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ساراي وهاجر وابرام علاقة مثلّثة من العنف

حين نقرأ الفصل السادس عشر من سفر التكوين، نكتشف ثلاثة أشخاص ساراي أو سارة، أي الأميرة، لما لها من مركز في قلب زوجها. ابرام الذي سيصبح ابراهيم، أي أبا شعوب كثيرة، على ما قال الله له: بك تتبارك جميع قبائل الأرض. هاجر، الأمة المهاجرة، التي ظلّت غريبة في بيت سيّدها. الزوج ابراهيم. الزوجة ساراي. الأمة ستصبح زوجة لفترة محدودة، هاجر. وكل هذا يدور حول ولادة اسماعيل الذي أراد الكاتب الكهنوتيّ أن يعيد له مكانته في إطار وطنيّ يريد أن يبعد سائر الأمم عن علاقة مع الإله الواحد. اسماعيل هو نسل إبراهيم، شأنه شأن اسحق. واسحق لم ينل الوعد وحده، بل وُعد ابنُ هاجر أيضاً بنسل كبير أيضاً: "كثيراً أجعل نسلك حتى لا يُحصى لكثرته" (تك 16: 10). وهذا النسل قال فيه الملاك لهاجر: "أنتِ حبلى وستلدين ابناً فتسمّينه اسماعيل" (آ 11).
في إطار هذه الأيام البيبلية التي شدّدت على احترام الشخص البشريّ، على كرامته وعلى حرّيته على دور كل شخص بمفرده، أردنا أن نقدّم لمحة عن علاقة مثلّثة عرفها الشرق الأوسط القديم، حيث للرجل أكثر من امرأة. وهذا الوضع لم يكن اسثنائياً. من لا يعرف قصة الأختين راحيل وليئة مع يعقوب زوجهما، وحنّة (أم صموئيل) وفنّنة مع أبيمالك، حيث كانت صاحبة الأولاد تُغضب المحبوبة وتهينها لأنها عاقر (1 صم 1: 5- 6)؟ هذا لا يعني أن الكتاب المقدّس يوافق على هذا الوضع، مهما كانت التبريرات اللاحقة. ففي مثل هذه الزواجات يسيطر العنفُ، لا عهدٌ بين رجل وامرأة يقول فيهما الله كما في البدء: "يصير الاثنان جسداً واحداً" (تك 2: 24).

1- العلاقة بين ابرام وساراي
يبدأ خبر هذه العلاقة منذ تك 11- 12، مع زواج يرافقه عقمُ المرأة، فيقول الكتاب ويكرّر: "وكانت ساراي عاقراً". ثم يضيف: "لا ولد لها" (11: 30). هي لا تفعل شيئاً، بل تكتفي بأن تكون في حال من الحالات، فتتميّز عن المرأة العاديّة ولكن يُذكر اسمُها بشكل لافت، ساعت اختفى اسم جدّاتها، بنات سام، اللواتي ولدن البنين والبنات. فشالح هو الذي ولد عابر، ولا تُذكر امرأته (111: 4). وعابر ولد فالح... وتتواصل السلسلة حتّى ناحور، جدّ ابرام، الذي "ولد بنين وبنات" (آ 25). فالاسم يدلّ على الشخص، ولا سيّما لدى المرأة التي تسمّى زوجة ذاك الرجل، بانتظار أن تصبح أم فلان. كأن تصبح المرأة "أم اسحق" بعد أن كانت "زوجة ابراهيم". وهكذا يصبح اسمها كما تضيع هويّتها، بعد أن تضيع تقاسيم وجهها وراء برقع كما كان الوضع مع رفقة، زوجة اسحق (24: 65)، وتُجعل في خدمة رجل تنقاد له (3: 16).
أول مشهد نقرأ فيه العلاقة بين ساراي وابرام، يحصل عند وصولها إلى مصر (12: 10). وجّه ابرام إلى ساراي صلاة. "أعرف أنك جميلة المنظر. فإذا رآك المصريون سيقولون: هذه امرأته، فيقتلونني ويُبقون عليك. قولي إنك أختي، فيُحسنوا معاملتي بسببك ويُبقوا على حياتي لأجلك" (آ 11: 12).
ما قاله ابرام لساراي يجعلنا نفكّر بما قاله آدم لامرأته دون أن يسمّيها: "هذه عظم من عظامي، ولحم من لحمي. هذه تُسمّى امرأته، فهي من امرئ أُخذت" (2: 23). نلاحظ هنا النقض الكبير في العلاقة. أولاً، لا يكلّم آدم امرأته في صيغة المخاطب، كما في حوار، بل يكلّم نفسه. ثانياً، يجعل نفسه في الوسط، وكأنه هو أصل المرأة، "خالقها"، بعد أن أُخذت منه. وهذا مع أن الراوي يقول إن الربّ أخذ الضلع من آدم وبنى المرأة، وإن ذاك الذي جبل الرجل، بنى المرأة. ثالثاً، فُصلت المرأة عن الرجل، فلم يعد جزءاً منه، ويجب أن تعود إليه كشيء يمتلكه، أو أمة اشتراها بماله. ومع ذلك، فهي امرأة من امرئ، وعظم من عظم، ولحم من لحم، لا يريدها مميّزة عنه، بل تابعة له من دون شخصيّة محدّدة. وفي النهاية، سيكون اسمُها حواء، أي تلك التي تلد، تُعطى الحياة. فكل امرأة هي حواء. وبالتالي لا تتميّز عن أختها في علاقتها بزوجها وأولادها. هي في الخدمة البسيطة، في امّحاء لوجودها الخاصّ وشخصيّتها بما فيها من غنى على جميع المستويات. وقبلتْ حواء بوضعها. جعلها الله تجاه الرجل، من أجل الحوار (رج "ن ج د" في العبريّة)، فصارت بجانب الرجل، كبعض متاعه.
ونعود إلى ابرام في ما قاله لامرأته. فهناك تقدّم بالنسبة إلى آدم. فأبرام لا يتكلّم عن امرأته، في صيغة الغائب، بل يكّلمها في صيغة المخاطب: أعرف أنك أنت... قولي أنت... تكلّم ابرام وانتظر الجواب. بل توسّل إلى ساراي. غير أن سارة لا تجيب، لا تقول شيئاً، بل تطيع صامتة، مع أن ابرام يطلب منها أن تنكر أنها زوجته. هذه الذي تركت شعبها وبيت أبيها ونسيتهم (مز 45: 11)، كما ترك الرجل أباه وأمّه (تك 2: 24)، يُطلب منها الأن أن تعود إلى بيت أبيها وكأنها ما تزوّجت، أن تحسب نفسها فتاة يمكن أن تتزوّج، وجمالُها الذي يلاقي جمال زوجها (مز 45: 12) صار موضع تجارة.
واعترف ابرام نفسه لماذا طلب من ساراي ما طلب: هكذا يُحسنون إليه. يستطيع أن يبقى على قيد الحياة بفضل امرأته (تك 12: 13). تلك العلاقة التي أرادها الله للإنسان لئلاّ يبقى وحده، فيمضي إلى الموت، حطّمها ابراهيم لينجو بحياته. نلاحظ هنا منطق العنف (عند الرجل) بما فيه من أنانيّة كما نلاحظ موقف الضعف الذي لا يسمح للمرأة أن تدافع عن نفسها وتكون أمام الرجل، لا جزءاً منه وامتداداً لشخصه، إن لم يكن رداً على حاجاته ومخاوفه. قلق ابرامُ من المجهول (إذا رآك المصريون)، وترك دوره كزوج مع ما في هذه العلاقة من محدوديّة، من أجل ما ظنّه خيراً له، دون التطلّع إلى الآخر.
ما تجرّأت ساراي أن تجيب زوجها. أخذوها من بيتها، وتفّق الخير على ابرام: "غنم، بقر، عبيد، إماء، أتن، جمال" (12: 16). وكل هذا "بسببها"، من أجل سارة وكرامة عينيها. ولكن النتيجة هي أن الأميرة صارت أمَة وجارية، بل صارت سلعة في التبادل. ولكنّ النصّ يفتح نافذة رائعة، إن نحن قرأناه في حرفيّته، لا كما في الترجمات التي لا تُبرز المعنى. ففي آ 16: بسببها، وفي آ 17: بسببها. ولكن يختلف الشخص عن الآخر. في المرّة الأولى هو ابرام. وفي المرّة الثانية، فرعون. اللفظ العبريّ في آ 16: ب ع ب و ر ه. عبر سارة. بواسطة سارة. وهكذا عبر ابرام بواسطة امرأته، فنال كل هذا الخير. صارت المرأة وسيلة ناجحة. أما اللفظ العبري في آ 17 فهو: د ب ر. أي الكلمة. هذا يعني أن ساراي التي لبثت صامتة، أمام ابرام، تكلّمت أمام فرعون. دافعت عن نفسها أمام الله، وطلبتْ منه، فضرب فرعون وأهل بيته. ودافعت عن نفسها أمام فرعون. ما زالت "امرأة ابرام" (آ17). دلّت على شخصيّتها، ورفضت كذبَ زوجها. فتفهّم فرعونُ وضعَها، وأعاد المرأة إلى زواجها (12: 18- 19). وللمرأة الأولى أخذت ساراي مكانها بجانب زوجها. فنقرأ في 13: 1: "فصعد ابرام... هو امرأته ولوط...". أما في 12: 1 فنقرأ: "فرحل ابرام وذهب معه لوط". ذُكر الرجل دون المرأة. وبعد ذلك يقال: "أخذ ابرام ساراي امرأته".
نلاحظ في هذا الخبر كيف يحكم الكاتب الملهم على من كلّمه الربّ ووعده بالبركة (12: 2). بدا فرعون أفضل منه، فقرأ الأحداث وفهمها كنداء من الربّ. بالبركة (12: 2). بدا فرعون أفضل منه، فقرأ الأحداث وفهمها كنداء من الربّ وبشكل خاص سمع لسارة، كلّمها وما فرض عليها إرادته إلى النهاية. أما ابرام فاتخذ قراره، ولم يتنظر جواب امرأته، وربّما دموعها. فكّك ابرام الرباط الزوجيّ حفاظاً على حياته، وطلباً لمنافع ماديّة. أما فرعون فأعاد هذا الرباط. ويبقى العامل الأهمّ ساراي، التي تكلّمت. فلو ظلّت صامتة في خنوعها وإذلالها والمتاجرة بها، لما كان تصرّف الفرعون كما تصرّف، وهو يجهل أن ساراي هي امرأة ابرام. ولكن الإنسان لا يتعلّم فيقع في الخطأ عينه. فمع أن ابرام ذُلّ، وطُرد كما يُطرد سارق، عاد إلى الخبرة عينها مع أبيمالك، ملك جرار. فاحتال وراء قرابة بعيدة، مستنبَطة أو حقيقيّة، وقال: سارة "هي أختي" (تك 20: 2). وانكشفت الحقيقة في تدخّل إلهيّ. فخاف أبيمالك ورجاله خوفاً عظيماً (آ 8) من الله، ساعة قال لهم ابراهيم: ظننتُ أن لا وجود لخوف الله في هذا المكان" (آ 9). وما حصل لإبراهيم سيحصل لإسحق. خاف أن يقول: هي امرأتي. فقال: هي أختي (تك 26: 7). استعدّ اسحق هو أيضاً أن يضحيّ برباط الزواج وعلاقته مع امرأته رفقة، بسبب الخوف. أما أبيمالك فأعلن: "من مسّ هذا الرجل أو امرأته فموتاً يموت" (آ 11).

2- بين هاجر وساراي
هنا نعود إلى تك 16: 1- 16. كيف بدت ساراي تجاه هاجر؟ منذ آ 1، نقرأ: "وأما ساراي، امرأة ابرام، فلم تلد له". نلاحظ هنا الانتقال. في 11: 30 ب قرأنا: "لا ولد لها". فالأمُّ تجد ملء شخصيّتها حين يكون له ولد. أما هنا (16: 1) فنقرأ: "لم تلد له". فالولد لا يكون لها، بل لرجلها. فالولد يخصّ ابرام، وساراي أيضاً تخصّه، لهذا تصرّف بها كما تصرّف في مصر. ما زالت الطريق طويلة أمامه قبل أن يفهم فرادة علاقته مع ساراي، سواء ولداً أم لا.
بما أن لا ولداً لابرام، سوف يُفعل المستحيلُ لكي يكون له هذا الولد، دون الأخذ في الاعتبار بشخص ساراي. هنا يبرز شخص هاجر التي ترتبط بابرام عبر ساراي سيّدتها. هي إشارة إلى ما ناله ابرام بسبب امرأته من "عبيد وإماء" (12: 16). ولكن ما يلفت الانتباه، هو أ، هذه الأمة لها اسم، هاجر. والراوي في هذا الخبر يُسمّي هذه الأمّة دوماً باسمها، ليدلّ على أنه يرى فيها المرأة تجاه الرجل. رج آ 3، 4، 15، 16. هنا نشير إلى ما قاله رابي راشي (1040- 1105، مفسّر التلمود)، بأن هاجر كانت ابنة فرعون. فاستعاد ما يقول مدراش ربا: "حسب رابي شمعون بر يوحاي (تلميذ رابي عقيبة، القرن الثاني)، كانت هاجر ابنة فرعون. فالملك الذي رأى داخل بيته معجزات تمّت من أجل سارة، أخذ ابنته وأعطاها إياها قائلاً: "خيرٌ لابنتي أن تكون خادمة في هذا البيت من أن تكون من سيّدة في موضع آخر". ثمّ توضح النصوص أن هاجر أعطيت كتعويض عن الإساءة التي حصلت لسارة حين أخذها الفرعون.
الوضع صعب بالنسبة إلى سارة. فاتخذت المبادرة لتؤمّن النسل لزوجها. وقد تكون خافت على نفسها. فدعت زوجها كي يشاركها في مواجهة هذا الوضع. قدّمت الواقع: هي عاقر. ولكنها فسّرت هذا الواقع، فجعلت الله معنياً بشكل مباشر بهذا الأمر: إن هو وعد أبرام بنسل، وإن كانت زوجة ابرام لم تعطه ولداً، فهذا يعني أن الربّ لا يريدها أن تكون أم أولاده. تلك هي وجهة. غير أن هناك وجهة أخرى تتعلّق بساراي في حياتها كامرأة: إن كان الربّ منعها من الولادة، فهذا المنع ليس سلبياً فقط، ولا دلّ على الحرمان. فالعقر يمكن أن يحمل لها ثمار حياة في علاقتها ابرام.
وبعد أن فسّرت ساراي وضعها، قدّمت حلاً. وهكذا احتلفت عن ابرام الذي وضع ثقته في الربّ (15: 6). فوجدت الحيلة: "جارتني، لعلّ الربّ يرزقني منها بينين" (16: 2). فقدّمت جواباً بشرياً اعتاد عليه الشرق القديم. وسوف تمارسه راحيل وليئة، امرأتا يعقوب، فتقول راحيل حين تلدُ بلهةُ جاريتُها ليعقوب ابنا: "سمع الله لصوتي ورزقني ابناً" (تك 30: 6). إن المشكلة من عند الله. والوعد من عند الله. ومع ذلك، لم تصبر ساراي، فوضعت أملها في الوسائل البشرية. وما الذي دفعها إلى مثل هذا العمل؟ هنا نعود إلى الأصل: ا و ل ى. ا ب ن ه. م م ن ه: أي لعلّي ابني منها. أو لعلّه يكون لي ابن منها. إذن، هناك معنيان يتكاملان. إذا كانت ساراي ترجو أن يكون لها ابن بفضل جارتها، فلأنها ترجو أيضاً أن "تُبنى" كامرأة بفضل هذه الأمومة البدليّة. ونتذكّر خبر الخلق في تك 2: 2 حيث يقال أن المرأة بُنيت (و ي ب ن). أخذ الربّ الضلع وبنى المرأة. بناها في ذاتها قبل أن تكون أماً. ثم إن مبادرة البناء لا تعود إلى المرأة، بل إلى الله الذي جعل المرأة تجاه الرجل.
وإذا طلبت سارة ما طلبت، فبالنظر إلى شهوتها. وهي أن يكون لها ولد مهما كان الأمر فاستعملت هاجَر كوسيلة لتصل إلى هدفها. بل استعملت ابرام نفسه بقدر ما ابرام هو عنصر في مخطّط ساراي. في أي حال، لا يسرع ابرام في القيام بما طلبتْ منه. فالنصّ يقول: "أخذت ساراي، امرأة ابرام، هاجر المصريّة، جاريتها، وأعطتها لابرام لتكون له زوجة" (16: 3). هل سألتها رأيها؟ لا شكّ في أنها لم تفعل. بل تركت الشهوة تلعب دورها. ولكن مثل هذا الموقف سيعود بالشرّ على ساراي.
في هذا الإطار، سقطت ساراي وارتفعت هاجر. استعملت الأميرةُ العنف، فارتدّ عليها. استعملتْ هاجرَ كغرض. أخذتها كشيء من الأشياء. وأعطتها لابرام. غير أن هذا العمل منح الجارية وضعاً لم تكن لتحلم به من قبل. شدّد النصّ فقال: هي المصريّة. هي جارية ساراي، فصارت زوجة ابرام، وبالتالي السيّدة، في ما يتعلّق بابرام "زوجها". أملتْ ساراي أن تُبنى، فإذا هي تُذلّ وتنحدر. وحين أحسّت بالنتائج الملموسة لهذا الاذلال، حاولت أن تستعيد المبادرة.

3- ابرام بين هاجر وساراي
ما نلاحظ في حيلة ساراي، هو أن أبرام الذي نعمَ بما قدّمته له ساراي (له زوجة)، لا يفعل شيئاً. أخذت هاجر، فنظر إليها تفعل. أعطته هاجر، فما تحرّك ولا تكلّم ولم يعمل ما يعمله الرجل العديّ الذي يُدخل امرأة أخرى في قلب علاقته مع امرأته. كان بالامكان أن يقول النص: "أعطتها لابرام فأخذها زوجة له". كلا. بل تركها تفعل. يبدو أنها استسلم للقدر، بعد أن وصل اليأس إلى قلبه. فلتفعل ساراي. المهمّ أن يكون له ولد. وهكذا التقتْ شهوةُ الرجل مع شهوة المرأة. هذا الذي آمن بالربّ فبرّره الله لايمانه (15: 6)، ترك الأمور تسير مجراها البشريّ، لا مجراها الالهيّ.
في آ 4، صار ابام فاعل الأعمال، بعد أن كانت ساراي صاحبة المبادرة وهو ينفّذ لها ما تطلب في انفعال يُدهش القارئ. "دخل على هاجر"، كما يدخل الرجل على امرأته. طلبتْ منه ساراي أن "يدخل على جارتيها"، أما هو "فدخل على هاجر". أخذت ساراي "هاجر المصرية جاريتها" وأعطتها له، أما هو فأقام علاقة مع "هاجر". نحن هنا أمام ذهاب الرجل إلى امرأته، ى أما امتلاك شيء أُعطيَ لابرام. فوجود الاسم مهمّ جداً وهكذا لم يتّحد ابرام بالغريبة ولا بالجارية، بل بهذه المرأة التي اسمها هاجر. وحين دخل ابرام في "لعبة" ساراي، لم يفعل كما فعلتْ، ولم يعتبر الجارية غرضاً يؤخذ ويُعطى. بل رأى فيها شخصاً يُحترم. فكأني بهذا العنف الذي تصرّفت به ساراي، لم يجد تجاوباً عند الرجل. وهذا ما سوف يغيظها جعلتْ زوجها أمام الأمر الواقع والخطر المهدّد. وأدخلت بالقوّة، لا بالاقناع، امرأة في علاقتها مع زوجها، فكانت النتائج قاسية جداً، بحيث ستقول لابرام: "غضبي عليك" (16: 5).
كرّم ابرام هاجر حين دخل عليها، فحبلت. هنا نعود إلى الفعل العبريّ في جذره القريب ممّا في اللغة العربيّة: ق ل ل. قلّت ساراي في عين الجارية، قلّلت من قيمتها. استخفّت بها. اختقرتها. افتخرت هاجرُ بأنها الزوجة التي حبلتْ تجاه العاقر التي لم تستطع أن تحبل. استعملت ساراي هاجرَ كوسيلة تُحقّق بها رغباتها، فأخذت الجارية ثأرها. ارتقى وضعُها، بعد أن صارت زوجة ابرام، شأنها شأن ساراي، وتفوّقت على السيّدة حين حبلت وكان لها ولد تُبنى به. أجل، لم تعد هاجر "شيئاً" يؤخذ ويُعطى. صارت شخصاً يقيم علاقة مع شخص آخر في إطار الزواج.
وهكذا صارت الأميرة، القويّة "ج ب ي ر ه" ضعيفة، وانتصرتْ عليها جاريةٌ أخذتها هي وأعطتها لزوجها. ذاك هو معنى أول: صارت ساراي محتقرة في عيني سيّدتها. غير أن هناك معنى آخر: صارت السيّدة محتقرة في عينيها، فرأت في حبل الجارية صفعة لها. لعب الحسدُ في قلب ساراي، فاستفادت هاجر من هذا الوضع في حبل الجارية صفعة لها. لعب الحسدُ في قلب ساراي، فاستفادت هاجر من هذا الوضع وجعلت سيّدتها تحسّ في قلب ساراي، فاستفادت هاجر من هذا الوضع وجعلت سيّدتها تحسّ باستخفافها بها. إلاّ إذا كانت السيّدة تجعل في الجارية احتقاراً تُسقطه على نفسها.
تألمت سارة من عقمها. ولعب الحسدُ في قلبها من هذه الجارية. فمن المسؤول عن هذا الوضع؟ ليست الجارية التي كانت بين يدي السيّدة غرضاً أخذته وقدّمته لزوجها. إذن، هو ابرام. فكانت صرختها: العنف الذي يحيط بي، يأتي منك. ذاك هو معنى العبارة "غضبي عليك".
ولكن ما هو هذا العنف الذي تتكلّم عنه ساراي؟ ولماذا توجّه كلامها إلى ابرام، لا إلى هاجر؟ ولماذا تلجأ إلى الله، ذاك الذي تجاهلتْه حين بحثتْ وحدها عن حلّ لعقمها، فحطّمت حياتها الزوجيّة؟ اللفظ العبريّ "ح م س" يعني العنف، الظلم، الغضب... ولفظة "عنفي" تعني العنف الذي تحسّ به ساراي، تدلّ على الغضب الذي تشعر به بعد أن صارت الحالة إلى ما صارت. كما تعني العنف الذي تحسّ به، أو الظلم الذي تتحمّله بسبب زوجها، ومع "ح م س" نقرأ "ع ل" (على في العربية) الذي يدلّ على عداوة، كما يدلّ على السبب. لهذا نستطيع أن نقرأ: أنت سبب العنف الذي يصيبني. والعنف الذي يصيبني، ياليته يقع عليك. نلاحظ هنا في حياة ساراي وابرام، ما يمكن أن نقرأه في مسيرة آدم وحواء، وبالتالي في مسيرة آدم وحواء، وبالتالي في مسيرة الرجل مع امرأته والمرأة مع زوجها. كان التناغم تاماً. ولكن حين جاءت الخطيئة، تهرّب كل واحد من المسؤولية وجعلها في الآخر. وقد يكون الآخر بريئاً. قد يكون أنه لم يفعل شيئاً فخضع لإرادة شريكه. ذاك كان وضع ابراهيم. ومع ذلك، اعتبرت سارة أنها ضحيّة عنفه. في الواقع، حين يغيب الله، يسود العنف، ويصبح الانسان ذئباً لأخيه الإنسان. بعد الخطيئة الأولى وغياب الله من حياة العائلة التي خرجت من الفردوس، وبالتالي أضاعت حضور الله، قتل الأخ أخاه. وفي تك 16: 1 ي، بعد أن تركت ساراي، ثم ابرام، مخطّط الله، وبنيا مخطّطاً على قياسهما، فهِما خطأَهما. أرادا أن يصيرا "آلهة" كما قالت الحيّة، يعرفان ما يجب أن يُعمل. سيطر العنف في حياتهما، بانتظار أن يصل إلى هاجر التي اكتفت بأن تطيع سيّدتها وتخضع لإرادة ابرام. 
هنا نتوسّع في العبارة "غضبي عليك" في خطّين متكاملين.
الخطّ الأوّل يقدم المعنى الذي يتّضح أمام القارئ للوهلة الأولى. اعتبر ابراهيم هذه الجارية كامرأة له في كل معنى الكلمة، في علاقة من الاحترام. وها هي الآن تحمل ولداً في حشاها. وفسّرت سارةُ النظرة المتعالية، سواء كانت حقيقيّة أو خياليّة، لدى جاريتها. في هذا المعنى، غضبت ساراي على ابرام، لأنها رأت في الإكرام المقدّم للجارية التي "تزوّجها"، ضرراً لها هي السيّدة. فكأنّي بها لم يُعد لها حقّ على جاريتها.
على هذا المستوى، نشدّد على أن الألم، عند ساراي، شوّه النظرة إلى الأمور. تناست الزوجة أنها "أخذت" هاجر، وحسبْتها شيئاً من الأشياء، حين قدّمتها لزوجها (آ 3). وها هي الآن تقول إن هذه الجارية هي أساس حياة حميمة من الاحترام، تَقبّل فيها أبرامُ هاجر. "دفعتُ جاريتي إلى حضنك" (آ 5). تخيّلتُ عنها وأعطيتُك إياها، وها أنتى تنسى زوجتك وتمارس العنف الخفيّ معي. تتركني فتظلمني. وحين نسيت ساراي إلى نفسها أن العلاقة بين هاجر وابرام، تتركني بفضلها هي، دلّت على ما في تصرفها من وجهة بغيضة. جعلت من هاجر أداة لتحقيق رغبتها، وما فكّرت يوماً بجاريتها، كانسانة يحقّ لها الاحترام.
وأنهت ساراي كلامها: "الربّ يحكم بيني وبينك" (آ5). هي تطلب أن يكون الله حكَماً. اعتبرت أنها على حقّ، فطلبت من الربّ أن يحكم ويدلّ المخطئ على خطأه من أجل إقامة العدالة، بل هي أملت أن يحكم الربّ لصلحها، بعد أن صارت ضحيّة العنف الذي مارسه ابرام تجاهها.
والخطّ الثاني يكشف مدلولاً متشعّباً: أملت ساراي أن "تُبنى" (آ 2) كامرأة. وإذا ترك ابرام امرأته تتصرّف كما تشاء، بدا وكأنه لا يحترم ساراي أكثر من هاجر. فحين قبل أن يرتبط مع الجارية بعلاقة زوجيّة، بدا وكأنه لم يستطع أن يؤكّد أنه زوج هذه المرأة، فما عارض رغبتها، وما فهم الشوق العميق الذي عبّر عن نفسه لدى ساراي التي طلبت ما طلبتْ. فلو أراد ابرام أن يبني ساراي كامرأة، لوجب عليه أن يرفض لها طلبها المباشر في أن يكون له ولد. هذا يفترض قبولاً لواقع يُفهمه أن لا نسل له، واستعداداً لنزاع مع ساراي تجاه وضعها كامرأة عاقر. لو تصرّف بهذه الصورة، لكان دلّ على احترام عميق لها. ولكنه دلّ على هاجر، واحترامها كما لم يحترم ساراي المتألمة. في هذه المعنى، بدا ابرامُ سببَ الظلم الذي تتحمّله امرأتُه، التي لم تُبنى في علاقتها الزوجيّة كشخص في حوار، فصارت مثلها مثل الجارية، بل أقّ من الجارية، بعد أن حبلتْ الجارية وظلت هي عاقراً.
في هذا الخطّ الثاني، يتّخذ نداء ساراي إلى الربّ مفهوماً جديداً. فنحن تصرّف ابرام كما تصرّف، فنسي الرغبة العميقة عند امرأته، ولبث على مستوى الرغبة العميقة عند امرأته، ولبث على مستوى الرغبة السطحيّة، كان لساراي الحقّ أنّ تطلب من الربّ أن يحكم بينها وبين زوجها. فمنذ البداية، أراد الربّ أن تكون العلاقةُ بين الرجل وزوجته، علاقةَ وحدةٍ يلتصق ( د ب ق في العبريّة) فيها الواحد بالآخر (تك 2: 24). أما وقد تمّ الانفصال، فليحكم الربّ.
واستسلم ابرام مرّة ثانية لساراي، فدلّ على أنه لم ينفصل عن امرأته. قال: "هذه جاريتك في يدك" (آ 6). أجل، ليست هاجر زوجة ابرام، كما أرادت ساراي في وقت من الأوقات (آ 3). بل هي الجارية وتبقى كذلك. والزوجتن هما ابرام وساراي. ولكن ابرام، في الواقع، غسل يديه وكأن شيئاً لم يكن. رفض أيضاً أن يأخذ مسؤوليّته تجاه هذه صارت زوجته وحبلت منه. "فافعلي بها ما يحلو لك" (آ 6). أي ما ترينه موافقاً ولكن لا تعامليها معاملة سيّئة، بل "سيّبة" (في العبريّة هـ ط ي ب).
والمعاملة الطيّبة في بظر ساراي تعني إذلال هاجر وقهرها (ر ج "ع ن ه" في العبريّة، عنا في العربيّة). وإذ عنّت سارة جاريتها، رسمت عند غيرها العذاب الذي أحسّت به في نفسها، في وقت من الأوقات. وهكذا، بعد أن كانت هاجر وسيلة خلاص لسيّدتها، صارت كبش محرقة. نلاحظ هنا منطق العنف الذي لا يسمح بالحوار، والخطأ الكبير يعود على ابراهيم الذي قطع الحوار مع امرأته وتركها تفعل كما تشاء، وكأنه عالم في النهاية أين ستكون نهايتها. فيا ليته نبّهها إلى ما هي واصلة إليه! ويا ليته رفض طلبها، مهما كانت نتائج هذا الرفض! ولم يكن حوار بين السيّدة وجاريتها. بل استعملت ساراي هاجر كوسيلة لإرضاء رغبتها. ولما وصلت إلى ما أرادت، استغنت عن هذه الوسيلة، كما استعدّ ابرام أن يعود كما في البداية، دون أية مراعاة لتلك التي قبلت لأن تكون معه في حياة حميمة. كانت هاجر غرضاً من الأغراض، فاخذتها ساراي وأعطتها لزوجها. أحسّت أنها صارت انسانية بين الناس حين صارت زوجة ابراهيم. أما الآن، فتُذلّها سيّدةٌ ظالمة سيطرت المرارةُ عليها. فما بقي لها سوى الهرب ومبارحة (رج "ب ر ح" في العبريّة، آ 8 ب) المكان. مثل هذا العنف كاد يقودها إلى الموت. ولكن ملاك الربّ أعادها إلى الحياة. ونسلُها سيكون كبيراً بحيث لا يُحصى لكثرته (آ 10). بدا الله وكأنه غائب في تك 16: 1 ي. وتصرّف الأشخاص الثلاثة، ساراي وابرام وهاجر، كل من منطقة البشريّ، وتوالت الحيلُ حيث القويّ يسيطر على الضعيف، والسيّد على العبد. وفي النهاية، أحسّت هاجر بحضور الربّ: "رأيتُ الله الذي يراني" (آ 13). وتوجّهت في صلاتها إليه. وسارة التي عرفت في محاولتها الفشل التام، فما نالت ولداً، بل اكتشفت رغبة ظلّت دفينة عندها، وبُعداً عن الحوار مع زوج يخاف أن يعارض امرأته، ستلتقي هي أيضاً بالربّ وتعيد ابراهيم معها.

خاتمة
تلك هي قرائتنا لمثلّث العنف لدى ساراي وهاجر وابرام. غاب الله، ففُتحت الطريق أمام المحاولات البشريّة والحِيَل المتعدّدة. منذ الخطيئة الأولى، كان انقطاع بين الرجل والمرأة. الرجل يسود زوجته. والزوجة تتبع بعلها بعد أن يدفعها اشتياقُها ورغبتها. لا هي سيّدة نفسها، ولا هو سيّد نفسه. كلاهما يخضعان للعنف، فينسيان الحوار الذي فيه يأخذ كلّ واحد مكانه تجاه الآخر، لا بجانب الآخر، ولا وراء آخر. وحين يغيب واحد أو يُغيّب، يضع الحوار. هكذا غُيّبت ساراي في مصر، فصارت وسيلة في يد زوجها، الذي اغتنى بسببها ونجا بحياته من الموت. زمتى عادت؟ ساعة جاءت الكلمة التي تعبّر عن عمق الإنسان. كلمة توجّهت إلى الله الذي يحامي عن الضعفاء، وكلمة توجّهت إلى فرعون الذي أعادها إلى زوجها. وغاب أبرام أمام امرأته، فما أخذ مسؤوليته تجاهها ولا تجاه جاريتها، بل نسي إيمانه واتكاله على الله، واستسلم لحيلة امرأته. عندئذ عرفت الجارية العنف مرّتين، ولن تخرج من وضعها إلاّ حين تحسّ بحضور الله الذي رآها في عذع البرية المقفرة التي هي صورة عن عزلتها وألمها بين امرأة ممرمرة وزوج لا يهمّه إلاّ إشباع رغبته في أن يكون له ابن. أما ساراي التي جعلت نفسها خارج مخطّط الله، بعد أن توقّفت عند عقمها على المستوى البشريّ، وتخلّت عن دورها لجارية ستعطي نسلاً، فهي ستعود بمبادرة من لدن الربّ. "قال الله لابراهيم: "أما ساراي امرأتك فلا تسمّها ساراي، بل سارة. وأنا أباركها، وأعطيك منها ابناً. أباركها فيكون منها أمم وشعوب، ويخرج من نسلها ملوك"" (تك 17: 15- 16). غاب الله فسيطر العنف. عاد الله، فحلّ السلام، واتّخذ كل واحد مكانه في مشروع الله الذي يختلف عن مشاريع البشر، وهو مشروع لا يستعبد أحداً ولا يُذلّ أحداً، فيكون الرجل تجاه المرأة، والسيّد تجاه العبد، والوالدون تجاه أولادهم، "لأن الأرض تمتلئ من معرفة الربّ كما يمتلئ البحر بالمياه" (أش 11: 9).

الخوري بولس الفغالي
اختبار العنف درب إلى الرقّة والسلام

"... وعرف آدم حوّاء امرأته فحملت وولدت قايين... ثمّ عادت فولدت أخاه هابيل" (تك 4: 1- 2). وكبر الولدان واختار كلّ منهما مهنة مختلفة عن الآخر. "فكان هابيل راعي غنم، وأخوه يحرث الأرض" (تك 4: 2). "وكان بعد أيّام أن قدّم قايين من ثمر الأرض تقدمة للربّ. وقدّم هابيل أيضًا شيئًا من أبكار غنمه ومن دهنها" (تك 4: 3- 4). قبلت قرابين الواحد وهي علامة اختياره ولم تقبل قرابين الآخر. "فنظر الربّ إلى هابيل وتقدمته، وإلى قايين وتقدمته لم ينظُر" (تك 4: 4- 5). ودعا قايين أخاه هابيل إلى الذهاب معه إلى الحقل، "فلمّا كانا في الحقل، وثب قايين على هابيل أخيه وقتله" (تك 4: 8)..
منذ الصفحات الأولى للكتاب المقدّس، نكتشف أنّ العنف يسيطر على حياة البشر وتصرّفاتهم. فعندما يثور الإنسان أو يحسد أخاه أو يحقد عليه ولا يعود قادرًا على ضبط نفسه، عندئذٍ يظهر العنف كقوّة سلبيّة تفقد صاحبها السيطرة على الذات، فينتقم بشكل مأساويّ، ولا يلبث الإنسان أن يصبح هو نفسه ضحيّة عنفه وتهوّره.
من هو الرجل أو المرأة أو الطفل الذي لم يختبر العنف في حياته يومًا؟ من منّا لم يعنّف أحدًا ولم يعنّفه أحد؟ وماذا يخبرنا الكتاب المقدّس عن العنف الذي يسيطر على الخليقة كلّها؟
تعالوا، في خطوة أولى نتصفّح البيبليا متوقّفين على المشاهد التي تتطرّق إلى موضوع العنف. ولن نتوقّف فقط عند العنف البيبليّ في العهد القديم، بل ندخل أيضًا إلى عالم العهد الجديد. فالعنف مسألة تطال العهدين معًا. بعدها ننتقل إلى البحث عن أصل العنف وخاتمته غير المنظورة. وأخيرًا، نتوقّف عند موقف يسوع من الشريعة، التي تهدف إلى وضع حدّ للعنف.

1. العهد القديم:
نعرف أخبارًا كثيرة عن العنف في العهد القديم. هناك جرائم فرديّة: قايين يقتل أخاه هابيل. الملك داود يقتل أوريّا الحثّي ليتّخذ أرملته زوجة له. الملك آحاب وزوجته إيزابيل يقتلان نابوت اليزرعيليّ بالمكر والحيلة ليستوليا على أرضه. منسّى يهرق دماء الأنبياء في شوارع أورشليم. وهناك جرائم جماعيّة: يضطهد الفرعون بني إسرائيل فيقتل الأطفال الأبرياء المولودين حديثًا. يتنبّأ النبيّ عاموس بنفي الشعوب وإحراق المدن بالنار. يأمر داود بقتل سبعة أبرياء من ذرّيّة شاول إرضاءً للجبعونيّين. 
ولا ننسى تلك الجرائم العديدة التي ارتُكبت باسم الله وتتميمًا لإرادته القدّوسة. وما حادثة الاستيلاء على بلاد كنعان سوى الحدث الأمثل في هذا المجال. ففي ختام التوصيات لما دُعي بالحرب المقدّسة، نقرأ في سفر التثنية ما يلي: "وأمّا مدن هؤلاء الأمم التي يعطيكم إيّاها الربّ إلهكم ملكًا لكم، فلا تبقوا أحدًا منها حيًّا بل تُحلَّلون إبادتهم، وهم الحثّيّون والأموريّون والكنعانيّون والفرّزيّون والحوّيّون، كما أمركم الربّ إلهكم..." (02: 61ي)
تغيّرت هذه النظرة، ابتداءً من القرن الثاني قبل المسيح. فلم يعد هناك عمليّة غزو واستيلاء بل أصبحت المعارك والحروب دفاعًا عن الدين والذات. يجب المحافظة على دين الآباء الذي يحاول أنطيوخُس إبيفانيوس، خليفة الإسكندر، القضاء عليه. عندئذٍ، جاوب شعب إسرائيل، الأمين لشريعته ولإلهه، بطريقتين: إمّا بالاستشهاد وإمّا بقيام حرب ضروس، تحت قيادة الأخوة المكابيّين. وما عمليّة الاستشهاد سوى عمل بطوليّ أقدم عليه أبناء إسرائيل الأمينين لشريعة آبائهم. نذكر هنا مقتل الأخوة السبعة مع أمّهم (2مك 7)، الذين أقبلوا إلى الموت برباطة جأش وبطولة لا مثيل لهما في تاريخ شعب الله، على أن لا يخونوا شريعة الله، وإن لم يبلغوا إلى درجة الغفران فيغفروا للملك والجلاّدين، كما فعل اسطفانُس.
وفي عهد الرسل، وبعدما انتصر تيطُس الإمبراطور على ثورة اليهود، اعترف الرومان أنّهم لم يلتقوا قطّ أعداءً بهذا العناد.
لماذا يمرّ تاريخ الخلاص بهذه الدرب الصعبة؟ لأنّ الخلاص هو مسيرة يمكن اتّباعها من عصر إلى عصر، تتكرّر بدايتها دائمًا في كلّ حقبة. تحمل البيبليا الشكّ، ولكنّ الشكّ يقود الإنسان إلى الحقّ واليقين. والبيبليا، بإظهارها العنف البشريّ كما هو، لا سيّما لدى أولئك الذين ينقذهم الله، تزيل عن هذا العنف هدفه الأساسيّ. فينشأ رفق ولين من هذا الحقل هما الأكثر تصديقًا من غيرهما، إذ لا يمكن إدراجهما في باب الخنوع أو الخضوع.

2. قصّة يسوع والعنف الذي ولّده
يجب أن نلفت النظر أن العنف لم يمّح في قصّة يسوع. لا نذكر هنا فقط العنف الذي أخذ يتفاقم ضدّ يسوع إلى أن أودى به إلى الموت على الصليب. نذكر العنف الذي أحدثه حضوره وتعليمه. أحد المفاتيح للعنف في الأناجيل، بحسب الكتّاب، هو سوء فهم معنى الملكوت. فمن يتكلّم عن ملكوت يتكلّم عن ملك، ومن يتكلّم عن ملك، يتكلّم عن قائد جيش. هناك توتّر أخذ يتفاقم بين الرجاء الذي تولّد، عند إعلان الملكوت، لدى شعب خالٍ من سيادته منذ زمن بعيد، وبين ضرورة تخلّي هذا الشعب عن العودة إلى أفكار تقليديّة متعلّقة بمفهوم الملكوت، لأنّ الملكوت الذي ينادى به هو ملكوت سماويّ.
فالمحيط المقرّب من يسوع لم يفهم معنى الآية "البسطاء يرثون الأرض، والمساكين بالروح لهم ملكوت السماوات". وظهر تفكير أسرة يسوع، هي أيضًا، من هذا المنطلق، فلم يفهموا تصرّف يسوع واعتبروا أنّه "فقد صوابه" (مر 3: 21). وانقسم الرأي حول يسوع بين الذين قبلوه والذين رفضوه، "فتخلّى عنه من تلك الساعة كثير من تلاميذه وانقطعوا عن مصاحبته، فقال يسوع لتلاميذه الاثني عشر: وأنتم، أما تريدون أن تتركوني مثلهم؟" (يو 6: 66- 67). وأخيرًا، عند الصليب، أخذ الناس يهزأون به، وقد علّقت على أعلى الخشبة آية مكتوب عليها: "ملك اليهود". ولا ننسى مشهد تلميذي عمّاوس، اللذين التقيا بيسوع القائم من بين الأموات، وكانوا يقولون له: "وكنّا نأمل أن يكون هو الذي يخلّص إسرائيل" (لو 24: 21). وهنا يذكّرنا لوقا بأناجيل طفولة يسوع، فيوم ختانة الطفل يوحنّا، هتف والده زكريّا قائلاً: "أقام لنا مخلّصًا قديرًا، خلاصًا لنا من أعدائنا، ومن أيدي جميع مبغضينا" (لو 1: 71). وهذا النشيد هو صدى لنشيد آخر، رفعته مريم يوم زيارتها نسيبتها أليصابات: "أنزل الجبابرة عن عروشهم ورفع المتّضعين" (لو 1: 52). 
لم يجمع يسوع مناصرين حوله لو لم يكن لدى هؤلاء هذا الأمل المنتظر. وبالرغم من ذلك، نرى يسوع لم يستعمل العنف يومًا في الأناجيل ما عدا تلك المرّة التي طرد فيها الباعة من الهيكل، "فقلب مناضد الصيارفة ومقاعد باعة الحمام" (مت 21: 12). واستغلّ الفرّيسيّون هذه الحادثة ليحاكموه ويحكموا عليه بالموت. وفي المقابل، نجد كلام يسوع ليس فقط جازمًا، "ليكن كلامكم نعم نعم، أو لا لا" (مت 5: 37)، بل عنيفًا أيضًا. فعندما اكتشف يسوع أنّ شعبه لم يفهم معنى دعوته إلى التوبة لأجل ملكوت سماويّ، منع بقساوة الذين شفاهم من أن يخبروا أحدًا بشيء: "فانتهره يسوع وصرفه، بعدما قال له: إيّاك أن تخبر أحدًا بشيء... ولكنّ الرجلّ انصرف وأخذ يذيع الخبر وينشره في كلّ مكان." (مر 1: 43- 45). ولم يكتفِ بذلك تجاه المرضى، بل انتهر أيضًا التلميذ الأوّل أي بطرس قائلاً له: "ابتعد عنّي يا شيطان" (مت 16: 23)، عندما حاول بطرس أن يثنيه عن عزمه بتقديم ذاته ذبيحة على الصليب قائلاً له: "لا سمح الله، يا سيّد، لن تلقى هذا المصير" (مت 16: 22). ألم يقل يسوع في موضع آخر، "يصعب على الغني أن يدخل ملكوت السماوات"؟ وزاد قائلاً: "بل أقول لكم: مرور الجمل في ثقب الإبرة أسهل من دخول الغنيّ ملكوت الله." (مت 19: 23- 24). وعند كلامه على الوصايا قال: "إذا جعلتك يدك اليمنى تخطأ، فاقطعها وألقها عنك، لأنّه خير لك أن تفقد عضوًا من أعضائك ولا يذهب جسدك كلّه إلى جهنّم" (مت 5: 30).
من ناحية أخرى، يتكلّم يسوع أيضًا على اللاعنف، فنقرأ في عظة الجبل: "طوبى للمساكين بالروح، طوبى للساعين إلى السلام، طوبى للمحزونين..." (مت 5) ويختم كلامه فيقول: "لا تقاوموا الشرّير" (مت 5: 39).
هذا بالنسبة لكلام يسوع وتعليمه، أمّا بالنسبة لتصرّفه، ولا سيّما بإقباله إلى الموت على الصليب، فالقدّيس بولس يعتبر الصليب "حماقة عند الذين يسلكون طريق الهلاك" (1كور 1: 18). بينما الأناجيل تعتبر الصليب فُرض على يسوع بسبب الناس الخاطئين، وإن أقبل يسوع إليه بكلّ حريّة واندفاع وطاعة لأبيه السماويّ، بل حبًّا للبشر. وما صلب المسيح سوى نقطة من بحر: يخبرنا المؤرّخ اليهوديّ يوسف فلافيوس أن ثورة قام بها اليهود ضدّ السلطة الرومانيّة أودت إلى صلب ألفين من اليهود. فيعتبر المسيح الذي أقبل إلى الموت بإرادته وبطاعته لمن أرسله، مشارك في هذا العنف الجماعيّ.
وهكذا نجد أنّ البيبليا تضمّ حوادث عنف كثيرة، منذ أيّام القضاة ويشوع بن نون إلى أقسى عنف تحمّله مسيح إسرائيل. في تحليل أوّل، ترسم لنا البيبليا في مجال العنف، خطًا بين متناقضين: بين ممارسة العنف وبين قبول العنف. وتركّز البيبليا على الإفراط في ممارسة هذا العنف. من جهة، نجد إفراطًا في عدوانيّة، يقابله إفراطًا في القبول بمحبّة. ألا يمكننا أن نقول إنّ هناك عنفًا واحدًا بوجهين، عنف فساد وعنف توبة؟

3. أخبار البدايات
كلّما اقتربنا من غرض معيّن، نكتشف تعقيداته، ونكتشف فيه مفاجآت. من هنا، يجب أن نقرّ أنّ البيبليا تستعمل طريقة الألغاز في تعابيرها لإيصال فكرة ما، أي ما نظنّه تفاصيل هامشيّة يمكن أن يكون ذا أهميّة كبرى، ولا سيّما في ما يختصّ بأخبار البدايات التي، بطابعها الغامض، يجعلها قريبة من الأساطير. لذلك لا يمكننا أن نُسقط شيئًا من أخبار البدايات، بل يجب أن نكتشف ما تخفيه من حقائق ومدلولات لا تظهر للعين المجرّدة.
هناك أوضاع لنماذج متعدّدة أصليّة للعنف في البيبليا، هي التي قادت العالم إلى الطوفان، أيّام نوح (تك 6: 13): "قال الله لنوح: جاءت نهاية كلّ بشر، فالأرض امتلأت عنفًا على أيديهم". نتعجّب هنا أوّلاً، من هذه النهاية القريبة جدًّا من البداية، فليس هناك سوى أجيال عشرة بين بداية التاريخ البشريّ ومجيء الطوفان. وثانيًا، يرى التقليد الكنسيّ في هذه النهاية المبكرة استباقًا للنهاية السابقة لأوانها أي النهاية الأخيرة: "كما حدث في أيّام نوح كذلك يحدث عند مجيء ابن الإنسان..." (مت 24: 37- 39)، هي يوم القيامة. وما يدهشنا هو ذلك النظام الذي تسلّمه نوح للعالم كلّه، نظام البداية الثانية.
نقرأ في حادثة الطوفان، أنّ الله أعطى الإنسان أن يأكل من جميع حيوانات الأرض وطيور السماء، وجميع أسماك البحر. أعطاهم كلّ شيء. ولكنّ لحمًا بدمه لم يسمح لهم بأكله، لأنّ حياة كلّ حيّ بدمه. (تك 9: 2-4). هذا النظام الجديد للعالم قريب جدًّا من النظام الأوّل الذي فيه سمح الله للإنسان أن يأكل من كلّ شجر الجنّة ما عدا شجرة معرفة الخير والشرّ. وأقام الله عهدًا أوّل مع نوح وبنيه بأنّه "لن ينقرض ثانية بمياه طوفان أي جسد حيّ ولن يكون طوفان آخر لخراب الأرض" (تك 9: 11). نستخلص نوعًا من التوازن: هناك شيء أعطي بسبب العنف، وشيء آخر استردّ للسبب ذاته. وما استردّ هو رمزيّ: فالحساب الذي يطلبه الله عن الدماء المسفوكة من كلّ حيوان أو إنسان ليس سوى رسالة بل حكمة يطلقها الله: "من سفك دم الإنسان يسفك الإنسان دمه" (تك 9: 6). هذه الحكمة تقدّم طابع التوازن المماثل الذي يدشّن عملاً تعويضيًّا، لضبط العنف والحدّ منه. لكنّ هذا العنف يظهر هكذا منذ بداية النظام الجديد عندما أعلن الله: "سيخافكم ويرهبكم جميع حيوانات الأرض وطيور السماء..." (تك 9: 2).
ما يميّز هذا النظام الجديد هو الاتّفاق على مسلك العنف. كعنوان للبداية، صمّم الكاتب الملهم هذا الاتّفاق لينير ويبني ما يتبع. شرّع هذا الاتّفاق بسلطان إلهيّ. هناك رباط بين علاقة الإنسان بالحيوان وبين العلاقات الإنسانيّة، لا سيّما العنيفة منها، التي ستتجلّى على مرّ التاريخ. فها هي بذور الحروب الكنعانيّة بدأت تنبت، وهي مشروعة لأنّ الله أمر بها. في روح التقليد الذي ينقل شريعة نوح، نجد تدشينًا انتقاديًّا إلى ما سيجري من التعتيم للعدالة الكاملة، في مجمل أحداث البيبليا. إنّه يقرّ، بتدهور المقدرة الإنسانية على تحقيق العدالة. لم تعد نظرة نوح وبنيه تسمح له أن يرى صورة الله كما هي في الواقع. لكن، فقط من خلال الصورة الوحيدة التي يستطيع الإنسان أن يسجّلها. لذلك نجد أنّ الكاتب يعرف جيّدًا أنّ الصورة المعطاة لله تخفي وراءها صورة أكثر دقّة وصحّة. هو ذاته يهيّئنا إلى أنّ مشاهد العنف المنسوبة لله في التاريخ المقدّس لا تعكس صورته إلاّ من خلال عنف الإنسان. والكاتب الملهم نفسه الذي يعطينا هذه النظرة، يبرهن عنها من خلال ما دوّن في تك 1، الذي يجب أن يدخل البيبليا يومًا في عالم من اللطافة والرقّة.

4. الرباط بين البدايتين
إذن، هناك بداية جديدة مع نوح، بل هناك أساس يستعيد ما هو أكثر تأسيسًا، نجده في البداية الأولى، وهو قصّة الخلق في الفصل الأوّل من سفر التكوين، ويعود إلى المرجع ذاته أي التقليد الكهنوتيّ. هذا الرباط بين البدايتين سيكون مفتاح البيبليا كلّها. في كلا المرجعين تك 1 وتك 9، نجد أنّ للعنف مكانًا مهمًّا. ففي تك 1 نقرأ أنّ الإنسان مخلوق على صورة الله، وهذا يمنحه نظامًا أوّل (نظام آدم سابق للنظام المدعو نظام نوح): "ها أنا أعطيتكم كلّ عشب يبزر بزرًا على وجه الأرض كلّها، وكلّ شجر يحمل ثمرًا فيه بزر، هذا يكون لكم طعامًا. أمّا جميع وحوش الأرض ... فأعطيها كلّ عشب أخضر طعامًا" (تك 1: 29- 30). هناك تناقض واضح بين النظام الأوّل والنظام الثاني. في النظام الأوّل، ليس على الحيوانات أن ترهب الإنسان، لأنّ الإنسان لا يقدم إلى قتلها لكي يأكل. فإذا تسلّط الإنسان على الحيوان فتسلّطه بلا عنف بل هو تسلّط مسؤول فيعطي كلّ حيوان اسمًا له. فهو على "صورة الله" لأنّه على مثاله سلّطه الله على الأرض كلّها إذ كان مسلّطًا عليها قبل أن يخلق الإنسان. الإنسان على صورة الله يعني أنّه ليس على صورة الحيوان بل هو متميّز عنه ويفوقه في الإرادة والإدراك. فهو مؤسّس على الرقّة والسلام: مسلّط على الأرض، أي إنّه مسؤول عن السلام فيها.
نلاحظ هنا، أنّ هذه الحالة الأولى لا يمكنها أن تدعى "حالة طبيعيّة"، ولا يمكن أن تكون اصطلاحًا عقليًّا بين البشر. يمكننا أن نعطي هذه الحالة اسم "حالة الخلق"، أي أنّها معطاة لنا كموضوع إيمانيّ: ليس واضحًا أن نكون صورة الله وليس واضحًا أيضًا أن تمارس هذه الصورة سلطتها بالرقّة والسلام. وبالرغم من ذلك، نجد أن هذا النظام هو أقدم من النظام الثاني، وهو الأقرب من جوهرنا. أن نكتشف ذلك بواسطة الإيمان يعني أن نكتشف ذواتنا بطريقة أعمق ونكتشف أن عنفنا ناتج عن تشويه للصورة الإلهيّة، دون أن يدمّرها. إذا كانت الصورة الصالحة هي التي أعطانا الله إيّاها فهذا يعني أن الرقّة ليست هي اللاعنف بل أنّ العنف هو اللارقّة، وهذا ما يبدّل كلّ المفهوم الفلسفيّ، كلّ نظريّة حول العنف واللاعنف. وهنا نكتشف أنّ هذا الرباط بين طوفان نوح والطوفان النهائيّ مال عن دربه برباط آخر، ينطلق هذا الرباط أوّلاً من السلام ليبلغ في النهاية الأخيرة إلى السلام.
بعض الأحداث حول السلام النهائيّ تؤكّد شرحنا هذا عن البداية. هكذا تكلّم الله مع هوشع، في القرن الثامن (حقبة سابقة لكتابة تك 1): "وأقطع عهدًا معهم في ذلك اليوم مع وحش البريّة وطيور السماء وزحّافات الأرض، وأكسر القوس والسيف وأدوات الحرب من الأرض وأجعلها تنام في أمان" (هو 2: 20). وتأتي الرؤى لتثبّت هذه النظريّة: فالأمم المتصارعة متمثّلة بحيوانات عظيمة مفترسة، وابن الإنسان الذي أعطي سلطانًا ومجدًا وملكًا، هو يأتي لينتصر عليها ويجعلها تعبده. وابن الإنسان هذا يمثّل شعب قدّيسي الله الذين سيكون ملكهم ملكًا أبديًّا. (دا 7)
اتّخذ يسوع دور ابن الإنسان عندما استعمل هذا التعبير ليقصد به مخلّص الأزمنة الأخيرة. وهكذا يندرج يسوع في سياق الفصول الأولى من سفر التكوين ويصلح "حالة الخلق".
وهكذا تكتمل صورتنا حول الخطين المنحنيين: ينتهي العنف كما بدأ، ويصبح لا وجود له في نهاية الأزمنة، بالرغم من طغيانه على مجمل التاريخ المنظور. تأتي الرقّة بعد العنف لأنّها كانت قبله، ولكنّ هذه الرقّة تظهر من خلال الإيمان، في بداية التاريخ وفي النهاية حيث يتجلّى ابن الإنسان منتصرًا على الشرّ والعنف. وليس هذا كلّ شيء فالرقّة الأخيرة تتخطّى إلى أقصى حدّ الرقّة الموجودة في البداية. إنّها تقوم بعمل أكبر من إصلاح صورة الله. فالله الذي تحمّل عنف الإنسان لم يستطع أن يمحوه إلا عندما أتى لا ليحاكمه بل ليتغلّب عليه. فمن خلال العنف المغفور نجد رقّة أكبر، إلى حدّ الذهول، لا سيّما عندما يكون ابن الله نفسه هو الذي يحمله.

5. يسوع والشريعة
هذه النظرة ليست تفاؤليّة، لأنّها لا تشجّع أيّ خداع حول استمراريّة العنف أو خطورته. وهي ليست إنهزاميّة كما يمكن أن تتصوّره صورة المنحني الذي يتجاوز تاريخ الطوفان الأوّلي إلى الطوفان النهائيّ، لأنّها تدلّ إلى العبور بواسطة صليب المسيح الذي به تمّ الانتصار الفريد على العنف بالمحبّة. هذه الوسيلة في الانتصار على العنف لم تظهر فجأة: فالأناجيل تتوافق في التعليم أنّ الموت المؤلم الذي قاساه ابن الإنسان أعلنت عنه الكتب المقدّسة، وربطت الأناجيل بين تعبير "ابن الإنسان" المنتصر على الشعوب المهيّأة للحرب على الحيوانات المفترسة (دا 7)، وبين النبوءة التي تتكلّم عن "العبد المتألّم" (أش 52: 13- 53: 12). والمسيح نفسه يحضّر تلاميذه إلى هذا الموت، مستندًا إلى ما جاء في الكتب. لمّح المسيح إلى ذلك أكثر من مرّة وأعطى تلاميذه علامات كثيرة عن تلك النهاية. فلا وسيلة أمامنا لكي يكلّمنا صليب المسيح، إلاّ إذا شرحه المسيح بحياته كلّها، بواسطة تعليمه وعلى مراحل هذا التعليم.
وهذا التعليم يعيد التاريخ إلى هاتين البدايتين، ما قبل وما بعد الطوفان. يعلن المسيح عن شريعة حيث مبدأ الاتّزان يشبه عن قريب مبدأ شريعة نوح. فحين يتكلّم عن العنف أو عدمه، يستند إلى شريعة العين بالعين والسنّ بالسنّ التي تتشارك مع شريعة نوح التي هي حلّ وسط. "قيل لكم: "العين بالعين والسنّ بالسنّ. أمّا أنا فأقول لكم لا تقاوموا الشرّير" (مت 5: 38 ي). نجد هناك، في قلب موضوع شريعة العين بالعين أنّ تلك الشريعة لها هدف معيّن هو قمع العنف بالحدّ منه بواسطة مبدأ متّزن. فقلّة منّا من قلعت سنّه يكتفي بقلع سنّ عدوّه. لا تمارس تلك القاعدة دون محكمة تجبر ذلك. ونحن نعلم أنّ محاكم اليوم كما في الأمس، تستند إلى خطّ معتدل بين العقوبة المفروضة وبين الأضرار المسبّبة. فشريعة العين بالعين وشريعة نوح لهما هذا الشيء الموحّد: هناك شيء سلّم إلى العنف، وهناك شيء آخر يحدّ منه. بعدما قال يسوع أنّه لم يأتِ لينقض الشريعة بل ليكمّلها (مت 5: 17)، أعلن عن عدالة أخرى، عدالة الارتقاء: "إن كانت تقواكم (البرّ - العدالة) لا تفوق تقوى معلّمي الشريعة والفرّيسيّين، لن تدخلوا ملكوت السماوات" (مت 5: 20).
لا نتطرّق فقط إلى شريعة سيناء في عظة الجبل، لكن إلى مبدأ الاعتدال بين قوّة "تيّار" معيّن وقوّة "سدّ" مشترك لكلّ الشرائع. ويسوع الذي لم ينقض الشريعة، لم يطعن بالمحاكم، ولم يحلّ الشرطة ولم يقفل السجون: "وإذا خاصمك أحد، فسارع إلى إرضائه ما دمت معه في الطريق، لئلاّ يسلّمك الخصم إلى القاضي والقاضي إلى الشرطيّ فتلقى في السجن" (مت 5: 25 ي). وراح إلى أبعد من ذلك: "من أراد أن يخاصمك ليأخذ ثوبك فاترك له رداءك أيضًا". (5: 40)
كلّ هذه الأوامر أو الأحكام (لا تقاوم الشرّير، من ضربك على خدّك در له الآخر، ...) التي تجتمع في عظة واحدة، يجب أن نسمعها جيّدًا لنكتشف عظمة سلطتها وقوّة انتشارها. ثمّ يجب عدم الوقوع في الغلط لما تفرضه. "كان يتكلّم كمن له سلطان" (7: 29) وهذا ما صدم الجموع. ومن الخطأ أن نرى في هذا المجال تلألؤًا لأيّ تحريض في الاختيار لنمط حياة أكثر فرضًا أو لفتًا للنظر. "كونوا كاملين" (5: 48) فالكلمة ملقاة هنا، ولكنّنا لا ننتظر أن نرى الكمال المعطى كمبدأ حيث عدم تطبيقه يؤدّي إلى السقوط. فمن يسمع ولا يضع ذلك موضع التنفيذ يقول يسوع مثل بنّاء بنى بيته على الرمل... (مت 7: 27) فالخيار إمّا الوقوع في كارثة وإمّا وضع عظة الجبل موضع التنفيذ. يوجد هنا ثورة بمعنى أنّه عودة إلى مخطّط عرض القانون. في السابق، كما في التثنية (فصل 30)، تضع الشريعة خطًّا للمشاركة: الحياة لمن يسير بموجبها والموت لمن يتجاوزها. مع يسوع، الشريعة القديمة، وكذلك هذا الخيار، محفوظة ولكن لتفصل بطريقة أخرى. إنّها تفصل بين تصرّفين: بما أنّها معطاة، ليس هناك من خيار سوى الخضوع لما تفرضه أو تخطّيه. فالخضوع لما تفرضه يعني القضاء على الذات (تدمير الذات)، وتخطّيه ليس له من نهاية لأنّه يقود إلى الحياة. إذا أبعدت هذه النظرة إلى التوازن، لا يعود الموت عقوبة المخالِف لكن النهاية المنطقيّة لعنفه، ولا تعود الحياة مكافأة على المحبّة فقط، بل هي الحقيقة في ملئها. فالكلمات الأخيرة من عظة الجبل: "وكان سقوطه عظيمًا" تجعلنا نفهم أنّ تعليم يسوع، لا يعني فقط مثالاً مقدّمًا إلى النخبة، بل يركّز أيضًا على أنّ هذا التعليم هو الطريق الوحيد والأوحد الذي يقود الإنسان وأهل بيته إلى الحياة، وأهل البيت هم العالم، الذي تسكنه الإنسانيّة كلّها. إذن تعليم المسيح هو أكثر من مثال. فالإنسانيّة المرسلة إليها هذه الرسالة، المتطرّفة إذا أردنا، هي شرط لا بدّ منه للخلاص، لأنّ الإنسانيّة مدعوّة لتعيش هذا التطرّف في المحبّة والرقّة إلى أقصى حدّ. بعض الشهود فهموا دائمًا هذا، لكنّ السنوات التي نعيش فيها هي تحوّل تاريخيّ بسبب الوضوح الحديث الذي تحمله: فالعظة على الجبل تعني ما يجب أن نعيشه معًا وجميعًا، تحت طائلة الفناء معًا. يسوع يوقّع ويدشّن التطوّر التاريخيّ، هو الذي لم يأتِ "ليحمل السلام بل السيف" (مت 10: 34)، سيف الشريعة الجديدة الذي أتى يسوع ليكشفه.
التأثير (الصدمة) الذي أحدثته كلماته يمكن أن يقود إلى عدم الانتباه إلى إحدى الأوجه غير المنوّه عنها. هذه الكلمات تدلّ إلى وجهة معيّنة، وتخفي نهايتها. من الملاحظ، وهي المتطرّفة، أنّها لا تفرض على التلميذ أن يبذل حياته. أن يدير خدّه لمن يضربه، لا تقصد شخصًا يريد القتل. هي وجه من الاعتدال. وحده الاعتدال يمكن أن يؤكّد بلوغ النهاية القصوى التي يجب المضي إليها.
نعود إلى القول إنّ ما يرمز إليه كلام يسوع لا يمكن أن يتوقّف عند الشريعة، دون أن يستفيد منها ليحدّد ما يفرضه، فيبرّر نفسه بقوله: "لم أرتكب الفحشاء"، ولا بقوله: "من يظنّ أنّه قادر أن يتوقّف هنا يهوي إلى عنف أكبر. من يمضِ إلى الأبعد لا يعرف أين يصل". فالإنسان، ولا سيّما المجتمع، ليس له من خيار سوى وجهتين اثنتين - تصرّف واحد بهدف مختلف - هما المحبّة التي تنمي والكراهية التي تدمّر. لهذا السبب أحبّ أن أتكلّم عن عنفين، الفساد أو الارتداد (التوبة). بشكل خاصّ، عندما نتكلّم عن المجتمع، لا يمكن أن نقف جامدين أمام هذين النقيضين، ولو كان المجتمع يستغل الفرصة من الشريعة ليبرّر أعماله.
بصريح العبارة، إحدى الطرق التي قام بها يسوع لكي لا ينقض الشريعة المعطاة للأقدمين، هي أنّه لم يستبدلها بشريعة أخرى. فما يريد أن يوصله كلام يسوع الذي لا يستند فقط إلى الشريعة القديمة والدائمة، لا يمكنه أن يتوقّف عند كلام المسيح ذاته كما يتوقّف عند شريعة. من المستحيل أن نصف بالشريعة مجموعة ما يفرضه يسوع في عظته على الجبل - مثل أعطاء الخدّ الأخر، وقلع العين - وغيرها: هي مفهومة بمعنى تنفي كلّ تفسير حرفيّ وإلاّ فهي تقيّدنا. أمّا طابعها المبالغ به فيساعدنا على التسامح. فهي تعبّر بطريقة تدفع بالمخيّلة بعيدًا عن صور البرّ والتقوى إلى الواقع، وتفتح الطريق نحو زيادة في البرّ والتقوى غير مقبولة اجتماعيًّا ولا نراها بالعين المجرّدة، فنغمر بصور الخير. فالمحبّة موجودة على برنامج بعيدًا عن الشريعة، مكمّلة لها دون أن تلغيها.
إذا تكلّمنا عن "شريعة المحبّة"، وإن في الكتاب المقدّس، فبمفارقة، فلا شريعة تفرض المحبّة. لنبتعد قليلاً عن المرجع المتّاويّ إلى نبع آخر مغاير، يمكننا أن نلخّص تعليم مار بولس حول الشريعة بكلمات قليلة: "كلّ شريعة تعرّض للتجربة". فالتجربة ليست فقط في التعدّي على الشريعة، بل في الانغلاق في حرفيّتها، والوقوف عندها. لم يتوقّف يسوع عن نزع القناع عن هذه الورطة. يجب عدم الخطأ فيها: فشريعة المحبّة ليست دون أخطار، وهي تجرّبنا أيضًا بطريقة تدفعنا أن نردّ برقّة ولطافة، كتصرّف نقيض للعنف، على تصرّف بعيد عن المسيحيّة.
عندما أعطى الله الإنسان بعد الطوفان، أن يكون خوفًا على الحيوانات، تحمّل وقبل مسؤولية عنفنا. رافقنا الله ورضي بأن يكون على الصورة التي رسمتها أعيننا عنه: سكب الله على الإنسان العنيف دومًا حوار الصورة التي يستطيع أن ينالها. مارس هذه الرقّة، فلبس هو نفسه عنفنا بانتظار أن يصبح الضحيّة بواسطة ابنه حتّى الموت. وبعد صورة القوّة التي اتّخذها، لبس صورة الضعف، وهاتان الصورتان هما صورتان متناقضتان. هناك صور عن العنف، وصور عن الضعف، ولكن لا نجد صورًا عن المحبّة.
يدشّن يسوع عصرًا جديدًا، فهو يحرّرنا. لنركّز في الختام، على طابع مهيب لهذه الحريّة. فعظة الجبل، بما فيها من مغالاة، تدمّر صور البرّ وصور المحبّة إذ تدفعها إلى أقصاها. لكنّنا لا نعرف بعد كيف نجعلها موضع التنفيذ، ما نعرفه أنّه يجب العمل بها الآن. فكلمة "مستعجل" حول طابع العصر الجديد، تتضمّن النموّ في الشدّة. والمستعجل ما هو ساعة بعد ساعة أكثر استعجالاً. فما هو مستعجل لمدى طويل لا يعود كذلك. فحريّتنا تجاه الورطة بين الموت والحياة ظاهرة: يتدخّل الله، لنقرأ، تك 6- 9، ليدمّر خليقته، والإنسان الآن هو الذي يدمّرها، ولم يبقَ أمامه سوى تدمير نفسه. ألم يبدأ بعد؟

الخوري أنطوان الدويهي

وجه الإنسان في العهد القديم

من هو الإنسان؟ ذاك هو السؤال الذي نطرحه حين نقرأ الكتاب المقدس. فهذا الذي خُلق كل شيء من أجله، كما يقول آباء الكنيسة، سقط وسقطت معه الخليقة. ولكن الرب أراد أن يعيد الإنسان إلى عظمته. تلك هي المسيرة التي نسيرها في أسفار العهد القديم، منذ أسفار الشريعة الخمسة إلى الأنبياء والحكماء. هي في الواقع عمليّة تجديد وبناء تصل بنا إلى عتبة العهد الجديد.

1- الإنسان الأول جديد الخلق
تأتي الكائنات إلى الوجود نداء من الله بحسب ترتيب يزداد مقاماً حتى يصل إلى الإنسان، صورة الله وملك الخليقة. "روح الله" (تك 1: 4) هو ما يجعل حياة الإنسان وحياة جميع الكائنات ممكنة. "صنع الله" الخلق (1: 7- 25) وتوّجَهُ بـ "الإنسان" على صورته كمثاله (ش 1: 26). فعلاقة الإنسان مع الله تُميّزه عن الحيوانات. فالإنسان هو شخص. و"اليوم السابع" (تك 2: 3) سنّة الله، أعطاه الله، ليقتدي الإنسان به. وتمتاز روايةُ خلق الإنسان عن خلق العالم، ولا تكتمل الا بخلق المرأة وبظهور الزوجين البشريين الأولين (تك 2: 4- 8، 18- 24).
الإنسان، في الأصل: "آدم"، أي: الآتي في الأرض (تك 3: 19). وهو اسم جمع سيصبح الإنسان الأول، آدم (تك 4: 25، 5: 1 و3).
"شجرة معرفة الخير والشر" (تك 2: 9): هذه المعرفة امتياز يحتفظ الله به. وإذا يغتصبه الإنسان، تكون الخطيئة (تك 3: 5، 22). فالمعرفة ليست التمييز الخلقي الذي كان الإنسان يملكه، بل ادّعاء الإنسان القدرة بنفسه على الحكم في ما هو خير وما هو شرّ، أي المطالبة بحكم ذاتي خُلقي يُنكر به الإنسان أنه خليقة. وهكذا أقام الإنسان نفسه قاضياً في الخير والشرّ (تك 21: 7؛ 3: 22)، وهذا امتياز من امتيازات الله.
"كلمة إنسان" (تك 21: 6) تدل على الرجل والمرأة، كما هو الحال في 3: 24. و"اللحم" (2: 21). في الأصل: "بسر"، هو العضل وهو الجسم كله، وهو الرابط العائلي (تك 2: 24).
"الحية" (تك 3: 1) تمثّل ما يعادي الإنسان. وإن 3: 15 يُنبئ بقيام عداوة بين الإنسان والله، وتلمّح إلى انتصار الإنسان في النهاية.
الإنسان قابل للموت بطبيعته (تك 3: 19)، ولكنه يطمح إلى الخلود (تك 3: 22).
وتدل كلمة "روح" (تك 6: 17) على أن الإنسان عطية من الله (6: 3).
و"قلب الإنسان" (تك 8: 21) هو باطن الإنسان والمميّز عمّا يُرى ولا سيما عن "الجسد" (2: 21). وهو مصدر القوى التي تصدر عنها الأفكار والمشاعر والأقوال والقرارات والعمل. والقلب هو مركز الضمير الديني والحياة الخلقية. فالإنسان يبحث في قلبه عن الله، ويصغي إليه، ويخدمه، ويسبّحه، ويحبّه.
يعلم الله أن قلب الإنسان لا يزال شريراً (8: 21)، لكنه يخلّص خليقتَه، ويذهب بها إلى حيث يشاء، بالرغم من الإنسان نفسه. بعد الطوفان يبارك الله الإنسان ثانية (نوح)، ويجعله ملكاً على الخليقة (تك 9: 1)، كما كان في البدء (تك 1: 28). 

2- العهد الجديد مع إبراهيم
يقطع إبراهيم جميع روابطه الأرضية، ويمضي إلى بلد مجهول، مع امرأته العاقر (تك 11: 30). هذا أول فعل إيمان من إبراهيم (تك 12: 4- 9). ولرواية إبراهيم في أرض مصر (تك 12: 10- 20) طابع خلقي غير مكتمل، وحياة الزوج تفضّل في هذه الأخلاقية على شرف المرأة. كان شرف المرأة في ذلك الزمان أق قيمة (12: 13) من واجب الضيافة المقدس (19: 8).
والكذب الوارد ذكره في اختلاس يعقوب لبركة اسحق (تك 27)، في إطار أخلاقية لا تزال غير كاملة، يقيّد بطريقة غامضة عملَ الله الذي فضّل باختياره الحرّ يعقوب على عيسو (25: 23).
"وبارك ابرام الله" (14: 19). الإنسان يبارك الله ويسبّح عظمته ورأفته، ويتمنّى أن يراهما في رسوخ وامتداد (24: 48).
عدّ الله إيمان إبراهيم "براً" (تك 15: 7). إن "البار" هو الإنسان الذي يُرضي الله باستقامته وخضوعه. وإيمان إبراهيم يوجّه سلوكه وهو مبدأ عمله.
"والعهد" (تك 17) يفرض على الإنسان هذه المرة واجبات تعود إلى الكمال الخلقي (17: 1)، وصلة دينية بالله (آ 7 و19). و"الختان" (تك 17: 3) "علامة" تذكّر الإنسان بانتمائه إلى الشعب المختار وبالواجبات الناتجة عن ذلك. وإن تك 19 (تدمير سدوم) يثبت لنا ما في الدين من الكتاب المقدّس من طابع خلقيّ وما للربّ من سلطان شامل. وفي رواية "إبراهيم في جرار" (تك 20) التي ترتبط بالتقليد الالوهيميّ تجاه النص اليهوهي في 12: 10- 20، نكتشف إشارات كثيرة تدل على أخلاقية أكثر تطوراً.
وفي هذا الخطّ، تبدو مسيرة يوسف علامة على العناية الالهيّة التي لا تدمّرها مخطّطات البشر، والتي تحوّل شرّ نواياهم إلى خير.

3- رسالة موسى الجديدة
افتقاد الله (خر 3: 16) يعني تدخّلاته في مصير الإنسان والشعوب بالإحسان (خر 4: 31). "اتخذكم لي شعباً وأكون لكم إلهاً" (خر 6: 7). إن هذين التعبيرين المتلازمين يعبّران عن العلاقات الجديدة القائمة بين الله وشعبه في إطار العهد والاختبار.
الكلمات العشر أو الوصايا العشر، هي علامة العهد في سيناء (خر 20: 1- 21). تتناول جميع مبادئ الحياة الدينية والأخلاقية. وهي بذلك قلب الشريعة الموسوية.
يليها "كتاب العهد" (خر 20: 22- 32: 33) الذي تتوزّع أحكامه على الشرع المدني والجزائي (21: 1- 22: 20) وقواعد العبادة (20: 22- 26 و28- 31 و23: 1- 19)، والآداب الاجتماعية (22: 21- 27 و23: 1- 9).
قال الله لموسى في الجبل: "لا يراني الإنسان ويحيا" (خر 23: 20): الهوّة القائمة بين قداسة الله وضعف الإنسان عميقة جداً، بحيث إن الإنسان يموت حتماً إن رأى الله (خر 19: 21)، أو سمعه (خر 20: 19). وإذا بقي الإنسان على قيد الحياة بعد رؤية الله، فهو يشعر بدهشة ملؤها عرفان الجميل، ترافقها المخافة.

4- الإنسان يتجدّد بالتكفير
التكفير (لا 1: 4) ذبيحة يستطيع بها الإنسان الذي أهان الله بمخالفته العهد أن ينال الغفران.
و"الطاهر" هو ما يمكّن الإنسان الاقتراب من الله، و"النجس" أو الدنس هو ما يجعل الإنسان غير أهل لعبادة الله، بل يحرمه منها (لا 11- 16). ففي "برص البيوت" (لا 14: 33- 56)، يأخذ الكاهن "لذبيحة خطيئة البيت، عصفورين وعود أرز وقرمزاً وزوفى" (لا 14: 49). ليس لـ "الخطيئة" هنا أي بُعد خُلقيّ. فنجاسة البيت تمثّل هنا نجاسة الإنسان وهو ينجو منها بذبيحة تطهّره من الخطيئة. وإن "شريعة القداسة"، الواردة في سفر اللاويين (ف 17 ي)، ميزة الله. الأخلاقية في شعبه قد وصفت هذا المفهوم القديم، فأصبح الإنفصال عن الدنس إعراضاً عن الخطيئة. ثم أضيفت إلى الطهار الطقسية طهارة الضمير.
والسنوات المقدسة، والسنة السبتية (لا 25: 1- 7)، والسنة اليوبيليّة (لا 25: 8- 17) تشمل، بالاضافة إلى إراحة الأرض المزروعة، إعتاقاً للأشخاص والأموال على وجه عام. فكل إنسان يعود إلى عشيرته ويستردّ ملكه: "وإلى ملك آبائه يعود" (لا 25: 41). وكل هذا باسم العهد.

5- الإنسان الممتحن يجدّده الإيمان والألم
لا يعادي الإنسانُ الله عن قصد، ولكنه يشكّ في نجاح عمله في خلق الإنسان (أي 1: 6): "طوبى للإنسان الذي يوبّخه الله. فلا تنبذ تأديب القدير" (أي 5: 17): فالمصائب التي حلّت بأيوب هي إذاً تأديب وعبرة أليمة ولكنها مفيدة. وهذا ما سيقوله أليهو (أي 33: 19).
"إن الغمام يتبدّد ويعبر. وكذا الهابط إلى مثوى الأموات لا يصعد" (أي 7: 9). من المستحيل أن يصعد الإنسان من "مثوى الأموات"، و"الهاوية" (26: 6) التي "تحت الأرض" (28: 11)، و"الحفرة" (40: 13 ب). وهذا ما يوافق الاعتقاد الشائع: "الإنسان يضّجع فلا يقوم" (14: 12 أ).
العدل الإلهي يسود الحق (أي 9- 10). "فكيف يكون الإنسان باراً أمام الله؟" (9: 2 ب). الإنسان مسؤول عن كل أعماله أمام الله. على الإنسان أن يتمكّن، باستعمال عضويّ لحريّته، من العيش في سلام مع الله وبانسجام مع الكائنات والأشياء (10: 13): "أجعل نفسي في كفيّ" (13: 14 ب). هذا التعبير المثلي يعني أن الإنسان يخاطر بحياته، ويراهن على كلّ ما عنده.
"الإنسان مولود المرأة، قليل الأيّام كثير الشقاء" (14: 1): هي مرثاة شعرية في شقاء الإنسان. يرى أيوب (7: 1)، هي تعاسته الشخصيّة، حالة الإنسان بجملتها، فتستمدّ مرافعتُه من ذلك برهاناً، وهو أن قساوة الله على هذه الخليقة الضيّقة أمرٌ لا يُفهم. يتذرع أيوب بنجاسة الإنسان عذراً (14: 4). هذه النجاسة تؤدّي إلى ضعف خلقيّ ميل إلى الخطيئة (4: 17- 19). إنها أصل الخطايا الجسيمة التي تؤدّي إلى "الإثم" (15: 13).
يشير الكتاب المقدّس أكثر من مرّة إلى العجرفة التي أظهرها الإنسان في بدء العالم (20: 6؛ راجع تك 11: 4). وهذا التقليد المطبوع بالأولى بطابع الصور القديمة، ينسجم مع تقليد تك 3: 1 ي، الذي ينسب زلّة الإنسان إلى الكبرياء (أي 24: 13). "هل قلتُ للإبريز: أنت سندي" (31: 24 ب)؟ هي كبرياء الغنيّ الذي يظنّ أنه يستطيع أن يستغني عن الله.
"لايدرك الإنسان الحكمة" (أي 28): هنا يُشدد بحكمة تُجسّدُ العناية الإلهيّة، ولا يُدركها الإنسان. وهذا الإنسان، بالرغم من جهوده واكتشافاته، يصطدم دائماً بسرّ حكمة تتجاوزه. إن الله هو الذي يعطي الحكمة.
"دفاع أيوب عن نفسه" (أي 31). تمسّك بالبراءة، فبلغت أخلاقيّةُ العهد القديم ذروة صفائها، حتى إنها مهّدت الطريق مباشرة إلى الأخلاقية الانجيلية. فأجاب الربّ أيوب من العاصفة وقال: "إني سائلك فأخبرني" (38: 1 و3 ب). هنا تُعكس الأدوار: فالربّ يتّهم، ويدعو أيوب إلى الدفاع عن نفسه.
في الخاتمة، قال الله لأليفاز التيماني: "إني أرفع وجه (أيوب)" (42: 8): أي أرفع شأنه، وأعيد إليه اعتباره.

6- الإنسان من جديد على جبل الله المقدّس
لما بنى سليمان الهيكل على رابية صهيون، أصبح هذا الموضع الجبلَ الوحيد الذ يسكن الله فيه (مز 2: 6) والذي "يصعد" الإنسان إليه ليصغي إلى الله ويعبده. وللذين يقولون "من يرينا الخير"، يجيب: "أطلع علينا نور وجهك، يا ربّ" (مز 4: 7). بما أن الإنسان لا يستطيع أن يرى الله (خر 33: 20+ 34: 29- 35)، فالله "ينير بوجهه" فقط (مز 13: 17 و44: 4 و80: 4). ويشير المزمور إلى عظمة الله: "أيها الربّ سيدنا، ما أعظم اسمك في الأرض كلها" (8: 2). بما أن الإنسان مخلوق على صورة الله، فهو شريكه في سيادته (مز 20: 2؛ 54: 3، 8). "أقوال الربّ أقوال طاهرة، فضّة مصهورة في بوتقة من تراب" (12: 7): أي عندما يُخرجها الإنسان من التراب، ينقّيها الرب، لأن كلامه صدق لا يشعر به الكذب.
إن مطلع مز 24 (آ 1- 6) يبدو أنه يعود إلى زمن لاحق لداود (راجع مز 15): إن خالق الكون هو أيضاً الصديق الذي يرحّب بالانسان البار. أمّا مز 34: 12- 23، فهو تعليم على طريق الأمثال حول مصير الإنسان البار والإنسان الشرير. في "نور وجه" (27: 1 و36 و89: 16 وأي 29: 3)، يجد الإنسان نور السعادة والأمان والازدهار (119: 17) وكل هذا يمنحه الله البار، وفقاً لمعتقد الحكماء حول المكافأة الزمنيّة (مز 128).
الله هو الذي يمجّد الأبرار (73: 24؛ 91: 15). كلّ إنسان يولد دنساً (51: 7؛ أي 14: 4؛ رج أم 20: 9) هي ذريعة تعدّ من الظروف المخفّفة التي يراعيها الله (رج 1 مل 8: 46). يبقى الله أن يَنفذُ إلى أعماق الإنسان، لأنه وحده يستطيع أن يغيّره (51: 8): "قلباً طاهراً فيّ يا الله، وروحاً ثابتاً جدّد في باطني" (51: 12). هذا العمل محصور بالله الذي يخلق من العدم شيئاً جديداً ورائعاً (تك 1: 1؛ خر 34: 10). و"روحك القدوس لا تنزعه مني" (51: 13 ب): تدلّ هذه الكلمة على مبدأ الحياة الأخلاقية والدينية. وهي في داخل الإنسان، كلمة صادرة عن الله.
أما مز 90، فهو صلاة رجل حكيم أطّلع على الكتب المقدّسة (تلمح إلى التكوين وأيوب وتثنية الاشتراع)، فتأمل في ضعف الإنسان وقصر الحياة بسبب الخطيئة. فالحكمة التي هي مخاطبة الله، عن معرفة الإنسان لضعفه (أم 1: 7؛ مز 90: 12 ب). وشريعة الربّ التي "نعلّمه" (94: 12)، هما الوحي والتعليم الأخلاقيّ.
وبدا مز 126 كنشيد المراقي التي يتلوها الحجّاج وهم صاعدون إلى أورشليم: في نظر العائدين من الجلاء ومقاومة مصاعب التجديد (رج نح 5: 1 ي)، تمثلّ العودة من بابل مجيء العصر المسيحانيّ. سيكون المسيح نور الأمم (132: 17). فالمسيح الداوُدي هو في آن واحد كاهن وملك (مز 110: 1 ي). أما مز 127 فيعلن أن عمل الإنسان معرَّض للفشل لم يُنعم الله عليه بالخصب الذي هو علامة عن بركة الله (حك 3: 13). ومز 139 هو تأمل في علم الله المُطلق. فالله يعرف الإنسان مصيرَه قبل أن يولد (139: 16؛ رج 22: 11؛ 71: 16)، بينما يبقى السرّ غير مفهوم بالنسبة إلى الإنسان.

7- الإنسان يتجدّد بالحكمة فيخلد
في سفر الأمثال، الإنسان كلّه، بروحه وجسده، يكون "حكيماً"، وهذا ما يوافق العقلية البيبليّة التي تحافظ على وحدة الكائن البشريّ.
فمن هو الحكيم؟ إن تصفّحنا الكتاب المقدّس، رأينا أن هذه الكلمة تدلّ على الإنسان الذي يبرع في أعمال متنوعة جداً على مستوى الفنون والصناعة. أما في سفر الأمثال فيكون التشديد على شخص الإنسان وخليقته.
الحكمة تقاوم العشرة الرديئة (ف 2). هي تأتي من عند الله (آ 6)، ولكن الإنسان يستعدّ لقبولها برغبة في الإطّلاع لا تفسد (آ 3- 4)، وبالانقياد لتعليم الأكبر سناً (آ 1- 2). لهذا فالزنى (آ 17)، أي خيانة الله، يذهب الإنسان إلى مثوى الأموات (آ 18؛ 5: 5- 6؛ 7: 26- 27). فالخطوة الأولى في ممارسة الحكمة هي الاقتناع بواجب اكتسابها وبالتضحية من أجلها (4: 7).
الجهل يقلّد الحكمة (9: 13- 18). كما أن هناك طريقين، طريقاً للخير وطريقاً للشرّ (4: 18- 19 تث 30: 15- 20؛ مز 1: 1 ي)، هناك نداءان للإنسان ومأدبتان دُعي إليهما، وعلى الإنسان أن يختار. "للعاقل سبيل حياة إلى فوق" (15: 24): وقد فُهم في وقت لاحق أن المقصود هو "السبيل المؤدّي إلى السعادة السماويّة". "للإنسان إعداد القلب، ومن الرب جواب اللسان" (16: 1). الإنسان بالتفكير والله بالتدبير.
"إن الحكمة روح يحبّ الإنسان" (حك 1: 6 أ): غالباً ما يرد "القلب" و "الكليتان" معاً (حك 1: 6؛ مز 7: 10؛ 26: 2) للدلالة على مجمل قوى الإنسان الباطنية. "إن الله لم يضع الموت" (حك 1: 13). يُحيلنا المؤلِّف هنا إلى رواية تك 2- 3، ليستخلص منها مقاصد الخالق وهي أن الإنسان قد جُعل للخلود، وما من شيء في الخليقة بامكانه أن يُحبط الإرادة الإلهية، بل إن "المخلوقات" تساعد على خلاص الإنسان. "لأن البرّ خالد" (حك 11: 5). فمن مارس "البرّ" (10: 1) نال الخلود. خطأُ الكافرين أنهم "لم يعرفوا أسرار الله" (2: 22)، أي مقاصد الله الخفيّة المختصّة بمصير الإنسان الخالد. "جعله الله صورة ذاته الإلهية" (2: 23). هكذا عالج المؤلف بطريقته موضوع الإنسان المخلوق على صورة الله (تك 1: 26).
فالأبرار "رجاؤهم كله مملوء خلوداً" (3: 4): للرجاء شأن جوهري في حياة الأبرار، وموضوعُه الخلود. يستعمل المؤلّف الكلمة هنا بمعنى خلود النفس، ولكن أيضاً للدلالة على الخلود البعيد في جوار الله على أنه مكافأة على البرّ (1: 15؛ 2: 23). ولا شكّ أن الفعل "تلألأ" (3: 7) يعني دخول النفوس البارة في المجد الأبديّ. "فالذي يحتقر الحكمة والتأديب شقيّ" (3: 11). هي عبارة مأخوذة من سفر الأمثال (1: 7). فكلمة "حكمة" تدلّ هنا على الحكمة العمليّة التي تحمل الإنسان على العيش وفقاً للفضيلة. وتدلّ "الفطنة" (3ك 15) على معرفة الخيرات الحقيقيّة، وهي معرفة تجعل الإنسان يحيا حياة الفضيلة وتضمن المطابقة للمتطلّبات الإلهيّة (رج 4: 9؛ 6: 15؛ 7: 7؛ 8: 6؛ 18؛ 21). وهي أصل ثابت (12: 3)، وقضيبٌ يُخرج ثماراً للأبد (حك 11: 5؛ 2: 23).
فالحكمة تأتي لملاقاة الإنسان (حك 6: 12- 21): إن كلمة "الحكمة" تدل الآن، لا على تعليم فقط (آ9)، بل على الحقّ الإلهيّ الذي يسطع بالحكمة وينادي الإنسان في باطنه (آ 13). إن الاجتهاد في حفظ شرائع الحكمة لا يكفي ليجعل الإنسان غير قابل للفساد، لكنه يولّد حقاً فعلياً لا نزاع فيه لأنه ينال الإنسان من الله عدم الفساد السعيد أو الخلود (2: 23؛ 3: 4).
"إنك أشفقتَ على أولئك أيضاً لأنهم بشر" (12: 8): تُشدّدُ هذه الآيةُ على سرعة زوال الإنسان (تك 8: 31؛ مز 78: 39؛ 103: 14- 15)، كما على كرامته الجوهريّة (تك 1: 26- 27 ومز 8: 5- 7) التي تمكّنه من الحصول على علاقات مميّزة مع الحكمة الإلهية (أم 8: 22، 31).

8- الإنسان يتجدّد بالعلاقة
"ملك اليوم غداً يموت" (سي 10: 10): يبدو أن النص يؤكّد قلّة فائدة الجهود لإنقاذ الإنسان المكتوب له الموت. "يترك ذلك لغيرة ويموت" (11: 19): فالفكرة واحدة وهي قلّة الخيرات التي يكدّسها الإنسان بكثير من الجهد والتي يُحرم منها يوم موته. إن ضعف الإنسان عند ابن سيراخ يُبرز عظمة الله (18: 7).
كان الدين اليهوديّ في عهد متأخّر يهتمّ بتبرير تدخّلات الله لمعاقبة الناس. أما "رحمة الله" الشاملة وطابعها التربويّ، اللذين يشدّد عليهما سي 18: 3، فهما أكرٌ جديد في العهد القديم. والإسادة بعظمة الله، والمقارنة بضعف الإنسان، موضوع يدعون المرتّل قائلاً: "أنشدوا للربّ نشيداً جديداً" (42: 10 أ): يمتاز هذا "النشيد الجديد" (آ 10؛ رج مز 96: 1؛ 98: 1؛ 149: 1)، بأسلوبه الغنائي الذي يصف انتصار الربّ. فالأرض كلّها مدعوّة إلى الاشتراك في التسبيح.

9- الإنسان يتجدّد تحت نظر الله
"شبعتُ من محرقات الكباش، وشحم المسمّنات" (أش 1: 11). فأياً كانت الظروف، لابدّ من نبذ الكبرياء وعبادة الأوثان على جميع أنواعها ورفض الأسلحة والمناورات السرية التي يظنّ الإنسان أنه يتهرّب فيها من نظر الله. وليست أورشليم مركز يهوذا واسرائيل والمملكة الداودية القديمة فقط، بل هي أيضاً، كما ورد في تقليد قديم تناوله أشعيا وحدّده، مركز العالم الذي تتّجه إليه جميع الأمم (أش 2: 1- 6؛ 60: 1 ي؛ 62: 1؛ 65: 16- 25).
يضع الله الرحيم حداً لخطيئة الإنسان ويُرجعه إلى علاقة حقيقيّة معه (أش 1: 10) وما من ذنب يقضي على مغفرة الله (مز 130). والشرط الذي يضعه الله هو الإقرار والندامة (أش 5: 15؛ مز 19: 13؛ 25: 11، 18؛ 32: 5، 51: 19- 20) اللذان يحملان الإنسان على التحوّل الباطني (أش 31: 18).
إن قداسة الله 0أش 6: 3)، "قدوس اسرائيل" (1: 4؛ 5: 9، 24؛ 10: 17، 20؛ 41: 14، 16، 20)، تقتضي من الإنسان أن يكون هو نفسه مقدّساً، أي منفصلاً عمّا ليس مقدّساً (لا 17: 1)، ومطهّراً من الخطيئة (أش 6: 5- 7)،ومشاركاً لله في "برّه" (1: 26؛ 5: 16). فحكمُ الله يتمّ بحسب برّه (26: 7- 10). إن بصيرة الربّ تكشف مقاصد السوء (29: 15- 16)، وهو ينقذ البائسين والمساكين من أيدي أعدائهم ويُحلّ البرّ (أ 17- 21).
حينئذ "يسكن الذئب مع الحمل" (11: 6): لقد حطَّم تمرّدُ الإنسان على الله (تك 3: 1 ي) الإنسجام الذي كان قائماً بين الإنسان والطبيعة 0تل 3: 17- 19)، وبين الإنسان والإنسان (تك 4: 1 ي). فإن العصر المسيحاني يحمل السلام، والسلام الدائم (أش 9: 6؛ 23: 17؛ 60: 17- 18). أمّا المحن التي تحلّ بالشعب فتمهّد الطريق لانبعاث جديد (26: 16- 19).
"تقدموا إليّ واسمعوا" (أش 48: 16): يبدو أن النبيّ هو الذي يتكلّم ليقول قولاً جديداً (آ 17- 19): ماذا كان مصير شعب إسرائيل لو كان اميناً. هذا، وان رسالة العبد المتألم لا تقتصر على الشعب الإسرائيلي ليجمع شمله (49: 5)، بل تشمل الأمم ليُنيرها (آ 6). وعظُه جديد مدهش (آ 2) وهو يأتي بالنور والخلاص (آ 6). "أيفلت الأسير من الطاغي؟" (49: 24): يبدو التحرّر مستحيلاً على الإنسان، ولكن الله هو سيّد المستحيل. سيجدّد الربّ عجائب الماضي وانتصاره على قوات الخواء الأول وعبور البحر، ليعيد المنفيّين إلى صهيون (51: 9- 11). يتكلّم الربّ المعزّي (51: 12- 16) ليشدّد عزيمة شعبه (40: 1). فيجب ألا يخاف أي إنسان، وإن كان قوياً، لأن الربّ ، وهو سيّد الخليقة، يحمي شعبه، ويشدّد على مجانيّة الخلاص الذي يأتي به إلى شعبه مجاناً (52: 5). "ويجمعكم إله إسرائيل"(52: 12). يتمّ الخروج الجديد بحماية الله كما تمّ الخروج الأول (خر 14: 9). "وبرأفة أبديّة أرحمكِ (يا أورشليم)" (54: 8).
ويدعو الله "أورشليم الجديدة" (54: 11- 17) إلى الاشتراك في خيرات العهد الجديد (آ 1- 5)، "الخيرات التي وُعد بها داود" (55: 3). ويكلّم الله فيُقيم عهداً أبدياً (59: 21؛ 61: 89)، هو العهد الجديد.
خاتمة كتاب التعزية كله (55: 12- 13) هو استئناف موضوع الخروج الجديد من مصر، وفرح العودة، وتحوّل البريذة إلى أرض خصبة (راجع 43: 19؛ 44: 3- 4). 
لذلك هكذا قال السيّد الربّ (65: 13): "إني هكذا أخلق سموات جديدة وأرضاً جديدة" (65: 17). إن النبي يتوقّع تجديداً كاملاً. وأما كلام الدينونة على أورشليم (66: 5- 17)، فهو امتداد للرؤيا الواردة في الفصل 65 حول الدينونة المقبلة، لكنه يتناول موضوعاً جديداً يعبّر فيه عن آمال شعب الله.

10- بعد أن فشل العهد القديم (إر 31: 32)، في تجديد الإنسان، ظهر التدبيرُ الإلهي في ضوء جديد. بعد كارثة لن تترك إلاّ "بقية" (أش 4: 3)، سيُقطع عهد جديد أبديّ (إر 31: 31)، كما في أيام نوح (أش 54: 9- 10). ولا يقيمه الله الا بتغيير قلب الإنسان (إر 31: 31- 34). أما جدّة العهد فتكون في ثلاثة أمور: 1) المبادرة الإلهيّة في غفران الخطايا (إر 31: 34؛ مز 51: 3- 4). 2) المسؤولية والمكافأة الشخصيّة (آ 29). 3) عبادة الربّ عبادة باطنية: لا تبقى الشريعة محض نظام خارجي، بل تصبح إلهاماً يؤثّر في "قلب" الإنسان (آ 33؛ 34: 7؛ 32: 39)، تحت تأثير روح الله الذي يهب للإنسان قلباً جديداً (مز 51: 12؛ رج إر 4: 4)، قادراً على معرفة الله.

11- الإنسان المؤمن مسؤول عن تجدّده
بعد تمهيد (با 3: 5- 9)؛ توجِّه أورشليمُ الكلامَ إلى المدن المجاورة وإلى أبنائها المشتتين (آ 9- 29). ويجيبها الإنسان المؤمن بالتجديد المسيحانيّ (4: 30- 5: 9): "الله يعيدهم إليك محمولين بمجد كعرش ملكيّ" (با 5: 6): ذاك هو موضوع الخروج الجديد (رج أش 40: 3).
وان حزقيال جعل من نفسه بطل المسؤولية الشخصية (حز 14: 12- 23) والمدافع عن هذه النظرية الجديدة. ليس خلاص الإنسان أو هلاكه منوطاً بأجداده أو بأقربائه، بل ولا بماضيه الشخصي. فالاستعدادات الباطنيّة وحدها تؤخذ في الحسبان عند الربّ. الإصطدام بالواقع يستدعي تقدّماً جديداً سيأتي به الوحي بوجود مكافأة بعد الموت. إن تشديد حزقيال على مجانية احسانات الله التي أنعم بها على شعب إسرائيل، لا نظراً إلى ندامته، التي تأتي بعد قطع عهد جديد (16: 92)، بل بمجرّد عطفه هو، يمهّد إلى وحي العهد الجديد. فلا تثقّل على الإنسان جرائمُ أجداده. فبإمكانه أن يتحرّر من ثقل ماضيه الشخصي. وهكذا يبرز النبيّ معنى التوبة الشخصيّة بحصر المعنى. فإن حالة النفس الحاضرة وحدها تؤثّر في حكم الله (18: 21؛ رج 14: 12).
ولكن الروح سيكون لكل واحد، على وجه خفيّ، مبدأَ تجدّد باطني يمكّنه من حفظ الشريعة الإلهيّة بأمانة (حز 11: 19؛ 36: 26- 27؛ 37: 14؛ مز 51: 12؛ أش 32: 15- 19). فيكون مبدأ العهد الجديد (إر 31: 31)، ويُخرج، كالماء المخصب، ثمارَ برّ وقداسة (أش 44: 3)، تضمن للناس حظوةَ الله وحمايتَه (حز 39: 24، 29). وفي النهاية، أعلن الله في حز 37، كما أعلن في إش 26: 19، التجديد المسيحاني لشعبه بعد محنة الجلاء.

12- الإنسان يتجدّد بالإيمان والحبّ
إن سفر دانيال يشير إشارة خاصة إلى عظمة إيمان يستحق أن يخاطر الإنسان بحياته في سبيله (143: 1 ي؛ 5: 1 ي؛ و14: 29).
نظر دانيال في رؤياه ليلاً "فإذا بمثل ابن الإنسان" (دا 7: 13): إن اللفظة الأرامية الأصيلة "بارناشا"، مثل اللفظة العبرية "بن آدم"، ترادف أولاً كلمة انسان (رج مز 8: 5). يخاطب الله "قديمُ الأيام" (7: 0) النبيَّ في سفر حزقيال بهذا الاسم. ولكنّ لهذه العبارة في دا 5: 13، معنى خاصاً رفيعاً. فهي تدلّ هنا على إنسان يفوق الصفة البشريّة.
إن النبيّ هوشع يندّد بما في إسرائيل من فساد خلقيّ شديد (هو 4: 1- 2؛ 6: 7- 10؛ 7: 1). يتنظر الربّ تعبيراً عن توبة حقيقيّة وبراهين عن الحبّ تثبّتها أعمال الحياة. يتجاوز هوشع المناظرة السلبيّة في هذا العدد: "إني أشفيهم من ارتدادهم" (هو 14: 5). أليس في قدرة الله وحده أن يمكّن الإنسان الخاطئ أن يحيا حقيقة الحبّ هذه؟ ذلك ما يعبّر عنه هوشع في 2: 20- 22: إلى العدل والحقّ اللذين في العهد القديم، يضيف الربّ العطف والحنان، وسيقيم بينه وبين شعبه نمطاً جديداً من العلاقات في صدق وأمانة باطنية عميقة تُعبّر عنها في هذا النص عباراتُ إلفة الحبّ، وهو حبّ لا يقاومه شيء، لأنه سيكون صاحب الكلمة الأخيرة كما كان صاحب المبادرة الأولى (9: 10؛ 11: 1). فلن يكتفي بالانتصار على الغضب (11: 6- 9)، بل سيمحو الخطيئة نفسها (14: 5).
سيتمّ التجديد المسيحاني في البرّ والقداسة (2: 21- 22). فإن الله يمحو تماماً ماضي الزنى الذي عرفه شعب إسرائيل فيجعله خليقة جديدة (2: 21). وما يعطيه الله لشعبه في هذه الأعراس الجديدة لا ينحصر في خيرات ماديّة (2: 10)، بل في الاستعدادات الباطنيّة التي لا بدّ منها ليكون الشعب بعد اليوم أميناً للعهد. نحن هنا أمام مبادئ: العهد الجديد الأبديّ "("للأبد" في أ 21)، والشريعة المكتوبة في القلوب، القلوب الجديدة، والروح الجديد (إر 31: 31- 34 وحز 36: 26- 27).
تعبّر الكلمة "ح س د"، "الأمانة" (2: 22) أولاً عن فكرة الارتباط واللالتزام في العلاقات الانسانيّة. فهي في الله تستدعي ما في الإنسان أيضاً، تستدعي بذل النفسوالصداقة الواثقة والاتكال والحنان، والـ "برّ"، والمحبّة التي تتجلّى في الخضوع لمشيئة الله بسرور، وفي محبة القريب (هو 4: 2؛ 6: 6).
إن "معرفة الربّ" عند هوشع (2: 22) ترافق ال "ح س د" (2: 21- 22؛ 4: 2؛ 6: 6). فليس المقصود مجرّد معرفة عقليّة. وكما أ، الله "يعرّف" الإنسان "بنفسه" بالارتباط به بعهد ويكشف محبّته الدائمة (2: 121) باحساناته، كذلك فالإنسان "يعرف الله". مثل هذا الموقف يقتضي "الأمانة" لعهده والاعتراف باحساناته والمحبة له (2: 22؛ رج أي 21: 14؛ أم 2: 5؛ أش 11: 2؛ 58: 2).
يصف هوشع الحالة السائدة متخذاً نقيض الحالة المثاليّة التي ستكون للشعب المجدّد (2: 21- 25): الإنسجام بين الإنسان والخليفة (2: 20، 23).

13- الإنسان يتجدّد بالتجرّد والصلاة والعدالة
موضوع تجرّد الإنسان التام هو موضوع رئيسيّ في نبوءة يوئيل، وهو الشرط لخلاص الإنسان. إنه مرتبط بالموضوع الثاني الرئيسي الآخر، "يوم الربّ"، (يوء 1: 15؛ 2: 1- 2؛ 3: 4؛ 4: 14) الذي يرادف، عند الإنسان، تجرّداً تاماً.
هذا التجرّد هو، في رأي النبيّ، شرط لـ "رجوع" تام، لتوبة لا تقوم على الطقوس فقط وهي صيغ ظاهريّة لسير باطنيّ (1: 13- 14 و2: 15- 17)، بل على توجيه جديد للشخص بأسره (2: 12- 14). فبعد أن يتجرّد الإنسان من كل شيء، لا يسعه إلا أن يسلّم أمره إلى الله ويعتمد على نعمته، "فيرجع الربّ ويندم" (2: 14).
من كان متجرداً أو تائباً، بشّرته أقوالُ الخلاص التي تتوالى في صفحات الكتاب (2: 18- 27؛ 3: 5؛ 4: 18- 21) بحياة متجدّدة تمتماً (2: 21).
إن قول النبي في 4: 1- 3، يتجدَّد تحققُه في يوم الربّ بقيض الروح على كل إنسان (رج حز 26: 27). يُفيض الله روحه على الجميع بدون تمييز بين طبقو وطبقة (2: 12). فيدعوهم إلى التجدّد الباطنيّ (راجع حز 111: 9- 20 و36: 26- 27).
ويفيدنا عاموس النبيّ بأن لصلاة الإنسان فعاليّة عظيمة حتى إنها تبلغ إلى تحريك مشاعر الله وإلى إرجاعه عن بعض أحكامه. وما ينال الإنسان من كرامة، يناله من كرامة الله (عا 2: 7). لذلك كان "يوم الربّ" يوم تجديد شعب إسرائيل (9: 11؛ 11: 11؛ 12: 1؛ 30: 26؛ رج يؤ 3: 4؛ 4: 1).
ويذكّ عاموس مظاهر العبادة (5: 21- 27)، أو الرياء الديني: يظنّ الإنسان أنه أتمّ ما عليه لله لأنه مارس بعض الرتب الطقسية (ذبائح وصوم)، مهملاً أبسط وصايا العدالة الإجتماعية ومحبة القريب (أش 1: 10- 16 و29: 13- 14؛ و58: 1- 8؛ مي 6: 6؛ مي 6: 5- 8؛ وإر 6: 20؛ ويؤ 2: 13؛ زك 7: 4- 6؛ رج مز 40: 7- 9؛ 50: 5- 15؛ 51: 18- 19). 

خاتمة 
تلك خطوة أولى للتعرّف إلى الإنسان في الكتاب المقس، بعهده القديم. كيف انطلق من النعمة إلى الخطيئة، وها هو يعود صاعداً في طريق النعمة، فيتجدّد أو بالحري يجدّده الله قلباً وحياة، قولاً وعملاً. ولكنّنا نبقى، في التوراة، على مستوى ناقص، وهو لا يكمل إلاّ بالمسيح. هذا ما نعالجه حين نتحدّث عن وجه الإنسان في العهد الجديد. 
الأب لويس الخون

الإنسان الجديد في العهد الجديد

إن الإنسان الذي سقط في الخطيئة "قد خسر الراحة التي له في الكلمة الله، ثم استعادها في الكلمة الإنسان. ولهذا، وفي الوقت المناسب، بينما كان الكلمة يعلم مايجب عمله فقد صار إنساناً، "وولد من امرأة". جاء المسيح "ليعرّف الإنسان، بادئ ذي بدء، بمحبة الله له وبواجب الاضطرام حباً لمن سبق فأحبّه، وليفهمه الحبَّ للقريب على مثاله، وعملاً بوصيته، وهو الذي صار للإنسان قريباً، وأحبّه يوم كان الإنسان يتيه بعيداً عنه". تلك هي الطريق التي تعرّفنا إلى وجه الإنسان في العهد الجديد.

1- الإنسان الجديد هو تلميذ التطويبات
الفقير بالروح والذي هو من أهل الرفق، والجائع والعطشان إلى البرّ، وطاهر القلب (أي باطن الإنسان، وأعمق ما فيه، فكره وذاكرته وشعوره وارادته)، والساعي إلى السلام (متى 5: 3- 9)، كلهم يشكّلون الإنسان الجديد الذي هو الملح في الطعام والنور في العالم (متى 5: 13- 16).

2- الإنسان الجديد هو الطاهر في الباطن
"لا ينجّس الإنسانَ ما يدخل الفم، بل ما يخرج من الفم ينجّس الإنسان" (متى 15: 11): ينتقل يسوع من طهارة البدن وبعض المآكل، إلى طهارة الباطن. طهارة الباطن أهمّ من طهارة الخارج، ولا مآكل نجسة في ذاتها. الشرّ الكائن في قلب الإنسان هو ما ينجّس الإنسان فكراً وقولاً وعملاً، وهو ما يفسد علاقته بأخيه الإنسان. 

3- الإنسان الجديد هو المسيح
"الكلمة صار جسداً وحلّ بيننا" (يو 1: 14). "لقد انكشفت حقيقة الإنسان، يقول ايريناوس، فقط، عندما صار كلمة الله إنساناً. فابن الله الذي صار في شعبه إنسان جعل الإنسان شبيهاً به. وعندئذ جمُل الإنسانُ وطاب بعين الآب، وتوقع ما قالته البيبليا في صفحاتها، عن خلق الله للإنسان على "صورته".
الإنسان هو صورة الله غير المنظور. هو من أرانا وجه الله في وجه بشر. وهو من رآه رأى الآب. وهو "الطريق والحق والحياة" (يو 14: 6). وهو "الكرمة الحقيقية" (يو 15: 1). وهو الإنسان الذي شابهنا في كل شيء ما عدا الخطيئة (روم 8: 3؛ 2 كور 5: 21): "من منكم يمكنه أن يثبت عليّ خطيئة واحدة". هو الإنسان الكامل، والأعمال التي عملها لم يعملها آخر. هو الذي قيل عنه: "إذا جاء المسيح، ألعلّه يأتي من الآيات أكثر ممّا صنع هذا الرجل" (يو 7: 31). والتعاليم التي علّمها لا مثيل لها في أي حضارة لأي شعب في أي زمان وكان! فيسوع يبقى، على الأجيال، مثال الإنسانيّة الكاملة. وهو واهب الحياة الجديدة التي تقودنا إلى أن نعرفه ونعرف الآب الذي أرسله (يو 17: 3). وهو "الراعي الصالح" (يو 10). "وفي يده جعل الآب كل شيء" (يو 3: 35). وما أتى إلى العالم دياناً، بل مخلصاً (يو 12: 47). وأحبّ خاصته "كلّ الحبّ" (يو 13: 1)، وغسل أرجل تلاميذه، وجعل من نفسه "قدوة" (يو 13: 14- 15). "فإن الرب يسوع المسيح، الإله الإنسان، هو بالوقت عينه دليل محبة الله لنا، ومثال بيننا للتواضع البشري لكي يشفي صلفنا العاتي بنقيضٍ له أقوى منه".
و"هاهو الإنسان" (يو 19: 5): يسوع في نظر الإنجيلي، يسوع مثال الإنسان الحق. ومن إنسان الذلّ والهوان، سيخلق إنساناً جديداً. فمن يثبت فيه، هو الإنسان الكامل، يثبت في الإنسانية الكاملة. ومن يصحبه يُصبح نظيره وسفيره.

4- الإنسان الجديد يُعرف بالمحبة
"وصية جديدة أعطيكم! أن تحبّوا بعضكم بعضاً. يعرف الناس جميعاً أنكم تلاميذي" (يو 13: 34- 35): الوصية هي جديدة لأن يسوع عاشها بنوع جديد وفريد في حياته وموته وقيامته، وجعل المحبة البشرية الأخويّة امتداد لمحبة الاله لنا. مثال حبِّنا بعضنا لبعض هو حبّ يسوع نفسه لنا، مع ما يرافق هذا الحبّ من خدمة وبذل (يو 15: 13). والمحبّة الأخويّة أصدق علامة وأكبر برهان على مقدر حبّ الله للبشر. وهي أيضاً جديدة بما بلغ بها يسوع من كمال: أمر تلاميذه بحبّ الأعداء (متى 5: 43- 47)، وجعل حب القريبين في حبنا لله (متى 22: 34- 40؛ مر 12: 28- 34)، وجعل من هذه المحبّة الأخويّة علامة الأزمنة الجدية. 

5- الإنسان الجديد هو المتضامن مع يسوع، آدم الثاني البارّ (روم 6: 1- 23)
"بالإنسان واحد دخلت الخطيئة إلى العالم" (روم 5: 12): يقصد بولس بكلامه الإنسانَ التاريخيّ الأول آدم، وبعده مجيء "الآتي" (5: 14)، المسيح، الذي نقض بطاعته عصيان الإنسان الأول. في لوح إيجابي، يصف بولس تضامن البشرية الوثيق الحرّ مع آدم الجديد، مع المسيح في سرّ العماد المقدّس (6: 1- 14)، وفي خدمة البرّ (آ 15- 23).
يشدّد بولس في روم 6، على الفاصل الجديد النهائي الذي حدث "في المسيح يسوع" (آ 11). يصير المُعمّد في المسيح خليقة جديدة، وإنساناً جديداً، وعضواً جديداً في جسد المسيح السري. "دُفنّا معه في الموت، بالمعمودية" (آ 4): هي المسيح عن إنسان عتيق خاطئ ليعود فيحيا مع المسيح، إنساناً جديداً مبرّراً.
"إن إنساننا العتيق صلب معه، لكي نبطل جسد الخطيئة" (روم 6: 6): "الجسد" لا يعني الجسد بدون النفس، بل يعني الإنسان كله، الذي يحيا بالجسد، ويعمل به، كون الجسد إطار وجود الإنسان، وأداة عمله، ومكان حضوره في العالم، وعلاقته بالكون، والناس والله. والتعبير "جسد الخطيئة" يعني الجسد الذي ملكت عليه الخطيئة واستعملته، فإذا هو الإنسان العتيق المذكور في الآية عينها.
"نؤمن أنّنا سنحيا أيضاً معه" (روم 6: 8): تلك الحياة الجديدة التي تبدأ سرياً وواقعياً، في حياة المؤمن هنا (6: 4، 11)، وتكتمل في قيامة الأموات هناك (6: 5، 8)، هي حقيقة لا يعرفها إلا الإيمان وحده.
يشدد بولس على أن "الموت" أجرٌ عادل لخطيئة الإنسان، أما "الحياة الأبديّة" فـ "موهبة" مجانيّة من الله للإنسان في الرب يسوع المسيح. فلا يسع إنساناً، مهما سمت أعماله، أن يستحقّ الحياة الأبديّة.

6- الإنسان الجديد محرّر بالروح
من لوح سلبيّ يصف شقاء الإنسان المقيّد بالشريعة (روم 7)، ينقلنا بولس إلى لوح جديد إيجابيّ، يصف خلاص الإنسان المحرّر بالروح القدس (روم 8). "إن شريعة روح الحياة" التي يعطيها "المسيح يسوع" (روم 8: 2)، تجدّدُ المؤمنَ، وتخوّله الطاعة لإرادة الله، لا قسراً، بل طوعاً، وفقَ شريعة روحيّة جديدة. "الروح" هنا، هو أيضاً روح المؤمن، وقد تجدّد بالروح القدس الساكن فيه (روم 5: 5؛ 1: 9). يشدّد الرسول على نظام "الروح" الجديد.
"إن ما عجزت عنه الشريعة... أنجزه الله" (روم 8: 3): عجزت شريعة موسى عن أن تكون مبدأ خلاص للإنسان. "أنجزه الله"، "في الجسد": بموت الجسد، فقدت الخطيئةُ أداةً بها تسلّطت على الإنسان. "سلوك روح لا سلوك جسد" (روم 8: 4): سلوك الجسد هو الإنسان الخالي من روح الله، الإنسان العتيق الخاطئ. "الجسد" (8: 10)، في الإنسان الخاطئ، صائر إلى الموت (5: 13). أما الروح القدس، في الإنسان المبرّر، فهو مبدأ حياة أبديّة (6: 9)، في الإنسان الجديد. الجسد "ميت"، فلا سلطان للخطيئة عليه (8: 10 و6: 6 و7: 8)، والروح مبدأ حياة أبديّة. تبدأ القيامة (8: 11)، منذ الآن، بحياة جديدة تجعل المؤمن ابناً لله (8: 14).
"وفق الجسد... أعمال الجسد" (8: 13): يستعمل بولس حرفياً لفظة "لحم" في التعبير الأول، ولفظة "جسد"، في التعبير الثاني. في كليهما يعني العيش وفقَ الإنسان العتيق" (6: 6). "ينقادون للروح" (8: 14): الروح ليس للإنسان المؤمن "معلماً" فحسب، بل هو مبدأ حياته الجديدة في المسيح (5: 5). "الروح يشفع لنا" (8: 26).

7- الإنسان الجديد يحيا حياة جديدة مع المسيح
هكذا تكون السيرة المسيحية.
كان الهيكل أقدس مكان للعبادة. صار جسد يسوع القائم من الموت هو المكان الجديد الأوحد لحضور الله ولعبادته الحقّة. وبما أن المؤمنين بالمسيح هم أعضاء حية في جسده السري، يسكن فيهم روح الله بنوع جديد، بحيث تحلّ الجماعة المسيحية محلّ الهيكل أيضاً، فتصبح مكانَ العبادة الروحيّة الحقيقية الجديدة.
"قدّموا أجسادكم" (روم 12: 1): "الجسد" هو الكيان الانساني الكامل، وهو الإطار الطبيعي الحسيّ لوجود الإنسان وعمله وعلاقته بالله والناس والعالم.
"عبادتكم الروحية" (12: 1): تعبير يميّز العبادة الخارجيّة الشكليّة من العبادة الداخلية الحقيقية التي تلزم الإنسان كلّه (1: 9).
وإذا اتحد جسم المسيحي بالذي اتخذ "جسداً بشرياً" (كو 1: 22)، واشترك بالعماد في موت يشبه موت المسيح (روم 6: 5- 6)، فإن عقله يتجرّد ويتحوّل (روم 1: 2؛ أف 4: 23). إنه يعرف كيف يحكم (روم 14: 5)، في ضوء الروم الذي يعبّر عن اختياراته: أليس له فكر المسيح ذاته؟ (1 كور 2: 16).

8- الإنسان الجديد "هو في المسيح"
"فمن هو في المسيح، هو خلق جديد: لقد ذهب العتق، وصار خلق جديد" ( 2كور 5: 17): حرفياً "صار شيئاً جديداً". خلق الله بالمسيح كلَّ شيء (يو 1: 3)، ثم جدّد في المسيح خلقاً أفسدته الخطيئة، فصار محور هذا الخلق كله إنساناً جديداً، يحيا حياة جديدة (روم 6: 4 و12: 1- 21)، حياة برّ وقداسة، بميلاد ثانٍ جديد من سرّ العماد المقدس (روم 6: 4). ولن ينفكّ آخذاً في النموّ، حتى يبلغ إلى مقدار قامة المسيح. على المسيحيّ أن ينبذ "الأنسان العتيق" (أف 4: 22)، وأن يلبس "الإنسان الجديد" (أف 2: 5؛ 4: 24؛ كو 2: 20؛ 3: 5- 17)، فيصبح "خليقة جديدة" (2 كور 5: 17؛ غل 3: 27؛ روم 13: 14).

9- الإنسان الجديد يثمر "ثمر الروح"
يحيا الإنسان إما على حسب الجسد، وإما على حسب الروح (روم 5: 5؛ 7: 5 وغل 5:16). الأول يعمل "أعمال الجسد" (غل 5: 19- 21): كل هذه الأعمال تصدُّ الإنسان عن بلوغ هدف دعوته الحقّة. "وأمّا ثمر الروح فمحبة، وفرح، وسلام، وأناة، ولطف، وصلاح، وأمانة، ورفق، وعفّة" (غل 5: 22- 23). فكل إنسان مؤمن في الرب يسوع، لم يعد وجوده مسخَّر للجسد، بل هو انتصار دائم للروح على الجسد (غل 5: 16- 25؛ روم 8: 5- 13).
والتعبير "لباس البرّ" (أي 29: 14؛ مز 132: 9؛ 59: 17)، يعني التغيير الحذريّ، الذي يحقّقه المؤمن المعمّد في حياته الجديدة. والروح القدس يجدّد عقل المؤمن (أف 4: 23)، ليصبح إنساناً جديداً، حتى في قواه العقلية نفسها، "صانعاً بيديه الصلاح" (أف 4: 28)، سالكاً سلوك أولاد النور (أف 5: 6- 21). 
ينبغي أن يموت الإنسان باستمرار، عن "الإنسان العتيق"، باتحاده بيسوع المسيح الذي مات مرة من أجل الجميع، من أجل حياة جديدة. تتجدد على صورة الخالق (كو 3: 9- 10).
حينئذ نكون قد أدركنا سرّ المسيح، سرّ حياتنا الجديدة التي حدّثنا عنها بولس في رسالته إلى تلميذه تيطس (تي 2: 11- 3: 7). إن حملنا (رؤ 7: 14): ينزل إلى "كعب" الجحيم ليفتّش عن الإنسان (1 بط 3: 19). فـ "في يسوع المسيح الله لا يتكلّم فقط مع الإنسان، بل يسعى في طلبه". الله يسعى في في طلب الإنسان (1 بط لو 15: 1- 7)ز وإذا كان الله يسعى في طلب الإنسان المخلوق على صورته وكمثاله، فإنما يفعل ذلك لأنه يحبه حباً أبدياً في الكلمة ويريد أن يرفعه في المسيح إلى منزلة الابن، يريد أن يتبنّاه. اله إذا يسعى في طلب الإنسان لأنه يخصّه بنوع مميز عن سائر المخلوقات. هنا نلمس النقطة الجوهرية التي يميّز المسيحية عن سائر الأديان التي عبّر فيها الإنسان منذ البدء عن سعيه في طلب الله".


الخاتمة
الإنسان الجديد هو إنسان مؤمن بيسوع، يسير في النور، بإيمان ومحبة ورجاء. الإنسان الجديد المفتدى بدم المسيح، أصبح خليقة جديدة بعد أن حرّره المسيح. فـ "الحياة الجديدة بالمسيح" هي من "العناصر الأساسية للتبشير بالإنجيل"، التي يجب ترسيخها في "ذاكرة المؤمن".

الأب لويس الخوند
العدالة والقضاء في الكتاب المقدّس

مفهوم العدالة مفهوم أساسيّ في وجود الإنسان. فبها يتعلّق تنظيمُ المجتمع البشريّ والنظرة إلى الإنسان، إلى كلّ إنسان. وخبرة العدالة أو اللاعدالة والظلم، ترتبط ارتباطاً وثيقاً بمفهوم الله، بحيث راح الناس ينكرون وجود الله أمام الظلامات التي تحلّ بالمساكين في الأرض. مقابل هذا، أراد الناس أن يكون الله ذلك العادل، منذ هذه الأرض، فيعاقب الظالمين الجشعين والقاتلين المستبدّين. لهذا كان الكتاب المقدّس وحياً عن العدالة كسمة أساسيّة في علاقة الإنسان بالإنسان، وفي علاقة الله بالإنسان. والله نفسه هو ذاك الذي لا يرضى الظلم لشعبه، لمؤمنيه، سواء جاء من خارج البلاد، أو من قلب المجتمع. الله هو العادل في أحكامه، وعلى مثاله يتصرّف المؤمن، لا انطلاقاً من حسابات بشريّة، بل ممّا يطلبه الربّ على مثال ما نقرأ في سفر اللاويين: "كونوا قدّيسن، لأني أنا الربّ إلهكم" (19: 1).
بعد أن نتكلّم عن حقوق الإنسان في المجتمع التوراتيّ، نتوقّف عند ممارسة العدالة والقضاء في أرض فلسطين، كما نكتشفها في الكتاب المقدّس. وننتهي في كلام عن الظلم الذي سيطر على مجتمع ارتبط بعهد مع الله، فقال فيه النبي ميخا: "اسمعوا يا رؤساء يعقوب، يا قضاة بيت اسرائيل، يا من تمقتون العدل، وتعوّجون كل استقامة، ويبنون صهيون بالدماء، مدينة أورشليم بالجور. فرؤساؤهم يحكمون بالرشوة، وكهنتها يعلّمون بالأجرة، وأنبياؤها يتنبأون بالفضّة" (3: 9- 11).

1- حقّ الإنسان وما يتوجّب له
إن أراد مجتمع من المجتمعات أن يعيش بحسب العدالة، وجب عليه أن يسنّ القوانين، فيعرف الفرد ما له وما عليه. هذا ما فعله الشعب العبرانيّ على مدّ تاريخه، فأعطى لنفسه تشريعاً وأحكاماً تنظّم حياة الأفراد والمجموعات. أما الأساس فشرائع الأمم في هذا المحيط الشرقيّ، بعد أن كيّفها الكتاب المقدّس حسب الوضع الجغرافيّ والاقتصادي والسياسيّ والدينيّ (رج 2 مل 17: 18). ماذا نقرأ في أسفار الشريعة؟ وماذا نجد في الشرق القديم؟
أ- مجموعة القوانين
هناك ثلاث مجموعات من القوانين، ترتبط بالحياة الاجتماعيّة والاقتصاديّة دون أن تنسى ما يتعلّق بشعائر العبادة والاحتفال بالأعياد الدينيّة في المعبد: شريعة العهد، الشرعة الاشتراعيّة، شريعة القداسة.
أولاً: شرعة العهد (خر 20: 22- 23: 19)
سُمّيت هذه المجموعة شرعة العهد، لأنها أُدرجتْ في قلب خبر العهد الذي عقده الله مع شعبه على جبل سيناء (خر 19، 24). فنحن نقرأ في خر 24: 7: "وأخذ (موسى) كتاب العهد، وتلاه على مسامع الشعب". فقالوا: "كل ما تكلّم الربّ به نعلمه ونأتمر به". إن هذه الشرعة تعكس العلاقات الاجتماعية التي عرفها شعبٌ من الرعاة، وهو ينتقل شيئاً فشيئاً إلى حياة ثابتة في الريف بانتظار المدن. أمام اقتصاده فيرتبط بتربية المواشي (خر 21: 28- 22: 14). تُذكر الأضرار التي يسبّبها ثور من الثيران. كما تُذكر سرقة ثور أو خروف. ونقرأ في 22: 9- 14: "وإذا سلّم أحد إلى آخر حماراً أو ثوراً أو خروفاً ما ليحفظه له...". ثم "وإن استعار أحد من آخر بهيمة...". أما الزراعة فهي مساعد ضعيف. وإن ذُكرت، فبالنظر إلى المواشي. "إذا رعى أحد حقلاً أو كرماً، فأطلق مواشيه لترعى في حقل غيره..." (22: 4).
ويُذكر البيت بعد أن ترك الناس الخيام (22: 6- 7)، كما يُذكر الفقراء من يتامى وأرامل وغرباء، ويُشجب الربى، ويُطلب من الأقوياء أن يتضامنوا مع الضعفاء. "لا تتبع الكثرة إلى السوء، ولا تسايرها في الدعاوى خلافاً للحقّ، ولا تهدر حقّ المسكين في دعواه... لا تضايق الغريب. فأنتم تعرفون حقيقة ما يشعر الغريب، لأنكم كنتم غرباء في أرض مصر" (23: 2- 9). ويتوجّه في كلامه إلى القضاة: "لا تأخذ رشوة، فالرشوة تعمي أبصار القضاة وتكذّب أقوال الصادقين" أو: تعطّل حقّ الأبرياء (23: 8). إلى مثل هذه الشرعة استند الأنبياء، ولا سيّما عاموس، فندّدوا بالمظالم في مجتمع أراد له الربّ المساواة. "ويل لكم! تحوّلون العدل إلى علقم، وتُلقون الحقّ إلى الأرض" (5: 7).
ثانياً: الشرعة الاشتراعيّة (تث 12- 26)
سُمّيت بهذا الاسم لأنها تشكّل قلب سفر تثنية الاشتراع. أما جذورها فمحيط اللاويين والأنبياء في مملكة الشمال. وهي تعكس مجتمعاً من الحضر يقيم بشكل خاص في المدن، مع سلطة مركزيّة فيها الملك والكهنة والقضاة والأنبياء. الأرض هي أساس الغنى، والمال يتوزّع في التجارة. إذن، لابدّ من تنظيمه. فهناك أناس يجب أن ندفع لهم حقّهم: "لا تهضم أجرة مسكن ولا بائس من اخوتك بني اسرائيل، أو من الدخلاء (المهاجرين) الذين في أرضك ومدنك. بل ادفع إليه أجرته في يومه قبل أن تغيب عليها الشمس" (24: 14- 15). ونقرأ في آ 10: "إذا أقرضت أحداً قرضاً، فلا تدخل بيته لتأخذ منه ثوبه الذي رهنه لك". وهناك تشريع على الديون التي يتمّ الاعفاء منها (15: 1)، وعلى العبيد الذين يُطلَقون أحراراً بعد خدمة وصلت إلى السبع سنين (15: 12). مثل هذا العبد لا يُطلق فارغ اليدين، بل يزوّد بالقمح والزيت والمواشي (آ 14). ويطلب المشترع الابتعاد عن قساوة القلب التي تجعل المؤمن يبخل على اخوته المحتاجين (15: 7).

ثالثاً: شريعة القداسة (لا 17- 26)
تشدّد هذه الشريعة، أو هذه الشرعة، عى قداسة لله، وبالتالي على قداسة الشعب، الذي لا يتصرّف الوثنيّون. "كما يعمل أهل مصر التي أقمتُم بها لا تعملوا، وكما يعمل أهل أرض كنعان التي أُدخلكم إليها لا تعملوا، وفي فرائضهم لا تسلكون" (لا 18: 3). فكيف تكون القداسة التي يطلبها الله؟ هي لا تنحصر في شعائر العبادة، بل تدعو المؤمن لكي يحترم قريبه بحسب الوصايا. "لا تسرقوا، ولاتغدروا، ولا يكذب بعضكم على بعض... لا تظلموا أحداً. لا تحتفظوا بأجرة الأجير عندكم إلى الغد... لا تجوروا بالحكم.. بل احكموا للآخرين بالعدل" (لا 19: 11- 15).
ب- شرائع الشرق القديم
وثائق عديدة اكتُشفت في الشرق، فتوزّعت بين القرن الحادي والعشرين والقرن الثاني عشر ق. م. هناك شرائع أورنامو (2000- 2094) مؤسّس أور الثالثة. وشرائع ليفيت عشتار (1934- 1924) التي ارتبطت بسلالة مدينة إيسين. وشرائع مدينة أشنونا التي ازدهرت منذ بداية الألف الثاني حتّى زمن حمورابي. وشرائع حمورابي الذي ملك في بابل سنة 1792- 1750. وشرائع أشورية وُجدت في أشور، وقد جُعت في أيام تغلت فلاسر الأول (1114- 1076).
أخذت أسفارُ موسى الكثير من هذه النصوص البيبليّة، كما أخذت من تشاريع كنعانيّة سبقتها في زمن. فالمجتمع الشرقيّ هو هو. وفيه لا تنفصل الأمور الدينيّة عن الأمور الاجتماعيّة. ونحن نكتفي بمقابلة قوانين التوراة مع شرعة حمورابي مثلاً.
تقول شرعة العهد عن تحرر العبيد ما يلي: "إذا اقتنيتَ عبداً عبرانياً، فليدخل خدمتك ستّ سنين، وفي السابعة يخرج حراً بلا ثمن" (خر 21: 2؛ رج تث 15: 12). ونجد المبدأ عينه عند حمورابي، مع تخفيف عدد السنين: "إن أُجبر أحدٌ على بيع زوجته أو ابنه أو ابنته... فهم يعملون ثلاث سنوات في بيت ذاك الذي اشتاهم أو اقتناهم. ويتمّ تحريرهم في السنة الرابعة".
وفي ما يتعلّق بعقاب السارق، القساوة هي هي عند حمورابي، كما في شرعة العهد. "إن وُجد وهو يسرق فضُرب وقُتل، فدمه مهدور" (خر 22: 1). وقال حمورابي: "إن ثقب الإنسان بيتاً، يُقتل أمام هذا الثقب ويُعرض على الأنظار. وإن أُخذ إنسانٌ وهو يقوم بأعمال السلب، فليُقتل قتلاً".
وما يلفت النظر بشكل خاص، تشابه الترتيبات حين يجعل أحد الناس وديعة لدى جاره. قال حمورابي: "إذا سّم فضّة أو ذهباً أو أيّ شيء آخر أمام شهود، فأنكره ذاك الآخر، يُفحم هذا الإنسان ويعطي ضعف ما أنكره". وتوسّعت شرعة العهد في هذا الموضوع فقال: "إذا سلّم أحد إلى آخر فضّته أو أمتعته ليحفظها له، فسُرقت في منزله، فإن قُبض على السارق عوّض ضعفين..." (خر 22: 6- 8).
ج- ثلاث حالات
الحالة الأولى تتعلّق بالغريب والأرملة. وضعُهم مأساويّ لأنهم لا يمتلكون أرضاً يقيمون عليها فتؤمّن لهم كرامة في المجتمع. لهذا، يكونون ضعفاء وبالتالي عرضة للاستغلال. هنا نتذكّر المثل الإنجيلي الذي يصف وضعاً عرفه المجتمع ويعرفه اليوم: "كان في إحدى المدن قاضٍ ى يخاف من الله ولا يهاب الناس. وكان في تلك المدينة أرملة تتردّد إليه وتقول له: أنصفني من خصمي. فكان يرفض طلبها" (لو 18: 2- 4).
الأرملة يدافع عنها الوليّ. هذا ما فعل بوعز حين تزوّج راعوت، وإلاّ تكون عرضه لجميع الأخطار في مجتمع يكرّم القويّ الغنيّ والمقتدر. وحظّ اليتيم ليس أفضل من حظّ الأرملة. لا حماية له البتّة. وإن ترك والده ديوناً، بعد موته، صار الابن عبداً للمداينين. هذا ما نقرأه في سفر الملوك الثاني: "وتضرّعت أرملة... إلى أليشع. قالت: "زوجي مات، يا سيّدي، وهو مديون... وجاء المرابي، ليأخذ ابنيَّ عبدين له بدلاً من ديونه" (4: 1). حالف الحظ تلك الأرملة وابنيها، فنالوا مساعدة. والآخرون؟ طلبتْ شرعةُ العهد الاساءة إلى اليتيم أو أرملة. "فإن أسأت إليهما وصرخا إليّ أسمع صراخهما، فيشتدّ غضبي وأقتلكم بالسيف، فتصير نساؤكم أرامل وأبناؤكم يتامى" (خر 22: 21- 22) وفي آ 20، قال المشترع: "لا تظلم الغريب، ولا تضايقه، فأنتم كنتم غرباء في مصر".
الحالة الثانية تتعلّق بالعبيد الذين كانوا موضوع تجارة في جميع الأمم (عا 1: 6- 9). فأسيرُ الحرب يصبح عبداً في يد الذي أسره. والفقير الذي يتغلّب عليه الفقير، يبيع نفسه لكي يفي ديونه. ولكن العبد لا يبقى كذلك مدى الحياة. يجب أن يحرّر بعد فترة من الزمن. وإن هو رفض أن يترك سيّده، يصبح واحداً من البيت، بحيث لا يُشرى بعد ولا يُباع (خر 21: 5). هذا العبد هو أخ من أخوتك، كما سيقول سفر التثنية (14: 12). وللشاري الحقّ على عمله، لا على شخصه. والمرأة في هذا المجال تشبه الرجل، بحيث لا يحقّ للسيّد أن يتدخّل في حياتها الخاصّة.
والحالة الثالثة، تتعلّق بالقروض والرهن التي تجعل المقترض بتصرّف من أقرضه. طلبت شرعةُ العهد أن لا يعامَل الأخ والقريب كالغريب. "وإن أقرضتَ مالاً لمسكين من شعبي، فلا تعامله كالمرابي، ولا تفرض عليه ربي" (خر 22: 24). وبالنسبة إلى الرهن، يعامل المؤمنُ الفقيرَ بالرحمة. فإن صرخ هذا إلى الربّ بعد أن حُرم من كسائه الذي ينام فيه خلال الليل، يستجيب له الربّ الحنون (خر 22: 26). ثم لا يمكن أن يُرهن ما هو سبيل عيش مثل الطاحون أو الرحى. من ارتهنهما، بدا وكأنه يرتهن حياة العيال (تث 24: 6). أما شريعة القداسة فربطت هذه الممارسة بمحبّة القريب ومخافة الله (لا 25: 36- 38). 

2- ممارسة العدالة
كان للشعب العبراني نظم قضائيّة، شأنه شأن كل مجتمع. غير أن التوراة لا تعطينا سوى معلومات قليلة عن تنظيم المحاكم وإجراءات القضاء. فما يهمّها قبل كل شيء، نظرة خاصة عن العدالة، دون التوقّف عند التفاصيل.
أ- من المحاكمات إلى القاضي والحاكم
في إطار الحقّ والعدل، نتوقّف عند ثلاثة أفعال ترسم لنا وضع القضاء في الكتاب المقدس. وذلك في خطّ ما قال سفر صموئيل الثاني عن داود: "مارس الحقّ والعدل في كلّ شعبه" (2: 8- 15)، وما قال ارميا عن الملك يوشيا: "دافع عن الحقّ والعدل، فعرف السعادة" (22: 15). وسوف يقول عاموس للآيتين للصلاة إلى المعبد: "يجري العدل كالمياه، والحقّ كنهر لا ينقطع" (5: 24).
أولاً: دان وحاكم
قال داود لشاول الذي يلاحقه ويطارده: "فليكن الربّ دياناً يحكم بيني وبينك، ولينظر إلى دعواي ويدافع عنها، وينقذني من يدك" (2 صم 24: 16). الله هو الديّان ويدافع عن حقّ الضعيف. والإنسان يمارس، باسم الله، عمل "الديّان" على الأرض. يحاسب المخطئ ويحكم عليه، ويدلّ على حقّ البريء.
قال سفر الأمثال: "الصدّيق يدين الوضيع" (29: 7). أي يعترف بضعفه. أخذ بعين الاعتبار وضعه، ويحكم له بالعدل. وقال أيضاً في تحذيره إلى الملك والعظماء: "لا يليق بالملوك أن يشربوا الخمر، ولا بالعظماء أن يُدمنوا المسكر، لئلا يسكروا ينسوا حقوق الناس، ويهملوا دعوى المساكين" (3: 4- 5). فمن يحكم في أمور الناس، يجب عليه أن يكون عارفاً بقضاياهم، واعياً لواجبه، ولا سيّما تجاه المساكين في الشعب. وفي الفصل عينه، قال الحكيم للملك: "افتح فمك، واحكم بالعدل، وأنصف المسكين والبائس".
ثانياً: قضى وحكم
جاء في الشرعة الاشتراعيّة أمراً ربطه الكاتب بموسى: "أقيموا لكم قضاة وحكّاماً في جميع مدنكم التي يعطيكم الربّ إلهكم، وبحسب أسباطكم يقضون فيما بين الشعب قضاء عادلاً" (تث 16: 18). نلاحظ أولاً قرب "القاضي" من "الحاكم". فاللفظ العبري "ش ف ط" قريب ممّا عُرف لدى الفينيقيين في قرطاجة. أي القاضي. ذاك الذي يقضي في الناس، يعمل من أجلهم ويُنجز. هو يقدّر الأمور ويصنعها ويتولّى إدارتها. واللفظ الآخر (حكاماً) هو "ش ر ط". يعود إلى سطر العربيّ أي كتب. هذا يعني أن هؤلاء الحكام تعلّموا، تدرّبوا على عملهم في مدارس مصر أو فينيقية. رافقوا الشعب في مصر (خر 5: 6- 19)، وفي البريّة (عد 11: 16؛ تث 20: 9)، وتسلّموا القضاء في مدن فلسطين. ومن كلمة سطر تتفرّع لفظة "سيطر" كما نقرأ في سفر الأمثال عن النحلة: "فمن غير قاضٍ ولا رقيب، ولا سيّد يسيطر عليها...". أما سفر الأخبار الثاني، فقسم الوظائف في المملكة: "أرميا الكاهن رئيس عليكم في جميع أمور الدين. زبديا بن يشمعئيل، حاكم يهوذا، رئيس عليكم في جميع أمور المملكة. واللاويون معاونون لكم في أعمالكم" (19: 11).
هذا القاضي هو الذي يميّز في خلاف، حيث الشرّ والخير ليسا بواضحين، حيث لا يُحدّد خطأ هذا وحقّ ذاك. فالمسؤول يحكم بين عادل وظالم. بين بريء ومخطئ. وهكذا يُعيد الحقّ إلى نصابه، بعد أن اعوجّ والتوى. هو ينطق بلا شكّ من الشريعة، ولكن همَّه الأول لا يقوم في تطبيق نصوصه تطبيقاً دقيقاً يصل به إلى الجور لا إلى العدالة، بل في إعادة علاقات متناسقة بين الأفراد من أجل وحدة الجماعة. هنا نفهم أن العدالة ليست فقط نهجاً يحافظ على مصلحة كل واحد بمفرده. بل هي خير الجميع. وهدفُها خلق علاقات شخصيّة متبادلة. ومن أجل الحفاظ على هذه التبادليّة. يُطلب من القاضي أن لا يحابي الوجوه، وأن لا يقبل الرشوة "لأن الرشوة تعمي أبصار الحكماء" والحكّام. (تث 16: 19).
ثالثاً: دافع عن حقّه
الفعل الثالث الذي يربطنا بعالم القضاء والعدالة هو "ر ي ب": خاصم، جادل. هو يربط باللفظ العربي: راب، أي شكّ. والريبة هي الشكّ والظنّ والتهمة. نحن هنا في جوّ المحاكمة. فنقرأ مثلاً عن اشالوم في صفر صموئيل الثاني: "كل من كانت له دعوى (ر ي ب) يريد أن يحتكم إلى الملك، يدعوه أبشالوم إليه... فيقول له "أنظر. قضيّتك صالحة، ولكن لا أحد عند الملك يسمع لك"... ليت من يجعلني قاضياً في هذه البلاد، فيجيئني كل من له قضيّة أو دعوى فأنصفه" (51: 2- 4).
مثل هذا الدفاع عن الحقّ، يبدأ بكلام يرافع فيه الإنسان عن حقّه، وفيه يدخل الفن الخطابيّ لفضّ النزاع بين شخصين أو مجموعتين. الكلام له دوره في هذا المجال. أو هو يُصلح ذات البين. أو يدعو المحكمة للانعقاد. أو يقدّم الاتهام أو الدفاع. والكلام في النهاية هو إعلان حكم يُصدره القاضي. ما زال الأمر على مستوى الكلمة التي تقال في مكانها، لا خوف من استعمال النزاع الذي يؤدّي إلى المشاجرة. ويا ليت الكلمة تكون هي الفصل!
ولنا مثال على ذلك في النزاع بين يعقوب ولابان (تك 31: 17- 32: 1). كاد الأمر يصل بالمتنازعين إلى العنف. نقطة الانطلاق: هربَ يعقوبُ ولم يُعلم لابان الذي لم يكن موافقاً على تصرّفه. "وخدع يعقوب لابان الأرامي، ولم يخبره بفراره" (آ20). فكانت مواجهة كلاميّة، اتّهم فيها الواحدُ الآخر. قال لابان: "لم تدَعْني أقبّل حفدتي وبناتي. فأنت بغباوة فعلت" (آ 28). فأجابه يعقوب: "خفتُ أن تغضبني بنتيك منّي" (تستردّهما) (آ 31). بعد ذلك، احتدّ يعقوب وخاصم لابان (آ 36). فأجاب لابان (آ 43). وكان عهد بين الاثنين مع شاهد يشهد على ما وعد به الواحد الآخر.
في مثل هذا الـ "ر ي ب"، يسمع الواحد للأخر، يناقش ما قيل. فما يمكن أ، يكون نزاعاً بالأيدي، يصبح جدالاً على مستوى الفضاء ، بل حواراً. هذا يعني أن الواحد يكون مسؤولاً عن كلمته، وهذا أساس ضروريّ من أجل علاقة بحسب الحقّ والعدل. والهدف الأساسيّ ليس التغلّب على المخطئ ورميه أرضاً وسحقه في خطأه حتّى تدميره. الهدف هو إقناع الآخر من أجل حياة متناغمة في الجماعة. مثل هذه المرافعة تنتهي بالمصالحة والتسامح، بعد أن عرف الواحد خطأة واستعدّ الآخر لأن يغفر. وإن طُلب من القاضي أن يدخل، فلكي يعيد العلاقة بين متخاصمين، لا ليزيد الشقّ شقاً. لهذا، فالعمل القضائيّ لا يمكن إلاّ أن يكون عادلاً. والاتهام الأكبر ليس فقط في أن يُخطئ القاضي في الحكم، بل أن يرفض أن يَحكم. في هذا الوضع، يبقى الضعيف مسحوقاً في ضعفه، والفقير مضايقاً في ديونه. هنا نفهم كلام ابراهيم في حواره مع الله: "أديّان كل الأرض لا يدين" (تك 18: 25)؟ ألا يقوم بعمله كالقاضي العادل؟ والاتهام الثاني يظهر حين يعوّج القاضي الحكم، ولا سيّما بالنسبة إلى الغريب واليتيم والأرملة.
ب- المسؤول عن القضاء والعدالة
تحدّثت التوراة، في معرض كلامها عن السلطات القضائيّة، عن الأشخاص الذين يلعبون دوراً في هذا المجال. كان حضور الشيوخ فاعلاً على مدى تاريخ الشعب العبرانيّ. فهم قريبون من الشعب، يعرفون أموره، كما يهمّهم أن يحافظوا على وحدة الجماعة التي يُسألون عنها. ولكن الدور المسيطر هو دور الملك المسلّط على الشعب: به يرتبط القضاة والكهنة. مسؤولية كبيرة، والشرّ الذي يمكن أن يسبّبه خطير جداً بحيث يزعزع أساس مملكته. وما يلفت النظر هو أن سليمان بدأ مُلكه في حكم قضائيّ بين امرأتين، دلّ فيه على حكمته، كما دلّ على نزاهة تترفّع عن الأفكار المسبقة أو النظرات المغرضة.
أولاً: الشيوخ
حين نقرأ النصوص التي تتحدّث عن الشيوخ، نفهم أننا لسنا في مجتمع يدويّ، بل حضريّ. فالشيوخ (ز ق ن ي م، أي أصحاب اللحى)، يشكّلون رؤساء البيوت، أو الأسرة في المعنى الواسع، فيكوّنون مجلس العشيرة والقبيلة والتجمّع الريفيّ أو المدينيّ. هم الحكماء. ورأيهم يوازي الشريعة المكتوبة. في هذا قال ارميا النبي: "فالشريعة لا تُحرم من كاهن، ولا حسن المشورة من حكيم، ولا كلمة الوحي من نبيّ" (18: 18). ويتحسّر حزقيال على يوم يفقد فيه الشيوخ الحكمة والكاهن الشريعة (7: 26).
تنوّعت سلطةُ هؤلاء الشيوخ وتأثيرهم، حسب طبيعة الجماعة التي يقيمون فيها، وحسب التحوّلات السياسيّة والاجتماعيّة والاقتصادية. أما وظائفهم على مستوى القضاء فتكتشفها من خلال شرائع نقرأها في سفر التثنية. على مستوى القتل. إن أبغض أحد قريبه "وضربه ضربة قاتلة فمات، ثم هرب إلى إحدى تلك المدن (= مدن الملجأ)، فعلى شيوخ المدينة، أن يرسلوا مَن يأخذه من هناك ويسلّمه إلى يد وليّ القتيل ليقتله" (19: 11- 12). هي قساوة بالنسبة إلى القاتل، فيُمنع سفك الدم من الأرض. والحالة الثانية: "إذا وُجد قتيل على الأرض...، ولا يعرف أحد من قتله... يخرج شيوخكم وقضاتكم..." (21: 1- 2). وإن كان في البيت ابن عقوق متمرّد ر يسمع لكلام أبيه ولا لكلام أمّه، "يخرجانه إلى شيوخ المدينة التي يقيمون بها" (21: 18- 20).
يؤدّب الشيوخُ المذنبين بقساوة. ولكنهم يعرفون كيف يدافعون عن الضعيف. "إذا تزوّج رجل امرأة وضاجعها ثم أبغضها فنسب إليها علّة وأذاع عنها سمعة سيّئة" (22: 13- 14)، كيف يتصرّف الشيوخ؟ يأخذون "ذلك الرجل ويؤدّبونه" (آ 7). ونقول الشيء عينه عن شريعة السلفيّة، أي واجب الرجل بأن يتزوّج امرأة أخيه ليقيم له نسلاً. "إن رفض... فعليها أن تذهب إلى محكمة الشيوخ... فيستدعونه ويكلّمونه..." (25: 7- 8).
ثانياً: امتدّ دورُ الشيوخ، فلم يتوقّف عند الجماعات التي عاشت في فلسطين، بل رافق الذاهبين إلى الشتات. وما عرف عملُهم موضعاً مخصّصاً لذلك. فلاجتماع يتمّ عند باب المدينة (تث 25: 7)، أي الساحة العامة التي فيها يلتقي الناس. ويكون الشيوخ عشرة على الأقل لكي يشكّلوا "محكمة". في هذا المجال نقرأ ما في سفر راعوت: "وصعد بوعز إلى باب المدينة (= المحكمة)، وجلس هناك... ثمّ استدعى عشرة رجال من شيوخ المدينة" (4: 1- 2). ورفع إليهم قضيّته.
مع تأسيس الملكيّة، أخذ الشعب العبرانيّ الوظيفة الملكيّة من ايديولوجيّة الشرق القديم. ورأى فيها أصل السلطة القضائيّة. فمسؤوليّة الملك الكبرى هي إقامة العدالة. فملوك سومر، في العراق، لقّبوا أنفسهم: راعي العدالة، ملك الاستقامة، منظّم العدالة في سومر واكاد، ذاك الذي جعل العدالة تزدهر.
اعتبر ليفيت عشتار نفسه الراعي الذي كُلّف من قبل الآلهة بإعطاء العدالة للبلاد والرفاهيّة. يُزيل التشكّي من الأفواه، ويُبعد الشرّ والعنفَ، ويُظهر الحقّ والاستقامة. وقال حمورابي: "أنا حمورابي، الملك الغيور الذي يخاف الآلهة، يُبرز العدالة في البلاد، ويُفني الشرّير والرديء، بحيث لا يظلم القويّ الضعيف... حين أرسلني الإله مردوك لأقضي بالحقّ في الناس وأعلِّم البلاد السراط المستقيم، جعلتُ الحقّ والعدل في فم البلاد، ومنحتُ الرفاه للناس". وقالت نصوص أوغاريت عن الملك دانيل، إنه جلس عند باب المدينة فدافع عن الأرملة وأبرز حقّ اليتيم. أجل، العدالة أساس الملك، واحترام حقوق الناس متطلّبات مفروضة على الملك والذين يحيطون به.
أما في شعب إسرائيل، حيث بدا داودُ الملك المثالي (2 صم 8: 15)، فقد عُرف بحزمه واستقامته في ممارسة الحقّ والعدل. وتبعه ابنه سليمان، الذي جمع رجالُه ما في شفر الأمثال: "فعلُ الشرّ يمقته الملوك، لأن العرش بالعدل يثبت" (16: 12). "حين يحكم الملك للفقراء بالحقّ، يثبت عرشُه إلى الأبد" (29: 14). وتأكّد أليهو أن مبغض الحقّ لا يسود: "فالديّان العادل يدين الملوك للؤمهم، ويوبّخ العظماء بسبب شرورهم" (أي 34: 17- 18). ويُنشد اشعيا الملكَ الآتي وكلُّه أمل بأن "سلطتنه يزداد قوّة، وتكون مملكته في سلام دائم. يوطّد عرش داود ويثبّت أركان مملكته على الحقّ والعدل من الأن إلى الأبد" (9: 6).
ثالثاً: القضاة والكهنة
حين يمارس الملك الحق والعدل، يمنح ملكه شرعيّة آتية من عند الربّ. فمثل هذه الممارسة هي مشروع الله، وليست فقط واقعاً بشرياً وسياسياً. في هذه الحال، تكون عدالة الملك صورة عن عدالة الله. لهذا، أنشد المزمور الثاني والسبعون: "اللهم، أعط حكمك للمك، وعدلك لابن الملك": علّم الملك كيف يحكم، كيف يكون عادلاً. مثل هذه العدالة لا تكتفي بتطبيق القوانين والشرائع، بل هي عمل خلق وحياة بحسب كلام الله. تزيل الشواش والدمار والكذب، وتنعش أشخاصاً يحملون كلام الحقّ، فتتوافق أعمالُهم مع أقوالهم، وحياتُهم مع مبادئ يعلنونها في المجتمع.
ولكن كيف يقضي الملك في الشعب؟ بواسطة القضاة. فيعود الكتاب المقدّس إلى أخبار تروي كيف فوّض موسى سلطة القضاء إلى شيوخ الشعب. نقرأ في سفر الخروج كيف لعب موسى (الذي هو صورة بعيدة عن الملك) دور القاضي. "فوقف الشعب أمامه من الصباح إلى المساء" (خر 18: 13). أما العدالة التي يمارسها، فهي تلك التي يمارسها الله نفسه، ولكنه لا يقدر وحده أن يفعل. لهذا قيل له: "اختَر من الشعب كلّه رجالاً أكفاء يخافون الله وأمناء يكرهون الرشوة، وولِّهم على الشعب... فيحملون الحمل معك ويخفّفون عنك" (خر 18: 21- 22). تلك هي الصفحات التي ينتظرها الناس في القاضي. هناك الكفاءة التي يراها (ح ز ه في العبرية) موسى، بحيث يكون القاضي قديراً (ح ي ل في العبرية. كما في السريانية والعربيّة) في حياته الخاصة فيتغلّب على كل المغريات، وفي المجتمع بحيث يرفض الرشوة والهدايا. ويتحلّى بمخافة الله، لا برعدة تشبه رعدة العبيد أمام الآلهة. هو يحترم الله، ويراعي متطلّبات الضمير، ويكون خاضعاً لوصايا الله. هو رجل إيمان وأمانة وصدق (ا م ت في العبرية). لا يحكم فقط بما يسمع وما يرى، بل يجعل كل شخصه في حكم يُصدره.
أما سفر التثنية فيشير إلى صفات أخرى عند القضاة: يكونون حكماء، عقلاء، مختبرين. وقد قال لهم موسى: "اسمعوا دعاوي بني قومكم والنازلين بينكم، واحكموا بالعدل بينهم. لا تحابوا أحداً في أحكامكم، اسمعوا للصغير كما تسمعون للكبير، ولا تجوروا على أحد، لأن الحكم لله" (1: 16- 17). ويشدّد سفر العدد على أن القضاة يشاركون موسى في عطيّة الروح (11: 10- 17). فهل يتركون روح الله يتكلّم فيهم، أم يُؤخذون يروح العالم وما فيه من بحث عن المال والعظمة وممالقة الحاكم الذي يدعوا الشرّ خيراً والخير شراً، الظلام نوراً والنور ظلاماً، الحلو مراً والمرّ حلواً" (أش 5: 20)؟ هنا نتذكّر ما قاله الملك يوشافاط للقضاء الذين عيّنهم: "فكّروا في ما تعلمون. فأنتم لا تحكمون حسب البشر، بل حسب الربّ الذي يكون معكم حين تمارسون القضاء" (2 أخ 19: 6). سلطتُكم من سلطة الله، وطريقُكم تستوحي طريق الله.

3- الظلم في القضاء
بعد أن نلقي نظرة إلى المجتمع الذي يرسمه الكتاب المقدّس، نتوقّف عند اتهام الربّ لشعبه الذي يمارس الظلم، ويضيّق على المساكين، ويستغلّ الغرباء، ويتاجر باليتيم والأرملة.
أ- المجتمع العبرانيّ
أين يمكن أن تداس العدالة بشكل عام؟ على مستوى أرض يملكها انسان من الناس. على مستوى مال يُحرم منه الفقير والضعيف. هنا نتذكّر ما حدث لنابوت اليزرعيليّ. حظّه أن أرضه كانت بجانب قصر الملك. أراد الملك أخاب أن يوسّع الساحات، فطلب من نابوت: "لا سمح الربّ أن أعطيك ميراث آبائي" (1 مل 21: 2). ولكن من يقاوم الملك؟ وإن حاول الملك أن لا يكون ظالماً، فعرض على نابوت أن يبادله بكرم أفضل منه أو يدفع له الثمن نقداً (آ 2)، فالملكة ستعرف كيف تفعل. جاء شهود زور وقالوا إن نابوت "جدّف على الله وعلى الملك". فأخرج نابوتُ خارج المدينة، فرُجم، ونزل أخاب إلى الكرم وامتلكته (آ 16).
نلاحظ أن الأرض التي يمتلكها نابوت، يتعلّق بها ولا يتخلّى عنها مهما كان الثمن. من أجل هذا، جاء التشريع دقيقاً في مسائل الحدود. قال سفر التثنية: "لا تضمّ حدود أحد من بني قومك التي حدّدها الأولون في ملكك الذي تملكه في الأرض التي يعطيك الربّ لتمتلكها" (19: 14). وكان قاسياً تجاه الذين يتلاعبون بالأملاك. فقال: "ملعون من يضمّ تخم جاره" (تث 27: 17). ووافق جميع الشعب قائلاً: آمين. في هذا المجال، قال سفر الأمثال: "لا تُزح الحدود القديمة، تلك التي وضعها آباؤك" (22: 28).
وهناك مشاكل تبرز بين ملاّك وملاّك. خلاف على الآبار، كما كان الأمر بين اسحق وأبيمالك (تك 26: 19 ي). أو تعريض حياة الجيران وممتلكاتهم بسبب بئر حُفرت: "إن فتح أحد بئراً، أو حفرَ بئراً تركها مفتوحة بدون غطاء، فوقع فيها ثور أو حمار، فليدفع صاحب البئر ثمن الثور أو الحمار إلى صاحبه، والحيوان الميت يكون له" (خر 21: 33- 34). وتُطرح مشاكل على متوى الماشية: "إن تناطح ثوران فقتل أحدهما الآخر، فليبع صاحباهما الثور الحيّ ويقتسما ثمنه. وكذلك الثور الميت يقتسمانه. فإن كان معروفاً أنه ثور نطّاح من قبْل وما ضبطه صاحبُه، فليعوّضه ثوراً بدل ثوره، والثور الميت يكون له" (خر 21: 35- 36).
هذا في الريف، حيث لم تكن الفوارق كبيرة بين الناس. ولكن مع بناء المدن، صارت الملكية الخاصة ينبوع خلافات اجتماعيّة عميقة جداً، ولا سيّما بعد القرن الثامن، فظهر الغنى عبر بيوت كبيرة وقصور فخمة. فندّد عاموس بهذا الترف والبزخ على عيون الفقراء: "تبنون بيوتاً من حجر منحوت" (9: 11). يكون لكم "البيت الشتويّ مع البيت الصيفي... وبيوت العاج" (3: 15). من أين كل هذا المال؟ يدوسون الفقير، ويأخذون منه ضريبة القمح. يرِّفون حقّ البائسين في المحاكم (5: 10- 12). ويُنشد أشعيا كرم الربّ فيه "يضمّون بيتاً إلى بيت، ويصلون حقلاً بحقل حتّى لا يبقى مكان لأحد، فيسكنون الأرض وحدهم" (5: 8).
ب- ويل، ويل
تجاه هذه الظلم لاجتماعيّ الذي يتمّ بمرأى من الملك الذي أكثر النساء والخدم، وسلّح الجيوش وبنى القصور، فاقتدى به العظماء، واستفاد الموظّفون الكبار من وضعهم فاقتنوا ثروة كبيرة، لا بدّ للربّ أن يتدخلّ، ولا سيّما بواسطة الأنبياء. مثلُ هذا المجتمع العائش على دوْس العدالة، وسَحْق الغريب واليتيم والارملة والمسكين، لا يمكن أن يدوم. وإن هو دام، فهو يمتلئ بغضاً وحقداً، فيخسر تناغمه ووحدته، خصوصاً حين تزول الحريّة "فيبغضون القاضي بالعدل في المحاكم، ويمقتون المتكلّم بالصدق" (عا 5: 10).
في المجتمع أخذت الفضة تلعب دورها، تكدّست ثروات. وبسبب الضرائب وصعوبات الحياة، يستقرض الفقير فيخسر أرضه بانظار أن يبيع نفسه وأولاده ليفي ديونه. فما أجمل أن يتدخّل الملك الذي استغاثت به امرأة "ليعيد لها بيتها وحقلها" (2 مل 8: 3) اللذين خسرتهما في وقت المجاعة. فقال الملك لأحد رجاله: "رُدَّ لها جميع ما يخصّها وكل غلال حقلها، من يوم أن غابت عن هذه الأرض حتى الآن" (آ 6).
تحدّثنا عمّا فعله آخاب بنابوت حين أخذ له أرضه. هي سلطة مطلقة يتمتّع بها الملك والذين حوله. وهذا ما يقود إلى استغلال الشعب، وليس من يدافع سوى الأنبياء، أي الذين يتكلّمون باسم الربّ ولا يخافون. فقال ميخا: "ويل للذين يعدّون العدّة للاثم، وفي مضاجعهم يفتعلون الشرّ: في نور الصباح يصنعونه لأنه في متناول أيديهم. يشتهون حقولاً فيغتصبونها، وبيتاً فيستولون عليها. يظلمون الرجل وأهل بيته، والإنسان وما ملكت يداه" (2: 1- 2). أين الحاكم لا يدافع؟ أين القاضي لا يقضي؟ هل كُمّت الأفواه، أم أن الجميع تأمروا على الفقير، فجاء كلام سفر الجامعة قاسياً: "ويل للبلاد، إذا كان ملكها ولداً، وأمراؤها يأكلون ويشربون حتى الصباح" (10: 16). وتمنّى تجاه هذا الوضع فقال: "هنيئاً للبلاد، إذا كان ملكُها سليل الأحرار وأمراؤها يأكلون طعامهم في وقته، للقوّة لا للسكر" (آ 17). وسوف يرى الأنبياء في كل ما يحلّ بالبلاد من خراب أو دمار بفعل الحروب، عقاباً من الله بسبب هذه المظالم التي تصيب الشعب، فلا يتدخّل الملك ولا الأمير ولا القاضي. رسم عاموس الوضع، ثم هدّد: "تضطجعون على أسرّة من عاج، وعلى فراشكم تتمرّغون. تأكلون الخراف من الغنم والمعلوف من العجول. تبعبعون على صوت العود، وتنسبون إلى أنفسكم آلات الطرب مثل داود. تشربون الخمر بالطاسات وتمسحون شعر رؤوسكم بالزيتون، ولا تذوبون حزناً على هلاك يوسف (أي مملكة الشمال بعاصمتها السامرة). لذلك تكونون أول من أسبيهم (يهجّرون، وهذا ما تمّ سنة 721 ق م) فتزول عربدةُ المترّغين" (6: 4- 7).
ولن يكون أشعيا أقلّ عنفاً تجاه الظالمين: "بيوت كثيرة تصير خراباً. بيوت كبيرة فخمة تبقى بغير ساكن" (5: 9). هذا ما تفعله الحرب. "عشرة فدادين كرماً لا تخرج إلاّ خابية خمر، وكَيْل بذار واحد لا يُخرج إلاّ قفّة" (آ 10). هذا ما يفعله القحط والجفاف. وتتوالى الويلات للمبكرين صباحاً في طلب المسكر، للذين يجذبون الاثم بحبال الباطل، للذين هم حكماء في أعين أنفسهم، للذين يبرّرون الشرّير في القضاء أو في الحكم بشكل إجماليّ، لأجل رشوة، ويحرمون البريء حقّه (أش 5: 11- 23).
احتُقرت حقوقُ الناس، فما عاد للعدالة من وجود، وانحصر عمل القضاة في طاعة الحاكم، والتجاوب مع رغباتهم مع جمع المال والسلطة. "يبيعون الصدّيق بالفضة والبائس بنعلين، ويمرّغون رؤوس الوضعاء في التراب" (عا 2: 6- 7). وهكذا فسدت العلاقاتُ الاجتماعيّة المبنيّة على التبادل والحوار والتعاون. فنظّم كل واحد حقّه كما يشاء، وفرض نفسه ولا من يحاسب، بل لا يجسر أحد أن يحاسبه. فهتف الربّ بلسان ميخا: "هل أنسى كنوز الشرّ والقفف المملوءة بالباطل؟ هل أبرّر موازين النفاق وكيس معايير الغشّ؟ الأغنياء امتلأوا جوراً، والأوباش نطقوا بالزور، وتفوّهت ألسنتهم بالمكر" (6: 10- 12). ويأتي التهديد: "فحلّلتُ لنفسي ضربكم وتدميركم لأجل خطاياكم. تأكلون ولا تشبعون، ويبقى جوعكم في جوفكم. تخزنون ولا تنقذون، وما تنقذون أعطيه للسيف. تزرعون ولا تحصدون. تدوسون الزيتون، ولكنكم لا تُدهنون بالزيت. وتعصرون العنب خمراً ولكنكم لا تشربون" (آ 13- 15). مثل هذا المجتمع ذاهب إلى الخراب، في حرب يذهب فيها الملك إلى السبي، ومعه العظماء والقوّاد والوجهاء.
هل تبقى الصورة قاتمة؟ كلا. فالنبيّ أشعيا يعلن يوماً يعرف فيه المساكين العدالة: "يزداد المساكين فرحاً بالربّ ويبتهج البؤساء... لأن الطغاة يهلكون، والساخرين يزولون، ولا يبقى أثر ولا يبقى أثر للمواظبين على الشرّ. أولئك الذين على كلمة يتّهمون الآخرين، وينصبون شراكاً على باب القضاء لمن يقضي بالعدل، ويحرّفون دعوى البريء بأباطيلهم" (29: 19- 21). هي المأساة يراها الأنبياء، والجور يتجذّر في المجتمع، بحيث ما عادوا يأملون بمجتمع أكثر عدالة. قال ارميا: "طوفوا في شوارع أورشليم، أنظروا واستخبروا وفتّشوا! هل تجدون في ساحاتها إنساناً، إنساناً واحداً، يصنع العدل ويطلب الحق" (5: 1)؟ ولكن هل يستطيعُ ذلك انسانٌ ترك معرفة الله ووصاياه فما عاد يعرف أن يتوب (هو 5: 4)، إنسان فاسد في قلبه؟ لهذا قال ارميا أيضاً: "هل يغيّر الحبشيّ بشرت والنمر جلده المرقّط؟ إذن، تقدرون أنتم أن تصنعوا الخير بعد أن تعوّدتم على الشرّ" (13: 23). فلا يبقى سوى النداء الذي أطلقه عاموس: "أبغضوا الشرّ، وأحبّوا الخير، وأقيموا العدل في المحاكم، فلعلّ الربّ الإله القدير يتحنّن على من تبقّى" (5: 15).

خاتمة
تلك كانت مسيرتنا في دنيا العدالة والقضاء على ضوء ما يقوله الكتاب المقدّس. توقّفنا عند العهد القديم لما فيه من غنى كبير وصور واقعيّة هي حاضرة اليوم في مجتمعنا. فكأن التشريع القديم كُتب لنا، ويا ليتنا نطبّقه في مجتمعات يسيطر فيها حبّ المال وما يجلبه من مكاسب. وكأن ما قاله الأنبياء يتوجّه إلينا ويدعونا إلى معرفة الربّ التي هي أساس الحياة في مجتمع أكثر عدالة، في مجتمع يتوق إلى الوحدة والتناغم بين مختلف فئاته. ولكن الطريق صعبة، طويلة، بل تبدو للبعض مستحيلة، لأننا أخذنا بروح العالم، لا بروح الله. لهذا تبقى كلمة الله وحدها السراج الذي ينير دربنا ويوجّه خطاتا. ويا ليتنا لا نحوّل هذا النور إلى ظلمة!

الخوري بولس الفغالي
الخاتمة
تلك كانت مسيرتنا في الأيام البيبليّة الثانية التي جاءت في عنوان: وجه الإنسان وكلام الله. أما شعارها فكان: ما الإنسان حتى تذكره؟ نقّصته عن الإله قليلاً (مز 8: 4- 5).
انطلقنا من وضع من العنف يعيشه العالم اليوم، من حالة يُداس فيها الإنسانُ وحقوقه، ولا سيّما الضعيف، سواء كان امرأة أم ولداً، غريباً أم فقيراً. فالإنسان الذي لا يملك القوّة ولا الجاه ولا المال، يُسحق سحقاً. فهل يرضى الله بذلك وهو الذي يسمح صراخ المساكين ويأتي لنجدتهم؟ كلا. ولكن المؤمن يشتكي بعض المرات من تأخر الربّ. ماذا ينتظر لكي يفعل؟ ذاك هو سرّ الله. ولكنه سيفعل حقاً: هذا هو إيماننا العميق والرجاء الذي يملأ حياتنا.
حاولنا أن نقدّم ومضات في هذا المضمار، منطلقين ممّا نعيشه، فنقرأه على ضوء كلام الله. لا شكّ في أن ما قيل في الأيام البيبليّة لم يكن كافياً. لهذا أضفنا بعض المقالات. ومع ذلك، لم نستفد الموضوع. فنحتاج إلى أكثر من أيام بيبليّة. قد نعالج وضع المرأة ونستنير بوجه مريم العذراء التي هي المرأة في خط حواء المرأة الأولى. وقد نتحدّث عن الأرض في علاقتها بالإنسان، سواء على مستوى البيئة، أو العدالة الإجتماعيّة، أو التعلّق بالأرض. فمن انقطعت صلاته بالأرض، انقطعت وصلة حياته، فصار مقلوعاً. صار كشجرة بدون جذور لا تعتّم أن تيبس. وفي هذا الإطار، يمكن الكلام عن الرموز العديدة المرتبطة بالأرض، كالماء والهواء والتراب والنار، وأمور أخرى عديدة.
في كل هذا، يبقى الكتاب المقدس نوراً لخطانا وسراجاً لحياتنا. فكلام الله هو الذي يعطينا المعرفة الحقّة. وكل كلام آخر لا بدّ أن يكون منقوصاً، لما فيه من بحث عن رغبة دفينة أو مصالح شخصيّة. وتأتي كلمات البشر بقوّة، فنودّ، في شرّنا، أن نطفئ صوتَ الله بحيث لا نعود نسمعه. نودّ أن تجعل ضميرنا الذي هو صوت الله مكبّلاً. تودّ أن تخدّره بحيث تمنع عنه كل ردة فعل. من أجل هذا يدعونا الكتاب إلى ختانة الأذن فننفتح ونسمع. إلى ختانة العين بحيث لا تبقى عمياء. إلى خيانة القلب بحيث يفهم ويبحث عن الطريق التي يقدّمها الربّ، والتي لا تتّضح إلا إذا قبلنا أن نسير، فنترك أريحا ونذهب صعداً إلى أورشليم. أما هكذا فعل طيما ابن طيما؟
كان هذا الكتاب محطّة في فكرنا خلال الأيام البيبليّة الثانية. ونحن نرجو أياماً أخرى تحمل الفكر الكتابي إلى المؤمنين. ففي النهاية، كلام الله يقود إلى الحياة وإلى العمل. فيا ليتنا نتجاوب معه.
