ره يرجعه لعلة واحدة، 
وهي م��ا دفعت فرضيّ��ة ان اللاهوت ليس من 
صنف العلوم البش��ريةّ وبالتالي لا ينتمي للعلوم 
الحكميّ��ة، فالواض��ح م��ن العل��وم الاخرى كما 
يقول توما الاكويني أما بينٌّ بنفس��ه فيمتنع اثباته 
لبيانه، أو بأدلة عقلية من علم اخر وهو يس��تبعد 
هك��ذا معرف��ة، فاللاهوت لا يق��وم على الفطرة 
البشريةّ انما يقوم على اساس ما ينقل من العلوم 
الروحاني��ة )55( وأن الخ�الف الواقع في العلوم 
التي تحتكم بمنهجين تصل بأحدهم لنتائج مغاير 
للآخر، واختلاف الحقائق بس��بب المنهج، وهو 
م��ا جاء بق��ول بولس الرس��ول »هادمين ظنوناً 

وكل علوٍ يرتفع ضد معرفة الله« )56(

والافت��راض القائ��ل: إنّ الفلس��فة تحُصّ��ل 
بالاجتهاد بينم��ا اللاهوت بخلاف ذلك؛ هو ليس 
م��ن صنفها، في��رد توم��ا الاكويني: بن��اء على 
تحصيل الفلس��فة عن طريقين الأول بما توصف 
به، كالرجل الفاضل الذي تحصل ملكة الفضيلة 
وصارت معرفة بالأشياء من منطلق فضيلته وهو 
ما ذكره ارس��طو ان الرج��ل الفضيل هو مقدار 
الافعال البشرية وقاعدتها)57( وهذه الطريقة اشبه 
بالفيوضات الالهية لأفراد معينين ذكرهم بولس 
في احدى رسائله »أما )الإنسان( الروحي فيحكم 
في كل ش��يء«)58( واما الطري��ق الاخر خاص 
بالذين يتحصّل��ون المعرفة وان ل��م يتصفوا بها 
فعالم الاخلاق يدرك الفضائل وان لم يمتلكها)59(، 
وهذه الطريقة تحصل بالاجتهاد وان كانت مبادئه 
الالهية ومتحصلة بالوحي، فاللاهوتي من يتحلى 
بالايم��ان، ام��ا اذا خلى من الايم��ان فهو مؤرخ 
لللاه��وت او مفكر يبحث في مس��ائل دينية )60(. 
فه��ذا لا ينفي أن يكون عل��م اللاهوت من ضمن 
العل��وم الحكميةّ لا بل من الحكم التي تعلو جميع 

الحكم الانسانية لارتباط موضوعها بأعلى العلل. 

خامساً- موضوع اللاهوت:
  لتحديد موضوع أي علم هنالك مجموعة من 
المعطيات تحدد بدوره��ا نوع الموضوع المراد 
بحثه وما يتعلق به، وأن هذه المعطيات تستبعد ان 
يكون اللاهوت يناقش بش��كل عام – الله- بمعنى 
أن موضوع اللاهوت ليس هو الله، لذلك س��وف 
يس��تعرض توم��ا الاكويني ف��ي الخلاصة جملة 
م��ن المؤاخذات العميق��ة لتحديد أن يكون الله هو 
موضوع اللاهوت، فارس��طو في كتاب البرهان 
يش��ترط في دراسة اي علم ان يثبت »ماهو«)61( 
الخاص ب��أي علم، واللاهوت يعج��ز عن ذلك، 
وهذا بينّ في قول يوحنا الدمشقي في بيان معرفة 
ما ه��و الله ))ان هذا لا يمكن إدراكه ولا معرفته 
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البتة(()62( وما يثار ايضاً من اش��كالية في صدد 
ه��ذا التعيين فموضوع الله من المس��ائل الواردة 
ف��ي الكتاب المقدس بوصفه من العلوم الوحيانية 
الا أن الكت��اب لايناقش مفهوم الله فقط بل يتناول 
موضوعات اخرى مثل الخلق والاخلاق البشرية 
وغيرها، فكيف يكون اللاهوت مختص بدراسة 
موض��وع الله، والكتاب المق��دس يرَد الكثير من 

الموضوعات الاخرى.
اذن علين��ا ان نب��رر أيضاً مس��ألة مهمة في 
الأص��ل اللغ��وي)63(*** والذي ي��رادف او يقابل 
اللاه��وت وهو » ثيولوجي��ا« بمعنى ان يختص 
ف��ي موضوع الله »اي الكلام عن الله« هذه جملة 
م��ن الاعتراض��ات قد تواجه عل��م اللاهوت في 
تحديد طبيعة موضوعه وكي يثبت توما الاكويني 
بط�الن الاعتراض��ات فعليه ان يناقش��ها ويبينّ 
طبيعة اللاهوت لرفع الابهام وس��دل الستار عن 
ماهو خفي، كي تتضح حقيقة موضوع هذا العلم 
من حيث النس��بة، فهي لا تتعدى دراسة القوة او 
الملك��ة كما ندرس اللون بالنس��بة للمنظر بغض 
النظ��ر عن ما هو الجنس الملون حجر او ماء او 
بش��ر، إنما هي القوة او الملكة التي تنسب بمعنى 
أن اللاه��وت ي��درس موض��وع الله وان تع��ذر 
معرفة ما هو الله، الا اننا نستنتج عن طريق علم 
اللاه��وت ))اثر طبعه ونعمته(()64( وهو مقارب 
لاستنتاج الفلس��فة بالمعلول على شيء من جهة 

العلة وبالتالي يكون المعلول كاشفا للعلة.
واما ك��ون هذا العلم يش��ترك فيه الكثير من 
الموضوع��ات غير موضوع الالهيات)الله(. فان 
علم اللاهوت يرتكز بالأساس على موضوع الله، 
واما الموضوعات الاخرى  فتتعلق بالنس��بة اليه 
كونه مبدأه وغايته، بينما مبادئ هذا العلم تخص 
)الاعتقاد( الايمان الذي يتعلق بالله، وان العلم بالله 
وبجميع الموضوعات المنس��وبة له كلها تندرج 

بالعلم كله بالقوة في مبادئه وان البحث الذي يكون 
ف��ي المدل��ولات والدلائل او في افع��ال الفداء او 
المسيح، فهي تبحث من باب النسبة الى الله لذلك 
يقول توما الاكويني ))بان جميع الاشياء الاخرى 
التي يبحث عنها التعليم المقدس مندرجة تحت الله 
لا بالجزئية او النوعية او الحلول بل لان لها اليه 
نوعاً من النسبة(()56( ويتبين من ردود الاكويني 
على الاعتراضات المذكورة ان اللاهوت يتناول 
موضوع الله بشكل عام، وان باقي الموضوعات 
تط��رح من باب الجزئيات الدال��ة على الكل هذا 
العلم ويذكرها الكتاب المقدس بحسب النسبة الى 
الله من حي��ث القوة ، فالمبادئ الت��ي تقوم عليها 

تحمل من هذا الوجه فلا مانع منها.

سادس���اً- أدوات المعرف���ة ف���ي عل���م 
اللاهوت:

   إن مهمة البحث في اللاهوت ليست مهمة 
سهلة وظاهرة كما في باقي العلوم البينة بنفسها 
والتي اعتاد من اراد الولوج اليها، فبحر التعليم 
المق��دس لا يتض��ح إلاّ بع��د الغور ف��ي أعماقه 
والتع��رف على ما يخفيه من عوالم، والس��ؤال 
هن��ا بعد التصني��ف كيف نتحقق من ه��ذا العلم 
وم��ا هي الأدوات التي يراها أصحاب هذا العلم 
موصله للحقيقة، وهل نس��تطيع الاستدلال عليه 
ام لا ؟ فالقديس امبروس��يوس)66(**** رفض أن 
يكون هذا العلم من جملة العلوم المس��تدل عليها 
))دعِ الادل��ة حي��ث يبُح��ث عن الايم��ان(( )67( 
وأن ه��ذا الرأي كان مبنياً عل��ى حد قول يوحنا 
»إنم��ا كتبت هذه لتؤمن��وا« )68( ويفهم من كلام 
القدي��س يوحنا أن الاس��تدلال في الإيمان أو في 
علم اللاهوت غير مقبول بل مرفوض بناءً على 

عمق الاعتقاد بما جاء بالتعليم المقدس.
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واذا ما سلمنا جدلاً بقبول الاستدلال بهذا العلم 
فبأي الطرق نستطيع الاستدلال، فلا يوجد سوى 
طريقين لا ثالث لهم هما الوحي والعقل الطبيعي، 
وان علم اللاهوت كما بينّا من قبل صعوبة قدرة 
العقل البش��ري ف��ي معرفة خفاي��ا وصدق نتائج 
المع��ارف الالهية اما العق��ل الايماني قادر على 
استيعاب الغيب بما يعتقد، والعقل الطبيعي يدرك 
ماهو من جنس��ه ولا يتعدى للمسائل الغيبية عن 
طريق الموجودات الطبيعية، كذلك ان منبع قيام 
ه��ذا العلم هو الوحي لكن هل بالإمكان الوصول 
والأداة،  المص��در  ب��ذات  علي��ه  والاس��تدلال 
فبوئثيوس)69(***** يجد من غير اللائق الاستدلال 
عل��ى التعليم المقدس بالنق��ل ))لأن الدليل النقلي 
ف��ي غاية الوه��ن(()70( واذا ما لجأن��ا الى القول 
بالاس��تدلال العقلي او بالعقل فهو الآخر لا يليق 
بغاي��ة هذا العل��م، فالعقل قاصر ب��ادراك مبادئ 
علم اللاهوت ليس فقط من جهة الطبيعة بل لعدم 
مقدر العقل الطبيع��ي ادراك ماهيته فيغيب عنهُ 
حقيقت��ه، وحقيقة قيمته الالهية وهو ما عبر عنه 
غريغروي��وس ))ان الإيم��ان اذا ثب��ت بالعقل 
الإنس��اني خ�ال عن اس��تحقاق الث��واب(( )71( 
وبين بوئثيوس وغريغرويوس)72(******، بولس 
الرسول يقدم الحل من تعارض في مسألة الوحي 
والعقل البش��ري بقوله »ملازماً للكلمة الصادقة 
الت��ي بحس��ب التعليم، لكي يكون ق��ادراً ان يعظ 
بالتعليم الصحيح ويوبخ المناقضين)73(« ويتضح 
م��ن الن��ص الآخي��ر قيم��ة الاس��تدلال والفائدة 
والغاية من الاس��تدلال، لذلك سوف ينطلق توما 
الاكويني في الرد عل��ى الاعتراضات الموجهة 
لعلم اللاهوت من كلام بولس الرسول، فإشكالية 
الاعتم��اد عل��ى الدلي��ل العقل��ي والنقل��ي، لأن 
الاعتقادات ليس��ت بحاجة للأدلة لأثبات مبادئها، 
بل ان التثبت يكون عن طريق هذه المبادئ على 
صحة الايمان، لكن كيف يكون الانتقال من هذه 

المبادئ لإثبات صحة الاعتقاد او التعليم المقدس، 
فيس��تدل توما في ذلك باستدلال بولص الرسول 
من قيامة المس��يح على اثبات)74( القيامة العامة، 
اما بشأن الفلسفة فقد بينا في الكلام السابق اشارة 
توما الاكويني ان الفلسفة تقوم على قدر الانسان 
او عل��ى العق��ل البش��ري، وأن ه��ذه الإمكانات 
البشرية ليست بمقدورها الوصول لحقيقة الإيمان 
لان العقل البش��ري يقوم على الاس��تدلال بشكل 
مختلف بمعنى يؤسس من الطبيعيات لكي يصل 
الى الحقيقة الغيبي��ة إلاّ ان الوحي يمثل المعطى 
الحقيق��ي للمؤمن، لذل��ك لا يناظر من يجحد هذه 
المب��ادئ بل تت��رك للعل��م الاعلى من��ه. فمهمة 
اللاهوت تقوم على الافراد الذين يؤمنون بشيء 
من مس��لمات الايمانية وعن طريق الاس��تدلال 
بالأعم)75( اما بالنس��بة للأف��راد الذين لا يؤمنون 
بشيء مما ورد في الكتاب المقدس فالمهمة تكون 
ف��ي نق��ض اعتراضاتهم وليس ف��ي اثبات ما لا 
يؤمن��ون به من التعليم المقدس وبالتالي الس��بب 
في ذلك ق��ول توما الاكوين��ي ))إنّ الحجج التي 
تقام عل��ى نقض الإيمان ليس��ت براهين بل ادلة 
م��ردودة(()76( لان صاحبها غير مؤمن بما جاء 
من الوحي الالهي الذي يعبر عنه التعليم المقدس 
كونه داخل دائرة  الايمان بالعقيدة فلا س��بيل من 
دفعه  الى الايمان بقدر ما يكون الامر هو نقض 
لما يعلنه من ردود على الايمان باللاهوت، ويراد 
من الأدلة كل الريبة وشك موجه للمؤمنين الذين 
يتعرضون لمثيري الش��كوك والاعتراضات في 
المس��ائل اللاهوتية، وهم بذلك اي المعترضون 
ي��رددون الاعتراض��ات يثبتون صح��ة ايمانهم 
للمخالف، بالنتيجة توما الاكويني يريد القول بأن 
الأف��راد يدورون في مجموعة من الاعتراضات 
لا تفض��ي ال��ى ايم��ان بقدر ما هي  الا ش��بهات 
غير موصلة لدفع ش��بهاتهم واما الذين يعتقدون 
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فيستدل لهم عن طريق ما جاء به الوحي لإيمانهم 
بصحته.

أما في مسألة فكرة الدليل النقلي وعدم لياقته 
فه��ذا الدليل على العكس لان التعليم المقدس قائم 
على اس��اس الوحي الاله��ي، بالتالي لا يقلل من 
ش��رفيته لأن مبادئه تس��تعمل النق��ل من الوحي 
الالهي وكلام الرس��ل والقديسين الذي يعده توما 
الاكويني في غاية القوة، لكن هذا لا يعني استغناء 
علم اللاهوت عن اس��تعمال العقل الإنساني لكن 
لي��س لإثبات الإيم��ان بل لإيض��اح مايورد من 
القضاي��ا الايمانية في المس��ائل اللاهوتية، وهو 
ماعبّ��ر عن��ه الاكويني ))لم��ا كان��ت النعمة لا 
تنس��خ الطبيعة بل تكملها وج��ب ان يخدم العقل 
الطبيع��ي الايمان كما ان مي��ل الارادة الطبيعي 
ينق��اد للمحبة(()77(وه��و صدى لم��ا ذكره بولس 
الرس��ول لاهل كورنث��وس في الرس��الة الثانية 
بقول��ه »كذلك بالمس��يح تكثر تعزيتن��ا«)78( وأن 
الاس��تدلال باقوال الفلاسفة الذين لم يؤمنوا ليس 
مرفوضا فتوما الاكويني يشير لاستعمال بولص 
بكلام الفيلس��وف والش��اعر اراتوس)79( على ما 
توصل بحسب الفطرة الطبيعية في سفر الاعمال 
الرس��ل بقوله »كما قال بعض ش��عرائكم ايضاً: 
لأنن��ا أيض��اً ذريت��ه«)80( ويبرر توما اس��تعمال 
بولس كلام الفلاس��فة والش��عراء، إنما يأتي من 
باب الأدل��ة الاجنبية، بينما النص��وص الازائية 
من الكتاب المقدسة يوردها على انها ادلة خاصة 
وضرورية، واما بالنس��بة لنصوص القديس��ين 
ورج��ال اللاهوت فين��درج كلامهم ضمن الأدلة 
الظنيّ��ة لان اللاهوت كما اوضحن��ا تقوم مبادئه 
على الوحي المنزل على الرس��ل والأنبياء الذين 
دونوا الأس��فار الازائية، ويس��تبعد بعض الذين 
ادع��وا انهم ممّن نزل عليه��م الوحي من العلماء 
))لا عل��ى الوحي الذي ربمّ��ا هبط على غيرهم 

من العلم��اء)81((( وهو ذات الفهم الذي تجلى في 
كلام أوغسطين اللاهوتي في مسألة التعويل على 
النصوص القانونية حينم��ا جرت ترجمته داعياً 
لتوحيد الترجمة في الكنيس��ة اليونانية واللاتينية 
بعد ترجمة النصوص السبعينية، فهو يريد تكريم 
هذه النصوص بوصفها النصوص الرسمية التي 
تعبر عن كلام الوح��ي)82( بينما النصوص التي 
كتبها مجموعة من القديسين التي لا تعد نصوص 
قانونية فانها لا تأخذ محل النصوص القانونية فلا 
تنظر له بشكل مقدس وليست محكمة بالتالي تقبل 

الاخذ والرد)83(.
بالنتيجة ي��رى توما الاكوين��ي: أن الادوات 
المعرّف��ة الموصلة الى الحقيقة في الموضوعات 
الت��ي تتعلق بالله او بالتعلي��م المقدس )اللاهوت(
هو الاس��تدلال وأما عن الكيفية فهو يرش��دنا اذا 
ماكنا مؤمنين في ش��يء من التعليم فسوف ننتقل 
م��ن المعلوم الى المجهول عن طريق المعلوم او 
بعبارة اخرة ينتقل المؤمن من المس��ائل المتثبت 
منه��ا الى المس��ائل الت��ي يجهلها، واما بالنس��بة 
للأف��راد غير المؤمنين فالض��رورة تحُتم عليهم 
الرد على النقوض التي يثيرونها بذات المنهجية 

المعتمدة على العقل البشري الطبيعي.

نتائج البحث
1- إن المعرف��ة اللاهوتية تقوم على اس��اس 
المعطى الس��ماوي والمؤمن يتعقل هذا الخطاب 

بوصفة حقيقة دقيقة لاتقبل الشك.
2- ان المع��ارف مهم��ا تع��ددت إلاّ أنه غير 
قادرة عل��ى ادراك الحقيقة الالهية إلاّ عن طريق 
الوحي الذي يمثل خطاب السماء الرسمي للبشرية.
3- سعى توما الاكويني في منهجه الى التوفيق 
بين قطبين متقابلين هما الفلس��فة والتعليم المقدس 
وهو بذلك يحاول ان يؤس��س فلسفة دينية قوامها 
المعطى الوحياني بدراك بشري )العقل الطبيعي(.
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4- أثب��ت توم��ا الاكوين��ي أن اللاهوت هو 
اش��رف العل��وم قاطبت��اً لموضوع��ة )الله( ودقة 
نتائج��ه وأن العلوم الاخ��رى ترتبط به من حيث 

التثبت لغير المؤمنين بصدق العقيدة المسيحية.
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 Epistemological Foundations  of Aquinas
Theology

Dr. Ahmed Abdalsadh zwayyer

Abstract

This research studies Man's need for knowledge of theology 
along with the human mind which is capable of knowing the 

first causes. But Tommaso d'Aquino thinks that the source of Divine 
theology is extremely accurate and clear and the topic of theology 
(Allah) and its relation to molecular sciences do not underestimate it. 
But، on the contrary، they signify it and dealing with them indicates 
originality of this science and not weakness. Theology is one of the 
noblest sciences for reasons such as: first، its topic is Allah; second، 
the clarity of its source(Revelation). Third، the accuracy of its results 
(certainty). The research seeks to find out what we have mentioned 
according to the Christian dogmatic system.
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المقدمة
     الحَم��دُ لله ال��ذي أنزل الق��رآن العظيم عِبرة 
لمن تدَبَر، وأصلي وأس��لم على من أنَذرََ وبشَّرَ 
سَ��يدنا محمد صلى الله علي��ه وعلى آله الطيبين 
الطاهرين، وأصحاب��ه الغرُ الميامين ،أما بعد : 
تعد كتابات أركون من أوس��ع الكتابات انش��اراً 
وقب��ولاً ف��ي الأوس��اط الغربية والش��رقية ، إذ 
انتش��رت كتاباته في اورب��ا وامريكا فضلاً عن 
ترجمته��ا إلى اللغة العربية ، ف��كان لزاماً على 
الباحثين تناول تلك الكتابات بالدراس��ة والنقد ، 
ومم��ا يرفع م��ن قيمة تلك الكتاب��ات أنّ أركون  
يعد م��ن أبرز تلامذة المُستش��رقين ، وَمَا تزَالُ 
أفكارهُ وَأطروحاتهُ مُتبناة من معاصريه ، وممن 
جَاء بعَدهُ من المستشرقين المُشتغلين بالدراساتِ 
الإس�المية بالإضاف��ة إلى التي��ار الحداثوي في 

العالم الإسلامي  . 
 سعى أركون في كتاباته إلى تشكيلِ الرؤية 
الاستش��راقية حول القرآن الكريم والنبي محمد 

)ص( حاش��داً لذلك الغث والس��مين ، وَمن هذه 
الرؤية ينَطلق أركون لس��لبِ الوحي الإلهي عن 
الق��رآن الكريم  بكون��ه التعبي��ر الحداثي للفكر 
العرب��ي ، إذ يرى من خلال��هِ أنَّ القرآن الكريم 
وَثيقة تاريخية توُض��ح الرؤية حول حياة النبي 
محم��د )ص( وَحقبت��هِ ولا تتعداه��ا ، مدعياً أنَّ 
انتقال تل��ك الحقبة المحمدية وم��ا نزل فيها من 
نص��وص دينية  إل��ى عصرنا ه��ذا يتطلب من 
رؤي��ة أرك��ون الحداثي��ة : إعادة ق��راءة النص 
القرآن��ي ، والذي يعني فيه تفريغ النص القرآني 
م��ن محت��واه ومعاني��ه المنزل��ة م��ن الله تعالى  
وإعطاءه معانٍ تتفق مع رؤية أركون الحداثوية. 
يواج��ه الق��رآن الكري��م ف��ي عصرن��ا هذا 
مجموعة من التحديات على المس��توى الداخلي 
والخارجي،  تعرض فيها للهجمات ممن خالف 
مضامين��ه وتصدى لدعوته ، ف��كان من أخطر 
الهجمات ما طرحه أركون في رؤيته الحداثوية 
الت��ي تريد إع��ادة قراءة الن��ص القرآني ضمن 

قراءة تحليلية  للبحث القرآني
في كتابات محمد أركون

د . مصطفى عبد الستار مول )*(

)*( مديرية تربية الكرخ الثانية / وزارة التربية 
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المضامين الحداثوية بعيداً عن الأصول اللغوية 
والظ��روف التاريخية التي تق��دم النص القرآني 
بس��ياقه ال��ذي تنزل لأجل��ه ،ولذل��ك يرمي هذا 
البحث إلى أن يكون مس��اهمة بسيطة تصب في 
الاتجاه العلمي للجهود الس��ابقة في الكشف عن 

منهج أركون ومقدماته الفكرية والتاريخية .
     تنبثق مش��كلة البحث من إدراك الباحث 
تمي��ز كتاب��ات أركون ح��ول الق��رآن الكريم ، 
وتأثيرها الواسع في الساحة الفكرية المعاصرة، 
ولذلك يس��عى البح��ث إلى الإجابة على اس��لئة 

عدة، أبرزها :
1 ـ ما المنطلق��ات الفكرية التي انطلق منها 

أركون في تعامله مع النصوص القرآنية ؟
2 ـ ما المصادر التي استند إليها أركون في 

كتاباته ؟
3 ـ م��ا المناهج التي اس��تعملها أركون في 

تناول النص القرآني ؟
4 ـ ما الأنماط الأس��لوبية التي اس��تند إليها 
أركون في تقري��ر النتائ��ج والأطروحات التي 

تبناها في كتاباته ؟
5 ـ م��ا النتائج التي توصل إليها أركون في 
كتابات��ه ، وما أبعاده��ا وخطورتها على العقيدة 

الإسلامية ؟
  إذ ترََكزَت الدراس��ة عل��ى توضيح منهجية 
أرك��ون حول القرآن الكري��م ، وذلك من خلال 
تفكي��ك آرائه ، وَعرضِ الموضوع على ش��كلِ 
مَباحثٍ قرآنية ، اتبع فيها الباحث المنهج التحليلي 
، وذل��ك بانتق��اء نم��اذج مُتنوعة م��ن مقولات 
أرك��ون وأطروحاته ح��ول الق��رآن الكريم، ثمَّ 
دراستها علمياً وبصورة موضوعية ــ من ناحية 
المصادر التي اعتمد عليها أركون والنتائج التي 
توص��ل إليها -  مُس��تنداً إلى ش��واهد من الأدلة 
العقلي��ةِ والنَّقلية عبر منه��جٍ علمي وموضوعي 

وفقاً لمناه��ج البحث العلم��ي. وعملي هذا ليس 
اصطي��اداً للأخطاء  أو تتبع الزلات ، وإنما هو 
عمل علمي نقدي هادف يركّز على النقد الفكري 
لمش��رع  أركون الفك��ري من جانبيّ��ن ، هما : 
الجان��ب التاريخي، والجان��ب الآخر: المنهجية 
العلمي��ة المنبثق��ة م��ن طريق��ة الفه��م والطرح 
العلمي، إذ لهذي��ن الجانبين الأهمية الكبرى في 

المشروع الأركوني الحداثوي  .

التمهيد : معالم من حياة أركون 
   م��رَّ محمد أرك��ون في حيات��ه بمحطات 
مختلف��ة س��اهمت ف��ي تش��كيل  أب��رز المعالم 
المنهجي��ة   الت��ي تضمنتها كتاب��ات أركون في 

كتاباته حول القرآن الكريم . 
  ول��د محمد أركون في تاوريت ميمون في 
منطقة القبائل الكبرى بالجزائر عام 1928م من 
عائل��ة بربرية ، دخل المدرس��ة الابتدائية، لكنه 
غادر هذه المنطقة في سن التاسعة ليلتحق بأبيه 
ال��ذي كان يملك دكان��اً للبضائع في منطقة عين 
العرب )قرية يكثر فيها الفرنس��يون بالقرب من 
مدين��ة وهران(، ولأنَّ لغت��ه الأصل الأمازيغية 
اضط��ر إلى تعل��م العربية والفرنس��ية جنباً إلى 
جن��ب، وتأث��ر بخال��ه المنتمي لإح��دى الطرق 
الصوفية، وكان يحض��ر معه مجالس الصوفية 
في تلك القرية ثم أتم تعليمه الثانوي في مدرس��ة 
مس��يحية عام 1945م، بعد ذل��ك دخل الجامعة 
لدراس��ة الأدب العرب��ي ف��ي جامع��ة العاصمة 
الجزائري��ة م��ا بي��ن 1950 - 1954م، وف��ي 
الأول م��ن نوفمب��ر عام 1954م دخ��ل جامعة 
الس��وربون ليق��دم امتحان��ه في ع��ام 1956م، 
قدَّم رس��الته لدرجة الدكتوراه عن ابن مسكويه 
عام 1968م، وفي عام 1971م أصبح أس��تاذاً 
للفكر الإسلامي في جامعة السوربون، وأستاذاً 
زائراً في عدد من الجامعات والمعاهد العالمية، 
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ولاسيما معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن، 
وكان ل��ه اهتمام واضح بالفك��ر الباطني، وفي 
عام 1999م أس��س معهداً للدراسات الإسلامية 

في فرنسا...
 والمتأم��ل في هذه النبذة الموجزة لحياة محمد 
أركون، بجان��ب عوامل أخرى ، يجد أن حياته 
الاجتماعي��ة وتكوين��ه العلم��ي كان لهم��ا الأثر 
الواض��ح في تكوين خلفيت��ه الفكرية، فقد درس 
المرحلة الثانوية في مدرسة تنصيرية، وحضر 
الحلقات الصوفية، ودرس في الس��وربون على 
ع��دد م��ن المستش��رقين الفرنس��يين، وكان له 

اهتمام واضح بالفكر الباطني)1(.

المبحث الأول : منهج أركون في 
كتاباته 

       يع��د أرك��ون من أبرز الحداثيين الذين 
صَدَّروا إل��ى العالم الإس�المي المنهج الحداثي 
العلمان��ي ، مش��ككاً بألوهية الوح��ي القرآني ، 
مقارب��اً ف��ي رؤي��ة المنهجية الاستش��راقية في  
التعامل مع الوحي القرآني، و يمكن تقسيم أبرز 

معالم المنهج الأركوني على ثلاثة مطالب :

المطلب الأول : محمد أركون والحداثة 
قب��ل أن نذكر موق��ف أركون م��ن الحداثة 
ينبغي التعريف بمصطل��ح الحداثة ، فالحداثة :        
) Modernisme ( تطل��ق عل��ى : »نتاج��ات 
المجتمع��ات المتقدم��ة في السياس��ة والاقتصاد 
والاجتم��اع ، وم��ا يميز ه��ذه المجتمعات التي 
تتس��م بالحداثة، مقارنة بالمجتمع��ات التقليدية، 
هو قدرتها على الابتكار والتغيير، ويعد التغيير 
هذا قيمة حداثية نقيضها المحافظة، وهي القيمة 

الأساسية في المجتمعات التقليدية«)2(.
ويعرف الدكت��ور محمد أركون الحداثة بأنهّا: 

»اس��تراتيجية ش��مولية يتبعه��ا العق��ل من أجل 
الس��يطرة على كل مجالات الوج��ود والمعرفة 
والممارس��ة ع��ن طري��ق إخضاعه��ا لمعايير 
الصلاحي��ة أو عدم الصلاحية«)3(، وفي تعريفه 
هذا يشدد أركون على شمولية العملية الحداثية، 
فلا يمك��ن الأخذ ببعض عناص��ر الحداثة دون 
بعض، ويلزم من هذا خضوع المجتمع بمجالاته  

كلها للحداثة التي يبشر لها أركون . 
 ومفهوم الحداثة يخضع للعديد من المفاهيم، ولا 
يمك��ن حصره في معنى مح��دد ، فالحداثة التي 

يريدها أركون تقوم على الآتي :
1 - يع��د الإنس��ان مش��كلة محسوس��ة بالنس��بة 

للإنسان.
2 - مس��ؤولية معرف��ة الواق��ع تق��ع على عاتق 

الشخص.
3 - تش��كل معرف��ة الواق��ع جهداً مس��تمراً من 
أج��ل تج��اوز القي��ود البيولوجي��ة- الفيزيائي��ة 

والاقتصادية والسياسية والثقافية.
4 - ته��دف ه��ذه المعرفة إلى الخ��روج خارج 

السياق الدوغمائي)4( المغلق.
5 - يشبه هذا المسار بمسيرتين، الأولى: مسار 
الصوفي في حركته الروحية المتواصلة باتجاه 
الله، ومس��ار الباحث ال��ذي يرفض التوقف عند 
نتائج بحثية معينة)5( ، فالحداثة تش��ترط معرفة 
الواق��ع ودراس��ته دراس��ة مباش��رة ، لعل منها 
العلاقة بين ) الإسلام وأوربا والغرب(، إذ يرى 
أنَّ هذه العلاقة قد تعرضت إلى محاولات أدلجة 
مهووس��ة ومبالغ فيها ، لذل��ك يطالب بحل هذه 
الإيديولوجي��ا الكثيفة من أج��ل إحلال الصورة 
التاريخي��ة )الواقعية( مح��ل الإيديولوجية، من 

خلال تطبيق المنهج النقدي لتحليلها)6(.
وم��ن هذه المقدمة يخلص أركون إلى نتيجة 
تفيد : أنَّ القرآن الكريم والكتب السابقة تعاني من 
سياق واحد ، واضعاً القرآن الكريم  مع الأناجيل 
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في مستوى واحد من الثبوت والدراسة، خاضعاً 
تل��ك الكتب إلى الرؤية الحداثوية وآلياتها ، وفي 
عمله هذا النقدي الس��لبي النافي لجميع الحقائق 
العلمي��ة والتاريخية لا يمك��ن بحال أن يوصف 
بكونه مذهباً فكرياً بديلاً عن المنهج الإسلامي؛  
مقدم��اً العدمي��ة بديلاً عن المنهج الإس�المي أو 
التجديد له ، فالشك والجحود بكل شيء لن يكون 
أب��داً بديلاً للإيمان ، إذ هذا الع��دم لا يكون ديناً 
ولا يبن��ي خلقاً ، وهو يرى - مع هذا - ضرورة 
النظام في حياة الناس ويرى أهمية القوانين وهذه 
القوانين عنده تنش��ئها الض��رورة الاجتماعية ، 
لك��ن أي مجتمع وأية قواني��ن ، أما المجتمع فلا 
يرى أركون أن يكون للإس�الم س��لطة عليه؛ إذ 
ليس للإسلام أن يسن القوانين لتنظيم المجتمع ، 
مشككاً في المصادر الإسلامية أولاً ،  مفترضاً 
عدميته��ا في حال ثبوت ش��يءٍ منه��ا فليس لها 
حقائ��ق ولا معاني تمس الناس ، وإذا فهم معنى 
منه��ا  فتلك المعاني جاءت للحاجة والضرورة؛ 
ولذل��ك يمك��ن الق��ول : إنّ فكر أرك��ون ينطلق 
من التش��كيك في المصادر الإس�المية وتفريغ 
محتواه��ا من المعاني والواقعية ، مس��تعيناً في 

دعواه بمصطلحات التجديد والحداثة .

أرك���ون  محم���د   : الثان���ي  المطل���ب 
والاستشراق 

     تمك��ن الفكر الاستش��راقي م��ن الهيمنة 
على الس��احة الفكرية العربية من��ذ بداية القرن 
اس��هامات  للمستش��رقين  كان  إذ  المنص��رم، 
ومش��اركات واس��عة في البلاد العربي��ة علمياً 
وسياس��ياً واجتماعي��اً ، مم��ا دف��ع بكثي��ر م��ن 
المفكرين والباحثين إلى تبني الفكر الاستشراقي 
ونش��ر مضامينه ، فكان أرك��ون ممن تأثر بهم 
ودرس عليه��م ، منطلق��اً م��ن ذات المنطلق��ات 
الفكرية التي انطلق منها المستشرقون، فظهرت 

علاقة أركون الوطيدة بأساتذته المستشرقين من 
أمثال : روبير كاسبار، وكلود جيفرى ، والأب 
جيفري هو أحد أعض��اء مجموعة باريس التي 
يرأس��ها الأب روبير كاس��بار، وهما من رجال 
اللاه��وت المس��يحي، يؤم��ن كاس��بار بأهمي��ة 
الحوار مع الإس�الم وفقاً لم��ا يدعيه: بالاحترام 
المتب��ادل، وأهمية البح��ث التاريخي الذي يؤكد 
علي��ه أركون، وتعمل مجموع��ة باريس ضمن 
جماعة أوس��ع في البحث الإسلامي المسيحي ، 
تضم هذه المجموعة : فرانسوا سميث فلورنتان، 
وج��ان لامبير ، وكلود جيف��ري ، وقد احتضن 
كاس��بار المفكر الحداثي محم��د أركون؛ ليكون 
عضواً ف��ي مجموعة باريس؛ أم��ا أهمية الأب 
جيفرى فتكمن في أنه صديق شخصي لأركون، 
يحترم��ه  ويبجله كثيراً، ويتردد عليه ويس��تمع 
لآرائ��ه، بل يتوق بش��دة إل��ى معرف��ة تعليقاته 

وملاحظاته على الأفكار والنصوص. 
        وق��د عق��د الدكتور نعمان الس��امرائي من 
جامعة الملك س��عود مقارنة بين ما قدمه إدوارد 
س��عيد من آراء في كتابه )الاستشراق( وغيرها 
م��ن الكتب الت��ي تناولت قضايا متش��ابهة حول 
العلاقة بين العالم الإس�المي والغرب ، وبين ما 
كتبه محمد أركون، وفي الكتاب يتعجب المؤلف 
من باحث اس��مه محمد وينتس��ب إلى الإس�الم 
ويكتب عنه بأسلوب المستشرقين الحاقدين منهم 
بصفة خاصة، إذ يقول الس��امرائي عن أركون: 
وم��ن هنا وجدته يم��دح كل فكر منحرف، وكل 
نحل��ة هدامة، وفي مقابل ذلك يش��ن الغارة على 
كل فك��ر إس�المي)7( ، وهذه العب��ارة يمكن أن 
تختزل كثيراً  من معالم منهج أركون في كتاباته 

حول الإسلام .
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كتاب��ات  أرك��ون  يمت��دح  المقاب��ل  وف��ي   
المستشرقين ويصف إس��هاماتهم بأنها ساعدت 
بشكل علمي في تقدم الدراسات القرآنية ، أو كما 
يعبر : بتقدم معرفتنا العلمية بالقرآن)8( ، واصفاً 
جهوده��م بالعلمي��ة ، وفي ه��ذا الاطلاق جانب 
أرك��ون الص��واب ؛ لأنَّ المعرف��ة الصحيح��ة 
بالق��رآن لا نجده��ا ف��ي مؤلفات المستش��رقين 
و تلامذته��م ، و إنم��ا نجدها ف��ي كتابات علماء 
الإس�الم الأوائل الذين بحثوا ف��ي علوم القرآن 
الكري��م وفق��اً للأص��ول اللغوي��ة والرواي��ات 

التاريخية .
النت��اج  أرك��ون عل��ى علمي��ة  ويؤك��د      
الاستشراقي، قائلاً :  » إنهم يقُارعون المسلمات 
والفرضيات الإسلامية ، باليقين العلموي)*( )9(، 
مدعي��اً أنَّ الاستش��راق الآن ه��و: وح��ده الذي 
ي��ؤدي إلى تق��دم الدراس��ات في مج��ال الثقافة 
الإس�المية والفكر العربي، كما كان عليه الحال 

أيام جولدزيهر وجوزيف شاخت )10(.
       وكثي��راً م��ا يمهد أرك��ون في هجومه 
عل��ى الت��راث العرب��ي بالمقارن��ة بين��ه وبين 
يق��ول:  إذ  وتطوره��ا،  المس��يحية  التج��ارب 
الصراعات الهائجة التي حصلت بين المسيحية 
الأوروبية وبين العلم الحديث ، س��وف تحصل 
مع الإسلام، و ربما كنا قد أصبحنا على أبوابها 
الآن)11(، فبم��ا أنّ المس��يحية دخلت في صراع 
مع العلم الحديث، فإنه س��يحدث الشيء ذاته مع 
الإسلام ، متغافلاً عن المساحة التي حازها العلم  
موضوع��اً ومنهجاً ف��ي القرآن الكريم والس��نة 

النبوية .
   ينتق��د أركون في تقديمه لمش��روعه الذي 
يتعل��ق بالدراس��ات الإس�المية ال��ذي يس��ميه: 
الوس��ائل  بع��ض  الإس�المية)12(،  التطبيق��ات 
المنهجية الاستش��راقية الكلاسيكية المغرقة في 

وضعيته��ا وتاريخويته��ا )13( ، إلا إن��ه مع ذلك 
يتف��ق مع المستش��رقين في كثير م��ن مناهجهم 

وأقوالهم . 
  وف��ي هذا الس��ياق يتفق أرك��ون مع كثير 
من الكت��اب الع��رب الذين س��اروا على خُطى 
المستشرقين ،  كامتداحه علي عبد الرازق على 
م��ا أورده في كتابه )الإس�الم وأصول الحكم(، 
مدعي��اً أن��ه لم يكن للخلافة الإس�المية أس��اس 
ديني، وأنها صنعت لنفسها وجهاً دينياً بواسطة 

الفقهاء)14(.

المطلب الثالث : أركون والتصوف 
   نش��أ أركون في بيئة صوفية ، وكانت لها 
أثراً واضحاً في تقبله للفكر الصوفي الروحاني، 
ولذلك يمت��دح في كثير من كتاباته التفس��يرات 
الباطني��ة ، إذ يق��ول: » فلا يمك��ن أن نتكلم عن 
الإس�الم  دون أن نخص��ص فصلاً كاملاً للتيار 
التق��ي المتزه��د المدعو في الإس�الم بالصوفي 
، وه��و تي��ار فك��ري يمتل��ك معجم��ه اللغوي 
والتقن��ي الخاص به ، كما يمتلك خطابه المتميز 
ونظريات��ه المتفردة ... إنّ التصوف في مقصده 
النهائ��ي الأعمق يمثل أولاً : التجربة المعاش��ة 
نتيج��ة اللقاء الحميمي والتوحي��دي بين المؤمن 
والإل��ه الش��خصي« )15(، قائلاً عنه��م: »ولهذا 
الس��بب وصفوا تجربتهم بأسلوب مؤثر وحذاقة 
في التحليل تفرض إعمالهم حتى يومنا هذا على 
الباحثين في علم النفس الديني«)16( ، ويس��تطرد 
أرك��ون ف��ي تضخي��م دور الق��راءات الرمزية 

والتفسيرات الباطنية للصوفية )17( .
  يمتد منهج أركون إلى التفسيرات الرمزية 
أوالمذه��ب الرمزي��ة ل��دى فروي��د، وماركس، 
ونيتش��ه، والتي ترى أنّ الرم��ز حقيقة زائفة لا 
يج��ب الوثوق به بل يج��ب إزالتها وصولاً إلى 
المعنى المختبئ وراءها، فالرمز مجرد وس��يلة 
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للثورة على كل غيبي مقدس، وأنّ الوحي الإلهي 
- كما يزعمون - مجرد أسطورة لا حقيقة له...

س��ين   وقف أركون من فقهاء القرآن المؤسِّ
في صدر الإسلام  موقفاً مغايراً ، قائلاً : الشيء 
ال��ذي ينبغي أن يحظ��ى باهتمامنا هن��ا وينبغي 
التركيز عليه هو ذل��ك الزعم المفرط والغرور 
المتبج��ح الذي يدعّيه الفقهاء بأنهم قادرون على 
التمّ��اس المباش��ر ب��كلام الله، وق��ادرون على 
الفه��م المطاب��ق لمقاص��ده العليا ث��م توضيحها 
وبلورته��ا في القانون الديني)18(، واصفاً الفقهاء 
بالانتهازي��ة ، إذ يق��ول  س��وف ن��رى فيما بعد 
أن انتهازية المش��رعين تصب��ح أكثر وضوحاً 
وجلاء عندما يتنطعون لتعيين الآيات الناس��خة 
والمنسوخة)19(، مدعياً أنّ الفقهاء كانوا يعتمدون 
في صدر الإس�الم على آرائهم الش��خصية في 
تقريره��م الأحكام الفقهية فيم��ا يتعلق بالأحداث 
والوقائع المس��تجدة، ث��م يضُف��وا عليها الصفة 
الش��رعية)20(، متهماً إياّهم بالتلاعب في الآيات 
القرآنية، قائلاً : إنّ المش��رعين من البش��ر )أي 
الفقهاء( قد س��محوا لأنفس��هم بالتلاعب بالآيات 
القرآنية من أجل تش��كيل علم للتوريث يتناس��ب 
مع الإكراهات والقي��ود الاجتماعية الاقتصادية 
الخاص��ة بالمجتمعات التي اش��تغل فيها الفقهاء 

الأوائل)21(.
   يص��ف أرك��ون ف��ي معظ��م كتب��ه منهج 

الت��ي  بـ)الأرثوذكس��ية(  المس��لمين  جمه��ور 
تعني –في نظره- الجم��ود والانغلاق الفكري؛ 
وف��رض تفس��يرهم لنص��وص الكتاب والس��نة 
بالقس��ر والقوة وعدهّ التفس��ير الوحيد الصحيح 
المستقيم، وما عداه هرطقة وضلالاً، مدعياً أنهم 
يمارس��ون رقابة أيديولوجي��ة صارمة على كل 
الفئات الاجتماعية وعلى كل مس��تويات الثقافة 
في البلاد الإس�المية، مما ح��دّ كثيراً من حرية 

البحث والتعبي��ر، وأدى بالتالي إلى تأخر الفكر 
الإسلامي)22(.

المبح���ث الثاني : منهجي���ة أركون في 
قراءة القرآن الكريم 

        اتب��ع أرك��ون المناه��ج الحداثوية في 
تعامله م��ع القرآن الكريم ، موافق��اً في جوانب 
عدة من كتاباته المنهجية الاستشراقية في تناول 
القرآن الكريم ، متوسلاً بعبارات منمقة وأسلوب 

مميز عن غيره من الكتاب المعاصرين .

المطلب الأول : أركون وتاريخ القرآن الكريم  
        يعتم��د أرك��ون في كثير م��ن كتاباته عن 
الق��رآن الكريم على منهج النق��د التاريخي)23( ، 
ذل��ك لأنهّ يعد القرآن الكريم وثيقة تاريخية تعبر 
عن حي��اة النبي محمد )ص( وحقبته التاريخية،  
وهذا المنهج ش��اع اس��تعماله عند المستشرقين 
في بحوثه��م عن مص��در الق��رآن الكريم الذي 
يمث��ل عنده��م خليط��اً م��ن نص��وص توراتية 
وإنجيلي��ة فضلاً عن أس��اطير عربي��ة وغيرها 
م��ن المصادر المزعومة، ولذلك س��عى أركون 
في اس��تيراد المنهجي��ة الاستش��راقية وتطبيقها 
على القرآن الكري��م ، قائلاً : »ينبغي القيام بنقد 
تاريخي لتحديد أنواع الخلط والحذف والإضافة 
والمغالط��ات التاريخية الت��ي أحدثتها الروايات 
القرآنية بالقياس إل��ى معطيات التاريخ الواقعي 
المحس��وس«)24( ، فه��م  يدرس��ون الق��رآن في 
حدود الحقبة الزمنية التي ظهر فيها وفي ضوء 
البيئة الاجتماعية والثقافية التي عمل عبرها مع 
التأكيد على نسبية وعدم اتساع قواعده ومفاهيمه 

لتطبق على حقب زمنية لاحقة.
   ويؤك��د أرك��ون على مفه��وم التاريخية، 
بتشجيعه على الدراس��ات التاريخية)25(، ويميز 
الدكتور هاش��م صالح بين مفهوم��ي: التاريخية  
L›historicité ، الت��ي تعني: دراس��ة التغير 
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والتط��ور ال��ذي يصي��ب البن��ى والمؤسس��ات 
الأزم��ان  م��رور  خ�الل  م��ن  والمفاهي��م 
وتعاقب الس��نوات، وبي��ن مفه��وم: التاريخوية  
بالفلس��فة  ترتب��ط  الت��ي   ،Lhistoricisme
الوضعية )26( ، التي انتش��رت في القرن التاسع 
عش��ر وأوائل القرن العش��رين، وتعني: دراسة 
التاري��خ وكأنه محك��وم بفكرة التقدم المس��تمر 
في اتج��اه محدد وثاب��ت ومعروف س��لفاً ، أما 
التاريخية فلا تتنبأ بأي تحرك مسبق للتاريخ في 
اتجاه معين، بل تترك حركة التاريخ المس��تقبلية 

مفتوحة باتجاه كل الاحتمالات )27(.
       ولذل��ك ف��انّ ما يس��ميه أرك��ون : بمنهج 
التاريخي��ة ، الذي اعتمده في دراس��اته  للقرآن 
الكريم الذي يرى أنهّ محكوم بظروفه التاريخية 
الزماني��ة و المكاني��ة الت��ي ن��زل فيه��ا ، ف�ال 
يتجاوزه��ا، ولا يخرج عن قيوده��ا الصارمة، 
ف��كل ش��يء مش��روط بتاريخيت��ه أو بلحظت��ه 

التاريخية التي ظهر فيها )28( .
       وفي هذا السياق يحاول أركون أن يعطي 
للنظرية ـــ التي أخذها من أساتذته المستشرقين 
ـــ القوة والأهمية إذ يصور للقارئ أنَّ الإس�الم 
والأدي��ان الأخرى تحاول أن تمن��ع اتباعها من 
تطبيق المنهجية التاريخية في التعامل مع الكتب 
المقدسة ، قائلاً : إنَّ العقائد الدينية تحُاول حماية 
حقائقه��ا من مناه��ج النقد والبح��ث التاريخي ؛ 
ذلك لأنَّ الحقائ��ق الدينية لا تتطابق مع الحقائق 
الواقعي��ة من تاريخية ، أو فلكية ، أو فيزيائية ، 
أو غيرها ، لذا فإنَّ العلماء من كل الأديان ، بما 
فيها الإس�الم ، يحُاولون من��ع تطبيق المنهجية 
التاريخية على النصوص المقدسة)29(، وأركون 
ف��ي مقولت��ه ه��ذه ارتك��ب مغالط��ة واضحة ، 
بمقارنته الإسلام بالأديان الأخرى ، فكلامه ليس 
ل��ه قيمة في مجال البحث الق��رآن الكريم ، ذلك 

لأنّ الق��رآن الكريم تمَّ حفظ��ه وتدوينه في حياة 
الرسول)ص(، ومن هذا المُنطلق ليس له تاريخ 
بالمعنى ال��ذي فهمهُ علماء نق��د التورانجيل)30( 
في دراس��تهم للعهد القديم والعه��د الجديد حيث 
مَرّت نصوص العهدين بمراحل تاريخية طويلة 
قب��ل تثبيت نصوصها، وَهي مدة تصل إلى ألف 
عام بالنس��بة للعهد القديم وأربعة قرون بالنسبة 
للعهد الجديد، وهذا هو المقصود بعبارة )تاريخ 
النص( عند علماء نقد التورانجيل، وهذه الرؤية 
م��ن الصعب تطبيقها على الق��رآن الكريم الذي 
نَ في فترة نزوله على الرسول )ص(،  حُفظ ودوَُّ
ولم يمر بمراحل تطور وتحريف وتغيير تؤدي 
إلى البح��ث عن تثبيت النص كم��ا حدث لكتب 
اليهود والنص��ارى، وعبارة تاريخ النص تعني 
المس��افة التاريخي��ة الفاصل��ة بي��ن زمن نزول 
النص وبين زم��ن تثبيت الن��ص)31(، لذلك فإنَّ 
من أبرز معالم هذا المنهج: اعتماده الاس��تقراء 
الناق��ص، الذي يعتم��د على الأح��داث البارزة 
التي ت��ؤدي غالباً إلى الخطأ ف��ي الحكم، فضلاً 
عمّ��ا يصَدر عن هذا المنهج م��ن أحكام جازمة 
مُس��تندة في الغالب على مس��ائل تاريخية قديمة 
ليس��ت لدينا جمي��ع مُس��تنداتها)32( ، في المقابل 
يزع��م أركون : أنّ الت��وراة هي مصدر موثوق 
صحيح ، في حين يعمم حكمه في مقولته السابقة 
ب��أنّ جميع الكتب الديني��ة بما فيها التوراة  تضم 
حقائق دينية لا تتطابق مع حقائق التاريخ والفلك 
والفيزي��اء؟  إنّ التناقض وعدم الاس��تقرار في 
كتابات أركون وتعدد اقتباساته من المستشرقين 
مم��ا جعل التناقضات والمغالطات س��مة تتس��م 
به��ا تلك الكتابات ، يمتد هذا المنهج إلى مذاهب 
قديمة قدم الإسلام من قبيل مشركي العرب ، أو 
اقدم إلى أرباب الديانة اليهودية ،إذ يذكر القرآن 
الكري��م هذه الحقيقة ف��ي قوله تعال��ى:} ياَ أهَْلَ 
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الْكِتاَبِ لِمَ تلَْبِسُونَ الْحَقَّ بِالْباَطِلِ وَتكَْتمُُونَ الْحَقَّ 
وَأنَْتُ��مْ تعَْلمَُ��ونَ{ آل عم��ران )71( . واس��تمرارا لهذا 
المنهج  يقول أركون عن نفس��ه: إنهّ كان يطمح 
بأن يخُضع الإس�الم للدراس��ة و الأش��كلة - أي 
إثارة الإش��كالات و الشبهات حوله- ، بالاعتماد 
على نتائج العلوم الإنسانية على غرار ما حدث 

للمسيحية في أوروبا)33(. 
      لا ي��رى أرك��ون توافق��اً بي��ن معطي��ات 
القرآن الكريم وبين الحقائق التاريخ ، زاعماً: أنَّ 
الروايات التاريخي��ة القرآنية أحدثت أنواعاً من 
الخلط والحذف والإضافة والمغالطات بالقياس 
إل��ى معطيات التاريخ الواقعي المحس��وس)34(،  
لا يق��دم أركون في ه��ذا الافتراء عل��ى القرآن 
الكري��م  دلي�الً واضح��اً على دعواه ب��ل يهاجم 
الرواي��ات التاريخي��ة التي ذكره��ا القرآن ، في 
المقاب��ل يعرف أركون  جي��داً أنّ القرآن الكريم 
ليس كتاباً في التاريخ ، و إنمّا كتاب هداية أنزله 
الله تعالى لبني الإنسان فيه الهداية والرشاد من : 
أخبار الأنبياء وأحكام الحلال والحرام ، وتزكية 
الأخلاق والس��لوك ،  ف��ي الوقت ذاته أش��تمل 
الق��رآن الكري��م على كثير م��ن الحقائق العلمية 
والتاريخي��ة ، التي ذكره��ا الله تعالى لإغراض 
متع��ددة في مقدمتها تأيد للنب��ي محمد)ص( في 

رسالته الخالدة .
     ومما يدلل على تخبط أركون في استعماله 
لمنه��ج النق��د التاريخ��ي تناقضات��ه المتكررة، 
واعتراف��ه بع��دم جدوى ذل��ك المنه��ج، قائلاً : 
» ولهذا الس��بب أق��ول بأنَّ البح��ث التاريخوي 
الأكاديم��ي أنه��ك نفس��ه م��ن دون ج��دوى ، 
م��ن أج��ل تقلي��ص الصح��ة الإلهي��ة للخطاب 
القرآن��ي ، وذلك عن طري��ق الإكثار من ربطه 
بالمرجعيات القديمة«)35(، فهذا الاعتراف يؤكد 
فش��ل الدراسات الاستش��راقية ومن نهج نهجهم 

في استعمال منهج النقد التاريخي في الدراسات 
القرآني��ة ، وإخضاع القرآن للمقاييس والمعايير 

البشرية.

أركون وتدوين القرآن الكريم  :
      ينتقل أركون في تناوله البحث التاريخي 
للقرآن الكريم  إلى قضية النقل الشفوي ، قائلاً : 
نجد أنفسنا أمام المشكلة الضخمة للكلام الشفهي 
-أي الق��رآن- الذي أصبح نص��اً)36(، متخذاً من 
مرحلة النقل الش��فوي مش��كلة تقلل من موثوقية 
القرآن الكريم ، وهذه المشكلة لا يجدها الباحث 
إلا عن��د المستش��رقين الذي يرون ع��دم حجية 
النقل الش��فوي في البح��ث التاريخي ، في حين 
اعتم��د علماء العرب على الرواية الش��فوية في 
نقل علومهم وآدابهم ، فلا يوجد في تاريخ تدوين 
القرآن الكريم أيةّ مشكلة تتعلق بموثوقية القرآن 

الكريم وحفظه .
    يتناول أركون قضية تدوين القرآن الكريم 
بش��كل يوحي ويش��ير لدعوى التحري��ف، وأنّ 
تحريف��اً وتدخلاً حدث في الن��ص القرآني أثناء 
انتقاله من المرحلة الشفوية إلى مرحلة التدوين، 
فأرك��ون ي��رى : إنَّ الق��رآن م��رَّ بمرحلتي��ن ، 
الأولى : ش��فوية زمن النب��ي )ص( ، والثانية : 
مكتوبة مغلقة ناج��زة نهائية تمت زمن التدوين 

الرسمي)37( .
  إن انتقال القرآن من الش��فوية إلى التدوين 
لا يمثل مرحلة جديدة تختلف عن س��ابقتها ، بل 
هي مسيرة واحدة ، انتقل بها القرآن الكريم  من 
الحف��ظ في الصدور إلى الكتابة في الس��طور ، 
وه��ذا الانتقال يمتد منذ نزول الوحي إلى الجمع 
الكل��ي ف��ي زمن أبي بك��ر الصديق -رضي الله 
عن��ه- امت��داداً لتوحي��د المصاح��ف ف��ي زمن 
عثم��ان بن عفان -رض��ي الله عنه- وهذا العمل 
يمكن وصفه بأنه : عم��ل تنظيمي لتلقي القرآن 
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وتوثيقه منذ مدة نزوله ، وفي السياق ذاته يزعم 
أرك��ون: إنّ النص القرآني الش��فوي دوُّن كتابة 
ف��ي ظروف تاريخية لم توُضّح حتى الآن ، ولم 
يكُش��ف عنها النقاب)38(، فدع��وى أركون بعدم 
وض��وح الظ��روف التاريخي��ة الت��ي دوّن فيها 
القرآن الكريم : باطلة لا تستند إلى دليل ، مشيراً 
أنّ هن��اك تدخلاً ومش��اركة غامض��ة من كتاّب 
القرآن الكريم يكتشف منها المؤامرة المفترضة 

في مخيلة أركون .
  وانطلاق��اً من المناهج الاستش��راقية التي 
اس��تعملها أركون ف��ي بحوثه القرآني��ة ، عامداً 
إلى إثارة الش��كوك والش��بهات الت��ي يروج لها 
ويبنى عليها أوهامه ، ومن أس��اليبه التي تصب 
في س��ياق دعوى تحريف الق��رآن مقارنته بين 
مراحل توثيق الأناجيل وبين القرآن ، قائلاً: إنهّ 
إذا كان��ت الأناجيل دوُنت فيما بين) 70 -100(
س��نة ، من موت المس��يح ، فإنّ القرآن أيضاً له 
مرحلة شفوية عندما دوًّن بعد) 30 سنة( حسب 
التراث المعروف على ح��د زعمه)39(، ومقولته 
تحت��وي على الأباطيل والفرضيات ، فلا مجال 
للمقارنة التاريخية بين الأناجيل والقرآن الكريم 
من جهة التوثيق ، فإذا كانت الأناجيل دوُنت ما 
بين )70-100( س��نة ، من وفاة المس��يح-عليه 
الس�الم- و ليس��ت لها أس��انيد ، فإن أمر القرآن 
الكري��م يختلف تماماً، فهو ق��د حُفظ و دوُن كله 
زمن رسول الله)ص( ، ووصلنا بالتواتر مكتوباً 
محفوظاً  مُسنداً ، أما حكاية الثلاثين سنة ، فهي 
دعوى تخال��ف ما ثبت بأنّ الق��رآن دوّن كاملاً 
في زمن رسول الله )ص(، وجُمع في زمن أبي 
بكر بالس��نة ذاته��ا التي توُفي فيه��ا النبي)ص(  
في س��نة )11 للهج��رة( ، ووُحّد المصحف في 
زمن عثمان سنة 25 هجرية ، فبينه و بين وفاة 
رسول الله )ص( )14 سنة(، و ليس )30 سنة( 

، فضلاً أنّ أرك��ون ذكر: إنَّ المصحف كان قد 
اس��تغرق )25 سنة ( بعد وفاة النبي )ص( حتى 
اكتم��ل زمن عثمان)40(، وهذا التناقض لا يعدوا 

أن يكون منهجاً لأركون في بحوثه القرآنية؟. 

أركون وجمع القرآن الكريم  : 
      ينس��ب أرك��ون تدوين الق��رآن وجمعه 
للخليفة الراشد عثمان بن عفان -رضي الله عنه 
وأرضاه - وهذه النسبة لم تكن اعتباطاً وتخبطاً 
من��ه ، قاصداً م��ن مقولته التأكي��د على الانتقال 
المتباعد ف��ي توثيق القرآن الكريم والس��ير في 
اتج��اه التحريف ، فكلما تأخ��رت الفترة الزمنية 
للتدوي��ن أوالجمع كلما كان للتلاعب والتحريف 
حظاً أقوى كما هو الحال في توثيق التورانجيل 
ف��ي تدوينه��ا وجمعه��ا ، ولذلك قص��د أركون 
نس��بة الجمع والتدوين لس��يدنا عثمان ، زاعماً: 
أنّ عثم��ان اتخ��ذ  قراراً نهائي��اً بتجميع مُختلف 
الأجزاء المكتوبة س��ابقاً ، والش��هادات الشفوية 
الت��ي أمكن التقاطها من أفواه الصحابة الأوائل، 
ف��أدى ذل��ك إلى تش��كيل ن��ص متكام��ل فرُض 
نهائي��اً بأنّ��ه المصح��ف الحقيقي الرس��مي لكل 
كلام الله)41(، وفي مقولت��ه من المغالطات البينّة 
الواضحة إذ من غير مستند تاريخي نسب جمع 
المصحف لس��يدنا عثمان  -رض��ي الله عنه- ، 
متغاف�الً ما ثبت ف��ي الرواي��ات الثابتة أنّ جمع 
الق��ران الكري��م تمّ ف��ي عهد الصدي��ق -رضي 
الله عن��ه-  وحي��ن قرر س��يدنا عثم��ان  توحيد 
المصحف لم يكن ذلك عملاً فردياً وبلا س��بب ، 
وإنمّا فعَل ذلك عندما حدث خلاف بين المسلمين 
في القراءات والحروف، فقد روي أنّ حذيفة بن 
اليمان-رضي الله عنه- جاء إلى عثمان وأخبره 
بما حدث من خلاف بين المسلمين حول القرآن 
عندما ش��هد فت��ح أرمينيا س��نة) 25 هجرية (،  
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وطلب منه الإس��راع لوضع حل قبل أن يختلف 
المس��لمون ف��ي الكت��اب كم��ا اخت�الف اليهود 
والنصارى ، فجمع عثمان الصحابة الذين كانوا 
بالمدينة ، وتش��اور معهم فيه��ا ، فكان الإجماع 
عل��ى مصح��ف واح��د ، ف�ال تك��ون فرقة ولا 
اخت�الف ، فوافقوه وقالوا له : نِعم ما رأيت)42(، 
وأما قول أركون بأنَّ المصحف اس��تغرق) 25 
س��نة ( بعد وف��اة النبي)ص( لك��ي يكتمل زمن 

عثمان)43(.
       لا يس��تند أرك��ون ف��ي دع��واه على حقيقة 
تاريخي��ة ثابت��ة ، لأنَّ المصح��ف اكُتم��ل متناً 
وحفظاً وتدويناً- من دون جمع -  زمن رس��ول 
الله )ص(، فعندم��ا توفي تركه كاملاً ، من دون 
جم��ع)44( ، فجمع��ه أب��و بكر الصدي��ق ووحده 
عثمان-رض��ي الله عنهما- ، فالجمع الذي حدث 
زم��ن أبي بك��ر ،  والتوحيد الذي ت��مَّ في زمن 
عثم��ان ، لم يك��ن لهما أثر في محت��وى القرآن 
ومتن��ه ، م��ن جهة الزي��ادة أو النقصان . فالذي 
حدث هو أمر ش��كلي خارج��ي تنظيمي توثيقي 
يص��ب في خدمة النص والحفاظ عليه ، لا أكثر 

من ذلك ولا أقل .
      وم��ن المغالط��ات التأريخية التي وقع بها 
أرك��ون: عدم الدقة في تحدي��د المدة التي اكتمل 
به��ا الن��ص القرآني ، زاعم��اً أنّ اكتمال النص 
كان عل��ى مدى:)25س��نة( ، وه��ي م��دة غير 
دقيقة، لأنَّ النبي)ص( توفي سنة )11 هجرية(، 
وعثم��ان رضي الله عنه عندما وحد المصاحف 
كان ذل��ك عام ) 25  للهج��رة( ، فيكون الفارق 

الزمني ) 14  سنة ( وليس )25 سنة( .
   وفي موضع آخ��ر يذكر أركون: إنَّ عثمان 
بعد موت النبي)ص( ببضع سنوات راح  يشُكل 
نسخة رس��مية للوحي- المصحف-)45(، متغافلاً 
عمّا قام به أبو بكر الصديق من جمع للمصحف، 
فضلاً أنهّ اس��تعمل عبارة: بضع ، والبضع في 
اللغة العربية هو العدد ما بين : )3-9 ( كما هو 

الغال��ب عن��د أهل اللغة ، وعلي��ه فيكون عثمان 
قد ش��كّل المصحف حس��ب زعم أركون ما بين 
)3 إلى 9 سنوات( من وفاة الرسول)ص( وهذا 
كلام غي��ر دقيق، لأن عثمان ش��رع في توحيد 
المصحف بعد )14 س��نة( من وفاة رس��ول الله 
)ص(، و ليس بعد )3 أو 9 سنوات( من وفاته، 
فض�الً أنّ توحي��د المصاح��ف مض��ى بإجماع 
الصحابة ومشاركتهم لا كما يصور أركون بأنه 

عمل فردي .

المطلب الثاني : أركون والوحي القرآني 
الأول 

      يتناول أركون لحظة الوحي الأول الذي 
أنُ��زل عل��ى النبي محم��د )ص( ، مصوراً تلك 
الحادثة بتلقي بش��ري نازعاً عنه الصفة الإلهية 
للوح��ي القرآن��ي ، مس��تمداً رؤياه م��ن الرؤية 
الاستش��راقية تجاه الوحي القرآني، ولذلك يعبر 
أرك��ون ،عن تل��ك اللحظة : باللحظ��ة الحداثية 
التي أنش��أت أنظم��ة معرفية وفقهي��ة وقانونية 
وعقائدي��ة تخال��ف الأبني��ة القديم��ة والأنظمة 
الجاهلية ، بحس��ب القرآن، ثم تأسس تراث آخر 
أنت��ج حول لحظ��ة الحداثة ه��ذه، تطور وتراكم 

وتغير تاريخياً بصورة متواصلة )46(.
       فتل��ك اللحظ��ة الحداثية ه��ي التي أنتجت 
وأبدع��ت الق��رآن الكريم من منظ��ور أركون ، 
فالن��ص القرآن��ي نش��أ وتطور بش��كل تراكمي 
انطلاقاً من تلك اللحظة الحداثية  ، فكان الوحي 
تعبي��راً حداثياً ، وأنَّ كلَّ الآي��ات التي تلت تلك 
اللحظ��ة الحداثي��ة  كانت مرتبطة به��ا ، أو كما 
يعب��ر عنها أركون بالتراث الذي جاء انعكاس��اً 
ورفضاً  للبيئ��ة الجاهلية ، يضع أركون مفهوم 
الحداثة  في سياق يؤسس لمفهوم بشرية القرآن 

وسلب الوحي الإلهي عنه .
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     إنَّ المتتب��ع للرواي��ات التاريخي��ة الت��ي 
تناول��ت الوح��ي الأول يتبين له بش��كل واضح 
الحالة الشعورية التي انتابت النبي محمد )ص( 
حي��ن تلق��ى الوح��ي الإله��ي  ومن أش��هر تلك 
الرواي��ات ما جاء في صحيح البخاري: »حدثنا 
يحيى بن بكير ق��ال: حدثنا الليث عن عقيل عن 
ابن ش��هاب عن عروة بن الزبير عن عائشة أم 
المؤمني��ن أنهّ��ا قالت: أول ما بدىء به رس��ول 
الله)ص( م��ن الوحي الرؤي��ا الصالحة في النوم 
ف��كان لا يرى رؤيا إلا ج��اءت مثل فلق الصبح 
ث��مَّ حُب��ب إليه الخ�الء وكان يخلو بغ��ار حراء 
فيتحنث فيه - وه��و التعبد - الليالي ذواتِ العدد 
قبل أن ين��زع إلى أهله ويت��زود لذلك ثم يرجع 
إلى خديجة فيتزود لمثلها حتى جاءه الحق وهو 
في غ��ار حراء فجاءه الملك فق��ال اقرأ قال: ما 
أنا بقارئ . ق��ال: فأخذني فغطني حتى بلغ مني 
الجه��د ثم أرس��لني فقال اقرأ قلت م��ا أنا بقارئ 
فأخذن��ي فغطني الثانية حتى بل��غ مني الجهد ثم 
أرس��لني فق��ال اقرأ فقلت ما أن��ا بقارئ فأخذني 
فغطني الثالثة ثم أرس��لني فقال }اقْرَأْ بِاسْمِ رَبِّكَ 
الَّذِي خَلقََ. خَلقََ الِإنْسَ��انَ مِنْ عَلقٍَ. اقْرَأْ وَرَبُّكَ 
الأكَْ��رَمُ{ ، فرجع بها رس��ول الله )ص( يرجف 
ف��ؤاده فدخل على خديجة بنت خويلد رضي الله 
عنها فقال: زملوني زملوني، فزملوه حتى ذهب 
عنه ال��روع فقال لخديجة وأخبره��ا الخبر )لقد 
خشيت على نفسي(، فقالت خديجة: كلا والله ما 
يخزيك الله أبداً« )47(، إذ تبين هذه الرواية الحالة 
الش��عورية للنبي الأكرم )ص( في تلقي الوحي 
م��ن ناقله  جبري��ل عليه الس�الم ، فالناظر فيها 
يج��د العلاقة الثنائية في جميع مفاصل الرواية ، 
لا كما يصور أركون بأن تلك الحادثة نابعة من 

جهة واحدة  .

المطل���ب الثالث : أرك���ون ولغة القرآن 
الكريم 

      ينظ��ر أرك��ون إل��ى الق��رآن الكريم من 
الناحي��ة المجازية اللغوية ، زاعم��اً: أنَّ الآيات 
القرآني��ة كالأناجيل ليس��ت إلا مج��ازات عالية 
تتكلم عن الوضع البشري ، وأنَّ هذه المجازات 
لا يمك��ن أن تكون قانوناً واضح��اً ، وأنَّ الوهم 
الكبي��ر هو اعتق��اد الناس بإمكاني��ة تحويل هذه 
التعابي��ر المجازي��ة إل��ى قانون ش��غال وفعال 
ومب��ادئ مح��ددة ، تطُبق عل��ى كل الحالات و 
في كل الظ��روف)48(، إذ يقدم أركون لمصطلح 
المج��از مفهوماً مغاي��راً عن المج��از اللغوي، 
أنّ الخط��اب القرآن��ي يتعل��ق بق��وى  قاص��داً 
متعالية بعيدة في خطابها عن الافعال البش��رية 
وقوانينه��ا، والناظر في الخط��اب القرآني يجده 
ينقس��م على نوعي��ن: الأول: واضح بينّ س��ماه 
الله تعال��ى : الآيات المحكمات ه��ن أم الكتاب، 
والن��وع الثاني: يتضمن حقائ��ق ، لكنه يحتمل 
معان عدة ، يحتاج لفهمها إلى بحث وتدبر وعلم 
غزي��ر وقد لا يصل إل��ى معرفتها ، وهذا النوع 

يسمى بالآيات المتشابهات .
       إنَّ مس��ألة المجاز في القرآن لا يصحّ 
النظ��ر إليها إلا من داخل القرآن نفس��ه ، وليس 
م��ن خارجه كما فعل أركون ، إنّ وجود المجاز 
اللغوي في بعض آي��ات القرآن ، من قبيل قوله 
تعالى :}وَاسْ��ألَِ الْقرَْيَ��ةَ الَّتِي كُنَّا فِيهَ��ا وَالْعِيْرَ 
الَّتِي أقَْبلَْنَ��ا فِيهَا وَإِنَّا لصََادِقوُنَ{- س��ورة يوس��ف/82، 
ف��إنَّ هذا المجاز يعُبر ع��ن الحقيقة و لا ينفيها، 
كونه أس��لوب من أس��اليب التعبير عن الحقيقة 
ف��ي القرآن الكريم ، علم��اً أنَّه مجاز محكوم في 
دلالات��ه بمحكمات الكتاب و ثوابته ، وليس كما 
زعم أرك��ون : بأنَّها مج��ازات عالية لا تفُهم و 
غي��ر مُحكم��ة ولا محددة ولا ثابت��ة، ومن ثمَّ لا 

يمكن الاحتكام إليها.
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      ينطوي بحث أركون في المجاز القرآني 
على أبع��اد خطيرة ، إذ يرمي ه��ذا البحث إلى 
س��لب المضمون القرآني من معانيه ودلالاته ،  
زاعماً أنَّ المجازات والاس��تعارات تطغى على 
الحقائ��ق  في القرآن الكري��م ، مدعياً أنَّ علماء 
المس��لمين لم يتنبهوا إلى أنَّ في القرآن مجازات 
واس��تعارات، وأنهم جميعاً ــــ من س��نة وشيعة 
وإباضي��ة ـــ��ـ كانوا يأخ��ذون كلام النص على 
حقيقته وكأنه خالٍ من المجاز، هذا في حين أننا 
نعلم أن النص الديني مليء بالمجاز، بل وينفجر 
بالمجازات والاستعارات الخارقة والرائعة)49(، 
متغافلاً عن جه��ود علماء اللغة في هذا البحث، 
إذ تتناول الكثير من كتب التفسير واللغة البحث 
في حق��ل المجازات والإش��ارات ، بل اش��تهر 
كثي��ر من المتصوفة بالتفس��يرات الباطنية التي 
تنطل��ق م��ن البح��ث المج��ازي في اللغ��ة ، بل 
يناقض أركون مقولته السابقة في موضع آخر، 
قائلاً عن المجاز إنَّه : »درُِس كثيراً بصفته أداة 
أدبي��ة لإغناء الأس��لوب في الق��رآن وتجميله .. 
لم يدُْرَس أبداً في بعُدهِ الإوبس��تمولوجى بصفته 
محلاً ووسيلة لكل التحويرات الشعرية والدينية 
الواق��ع«)50(،  تصي��ب  الت��ي  والإيديولوجي��ة 
فض�الً ع��ن اعتراف��ه بأنَّ م��ن المفس��رين من 
كان يتن��اول الق��رآن تأوي�الً رمزي��اً باطنياً في 
مقاب��ل من يأخذونه على ظاه��ره وحرفيته)51(، 
والمجاز بالأس��لوب ال��ذي يريده أرك��ون أبعد 
بكثي��ر م��ن المج��از الذي ح��دث في��ه الخلاف 
بين المس��لمين كما ذكر العلامّة الس��يوطيّ في 
الإتق��ان: الاختلاف في وقوع المجاز في القرآن 
»وأنَّ ال��ذي عليه الجمهور هو: القول بوقوعه، 
وق��د أنكر الظاهرية وقوع المج��از في القرآن، 
ومن الش��افعية أنكره أب��و العباس القاص، ومن 
المالكي��ة أنكره محمد بن احمد بن خويز منداد ، 

وقالوا: إنّ المجاز أخو الكذب والقرآن منزه عن 
الك��ذب، وإنمّا يحتاج إلى المجاز من لا يحس��ن 
التعبير، وقد ردّ الس��يوطيّ عل��ى أصحاب هذا 
الاتج��اه ، فقال: وهذه ش��بهة باطلة، فلو س��قط 
المجاز من القرآن س��قط منه شَ��طْرُ الحُسن فقد 
أتف��ق البلغاء على إنَّ المج��از أبلغ من الحقيقة، 
ه  ول��و وجب خلوّ القرآن م��ن المجاز وجب خلوَّ
م��ن الح��ذف والاختص��ار والتوكيد والتش��بيه 
وغيره��ا)52( ، ولي��س هذا بم��كان الحديث عن 
المج��از ولا الخ�الف في��ه ، لكن جاء بمناس��ة 
توضيح مفه��وم المجاز الذي يرمي إليه أركون 
المق��رر: انتفاء مضمون القرآن وس��لب معانيه 
ودلالاته ، عن مفهوم المجاز الذي تناوله علماء 

اللغة والتفسير .

المطلب الرابع : أركون وترتيب القرآن 
الكريم  

        قام��ت مح��اولات استش��راقية لتغيي��ر 
ترتي��ب الق��رآن الكريم ظنًّا منه��م إعادة ترتيب 
المصح��ف وفقاً للترتي��ب التاريخي، ولكن هذه 
المحاولات باءت بالفش��ل الذريع لقلة الروايات 
الصحيح��ة التي تتناول ه��ذ الموضوع ، فضلاً 
ع��ن ارتباط تل��ك المح��اولات بمنطلقات تقرر 
تحلي��ل النص القرآني بكونه نصاً مؤلفاً من قبل 
النب��ي محمد )ص( ، إذ ترتب��ط تلك المنطلقات 
بأهداف تقرر التش��كيك بالوحي القرآني ، ومن 
هذا الط��رح ينطلق أرك��ون ليش��كك بالترتيب 
القرآن��ي، زاعم��اً: أنَّ طريق��ة ترتي��ب القرآن 
الكري��م غير منس��جم ، ولا متجانس في تركيبه 
وترتيبه، فيقول: » قد يبدو من غير المعقول أو 
المحتمل أن يكون الخطاب القرآني متجانس��اً و 
منس��جماً ، خاصة إذا ما علمنا أنَّه اس��تمر على 
مدى عشرين عاماً«)53(، في هذه الدعوى يشير 
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أركون إلى أساتذته المستشرقين بقوله: »طالما 
عاب عليه الباحثون فوضاه«)54(، واصفاً القرآن 
الكريم بالفوضى، مخالفاً أنَّ القرآن الكريم مُحكم 
مترابط البناء أس��لوباً وتركيب��اً معنى ولفظاً، لا 
يأتي��ه الباطل م��ن بين يديه ولا م��ن خلفه، قال 
لتَْ مِنْ  س��بحانه : }كِتاَبٌ أحُْكِمَتْ آياَتهُُ ثُ��مَّ فصُِّ
لدَنُْ حَكِيمٍ خَبِيرٍ{ ]سورة هود/1[، وقال تعالى :}كِتاَبٌ 
لَ��تْ آياَتُ��هُ قرُْآناً عَرَبِيًّ��ا لِقوَْمٍ يعَْلمَُونَ{]س��ورة  فصُِّ
فصُل��ت/3[ ، وأنه كتاب :}َال يأَتْيِ��هِ الْباَطِلُ مِن بيَْنِ 

نْ حَكِيمٍ حَمِيدٍ{ ]س��ورة  يدَيَْ��هِ وََال مِنْ خَلْفِهِ تنَزِيلٌ مِّ
فصلت/42[ .

  رجوعاً إل��ى مقولة أركون : بأنَّ الباحثين 
عاب��وا على القرآن فوضاه ، عب��ارة فيها تعميم 
لا دق��ة في��ه ، لأنَّ الذي��ن قالوا ذلك ف��ي القرآن 
هم المستش��رقون ومن تابعه��م ، وإلا فإنَّ كثيراً 
من الباحثين -قديماً و حديثاً - بحثوا في تناس��ق 
الق��رآن وانس��جامه، و ترتي��ب س��وره وآياته، 
وأظهروا كثيراً من أسراره وإعجازه وتماسكه، 
كالسيوطي في أسرار ترتيب القرآن، و محمود 
الكرمان��ي ف��ي أس��رار التك��رار ف��ي القرآن ، 
والبقاع��ي في نظم ال��درر، فضلاً أنّ في كلامه 
اتهاماً للنبي محمد )ص( بإساءة الترتيب للنص 
القرآن��ي ونس��بة الترتيب للنب��ي محمد )ص(، 
وإلا فم��ا معن��ى كلام��ه : »ق��د يبدو م��ن غير 
المعق��ول أو المحتمل أن يكون الخطاب القرآني 
متجانس��اً و منس��جماً ، خاصة إذا م��ا علمنا أنه 
اس��تمر على مدى عش��رين عاماً«)55(، وترتيب 
الس��ور القرآنية عند علماء الأمة هو توقيفياً من 
الله تعال��ى لا تدخل فيه للنب��ي محمد)ص( . أما 
المستشرق بروكلمان فينسب ترتيب السور إلى 
زيد بن ثاب��ت إذ يقول : »إنَّ زيداً رتَّب في هذا 
الجمع الس��ور حس��ب طولها، وابت��دأ بأطولها، 
بع��د الفاتح��ة الت��ي وضعها على رأس الس��ور 

كله��ا، وعلى هذا المنوال جمع القرآن أيضا أبي 
بن كع��ب، والمق��داد ابن عم��رو، وعبد الله بن 
مسعود، وأبو موسى الأش��عري«)56(. وغيرها 
م��ن الأمثل��ة الت��ي تبي��ن أنّ أرك��ون كان ناقلاً 

لأفكار ومغالطات المستشرقين .
     يؤك��د أرك��ون عل��ى مخالف��ة ترتي��ب 
المصحف ،قائلاً: إنَّ س��ورة  التوبة المرتبة في 
الق��رآن برقم : 19 ، اد تحتل ف��ي الواقع رقم : 
115 حسب الترتيب التاريخي)57(.  والمعروف 
أن عدد سور القرآن 114 سورة ، و ليس 115 

سورة ؟؟

المبحث الثالث : أركون وتفسير 
الآيات القرآنية 

       يتن��اول ه��ذا المبح��ث منهجي��ة أرك��ون 
في تعامله مع تفس��ير الآي��ات القرآنية بمختلف 
موضوعاته��ا ، وخاص��ة في مج��ال القصص 

القرآني . 

المطلب الأول : أركون والقصص القرآني 
         يؤك��د أرك��ون ف��ي أكثر من موضع 
ف��ي كتاباته عل��ى البعد الأس��طوري للقصص 
القرآن��ي ، وأنَّ مص��در تل��ك القص��ص ه��و 
الأس��اطير والحكايات الخرافية ، كما في قوله: 
إنَّ في القرآن بعد أسطوري ، و رمزي لهما فيه 
أهمية كبرى حاس��مة)58(، رابطاً بين الأسطورة 
وبي��ن الرس��الة الإلهية  ، فيقول: » إنَّ اش��تداد 
الضمي��ر غير المجزأ وجه��د العقل الذي يرفده 
مقابل��ة الإيمان لإنفاذ الش��روط النظرية لإحياء 
التعالي��م الصحيحة للرس��الة الإلهي��ة والرجوع 
إليه��ا، ويبق��ى أن ه��ذا الجه��د ق��د عم��ل على 
اس��تمرار الرؤي��ة الأس��طورية، على حس��اب 
معرفة وضعية بالإنس��ان وبالتاري��خ«)59(، بل 
إنَّ أركون يربط الدين على العموم بالأس��طورة 
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فيقول: » فلا يمكن نقل كلام ذي بنية أسطورية 
إلى مج��رد كلام دال، بدون افتقار قصي لجملة 
معقدة م��ن المفاهيم، ومن الض��روري المرور 
بالتحلي��ل الأدب��ي، ال��ذي يفت��رض ه��و ذات��ه 
دراس��ة علمية ل��دلالات كلام دين��ي«)60(، وفي 
س��ياق القصص القرآني يذك��ر أركون أن تأثير 
القص��ص القرآني على س��امعيه ت��ؤدي به إلى 
الخضوع تحت التأثير الأس��طوري ، أو الوعي 
التاري��خ ، فالقصص القرآني تعطي نتيجتين في 
هذا المجال : نتيجة أسطورية وأخرى تاريخية، 
كم��ا ف��ي قوله : » إن تأثير ه��ذه القصص على 
وعي س��امعي الق��رآن مختلف بحس��ب طريقة 
التلق��ي؛ أي أنَّه��ا إما تتلقى ع��ن طريق الوعي 
الأسطوري الدوغمائي )الأصولي المنغلق(، أو 
عن طريق الوعي التاريخي«)61(، مؤكداً الزعم 
الأس��طوري في قوله : »هناك مفهومات خمسة 
تتي��ح لن��ا أن نوضح كي��ف أنَّ ه��ذه الآية تحيل 
إلى نوع من الاس��تخدام الأس��طوري للتاريخ، 

واستخدام تاريخي للأسطورة«)62(. 
      ويعيب  أركون على المسلمين غيرتهم 
عل��ى كتاب الله تعالى كما ف��ي قوله : »وعندما 
أق��ول : الق��رآن خط��اب أس��طوري البنية فان 
المس��لم يولول ويثور وين��ادي بالثبور وعظائم 
الأمور في حين أني لم أقل شيئا خارقا للعادة أو 

يسبب أي مشكلة« )63(.
       يرفض القرآن الكريم البعد الأسطوري 
رفض��اً مطلق��اً ، إذ تعني الأس��طورة في اللغة 
العربي��ة الحكاي��ات الباطلة الت��ي لا أصل لها ، 
ي��ردد أركون في وصف��ه الق��رآن تصريحاً أو 
تعريض��اً بالأس��طورة أو الفك��ر الأس��طوري 
دع��وى كفار قريش في وصفه��م للقرآن الكريم 
كما ورد في كتاب الله تعالى على لس��انهم، قال 
لِي��نَ اكْتتَبَهََا فهَِيَ  وََّ تعال��ى: }وَقاَلوُا أسََ��اطِيرُ اْأل

{ ]الفرقان: 5[. تمُْلىَ عَليَْهِ بكُْرَةً وَأصَِيًال
 ومصطلح الأس��طورة ) Myth ( يعرف بأنهّ: 
» قص��ة خرافية يسَ��ودها الخي��ال، تبرز قوى 
الطبيع��ة في ص��ور كائنات حية ذات ش��خصية 
ممتازة وينبني عليها الأدب الشعبي ...تستخدم في 
عرض مذهب أو فكرة عرضاً ش��عرياً قصصياً 

مثل أسطورة الكهف عند أفلاطون« )64(.
 ودعوى ارتباط القرآن الكريم بالأس��طورة 
مردود، يرفضه القرآن الكريم جملة وتفصيلاً ، 
قال تعالى :} نحَْنُ نقَصُُّ عَليَْكَ أحَْسَ��نَ الْقصََصِ 
بِمَ��ا أوَْحَيْناَ إِليَْكَ هَذاَ الْقُ��رْآنَ وَإِنْ كُنْتَ مِنْ قبَْلِهِ 
لمَِنَ الْغاَفِلِينَ{ ]س��ورة يوس��ف:3[ ، أخ��ذ أركون كلمة 
الأس��اطير من المش��ركين الذين استعملوها في 
تكذي��ب النبي )ص( ، ثم أفرغه��ا من محتواها 
اللغوي القديم وأعطاها معنى الخرافة الذي شاع 
لها في عصرنا ، مدعياً أنَّه لا تستعمل هذه الكلمة 
بالمعنى الس��يئ الذي اس��تعملها به القرآن ، كما 
أنه حرص على تغيير المصطلحات الإس�المية 
بمصطلحات أنثروبولوجية وألس��نية كي يتسلل 
إلى عقول قرائه المسلمين المقصودين بكل هذه 
الافت��راءات ، وقد تناول هاش��م صال��ح)*( هذه 
النقطة، ولكنه في أح��د تعليقاته قال: إنّ أركون 
يستخدم مصطلحات ألسنية محضة للتحدث عن 
الق��رآن، فهو يقول: المنطوقة أو العبارة اللغوية 
يةّ«  نة النَّصِّ بدلاً من الآية القرآنية، ويقول: المدوَّ

بدلاً من القرآن .
      فض�الً ع��ن ذل��ك أنَّ��ه لو افترضنا تس��رب 
بع��ض التفاصيل إل��ى معارف الع��رب البدائية 
م��ن أس��اطير التورانجي��ل وغيره��ا ، هل كان 
يس��تطيع محم��د )ص(  أن يثق بكل بس��اطة في 
عل��م الجماهير، وهو ال��ذي كان يقف مِمّا يرويهِ 
موق��ف التحدي؟ ونظ��راً لأنَّ الأفكار التي كانت 
رائج��ة في هذا المجتمع الديني الكبير لم يكن لها 
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اتجاه واحد، بل كان لكل من المشركين أوالفرس 
أواليهود أوالنصارى أسلوبهم الخاص في عرض 
دعواهم، ففي أي فريق من هؤلاء كان الرس��ول 
)ص( يستطيع أن يضع ثقته؟ وعلى أي دعوة من 

هذه المتناقضات يعتمد؟ )65( . 

المطلب الثاني : القصص القرآني والتورانجيل 
ينظر أرك��ون للقصص القرآن��ي وعلاقتها 
بالقصص التورانجيلي من منظور استش��راقي، 
م��ردداً دع��وى اقتب��اس النب��ي محم��د )ص( 
القص��ص القرآني م��ن التورانجيل ، مدعياً: أنَّ 
القص��ص القرآن��ي لا تعدو أن تك��ون أكثر من 
نسخة معدلة عن القصص التورانجيلي، ذاكراً: 
بأنَّه توجد مؤثرات خارجية في القصص القرآني 
أتته من مصدر موث��وق وصحيح هو التوراة ، 
ومن ثم إدانة الأخطاء والتشويهات، والإلغاءات  
والإضاف��ات، التي يمُكن أن توجد في النس��خة 

القرآنية بالقياس إلى النسخة التوراتية)66( .
      تابع أركون في دعواه طائفة من المستشرقين، 
منهم جولدتسهر )Goldziher( في قوله : »لقد 
أفاد من تاريخ العه��د القديم، وكان ذلك في أكثر 
ر على  الأحيان عن طريق قصص الأنبياء، ليذُكِّ
س��بيل الإن��ذار والتمثيل، بمصير الأمم الس��الفة 
الذي��ن س��خروا م��ن رس��لهم الذين أرس��لهم الله 
لهدايتهم ووقفوا في طريقهم، وبهذا انضم محمد 
إلى سلسلة أولئك الأنبياء القدماء بوصفه آخرهم 
عه��دا وخاتمهم« )67(، وق��ال مونتجمري وات ) 
Montogmery Watt( في السياق ذاته: » لقد 
زاد إنتشار الحكايات التوراتية في مكة والمدينة 
زمن محم��د، ومن الطبيعي أنّ نتوق��ع أنّ زيادة 
المعرفة بها لا ب��دّ أن ينعكس في القرآن الكريم، 
ولا ش��ك أنّ القرآن الكريم كان يضع في اعتباره 
طبيعة الناّس الذين يتوجه إليهم القرآن بالحديث، 
أولئ��ك الناّس الذي��ن لم تصل إليه��م المعرفة إلا 

 Rudi(   ويق��ول رودي باري��ت ،)ش��فاهة«)68
Paret ( ع��ن القصص القرآن��ي: » وإذا فكرنا 
ف��ي العناص��ر الأخ��رى الت��ي يمُك��ن أن يكون 
النبي محمد قد اس��تمدهّا من الموروث المسيحي 
واليه��ودي، واعتبارها جزءاً من دعوته؛ فيمكنُ 
القولُ إنَّ القصص البيبلي كان أحد تلك العناصر، 
والذي يظهر في أش��كالٍ معدلة ٍ في سور قرآنيةٍ 
كثيرة«)70(، ودعوى الاقتابس لا تستند إلى مستند 
حقيقي موثوق ، إذ تدور هذه الدعوة حول ما وجد 
من توافق جزئي بي��ن قصص التورانجيل وبين 
قصص القرآن الكريم ، فالتوافق بينهما وخاصة 
في قصص الأنبياء السابقين هو توافق في أصل 
الحدث والقصة، أما في التفاصيل فالفروق كبيرة 
وظاهرة لا يقَدر ذو عقل أن يغُمض الفكر عنها، 
وهن��ا يتجل��ى امتياز الق��رآن وتفوق��ه على هذه 
الكت��ب)71(، لذلك يمكن الق��ول: إنَّ علاقة القرآن 
بالتورانجي��ل علاقةُ تصديق بص��ورة عامة في 
مجال القصص، فقد أش��ار الق��رآن إلى ذلك في 
ا أنَْزَلْناَ إلِيَْكَ  قول��ه تعالى: }فإَنِْ كُنْتَ فِي شَ��كٍّ مِمَّ
فاَسْ��ألَِ الَّذِينَ يقَْرَءُونَ الْكِتاَبَ مِنْ قبَْلِكَ لقَدَْ جَاءَكَ 
الْحَ��قُّ مِنْ رَبِّكَ فَ�َا�لَ تكَُوننََّ مِنَ الْمُمْترَِينَ{ ]س��ورة 

يونس: 49 [.

      وينبغي التعرض إلى المفهوم القرآني المقرر 
: أنّ القرآن الكريم مُهيمناً على الكتب السابقة بما 
فيها التوراة والإنجيل، يعني أنهّ يرُجع كثيراً من 
الحقائق التاريخية إلى نصابها بعد أن تعرضت 
للتحري��ف والزي��ادة والنقصان، ويكش��ف عن 
الص��واب ف��ي كل صغيرة وكبيرة م��ن الوقائع 
التي قصها بصدق وحق ودقةٍ متناهية لأنَّه كلام 
الله المحيط علما بالماضي والحاضر والمستقبل 
قً��ا لِمَا بيَْنَ  }وَأنَْزَلْنَ��ا إِليَْكَ الْكِتَ��ابَ بِالْحَقِّ مُصَدِّ
يدَيَْهِ مِنَ الْكِتاَبِ وَمُهَيْمِناً عَليَْهِ{]سورة المائدة: 48[ )72(، 
فضلاً أن أركون يس��اوي بين الخطاب القرآني 
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والت��وراة، واصفاً إياّه بالخطاب الأس��طوري - 
كم��ا يزعم – إذ يقول: » إنَّ الحكايات التوراتية 
والخط��اب القرآن��ي هما نموذج��ان رائعان من 
نم��اذج التعبير الأس��طوري«)73(. مس��اوياً بين 
القص��ص القرآن��ي وقص��ص التورانجي��ل في 

التعبير عنهما بالأسطورة .

المطلب الثالث : أركون وقصة أصحاب الكهف 
 يزع��م أرك��ون أنّ قصة أصح��اب الكهف 
ت��مّ اقتباس��ها م��ن التورانجيل، م��ردداً مزاعم 
المستش��رقين، يقول في س��ياق حديثه عن قصة 
أصح��اب الكه��ف : » ننتق��ل الآن إل��ى النقطة 
الثالثة م��ن موضوعنا: وهي التداخلية النصانية 
بين الق��رآن والنصوص الأخرى التي س��بقته، 
وهنا نريد أن نقوم بقراءة تاريخية أفقية للخطاب 
القرآن��ي، وذلك ضم��ن منظور الم��دة الطويلة 
جداً، بحس��ب تعبير المصطلح الشهير للمؤرخ 
الفرنس��ي فيرنان بروديل، وه��ذه المدة الطويلة 
جداً س��وف تش��مل ليس فقط التوراة والإنجيل، 
وهم��ا المجموعتان النصيت��ان الكبيرتان اللتان 
تتمتع��ان بحض��ور كثيف ف��ي الق��رآن، أو في 
الخطاب القرآني، وإنما ينبغي أن تش��مل كذلك 
الذاك��رات الجماعي��ة الديني��ة الثقافية للش��رق 
الأوس��ط القديم، وبهذا الص��دد يمكن القول: إنّ 
س��ورة الكهف تشكل مثلاً س��اطعاً على ظاهرة 
التداخلية النصانية الواس��عة الموجودة أو الشغالة 
في الخطاب القرآني، فهناك ثلاث قصص هي: أهل 
الكهف، وأسطورة غلغاميش ]يقصد به: الخضر[ 
ورواية الإسكندر الأكبر ]ويقصد به: ذي القرنين[ 
وجميعه��ا تحيلنا إل��ى المخيال الثقافي المش��ترك 

والأقدم لمنطقة الشرق الأوسط القديم«)74(.
أس��طورية  بدع��وى  أرك��ون    ويص��رح 
قصة أصحاب الكهف في قوله : تفس��ير س��ورة 
الكه��ف حيث ينتهي إلى الق��ول بأن قصة الفتية 

الذي��ن آووا إلى الكهف هي م��ن قبيل القصص 
الأس��طورية، أي القصص التي تعتني بعبقرية 
التش��كيل والتركي��ب والإب��داع، والمقدرة على 
الإحياء وتقديم العبرة للناس، أكثر من اهتمامها 
بمطابق��ة الواقع والتاري��خ)75(، وتحتوي مقولته 
على مغالطات علمية واضحة، فاركون ينس��ب 
مصدري��ة قص��ة أصح��اب الكهف إل��ى البيئة 
الشرقية من دون أن يسند دعواه بمستند تاريخي، 
فض�ال أنَّ قوله عن القصص التي تحتوى عليها 
س��ورة »الكهف« من إنَّها »مغروسة عميقاً في 
الذاك��رة الجماعية العتيقة للش��رق الأوس��ط«، 
مق��رراً  أنَّ الق��رآن لي��س إلا النت��اج المخيالي 
للبيئ��ة التي ظهر فيها ... وه��و عندما يدَّعِى أنَّ 
محمداً)ص( قد اس��تمد هذه القصص الثلاث من 
ت��راث البيئة التي ينتم��ي إليها، إنمّ��ا يردد هنا 
أيضاً ما يقوله المستش��رقون، الذي لا يكفّ أبداً 
ع��ن التنفج بأنّ منهجه يتجاوز مناهجهم ويصل 
إلى نتائج لا يس��تطيعون أن يتوصلوا إليها بهذه 
Ashab al-« المناه��ج، فهذا ه��و كاتب م��ادة
Kahf: أصح��اب الكه��ف ، فى الطبع��ة الثانية 
من »Encyclopaedia of Islam«، يقول : 
إنّ محم��داً قد ألمَّ بهذه الحكاية وكثير غيرها من 
الحكايات ذات الأص��ول اليهودية والنصرانية، 
ث��مّ تمثَّله��ا واتخذ منه��ا في الق��رآن أداة للتربية 
الأخلاقية«)76( ، ومن المستشرقين الذين تناولوا 
قص��ة أصح��اب الكهف المستش��رق تس��دال ، 
والمستش��رق لويس ماس��نيون ، زاعمين : هي 
قصة اقتبسها القرآن من الأدب المسيحي )وليس 
ف��ي التورانجيل (، وهي تحك��ي عن فتية آمنوا 
بالله وجاهدوا في س��بيله وفضل��وا العزلة على 
ارت��كاب الخطيئ��ة، ومختصر القص��ة أن فتية 
في زمن س��ابق قد وحّدوا الله وآمنوا به مخالفين 
قومهم ولما ش��عروا بالخطر لج��ؤوا إلى كهف 
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وباتوا فيه مع كلب لهم، وأراد الله أن يجعلهم آية 
من آياته، فناموا في كهفهم مدة ثلاثمائة وتس��ع 
س��نين، ثم بعثه��م فأفاقوا من س��باتهم واتصلوا 
بالن��اس، لك��ن الزمن قد تغي��ر وإن العملة التي 
استعملوها كانت قد تغيرت أيضاً فاكتشف الناس 
الآي��ة وتيقنوا ق��درة الله ... وهكذا س��ار أركون 
على خط��ى أس��اتذته المستش��رقين في إطلاق 
الاتهام��ات والافتراضات ح��ول القرآن الكريم 
وقصص��ه من دون أن يقدموا دليلاً معتبراً على 

صدق دعواهم .

الخاتمة  

   الحمدُ لله على مَا أعانني به لإنجازِ هذا البحث، 
والصلاة والس�الم على سيد المرسلين وعلى آله 
وأصحاب��ه أجمعين .بعَدَ ه��ذه الجولة في كتابات  
محم��د أركون حول القرآن الكريم ،  ومناقش��ةِ 
أب��رز أفكارهِ المتعلقة بالق��رآن الكريم ، انتهيت 

إلى النتائج الآتية :
1 ـ تأثر أركون بالبيئة التي نش��أ منها وتلقى فيها 
تعليمه وثقافته ، ويظهر هذا التأثر في كتاباته التي 
سارت على منوال المستشرقين ومن على نهجهم .
2 ـ سعى أركون في كتاباته لتقرير منهجه الحداثي 
وإس��قاطه على النصوص الدينية على العموم ، 

والنصوص القرآنية على وجه الخصوص .
3 ـ صَدَّر أركون في كتاباته للفكر الاستشراقي 
ومنهجه في التعامل مع النصوص الإس�المية ، 

مستعملا لذلك مناهجاً ووسائلاً شتى .
4 ـ  يظه��ر تأث��ر أركون بالتفس��يرات الباطنية 
المنحرفة ،  وخاصة في مجال التفسير المجازي 

القرآني .
5 ـ س��عى أرك��ون لنزع القدس��ية ع��ن القرآن 
الكريم ، متوس�الً لذلك بمناهج المستش��رقين ، 
ولا س��يما منهج النقد التاريخي ، وتطبيقه على 

تاريخ القرآن الكريم ومصدره.
6 ـ يسُ��قط أركون نظريته الحداثية على الوحي 
القرآن��ي الأول ،  ويعَ��دُ تل��ك الحادث��ة لحظ��ة 
حداثية غي��رت من الأنظمة المعرفية والقانونية  

والعقائدية للمجتمع الجاهلي وقتئذ . 
 7 ــ يسلب أركون من القرآن الكريم كل مميزاته 
وخصائصه التي تميز بها عن التورانجيل ، ولا 
يثب��ت لتلك الممي��زات إلا احتفاظ القرآن الكريم 

بلغته العربية كما يزعم . 
8 ـ يدع��ي أرك��ون أنَّ القرآن الكري��م كان في 
ترتيب س��وره غير متجانساً ولا منسجماً ، وهو 

في ذلك يوافق أساتذته المستشرقين .
9 ـ يذه��ب أركون في تقديم القرآن الكريم على 
أنه رؤية أسطورية ، بل ويتعدى في دعواه إلى 
نس��بة كل الأديان بالأسطورة ، من غير تفريق 

في مقولته بين الإسلام وبين بقية الأديان .  
10 ـ يعي��ب أركون ويس��تنكر دفاع المس��لمين 
وغيرته��م عل��ى الق��رآن الكري��م ، فاركون لا 
يكتف��ي بالطعن بالقرآن الكريم بل يريد أن يتقبل 
المس��لمون الق��راء الحداثوية للق��رآن بعيداً عن 

الأصول اللغوية والتاريخية المحيطة به .
11 ـ ي��ردد أرك��ون مزاع��م المستش��رقين في 
أنّ الق��رآن الكري��م ما هو إلا نس��خة معدلة عن 
التورانجيل . ومس��اوياً بينهما في مجال التعبير 

الأسطوري كما يزعم أركون .
��ـ يص��رح أركون بدعوى أس��طورية  12 ـ
قص��ة أصح��اب الكه��ف ال��واردة ف��ي القرآن 
الكريم، م��ن دون أن يقدم دلي�الً مقبولاً لصحة 
دعواه، مكتفي��اً بنفي ارتباطها بالوحي الإلهي ، 

زاعماً انتسابها للمجال الأسطوري المزعوم. 
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المدث��ر وهي أول س��ورة نزلت بكامله��ا على النبي 
ئِكَةً وَمَا  محم��د  : }وَمَا جَعلَْناَ أصَْحَابَ النَّ��ارِ إَِّال مََال
جَعلَْناَ عِدَّتهَُمْ إَِّال فِتنْةًَ لِلَّذِينَ كَفرَُوا لِيسَْتيَْقِنَ الَّذِينَ أوُتوُا 
الْكِتاَبَ وَيَ��زْداَدَ الَّذِينَ آمَنوُا إيِمَانً��ا وََال يرَْتاَبَ الَّذِينَ 
أوُتوُا الْكِتاَبَ وَالْمُؤْمِنوُنَ{ ، وفي هذه  الآية قرن الله 
تعالى أهل الكتاب بالرس��الة الإس�المية والمؤمنين، 
ف��ي إش��ارة إل��ى النب��ي)ص( وصحبه أن الرس��الة 
الإس�المية س��ينزل عليه��ا كتابا كما ح��دث للأنبياء 

والأمم من قبله .

45-  ينظر الفكر الإسلامي ، أركون : 190

46 ـ  ينظر  تاريخية الفكر العربي الإسلامي ، أركون : 39
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الس��يوطي، تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم ، الهيئة 
المصرية العامة للكتاب ، طبعة 1974م : 3 / 120 

53 ـ القران من التفسير الموروث  ، أركون : 114

54 ـ الفكر الأصولي ، أركون : 86

55 ـ القران من التفسير الموروث  ، أركون : 114

56-  تاريخ الأدب العربي ، بروكلمان : 1 / 420

57- ينظر الفكر الأصولي ، أركون : 147

58- ينظر الفكر الإسلامي ، أركون : 109 

59 ـ الفكر العربي والفكر الاستشراقي بين محمد أركون 
وإدوارد سعيد، نعمان السامرائي: 96

60 ـ الفكر العربي والفكر الاستشراقي بين محمد أركون 
وإدوارد سعيد، نعمان السامرائي : 43

61ـ  الفكر الإسلامي نقده واجتهاده ، اركون : 130

62ـ الفكر الإسلامي ونقده ، أركون : 130

63ـ الإسلام والحداثة ، أركون : 346 ـ 347 .

 ـهاشم صالح : باحث سوري مقيم في باريس ، نقل العديد    *
من كتب أركون الى العربية ، بل وعلق عليها وصدَّر لها . 

64ـ  المعج��م الفلس��في، مجم��ع اللغة العربي��ة، تصدير 
إبراهيم مدكور، المطاب��ع الأميرية، القاهرة 1403 

هـ ـــــ 1983م. : 13

65ـ ينظ��ر مق��ال : المهزل��ة الاركوني��ة ، د . إبراهي��م 
عوض، ينظر الرابط :

http://alarabnews.com 
alshaab/2005/30-09-2005/awad.htm

66ـ ينظر الفكر الإسلامي ، اركون : 143

69 ـ العقيدة والشريعة في الإسلام، اجناس جولد تسيهر، 
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الق��ادر، وعبد العزيز عبد الحق، دار الكتاب العربي 
بمصر، الطبعة الثالثة، )ب ـــــ ت( : 15 

68 ـ  الإسلام والمسيحية في العالم المعاصر، مونتجمري 
وات، ترجمة د. عبد الرحمن عبد الله الشيخ، مطابع 
الهيئة المصرية العامة للكتاب 1998م : 94 ــ 95 

69ـ محم��د والقران ، وردي باري��ت ، ترجمة رضوان 
الس��يد ، ال��دار العربي��ة ناش��رون بي��روت ، ط1 ، 

2009 م  : 67

70 ـ ينظ��ر الاتجاه العلماني المعاص��ر في علوم القرآن 
الكريم، د. أحمد محمد فاضل، مركز الناقد دمش��ق، 
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  An analytical reading of Qur’anic research in the
writings of Muhammad Arkoun

          dr.Mustafa AbdulSattar Mull

Abstract

The writings of Arkoun is one of the most widely read and accepted 
writings in the research community. His writings spread throughout 

Europe and America، as well as their translation into the Arabic language. 
The scholars had to deal with these writings in scholarship and criticism، 
and the value of these writings is that Arcon is one of the most prominent 
orientalist students. In his writings، Arkoun sought to form a modernist vision 
of the Holy Quran and the Prophet Muhammad. He sees the Holy Qur’an 
as a historical document that illustrates the vision of the life of the Prophet 
Muhammad، claiming that the transmission of these religious texts to our 
time requires a modern vision to reread the text. Ni.



97 والطباطبائي رشد ين إبنب لعقلا                  

                  العقل بين إبن رشد والطباطبائي

)*( السيد محمد حس��ين الطباطبائي)1312- 1402هـ ( 

صاحب تفسير الميزان في تفسير القرآن 

)**(  تدريسية / جامعة الموصل

د.هناء انعام محمد)**( 

الملخص
يتناول موضوع البحث دور العقل في كافة 
ميادي��ن الحياة ولاس��يما  ف��ي قضاي��ا الدينية ، 
ويؤكد على هذه المس��ألة دينن��ا الحنيف وكتابنا 
الكري��م ويظهر ذل��ك في كثير م��ن أيات الذكر 
الحكي��م. ويدع��و كلا العالمين الجليلين لمس��ألة 
العقل ودوره الأساسي في توجيه مسار الإنسان.

العقل والإنسان
إن المتأمل في تعاليم الإس�الم يجدها جميعاً 
تس��ير ف��ي اتجاه )وح��دة الحقيقة( فق��د كرم الله 
تعالى الإنس��ان بالعقل)1( واعلى من شأنه بقيمة 
التفك��ر، وحث على ممارس��ة العق��ل، لوظيفته 
التي خلق من أجله��ا، وهي التفكير،والتأمل في 
الكون، وهذا المعنى عبرت عنه الآيات القرآنية 
رَ  وبينت��هُ ببالغ  الأثر، نحو قوله تعالى) )وَسَ��خَّ

لكَُمْ مَا فِي السَّمَوَات ِوَمَا فِي الأرَْضِ جَمِيعاً مِنْهُ 
إِنَّ فِي ذلَِكَ لآياَتٍ لِقوَْمٍ يتَفَكََّرُونَ(()2(.

فالمتأمل لهذا الكون ودراس��ته والنظر فيه، 
بش��كل يعود عل��ى البش��رية الجمع��اء بالخير، 
والإف��ادة من هذه المس��خرات كما هو وارد من 
الن��ص الكريم لا تكون إلا بعد العلم والدراس��ة 
والفهم، من تل��ك ناحية ومن ناحية أخرى، نجد 
أن )الوسطية الإسلامية( حاولت جاهدة توضيح 
العقلي��ة الفلس��فية بحي��ث دفعته��ا نح��و الاتجاه 
التوفيق��ي بين الحقيقتين: أ- الدينية ب- والحكمة 

الفلسفية)3(.
وعلى هذا الأساس نرى الاختلاف الواضح 
ف��ي مفهوم العق��ل بي��ن المذاهب الت��ي عرفت 
العق��ل، فذه��ب المتكلم��ون إل��ى أنّ العقل: هو 
العلم واستش��هدوا على ذلك بكلام،أهل اللغة في 
عقولهم عقلت ولم اعقل كذا، وأش��اروا في ذلك 
إلى معنى العلم،وأيضاً أن العقل نقيض الجهل، 

 )*( 
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والمراد بالنقيض، هو الضد المنافي والذي ينافي 
الجه��ل، وه��و العلم)4(،وأيضاً يعرف��ه الباقلاني 
بأن��ه العلم الضروري بجواز الجائز واس��تحالة 
المستحيلات كالعلم باستحالة كون الشيء الواحد 

قديماً وحديثاً)5(.

مراتب العقل عند المتكلمين وهي:
الأول���ى: العقل الهيولاني: وهي الاس��تعداد 
المح��ض، والق��وة الخالي��ة عن الفع��ل كما في 

الاطفال.
العل��م  وه��و  بالملك��ة:  العق��ل  والثاني���ة: 
بالضروري��ات، وإنه حادث، فله ش��رط حادث، 
وما هو إلا الإحساس بالجزيئات، ولا معنى ذلك 
العلم بجمي��ع الضروريات، ف��إن الضروريات 
ق��د تفقد لفقد ش��رط التصور، كح��س ووجدان، 
وكالأكم��ة والعيني��ن حيث لا يتص��وران ماهية 
اللون ولذه الجم��اع، أو للتصديق، كأحدهما في 
القضايا الحسية أو الوجدانية، كتصور الطرفين 

وكذلك فإن النسبة في البديهيات.
والثالثة: العقل بالفعل: وهو ملكة اس��تنباط 
النظري��ات م��ن الضروري��ات، بحي��ث مت��ى 
ش��اء اس��تحضر الضروريات، واس��تنتج منها 
النظريات، وقيل: بل حصول النظريات، بحيث 

يستحضرها متى شاء بلا روية.
الرابعة: العقل المس��تفاد، وه��و أن يحضر 

عنده النظريات، بحيث لا تغيب عنه)6(

 ب. أما عند الفلاس���فة فوضحوا مفهوم العقل 
إلى معانٍ عدةّ منها: 

الأول: ق��ول الفيلس��وف الكن��دي: »جوهر 
بسيط مدرك للأشياء بحقائقها«)7(.

الثاني: ابن س��ينا يرى » بأنه جوهر مركب 
من قوة قابلة للفساد«)8(

أم��ا عند فيلس��وفنا فإن ابن رش��د يرى بأن 
العق��ل ليس قوة جس��مية كالحس وإلا اس��تطاع 
أن ي��درك غير ص��ورة عقلية واح��دة في وقت 
واحد، ولا يس��تخدم أي عضو جس��ماني، وبهذا 
يتميز عن الحس)9(، فهو يمثل الركيزة الأساس 
عن��د ابن رش��د ومس��ألة محورية في فلس��فته، 
ويمثل الصيغة الأساس التي يتصف بها مذهبه، 
واتجاهه الفلس��في في الفكر الإس�المي بعامةً، 
والفكر الإنساني بخاصة)10(، فهو يرى بأن العقل 
م��ن ثلث الأف��كار الموجه، ويس��عى إلى إدراك 
الحقيق��ة التي يصب��و إليها ويج��د ذواتها كامنة 
في ذاته بالعقل، ويعُدها وس��يلة المفكر الوحيدة 
والصحيحة لإدراك الحقيقة إدراكاً إنسانياً يعتمد 
على أمكانات الإنس��ان وخصوصيته الأساسية 

والتي بها فضل على سائر المخلوقات.
فابن رشد يرى بأن الإنسان قد أعطى العقل 
أداة لالتق��اط الحقيق��ة والبح��ث عنها، ووس��يلة 
لفهم��ا والبلوغ إليه��ا، ويوضح أنه م��ن الخطأ 
وذو العواقب الوخيم��ة إن عرضنا عنه، فعبرهُ 
ندرك حقائ��ق الدين والحقائق الطبيعية، وندرك 
ب��ه عالم الألوهية وعال��م الكون، ويحصل على 
اسمى السعادة التي يمكن الوصول إليها، فضلاً 
عن ذلك هو المميز لبني البش��ر عمّا س��واه من 
الكائن��ات)11(، ول��ه ن��درك الحقائ��ق الطبيعية، 
والموج��ودات الت��ي تحي��ط بنا،عندم��ا نلم��س 
ونتفائ��ل ونفكر فيما حولنا م��ن الموجودات)12( 
كم��ا في قول��ه تعال��ى ))وَيتَفَكََّ��رُونَ فِ��ي خَلْقِ 

السَّمَوَاتِ وَالأرَْضِ(()13(.

فض�الً ع��ن قول��ه تعالى))وَكَذلَِ��كَ نُ��رِي 
إِبْرَاهِيمَ مَلكَُوتَ السَّمَوَاتِ وَالأرَْضِ(()14(، فتلك 
الأدل��ة وغيرها م��ن النص��وص القرآنية تدعو 
وبش��كل صريح إلى مس��ألة التفكر والنظر في 
الموج��ودات، وهنا يبين ابن رش��د إن الش��رع 
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دعا إل��ى اعتبار الموج��ودات بالعقل، ويتطلب 
معرفتها به كما بينّ في قوله )) فاَعْتبَِرُوا ياَ أوُلِي 
الأبَْصَ��ارِ(()15(، وهذا الن��ص يدل على وجوب 
اس��تعمال القياس)16(،أما العقلي أو الش��رعي أو 
كلاهم��ا،أي إن الش��رع تق��رر وواج��ب النظر 

بالعقل في الموجودات واعتبارها. 
والاعتب��ار: »ه��و اس��تنباط المجه��ول من 
المعلوم واستخراجه منه وهذا ما يسمى بالقياس، 
ول��زم علينا أن نجع��ل نظرنا ف��ي الموجودات 

بالقياس العقلي« )17(.
ويوض��ح فيلس��وفنا ب��أن النظر ال��ذي دعا 
إليه الش��رع هو أتم أنواع القياس وهو المس��مى 
برهاناً)18(، وقبل الش��روع والعمل بالقياس لابد 
من المعرف��ة بأنواع البراهي��ن، وكيفية القياس 
كما يوضح ابن رش��د)19(، والسبب في ذلك كما 
بينّ بأن العقلية البش��رية متفاوتة، وإن مدركات 
العقل بين الناس تختلف ولهذا انقسم الشرع كما 

ذكر إلى قسمين)20(.

أ - الظاهر: هو الاسم الكلام الظاهر المراد 
منه للس��امع بالصيغة نفس��ها  ويك��ون محتملاً 
للتخصي��ص)21( والتأوي��ل كما ف��ي قوله تعالى 
ُ الْبيَْع(( )22(، وقوله تعالى ))فاَنكِحُوا  ))أحََ��لَّ اللَّه

مَا طَابَ لكَُمْ(()23(. وعكسه الخفي.
ب- الباطن)24(: وهو الخفي والمتحجب عن 

أبصار الخلائق.
وبه��ذا فإن للتأويل الوس��يلة التي تس��مح لنا 
فهم النص، وهي من الأمور الصعبة والش��ائكة 
التي يصعب فهمها كما بين ابن رشد، ومادامت 
الشريعة تدعو جميع الناس إلى التعلم، وتخاطب 
التصدي��ق،  ف��ي  وقرائحه��م  تباينه��م  حس��ب 
والتصديق يكون بطرق ثلاث وهي )البرهانية، 
والحدية، والخطابية( وهذا الذي أش��رنا إليه في 

منهجية ابن رشد)25(.

وهو يدع��و إلى مفهوم العقل أو الاس��تعانة 
ب��ه ف��ي كل ممارس��اتنا النظري��ة والعملي��ة، 
والمقص��ود باس��تعمال العقل لحص��ول النتائج 
الصحيحة وليس معناها الاس��تعانة بها لحصول 
النتائ��ج غير العقلانية، وإنما تكون العقلانية في 
الممارسة التي يقوم بها العقل كتحصيل المعرفة 
بحقائ��ق الوجود من حوله، س��واء كانت حقائق 
طبيعية أو كونية أو حقائق معنوية أو نفس��ية أو 
اجتماعية، فالمعرفة التي يحصلها العقل ليس��ت 
ه��ي المعرفة المباش��رة بالجزيئات أو العناصر 
الحسية الموجودة، وإنما هي المعرفة بالعلاقات 
الكلي��ة والضرورية التي ترب��ط تلك الجزيئات 
والعناص��ر الحس��ية وتفس��رها، ويمت��د مفهوم 
العقلانية إلى أش��كال الس��لوك الإنساني تفسيراً 
وتقييم��اً لها، وأيض��اً تختلف مفاهي��م العقلانية 
أساس��اً حول نقط الانط�الق أو المصدر الأول 
للفع��ل العقلاني، أي أن فعل التعقل يقوم بتأطير 
وترتي��ب  المعرف��ة(  )موض��وع  الموج��ودات 
عناصرها بما يضفي عليها من قوانينه وقواعده 
الخاصة الت��ي تحول تفاصيله��ا وجزئياتها إلى 

دلالات كلية ضرورية.
ويرى ابن رش��د بأن التوصل بالعقل يكون 
)بالسبب والحس( و بأن مبدأ السببية هو أساس 
عقلانية العال��م عنده)26(،  أي أن هناك نوعاً من 
السببية الثانوية بين مختلف الموجودات، وذلك 
إلى جانب السببية الحقيقية التي تنسب إلى السبب 
الأول، فهناك علاقات سببية في الكون)27(، والله 
وحده هو الفعّ��ال الوحيد، ويرجع ذلك لأنه عز 
وجل الس��بب في كل الأشياء سواء أكانت أسباباً 
أم نتائ��ج)28(، فالمن��زع العقل��ي لدى ابن رش��د 
الس��بب فهو يرجع كل ش��يء إلى السبب، وعن 
الس��بب الداعي لفعل شيء من الأشياء من دون 
ش��يء آخر، حتى يستطيع تصور العالم تصوراً 
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يستطيع به تفسيره وإن حرص كل الحرص)29( 
والتأكي��د على الدور المب��ادئ اليقينية البرهانية 
وتطبيقه��ا عل��ى الفلس��فة)30(، فهو يق��ول:)لأن 
القي��اس إنما الفحص عنه من أهل الفحص وأما 
المنفعة الحاصلة منه هو حصول العلم البرهاني 
ف��ي جميع الموجودات على أت��م ما في طباعها 
أن تحصل للإنسان()31(. والقياس البرهاني الذي 

تكلم عليه ابن رشد هو:
)البره��ان الأت��م( أو )البره��ان المطل��ق(: 
وذل��ك ه��و الش��كل الأول وه��و لي��س القياس 
البرهان��ي الوحي��د، فهناك مس��تويات متفاضلة 
للقياس البرهاني عددها وحدودها مختلفة، ومن 

هذه الأشكال غير مطلق مثل:
1- البرهان الجزئي.
2- والبرهان الكلي.

3- والبرهان الموجب
4- البرهان السالب

وبينّ أنّ قياس الخلف والطبع أو )الأعراف( 
إل��ى غيرها مم��ا فضله ابن رش��د في أش��كال 
القياس، ووضح أن )المطلق أو الأتم( قد تس��بقه 
مقدمات يقينية تؤسس��ه وليس��ت نتيج��ة له)32(، 
فهو يقول: )ليس كل ش��يء يعلم بالبرهان بل ها 
هنا أش��ياء تعلم بغير توس��ط ولا برهان، وهي 
مبادئ البرهان التي توصل إليها العقل نفس��ه(، 
وأيضاً يقول:)وليس جن��س آخر من المدركات 
أح��ق بالصدق من العل��م إلا العلم الحاصل عن 
المقدم��ات الحاصلة ع��ن العق��ل، ولذلك كانت 
مبادئ البرهان لا تعل��م بالبرهان وإنما بالعقل، 
والبره��ان الذي في غاية اليقي��ن إنما يكون من 
المبادئ التي ه��ي أعرف عند الطبيعة(. وغاية 
ابن رش��د هي الوصول الى أقصى اليقين، وهذا 
م��ا يعِدهّ تمام المعرفة، وتم��ام العلم، فضلاً عن 
ذلك فقد جعل العقل وحده كذلك مصدراً للمعرفة 

اليقيني��ة على البرهان، إلى جانب اتخاذه حقائق 
الطبيع��ة أساس��اً واختباراً لليقي��ن)33(. ومن هذه 
ال��رؤى نعلم بأن فلس��فة ابن رش��د تس��تند على 
العقل والمنطق، ويمكن إيجازها بالنقاط الآتية:

أ- تستند فلسفته إلى منهج منطقي عقلاني تتنوع 
داخله الأقيسة والبراهين.

ب-وينظ��ر إلى جمي��ع المفاهي��م والعلوم على 
أس��اس منطقي عقلاني حتى في فهم النصوص 

القرآنية وتفسيرها)34(.
ومث��ال عل��ى ذلك ن��راه يحلل المس��ائل الفقهية 
تحليلاً منطقي��اً صرفاً، ففي مع��ارض الخلاف 
الفقهي يقول )فبس��بب الخلاف تعارض القياس 
ف��ي هذا الب��اب، فإن قيل: فأي القياس��ين أرجح 
بسبب النظر الشرعي؟ قلنا قياس من ساوى بين 
الأب والج��د، ف��إن الجد أب ف��ي المرتبة الثانية 
أو الثالث��ة، وإذا ل��م يحتج��ب لاب��ن الجد، وهو 
يحجب الأخ��وة، فالجد يجب أن يحجب يحجبه، 

هوالابن()35(.
هن��ا وض��ح بي��ن  مس��ألة اخت�الف الفقهاء في 
الج��د: ه��ل يقوم مق��ام الأب في حج��ب الأخوة 
م��ن الميراث أم لا؟ حيث تتبع أس��لوب التحليل 

المنطقي العقلاني بمالا يقبل الشك.

ج.علاقة العقل بالسبب
 إنِّ ابن رشد يعلل جميع الأسباب بالمسبب، 
ويرى تلائم الس��بب والمس��بب، فهو يقول )إن 
للأشياء ذوات وصفات هي التي اقتضت الفعال 
الخاصة بموج��د موجود، وهي الت��ي من قبلها 
اختلفت ذوات الأش��ياء وأسمائها وحدودها، فلو 
ل��م يك��ن لموجود وج��ود فعل يخص��ه ولا حد، 
وكانت)36( الأش��ياء كلها ش��يئاً واحداً، ولا شيئاً 
واحداً، فالماء له طبيعة تخصه وحده وهو كونه 
مادة سائلة بها تكون الري والرطوبة، والنار لها 
طبيعة أخرى تخصها، وهو كونها جس��ماً شفافاً 
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ب��ه يكون الإحراق والضوء، ولكن الماء والنار 
ش��يئاً واحداً، والفعل والانفعال بين الأشياء إنما 
يقع��ان بإضافة م��ن الإضافات الت��ي لا تتناهى 
لذل��ك لا تفعل، فالنار مث�الً فعل الإحراق، كلما 
دنت من جس��م حس��اس لأنه لاب��د من حصول 
الإحراق أي أن يكون هنالك موجود إلى الجسم 
الحس��اس، الى جانب م��ا لا تعوق تلك الإضافة 

الفاعلة للنار()37(.
وبين ابن رش��د بأن لابد من توفر الش��روط 
الضرورية، وتلك الش��روط عند تحقيقها تتحقق 
الضروري��ات، وهكذا كما يوضح بأن للأش��ياء 
حقائ��ق وحدود، وه��ي الضرورية ف��ي وجود 
الموجود وفي ص��دور أفعاله عنه، ودور العقل 
عند فيلس��وفنا هو إدراك الموجودات بأسبابها، 
أي بذل��ك الإدراك يختل��ف ع��ن س��ائر القوى 
المدركة، ويوضح فمن حاول رفع الأسباب فهو 

يرفع العقل ويبطل العلم، وينكر العلم الحقيقي.

د. مفهوم المعقولات وصلته بالعقل والعاقل
يوضح ابن رش��د ما يت��م إدراكه من صور 
مج��ردة وعلاق��ات وترتيب ونظام ف��ي الكون 
ه��و ما نس��ميه المعقولات، والحقيق��ة كما يبين  
فيلس��وفنا أنه ليس هناك عق��ل بدون معقولات، 
ولا معقولات من دون عقل، فالعقل والمعقولات 
شيء واحد، والعاقل لأنه يسمى عاقلاً لأنه يعقل 
المعق��ولات بعقله، إذا فالعقل والعاقل والمعقول 

شيء واحد، وهذا ينطبق على العقل:

1- الإنسان.
2- وعقول الكواكب)38(.

الفرق بين عقل الإنسان والعقل 
الأول والعقول السماوية

أوض��ح ابن رش��د بأن العق��ل ،وما يحصل 
عل��ى معقولاته بتجريدها من الم��واد أي يجرد 
أو يس��تخلص المفاهي��م والماهي��ات مما يدركه 
بحواسه من الأش��ياء المحسوسة ومن العلاقات 
القائم��ة فيها، فإنّ المعقولات تح��دث بناء على 
التجرب��ة وخاص��ة المعق��ولات التجريبي��ة أي 
بظهوره��ا نحص��ل عليها عبرعملي��ة الحس ثم 
التخيل، ثم أخذ الكلي ولهذا فإن من فاته حاس��ة 
من الحواس، فإنه معقول ما، وكذلك فإن الأكمه 
لا يدرك، وأيضاً من لا يدرك بالأش��خاص ،ولا 
يملك حس��اً معيناّ فهو فاقد لمعقول أيضاً،فيحتاج 
الإنسان مع القوتين إلى قوة الحفظ، وتكرر ذلك 
الإحساس مرة بعد أخرى حتى ينقدح لنا الكلي، 
وله��ذا صارت تلك المعق��ولات التي تحصل لنا 
ف��ي زم��ان. ومن هذا ن��رى أنّ العقل البش��ري 
قاص��ر عن تجريد جمي��ع المعقولات من جميع 
الأشياء والعلاقات تجريداً تاّماً ،ويتقدم الإنسان 

في ذلك بالتعلم، ولكن دون أن يبلغ الكمال.
والعق��ل الأول، فهو الباري عز وجل، و لا 
يستمد معقولاته من المواد كالإنسان، وذلك لأنه 
ص��ورة الصور بمعنى أن معقول��ه هو الوجود 
كله بأكمل وأبهى صورة، نظاماً وترتيباً وتناسقاً 

وانسجاماً)39(.
العق��ول الس��ماوية: فه��ي لا تحص��ل على 
معقولاتها من المواد كالإنسان بل تحصل عليها 
من العقل الأول ذاته، فهي كالمرآة تنعكس عليها 
المعق��ولات من العقل الأول، أو نقول بأن العقل 
الأول كالشمس يرسل نوره لجميع المعقولات، 
بما ف��ي ذلك العقل الإنس��اني عندما يبلغ درجة 
عليا من كماله، أي عندما تتبع وتتعمق معقولاته 
النظرية، الفلسفية، أي النظام والترتيب الذي في 
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العال��م، ليس كما هو عليه في الأش��ياء المادية، 
وه��ذا م��ا يش��كل البداية ب��ل الص��ورة الأكمل 
والأش��رف، أي مثلما يريد العق��ل الأوّل، وهذا 

هو معنى )الاتصال()40(.

 مراتب العقل عند ابن رشد
قسم فيلسوفنا مراتب العقل في الإنسان على 

النحو الآتي:

1- العقل المادي أو الهيولاني:
هو العقل المستعد للإدراك أو النفس ذاتها حين 
تكون على هيئة استعداد لإدراك معاني الأشياء، 
أي ذات جوه��ر روح��ي، ولا يتأثر بالمعقولات 
التي يدركها فإنه غير حسي، ومظهر من مظاهر 
النف��س)41(، فه��و يقول )إنه يج��ب أن تكون تلك 
الق��وة القابلة للمعقولات غير المنفعلة أصلاً، أي 
غير قابلة للتغير الذي يعرض للقوة المنفعلة من 
قبل مخالطتها للموضوع الذي توجد فيه تلك القوة 
أي نسبة قوة الحس إلى المحسوسات، إلا أن القوة 
التي تقبل المحسوس��ات هي مخالطة للموضوع 
الذي توجد فيه مخالطة ما، وأما هذه القوة فيجب 
أن تكون غير مخالط��ة لصورة من الصور من 
الهيولانية أصلاً، وذل��ك لأنها لو كانت مخالطة 
لصورة من الصور لل��زم فيها أحد الأمرين: إما 

أن تعوق الصورة أو تغيرها )42(.
وكم��ا بين ابن رش��د ب��أن الص��ورة الهيولانية 
مميزات تتميز بمراتبها وتفاوتها بأربع صفات، 

وهي:
1- إنِّ وجوده��ا تاب��ع لتغير بال��ذات، وذلك إما 

قريب أو بعيد.
2- أنهّ��ا تكون متعددة بال��ذات تحدد الموضوع 

ومتكثرة بتكثره.
فيه��ا  يج��ري  م��ن ش��يء  أنهّ��ا مركب��ة   -3
مجرى الصورة، وش��يء يجري فيها مجرى 

الصوري��ة المادي��ة.
4- أن المعقول عنها غير موجود.

العقل الفعال
وه��و مظهر م��ن مظاهر النف��س، أي ليس 
خارج��اً عنه��ا ولي��س ه��و والعقل الم��ادي في 
الواقع س��وى ش��يء واحد هو النفس الإنس��انية 
بانت��زاع المعاني وتجريها، والآخر الاس��تعداد 
لقبوله��ا، ويوض��ح اب��ن رش��د أن فع��ل العقل 
الفع��ال من حيث اتصاله بالعق��ل الهيولاني هو 
غي��ر جوهره، فإذا بلغ غاي��ة الكمال تعرى من 
الق��وة والإمكان، فبطل بذلك هذا الفعل الذي هو 
غيره، وأصبح فعله ه��و جوهره بذاته، فاللعقل 
الفع��ال إذاً وج��ودان، وجود مف��ارق من حيث 
جوه��ره، ووجود متصل بالعق��ل الهيولاني من 
حي��ث هو محرك له، ولم��ا كانت المعقولات لا 
تنتق��ل من حالة الق��وة إلا بتأثير مح��رك ينقلها 
من الحالة الأولى إل��ى الحالة الثانية ووجب أن 
يكون هذا المحرك الذي يعطي المتحرك شبه ما 
في جوهره عق�الً غير هيولاني، وهذا المحرك 
هو العقل الفعال، وعندما يتصل بنا يكس��ب هذا 
العقل نفسه وظيفة مضادة لطبيعته وهي وظيفة 
القب��ول إلى جان��ب وظيفته الأصلي��ة التي هي 
وظيف��ة الفعل والإنت��اج)43(، وبفضل وظيفته أو 
فعله الجديد يتحول العقل الفعال أو العقل بالفعل 
إلى )عقل مس��تعد( أو )عقل منفصل( أو )عقل 
بالق��وة( هو )العق��ل المتصل والاس��تعداد( من 
جهة ما هو متصل به عقل مستعد لا عقل بالفعل  
وه��و عق��ل بالفعل من جهة م��ا ليس هو يتصل 
به فيج��ب أن يكون عقلاً بالفع��ل)44(. أما كيفية 
الاتصال بالعقل الفع��ال فهو يرى بأن الاتصال 
ممكن على الأرض ويرجع ذلك إلى طريقتين:

1- طريق الإدراك العقلي.
2- طرق الحدس الصوفي.
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فه��و يرفض إمكان الاتصال بأتباع الطريق 
الصوف��ي الهابط من ال��ذات الإلهية ويرى على 
العكس من ذل��ك أن الاتصال ممكن عن طريق 
الإدراك العقلي الصاعد الذي يبدأ من المحسوس 
وينته��ي بأعلى الص��ور المعقولة التي هي فعل 
مح��ض، وه��ذا الطريق ميس��ور لكل إنس��ان، 
وتزداد الس��عادة الإنس��انية بزيادة الاتصال)45(. 
وعملي��ة الإدراك تح��دث انطلاقاً م��ن الحواس 
الخم��س إلى الحس المش��ترك ال��ذي يوجد في 
الدماغ، الذي تتجمع فيه الإحساس��ات البصرية 
والش��مية والذوقي��ة واللمس��ية الت��ي تتكون من 
مجموعها صورة الش��يء في المخيلة)46(. وكلّ 
ما يقبل الانقس��ام في الجس��م ، وعكسه صحيح 
أيض��اً، فإنه، لا يقبل الانقس��ام أص�الً، إذا ليس 
محله جسماً من الأجسام، ولا قوة عليها قوة في 
الجسم، فلزم أن يكون محلها قوة روحانية تدرك 

ذاتها وغيرها)47(.
والإدراك جسماني يدرك نفسه وهو ممتنع، 
ذل��ك أن الإدراك ش��يء ثال��ث يوج��د الطرفين 
فاع��ل ومنفعل ويس��تحيل على الح��س بطبيعته 
أن يك��ون فاعلاً ومنفعلاً ف��ي آن واحد من جهة 
واح��دة، فإذا وجد فاع�الً أو منفعلاً من جهتين، 
ف��إنّ الفع��ل يوجد ل��ه حينئذٍ من جه��ة الصورة 
والانفعال من قبل الهيولاني، فالمركب لا يعقل 
لذات��ه ، وإلا كانت الأج��زاء التي يعُقل فيه غير 

الذي به يعقل)48(.

العقل المكتسب أو المنفعل
ه��و صورة من العقل المادي أو هو صورة 
م��ن العقل الهيولاني، أي خ��روج من القوة إلى 
الفعل ويتح��د بالعقل المادي م��ن جهة الإدراك 
فق��ط، أي أنّ العقل المادي هو الذي يدرك العقل 
المكتس��ب، فالعقل المكتسب عنده ليس إلا العقل 
الم��ادي وتحت��وي عل��ى المعان��ي المجردة من 

الأشياء المادية)49(.

وم��ن جهة أخ��رى فإن ابن رش��د يرى بأنّ 
اجتم��اع العقلي��ن المنفع��ل والفع��ال ش��رطاً لا 
من��اص منه لإنجاز فعل المعرفة فكلاهما يحقق 
ذاته بالآخر وفي الآخر، فالمعقول بالقوة يتحقق 
فعلاً بالعقل الفعال، وهذا ينجز فعله فيحقق ذاته 

بفضل إخراجه القوة المعقولة إلى الفعل)50(.
]العق��ل الأول[ هو الب��اري عز وجل، وهو 
المب��دأ والصورة الأول��ى والغاية لكل ش��يء، 
وه��و نظ��ام العال��م وملتق��ى جمي��ع الأضداد، 
وأم��ا الموجودات العقلية فإنه��ا مراتب بعضها 
فوق بع��ض، وهي عق��ول مفارقة غي��ر مادية 
لا تقب��ل الانفص��ال، ولكل منه��ا ملكها الخاص 
به��ا، وكلما ابتع��دت عقول الأف�الك عن المبدأ 
الأول قلت بس��اطتها، وهذه العق��ول بعقل ذاتها 
وتعق��ل المبدأ الأول، والعقل الفعال آخر العقول 
الكوني��ة عند هذا وهو عق��ل واحد والمتصرف 
ف��ي الن��وع الإنس��اني، فإذا م��ا انتهت سلس��لة 
العقول الكونية عند ذلك الحد تنازلاً بدأت مرتبة 
الص��ور العقلي��ة المخالطة للم��ادة وهي النفس 
الإنس��انية)51(،والعقل الأول يس��رب ف��ي جميع 
أجزاء العالم بتوس��ط حركة الأجرام السماوية ، 
والحركة السماوية هي مصدر النظام والترتيب 
في العالم ،ومصدر الوحدة الس��ائدة فيه ، والتي 
تجم��ع الم��واد الى صوره��ا ، والمحرك الأول 
أو العق��ل الأول هو المعط��ي الحركة و معطي 
الوح��دة والنظام والترتي��ب هذا من جهة ، ومن 
جهة أخ��رى فالعقل هو )ص��ورة الصور( منه 
تستمد العقول الس��ماوية الصور والمعقولات ، 
فالعال��م الأرضي عال��م الهيولاني : وهي مجال 
مرتب��ط بالصور ومثلما ه��و معروف فإنه عالم 
المادة ، التي تكون بالفعل في العقل الإنس��اني ، 
وفي العقول السماوية وكلها عبارة عن إنعكاس 
أو في��ض أو أس��تمداد أو كيفما تكون فمصدرها 

العقل الأول)52(.
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أقسام العقل:
قس��م ابن رش��د الق��وة الناطقة على قس��مين 
هما:1- القوة النظرية أو العقل النظري 2- والقوة 
العملية أو العقل العملي ، وذلك لأن في الإنس��ان 
قوة ت��درك المعاني الموجهة ال��ى العمل ، وقوة 
اخرى تدرك المعاني غير الموجهة الى العمل ، 
والإنسان بحاجة ضرورية الى العقل العملي وهو 
مش��ترك لجميع الناس لايختلف��ون فيه من حيث 
القلة أو الكثرة ، اما النظري فغير ضروري من 
جهة الوجود المحس��وس بل م��ن جهة الأفضل، 
وق��د بين ابن رش��د بأن العقل النظري وحس��ب 
رأي��ه الالهية جداً ، وانها توجد في بعض الناس، 
ويحت��اج الى تجري��د صورتهِ كون المحس��وس 
يوجد بالفعل خارج القوة الحساس��ة وهي ليست 
بم��ادة للجس��م الطبيعي ، وكونها ص��ورة ولأن 
الصورة الطبيعية هي كمالات أول للأجسام التي 

هي صور لها)53( .

المبح��ث الثاني:العقل في رأي 
الطباطبائي

قبل التطرق إلى كلام الطباطبائي حول العقل 
والتعق��ل في المج��الات المعرفية كاف��ة لابد من 
الإش��ارة إلى ان العلامة هو من المدرس��ة الدينية 
الحوزوية كما تقدم سابقاً، اي من مذهب الإمامية 
الاثني عش��رية ومن اهم المبادئ والأصول لدى 
المذهب الاعتماد على العقل وامتاز بخصوصية 
اختلف��ت عن بقية المذاه��ب، ولكن لا يخفى على 
احد بأن جميع المعارف الإسلامية وجميع الأديان 
والمذاهب تنطلق من مفهوم واحد هو الدعوة إلى 
التعق��ل والتدبر وتجنب الجمود الفكري، ولذا قال 
العلامة في ه��ذا الجانب »وانك لو تتبعت الكتاب 
الإلهي، ثم تدبرت في آياته، وجدت لعله يزيد على 
ثلاثمائ��ة آية تتضمن دعوة الن��اس إلى التفكر أو 

التذكر أو التعقل، فضلاً عن اعتبار القرآن الكريم 
ومعارف��ه داعماً إلى العقلاني��ة والتدبر، ودعوته 
للناس جميعاً إلى إقامة البراهين العقلية في اثبات 
حقانيه تلك المعارف، فإن��ه يطالب حتى مناوئيه 
بالإثب��ات بالبراهين في قول��ه تعالى))أمََانِيُّهُمْ قلُْ 
هَاتوُابرُْهَانكَُ��مْ إنِْ كُنتمُْ صَادِقِينَ(( )54(  وإنّ الدين 
الإسلامي يتطرق إلى بيان فلسفة الأحكام والفروع 
الدينية، ضمن إطار المس��ائل الف��و عقلية كقوله 
تعالى على س��بيل المثال في باب الصلاة)55(َ )إنَِّ 
الصَّلاةَ تنَْهَى عَنْ الْفحَْشَ��اءِ وَالْمُنْكَرِ()56(، وكذلك 
اك��د القرآن الكريم على العقل في آيات كثيرة كما 
أشار الطباطبائي كما في قوله تعالى ))كَثِيراً وَمَا 
يذََّكَّرُ إلِاَّ أوُْلوُاالألَْباَب((ِ)57(،وقوله تعالى )) قدَْ بيََّنَّا 
لكَُ��مْ الآياَتِ إنِْ كُنْتُ��مْ تعَْقِلوُنَ (()58(، إلى غير ذلك 
من النص��وص الكريمة لا يحصى لكثرته، وعن 
الرسول )ص( أنه قال ) قوام المرء عقله ولا دين 
لمن لا عقل له()59(إنها استكمال أول لجسم طبيعي، 
وعلى هذا فالنفس لا تنفعل ولا تفعل إلا بالجس��د 
وأن أحواله��ا لا تنفص��ل ع��ن الهيلولي الطبيعية 

للأجسام.
أما العقل العملي: فيعُد فاس��داً لأن معقولاته 
العملي��ة تك��ون بالتجربة، والتجرب��ة إنما تكون 
بالإحس��اس أولاً والتخيل ثاني��اً، وعلى هذا فإن 
المعق��ولات تك��ون مضطرة ف��ي وجودها إلى 
الحس والتخيل، ه��ي ضرورية حادثة بحدوثها 

وفاسدة بفساد التخيل.

والفرق بين الإنسان والحيوان 

للحي��وان  توج��د  الت��ي  الخيالي��ة  الص��ور  إنّ 
كالتس��ديس ال��ذي يوج��د للنح��ل والحياكة التي 
توجد للعناكب حاصلة عن الطبع، لذلك لا توجد 
متصرفاً فيها وإنما يدرك منها حيوان صوراً ما 

محدودة وهي الضرورية في بقائه.
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أما في الإنسان فهي حاصلة بالفكر والاستنباط
اما كيفية الوصول للعقل النظري: الوصول 
الي��ه لاب��د من المقابل��ة بين الص��ور الهيولانية 
والمعق��ولات، وتتميز المعق��ولات بأن وجودها 
ه��ي نف��س وجوده��ا وإن كان المعق��ول فيه��ا 
غي��ر الموجود فعلى جهة ه��ي غير الجهة التي 
به��ا نقول في س��ائر الص��ور إن الموجود فيها 
غي��ر المعق��ول، إلا إن��ه ان كان المعق��ول منها 
غي��ر الموج��ود أي جهة كان فهي فاس��دة، وأن 
كان المعق��ول منها ه��و الموجود فهي ضرورة 
مفارقة، أو فيها شيء يفارق إلا انه ليس يلزم من 
وضعنا ان المعقول يخال��ف الموجود بجهة)60(
غي��ر الجهة التي بها يخالف المعقول من س��ائر 
الصور الموجود منها ان تكون مفارقة، ويظهر 
من هذا انه لا نس��بة خاصة إلى الهيولي، اما اذا 
كانت لها نسبة فهي لتلك الصور، ومن مميزات 
المعق��ولات إن ادراكها غي��ر متناه ،لانه تجريد 
للصور من كثرة مح��دودة، وهذا المجرد يمكن 
الحكم به عل��ى كثرة غي��ر متناهية،لانه تجريد 
للصور من كثرة مح��دودة، وهذا المجرد يمكن 
الحكم ب��ه على كثرة غير متناهي��ة اي هي قوة 
غي��ر هيولانية، ومن ثم إن إدراكها هو المدرك 
أي أن العق��ل يعقل ذاته وليس الأمر في الحس، 
ومنها إنِّ العقل يتزايد مع الشيخوخة وعلى هذا 
فإن المعقولات التي عندنا ليست موجودة بالفعل 

وأنما تحصل بعد الحس والتخيل)61(.
وي��رى الطباطبائي  بأن العقل هو محور جميع 
الأعم��ال من وجهة نظر الق��رآن الكريم، ولابد 
أن مخالفت��ه ، قبوله مبنية على اس��اس البرهان 
والاس��تدلال فه��و ي��رى ب��أن محارب��ة التعقل 
والتدب��ر والايم��ان من غير قاع��دة علمية ثابتة 
ليست سوى تقليداً الاعمى ومازالت أمراً ممقوتاً 
ومرفوضاً ف��ي المعارف الإس�المية)62(،ويبين 

»بأنه كيف يمكن لرس��الة نازلة لهداية البشرية، 
ان تك��ون قائم��ة عل��ى الايم��ان بما ه��و غير 
معق��ول، ومتع��ارض م��ع العق��ل، أو تدعوإلى 
التقلي��د والتجاه��ل لأص��م، ومن ه��ذا المنطلق 
فيرى العلامة ب��أن المقصود بالعقل الذي يدعو 
اليه القرآن الكريم إلى التمس��ك به موضحاً بأن 
رس��الته قائمة به فمفه��وم العقل من هذا الجانب 
ه��و )الفط��رة(: اي الن��ور ال��ذي أراد ل��ه الله 
س��بحانه وتعالى أن يضيء داخ��ل كل فرد من 
أفراد البشر بالتساوي، ولا يعترض اي شخص 
على المس��ائل الفطرية، وتلك التي تنس��جم مع 
طبيعت��ه وخلقت��ه ولا خ�الف بين افراد البش��ر 
حول ذلك إطلاق��اً، بل وحتى في حال وجود ما 
يمكن بتسميته بالخلاف، فهذا من قبيل المجادلة 
في البديهي��ات، الناجمة عن عدم الالمام بجانب 
ه��ذا الموضوع كلهّ، وأيضاً يوضح العلامة بأن 
حجية الادراك العقلي أو البرهان العقلي مس��ألة 
ذاتية وحتمي��ة، ولا تحتاج إلى اي اثبات بمعنى 
إن حجي��ة البره��ان غي��ر قابل��ة للإثبات،لإنها 
م��ن الأم��ور البديهية، ولا ش��ك ف��ي ان بداهة 
تلك الأم��ور دليل على حجية الام��ور البديهية 
وحقانيتها )فالشمس عينها دليل على وجودها(، 
وبهذا ف�ال يمكننا إثبات حجي��ة البرهان بالدليل 
العقلي لأن ذلك س��يؤدي إلى تقدم الش��يء على 
نفس��ه، ومفس��دة التكرار، ولا يمكن اثبات ذلك 
بالدليل النقلي أو الشرعي، مخافة التكرار، ولأن 
حجي��ة الظواهر الدينية ه��ي عينها متوقفة على 
البره��ان العقل��ي«)63(، »فنحن ن��درك مقتضى 
الش��عور الإنس��اني والجبل��ة الإلهية م��ن بينها 
مجموعة من القضايا لا س��بيل للطعن بصحتها 
ولا طريق«)64( لنفوذ اي ش��ك اليها، ومثل هذه 
الامور نسُلم بها ونقبلها اضطراراً، مثل )الواحد 
نص��ف الاثنين( و)الاربعة اكث��ر من الاثنين(، 
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مث��ل تلك الادراكات والتصديق��ات نطلق عليها 
اس��م العقل القطع��ي، ومعنى حجته��ا هو نفس 
قبولن��ا الاضطراري لها، ويوضح العلامة  بأن 
البح��ث في مفهوم العقل ونطلق عليه اصطلاحاً 
وصف البحث الفلسفي أي لا أحد يستطيع إلغاء 
حجية العقل او يلغي صحة البحث الفلسفي، لأن 
العقل في منظور العلامة من المفاهيم الفلس��فية 
وليس��ت من المفاهيم الكلامي��ة لأنهّ ينظر للعقل 
ويبينه بأسلوب فلسفي فهو يرى)65( » بأنّ العقل: 
الجوه��ر المجرد ع��ن المادة ذاتاً وفع�الً«)66(، 
ام��ا المتكلم��ون فهم يرون العق��ل بأنهّ » بعض 
العل��وم الضرورية، اي ما يقابل المبادئ اليقينة 
العقلي��ة التي لا تحتاج إل��ى برهان، بل هي بينة 
ف��ي ذاتها وتتصف بالض��رورة والاطلاق«)67( 
وعلى رغ��م من تداخ��ل واضح بين الفلاس��فة 
وبي��ن المتكلمين ح��ول العقل وتأث��ر المتكلمين 
ب��آراء الفلاس��فة إلا أن الن��زاع الواقع بينهم في 
مسألة العقل، هو انكار المتكلمين وجود المجرد 
ذات��اً وفعلاً ف��ي عال��م الامكان،حص��روه بالله 
س��بحانه وتعالى، بينما اثب��ت جملة من الحكماء 
المجرد ذات��اً وفعلاً في عالم الام��كان، وهو ما 
يطلق بحس��ب الروايات على الملائكة المقربين 
تحديداً، لا كل الملائكة)68(، واس��تدل الفلاس��فة 
لإثبات العق��ل بأدلة عديدة وتبعه��م العلامة  أو 
منه��ا مراتب العقل الذي وضحها ابن س��ينا)69( 
» وتبع��ه العلام��ة وبين المراتب ه��ي احداها: 
كون��ه بالقوة بالنس��بة إل��ى جمي��ع المعقولات، 
وتس��مى )عقلاً هيولانياً( لشباهته في خلوه عن 
المعقولاتالهيول��ى في كونها بالقوة بالنس��بة إلى 
جمي��ع الصور«)70(،والمفي��ض المان��ع للصور 
العلمي��ة الحادث��ة لا يمكن ان يكون أم��راً مادياً 
بل لاب��د من أن يكون أمراً مج��رداً عن المادة، 
والاحتمالات في العلة المفيضة للصور العلمية 

ثلاثة:

1- انها هي النفس الفاقدة لها.
2- انها هي الأمور المادية.

3- انها موجودة مجرد عن المادة ذاتاً وفعلاً)71( 
اما ثانيتها العقل بالكلمة وهي »المرتبة التي تعقل 
فيها الأمور البديهية من التصورات والتصديقات 
فإن تعلق العلم بالبديهيات أقدم تعلقه بالنظريات، 
وثالثته��ا )العقل بالفعل( وه��و وتعقله النظريات 
بتوس��يط البديهي��ات وإن كان��ت مرتب��ة بعضها 
فوق بعض، ورابعتها: تعلق��ه لجميع ما افادة من 
المعق��ولات البديهية والنظري��ة المطابقة لحقائق 
العال��م العل��وي والس��فلي، باس��تحضاره الجميع 
والتفاته اليها بالفعل، فيكون عالماً علمياً مضاهياً 
للعالم العيني ويس��مى )العقل المستفاد(«)72(، اما 
الدليل الثاني لاثب��ات العقل هو أن المادة محتاجة 
إل��ى الص��ورة، ولكن ليس بنحو تك��ون الصورة 
عل��ة تامة لها أو علة فاعلية، وإنما تكون الصورة 
بنحو شرط الوجود، فتحتاج إلى علة فاعلية، ولا 
يمكن أن تكون النفس هي العلة الفاعلية فينحصر 
أن تكون العلة الفاعلية هي العقل)73(.اما بالنس��بة 
إلى انواع التعقل فالطباطبائي وضحها انها على 
ثلاث��ة أنواع: أحدها أن يكون )العقل بالقوة( أي 
لا يكون شيئاً من المعقولات بالفعل ولا له شيء 
م��ن المعق��ولات بالفعل لخلو النف��س عن عامة 
المعق��ولات)74( » أي أن يك��ون للموجود قابلية 
واستعداد إدراك الصور الكلية، وأن كان بالفعل 
لا يمل��ك أية صورة كلية لا من الخارج ولا من 
نفس��ه، فلا يوجد فيه معقول بالفعل، ولكن يوجد 
فيه قابلية أن يتعقل المعقولات مثالهِ الطفل الذي 
يخ��رج من بطن أمه، فه��و حيوان ناطق، ولكن 
النطق هنا ليس بمعنى أنه يدرك الكليات بالفعل، 

بل بمعنى أن فيه قابلية لإدراك الكليات«)75(.
والثاني: أن يعقل معقولاً أو معقولات كثيرة 
بالفعل، مميزاً لبعضها من بعض مرتباً لها وهو 
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)العقل التفصيلي(، الثالث: »أن يعقل معقولات 
كثي��رة عق�الً بالفعل من غي��ر ان يتميز بعضها 
م��ن بعض، وانما ه��و عقل بس��يط إجمالي فيه 
كل التفاصيل، مثلوا له بما إذا س��ألك سائل عن 
مسائل عدةّ التي لك علم بها، يحضرك الجواب 
ف��ي الوق��ت، فأن��ت ف��ي أول لحظ��ة تأخذ في 
الجواب تعلم بها جميع��اً علماً يقينياً بالفعل«)76( 
لك��ن لا تمي��ز لبعضها من بع��ض ولا تفصيل، 
وانما يحص��ل التميي��ز والتحصي��ل بالجواب، 
كأن عن��دك منبع تنبع وتجري من��ه التفاصيل، 
ويس��مى )عق�الً إجمالي��اً(، وبي��ن الطباطبائي 
ب��أن كل مجرد فهو عاق��ل وعقل ومعقول، لأن 
المجرد تام ذات��اً،  لا تعلق له بالقوة فذاته التامة 
حاض��رة لذاته موجودة لها، اي حضور ش��يء 
لش��يء بالعلم، ه��ذا في علمه بنفس��ه وأما علمه 
بغي��ره، فإن له لتم��ام ذاته إم��كان ان يعقل كل 
ذات ت��ام يمك��ن ان يعقل وم��ا للموجود المجرد 
بالإمكان فهو له بالفع��ل، فهو عاقل بالفعل لكل 
مجرد تام الوجود، كما ان كل مجرد فهو معقول 
بالفع��ل وعقل بالفع��ل)77(، »أي أن العاقل لذاته 
تجتمع تل��ك الأوصاف الثلاثة فيه ويكون عاقلاً 
وعقلاً ومعقولاً ش��يئاً واحداً اي إن كانت الذات 
الموصوفة بالعاقلية هي بعينها الذات الموصوفة 
بالمعقول��ة، ولا يمكن ان نتصور كون الش��يء 
عاق�الً لذاته ونحكم به إلا إذا عقلنا كونه معقولاً 
لذات��ه ونحكم به، وكذا بالعكس، ث��م إن العاقلية 
حقيقي��ة والمعقولي��ة حقيق��ة، فل��و كان المرجع 
باحداهم��ا إلى الأخرى لكان متى ثبتت احداهما 
ثبت��ت الأخرى، فكان لا يثبت في الش��يء كونه 

عاقلاً إلا إذا ثبت كونه معقولاً وبالعكس«)78(.
أما أقس��ام العقل فبين بأن »العقل يقسم على 
قس��مين1- نظري 2- وعملي، والعقل النظري 
م��ا ينبغي ان يعلم، والعملي ما ينبغي ان يعمل، 

فالعلم بأن الصدق حسن، يدعو العالم لأن يكون 
صادقاً في قوله، والعلم بأن الكذب قبيح، يدعوه 
لاجتن��اب الكذب، ووظيفة العق��ل هي المعرفة، 
والمع��ارف على قس��مين: معرف��ة منها جري 
عملي، أي تس��تدعي من الانس��ان جرياً عملياً، 
ومعرفة لا تس��تدعي ذل��ك«)79(، ومنها مراتب 
التي اش��ارة اليها العلام��ة والتي تؤكد هذا الفهم 
والتحليل الاعتبار، وهو أخذ حد شيء في شيء 
آخ��ر، فعندما تصف زيداً بوصف الأس��د، فهذا 
لا يعني كون زيد اس��داً بالحقيقة، إنما يعني اخذ 
حد الاس��د في زيد، وبالتالي فتل��ك عمله ذهنية 
فقط، عملي��ة كاذبة رغم وج��ود مطابق لها في 
عالم الوهم. ف��الإدراكات)80( الاعتبارية إذن: »هي 
ف��روض يصطنعه��ا الذه��ن بغية س��د حاجات 
الإنسان الحيوية وليس لها علاقة بالواقع والأمر 
نفسه، وانما هي فروض جعلية وضعية فقط، لكن 
لها في الوقت نفس��ه آثار واقعية«)81(، والمعاني 
التي هذا ش��أنها أمور اعتباري��ة لا تحقق لها في 
الخارج عن موط��ن التعقل والإدراك، فكان هذا 
الثب��وت الإدراكي بعينه فعلاً للعقل قائماً به وهو 
معن��ى الحكم والقض��اء)82(، ومنها ما تدرس في 
عل��م الأخلاق ،وعلم العرفانية، فالعرفان العملي 
وهي الذي يتعهد تفسير مقامات العارفين وبيانها 
ودرج��ات الس��الكين إل��ى الق��رب الإله��ي بقدم 
المجاه��دة والتصفي��ة والتزكية، أم��ا الغاية التي 
يبتغيها العارف في س��لوكه فه��ي الوصول إلى 
مق��ام من لا يرى في الوجود غيره تعالى، اي أن 
العارف يري��د أن يصل إلى مرتبة  )فأَيَْنمََا توَُلُّواْ 
ِ ()83( يريد أن يص��ل إلى مقام فيه  فثََ��مَّ وَجْ��هُ اللّه
يرى الله أقرب إلى الإنس��ان من نفس��ه)84( بقوله 
تعالى ))يحَُولُ بيَْنَ الْمَرْءِ وَقلَْبِهِ (()85(، وأما العقل 
النظري الذي موطن عمله المعاني الحقيقية غير 
الاعتبارية تصوراً أو تصديقاً فإن لمدركاته ثبوتاً 
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في نفسها، مستقلاً عن العقل فلا يبقى للعقل عند 
إدراكها إلا أخذها وحكايتها وهو الإدراك فحسب 

من دون الحكم والقضاء)86(.
العقل الأول عند العلامة: »الذي يصدر عن 
الصادر الأول من الواجب تعالى عقل واحد هو 
اش��رف موجود ممكن، وأن��ه نوع منحصر في 
فردٍ، وإذ كان اش��رف واقدم ف��ي الوجود، فهو 
علة لما دونه وواسطة في الايجاد، وأن فيه اكثر 
من جهة واحدة تصحح صدور الكثير منه، لكن 
الجه��ات الكثيرة التي في��ه لا تبلغ حداً يصح به 
صدور ما دون النش��أة العقلية بما فيه من الكثرة 
البالغة. فم��ن الواجب أن يترتب صدور العقول 
ن��زولاً إلى حد يحصل ف��ي الجهات عدد يكافئ 

الكثرة التي في النشأة بعد العقل«)87(.
ومن العقل الأول نع��رف بأن المفيض لتلك 
الكليات هي موجودات مجردة عن المادة وآثارها 
اي موجودات العقلية وعال��م العقل، غاية الأمر 
أنه لكي تفُاض الصورة الكلية، تحتاج إلى شرائط 
معدة،فالمفي��ض للمعقولات الكلية موجود مجرد 
ع��ن المادة وآثار المادة فإذا تحقق المعلول تكون 
علت��ه متحققة، فيثبت أن عالم العقل هو واحد من 
جمل��ة عالم الإمكان وهو الموج��ود المجرد عن 
المادة وآثارها، بل هو المجرد ذاتاً وفعلاً، فالعالم 
الأول م��ن عوالم الإمكان ه��و عالم العقل، وأحد 
البراهين لإثبات عال��م العقل هو وجود الصورة 
الكلية وف��ي المرتبة الثانية هن��اك صور خيالية 
مج��ردة عن الم��ادة ، ولكنها ليس��ت مجردة من 
آثار المادة، ولابد من ان يكون المبدأ المفيض لها 
موجود مجرداً عن المادة دون آثار المادة ، وهذا 
ما يسمى بعالم الخيال المنفصل ، وعالم البرزخ 
الذي هو وسط بين عالم العقل وعالم المادة، كما 
يثبت وجود عالم المادة لأن الصور المحسوس��ة 

لا تتحقق إلا إذا ارتبطت بالمادة)88(.

الموازنة بين ابن رشد والطباطبائي:
يتفق الفيلسوف ابن رشد مع العلّامة الطباطبائي 
على أهمية العقل كونه يمثل المحور الأساس لحياة 
الانسان،وهو ركيزة اساس في فلسفة ابن رشد كذلك 
ذات اهمية قصوى في منهج العلامة الطباطبائي، 
ويرى كلا الفيلسوفين اهميتهِ للوصول إلى الحقيقة 
كما وضح ذلك النصوص القرآنية الكريمة واهمية 
مسألة التفكير ، مثلما ورد  في ذكر الحكيم منطلقاً 
بمبدأالوجوب المطلق لاس��تعمال العقل في مناهج 
الحياة كافة )89(، وكما يتفق الفيلسوفان على مفهوم 
العق��ل الأول وهو الباري ع��ز وجل وأن المفاهيم 
الثلاث العقل والمعقولات والعاقل شيئاً واحداً، أي 
لجميع تلك الاوصاف في ش��يء واحد وفي معنى 
واحد وأيضاً من حيث الوصول إلى استعمال العقل 
بواس��طة البرهان اي الاستنباط والاستنتاج لنتائج 
العقلية)90(، ويدعو ابن رش��د إلى ممارسة النظرية 
والعلمية لمفهوم العقل في حياتنا العامة والخاصة 
وأيض��اً العلامة يتفق م��ع ابن رش��د، ويدعو إلى 
استعمال العقل حتى في فهم النصوص القرآنية كما 
تقدم سابقاً، وأيضاً ومن حيث بيان عمل العقل نرى 
اتفاق كلاهما في توضيح عمل المعقولات العمليات 
العقلية التي تسبقها الحسن والإدراك ولاسيما  مفاهيم 
الحس والخيال التي هي عملي��ة ادراكية اعتبارية 
يصطنعها الذهن بهدف س��د حاجات الإنسان)91(، 
وتكش��ف من آراء ابن رش��د حول العقل بأنه كان 
مخلصاً للحقّ إلى ابعد الحدود ويسعى إلى الحقيقة 
، ويعم��ل جاه��داً للوصول اليها والآخ��ذ بها دون 
اعتبار القائل أو الدين، وكان يدعو إلى قبول الآراء 
الصحيحة سواء جاءت من مسلم أو غير مسلم)92(، 
أما الطباطبائي فهو لأنهُ درس حوزة)93(، فقد طغى 
الجان��ب الديني والروحي حتى في كافة المس��ائل 
التي تتطرق اليها كافة وبخاصة العقل وعلى الرغم 
من الاتجاهين إل��ى ان كلاهما اتفقا على ضرورة 
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العقل ووصل اليها عن طريق البرهان العقلي،وهذا 
ما استند اليه العلامة حين وضح مفهوم العقل بأنه 
الجوهر المجرد من المادة ذاتاً وفعلاً ، وبهذا المبدأ 
اتفق مع الفلاس��فة في اس��تدلال على مفهوم العقل 

وتبعهم في المفهوم الاساس للعقل)94(

الهوامش
)1( العقل في اللغة )مصدر عقل يعقل عقلاً ومعقول، و 
العق��ل يرجع إلى الحجر والنهي، والعقل هو التمييز 
ال��ذي به يتميز الإنس��ان من س��ائر الحيوان، وعقل 
الش��يء يعقله عقلاً فهمه، ويق��ال رجل عاقل، وهو 
الجام��ع لأمرهِ ورأي��هِ مأخوذة من عقل��ت البعير إذ 
جمع��ت قوائمهِ، ينظر: ابن منظور، لس��ان العرب، 
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Ibn Rushd and Tabatabai mind

Dr.Hanna Inam Ameen

Abstract

Addresses the subject of research the role of reason in all 
spheres of life especially in reliogius issues and stresses on 

the matter of our religion and our Holy and it appears that in many of 
the verses of the Holy Quran and calls on both Alalaman Aljalila to the 
question of the mind and its key role in direching the course of human. 
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