
 الجمھوریة الجزائریة الدیمقراطیة الشعبیة
 وزارة التعلیم العالي والبحث العلمي

 -تلمسان-جامعة أبي بكر بلقاید 
 العلوم الإنسانیة والإجتماعیة كلیة 

 العلوم الانسانیةقسم 
 شعبة : الفلسفة

 فلسفة إسلامیة  تخصص:
 

 ل م د موسومة بــــ:   دكتوراهأطروحة مقدمة لنیل شھادة 
 

 

 

 
 إشراف:              : ةمن إعداد الطالب   
 رشیدةقلفاط . د                     رحو نوال           

 
 

 الصفة    مؤسسة الانتماء      الرتبة            الاسم واللقب     
 رئیسا جامعة تلمسان أستاذ التعلیم العالي أحمد عطارد. أ

 ومقررامشرفا جامعة تلمسان "أ"أستاذ محاضر  رشیدة قلفاطد. 

مزیان بن بن د. أ
 شرقي

 عضوا 2جامعة وھران أستاذ التعلیم العالي

 عضوا 2جامعة وھران التعلیم العالي أستاذ د. رزقي بن عومرأ

 عضوا جامعة تلمسان "أ"أستاذ محاضر  غوزي مصطفيد. أ

 
 م2023-2022السنة الجامعیة: 

 التصوف الیھودي في الأندلس 
 -بن میمون ادلالة الحائرین عند -



 

 

 :تقدیر و شكر

 

 العلمي البحث ھذا لأداء وفقنا الذي � الحمد و الشكر أولا

 :بعد و

 المحترمة لأستاذتنا التقدیر و الشكر معاني بأسمى نتقدم لكي الفرصة تفوتنا لا

 تقییم و لتوجیھنا جاھدة سعت حیث ، ھذا بحثنا على أشرفت التي " قلفاط رشیدة"

 الذین أساتذتنا جمیع نشكر كما العلمي، السند فنعم اخلاص، و جد بكل عملنا

  صھ .تخصّ  حسب على كل فكرھم من استفدنا

 

 

 

 

  

 

 

 

 

 

 

 

 أ 
 



 

 :ھداءإ

 

 والمعرفة الاطلاع شغف على والنشأة ملالأ منحاني من إلى جھدي ثمرة أھدي

 والداي : لھما ووفاءا وإحسانا وصبر،برا بحكمة الحیاة سلم أرتقي أن علماني ومن

 .العزیزین

 مشواري في لي سندا كان الذي الغالي زوجي حیاتي شریك و دربي رفیق إلى و

 العملي و العلمي

 ریتاج وابنتي جمیل ابني كبدي فلذة و عیني ة قرّ  إلى و

 وإلى كل من علمني حرفا.

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 ب 

 



 

 مقدمة:

 

فقد اتخذ  ،ئما لمد ید العون لمسلمي اسبانیایتطوعون دا היהודים كان الیھود     
حیث استرجعت الیھودیة  المسلمون من الیھود حراسا في الأماكن المفتوحة،

فعقدوا روابط متینة مع إخوانھم من بقیة الطوائف الأخرى في  مكانتھا داخل اسبانیا
و بما أن بحثنا یدور حول  جتماعیة و الاقتصادیة و الفكریةشتى المجالات الا

في الأندلس مدرجا موسى بن میمون  יהודית מיסטיקהالتصوف الیھودي 
 كنموذج یحتذى بھ في تاریخ الدین و الفكر الیھودي فلابد ם"הרמב בן מוסא

من التطرق أولا و قبل كل شيء إلى طبیعة التصوف و كیفیة انتقالھ من إسلامي 
 إلى یھودي إلى مسیحي مع ما یحملھ من مقدسات روحیة موروثة.

روحیا لأولئك الذین یسعون جاھدین من أجل  شكل التصوف الإسلامي إغراء
إرساء معنى أنطولوجي خاص بھم بعیدا عن أنساق الفلسفات الغربیة و ذلك برفقة 

القدیمة منھا بلاد الرافدین،الفرس،الھند  التقالید الروحیة الموروثة عن الحضارات
 الیوغا...حیث تشھد معظم البلدان الغربیة حالیا انتشارا كبیرا لنوادي و الصین

و ھو  و التأمل في الروحانیات תרגיליםרוחנייםو الریاضات الروحیة  יוֹגָה
الأمر الذي یدعونا إلى الخوض في ذلك المسلك الروحاني الذي یعرف بالتصوف 
بشتى طرقھ المتنوعة و المتعددة بصفتھ أحد المكونات التي باتت تغري المریدین و 

شھدھا عالمنا في الحقبة الأخیرة و التي  السالكین و لعل الأوضاع المتوترة التي
أدى تسییس الأدیان إلى زیادة حدتھا تأججا،كان دافعا قویا للكشف عن المخزون 
الروحي الذي كان متواریا بین طیات التشریع المتطرف أو المتشدد فضلا عن 
الصرامة المؤسساتیة التي تسعى إلى طمس ھذه الروحانیات في خضم ھذا الإطار 

و ذلك لا یرجع إلى كون  العمل على التصوف الیھودي بالغربتنامى  العام،
و  مسیحي و الیھودي كما یعتقد البعضالكتاب المقدس عامل مشترك بین الغرب ال

و إذا ما قارنا الانشغال بالتراث  المنشغلین بالتصوف ھم من الیھود الجلي أن معظم
 كبیرا أمام ھؤلاء.الإسلامي أو الھندي أو الصیني...فإننا نجد تقصیرا 

فقد عكس حالة  قبل أن یكون موقفا فكریا ، منتوجا تاریخیا یعتبر التصوف الیھودي
ذلك الاندماج الحضاري  خلال القرن الثاني للھجرة، كضرورة ملحة،عمیقة نفسیة 
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لمادي الذي عني بھ بتنوع مكوناتھ الثقافیة ھو ما مھد لبزوغھ في ظل الازدھار ا
لعل التصور الأول للباحث ھو أن النزاعات الأولى للتصوف و العصر العباسی

لأن التصوف  الیھودي قد واكبت الانطلاقة المماثلة لحركة التصوف الإسلامي،
غیر أن  بشكل عام لا یخرج في جوانبھ التنظیمیة عن الإطار الزمني لھذا القرن،

ث في بدایاتھ ما یھمنا في ھذا المقام لیس ھو التأصیل للتصوف الیھودي أو البح
وك و فكر عرفتھ الأولى بقدر ما یھمنا طریقة تعبیره عن التطورات التاریخیة كسل

و لما كان المتصوفة من الیھود لا یملكون بین الأدوات التعبیریة  العقیدة الیھودیة
موجودة قبل علما أن الصوفیة كانت  ،إلا ما أنتجھ الأدب الصوفي الإسلامي

فإن الضرورة تستدعي الإشارة  رف الیھود والمسیحیینالإسلام كسلوك متبع من ط
إلى مدى تأثرھم بھذا الأخیر حیث اقتضت العوامل الطبیعیة و الاقتصادیة و 

فلم یبتعد تعریف  الاجتماعیة في الحضارة الإسلامیة وجود بنیات متطابقة،
 التصوف الیھودي عن الإسلامي بل إن كلاھما یسعى إلى الارتقاء بالنفس و

 فالصوفي و الدخول في رحاب الألوھیة، تراب بھا من ملكوت السماواتالاق
یزھد بھ في الدنیا و في  ,קִיוּםھو من دفعتھ حالھ إلى نوع من الوجد  מִיסטִי
و  ھیر روحھ بواجب العبادة و التعففلیجعل وجوده مقتصرا على تط النفس،

التصوف الیھودي و مجموع عناصر ھذه الحالة ھي أولى درجات الارتقاء في سلم 
 الإسلامي على حد سواء.

و ھي عقیدة یزعم أصحابھا أنھم  من أقدم الرسالات السماویةتعتبر الدیانة الیھودیة 
یتبعون الدین الذي أنزل على موسى النبي فھي دیانة العبرانیین الذین ینحدرون من 

كانت الدیانة و المعروفین بالأسباط من بني إسرائیل و قد  "إبراھیم" سلالة النبي
غیر أن الیھود انقسموا إلى  الیھودیة في أصلھا قائمة على التوحید،

إذ تحول الله إلى إلھ خاص بھم  ،סטריאוטקסי و تجسیمي מונותאיסטי توحیدي
أما كتابھم المقدس  "یھوه" الذي خلق الكون و البشر لخدمة بني إسرائیل، أسموه

وي أیضا تم من الكتاب المقدس الذي یحأو العھد القدیم فھو قس "תוֹרָה "التوراة
ثم إنھم  الإنجیل كقسم ثاني أو ما یعرف بالعھد الجدید كتاب المسیحیین المقدس،

إلى جانب ذلك یقدسون الكتاب الشفوي الذي یعرف بالتلمود أھم كتاب مقدس بعد 
 التوراة.
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العلاقة و أن  אלוהים של הנבחר העםیعتقد الیھود بأنھم شعب الله المختار 
التي تربط بین الله و بني إسرائیل حدثت نتیجة تزاوج عقد في سیناء بین الاثنین و 

 قد سجل ھذا العقد الذي كانت السماوات و الأرض أبرز شھود لھ.

و من ثم للتشتیت في  لبابليكان تفكیر الیھود بالغیبیات بعد أن تعرضوا للسبي ا 
ول ھو نھایة العالم و الثاني ھو الأرض على أیدي الرومان یتخذ اتجاھین الأ

 لأن حیاة السبي التي عانوھا عمقت في كما یقال  الخلاص على ید المسیح المنتظر
فكان اعتقادھم بمجيء المسیح لینتقم لھم من أمم  نفوسھم الحقد و الكراھیة للشعوب

الأرض و یحررھم من العبودیة لمضطھدیھم و یعیدھم من المنفى و یحكم طبقا 
مع أن الفكر الیھودي لم یقف عند ھذا التصور بل تجاوزه إلى  ،للشریعة الیھودیة

 .الفكر الفلسفي

 ھذا الفیلسوف موضوع بحثنا تحدیدا حول فكر و فلسفة "ابن میمون" یدور      
ھود في دائرة الثقافة الإسلامیة و أعظم فلاسفة الیالقرطبي الیھودي الذي یعتبر من 

یعرفھ العرب باسم أبي عمران عبید الله موسى بن  ي أوروبا،في القرون الوسطى ف
  Maimonideمیمون و یعرفھ اللاتین باسم المیموني 

في المناخ الفكري الإسلامي فساھم فیھ و أضاف إلیھ موسى بن میمون نشأ     
فیلسوف إسلامي فإن ھذا المفھوم لا یتجاوز ه وإذا اعتبرنا  ،بقدر ما أخذ منھ

بعیدا عن المعنى العقائدي، و ما یھمنا في ھذا المقام ھو  الثقافي الحضاري،المعنى 
زبدة مشروعھ الفكري الذي فسر فیھ العقیدة الیھودیة بطریقة فلسفیة فكان بالفعل 
 من روائع ما أنتجھ الفكر الیھودي في القرون الوسطى ألا و ھو كتابھ الضخم

كتبھ باللسان العربي و الذي " המבוכה של המשמעות "دلالة الحائرین
الأبجدیة العبریة و ھي طریقة اعتمدھا كي لا یدخل في معارك عقیمة مع العوام 

أما  و التعصب و أغلبیتھم تجھل اللسان العربي، الیھود الذین سیطر علیھم التقلید
فكان یتقي فیھا المجادلات مع  لعبریة التي یجھلھا جل العرباستعمال الأبجدیة ا

كونھ قد حمل على متكلمین من المعتزلة و الأشاعرة و على بعض  العقول الجامدة 
 الفلاسفة المسلمین.

نقل المفاھیم ھو  ""دلالة الحائرین من مؤلفھ: "ابن میمون" غرضلیس      
ما  فھناك لھي كما تزعم بعض المذاھبو لا تلخیص العلم الإ الفلسفیة أو شرحھا
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أن یبین مشكلة  ھو یكفي من الكتب التي تعالج ھذه المواضیع و إنما الغرض
 .الجمھورالشریعة و یظھر حقائق بواطنھا التي ھي أعلى من أفھام 

ما الذي جعلنا و الإشكالیة الجوھریة التي یمكن أن نطرحھا في ھذا المقام ھي: 
الدینیة و الفلسفیة في  نتناول بالبحث و الدراسة "موسى بن میمون" ھذه الشخصیة

ثم ما الذي دفعنا للتركیز  موضوع التصوف الیھودي و ھو لم یصرح بصوفیتھ ؟
"دلالة الحائرین" في موضوع كھذا و ھو كتاب فلسفي بامتیاز بحیث  على مؤلفھ

 یصعب استخراج الجانب الصوفي من مكامنھ؟

ما  ى بن میمون"لكن لابد من التساؤل في الوقت نفسھ ترى ما سبب اختفاء "موس
 ؟1160و1150بین عامي 

إنھا الفترة التي یعمل الیھود جاھدین على إخفائھا و إحاطتھا بالغموض و قد       
شاع أنھ كان في إقلیم البروفانس بفرنسا علما أن تعالیم القبالة كانت مزدھرة في 

ما یعرف أو  מְיַלְדוּתتلك المنطقة فإن لم یكن موسى بن میمون قد اعتنق القبالة 
بالفكر الروحي حالیا فإنھ على الأقل احتك بھذا الفكر مع أن اھتمامھ كان متجھا 

 إلى التوراة والتلمود وكذا الصلة بین الدین والفلسفة.

 والمشكلات الجزئیة المتفرعة من ھذا الإشكال یمكن إدراجھا فیما یلي:

أبقى دلیل الحیارى أنھ ھل استطاع موسى بن میمون أن یزیل ضبابیة الحقیقة أم 
على حیرة قارئھ؟ و بما أن للتأویل دورا مھما في تشفیر الدلالات الغامضة سواء 

"موسى بن  تلك الواردة في الكتب المقدسة أم تلك التي أدرجھا فیلسوف قرطبة
فما ھو المنھج المتبع في إزالة اللبس و  "دلالة الحائرین" میمون" في مؤلفھ

وھل امتدت فلسفة ابن  لدیني أولا وفي مؤلفھ ثانیا؟الغموض الوارد في النص ا
میمون إلى اللحظة المعاصرة متماشیة بذلك مع فلسفة العصر الحدیث والفكر 

 المعاصر أم أن زمنھا قد ولى متوقفة بذلك عند اللحظة القروسطیة؟

بما أن ابن میمون كان فیلسوف عصره و رجل دین معتقده فكیف استطاع أن  
علما أن الفترة القروسطیة التي  یضین ظاھراالدین والفلسفة،یوفق بین النق

 عاصرھا لم تسلم فیھا معظم العقول الفلسفیة من النقد؟
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و فكر في ظل الحضارة الإسلامیة  و لما كان ابن میمون المفكر الیھودي الذي نشأ
وھل كان ھذا الأخیر رجل دین فما مدى تأثره و تأثیره في الثقافة الإسلامیة؟

 أم أنھ فیلسوف منطقي؟ صوفي

و  ھل فعلا شكلت الثقافة الإسلامیة رافدا مھما من روافد الفكر الیھودي الأندلسي؟
إذا كانت كذلك فما مدى مساھمتھا في تطویر فلسفة و منھجیة قراءة النصوص 

 الدینیة الیھودیة؟

 و ما المسعى من ورائھ؟ ما ھو التصوف الیھودي ؟

قول المقدس أم أنھ یضفي علیھ صبغة روحیة تتطلع و ھل یتجاوز ھذا السلوك الم
إلى بلوغ الوجد من خلال عیش تجربة تتخطى المعاني الظاھرة و تتجاوز كل ما 

 ھو حسي مباشر للولوج إلى غور الأشیاء؟

 الدلالات ذات للصوفي السلوكیة التجربة من ینبع أنواعھ بجمیع التصوف كان وإذا
 یمكن مدى أي فإلى الحالة، ھذه یتبعون الذین كأولئ سوى لایفھمھا التي الغامضة

 فما بالقبالة، یعرف فیما الیھودي التصوف تجلى وإذا ؟ الرموزالغامضة ھذه تشفیر
 العصور؟ عبر تطوره میزت التي الزمنیة الفترات وماھي؟ الأخیر مصدر ھذا ھو

 حول قرون منذ دار قد والمتنوع الغني القبالي التراث أن الواضح من كان وإذا
ھل ف الأخرى، المقدسة الكتب مع القداسة من درجة إلى ر" ورفعھاكتاب "الزوھ

 بالاحترامي حظ الذیي المحوري بتاالك لایزال أنھ أم المؤلف، ھذا مكانة تراجعت
 التلمود؟ و التوراةمثل  الصوفیة الأوساط في قدیرتوال

عنون  فملحق، إلى مقدمة و أربعة فصول و خاتمة و قد قسمنا بحثنا ھذا      
و ھو  والبناء المعرفي لدلالة الحائرینلقراءة الابستمولوجیة باالفصل الأول 

المبحث الأول القراءة الابستمولوجیة والبناء تناولنا في  ،ثلاثة مباحثیحتوي على 
تم الخلط دراسة بعض المسمیات التي قد یحیث قمنا بالمعرفي لدلالة الحائرین، 

ركزنا من خلالھ على  الإسرائیلي كمابینھا في تسمیة الیھودي و العبري و 
فضلا  الأغراض الأساسیة التي دفعت ابن میمون لكتابة مؤلفھ "دلالة الحائرین"

 و یحمل المبحثي والبنیة التكوینیة لھذا المؤلفعن اكتشاف الجانب الابستمولوج
حاولنا  لقاء مع مشروع دلالة الحائرین، یم،الثاني عنوان إدراك واستخدام المفاھ

وھو مفھوم  من خلالھ أن نركز على مفھوم أساسي یلتقي مع ھذا المشروع ألا
 ز 

 



 

 اھتم فقد أما المبحث الثالث ،مركز الثقل في فلسفة ابن میمونالتأویل ما یجعلھ 
كان ھدفنا من و ناء الأفكار المرتبطة بمعجمیة الفكر الصوفي عند ابن میمونبب

ورائھ ھو تبیان أھم الفرق و الإیدیولوجیات التي یؤمن بھا الیھودي خاصة تلك 
التي ظھرت مع نشوب الصراع و الاضطھاد في حقھ من جراء السیطرة التي 
سنتھا علیھ الحضارات المستعمرة فأحدثت بذلك قطیعة جذریة مع التراث الیھودي 

صوفي بما یحملھ من ال الأصیل غیر أن ما أھمنا من وراء ذلك ھو ذلك التوجھ
 ىیعنو الفصل الثاني یحتوي ھو الآخر على ثلاثة مباحث و ھو  أفكار تجدیدیة

مقاربة فینومینولوجیة، المبحث الأول معنون بابن  الفكر الصّوفي الیھودي:ىب
عرضنا فیھ أبرز التعریفات المرجحة عن  القباّلة، میمون و الأصول الأولى لنشأة

ذلك المرید و السائل الذي یقبل و یقبل من خلال طریقتھ  بالي،مفھوم القبالاه و الق
في النظر إلى العالم و النفس فھو یدمج بین الكشف و التصوف و بین العقل و 

باعتبار مذھب  التأمل فضلا عن سر الحرف و رمزیتھ لدى القبالي الیھودي،
ولھ الخاص الذي القبالاه ملیئا بالرموز و التوریة الباطنیة ما یجعل لكل حرف مدل

دور ب یلیھ المبحث الثاني الموسوم لا یعرفھ غیر القبالي الغارق في باطنیتھ،
حاولنا في ھذا المبحث أن نضع بحثا طفیفا  السفیروت في الفكر الصّوفي الیھودي،

نسعى من خلالھ إلى توضیح العلاقة بین المكتوب و الشفھي من خلال شرح كل 
من تعالیم التوراة المكتوبة و عقیدة الیھود الشفھیة دون إھمال بعض المقدسات و 

في الأسفار إلى الدور الذي لعبتھ ھذه  الإشارةالأسفار التي یؤمن بھا الیھودي مع 
الفكر الصوفي الیھودي  یعالجو بعده المبحث الثالث  الذي  الفكر الصوفي الیھودي

و اللاھوتیة السّلبیة، تطرقنا فیھ إلى الدلائل و البراھین و المقدمات الدالة على 
حیث یؤكد على وحدانیتھ من خلال نظریة  "موسى بن میمون" وجود الله عند

الھیرمینوطیقا  تطرقنا فیھ إلى فقدالثالث  الفصلأما السلب بعیدا عن كل تجسیم، 
ھو الآخر یحتوي على ثلاثة  و لتناقضات عند ابن میمونكمفھوم لوالابستموجیا 

مقارنة مع الفكر  بفكرة الدرایة عند ابن میمون: المبحث الأول یتسم ،مباحث
یكشف لنا عن سینویة ھذا الأخیر من خلال تصریحاتھ  ما الإسلاميالصوفي 

"دلالة الحائرین"حیث یكشف عن تبنیھ للأفلاطونیة  الواردة في مؤلفھ الضخم
المحدثة و مدى ارتباط الفیض بالتدبیر و العنایة و الخلق و الوجود، ثم المبحث 

ا إلى ھذا الربط و ما أدى بنلنبوءة وعلاقتھا بالنص التأویلي دلائل اب المعنون الثاني
بین النبوءة و التفلسف ھو العلاقة التي جمعت بین مسألة النبوءة و مسألة الخلق في 
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علما أن النبوءة ھي تلك الواسطة التي تربط بین الرب و الشعب  فكر ابن میمون،
 ھ یمتلك معرفة ربانیة تؤھلھ لذلكفالنبي ھو المرسول المبلغ لرسالات ربھ بحكم أن

 البعد الھیرمینوطیقیي والابستیمولوجي:عنوان  الذي یحمل حث الثالثو یلیھما المب
باعتبار التأویل  ،بول ریكور وھیدغر ،وازي وعدم التوازي بین ابن میمونالت

ضرورة ملحة لابد منھا لفك الغموض و تشفیر الرموز و تحقیق المجاز الوارد في 
واص من البشر أما عامتھم فلا فھناك من الرموز الدینیة مالا یفھمھ إلا الخ التوراة،

 كرحاولنا من خلال ھذا النھج التأویلي أن نربط الفكر الوسیط بالف طاقة لھم بھ،
مؤلف تأثیر الفكر الفلسفي الإسلامي على  الفصل الرابع كما تناولنا فيالمعاصر،

شأنھ شأن سابقیھ من  ثلاثة مباحثحیث تضمن الفصل  ،دلالة الحائرینابن میمون 
دلالات  -ابن رشد -ابن سینا -عنون المبحث الأول الفارابي الفصول الأخرى،

فلسفیة ابستمولوجیة، تناولنا في ھذا المبحث التأثیر الكبیر الذي زرعھ علماء 
المسلمین في مفكري الیھود سعیا منا إلى إبراز مدى الوصل الرابط بین منظومة 

 مة المعرفة الإسلامیة خاصة في جانبھا المیتودولوجي،التشریع الیھودي و منظو
موسى بن میمون تحت أنظار فقد وضعنا من خلالھ المفكر أما المبحث الثاني 

حیث ركزنا في ھذا المبحث على النقد الذي وجھھ اسبینوزا لابن میمون في  نقدیة،
لى ذلك أن ابن میمون حاول أن یضفي صبغة فلسفیة ع منھجھ التأویلي خاصة،

ي ما جعل اسبینوزا النص الدیني و ذلك تأثرا منھ بالفلسفة الیونانیة و الفكر الإسلام
سعیا منا  صوفیة جدیدة،، الذي یفتح آفاقا فلسفیة ثم المبحث الثالث ،یثور على نھجھ

إبراز الصبغة التي تركھا مؤلف دلالة الحائرین إلى غایة اللحظة الراھنة سواء  إلى
جعل فكر ابن میمون  الإسلامي ماداخل المجتمع الأوروبي أو المجتمع العربي 

لننھي البحث العلمي  فكرا انفتاحیا یربط بین الماضي والحاضر والمستقبل ،
 لموسى بن میمون. بخاتمة شاملة و ملحق للسیرة الشخصیة و الفكریة

 شيءو بالنسبة لاختیار الموضوع فقد كان بدافع إثراء معارفنا أولا و قبل كل       
لتقدیس المواضیع  تجنبا خاصة وأنھ موضوع قلت بل نذرت الدراسات حولھ، و

لوجیة ذات الطابع تجاوزا لبعض الأفكار الإیدیوو ن ذاتھا صنما یعبدالتي تجعل م
نویع أرصدتنا المعرفیة و إن كانت لا تزال محدودة غیر رغبة في ت الدوغمائي،

 أننا نسعى إلى تطویرھا.
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الصعوبات اللغویة  البحث نذكرو من حیث الصعوبات التي واجھتنا في       
غیر أن ذلك لا یشكل عائقا أمام الباحث الذي اختار  ،خاصة منھا اللغة العبریة

متعة علمیة مزدوجة بین الباحث  الموضوع بإرادة و إخلاص سعیا منھ إلى تحقیق
 و القارئ.

النقدي و  و المنھج المتبع في بحثنا ھو ذلك الذي یدمج بین التحلیلي و التركیبي،
بغیة تحصیل زبدة وھي كلھا مناھج تصب في قالب المنھج الابستمولوجي المقارن 

 عمل متكامل و منسجم مع طبیعة الموضوع المعالج.

لما عالجھ الدارسون بغیة قراءة ما ھمشھ قما نصبو إلیھ ھو تحقیق عمل ناجح و 
سة الدیانات فالتطرق لدرا، رفین من شدة التعصب و الدوغمائیةرجال الدین المتط

و الإسلامیة و المقارنة بینھم یفتح فعلا آفاقا لتآلف الدیانات و  الیھودیة و المسیحیة
لتعامل مع الآخر و تقبل وجھات النظر على نشر الحوار الحضاري لخلق ثقافة ا

،علما أن بحثنا یعبر د البناء في ثقافة الأنا و الآخراختلافھا و مدى التفاعل مع النق
 عن فكرة جدیدة نستطیع وصفھا بالمغامرة التي تقف أمامھا حدود.

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 ي 

 



 

 

 

 الفصل الأول:

 القراءة الابستمولوجیة والبناء المعرفي لدلالة الحائرین

 ـــــدتمھی

 تنظیمیة  اكتشافیھ: دلالة الحـــــائرین قراءة المبحث الأول

 إدراك واستخدام المفاھیم،لقاء مع مشروع دلالة الحائرین. المبحث الثاني :

 میمون.طة بمعجمیة الفكر الصوفي عند ابن بناء الأفكار المرتب :المبحث الثالث

 ةخلاص
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 تمھید:

 

للدراسة فسنجد أن البدایات الأولى لھذا  موضوعالیھودي ك أصلإذا تناولنا     
تعود إلى النبي إبراھیم، و لا یعني موتھ زوال الیھود، بل إن روحھ  1الشعب

تتفاعل مع الظروف و المواقف سواء في حالة  ھيو الطاھرة ھي التي تسیرھم، 
فالطینة التي شكل منھا الشعب  الحروب،وقرار و الرخاء أم في حالة الصراع الاست

فإذا كانت میزة الیھودي البارزة ھي  الیھودي تنسب إلى سلالة إبراھیم و طبیعتھ،
الانفصال عن العزلة فإن "إبراھیم " الذي ولد في بلاد كلدان قد كان فعلھ الأول ھو 

 أسرتھ و ھجرة موطنھ فرارا من طغیانھم.

و جعل مصیره محل حیرة و كینونة الشعب الیھودي  ل ھذا الانفصا مزق    
غیر أنھا مع ذلك تھوى تبني  الاستقلالیة في عالمھا، فروح الیھودي تحبد اندھاش،

إنھا  العالم،ھویات مختلفة تتغیر بتغیر الظروف و الأمكنة التي ترتمي إلیھا في ھذا 
محبة للسیطرة فھي تمجد ثقافة الأنا المنعزلة و  ،غریبة عن سائر الشعوب

لكن ھذا لا یمنع من التأكید على أن الیھودي یحبد  المرتحلة في بقاع الأرض كلھا،
التكیف مع أفراد البیئة التي یتواجد بھا رغم اختلافھ عنھم و شعوره المتعالي بأنھ 

الأوائل في التجارة ما جعلھم یحتلون مكانة راقیة في رحاب فقد برز الیھود  السید،
و نظرا لأن الیھودي یقوم بسلوكات و اضي الإسلامیة بالأندلس و المغرب الأر

 طقوس تمیزه عن غیره .

 ،من خلال المسمیات التي یعنى بھا فقد تناولنا في ھذا الفصل نبذة عن تاریخھ    
ا موسى بن میمون من خلال مؤلفھ فضلا عن المسیرة الفلسفیة التي خاضھ

فضلا جملة الطقوس التي مارسھا الیھود قدیما و المتمثلة  ،الحائرین" الضخم"دلالة
متطرفة تارة،  إیدیولوجیاتولفرق التي حملت أفكارا من المذاھب وا مجموعةفي 

 .لوكیة تقود إلى التصوف وروحیة س

واعتقاد ، ومعنى الاختیار ھو التفرد : معنى "الشعب ھو الكنز"האנשיםהנבחריםالشعب المختار 1
بعض الیھود بأنھ شعب مختار بمعنى أنھم فئة أساسیة في النظام الدیني الیھودي، وقد تطلق عن الطبقة 

الوجودیة التي تشكل تداخل الھیكل الیھودي إذ  اختار الله الشعب الیھودي لیكون خادمًا لھ بین الشعوب، 
أن الاختیار لیس میزة ، بل ھو أمر إلھي وأداتھ التي یصالح بھا العالم ویوحد الشعوب معھا، وھذا یعني 

 .والأعباءیعني زیادة المسؤولیات 
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 :المبحث الأول

 :تنطیمیةدلالة الحائرین قراءة اكتشافیة  

 

قبل أن نلج إلى استكشاف الخبایا الباطنیة والمكنونات الداخلیة لمؤلف موسى      
إلى موضوع مھم  الالتفاتلابد من  بن میمون الضخم الموسوم بــدلالة الحائرین،

 ألا وھو ذلك التداخل الشائع بین مسمیات كل من عبري وإسرائیلي ویھودي،
من فكر  الواردة بینھم لمسح الغبار ورفع الضبابیةقاصدین بذلك إبراز الفروقات 

مع ضرورة توضیح مدى  دلالات تعنى بموضوع واحد، الكثیر ممن یعتقدون بأنھا
 الفارق الزمني الذي یمیز كل مصطلح عن الآخر. 

 :יהודי ویھودي יִשׂרְאֵלִי وإسرائیلي עִברִית عبري بین الفرق

 من الأخطاء الشائعة التي یقع فیھا عامة الناس ھي الخلط بین مسمیات عبري،    
یھودي باعتبارھا مجرد دلالات تشیر إلى شيء واحد یخص الیھود،  إسرائیلي،

غیر أن الدراسات المعمقة توضح أن ھناك فرق بین كل منھا،حسب تعدد دلالاتھا 
و في ھذا المقام نوضح میزھا  فة إلى الفارق الزمني الذيبالإضا و اختلافھا،

نبدأ أولا بمفردة "عبري "أو "  التباین بینھا من خلال ربطھا بالتاریخ و الدین،
حسب ما تؤكده  - علیھ السلام –عبراني" التي تعود في أصلھا إلى إبراھیم 

و كلمة "عبري" مأخوذة في  1فھو في التوراة یعرف بـ"أبرام العبراني" الدراسات،
و الارتحال من مكان إلى "عبر" و التي تعني الانتقال أ العربیة من الفعلاللغة 

و من ثمة فالعبري ھو ذلك المرتحل من بلاد إلى أخرى أو المنتقل من مكان آخر 
و ھومن یرجع ھذه التسمیة منطقة إلى منطقة مغایرة لسابقتھا أو العابر للطریق 

بـ"عابر" و ھناك صنف من العلماء المسمى  -علیھ السلام -إلى أحد أجداد إبراھیم
و خبیرو في عبیرو ، الباحثین في ھذا المجال ممن یربط لفظ "عبري" بلفظتي "

المصادر المصریة القدیمة و المصادر الآشوریة البابلیة التي اعتادت الإشارة إلى 
ا ینتمي إلیھا،كم - علیھ السلام -بعض القبائل الآرامیة العربیة التي یقال أن إبراھیم

 1- 14: 24،25،11، 21:10التكوین:1
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تشیر ھذه المصادر إلى أن اللفظ عبیرو كان یطلق حوالي الألف الثانیة قبل المیلاد 
 1على عدد من القبائل في شمال شبھ الجزیرة العربیة و في الشام"

 الغریب تعني الاسم "عبري" ھذا یحملھا دلالات نجد תוֹרָה التوراة وفي
المصطلح  ھذا أن إلى تشیر التي الإیماءات بعض تتجلى حین في والأجنبي،
الأجنبي و الغریب العابر الشعب ھذا على القبائل بعض أطلقتھ قد "عبري"
 عبدا اشتریت إذا عبارة " نجد الخروج"، ففي "سفر ذلك، توضح بدورھا والتوراة
و على خلاف "سفر  ،2فست سنین یخدم و في السابعة یخرج حرا مجانا" عبرانیا

" إذا : بصفتھ الأخ أو الشقیق و دلیل ذلك عبارةالتثنیة"، الذي یتعامل مع العبراني 
بیع لك أخوك العبراني أو أختك العبرانیة و خدمك ست سنین ففي السنة السابعة 

 3تطلقھ حرا من عندك "

و ما ا ھذا الشعب تعرف باللغة العبریة و لا ننسى بالذكر أن اللغة التي یتكلم بھ     
و قد  قدیمة منھا و الوسیطیة و الحدیثةأبدعتھ من أدب و فنون عبر العصور ال

أما في القرون  تجسد الأدب القدیم في تدوین الكتاب المقدس (التوراة) لدى الیھود،
الوسطى فقد تجلى الأدب في مدونات الیھود أثناء تواجدھم بالعالم الإسلامي و 

في غیر أنھم دمجوا بین اللغة العبریة و لغات أخرى خاصة منھا العربیة  خارجھ،
أما في  الفترة التي نزحوا فیھا نحو الأندلس بلاد المسلمین في العصر الوسیط،

الفترة الحدیثة فقد ارتبطت اللغة العبریة بنشاط سیاسي تجلى في دعم الحركة 
فقد ارتبط الأدب في العصر الحدیث داخل أوروبا و أمریكا خاصة  الصھیونیة،

 مسرح و روایة ... قصة، وب السیاسیة في مختلف صوره من شعر بالجوان

الأولى توضح أن الیھود  فیحمل دلالتین عامة و خاصة، أما لفظ "إسرائیلي"    
یفضلون ھذه التسمیة التي تمثل فخرھم و القصة التي تسرد اعتزازھم بھذه التسمیة 

" فبقي یعقوب  (التوراة) إذ تقول: وردت في "سفر التكوین" من الكتاب المقدس
سان حتى طلوع الفجر، و لما رأى أنھ لا یقدر علیھ ضرب حق وحده و صارعھ إن

و قال أطلقني لأنھ قد طلع  في مصارعتھ معھ، فخذه فانخلع حق فخذ یعقوب،
فقال لا یدعي  فقال لھ ما اسمك، فقال یعقوب، فقال لا أطلقك إذ لم تباركني، الفجر،

 19: 1.الخروج:12: 41, 18, 14: 39التكوین:2
 19: 1الخروج: 2
 2: 21الخروج: 3
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الناس و قدرت و سأل لأنك جاھدت مع الله و  اسمك فیما بعد یعقوب بل إسرائیل،
لأني نظرت الله وجھا لوجھ و نجیت نفسي و  :یعقوب اسم المكان فنیئیل قائلا

أشرقت لھ الشمس إذ عبر فنوئیل و ھو یجمع على فخذه لا یأكل بنو إسرائیل عرق 
 1النساء".

 أسطوریة صبغة من تحملھ لما نظرا الالتباس من نوع یشوبھا القصة ھذه أن مع
 إلى بالإضافة الإلھیة القوة حق في الافتراءات بعض فھناك رافي،خ عماھو لاتبتعد
 إلا إسرائیل لبني حلا كان الطعام " كل: تعالى الله یقول إذ ،الإلھي التجسید صور

 إن فاتلوھا بالتوراةا فأتو قل التوراة، تنزل أن قبل من نفسھ على إسرائیل حرم ما
 ما إلى الأدیان علماء یصنفھا قد الأسطورة ھذه عمران ) آل صادقین" (سورة كنتم

 אגדתמוצא الأصل بـأسطورة حسبھم یسمى

myth forigin التبریریة أو التعلیلیة الأسطورة أوactiological 
mythأصل على صوري طابع إضفاء منھا الھدف מיתוסמסביראומצדיק 
 لعادة أوتفسیرا ھو "إسرائیل"، جدید اسمب بیعقو تسمیة التغییر تعلیل أو الشيء،

 والتسمیةأخرى  وتحریم الأطعمة بعض استحلال في إسرائیل ببني خاصة قدیمة
 المجاھد" أو ،"الرب مع معنى "المصارع تحمل الإسرائیلي الشعب بھا یعتز التي
 العبریون . ینتسب أصبح الاسم ھذا وإلى "الرب مع

بنو إسرائیل" من ھذه الأسطورة  الواردة في التوراة" و حسب ما تؤكد  فھد   
تمي إلیھا ھذا الشعب الدراسات ھو سعیھا للتفرقة بین سلالة إسحاق التي ین

اعتزازا و تعاظما  و سلالة إسماعیل التي تندرج تحتھا شعوب أخرى،الیھودي 
علیھم  - إسحاق –ابن  ین من بني إبراھیم جد یعقوبعلما أن كلا النسل بسلالتھم،

مما یؤكد أن تبریرھم یحمل بعدا  فقط لكي یتمیزوا بأنھم أبناء ھذا الأخیر، -السلام
بل وصل بھم  ض الشعوب الأخرى،دافعا أنانیا یجسد حب الذات و بع عنصریا و

و اعتبار الله خاص بھم ع فكرة الله من عقول بقیة الشعوب الأمر إلى التفكیر في نز
فإلھ بني إسرائیل متمیز ید لدیھم لا تنفي وجود آلھة أخرى كرة التوحأي أن ف فقط،

و لم تتوقف عنصریتھم عند لھة التي تؤمن بھا الشعوب الأخرى حسبھم عن بقیة الآ
و یؤمنون بفكرة الخلاص م یعتقدون أنھم شعب الله المختار بل إنھ ، ھذا الحد

 31-2444: 32التكوین:  1
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بالإضافة  الشعوب الأخرى،صھم وحدھم دون بقیة لانتظارا منھم للمخلص الذي یخ
 إلى الأرض المقدسة التي ورثھا بنو إسرائیل من فلسطین أو كنعان.

أقدم زمنیا من تسمیة "إسرائیلي" فلم تظھر ھذه الأخیرة  تعتبر تسمیة "عبري"     
و ھذا من حیث  في القرن الثامن عشر قبل المیلادحسب ما یرجحھ المؤرخون إلا 

 أما الدلالة الخصوصیة لكلمة "إسرائیلي" فھي ذات بعد الدلالة الشمولیة العامة،
و ما یؤكد ذلك ھو ارتباطھا بحدث تاریخي سیاسي یختص برقعة جغرافیة معینة 

یتمثل في "انشقاق مملكة داوود و سلیمان المتحدة إلى مملكتین متصارعتین: مملكة 
ا الجنوبیة و یھودو مملكة السامرة إسرائیل الشمالیة و عاصمتھا شكیم و ترصة ثم 

و ھو العالم الذي توفي ق.م  932قد حدث ھذا الانشقاق عام و عاصمتھا أورشلیم 
 و و منذ ھذا التاریخ بدأ استخدام التسمیتین "إسرائیلي " -علیھ السلام-فیھ سلیمان

 1"یھودي" كتسمیتین ذات دلالتین سیاسیة و جغرافیة".

ستخدام ھذه التسمیة "عبري" ترجع إلى الدراسات التاریخیة أن بدایة ا ترجح      
حیث انقسمت  ق.م،932في  -علیھ السلام  -السنة التي توفي فیھا النبي" سلیمان" 

یھود في الجنوب التابع لاسم و قسم الرائیل في الشمال مملكتھ إلى قسم بني إس
غیر أن ھذه النسبة للنسل الإسرائیلي لم  -علیھ السلام -ا" ابن " یعقوب" "یھود

و قد بدأت ھذه الفجوة حدیثة و المعاصرة كما كانت قدیما تبقى متینة في الفترة ال
و السبي البابلي  ق.م 791منذ عھود السبي المتتالیة انطلاقا من "السبي الآشوري 

م و الذي دخلت الجماعة الإسرائیلیة من  70و أخیرا السبي الروماني ق.م  586
العصور الوسیطة إلى تاریخنا الحدیث و ر عببعده في فترة شتات طویلة المدى 

 2المعاصر".

بل  إلى نوع من الفتور مع الأصول الیھودیة لبني إسرائیل، أدت  ھذه الأحداث   
إن سنین الشتات و تیھ الشعب الإسرائیلي في القرون الوسطى و نزوحھم نحو 

خ من ھویتھ و یذوب في لجعل بعضھم ینس مناطق تختلف عنھم حضارة و دینا،
بل  وصل الأمر  خاصة و أن ھذا الأخیر وفر لھ الأمن و الاستقرار، ثقافة الآخر،

و منھم من تأثر في الإسلام یبعضھم إلى اعتناق الدیانة المسیحیة و منھم من دخل 
ھذا ما یؤكد أن  بھذه  العقائد دون الدخول فیھا و قد تجلى ذلك في كتاباتھم ،

 .27،تاریخ الدیانة الیھودیة ، مرجع سابق، ص د.محمد خلیفة، حسن أحمد،1
 .28محمد خلیفة، حسن أحمد، تاریخ الدیانة الیھودیة ، مرجع سابق، صد. 2
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دیثا كما كانت في عرقھ لم تبقى قویة حالعصبیة التي میزت بنو إسرائیل نحو 
و من الطبیعي أن تكون عصبیتھم جیاشة في منطلقاتھا الأولیة العصور القدیمة 

أنھا كانت قریبة من إلا  - علیھ السلام -یعقوبا  لمتكن بعیدة الأمد على عھد لأنھ
أما  "ھارون" علیھما السلام، و نجاة بني إسرائیل من فرعون تحت إمرة "موسى"

ا ھو النقلة أو المنعطف الذي توجھ مم في اللحظة الراھنة فقد تغیر الأمر من خلال
أي من مصارعة الرب إلى الاندماج فیما ھو سیاسي و  عام إلى ما ھو خاص،

 جغرافي خدمة للحركة الصھیونیة.

على  أطلق ذي حسب الترتیب ال تصنف تسمیة "یھودي" في المرتبة الثالثة     
و قتھما "عبري" حسب التسلسل الزمني میة "إسرائیلي" و ساببعد تس الیھود،

و بعدا سیاسیا، فالأول ینسب إلى الاعتقاد التسمیة "یھودي" تحمل بعدا دینیا 
تقد بالدیانة المسیحیة أنھ تماما كما نقول على من یع بالدیانة الیھودیة و الإیمان بھا،

أما الجانب  جانب دیني، ھذا من و من یدخل في دین الإسلام أنھ مسلم،مسیحي 
اسة و ھو الانتماء الآخر فیشیر إلى الموقع الجغرافي و التوجھ المتعصب في السی

 مان" بعد وفاتھ كما ذكرنا سابقا ا الجنوبیة التي انشقت من ملك "سلیإلى مملكة یھود

-أحد أبناء یعقوب "יהודה ادو مصطلح "یھودي" في أصلھ یعود تحدیدا إلى "یھو
 و ھو شخصیة بارزة في تاریخ الیھود باعتباره سبط بني إسرائیل، -السلامعلیھ 

و أبرز م بل إن ھذه الأخیرة تولیھ أھمیة بالغة تفوق مكانة "یوسف" علیھ السلا
ا" على "یوسف" فیما دالأسباب التي یذكرھا المصدر الیھودي في تفضیل "یھو

 1یلي:

لتوراة"  روایةا حسب القتل من یوسف حمایة في الأكبر الدور لعب ایھود أن -1
 فنبیعھ تعالوا دمھ ونخفي أخانا نقتل أن الفائدة ما لإخوتھ ایھود فقال

 إخوتھ". ھكلام فسمع ولحمنا أخونا لأنھ علیھ أیدینا تكن ولا للإسماعلیین
ء أثناء سنین القحط التي حلت ا ھو السبب في بقاء أبیھ و إخوتھ أحیادأن یھو -2

لأبیھ یعقوب بضرورة إرسال أخیھ بنیامین شقیق و ذلك نتیجة إقناعھ  بھم
یوسف من أمھ راحیل معھ إلى مصر حسب طلب یوسف و إلا منع عنھم 

ا لإسرائیل أبیھ أرسل الغلام و قال یھود لازم لنجاتھم من الجوعالقمح ال
 .یعامعي لنقوم و نذھب و نحیا و لا تموت نحن و أنت و أولادنا جم

 .30-29محمد خلیفة، حسن أحمد، تاریخ الدیانة الیھودیة،  مرجع سابق ، ص .ص د. 1
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على إخوتھ و بنیھم في بركة یعقوب التي وردت ا و بنوه الملك دینال یھو -3
ھذا بینما یصبح  ربعین من سفر التكوین،مفصلة في الإصحاح التاسع و الأ

ا دو ھنا تتضح میول المصدر الیھودي في جعل یھو یوسف نذیر إخوتھ
 الوارث الحقیقي لیعقوب علیھ السلام.

و إنما یكبره عدد من إخوتھ  لیس ھو الابن الأكبر لأبیھ یعقوبا" دمع العلم أن "یھو
 لكن نظرا للخطأ الذي اقترفوه في حق أخیھم "یوسف" فقد منع علیھم الملك. سنا،

ظلت تسمیة "یھودي"  -علیھ السلام -بعد الانقسام الذي حل بمملكة سلیمان     
ا دلالات ذات بعد سیاسي و ا" بحیث حملت في طیاتھدمتبلورة نسبة إلى الابن "یھو

مع أن  ا على ید البابلیین،ة إلى غایة زوال مملكة یھوددراتوم بقیتو  جغرافي
یا أكثر من التسمیة لا زالت متواجدة لغایة اللحظة غیر أنھا حالیا تحمل بعدا دین

ا و بعد سقوط مدینة أشور على ید البابلیین الذین احتلوا الموقع الجغرافي لیھود
 رفع الحصار على المدینة،اضطر الآشوریون إلى  مركز الحكم و السیادة،

و ھو ما ساھم في  تواجد بھا یھود المملكة الجنوبیةالتي كان ی "أورشلیم"،
استمراریة ھذه الأخیرة التي تجاوزت مدة تواجدھا الزمني كسیاسة قائمة شطرھا 
الثاني المتمثل في مملكة إسرائیل الشمالیة التي انتھى مآلھا بأكثر من قرن قبل 

لكن لیس قبل أن تصبح تسمیة یھودي عامة ، سقطت فیما بعد  ا التيدمملكة یھو
نظرا لأن  على جمیع بني إسرائیل سواء منھم ذوي الانتماء الشمالي أو الجنوبي،

مملكة الیھودیین انتھزت فرصة السقوط السیاسي لأتباع إسرائیل في المنطقة 
د یون في احتواء الشمالیة رغبة منھا في امتلاك رقعتھا الجغرافیة "فقد طمع الیھو

إلى كیان یھودي تمثلھ مملكة  الإسرائیلیین سیاسیا و لو بالتبعیة الشكلیة المحضة
و سقوط ق.م  721في الشمال عام ا في الفترة ما بین سقوط مملكة إسرائیل یھود

 1ق.م.586ا في الجنوب في دمملكة یھو

 Aprepatic)عاش الشعب الیھودي في دولة قومیة تضم شتاتھم كشعب بلا أرض
Homeless Nation) مستعیدا ذكریات وطن متنقل 

اسبینوزا، رسالة في اللاھوت والسیاسة، ترجمة وتقدیم حسن حنفي، مراجعة الدكتور فؤاد زكریاء،  1
 123، ص1971الھیئة المصریة العامة للتألیف والنشر، 
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(Portable Father Land)  و محافظا على نزعتھ القومیة التي تكاد تتجاوز
و ھو الأمر الذي أكده المؤرخ " دان كوھین شیربوك" من م المعتقد الدیني لدیھ

نھ على "إن الھویة الیھودیة ترتكز في النھایة على النسب أكثر م خلال قولھ:
 " و نفس الموقف یتخذه الدكتور "جورجي كنعان" حینما قال:  1الاعتقاد الدیني "

ق عند فلا فر كما كانت القومیة الیھودیة دینا، كانت الدیانة الیھودیة قومیة،
لأن ھذان المقومان  و لا معنى لأحدھما دون آخر،الیھودي بین دینھ و قومیتھ 

ة و مخطئ من یقول الیھودیة دین و الصھیونیة یكونان شخصیتھ الدینیة و الدنیوی
و في ظل القومیة الیھودیة یمیز المؤرخون بین ثلاثة  2أرض و لا خلط بینھما"

 عصور من تاریخ الیھود تحكمھا قطیعة إیدیولوجیة تتمثل فیما یلي:

 ویعقوب وإسحاق إبراھیم عصر وھو :עידןישראלالعصرالإسرائیلي -
 فھي المیلاد، قبل عشر والثامن عشر التاسع القرنین إلى الفترة ھذه وترجع

 التوراة، أو الیھود أو موسى النبي بعصر بصلة لاتمت بذاتھا مستقلة حقبة
 والدیانةالعربیة  القدیمة السامیة اللغة ھي آنذاك السائدة اللغة كانت حیث

 – السلام علیھ – إبراھیم النبي بھ بشر الذي التوحید دین ھي المعتمدة
 أي الأصنام یعبدون كانوا قومھ أن على دلیل التوحید إلى الأخیر ھذا ودعوة

بین  دار الذي الحوار خلال من ذلك ثبت وقدوثنیة  كانت دیانتھم أن
 التوراة، و "تارح"أو "تارخ" في القرآن المسمى"آزر" في وأبیھ "إبراھیم"
 -السلام علیھ –"إبراھیم" الخلیل  النبي بین دار الذي الحوار إلى بالإضافة

 تمرد حینما التوراة، تذكره كما أو "نبوخذنصر" بالنمرود المسمى والملك
 لاتسمع ولاتضر، تنفع فلا شیئا عنھ لاتغني لأنھا بھا وكفر آلھتھم على النبي

 وبصفتھاالھلاك  أو التحطیم من نفسھا تنقذ ولا ساكنا لاتحرك ولاتبصر،
 كالتالي: ھو والحوار الخلیل ذكر كما العبادة لاتستحق فھي كذلك

 إن كنت لا تعبد الصور و المشبھات فلماذا لا تعبد النار؟ النمرود: -"

 أولى من عبادة النار أن أعبد الماء الذي یطفئھا. إبراھیم: -

 فاعبد الماء إذن؟ النمرود: -

د.عرفان عبد الحمید فناح، الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ، دار عمار، عمان، 1
 .17م،ص1997ھـ 1417، 1ط
 .153، د.بلد، ص2نظر:د.جورجي كنعان، وثیقة الصھیونیة في العھد القدیم، دار النھار للنشر، طا2

21 
 

                                                           



 

 بل أولى من عبادة الماء أن أعبد السحاب الذي یحملھ. إبراھیم: -

 تعبد السحاب.النمرود:إذن  -

 و أولى من السحاب بالعبادة ریح تبدده و تسیر بھ من فضاء إلى فضاء. إبراھیم: -

 فمالك لا تعبد السحاب. النمرود: -

 فھو إذن أحق منھا بالعبادة. إن الإنسان یحتویھا بأنفاسھ، إبراھیم: -

مغزى الحوار أن عقل الإنسان قادر بالنظر في خلق الله أن یصل إلى معرفة  
 1الخالق و ینكر عبادة الأوثان"

-السلام علیھ-موسى النبي حملة ھوعصر :עידןפסיפס العصرالموسوي -
 سبعة حوالي أي عشر، الثالث القرن في حوادثھا وتقع فلسطین على المصریة

 أو -السلام علیھ– إبراھیم بزمن الحقبة لھذه صلة فلا الأول، الطور بعد قرون
 علیھ-موسى إلى سبة بالموسوین العصر ھذا وقدسمي -السلام علیھ-النبي یعقوب
 من الموسویون اقتبسھا التي الكنعانیة تلیھا ثم القدیمة، المصریة ھي ولغتھم-السلام

 ثم أولا أخناتون بوحدانیة تعرف كانت فقد دیانتھم أما كنعان، بني جیرانھم
 وإتباع التوحید دین إلى قومھ دعى موسى النبي أن مع ثانیا، الوثنیة إلى الانحراف

 طور في موسى على الوحي أنزل الله أن التوراة وتوضح الرباني، الھدي طریق
 لھ : وقال مقدس، مكان في لأنھ نعلیھ یخلع أن أمره حیث سیناء

الوا لي ما فإذا ق فقال موسى �: و إلھ یعقوب،إبراھیم و إلھ إسحاق  "أنا إلھ أبیك
یھوه (إنني  "أھیھ الذي أھیھ"(أنا من أنا) لموسى:فقال الله  ؟سمھ فماذا أقول لھم.ِا

إلھ إبراھیم  ھكذا تقول لبني إسرائیل یھوه إلھ آبائكم،Ehye Asher Ehyeأنا الله) 
 2ھذا اسمي إلى الأبد" و إلھ إسحاق و إلھ یعقوب أرسلني إلیكم،

، القاھرة، 5عباس محمود العقاد، إبراھیم أبو الأنبیاء ، نھضة مصر للطباعة و النشر و التوزیع، ط1
 .36-35،ص ص  2005

دیثة في الیھودیة ، مرجع سابق، أنظر :د.عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الح2
 .30ص

22 
 

                                                           



 

اح ما یعرف بالألو -علیھ السلام-و حینما أنزل الله الوصایا العشر على موسى     
و تتمثل الوصایا ) 18-5:16سفر التثنیة: 17-1خروج (و یتجلى ذلك في سفر ال

 العشر فیما یلي:

 أنا الرب إلھك،الذي أخرجك من مصر من بیت العبودیة. -1
و لا صورة و لا تسجد لا تصنع تمثالا منحوتا  لا یكن لك آلھة أخرى أمامي، -2

 فظي وصایاي.و أصنع إحسانا إلى ألوف من محبي و حالا تعبدھن  لھن،
 لا تنطق باِسم الرب إلھك باطلا،لأن الرب لا یبرئ من نطق باسمھ باطلا. -3
و أما الیوم ستة أیام تعمل و تصنع جمیع عملك  أذكر یوم السبت لتقدیسھ، -4

السابع ففیھ سبت للرب إلھك،لا تصنع عملا ما أنت و ابنك و ابنتك و عبدك 
لأن في ستة أیام صنع الرب و أمتك و بھیمتك و نزیلك ،الذي داخل أبوابك 

السماء و الأرض و البحر و كل ما فیھا و استراح في الیوم السابع،لذلك 
 بارك الرب یوم السبت و قدسھ.

 أكرم أباك و أمك لیطول عمرك. -5
 لا تقتل. -6
 لا تحزن. -7
 لا تسرق. -8
 لا تشھد على قریبك شھادة زور. -9

لا أمتھ و لا ثوره و لا  و لا عبده ولا تشتھ امرأة قریبك  لا تشتھ بیت قریبك،-10
 1حماره و لا شئ مما لقریبك.

 : העידןהיהודי العصرالیھودي-

 أي المیلاد، قبل السادس القرن إلى ویرجع الحالیة التوراة كتبة الیھود عصر ھو
 -السلام علیھ–إبراھیم  عصر وبعد قرون، بثمانیة -علیھالسلام-موسى النبي بعد

 واستخلاص التوراة تدوین على الیھود كتبة عكف حیث عام، وألف مائة بثلاث
 بالتلمود. المعروفة الفقھیة الموسوعة في وجمعھامنھا  للحیاة المفصلة الشرائع

أنظر :د.عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ، مرجع سابق، 1
 .31-30ص ص
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غی���ر أن الق���رآن الك���ریم لا یض���ع مفارق���ة ب���ین ھ���ذه المس���میات ب���ل جمیعھ���ا      
ی���ا "  و یتجل���ى ذل���ك ف���ي قول���ھ تع���الى: ي لفظ���ة واح���دة و ھ���ي "بن���ي إس���رائیل"ف���

 لتكم عل��ى الع���المینض��ف وَأنَِّ��ي إِسْ��رائِیلَ اذْكُ��رُوا نعِْمَتِ��يَ الَّتِ��ي أنَْعمَْ���تُ عَلَ��یْكُمْ بَنِ��ي 
وَاتَّقُ���واْ یَوْم���اً لاَّ تجَْ���زِي نفَْ���سٌ عَ���ن نَّفْ���سٍ شَ���یْئاً وَلاَ یقُْبَ���لُ مِنْھَ���ا شَ���فاَعَةٌ وَلاَ یؤُْخَ���ذُ 

 ءفرع����ون یس����ومونكم س����واكم م����ن آل ن����وإذ نجی مِنْھَ����ا عَ����دْلٌ وَلاَ ھُ����مْ ینُصَ����رُونَ 
نس����اءكم وف����ي ذلك����م ب����لاء م����ن ربك����م  الع����ذاب ی����ذبحون أبن����اءكم ویس����تحییون

 1"عظ������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������������یم
 قَ���الوُاْ ألََمْ تَ���رَ إِلَ���ى الْمَ���لإِ مِ���ن بَنِ���ي إِسْ���رَائِیلَ مِ���ن بعَْ���دِ مُوسَ���ى إِذْ و قول���ھ تع���الى:"

 2" لِنَبيٍِّ لَّھُمُ ابْعَثْ لَناَ مَلِك
شھد الشعب الیھودي جملة من الصراعات و النزاعات منذ المرحلة البدائیة      

من وجودھم التاریخي التي تضاربت بین الوحدة تارة و التشتت تارة أخرى إلى أن 
آل بھم الأمر في نھایة المطاف إلى التیھ في مختلف أرجاء العالم،فھم شعب بلا 

  دون في  مختلف أنحاء و بقع الأرضواجبل إنھم یت أرض محددة و لا ثقافة معینة،
فمن   و حیثما یحلوا یكتسبون ثقافات تخص أھل المنطقة التي یتواجدون بھا،

مع أنھ ذو  طبیعة الیھودي أنھ یجید طریقة التكیف في الوسط الذي یرتحل إلیھ،
یقول "نویستر" :"عاش الیھود  شخصیة انعزالیة متسلطة تھوى التملك و الترحال،

 3الأزمات كأقلیة تستشعر كراھیة الآخرین لھا".على مر 

ن الروح الأحادیة خاصة في و مع أن البدایات الأولى للیھود تبدي نوعا م     
و التلمود حینا  المقدس الذي یعرف بالتوراة حینا فالكتاب العقائدي،الجانب 

بین غیر أن الفترة الحدیثة احتدم فیھا الصراع  آخر،یجمعھم في كل زمانو مكان،
 الشعب الیھودي الذي انقسم إلى قسمین من الجانب الإیدیولوجي العقائدي:

الأولى محافظة على تراثھا الأولى  و"یھودیة علمانیة"،"یھودیة أرثدوكسیة"
(البدائي) متمسكة بتقالیدھا القدیمة و أعرافھا الاجتماعیة،كما أنھا تشدد على 

دة أجدادھا كضرورة ملحة لضمان الوحالالتزام بالطقوس الدینیة التي توارثتھا عن 

 )49-47سورة البقرة ، الآیات (1
 )247(  سورة البقرة ، الآیة2
ة في الیھودیة، مرجع سابق، د.عرفان عبد الحمید فتاح ، الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیث3

 11ص
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و الأرثوذكسیة،كما تعرف في التوراة ھي "كلمة ذات  الدینیة العقائدیة بین الیھود
 1أصول یونانیة و معناھا العقیدة القویمة أو الملتزمة ".

فإنھا تسعى للخروج عن المألوف و الارتماء  –الیھودیة العلمانیة  –أما الثانیة      
و رغبة في مواكبة  ق للماضي بغیة الإصلاح و التجدیدو مفار ایرفي كل ماھو مغ

وس الدینیة التي العصر في تطوراتھ و ثقافاتھ  المتحضرة،و في ذلك تجاوزا للطق
و رغم ھذه التفرقة إلا أن التاریخ الیھودي شھد قدرة ھذا الأخیر تمیزھا عن غیرھا

كشخص على التكیف في كافة الأوساط التي یتواجد بھا،كما تجمعھم دیانة التوحید 
 و في ذلك یقول  -علیھ السلام-التي بشر بھا سیدنا "إبراھیم"

(Dan cohn sherbok)  :ة "إن التوحید یمثل العقیدة المركزیة في الیھودی
 2المأثورة"

و عملیة تتجسد في یة تتجلى في المواعظ و الإرشادات فھي عقیدة نظر     
ممارسة الطقوس و السلوكات التي تمیز الشعب الیھودي عن غیره،فالیھودیة ھي 

إلى اعتناقھا  إلى قومھ دعوة منھ -علیھ السلام -العقیدة التي جاء بھا "إبراھیم "
تحدیدا و ابتداءا من " عھد الختان الذي قطعھ و قد ظھرت  تبلیغا لرسالة ربھ
 3إبراھیم مع ربھ".

 عنھ كل من الدیانة المسیحیة و الإسلام، تعتبر الیھودیة المصدر الذي تتفرع كما
و القاسم المشترك بین  ي قط ھاتین الدیانتین بل بشربھمافما ورد في التوراة لم یناف

 .ھذه الدیانات الثلاث ھو الدعوة إلى التوحید

 فأول أصل تقوم علیھ الدیانة الیھودیة ھو نبذ الشرك و الدعوة إلى توحید الله     

« The unity of god »، كل الآیات تؤكد أن الله واحد لا شریك لھ ما یبرر أنھا
 « polytheism »و أنماط الوثنیة « Idolatry » رفضت كل أشكال الشرك 

 اختارھم و اصطفاھم عن إسرائیل أن اللهبالإضافة إلى أصل التوحید یؤمن بنو      
سھم شعب في آیاتھ، ما جعلھم یعتبرون أنف و ھي حقیقة أوردھا الله تعالى العالمین

و ھذه الأخیرة إنما وجدت لتخدم العرق المختار المفضلین عن سائر الشعوب الله 
 .15م، ص1980-ھـ 1400لبنان ،-، بیروت3سھیل دیب، التوراة تاریخھا وغایاتھا، دار النفائس، ط 1
 .12د.عرفان عبد الحمید فتاح، الیھودیة عرض تاریخي ، مرجع سابق، ص2
 .13عرفان عبد الحمید فتاح، المرجع نفسھ، ص3
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علما أن الدراسة التاریخیة لعلماء الدیانات تجمع على أن الدیانة الیھودیة  الیھودي،
 -بصورتھا الحالیة لیست ھي تماما الدیانة الموسویة التي جاء بھا النبي"موسى" 

و إنما حدثت فیھا تغییرات جذریة تخدم أھواء الیھودي،و أبقى على  -علیھ السلام
 ما یراه ملبیا لرغبتھ في ھذا الدین .

و الأصل الثالث الذي تؤمن بھ الیھودیة ھو أنھا عقیدة تبث فیھا أن الأرض      
ذلك ما أكدتھ آیات الكتاب المقدس  -علیھ السلام-المقدسة ورثھا الله للنبي "إبراھیم"

في عدة مواضع منھ،من قبیل قولھ تعالى مخاطبا "إبراھیم" في "سفر -التوراة-
ن نھر مصر إلى النھر الكبیر نھر "لنسلك أھدي ھذه الأرض مین" :التكو

 1الفرات".

 و یعتبر الیھود أن العقیدة الیھودیة ھي التي تعني بالمخلص المنتظر   
« Messianic Hope » لك أن بني إسرائیل یحملون فكرة ظلت راسخة في ذ

أذھانھم و ھي أن سنین الشتات و التیھ و الضیاع التي مر بھا الشعب الیھودي لن 
و  بحیث یقلب الظلام نورا إلا ھذا المخلص المنتظر من قبلھم، یخلصھا منھا

لذلك یثابرون على صلواتھم انتظارا لقدومھ  الصراع سلاما،
«Rosh Hashana » 

عظمت مكانة ابن میمون الفكریة في المحیط الیھودي نظرا لاجتھاداتھ الجبارة في 
حضارة الأندلس تأصیل اللاھوت الیھودي في ظل التنافس الفكري الحاصل في 

حیث تسامت مرتبتھ إلى مصف الأنبیاء،حتى أضحى موسى الثاني بعد موسى 
 "دلالة الحائرین" النبي،ھذه العظمة التي تجلت في معظم كتبھ و خاصة منھا مؤلفھ

و الخوض في  الذي یعد في أصلھ عرضا مفصلا لأصول العقیدة الیھودیة(التوراة)
لك استنادا على أرضیة الفكر الإسلامي السائد و ذج فلسفي عمیق النظرمسائلھا بنھ

في حضارة الأندلس آنذاك،لكن ھل كان دلیل الحیارى مرتكزا على النص المقدس 
 التوراة فقط؟

 تنویعھ في المؤلف، ھذا خصوصیة تكمن وھنالا،  ستكون الإجابة أن نقترح
 وتلمود משנה مشنا من الدینیة الیھود نصوص لكافة التأویلیة دراساتھ في وخاصة
 من تفرعت التي المقدسة الكتب من وغیرھا وعھود מדרש ومدراش תַלמוּד

 .15الیھودیة عرض تاریخي ، مرجع سابق، صد.عرفان عبد الحمید فتاح، 1
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 قلما دیني مشروع لتأسیس دسمةة زبد عملھ من الأصلي (التوراة) فجعلت الكتاب
 الباحثون... فیھ برع

أما الغرض من وراء ھذا الكتاب و إن كان یحمل مقصدا أساسیا إلا أن وراء ھذا 
 1یمكن إجمالھا فیما یلي: المقصد أغراض أخرى

تبیین المعاني الحقیقیة الصحیحة للأسماء المشتركة التي :الغرض الأول -
قصد تنقیة ما علق بھا من فھم الجھال و  جاءت في كتاب النبوة من التوراة،
 قاصري أو عدیمي النظر المعتبر.

الأنبیاء جاءت في كتب :تبیین معاني الأمثال الخفیة جدا التي الغرض الثاني -
فوقع لأھل الحمل على الظاھر  و لم یتم التصریح بأنھا أمثال، من التوراة

 حیرة شدیدة في الفھم و تحدید المعنى.
مولا على :تبیین معاني الأسماء أو الأمثال لیس محالغرض الثالث -

 و إنما ھو من باب التمثیل الجزئي فقط. الاستغراب الحصري الكلي
في كثیر من الإشكالات المنھجیة و المعرفیة  :تحقیق القولالغرض الرابع -

المتصلة أساسا بالنص الدیني التوراتي،فضلا عن إشكالات عالم الوجود 
 الإنساني.

:تمكین أحد تلامذتھ بأھم طرائق و مقاصد المتكلمین في الغرض الخامس -
الإلھیات و النبوات و الخبرات و عموم اللاھوت الیھودي و ما تعلق بھ 

 الخامة.علوم الصنعة 

بعض الإشكالات العقائدیة الظاھرة في النص  "دلالة الحائرین" یزیل مؤلف 
تفرع عنھ من نصوص لاحقة بھ،خاصة ما تعلق بالعوام من  ماو الدیني(التوراة)

ھر الناس الذین یفھمون النص في ظاھره ما استدعى التأویل أحیانا و إخفاء الظا
لا بد أن تظھر على حقیقتھا لإزالة كل حیرة  غیر أن دلالة النص أحیانا أخرى،

ى لا تختلط المفاھیم مع التصوراتو لا تتصارع العقول مع تطرأ على الفكر،حت
"و لست : و لا تتضارب المعاني مع الدلالات و في ذلك یقول ابن میمون الأذھان

د.محمد كنفودي ، موسى بن میمون و إعادة التأسیس لعلم الكلام الدیني الیھودي في فضاء الحضارة 1
 .10الأندلسیة، مركز نماء للدراسات، ص
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قول إنھا دافعة لأكثر بل أ أقول إن ھذه المقالة دافعة لكل إشكال لمن فھمھا،
 .1أعظمھا"المشكلات و

 ومعرفیا منھجیا میمون بن لھا نظر التي المسائل لبعض نتطرق ذلك على وبناءا
 التلقي أھل قسم حیث ،"המשמעותשלהמבוכה الحائرین "دلالة الضخمة مقالتھ في
 متفاوتة درجات على البشر من أصناف إنھا یاترى؟ ھي فما وطوائف مراتب إلى

یعقلون  ولا لایفھمونن العامة" الذی "جمھورأو  "الجمھور"، منھا: نذكر
 أھل الباطن"، التأویل"،"أھل الظاھر"،"أھل علیھم"،"أھل بالعلم "المضمون

 2" الحكمة"... العلم"و "أھل أو"الكاملین"، الكمال"،

و ذلك راجع إلى  قا لمعیار معین اعتمده ابن میمونوف لا شك أن ھذا التقسیم كان 
 3المعرفیة الآتیة:المسلمات المنھجیة و 

نظیر ما یعتري الإدراكات الحسیة و  تفاوت الناس في الإدراكات العقلیة، -1
 السیاقات قائمةأصل لذلك تأتي خطابات النص الدیني في كثیر من  نحوھا،

 على مراعاة ھذا الأصل في الخطاب.
الصیاغة و التركیب على نمط  أصل نصوص الشریعة لیست من حیث  -2

 "الألغاز"، و فمنھا:"الأمثال" تعددا متنوع الصور، و إنما تتعدد واحد
 و نحو ذلك. و "المجازات" "الحقائق" و "البواطن"و "الظواھر"،و

منوال واحد من حیث أصل حالات و معاني النصوص الدینیة لیست على   -3
فدلالات  و من حیث تراتب أو نسب الدلالات أیضا، الظھور و عدمھ

لیست لھا غایة أو نھایة معلومة عند  میمون،النصوص كما یرى موسى بن 
أي أحد من الناس مھما بلغ مبلغھ و علا كعبھ في العلم و المعرفة و 

 الإدراك.

 من جملة میمون ابن خلالھ من قسم الذي אסתטיקה الإبستیمي النظام ھذا
 وإنما العدم من ینشأ لم الشرعي، بنصھ المكلف الإنسان تربط التي المسلمات

 غرار "ابن على الإسلامي العربي الفكر من بعھن استقى عمیق بحث كانثمرة

 34موسى بن میمون، دلالة الحائرین، تر.حسین أتاي، منشورات الجمل، د.ط.د بلد، د.سنة، ص1
ودي، موسى بن میمون و إعادة التأسیس لعلم الكلام الدیني الیھودي في فضاء الحضارة محمد كنف2

 .11الأندلسیة، مرجع سابق، ص
 11المرجع نفسھ، ص3
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في  الدیني بنصھ الإنسان علاقة رشد ابن صاغ فقد الغزالي"، حامد "أبي و رشد"
 1كالآتي: وھي بالتصدیق مرتبطة مراتب ثلاثة في وذلك المقال" "فصل

 الفلاسفة.تصدیق مرتبة صاحب "البرھان" التي توجب "الیقین" و أھلھا ھم  -1
 تصدیق مرتبة صاحب الجدل. -2
 تصدیق مرتبة صاحب القول الخطابي. -3

ھو تلك الشخصیة العظیمة و الفریدة  "موسى بن میمون" إذا كان الیھود یعتبرون
من نوعھا بصفتھ النبي الثاني بعد موسى النبي حسب اعتقادھم وفقا لمقولتھم 

على أنھ من أعظم الشھیرة "من موسى  إلى موسى لم یأت كموسى" ما یدل 
الشخصیات الفكریة في التاریخ الیھودي و ذلك راجع إلى أسباب عدیدة أبرزھا 
التنظیم الممنھج للعقیدة الیھودیة في إطار دیني لم یسبقھ إلیھ أحد من المفكرین 
الیھود،فأعمالھ الفلسفیة خیر شاھد على ذلك خاصة فیما یتعلق بمسألة التوفیق بین 

دین الیھودي الوارد في مؤلفھ الضخم"دلالة الحائرین"،كما و قد العقل الفلسفي و ال
غموض أوضح أن ھذا المؤلف یحتوي جانبا من البساطة كما یحتوي جانیا من ال

في منھ قصد الذي یخص الصفوة من الناس أولائك الذین بمقدورھم إجلاء الخ
لى تلمیذه فرید إموجھا عملھ ال تأویلھ،إذ حاول أن یفسر التوراة بنھج مغایر،

و وردت في بدایة و نھایة  على یدیھلذي سافر من أجل التعلم ا "یوسف بن یھودا"
 ھذا العمل قصیدة صغیرة جاء فیھا:

و لكن یمكن للدنس و  تعال و سر في طریقھا "الویل لمن یضل طریق التوراة،
 2المعتوه،السیر فیھا،و سیسمى دربھا الدرب المقدس"

خلال كشفھ عن الغرض الثاني من كتابھ "دلالة الحائرین" من  یجیبنا "ابن میمون"
ذلك ھو ما  المتمثل في التأویل لبعض الفقرات التوراتیة التي یكتنفھا الغموض،

غیر أن طریقة التخلص من الحیرة  3"التحرر من الحیرة" یضمن للقارئ المحتار
لباحث فتزید د تعترض اھي محاطة بكثیر من العقبات التي قلیست بالأمر الیسیر ف

 من غفلة الغافل و تحیي في القارئ المستعد روح البحث عن الحقیقة.

ابن رشد، فصل المقال فیما بین الحكمة و الشریعة من الإتصال، دراسة و تحقیق محمد عمارة، دار 1
 .30،31، ص ص 1999، ، 3المعارف، القاھرة، ط

 .46ار رودافسكي، موسى بن میمون، مرجع سابق، صتم2
 .06، ص2002موسى بن میمون، دلالة الحائرین، تر.حسن آتاي، مكتبة الثقافة الدینیة، القاھرة، مصر، 3
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 الحیرة، قي لكل من تسللت إلى نفسھ أو فكرهو یعتبر دلالة الحائرین مرشد حقی
و لذلك یذھب  غیر أنھ لیس بیسیر المنال للكشف عن تناقضاتھ و فھم إشكالاتھ

البحث الضخم یلزم أن یؤخذ بتأن و  الكثیر من الباحثین إلى أن التعامل مع ھذا
حذر فقد لاحظ الباحث "كریمر"أن من یتعامل مع دلالة الحائرین إنما یتعامل مع 

 1حالة مزمنة من الحیرة الوجودیة.

یعلق الدكتور "إسرائیل ولفسون"على مؤلف دلالة الحائرین لموسى بن میمون 
و  تاریخ الیھودمیمون في "و كان ھذا الكتاب وحده یكفي لتخلید اسم ابن  قائلا:

إلى أعلى درجة لم یبلغھا غیره من مفكري  التدوین حتى وصللكنھ استمر في 
اجتماعیة في حیاة فألف كتابا آخر أدى إلى ثورة  الیھود في القرون الوسطى،

و یعني بھ كتاب تثنیة التوراة و كان موسى بن میمون في بادئ الأمر  الیھود الدینیة
كتابا ضخما ینشر على الملأ في التشریع بل أخذ یضع نماذج من لا یفكر أن یدون 

أو فصل في أدب التلمود لتكون لھ  القوانین كلما قرأ و انتھى من قراءة باب،
ثم لما كثر تدوین ھذه الأحكام اتضح لھ  مرجعا في أثناء تأدیة وظیفتھ الشرعیة،

تلمود ھي الغرض و إذا كانت طریقة ال ا تفید غیره من الأحبار و القضاةأنھ
دون  للموضوع و إفساح المجال للمناقشة بین أصحاب المذھب و الآراء المختلفة،

فإن موسى كان یعتمد على الترجیح و لا یجمع روایات و لا  الترجیح في الغالب،
 2ل تفصیلا و یحكم حكما صریحا"بل یفص یدخل في غامرة مناقشة،

كانت البحوث التي وردت في  و یضیف الدكتور إسرائیل ولفسون قائلا:"إذا
مصنفي "السراج"و "تثنیة التوراة" لا تتجاوز حدود الدین و أدب الدین و التشریع 
الإسرائیلي فإن كتاب موسى بن میمون الثالث "دلالة الحائرین" یشغل ناحیة 
أخرى من التفكیر الإنساني ھي الناحیة الفلسفیة و المنطقیة أو الناحیة الإنسانیة 

و یعد كتاب رین و رجال الفلسفة في ذلك العھدتي كانت تشغل بال المفكالعامة ال
و ھو تفكیر لا لیھودي الفلسفي في القرون الوسطى"دلالة الحائرین"ذروة التفكیر ا

و ذلك تأثرا و الفلسفة العقلیة التأملیة3یزال یخصب العقلیة الیھودیة إلى یومنا ھذا"
 ذكرھم في المبحث الأول من ھذا الفصل. منھ بجملة من فلاسفة الإسلام الذین سبق

 .46تمار رودافسكي، موسى بن میمون، مرجع سابق، ص1
 .45،47،49إسرائیل ولفسون، مرجع سابق، ص2
 . 58إسرائیل ولفسون، مرجع سابق ، ص3
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"موجھ إلى علماء  مؤلف یعد كتاب دلالة الحائرین كما أكد إسرائیل ولفسون 
الیھود الحائرین بین ما تقرره الفلسفة العقلیة و بین ما أتت بھ التوراة و شروحھا و 

و  ل)بھ العقل و ما جاء بھ النق الیھود (أي الحائرین بین ما یقضي أخذ بھ أحبار
تمھیدا للغرض الذي توخاه من تألیف ھذا الكتاب بین موسى بن میمون صعوبة 

و من تطھیر للنفس  لیھ من دراسات تمھیدیة في المنطقدراسة الفلسفة و ما تحتاج إ
في التوفیق بالأخلاق الفاضلة و التحرر من الشھوات،كما بین الصعوبات القائمة 

لھذا  اظ التوراة ھي ألفاظ مشتركة المعاني،و أولھا أن ألف بین الحكمة و الشریعة
 .1یحتاج الأمر أولا إلى تفسیر ھذه الألفاظ المشتركة"

ر الیھودي لم یبلغھ مؤلف من تأثیر على الفك و ما بلغھ مؤلف "دلالة الحائرین"
"جدیر بالذكر أنھ لیس  و الشاھد على ذلك قول الدكتور إسرائیل ولفسون آخر بعد

و صحف التلمود قد أثر أثرا عمیقا في حیاة  الكتاب المقدس ناك كتاب عبري بعدھ
و أصبح عماد  فقد كان یقرأ و یدرس في المعابد "دلالة الحائرین" الیھود مثل كتاب

 2للاسترشاد لكل من یدرس كتب الدین و فقھ الشریعة الیھودیة"

 نفس في لغایة ذلك فإن للتنظیم ویفتقر بالتناقضات مليء الحائرین" كان "دلالة وإذا
 ،الباطني والمستوى الظاھري المستوى بین التمییز ورائھا من قاصدا میمونابن 
 یتبعون الذین רבנים الحاخامات بطریقة منھ اقتداء وذلك بالألغاز حافل عملھ لأن
 الذین التوراة دارسي مع الحال ھو كما تماما قصصھم في الحكمة إخفاء نھج

 الغموض بأن یصرح ذاتھ میمون ابن إن بل وباطنھ، النص ظاھر بین یمیزون
 ھذا في انحرافات أیة نیصرح بأ إذ متعمد العمل یكتنف الذي والتناقض والالتباس

 الضروري من أنھ في الغموض سبب یتمثل و الغموض المتعمد عن ناجمة المقال
مخل  أنھ على تبسیطھا تستلزم بطریقة لبس والإبھامال یكتنفھا التي الأمور تدریس

 من السابعة الحالة عن أما التفسیر، في ظاھریة تناقضات تموضعت ھنا ومن
 أخرى أجزاء عن والكشف الأجزاء بعض إخفاء ضرورة عن فتنجم التناقض
 واضحا كان میمون ابن فإن وھكذاالتناقض  ملاحظة تمنع "الدھماء" من بطریقة

 منظور من نصھ ألایقبلوا على الفلاسفة من قراءه مشجعا المزعومة سریتھ بشأن
 سطحي.

، بیروت، لبنان، 1، المؤسسة العربیة للدراسات والنشر، ط2عبد الرحمان بدوي، موسوعة الفلسفة، ج1
 499، ص 1984

 .136إسرائیل ولفسون، مرجع سابق، ص2
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 یذكر ابن میمون الغرض من وراء تألیفھ لدلالة الحائرین بصریح العبارة قائلا:
"ما كان الغرض نقل كتب الفلاسفة و ما كان قصدي أن أؤلف شیئا في علم 

أو أبرھن على ما الطبیعة أو أن ألخص معاني العلم الإلھي على بعض المذاھب 
ي أن ألخص أو أقتضب ھیئة الأفلاك و لا أن و ما كان قصد یبرھن علیھ منھا

و إذا لم تكن كافیة في غرض  مؤلفة في جمیع ذلك كافیةأخبر بعددھا إذ الكتب ال
و إنما كان في ذلك الغرض أحسن من كل ما قیل فلیس الذي أقولھ أنا من الأغراض،

أعلى الغرض بھذه المقالة أن أبین مشكلة الشریعة و أظھر حقائق بواطنھا التي ھي 
من إفھام الجمھور،فلذلك ینبغي لك إذا رأیتني أتكلم في إثبات العقول المفارقة و في 
عددھا أو في تحقیق معنى المادة و الصورة أو في معنى الفیض الإلھي و نحو ھذه 
المعاني،فلا تظن أو یخطر ببالك أني إنما قصدت لتحقیق ذلك المعنى الفلسفي 

بل إنما  كتب كثیرة و برھن على صحة أكثرھا، فقط،إذ تلك المعاني قد بسطت في
أقصد لذكر ما یبین مشكلة من مشكلات الشریعة فأفھمھا و أحل عقدا كثیرة بمعرفة 

 1ذلك المعنى الذي ألخصھ"

مونیة أن الھدف الأعلى الذي یصبو إلیھ موسى بن یتبین من ھذه العبارات المی
تجسده علاقة تكاملیة بین نور  ر الفكر و الوجود الإنساني الذيمیمون ھو أن ینی

فھذه الرابطة ھي مؤشر الصلة  الفكر المنطقي الفلسفي و فیض الإیمان العقائدي،
فقد سعى جاھدا إلى التوفیق بین الحكمة و الشریعة من  التي تربطنا بالخالق بنظره،

حتى  -أرسطو طالیس -النبي و كامل الفكر الفلسفي -موسى  -جانب و بین كلیم الله
أ العلم و الدین قراءة فلسفیة و حتى نبحث في الحقیقة بمنھج عقلي منطقي یقر

بھذه الطریقة استطاع مفكرنا أن یجعل كلا من رجال الدین الكبار و  استنباطي،
 الفلاسفة على قدم مساواة واحدة.

یحتوي كل جزء منھا على فصول و كل  یتكون دلالة الحائرین من ثلاثة أجزاء،
فالكتاب بضخامة  لا یفوق أحدھا الآخر من حیث الأھمیة، فصل یعالج مواضیع

حجمھ إلا أنھ لا یمكن قراءتھ قراءة تسلسلیة لأنھ یحمل من التناقضات ما یجعل 
غیر أن الدراسة المتأنیة توحي بأن من وراء ھذا التناقض  القارئ في حیرة أعمق،

طلع علیھا إلا ذو معنى و حكمة و رمزیة یأبى ابن میمون إلا أن یخفیھا لكي لا ی
فضلا عن الإطلاع الواسع على فلسفة  حنكة و ذكاء فكري و دارس للمنطق بعمق،

 .108-107اسرائیل ولفسون، موسى بن میمون، مرجع سابق، ص ص 1
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أیما  -دلیل الحیارى -فھ ھذا أرسطو و فلاسفة الإسلام الذي یظھر تأثره بھم في مؤل
مصنفھ قسم ابن میمون أن و لتحلیل الأجزاء التي یشتمل علیھا الكتاب نذكر   تأثر

 یضم كل منھا عددا من الفصول:إلى ثلاثة أقسام 

: یضم ستة و سبعین فصلا، مستھلا إیاه بتفسیر بعض صیغ الأفعال القسم الأول-أ
الواردة في التناخ مثل (یجلس) و (یقف) و (یرى) و (یسمع) عندما تستعمل للدلالة 
على الله مؤكدا أنھ لا یمكن تفسیرھا حرفیا و إنما یتوجب دائما أن تفھم على أنھا 

)، ثم ینتقل بعد ذلك إلى توضیح الصفات الإلھیة 49-1الفصول I(ابن میمون  مجاز
 ممیزا بین نوعین من الصفات:

 ضروریة: مثل:الوجود، الحیاة، الحكمة... -

 عارضة (ثانویة): مثل: الغضب، الرحمة... -

و یؤكد أن الأولى عندما تدل على الله یجب أن تفسر على أنھا صفات فعل (ابن 
) ثم یختم الجزء الأول بمناقشة المتكلمین في مسألة وجود 60-50فصول الIمیمون 

 ).76-70الفصول  Iالله و استدلالھم على وجوده (ابن میمون 

: یتضمن ثمانیة و أربعین فصلا: تناول فیھ "ابن میمون" مسألة القسم الثاني-ب
) و 11-1المقدمات و الفصول  IIالوجود الإلھي و الأدلة على ذلك (ابن میمون 

بعدھا یوضح اتصال عملیة الاستدلال بمشكلة أصل العالم من حیث الحدوث أو 
) و في ختام ھذا القسم تعرض لقضیة النبوة و 24-13الفصول IIالقدم (ابن میمون 

 )48-24الفصول  IIما یتصل بھا من إشكالات (ابن میمون 

یناقش فیھ "ابن میمون" القضایا  ،: یضم أربعة و خمسین فصلاالقسم الثالث-ج
 )24-22الفصول  IIIالمتصلة بفلسفة الأخلاق "مسألة الخیر و الشر" (ابن میمون 

و یناقش بعدھا الوصایا الإلھیة رافضا التمییز بین وصایا عقلیة تعتمد العقل و 
) و یختتم 50-25الفصول  IIIأخرى تقلیدیة تعتمد الإرادة الإلھیة (ابن میمون 

-51الفصول IIIاب بمناقشة للعبادة الكاملة � و الكمال الإنساني (ابن میمون الكت
54.(1 

فیلسوف الیھودیة، قضایا إسرائیلیة،  عبد الحمید الكیالي، الیھود في المجتمع العربي، موسى بن میمون ،1
 .98-97ص ص 

33 
 

                                                           



 

 المبحث الثاني :

 لقاء مع مشروع دلالة الحائرین إدراك واستخدام المفاھیم،

 

یرى " ابن میمون " أنَ التأَویل ضرورة ملحَة لفكَ الغموض و تشفیر الرَموز و 
شأنھ شأن المفكَرین السَابقین علیھ من الیھود تحقیق المجاز الوارد في التوَراة، 

الذین اعتنوا بفكر التأَویل و إجراءاتھ المطبقة في النصَ من مثل :" سعید ابن 
م)، و " أبي أیوب سلیمان 882( "أبو یعقوب الفیومي" المشھور بسعدیا  یوسف"

أن ابن یحیى ابن جبرول " من رجال الأدیان في القرن الحادي عشر، ولا یسعنا 
نفھم طبیعة التأَویل عند " ابن میمون " إلا باللجَوء لمؤلفَھ الضَخم " دلالة الحائرین 
" الذي یمكننا من فھم طریقة التأَویل فما ھي بواعث التأَویل عند موسى ابن 
میمون؟ و ما غرضھ من وراء الغموض الوارد في دلیل الحیارى؟ و ھل اتبَع نھج 

لحقیقة متخَفیة، ذلك أنَ ھذه الأخیرة تأبى إلا أن تتخفىَ تأویل المجاز بالمجاز لیبقي ا
؟ و ھل ضرورة التأَویل تعني إباحتھ بأيَ طریقة  أم أنھَ تبنىَ الغموض لغایة ذاتیةَ

 أم أنَ ھناك أسسا و مبادئ و معالم لابدَ من السَیر وفقھا لبلوغ درجة التأَویل؟.

< ھذه لحائرین " بقولھ : <یصرَح " ابن میمون " في مقدمَة كتابھ " دلالة ا
و ھو شرح النَصوص المجازیةَ الشَدیدة الغموض،  الرَسالة لھا أیضا غرض ثان

ن أن یكون واضحا ھذه النصَوص التي نصدم بالكثیر منھا في أسفار الأنبیاء دو
و التي على الضَد من ھذا یأخذھا الجاھل و الذاَھل على معناھا  أنھَا من المجاز

 .1الخارجيَ، دون أن یرى فیھا معاني خفیةَ >>

و ھو یرى أنَ الأنبیاء أنفسھم استخدموا المجاز في تبلیغ رسالاتھم السَماویةَ، و 
ھ إلا تبعھم في ذلك علماء الدیَن، و ذلك راجع إلى أنَ من الأمور الدیَنیةَ ما لا یفھم

 و ھو في ذلك یقول :  حین أنَ عامَتھم لا طاقة لھا بھ الخاصَة من البشر في

 كما المجاز، على النبَؤات كتب في تتركَز أیضا الموضوعات  ھذه لأجل <<انھَ
 خطَة ذلك، في یتبَعون وھم وبالإلغاز، بالمجاز فیھا یتكلمَون الشَریعة علماء نجد

ففیھا  17( من المقدمَة). و انظر أیضا ص  XXVIIIأنظر موسى ابن میمون ، دلالة الحائرین، ص  1
 ض الآیات من التوراة على تكلَم الأنبیاء بالمجاز.عاستشھاد         بب
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 غیر مبھمة بالآخرة الخاصَة الیھود عقیدة << أیضا : ویقول 1>> المقدسَة الكتب
 بھا نتجاوز وحقیقة الألغاز، لتشفیر مفتاحا التأَویل یعتبر وبذلك 2>> واضحة.

 منھا كلَ ل أن علما شاسعة، فروق من بینھما وكم الباطن المعنى إلى الظَاھر المعنى
 ظاھریا ويتتح الأنبیاء فكلمات << العامة أو الخاصَة للطَائفة بالنسَبة سواء قیمة

 أنواع من ھذا وغیر الإنسانیة الجماعات حالة تحسین سبیل في الناَفعة الحكم
 مادام العقائد في وبخاصة منھا بدلا فعنام خفیةَ معان من إلیھ ترمي ولمَا الخیر،

 الذي פרשנות التأَویل ھذا أن . غیر 3>> لحقیقة لایشبھا الحقیقة ھو موضوعھا
 كل یؤول فھل صلبة، وقاعدة أصولیةَ ركیزة یتطلَب عالم أو متفقھَ كل إلیھ یصبو
 للإجابة بھا؟ یسترشد وأصول وضوابط وقواعد أسسا ھناك أم لھ؟ یحلو كما مؤوَل

 للتأَویل أنَ  مواضع عدةَ في وضَح میمون " قد أنَ " ابن نذكر الإشكال ھذا عن
 موسى " في یوسف محمَد لنا " لخَصھ فیما یتجلىَ وذلك إتباعھا من لابدَ  أصول

 4كالآتي : والفلسفة " وھو الدیَن مؤلفَھ " بین

 یجب أن یكون الظَاھر ما یرشد المتأَمَل بعقلھ إلى المعنى الخفيَ. - أ
أن یكون ھذا المعنى الخفي أجمل و ألیق من المعنى الذي یدلَ علیھ النصَ   - ب

 بظاھره.
أن نصیر إلى التأَویل إذا كانت النَصوص لو أخذت حرفیاَ تؤديَ إلى   - ت

التجَسیم أو جواز النقَلة أو الكون في مكان على الله، و نحو ھذا ممَا یتصَل بصفات 
 یستحیل عقلا أن تنسب إلیھ.

أن یصار إلى التأَویل متى قام الدلَیل العقلي الصَحیح على بطلان المعنى   - ث
الذي یؤخذ من ظاھر النَص، و لھذا تركت النَصوص التي تشھد بظواھرھا لحدوث 
العالم، مع إمكان تأویلھا، لأنھَ لم یقدمَ الدلَیل القاطع على قدمھ حتى من أرسطو 

 طالیس.
و لھذا كان السَبب  یھدم أساسا من أسس الشَریعة معنىألا نصل بسبب التأَویل إلى   - ج

الثاَني في عدم تأویل النَصوص التي تشھد بظاھرھا لحدوث العالم: أنَ القول بقدمھ 

 .17موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص 1
 . XXVIIIموسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص 2
 .19موسى ابن میمون، دلالة الحائرین،مصدر سابق، ص 3
محمَد یوسف موسى، بین الدیَن و الفلسفة في رأي ابن رشد و فلاسفة العصر الوسیط، دار المعارف 4

 113،ص  2بمصر، ط
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یستأصل الدیَن من أساسھ، و یدمغ كلَ المعجزات   –كما یرى أرسطو طالیس  –
 بأنھَا أكاذیب.

 أن یكون ذلك للمستعدَ لھ فحسب. و أویل إلا القلیل الذي یكفي لفھمھألا یذاع من التَ  - ح

بذلك نصل إلى أنَ صاحب الدلاَلة قد حثَ على التأَویل وفق شروط یلزم إتباعھا، 
و لكن في نطاق ما  العقل المؤوَل و النقَل المؤوَل فضلا عن إمكان التوَفیق بین

نصَ كما ھو یتوافق مع الشَرع فإذا كان ھذا الأخیر لا یتوافق مع العقل نأخذ بال
و ذلك یتجلَى في مسألة " قدم العالم " فقد ثار مفكَرنا على  تىَ لو قبل التأَویلح

المفكَرین المعتنقین لھذه القضیةَ نظرا لأنھَم ینفون المعجزات و النبَوءة أصلا 
خاصَة و أنَ أزلیَتھ تتنافى مع ھذه الأخیرة ما یثبث أنَ العالم حدیث خلافا لما جاء 

 بھ أرسطو.       

ھذه المبادئ التي استرشد بھا ابن میمون لم تكن في سلسلة تراتبیةَ منظَمة،  غیر أنَ 
ا "   ذلك یقول لتلمیذه " یوسف ابن یھودبل كانت في شكل شذرات متخفَیة و ھو في 

و لكن ھذه المبادئ لا توجد في ھذه  م تسألني إلا على المبادئ الأولى:<< انكَ ل
الرَسالة المرتبَة و منظَمة یتلو بعضھا بعضا، بل إنھا على الضدَ من ھذا لا توجد 
إلا  في غیر وضوح و مختلطة بموضوعات أخرى یراد شرحھا، و ذلك بأنَ 

ھذا لا و ب ح الحقائق وراء ستار یكاد یخفیھاقصدي في ھذه الرًسالة الاكتفاء بأن تلوَ 
 1>>ون معارضا للغرض الإلھيأك

تلك ھي الأصول التي سار على منوالھا " ابن میمون " في تأویلاتھ التي اتبَع فیھا 
نفس الجادةَ التي سبقھ إلیھا المؤوَلین و الفلاسفة و رجال الدیَن أمثالھ، حیث حاول 

عصره، و بھذا المنھج التأَویلي أن یوفق بین التوَراة و الفلسفة العقلیة السَائدة في 
كأنَ ابن میمون یربط ھذا الأسلوب الغامض الملغزَ الذي یحتاج إلى التأَویل 
بالإرادة الإلھیة التي سخَرت ھذا النھَج لطبقة الخواص من البشر، إذ یقول:<< 

اض و ولا ألغاز جاء في كلامھ من الإغم إن الذي أراد أن یعلَم دون تمثیلحتى 
لغاز، كأنَ العلماء و الحكماء منقادون نحو ھذا و الإ الإیجاز ما ناب عن التمَثیل

 2الغرض بالإرادة الإلھیة كما تقودھم أحوالھم الطَبیعیةَ>>

 10ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص  موسى1
 .09موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص 2
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أنَ الحیرة الدلاَلیةَ و الغموض المعرفيَ ناتج عن تمثیلیةَ و مجازیةَ و ذلك یوضح 
 حكائیةَ الشَریعة، الأمر الذي یفضى إلى الانشقاق المذھبي و التعَددَ العقدي، غیر

أنَ ھذا الأسلوب الإلھي في بلاغة الخطاب من ورائھ دلالات و حكم فنجد صاحب 
 الدلاَلة یبرَر لجوء الشَریعة إلى الغموض الخطابي من خلال ربطھا بسببین

و كون قدرتنا مقصَرة عن إدراك أعظم الأمور على  <<عظَم الأمر و جلالتھھما:
 1ما ھو علیھ، خوطبنا بالأمور الغامضة.>>

ھذا التمَییز الدلاَلي في الخطاب یعكس في طیاَتھ تمییزا بشریاَ لینقسم ھذا الأخیر 
ركة و الآیات و قسم یستقبل الأسماء المشت قسمین: قسم مؤوَل یبحث في الباطنالى 

بقولھ : << أن یحملھا [  مونو ھو ما عبرَ عنھابن می المحكمة على ظاھرھا
ر فھمھم و ضعف تصوَرھم، و یحملھا الأمثال] الجمھور على المعنى على قد
 2الكامل، الذي قد علم ، على معنى آخر>>

إذن أنَ صاحب الدلاَلة یدافع بمذھبھ عن ازدواجیةَ الدلاَلة لا عن ازدواجیةَ  یتضح
الحق كما ھو الأمر مع " ابن رشد " الذي أعلن أن الحقَ " التمَثیلي " لا یضاد    " 

ى بأسالیب العقل الاستدلالیةَ، فقد اعتبر " ابن الحق الماھوي " بل كلاھما یتجل
رشد " أنَ ظاھر  التمَثیل المرتبط بالخیال ھو أیضا حق، بید أنَ " ابن میمون " 
جعل مرتبة الخیال أدنى من خلال ربطھا بجمھور العوام من البشر، فھو لا 

ابن یوصلنا إلى الإدراك الحقیقي للموجودات كما ھي علیھ، ما یدلَ على أنَ " 
و حثھَم عن  طرة الفائقة في البحث عن الحقیقةمیمون " یركَز تحدیدا على ذوي الف

و الإلغاز و  كشف المسار لبلوغ المعنى الحقیقي المتواري خلف الأمثال و اللبس
اق التأَویلي یشیر " ابن میمون " في أكثر من یو في نفس السَ  ذلك باستخدام العقل

لمشتركة " في التضَلیل و توریةَ الحق و ھو لا موضع إلى مسؤولیة " الأسماء ا
یتوقفَ عند ھذه الأخیرة فقط، بل سیتعرض أسماء مضللَة ھي الأخرى في بلوغ 
الحقیقة، إذ یقول: << ھذه المقالة غرضھا الأوَل تبیین معاني أسماء جاءت في 

ني كتب النبَوءة: من تلك الأسماء أسماء مشتركة، فحملھا الجھَال على بعض المعا
التي یقال علیھا ذلك الاسم المشترك، و منھا مستعارة، فحملوھا أیضا على المعنى 

 .10موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص 1
 .10موسى بن میمون، دلالة الحائرین ، مصدر سابق، ص 2
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الأوَل الذي استعیرت منھ، و منھا مشكَكة، فتارة یظنَ بھا أنھَا تقال بتواطىء، و 
 .1تارة یظنَ بھا أنھَا مشتركة>>

لا مشكلة تذكر من وراء " الأسماء المتواطئة " بصفتھا واضحة لا تثیر أيَ 
موض أو لبس دلالي، فھي واحدة غیر متعددَة حتىَ و لو تعلقَت بأكثر من شيء غ

ظاھرھا كباطنھا لا تحتاج إلى تأویل، أمَا الإشكالیة التي نقف عندھا فھي تلك 
المتعلقَة  " بالأسماء المشكَكة " و ھي تلك التي تقف في مرتبة وسطى بین الأسماء 

ة فیما بینھا تختلف باختلاف مواضعھا المشتركة و الأسماء المتواطئة، متداخل
لوحدة و بحیث تثیر الرَیب ما یجعلھا ملتبسة دلالیا لأنھَا تجمع بین النقَیضین ا

" الأسماء المستعارة " فھي << تلك التي تنقل دلالاتھا الظَاھرة إلى التعَددَ، أمَا 
الاختلافات الواردة ، كلَ ھذه 2دلالة باطنة على أن یكون بینھما تشابھ أو نسبة >>

بین الأسماء تجعل الغموض قائما و الاختلاف رائجا بین الخواص و العوام من 
البشر ما یؤديَ بھم إلى الحیرة بحثا عن المعنى و دلالتھ، و إذا كان ھذا ھو 
الغرض الأوَل الذي نوَه إلیھ ابن میمون لإرشاد الحائر الضَال نحو الحقیقة، فانَ 

دلیل الحیارى " ھو ما قال عنھ:<< و تضمَنت ھذه المقال غرضھ الثاَني من " 
غرضا ثانیا، و ھو تبیین أمثال خفیةَ جداَ جاءت في كتب الأنبیاء، و لم یصح بأنھا 
مثل، بل یبدو للجاھل و الذاَھل أنھَا على ظاھرھا و لا باطن فیھا، فإذا تأمَلھا العالم 

رة شدیدة، فإذا بیناَ لھ ذلك بالحقیقة و حملھا على ظاھرھا، حدثت لھ أیضا حی
المثل، أو نبھَناه على كونھ مثلا، اھتدى و تخلَص من تلك الحیرة، و لذلك سمَیت 

، و إذا كان ابن میمون من خلال كتابھ " دلالة  3ھذه المقالة دلالة الحائرین>>
الحائرین " یركَز بصورة محوریةَ على توریةَ الحقیقة للجمھور فانَ ذلك اقتداء 

و تجنبَا للفتن من جانب آخر لأنھَ یحرص بشدةَ على تحمیل  بیاء من جانببالأن
العلماء مسؤولیةَ شرح مقالتھ فیما لا یتعدىَ ظاھرھا ممَا ذكره رجال الدیَن السَابقین 

لغیره  و لا یوضح ھذه ألا یشرح منھا ولا كلمة یطالب كل من قرأ مقالتھعلیھ إذ 
كأنَ  ة البارزین،شریعالمن علماء ھ ممن تقدَ  یَن مشروح في كلاممنھا إلا ما ھو ب

ابن میمون في ھذا المقام ینتھج أسلوبین اثنین لتبلیغ الحقَ العلمي: أسلوب الإخفاء 

 .08موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص 1
حي، التمَثیل و التأَویل بین ضرورة الإخفاء و واجب التبَیین الدلاَلي لدى ابن میمون، تبیَن، محمَد مصبا 2

 .138، ص 2016، صیف 17/5العدد 
 .06موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص 3
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یشمل كلَ متفَقھ في  الذي خاص بالجمھور من عوام الناَس، و أسلوب التصَریحال
و إنما دمج بین الحقیقة العلمیةَ فالكتاب إذن بھذا المحتوى لم یكن شرائعیا محضا 

الفلسفة و الشَریعة لیقف وسطا یؤلفَ بین الاثنین و بالتاَلي ھو موجَھ للمؤمن 
<<...إذ لیس غرض ھذه المقالة كلَھا، و كلَ ما ھو من نمطھا، و  المتفلسف، لقولھ:

ھو علم الشَریعة على الحقیقة، بل غرض ھذه المقالة تنبیھ رجل دیَن اتضَع في 
ده صحَة شریعتنا، و ھو كامل في دینھ و خلقھ، و نظر في نفسھ و حصل في اعتقا

علوم الفلاسفة و علم معاینتھا، و جذبھ العقل الإنساني و قاده لیحلھَ في محلَھ، و 
عاقَتھ ظواھر الشَریعة و ما لم یزل یفھمھ أو یفھَم إیاه من معاني تلك السماء 

شة، إما أن ینقاد مع عقلھ المشتركة أو المستعارة أو المشكَكة، فبقي في حیرة و دھ
و یطرح ما علمَھ من تلك الأسماء، فیظنَ أنھَ أطرح قواعد الشَریعة أو یبقي مع ما 

مع  قد استدبر عقلھ أو عرض عنھ، و یرىفھمھ منھا و لا ینجذب مع عقلھ، فیكون 
ذلك أنھَ غیر أنَ ما یرسو إلیھ " ابن میمون " كلَ حسب طاقتھ المعرفیةَ، لا یعني 

ملك القدرة على رفع كل أشكال یتخللَ الذھان ممَا تثیره كتب النَبوءة، و إنما أنھ ی
یعمل علي إزاحة بعضھا أو جلھَا، و یتجلى ذلك في تصریحھ: << و لست أقول 

شكال لمن فھمھا بل أقول إنما دافعة لأكثر المشكلات و إأن ھذه المقالة دافعة لكلَ 
اء إلى المجاز في وساطتھم للكتب المنزلة ، و ھكذا فانَ لجوء الأنبی 1أعظمھا >>

من الصَانع إلى المصنوعات لم یكن عبثا أو بغیة الانجذاب الأدبي أو اللغَوي، و 
إنما << كان نتیجة عجز مزدوج عجز فكرنا عن إدراك الأمور العظیمة و عجز 
لغتنا عن التعَبیر عنھا، عن كون الظَاھر مفیدا لصلاح أحوال الاجتماعات 

، وھو الأمر الذي أرَق " 2نیة، و الباطن مفیدا جداَ في اعتقادات الحقَ >>الإنسا
ابن میمون " حیث تطرَق في أكثر من موضع عن عجز اللغَة البشریةَ عن التعَبیر 
على الحقیقة الإلھیة سواء تعلقَ الأمر بوجوده تعالى أو وحدانیتھ أو صفاتھ أو 

وصف بشري لا یفي بالغرض المرجو  خلوده و ترستندنتالیتھ المفارقة، فانَ كلَ 
 لأنھَ یحتوي في طیاَتھ التغیرَ و التعَددَ   و الاختلاف و الحركة.

 .06موسى ابن میمون، مصدر سابق، ص 1
و واجب التبَیین الدلاَلي لدى ابن میمون، مرجع محمد مصباحي، التمَثیل و التأَویل بین ضرورة الإخفاء   2

 .139سابق، ص 
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مع تلك الاعتقادات الخیالیةَ و ھو منھا على وجل و وخامة، فلا  ى "ابن میمون"یبق
و لإثبات موقفھ من  ھذه المقالة و توضیح  1یزال في ألم قلب، و حیرة شدیدة 

" قائلا:   << أمَا ھذه المقالة، "ابن میمون فضییالطَرف المقصود من العنایة بھا 
فكلامي فیھا مع من تفلسف كما ذكرت، و علم علوما حقیقیةَ و ھو معتقد للأمور 

ة ] و الشَرعیةَ حائر في معانیھا التي حیرَت فیھا الأسماء المشكلة [ المشترك
 .2الأمثال >>

نخلص من ذلك إلى أنَ القارئ لكتاب " دلالة الحائرین " لابدَ أن یجمع بین العقیدة 
" ابن میمون " تدخل تحت طائلة العقل المتفلسف، ذلك أنَ مھمَة  الدیَنیةَ و

إبستیمولوجیةَ تخصَ الخواص تحدیدا دون الجمھور، یقول: << و نحن إنما رمنا 
تأَویلات و ظواھر النبَوءة للجمھور، و رأینا أیضا أنَ تلك أن نبیَن معاني ال

التأَویلات إن نظرھا جاھل من جمھور الرباَنیین فلا یصعب علیھ منھا شيء، إذ لا 
الجاھل الغبيَ العريَ عن معرفة طبیعة الوجود الممتنعات، و أنَ نظرھا  یستبعد

اھرھا فیكون قد أساء كامل فاضل فلا یخلو من أحد أمرین: إما أن یحملھا على ظ
و إما یجعل لھا باطنا  لیس في ذلك ھدَ لقواعد الاعتقاد الظنةَ  بالقائل و استجھلھن و

 .3فقد تخلَص و أحسن الظَنةَ بالقائل، تبیَن لھ باطن ذلك القول أو لم یتبیَن >>

اعتمد " ابن میمون " التنَویع الدلاَلي في معالجة قضیةَ واحدة مراعیا بذلك الجانب 
الكلامي من التفَكیر الفلسفي و الصَوفي لأنَ الدلاَلة الواحدة بنظره تخلق تصادما 
في الآراء كتنافر أھل الفلسفة حول مسألة و جود العالم التي أثارت جدلا كبیرا 
داخل السَاحة الفكریةَ بحیث ربطھا " الفارابي " و " ابن سینا " بمسألة الفیض 

ن رشد " بالمحرَك الأوَل، ھذا الجدل الوارد بین الإلھي، و ربطھا المشائیة و" اب
المفكَرین قد یكون مردهَ سببا واحدا و ھو اعتماد دلالة واحدة لا یتفَق علیھا 
الجمیع، فالاسم الذي یحمل وجھات متعددَة یقبل التأَویل على كلَ نحو دون الوقوع 

اقف متنوَعة في إحالة، فابن میمون یأبى إلى أن یدمج بین تصوَرات عدیدة و مو
متبنَیا بذلك كلَ المناھج و الأسالیب بصفتھ مدافعا أحیانا و ناقدا أحیانا أخرى، ھذا 
التنَوَع الدلالي الذي تمیزَ بھ ترك بعض الانعكاسات في مؤلفَھ " دلالة الحائرین " 
ھناك من یراھا سلبیةَ و فریق آخر یقول بایجابیتھا، و ما یوضح ذلك ھو جملة 

 .6 - 5موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص ص 1
 .23موسى بن میمون، المصدر نفسھ، ص 2
 . 11 – 10موسى بن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص ص3
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واردة في مؤلَفھ، فقد كان  " ابن میمون " << أرسطیا على صعید التنَاقضات ال
و سینویاَ على صعید المنطق و الكوزمولوجیا ( للطبیعة سببیةَ و أفعال خاصَة بھا، 

و رشدیاَ على صعید امتلاك  الواحد على الماھیةَ)رضیةَ الوجود و الأنطولوجیا ف
لى مستوى اتصَال الشَریعة و الأشیاء ماھیات و أفعالا داخلیةَ خاصَة بھا، و ع

الفلسفة و تواطؤھما في الحقَ، و باجویا علي صعید دعوتھ إلى ما یشبھ " الإنسان 
المتوحَد "، و أشعریاَ على صعید علم الكلام ( الخلق من عدم و مبدأ الكسب على 

 1صعید الأفعال ) و توراتیا على صعید العقیدة >>

 كما یبدو للوھلة الأولى قاصدا كان موسى بن میمون في مؤلفھ "دلیل الحیارى" 
"أولائك الذین یحاولون التخلص من الأوھام الباقیة من الطفولة بعد أن درسوا 
الفلسفة،أي إلقاء أنوار الفلسفة و المنطق على الإیمان بأفكار أكثر نضجا من 

و لیس  قیة عن طریق عقلانیة الخطابالحقیالتوراة لتوجیھ الناس إلى المعتقدات 
 .2من خلال وسیلة من الالتزامات القانونیة"

 

 

 

 

 

 

 

 

 

و واجب التبَیین الدلاَلي لدى ابن میمون، مرجع   محمد مصباحي، التمَثیل و التأَویل بین ضرورة الإخفاء 1
 .146سابق، ص 

2 Houard Kreisel,Histpry of Jewish philosophy routhedge History of world 
philosophie volume 2 chapter 11 hoses haimonides Edited By Daniel H.Frank 
and oliver leaman london and New York First Pupliseed ,p198. 
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 المبحث الثالث:

 بناء الأفكار المرتبطة بمعجمیة الفكر الصوفي:

 

الحروب و الإضطھادات التي مست الشعب الیھودي من جراء  ولدت      
الآشوریة منھا و البابلیة  السیطرة التي فرضتھا علیھا الحضارات المستعمرة لھا،

جملة من الإیدیولوجیات المتضاربة فیما بینھا  مصریة و الفارسیة و الرومانیةو ال
تجلى في مذاھب مغتربة عن التوجھ الرباني المجسد للدیانة الیھودیة بحیث أحدثت 

و قد أدت مع البعض إلى الردة الدینیة  بل قطیعة جذریة مع التراث الیھودي القدیم،
 و تتمثل ھذه الفرق فیما یلي: م 1000-ق.م200امنت ما بین فترتي تز

 الیھود: لدى صوفبة حركة קַבָּלָה القبالا

میتافیزیقي  تجریدي تأملي نظري بعدین: بعد ذو صوفیا توجھا קַבָּלָה القبالا تعتبر
 إلى أصلھا في ترجع الیھودیة القبالا تعالیم أن والمرجح عملي، سلوكي وبعد

 عراقیینال نالصوفیی أحد طرف من أوربا إلى انتقلت تمة ومنالبابلیة  الحضارة
 الباطنیة النزعات والكرامات الخوارق مدعي من صموئیل نورھا المسمى "أبو

 بلغ وقدسلوكیا  القبالا طقوس نشر على الأخیر ھذا لقدعمل ،1الشرق" في المنتشرة
 ھو العصر ھذا في ممثلیھ وأبرز عشر، الثالث القرن في ذروتھ القبالي الفكر

 Seferر"التقي" .(یالشھ مؤلفھ خلال م) من1217التقي" ( ایھودیالمسمى"  الیھود
chasidim( 

و ما جعل حركة القبالا تظھر كردة فعل قویة ھي المحاولة التي قام بھا علماء      
الكلام من الیھود المتأثرین بالحضارة الإسلامیة و تعالیمھا خاصة ما أبدعوه في 

تلك المحاولة التي أضفت المبادئ  علم الكلام من سعي للتوفیق بین الفلسفة و الدین،
قدات النقلیة الدینیة ھي ما جعل السلوك القبالي یبرز بقوة العقلیة الفلسفیة على المعت

كموقف رافض لھذا الدمج العقلاني بما ھو دیني،لأن التصوف من جانب تأملي لا 
و من حیث السلوك یعیش الفرد في ا ھو دیني مرتبط بالعالم الأخروي یتعدى م

إفطار إلى  ممارستھ للطقوس معاناة جسدیة یمارسھا السالك من خلال الصوم دون
 .115د.عرفان عبد الحمید فتاح، الیھودیة عرض تاریخي، مرجع سابق، ص1
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و ضرب الجسد بالسوط و الرقبة  حد الھلاك و دفن الجسد في حفرة عدا الرأس
 كل ذلك تعذیب للنفس و تھذیب لھا و طھرا من كافة الذنوب. ووخزه بالإبر،

 ):Karaites( קראון القراؤون

 للمیلاد الثامن القرن في ببابل ظھرت التي الفرقة الفعل "قرأ" وھي من مأخوذة
 بلغتھ الذي الرقي ظل في المذھب ھذات یص ذاع وقد م)8-ھـ2للھجرة ( الثاني

 لعاملین تبعا نشأت أنھا یثبت ما ،1ىبالأندلس الوسط القرون في الإسلامیة الحضارة
 المنزلة الشریعة بوصفھ شفوي كمعتقد التلمود تقدیس في تجلى داخلي أحدھما
 الشریعة -التوراة في المتمثل المقدس الكتاب عن أھمیة لایقل بحیث شفاھة،

 أرجاء كافة في الإسلامي الدین انِتشار في تجلى خارجي وعامل –المكتوبة 
 داوود" زعیم بن عنان ویعتبر " الزمن من لفترة القدیمة الشرقیة تاالحضار
-ھـ158المنصور"( جعفر العباسي "أبي الخلیفة حكم فترة في الفرقة ھذه ومؤسس

 الیھود لإمارة المرشحین بین من داوود" كان بن أن "عنان من وبالرغم م)،775
 )Exilarahate Resh Calutaبالمھجر ( الاكسیلاخ منطقة في

كان المفھوم الأساسي الذي تنطلق منھ الحركة القرائیة ھو"رفض الشریعة 
الشفاھیة المتمثلة في التلمود،في مقابل الالتزام الصارم حصرا بالشریعة النصیة 

التوراة وما یلیھا من أسفار النبیئیم والكتوبیم)وھذا بخلاف  المكتوبة(تنخ:أسفار
مفھوم الیھودیة الربانیة (أو المعیاریة التلمودیة) القائلة بأن الشریعة الشفاھیة قد تم 
إنزالھا على موشي النبي في جبل سیناء إلى جانب الشریعة المكتوبة، وأنھا لذلك 

 2لیست تقل عنھا قدسیة أو أھمیة في التشریع"

ا إلى الحد الذي تجاوز فیھ الاعتراف بشرعیة التلمود كان ھذا التوجھ متطرف
تحریفا و تلفیقا لأصول الدیانة الیھودیة،ما دفع بقومھ إلى الإدبار عنھ و الالتفاف 
إلى شقیقھ الذي یصغره سنا،فاعتزل "عنان" مؤسسا لمذھب آخر عرف باسم 

 (Sons of the Scripture)"الحرفیون" 
أنظر :د.عرفان عبد الحمید،الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ،مرجع 1

 93سابق،ص
تاریخھ وتعالیمھ ومقتطفات من نصوصھ،تقدیم د.سیل زكار،دار -كتاب الیھود المقدس أحمد یبش،التلمود 2

 41قتیبة،دط،د بلد،د سنة،ص
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متنقلا من بابل إلى القدس،نظرا للاعتراضات التي تلقاھا،ثم إن تضارب 
اجِتھاداتھم التأویلیة و التفسیریة أدى إلى انقسامھم لجماعات یحكمھا البغض و 
التنافر،ما أدى إلى طمس مذھبھم في دوامة التاریخ،مع أن رواد المذھب تركوا 

بن داوود و مؤلف " لعنان بعض المؤلفات و إن اختلفوا،فنجد كتاب :" الوصایا
و مؤلف ساقویة و"الانوار و المراقب" لیعقوب القیرقیساني لابن "الفضائح" 

 . "الفرائض" لابن الھیتي

لقي ھذا المذھب تصدیا عنیفا نتیجة ما حملھ من أفكار متطرفة تتنافى و بعض      
 كشریعةالأحكام الیھودیة،خاصة و أنھم رفضوا رفضا قاطعا الاعتقاد بالتلمود 

و من أبرز من تصدى لھم نجد أحد كبار الربائیین شفویة مكتفین بالتوراة المكتوبة 
م)في 942-892( أو ما یعرف بـسعدیا الفیومي المسمى"سعید بن یوسف الفیومي"

مؤلفھ :" الأمانات و الاعتقادات " و رسالتھ الشھیرة :" الرد على المتحامل"،ھذه 
تتراجع و عددھم یتقلص،إذ آلت إلى أقلیة متواجدة  المواجھة جعلت مكانة القرائین

 ببعض المناطق من مثل:تركیا،مصر،فلسطین.

تراف ععدم الإوھو ما یؤكد تطرفھم ھو المبدأ الأساسي الذین ینطلقون منھ  
و ھو التصریح دیني تتركز علیھ الأحكام الفقھیة بالتلمود كشریعة شفویة أو مصدر 
القرائین المعروف باسم" موسى الدرعي  المباشر الذي ذكره أحد شعراء

م إلى الأشرار "حاشا � أن أنض في القرن الثاني عشر)،إذ یقول : المصري" (ولد
سخریاتھم ،أو أقبل و شا � أن أسمع تخرصاتھم الكاذبةو حاأو أمشي في طریقھم 

من مشناھم التي ابتدعوھا بأنفسھم افتراءاتھم أو أسمع أباطیلھم،أو أدرس فرائضھم 
و سأرفض دائما أنھا شریعة شفویة مقدسة ،أمر بھا إلھ الشعب على جبل سیناء 

أعطاھا الإلھ إلى  لیعزز بھا ھذه الأباطیل الكاذبة،بل لا أؤمن إلا بشریعة مكتوبة،
 1و ھي شریعة واحدة".شعبھ 

و امِتناعھم عن التأویل و من بین المبادئ التي قام علیھا مذھب القرائین أیضا،ھ 
اكتفائھم بظاھر النص أو حرفیتھ،ظنا منھم أن تأویلھ یعد تشویھا لحرفیتھ،ملتزمین 

و ذلك استنادا منھم دون باطنھ أو ما یحملھ من دلالات في كل حكم بظاھر النص 

أنظر :د.عرفان عبد الحمید،الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة، مرجع 1
 .96سابق،ص
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فجعلوا العمل ، 1"في سفر الخروج:" كل من یعمل یقتلعلى ورد في التوراة 
إذ لا یجوز الخروج في ھذا الیوم و لا ارتداء المعاطف أو محرما یوم السبت،

النعال أو الأحذیة أو اشتعال النور،طبقا لما ورد في سفر الخروج أیضا:" لا 
بل إنھم حرموا حتى التداوي في حالة 2نارا في جمیع مساكنكم یوم السبت"تشعلوا 

تعد تدخلا في قضاء  المرض باعتبار أن الله ھو الشافي و أیة محاولة من ھذا القبیل
 الله و قدره الذي حل بعبده.

ھذه المزایا كلھا تبرز لنا الجانب المتعنت أو المتطرف لدى فرقة القرائین أو      
ا منھا أنھا الحرفیین في تأدیة طقوسھا و السیر على منھاج حرفیة النص اعتقاد

أن الأفكار و نحن في ھذا المضمار لسنا بصدد النقد أو الانتقاص من شالأصوب 
إلى الحفر في الأحداث و الوقائع بطریقة بقدر ما نسعى  التي تتبناھا كل فرقة،

أركیولوجیة،دفعا بعجلة التاریخ إلى الأمام،دون تجاوز أیة لحظة من ابستیمي 
الفكر التاریخي أو الدیني لدى الیھود بالرغم من وجود القطائع التي تفرض 

ا دوغمائیا من الناحیة الإیدیولوجیة إلا أنھ جعل ذاتھا،فالمذھب و إن كان یحمل جانب
الفكرة الدینیة تحمل مظھرا خاصا داخل النسق العقائدي، و لا یھمنا إذا احتل 
المذھب موقعا ھامشیا أو مركزیا،بل الأھم من ذلك ھو أنھ حمل وجھا لعملة تتعدد 

حكم وفق وجھات النظر حولھا،ما یجعلنا كقراء ندرس الظاھرة بوصفھا معلقین ال
 ما تقتضیھ النظرة الفینومینولوجیة للظواھر.

 ):Pharisees( פרושיالفریسیون

المدح  بدلالة تعني التي)Perushim(פרושיםأخذاِسمھذھالفرقةمناللفظالعبري
 الفرق من "المعتزلة" لغیرھم

(Those who sperated the nselves) بالدلالة  القدحیة یطلق علیھم اِسم ،
 P61F3.(Seperatedonés)المنفصلون عن غیرھم أو المفصولون عنھم 

و التزاما بأحكامھ،فقد ر الفرق تمسكا بالمعتقد التوراتي یعتقد ھؤلاء أنھم أكث     
-عملوا على تفسیر التوراة بكل دقة،فاعتبروا أنفسھم السلف الصالح لشریعة موسى

 )35/3الكتاب المقدس،سفر الخروج (1
 )35/4الكتاب المقدس ، سفر الخروج (2
بتصرف :د.عرفان عبد الحمید،الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ،مرجع 3
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و عملھم بباطن النص لا حرفیتھ و ما یمیزھم ھو زھدھم في الحیاة  -علیھ السلام
و یتسم تأویلھم للنص الدیني (عزرا و نحمیا) في الكتاب المقدس طبقا لتفاسیر 

 1بطابع تجدیدي،ما حملھم تسمیة "المجددین الأحرار في فھم التوراة و تفسیره"

یین متضاربة ذلك أن ھذه الأمر الذي جعل العلاقة بینھم و بین فرقة الصدوق     
ن الطبقة یفي حین مثل الفریسی الأخیرة مثلت الطبقة الأرستقراطیة لرجال الدین،

الشعبیة التي تسعى إلى مسایرة السلف لكن بوجھة حداثیة،إیمانا منھم بكلا 
،غیر آبھین بالمناصب أو المراكز توب (التوراة) و الشفوي(التلمود)المعتقدین المك

مھم لم یكن متجھا نحو الحیاة الدنیویة و إنما زھدوا في ھذه الحیاة السیاسیة،لأن ھ
فإذا نظرنا نظرة تحلیلیة فاحصة لھذا التوجھ  متجھین نحو الدین و العالم الأخروي،

إن  بل خاصة و أن أفكارھم منفتحة، سنجد أن تسمیة فرقة أو مذھب لا تلیق بھم،
 ما یناسبھم ھو تسمیة حركة.

وھو الأمر الذي سلط لقلب أكثر من التفاني في المظاھر على طھارة ا ركز ھؤلاء
علیھم تھمة النفاق خاصة من طرف المسیحیین أو النصارى فقد جاء في إنجیل 

:" الویل لكم یا معلمي الشریعة و الفریسیون و المراءون تأكلون بیوت  "متى"
معلمي الشریعة الأرامل و أنتم تظھرون أنكم تطیلون الصلاة،الویل لكم یا 

میل و باطنھا ممتلئ بعظام الفریسیون المراءون،أنتم كالقبور المبیضة ظاھرھا ج
 2و بكل فساد...أیھا الحیات و الأفاعي كیف ستھربون من عقاب جھنم"الموتى 

مع أن الیھود یعتبرونھم الركیزة الأساسیة لإحیاء التراث الدیني و دمجھ      
العصر بتفسیراتھم المستحدثة،فمنھم ظھر علماء الدین بالحیاة الاجتماعیة لمسایرة 

لدى الیھود و في مسألة الأحكام و الاعتقادات فإنھم یعتقدون بالبعث الجسماني 
مستدلین على ذلك بما ورد في سفر دانیال "و كثیر من الراقدین في تراب الأرض 

 3یستیقظون بعضھم للحیاة الأبدیة و بعدھم للعار و الذعر الأبدي ".

أنظر :د.عرفان عبد الحمید،الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ،مرجع 1
 .99سابق،ص

 )33 -27 -14:  23إنجیل متى(2
 )2-12الكتاب المقدس ، سفر دانیال : (3
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و حول مسألة الحریة التي تعتبر إشكالیة مفتوحة المجالین،فإنھم أقروا بالجمع      
دون نفي قدرة الله المطلقة  بین النقیضین و ھما حریة الإنسان مع الإیمان بنسیبتھا،

 في خلق سائر الأفعال.

إن ما یمیز فرقة الفریسیین ھو أنھا الوحیدة التي ظلت مستمرة بعد انقراض و      
 م،70راجع المذاھب الأخرى،نظرا لما حدث من تدمیر و ھدم الھیكل سنة ت

ھو الأمر الذي جعل الربائیین یعتبرون أنفسھم خلیفة لھم لعظمة تراثھم الذي ظل  
 في صیرورة دائمة.

 ): Sadducees(צדוקיםالصدوقیون

 كان قیل صادوق، اسمھ أسطوري إلى "شخص ینتمون نھمأ أتباعھ یدعي ھوحزب
 ولا بالملائكة لا ولایؤمن بالتعطیل یؤمن الحزب ھذا وكانداوود  للملك كاھنا

 الواسع الإطار في موجود كلھ وھذاالجسد  مع النفس بفناء اعتقدبالشیاطین، 
 1للزرادشتیة"

نقف في ھذا المقام أمام صورتین من صور الطبقیة الفكریة و الاجتماعیة،فقد      
مثل المذھب الفریسي جملة الجماھیر الشعبیة ما جعل عامة الناس یتبعونھ،في حین 
أن الصدوقیون مثلوا الطبقات الراقیة أو الأرستقراطیة ما جعلھم مناھضین 

و تسمیة الصدوقیون اقِتصروا على طبقة الأغنیاء فقط  للفریسین،غیر أن أتباعھم
و أبرز فھم ینسبون أنفسھم إلیھ  (Zadok)ترجع في أصلھا إلى الكاھن الأكبر 

 الخصائص التي تمیز الصدوقیون تتجلى فیما یلي:

 إنكارھم للبعث الجسدي و إنكار الملائكة و الأرواح. -1

ویة لأنھم یأخذون بحرفیة النص الرفض المطلق للبعث الجسدي للتلمود كشریعة شف -2
 طبقا لما ورد في التوراة المكتوبة فالتوراة مفروضة و التلمود منبوذ

رفض و مناھضة كل أمر لم یثبت بنص باعتباره بدعة مستحدثة و كان ھذا  -3
الموقف المتزمت منھم وسیلة للحفاظ على مكانتھم و مراكزھم السامیة و مصالحھم 

 الدنیویة.

 16تاریخھ وتعالیمھ ومقتطفات من نصوصھ،مرجع سابق،ص -حمد یبش،التلمود كتاب الیھود المقدسأ1
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عث و القیامة دفعھم إلى الاستغراق في حیاة الترف و اللھو و إنكار بعضھم للب -4
 المجون و الانحراف الخلقي.

 National)النظریة القومیة للألوھیة أي أن الإلھ خاص بقوم دون غیرھم  -5
God) أي أنھ رب إسرائیل حصرا،بصفتھم شعب الله المختار،ما دفعھم إلى التشدد،

 ت الإنسانیة من رأفة و إحسان.في المعاملة مع الآخرین بعیدا عن صفا

 1و في مسألة القضاء و القدر یقرون بحریة الإنسان المطلقة.

 : (Essenes)אסניםالأسینیون 

م) حسب ما أرخ لھ 70-66ظھرت ھذه الفرقة قبل الحرب الیھودیة الأھلیة (     
مذھب "یوسیفیوس" في كتابھ "حرب الیھود" و قد أكد أن ھذا المذھب لا یشبھ 

و لا الصدوقیین كحزب سیاسي،بل إن الأسینیون الفریسیین كفرقة دینیة محضة 
 2مثلوا "ظاھرة دینیة اجتماعیة قریبة في نظمھا و سلوكھا من الرھبة المسیحیة"

و منھ "تسمیتھم بھذا الاسم الروحاني و تصنیف الأعشاب الطبیة فقد اِھتموا بالطب 
،و یقدر Healer’sمعالجون الروحانیون التي تعني ال (Isi)المشتق من كلمة 

 3یوسیفیوس عددھم بأربعة آلاف نسمة كانوا منتشرین في كل بقاع المنطقة ".

ما یؤكد أنھم لم یكونوا منعزلین عن المجتمع كما یدعي البعض بل كانت      
 Communistic)تجمعاتھم الزھدیة قائمة على نظام جماعي شیوعي 

Ascaties)في أصلھا إلى  التي تعود 4خوذة من الفلسفة الرواقیة،و ھذه النزعة مأ
ضون الثراء الفاحش و نظرا لزھدھم في الحیاة كانوا یبغالحضارة الإغریقیة 

جود لفقیر ي تقوم علیھ فرقتھم ھو الوسطیة بین العوز و الثراء،فلا وفالمبدأ الذ
ستقراطیة علیھ و من أراد أن یتبع تعالیمھم من الطبقة الأربینھم و لا لثري وسطھم 

 و من بین تعالیمھم أیضا:تھ للجماعة المنتسبة لھذا المذھب، أن یتبرع بكافة ممتلكا

بتصرف :د.عرفان عبد الحمید،الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ،مرجع 1
 .104سابق،ص

 .105أنظر :د.عرفان عبد الحمید،مرجع سابق،ص2
 .104د.عرفان عبد الحمید،مرجع سابق، ص3
 .105مرجع سابق ، ص د.عرفان عبد الحمید، 4
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تجاوز فكرة الزواج لأنھا تبعدھم عن حیاة الزھد و الرھبنة مع أنھم لم یحرموه  -
 بصفة مطلقة.

 لا یحق لامرأة أن تتبع مذھبھم أو تقیم في مجمعھم. -

المجتمع فلا فرق بین الأفراد و لا وجود لأسیاد و القضاء على الطبقیة في -
 عبید،لأن في ذلك ظلم للبشر.

نظرا لأنھم اعتمدوا النظام الاشتراكي القائم على الملكیة الجماعیة لوسائل  -
الإنتاج فقد كان على رأس الجماعة حكماء یتوجب على المؤیدین طاعتھم و 

لجماعیة لحد الفناء في إرادة شیخھم التنازل على الإرادة الذاتیة لصالح الإرادة ا
 الذي یرأسھم .

و إذا الإناث لكثرة تعدادھم في الجمعیة إتباعھم عادة التبني للأطفال الذكور دون  -
 ما اقترف أحد أعضاء الفرقة خطئا شنیعا یطرد نھائیا منھا.

كان الأسینیون منتشرین في كل مكان ما جعل أي تجمع منھم لا یصاحبھ قوت 
السفر عدا السلاح لمواجھة قطاع الطرق و ذلك راجع إلى تواجد إخوانھم في أثناء 

مختلف الأمكنة و البقاع التي یحلون بھا فیخدمونھم و یوفرون لھم المعاش و 
 المبیت.

و في حیاتھم الدینیة اعتمدوا قواعد صارمة لا تقبل التھاون في أداء الطقوس      
في الحیاة الیومیة و بعد إتمام العمل  الدینیة،مع ضرورة العمل لضمان العیش

تضرعون في أوساطھم یعودون عند الساعة الخامسة للتجمع الأسیني حیث " ی
و یغتسلون بماء بارد،و بعد إجراء مراسیم الغسل و الطھارة بحزام من قماش 

یتقدمون كافة إلى قاعة الاجتماع،و یتلو الكاھن الأكبر أدعیة و صلوات،یأكلون 
الفطور في سكینة و وقار،و تختم وجبة الفطور بأدعیة أخرى بعدھا طعام 
،بعدھا ینتشرون لأداء العمل مرة أخرى إلى غایة تجمع وجبة 1مخصوصة"

العشاء،التي یفترض أن تكون مسبوقة بأدعیة و صلوات مخصصة،مع ضرورة 
الاغتسال الذي یسن قبل كل وجبة أكل،و یمنع على أي عضو أن یقوم بعمل دون 

 تھ من الرھبان ما عدا العمل الخیر من إحسان أو صدقة. إذن ساد
مرجع  في الیھودیة ، أنظر :د.عرفان عبد الحمید،الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة 1

 .106سابق،ص
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 : Zélotesזלוטסالغیوریون

ھي حركة دینیة ثوریة،یعتبرھا بعض المؤرخین توجھا متطرفا و عدائیا،حیث      
حملت في طیاتھا أبعادا سیاسیة،دینیة و اجتماعیة و قد عرفھا "یوسیفیوس" من 

و ھووسین و عصابة من قطاع الطرق خلال وصفھ لھم بأنھم" جمع من الم
متمردون و ثوریون متطرفون تسببوا بحماقاتھم في الكارثة التاریخیة الماحقة التي 

و فقد الیھود بعد ذلك فھدم الھیكل و خرب القدس  أنزلھا طیطس بالیھود،
 1وجودھم،و بدأ عصر الشتات الأكبر في تاریخھم"

ذي دعا إلى الثورة تحقیقا ا الجلیلي" الدو قد تأسس ھذا المذھب على ید "یھو      
و فكا للقیود التي فرضتھا السلطات الرومانیة المحتلة للیھود حیث جعلتھم للحریة 

عبیدا لھا،ما دفع بھذا الحزب إلى الثورة علیھم اعِتقادا من أتباعھ أن الحكم كلھ � 
 The)الواحد)و لا عبودیة بین البشر إلا بین العبد (الإنسان) و خالقھ(الإلھ 

Esxclusive Kingships of God) و ما زاد من قسوة ھذه الفرقة و شدة
معاملاتھا الثوریة ھو ما أصدره "قورینوس" من ضرائب باھظة على الیھود سنة 

الجلیلي"یشعر بالظلم في حق  دام،الأمر الذي جعل زعیم الغیوریین"یھو6-7
لشعوب الأخرى المتواجدة الیھود،خاصة و أن تكلفتھا مرتفعة جدا مقارنة با

معھم،فھو بمثابة حكم یفرض علیھم العبودیة بشكل قشري و غیر مباشر،و في ذلك 
و من أجل ذلك كلھ ساد ولى التي حصرت العبودیة � وحده تجاوز للوصیة الأ

 التمرد في ھذا المذھب.

 :שומרונים السامریون

إلى -علیھ السلام-أصلھا إلى "انقسام مملكة سلیمان في تعود فرقة دینیة یھودیة،     
 و جنوبیة و عاصمتھا أورشلیم ،  یسمي مملكة شمالیة و عاصمتھا السامرة،

السامریون أنفسھم "شومریم" بمعنى" حراش الشریعة" ،و أیضا" بنو إسرائیل" 
 2معتبرین أنفسھم الإسرائیلیین الحقیقیین".

:د.عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ، مرجع سابق ، ص 1
108. 

 .219محمد خلیفة حسن احمد، تاریخ الدیانة الیھودیة ، مرجع سابق ، ص2
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رونھم دخلاء علیھم نتیجة خلط الأجناس و مع أن الیھود الأصلیون یعتب     
الأعراق من جراء الحروب و التھجیر و السبي الآشوري الذي أسقط مملكة 

ة "الكوثیم" أو "الكوتیین" إسرائیل الشمالیة،"و یطلق التلمود على السامریین تسمی
و السامرة ینسبون أنفسھم إلى ت" إحدى الأماكن التي عاشوا فیھا إلى "كونسبة 
 1"-علیھ السلام-نھارو

مثلت ھذه الفرقة توجھا دینیا منشقا من الیھود غیر أنھ یحمل معطیات تجمع بین  
فقد غیرت بعض تعالیم الدیانة الیھودیة عدا فكرة المخلص  الوثنیة و التوحید،

 المنتظر، ما جعل الفرق الأخرى مناھضة لھا.

ون من مثل كرھا السامریإن التعالیم الخارجة عن المعتقد الیھودي التي ابت     
و تعبد الآلھة الوثنیة جعلھم منبوذین من طرف الجمیع،بل  أباحة الزواج بالأجانب

و قد منعوا من أداء الصلاة مع بقیة الیھود الموحدین و من تأدیة الطقوس الدینیة 
،الأمر الذي 2داخل "المعبد السلیماني الذي أعید بناؤه بعد العودة من الأسر البابلي"

السامریون ینعزلون عن الجمیع و العمل على بناء معبد خاص بھم وحدھم و  جعل
غیر أن معبدھم سرعان ما ھدم على ید "یوحنا  ھو ما وسع دائرة الشقاق بینھم،

فرض علیھم سنة  ق.م) الذي135-104( (Johu Hyrcanus)ھیركانوس" 
للوثیین مع أنھم و ذلك أثناء الثورة المكابیة نتیجة مساندتھم 3الختان بحد السف"

یؤمنون بعقیدة التوحید،بل إنھا تجعل وحدانیة الله ركنا أساسیا لھا و أنھ "لیس 
 و أنھ أفضل الأنبیاء، -علیھ السلام-و نبوة موسىبجسم و لا یقبل القسمة و التجزئة 

و اعتباره جبل جرزیم الذي بنوا علیھ معبدھم و قداسة فھو نور العالم وضیاؤه 
و البعث و الحساب و أن الأسفار و الإیمان بیوم القیامة  قطبھمركز العالم و 

 4لھي لا یقبل النسخ".إالخمسة وحي 

و ینقسم تاریخھم إلى فترتین  زمنیتین متباینتین حسب ما یؤرخون لھ      
بأنفسھم،حقبة اِتسمت برضا الله عنھم و رعایتھ لھم یوم سخر لھم بناء معبدھم على 

 جبل جرزیم.

 .219المرجع نفسھ ، ص1
 .113د.عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض تاریخي، مرجع سابق، ص2
 .113المرجع نفسھ، ص3
 .114.د عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض تاریخي، مرجع سابق ، ص4
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و لا زالت  ق.م،586قبة الثانیة حل بھم غضب الإلھ لما ھدم ھیكلھم سنة و الح     
فرقة السامریون متواجدة لغایة اللحظة الراھنة غیر أنھا لا تشكل إلا فئة قلیلة تولي 

 الاعتبار للكتابة باللغة العربیة.

 :(Hassidism/Hasidime)חסידיالحسیدیم 

 1)"1761-1699ھي "حركة دینیة اجتماعیة أسسھا إسرائیل بعل شیم طوف (     
و یعرفھا "إسرائیل شاحام" باعتبارھا تشكل استمرارا للصوفیة الیھودیة تجاه غیر 

الحسیدیة حركة ما زالت موجودة و تضم آلاف الأتباع المتطرفین في  الیھود،
 م نفوذا سیاسیا كبیرا في إسرائیل،إخلاصھم للحاخامیین الأتقیاء الذین یملك بعضھ

وتعبر ھذه 2ي صفوف المراتب العلیا في الجیش"و حتى فبین قادة معظم الأحزاب 
الحركة عن "مذھب باطني غنوصي انتشر قدیما وتأصل في أعالي بلاد الرافدین 

 3والشام الشمالي" (الجزیرة الفراتیة)

 ھذه تتبنى الفرق من قسمین ھناك أن ھو للعیان تتجلى التي الملاحظة أن غیر
 طبقا ) والحسیدیمHassideans"الحسیدیون " وفقاللصیغةالیونانیة ( التسمیة،
 חסידים العبریة للصیغة

(Hasidim)،حیث تعود الأولى إلى  و الفارق بینھما ھو اختلاف من حیث النشأة
كلاھما و ظھرت الثانیة في الفترة الحدیثة  في حین المرحلة البدائیة القدیمة،

حیث سموا  غیر أن الحسیدیم أكثر تشددا من سابقیھم، یمارس طقوسا خاصة بھ،
 نتیجة التزامھم بطقوسھم الصارم و خاصة تقدسیھم لیوم السبت، بالأتقیاء أو الثقاة،

 الذي اعتبره الحسیدیون یوما مدنسا.

وجھا ما یھمنا نحن في ھذا البحث ھو تحلیل فكر فرقة الحسیدیم بصفتھا تمثل ت  
حیث یعود ظھورھا إلى القرن الثامن عشر نتیجة  صوفیا یسایر موضوعنا،

ظروف الاضطھاد التي عاشھا الیھود في شرق أوربا و الأوضاع المحلیة السیئة 

 .233الدیانة الیھودیة ، مرجع سابق ، صمحمد خلیفة حسن أحمد، تاریخ د.1
الدیانة الیھودیة، وطأة ثلاثة آلاف سنة، ترجمة صالح علي سوداح –إسرائیل شاحاك، التاریخ الیھودي2

 .43، ص1995، لبنان، بیروت، أیلول 1،توزیع بیان للنشر والتوزیع، ط
من نصوصھ، مرجع سابق، ص تاریخھ وتعالیمھ ومقتطفات  -أحمد یبش، التلمود كتاب الیھود المقدس3
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بعد انھیار الادعاءات النبوئیة التي صدرت من زعیم "فرقة الدوئمة" "شبتاي 
و أبرز تعالیم "الحسیدیم"  أكثر الیھود انھ المخلص المنتظر صبي" بعدما اعتقد

الطھارة الباطنیة الخاصة بالقلب، ضرورة القیام بالفرائض و العبادات  المساواة،
المخلص لا یشمل البشر و الفكرة الغریبة في ھذه النزعة ھي أن  من قبیل الصلاة

"أن الرب في 1ھم إلى رب البشر،حیث یعتقد "بعل شیم طوف"ادفحسب بل تع
و لكي یقود كنتیجة لخطیئة العالم  لأنھ كان في المنفى مع شعبھحاجة إلى الخلاص 

في حاجة إلى فعل العالم إلى الوحدة التي فقدھا بسبب الخطیئة الإنسانیة،فالرب 
 2و الیھودي لھ دور مھم في تحقیق ھذا الخلاص".الإنسان الخلاصي 

من اتجھت ھذه الحركة توجھا صوفیا یؤمن بوحدة الوجود ما جعلھا مناھضة 
طرف السلطات الأرثدكسیة،خاصة حینما تحولت إلى أفكار ثقافیة تدمج بین 

و قد ظھر في العلماء و المفكرین ینكبون علیھا اللاھوت و الفلسفة ما جعل أكثریة 
طیاتھا ما یعرف بالقبالا الیھودیة التي تحمل بعدا روحیا بتجنب العالم المادي 

على مواجھة السرور و السیر وفق  المحسوس،حیث یتقرب العبد من ربھ و یعمل
النور الذي یقذفھ الله في القلب بل إن كل فكرة و عمل و قول إلا و یخضع للسمو 
الإلھي،حبا للرب و خشیة لھ،فضرورة الطھارة الروحیة تستدعي تجاوز الشھوات 

 و التوجھ نحو سبل العفة و الزھد و الخشوع و الخضوع و الحكمة

و اھتماما كبیرا للموسیقى و الغناء الوجداني الذي یحمل یعیر "الحسیدیم" أولویة 
و لا تزال ھذه الحركة مستمرة إلى لات التمجید و المناجاة الإلھیة معاني و دلا

 غایة اللحظة الراھنة.

و قد كان ذلك على ید "مارتن بوبر" من خلال كتابھ "أنا و أنت" حیث سعى      
ادحا لأفكارھم و مموھا لحقائقھا السلبیة و إلى تطویر فلسفة و معتقدات الحسیدیم م

و من السود الذین تعتبرھم فرقة الحسیدیم  خاصة موقفھا من غیر الیھود المتطرفة،
ذلك ھو مغزى  من أراذل الناس،كونھم مجرد أشباح مسخرة لخدمة الیھود،

كل غیر  " فالمبدأ الأساسي الذي یعتمدونھ تجاه الآخر ھو: وجودھم في الأرض،
علما أن قتل الیھودي داخل الدیانة الیھودیة یعتبر 3طانیة"د مخلوقات شیالیھو

 .حركة الحاسیدیم یھودي صوفي، وھو مؤسِس حاخام ھو Baal Shem Tovبعل شیم طوف1
 .234-233محمد خلیفة حسن احمد، تاریخ الدیانة الیھودیة ، مرجع سابق ، ص صد. 2
 .43الدیانة الیھودیة، وطأة ثلاثة آلاف سنة، مرجع سابق، ص –خ الیھوديإسرائیل شاحاك، التاری3
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خاصة إذا كان قتلھ من غیر عرقھ إما إذا  جریمة شنعاء یجب أن یقابل بالإعدام،
فقد یثاب علیھ لأن المجرم یكون مذنبا أمام  كان القتل من قبل بني جنسھ أو عرقھ،

 سلطة الإلھ.

المعاصر "یورغن ھابرماس"یعتبر شخصیة  ذلك ما جعل الفیلسوف الألماني
تلك  الحاسیدیین "بعیدة تماما عن العقیدة إلى حد أن صورة الحاخام العلامة،

 تنحجب وراء الصورة الشعبیة الأخرى، الصورة المثالیة التي یفرضھا التراث،
بمعنى أن  لذي یمتزج وجوده بوجود التوراة نفسھا،ا 1zaddikصورة زادیك 

 2التوراة الحیة"زادیك ھو 

 :צִיוֹנוּת الصھیونیة

ھودیة لتفسیر العھد القدیم البدایات الأولى للصھیونیة مع تاریخ التھدیدات الی تنطلق
و قد بدا ذلك جلیا في الأوساط البروتستانتیة بإنجلترا خلال القرن السابع حرفیا

لخدمة عشر،فحولت النص الدیني من روحیتھ إلى نص مادي مجرد من الروحانیة 
ق الدیانة المفسر فدمجت مصطلحات النص الحرفیة بمحتوى مادي مدعیة اعتنا

و ما جعل ھذه الدیانة عرضة لاستیلاء الصھاینة علیھا ھو  الیھودیة في علمانیتھا
ودیة مكونة من عدة طبقات ذلك أن"الیھ قابلیتھا للتراكم الجیولوجي،

الأمر الذي أدى إلى  تفاعل،متجاورة دون أن ت ..الواحدة فوق الأخرى،متراكمة
 3وجود تناقضات جوھریة عدیدة داخل العقیدة الیھودیة".

و ما ساعد على تصاعد الطابع الصھیوني ھو مقابلتھا لتصاعد معدل الحلولیة في 
المعتقد الیھودي بدءا من القرن الرابع عشر لما أضحت القبالاه ذلك التراث 

بل إن جل  الحاخامات الیھود،الصوفي الیھودي معترف بھا من طرف كبار 
 -الطبیعة-الإلھ تفسیراتھم أصبحت ذات طابع حلولي یجمع بین العناصر الثلاث:

 الإنسان.

 شخصیة مثالیة تصورھا روایة فلسفیة للأدیب والفیلسوف الفرنسي فولتیر.  zadikزادیك 1
یورغن ھابرماس، الفلسفة الألمانیة والتصوف الیھودي، ترجمة وتقدیم نظیر جاھل، المركز الثقافي 2
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نھا ذلك التوجھ الذي یحرر و أ1القومیة الیھودیة"ب"ركة تدعىح و الصھیونیة
و على مستوى العرقو الملاحظ أن الدیانة الیھودیة تمزج بین فكرة "الشعب" الیھود

 و رغم ھذا التداخل بین الزمني و القومي، "الأمة" التي تحمل معنى دیني بین
بعد روحي المقدس و الدیني في الیھودیة إلا أنھا ظلت فكرة القومیة سائدة ذات 

و من السمات البارزة في ھذه الجماعات الوظیفیة ھي عاطفي في مخیلة الیھودی
و رغم في مجتمع الأغلبیة غربةفضلا عن كونھا لا تشعر بال الاقتصادي،عملھا 

أنھا تستمد خطابھا الحضاري من ھذا المجتمع فإنھا تتصور أنھا ذات ھویة مستقلة 
و تبدأ في الإحساس بأنھا  فتنعزل عن ھذا المجتمع و أن لھا وطنا آخر (صھیون)

 2نھا في واقع الأمر"جماعة وظیفیة""أقلیة إثنینیة" مع أ

د فكرة محوریة في برنامج الفكر الیھودي و على الرغم من أن فكرة القومیة تع
الصھیوني إلا أن التعریف بھا لا یزال قاصرا أو غیر دقیق،"فالصھاینة حقا 

یرون أنھم شعب  شعبا ینتمي إلى قومیة واحدة و ھم یتفقون على أن الیھود یكونون
و علیھ أن یعود إلى  رب تیتوس الھیكل)اشرد و حرم استقلالھ ألفي عام (منذ أن ح

أرضھ معتمدا على الوسائل الإنسانیة العادیة دون انتظار المسیح المخلص (حسب 
الرؤیة الدینیة الارثودوكسیة)و ینادون أیضا بأن الیھودیة إنما ھي قومیة و 
حسب...إلا أنھم یصرون على أن الانتماء الیھودي القومي یختلف في أساسیاتھ عن 

ذلك أن  الیھودیة تفتقر للغة المشتركة،غیر أن القومیة  3الانتماء القومي العادي"
الأغلبیة الساحقة لا تفقھ اللغة العبریة و یؤكد الصھاینة على بعض الأسس المختلفة 

 التي یمكن ان نلخصھا فیما یلي:

و  الوحدة الدینیة بصفتھم أمة مقدسةتأكید أنصار القومیة الصھیونیة على  -1
فولكلوري من طرف الصھاینة تحویل التراث الدیني إلى تراث ثقافي شعبي 

 اللاتینیون.
رؤیة بعض الصھاینة أن معاداة الیھود ھي التي خلقت الوعي بالقومیة  -2

 الیھودیة أو ما یعرف بالوعي القومي.

 
عبد الوھاب محمد المسیري، التجانس الیھودي و الشخصیة الیھودیة، منتدیات الوحدة 1

 07ص,http://arab-unity.net/forums/index,phpالعربیة/
 .07المرجع نفسھ، ص2
 .08عبد الوھاب محمد المسیري،التجانس الیھودي و الشخصیة الیھودیة، مرجع سابق، ص3
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 :خلاصة

إن التسامح الذي حضي بھ الیھود في دولة المسلمین مكنھم من بلوغ مناصب     
التفكیر التي جعلت من الیھودي مفكرا راقیة في مجالات شتى بالإضافة إلى حریة 

و فیلسوفا و مبدعا مع أن تأثرھم بالفكر الإسلامي كان و لا یزال بارزا في 
مؤلفاتھم خاصة في الفترة القروسطیة فقد برع الیھودي في الفكر و التجارة و 
مارس طقوسھ الدینیة و إیدیولوجیاتھ الخاصة في جو ھادئ غیر مكھرب فكان من 

یحتفظ الیھودي بھویتھ و عقیدتھ الدینیة و في الوقت ذاتھ یتبادل الأفكار الممكن أن 
مع نظیره المسلم بصفتھ عنصرا مھما في ھذه العملیة،فلم یكن العلم حكرا على 
المسلمین فقط،بل شارك الجمیع في تأسیس الثقافة في شتى مجالاتھا و ما جعل 

یاضیات و فلك و طب و فلسفة الیھودي یندفع متحمسا لیشارك في حیاة العلم من ر
و غیرھا من العلوم التي غدت متوفرة لكل فرد متعلم في المجتمع.لكن ذلك كان 
قبل حكم الدولة الموحدیة ،لأن ھذه الأخیرة قد فرضت تعالیم و مبادئ كان لابد من 
إتباعھا ما جعل بعض الیھود ینفرون من ھذا الوضع الذي أرغمھم على إعلان 

إیمانھم بعقیدتھم و من ثم ھجرتھم المنطقة لممارسة طقوسھم  الإسلام و إبطان
الدینیة في حریة و استقرار،فعقیدة الیھودي تتطلب الإیمان بالكتاب المقدس 
المعروف بالتوراة،غیر أن ھذا المؤلف المكتوب لم یمنع من ظھور مقدسات أخرى 

الذي ساند  آمن بھا الشعب الیھودي و على رأسھا التلمود ذلك المقدس الشفوي
 .التوراة المنزلة دون أن ینفي تعالیمھا
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 الفصل الثاني:

 مقاربة فینومینولوجیة الفكر الصّوفي الیھودي:

 تمھید -

 : ابن میمون و الأصول الأولى لنشأة القباّلةالمبحث الأول*

 الیھودي: دور السفیروت في الفكر الصّوفي *المبحث الثاني

 الفكر الصوفي الیھودي و اللاھوتیة السّلبیة :*المبحث الثالث

 خلاصة -
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 تمھید:

من المواضیع التي أثارت جدلا في الساحة الفكریة موضوع التصوف بكل   
الدالة على أولائك  ذلك الفعل المستنبط من كلمة "صوف" توجھاتھ و أجناسھ،

الصوف كما ترجح في المقصود من ھذه الزھاد الذین كانوا یلبسون 
أما بالنسبة إلى أصولھ و مذھبھ فلكل  ھذا في مفھومھا العام، الكلمة"صوفیة"،

فنقول التصوف  توجھھ الخاص و ذلك حسب طبیعة التصوف و المتصوف،
و الموضوع نحن بصدد التصوف الیھودي و التصوف المسیحیالإسلامي كما نقول 

 بالتراث الصوفي الیھودي الذي یعرف باسم "القبالا"دراستھ ھو ذلك الذي یختص 
أماكلمة  ،"גבלהזוהר تلك التي مرت بمراحل عدیدة أھمھا "قبالا الزوھار

الصوفیة فلھا داخل النسق الدیني الیھودي معان متعددة،ذلك أن ھذا الأخیر یشكل 
شریعة ریعة المكتوبة و الطبقة جیولوجیة متراكمة تتسم بطابع حلولي امتثالا للش

تلك التي تعنى  و قد تجلى ذلك في الأفكار المتداولة لدى الشعب الیھودي،الشفویة
و ھذا ما أضفى علیھا رمزیة لا  و أمة الروحو الأرض المقدسة، بالشعب المختار

و ھو الأمر الذي جعلنا نخوض دراسة معانیھا الباطنیة یتسنى لغیر الصوفي تفسیر
شف عن دلالاتھا و ربطھا بكل مدلول یقترب من ھذه المواضیع قصد تأویلھا و الك

 .معانیھا
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 المبحث الأول:

 ابن میمون و الأصول الأولى لنشأة القباّلة

 

"ھو ذلك  التصوف الیھودي كما یعرفھ الكاتب الإیطالي "جوسیبي لاراس":
بما یضفي على  المسعى الھادف إلى خلق صلة حمیمة بین الیھودي و إلھھ،

التصوف بھذا المعنى صبغة روحیة متوھجة تتطلع إلى بلوغ الوجد،حیث یسعى 
تجربة بما یتخطى الصوفي إلى نحت مقاربة في فھم المقول المقدس یردفھا عیش 

و بكلمة موجزة الفكر الصوفي ضمن السیاق الیھودي ھو تطلع  المعاني الظاھرة
الرموز  عماده تأویل ى غور الأشیاء،لتجاوز ما ھو مباشر و حسي و الولوج إل

و المقاصد الخفیة للمراد قصد بلوغ الدلالات الثانویة و ذلك  التي تعمر الواقع
 و بوجھة عامة یمتاز التصوف الیھودي بخاصیتین ھما:1الإلھي"

یرتكز التصوف في ھذه  تحمل صبغة التقویة الروحیة، الخاصیة الأولى -1
و الرضا باعتبارھما الأداة المؤدیة إلى الیقین،المیزة على صفتي التسلیم و 

و في ھذا المقام تسمو الصلوات و الأدعیة و التوحد بین ذات المتصوفو إلھھ
الأذكار و الترانیم لتبلغ مكانة رفیعة في ھذه التجربة الروحیة لدى الصوفي 

 التقي.
لفكر إلى و فیھا یلج ا فتتمثل في التصوف العقلي التأمليأما الخاصیة الثانیة  -2

تقترب ھذه الخاصیة من  مسائل توضح الصلة بین الخالق و مخلوقاتھ،
لحكمة العقلیة و من خلال ربط الدین با التصوف العقلي بالفكر الفلسفي،

ودیة إبان القرون و قد تجلى ذلك في الفلسفة الدینیة الیھ التأمل و المنطق
الفكرین الصوفي و و إن كان النظرة الأولى تبدي تمایزا جلیا بین الوسطى

فإذا كانت الفلسفة تقوم على بناء منطقي  الفلسفي نظرا لاختلاف نھجیھما،
و ذلك ما یشیر إلیھ سفر تصوف یقوم على تجربة ذوقیة حدسیةفإن ال

المزامیر بالقول:"ذوقوا و انظروا ما أطلب الرب،طوبى للرجل المتوكل 
 )8:34علیھ"(المزمور

بدون  2020/12:46مارس  01عز الدین عنایة،كتاب جدید یسبر أغوار التصوف الیھودي، أنباء تونس 1
 عدد.
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یمكن توصیف الترقي الروحي وفق ثلاثة  الیھودي،و بناء على تشعبات التصوف 
 مستویات:

حتضان بین العقل الفعال و العقول لاالذي یتناول ا المستوى اللاھوتي: -
 المتوسطة بین الإنسان و الإلھ من مثل الملائكة و الرسل.

لوغ الشفافیة من الحقیقة یھتم بالریاضة الروحیة لب المستوى النفسي: -
 دركات الحدسیة لدى الإنسان.و لتطویر الم الصوفیة

یھتم بدرجة الترقي التي یبلغھا  المستوى الخلقي: ھو ثالث مستوى، -
و لكن روحھ تتسامى  یحضر ھذا الأخیر في الوجود كجسد فقد الصوفي،

 لتمارس الھجرة الكونیة من عالم البشر.

و التفسیرات و التأویلات الباطنیة  الصوفیة بمفھوم عام ھي التي تؤمن بمجموع
الصوفیة عند الیھود ھي اسم مشتق من كلمة عبریة تفید التواتر أو القبول أو ما 

كان یقصد بالكلمة  د و التراث أو التقلید المتوارث،تلقاه المرء من السلف أي التقالی
أصلا تراث الیھودیة الشفوي المتناقل فیما یعرف باسم الشریعة الشفویة،ثم 

ن الثاني عشر أشكال التصوف و العلم أصبحت الكلمة تعني من أواخر القر
الحاخامي المتطورة،إلى جانب مدلولھا الأكثر عموما باعتباره دالا على سائر 
المذاھب الیھودیة الباطنیة منذ بدایة العصر المسیحي و قد أطلق العارفون بأسرار 

لأنھم متفقھون عارفون  1القبالاه على أنفسھم لقب "العارفون بالفیض الرباني"
لأسرار القبالاه بمجموع تفسیراتھا و تأویلاتھا الباطنیة لكل المذاھب الغنوصیة 
منھا و الإشرافیة و الحروفیة و العددیة التي تخلص القبالي من كل اضطھاد أو 

 تعصب قائم.

" قبل" فالأستاذ العارف یمنح و المرید ) ق.ب.ل( تعود القبالة إلى الجدر العبري:
و تعرف ظر إلى نفسھ بوصفھ المرید السائل السائل "یقبل"و"یقبل" و القبالي ین

القبالة على أنھا طریقة في النظر إلى العالم و النفس التي ترى العالم،فھي تجمع 
 ینمى في نفسھ بین الكشف و التصوف و بین العقل و التأمل و بعد النظر،فالقبالي

و من ھو یستبطن خبرة الوحدة و التأمل  مافن المقارنة و النظر في مكتشفاتھ فی
 .164شرق، القاھرة، ص، دار ال5عبد الوھاب المسیري، موسوعة الیھود و الیھودیة و الصھیونیة،ج1

 *ثیوصوفي: من ثیوس الیونانیة و تعني إلھ، و صوفیا: المرتبطة بمحبة الحكمة.
**:ثیورجي: الثیورجیا ھي تدخل الإلھ في الطبیعة أو في الأمور البشریة كما ھو الحال في المعجزة أو 

 القوة التي یملكھا كائن بشري معین كالأنبیاء و الرسل.
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عقلیة و  ھذه الریاضة أن تقیم روابط بین العقل و الحدس و المخیلة،فطریقة القبالي
و من حیث الكتابة و فن الخطاب فإن القبالي یرعى في المنطوق روحیة في آن معا 

یط و المكتوب معنى یجب فك رموزه،فالسرد الكتابي الواضح في نظر الذھن البس
 یصیر في نظره مبھما و مثقلا بالمعنى.

و المقصود بھا أي استلم  بعبارة أخرى القبالاه مأخوذة من الكلمة العبریة "قبل"  
أن علماء الیھود قبلوا بھذه العقیدة التي أخذت تعالیمھا من الحضارة المصریة 

 وفالمصطلح عموما یعني القبول  ھودي،القدیمة حیث أضحت تعرف بالتصوف الی
التي تطلق على التقالید الصوفیة  منذ القرن الثالث عشر أصبحت كلمة قبالة التسمیة

 الیھودیة،ھذه الأخیرة التي تتناول حصرا المسألتین التالیتین:

 ومفھومللواقع  رمزي بمنظور الفھم ھذا یرتبط *:תיאוסופיסט ثیوصوفي فھم– 1
 یراھا التي السحریة بالقوة یعتقدون والقبالیون** תיאורגיה ثیورجي

 والممارسة بالمران علیھا الحصول یمكن فعالة قوة بصفتھا الجدد الأفلاطونیون
 الذاتیة. الطھارة إلى بالإضافة المطولة،

طریقة الوصول إلى اختبار صوفي للإلھ عبر قراءة الأسماء الإلھیة الواحدیة  – 2
 1فالأولى (الواحدیة) تحمل بعدا أنطولوجیا ینسب الواحدیة إلى الكون  و الأحادیة :

 و 

الثانیة (الأحادیة) فتحمل بعدا ابستمولوجیا یرى أن الأحادیة تنسب لبعض طرق 
 2التعریف و التحلیل و الإدراك.

و ھناك بعض الدراسات التي تعتبر أن "مصدر كلمة القابالاه في لغتھا الأصلیة 
ي التقبل أو الأخذ،یظھر علم القابالاه مشیرا إلى خفایا النیة وراء بل"أ-كا-ھي "لا

"الرغبة في التقبل أو الأخذ"و الرغبة تدل على تقبل  أي فعل یقوم بھ الإنسان باسم
و من أجل أن یكون الإنسان قادرا على الإنسان لعدة أنواع من الملذات  و تلقي

 66صمرجع سابق، ي، موسوعة الیھود و الیھودیة و الصھیونیة، عبد الوھاب المسیر1
 .66المرجع نفسھ، ص2
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أن یكون راغبا و مستعدا لبذل الحصول على ملذة الحیاة و رغد العیش لابد من 
 .1طاقتھ و أقصى جھوده في تحصیل ما یرید"

لكن السؤال الذي یتبادر إلى الأذھان في ھذا المقام ھو:كیف یمكن تحصیل أكبر 
 قدر من اللذة الروحیة مع أقل قدر من الجھد؟

تتراوح درجة اللذة بین أقصاھا و أدناھا كل حسب نسبة بلوغھ معرفة العالم 
و مدى ارتباط معرفتھ لنفسھ من مشاعر و أحاسیس  فضلا عن نسبة ،الإلھي

العالمین معا العالم الأعلى و العالم الروحي للقبالي لأن دمجھما یشكل منبعا 
للأحاسیس و الأفكار التي لا یقوى ذي لغة على التعبیر عنھا فیبقى حائرا أمام 

ي یعمل على تقدیر تجربتھ الروحیة،مع أن علم القبالاه ھو ذلك النظام الذ
الأحاسیس و المشاعر الإنسانیة و تقییمھا علما أن عالم القبالاه ھو باحث 
متخصص في دراسة قوانین الطبیعة مستخدما أحدث و أدق النظریات ذات 
البراھین الثابتة و التي أثبتت فعالیتھا على مر الزمان من خلال إجراء التجارب و 

ث عالم القبالاه و یدرس جوھر وجوده كإنسان الاختبارات التي أثبتت صحتھا،یبح
مستخدما كافة الوسائل التي لدیھ من الأحاسیس و المشاعر بالإضافة إلى قدرة 

 .2العقل البشري التي یتمتع بھا"

غیر أن عالم القبالاه غالبا ما یعرف بالغموض و السریة ما یجعل من       
 الصعوبة بمكان الكشف عن شخصیتھ أو سیرتھ الذاتیة و ھو ما أثبتھ یورغن

بالغیاب الكلي للسیرة الذاتیة الروحیة،و  باليیتمیز الق" من خلال قولھ:ھابرماس 
 Gershom Scholemیم"یبرز مؤرخ الحركة الصوفیة الیھودیة "جرشوم شول

الذین فرضوا على أنفسھم  ھذه الرقابة الذاتیة الفریدة التي یمارسھا سالكو  القبالاه :
الصمت أو ألا یتركوا إلا تراثا محكیا فقد أتلفت المخطوطات أو أنھ لم یطبع إلا 

 .3عددا نادرا من تلك التي بقیت"

میخائیل لایتمان، علم الكابالا للمبتدئین، دلیل البحث عن الحكمة الخفیة، موقع الأنترنیت لایتمان لدار  1
 .09ص،  2005،  3، طwww.kabbalah.info/arالنشر لعلم حكمة الكابالا، 

 .14صمرجع سابق، میخائیل لایتمان، علم الكابالاه للمبتدئین،  2
یورغن ھابرماس ، الفلسفة الألمانیة و التصوف الیھودي، ترجمة و تقدیم نظیر جاھل، المركز الثقافي 3

 .66، ص 1995، الدار البیضاء،1العربي، ط
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ر حتى بعض الدراسات أن مذھب القبالاه نشأ في القرن السابع و استم ترجح      
ى إدخال روح مستحدثة في و ھو محاولة ترمي إلالقرن الثامن عشر المیلادي 

زعم القبالیون أن كل شيء مصدره  و لكن لقي أنصاره اضطھادا شدیدا،الیھودیة 
فإذا كانت  الإنسانیة أزلیة،و أن الروح أن الشر ھو نتیجة البعد عن الله  الله و

 طاھرة تفوقت على الشر و أن لأسماء الله قوة خفیة.

تذكر بعض الأبحاث أن المصدر الأول لھذا المذھب ھو "كتاب الخل" عند الیھود 
و دة الأعداد مع دخول بعض تعالیم "فیثاغورس" العددیة،ما یعرف بمذھب عبا

 فالقبالاه مذھب باطني معقد، لمسیحیة،أفكار أفلاطون المیتافیزیقیة و بعض تعالیم ا
فطیلة قرون لم یسمح لرجال الیھود عدا المتدنیین منھم ممن یناھزون الأربعین من 

للدین الیھودي عمرھم بدراسة تعالیمھا و لن یتسنى لھم ذلك إلا بعد تكریس حیاتھم 
ف و تقوم القبالاه على شجرة تعرقبالاه بخیط أحمد یلف على المعصم و یرمز لل

أي أنھا مقلوبة أو تبدأ  بشجرة الحیاة أصلھا في السماء و فروعھا في الأرض،
اح السفر و ھي تتكون من عشر طبقات یتالعلیا و تنتھي بالعالم الدنیوي  بالذات

و ھي تعرف أیضا بالسفروت العشرة كآلیة للتكوین بینھا بالروح بعد الموت 
و روت مرحلة من مراحل الخلیقة كل سفبحیث توافق  بحسب الكونیات اللوریانیة،

ت تشكل مستوى معین للخلیقة التي تفیض من الخالق لتكوین لسفروكل ھذه ا
فھي حسب 1الكون،تعتبر السفیروت ھي وحي أو إلھام دال على مشیئة الخالق"

د في إظھار إرادتھ عن طریق الفیض القبالي عشرة طرق مختلفة یعتمدھا الله الواح
 ت بالتسلسل التنازلي التالي:و تتجلى أسفار السفرو

 وعي-المافوق إرادة یمثل وھوالسماوي  المطلق التاج أي):Keter(כתר كثر–1
 مكان. ولا       زمان لایحده الذي

 الحكمة. من فكریة، إمكانیة أعلى): Chochma(מה'וצ'צ خوشیما-2

 الإمكانیة وإدراك التفھم أي ):Bina( בינה بیناه-3

 المعرفة عقل ):Daat( דעת ذات-4

 وتسمىأیضا "كیدولا"وتعنیالعظمةالعطف المحبةو):Chesed(חסידحسید-5

1 Mechel Bar-lev,the sang of the soul,p73. 
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 العدالةوتسمى "كیفورا"أیالقسوة/القوةأو "یاشات"أیالخوف.):Din(רַעַשׁدن-6

 الرحمة. ومعناھا أورخمیم ):Tifert(רַחֲמִים تفیریت-7

 الأبدیة و النصر ):Necah( ניטרך نیتراخ-8

 التعقل العظمة، و المجد ):Hod( בַּרדָס ھود-9

 الأساس ):Jesod(לִגבּוֹר یسود-10

 الربانیة المملكة أو الملكوت ):Malchut(מַלְכוּת ملكوت-11

 و القبالة أقسام نذكر منھا:

 عدة ویشمل :קבלהדוגמטיתאומבוססתאמונה الإیماني أو الدوغمائي القبالة-أ
 الزوھار"،"كتابر یتزیراه"،"سفر سفر أو الخلق" "كتاب مثل: من وكتب أسفار
 الأسفار. من الأرواح" وغیرھا توراة الأرواح" و "كتاب سالة

 بن شمعون "الحبر علمھا التي التعالیم تلك وھي :קבלהבעלפה الشفھي القبالاه-ب
 .تدوینھا عدم اشترط یوحاي" وقد

 بدوره وھو عدیدة، مجالات ولھ :קבלהמילולית الحروف) الحرفي (علم القبالاه-ج
  أقسام: ثلاثة إلى ینقسم

 و ھو مبدأ یوناني قدیم یھدف إلى تحویل أي كلمة إلى رقم *الریاضي:

 و لھا شكلان: *الطرائق:

 استثمار الكلمة لاستنساخ حكم معین -

تؤخذ حروف معینة من جمل و تستعمل بكلمة تدل بمعناھا على التفسیر الضمني  -
 الباطني لمغزى الكلمات

ھو تبدیل مواقع حروف الكلمة الواحدة للحصول على معان أخرى *التبدیلي:و 
 .للكلمة و ھذا یشبھ حساب الجمل في اللغة العربیة

ھو ذلك الذي یؤمن بإلھ متعالي عن الإنسان و الطبیعة و التاریخ في  :النمط الأول
و تتجلى ھذه الرؤیة فیما یقوم بھ القبالي من تدریبات سلوكیة و وحیدي إطار ت
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حاولا ملیكبح جماح جسده معبرا بذلك عن ورعھ و خشیتھ و حبھ للإلھ   عملیة
بعیدا عن كل ما ینص على مفھوم التوحد أو الحلولیة أو وحدة  التقرب منھ أكثر،

و یمكن التمییز بین  الرؤیة تتنافى مع التوحید الإلھيالوجود اعتقادا منھم أن ھذه 
 نمطین من أنماط القبالاه و ھي:

 و ھو على عكس سابقھ یؤمن بالحلولیة حیث یحل الإلھ في الإنسان، :الثانيالنمط 
و ھذا  لا یتواجد أحدھما بمعزل عن الآخرالطبیعة و التاریخ فیتوحد معھا بحیث 

و وضع التمائم و التعاویذ  لبلوغ الوحدة  النمط یأخذ لشكل التصوف الباطني
الإنسانیة فتصبح في مستوى واحد الكونیة حیث تتوحد الذات الإلھیة مع الذات 

خاضعة لقانون واحد،غیر أن ھذا النھج و إن كان یتخذ شكلا زھدیا إلا أن الغرض 
من ورائھ "لیس تطویع الذات و إنما الوصول إلى الإلھ و الإلتصاق بھ و التوحد 

 معھ.

لھا إ و من ثم یصبح ھو نفسھالمتصوف عارفا بالأسرار الإلھیة و الفناء فیھ لیصبح
 .1أو شبیھا بالإلھ"

تبحث القبالاه الیھودیة في كل ما یتعلق بالألوھیة متقصیة بذلك أسرارھا  -
و ھي تختص  ھیة و الماھیة الإنسانیةلتربط من خلالھا بین الماھیة الإل

و علم  صفات الله و أسماؤه الخفیة بالدراسة علم الملائكة و علم الشیاطین،
و یعتبر نھا تعنى بكل مغزى أو سر باطنیلأالآخرة مشكلة بذلك فلسفة باطنیة 

"الزوھار"من أھم المؤلفات القبالیة الباطنیة "و ھو مجموعة من الكتابات 
التي تشمل بیانات تفسیریة و عظات و مناقشات انتقائیة تعتبر مقابلة لأجزاء 

في حین  التوراة التي تقرأ و تفسر كل أسبوع للجزء الأول من نشید الإنشاد،
ید القبالیة أن الزوھار یعود إلى "الحاخام شمعون باریوحاي"و ترى التقال

ھ تم تألیفھ في زملائھ من فترة المنشاة،أما الدارسین المحدثین فیعتقدون بأن
و ھم یعتقدون بأن مؤلف القرن الثالث عشر و ھي الفترة التي عرف فیھا 

في الزوھار ھو "موشیھ بن سیم طوف ده لیون" الذي عاش في جوادلاخارا 
 .2الشمال الشرقي من مدرید"

 .163، مرجع سابق، ص5عبد الوھاب المسیري ، موسوعة الیھود و الیھودیة و الصھیونیة،ج1
 .05سائد خلیل عایش، الفرق الیھودیة الكلاسیكیة و الحدیثة، مرجع سابق، ص2
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بذلك لم تلبث القبالاه بتفسیراتھا للنصوص المقدسة الیھودیة أن سیطرت على 
نفسیة و وجدان و روح الإنسان الیھودي و ذلك "ابتداءا من القرن الرابع عشر و 

 .1ھیمنت علیھ تماما مع نھایة القرن الثامن عشر"

 :קַבָּלָה القبالاه مذھب

كل لو كل كلمة باعتبار أن كل حرف  Kabbalahالقبالا كمذھب  تقدس -
تعود نشأة ھذا المذھب إلى  و لكل كلمة تأویلات عدیدة،خفي معنى حرف 

و قد رأى أنصار ن عشر میلادي القرن السابع و استمر إلى غایة القرن الثام
و فالخیر كلھ من اللھ ھو الله، القبالاه أن الروح أزلیة و أن مصدر كل شيء

بعبارة واحدة أراد القبالیون إدخال روح  الشر یظھر نتیجة البعد عن الله،
و یعود مصدر رغم أنھم واجھوا اضطھادات عدیدة  مستحدثة في الیھودیة

 الكابالاه إلى ما یلي:
 كتاب الخلق عند الیھود. -1
 ما یعرف بمذھب عبادة الأعداد. تعالیم فیثاغورس العددیة، -2
 یقیة.أفكار أفلاطون المیثافیز -3
 بعض تعالیم المسیحیة. -4

ه طریقة عددیة في كما یستعمل مذھب القبالا یؤمن القبالیون بتناسخ الأرواح،      
القبالاه فلسفة دینیة معقدة  و تأویلھا فھو لا یبتعد عن فن التنجیم، تفسیر الأشیاء

حیث تعني برموز یكتنفھا الغموض من خلال بحثھا في الله و طبیعة الكون و 
و لا یسمح الیھود بدراستھا إلا لمن كان غارقا في التدین و قد ناھز سن  غیرھا

 الأربعین.

القبالاه اعتناق فكري و دیني عند الیھودي و یرمز إلیھ بخیط أحمر یلف في 
 المعصم.

بحیث  یحمل مذھب القبالاه بعدا باطنیا غنوصیا في تفسیر الكتاب المقدس،      
و ما یجعل جملة من مشاھیر الیھود ى خفي ترض أن لكل حرف أو كلمة معنیف

یبدون القابلیة المفرطة لھذا المذھب ھو اتصافھ بفلسفة روحانیة یتبنى الصوفي 
دون أن یتخلى عن عقیدتھ الأصلیة مع أنھا تحمل بعض التداعیات غیر الواردة في 

 .169، مرجع سابق، ص5عبد الوھاب المسیري، موسوعة الیھود و الیھودیة و الصھیونیة، ج1
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"إن القبالاه ھي  النص المقدس،یعرفھا الدكتور "عبد الوھاب المسیري" بقولھ:
فاسمھا مشتق من  جموعة التفسیرات و التأویلات الباطنیة و الصوفیة عند الیھود،م

أي  كلمة عبریة تفید معنى التواتر أو القبول أو التقبل أو ما تلقاه المرء عن السلف،
و كان یقصد بھا أصلا تراث الیھودیة الشفوي المتناقل فیما "التقالید و التراث" 

ثم أصبحت الكلمة تعني منذ أواخر القرن الثاني  یعرف باسم الشریعة الشفویة"،
و قد أطلق العارفون بأسرار تصوف و العلم الحاخامي المتطورة" "أشكال ال عشر

و یمكن القول إن ھذا المذھب م لقب" العارفین بالفیض الرباني" القبالاه على أنفسھ
 .1یمثل الجانب الصوفي الباطني للیھودیة"

التصوف بشتى أنواعھ یسعى إلى توحید الإلھ و تنزیھھ عن تجدر الإشارة إلى أن 
معاینة المخلوقات بحیث یتجاوز كل مكان و زمان مع أن ھناك من یربطھ 
بالحلولیة و وحدة الوجود باعتبار ھذا الأخیر واحدا غیر قابل للتعدد و في ظل ھذه 

بید أن  ا معھا،الواحدیة الكونیة یحل الإلھ في الطبیعة و الإنسان و التاریخ متوحد
الھدف من وراء ھذه الوحدة لیس تعظیم الإلھ بقدر ما ھو تعظیم الإنسان و تقدیسھ 

 لیحل محل الإلھ ذاتھ.

قد تكون ھذه النظرة العلمانیة ھي التي كرست الفكر الغربي لنوع من التطرف 
الغنوصي في عصر النھضة والتي ما زالت قائمة لغایة اللحظة الراھنة،فنجد 

 دعاءات التي تزعم بأن الإنسان بعدما أصبح مؤلھا لم یعد بحاجة إلى إلھ،بعض الإ
و ذلك ما یتجلى في فكر الفیلسوف أنھ توصل إلى كشوفات علمیة خارقة خاصة و 

الیھودي "باروخ اسبینوزا" الذي آثر الصوفیة الحلولیة و اعتبر أن الله یحل في 
أن الصوفي العرفاني الغنوصي لدیھ الطبیعة المادیة التي تصبح بدورھا إلھا مؤكدا 

 القدرة التامة على التحكم في الإلھ و الطبیعة.

"السوبرمان" حیث انتھى إلى فكرة  تماما كما رآى نیتشھ الإنسان في ملامح      
و استطاعة الإنسان التحكم بھذا العالم بانتحالھ لصفات الشھامة و  "موت الإلھ"

 تي لا تزیده إلا وھنا و خضوعا.القوة بعیدا عن أخلاق الضعفاء ال

عبد الوھاب المسیري، موسوعة الیھود و الیھودیة و الصھیونیة، دار الشروق، دط، القاھرة، د.1
 .14/17ص
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و ھناك من یربط ھذا الإتحاد الإلھي بالشیطان عبر السحر فینشأ عن ذلك تألیھ 
إبلیس كإلھ أرضي مقابل للإلھ السماوي فیقدم إبلیس و جنوده خدمات و قدرات 

و مع أن ھذه الظاھرة تتواجد عند فئة سریة لوھیتھ خارقة تجعل البشر یعتقدون بأ
"یعلن أن السحر لیس  قد بلغت ذروتھا في علم القبالاه إلا أن البعضخاصة تكون 

 1علما خاصا أنزلھ الخالق إلى البشر عن طریق الأنبیاء لیبلغوه إلى الحكماء".

 Rational Sufism     מיסטיקהרציונלית  :العقلاني التصوف

ات و الشطحات الخارجة عن "كانت الغلبة في الشھرة لتصوف ذوي الكرام
و المشفوع عند أصحابھ من أنھ من  و الشائع من عبادات و طقوس الدینالمألوف 

في حین علوم الظاھر الشرعیة عند العامة،  علوم الباطن الحقیقیة و المختلفة من
فیمزجون  كان فلاسفة الصوفیة أو الصوفیة المتفلسفین یعملون في صمت العلماء،

و تأملاتھم الفكریة بأحاسیسھم الباطنیة و یخرجون من ذلك  معارفھم العقلیة
معارف منغمسة بالأنوار القدسیة الحدسیة الوجدانیة ذات الأسس و الأصول العقلیة 

و بذلك كان التصوف لقابلة بالتالي للمناقشة و النقد المنطقیة الواضحة و المقنعة و ا
ى ذات وصفات و قدرات الله العقلي أو الفلسفي أو المیتافیزیقي ھو التوصل إل

 .2بالنظر العقلي المجرد"

في الزھد بما یلي:"ینبغي أن تتعود ضبط نفسك على ھذه  أوصى فیثاغورس -
و احذر أمر بطنك و فرجك و الغضب و النوم  أولھا: الأشیاء التي أنا ذاكرھا لك،
استحیاؤك و لیكن  ن الأوقات على خلوة و لا مع غیركأن ترتكب قبحا في وقت م

من نفسك أكثر من استحیائك من كل أحد،ثم ینبغي لك أن تلزم الإنصاف في كلامك 
و أفعالك و لا تحملن نفسك على ارتكاب أمر من الأمور بلا تمییز،بل اعلم أن 

أما المال فلیكن قصدك فیھ اكتسابھ من حلال و  الموت حال بجمیع الناس لا محالة،
ن الأشیاء المؤذیة بالأسباب السماویة فاصبر على و ما قد یقال عفي حلال إتلافھ 

 .3ما ینوبك منھا من غیر أن تندم بل تروم نفسك مداراتھا بقدر طاقتك"

 :ם"סופיותלפיאבןהרמב میمون ابن عند التصوف

 .94، ص2012محمد حمزة الكتاني، مفھوم الخلاص في الدیانة الیھودیة، دار الكتب العلمیة، د.ط، د بلد ، 1
لكتاب المصري، د.ط،، تصوف العقلي في الیھودیة و المسیحیة و الإسلام، دار ا، الد.سامي السھم2

 .07، ص2014القاھرة، 
 .12المرجع نفسھ،ص3
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الدراسة المتأنیة لكتاب "دلالة  الحائرین" بأن ھذا المؤلف لم یكن لغیره بقدر  توحي
و من ھذا من جانب  یحاول الخروج من حیرتھ أولاالذي ما كان لذات المؤلف 

كن ھذه ل فإن صاحب الدلالة ینتحل صفة المرشد الدال على الحقیقة، جانب آخر،
الأخیرة تأبى إلا أن تختفي في طیات الغموض و اللبس و الإلغاز و إذا كان البعض 
یراه كتابا فلسفیا بامتیاز فإننا نوافقھ الرأي لكن لا نقف عند ھذا الحد،ذلك أنھ جمع 

بل بین تخصصات و مناھج و أسالیب عدیدة لا تقف عند المجال الفلسفي و حسب 
و تخاذ الحیطة نحو كل موضوع و تخصص ف مع اوالتصتتعداه إلى علم الكلام و 

یتجلى الجانب الصوفي تحدیدا في خاتمة كتابھ من خلال المثل الذي ضربھ"مثل 
د القاصدین الستة لقصر السلطان" حیث ینوه إلى" أن السالك إلى الذات العالیة لاب

طقي و و أخصھا بالذكر نفي مرتبة العلم المنلھ من المرور عبر مفازات عویصة 
الطبیعي للانتقال إلى تجربة ما بعد طبیعیة،و نفي ھذه التجربة المیتافیزیقیة 

تذوق تجربة الوجدان في التجربة كتماما  1للانتقال إلى نفي الذات العاقلة "
المعرفي المرتبط  فمسعى السلب الإلھي لا یمكن بلوغھ إلا بالامتلاء، الصوفیة

 طبیعي.و العلم المابعد بالعلم الطبیعي 

یخوض مغامرة یقود فیھا جمعا من  "ابن میمون" أما عن سر الإخفاء فكأن
الخواص و العوام في رحلة تجعل العالم المتضرع في شوق إلى لحظة الاتصال و 
التجربة الخارقة التي تزیده حیرة وسط التستر و التمثیل و الإخفاء الذي یحمل بعد 

 2علة ذكرھا لھا سبب وكید".یقول:"و ھكذا كل قصة تخفي عنك  التصوف،

في حتى لا یقاوم تثم تخ و یقول أیضا:"...إذ غرضي أن تكون الحقائق تلوح منھا،
الذي جعل الحقائق الخصیصة بإدراكھ  الغرض الإلھي الذي لا یمكن مقاومتھ،

 3خفیة عن جمھور الناس".

التي  تلك كما و قد رفض "ابن میمون" ما یعرف بالتمیمة و التعاویذ الخرافیة،
لعبت دورا بارزا في القرون الوسطى حیث مست العامة من البشر و الخاصة من 

دبي في فكرھم و علماء و فقھاء و ملوك لتشغل الجانب الصوفي من معتقدھم و الأ
و في ذلك نصوص التمائم فاتسع لھم الكذب...ثم انتقلت تلك  خاصة منھم الیھود

 .724-716انظر موسى بن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص1
 .714موسى بن میمون،دلالة الحائرین،  مصدر سابق،ص2
 .07-06موسى بن میمون،دلالة الحائرین،مصدر سابق،أنظر ص ص 3
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ن لیس عندھم میزان یعرفون بھ الحق من الكتب لأیدي الأحبار الورعین البلھ الذی
و بالجملة فإن الأبلھ یعتقد  و وجدت في تركتھم فظن بھا الصحة الباطل فكتموھا

 .1كل شيء"

 :تجربة الوجد عند القباَلي

 التقویم، أو المتعالي الانسجام تحقیق تعني التي "לוּחַשָׁנָה صیرورة " التقَوَن إن
 و" أنَ " التقَون " أو ضررا بالخلق أحدثت الشَر قوى أنَ  مؤداَه اعتقاد على تنبني
 بتحقیق الكفیلة ھي نفسھ، الخالق فعل أو المتصوَف فعل عن تأتي التي البناء إعادة

 قوام وإعادة الیھود حال إصلاح وبالتاَلي الموجودات بین والتنَاغم التوَافق
 2تاریخھم."

و " تقوَن " كلھَا تتبلور  لة من "كونة " و " تأمَل صوفي " إن المفاھیم المتداخ
تحت التأَثیر القباَلي، ما یجعل الیھودي یخرج عن المعتاد المتواجد في التوَراة من 

و ضوابطھا لیعیش حالة من ھ یعتنقھا و یمارسھا وفق الھالاخاطقوسھ التي 
 السخینة أو الحضرة الإلھیة.

 في المراتبى أرق من כוונהורצון والإرادة القصد أو"  היקום تعتبر " الكونة
 التي الرَمزیة وحروفھا  السیكولوجیة، بمكوَناتھا ترتبط حیث الصوفیة الصَلاة

 المظاھر بین من وھذا ، النَوراني الإشراق درجة لبلوغ التشَفیر ضرورة تستدعي
 من نوعاا صاحبھ على تضفي الكونة أن حیث الصوفي، لوریا مذھب في الرَائجة
 كیف یتساءل: ترى التلَموذ كان وإذا بالصَلاة قیامھ أثناء العظمى القوَة و النَشاط
 صلاة <<بفضل یلي: بما تجیب القباَلة فانَ  یصليَ؟ ذاتھ حدَ  في الله أنَ  نعرف
 الفعاَلة الأسرار حیاة في فیندمج لاتقاوم، بقوَة السمو    نحو الإنسان ینجذب التنَسَك

العبد  ینجزھا التي الصَلاة ھذه في یشارك نفسھ الله أنَ  حدَ  إلى الإلھیة، للحضرة
 قوس ذلك في واسطتھ السَماء، نحو المصليَ یصوَبھ الذي السَھم مثل الصَلاة ...إن

 3الكونة>>

 .72ابق،صإسرائیل ولفسون،موسى بن میمون،مرجع س1
ط، .حاییم الزعفراني، تر.أحمد شحلان، یھود الأندلس والمغرب، مرسم الرباط مطبعة النجاح الجدیدة، د2

 .520ص 
 .522 – 521حاییم الزعفراني، المرجع نفسھ ،ص ص ، 3
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 أنھَا كما ومشرعا خالقا لكونھ واعترافا شكرا أو إلھیاا تمجید فقط الصَلاة لیست
 في الله بھا یمجَد دینیةَ مشاعر عن تعبیر أو قلبیةَ نبضات بصیص مجرَد لیست
 لتلتقي האינסוף اللامَتناھي الارتقاء ذلك القباَلي نظر في ھي بل عادیةَ، شعائر
 معرفة إلى ھي: <<التوصَل المقام ھذا في فالكونة اللامَتناھیةَ، الله بذات الرَوح

 . 1الارتقاء>> ھذا درجات مختلف

 مكانتھ یحتلَ  الآخر ھو فانھَ بالیحودیم یعرف ما أو פתרונות الحلول فعل أمَا
حروف  تقالیب طرق في فھو: <<تأمَل الصَلاة، وأوَلھا الدیَنیةَ الشَعائر في الخاصَة

 عن یبتعد لا الیحودیم ففعل ،2>> الوصف الفائقة الأخرى الله أسماء (یھوه ) أو
 مع الاتحَاد إلى روحیاَ بھا یترقَوا أن البشر یحاول التي الشَعائریةَ الممارسات تلك

 البشر من خاصَة طبقة ومع تارة الإلھ مع الصَوفي التأَمَل من كالنَسقا ھذ إن الإلھ،
 وشعائر والملائكة الله أسماء بین بالمزج یدلي وذلك أخرى، تارة وأتقیاء أولیاء من

 التأَمَل ھذا لایخلو القدس،كما روح لبلوغ وغیرھا السَحر وممارسة الدیَنیةَ الصَلاة
بمفھوم " التقَون "  الارتباط أشد یرتبط العنصر ھذا أن مع للمخلَص الانتظار من
 فلیس البشر من خاصَة فئة على تنطبق الممارسات ھذه الكون، لنظام التقَویم أو

 مع الأخیرة ھذه لتتوحَد الرَوحي الارتقاء مرتبة إلى یصلَوا أن الناَس عامَة بمقدور
 شعائر ویمارس صلاتھ في یتخشَع أن إلا العادي الإنسان على فما الإلھیة، الذاَت

فیھ "  اجتمعت فإذا –القباَلي –المتصوَف  الإنسان أما العادیةَ، وطقوسھ عقیدتھ
 إعادة أو التوَحَد) و " التقَون " ( التقَویم أو الیحَود " ( الحلول"( القصد) و" الكونة

 یسعى آخر جانب ومن جانب من ھذا للإلھ الواحد الاسم مع یتوحَد بذلك البناء) فانھَ
 العالم.  عمران بنیان تقویم إعادة قصد أنطولوجي تناغم تحقیق إلى

 والشَعائر الفرائض منھ بجمل الیھودیةَ الشَریعة أو חוקאיסלמי الھالاخاه جاءت
 التي وعاداتھ أعرافھ من الیھودي الإنسان استقاه عمَا فضلا الدیَنیةَ، والطَقوس

 بعض عن فضلا العملیةَ، والممارسة الفكري والمتخیلَ التاَریخ صدى خلَدھا
 التي الدیَنیةَ الشَعائر بعض توضیح یمكن وبذلك وأبعادھا الصَوفیةَ التخَللاَت

 522حاییم الزعفراني، المرجع نفسھ ،ص1
 522حاییم الزعفراني، المرجع نفسھ ،ص 2
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 إلى یومھ صباح من الیھودي فصلاة بالصَلاة، ستھلالاا یومھ في الیھودي مارسھا
 : 1كالآتي وھي كبرى صلوات ثلاث إلى تنقسم مسائھ

 شحریت " "   תפילתשחרית الصَبح صلاة -

 منحھ " " תפילתדההר الظَھر صلاة -

 عرفیت "" תפילתמגריב المغرب صلاة -

 عن فضلا تعالى � والشَكر بالحمد المصليَ یتوجَھ الأوقات ھذه من وقت كلَ  وفي
 و اللَیل المنتصف ابتھ حصَوت " أو والمسمَاة "بالتقَون الخاصَة اللَیلیةَ الشَعائر

 ארוחה الرَبَ " بالسلیحوت یمجَد

 أو "ראשהשנה شنة بین " روشھ الفاصلة والفترة أیلول شھر في التوَسَلات " أو 
 یوم " الشَبت یمجَدون وھم יוםכיפור الغفران یوم و "  كبور " أو السَنة رأس

 قداسة من یحتویھ لما الأیاَم من كغیره لیس یوما باعتباره السَبت أو" יוםשבת
 تتخللَ التي الثلاَث المناسبات عن فضلا عید یوم فھو دنيء، دنیوي كلَ  فوق وسمو
 شلوشیركلیم " ، " بصح " وعیدالحصاد" חגהפסח الفصح وھي : عید السَنة

 إلى سكوت " إضافة" יאם'ח-עידאל الخیام شفعوت " وعید" פסטיבלקציר
 عدةَ محمَل الیھودي التصَوَف في"  ספרות ولفظ  " سفروت التاَریخیةَ. المناسبات

 كما فیض عن ولایكون الوسائط أیضا ویعني وصفاتھ الله أسماء بینھا من معاني
 .ذاتھ الله في ھي إنما الأفلاطونیةَ في ھوالأمر

 الذكَر جلسات في الدیَنیةَ والمدائح الابتھالات أو" בגסות لیالي " باقاشوتأما 
 الموسیقىو الغناء خلال من الیھودیةَ للصَوفیةَ تؤصَل باطنیةَ بواعث ھناكف الإلھیة
 عن فضلا لیالي " باقاشوت " ، في القباَلي بھا یقوم التي والمدائح الابتھالات أوتلك

 ویسكن تفكیره باطنیةَ وفق تحرَك في مكانتھ الصَوفي یحددَ للتوَراة الباطني التأَویل
 النھَج بھذا ھان السَكینة ) بل" (רוחהשלווה لحظة  "  السَخینةید یع أن أراد متى

أراما "  یقول "  إسحاق السَیاق ھذا في و فیھ ویحل الأوَل لمبدأا مع یتحَد الموسیقي
 إسرائیل بني على الرَبَ  أنزل الإسبان : <<لقد عشر السَادس القرن كتاَب من وھو

 .524بق ، ص  حاییم الزعفراني، مرجع سا1
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یرى "  فیما ،1التوَراة>> فیھ علیھم أنزل الذي الوقت نفس في الموسیقى فن أسرار
 أسرار معرفة أن الإسبان، عشر الثاَلث القرن قبالي من الآخر سھولا " وھو ابن

 العلاقة لنا تتضَح وبذلك 2>> التوَراة أسرار معرفة إلى تؤديَ والغناء الموسیقى
 بین البتةَ الفصل یمكن فلا الیھودي، التصَوَف ومظاھر الموسیقي الفن بین الوطیدة
  الیھودیةَ . القباَلة أدبیات في الواردة والرَموز والأفكارى الموسیق

لكن الإشكال المطروح في ھذا المقام ھو : إلى أيَ مدى یؤثرَ سماع الموسیقى ، و 
و حین اتحَاده  ھممارستھا في القباَلي الیھوديَ و ھو یعاني لحظات الوجد و شَطحات

 بالحضرة الإلھیة؟

للصَوفي المسلم فانھَ متعذرَ الإجابة مع غیره، إذا كان لھذا السَؤال إجابة بالنَسبة 
فالقباَلي لا یعبرَ عن حالتھ في ھذا المقام إنھَ << یحجم عن ذكر أي شيء مھما نذر 
عن تجربتھ الذاَتیةَ في ھذا الباب، فتجربة الوجد عند القباَلي لا تعني الذوَبان في 

في المسلم، حالة من الإمحاء الذاَت الالھیةَ أو " فناء "  الكائن الذي ھو عند الصَو
،  3بھا سلك المدارج نحو الغایة العظمى التي ھي الاتحَاد مع الكائن الموجود >>

فالوجد عند القباَلي یعبرَ عن تأمَل باطني یكشف من خلالھ المتعبَد سرَ الاسم 
<< متوسَلا لذلك بالإنشاد طریق القصد " الكونة " ، الأعظم و لن یبلغ ذلك إلا عن

تسَبیح و بالترَوَض بالعلوم الصَفیةَ المتمثلَة في معرفة سرَ الحرف و ھو العلم و ال
المعروف باسمھ العبري ب " صروف ھا أوتیوت " ( تركیب 

 جھرا اللَیلیةَ التلاَوة تتواصل بل الحد ھذا عند الأمر ولایتوقف4َالحروف)>>
 مایعرف شیریدیدوت " أوأنطولوجیةَ "  << إلى منتقلة עוּגִיָה البقشوتھ فیحلق

 . 5>> المحبةَ أو العشق بأشعار

و تستھل ھذه الجلسة الشَعائریةَ العشقیةَ بطقس من الطَقوس الصَوفیةَ التي ترتكز 
تتلى فیھا جملة 6على فكرة المخلصَ و طبیعة الخلاص ما یعرف ب " تیقون لیھ "

ة منھا القصیدة الشَعریَ من المزامیر و الأناشید مختتمة ببعض القصائد الشَعریةَ 

 .545حاییم الزعفراني ، مرجع سابق، ص 1
 .545حاییم الزعفراني ، مرجع سابق، ص 2

.546حاییم الزعفراني ، مرجع سابق، ص   3 
.546حاییم الزعفراني ، مرجع سابق ، ص  4 
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.548حاییم الزعفراني ، مرجع سابق، ص   6 

73 
 

                                                           



 

" حبیبي ذھب إلى خمیلتھ " و ھي << على شكل  المطوَلة التيَ تحمل عنوان :
و تمثلَھا في ھذا الحوار "  طائفة بني إسرائیل من المتصوَفة حوار بین الرَب و

و عن كلَ مقطع مليء  ن النفَي فیعدھا مخاطبھا بالخلاصالشَخینة " و تشكو ھذه م
و قرب عودة النَصر  بھ الذي یلیھ ببشرى مجيء المخلصَوى یجیبالدمَوع و الشَك

ثمَ یرددَون نشید " حبیب   1و العھد الجدید الذي یطفح بالسَعادة و الأنوار >>
الرَوح " ثمَ یمارسون جملة من الطَقوس و الابتھالات مع تلاوة بعض نصوص 

المخصَص في ھذه  الزَوھار و نشید الإنشاد لینتقلوا إلى إحیاء المرسوم الحقیقي
اللیَلة و ھو تراتیل " الباقاشوت " التي << تستغرق لیلة السَبوت إلى أن یلوَح 

 2الفجر و یغنيَ فیھا عدید من القصائد الممجَدة للفجر >>
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 المبحث الثاني:

 :دور السفیروت في الفكر الصّوفي الیھودي

 

سائر الأدیان ھو خضوعھا المستمر إن ما یجعل الدیانة الیھودیة تختلف عن     
خاصة و أن الشعب الیھودي لم یقف عند الكتاب المقدس المسمى بالتوراة  للتغیر،

من مثل "أسفار  و إنما واصل في تألیف كتب أخرى لا تقل قدسیتھا عن سابقھا،
 بنوعیھ البابلي و الأورشلیمي "المشنا" תַלמוּד "التلمود "كتب الحكمة"، الأنبیاء "،

و ھي ما یعرف بالعھد القدیم و ھذا  "גמרא ،" الجمارا"מִדרָשׁ،" المدراش" משנה
 یتجلى في ثلاثة أقسام ھي بالتحدید :  old testamentالأخیر 

 1أسفار الأنبیاء، كتب الحكمة" "التوراة ،

و قد دامت مدة تدوینھ  ق.م  1500المقدس إلى سنة یعود تاریخ كتابة النص      
و أول من أشرف علیھ ھو النبي" موسى " و آخر من دونھ ھو  1610إلى غایة 

بل امتدت إلى كتاب  فقط ، "یوحنا" علما أن كتابتھ لم تقتصر على ھؤلاء ،
غیرھم، علما أن ھناك دراسات أخرى تقول أن " التوراة لم تكتب إلا بعد وفاة 

 ق.م. 13ھذا النبي الذي عاش في القرن 2موسى بحوالي ألف سنة" 

الآرامیة التي ثم اللغة  و قد كتب باللغة العبریة التي تعرف باللسان الیھودي،    
العھد القدیم و  و نظرا لأن الكتاب المقدس ینقسم إلى قسمین، سادت الشرق الأوسط

العھد الجدید، فإن ھذا الأخیر قد كتب باللغة الیونانیة التي كانت سائدة في زمن 
 المسیح عیسى.

في قسمي الكتاب المنزل نوضح أن القسم الأول (العھد القدیم) ھو و للتفصیل     
 3الذي كتب قبل المسیح و یتألف مما یلي:

 اللاویین، التثنیة) الخروج، العدد، التوراة و تحتوي على أسفار (التكوین ، -

 13مصطفى كمال عبد العلیم، سید فرح راشد، الیھود في العالم القدیم، مرجع سابق، ص1
 .14المرجع نفسھ، ص2
د عمر بن عبد العزیز ، د.ودیع أحمد فتحي، بقلم یاسر جبر، البیان الصحیح لدین المسیح، دار الخلفاء 3

 18، ص11،2007ین، الإسكندریة، طالراشد
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 الأسفار التاریخیة (یشوع،القضاة،راعوث،صموئیل الأول، صموئیل الثاني، -
 أستیر) نحمیا ، عزرا، ،2یام أ ، أخبار1خبارایام ، أ2ملوك  ،1ملوك 

 نشید الإنشاد) الأمثال الجامعة، مزامیر داود، الأسفار الشعریة (أیوب، -

 یوئیل، ھوشع، دانیال، حزقیال، مراثي أرمیاء، أمیاء، أسفار الأنبیاء (إشعیاء ، -
 ملاخي) زكریا، حجي، ناحوم، حیقوق، صفنیا ،-عوبدیا ،یونان، میخا عاموس،

أما القسم الثاني الذي یعرف بالعھد الجدید "فھو ما دون  ،ھذا بالنسبة للعھد القدیم
 بعد المسیح عیسى و یتألف مما یلي:

 الأناجیل (إنجیل متى، إنجیل مرقس، إنجیل لوقا، إنجیل یوحنا)-

 الأعمال (أعمال الرسل الحواریین)-

لأھل كورنثوس الثانیة،  رسائل بولس (لاھل رومیة، لاھل كورنثوس الأولى،-
لأھل تسالونیكي  ،لأھل كولیسي فسیس ، لأھل فیلیبي،لاھل غلاطیة، لأھل ا

الأولى، لأھل تسالونیكي الثانیة، إلى فیماثوس الأولى، إلى ثیماثوس الثانیة، إلى 
 تیطس ،إلى فیلیمون)

 الرسالة إلى العبرانیین -

 رسالة یعقوب  -

 رسالتا بطرس -

 رسائل یوحنا -

 ادرسالة یھو -

 سفر الرؤیا (رؤیا یوحنا) -

و ھناك من الأسفار ما حذف من الكتاب المقدس من طرف بعض الطوائف      
ذلك ما تجلى في  التي اعتبرتھا مجرد مبالغة لا ترقى إلى مستوى الوحي الرباني،

الأسفار القانونیة التي تعتبر مكلمة للعھد القدیم حسب الفرق الأرثدكسیة و 
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و تتجلى  فوھاذذین شككوا في مصداقیتھا و حأما البروتستانت فھم ال یكیة،الكاثول
 1الأسفار المحذوفة من الكتاب المقدس في عشرة أسفار و ھي كالتالي :

 המסעשלטובית طوبیا سفر -

 נסיעותיהודיות یھودیت سفر -

 המשךמגילתאסתרأستیر سفر تكملة -

 מסעהחוכמה الحكمة سفر -

 מסעושליהושעבןסירח سیراخ بن یوشع سفر -

 נבואתושלברוך باروخ نبوءة سفر -

 המשךהטיוליםשלדניאל دانیال سفر تتمة -

 המכביםהראשונים الاول المكابیین سفر -

 מכביםהשני الثاني المكابیین سفر -

 מִזמוֹרالمزمور -

لفظ  الأخیرةب إلى أن ھذه ذھ فإنھTenakh:טנאך أو (تناخ) القدیم للعھد وكتفصیل
 قسام:ھذه الأ أسماء من ةمأخوذ"تناخ" 

 Nebee-imהנביאים والأنبیاءTorahתוֹרָה التوراة

 Kotubim  "2ספרים الصحف و الكتب ثم

 الخمسة) ویعرف القدیم (الأسفار العھد من الأول القسم وھو: תוֹרָה التوراة - أ
 وقد الشریعة أو التعالیم أو القانون أو رشادالإو الھدى (توره) أي ــب بالعبریة

 .3كلھ" القدیم العھد على توسعا أو مجازا یطبق

، 1، دار الشرق، بیروت/القاھرة، ط5عبد الوھاب المسیري، موسوعة الیھود و الیھودیة الصھبونیة ،ج1
 .125د.سنة، ص

أنظر :د.عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة، مرجع سابق، 2
 .72ص

 72المرجع نفسھ، ص3
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و قد اعتبره الإمام الشافعي علما یحمل معنى الوحي الإلھي المنزل على النبي     
و یعتبره "الفراء" في تفسیره دالة على النور و الضیاء لقولھ  -علیھ السلام-موسى

 1تعالى" إنا أنزلنا التوراة فیھا ھدى و نور"

التي تعني  أما الإمام "الطبري" فقد فسرھا من خلال ربطھا بمعنى التوریة     
و یحقق "جمال الدین القاسمي" في تفسیره "محاسن  التلمیح من دون تصریح

و الإنجیل لفظة یونانیة معناھا  توراة اسِم عبراني معناه الشریعةالتأویل" :"ال
ص علیھ علماء الكتابیین في ھذا ھو الصواب كما ن البشرى أي الخبر الحسن،

 2مصنفاتھم "

  و الأسفار التي تحتویھا التوراة أو ما یعرف بالعھد القدیم  تتجلى فیما یلي :

 "Genesis Bereshitבראשיתسفر التكوین:"الخلیقة -

و في فیة خلق السماوات و الأرض في ستةو كیو ینص على سرد بدایة الخلق     
كیف نفخ الله الروح في "آدم" أبو البشریة و قصتھ في و لربالیوم السابع اسِتراح ا

و أول  و أولادھما زوجھ "حواء" التي خلقھا من ضلعھ الجنة التي وضعھ فیھا مع
مقتل في الوجود لھابیل من طرف أخیھ قابیل (قابین) حیث یكمن بغض الإنسان 

من سلالة ثم وضح النسل التي تفرغ  لأخیھ الإنسان في حالة تفوق أحد على الآخر،
و قصة النبي "إبراھیم "و  ة إلى قصة "نوح" النبي و الطوفانبالإضاف أبناء "آدم"،

أبنائھ"إسماعیل" ابن "ھاجر" و "إسحاق" ابن"سارة"، فضلا عن قصة "یعقوب" 
 و "یوسف" ابنھ و قصة ھجرة الیھود إلى مصر بسبب القحط الذي حل بالأرض.

  Shemot)-(Exodusשֵׁמוֹת סֵפֶרسفر الخروج:  -

–و ھو الذي ینص على خروج الیھود من مصر خلال سرد قصة "موسى "      
و كیفیة خروجھ من مصر  تھ إلى غایة بعثتھ بالواد المقدسمنذ ولاد -علیھ السلام

و نزول  فرعون و جنوده متجھین نحو الجبل مع بني إسرائیل بعدما نجوا من
 على النبي"موسى".الألواح أو ما یعرف بالوصایا العشر 

 )44ئدة، الآیة : (سورة الما1
أنظر :د.عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ، مرجع سابق، 2
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 )Vayirka-Leveticus:(סֵפֶרוַיִקְרָא Mسفر اللاویین -

ن قبیل القربان الإلھي و و ینص على جملة الأحكام م و ھو سفر الأخبار     
 و جملة من الشرائع المفروضة على العباد.و المباح من الطعام الطھارة

 )Bamidbar-Numbers(מסעותמספר سفر العدد: -

-و الجزء الآخر یقص قصة النبي "موسى"الشریعةیروي جزء منھ أحكام      
و أخبار بني إسرائیل أثناء تیھھم في الأرض و عبادتھم للعجل الذي  -علیھ السلام

 أمروا بذبحھ.

 )Dabarim-Deuteronomy( ספרדברים سفر التثنیة: -

لقومھ إذ یتضح  -علیھ السلام-و ھو عبارة عن شرح للشریعة التي بلغھا "موسى" 
ھي التي فرضھا الله و أبرز الوصایا و الأوامر و النوا ة الإلھیة بالعبادفیھا العنای
 و إتیان "موسى" بالنشید كلھ لیبارك بھ الشعب على عباده

  im)-Nebee-(Prophtsהנביאים מסעות :أسفار الأنبیاء -

و ھي القسم الثاني من العھد القدیم أو "التناخ" و تتكون من واحد و عشرین      
إذ تبحث في المسیرة التاریخیة  الستة الأولى تسمى بأسفار الأنبیاء الأولین، سفرا،

إلى غایة سقوط ھیكلھا و ترتب  -علیھ السلام-لبني إسرائیل بعد زمن "موسى" 
و بعد ھذه  صموئیل الثانيصموئیل الأول، ،القضاة ھذه الأسفار كما یلي: یوشع،

و ھي التي تتألف  رة كما تعرفالأسفار الأولیة تأتي أسفار الأنبیاء الثانیة أو الأخی
 من خمسة عشر سفرا كما تحصى في التوراة.

Collected Writinges-(ספריםועיתוניםالكتب و الصحف:  -
Ketubim( 

و تنص على أدبیات  من التوراةة باعتبارھا ثالث جزء تصنف ھذه الأخیر     
 عد سقوط مخططھاو أخبار الیھود ببالإضافة إلى المزامیرالأمثال و الحكم الإلھیة،

 نحمیا، عزرا، دانیال، أیوب، مزامیر الأمثال، و الكتب السبعة المندرجة ھنا ھي:
 روث،و تلیھا خمسة كتب صغیرة تعرف بـ أخبار الأیام الثاني أخبار الأیام الأول،

 أستیر. المرائي، الجامعة، نشید الإنشاد،
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إلى  -علیھ السلام-و الأسفار الخمسة المكونة للتوراة التي جاء بھا "موسى"     
و قد رمز  أربعة تجسدت فیما حدده المحققون قومھ استمدت أصولھا من مصادر

 1إلیھا المحققان "فلھا وزن" و "كراف" كما یلي:

و یجسد  نھ إلى القرن التاسع قبل المیلادھو الذي یرجع في زم :الأصل الأول -
و رمز لھا  بآدمالصفاتیة باعتبار أن الله خلق البشر على شاكلتھ أو شبھھ بدءا 

 " Jبالحرف 

: ھو ما یعود تاریخھ،إلى القرن الثامن قبل المیلاد و لا یتناول ھذا الأصل الثاني -
یثة الإلھیة الإنسانیة للإلھ و إنما یحقق في المصدر قضیة التجسیم الإلھي و المحا

قصد السمو بمكانة الإلھ المنتصفة بالجلالة و ھو ما یعكس الدلالة  التفصیل فیھا،
 (Elohim)المتعالیة للتسمیة 

خھ إلى القرن السابع قبل و یرد المؤرخان السابق ذكرھما تاری الأصل الثالث: -
و یعالج مضمونھ جملة المسائل المرتبطة بالطھارة و التحریم و التحلیل المیلاد

 Rligous Purity Dietry Laws andبالإضافة إلى الجانب الكھنوتي 
Priesthood 

یا إلى إذ یرجع زمن و ھو آخر مصدر تمحورت حولھ التوراة، :الأصل الرابع -
عن كل تشبیھ أو مماثلة و  و یتناول مسألة تنزیھ الله القرن الخامس قبل المیلاد

حیث یحد من ھذا الحكم الصفاتي ما یجعلھ  محایثة بین اللاھوت و الناسوت،
 الأصل الفاصل بین نقاط التناقض القائمة بین كافة الأسفار الأخرى.

و قد حدثت بعض التعدیلات من خلال اِستبدال ھذه الأصول لمصطلح بسلسلة      
ما یوضح أن المدة الطویلة التي اِستقر بھا  من الأحداث و القصص المتوارثة،

تدوین التوراة كانت من بین مبررات التحریف الذي لحقھا و إضفاء الطابع الذاتي 
 علیھا خدمة للمصالح الشخصیة للیھودي.

 תורתהפהשלהיהודיםבתלמודالتلمود عقیدة الیھود الشفھیة: -

أنظر :د.عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ، مرجع سابق،  1
 .80ص
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 -علیھ السلام-النبي موسىإن ما یرجحھ أحبار الیھود ھو أن الوحي أنزل على   
إحداھما تعرف بالتوراة المكتوبة أو  في سیناء حیث تلقى شریعتین من الله ،

نفسھ أثناء نزول - موسى-من طرف النبي  (Torah She-bi-Ketab)المدونة
فقد دونت التوراة عبر  الوحي بصورة مباشرة من خلال تكلیفھ من طرف الخالق،

 (God’s Dectation)إملاء مباشر لكلیم الله

فقد  (Torah she-be-Al-peh)أما الشریعة الشفویة أو التوراة الشفھیة      
و  إلى قادة الیھود "نقلت عبر سلسلة معصومة من الرواة التقاة من موسى النبي

و یقصدون بھذه الأخیرة السنن و التقالید المتوارثة المتواترة نھم إلى الفریسیین ع
 التي تنقل شفاھا و ھي التي شكلت من بعد مادة التلمود 

 1و مفرداتھ"

قدس مجمل الیھود التلمود إذ جعلوه في المرتبة الثانیة بعد التوراة من حیث      
الفریسیون:" و في ذلك یقول  میةمحتلا الموقع الأول من حیث الأھ القداسة،

 2التوراة وحدھا لا تغني و لا تفید دون المشنا و الجمارا".

و یعرف من الناحیة ن أبرز الكتب الدینیة لدى الیھود م  Talmudالتلمود      
كلمة مشتقة من الجدر العبري "لامد" الذي یعني الدراسة و التعلم،كما اللغویة بأنھ 

ود كل من كلمة  "تلموذ" یع الشریعة "،في عبارة "تلمود توراة " أي "دراسة 
 .یذ" العربیة إلى أصل سامي العبریة و "تلم

أما من الناحیة الاصطلاحیة فیعد التلمود ذلك الكتاب الذي یحتوي على التعالیم     
الیھودیة الشفویة،بعبارة أكثر تحدیدا ھو الكتاب العقائدي الذي یفسر و یبسط كل 

إنھ تفسیر  و قوانینھ الأخلاقیة و آدابھ،عالیمھ لإسرائیلي و تمعارف الشعب ا
للشریعة المكتوبة المتمثلة في الكتاب المقدس عند الیھود المسمى بالتوراة و یعتقد 

ھة تماما مشاف -علیھ السلام-الیھود الأرثودوكس أن التلمود نزل على سیدنا موسى
ا في القرن السادس و مع انحطاط الدولة الیھودیة و سقوطھ كما نزلت التوراة كتابة

عشر،أضحى اھتمام علماء الیھود منصبا على التلمود أكثر منھ على التوراة مما 
اریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ، مرجع سابق، أنظر :د.عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض ت1

 .83ص
 1،1425عبد الوھاب، عبد السلام طویلة،توراة الیھود و الإمام بن حزم الأندلسي ، دار القلم ،دمشق، ط2

 .48م، ص2004-ھـ
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و نظرا لأن الخطأ المقترف من تتراجع مكانتھا مقارنة بسابقتھا  جعل ھذه الأخیرة
طرف عبد خالف تعالیم الكتاب المقدس (التوراة) لا یعادل قط من خالف تعالیم 

 و ینقسم التلمود إلى قسمین ھما: لھ یعاقب بالقتلفإن المخالف  التلمود

عھا الأولى ھي أول لائحة قانونیة وض ،Gémaraو الجمارا Mishnahالمشنا 
فیما بین  « Judah Kanasi »ا الناسي جمعھا یھود الیھود لأنفسھم بعد التوراة،

شلیم "(فلسطین) و ھي سجل رأما الجمارا فھي إثنان "جمارا أو م ، 200و  190
للمناقشات التي أجراھا حاخامات فلسطین و بالأخص علماء مدارس طبریا لشرح 

و "جمارا بابل" التي تعد  م ،400و وضع تاریخ جمعھا إلى سنة  أصول المشنا 
و انتھوا من  دونھا علماء بابل الیھود سجل مماثل للمناقشات حول تعالیم المشنا ،

و الجمارا تعني الإكمال من حیث اللغة أما اصطلاحا  1یبا "تقر 500جمعھا سنة 
 فھي عبارة عن شرح و تفسیر للمشنا.

و تدل في اللغة  (Review)تحمل عبارة المشنا معنى "التثنیة أو الإعادة      
و ھي أھم قسم یمثل فاتحة التلمود ،حیث  2العبریة على معنى الحفظ و التعلیم"

غیر أن التشتت و التیھ الذي أصاب الشعب  الیھود ،تعتبر المرجع الرسمي لدى 
لنوع من فقد تعرض  الیھودي جعل مكانة المشنا تتراجع كقانون رسمي موثوق بھ،

إلى تدارك ھذا الواقع الذي مس مكانة  الارتیاب، ما دفع بـیھودا الناسي
 المشنا،فأنشأ في ذلك كتابا 

 :3عرفت بأقسام المشنا الستة و ھي  قسمھ إلى ستة أقسام،

خاص بالقوانین الدینیة الزراعیة و یتكون من أحدا عشر  : Zeraimزیرائیم  -
 سفرا

التي  : خاص بمواعید الأعیاد و الصیام و یبحث في تحدید الأوقاتMoedموئید  -
 و یحتوي على اثنتي عشر سفرا. یجب أن تبدأ عندھا الأعیاد

د  التلمود و أثره في صیاغة الشخصیة الیھودیة، جامعة النجاح الوطنیة، د ط، فلسطین،عوده عبد الله، 1
 .11سنة، ص

 .12المرجع نفسھ، ص2
 .13المرجع نفسھ، ص3
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اجا و طلاقا و واجباتھن و خاص بقوانین النساء زو (المرأة):nashiim ناشیم -
أحدھا سفر "عابودھزاره" (عبادة  و كل ما یتعلق بھن، فیھ سبعة أسفار، صلاتھن

 أي بمن عداھم من الأمم. و ھو یضبط علاقة الیھود بالوثنیین، الأوثان) المشھور 

قوانین المدنیة و أي ال خاص بالأضرار و التعویض عنھا، : Nazikinنزیكین  -
 الجنائیة و ھي عشرة أسفار.

القرابین و سائر الطقوس  : خاص بالقداسة و المقدسات وKodashimكوداشیم  -
 و یتكون من احد عشرا سفرا. الدینیة

و  طھارات و یبحث في قوانین الطھارةخاص بال :Toharothتوھاروت  -
 و یتكون من اثنتي عشر سفرا.النجاسة 

جرد أما التوراة فھي م و یمثل التلمود الكتاب المقدس الحقیقي لدى الیھود،     
و نظرا لأن التلمود لا یقع في أیدي العامة فلا كتاب تاریخي أسطوري في مجملھ 

خوف علیھ من التحریف،"طالما أن ما كتب فیھ منذ أقدم العصور لا تجري 
 .1الطبعات المتتالیة "مناقشتھ أو تحریفھ و لا حتى تعدیل صفحاتھ في 

و قد اسِتغرق تدوین التلمود مدة زمنیة طویلة ھو الآخر،ما جعل كل عصر یأخذ 
 2اِسم فئة ممثلیھ من الشراح و المفسرین لھ،نذكرھم على التتالي كما یلي :

 (Tannaim)عصر التنائیم: -أ

و ھم المتخصصون م 200إلى  70ون في فلسطین من سنة برز فیھ المعلم     
 (Yahoda Ha Nasi)ا الناسي" المشنا بزعامة كبیر معلمیھم "یھودبتدریس 

 م.200الذي جمع المشنا سنة 

 (Amorraim)عصر الأمورائیم:   -ب

الذي مثلھ علماء الكلام و الجدلیون المتواجدون في فلسطین و العراق ما بین      
إذ عملوا على شرح مفردات التلمود بالتفصیل جملة بأخرى  م،500-200سنوات 

 .41التوراة تاریخھا وغایاتھا، مرجع سابق، صسھیل دیب،  1
أنظر : د.عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ، مرجع سابق، 2
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المتواجد  و كان موقعھم العلمي مستقرا بمعھد "مورا"تجنبا للوقوع في التناقض 
 بأرض بابل مقر الدراسات الدینیة الذي توافد إلیھ آلاف الطلبة.

 (Saboraim)عصر السبورائیم:   -ج

لتحقیق و البحث و التدقیق فیما تطرق و ھم الذین عملوا على إعادة اأي المفكرون 
و یخص علماء الیھودیة مع إضافة شرح مفصل  لھ رواد العصر السابق علیھم،
  500الذین تواجدوا بالعراق ما بین 

 م،في المعاھد الدینیة قرب نھر الفرات.588و 

 (Geonim)عصر الغاؤونیم:   -د

 و یخص مشاھیر العلماء من ذوي السلطة الروحیة التي تزامنت ما بین فترتي     
و نظرا لأنھم كانوا یحضون بحریة دینیة  متواجدة بمعاھد "صورا" 589-1030

استطاعوا أن یجعلوا التلمود البابلي بقواعده و أحكامھ ھو النظام الذي تسیر علیھ 
 الحیاة العامة لدى الیھود.

 وى و المجامع الدینیة و المدونات الفقھیة :عصر الفتا-ھـ

و تھجیر جبري جماعي من بالیھود من حروب صلیبیة و اضطھاد بعدما حل      
و ف یھودیة جدیدة متباینة الثقافات دول أوربا،حدث شتات أدى إلى ظھور طوائ

نظرا لغیاب السلطة الروحیة تفرقت الآراء الفكریة حول الدیانة الیھودیة بشقیھا 
التوراة المكتوبة و التوراة الشفویة(التلمود)،ما أدى إلى اجِتھادات علماء التلمود 

انطلاقا من زعیم المدرسة التلمودیة بفرنسا الفقیھ "راشي  لتخطي ھذه التفرقة،
Rachi ) "1040-1105  و الفاسي "إسحاق بن ) و أحفاده سلمون بن إسحاق

و غیرھم بحیث ) 1204-1135و "موسى بن میمون " ( )1103-1030یعقوب" (
 حاولوا تدوین و ترتیب و شرح القواعد الشرعیة من خلال ثلاثة عملیات و ھي :

أو  (Responsa)أو إصدار الفتاوى  (Commentaries)كتابة شروح جدیدة 
 .(Cods)وضع مدونات فقھیة جامعة 

 Midrach: מִדרָשׁ المدراش
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و بمرور الزمن التي كانت موضع الشرح و التفسیر  ھو شریعة "موسى "    
و یعرف على أنھ "مجموعة مسھمة من تفاسیر ت المدارس جملة من المناھج اتخذ

و قد أتبع فیھ أحبار "  1على الكتاب المقدس الیھودي (العھد القدیم) أحبار الیھود ،
بكل ما ھو یعني الشریعة الیھودیة منھجین یسمى الأول منھما "مدراش أجادة" و 
و المنھج الثاني أسطوري قصصي قومي و یسمى أیضا بالمدراش القصصي 

حكام الدینیة المعتمد ھو "مدراش ھالاخاه" الذي یختص بالفتاوى الشرائعیة و الأ
 و یسمى ھذا الأخیر أیضا بمنھج الشریعة .الخاصة بالمعاملات 

 2جلى فیما یلي:و المذاھب التفسیریة المتبعة أیضا من طرف فقھاء الشرع تت

و ذكر  ى تفسیر الألفاظ اللغویة في النص: و یقتصر علمذھب التفسیر البسیط -
 و ذلك بعد حل صعوبات التركیب . مضمون الجملة باختصار

: تؤخذ فیھ  الحوادث على أنھا إشارات و رموز الأشیاء مذھب التفسیر الرمزي -
الأخرى، و ھذا ما فتح المجال لوضع كل ألوان التعصب القومي الذي ظھر بعد 

ھذا التفسیر الأجاداه(الأساطیر) ذلك ،و حملھ على أنھ أوامر من التوراة و تكثر في 
 و تقل فیھ الھالاخاه (أحكام الشریعة)

 : تفسیر الفقرات حسب المعنى الظاھري لھا ديمذھب التفسیر الاجتھا -

و ینبني على نوع من النظرة الریاضیة  ):مذھب التفسیر السري (الباطني -
 للحروف.

لكن فیما تھمنا ھذه الأسفار ونحن نسعى إلى البحث في التصوف الیھودي محاولین 
 ربطھ بالفكر الفلسفي لدى ابن میمون من خلال دلیل الحیارى؟

لف ابن میمون یجمع بین ما ھو دیني وما ھو فلسفي ومن ذلك فإنھ لاشك أن مؤ
یربط بین ما ھو دیني مقدس وما ھو دنیوي ویتجلى ذلك في أركان الدیانة الیھودیة 

 3"دلالة الحائرین"وھي تتلخص فیمایلي: التي أوردھا ابن میمون في في كتابھ:

 .19الیھود في العالم القدیم، مرجع سابق، ص مصطفى كمال عبد العلیم، سید فرح راشد ،1
 .20المرجع نفسھ، ص2
أنظر :د.عرفان عبد الحمید، الیھودیة عرض تاریخي و الحركات الحدیثة في الیھودیة ، مرجع سابق، 3
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خالق و مدبر كافة أنا أؤمن إیمانا تاما أن الخالق تبارك اسِمھ موجود و  - أ
 المخلوقات و ھو وحده صنع و یصنع كل الأعمال.

أنا أؤمن إیمانا تاما أن الخالق تبارك اسِمھ واحد و لیس لوحدانیتھ  - ب
 مثیل على أي وجھ كان(مبدأ التوحید).

و ھو منزه عن  ن الخالق تبارك اِسمھ لیس تجسیداأنا أؤمن إیمانا تاما أ -ج
 لقا (نفي التشبیھ و التجسیم).و لیس لھ شكل مط أعراض الجسد

أنا أؤمن إیمانا تاما أن لھ وحده تلیق الصلاة و العبادة و لا تلیق لغیره  - د
 (توحید الربوبیة).

 أنا أؤمن إیمانا تاما أن الخالق تبارك اِسمھ ھو الأول و الآخر. -ھـ

 أنا أؤمن إیمانا تاما أن كل كلام الأنبیاء حق (أنبیاء بني إسرائیل). -و

حقیقة و أنھ كان أب الأنبیاء  الذین كانوا -علیھ السلام-ا أؤمن أن نبوة موسىأن -ز
 قبلھ و الذین بعده.

علیھ -أنا أؤمن إیمانا تاما أن الشریعة الموجودة بأیدینا ھي المعطاة لسیدنا موسى - خ
 .-السلام

أنا أؤمن إیمانا تاما أن ھذه الشریعة لا تغیر و لا تكون شریعة من دون الخالق  -ط
 بارك اِسمھ (إنكار النسخ في الشرائع).ت

 أنا أؤمن إیمانا تاما أنھ عالم بكل أعمال بني البشر و أفكارھم. -ي

 و یعاقب الذین یخالفونھا.  أنھ یكافئ الذین یحفظون وصایاه أنا أؤمن إیمانا تاما -ك

و لو تأخر إني أنتظر مجیئھ (فكرة  أؤمن إیمانا تاما بمجيء المنتظر أنا -ل
 الموعود المخلص).

أنا أؤمن إیمانا تاما أنھ ستكون قیامة الأموات (عقیدة البعث الأخروي و  -م
 القیامة).

لكن السؤال الذي یتبادر إلى أذھاننا في ھذا المقام ھو كیف عملت ھذه الأسفار 
المقدسة في المعتقد الیھودي على بلورة الفكر الصوفي ومسایرة روحانیتھ لتعالیم 
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وھل كان لھا دور فعلا في الدرایة الصوفیة أم مثلت عائقا أمام ھذا  ھذا الدین؟
 السلوك ؟

ھذه المبادئ أو الأركان التي جدد فیھا ابن میمون أضحت أساسا لكل مجدد 
وقد تجلى ذلك  أن یسلك الطریق الذي یجده مناسباما سمح لكل مرید  یھودي،

و العامل  ي سبق التفصیل فیھابالقبالا الت تحدیدا في التصوف الیھودي أو ما یعرف
و ساھم في انتشار تعالیمھا ھو " ظھور  ذي دفع بحركة القبالا إلى الأمامالمباشر ال

 ,Zohar-Spledour )المدونة الصوفیة الجامعة الكبرى المعروفة بالزوھار 
Rediant)  في القرن الثالث عشر و المكتوبة في أجزاء منھا بالآرامیة و أخرى

د اعتبرت ھذه المدونة المصدر الأساسي لظھور التمذھب (النزعة) فق بالعبریة،
للزوھار اسات التاریخیة أن المؤسس الأول الروحي الیھودي ،كما و تؤكد الدر

 1).1305كموسوعة متعددة المشارب ھو القرطبي "موسى اللیوني" ( ت

و أبرز السالكین للقبالا الیھودیة كانوا من الأندلس العربیة أو ما یعرف      
ى الإیمان أما عن مضمون مدونة الزوھار فقد أكدت ھي الأخرى عل بالسفاردیم،

و عدم قدرة أي موجود على إدراك بألوھیة الواحد الأزلي و أسرار أسمائھ الحسنى 
المعقول متجلیا في الفیض الإلھي عبر لأنھ یتعدى  الصانع للوجود بملكة العقل،

صنعھ المتجلي في الروح و ما یخرج منھا من  ) (Sefirotالمراتب العشرة 
و المنھج الذي تعتمده مدونة الزوھار یقوم على أسلوب رمزي اعتقادا الإنسانیة 

من مؤلفیھ أنھ أفضل طریق لفك غموض النص الدیني و الكشف عن الدلالات 
التفسیر  و ھو  Peshatج التأویل الرباعي الذي یتألف من "الخفیة لھ وفق منھ

و یعني الشرح و   Dereshو و یعني التأویل المجازي  Remeyو الحرفي للنص 
 2و ھو التفسیر الباطني الذوقي للنص".  Sodو أخیرا البیان 

م بشكل واضح في نشر تعالیم الزوھار ھو ھجرة الیھود من الأندلس ھاو ما س     
و قد بلغت ا شرقا و غربا ، فحیثما حلوا نشروا مبادئھ1492ردھم منھا سنة بعد ط

) 1572-1514) و إسحاق لوریا (1576-1522ذروتھا على موسى القرطبي (
بمدینة "صفد" حیث أسس علماء الزوھار مدرسة یمارس فیھا المرید سلوكات 
صوفیة،و یتلقى إرشادات من الواعظ الروحي او شیخ المجرسة الصوفیة، تقربا 

 .116د.عرفان عبد الحمید فتاح، الیھودیة عرض تاریخي، مرجع سابق، صأنظر : 1
 .118المرجع نفسھ، ص2
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تأنیب الضمیر الفردي،مع أن  من الله و تطھیرا للنفس من خلال المعاناة الجسدیة و
ق الشریعة المكتوبة الربائیون یعتبرون الزوھار مدونة مبتدعة لا تنص على حقائ

و طالبوا بحرقھا للتخلص من تعالیمھا الباطنیة المتطرفة التي تقترب و لا الشفویة 
 من السحر.

ین حول أنھم شبھ متفق لا شك أن الیھود و بالرغم من اختلافھم في الفروع إلا     
و مع دلك فإن الرقعة ة التوحید الإلھي و فكرة الخلاص  و خاصة مسألالأصول 

الجغرافیة قد فصلت بینھم في القرون حیث انقسموا إلى قسمین:یھود السفاردیم و 
فقد ظھرت في شرق العالم الإسلامي مستمدة تعالیمھا  یھود الأشكناز،أما الأولى،

حیث ألفوا بھا نصوصا  لمسلمین لغتھم العربیة،الدینیة من بلاد بابل ناھلین من ا
و قد "اعتمدوا لھجة ریة التي ألفوا فیھا الشعر بكثرة نثریة دون تجاوز لغتھم العب

، في حین یعتمد الأشكناز لھجة "Ladinoھجینة من العبریة و الاسبانیة تعرف بـ"
اطب و التي یتخ « Juedo-German-Dialect»ھجینة من العربیة و الألمانیة 

بھا یھود أقطار أوربا الشرقیة و الولایات المتحدة و أقطار أمریكا الجنوبیة و 
،و الفارق الفكري بین ھذین التوجھین ھو أن یھود  « Yiddish »1تعرف بـ 

 السفاردیم توجھوا نحو العلوم الدنیویة من مثل الطب و الفلسفة و علوم الفلك،
مین بالأندلس لما تلقوه من تسامح دیني من متأثرین بعلماء الكلام و المثقفین المسل

أما  لوا السیر على منھاجھم من خلال التوفیق بین الفلسفة و الدین،وطرفھم فحا
الجانب الروحي و العالم الأخروي  یھود الأشكناز فقد أسسوا النزعة دینیة تراعي

الجانب  و لا تتوقف عند ھذا الاختلاف بین الفریقین،بل ھناك تباین وارد بینھما من
فإذا كان" یھود الأشكناز الذین برزوا بقوة في ألمانیا  الصوفي الروحاني ،

حیث سمي أتباع ھذه  یعتمدون على السلوك أو الممارسة العملیة في التصوف،
النزعة بالأتقیاء القروسطیین فإن یھود السفاردیم كانوا میالین إلى التأمل التجریدي 

الأكادیمیات الربانیة في مقاطعة بروفانس بجنوب النظري الذي ذاع صیتھ في 
 2فرنسا و جنوب إسبانیا".

 

 

 .120عرفان عبد الحمید فتاح، الیھودیة عرض تاریخي، مرجع سابق، صد.1
 .121د.عرفان عبد الحمید فتاج، الیھودیة عرض تاریخي، مرجع سابق، ص2
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 المبحث الثالث:

 :الفكر الصوفي الیھودي و اللاھوتیة السّلبیة

 

لا  -من المبرھنین على وجود الله -یعتبر "ابن میمون" على عیر عادة سابقیھ   
و إنما تفضي بالضرورة إلى إثبات وجوده یبدأ بتعریف الإلھ أو تبیان ماھیتھ التي 

بدأ بوصف العالم بنظامھ مستدلا في ذلك بفرضیة الأجرام السماویة التي تنخرط 
 في الحركة الأبدیة لیثبت فیما بعد أنھا مجرد حركة منتھیة و محدودة لأنھا شيء

ة و ما یفسر ھذه الحركة المتناھیمادي لا یصلح أن یكون لا متناھي  و ما ھومادي 
ھو القوة اللامتناھیة التي لا یمكن أن تكون متضمنة في شيء محدود،ھذه الحجة 

"الله" و إن كانت لا تقدم أسسا تبرز ماھیتھ،غیر أن "ابن  تحدیدا تؤكد وجود
میمون"قدم لنا أدلة أخرى تثبت ماھیتھ متمثلة في القول بوحدانیة و نظریة السلب 

و ھو الأمر الذي سنفصل فیھ في بحثنا و رفض التجسیم فھو واحد لیس كمثلھ شيء
 ھذا .

 :אלוהיםבתנאךالله في التناخ:

الله بصفات تجسیمیة بل و یسمیھ بھا من  "التناخ" یصف
فإذا كان التناخ یمتلأ  بید أن ذلك ینسب إلیھ مجازا، مثل،"الید"،العین"،"السمع"،

عن أفكار � فإن الغرض من وراء ذلك ھو" التعبیر فاتھ التجسیمیة في توصی
مجردة بشكل ملموس،بدلا من استعمال طرق فلسفیة غامضة،إنھا لا تعني أن الله 

 یملك الأیدي

و كما ورد في التلمود فإن التناخ یخاطب بلغة الإنسان حتى ون و الآذان و العی 
نستطیع نحن البشر بطریقتنا الناقصة فھم ماھو في الحقیقة خارج عن فھم 

ابن میمون"الذي أكد أن الله متعذر عن الوصف،فلا و ھو ما وضحھ " 1الإنسان"
صفات لھ و لا تجسیم،ذلك أن محاولة وصفھ تصدم بحدود لا یمكن تجاوزھا و 

تمثل في الحقیقة أحاسیسنا البشریة  بذلك فإن "صفات الله الواردة في التناخ إذا،
روبن فایر ستون، ذریة إبراھیم ، مقدمة عن الیھودیة للمسلمین، تر.عبد الغني بن ابراھیم، منشورات 1

 .76، صلأدیان، اللجنة الیھودیة الأمریكیة، دط، دبلد، دسنة.معھد ھاربت وروبرت للتفاھم الدولي بین ا
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نھا في الحقیقة التي تثریھا تجربتنا لوجود الله،لا یمكن أن تمثل الصفات الفعلیة � لأ
 1فوق قدرتنا على الوصف".

و التسمیة العبریة الأكثر تداولا في  الیھودیة"للإشارة إلى الله ھي أدوناي التي 
 2أو "مولانا"و ھو الاسم المنطوق". تعني بكل بساطة"سیدنا"

أما القبالة الیھودیة فإنھا ترتكز أساسا على وجود الله و وحدانیتھ"و سمي ھذه 
و تمتاز ھذه الأخیرة   3لمطلقة أحیانا"ابن سوف"بمعنى الذي لا نھایة لھ"الألوھیة ا

بالحجب أو التستر و التخفي ما یجعل القبالي یبحث عن أسرار ھذا الحجب الذي 
اللامتناھي فھو ھو   و بصفة اللهات السفیروت أو الإشراق النوراني ینبثق من تجلی

في مركز الكل بینما السفیروت التكوین و ھو روح الأرواح الذي یوجد "خارج 
غیر أن عالم السفیروت ،  4 ھي الأرواح و الجوھر الداخلي لكل شيء في الكون"

ھو الأرضیة الخصبة الذي یستطیع الصوفي ولجھا لاستقبال الفیض الإلھي الذي 
 یعرج و ینزل كوحي رباني على صوفي قبالي.

 :ونوجود "الله" عند"موسى ابن میم المقدمات الدالة على

و ھي أن الله واجب الوجود لذاتھ فوجوده غیر مستنبط من  :المقدمة الأولى-1
 بل كل موجود فاض عن وجوده ھو سواء بوسیط من العقول و بغیر وسیط. غیره،

الموضوع یقوم العرض  إن وجود عظم مالا نھایة لھ محال، :المقدمة الثانیة-2
بالجوھر كالصورة الناریة و  فالصورة مرتبطة تماما لما تقوم الصورة المادة،
أما القوة فتعرف بأنھا انفعالیة فھي ما یحول الشئ  المائیة و الھوائیة و الأرضیة،

من صفة إلى أخرى كالتحویل من الرطوبة إلى الیبوسة و ھذا دلیل على أن الله 
 لیس بجسم و لا قوة بل إنھ یتصف بالجوھریة و الثبات.

و لفظة الواحد تحمل معان متعددة إلا یة الله تعالى تقوم بوحدان :المقدمة الثالثة-3
فالأول أنھ تعالى واحد،بمعنى أن ذاتھ غیر  یذكر ثلاثة معان فقط، "ابن میمون" أن

لا أجزاء كمیة و لا أجزاء  إذ لیس لھ أجزاء تجتمع فتتقوم بھا ذاتھ، قابلة للقسمة،

 .76، صروبن فایر ستون، ذریة إبراھیم مقدمة عن الیھودیة للمسلمین، مرجع سابق1
 .84، صروبن فایر ستون، ،مرجع سابق2
 85، صروبن فایر ستون، ، مرجع سابق3
 .85روبن فایر ستون،  مرجع سابق، ص4
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بالجملة یكون أجزاء  ومادة و الصورة أو كالجنس و الفصل معنویة سواء كانت كال
ھو في الوجود غیر  القول الشارح لمعنى اسمھ یدل كل واحد منھا على شيء

و الثالث  و الثاني أنھ تعالى واحد في نوعھ أي لیست حقیقة حاصلة لغیره،الآخر 
أنھ تعالى واحد في وجوبھ الوجود أي لیس في الوجود موجودا آخر غیره یكون 

 .1واجبا لذاتھ"

أن ما یصف البشر بربھم بصفات بشریة تجسیمیة یعتبر مخالفة  ون"یرى "ابن میم
لأننا لا نعرف أي شيء عن جوھر  "لا یعبرون عما یكونھ الله، في حقھ،فھم برأیھ

و ھو ما یلتقي بوضوح مع أفكار المعتزلة فقد نبھ بخطر الوقوع في التجسیم   2الله"
 و الظاھریة.

 ماھیة الله عند'ابن میمون": -

میمون" كل معرفة بعامل الشوق و الإرادة فإذا امتلك الإنسان ھذین  ربط "ابن
مع أن ھذه الأخیرة لا تعرف الثبات بل أضحت  الأخیرین تمكن من بلوغ الحقیقة،

حقائق معایرة و مختلفة باختلاف روادھا من أھل النظر و التعقل و ھو ما یجعل 
نت الحقیقة إلى برھان دقیق كالأنھ إذا توصل  العقل قاصرا أمام أي برھان یقیني،

أن الحیرة و الاختلافات عظیمة  د أكد"ابن میمون"و قواحدة و ھي لیست كذلك 
و قلیل ما تكون في الأمور الطبیعیة أو  جدا في المسائل الإلھیة (المیتافیزیقیة)

و العائق الأساسي لبلوغ الحقائق الإلھیة المفارقة راجع إلى طبیعة  3تنعدم فیھا"
المادیة الشھوانیة"و لذلك كلما أراد الإنسان أن یدرك الله تعالى وجد الحجاب الذات 

تخدعنا و لا تؤدي بنا إلى الیقین فالحواس غالبا ما  .4الكثیف حائلا بینھ و بین ذلك"
و ھذا الرأي راجع إلى علماء   مادیا فإنھ یبقى نسبیا غیر موثوقو إذا بلغنا یقینا 

ابن میمون"وتبنى موقفھم،حیث جعلوا للحواس مرتبة دنیا المتكلمین الذین تأثر بھم"
قد تفوتھا كثیرا  -الحواس-مقارنة بالعقل موجھین لھا اتھامات إدراكیة أولھا:"أنھا

و إنما الجسم الذي یدرك في الجوھر الفرد و ھذا قد یكون لصغر من محسوساتھا 

 .232الحائرین، مصدر سابق، صموسى ابن میمون، دلالة 1
موسى بن میمون، المقدمات الخمس و العشرون في إثبات وجود الله ووحدانیتھ و تنزھھ من أن یكون 2

 1993جسما أو قوة في جسم، تحقیق و تقدیم محمد زاھر الكوثري، المكتبة الأزھریة للتراث، د.ط، القاھرة،
 .18-17، ص ص 

 .68ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص موسى3
 .490موسى بن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص4
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 یشم على مسافات لبعد الحواس عن المدرك لھا،كما لا یرى الإنسان ولا یسمع و لا
مثل أن یرى  بعیدة،و ثانیھا،أن المتكلمین اعتبروا الحواس قد تخطئ في مدركاتھا،

    ى الصغیر كبیرا إذا كان في الماءو یرالكبیر صغیرا إذا بعد عنھ  الإنسان الشيء
و لذلك فلا یوثق كان بعضھ في الماء و بعضھ خارجھ  و یرى المعوج مستقیما إذا

 1كمبادئ برھانیة".بھا و لا تتخذ 

أكد "ابن میمون" أن بلوغ المعرفة الإلھیة لا ینحصر في مصنوعاتھ فقط أو  
إمعان النظر في البعد الأنطولوجي بل تتعداھا إلى عمق النظر في صفاتھ مع أن 
ھذه الأخیرة لا تكشف عنھ یقینا،بل تبقى الحقیقة دائما قاصرة أمام قدرتھ،فابن 

ھ العقول و رجال الدین یصرح أن الله تعالى" لا تدرك میمون على غرار الفلاسفة
 .2و أن إدراكھ ھو العجز عن نھایة إدراكھ"و لا یدرك ما ھو إلا ھو 

إن القول بواحدیة الرب و سلب التجسیم للإلھ یستلزم بالضرورة استبعاد الشبھ بین 
 و خاصةفي مطبات الھجوم الیھودي  الرب و البشر و ھو ما أوقع"ابن میمون"

ا فعلا مشتركا "توما الإكویني" الذي عارضھ في صفة الخیر التي جعلھ من طرف
ارق بین و ما علینا سوى اعتماد منھج المقارنة لمعرفة الفبین الرب و العباد 

یمون" أصر على طرحھ و رفض كل ما بید أن "ابن مالخیرین الكامل و الناقص 
سینا"،"الغزالي"،"ابن رشد" من  دعاه الفلاسفة المسلمون من مثل"الفارابي"،"ابنإ

ا أكمل و أدوم من الصفات خلال انتسابھم الصفات المشتركة إلى الله و زعمھم أنھ
فمن غیر الممكن أن یكون  و لا یجد"ابن میمون" في ذلك منطقا صحیحا،البشریة 

و قد میز "أرسطو" و تكون مع ذلك صفاتھ مشتركة معنا جوھر الرب مختلفا عنا 
فإن الجوھر یحدد الماھیة في حین أن  سابع من كتابھ:"ما بعد الطبیعة"في الفصل ال

الأعراض تخبرنا بالحقائق العارضة التي تعتري الكینونة و یتمیز جوھر الشيء 
عن حقیقة وجوده بل و یحدد ماھیتھ فیمكنني فھم ماھیة البشر و تعریفھ بأنھ حیوان 

ا فإن الأعراض مضافة إلى ناطق دون معرفة أي شيء عن لون عینیھ...و من ھن
فا� تعالى و إن كان مفارقا للعالم غیر محایث فإن"عنایتھ مصحوبة ، 3الجوھر"

إذ  للعالم بجملتھ اصطحابا یخفى عنا كنھھ و حقیقتھ و قوى البشر مقصرة عن ذلك،

 .213بن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص موسى1
 .141موسى بن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص2
 .78-77تمار رودافسكي، موسى ابن میمون ، مرجع سابق، ص ص 3

92 
 

                                                           



 

ي كل جزء من البرھان یقوم على مفارقتھ تعالى للعالم و تبریھ منھ... و عنایتھ ف
 1فسبحان من أبھرنا كمالھ". ،و دق و حقأجزائھ و ل

یجزم ابن میمون بصفة قاطعة أن الشبھ الصفاتي بین الإلھ و البشر لیس في طبیعتھ 
"أنھ لا صفة ذاتیة لھ تعالى بوجھ  إذ یقول:، 2ذاتھا و إنما"الاشتراك في الاسم فقط"

ذا صفة و إن كان امتنع كونھ جسما،كذلك امتنع كونھ و لا على حال من الأحوال 
 .3ذاتیة"

"دلالة الحائرین" بالابتعاد عن التجسیم الإلھي فلا  أوصى ابن میمون في مؤلفھ
جسم للإلھ و لا شبھ بینھ و بین المخلوقات و من نسب لھ التجسیم من عامة 

و ھو في ر بحجة جھلھ أو تمسكھ بظاھر النص الجمھور فلا مبرر لغلطھ و لا عذ
فإنك  تى اعتقدت تجسیما أو حالة من حالات الجسم،أنك م ذلك یقول:"فاعلم یا ھذا،

 و [أنك] كارھھ و عدوه و خصمھ،تستفز غیرة الرب و غضبھ و توقظ نار سخطھ 
لكونھ  و إن خطر ببالك أن معتقد التجسیم معذور،أشد من عابد الوثن بكثیر  [و]

 ثن،فكذلك ینبغي لك أن تعتقد في عابد الو ربي علیھ  أو لجھلھ و قصور إدراكھ،
لأنھ ما یعید إلا لجھل أو لتربیة على منھج آبائھم...و إن قلت إن ظاھر النص یلقیھم 

كذلك فلتعلم أن عابد الوثن إنما دعاه لعبادتھا خیالات و تصورات  في ھذه الشبھة،
 4فلا عذر لمن لا یقلد المحققین الناظرین،إن كان مقصرا عن النظر". ناقصة،

بع عشر على نھج ابن میمون إلى أقصى حد ممكن سار "سبینوزا" في القرن السا
في كتابھ"مقالة في اللاھوت السیاسي" غیر أن نھج سبینوزا كان مناقضا لابن 
میمون فیما حاول ھذا الأخیر تقدیم أدلة فلسفیة من النصوص المقدسة فقد ذھب 

و من ھنا تعرض ابن میمون لانتقادات إلى أن ھذا التنقیب عدیم الجدوى  سبینوزا
فكرة استخدامھ للفلسفة في تفسیر التوراة،و  مبالغة الحدة من سبینوزا الذي ھاج

على الرغم من ازدراء اسبینوزا بنھج ابن میمون التأویلي فإنھ كان شدید التأثر بلا 
 5شك بنھجھ.
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بالرغم من أن ابن میمون لم یھتم و لم یبالي بذوي الفھم المتوسط خاصة و أنھ 
إلا أنھ مع ذلك یجعل من الضرورة تبلیغ الخاصة و  ة فقط،یؤكد أن كتاباتھ للنخب

و أنھ غیر محسوس،لا صفات تجمع     العامة من الناس أن الله واحد لا شریك لھ 
"و أنھ الموجود الأول الذي جلب كل  حیث یصف الإلھ بقولھ: بینھ و بین البشر،

 .1موجود إلى الكینونة"

"اعلم أن مفتاح  ورة التأویل ھو قولھ:و ما یدل على أن ابن میمون دعا إلى ضر
فھم جمیع ما قالتھ الأنبیاء علیھم السلام و معرفة حقیقتھ ھو فھم الأمثال و معناھا و 

"و على ألسنة الأنبیاء مثلت الأمثال و علمت :  تأویل ألفاظھا قد علمت قولھ تعالى
ألیس إنما یتمثل إنھم یقولون لي  أن من كثرة استعمال النبیین الأمثال قال النبي:

بأمثال و قد علمت ما افتتح بھ سلیمان للتفطن للمثل و الأحجیة لكلمات الحكماء و 
و ما صدر في التوراة من صور تجسیمیة لجعل للرب قدما و یدا و عینا  2ألغازھم

و ما شابھ ذلك فإن مرده حسب ابن میمون إلى الانسجام مع العقل البشري الذي 
ا مجسدة في الواقع عما ھو حسي و مدى قابلیتھ یحمل حكما مسبقا و صور

للمحسوس أكثر من المجرد غیر أن ھذه اللغة الموظفة في التوراة لا ینبغي فھمھا 
جسید و لا یشوبھ تغییر على سطحیتھا بل على نحو مجازي رمزي لأن الله لیس ت

كانت  و ما ورد في التوراة مجرد مجاز فإذاأو انفعال و لا یحده مكان و لا زمان 
ھذه الأخیرة تصف الرب بأنھ یغضب و ینفعل فیجب أن نفھم المقصود بما یخالف 

و لو كان جسدا  متغیر و محال أن یكون الرب كذلك ذلك أنھ لو كان ینفعل لكان
"الفرق بین الرب و سائر  لكان متناھیا غیر أنھ المطلق اللامتناھي أو اللامحدود

و أن مفرده لق بطبیعة الوجود في حد ذاتھ یتع المخلوقات لیس في الدرجة و إنما
 3الوجود تطلق مجازا على الرب لأنھا تطلق علیھ و على الكائنات الأخرى".

لقد أدرك ابن میمون صعوبة المھمة التي یتصدى لھا و ھي نزع فكرة حسیة الرب 
و من ثم كرس الجزء الأول من "دلالة الیھود قراءة التوراة في سطحیتھ  من عقول

رین" للتقلیل من حدة المعارضة السائدة مستخدما منھج التفسیر الرمزي الذي الحائ
و أكد ابن میمون  اقیینالذي استعاره من الرو أوجده الفیلسوف الیھودي"فیلون"
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،فقد عمل ابن میمون في الفصل 1تمسكھ بمبدأ التأویل في كتاب"دلالة الحائرین"
لقارئ للتوراة بأخذھا على معناھا الثاني من كتابھ دلالة الحائرین على توعیة ا

لا صورة لھ و لا الباطني دون الظاھر و سائر المفسرین الحرفیین للتوراة أن الله 
و كأنھ في ھذه الحالة ینفي التوراة في حد ذاتھ و تعویضھ بكتابھ شكل لھ و لا جسد 

ى عیر أن فكره طغى عل "دلالة الحائرین"ما جعل أفكاره غیر مقبولة في مستھلھا،
الیھود عامة بعد نظر و تأمل،ھذا الفھم الجدید الذي قدمھ "موسى بن میمون" في 
نظریتھ الخاصة بالمفردات المنسوبة إلى الإلھ التي تؤكد أن اللغة عاجزة عن 

 وصف الذات الإلھیة مھما توفرت الألفاظ.

ق مع قدم "ابن میمون" في ھذه الفصول منظومة ثلاثیة الأبعاد من الأدلة التي تتواف
و یتضمن البعد ت التي یمكن استخدامھا لوصف الرب الأنواع المختلفة من المفردا

 الأول من ھذه المنظومة ما یلي:

و كلاھما یصف طرق و سمات الألوھیة  :الصفات الإیجابیة و صفات الحركة)1
 یرفض "ابن میمون" ھذین النوعین مؤكدا أنھما لا یكفیان لوصف الرب.

 مة فیتمثل فیما یلي:ومن ھذه المنظأما البعد الثاني 

و أنھا یاة و القدرة و الحكمة و المشیئة تتمثل في الح :الصفات الجوھریة للرب)2
أما سائر الصفات فیجب أن تفھم إما بوصفھا  تمثل في مجملھا جوھرا واحدا،

أنھ حینما تنسب  و مع ھذا یزعم "بن میمون"صفیة للفعل الإلھي أو صفات سلبیة و
 یتمثل فیما یلي:والبعد الثالث  ،فات الأربع للرب فإنھا تستخدم مجازاھذه الص

إن الصفات السلبیة التي تقرب لنا الفھم الدقیق للرب  :نظریة الإسناد السلبي)3
فیقول "ابن میمون":"اعلم أن وصف الرب عبر وسائل النفي ھو الوصف 

 .2الأدق"

و ھذا البعد في نظریة الإسناد الإلھي لابن میمون یمثل حجر الأساس الذي یضرب 
بجذوره لفلسفة أرسطو إذ یؤكد أن اعتماد أسلوب التأكید و الصفات الإیجابیة للإلھ 
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 یقلل من مكانة الرب و یضعنا في حیرة معرفیة تجاھھ لذا فلنتكلم سلبا أو لنصمت،
 1ناء"."الصمت معك ث إذ یقول ابن میمون:

 ماھیة الله تابعة لسوالبھ. -

ابن میمون إلى إدراك الله بالسوالب لا بالإیجابیات لأن في ھذه الأخیرة شرك  یدعو
و لإدراك الله  فقط بھ و بالنسبة للطبیعة الإلھیة فإننا لا ندرك ماھیة الله بل أنیتھ

 بسوالبھ .

 صفات الخالق نة بین صفات الخلق وحاول موسى بن میمون أن یضع دراسة مقار
و ذلك تأثرا منھ بأفكار "ابن طفیل" فرأى أن"كل كمال و فضیلة و بھاء 

أكمل و أتم و للموجودات إنما ھو فیض من الإلھ تعالى الذي ھو أعظم منھا و 
و حسنة لا     كاملة و تامة-تعالى–و ما یستتبع أن أفعالھ  أحسن و أبھى و أدوم

 .2لعب و لا عبث و لا باطل فیھا"

تصور أن إنسانا تحقق أن السفینة موجودة و لكنھ  قاد صفات الإیجاب لھ تعالى،اعت
ثم تبین  أیقع على جوھر أو على عرض، لا یعلم على أي شيء یقع ھذا الاسم،

ثم تبین لآخر أنھا  ،رض ثم تبین لآخر أنھا لیست بمعدنلشخص آخر أنھا لیست بع
ثم تبین  د متصل اتصالا طبیعیا،ثم تبین لآخر أنھا لیست بجسم واح لیست بحیوان،

 ر أنھا لیست كرةلآخر أنھا لیست ذات شكل بسیط كالألواح و الأبواب،ثم تبین لآخ
و تبین لآخر أنھا لیست مستدیرة و لا ذات  و تبین لآخر أنھا لیست مخروطة

فتبین ذلك الإنسان أن ھذا  و تبین لآخر أنھا لیست مصمتة،      متساویة أضلاع
و  ما ھي علیھ بھذه الصفات السلبیة تصل إلى تصویر السفینة على الأخیر یكاد

كأنھ خیل إلیھ من تصورھا أنھا جسم من خشب مصوف مستطیل مؤلف من 
 أخشاب عدة تصورھا بصفات الإیجاب.

أما المتقدمون الذین مثلنا بھم فكل واحد أبعد عن تصور السفینة من الذي بعده حتى 
فھكذا تقربك صفات السلب من  یر مجرد الاسمیة فقط،أن الأول في مثلنا لا یعلم غ

معرفة الله و إدراكھ فاحرص كل الحرص على أن تحیط بصفات سلبیة شتى 
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فإنھا كلما تبین بالرھان سلب شيء مظنون لھ  بالبرھان لا أن تسلب بالقول فقط،
منھ جدا و  و بھذه الجھة صار قوم مقربینلى كنت قد قربت منھ درجھ بلا شكتعا

و عن الإسناد السلبي � یذكر ابن میمون بدایة من الفصل آخرون في غایة البعد
الثامن و الخمسین إلى غایة الجزء الستین من مؤلفھ"دلالة الحائرین" أن الفرد لا 
یمكنھ فھم الوجود الإلھي و حقیقتھ إلا استنادا إلى السلب،ھذه النظریة في الإسناد 

ظریة موالیة في اللغة التي استقى ابن میمون نبعھا من فلسفة السلبي � مھدت لن
و التضاد و لغة  خلالھا ضرورة استخدام التناقضات أرسطو،حیث یوضح من

 و إذا قرأنا الموضوع قراءة منطقیة.لتقریب الفھم الحقیقي لجوھر اللھالسلب 

تمده موسى نضرب مثلا في ھذا المقام لنوضح التمییز بین النفي و العدم الذي اع"
فإذا قلنا :"أحمد ناجح" نفھم من ھذه العبارة أن  بن میمون على غرار أرسطو،

و ھذا یدل على العدم،أما  الراسبین تستثنى من فئة الناجحینھناك فئة من الأفراد 
النفي فإنھ لا یستدعي حضور محمول،فإذا أخذنا على سبیل المثال عبارة" الكون 

ن الكون لیس من طبیعتھ النجاح أو الرسوب و إنما ناجح" فإنھا لا تصح منطقیا،لأ
و علیھ  نسبة الفوز إلى الكونو ھنا لا یصح  یقتصر على طبیعة الحدوث أو الأزل

و ھكذا یمكننا أن ننسب الصفات السلبیة فقط إلى الرب يء فإن الرب لا یشبھ أي ش
فإننا  " زائلا"إن الرب لیس  : فحینما نقول على نحو یفید نفي عدم وجود الصفة،

و لا یصح أن ینطبق  من الأمور التي یؤثر فیھا الزمن نعني بھذا أن الرب لیس
علیھ كما أن تطبیق ھذه الصفة على الرب یعد ذنبا فادحا و تعد الطریقة المثلى إذن 

للتأكید على  في وصف الرب ھي اعتبار الرب موجود غیر خاضع للزمن
بي للإلھ رائجة في مون" حول الإسناد السلھكذا قد أضحت نظریة"ابن می،وحدانیتھ

 1و عرفت فیما بعد باسم "اللاھوت السلبي".الفكر الیھودي 

لكن السؤال الذي یمكن طرحھ في ھذا المقام من قبل الباحثین في ھذا المجال ھو 
لا یمكن  إلى أي غایة یجب أن نعبد الله؟ فمنذ ذلك الحین الذي ظھر فیھ الوجود

قات تعبده وتتأملھ المخلو وحتى لو كانت كل بالرغم من كثرة عبادهیادة كمالھ ز
وأنھ على الرغم من أنھ لن یكون ھناك أي شيء على الإطلاق على أكمل وجھ 

إلى أي و ،بتحسینھأن الأمر لا یتعلق  یثبت، لن یلوثھ ذلك النقص؟ ھذا ھو خارجھ
ائي سیؤدي بنا ن السبب النھع ھذا السؤالیجب أن نكون بھذا الكمال؟  غایة

 .71،ص موسى بن میمون،  مرجع سابقتمار رودافسكي، 1
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الب بھا ھكذا "؛ وھذه ھي ط " أو "حكمتھ1بالضرورة إلى (الإجابة): "شاء الله ذلك
 یختبر حكماء إسرائیل في طقوس صلاتھمل في الواقع ، ذلك ةدوجالمو الحقیقة

الخلق) وكنت تنوي أن یظھر أمامك  وھكذا: "لقد میزت الإنسان منذ البدایة (من
أیھا القاتل ما  تعمل من أجلھ؟ إذا كان الرجل دودةلمنقد تسأل عن الغرض الذي 

 ھناك أنھ لا یوجد سبب نھائي آخر للكون غیر السبب الوحید ھكذا أعلنوا"؟ 2ربحك
جبرنا یالعالم  لأن ،ولكن إذا كان الأمر كذلك، فإن الإیمان بالجدیدعجول -رادة الإ

فیما یتعلق  بشكل مختلف إنشاؤهیمكن و على الاعتراف بأن ھذا الكون سیكون
 3بأسبابھ

"ابن میمون" طریقة في البرھان تجعل القارئ غیر المتخصص في حیرة ینتھج   
خلافا للقارئ المتخصص الذي یفھم أن  فنتائج المسائل لا تشفي غلیلھ، دائمة،

و كأنھا  دلالتھ تتبع نھجا تأویلیا ملغزا و غیر مباشر لیفھمھ فئة قلیلة من البشر،
تمتاز بالغموض و تأبى إلا أن تتخفى للقارئ و الوجود طریقة ھیرقلیطیة 

ككل،خاصة في كتابھ:"دلالة الحائرین"الذي یتبنى مذھبا بتعالیم سریة حرص "ابن 
میمون" على إخفائھا بكل الوسائل و أن ھذا الكتاب یزید من حیرة الحائرین بقصد 

 تضلیلھم عن مقصوده الحقیقي.

 

 

 

 

 

 

ختراقھا من الله الذي یحدده فقط بنفسھ.. راجع : موسى بن أي أن كل شيء تم إنشاؤه بإرادة لایمكن ا1
، المجلدالثاني،الفصل. الثامن عشر،ص.  322؛ 321میمون، دلالة الحائرین،  المجلد الأول،ص.ص

141. 
،المصدر نفسھ،  الجزء الثالث،  ھذه الكلمات مأخوذة من طقوس یوم التكفیرعن صلاة النتلاء أو الختان2

 91ص الفصل الثالث عشر، 
3Moise ben Mimoun ,le guide des égarés Traite de théologie et de philosophie, 
publ, et trad,par  s.munk,otto zeller osnabruck,1964 
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 خلاصة:

 

تجربة الصوفیة تخص فئة الكخلاصة نختتم بھا ھذا الفصل لابد أن نؤكد أن     
ذلك أن ھذا الأخیر لا یسعى إلى ترقب  قلیلة من المجتمع فلیس الدین كالتصوف،

و لیس ثمة  تجربة إلھیة في الحیاة الدنیویة حیاة أخرویة بقدر ما یسعى إلى عیش
فكل تجربة  المسیحیة أو الإسلام،شكلا واحدا من التصوف سواء داخل الیھودیة أو 

و نظرا  و كل تعمیم لھا یوقعنا في الخطأ ددةداخل ھذه الأدیان تحمل أشكالا متع
فقد ركز العبرانیون الیھود على لغة باطنیة  لأن التصوف یعتمد لغة الرموز،

 خاصة لتأویل التوراة و سائر التجارب الروحانیة المتضمنة في القبالة الیھودیة،
ضحى كل حرف یحمل معنى و لكل كلمة دلالة و لكل رقم رمزیة باطنیة بحیث أ

الدینیة و  و بذلك تم التأسیس لمنھج تأویلي یفسر النصوص الأبعاد الروحانیة تؤول
و ھو الأمر الذي دفع بالفلاسفة منذ أمد بعید إلى تقدیم  یؤول التجارب الروحیة

طالما شغلت الفكر الإنساني  أجویة منطقیة عن تصورات و إشكالیات میتافیزیقیة
فضلا عن نظریة الفیض  و أقدمیتھ و حدوثھ، خاصة منھا تلك المتعلقة بخلق العالم 

الإلھي علما أن ھذه الأخیرة لم تبقى أسیرة التصور الفلسفي فحسب بل امتدت إلى 
 توجھات إیدیولوجیة و أنساق فكریة أخرى.

 

 

 

 

 

 

 

 

99 
 



 

 

 الفصل الثالث:

 بستموجیا مفھوم التناقضات عند ابن میمونالھیرمینوطیقا والإ

 

 تمھید -

 مقارنة مع الفكر الصوفي الإسلامي فكرة الدرایة عند ابن میمون: :المبحث الأول*

 دلائل النبوءة وعلاقتھا بالنص التأویلي  :المبحث الثاني*

البعد الھیرمینوطیقیي والابستیمولوجي:التوازي وعدم التوازي  :*المبحث الثالث
 ابن میمون بول ریكور وھیدغربین 

 خلاصة -
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 تمھید:

ھودیة من خلال تھدف ھذه الدراسة إلى البحث في منھج التأویل داخل الفلسفة الی
و مفكري و فلاسفة و متكلمي الیھود "موسى بن م واحد من أبرز أعلا

میمون"الذي عمل جاھدا من خلال مؤلفھ"دلالة الحائرین"على إزالة اللبس و 
الغموض الوارد في النص التوراتي محاولا بذلك فك شفرات الألغاز و إضفاء 
المعاني الحقیقیة للنص و ذلك من خلال وضع منھج ینسجم مع العمق الفلسفي 
للنص الدیني بعیدا عن تلك الرؤى السطحیة التي لا تتماشى مع طبیعة النص ما 

توراة،بل إن ابن میمون جعل جعلھا تنعكس سلبا على الدلالات الواردة في أسفار ال
و الفكر الأرسطي لكن بصیغة مجازیة من التوراة حقیقة فلسفیة مصبوغة بطابع

لتحقیق ذلك لجأ إلى آلیة التأویل للنص التوراتي بحیث عمل على إخراجھ من 
معانیھ الإیمانیة المباشرة الغامضة المنافیة للعقل إلى معانیھ غیر المباشرة 

 مع العقل و ھو ما یعرف بالتفسیر الباطني للنص المقدس. الواضحة التي تتوافق

أخد "ابن میمون" بالرَؤیة الفیضیةَ الصَدوریةَ للكون تأثُرَا منھ " بالفارابي " و " 
ابن سینا " خاصَة في نظریتھ في النَبوءة و الوحي الرَباَني إذ  أول التوراة تأویلا 

ھا من " ابن رشد " إذ حاول ھو الآخر سینویا، أمَا نظریَتھ في التأَویل فقد استقا
التوَفیق بین الحكمة الفلسفیةَ و الدیَانة الیھودیةَ، ما یجعل توافقا تراتبیاَ بین كتاب " 
ابن رشد " " فصل المقال " و مؤلفَ " دلالة الحائرین " لابن میمون خاصَة و أنَ 

و المعرفي  نظَريكلیھما یجمع بین الحكمة و الدیَن جاعلا من الفلسفة المفسَر ال
و ھو ما خلق بلبلة في قراءة تأویلاتھم التي ترجَح العقل على  الأوَل للنصَ الدیَني

 النقَل.
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 المبحث الأول:

 :يمقارنة مع الفكر الصوفي الإسلامفكرة الدرایة عند ابن میمون،

 

رشدیا لو أمعنا النظر في تأویل ابن میمون للتوراة لوجدناه سینویا أكثر منھ    
متبنیا للرؤیة الفیضیة التي عني بھا ابن سینا و ذلك یتجلى في تصریحاتھ الواردة 

حیث یكشف عن تبنیھ للأفلاطونیة المحدثة بوجھ  في مؤلفھ"دلالة الحائرین"،
أخص للكون باعتباره نسق تراتبي حیث تبدأ القمة بالإلھ الذي یبسط فیضھ على 

تنازلي تحت قمة الإلھ لیكشف ذلك عن التدبیر سائر الموجودات التي تقع في سلم 
لھ إذ یقول"...التدبیر یفیض من الإ و العنایة الإلھیة التي یفیض بھا عن مخلوقاتھ،

و من العقول یفیض منھا ما استفادتھ خیرات و  تعالى على العقول على ترتیبھا
سم و یفیض من الأفلاك قوى و خیرات على ھذا الجأجسام الأفلاكأنوارا على 

ھذه الرؤیة تثبت أفلاطونیة ابن  1الكائن الفاسد بعظیم ما استفادتھ من مبادئھا"
فقد اثبت أن الفیض الذي ذلك مع رؤیة الفارابي و ابن سینا، میمون المحضة لیتفق ب

إنما یتعلق أیضا بالخلق و یقصده لیس مقتصرا فقط على التدبیر و العنایة و 
ھ تعالى لإیجاد عقول مفارقة فاض عن تلك لقولھ:"...الفیض الواصل منالوجود 

و عنده انقطع إیجاد جاد بعضھا بعضا إلى العقل الفعال العقول أیضا لإی
 .2المفارقات"

تتجلى ھنا نظریة "واھب الصور" لابن سینا التي استقاھا ابن میمون منھ باعتبار 
ن تمثل ھذه النظریة الفیضیة لدى المفكری الإلھ ھو الذي یمنح الصورة للمادة،

و ھي فكرة ثة الھلینستیة سلسلة التطور الإسلامي الذي مس الأفلاطونیة المحد
منافیة تماما لما ذھب إلیھ ابن رشد من "أن الله ھو مخرج الصورة المتضمنة في 

 .3المادة من القوة إلى الفعل"

 .299ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص1
 .300ابن میمون، المصدر نفسھ، ص2
 .1498، ص1990، بیروت، 3بویج، دار المشرق، طابن رشد، تفسیر ما بعد الطبیعة، تحقیق موریس 3
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ل محل الصورة باعتباره مصدرا لھا، تذھب فكرة واھب الصور إلى أن الله ذاتھ یح
تتواجد ھذه الصورة مفارقة غیر محایثة للكون الذي یخضع للفساد و ھذا ھو  حیث

نطولوجیا الصورة مستقلة عن الواقع المعاش و تتجلى فأ عالم المثل الأفلاطوني،
ھذه الرؤیة السنویة في نصوص ابن میمون التي تثبت حدوث الأجسام لأقدمھا من 

وھو غیر جسم لأن فاعل الصورة أعني معطى  خلال قولھ:"...فلابد لھا من فاعل،
بمعنى أن الله لا یرتبط بأي جسم محاید بل ھو 1الصورة [ھو]  صورة لا في جسم"

صورة مفارقة للموجودات،لكن السؤال الذي یطرح نفسھ في ھذا المقام ھو:ألا 
یجدر بالذكر أن ھذا الدلیل السینوي عن واھب الصور الذي تبناه ابن میمون یحمل 

و الأجسام إذا كانت حادثة فھل من  كلامیا یتضمن حدوث العالم؟  في طیاتھ دلیلا
الممكن أن تكون مصدرا للصور،أم یجب أن یكون مصدرھا مفارقا لھا لتأتیھا 

 الصور من خارجھا أي من واھب الصور؟

إن الآثار الكلامیة التي تسربت إلى میتافیزیقا ابن سینا ھي ما ورثھ ابن میمون من 
لیل الحدوث الكلامي و الإطار الأفلاطوني المحدث لفكرة واھب خلال مزجھ بین د

الصور حیث جعل المادة في مرتبة السلب الدونیة مقارنة بالصورة لأنھا محل شر 
 .2"المزاج مھیأ فقط للمادة لقبول الصورة" و فساد لقولھ:

على تدوین تجاربھم الحسیة و خبراتھم الروحیة عبر مراحل  یعمل علماء القبالا
المرتبطة  الشخصیة إلى ذروة تعالیم القبالامن النمو الروحي بدءا بتجاربھم 

و نظرا لأن ھذا الأخیر تنذر بحثا عن الحكمة في العالم الروحي بالقوات العلیا 
 الكلمات للتعبیر عنھ.

میة متداولة بین الجمیع و ھي ما یطلق اعتمدوا مصطلحات عا فإن علماء القبالا
علیھ "لغة الفروع"...كالشجرة فإن جذورنا نحن البشر أي جذور النفس الإنسانیة 

على ھذا دعیت لغة نا و بناء ھي في العالم الروحي و أغصانھا تتجلى ھنا في عالم
في  القبالا بلغة الفروع لاستخدامھا التعابیر و المصطلحات التي نستعملھا نحن ھنا

ھذا العالم للتعبیر عن أشیاء و مشاعر و أحاسیس یستطیع الإنسان إدراكھا من 
و الغرض من بساطة اللغة لدى القبالي ھي تیسیر  3المعنى التي توحي إلیھ"

 302ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص1
 .302ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص2
 .32مرجع سابق ، صمیخائیل لایتمان، علم الكابالا للمبتدئین دلیل البحث عن الحكمة الخفیة، 3
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و بما أن كل مصطلح موجود في العالم خول في ھذا المذھب لكل عام و خاص الد
ة فإن كل جذر من شجرة الحیاة الروحي لھ ما یكافئھ في العالم المادي و من ثم

في العالم الحسي و كذا الشأن نفسھ مع  المرتبط بالعالم الروحي لھ مقابلھ
غیر أن ھذه اللغة تبقى مجرد صلة و صل لنقل جزء ضئیل من  الأغصان،

في شكلھا الخام إلى شكلھا المادي بغیة تقریب الفھم  الأحاسیس التي یعیشھا القبالي،
 للإنسان العادي.

یندرج تحت لواء الفیض الرباني تأثرا  النبوة، العالم، ما یتعلق بالعنایة الإلھیة، كل
بالنظریة الصدوریة التي أخذھا "ابن میمون" عن الأفلاطونیة المحدثة تأثرا منھ 
بتعالیمھا،فالإلھ حسب ابن میمون ھو ذلك المفارق الذي یتصل بالعالم عن طریق 

بعقول الأفلاك انطلاقا من العقل الأول لیصل أخیرا جملة من الوسائط أو ما یعرف 
 إلى العقل الفعال.

یعتمد "ابن میمون" أسلوبا ملغزا ملیئا بالغموض بھدف مخاطبة خاصة الناس دون 
فالنص الدیني عنده ھو "فیض صادر عن الله یتوسط العقل الفعال"نازلا  عامتھم،

لأصلیة من الطبیعة العقلیة ھذا النزول یشھد تحول طبیعتھ ا على مخیلة النبي،
الخالصة المجردة إلى الطبیعة الحسیة المجازیة التي تناسب مخیلة النبي و مخیلة 

 .1الذین یخاطبھم"

و ما یؤكد الصبغة الفیضیة في نصوص"ابن میمون"ھو إشارتھ لھذه النظریة في 
...الكل لأن بوجود الباريأكثر من مقام في مؤلفھ"دلالة الحائرین"أبرزھا قولھ:"...

و ھو ممد بقائھ بالمعنى الذي یكنى عنھ بالفیض،كما نبین في بعض فصول موجود 
یتبین من خلال ھذا القول أن"ابن میمون" فعلا كان فیضیا  ،2ھذه المقالة..."

صدوریا في نھجھ المتعلق بالعنایة الإلھیة و ما صاحبھا تأثرا منھ بالأفلاطونیة 
ا أن لكل النقیضین دون أي اعتراض منھ،علمالمحدثة لدى "أرسطو"،بل جمع بین 

و قد استقى نبع فكره الصدوري من"الفارابي"و"ابن نزعتھ و لكل منبع صدوره 
سینا"مشككا في أفكار ھذا الأخیر الطبیعیة خاصة في شروحھ للفكر الأرسطي فقد 
حاول التوفیق بین الاثنین:الدین(التوراة) و الفلسفة معتمدا بعض المصطلحات 

التأویل بین ابن رشد وموسى بن میمون واسبینوزا، رؤیة للنشر د.أشرف منصور، العقل و الوحي، منھج 1
 .167، القاھرة، ص1والتوزیع، ط

 .172موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص2
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ویة و على رأسھا "واجب الوجود" الذي ورد بكثرة في مؤلفھ "دلالة السین
الحائرین" إذ یقول:"إن كل واجب الوجود باعتبار ذاتھ فلا سبب لوجوده بوجھ و لا 

 .1على حال"

یذكر "ابن میمون" في موضع آخر قولھ:"...و قد بینت لك شفاھا أن ھذا كلھ لا 
برنا بصورة وجود الأفلاك كیف لأن لیس مقصوده أن یخ یلزم صاحب الھیئة،

دوریة و مستویة و -بل قصده أن یفرض ھیئة یمكن بھا أن تكون الحركات ھي،
 2كان الأمر كذلك أم لم یكن". تطابق ما یدرك عیانا،

"ابن میمون"في نصھ ھذا أن سائر الشكوك الموجھة لفلسفة "أرسطو"حول یوضح 
أتباعھ تعتبر ریبیة مشكوك فكره أحادیة مركز الأفلاك من طرف "بطلیموس"و 

 في صحتھا نظرا لأن دوران حركة الأفلاك یحتاج إلى مركز ثابت أي واحد فتعدد
و علیھ یتم ھدم فكرة "بطلیموس"و إعادة بناء المراكز أمر مستبعد و غیر مقبول 

 "أرسطو". فكرة

أن یثبت  "أرسطو" بنھجھ الفكري في الاستدلال على نظریة "ابن میمون" حاول
سائر الشكوك و الانتقادات الموجھة إلیھ لا تھم طالما ثبت أن حركة الأفلاك بأن 

مھا كما و ھذا الانتظام في الحركة یدل على قدیة متتابعة تسیر في حركة دوران
و ھذه النقطة تحدیدا تدل على الاتفاق تجلى في شروحات ابن رشد الأرسطیة 

قدم العالم النابع من قدم  "ابن رشد" حول نظریة و "ابن میمون" الجوھري بین
مع أن ھناك دراسات أخرى  الحركة دفاعا عن نظریة "أرسطو"الكوزمولوجیة،

تثبت أن "ابن میمون"وقف موقفا وسطا بین قدم العالم و حدوثھ مقدما شكوكا على 
القدم المطلق و ارتیابات حول الحدوث المطلق متبعا في ذلك نھج "ابن 

قض الذي لا یستطیع حیث یظھر بمظھر التنارشد"الوسطي بشكل غامض متخفي 
و یستدل على ذلك بالقول:"إن تقدیم ابن میمون لأدلة و شكوك فھمھ فكر بسیط 

مطلق اللذان على القدم و على الحدوث یعني أنھ یرفض القدم المطلق و الحدوث ال
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و لا یعني ھذا سوى شيء واحد و ھو أن موقفھ الحقیقي سبق لابن رشد رفضھما 
 1وقف الرشدي المتوسط بین القدم المطلق و الحدوث المطلق".ھو الم

نتیجة لتكاثر الجنس البشري وعبادتھ للخالق  السبب النھائي لھذا الكون كلھف
الجنس البشري المقدر لعبادة  وجود ،نعتقد أن الكون بأسره لھ نھایتھ الواحد، "نحن

ھم أنفسھم  السماویة صُنع من أجلھ فقط ، بحیث تكون الأجرام الله ، وكل ما لھ
 .2رعایة" ینجزون حركتھم الدائریة فقط لتكون مفیدة لھ وتنتج كل ما یحتاجھ من

 المعنى الحرفي، وھي بمثابة ھناك فقرات معینة من الأسفار النبویة مأخوذة من
تشكلت (الأرض) لیسكنھا (إشعیاء ، الخامس  دعم كبیر لھذا الرأي: فعلا

من أجل عھدي (البقاء) لیلا ونھارا ، لم أكن  كن كذلك) ؛ إذا لم ی18والأربعون ، 
نتشر مثل ی ) ؛ ھو لم25،  33وضع قوانین في السماء والأرض (إرمیا ،  لأملك

الأجرام السماویة  ). لكن22خیمة للعیش ھناك (إشعیاء ، الثاني والأربعون ، 
بھذا یمكن للمرء أن یسأل من یصرح  . في الواقع.موجودة لصالح الإنسان .

 .الرأي:لأن الھدف النھائي ھو وجود الإنسان الخالق

سندرك بالتالي ، من خلال التفكیرین السابقین ، الخیر الذي یمارسھ الله تجاه 
و  3مخلوقاتھ ، (من ناحیة) بجعلھم یجدون ما ھو ضروري وفقاً لأھمیتھ النسبیة

لأفراد من نفس أو بین ا (من ناحیة أخرى) من خلال إنشاء المساواة بین الخلق،
) ، وأن 4: 13ھي البر (تث  ) قال: بكل طرقھ2النوع والصحیح أن أمیر العلماء (

) ، كما قد وضعناھا 25:10داود قال: كل طرق الرب ھي الخیر والحق (مز 
الرب خیر للجمیع ورحمتھ و أعمالھ   بالفعل. قال داود مرة أخرى صراحة:

ظیم في المعنى المطلق، ھو أنھ ) ؛ لأن الخیر العCXLV  ،9للجمیع(مزمور 
 جعلنا موجودین.

التأویل العقل و الوحي، منھج التأویل بین ابن رشد وموسى بن میمون د.أشرف منصور،منھج 1
 .181واسبینوزا، مرجع سابق، ص

 
جزاء من عالم ما دون القمر ، منھا الإنسان ، الأ یلمح المؤلف إلى التأثیر الذي سیكون للنجوم على جمیع 2

 .xالأول من ھذا العمل ،الفصل.  وفقاً لھذا الرأي الكائن الأكثر كمالاً والسبب النھائي ، راجع الجزء
حرفیاً: وفقاً لتدرجھا ، أي بجعل الأشیاء في متناول الجمیع بشكل أو بآخر ، اعتماداً على ما إذا كانت 3

 أكثر أو أقل ضرورة.
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 محدودیة العقل و نسبیة مدركاتھ:

یذھب موسى بن میمون إلى حقیقة مفادھا أن العقل دائم الإدراك لمختلف صور 
الوجود تلك التي تتعلق بجوھر الأشیاء و أعراضھا،غیر أن ھذا الفكر یبقى في 

الفكرة المیتافیزیقیة على أرض تصوراتھ الإدراكیة قاصرا و عاجزا عن تجسید 
ھذا من جانب و من جانب آخر یقف العقل الإنساني  الواقع لأنھ یتطلب عامل اللغة،

عند حد لا یمكن تجاوزه فقد یدرك شیئا و یجھل أشیاء فلیس بوسعھ أن یحیط بكل 
بالرغم من تفاوت الناس  لأنھ لا و لم و لن یصل إلى الكمال الإلھي، شيء معرفة،

العقول و قدرة أحدھم على الأخر في قوة الإدراك و درجة الاجتھاد،قیاسا على في 
ذلك فإن للحواس الإنسانیة إدراكات أیضا و من ذلك یتفاضل البشر في المدركات 
عقلیة كانت أم حسیة و ما یجعل الإدراك مختلفا من شخص لآخر ھو خاصیة 

ملیات التي تبدأ من محاولة فھو ما یطلق على مجمل الع الذاتیة التي یمتاز لھا،
و بذلك فإنھ العملیة النفسیة التي  لى معرفة طبیعتھ و صفاتھ المعقدةتفسیر المؤثر إ

یتم بواسطتھا الاتصال بین الإنسان و عالمھ الخارجي و معرفة كل ما یحیط بھذا 
 العالم،فھو تابع لاھتماماتنا و قدرتنا العقلیة النسبیة المتفاوتة.

جملة من النصوص الدینیة و المأثورات الیھودیة لیستدل من خلالھا قدم ابن میمون 
و من وجوھھا "لا تستخدم عقلك سألة التي تنص على محدودیة العقلعلى ھذه الم

أما الأمور التي لیست في طبیعة عقل الإنسان  إلا فیما یمكن للعقل إدراكھ،
ظر العقلي بالجملة و و ھذا لا یعني سد باب الن بھا مؤذ جدا فالاشتغال إدراكھا،

بل لا یتجاوز الدلالة على أن للعقول الإنسانیة حدا تقف  تعطیل العقل عن إدراكھ،
و من تلك النصوص على وجھ التمثیل نذكر ما یأتي:" لا تبحث  هعنده و لا تتجاوز

و إنما اطلب ما أنت  یة عنك،و لا تتطلب الأشیاء الخف عن عجائب الأشیاء لك،
ك بالعجائب"،"و لم أسلك في العظائم و لا في العجائب مما ھو و لا شغل ل مدركھ

 1أعلى مني"،"لا تكن حكیما فوق ما ینبغي لئلا تكون في وحشة".

و ھذا الاجتھاد من طرف ابن میمون لم یظھر من العدم و إنما استقى نبعھ من 
ھـ)و 505مفكرین مسلمین سبقوه إلى ھذا الموضوع أبرزھم أبي حامد الغزالي(ت

مجال  و دلیل ذلك تقسیمھم للعقل إلى مجالین: ھـ)808د الرحمان بن خلدون (تعب
و تعزیزا لما تقدم نورد قول ابن خلدون  و مجال طور ما فوق العقل طور العقل
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ھ أنھ منحصر في في مقدمتھ:"و اعلم أن الوجود عند كل مدرك في بادئ رأی
ألا ترى  من ورائھ، و الحق و الأمر في نفسھ بخلاف ذلك مداركھ لا یعدوھا

الأصم كیف ینحصر الوجود عنده في المحسوسات الأربع و المعقولات و یسقط 
من الوجود عنده صنف المسموعات...فإذا علمت ھذا فلعل ھناك ضربا من 

و خلق الله أكبر من خلق  لأن إدراكاتنا مخلوقة محدثة الإدراك غیر مدركاتنا،
و ذلك أن مدارك طاقا من ذلك... و الوجود أوسع ن و الحصر مجھول الناس

فھي فوقھا و  صاحب الشریعة أوسع لاتساع نطاقھا عن مدارك الأنظار العقلیة،
عیف فلا تدخل تحت قانون النظر الض محیطة بھا لاستمدادھا من الأنوار الإلھیة ،

دانا الشرع إلى مدرك فینبغي أن نقدمھ على مداركنا و و المدارك المحاط بھا،فإذا ھ
عتقد ما بل ن ھ  دونھا و لا ننظر في تصحیحھ بمدارك العقل و لو عارضھ،نثق ب

و نفوضھ إلى الشارع و نعزل  أمرنا بھ اعتقادا و علماو نسكت عما لم نفھم من ذلك
 1العقل عنھ".

و رضناھا حول اجتھاد موسى بن میمونو بناءا على ذلك فإن القضایا التي ع
 نتطرق إلى ذكرھا،قد دلتنا على ما یلي:غیرھا من القضایا الكثیرة التي لم 

فلم یكن حكرا على  كان الفضاء المعرفي الأندلسي صدرا رحبا لكل من عمر فیھ،
و فلسفة أو قضاء أو بل شارك فیھ كل ذي فكر من فقھ  المفكرین المسلمین فقط،

ء كان سوا و خاصة منھم الیھود و النصارى، طب أو فلك أوكیمیاء أو ریاضیات
و السیاسة أم كتابیا كأھل الفكر و القلم و على رأسھم  شفویا كأھل القضاءاجتھادا 

 علامة عصره موسى بن میمون.

یمتاز اجتھاد ابن میمون بعقلنة النص الدیني خاصة في كتابھ:"دلالة 
الحائرین"،حیث ركز فیھ على تلك القضایا الشائكة التي احتار منھا كل ذي عقل 

و الانحراف عن جادة الصواب  یقع في الشبھاتر كان حریا بھ أن قاصر النظ
و القدر ة الرسلو نبوءو ما یرتبط بھا من وحدانیة اللھ بالنسبة للعقائد الإیمانیة

الإلھي و الیوم الآخر...تلك المواضیع الفكریة التي شكلت ما یعرف بعلم الكلام 
 الیھودي.
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فإن ذلك لا  جتھاد الیھودي،إذا كان الاتفاق واردا بین علم الكلام الإسلامي و كذا الا
و إنما یرجع ذلك إلى الأرضیة  من حیث الاستلاب الفكري یعني أنھ تقلید أو إتباع

 الفكریة الواحدة التي جمعت أجناسا متعددة تؤمن في معتقداتھا بالإلھ الواحد.

إن أبرز نقطة برھن علیھا موسى بن میمون في اجتھاده الوارد من خلال كتابھ 
و ھذا لا یعني لمنظور الدیني و المنظور الفلسفیالحائرین ھي الاتفاق بین ادلالة 

كما سعى إلى ذلك بعض  أولویة المعقول على المنقول أو تبعیة الفرع للأصل
أو إحداث التناقض بین الاثنینأو إقصاء أحد عن الآخر،بل إن النظرة المتفلسفین

تجمع بین النص الدیني و الموضوعیة توحي بتلاقح كل منھما في وحدة عضویة 
 الفكر الفلسفي.

 القصور العقلي:

یثبت ابن میمون قصور العقل البشري أمام عالم السماء في فقرة من أبرز الفقرات 
المثیرة للجدل في الفصل الرابع و العشرین من الجزء الثاني من مؤلفھ الضخم 

رتبطة بالاستنتاجات "دلالة الحائرین" إذ یقول :"من المستحیل أن نتقبل النقاط الم
و بالغة الرفعة  لسماوات لاسیما أنھا شدیدة البعدالتي یمكن الوصول إلیھا من عالم ا

كما أن الاستنتاج العام الذي من الممكن أن نصل إلیھ من  في المكان و المكانة،
 1لیھ بالعقل البشري"ت وجود محرك لھا لا یمكن الوصول إخلالھا بخصوص إثبا

ة لھا حدود و أمامھا قیود و حوافز لا مقدرة لھا على تجاوزھا و فالمعرفة البشری
مع أن ھذه العبارات الواردة  فلا معرفة برھانیة للبشر عند عالم السماء، تخطیھا،

فقد عرض جملة من البراھین  من ابن میمون تشیر إلى التناقض الوارد في أفكاره،
ذلك یؤكد أننا لا نستطیع البرھنة التي یثبت من خلالھا وجود الله و وحدانیتھ و مع 

لكن إذا بحثنا عن القصد من وراء ھذه العبارة یحق لنا  على حقیقة المحرك الأول،
ترى ھل كان ابن میمون قاصدا من وراء كلماتھ عجز العقل البشري  أن نتساءل:

عن معرفة المحرك الأول أم أنھ كان قاصدا بذلك الأجرام السماویة التي لا یمكن 
 ا؟بلوغھ

إذا كان ابن میمون حریصا على وصف ھذه المشكلة بالمثیرة للحیرة و الجدل فإنھ 
كان یقصد من وراء ذلك تنبیھ الكیس الفطن إلى أن ھذه القضیة حمالة أوجھ و ذات 
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لذلك أولى اھتماما كبیرا لعلم الفلك و العالم المتمكن منھ معرفا إیاه  تفرعات عدیدة،
 1رؤیتھ للفلك على النحو التالي: و یمكن تلخیص على نحو دقیق

و إنما تتمثل في التعرف على بطبیعة الأجرام لا تتمثل مھمة عالم الفلك في إخبارنا -1
و كانت دائریة أو متسقة نظام الفلك الذي یمكن من خلالھ فھم حركة الأجرام سواء

 فھمھا من خلال الملاحظة بغض النظر عما إذا كانت ھذه الأشیاء حقیقیة أو لا.
م یذكر أرسطو أن الشمس تقع خارج المركز لأنھ لم یعرفھا و كان عرف ھذه ل -2

 الحقیقة لكان شعر بالحیرة تجاه كل افتراضاتھ عن الموضوع.
یتفق ابن میمون مع أرسطو بشأن ما ذكره عن أن وجود ما تحت القمر یتسق مع  -3

 العقل.
سوى قدر ضئیل  بو فیما یتعلق بمعرفة وجود ما فوق القمر فإن الإنسان لا یستوع -4

 و أنت تعلم حدود ھذا الجانب.من الجانب الریاضی
یؤید ابن میمون الرؤیة المعرفیة المتعلقة بالانضباط الریاضي مقارنة بالبلاغة  -5

 الشعریة الممیزة لنص التوراة.
یؤكد ابن میمون أن الرب فقط یعرف الواقع الحقیقي للسماوات في حین أن البشر  -6

 قمر.یعرفون وجود ما تحت ال
و لا یمكن للبشر الغة الرفعة في المكان و المكانةإن السماوات بعیدة لغایة و ب -7

 معرفتھا.
 لا یمكن معرفة وجود الرب على أساس ما یقع في عالم ما فوق القمر. -8
إن عجز العقل عن التعامل مع الأمور التي لا یمكن استیعابھا یعبر عن عیب أو  -9

 المرء.في الملكة التي یولد بھا  نقص،
دعنا نترك مثل ھذه الأمور التي لا یمكن للعقل استیعابھا ،لمن نعم بفیض  -10

 إلھي.

 

 

 

 
 .118تمار رودافسكي، موسى بن میمون، مرجع سابق، ص1

110 
 

                                                           



 

 المبحث الثاني :

 :دلائل النبوءة وعلاقتھا بالنص التأویلي

تطرَق ابن میمون لمسألة الخلق في الفصل الثاَلث عشر من الجزء الثاَني من    
في مسألة الخلق، لكن ما یثیر كتابھ "دلالة الحائرین" حیث عرض ثلاثة آراء 

الغرابة ھو أنھَ یساوي بین قضیةَ الخلق و قضیةَ النبَوءة التي تطرَق لھا في الفصل 
الثاَني و الثلاَثین من الجزء الثاَني من المؤلفَ المذكور سلفا، عرض حولھا أیضا 

ن ثلاثة آراء، الأمر الذي حیرَ المفسَرین لفكره فماذا یقصد بصیغة المماثلة بی
و قد تجلىَ ذلك من خلال قولھ:  المسألتین یا ترى؟ مسألة الخلق و مسألة النبوءة؟

<< إنَ آراء البشر في النَبوءة مثل آرائھم في أزلیةَ العالم أو خلق العالم في 
 1الزَمان>>

إذا وقفنا عند مسألة الخلق فإنَنا نجد أنَ " ابن میمون" قدمَ ثلاثة رؤى للخلق یمكن  
 2یلي: تلخیصھا كما

و تفید ھذه الرَؤیة أنَ الكون ظھر إلى الوجود من خلال الرَب بعد  رؤیة التوَراة: 1
أن لم یكن موجودا البثةَ، و أنَ الرَب أوجده عبر مشیئتھ و اختیاره، و یعبرَ " ابن 

 میمون" عن ھذه الرَؤیة بقولھ: << أوجد الرَب كل المخلوقات كما ھي من عدم، 

 أحد الأمور المخلوقة>>.و أنَ الزَمان ذاتھ 

 تفید ھذه الرَؤیة أنھ لا یمكن أن یكون الرَب خلق المادةَ  الرَؤیة الأفلاطونیة: 2

و الصَورة من عدم لأنَ ھذا یشكَل استحالة معرفیةَ " و أنھ توجد مادةَ ما أزلیةَ مثل 
 .الألوھیةَ... و أنَ الرَب سبب

لا یمكن للمادةَ أن تخلق من عدم و تخلص تفید ھذه الرَؤیة أنھَ  الرَؤیة الأرسطیةَ: 3
ھذه الرَؤیة إلى أنَ السَماوات لیست عرضة للتكَوَن و الفساد << و أنَ الزَمن و 

 الحركة متلازمان و أبدیان و لیسا عرضة للتكَوَن و الفساد>>.

ص ، د.بلد، 1تر.د.جمال الرفاعي، موسى بن میمون، دار آفاق للنشر والتوزیع، طتمار رودافسكي،  1
103. 

 .104تمار رودافسكي ، المرجع نفسھ، ص 2
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تحمل كلَ رؤیة من ھذه الرَؤى دلالات میتافیزیقیةَ و لاھوتیةَ متنوَعة فتعكس 
من  ولى بوضوح ما جاء في سفر التكَوین بالتوراة لأنھَا تفرض الخلقالرَؤیة الأ

عدم، و تتكوَن ھذه الرَؤیة التي لا تسلم بفكرة أزلیةَ الزَمان من أربع فرضیات و 
 ھي:

<<أنَ الربَ خلق العالم من عدم، و أنھَ فعل ذلك بمشیئتھ، و اختیاره، و أنھَ فعل 
 1خلوق >>ذلك لیس من أيَ شيء، و أنَ الزَمان م

مع الرَؤیة التوَراتیة من خلال إقبالھا على العقل  ىأرسطو تتناف ونظرا لأنَ رؤیة
دون الإعجاز فقد قال " ابن میمون" في ھذه الرَؤیة : << إنَ الاعتقاد الخاص بأنَ 

و أنھَ لا یمكن تغییر مسار  و أنَ الطَبیعة لا تتغیرَ البتةَالعالم یوجد عبر الحتمیةَ 
الأحداث، یقضي على الشَریعة و یكذبَ المعجزات و یعطَل كلَ ما دعت الشَریعة 

 2إلیھ و ما نھت عنھ>>

أمَا رؤیة " أفلاطون" فلیست مناقضة للشَریعة حسب " ابن میمون" بل تتماشى 
فانَ  معھا كونھا لا تغالي في ما ھو عقلاني و في ذلك یقول " ابن میمون": <<

 3ذلك الرَأي لا یحطَم قواعد الشَریعة و لا یكذبَ المعجزة بل یجیزھا >>

غیر أنَ " ابن میمون" لا یأخذ برؤیة " أرسطو" ولا برؤیة " أفلاطون" بالرغَم 
من اقتراب ھذه الأخیرة من الشَریعة، و إنمَا سیأخذ بالنَص التوراتي إذ یقول:<< 

علیھ فلن نأخذ برأي أفلاطون أو أرسطو و إنمَا  ما دام أنَ الرَأي لم تتمَ البرھنة
 .4سنأخذ النَصوص بظاھرھا>>

ما یجعل " ابن میمون" لا یأخذ بفكر أرسطو في بعض المسائل و خاصَة مسألة  إن
سیر مسألة الخلق الخلق ھذه، ھو تناقض الأدلةَ و قصور البرھان الأرسطي على تف

أنھَ یملك القدرة على تفسیرھا و إنما اعتبر مع أنَ أرسطو لم یدعَي  ، و أزلیةَ العالم
و بما أنَ الزَمان مخلوق فانھَ وجد  آراء مفتوحة للنقَاش الجدليخوضھ فیھا مجرَد 

 بعد خلق العالم ما ینصَ على بدایة الخلق لا یحدھَا زمان و لا مكان.

 .104ر رودافسكي ، المرجع نفسھ، ص تما1
 .106-105تمار رودافسكي، موسى بن میمون، مرجع سابق، ص  2
 .106تمار رودافسكي، موسى بن میمون، مرجع سابق ، ص  3
 .106تمار رودافسكي، موسى بن میمون، مرجع سابق ، ص  4
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فالنَبي  یذكر العھد القدیم النبَوءة بصفتھا الواسطة بین الرَب و الشَعب الإسرائیلي،
و من أبرز  یمتلك معرفة رباَنیةَ ھو المرسول إلیھم المبلَغ لرسالات ربھَ، بحكم أنھَ

و لذلك یكون النَبي ھو ذلك  التنَبؤ لما قد یقع في المستقبل خصائص النبَوءة ھي
 المبلَغ الواعظ، المرشد، المعلَم، المبشَر و المنذر لقومھ، المأمور من طرف الإلھ.

القرون الوسطى مسلمین و یھود بمواضیع جمَة تشمل كافة میادین اشتغل فلاسفة 
لتي یسیر وفقھا الإنسان في الحیاة الفكریةَ و الاجتماعیةَ و الأخلاقیة السَلوكیةَ ا

و من بین ما شغلھم موضوع النَبوءة، ھذه الأخیرة التي ارتبطت بتراتبیة  حیاتھ
الرَابطة بین قمَة السَلم التي  تسیروفق سلم عمودي من الأعلى إلى الأسفل، إنھَا

واسطة إلى القوم الذین یبعث فیھم و ھو النَبي / الرَسول  الإلھ یشغلھا الرَب / 
 المبلغُ لرسالات ربھَ و أدنى سلمَ یحتلھَ الأقوام الذین بعث فیھم.

 

 الرَب / الإلھ        

 

 

 النَبي/ الرَسول       

 

 

 القوم /المبعوث إلیھم      

لمقدسَ بفلسفة  " أفلاطون" أنَ فلاسفة القرون الوسطى دمجوا أفكار الكتاب اغیر 
" أرسطو" باعتبار النبوءة منبع المعرفة المتفرَدة، حیث تكتمل قوَة المخیلَة مع و 

العقل، << وفقا لرؤیة الفارابي التي لعبت دورا مھمَا في تشكیل فكر " ابن 
بین كونھ إماما و ملكا متفلسفا و في میمون" فانَ النَبي یقدم في صورة تجمع 

 1صورة مع جمع الحكمتین الدیَنیة و الفلسفیةَ لحكم المدنیةَ الفاضلة >>

 .162-161تمار رودافسكي، موسى بن میمون، مرجع سابق، ص  1
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ھذه الأفكار أثرَت بشكل جلي في فكر " ابن میمون" غیر أنھَ یختلف مع الفلاسفة 
 1المسلمین في أمرین و ھما:

 ئة أبدیةَ و غیر متغیرَة.و أنَ ھذه المشی نَبي لا یتنبأَ إلاَ بمشیئة اللهأنَ ال .1
اعتراف بأھمیةَ نبوءة " موسى " بوصفھ نبیاَ مشرَعا و ممثلاَ لنوع متفرَد   .2

من  النبَوءة فشریعة " موسى" النَبي حسب " ابن میمون " لا تضاھیھا 
و  شریعة أخرى لأنھَا موصوفة بالكامل و في ذلك یقول " ابن میمون" <<

ذلك أنَ ھذه دعوة سیدنا موسى لنا لم تتقدمَ مثلھا لأحد، فمن علمَناه من آدم 
و كذلك قاعدة شریعتنا أنھَ  مثلھا لأحد من أنبیائناإلیھ و لا تأخرت بعده دعوة 

لا یكون غیرھا أبدا، فبذلك بحسب رأینا : لم تكن ثمَ شریعة و لا تكون غیر 
 2شریعة واحدة و ھي شریعة سیدنا موسى>>

یربط " ابن میمون" الكمال النبَوئي بكمال القدرات العقلیةَ لدى النبَي فلوكان 
و لا إلى الخوارق و  النَبوءة و لا یلتفت إلى قدرة المخیلَة "سفیھا" لما استحقَ مرتبة

المعجزات في كتبھ الشَرعیةَ عدا ما ورد في المبدأ السَادس من مبادئ الإیمان 
 ، حیث یقول : << یجب أن یعرف المرء أنھَ یوجد بینالثلاَثة عشر التي حددَھا

عقلھم  و یمكنھم تلقيَ شكلا فكریاَ نقیاَ، فینزع البشر أناس منحوا ھبة و اكتمالا
و یقول  3و ھذه ھي النبَوءة>> البشري إلى العقل الفعاَل و ھؤلاء البشر ھم الأنبیاء

و لا حصل على غایة  طقةتفت لمن لم تكتمل قوَتھ الناَأیضا : << ینبغي أن لا یل
الكمال النظَري، فانَ ذلك الحاصل على الكمال النظَري، ھو الذي یمكن أن یدرك 

، مع 4و ھو الذي ھو نبي بالحقیقة>> أخري عند فیض العقل الإلھي علیھ معلومات
أنھ یؤكَد في ھذا الصَدد على القدرة العقلیة فقط و تعریفھ للنبَوءة في ھذا المقام لا 

 الفكر الأرسطي العقلاني. یخرج عن

یصرَ " ابن میمون" على الفارق بین " موسى " النبَي و باقي الأنبیاء كون  
نھ النَبي الوحید الذي تلقىى الوحي في إ"موسى" ھو النَبي الوحید الذي كلمَھ الله، ثمَ 

الیقظة و لیس حلما كبقیة الأنبیاء و لم تحدث بھ رعشة و لا وھن أثناء تلقيَ 
 لم تكن بینھ و بین الله وساطة بل تمَ الوحي بصورة مباشرة. الوحي،

 .162تمار رودافسكي، موسى بن میمون، مرجع سابق ، ص  1
 .389موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص 2
 .163تمار رودافسكي، موسى بن میمون، مرجع سابق، ص  3

.388موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص  4 
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حرص " ابن میمون" على تشبیھ قصص الأنبیاء " بتفاح من الذھب في طبق من  
وقد أشار في مقدمَھ كتابھ " دلالة الحائرین" إلى أنَ النَبي ینتقل من  1الفضَة "

ن الحكمة النبوئیةَ مستوى إلى آخر لیتواصل مع البشر،<< و أنَ شذرات الذھَب م
تتخفىَ غالبا وراء ثوب من الفضَة، فیحتوي المعنى الخارجيَ لمقولات الأنبیاء 
على حكم مفیدة للعامَة في حین أنَ معناھا الباطنيَ یحتوي على حكم مفیدة 

 2للمعتقدات شدیدة الارتباط بالحقیقة>>

ات المقولات أورد " ابن میمون " حججا تؤكَد أنھ من الضَرورة بمكان فك شفر
النَبویةَ بغیة الولوج إلى المقصد الباطني منھا ، و من أجل ذلك یعتمد " ابن میمون 
" منھج المقارنة بین الومیض و الضَوء كاشفا بذلك عن حقائق الأنبیاء و یتجلىَ 

 3ذلك فیما یلي : 

الحقیقة لنا أحیانا على نحو الومیض إلى الدرجة التي تجعلنا نظنَ أنَ  تبدو -1
میض ھو الصَباح ثم تخفي المادةَ، فنجد أنفسنا في دجى اللَیل و نرجع إلى الو

ما كناَ علیھ في البدء و نشبھ في الحقیقة من یعیش في حلكة اللیَل الذي لا 
 یبددَه سوى البرق من حین لآخر.

ھذا یعیش دائما في  یوجد بیننا من یخبر ھذا الومیض مرَة تلوى الأخرى، و -2
إحدى درجات  اللَیل یبدو لھ كالنھَار، و ھذه ھ فانَ و علی ضوء لا ینقطع
 الأنبیاء العظام.

یجعل  " ابن میمون " من النَبوءة فیضا إلھیا نزل على النَبي انطلاقا من وحي 
العقل الفعاَل الذي یعتبر وسیطا بین الإلھ و النَبي، إذ یقول: << اعلم أنَ حقیقة 

بوساطة العقل الفعاَل على القوَة الناَطقة  النَبوءة و ماھیتھا فیض من الله عزَ و جل
 .4أولا، ثمَ على القوَة المتخیَلة بعد ذلك ...>>

فالأولویةَ لكمال العضو الناطق لدى النبَي قبل كمال المخیلَة لأن قوَة المخیلَة لا 
یمكن نقلھا إلى العالم الخارجي بشكل سلیم إلاَ بقوَة العضو الناَطق الذي یستطیع 
نقل المجاز و الكنایة و الاستعارة و الرَمز إلى الخواص فضلا عن إتبَاع عمق 

 .165تمار رودافسكي، مرجع سابق، ص  1
.165تمار رودافسكي ، مرجع سابق، ص   2 
 . 163تمار رودافسكي، مرجع سابق، ص  3
 .400موسى بن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص 4
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شَخص الملغزَ الذي ینقل حقائق مرتبطة بالعقل في شكل المخیلَة، فالنَبي ھو ذلك ال
مجاز مستعار و ھو الأمر الذي یدفع المفكَر إلى التأَویل لأنَ الحقیقة الرَمزیةَ 
تحتاج إلى لغة تفسَرھا و تشرح مضمونھا، و ھو الأمر الذي دفع " ابن میمون " 

ویل، إذ أنھَ جعل النبَوءة إلى تأویل التوَراة باعتباره كتاب فلسفي ملغَز یحتاج إلى تأ
مرتبطة بالفلسفة فالنبَي قبل أن یكون كذلك لابدَ أن یكون فیلسوفا بنظره مستجمعا 

 كلَ قواه العقلیةَ و الخیالیةَ. 

جعل " ابن میمون " من النَبوءة حكرا محتكرا على طبقة معیَنة من البشر،  
ن الناَس و قسمة عادلة بین فتساوي الناَس في العقول باعتبار العقل ملكة مشتركة بی

و في  فئة خاصَة یختارھم الله بإرادتھ الجمیع لا یمنع من اقتصار ھذه الصَفة على
ذلك یذھب " ابن میمون " إلى الإیمان بطبیعة الاتصَال الوارد بین العقل الفعاَل و 
البشر تأثرَا منھ بنظریةَ " ابن رشد " في الإسلام بالإضافة إلى نظریة الفیض 

و " ابن سینا " ، دون أن  ال التي استقاھا من " الفرابي " نتقاَة من العقل الفعَ الم
و  الذي یختار النبي وحده دون سواه یھمل نظریَتھ التوَراتیةَ التي تقول بأن الله ھو

ما جعل " ابن میمون " یعتقد بھذه الأفكار ھو وجود أساسین في ھذا المقام و 
 1ھما:

الأساس الأوَل ھو النظَریةَ الفلسفیةَ الإسلامیة في الإمكانیة العامَة المشتركة   -1
 للجمیع في الاتصَال بالعقل الفعالَ.  

س من و الأساس الثاَني ھو النظَریةَ الكلامیةَ في الصَوفیةَ أي صرف الله للناَ -2
صرف و یوظَفھا في سیاقھ الخاص و یحوَلھا إلى  الإتیان بكلام شبیھ بالقرآن

 . الله للناَس عن الاتصَال النَبوي بالعقل الفعاَل سوى الذین یختارھم

و أن یكون كذلك لابدَ أن یكون فیلسوفا بنظره مستجمعا كلَ قواه العقلیةَ 
الخیالیةَ، خلافا لما قالھ " ابن رشد " على أنَ النَبي یجب أن یكون بسیطا في 

و قد حصر ھذا الأسلوب في  ھ لإقناع عامَة الناَس و خاصَتھمأسلوبھ وشخص
 ثلاثة طرق ھي: 

 الطَریقة البرھانیةَ: باعتماد الدلَیل القاطع و الحجَة الداَمغة. .1

د. أشرف منصور، العقل والوحي منھج التأَویل بین ابن رشد وموسى بن میمون واسبینوزا، مرجع  1
 .174سابق، ص 
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الطَریقة الخطابیةَ: و ھي أشھر الطَرق و أكثرھا ذیوعا و اشتراكا بین  .2
الناَس حیث یحمل الخطاب في طیاَتھ أسلوبا خبریاَ مباشرا تماشیا مع 

 لعامَة إلى الخیر و الصَلاح.تفكیرھم البسیط لقیادة ا
الطَریقة الجدلیةَ: و التي تركَب بین الموضوع و نقیضھ و ھي أقل  .3

الطَرق تداولا، بل إن أكثر الطَرق اعتمادا حسبھ ھي ما یتجلى في 
قولھ:<< و كانت أكثر الطَرق المصرَح بھا في الشَریعة ھي الطَرق 

 1المشتركة* الأكثر في وقوع التصوَر و التصَدیق>>

علما أنَ " سبینوزا " و " ابن رشد " على خلاف " ابن میمون " << ابتعدا 
عن النظَریةَ الصَدوریةَ في تفسیر النَبوءة التي ظھرت لدى " الفرابي " و " ابن 

، تماما كما ذھب " سبینوزا" إلى التحَلیل 2سینا" و تبناَھا " ابن میمون " >>
ة إذ یصفھ بالمقال الخطابي المجازي الخطابي للوحي الربَاني منزلتھ المجازیَ 

تأثرَا منھ بمجازیة " ابن رشد " التحَلیلیة في الوحي، و لعل ما یثبت تأثر  
"سبینوزا "  بالثقَافة الإسلامیة ھو شھادة بعض قرَائھ من مثل: " أرماندو 
سلفاتور" القائل: << إنَ القلائل من زمرة المعلقَین و المؤیدَین لسبینوزا في 

العشرین...ھم الذین یعترفون بأھمیةَ حقیقة أنَ ھذا الفیلسوف الھولندي  القرن
كان وریثا للعوالم الثقَافیةَ الزَاخرة و المعقَدة للأندلس ...لقد جمع سبینوزا 
محفزَات فكریةَ مختلفة، بعضھا عبارة عن صدى لأكثر رؤى الفلسفة الإسلامیة 

تلك التي واجھھا الفقھاء و اللاھوت العقلي التأَمَلي الإسلامي جرأة، 
المسلمون...كان نسقھ الفكري الجدید مدینا بعمق لكلَ التصَوَف الیھودي للقباَلة 
في ابیریا...و تراث المفكَرین العقلانیین أمثال " الفرابي " و " ابن سینا" و 

 3خاصَة الأندلس " ابن رشد" و " موسى ابن میمون ">>

 

 . 117ص ابن رشد، فصل المقال، مرجع سابق،  1
* یقصد ابن رشد بالطَرق المشتركة تلك الطَرق الخطابیةَ التيَ تعتمد على الخطابة في التبَلیغ، لأنَ القرآن 

 الكریم جاء خطابیا  أكثر من كونھ جدلیَا أو برھانیا.
، مرجع  بین ابن رشد وموسى بن میمون واسبینوزاد.أشرف منصور، منھج التأویل العقل و الوحي  2

 .256سابق، ص 
، مرجع  بین ابن رشد وموسى بن میمون واسبینوزاد.أشرف منصور، ، منھج التأویل العقل و الوحي  3

 .258سابق، ص 
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 المبحث الثالث:

 الھیرمینوطیقیي والابستیمولوجيالبعد 

 :بول ریكور وھیدغر ،التوازي وعدم التوازي بین ابن میمون

ظل الحكم الیھودي في الأندلس مركزا على الدین باعتباره المحور الرئیسي     
الذي یسعى لجمیع إلى حمایتھ و الدفاع عنھ كمقدس أصولي،بحیث قام أحبار 

إلى القضاء على التمذھب و التطرف العقائدي الیھود بحملة دینیة سعوا من خلاھا 
كفرقة القرائین و أمثالھم ممن انشقوا عن جمھور الیھود و من یسن المدافعین عن 

مؤلف كتاب "الأمانة و  م)942-882التراث الیھودي نجد (سعدنا الفیومي 
المعتقدات" حیث اتجھ بكتاباتھ إلى نصوص الكتاب المقدس من خلال بحثھ و 

التي اینعت جوھرا نفیسا ذا قیمة كبرى في التراث الیھودي،كما وقد تناول دراستھ 
العھد القدیم و نقلھ من العربیة إلى العربیة و سمي تفسیره الطویل للتوراة (كتاب 

 .1الزوھار)"

ونیم فإن الرقي الذي بلغھ دائي للیھود قد بدأ في مرحلة الجاؤفإذا كان التطور الب
لا في عھد الأندلس حیث ازدھر الفكر الدیني الیھودي الیھود لم یبلغ ذروتھ إ

بامتیاز نتیجة تخلصھم من القیود السابقة التي شكلت لھم جمودا فكریا خاصة تلك 
التي حصرھم فیھا التلمود لقرون طویلة بذلك أخذت مدارس مختلفة أبرزھا 

فھل  المدرسة النقدیة و المدرسة الفلسفیة التي تأسست على ید"موسى بن میمون"
یعتبر ھذا الأخیر رجل دین یعمل على تأویل النصوص الدینیة أم أنھ فیلسوفا سعى 

 بفكره إلى التوفیق بین العقل و النقل؟

یحدد ابن میمون أسبابا ثلاثة یبرر من خلالھا عدم قدرتھ على تفسیر بعض 
المصطلحات و النصوص الواردة في كتب الأنبیاء،أولھا أن الموضوع الذي 

في مؤلفھ دلالة الحائرین أشمل و أوسع من أن یحصي موضوعا جزئیا،كما یتناولھ 
أما السبب  أن التطرق لھذا الأخیر لا یمكن أن یكون محل دراسة في ھذا المقام،

الثاني فیتمثل في أن بعض القصص الواردة في التوراة تمتاز بالغموض فلا یمكن 
و السبب الثالث ھو أنھ  ثلافاضة في معانیھا كقصة الخلق مالخوض فیھا أو الاست

عبد الرزاق أحمد قندیل، الأثر الإسلامي في الفكر الدیني الیھودي، الأثر الإسلامي في الفكر الدیني 1
 .222،ص194الیھودي، دار الثرات، القاھرة، مصر، 
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لا یمكن أن یحیط الكائن البشري بكل شيء علما بل تبقى إضاءاتھ للحقیقة بسیطة 
 1و معارفھ عنھا جزئیة.

و بذلك یمكن اعتبار التأویل ھو ذلك الملخص الشامل لمنھج ابن میمون في مجمل 
و كل ما  اةة من حیث تعاملھ مع نصوص التورأبحاثھ الدینیة منھا و الفلسفیة خاص

لذلك دعا إلى ضرورة التأویل لفھم كل ماھو مجازي و ما  ارتبط بالعقیدة الیھودیة،
 یحملھ في طیاتھ من معاني.

و ذلك راجع إلى  قامت على أساس الفلسفة الإسلامیةلا شك أن الفلسفة الیھودیة 
د إلى الاحتكاك الذي نشأ بینھما في إسبانیا الإسلامیة ، ذلك ما دفع بأحبار الیھو

القدیم  حیث اھتموا بتأویل العھد التعریف بالنص التوراتي و مدى عمقھ و قدسیتھ،
و منھ تكون ما رغبة في حمایتھ كتراث دیني مقدس و ذلك و تفسیر مكنوناتھ الخفیة

للفلاسفة الیھود فضلا كبیرا في الإجابة  فكان یعرف بالشریعة الشفویة أو التلمود،
و على رأس أولائك بقي مغلقا محل شك و ارتیاب راةعلى كل غموض وارد في التو

الفلاسفة المجتھدین في تأویل النص الدیني الحاخام و الفیلسوف "موسى بن 
 میمون" فكیف تعامل ھذا الأخیر مع النص المقدس التوراتي؟

و  ھل كان تأویلھ للنص یأخذ بمعنى اللفظ الظاھري أم أنھ حفر في مدلولھ الباطني؟
ع أم أن الطاب גנוסטי غنوصیا הוליحلولیا סופיھل كان تأویلھ تأویلا صوفیا 

 العقلاني غلب على فكره؟

 :פרשנות مفھوم التأویل أولا:

 بحثنا عن كلمة تأویل في المعاجم الفلسفیة و على رأسھا معجم إذا
 " المعاصر فإننا نجده یعني التفسیر،فھو یعرفھ على أنھ:LALLANDE"لالاند/

"تفسیر نصوص فلسفیة أو دینیة و بنحو خاص الكتاب (شرح مقدس) و تقال ھذه 
 2الكلمة خصوصا على ما ھو رمزي".

مما  لا یخرج ھذا التعریف عن الإطار الدیني لأنھ یختص بالكتاب المقدس أساسا،
یدل على أن تاریخ الفلسفة قدیما و حدیثا لم یعتبر التأویل مفھوما فلسفیا محضا 

 .07میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، صموسى بن 1
2André Lallande , vocabulaire Technique et critique de la philosophie ,presses 
universitaires de France,Vondome,1968,p51. 
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و لكنھ لم یكن أسلوبا فكریا فقط و ي قراءة النصممارستھم لھذا النھج ف بالرغم من
إنما اعتبر آلیة لبناء أنساق فلسفیة و تقدیمھا كقراءة ثانیة للنص الأصلي أما 

) Hermeneueinفتشتق من اللفظ الیوناني (":פַּרשָׁנוּת مصطلح "ھیرمینوطیقا"
لغة ) ھو رسول آلھة الأولمب الذي كان یتقن Hermesو یعني "یفسر" و الاسم (

ثم یترجم مقاصدھم و  و لھ القدرة على ما یجول بخاطر ھذه الكائنات الخالدة،الآلھة
ینوطیقا معنى الفھم و من ذلك أخذ لفظ الھیرم1ینقلھا إلى أھل الفناء من بني البشر"

ي تفسیر الباطن و الكشف عن المستور و كل ما خفي ف صوو تأویل النص
 ) الذي ینتھيHermenticsأما مصطلح ( تلك ھي مھمة المؤول، النصوص،

یشیر في الأصل إلى نوع من العلم أو المجال المعرفي الذي یقوم »  ics« بالمقطع 
تماما مثلما تستخدم  على مجموعة من القواعد التي تحكم تفسیر النصوص،

علم الفیزیاء »  physics« أي علم المنطق أو »  logic« مصطلحات من قبیل 
و إذا كانت المدارس الفلسفیة تتحدد بالمقطع  معرفي معین لنشیر إلى نظام أو مجال

 »ism  « كقولنا »postivism  « الوضعیة »excistentialism  « الوجودیة »
structusalism  « فیمكن القول أیضا الھیرمینوطیقا المعاصرة ، البنیویة...إلخ »

contemporary hermentism  « كون أنھا أصبحت قادرة أن تؤسس نفسھا
و أن تطرح توجھا فكریا ینظر إلى التفسیر كضرورة  كنظریة فلسفیة في عصرنا

 .2معرفیة"

غیر أن  ھذه التعاریف على أن التأویل و التفسیر كانا یحملان معنى واحدا،تدل 
للتأویل كانت  ھذا المعنى لم یلبث أن تجاوز المنحى الأولي ذلك أن البدایات الأولى

ترى ھل تجاوز  و ذلك ما یدعونا إلى التساؤل: سامرتبطة بالنص الدیني أسا
التأویل مرحلتھ البدائیة المرتبطة بتفسیر الحرف أم أنھ تعدى ھذه الحقبة بحثا في 
المعنى و الدلالة من وراء ھذا الحرف؟ھل ھناك فرق بین مصطلح التأویل و لفظ 

ھل استطاع المؤولین المعاصرین أن  لة واحدة ؟التفسیر أم أنھما وجھان لعم
 یصبوا ھذا النھج على كافة النصوص بأنواعھا أم انھ لا زال متقیدا بالنص الدیني؟

عادل مصطفى، فھم الفھم، مدخل إلى الھیرمینوطیقا نظریة التأویل من أفلاطون إلى غادامیر، دار 1
 .17، ص2003،  1العربیة، بیروت، لبنان، ط النھضة

 1سعید توفیق، في ماھیة اللغة و فلسفة التأویل، مجد المؤسسة الجامعیة للدراسات و للنشر و التوزیع، ط2
 85-84، ص ص،2002،
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فلابد  إذا تناولنا بالدراسة مفھوم التأویل و مدى اتصالھ أو انفصالھ بمفھوم التفسیر،
للغة ھو" بیان فالتفسیر كما یعرف في مقاییس ا من تحلیل طبیعة ھذا الأخیر،

المعاني التي تستفاد من وضع العبارة و التأویل و بیان المعاني التي تستفاد بطرق 
أصل ھذه الكلمة مادة "فسر" و ھذه المادة تدور في  الإشارة و التفسیر في اللغة،

 1لغة العرب حول البیان و الكشف و الوضوح".

"ھو الكشف و الإظھار،و  و في تعریفات الجرجاني فإنھ یعبر عن التفسیر بقولھ:
فالتفسیر لا ، 2ھو أن یكون في الكلام لبس أو خفاء فیؤتي بما یزیلھ أو یفسره"

و رغبة استعصى المعنى علیھ إذا یكون إلا بغرض الفھم و ھذا الأخیر لن یتم إلا
في إزالة اللبس و الغموض یتم التفسیر باعتباره"توضیح ما لم یكن فھمھ دون 

فالإیضاح عند  التفسیر و الإیضاح ھو أن التفسیر أعم منھ، توضیح و الفرق بین
أھل المعاني،أن ترى في كلامك حقا و إیھاما فتأتي بكلام یبین المراد و 

 3یوضحھ".

أما التأویل  من خلال ھذه التعریفات تبین لنا أن التفسیر یرتبط باللفظ حرفیا،
و بما  لیتوافق مع ظاھرهه من باطن النص فیبحث في معنى الحرف مستخرجا إیا

فلا بد من تحلیل ھذا الموضوع و  أن بحثنا یعالج التأویل في الفكر الیھودي أساسا،
تحدید وجھة نظرھم في التأویل ھل ھو و التطرق إلى أبرز المؤولین الیھود

خاصة و أن بدایاتھ الأولى  ضرورة لابد منھا أم أنھ مجرد نھج تجاوزه الزمن،
 ي فقط؟النص الدینبارتبطت 

 :التأویل عند الیھود

فإنھ ارتبط بالتوراة و ما تفرع  إذا كان التأویل قد بدأ قدیما بالنص الدیني عموما،
فإن اختلف أولائك في قدسیة نص على الآخر إلا أنھم  منھا عند مفكري الیھود،

و نسبتھا إلى النبي المبعوث متفقون على الأسفار الخمسة المعروفة بالتوراة 
 . "موسى"فتلك ھي الكتب المعتمدة لدیھم التي لا یعتریھا شكفیھم

 .50ابن فارس، معجم مقاییس اللغة، تحقیق عبد السلام ھارون، بیروت، لبنان، ص1
 .94، ص1994م الأبیاري، دار الكتاب العربي، بیروت، لبنان، الجرجاني، التعریفات، إبراھی2
 .314، ص1982جمیل صلیبا، المعجم الفلسفي، دار الكتاب اللبناني، بیروت، لبنان،3
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 و رغبة في الفھم و تشفیر الرموز טקסטקדושمن غموض النص المقدس 
فقد استعصى على القدماء  و إزالة اللبس دعت الضرورة إلى التأویل، אייקונים

ت و لأجل ذلك ظھر ما خلق بینھم اختلافات جمة في شرح النص الدیني،، تفسیره 
و الزمان و المنھج استمرت  عدة فرق و طوائف و مدارس تفسیریة متعددة المكان

فتنوعت  ، 1منذ عصر النساخ في القرن الثالث قبل المیلاد بقیادة شمعون الصدیق"
التفسیرات ما بین مؤید لھ و معارض كل یدلي بدلوه"حتى خرج الفكر الیھودي في 

و  גמרא و الجمارا משנהتمثل في المشنا النھایة بكم ھائل من التراث الدیني الم
منھما تكون التلمود و ما استحدث بعد ذلك من تفسیرات أخرى غلب علیھا الطابع 

 2(قصص و أساطیر الأولین منسوبة للأنبیاء)" الفردي ممثلا في المدراشیم

ما أحدث تغییرا في تفسیرات أحبار الیھود ھو تلك العوامل التاریخیة و  
مما أثر بشكل كبیر في النقلة النوعیة التي مارساھا أحبار الیھود و الاجتماعیة 

مفكریھم من خلال خوضھم في إعادة شرح و تفسیر كتبھم المقدمة حفاظا على 
فقد كان ھذا الأخیر بما  الھویة الیھودیة من جانب و تخلیدا للتراث الدیني المقدس،

اد فكري من طرف في حاجة إلى اجتھ أوامر و نواھي، یحملھ من شرائع،
المؤولین قصد كشف المستور فیھ و توضیحھ ،"فأحكام الشریعة الواردة في 
الأسفار الخمسة أحكام مسطورة و لھذا فإنھا لم تكن تستطیع الوفاء بجمیع 

 3الحاجات"

 ם"פירושלפיאבןהרמב التأویل عند ابن میمون

تلك  المجازیة،عندما نتحدث عن التأویل لدى ابن میمون نلج إلى دلالة الحرف 
التي ترتبط بالنص الدیني،ذلك أن ھذا المفكر لا یؤول التوراة نفسھا و إنما یسعى 
إلى تفسیر معناھا الخفي استنادا إلى نصوص أخرى و على رأسھا تلك التي 

جازي ضرورة لابد في التأویل المیرى فابن میمون  تختص بالفلسفة الیونانیة،
غرضھ من وراء ذلك لابد من الرجوع إلى كتابھ  في التأویل وو لفھم نھجھ  منھا،

 الأصیل "دلالة الحائرین"

 .30عبد الرزاق أحمد قندیل، الأثر الإسلامي في الفكر الدیني الیھودي، مرجع سابق، ص1
 33الفكر الدیني الیھودي، مرجع سابق، صعبد الرزاق أحمد قندیل، الأثر الإسلامي في 2
 33المرجع نفسھ، ص3
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المعنى الباطني ھو  منإخراج المعنى الظاھري للفظ أن أكد فیلسوف قرطبة 
المدخل الضروري المعتبر لكل بحث عقائدي یمتاز بالموضوعیة و ذلك لبلوغ فھم 

یساعدنا لولوج عالم  فالتأویل بنظره ھو المفتاح الذي صحیح في النص الدیني،
الدلالة و المجاز و الرمز خاصة ذلك الذي جاءنا بھ الأنبیاء في رسالاتھم 

فاستخراج معنى من معنى آخر قائم على الجواھر التي یحملھا باطن  السماویة،
 معاني الظاھر فلا أساس من ورائھا،التوراة بنظر ابن میمون،أما ما دون ذلك من 

 بد من التقید بالمحددات التالیة:و لركوب مطیة التأویل لا

أمثال و عن یتم اللجوء إلى تأویل النصوص الدینیة التي ھي عبارة  -1
باعتبار أن ظواھرھا منافیة جدا للحق و خارجة عن المعقول في  مشكلات،

و لیس من باب أنھا من الأوھام أو الظنون غیر المعتبرة  نفس حقیقة الأمر،
 1أو الحقائق غیر المحررة.

مشكلات و أمثال و نصوص الدینیة إذا كانت معانیھا مثارا للحیرة  تؤول -2
و إلا  أخرى باطنیة فلا مناص من البحث لھا عن معان الاعتقادیة الشرعیة،

إذ حملھا في ھذه الحال  و انحرف التصور و فسد العمل، المعتقد ذاھ إن
یس فضلا عن أن ل یوقع في سوء الظن بالقائل و استجھالھ، على ظواھرھا،

فذلك  أما أن یجعل لھا المؤول باطنا تقوم علیھ، في ذلك ھد لقواعد الاعتقاد،
أو  سواء تبین لھ معنى باطن النص، یفضي بھ إلى أن یحسن الظن بالقائل،

 2لم یتبین لھ زمن التأویل.
إن إخراج مشكلات الألفاظ و الأمثال و نحو ذلك من المعاني الظاھریة إلى  -3

و لیس طلب أن یحمل على كلیات المعاني جملة نالمعاني الباطنیة،یتعی
جزئیات المعاني كلھا تفصیلا،لأن إتباع مسلك إیجاد لكل جزئیات المعاني 

إما یحید بك مطابقا لھا في اللفظ أو النص المؤول،یفضي بك إلى أحد أمرین:
و إما یكلفك تأویل أمور لا تأویل لھا و لا وضعت عن الغرض المقصود

یؤدي إلى الھذیان العظیم،الذي یھدیھ كثیر من المؤولین  للتأویل أصلا،مما
 3الجھلة.

 .13موسى بن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص1
 12المصدر نفسھ، ص2
 16-15موسى بن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق ، ص ص 3
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إن أبرز موضوع یبرز تیمة التأویل في مؤلف ابن میمون ھو تحلیلھ لفكرة التجسیم 
 الإلھي الذي سعى جاھدا إلى درئھا قصد تنزیھ الله عن ھذه الصفة الخاصة بالبشر،

الدیني أن الله في صورة مركزا بذلك على "الصورة" فلا تعني صراحة النص 
و لیس  ل إدراكا عقلیا للتفكیر في الإلھالإنسان شكلا و إنما ھي صورة نوعیة تحتم

و في ذلك یقول :"فإن إثبات حقیقة الوحدانیة � أو الصورة التخطیطیة  في الشكل
 .1تعالى یقتضي ضرورة نفي الجسمانیة بإطلاق"

فقد  لصفة الإنسانیة التي یتنزه الله عنھا،تلك ا تماما كما أشار إلى مفھوم "الرؤیة "
أكد على أن فعل "رأى" و "نظر" إن كانا یقعان على رؤیة العین،إلا أنھما استعیرا 

فلفظ الرؤیة إذا تعلق سیاقھ با� تعالى،فھو دال على  للدلالة على الإدراك العقلي،
ین لا تدرك إلا لأن الأع الإدراك العقلي لا على رؤیة العین بأي وجھ من الوجوه،

و الله تعالى لیس كذلك  فضلا عن بعض الأعراض المحتفة بھ جسما و في جھة،
 .2أبدا"

یتضح أن استعمال موسى بن میمون لمنھج التأویل وفق الطریقة السابق ذكرھا 
أھمھا إرساء معالم التوحید الإلھي  إنما كان من ورائھ تحقیق لجملة من المقاصد،

و مالھ كل نقص أو تجسیم حدانیتھ و كمالھ و تنزیھھ عنالذي یقتضي الإیمان بو
ن قریب أو بعید،كما أنھ اجتھد في قراءة النص الدیني قراءة عقلانیة صلة بھ م

و ما تفرع عنھ من نصوص  تتماشى مع طبیعة و مكانة النص الدیني(التوراة)
 دینیة.

كانت تحمل بعدا مذھبیا،إلا  إنھذه النظریة التأسیسیة القائمة على التنزیھ الإلھي و
أن ابن میمون سعى من وراء ذلك إلى القضاء على تعدد المذاھب من جھة و 
التأسیس لبدیل یحاول من خلالھ قراءة النص بطریقة إستیمولوجیة تتماشى مع كل 
عصر، فلا زال موسى ابن میمون إلى غایة اللحظة الراھنة ھو النبي الثاني الذي 

 و یشیدون بآثاره الدینیة و الفلسفیة. فلون في معبدهیقدمھ الیھود و یحت

أن "الھیرمینوطیقا" كلمة مشتقة في التأویل بسؤال البدء أو الأصل نجد إذا ربطنا 
و الاسم و الذي یعني یفسر HERMENEUEINأصلھا من الفعل الیوناني 

 .20-19موسى بن میمون، المصدر نفسھ، ص ص 1
 23المصدر نفسھ، ص2
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HERMENIA  1و یعني تفسیر و یرتبط في أصلھ بالإلھ ھرمسHERMES 
 2ولمب و الوسیط"رسول آلھة الأ

على ھذا التعریف یمكن القول أن كلمة ھیرمینوطیقا تحمل معان متعددة  او بناء
 تتفرع بین التفسیر و التأویل و بما أن ھذه الأخیرة عبارة عن نقل الفكرة بعبارة

و إذا كانت ھي الأخرى تعنى بالبحث في ظاھر  أخرى فیمكن بذلك ربطھا بالتعبیر
و في عمومھا  ى أخرى یمكن أیضا ربطھا بالترجمةبنقلھ من لغة إلالقول أو باطنھ 

ترتبط الھیرمینوطیقا بعامل اللغة التي تعرف على أنھاجملة من الإشارات و 
فاللغة  أن تكون وسیلة اتصال بین الأفرادالرموز التي یتخذھا الإنسان و التي یمكن 

قات قصد و العلا نسق رمزي تنتظم داخلھ مجموعة من التصورات و المفاھیم
فإذا كان الفكر ھو  سد الفكرة على أرض الواقع،و ھي تج المحسوساتإدراك 

فھو نشاط ذھني  مجموعة من المعاني و المفاھیم و التصورات القائمة في أذھاننا،
ذلك الذي یقودنا إلى فكرة  یتصل باللغة أیما صلة بحیث لا یمكن الفصل بینھما،

تبقى في شكلھا  ھال فكرة خارجة عن إطار اللغة لأنفلا نستطیع أن نؤو التأویل،
علما أن للتفكیر صوت خافت  ،الخام،نشاطا میتافیزیقا لم یجسد في ما یعرف باللغة

 تفكیر لا یجسد إلا في رموز لغویةفقد أكد "أرسطو" أن ال و للكلام صوت مرتفع،
تي" أن الفكر و أشار "میرلوبون أن التفكیر لا یوجد خارج الكلمات و أقر "ھیغل"

لتأویل ھذه الكلمات لابد من مؤول تتوفر و بالعالم و لا ینعزل عن الكلماتمرتبط 
 فیھ شروط التأویل.

"ھیرمینوطیقا" في الفلسفة  یمكن التأكید على أن المنابع الكلاسیكیة الأولى لمفردة
و إذا ما نح تراث  "ھومیروس" دلالة معقولةالقدیمة ترتبط بالثرات الرمزي لتم

قائمة  نظرنا إلى ھذا المصطلح من أبعاده الفلسفیة نجد أنھ لم ینظر لھ كنظریة
-ق.م428( (Platon)و نلمس ذلك في فلسفة "أفلاطون"بذاتھا مع فلاسفة الیونان

شاعر  " و ھوIon ق.م) الذي استعمل لفظ "ھیومینوطیقا" في محاورة "ایون347
بیر و تأویل و تفسیر معانیھ مما و من ثمة یقوم بالتعیقوم بتلاوة أشعار ھومیروس

و فلسفي مستقى من كتاب منحول نسبة إلى ھرمس (المثلث العظمة) و التي ھرمسیة: ھي تقلید دیني 1
أثرت في التعالیم الباطنیة الغربیة بشكل كبیر، و ھي مصطلح یرمز إلى إلھ الإغریق في العصور القدیمة 

 و المتأخرة بالتوازي مع المسیحیة و الغنوصیة و الأفلاطونیة المحدثة.
نوطیقا: نظریة التأویل من أفلاطون إلى غادامیر ، دار رؤیة للنشر و عادل مصطفى ، مدخل إلى الھیرمی2

 .24،ص2007، 1التوزیع،  ط
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یجعلھ حاملا لرسالة ھومیروس لإیصالھا للمستمعین و ھذا ما یجعل وظیفتھ شبیھة 
 1بوظیفة ھرمس.

مفسروا  و لذلك اعتبر الشعراء ھم و البشر ر بمثابة الوسیط بین الآلھةعاالشكان 
 الأولي الذي تعنىوطیقا أن المعنى ،لذلك قد یفھم القارئ من لفظ الھیرمین2الآلھة 

فالسلسلة الھیرمینوطیقیة تتمحور  بھ ھو مدى ارتباطھا بما ھو دیني أو مقدس،
و المستمع و ھو  الة و قد یسمى بالرسول أو الشاعرحول المؤول و ھو حامل الرس
ظر أفلاطون مجرد مھارة فردیة مع أن الشعر بن المرسل إلیھ من عامة البشر،

نوطیقیة في محاورات بعض الإرھاصات الھیرمی بتلاوة الأشعار،كما نجد تعنى
"زوس" و ھو دلیل  أو بأن "ھرمس" ھو مبعوث "زیوس" "بروتاغوراس"

 .یفضي إلى قدرتھ و نشاطھ في الخطاب و ھو مؤول و رسول

ارتبطت الھیرمینوطیقا لدى أفلاطون بالتجربة اللغویة بصفتھا علامة دالة على 
و لا م بالتعبیر الشفھیو لا بالتفسیر النصیفھي لا تھت وجود الإنسان في الكون،

بالترجمة اللغویة من لغة إلى أخرى،إذ یؤكد أفلاطون"أن الھیرمینوطیقا فن و أن 
الماھر فیھا ھو الذي یظھر في أحسن صورة و یجعل من المعنى ھو مقصده في 

 .3نفس الوقت"

خرى بمسألة و إذا ما ولجنا بفكرنا إلى الفلسفة الیھودیة التي انشغلت ھي الأ
و یظھر ذلك جلیا من خلال  ة الإسلامالتوفیق بین الدین و الفلسفة تأثرا منھم بفلاسف

و على إثر ذلك  التأویل الرمزي التوفیقي بینھما التحلیل المفصل لھذه القضیة و
و من ثمة فلابد من  یھود ھم السباقین لعملیة التأویلیمكن القول أن فلاسفة ال

"فیلون الإسكندري" الذي اشتھر بمنھج  فیلسوف الیھوديالإطلالة على فكر ال
التأویل الرمزي،فلم یكن نھجھ الفكري معطى جاھزا و إنما یظھر دائما في شكل 
رموز تحتاج إلى تشفیر و یتجلى ذلك من خلال سفر التكوین الوارد في النص 

حواء  الذي یؤول فیھ موضوع "الشر " الذي كان سببا في إغواء المقدس "التوراة"
و خطیئة آدم،إذ یقول:"إن الله خلق عقلا خالصا في عالم المثل ھو الإنسان المعقول 

عادل مصطفى، مدخل إلى الھیرمینوطیقا نظریة التأویل من أفلاطون إلى غادامیر، مرجع سابق، 1
 .36ص

، 2007جزائر،، ال1دافید جاسیر، مقدمة في الھیرمینوطیقا، تر .وجیھ قانصو، منشورات الاختلاف، ط2
 .21ص

 .79، ص10عبد العزیز العیادي، الھیرمینوطیقا أو اسم الفلسفة الآخر، مجلة أوراق فلسفیة، العدد 3
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و أعطاه الحس و ھي العقل عقلا أقرب إلى الأرض و آدمثم صنع على مثال ھذا 
حواء معونة ضروریة لھ فطاوع العقل الحس و انقاد للذة و ھي الحیة التي 

الكبریاء و ھو قابیل و جمیع الشرور و فولدت النفس في ذاتھا  وسوست لحواء،
 1انتفى منھا الخیر و ھو ھابیل و ماتت موتا خلقیا".

ورد في محاورة ثیاتیتوس في السیاق ذاتھ "ھیدغر" یمیل أیضا إلى ما  نجد
إلى البحث عن المعنى الأصلي لدلالة المصطلح  و ھو في ذلك یصبو لأفلاطون

hermeneutique یره خلال تأملھ في الوجود الطبیعي بما یتماشى مع مجرى تفك
و الوجود الإنساني وفق رؤیة أنطولوجیة وجدانیة فینومینولوجیة مغایرة و قابلة 

"الإبلاغ ھو تبین ما یمیز الآخر  في محاورة ثیاتیتوس: یقول "ھیدغر" للتجدد،
و لكن بالإرادة بالتمني ور و لا یتعلق الأمر بمفھوم نظریبالارتباط مع الجمھ

بالوجود ما یعني أن الھرمینوطیقا ھي تبلیغ و بیان كینونة الكائن في  نونة،بالكی
 2كینونتھ".

التأویل في الاستخدام الأرسطي بالشرح كونھ یصبغ أحكاما  یرتبطو
تقریریة،إخباریة بحیث تسند قضیة لأخرى یمكن الحكم علیھا بالصدق أو 

فالكلمات  الكذب،فھو"اتجاه یؤكد البعد التفسیري للفھم و لیس مجرد البعد التعبیري،
ر قد یعب ،بعد كل شئ لا تقول شیئا ما فحسب بل تفسره أیضا و تشرحھ و توضحھ

و إذا كان التعبیر ھو في ذاتھ تأویلا لما  المرء عن موقف ما دون أن یشرحھ
 .3أسلفنا،فإن تفسیره أو شرحھ ھو أیضا شكل من أشكال التأویل"

 :Heideggerھیدغر 

یعتبر "مارتن ھیدغر" ھو ذلك الفیلسوف الذي استطاع أن یعید طرح سؤال 
شتغل بھ الفكر الغربي عقدا من الزمن الوجود طرحا معاصرا،ھذا السؤال الذي ا

منذ أفلاطون بل ما قبل أفلاطون إلى غایة ھوسرل،لكن البدایات الأولى للبحث في 
مسألة الوجود ارتبطت بما ھو مادي فقط من خلال الخوض في أصل الكون الذي 

 1مصطفى النشار،مدرسة الإسكندریة بین التراث الشرقي و الفلسفة الیونانیة، دار المعارف، القاھرة، ط1
 .59، ص1995،
عانیة، تر عمارة الناصر ، مكتبة الفكر الجدید، منشورات مارتن ھیدغر، انطولوجیا ھیرمینوطیقا الواق2

 .42، ص 2016الجمل، د.ط،
 .43مصطفى عادل،فھم الفھم،مدخل إلى الھیرمینوطیقا،مرجع سابق،ص3
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یرجعھ طالیس إلى الماء،و أنكسمونس إلى الھواء و برمنیدس إلى التراب و 
النار و غیرھم من فلاسفة الإغریق الذین ربطوه بالذرة و العدد و  ھیرقلیطس إلى

النوس و العناصر الأربعة في مجموعھا،ھذه البدایات الأصیلة و إن كانت لم تظھر 
من العدم فقد تأثرت ھي الأخرى بالحضارات الشرقیة السابقة علیھا إلا أنھا كانت 

و إن غم بدائیتھا و بساطتھا المادیةر مھدا و قاعدة أساسیة تبنى علیھا فلسفة الوجود
كانت الفلسفة الیونانیة لم تقتصر على ھذا البحث فقط بل اھتمت بالمعرفة و 
أصلھا،و بمبحث القیم و تفرعاتھ المنطقیة و الأخلاقیة و الجمالیة،غیر أن الجدید 
الذي جاءنا بھ"ھیدغر"الذي عرف بفیلسوف الاختلاف الأنطولوجي ھو تمییزه بین 
الوجودیة و الموجودیة أي بین الوجود و الموجود،ذلك ما جعلھ یختلف عن فلاسفة 
المیتافیزیقا الغربیة التي ركزت على الموجود فقط و أھملت الوجود بل فصلت بین 
الاثنین من خلال نظرتھا المفارقة و المتعالیة للموجود عن الوجود و لكي یمیز 

أي الموجود الملقى ن" (الوجود ھناك) "الدازایبینھما أطلق على الوجود مصطلح
فحسب بل كان  في ھذا الوجود،غیر أن "مارتن ھیدغر" لم یكن فیلسوف وجودي

"إیدموند ھوسرل" الذي أخذ منھ المنھج و ذلك تأثرا منھ بأستاذهأیضا فینومینولوجیا
 لن یتم إلالأن البحث في الكینونة  جي و طبقھ على فلسفتھ الأنطولوجیةومینولوالفین

و انطلاقا من الفینومینولوجیا أسس ھیدغر فلسفتھ من خلال دراسة ظاھریة
ع أثار الھیرمینوطیقیة التي جمع فیھا الفینومینولوجیا و المكنوناتیة و ھو الموضو

یجمع بین  :ترى كیف استطاع "مارتن ھیدغر" أناھتمامنا ما جعلنا نتساءل
ھ في بلوغ الھیرمینوطیقا د؟و إلى أي مدى كان توفیقمنھجین لیؤسس لمنھج واح

 التي تجمع بین الفینومینولوجیا و الأنطولوجیا؟

بما أن الھیرمینوطیقا الھیدغریة اشتقت نبع فكرھا من الفینومینولوجیا فلا بد من 
ظواھر و دراستھا على طریقة الوقوف عند معنى ھذه الأخیرة،إنھا "علم ال

یزیقیا الكلاسیكیة داعیة أساسا افالفینومینولوجیا على نقد المیت و لقد قامتوصفیة
إلى ما ھو  محسوس و عیني و كان ھوسرل یعني بھذا الرجوع العیني إلى الحدس 

و تعرف أیضا بذلك "المذھب الظواھري الذي یفید  1الأصلي للأشیاء و الأفكار"
الدراسة الوصفیة لمجموع الظواھر كما ھي علیھ في الزمان و المكان و ھي 

أسباب ھذه الظواھر و قوانینھا المجردة الثابتة أو عن البحث في مختلفة عن دراسة 
أنظر:جلال الدین سعید،معجم المصطلحات و الشواھد الفلسفیة ،دار الجنوب 1

 .352،ص2004للنشر،د.ط،تونس،
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،نفھم من ذلك أن 1الحقائق المتعالیة المقابلة لھا أو عن النقد المعیاري لمشروعیتھا"
المنھج الفینومینولوجي قائم على دراسة الظواھر باعتماد الوصف للظاھرة كما 

و لا إلى لعلل التي أوجدتھاى الأسباب أو اھي علیھ في الواقع دون العودة إل
القوانین التي تأست علیھا،بعیدا عن البحث فیما وراء الظواھر،فلابد من اتخاذ 
الظاھرة تبعا لعامل الرؤیة دون زیادة و لا نقصان و دون بحث في الأساس أو 

 و من ذلك"یفھم ھوسرلبالموضوع كما ھو الطبیعة و لا تفصیل،فالحقیقة مرتبطة
من لفظ الظاھرة بأنھا ما یظھر بذاتھ كعنصر أصیل لا یرد إلى غیره كما أنھ لا 
یحجب وراءه شیئا غیره كجوھر و بالتالي فالفكرة العامة التي یقوم علیھا مذھب 

أي الرجوع إلى الوقائع المحصنة دون  الظاھریات ھي الرجوع إلى الأشیاء نفسھا،
 .2ا"التأثیر بالأحكام السابقة المتعلقة بھ

نفھم من ذلك أن الفینومینولوجیا ترتبط بالتجربة المعاشة و ھي مجال محاید بنظر 
ھوسرل لأنھ سبق الحكم الوارد من الشعور الوجداني و ذلك قصد بلوغ ماھیة 
الواقع المعاش من رؤیة الأشیاء ذاتھا،ذلك ما جعل فلسفة ھوسرل تنعت بفلسفة 

لھوسرل ینتقل إلى بنیة الشعور"إذ نجده قد الماھیة،بعد ھذا البحث الفینومینولوجي 
ھذه البنیة 3میز بین الأنا المتعالي أي الموجود في طبیعة العقل و بین الأنا النفسي"

تلك  الشعوریة ھي ما أضحى یعرف بالفینومینولوجیا الترستندنتالیة أو المتعالیة،
على مبدأه بین المنطق العقلیو الشعور النفسي مركزا  التي میز فیھا "ھوسرل"

"إن نقطة البدء الفلسفي الصحیح ھي الانتباه إلى الشعور أو الذات كما فعل  القائل:
دیكارت"إلا أن الشعور عند ھوسرل ھو دائما شعور بشيء و سمي بالقصد أو 

فالشعور عند ھوسرل یرتبط بموضوع معین وفق  ، Intentionalitat4 "التوجھ
المثالي الذاتي الذي یقر بأنھ لا وجود لموضوع قصدیة الوعي التي تؤكد المبدأ 

المعرفة خارج إطار الذات،ھذا التمییز بین العقل و الشعور ھو ما جعلھ یختلف 
بقلبھ إلى مبدأ ارتباط  عن دیكارت في مبدأ الكوجیتو"أنا أفكر إذن أنا موجود"

قاد بالموضوع المفكر فیھ دون فصل بینھما كما ھو سائد في اعت ةالذات المفكر

 .34،ص،1991،،بیروت،لبنان دط  ،ویل،دار الطلیعةنبیھة قارة،الفلسفة و التأ1
إبراھیم أحمد،إشكالیة الوجود و التقنیة عند مارتن ھیدغر،الدار العربیة للعلوم 2

 .51،ص2006،بیروت،1،ناشرون،ط
 .52إبراھیم أحمد،المرجع نفسھ ،ص3
صفاء عبد السلام جعفر،الوجود الحقیقي عند مارتن ھیدغر،منشأة 4

 .65،ص2000،الإسكندریة،1المعارف،ط
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و إنما عمل  وسرل لم یرفض الكوجیتو الدیكارتيو ھذا دلیل على أن ھ "دیكارت"
" أنا أشعر إذن أنا  على تعدیلھ من خلال ربط الذات الشاعرة بالموضوع وفق مبدأ

أو ما یعرف بتعلیق 1موجود" المتعلق بالقصد الذي بدوره یرتبط بفكرة الایبوخي
تبعاد الفروض و الأحكام السابقة لإقامة قضایا الحكم "و فیھ یبدأ البحث الفلسفي باس

یقینیة یقبلھا كل إنسان و تعلیق الحكم ھو موضوع الجزء الأول من الأفكار و یعني 
وضع العالم بین قوسین و نحن نصل إلى الماھیة عن طریق تعلیق الحكم أو 

التي تضع بین قوسین بعض عناصر الواقع دون التوقف  Epochéالإیبوخیة 
 2أو الاھتمام بھا".عندھا 

ما یربط الفینومینولوجیا بالھیرمینوطیقا ھو تلك الذاتیة التي یمتاز بھا المتكلم  
ببعدیھا السیكولوجي و اللغوي،فلا یمكن فصل عامل اللغة عن العامل النفسي،و إذ 
كانت شروط التواصل اللغوي تفترض الذات الناطقة و المستمع أو المتلقي لرسالة 

الموضوع المعالج في الرسالة اللغویة،فلا شك أن للغة بكل شروطھا  ھذا الأخیر،و
و وظائفھا و تفاعلاتھا مع الفكر و الأحوال و الدال و المدلول و الخاصیة الإنسانیة 
تداخلا كبیرا مع العامل النفسي كضرورة للفھم التأویلي لواقع الحیاة ھذه النظرة 

شاعرة ھي ما ینبغي أن ینطبق على ذاتیة التفاعلیة بین الذات المتكلمة و الذات ال
المؤلف و المؤوول،فإذا قمنا بتأویل نص ما،أیا كان نوعھ أو اختصاصھ أو اھتمام 
صاحبھ فلابد من الرجوع إلى فھم نفسیة المؤلف حتى لا نھمش جوانبا أساسیة في 

ھ یس الأولي الذي قام بالتأویل،ذلك أن ھذا الأخیر یعتبر قراءة ثانیة بعد التأس
و لفھم حقیقة التأویل یتوجب فھم نفسیة الكاتب،ذلك ما جعل مؤلف النص

یرى في التأویل أنھ" ینطلق من ثلاثیة تتلاحم فیما بینھا تلاحما لا  3"شلایرماخر"

الایبوخي:تعلیق الحكم بوجود العالم الخارجي،یقول (ھوسرل عندما أقوم بتعلیق الحكم الفینومینولوجي 1
فإني أرى ذاتي الطبیعیة و ذاتي النفسیة و ھي مجال خبراتي النفسیة الباطنیة إلى ذاتي الترستندنتالیة و 

ھو موضوع فینومینولوجي و على ذلك فعندما نقوم بعملیة الرد الفینومینولوجیة،و العالم من حیث 
الفینومینولوجي بوجھ دقیق فإننا نحافظ من جھة الفكر على مجال الحیاة الشعوریة المحض و ھو مجال 

حر و لا محدود و نحافظ من جھة مقصود الفكر على العالم الظاھراتي بوصفھ موضوعھ القصدي (أنظر 
 .115،ص2004المصطلحات و الشواھد الفلسفیة،دار الجنوب للنشر،د.ط،تونس، :جلال الدین سعید،معجم

 .64صفاء عبد السلام جعفر،الوجود الحقیقي عند مارتن ھیدغر،مرجع سابق،ص2
):لاھوتي ألماني درس في جامعة برلین ثم Friedrich Schleirmacher )1768-1834"شلایرماخر"3

عمل مبشرا دینیا للمذھب البروستیني،یعتبر الممثل للروح الدینیة في الفلسفة لألمانیة،جاءت آراؤه مزیجا 
بین أفكار "اسبینوزا" و "كانط"و"فیخت"و"شلیبنغ" و"جاكوبي"و غیرھمو قد أثرت آراءه الفلسفیة الدینیة 

) انظر :جمیل 110)،حوار داخلي(1799ي المذھب البروستیني،من مؤلفاتھ:حدیث الدین(تاثیرا بالغا ف
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المتكلم على مستوییھا یجوز الانفكاك و التباعد عنھا بحال من الأحوال،ذاتیة 
سدا عملیة تأویلیة للحدث الكلامي من و اللغوي ثم المتلقي(المستمع) مجالسیكولوجی

قبل المتكلم(المراسل) ثم موضوع الحدیث،أو البحث الذي بفضلھ تمت عملیة 
و ذلك ینبغي أن لا یبتعد عن سر حركیة واقع روح العصر أو الحیاة كل ھذاالفھم،

إذ أن الفھم التأویلي ینبغي ألا یخرج في اعتقاده عن الجانب اللغوي ثم الجانب 
 1ثم عن الحیاة".النفسي 

ما یجعل ھذه الثلاثیة (المتكلم/المستمع/الموضوع) مترابطة ھو طبیعة التأویل و 
خصوصیة المؤول الذي تشترط فیھ مصداقیة التأویل و عمق الفھم و لن یتم ذلك 

ب الذي یبدع إبداعا فردیا في إلا من خلال ربط الموضوع بالخبرة المعاشة للكات
كن اعتبار الأساس الذي یربط بین التأویل اللغوي و و من ھذا المنطلق یم نصھ

التأویل السیكولوجي ھو "مبدأ الدائرة الھیرمینوطیقیة الذي ھو برأي شلایر 
ماخر،عبارة عن وضعیة تفاعلیة مستمرة بین أجزاء النص الخاصة و بین كلیتھ 

ورة الكاملة،حین نقرأ الجزء نبدأ ببناء صورة عن الكل،ثم نعید اختیار تلك الص
الكلیة عن طریق الرجوع من جدید إلى الإدعاءات الكامنة في العناصر الجزئیة 

 .2في الكتابة"

و لا یمكن فصل الجزء عن كلیة النص  مكن فھم النص إلا من خلال أجزائھفلا ی
تلك ھي الحلقة الھیرمینوطیقیة التي تربط الجزء بالكل و ھذا  في بنیتھ المتكاملة،

 (إشاریة) نى فصل بینھما لتربطھما علاقة إحالیةالأخیر بسابقھ دون أد
Referential ، و  مقارنتھ بشيء آخر لدینا بھ معرفةفنحن نفھم الشيء ب بالأساس

و الدائرة من أجزاء ما نفھمھ یشكل نفسھ في وحدات منظمة أو دوائر مكونة 
فالأجزاء المفردة  بوصفھا كلا تحدد كل جزء مفرد فیھا و العكس أیضا صحیح،

 3تكون الدائرة الكلیة و تحددھا".

الحاج،الموسوعة المیسرة في الفكر الفلسفي و الاجتماعي،مكتبة 
 .315،ص2000،بیروت،1لبنان،ناشرون،ط

 29مختار لزعر،واقع خطاب التأویلیة بین الثابت و المتغیر من أین إلى أین؟،مجلة أوراق فلسفیة،ص1
دایفید جاسر،مقدمة في الھیرمینوطیقا،ترجمة:وجیھ قنانصو،الدار العربیة للعلوم،ناشرون،،بیروت،ص 2

 122-121ص 
عادل مصطفى،فھم الفھم مدخل إلى الھیرمینوطیقا ،نظریة التأویل من أفلاطون إلى غادامیر،مرجع 3

 .100-99سابق،ص ص 
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"موسى بن  إلى موضوعنا الأساسي المتعلق بفیلسوف اسبانیا الإسلامیة نعود 
فما دام ھذا الأخیر قد اعتمد على رجاحة عقلھ في تأویل  ،في مسألة الفھم میمون"

ركزا م النص مستعینا بما لدیھ من خبرة علمیة معاشة في الوسط الثقافي الإسلامي،
"اعتمدت أنا موسى بن  عاب النصوص إذ یقول:امل الفھم كضرورة لاستعلى ع
و رأیت أن أكتب أشیاء  الله و على فھمي لكل ھذه الأسفارالأندلسي على  میمون 

لتي و ا لتي حددت مفاھیم الحرام و الحلالواضحة مستقاة من كل المؤلفات ا
و كتبت كل التوراةو التي تناولت كل أحكام  حددت ما ھو دنس و ما ھو طاھر

شفھیة معروفة و منظمة شيء بلغة واضحة و إیجاز حتى تصبح كل الشریعة ال
و ھذا المؤلف یجمع كل الشریعة و النظم و الأحكام التي شرعت منذ  لدى الجمیع

 .1عھد نبینا موسى و حتى تألیف الجمارا...و قد أسمیت ھذا العمل (مشنا توراة)"

ھج نھج تأویل النص الدیني لیبلغ معناه انطلاقا من ما یدل على أن ابن میمون انت
ة و ھذا لا یمنعنا من إضفاء صبغص التابع لخبرتھ العلمیة المعاشةفھمھ الخا

و لن یتم تفكیك شفراتھا  مینولوجیة على فكره تزخر بالرموزو فینو ھیرمینوطیقیة
حجب إلا بواسطة التأویل الذي یزیل الغموض متجاوزا تعدد الدلالات التي ت

 المعنى.

"ریكور" باب الھیرمینوطیقا من منطلق جملة من الفرضیات التي طرحھا  ولج
لكن  حول مسألة الشر و ما یعتریھ من غموض یقف حائلا أمام الإنسان و الطبیعة،

الدیني عند  كیف كانت تجربة الخطاب التأویلي السؤال الذي یتبادر إلى أذھاننا ھو:
ریكور؟و ماھي المیكانیزمات التي تكشف عن و بول كل من موسى بن میمون

ثم ما ھي أعباء ومستویات رموز الشر في  الحقیقة المؤولة في فلسفتھما الدینیة ؟
 تجربة المقدس؟

تطرقنا سابقا إلى تجربة الخطاب الدیني التأویلي عند ابن میمون ما یجعلنا في ھذا 
بین مفكر قرطبة في  المبحث نتطرق فقط إلى تلك الدراسة المقارنة التي تربط

الفترة القروسطیة و الفیلسوف الفرنسي المعاصر "بول ریكور" مركزین في ھذا 

بن میمون للمشنا،أبحاث ندوة التأثیرات العربیة  جمال الرفاعي،تأثیر فلسفة الفارابي على تفسیر موسى1
،دار الزھرة للنشر 1992دیسمبر  27-26في اللغة العبریة و الفكر الدیني و الأدب العبري عبر العصور،

 .87،جامعة عین شمس،ص
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و منذ بدء الخلیقة على وجھ البسیطةالجانب إلى تأویل مسألة أرقت الفكر الإنساني 
 ھي التي أشرنا إلیھا سابقا بما یعرف بالشر كقراءة رمزیة تأویلیة لكل المفكرین.

 ھارة الإنسانیة عند ابن میمون:أولا:الشر و الط

ذكر ابن میمون في الجزء الثالث من كتابھ "دلالة الحائرین" أن الطھارة الإنسانیة 
 مرتبطة بطھارة البدن أولا ثم طھارة النفس ثانیا.

ما یرھق كاھل الإنسان المعاصر ھو تلك الأزمة الأخلاقیة التي تحیط بھا جملة  
ستمولوجیة حول طبیعة الذات و معناھا و مدى من الأسئلة الأنطولوجیة و الإب

فھمھا للعالم المحیط بھا،و ما زاد تأزم الفكر ھو عدم قدرتھ على فھم ذاتھ أولا و 
العالم المحیط بھا ثانیا ما جعلھ ینجرف في سیل من الأزمات الأخلاقیة ،و التي 

وعھا في الإنسانیة و وق یعتبر الشر المحرك الأساسي لھا فھو سبب ضیاع الھویة
و ما بشریة بحیث لا ینفصل عن كینونتھاو إن كان الشر قدر محتوم على الاللامعنى

على الذات إلا فھم الشر سواء بصورتھا الحقیقیى الماثلة أمام الواقع أو بصورتھ 
الرمزیة المستوحاة من الأسطورة التي تسرد وقائع إنسانیة تحاكي الألم أو تتجاوزه 

من ھشاشة عاطفیة تجعلھ یستیقظ في بحر العدمیة و ما رغم ما یعانیھ الإنسان 
یجعلنا نربط بین الفلسفة القروسطیة و الفلسفة المعاصرة في ھذا المقام ھو نظرة 
ابن میمون للشر و الظلمة الذي یحمل دلالة العدم في مقابل الخیر و النور من 

وف المعاصر إشراق العقل الفعال بوجھة دینیة أو صوفیة،في مقابل نظرة الفیلس
"بول ریكور"الذي بحث ھو الآخر في رمزیة الشر على مفھوم یقودنا إلى الدین 
المسیحي،لذلك سیكون تفكیك رمزیة الشر عند "بول ریكور" من خلال ربطھ 
بالجانب الدیني،لیدرسھ بمنھج ظاھریة الوصف و الھیرمینوطیقا،ذلك ما یتناسب 

الإنساني لابد أن تطھر النفس مع النصوص المقدسة التي فحتى یطھر البدن 
الإنسانیة من كل ما ھو مادي دنیوي شھواني لتتعالى إلى مرتبة القداسة و ذلك ما 
تجلى في بعض الفتات من الشعر من مثل:الیسع لقولھ:" و قد علمت قولھم أن 
الیسع علیھ السلام،إنما تسمى قدما لإضرابھ عن الفكرة في ذلك حتى إنھ لم 

و یعقوب النبي مطھر لا یشوبھ نجس مادي لقولھ:"و قد علمت قولھم عن 1یحتلم"

موسى بن میمون ،دلالة الحائرین،ترجمة و تقدیم حسین أتاي،منشورات 1
 .449،ص2011الجمل،بیروت،لبنان،
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ھذا ما توارثھ السلف 1یعقوب علیھ السلام أنھ لم یخرج منھ مني دفق قبل رؤیة"
عن الملة،فأي خطأ أو إتیان معصیة إنما یكون تابعا للمادة الغریزیة و لیس إتیانھا 

فكیر في المعصیة أسوأ من ذلك لقول فقط ما ینجم عنھ العصیان أو الإثم و إنما الت
ذلك أن الفكرة متعلقة بالصورة و ھذه 2ابن میمون:"التفكیر في الإثم أسوأ من الإثم"

الأخیرة تعد من أشرف جزأي الإنسان مقارنة بالمادة الكدرة سواء في الإنسان أو 
ام حتى في الأفلاك،ذلك أنھا تحجبنا عن إدراك المفارق في حقیقتھ "فلذلك كلما ر

و إلى جاب العظیم حائلا بینھ و بین ذلكعقلنا إدراك الإلھ أو أحد العقول،وجد الح
نبیاء بأن نحن محجوبون عن الله و ھو مستور ھذا ھي الإشارة في جمیع كتب الأ

أو بضباب أو بسحاب  و نحو تلك الإشارة،لكوننا مقصرین عن عنا بغمامأو بظلام
عن كل نقص أو مادة أو كدر أو ظلمة  و تعالى الله 3إدراكھ من أجل المادة"

،فصنعھ لھذه النقائص لا یعني أنھا محیطة بھ،بل ھي خاصة بمخلوقاتھ،"إذ ھو 
مظلم،كما تعالى لا ظلام عنده إلا الضوء الباھر الدائم الذي من فیضھ أضاء كل 

 4و الأرض قد تلألأت من مجده".قیل في الأمثال النبویة

و إن كان الله ھو خالق الظلمة و الشر في الوجود دم دلالة العالخلق أحیانا  یحمل 
لقول أشعیا:"مبدع النور و خالق الظلمة و مجري یفھم بنقیضھ ، إلا أن ھذا الخلق 

،بمعنى أن الخلق ینفي الفعل فلم یقل فاعل الظلمة و الشر و 5السلام و خالق الشر"
في اللسان العبراني  إنما تربطھما بالخلق ما یدل على عدمھما في الوجود إنما ھما

" في البدء تدلان على نفس الشيء لأن الفعل الإلھي متعال عنھما،تماما كما قال:
و یسانده في ذلك فیلون الذي یرى أن المادة ھي مصدر 6و ذلك من عدم"خلق الله ..

نما مردھا إلى أحد ثلاثة أنواع و إنسبة للشرور التي تصیب الإنسان فالشر و أما بال
 :7ھي

ھو ذلك الشر الذي یصیب الإنسان من جھة طبیعة الكون و  :الأول النوع -
الفساد من حیث كونھ مادة كحدوث العاھات و الأزمات و الطوارئ و 

 .449در نفسھ،صالمص1
 .449المصدر نفسھ،ص2
 .452المصدرنفسھ ،ص3
 .452موسى بن میمون ،دلالة الحائرین،مصدر سابق ،ص4
 453موسى بن میمون ،دلالة الحائرین،مصدر سابق ،ص5
 453موسى بن میمون، مصدر سابق،ص6
 .458موسى بن میمون،مصدرسابق، ص 7
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ذلك أن "الحكمة  غیرھا من الشرور المادیة المرتبطة بشخص الإنسان،
ولولا ھذا الفساد الشخصي لما  أوجبت أن لا یكون كون إلا بفساد الإلھیة

 كون النوعي".استمر ال
ھو الشر الناتج عن تسلط الشر على بعضھم البعض كالاغتیال  :النوع الثاني -

مقام لا حیلة لھ أمام ھذه و اللصوصیة و القتل غیر أن المظلوم في ھذا ال
و مع أن ھذا النوع من الشرور لیس شائعا بكثرة في كل أنحاء  الشرور

 الأرض إلا أنھ ما ینجم عنھ حروب عظیمة.
 ا من فعلھ بنفسھ و ھذا ھو الأكثرھو ما یصیب الشخص من :الثالثالنوع  -

فلا یلام علیھ إلا صاحبھ أو فاعلھ حقیقة لأنھ المتسبب الحقیقي في  ،شیوعا
ھذا النوع من الشرور علیھ إلا صاحبھ أو فاعلھ حقیقة لأنھ المتسبب الحقیقي 

 في ھذا النوع من الشرور،كما قیل:'ھذا قد كان من أیدیكم".
 لكن إذا كان الشر قدر محتوم بحكمة إلھیة فما ھي الغایة من وجود الإنسان؟
لاشك أن كل ما خلق في ھذا الكون إنما كان من ورائھ حكمة إلھیة و ھو 

لكن الھدف من وراء ذلك كلھ ھو عبادة العبد  مسخر لخدمة الإنسان، فعلا
لھدف من عبادة ألا و ھو:ما ا غیر أن ھذا الفعل یطرح إشكالا آخر، لخالقھ،

 الإنسان لربھ و ھو سبحانھ یزداد كمالا لا ینقص من شأنھ و عظمتھ أحدا؟

فھو الكامل بحیث لا یلحقھ نقص و ھو  ،عبادة رب العباد لكمالھ تعالى لیست
ل ءبل العبادة إنما تكون لكمال العباد قد یتسا المتعالى بحیث لا یتعالى عنھ أحد،

إنھا الحكمة الإلھیة التي  من ھذا الكمال الإنساني ؟ ما ھي الغایة سائل آخر فیقول :
لعبد بربھ فعبادة الله لا تقتضي كمالا مطلقا للبشر و إنما ھي اتصال ا تقتضي ذلك،

 .و یفعل ماھو حسن لینال الأحسن لیشعر بقربھ من الخالق

 بول ریكور: ر في الخطاب الدیني التأویلي عندثانیا:رمزیة الش 

متأملا في الإرادة من خلال ربط الإرادي باللاإرادي في الذات "ریكور" بحثھ  بدأ
من ھذا المنطلق یتساءل"ریكور"عن وجود الشر و وقوع الإنسان فیھ  الإنسانیة،

فعندما یعیش الإنسان  ، فیھتدي إلى أن ذلك راجع لعدم تناسبھ مع الإرادة الإنسانیة
ذي یطرح حول الشر،ھو أن ھشاشة وجدانیة یندفع تلقائیا نحو الشر ،"فالمشكل ال
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ألم مفتوح لقلب أمنیتھ حیاة و عیش  جرح، ضعف، الشر ظاھرة
 .1مشكلة الشر ھي الھشاشة العاطفیة" أفضل...باختصار،

لا یمكن التعبیر عن الشر إلا رمزیا إذ یقول:"صادفت من جھتي  لاحظ ریكور أنھ
ھذا  المشكل للرمز في الدراسات الدلالیة التي خصصتھا للاعتراف بالشر و 
لاحظت أنھ لا وجود لقول مباشر عن الاعتراف بل لاحظت أن وسیلة الاعتراف 

 2بالشر تعبیرات غیر مباشرة مقتبسة من الدائرة الیومیة للتجربة.

یعرف "ریكور" الرمز باحتمالھ لدلالات عدیدة تختلف باختلاف  و
استعمالاتھا،غیر أن تعدد التعاریف التي منحھا للرمز لا تمنع من التقائھا في نقطة 
واحدة و ھي أنھ یحتوي معنیین:"أحدھما ظاھري نلمسھ من القراءة الحرفیة للنص 

الضرورة حضور التأویلة ما یستلم ب و الآخر خفي باطني یشوبھ اللبس و الغموض
 و ھي الرؤیة ذاتھا إلى نظر لھا "ابن میمون" 

یمكن في ذلك إدراج بعض التعاریف التي عرف من خلالھا "ریكور" الرمز،إذ 
یقول في بعض المواضع:"أقصد بھذا المصطلح العبارات ذات المعنى المزدوج 

EXPRESSION A DOUBLE SESN " و 3التي غرستھا الثقافات التقلیدیة
و ھو  le symbole est un signeیعرفھ في موضع آخر بقولھ:"الرمز علامة 

إلى شئ بعید نوعا ما و یقدر بالنسبة لھذا و لكن لیست كل  مثل كل علامة یصبو
 intentionnalité double"4 علامة رمز،لأن الرمز یستھدف قصدیة مضاعفة 

double"4 
بثاق الشر بطریقة تتعدى حدد من ورائھا انحیث قدم لنا "ریكور"رؤیة للإرادة  

الطموح،مع أن الشر كواقع یسبق الكینونة لن یتم إلا بوسائط كما یوضح "ریكور" 

1Paul Ricoeur ,de la morale à l’éthique et aux étique insiécle de la 
philosophie,1900-2000 éditions Gallimard/centre Pompibo,Paris 2000 p p 112-
113 

بول ریكور،في التفسیر محاولة فروید،ترجمة:وجیھ أسعد،أطلي للنشر و التوزیع،الجمھوریة العربیة 2
 .21،ص2003السوریة،دمشق،دط،

3Paul Recoeur,du text a l’action (Essais d’herméneutique),edition 
seuil,paris,1986,p29. 
4Paul ricoeur,le conflit des interprétation(Essais d’herménautique,edition seuil 
paris,1969,p285. 
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باعتبار الرمزیة "لا تتكلم عن الدنس،عن الخطیئة أو عن الذنب،بمصطلحات 
 1مباشرة و خاصة،بل مصطلحات غیر مباشرة و مجازیة".

 مائیا في مسألة معتقد الخطیئة،و بالنسبة للخطاب الدیني فإن"ریكور" لم یكن دوغ
بل عمل على تحطیم ھذه الأفكار التي تأصلت في أساطیر الأولین و أناجیلھم إذ 
یقول:"لست دوغمائیا و لا مؤرخا،فأنا أرید بدقة شدیدة أن أساھم بما سأسمیھ ما 
یقال أنھ تأویل عقیدة الخطیئة الأصلیة و إن ھذا التأویل اختزالي على مستوى 

 2و استرجاعي على مستوى الرمز"المعرفة 

لكل موضوع أنطولوجي إلى الرمز في ارتباطھ بالفكر و من ثمة بالفھم  ذلك یقودنا
و ھو الأمر الذي یجعلنا نلج مباشرة إلى رمزیة الأسطورة  أو استمولوجي

الخیال  في رمزیة الشر،تلك الرمزیة التي تنقلنا من مستوى الجمود و المتجسدة،
و في ذلك یمكن التمییز بین ثلاثة طبقات مكونة لرمزیة  إلى مستوى الفھم و الفعل

 الشر في فلسفة "بول ریكور".

تصور المعاني من خلال ربطھا بأصل الفعل و منبتھ،من  :الطبقة الأولى -1
 الدنس   déviationالانحراف  chuteمثل مصطلحات السوقط 

souillur "الخطیئة ...،الذنب ... و في ھذا الصدد یقول "ریكور: 
م لصور الإنحراف و الطریق "التصور السحري للشر بوصفھ دنسا أ

 3و التیھان و الانتھاك ..." المنحني
طیر تجسد الرمز على أرض الواقع من خلال سرد الأسا :الطبقة الثانیة -2

ن الإرادي و في ذلك ینتقل ریكور مالكبرى كقصص تمثل طبیعة الشر
إلى اللاإرادي أو إلى الأسطوري لتمثیل حقیقة وقوع الإنسان في الشر 

 نتیجة حكم یتجاوز طموحھ و إرادتھ.
غیر أن "ریكور" یصر  ترتبط بالقراءة الدینیة للنص، :الطبقة الثالثة -3

على قراءة النص الدیني قراءة رمزیة لا حرفیة و في ذلك یتفق مع "ابن 
بینما یحتمل الرمز ذلك أن قراءتھ حرفیا تختزلھ في معنى واحد  میمون"

بول ریكور،فلسفة الإرادة الإنسان الخطاء،ترجمةعدنان نجیب الدین،المركز الثقافي 1
 .15،ص2003دارالبیضاء،العربي،ال

بول ریكور،صراع التأویلات،دراسات ھیرمینوطیقیة،ترجمةمندر عیاشي،دار الكتاب الجدید 2
 320،ص2005،  1المتحدة،بیروت،لبنان،ط

 .340المرجع نفسھ،ص3
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و إن كان ھذا التعدد یخرج الفرد من حیرة واحدة و یجعلھ  دلالات متعددة
و لتشفیر المعنى الباطني حیرات لا حصر لھا في ضوء المعنى یتیھ في

ا للرمز لجأ ریكور إلى التأویل كضرورة ملحة ھو الآخر لیجعل من ھذ
و طریقة من طرق الفھم لحقیقة     منھجا جدیدا لفك الرموزالأخیر 
 المعنى.

من الوروج إلى الھیرمینوطیقا من خلال بحثھ في رمزیة  فعلا تمكن "ریكور" 
الشر التي تعبر عن قید یسعى الإنسان إلى التحرر منھ لأنھ ینفي إرادتھ ما دفعھ لا 

عل الشر،ھذه الأخیرة التي شعوریا إلى القیام بفعل لا إرادي مجسد في عملیة ف
"تعبر عن الضلال المبھم للإرادة و التي لا یمكن إخضاعھا لموضعة مباشرة إلا 

و نظرا لأن التأویل مرتبط بالرمز فھذا یعني أنھ 1انطلاقا من تأویل الرموز"
یشتغل على دلالة مسكوت عنھا بصفتھا غیر مباشرة و في ذلك یقول 

یة الواحدة بمصطلحات الأخرى،فمن ناحیة ریكور:"عرفت الرمزیة و التأویل
تستدعي الرمزیة تأویلا ما لأنھا تقوم على بنیة دلالیة معینة...و من ناحیة عكسیة 
ھناك مشكلة تأویلیة لأن ھناك لغة غیر مباشرة و لھذا حددت التأویلیة بفن الكشف 

 2عن المعاني غیر المباشرة.

 

 

 

 

 

 

 
غراندان جان،المنعرج الھیرمینوطیقي للفینومینولوجیا،ترجمة عمر مھیبل،منشورات الاختلاف،الدار 1

 .142،ص2007،   1لوم ناشرون،الجزائر،طالعربیة للع
بول ریكور،من الوجودیة إلى فلسفة اللغة (ضمن كتاب الوجود و الزمان و السرد)، ترجمة و تقدیمسعید 2

 .272،ص1999،  1الغانمي ،المركز الثقافي العربي،الدار البیضاء ،بیروت،ط
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 :خلاصة 

بھا في ھذا الفصل ھو النقلة النوعیة و  المنعطف صفوة القول التي نلخص    
الجذري الذي قامت بھ الھیرمینوطیقا من خلال اھتمامھا البدائي بتفسیر و تأویل 
النص الدیني أو الكتاب المقدس لتنتقل في العصر الحدیث إلى اھتمامھا بمختلف 

و قد عمدت النصوص الدینیة الأدبیة التاریخیة كأسلوب للفھم مع شلایر ماخر،كما 
إلى الخوض في العلوم الإنسانیة و الاجتماعیة كمنھج لعلوم الفكر،فبعدما كان 
اھتمام الھیرمینوطیقا منصبا نحو التفسیر الحرفي للنص أضحى ینكب على معناه 
و من ثمة فھمھ من خلال بنیتھ اللغویة و الجوانب السیكولوجیة لمؤلف النص ما 

ة خاصة بالنص و وظیفة ذاتیة تخص نفسیة یجعل من التأویل ذو وظیفة موضوعی
و لم تتحقق ھذه النقلة إلا بعدما أعید الاعتبار للفكر ؤلف قصد فھم أعمق للنصالم

الإنساني الذي كان في حالة الغیاب في اللحظة القروسطیة التي قیدت الحریات و 
ھمشت الفكر،حیث كان الإنسان خاضعا لحكم الكنیسة التي منحتھ حق تفسیر 

و ما نقل الفكر من مرحلة الغیاب إلى المقدسة بما تحتویھ من معان خفیةب الكت
مرحلة الحضور ھو تلك الثورة الفلسفیة التي قام بھا الفلاسفة ما جعل 
الھیرمینوطیقا منھجا قائما بذاتھ كسائر المناھج الأخرى المرتبطة بشتى 

 التخصصات.
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 الفصل الرابع:

 الإسلامي على دلالة الحائرینتأثیر الفكر الفلسفي 

 تمھید -

 دلالات فلسفیة ابستمولوجیة. -ابن رشد-ابن سینا-الفارابيالمبحث الأول:*

 : موسى بن میمون تحت أنظار نقدیة*المبحث الثاني

 :آفاق فلسفیة صوفیة جدیدة*المبحث الثالث

 خلاصة -
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 تمھید:

من المعرفة العلمیة التي تجلت  من تحصیل أكبر قدر "موسى بن میمون"تمكن 
شأنھ  ،البیئة الإسلامیة التي عایشھا في كأثر واضح في كتاباتھ الدینیة و الفلسفیة

في ذلك شأن بقیة المفكرین و رجال الدین الیھود الذین نشأوا في ظل الحضارة 
و قد كان ذلك واضحا في مؤلفھ الضخم"دلالة میة و تأثروا بثقافتھا و أفكارھاالإسلا

الحائرین"الذي أعلن فیھ عن رفضھ القاطع للتفسیر الحرفي للنص الدیني 
(التوراة)و دعوتھ لتأویل ما وراء النص لاستخلاص المعاني و ذلك بانتھاج منھج 

و ذلك تأثرا منھ بالفلسفة صد بلوغ حقیقة النص بواسطة العقلعقلي استنباطي ق
انیة الثلاثة عشر التي ضمنھا الیونانیة و الفكر الإسلامي،أما عن المبادئ الإیم

كتابھ"المشناه توراة" فإنھا توحي بأنھ رجل دین توحیدي استقى نبع فكره من 
و بالرغم من الاضطھاد الذي عاناه في ظل حكم لماء الكلام و المتصوفة المسلمینع

الموحدین،أولائك الذین شنوا ثورة دینیة على الیھود و أجناس من قبیلتھم،من خلال 
و البعض الآخر عل البعض یھاجر الأرض التي عمرھالام عنوة،ما جفرض الإس

یتظاھر بالإسلام خشیة الموت،فابن میمون ھو الآخر كبقیة المفكرین الذین لاقوا 
من الانتقادات و الاضطھادات ما یعكر صفو الفكر لدیھم و یندي الجبین،غیر أنھ 

الیھودي من ظلمة الفكر  مفكر مقاوم ناضل في سبیل العلم و المعرفة لیخرج الفكر
السطحي التقلیدي العام إلى نور الفكر الذي یجھد المفكر لبلوغھ،لكنھ حقیقة لابد لھا 

 من إجلاء.
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 :المبحث الأول

 :دلالات فلسفیة ابستمولوجیة -رشد ابن-ابن سینا-الفارابي

 

أحد تلامیذ تلقى ''موسى ابن میمون'' العلم على ید ثلاثة علماء مسلمین و ھم:    
غیر أن "ابن میمون" لم یصرح إلا  1أبي بكر بن الصائغ و ابن الأفلح و ابن رشد

بتلقیھ العلم  من العالمین الأولین عدا "ابن رشد" علما أن كتاباتھ تبرز مدى تأثره 
و بذلك یمكن تقسیم مؤلفات "ابن  خیر و اختلافھ معھ في مواطن أخرىبھذا الأ

میمون" إلى ثلاثة أقسام : القسم الأول مؤلفاتھ الخاصة بالشریعة الیھودیة، ثم 
 2مؤلفاتھ الفلسفیة ، و أخیرا مؤلفاتھ الطبیة.

 ظھر بشكل جلي تأثر "ابن میمون" في مؤلفھ " دلالة الحائرین
غزالي في " المنقذ بابن رشد في كتابھ "فصل المقال" و ال המשמעותשלהמבוכה

و استنساخ أفكاره التي حاول من لال " حیث عمد إلى محاكاة الأول من الض
خلالھا التوفیق بین الشریعة و الحكمة، أما تأثره بالغزالي فواضح من عنوان مؤلفھ 
الذي سعى من خلالھ إلى ھدایة الحائرین لسبیل الحق و إخراجھم من الظلمات إلى 

حال مع المنقذ من الظلال مع "الغزالي" الذي حاول فیھ أن النور تماما كما ھو ال
یفتح أعین كل من أدركھ أو حاول أن یدركھ العمى فینزع بذلك غشاوة الظلمة عن 
بصره ، << و قد لا یبتعد تفسیر ذلك عن تأثر "ابن میمون" بكتاب (المنقذ من 

لیھ أن یھدي الظلال) بدرجة لا تقل عن فصل المقال ، "فابن میمون" رأى أنھ ع
 3الحائر الضائع الذي ترددَت خطاه بین منطق العقل و نصَ الشَرع. >>

و قد توصَل الفیلسوف الفرنسي "رینان" إلى أنَ الفلسفة الیھودیة متداخلة مع 
الفلسفة الإسلامیة إلى حدَ التمَاھي  بھا ، إذ یقول :<< لیست ثقافة الیھود الأدبیة في 

  15موسى بن میمون،دلالة الحائرین، مصدر سابق،ص 1
 17موسى بن میمون،دلالة الحائرین ،مصدر سابق، ص  2
التسامح الحق،دار أبي رقراق -الثراث العبري الیھودي في الغرب الإسلاميأحمد شحلان،3

  202،ص 2006،الرباط،1للطباعةوالنشر،ط
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منذ ابن  –لثقَافة الإسلامیة ، و الفلسفة الیھودیة لالقرون الوسطى غیر انعكاس 
 1لم تكن غیر انعكاس لفلسفة العرب .>> -میمون

في كتابھ "المختصر في  1815سنة  ىو یؤكد أیضا "جیوم ثیوفیل تنمان" المتوفَ 
تاریخ الفلسفة" بھذا الصَدد أنَ للیھود دور كبیر في نقلھم الحشد المعرفي الإسلامي 
من حضارة الأندلس إلى الفكر المسیحيَ ، إذ یقول:<< أھمَ من حمل مذاھب 
العرب الفلسفیة إلى المسیحیین ھم الیھود، نقلوھا من بلاد الأندلس حیث كانت 

نصرفة بقوَة إلى مدارسة العلوم على أنَ الیھود أنفسھم ساھموا بقسط ظاھر الھمم م
في عالم العلم، و نشأ فیھم غیر واحد من ذوي العقول الفلسفیة ، منھم الحبر موسى 

 2ابن میمون.>>

یؤكد المفكر الغربي الحدیث "فیلدمان" الذي تخصَص في دراسة الفلسفة الیھودیة 
و "سبینوزا" وسائر فلاسفة الیھود الوسطیة قرؤوا الوسطیة أنَ "ابن میمون" 

فلسفة  " أرسطو " قراءة رشدیة و فھموه فھما رشدیا تأثرَا منھم بابن رشد مع أنَ 
وكتاب "دلالة الحائرین" ت الغربیة التي تنفي تأثرَھم بھ ھناك الكثیر من القراءا

ن میمون" یثبت ذلك بالإضافة إلى أنَ ھناك تصریحات بارزة ، إذ أوصى "اب
مترجم كتابھ "صمویل بن طیبون" من العربیة إلى العبریة بقراءة شروحات  "ابن 

سي ارو ذلك على سبیل توجیھ د و الوثوق فیھارشد" على "أرسطو" و اعتمادھا 
 3الفلسفة الیھودیة نحو أفضل شروحات على "أرسطو"

 -تمي إلیھا كلیھما یة التي كان ینما یثبت التأثرَ و التأَثیر ھو الرَقعة الجغرافو
اوز فضلا عن فارق العمر القصیر بینھما إذ لا یتعدىَ عشر سنوات تج -الأندلس

وقد كان الأول ذائع الصَیت في ترجمة كتب  بھا "ابن رشد" "لابن میمون" 
 أرسطو، إذ لا یمكن لأي مفكَر تجاوز ترجمتھ في ذلك العصر.

،ص  2008،  1أرنست رینان ، ابن رشد و الرَشدیة ، ترجمة عادل زعیتر، مكتبة الثقَافة الدیَنیة، ط 1
164  

 ( راجع المقدمة). مرجع سابق،، موسى ابن میمون ،اسرائیل ولفسون2
د. أشرف منصور، العقل و الوحي منھج التأویل بین ابن رشد وموسى بن میمون واسبینوزا، مرجع   3

 .145سابق،ص 
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الفكر المیموني إلاَ لتوریة خطورة لم یصرَح مفكَري الغرب بالتأَثیر الرَشدي على 
الأفكار الرادیكالیة التي أخذھا من "ابن رشد" خاصَة و أن فكر ھذا الأخیر یتنافى 

 مع الفھم التقلیدي للدیَن.

"جوزیب  لأستاذ الإسباني المتخصّص في الدراسات الإسلامیةاو بالنسبة للمفكَر 
المقارنة بین الفیلسوفین  " فقد أنھى دراستھJosep Puig Montadaمونتادا بویج

إلى نتیجة مفادھا أنَ كلیھما یعالج المحرَك الأوَل على أنھَ <<الله>> و لیس عقلا 
من العقول المفارقة و لا بالفلك المحیط فضلا عن أنھما ینطلقان من واقعیةَ 
"أرسطو" التي تنطلق من العالم الماديَ إلى العالم المیتافیزیقي باعتمادھم على 

ل و البرھان المنطقي ، غیر أنَ ذلك لا یرجع إلى تأثرَھما ببعضھما حسب الاستدلا
: ت الفكري الذي یجمعھما ، إذ یقول"جوزیب" و إنمَا إلى الرقعة الجغرافیة و الثرَا

<< لیس من الممكن تأثیر لابن رشد على ابن میمون ...فحجَتھما ترجع إلى 
، غیر أنَ ھذا القول یحمل في  1عا>>الترَاث الفلسفي المشترك الذي ینتمیان إلیھ م

طیاَتھ اعترافا بانتماء "ابن میمون" إلى فلاسفة الإسلام ( الفارابي، ابن سینا، ابن 
باجة، ابن طفیل ...)، كما لا یمكن إنكار التأَثر الكبیر الواضح بمؤلفَي "ابن رشد" 

ي " دلالة "فصل المقال" و " الكشف عن مناھج الأدلةَ " التي تبرز بشكل جليَ ف
لفَات " ابن الحائرین " حیث یبدأ كلیھما بنقد علم الكلام في صورة مطابقة و مؤ

" ابن میمون " ذكر ابن میمون أنھَ انشغل بكتابة الدلاَلة ما بین   رشد " على مأثور
في إحدى رسائلھ أنھَ حصل على  1191، كما و قد صرَح سنة  1190إلى  1186

شرحھ لمؤلف أرسطو " الحسَ و المحسوس " ذلك  كلَ مؤلفات " ابن رشد " عدا
 .لتألیف الدلاَلة  یجمع مأثورات " ابن رشد " ما یتبث أنھَ كان 

ما یؤكَد تأثیر " ابن رشد " في فكر " ابن میمون " ھو الرَسالة التي أرسلھا تلمیذ 
 " ابن میمون " ا " إلیھ في عبارات ملغزَة إذ یشبھَدھذا الأخیر " یوسف بن یھو

دعة لا تتوافق مع الجمیلة التي زوَجھا لھ ، غیر أنھَ اكتشف أنھَا مخا بالمرأة الفلسفة
و یلومھ في ذلك كونھ الملام الأوَل الذي دفعھ للثقَة بھا ، و یذكره "  الشَریعة 

یوسف " بأنھَ ھو و " ابن رشد " اللَذان شھدا على عقد الزَواج ، و الواضح أنَ " 
الجمیلة الفلسفة التي أحبھَا و طلبھا للزَواج وفق الشَریعة ، یوسف " یقصد بالفتاة 

د. أشرف منصور ، العقل و الوحي منھج التأَویل بین ابن رشد وموسى بن میمون واسبینوزا ، مرجع  1
 147-146سابق،ص ص 
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أي أنھَ كان یرید من الفلسفة أن تتآلف و تنسجم مع الدیَن لكنھَا خانتھ لأنھَ اكتشف 
 1أنھَا لیست مخلصة لھ ، أي للدیَن

یصرَح یوسف أنَ طریقة " ابن رشد "في محاولة التوفیق بین الدیَن و الفلسفة لم 
فعتھ للتشَكیك فیھا و الاعتقاد في خیانتھا كونھا تمتاز بالغموض و تأبى تقنعھ بل د

و ھو ما دفع " بابن میمون " لتبنيَ  تخفي نفسھا و لا تكشف عن وجھھا  إلاَ أن
طریقة تتباین مع طریقة " ابن رشد " و ھي منھاج التأَویل الفلسفي للتوراة 

ا یتوافق معھ لكون الطَریقة أكثر باستخراج الأفكار الأرسطیة من النَص الدیَني بم
 قابلیة و إقناعا من سابقتھا.

إنَ ما یثبت التدَاخل الصَریح بین المفكَرین " ابن رشد " و " ابن میمون " ھو 
إذ یقول: "ابن  انحدارھما نحو العقل و ضرورة استخدامھ كدلیل لترجمة الدیَن

ھي الداَلة على وجوده <<...ولیس ثم طریق لإدراكھ إلا من مصنوعاتھ و میمون":
و على ما ینبغي أن یعتقد فیھ ، أعني ما یوجب لھ أو یسلب عنھ ، فیلزم إذا 

تماما كما یقول " ابن  2ضرورة اعتبار الموجودات كلھا على ما ھي علیھ...>>
شیئا أكثر من رشد " في مؤلفَھ " فصل المقال " :<<إن كان فعل الفلسفة لیس 

ھا،من جھة دلالتھا على الصانع،أعني من جھة ماھي واعتبارالنظر في الموجودات
وأنھ كلما كانت ما تدل على الصانع بمعرفة صنعتھامصنوعات،فإن الموجودات إن

وكان الشرع قد ندب إلى اغتبار ھا أتم كانت المعرفة بالصانع أتمالمعرفة بصنعت
وإما  علیھ ھذا الاسم إما واجب بالشرعالموجودات،وحث على ذلك،فبین أن ما یدل 

وتطلب معرفتھا بھ،فذلك دعا إلى اعتبار الموجودات بالعقلمندوب إلیھ،فأما الشرع 
وھذا عتبروا یا أولي الأبصار"بین في غیر ما آیة من كتاب الله تبارك وتعالى:"فا

 3نص على وجوب استعمال القیاس العقلي،أو العقلي والشرعي معا>>

ھذا التداخل بین الفیلسوفین لا یمكن أن ینفیھ عقل دارس لطبیعة فكریھما ،  نؤكد أن
و إذ كان النفَاة یدعون أنَ التشابھ الفكري راجع إلى طبیعة البیئة المنتمیان إلیھا و 
لیس التأَثر و التأَثیر فانَ ذلك طرح موضوع ، نظرا لأنَ الفكر الخاص لا تفرضھ 

1Daniel Heller – Rozen , op. cite pp 437  
أشرف منصور،العقل والوحي منھج التأَویل بین ابن رشد وموسى بن میمون واسبینوزا ،مرجع سابق،  2

 151ص 
بن رشد،فصل المقال فیما بین الحكمة والشریعة من الاتصال،دراسة وتحقیق د.محمد عمارة،دار أبوالولید ا-3

 .22،ص1119،القاھرة ،3المعارف،ط
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ظروفھا ، خاصَة و أنَ المفكَرین یأتمران للعقل الذي  الرَقعة الجغرافیة كیفما كانت
و یمكن إدراج نقاط اتفَاقھما بشكل  تھم یعتبر أعدل قسمة بین عامة الناَس و خاصَ 

 1واضح فیما یلي:

العقل من خلال ھناك آیات من النصَ الدیَني تدعو إلى ضرورة استخدام  -1
 و التفكیر كضرورة ملحَة.التدبرَ 

 ضرورة إخضاع ظاھر النَص للتأَویل العقلي حتىَ و لو تعارض مع العقل  -2
اس لأنھَم عاجزین ضرورة حجب التأَویل المستند إلى العقل عن عامَة النَ -3

 و إذا اتضَح لھم فسوف یشوَشون على الفكر و المفكَر. عن فھم الباطن

في حالة ما إذا تباینت الشَریعة كلیا مع الحكمة إلى  " ابن میمون "  یذھب لكن
ضرورة الرَجوع إلى الدیَن كمرجع معصوم من الخطأ لأنَ قدرات البشر ناقصة 
أمام الإعجاز الرَباني، و ھناك یكمن الاختلاف بین " ابن میمون " و " ابن رشد " 

رض الأوَل مع ، ھذا الأخیر الذي جعل الشَرع كلھَ خاضع لتأویل العقل و إن تعا
و ھو بذلك أكثر تحدیدا ، أمَا الأشیاء التيَ یتوقفَ  ثاَني أخذنا بصحَة الثاَني حسبھ ال

فیة خلق و كی ة علم الله للكلَیات و الجزئیات كیفی عنھا العقل بنظره فھي : <<
 و كیفیة العنایة الإلھیة بكل العالم ، العنایة الإلھیة ذاتھا العالم كلھَ مرَة واحدة 

و كیفیة علم الله بطرق غیر استدلالیة أو برھانیة  رھن علیھا لكن الكیفیة مجھولةمب
، یعتبر " ابن  2مباشرة و كیفیة عودة النفَوس الفردیة إلى الاتحَاد بالعقل الفعاَل>>

و  وا بمكانة مرموقة في ساحة الفكر میمون " من أوائل المفكَرین الیھود الذین حظ
و إنمَا لأنھَ عني بتفسیر  جھ في شتيَ مجالات المعرفة إنتاذلك لا یرجع لغزارة 

"  ین بفلسفة  العلاقة بین الشَریعة و الحكمة ، كما أنھ من أبرز المفكَرین المھمَ 
أرسطو" << فكان سعیھ إلى التوفیق بین الفكر الدیَني الیھودي و بین فلسفة 

 3ن اتصَال وتناغم>>أرسطو محاولة لتبیان ما بین العھد القدیم و تعالیم أرسطو م

العقل والوحي منھج التأَویل بین ابن رشد وموسى بن میمون واسبینوزا، مرجع  أشرف منصور، 1
 151سابق،ص 

بن رشد وموسى بن میمون واسبینوزا، مرجع سابق أشرف منصور ، العقل والوحي منھج التأَویل بین ا 2
 152، ص 

 
جمال الدیَن الرَفاعي ، تأثیر فلسفة الفارابي على تفسیر موسى ابن میمون للمشنا، أبحاث ندوة التأَثیرات  3
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غیر أنَ ما سعى إلیھ موسى ابن میمون ، من وراء ھذا التوفیق یبرز میلھ بالدرَجة 
الأولى إلى الشَریعة الیھودیة أكثر من الفلسفة، فالھدف المراد من ھذه الأخیرة ھو 

" فرغم أنَ  1<< تأیید الشَرع و العقیدة، مثلھ الأعلى في ذلك الفلاسفة المسلمین>>
ن و الفلسفة متمایزان بالصَورة، لكنھَما اتجَاھان متكاملان و ضروریان معا الدیَ

 .2لبلوغ المعرفة "

العقلیة الیھودیة  ن یوقظا التوفیق بین الفلسفة والدین "أبھذاستطاع ابن میمون 
،من خلال الفلسفة الغربیة،حتى ذكر الغزالي والفارابي وابن رشد وأرسطو فلسفیا
ودرست آراؤھم الفلسفیة في المعابد إلى  بجانب أحبار الیھودطون وجالینوس وأفلا

مع أن ھذه الجرأة في التفكیر خلقت مؤیدین  3جانب التوراة والمشنا والتلمود"
 ومعارضین لفكره.

لكن ما نرید البحث فیھ ھو مدى الوصل الرابط بین منظومة التشَریع الیھودي و 
و  المیتودولوجي* والأصوليَ الفقھي منظومة المعرفة الإسلامیة خاصة في جانبھا

التأَثیر الذي ألحقتھ الثاَنیة بالأولى و في ھذا المجال نحاول استقراء و استنطاق 
ادھا المتجذرَ من الفكر الإسلامي، فإلى أي نظریة المقاصد لدى ابن میمون و امتد

؟ و ةالإسلامی ةر ابن میمون بالفكر الحضاري و الثقَافي و الأصول الفقھیمدى تأث
دلیل الحیارى؟ ھل كان ابن میمون مبدعا في  فھ الفلسفيما دلیل ذلك في مصنَ

 أفكاره أم أنھَ استقى منابع فكره من صدى الثرَات الإسلامي؟ 

یطرح " ابن میمون " جملة من الإشكالیات المتداخلة فیما بینھا في كتابھ " دلالة 
رتبط ارتباطا وثیقا بإشكالیة الحائرین " من بینھا قضیةَ البعث و الخلود التي ت

التوَفیق بین الرَوح و الجسد و الانسجام بینھما فھل تعتبر الرَوح جوھرا قائما بذاتھ 
لا یحتاج إلى جسد یدنسھ كما اعتقد " أفلاطون " ؟ و ھل یبعث الإنسان بروح 

محمد عزیز لحبابي ، موسى ابن میمون من نوات انتشار الغزالیة في أوروبا ، حلقة وصل بین الشَرق و   1
كادیمیة و موسى ابن میمون " ، أكادیمیة المملكة المغربیة ،  من مطبوعات الأ الغرب " أبو حامد الغزالي

 .  179نوفمبر ، ص  29 -27، أكادیر 
 177محمد عزیز لحبابي ،المرجع نفسھ ، ص   2
 .44د.عبد المنعم الحفني ،موسوعة فلاسفة ومتصوفة الیھودیة، مكتبة مدبولي، دط ، د.بلد، د.سنة، ص  3

"دراسة" أو "علم"، و " تعني logosو " –" لغویا الطَریق إلى Metodos * المیتودولوجیا: تعنى كلمة "
موضوعھا ھو الدرَاسة القبلیة للطَرائق، و بصفة خاصة الطَرائق العملیة، و ھي تحلیل للطَرائق العملیة 

من حیث غایاتھا و مبادئھا و إجراءاتھا و تقنیاتھا، و ھي كذلك مجموعة من الخطوات و المراحل المنظَمة 
 .و المرتبَة في سلسلة محددَة
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فیھ  ىخالدة أم بجسد ماديَ ؟ و بما أنَ الرَوح جزء لا یتجزأ من الجسد فھل تفن
بة في ثنایاه أم أنھَا تظلَ خالدة حتىَ بعد البعث ؟ و ھل تقتصر فكرة الخلاص ذائ

على ما ھو روحي فحسب أم أنھَا تمسَ الجانب الماديَ، خاصَة و أنَ العالم 
 یشمل ما ھو روحاني متعالي في مقابل ما ھو ماديَ متدنيَ ؟ و حول ويالأخر

 قضیةَ الثوَاب و العقاب ھل یتجَھ ذلك نحو الرَوح أم نحو الجسد الماديَ ؟

كلَ ھذا و ذاك سنحاول جاھدین للإجابة علیھ في بحثنا ھذا وفقا لنظریةَ " ابن 
 میمون " المعمَقة في ھذا المجال.                                                                             

لى تسجیل نقاط أھمَھا سعي ھذا إالدرَاسة المتأنیَة لفكر " ابن میمون "  دناتقو
الفیلسوف القرطبي للتوَفیق بین الدیَانة الیھودیةَ و الفلسفة الیونانیةَ تماشیا مع 

                                                       ، جده بالأندلسفلاسفة الإسلام الذین عایشھم و تأثرَ بھم أثناء توا
یصرَح " ابن میمون " كغیره من الفلاسفة و المفكَرین أنَ ما یمیزَ الإنسان عن إذ 

الحیوان ھو خاصیةَ العقل، و الفارق بین البشر و الإلھ ھو الخصائص المادیَة 
                         الجسمانیةَ الشَكلیَة التي یحتویھا الإنسان دون الإلھ الذي یعكس الجوھر.                        

لا ن الھمَ الذي شغل الفلاسفة المسلمین في غضون القرون الوسطى أ نشیر إلى
في انفرادھا أو اجتماعھا في اتصَالھا أو انفصالھا ینأى یبحث في الرَوح و خلودھا،

بالجسد ،  فھل یا ترى تحشر الرَوح فرادة أم في اجتماعھا بما ھو ماديَ مشخَص؟ 
ھذا و فضلا انیة متلاشیةَ آیلة إلى الزَوال؟الرَوح خالدة أزلیةَ أم أنھَا ف و ھل تعتبر

عن اھتمامھم بمدى ارتباط العقل البشري بالعقل الفعاَل كما حددَھا " ابن سینا " و 
 " ابن رشد " فما طبیعة العلاقة التي تربط بین ھذین العقلین یا ترى؟

داخل فلسفة " ابن میمون " عمَا ورد  لا تختلف نظریةَ الوجود في تراتبیةَ البشر
في الأفلاطونیةَ المحدثَة << بحیث یحتلَ الإلھ قمَة السٌلم و تلیھ العقول الملائكیةَ و 

جرام السَماویةَ ثمَ كائنات ما تحت القمر، بما فیھا الكائنات البشریةَ و الحیوانات الأ
 1و النَباتات>>

ي كتابھ " النفَس " بأنَ النفَس ھي تسیر النظَریةَ وفق ما ذكره " أرسطو " ف 
المحرَك لكافة الكائنات الحیَة في الوجود ، و استنتج " ابن میمون " من ذلك أنَ كلَ 
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كائن متحرَك تغمره روح محركَة لھ بما في ذلك الأجرام السَماویةَ ، فلا شكَ أنَ 
 بداخلھا روح تحرَكھا و قوَة تساعدھا على الحركة.

عن " الفرابي " مصطلح ما یعرف " بالعقل المكتسب " الذي أخذ " ابن میمون "  
و لن یتسنىَ للمرء  كونھ منفصل عن المادةَ أو الجسد یعدَ أسمى مرتبة من الأجرام

و كأنَ الفرد في ھذه  بعد دراسة شاملة للعلوم برمَتھا بلوغ و اكتساب ھذا العقل إلا 
ماديَ ، المفارق لما ھو الحالة یصل إلى مرحلة الكمال المحایث لما ھو روحيَ 

و التحَلیق فوق الأجرام السَماویةَ ، مع أنَ " ابن  حیث یتحققَ الخلود البشري 
میمون " یجعل من بلوغ ھذه المرتبة أي معانقة العقل المكتسب أمرا متعذرَا و إذا 

 تحققَ فانھَ یقتصر على أقلیةَ من البشر.

المادةَ مصدر للعدم و الشَر و الانحراف << أكَد أتباع الأفلاطونیةَ المحدثة أنَ 
الأخلاقي في حین أنَ أتباع المذھب الأرسطي أیَدوا الدراسة العلمیةَ للمادةَ بوصفھا 
العنصر الحاكم للتكَوَن و الفساد ، و نظرا لأنَ المادةَ و الشَكل و العدم تعدَ في 

ويَ إلى وجود مجملھا عناصر حالمة في أيَ وجود فھي التي تحوَل الوجود الدنَی
 1مفھوم مدرك بالعقل >>

یوافق " ابن میمون " رأي " أرسطو " في قولھ : << أنَ المادةَ و الشَكل یتحَد ان 
 میةَ واحدة.      فلا انفصال بینھما بل إنھما كتلة جس  2لخلق كینونة واحدة مركَبة >>

إنما یقصد بھ  و یشیر " ابن میمون " إلى أنَ ما ورد في التوَراة من تجسیم للإلھ
المادة الأولى التي تخلو من الشَكل و تتسَم بالأبدیةَ علما أنھَا ظھرت في الوجود من 

لا یفصل " ابن  ود فكان علةَ أولى لھ،عدم ، أنھا مستمدةَ من الإلھ الذي أوجد الوج
 میمون " بین المادةَ و الصَورة مستندا في ذلك إلى موقف " أرسطو " حیث یقول :

 .3طیع رؤیة المادةَ دون شكل أو شكل دون مادةَ >><< لا نست

سب ابن میمون في المقصد العام من التشَریع لصلاح النفَس و البدن ح ینحصر
 4<< قصد جملة الشَریعة شیئان: ھما صلاح النفَس و صلاح البدن>>قولھ : 

فیؤكَد أنَ ھذین المقصدین یتفاوتان من حیث الشَرف بحیث ترقي النفَس عن البدن 

.130تمار رودافسكي ، موسى بن میمون، مرجع سابق ، ص   1 
.130المرجع نفسھ ، ص   2 
.130المرجع نفسھ ، ص   3 
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لكنھَا لن توجد دون وجوده السَابق علیھا إذ یقول: << و اعلم أنَ ھذین المقصدین 
أحدھما بلا شكَ أعظم بالشَرف و ھو صلاح النفَس، أعني لإعطاء الآراء 

و ھو تدبیر المدینة  ان أعني صلاح الجسدلطَبع و الزَمالصَحیحة، و الثاَني أقدم با
و ھذا ھو الآكد الذي بولغ في تحریر  طَاقةو إصلاح أحوال أھلھا كلھَم حسب ال

جزئیاتھ، لأنھَ لا یحصل القصد الأوَل إلا بعد حصول الثاَني و ذلك أنھَ قد تبرھن 
 و كمال أخیر و ھو كمال أوَل وھو كمال الجسد لأنَ الإنسان لھ كمالان: كما

 1النفَس، فكمالھ الأول ھو أن یكون صحیحا  على أحسن حالاتھ الجسمانیة>>

غیر أنَ ابن میمون یربط ھذه الفكرة بمقاصد أخري تمسَ الجانب الأخلاقي و 
و ذلك خلال تأكیده  قصد العام من التشَریع الذي ذكرهالصحَي باعتبار تخدم الم

ھو ترك الشَھوات و الطَھارة على أنَ السَبیل الأنجح لتحقیق أغراض الشَریعة 
و في ھذا المقصد یقول:<< من جملة  حالجسدیة و المعنویة و الزَھد في النكَا

أغراض الشَریعة الكاملة إطراح الشَھوات و التھَاون بھا و تقصیرھا ما أمكن و أن 
لا یقصد منھا إلا الضَروري، و عملت أنَ معظم شرَه الجمھور و تسییبھم إنما ھو 

و لتحلیل موقفھ یصرَح بقولھ:<< ھذا  2م في الأكل و الشَرب و النكَاح>>في النھَ
ھو المعطل لكمال الإنسان، المؤذي لھ أیضا في كمالھ الأوَل، المفسد لأكثر حالات 
أھل المدن و تدبیر المنزل، لأنَ بتتبعَ مجرَد الشَھوة تبطل التشَوَقات النظَریةَ و 

و الأنكاد و ى عمره الطَبیعي و تكثر الھمومتضیفسد البدن ویتلف الإنسان قبل مق
یكثر التحَاسد و التبَاغض و التنَازع على انتزاع ما بید الغیر...لذلك تلطَف الله 

و  ایة و تصرف الفكرة عنھا بكلل وجھتعالى في تشریعنا بشرائع تعطَل ھذه الغ
ه منع كلَ ما یؤديَ إلى شرَه لمجرَد اللَذة و ھو مقصد كبیر من مقاصد ھذ

 3الشَریعة>>

تحت ھذا المقصد العام مقاصد جزئیة أخرى بعدما بینَ درجة حصول  تنحدر
الكمال بین ما ھو معنوي و ما ھو ماديَ لیتوصَل إلى نتیجة مفادھا أنَ: << 
الشَریعة الحقةَ...و ھي شریعة سیدنا موسى إنما جاءت لتفیدنا الكمالین جمیعا، 

عض برفع النظَام و بالتخَلقَ بالخلق الكریم أعني صلاح أحوال الناَس بعضھم مع ب
الفاضل، حتىَ یمكن بقاء أھل البلد و دوامھم على نظام واحد، لیحصل كلَ واحد 

  575موسى ابن میمون، مصدر سابق، ص 1
  602، صموسى ابن میمون، مصدر سابق  2
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و إعطاء آراء صحیحة بما یحصل  كمالھ الأوَل،و صلاح الاعتقادات منھم على
أنَ كلَ فریضة سواء كانت أمرا أو نھیا یكون  بتصریحھو ختم  1الكمال الأخیر>>

خلق كریم، مؤدَ لحسن عشرة، أو إعطاء رأي  مقتضاھا رفع تظالم، أو إرشاد إلى
غایة جملة التوراة كلھَا بما اشتملت علیھ من أمر و ستوجب اتباعھ و أنَ صحیح ی

و ھو قولھ: ( و  و شيء واحد و ھو الخوف منھ تعالىنھي و وعید و أخبار إنما ھ
ب في ھذا السَفر و تثقَ ھذا الاسم المجید إن لم تحفظ جمیع كلام ھذه التوراة المكتو

وبناءا على ما سبق یمكن استخلاص بعض  ) 28: 58یب الرَب إلھك).(تثنیة الرَھ
الأسس الجوھریة التي تبنى على إثرھا نظریة المقاصد لابن میمون و ھي 

 2كالتاَلي:

یعتبر صلاح النفَس و البدن أعلى مراتب الفضیلة لبلوغ المقصد العام، من  -
 التشَریع الدیَني الیھودي في نظریة ابن میمون.

لتحقیق المقاصد الفرعیة التي تنطوي تحت المقصد الأصل یجب تطلیق  -
 شھوات الحیاة الدنَیا و اعتناق كلَ ما ینمَ عن الطَھارة المادیَة و المعنویة.

 تنقسم حسب ما ورد في نظریة إلى مقاصد أصلیة و أخرى فرعیة. -
 وراء ھذه المقاصد ھو تجسَدھا على مستوى طبقة العوامالعبرة المبتغاة من  -

تحقیق كمالین متفاوتین للذاَت الإنسانیة تتجلى الأولى في الكمال النفَسي و   -
 الثاَنیة في الكمال الجسدي، و لن تتحققَ الأولى إلا بوجود الثاَنیة 

التوَحید  ما یحققَ فكرة الكمال الإنساني (النفَس و الجسد) ھو الإیمان و إنَ  -
 الإلھي و العلم بقدرتھ و إرادتھ و قدمھ.

ظلتَ نظریة ثنائیة النفَس و الجسد مسیطرة على السَاحة الفكریة الإسلامیة في 
القرون الوسطى، فقد عرضت في مصنفَات و شروحات فلاسفة الإسلام و 
علماء أصول الفقھ الذین اطَلع ابن میمون على فكرھم، و إذ استقرانا الأفكار 

منھج مقارن فإننا نجد مواطن تداخل جمَة بین الفكر الإسلامي و الفكر ب
المیموني، ما یثبت أنَ المقاصد التي جاء بھا ھذا الأخیر لم تخرج قط من ساحة 
الفكر الفلسفي الإسلامي، فنظریة المقاصد ھذه استقت منابعھا من مؤلفَات 

 576موسى ابن میمون،مصدر سابق ، ص  1
ن خلفة، نظریة المقاصد عند موسى بن میمون و مرجعیتھا في المنظومة الرحم(بتصرف) عبد   2
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" آراء المدینة  مصنفَاتھ :  " الفارابي" فيإسلامیة عدیدة نذكر منھا ما أبدع فیھ 
الفاضلة " و مؤلفات أخري سنتطرَق إلیھا لاحقا في ھذه المأثورات نظر 
الفارابي لمسألتي الصَلاح و السَعادة لیصل إلى مقصد أصولي عام یجعل 

واصفا إلیھا بأنھا: << الخیر المطلوب  ادة محایثة لصلاح النفَس و البدنالسَع
و في السَیاق ذاتھ  1أن ینالھ الإنسان أعظم منھا>>لذاتھ. ولیس شيء آخر یمكن 

یقرَر أنَ الأخلاق العملیة ھي الھدف الأسمى الذي تصبو إلى تحقیقھ الذاَت 
الإنسانیة، غیر أنھَ لا یشمل الفرد وحده فقط و إننا یتعداَه إلى الجماعة فصلاح 

ستقامت الفرد مرتبط بصلاح الجماعة و لن یتمَ صلاح ھذه الأخیرة إلا إذا ا
وضعیة الفرد أخلاقا،  و ھو بذلك یقول: << بلوغ الغایة في العمل یكون أوَلا 

، في 2بإصلاح الإنسان نفسھ ثمَ إصلاح غیره ممَن في منزلھ أو في مدینتھ>>
ارتباطا وثیقا في فلسفة ھذه النقَطة تحدیدا ارتبط علم السَیاسة بعلم الأخلاق 

فضلا عن أنَ تحقیق السَعادة یندرج تحت مطلبین، الأوَل نظري و  الفارابي،
الآخر عملي، إذ یقول:<< الأشیاء الإنسانیة التي إذا حصلت في الأمم و في 

عادة القصوى أھل المدن حصلت لھم بھا السَعادة الدنَیا في الحیاة الأولى و السَ 
ضائل الفكریة و ضائل النظَریة، والفأربعة أجناس: الف في الحیاة الأخرى

و بناءا على ذلك نتوصَل إلى أنَ 3و الصَناعات العملیةَ>> الفضائل الخلقیة
 4نظریة الفارابي بنیت على ما یلي:

تحقیق الھدف الأسمى و ھو بلوغ المقصد العام الذي یتجلىَ في السَعادة  -
 المثالیة، و الفضیلة المتعالیة و الصَلاح المكتمل.

الفارابي تتطلبَ الاعتدال و الوسطیةَ في شتىَ السَعادة التي ینظر لھا  -
 الأحوال.

 ارتقاء الإنسان إلى كمالین: كمال نفسي و آخر بدنیا. -

م، بیروت، 1995، 1أبو نصر الفارابي، آراء أھل المدینة الفاضلة و مضاداتھا، دار و مكتبة الھلال، ط 1
 .86ص

 .53، ص1910أبو نصر الفرابي، ما ینبغي أن یقدمَ قبل تعلَم الفلسفة، المكتبة السلفیة، د.ط، القاھرة،  2
 . 29أبو نصر الفرابي، كتاب تحصیل السَعادة، ص 3
(بتصرف) عبد الرحمن خلفة، نظریة المقاصد عند موسى بن میمون و مرجعیتھا في المنظومة  4
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 صلاح المجتمع مرتبط بصلاح الفرد. - 

 لن تكتمل السَعادة إلا بدمج الحقائق النظَریة مع الفصائل العلمیةَ. - 

نا لھا في النظَریة لم تبتعد ھذه الأسس الفارابیة عن المقاصد التي تطرَق
المیمونیة، ما یثبت قطعا مدى التأَثر الفكري و الرَصید المعرفي و القیمي الذي 
نھلھ ابن میمون من فلاسفة الإسلام و في الصَدد نفسھ نجد في ثنایا فكره ضربا 
أصیلا في جذور فكر أبي حامد الغزالي، لاسیما في مصنفَاتھ " إحیاء علوم 

"كیمیاء السَعادة"، فإذا كان ابن میمون قد فصَل في الدنَ "، "المستصفى"، 
شرح و تفسیر المقاصد العامة و الخاصَة لشریعتھ خاصَة ما تعلقَ منھا 
بالطًھارة النفًسیةَ و البدنیةَ، و القیم الأخلاقیة، و تجاوز شھوات الحیاة الدنَیا، و 

ثنائیة النفَس و الاعتدال في مسألة النكَاح، ھذه المسألة التي تندرج تحت لواء 
الجسد قد تطرَق لھا أبي حامد الغزالي في مؤلفَھ الضَخم " إحیاء علوم الدیَن " 
حیث عالج تحدیدا ھذه القضَیةَ الثنَائیة فقرَر أنَ المندوب في النفَس ھو اعتدالھا 

ا بالجوع و بالنكَاح و بین العقل و الشَرع، فبیَن << أنَ سبیل اعتدالھا ھو كسرھ
،  1و شغل النفَس بالعلوم و اكتساب الفضائل>> و قلةَ الاھتمام بھاغضَ البصر 

فما كان جدید "ابن میمون" في مقاصده سوى أنھ أضفى على أفكاره المستقاة 
أصَل من النَبع الإسلامي طابعا توراتیا و تلمودیا، أمَا عن نظریة المقاصد التي 

ح بھ قائلا: << .. "المستصفى" فتتجلىَ فیما صرَ لھا الغزالي في مصنفَھ 
مقصود الشَرع من الخلق خمسة : و ھو أن یحفظ علیھم دینھم و نفسھم وعقلھم 
و نسلھم و مالھم، فكل ما یتضمَن ھذه الأصول فھو مصلحة، و كل ما یفوت 

، ثمَ أردف قائلا : << أنَ 2ھذه الأصول فھو مفسدة و دفعھا مصلحة>>
ات و إلى ما ھي في رتبة المصلحة تنقسم إلى ما ھي في رتبة الضَروری

الحاجیات و إلى ما یتعلقَ بالتحَسینات و التزَیینات و تتقاعد أیضا عن رتبة 
و لا ننسى بالذكَر فیلسوف قرطبة " ابن رشد " الذي امتدتَ  3الحاجات...>>

جذور أفكاره لتبلغ كلَ أقطار و أمصار الوجود الفكري في العالم بأسره، فقد 
الفلسفیةَ ضربا استراتیجیا في عمق الفكر لیبدع ھذا  كانت أفكاره و شروحاتھ

 .11-10الغزالي، إحیاء علوم الدیَن، الداَر المصریَة اللَبنانیة، د.ت ، ص 1
 دط، دار المیمان للنشر والتوزیع، تحقیق د.أحمد زكي حماد، الغزالي، المستصفى من علم الأصول، 2

 .287د.سنة، ص الریاض، السعودیة،
 .286مرجع سابق، ص  الغزالي، المستصفى،3

153 
 

                                                           



 

الأخیر على المستوي الأنطولوجي، و الإبستیمولوجي و الأكسیولوجي، ما 
جعل الكثیر من المفكَرین الغرب یحتدون حدوه و نخصَ بالذكَر في ھذا المقام " 
موسى ابن میمون" فلاشك أنَ المقاصد التي أقرَھا ھذا الأخیر من الناحیة 
الأخلاقیة في ثنائیة النفَس و البدن و المتمحورة أساسا في الاعتدال و الوسطیةَ 
ثمَ العدالة الاجتماعیةَ و التعَاون باعتبار الإنسان كائن مدني بطبیعتھ، كلھَا أسس 

ة الفاضلة التي قام ابن رشد بشرحھا من مصنفَات أرسطو على ینواردة في المد
و مؤلفَ " الأخلاق" فضلا عن  ف " السیاسة في تدبیر الرَئاسة" غرار مؤلَ 

شروحاتھ لكتب أفلاطون " الجمھوریة " و مختصر كتاب " السیاسة " فنفس 
المعاني الواردة في فلاسفة الإسلام تأثرَا منھم بالفلسفة الیونانیة ھي ذاتھا 

د " :<< أنَ المقاصد التي أصَل لھا " ابن میمون " و في ذلك یقول " ابن رش
الكمالات الإنسانیة بالجملة الأربعة ھي : الفضائل النظَریةَ ( العقلیة) و الفضائل 
الفكریةَ ( العلمیةَ) و الفضائل الخلقیةَ و الأفعال الإرادیة (الصَنائع)، و أنَ ھذه 

و تكون بمثابة خادمة لھا و تتھیأَ لھا  ا ھي من أجل النظَریةَ التأَملیةالكمالات إنم
و یردف قائلا: << الإنسان  1ي الغایة القصوى التي من أجلھا توجد >>و ھ

جد لھا حضورا في نظریة ابن ھي ذاتھا النظَرة التي ن 2كائن مدني بالطَبع>>
تعلیم العلم الحقَ و العمل و یضیف قائلا: << .. مقصود الشَرع إنما ھو  میمون
لى ما ھي علیھ و وجودات عو العلم الحق ھو معرفة الله تعالى و سائر الم الحقَ 

و العمل الحقَ  دة الأخرویةَ و الشَقاء الأخرويَ و معرفة السَعا بخاصَة الشَریعة
ھو امتثال الأفعال التي تفید السَعادة و تجنبَ الفعال التي تفید الشَقاء.. و ھذه 

و العلم بھذه ھو الذي یسمَى الفقھ،  سمین: أحدھما أفعال ظاھرة بدنیةَتنقسم إلى ق
و غیر ذلك من الأخلاق التي  رالقسم الثاَني أفعال نفسانیة مثل الشَكر و الصَب و

دعا إلیھا الشَرع أو نھى عنھا، و العلم بھذه ھو الذي سمَي الزَھد، و علوم 
، و في صلاح النفَس و البدن أیضا یقول: << الشَرع یصلح النفَوس 3الآخرة>>

یبتغي ھذا في صحَة النفس، و ھذه و الطَب یصلح الأبدان...و الشَرع ھو الذي 
و قد صرَح الكتاب بطلبھا في غیر ما آیة، فقال تعالى: {  تقوىالصحَة المسمَاة

،  1بن رشد، تلخیص السَیاسة ، ترجمة حسن مجید العبیدي و فاطمة كاظم الذھَبي، دار الطَلیعة، طإ 1
 .67، ص  1998 بیروت،

 .69-68بن رشد، تلخیص السیاسة،المرجع نفسھ، ص ص إ2
، بیروت، 6بن رشد، فصل المقال و تقریر ما بین الشَریعة و الحكمة من الاتصَال، دار المشرق، ط إ3

 .  67م، ص 1991
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) 183كتب علیكم الصَیام كما كتب على الذین من قبلكم لعلكَم تتقَون}، (البقرة 
<<1 

من ھذه النظَرة التحَلیلیة لفكر ابن رشد یمكن استخلاص موقفھ من المقاصد 
 2عیةَ فیما یلي:الشَر

المقصد الشَرعي الأوَل ھو ذلك الذي یربط بین العلم الحقَ و العمل  .1
 الحقَ.

 أمَا العلم الحقَ فانھَ ذلك الذي یختصَ بمعرفة الصَانع و مصنوعاتھ. .2
و العمل الحقَ ھو كلَ فعل إنساني محض و ینقسم إلى عمل دنیوي  .3

 وثان أخروي.
الناَس فقط و إنما تشمل  طرائق التصَدیق الشَرعي لا تمسَ خواص .4

 عامَتھم أیضا
 صلاح النفَس في تقواھا تماما كما یصلح البدن في استطبابھ. .5
 التقَوى ھي مقیاس السَعادة الأخرویة. .6
 للإنسان كمالین نظري فكري و الآخر عملي و خلقي. .7
الإنسان ابن بیئتھ بصفتھ كائن مدني بالطَبع خلق للتعَاون مع بني جنسھ  .8

 معھم بھدف تماسك مناعة العمران.و الاجتماع 

لتأكید مكامن الرَباط الوثیق بین الفكر الإسلامي و الفكر المیموني یصرَح 
ھذا الأخیر قائلا: << لو أنَ القوانین كلھَا تدلَ عند جمیع الأمم أنھَا بحكمة و 

و لا یجلب منفعة و لا یدفع مضرَة لأيَ  م و إذا كان أمر لا تعلم لھ علةَفھ
شيء یقال في معتقده أو عاملھ أنھَ حكیم و فاھم و جلیل القدر، و یستغرب 

ھو أنَ كلَ فریضة من ھذه ستمائة  ملل، بل الأمر كما ذكرنا بلا شكَ ذلك في ال
و ثلاث عشر فریضة، فھي إما لإعطاء رأي صحیح أو لإزالة رأي سقیم أو 

دل أو لرفع ظلم، أو لتخلیق خلق حسن أو للتحَذیر من خلق لإعطاء قانون ع
رديء، الكلَ یتعلق بثلاثة أشیاء: بالآراء و بالأخلاق و بالأعمال السَیاسیةَ 
المدنیةَ و الذي أوجب أن لا تعدَ الأقاویل التي حضت الشَریعة على قولھا أو 

 .40ص  بن رشد، فصل المقال، مرجع سابق،إ1
ى بن میمون و مرجعیتھا في المنظومة (بتصرف) عبد الرحمن خلفة، نظریة المقاصد عند موس  2

 220-196، ص2014-06-13-،  18،العدد 35الأصول الفقھیة و الفلسفیة الاسلامیة،مجلة المعیار،رقم 
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و منھا  آراء ما ھو من جملة الأعمال المدنیةَو منھا لتحصیلنھت عنھا، منھا 
لتحصیل أخلاق، فلذلك اقتصرنا ھنا على ھذه الثلاَثة معان في إعطاء العلةَ 

 1في كلَ شریعة من الشَرائع>>

بناءا على التحَلیل الوارد في مؤلفَ ابن میمون " دلالة الحائرین " یمكن 
 2استخلاص خمسة أدلةَ اعتمدھا لإثبات المقاصد الشَرعیةَ و ھي كالتاَلي:

: ھو التوَراة و ھو إما نصَ صریح أو إجمالي، أمَا شَرعيالنَص ال -1
الأوَل فدلالة محكمة واضحة لا ریب و لا تناقض في فھمھا و في ذلك 
یقول " ابن میمون " :<< و قد نصَت التوَراة...و أخبرتنا أنَ غایة ھذه 

صلاح الشَریعة كلَھا ھو حصول ھذین الكمالین ( صلاح النفس و 
{ فأمرنا الرَب بأن نصنع ھذه الرَسوم و نخاف  لى:البدن)، لقولھ تعا

الربَ إلھنا لكي نصیب خیرا كلَ الأیاَم و نحیا كما في یومنا ھذا}، ( 
)، و قدمَ ھنا الكمال الأخیر بحسب شرفھ كما بیناَ، انھَ 24:  6تثنیة 

و الثاَني ھو النَص الذي یحتوي آیات متشابھات 3الغایة الأخیرة>>
د لفھم مقاصدھا و مكنوناتھا إذ یقول: << و أمَا سائر تدعو إلى الاجتھا

الآراء الصَحیحة.. فانَ الشَریعة و إن كانت لم تدع إلیھا بتصریح كما 
دعت لتلك فإنھا دعت لھا على التحَمیل لقولھ تعالى:{ فأحبب الرَب 

) وقد بینَا في 5:  6إلھك بكلَ قلبك و كلَ نفسك و كلَ قدرتك}، (تثنیة (
وراة أنَ ھذه المحبةَ لا تصحَ إلا بادراك الوجود كلھَ على ما مشناه التَ 

 4ھو علیھ و اعتبار حكمتھ فیھ>>
إذا كان العالم طیَب و أمده طویل و  أقوال فقھاء التلَمود و شراحھ: -2

خیراتھ ممتدةَ منبسطة في الأرض، فلا بدَ من العمل على نیل مكنوناتھ 
ع الإنساني، یقول: << نیل العالم لحفظ البقاء ولن یتمَ ذلك إلا بالاجتما

و ھو البقاء الداَئم..ھو ھذا البقاء  یبَ و دائمالذي كلَ شيء فیھ ط
بالاجتماع كما بیناَ أنھ  إلاالجسماني الممتدَ مدةَ ما الذيَ لا یتمَ منتظما 

 .593-592موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص1
(بتصرف) عبد الرحمن خلفة، نظریة المقاصد عند موسى بن میمون و مرجعیتھا في المنظومة   2

 220-196، ص2014-06-13-،  18،العدد 35الأصول الفقھیة و الفلسفیة الاسلامیة،مجلة المعیار،رقم 
 .576موسى ابن میمون،دلالة الحائرین، مصدر سابق، ص   3
 .578 -577موسى ابن میمون،مصدر سابق، ص ص 4
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تعالى یشتدَ غضبھ على من عصاه فلذلك یلزم أن یخاف و یحذر 
 1العصیان>>

أثبت ابن میمون مستقرئا أنَ الفرائض الستمائة و الثلاثة  الاستقراء: -3
لة و ھو یوضح ذلك عشر إذا تتبعَناھا فریضة بعد أخرى نجد أنھَا معلَ 

<<...أنَ كلَ فریضة سواء كانت أمرا أو نھیا یكون مقتضاھا بقولھ: 
رفع تظالم، أو حضَ على خلق كریم، مؤد لحسن عشرة، أو إعطاء 

 2ده>>رأي صحیح یلزم اعتقا
إن الأوامر التي أمرنا بھا تعالى و النَواھي التي نھانا عنھا  الضَرورة: -4

واضحة بالضَرورة فلا جدال في صحَتھا و لا حاجة للسَؤال عن 
غایتھا، لأنھ لا مجال للحیرة في مكامنھا، فمسألة التوَحید الإلھي أمر 
ا مفروغ من صحَتھ و لا جدال في ذلك، یقول " ابن میمون ":<< أمَ 

بحسب الأمر في نفسھ أو بكونھ ضروریا في رفع التظَالم أو اكتساب 
خلق كریم فانَ تلك الفریضة بیَنة العلةَ ظاھرة المنفعة، و لیس في تلك 
الفرائض سؤال الغایة، لأنھَ لم یتحیرَ أحد یوما قط، ولا سأل لأي شيء 

و لأي شرَعنا بأن الله واحد، أو لأيَ شيء نھینا عن القتل و السَرقة أ
شيء نھینا عن الانتقام و الأخذ بالثأَر، أو لأيَ أمرنا بمحبةَ بعضنا 

 3بعضا>>
إن النظَام الذي یخضع لھ ھذا الكون لا یمكن لذات  القیاس العقلي: -5

إنسانیة أن تبدعھ، بل انھَ من صنیع القوَة الإلھیة المكتملة و المقتدرة، 
ر العقلي و القیاس المنطقي ثمَ إن صنع َ� في الوجود یعجز أمامھ التدَبَ 

و مع ذلك یتجلىَ ھذا الأخیر فیما أشار إلیھ ابن میمون من << تناسق 
و بناءا  4و بدیع خلق الله في الحیوان والإنسان و تناسق الأعضاء>>

على ذلك تقاس شریعة الله المعللَة بنظم و قوانین و مقاصد شرعیةَ 
ھا لیست قطعیةَ و إنما ھي خاصَة و عامَة، غیر أنَ ھذه المقاصد برمَت

مقصد العام عدا الو التخَمین لأنھَا مجرَد اجتھاد إنساني خاضعة للظَن 
و ھذا ما جعلھ محلَ انتقاد الدارسین لفكره، بل أنھَم الذي ھو تشریع الھی

 .577موسى ابن میمون، مصدر سابق، ص 1
 .578موسى ابن میمون ،صدر سابق، ص  2
 .3/578موسى ابن میمون، دلالة الحائرین، مصدر سابق ، ص 3
 .3/593موسى ابن میمون، دلالة الحائرین ،مصدر سابق، ص  4
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أقرَوا بفشلھ في تبریر تعالیم الدیَانة الیھودیةَ لأنھَ أغرقھا في بحر 
د كان " ابن میمون " << أوَل الحائرین المعقول إلى أبعد الحدود، فق

 1الذین غرقوا في بحور الفلسفة >>

لمَا اضطرَ موسى ابن میمون إلى الدخَول في الإسلام ھو و عائلتھ ما كان علیھم 
إلا أن یبرَروا موقفھم من وراء ھذا الفعل الشَنیع في نظر الیھود الذي لا یغتفر غیر 

لموقف یؤكَدون أنَ المرتدیَن لم یكن علیھم أنھَم ھو و من سایره تحت ضغط ھذا ا
أن یؤذوا الشَعائر الإسلامیة، بل كلَ ما كان علیھم مطلوبا منھم ھو << أن یتلوا 
صیغة لا یؤمنون بھا ، و إن المسلمین أنفسھم یعرفون أنھَم غیر مخلصین في 

 2النطَق بھا، و إنما یفعلون ذلك لیخادعوا جماعة من المتعصَبین >>

ابن میمون أعلن یھودیتھ لمَا عاد إلى الفسطاط و قد أثبتت بعض المصادر  غیر أنَ 
أنَ القاضي الفاصل " عبد الرَحیم البیساني" وزیر صلاح الدنَ الأیَوبي و الحاكم 
الفعلي لمصر رفض إصدار قرار ضدَ ابن میمون في غیاب صلاح الدیَن، لأنھَ 

ذوا حكمھا، غیر أنھَ أكَد لھم أنَ << كان متھَما بالرَدة و على المناوئین لھ أن ینف
الذي أرغم على اعتناق الإسلام لیس بمسلم، و بالتاَلي لا یمكن أن یعتبر مرتداَ 

<<3 

لكنَ السَؤال المطروح من وراء مؤلفَاتھ المتداخلة بین الحرف العبري و اللغَة 
؟ ما ھو العربیةَ ھو لماذا كتب ابن میمون معظم أعمالھ بلغة عربیةَ و حرف عبريَ 

 المغزى من وراء ذلك؟ و ھل فعلا كان تدوینھ وفق ھذا المنھج ناجحا؟.

أنَ ابن میمون حاول بھذه الطَریقة تجنَب الدخَول في ب سَؤالعلى ھذا ال نجیب
معارك مع طبقة العوام من الیھود المتعصَبین الذین كانوا یجھلون العربیةَ ھذا من 

طح مع العلماء المتعصَبین من المسلمین جانب، و من ناحیةَ أخري تجنَب التنَا
ین لك أنَ ابن میمون حاول إخضاع الدالذین كانوا یجھلون الحرف العبري، ذ

 .45حسن إبراھیم، مرجع سابق ، ص 1
ویل دیورانت، قصَة الحضارة، عصر الإیمان، الحضارة الیھودیة، عقل الیھودي و قلبھ "ابن میمون"،  2

ص  2010، دار الجیل للطَبع و النشَر و التوَزیع، د.ط، بیروت، 14تر.وتحقیق زكي نحیب محمود، ج
120. 

3Thark.R.Cohen , Poverty and charity in the Jewish Community thedieval 
Egypt ,Princeton :univesity Press,2005, p p 115-156. 
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نھَ انتقد بعض آراء المتكلمین من بادئ أرسطو و فلاسفة الإسلام مع أالیھودي لم
 1أشاعرة و معتزلة بحسب ما استلھمھ من تراثھ الیھوديَ 

میمون" فیلسوفا إسلامیا ففي مقدمَة كتاب " موسى یعتبر بعض المفكَرین " ابن 
ابن میمون حیاتھ و مصنفَاتھ" "لإسرائیل و ولفسون" یذكر أستاذ الفلسفة الإسلامیة 
بالجامعة المصریةَ " مصطفى عبد الرزَاق " أنَ ابن میمون یعتبر << فیلسوف 

أضاف إلیھ و ، لأنھَ نشأ في ذلك المناخ الفكري. فساھم فیھ2من فلاسفة الإسلام>>
و یصفھ الدكَتور " عبد الوھَاب المسیري" بأنھَ << مفكر عربي بقدر ما أخذ منھ 

و عضو في الجماعة الیھودیةَ في اسبانیا  الحضارة و الفكر یؤمن بالیھودیةَإسلامي 
و ما یثبت التعَایش السَلمي الذي عاشھ ابن میمون داخل الحضارة  3الإسلامیة>>

زعفراني" حینما أكَد أنَ الفكر الالإسلامیة ھو ما أدلى بھ الباحث الیھودي " حاییم 
المیموني كان << نتاج مجتمع و حضارة و ثقافة متمیزَة بالاندماج و التعَایش بین 

ھدت عدم استقرار، و أعمال عنف المراحل التي ش مختلف مكوَناتھا...باستثناء
مرتبطة بالنزَاع على السَلطة و تغییر الحكَام و انتفاضات القصور، كانت السَمة 

 4الغالبة ھي العمل المشترك و التعَایش في كنف الأمن و السَلم>>

یضا قول " إسرائیل ولفسون " << ما یبرز تأثرَه الواسع بالحضارة الإسلامیة أ
من أبناء جلدتنا غیر ابن میمون قد تأثُرَ بالحضارة الإسلامیة  لسنا نعلم رجلا آخرو

و ظھرت صبغتھ في مدوَناتھ من مصنفَات كبیرة  را بالغ الحدَ، حتىَ بدت آثاره تأثَ 
 5>> و رسائل صغیرة

 

 

نبیل عبد العزیز، التأَثیر الإسلامي في الفكر الدیَني الیھودي "موسى ابن میمون" البیان، العدد  1
 5،ص 377،2016

إسرائیل ولفسون، موسى ابن میمون حیاتھ و مصنَفاتھ، لجنة التأَلیف و الترَجمة و النشَر، د.ط ،القاھرة،  2
 09،ص 1939

، دار 1عبد الوھَاب المسیري، موسوعة الیھود و الیھودیَة و الصَھیونیةَ، الموسوعة الموجزة، مج  3
 .2006، القاھرة ، 3الشَروق، ط 

ابن رشد و ابن میمون مثلان أندلسیان لصیرورة العقلنة و العلاقة بین الدیَن   یل،ن بن عبد الجلیجمال الدَ  4
 http :bit. Ly /2q c y r a w، في  15/02/2017و الفلسفة، جامعة فییناَ، شوھد في 

 .28إسرائیل ولفسون، موسى ابن میمون حیاتھ و مصنَفاتھ، مرجع سابق، ص 5
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 المبحث الثاني:

 موسى بن میمون تحت أنظار نقدیة:

 

كتابھ"رسالة في  تأویل في) منھج ابن میمون في ال1677-1632سبینوزا ( فند
السیاسة"علما أن سبینوزا كان رشدیا محضا فقد حاول ھو الآخر أن اللاھوت و

یوفق بین العقل و النقل على غرار ابن رشد موضحا معالم كل منھما دون خلط و 
لا محایثة بین الخطابین بل فصل بین الخطاب الدیني و الخطاب الفلسفي و ھذا ما 

دمج بین الاثنین إلى الحد الذي جعل منھما وجھان لم یوفق فیھ ابن میمون فقد 
لعملة واحدة بحیث تضحى الفلسفة ھي باطن الدین و ھذا الأخیر ھو ظاھرھا في 
حین أن كلا من سبینوزا و ابن رشد یفصلان بین الحكمة الفلسفیة و الحكمة الدینیة 

سفي مع توظیف كل خطاب في مكانھ المناسب في إطار تبریر شرعیة النزر الفل
بنھج فقھي لا في إطار استخراج نظریات فلسفیة من النص الدیني كما فعل ابن 
میمون،و ھو الأمر الذي نسعى إلى توضیحھ في أسطر مبحثنا النقدي ھذا دون أن 
نغفل النظرة التقییمیة لفكر ابن میمون فھذا الأخیر بالرغم مما تلقاه من نقد أو 

 لسوف عصره الغني عن التعریف.رفض و معارضة إلا أنھ یبقى مع ذلك فی

و  -التوراة-لاشك أن ابن میمون حاول أن یضفي صبغة فلسفیة على النص الدیني
ذلك تأثرا منھ بالفلسفة الأرسطیة و الأفلاطونیة سائرا على نھج ابن رشد في مسألة 
التوفیق بین النقل و العقل غیر أن ھذا الأخیر حاول أن یضفي طابعا عقلانیا على 

حیث بحث عن  لدیني من داخلھ و لیس من خارجھ كما فعل ابن میمون،النص ا
الدلائل الموحیة بأھمیة التدبر و العقلانیة و بعد النظر و التأمل في الموجودات 

في حین أن ابن میمون أخطأ الطریق حینما دمج بین الفكر الدیني و  داخل النص،
أرسطیة مع ضیق علمھ لفلسفة أرسطو الفكر الفلسفي محاولا دراسة التوراة بتعالیم 

و  ة بما بلغھ ابن رشد في ذلكفھو لم یصل إلى مرتبة التفقھ في فلسفة أرسطو مقارن
و ھو الأمر الذي  -دلالة الحائرین -لعل ھذا ھو ما جعل فكره متضاربا في مؤلفھ

الذي جاء  و على رأسھم "سبینوزا"  محل نقد من طرف كثیر من الباحثینجعلھ 
و ھو في ذلك  وي تأویل النص الدیني بفكر فلسفيعلى كل فكر ینثائرا 

 یقول:"...بینا ....أن الصعوبة كلھا في فھم دروس الكتاب ترجع إلى اللغة وحدھا،
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بل بشروا  لا إلى عمق الموضوع لاسیما أن الأنبیاء لم یبشروا لاھوتیین متعمقین،
دة الإنجیل في الكنائس كل الیھود على الإطلاق،كما اعتاد الحواریون عرض عقی

ھذه الظروف المختلفة أسھمت في جعل الكتاب  حیث یجتمع عامة المؤمنین،
 1مجموعة من الحقائق الیسیرة للغایة تدركھا أكثر الأذھان خمولا".

یتفق سبینوزا في ھذا المقام مع النظریة الرشدیة التي جعلت من النص الدیني 
بل استخدم كل الطرق  اص و العام،مشترك لدى الجمیع حیث لم یفرق بین الخ

و ھذا ھو النقد الذي جانب و لتوحید فھمھ من جانب آخر المشتركة لإقناع البشر من
 یوجھھ سبینوزا لابن میمون لما یستند علیھ من أفكار  الفارابي و ابن سینا الفلسفیة،

ث لا فھذا التقدیس النصي الذي یجعل من النص الدیني معمقا و ملغزا و متخفیا بحی
تقوى لغة على شرح و فكر على فھمھ إلا بعد جدل و تأویل عمیق ھو ما یرفضھ 

"لا  فلا أساس لھ من المعنى الدیني و في ذلك یصرح سبینوزا بقولھ: سبینوزا،
 عجب إذن ألا یعترف أناس یتفاخرون بأن لدیھم نورا أعلى من النور الفطري،

حدود النور الفطري...فإذا نظرنا إلى  بأنھم أقل علما من الفلاسفة الذین لم یتعدوا
ھذه الأسرار التي یخبئھا الكتاب،و التي یدعون أنھم وحدھم القادرون على الكشف 

 2لن نجد فیھا إلا بعضا مما ابتدعھ أرسطو أو أفلاطون أو من یشابھھما". عنھا،

ھذا التصریح یكشف أن سبینوزا یرفض التأویل المیموني برمتھ و یثور على كل 
ینتھج نھجھ و یسیر مساره في تفسیره للنص الدیني برؤیة فلسفیة و ھو یعرف من 
 و أفلاطونیة في التأویل. بن میمون یرتكز على قاعدة أرسطیةأن ا

لا یتوقف سبینوزا عند ابن میمون فقط في رفضھ للتفسیر الفلسفي للنص الدیني،بل 
رة المدمجة بین العقل و یواصل مسیرتھ النقدیة لأحد أصدقائھ الذي اتبع نفس الوتی

نشر كتابھ 3)1681(المتوفى سنة  Ludwig Mayerالنقل و ھو"لودفیج مایر/
،فمن بین أھداف سبینوزا من رسالتھ 1666"الفلسفة مفسرة للكتاب المقدس"سنة 

د أربع سنوات من صدور أي بع 1670في اللاھوت و السیاسة المنشورة سنة 
لف الذي یتنافى مع تعالیم الدین الیھودي مع و ھو الرد على ھذا المؤ كتاب صدیقھ

أنھ جاء في ظروف تضاربت فیھا الطوائف و اشتدت النزاعات بینھا حول السبیل 

 .338ص مرجع سابق، ة،رسالة في اللاھوت و السیاس سبینوزا،1
 .338ص مرجع سابق، رسالة في اللاھوت و السیاسة، سبینوزا،2
 وصدیق لسبینوزا. طبیب و فیلسوف و عالم لغات و كاتب مسرحي من أمستردام لودفیج مایر:3
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و ذلك نتیجة الثورة البروتستانتیة على  الأنسب لفھم و تفسیر النص الدینيو النھج 
أي  الكاثولیكیة التي جعلت من الكتاب المقدس سلطة علیا واحدة لا یحتاج فیھ

أن یستخدم قدراتھ  بل علیھ فقط مسیحي لإعانة من أحد قصد فھمھ و تفسیره،
غیر أنھ قصد من ذلك العقل  و ھو ما فصل فیھ "لودفیج مایر" العقلیة لشرحھ

الفلسفي الذي یرتبط بمذاھب فلسفیة باعتبار الفلسفة ھي الوحیدة المخلصة من ملكة 
الفلسفة ھي العلم الوحید الذي لھ الحق و بل "إن  الظلام الواردة في النص الدیني،

 1المشروعیة في تفسیر الكتاب".

 في عصره القدیم و "ابن میمون" ھي نفس الوجھة التي تبناھا كلا المفكرین:
ما جعل سبینوزا ینتقد فكرھم معا و إن كان لم  في العصر الحدیث، "لودفیج مایر"

الوارد في رسالتھ یدلي یصرح باسم فیلسوف قرطبة إلا أن المضمون النقدي 
برفضھ لأفكاره فلا تفسیر عقلي للنص الدیني حسب سبینوزا بل ھناك تفسیر 

لأن النص الدیني بعید كل البعد عما ھو عقلاني إنھ كتاب  تاریخي و سیاسي،
غیر أن رمزیتھ لا تتطلب تأویلا فلسفیا لأنھ في  أخلاقي شعائري وجداني رمزي،

الواقع أن الكتاب یتحدث على مستوى فھم العامة الذین "و  متناول الجمیع،إذ یقول:
 2یھدف إلى أن یجعلھم مطیعین لا متفقھین".

ب المقدس "سبینوزا" من نقده التاریخي للكتاو یمكن ذكر النتائج التي استخلصھا 
بصفة عامة و قد أوردھا في الفصل الثاني عشر من كتابھ:"رسالة في اللاھوت و 

 3السیاسة و ھي كالآتي:

لم تدون أسفار العھدین القدیم و الجدید بتفویض خاص في عصر واحد یسري  -1
بل جاء تدوینھا مصادفة تختلف معرفة الكتاب و فكر الأنبیاء  على كل الأزمان،

 التوراتیین عن فھم فكر الله أي الحقیقة.

ثم جمعھا و أقرھا تم اختیار أسفار العھد القدیم من بین أسفار كثیرة أخرى -2
و كذلك قبلت أسفار العھد الجدید ضمن المجموعة المقننة بقرار  س الفریسیینمجل

1J.Samuel Preus : « A Hidden Opponent in Spinoza’s Tractatus »The Harvard Theological 
Reveiw,vol 88,no3(july1995),p361-388. 

 .343ص مرجع سابق، رسالة في اللاھوت و السیاسة، أنظر سبینوزا،2
 .344-343ص ص  مرجع سابق، رسالة في اللاھوت و السیاسة، سبینوزا،3
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بعض مجالس الكنیسة التي رفضت في الوقت نفسھ أسفارا أخرى كثیرة بوصفھا 
 منعدمة القیمة.

یكتب الحواریون بوصفھم أنبیاء بل بوصفھم فقھاء و اختاروا أسھل الطرق  لم-3
و تالیا فإن رسائلھم تتضمن أشیاء كثیرة یمكن  لتعلیم التلامیذ الذین یودون تكوینھم،

 الاستغناء عنھا دون أن یلحق ذلك أي ضرر باللاھوت.

أن یعتقد أن الله و من منا یستطیع  اك أربعة أناجیل في العھد الجدیدو أخیرا فھن-4
 أراد أن یقص سیرة المسیح و أن یبلغھا للبشر أربع مرات.

لیكشف عن ضلال البشر  و یتجلى أیضا نوع آخر من النقد الذي وجھھ"سبینوزا"
و ھذیانھم و مقاصد اللاھوتیین الذین حاولوا تأویل النص الدیني حسب ما یحقق 

"لكي نخرج أنفسنا  راحة بقولھ:مآربھم الاجتماعیة و السیاسیة و ھو یعلن نقده ص
و نحرر أفكارنا من أحكام اللاھوتیین المسبقة  من ھذه المتاھة (أي متاھة التأویل)

یجب أن  و حتى لا تؤمن في غفلة منا یبدع من وضع البشر و كأنھا تعالیم إلھیة،
و المنھج الذي ، 1نتحدث عن المنھج الصحیح الذي یجب إتباعھ لتفسیر الكتاب"

و منھج البحث الطبیعي الذي كان آخذا بالتسرب إلى كل أشكال البحوث یقصده ھ
العلمیة و أنواعھا في عھد "سبینوزا" فقد اعتمد معظم اللاھوتیین آنذاك و ھو 

لا یختلف عن  فھو كما یصفھ"سبینوزا" الأقرب إلى تحقیق غایات النقد التاریخي،
یر الطبیعة نعتمد على منھج فكما أننا في تفس المنھج المتبع في تفسیر الطبیعة،

ثم الانتھاء إلى  الملاحظة و التجربة و جمع المعطیات المضبوطة و الیقینیة،
تعریفات طبیعیة فإن تفسیر الكتاب الدیني یتطلب ھو الآخر تحصیل معرفة 

 .تاریخیة مضبوطة و بعد بلوغ المبادئ الیقینیة تنتھي إلى نتیجة المشروع الدیني

كما و قد  2الفلسفة قبل أرسطو لا تستحق تعبیر فلسفة كاملة"رأى ابن میمون أن 
 أقر ابن میمون صراحة أن أعمال أرسطو لا یضاھیھا فیلسوف قبلھ و لا بعده،

جدر أن نتمسك بذوي الفكر فلیس الأجدر بنا أن نعود إلى الفلاسفة الأوائل بل الأ
ن أرسطو یذكر في و لتبیان المعرفة الموسعة التي یمتلكھا ابن میمون ع الكامل

بعض الخطابات التي بعثھا إلى مترجم عملھ الضخم دلالة الحائرین من العربیة 

 .242ص مرجع سابق، رسالة في اللاھوت و السیاسة، سبینوزا،1
 27ص مرجع سابق، میمون، نموسى ب تمار رودافسكي،2
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إلى العبریى "شمویل بن تیبون" قائلا: "أن كتابات أفلاطون معلم أرسطو تأخذ 
نھا و من الممكن أن یستغني ع و الحكایات الرمزیة و یصعب فھمھاشكل الأمثال 

و لا یجب أن نشغل أنفسنا بكتابات الأولین (من المرء لأن كتابات أرسطو تكفی
الفلاسفة) و یمثل عقل أرسطو أقصى ما یصل إلیھ العقل إذا استثنینا من تلقوا وحیا 

لكنھا لا تفھم  إن أعمال أرسطو تمثل جذور و أسس جل الأعمال في العلوم ، إلھیا،
 .1"إلا بواسطة شروح الاسكندر "أفرودیسیس" و"ثیماستیوس" و "ابن رشد

نظرا لأن ابن میمون غالى في تقدیسھ للفلسفة الأرسطیة،حیث جعلھا المنھل 
الأساسي و المرجعیة الأولى و المثبتة و الیقینیة التي تمكن من خلالھا فقط 

أما ما عدا ذلك من تفسیرات  استیعاب و فھم العقیدة الیھودیة و فكرة الخالق ،
شكلا من أشكال لأنھا تحتوي  خارجة عن ھذا الإطار المرجعي فلا وثوق بھا

و علیھ فالتعریف الدقیق بالخالق حسب ابن میمون مرتبط أیما ارتباط  الوثنیة
 بفلسفة أرسطو.

ھذا الاعتقاد الصریح من طرف فیلسوف قرطبة الیھودي المترعرع في بیئة 
بحیث تحتمل أقوالھ تأویلات  ھو ما جعلھ یخضع لحملة من الانتقادات، إسلامیة ،

مثل قولھ إن  "یفھم منھا أنھا إلحادیة أو تبث الشك في قلوب المؤمنین،عدیدة 
و ھناك ما یوحي بأنھ لا یؤمن  امض على الإنسان و لا یمكنھ فھمھجوھر الإلھ غ

كما أنھ كان یؤمن بأن  خصوصا أن فكرة الآخر ظلت باھتة في الیھودیة، بالبعث،
و من ثم ذھب بعض علماء الیھود  قھ الإنسان من خلال الجھد العقليالنبوة أمر یحق

و أن ابن میمون یظھر  میمونیة تشوه معنى الكتاب المقدسإلى أن الأرسطیة ال
اث احتراما لأرسطو أكثر من احترامھ لنصوص الكتاب المقدس أو التر

خلقت تلك التأویلات جدلا حادا من انصار فكر ابن میمون و 2الحاخامي"
على منع دراسة أعمال ابن  3)1230نقاده ( معارضیھ إن لم نقل أعداؤه حیث عمل

 فلسفیة الواردة في "المشنامیمون و أبرزھا "دلالة الحائرین" و بعض الأجزاء ال
وتجدد  4)1232و تفاقم الوضع في فرنسا بحیث أحرقت كتاباتھ سنة (توراة"

 .28ص المرجع نفسھ،1
 .20ص حیاتھ و مصنفاتھ، موسى بن میمون، إسرائیل ولفسون،2
 20ص مرجع سابق، اسرائیل ولفسون،3
 .20ص المرجع نفسھ،4
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میمون قبل سن  ) "و منعت دراسة كتابات ابن1300السجال مرة أخرى سنة (
 1".1306و انتھى السجال حین طرد الیھود من فرنسا سنة  عشرینالخامسة و ال

و إذا كان اسبینوزا من بین نقاده فإنھ أول المتأثرین بفكره بالإضافة إلى مفكرین 
و "ھرمان  مؤسس حركة التنویر الیھودیة لسون،"موسى مند آخرین من مثلّ:

 أولائك الذین تأثروا بفكره العقلاني محاولین مزجھ مع ما ھو دیني،  كوھین"
 یصبح فكر ابن میمون برمتھ مرجعیة .

كما و قد شكك العدید من المفكرین في نظریة ابن میمون الخاصة بالإسناد السلبي 
"توما  ارتاب فقد للرب بحیث شكلت ھذه الفكرة تحدیا كبیرا أمام السكولائیة،

كا في نظریة بن میمون التي یبرھن من خلالھا على وجود الرب و الإكویني" مشك
و إنما یقف وقفة اعتدال و وسطیة بین ر أنھ لا ینفي ما ذھب إلیھ تماماوحدانیتھ،غی

 "ابن سینا" و"ابن میمون" إذ یتفق مع ابن سینا" بشأن أن جوھر الرب یتماثل مع
فق أیضا مع ابن میمون و یت خصوصیة ھذا الوجود فعل الكینونة و یسمي وجوده

عھ بشأن ما یمكننا غیر أن الإكویني یختلف م في أنھ لا یمكننا معرفة جوھر الرب،
 2".ن السلبي بلاھوت یقوم على القیاسو یستبدل لاھوت ابن میمو نسبھ إلى الرب

و ذلك لیس  ابن میمون على وجود الله و نستدل أیضا بنقد"كریسكاس" اللاذع لأدلة
و إنما رفضا لإثبات الوجود أو الوحدانیة الإلھیة بالفلسفة  تعالىنفیا لوجوده 

فلیس لھذه الأخیرة مقدرة على التوافق مع ما ھو دیني من جانب و  الأرسطیة،
و قد شكل رفض كریسكاس لنظریات  لتھا قاصرة أمام موضوع مقدس كھذاتبقى أد

یل من سیطرة أرسطو عن المكان ووجود مطلق لا نھائي،جزءا من محاولة التقل
اضح في ھذه السیطرة التي رأى أنھا تتجلى بشكل و أرسطو على الفلسفة الیھودیة،

و یذھب كریسكاس إلى أنھ لیس من غیر المعقول أن  استخدام ابن میمون لأدلتھ
یلتقي خط لا نھائي مع الخط الآخر في مساحة معینة إلا إذا افترضنا أنھ لا وجود 

 3للزمن عند بدایة الحركة".

 

 20ص المرجع نفسھ،1
 .94ص مرجع سابق، موسى بن میمون، تمار رودافسكي،2
 .95موسى بن میمون، مرجع سابق، ص تمار رودافسكي،3
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 المبحث الثالث:

 آفاق فلسفیة صوفیة جدیدة:

 

عمل ابن میمون على إعادة العدید من التعبیرات المجازیة و المصطلحات    
فقد كان  العبریة تأثرا منھ بالصوفیة الإسلامیة و خلفیات المعتقد الدیني الإسلامي،

بل كان نقطة تحول جذري  المعتقد  عملھ حاسما في تطور تاریخ الفكر الیھودي،
الیھودي،فدلیل الحائرین ھو ذلك العمل الجامع بین بیئتین و فكرین متعارضین 

 -الیھود -الإسلام -زمنیاظاھریا و متلاحقین 

فعنوان "دلیل الحیارى" مبني أساسا على خلفیة صوفیة إسلامیة ذلك أن مشایخ 
و ھو الفھم  بارة" الجھل العارف"بدأ الصوفي عالصوفیة یستخدمون تعبیرا عن الم

ى مراتب بالنقیض فما إدراك المرء لجھلھ إلا دلیل على سمو مكانتھ لبلوغھ أعل
بھ أكثر كلما ازداد حیرة،ما یدل على أن عنوان "دلالة فكلما عرف المرء ر العلم،

كما أن المفاھیم الخاصة  الحائرین" مأخوذ من حكمة صوفیة لدى المسلمین،
ي مؤلفھ الفلسفي تعزى بشكل مباشر إلى توجیھات إسلامیة مستوحاة المستخدمة ف

"ابن رشد" و  و من أفكار كل من "ابن سینا" و"أبي حامد الغزالي" و "الفرابي"
بن میمون بالفكر و اللغة فإذا أخذنا على سبیل المثال مسألة  غیرھم التي أمدت

الیھودي یعود أساسا إلى  النبوءة نجد أن مفھوم ابن میمون عن النبوة و عن النبي
) من خلال النظریة السیاسیة الإسلامیة التي تم 765"جعفر الصادق" (توفي سنة 

فیھا التمییز بین النبي و بقیة المثالیین بصفة النبي یقوم بتبلیغ رسالة سماویة و 
و ما اعتبار ابن میمون للنبي بصفتھ  اعتبار مھمتھ اجتماعیة و سیاسیة یمكن

إلا اقتباس من  بمھمة دینیة و سیاسیة كونھ محمل بوعي دیني،شخصیة منوطة 
ھل خوض ابن میمون في مسألة النبوءة : قد یتساءل سائل فیقول  الدین الإسلامي،

 مستوحى من الفكر الإسلامي؟

لا ینكر أحد أن مشروع ابن میمون النبوي مرتبط أساسا بمفھوم إسلامي جوھري 
الذي یمثل سمو المرتبة في التدرج الروحي  و ھو مفھوم "الإنسان الكامل" ذلك

لدى رجال الصوفیة،ففي ھذه المرحلة یتوصل المرید إلى الإدراك الكامل للإلھ 
ما یجعل الصوفي العارف في  الذي یكمن في قلوب جمیع البشر من دون وساطة،
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مرتبة علیا یصبح من خلالھا خلیفة الله في الأرض و مثالا نبویا یعمل على تحقیق 
و في فكرة مشابھة   -صلى الله عليه وسلم  - ر البشریة،و مثال الإنسان الكامل ھو النبي"محمد"خی

 لھذه یذكر ابن میمون عبارة الإنسان الكامل و ھو ذلك الذي وصل إلى غایة علیا،
إذن فقد وظف فیلسوف قرطبة مفردات صوفیة إسلامیة لیضفي علیھا صبغة الدین 

 و تعالیمھ.الیھودي تماشیا مع معتقده 

و إذا كانت القضیة المحوریة التي سادت الفترة القروسطیة ھي مسألة الدین و 
 مدى توافقھ مع الفلسفة،فإن المرحلة الحدیثة لم تخلو ھي الأخرى من ھذا الجانب،
فإذا تناولنا بالدراسة أیضا الفلسفة الدینیة عند "ھیغل" نجد المطلق ھو المفھوم 

فما مدى ارتباط ھذه الأخیرة بالدین في الفكر  فلسفتھ، الذي یشكل حجر الأساس في
 الھیغلي؟

"ھیغل" أن فلسفتھ ھي أعلى مراتب النضج الفلسفي،باعتبار المطلق یتحقق  یؤكد
و ما مثالیة المطلق ھذه إلا دلیل على أسبقیة  ریخیا من خلال تداخلھ مع الطبیعةتا

لا إ ھذه الأخیرة بنظر "ھیغل" و ما فكر المثالي على الطبیعة المادیةالوعي أو ال
و ما ھدف "ھیغل" من وراء ھذه الفلسفة الدینیة إلا  تجلیا للروح المطلق في العالم

أن یربط بین الفكر الفلسفي و المعتقد الدیني قصد كسر تلك الحواجز التي وضعھا 
 یلتقي فيفلا فصل بین الاثنین لأن مسارھما  فلاسفة الأنوار بین الفلسفة و الدین،

و بذلك فقد نقل"ھیغل" الدین من تلك الصورة الجامدة  موضوع واحد و ھو "الله"
 المجسدة في عدم فھم النصوص المقدسة إلى ذلك الانفتاح الإنساني على المقدس،

فموضوع الدین و كذلك الفلسفة ھو  إذ یقول:"إنھما كذلك من حیث الموضوع،
إن الفلسفة لیست كلمة عن  )،تفسیر(الله الحقیقة الخالدة في موضوعیتھا (الله)،

إنھا لیست معرفة تھتم بالكیان  بل ھي المعرفة بذلك الذي لیس من العالم، العالم،
و  ما ھو (الله) ي معرفة ما ھو أبدي،بل ھ الخارجي أو الوجود التجریبي و الحیاة،

فالفلسفة منذ بدایاتھا الأولى مع أفلاطون و أرسطو  ،1ما یصدر عن طبیعتھ"
فإذا  ھذا الأخیر الذي جعلھا ترتقي إلى مرتبة المثالیة، ت بالجانب الدیني،ارتبط

المحایث للوجود  كان أفلاطون یربط الفلسفة بالتأمل المفارق لعالم المحسوسات،
ھذا  فإن أرسطو یجعل الموضوع الجوھري في الفلسفة ھو التأمل في الله، الإلھي،

 مصر مكتبة دار الكلمة، تر.مجاھد عبد المنعم مجاھد، محاضرات في فلسفة الدین، ھیغل، فریدیریك1
 .49ص ، 2001،
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مراتب التفلسف،ھذا التوجھ الذي یجمع التأمل الذي یوحي بأن الفیلسوف بلغ أسمى 
ة الإسلام و الیھودیة بین الفلسفة و الدین ھو ما ساد في الفترة القروسطیة مع فلاسف

"ھیغل" یوحد بین الفلسفة  و استمر إلى غایة اللحظة الحدیثة حیث نجد و المسیحیة
 1و الحاجة إلى الدین حسب فیلسوفنا تلخص فیما یلي :و الدین

ن في فترات معینة مثل المسیحیة المبكرة یعرض حقیقة ما مثل أن الدین كا -
الحریة و المساواة بین البشر بطریقة أكثر كفایة و إقناعا من الفلسفة 

 المعاصرة لھ.
حتى عندما لحقت الفلسفة بالدین و عرضت الحقیقة نفسھا بمصطلحات  -

فلسفي في فلسفیة فإن ما فعلتھ كان یفترض سلفا ما أنجزه الدین و التقدم ال
 فترة من الفترات بصفة عامة أو عند الفرد یفترض سلفا التقدم الدیني.

فالفلسفة مقصورة  لا یمكن الاستغناء عن الدین حتى لو لحقت بھ الفلسفة، -
كما أنھا لا ھي جذابة و لا معقولة عند معظم  أساسا على فئة قلیلة من الناس،
یجذب خیال  -العكسعلى -أما الدین فھو الناس في صورتھا المجردة،

و یعرض لھم حقائق عمیقة عن الكون و مكانھم فیھ في  الجماھیرو یفتنھا
حتى إن الفیلسوف لن یكون مصیبا إذا عد إلى أن یعتبر  صورة جذابة،

 المحاضرات و المؤتمرات بدیلا كافیا عن العبادة العامة.
التكوین غیر أن الدین و  یخدم الدین أغراض النظام الأخلاقي و السیاسي، -

السیاسي لابد أن یكونا في تناغم و انسجام،ما دام ما یصوره الإنسان من 
 قوانین لیس لھ سوى تأثیر ضئیل على الضمیر الدیني.

فھي  النظرة الدینیة � حسب "ھیغل" البدایة الأولى للحقیقة المطلقة، تستدعي
 (الحقیقة) المطلق، ھو ذلك"التصور الذي لم یتطور بعد للدین نفسھ،ألا و ھو (الله)

و بالنسبة لنا نحن  وحده ھو المعرفة الحقة بشكل مطلقو أن الدین حقیقة كل شيء 
حقیقتھ  فإن ماھیة الله ھي شيء نحن على ألفة بھ، الذین من قبل نمتلك الدین،

 2الجوھریة ماثلة في وعینا الذاتي".

 )،186( المشروع القومي للترجمة تر إمام عبد الفتاح إمام، معجم مصطلحات ھیغل، میخائیل أنوود،1
 .476-470ص ص  د.تاریخ، نشره المجلس الأعلى للثقافة في القاھرة،

 .13ص مرجع سابق، فلسفة الدین،محاضرات في  ھیغل،2
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الفلسفیة و العلمیة كلھ أما النظرة  النظرة الفلسفیة و العلمیة بقولھ: عنعبر "ھیغل" 
 "إذا ما نظرنا إلى ذلك من الناحیة العلمیة، فھي تلك التي عبر عنھا "ھیغل" بقولھ:

و إن فلسفة الدین التي ھي التكشف و التي ھي  فإن الله ھو أولا اسم مجرد عام
 1الاستیعاب � موجودة و عن طریقھا فحسب تكون معرفتنا الفلسفیة بطبیعة الله".

ذاتھ حول ماھیة الله فنجدھا تحمل طابعا تجریدیا  سبة إلى رؤیة "ھیغل"أما بالن
"اسبینوزا" الذي تأثر ھو الآخر  یبدو من خلالھ شدید التأثر بالفیلسوف الھولندي

 بالرغم من جملة الانتقادات التي وجھھا إلیھ، بفلسفة و فكر "موسى ابن میمون"
نجده یجیبنا بصورة  الاعتقاد الھیغلي؟ا ترى ما ھي طبیعة الله حسب فإذا ما تساءلن

إن الله ھو  ھو وحدة مطلقة مع ذاتھ، "إن الله ھو الكلي...ھو تام في ذاتھ، مباشرة:
و لیس الواحد  إن الله ھو الواحد الأحد ھو الحافل بالمحتوى، الكلي ،ھو العیني،

الله ھو كلیتھ  و ھو الله...إنبل لا یوجد إلا الفرد الصمد ألا  المقابل لآلھة متعددة،
إنھ  و الذي فیھ لا توجد جزئیة،جد حد...و الذي فیھ لا یوجد تناھو الذي فیھ لا یوھو

المطلق المكتفي بذاتھ...إنھ الحقیقة الحقة الوحیدة و  الوجود بألف و لام التعریف،
إنھ الحقیقة  لیس لھ وجود حقیقي من ذاتھ، كل شيء عداه لیس حقیقیا في ذاتھ،

 2و من ثم فإنھ ھو الجوھر المطلق.دةالمطلقة الوحی

و إذا كان رجال الدین من المتصوفة یربطون بین الذات الإلھیة و الذات الإنسانیة 
بصفتھما متماھیان في ذات واحدة من خلال ما یعرف بالإتحاد،فإن "ھیغل"ینفي 

 و ما تلك الروحكلي مفارق لعالم الجزئیات بنظرھ ھذه الوحدة المطلقة بینھما فا�
"إنني أنا  المطلقة إلا تأكیدا لجوھره و مطلقیتھ و إثباتا لھذه المفارقة یصرح قائلا:

إذا ستكون ھناك علاقة  فإذا كان الاثنان واحدا، و الله مختلفان الواحد عن الآخر،
 ستكون ھناك وحدة من دون علاقة، سیكون ھناك تحرر من أي توسط، مباشرة،

أو فرق...و لما كان الاثنان مختلفین فإن الواحد أي وحدة من دون تمایز أو تباین 
 3لیس ما علیھ الآخر".

بموسى بن میمون ھو تلك  اما جعلنا نشیر إلى "ھیغل"في بحثنا ھذا الخاص تحدید
الرابطة التي تجمع بین الدین و الفلسفة في فكریھما قصد توضیح نقطة مھمة ألا و 

 .13ص المرجع نفسھ، ھیغل ،1
 .13ص مرجع سابق، ھیغل ،2
 .19ص مرجع سابق ، محاضرات في فلسفة الدین، ھیغل،3
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القروسطیة  إلى  ن اللحظة الإغریقیة ،ھي الامتداد بین أطوار الفكر الفلسفي بدءا م
كان آخر فیلسوف نسقي في الفترة الحدیثة  غایة اللحظة الحدیثة علما أن "ھیغل"

لنلج بذلك إلى الفلسفة المعاصرة مع أول ممثلیھا أبو الفلسفة الألمانیة "فریدیریك 
د و ولیام نیتشھ" فبالرغم من أن لكل فیلسوف منھجھ الخاص بھ إلا أن الھدف واح

ھو بلوغ الحقیقة المطلقة التي یجسدھا كل فیلسوف على حسب نظریتھ و توجھھ 
 الخاص.

 یھودي تأثرا منھ بفلاسفة الإسلامو لما كان ابن میمون من المبدعین في الفكر ال
وجد الباحث المتأمل في فكره أن عملھ لقي قبولا من البعض كما لقي نفورا من 

الذي  و لا آخر من حصل معھ ھذا الحدث،لذلك فھو لیس أول  البعض الآخر،
محمد أركون ھذا  ابن رشد، حصل مع مجمل الفلاسفة و المفكرین من مثل الغزالي،

الأخیر الذي عمل على قراءة الإسلام بأسلوب معاصر من خلال تطبیقھ للعلوم 
الإنسانیة و الاجتماعیة التي یشید بصلاحیتھا و یصر على تطبیقھا في دراسة الدین 

مع أن ھذا الأخیر متعالیا عنھا سواء من الناحیة الروحیة باعتباره دینا  ،سلاميالإ
في حین  متعالیا أو من الناحیة المادیة كونھ حدث إلھي مؤسس من لدن خالق قدیم،

غیر أن أركون یمیز بین  و ھي حدیثة العھد، ھذه العلوم أسست من أفكار البشر أن
تي تستحق ھذه التسمیة بنظره لاعتمادھا على العلوم الاجتماعیة الكلاسیكیة و ال

نظریة فیلولوجیة عقیمة،و الباحثین الذین یقصدھم في ھذا الصدد ھو المستشرقین 
من جانب و رجال الدین المحافظین و الرافضین لكل دراسة نقدیة تجدیدیة مطبقة 

جذریة مع في حین أن العلوم الاجتماعیة الحدیثة بنظره تشكل قطیعة  على الإسلام،
حیث یقول:"...و السبب  تفكیكیة، حفریة، لما تقوم علیھ من مناھج نقدیة، سابقتھا،

ھو أن الباحثین التقلیدین (الإستشراق الكلاسیكي مثلا) یسندون كل جھودھم في 
في حین أن الآخرین یستمیتون في  جمع الوقائع و الأخبار دون أي تحلیل تفكیكي،

 1النقدیة". -النظریة و التفكیكیةالتأكید على أھمیة الأھداف 

و بالتالي نفھم أن القراءة التاریخیة الخالیة من كل تمحیص و تجریح و تعدیل ھي 
و علیھ  صل من حیث إدراك حقیقة ھذا الدینالمصدر الأساسي لسوء التفاھم الحا

ن "القرآن"و إلى إجلاء مضامیوم بعملیة تفكیكیة للإسلام تھدف "أركون" یق فإن

 88ص الفكر الإسلامي قراءة علمیة ، محمد أركون،1
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و لإدراك مسعاه لابد من إیراد الطریقة التي اتبعھا  ة الإسلام المسكوت عنھاتاریخی
 في نھجھ التأویلي المغایر حیث یقترح أن نتبنى النقاط العشر التالیة:

أنھا قادرة على طرح  القرآن جملة معان مجملة تقترح على جمیع البشر،أي -1
، 1تطویرات عقائدیة مختلفة باختلاف الأوضاع التاریخیة التي تحدث فیھا"

لثریة ھو ما یستدعي عامل إن امتلاء النص الدیني "القرآن" بالمعاني ا
و طرح أركون ھنا یفتح مجالا لفھم النص الدیني حسب أوضاعھ  التأویل

و  لزمن و الظروف و الأحداثبتغیر ا بمعنى أن التأویل یتغیر التاریخیة،
نزول القرآن في زمن معین لا یعني حصر تأویلیتھ في زمن مضى و السیر 

لأن الاختلاف أمر  علیھا في الوقت الراھن لأنھ یتماشى مع كل عصر،
  . و المعاصرة ةللحظتین الكلاسیكیبدیھي بین ا

ز تجاو"على صعید معاني القرآن المحتملة یحیل القرآن إلى الدین الذي  -2
و على صعید المعاني المجسدة في عقیدة  التاریخ أو إن شئت إلى التسامي

یصبح القرآن علم أساطیر و تیة فقھیة و فلسفیة و سیاسیة...لاھو
 2إیدیولوجیا".

ھي ما تجعلھ نصا والمعاني المتسامیة بیزخر  النص الدینيأن "أركون" یرى
ي عقیدة یؤمن بھا الإنسان لیحولھا لكن تجسیده ھذه المعاني ف متعالیا عن التاریخ،

إلى إجراء و ممارسة في حیاتھ الیومیة سواء في الأصول الفقھیة أو الأفكار 
الفلسفیة أو القرارات السیاسیة،ھو ما یحیل النص المقدس إلى جملة أساطیر و 

كقصة  أفكار مذھبیة متعصبة علما أن النص القرآني رائج بالأسالیب القصصیة،
و ھي كلھا متواجدة  ذو القرنین موسى و الخضر، احب الجنتین،ص أھل الكھف،
و ھو یتجاوز التفسیر الأسطوري كھف التي فصل "أركون" في تأویلھافي سورة ال
ن ھذا الأخیر یمثل علم و نظرا لأیھ بالتأویل النحوي أو السیمیائیإلى ما یسم

الحدیث مكلفا بھا  فھذه ھي المھمة التي یعتبر العلم و البحث في المعنى،العلامات
رغم ضخامتھا خاصة فیما یخص تطبیقھا على النص القرآني المعجز،ثم یضیف 
"أركون" إلى جانب ذلك "التفسیر التاریخي" الذي یبدو كضرورة ملحة تحل محل 

ال بدائیا تم نجاحھا في زمن كان فیھ العقل ما یز لأن ھذه الأخیرة قد الأسطورة،
 محمد أركون،الجھود الفلسفیة عند  العقل الإسلامي أمام تراث عصر الأنوار في الغرب، رون ھالبیر،1

 .41ص ، 2001، دمشق سوریة، ،1ط الأھالي للطباعة و النشر، ترجمة جمال شحید،
 .41رون ھالبیر،العقل الإسلامي أمام تراث عصر الأنوار في الغرب،مرجع سابق،ص2
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و "أركون" إلى التحرر من ھذه العقلیة البدائیة إلى و یدع متعلقا بتصدیق الخوارق
 تحلیل و تفسیر و تأویل تاریخي علمي للقرآن.

، كأن "  1القرآن نص مفتوح لا یستطیع أي تأویل أن یغلقھ بطریقة نھائیة "
دیة الفھم أركون" في ھذه النقطة یقتفي آثار الفكر الغربي الذي ثار ضد أحا

ض كل أشكال التعالي للنص المقدس ، بحیث رفع و رف التأویلي للنص الدیني 
ل و المؤوّل ، فلا واسطة بینھما  و لا فضل لقراءة على الھوة القائمة بین المؤو

إلا من وجھة علمیة ،حیث تغیب معاني التوجھ الدوغمائي المتعصب  خرالآ
و انتھاج أسلوب النقد الذي یبدو  ون" ھو العمل على تجدید القراءة فھاجس "أرك

سط یھ متأثرا بشكل جلي بفلاسفة و مفكري الغرب المعاصرین خاصة في الوف
و على رأسھم " میشال فوكو " من خلال نقد ھذا  الفرنسي الذي تعایش مع أفراده

 الأخیر لخطابات الفكر الغربي و تجریحھ للعلوم الإنسانیة الحدیثة الظھور.

دیولوجیا، لأنھ یعالج بخاصة " في القانون یجب ألا یختزل النص القرآني إلىإی – 4
  2مواقف تخومیة في الوضع البشري كالوجود و الجسد و الحیاة و الموت..."

و إنما یعالج  نغلقا على ما ھو مذھبي إیدیولوجيبمعنى أن النص القرآني لیس م
مط عیشھ قضایا إنسانیة تمس واقع الكائن البشري من خلال تواجده في الكون و ن

و  صیره الآیل إلى الزوالو سلوكیاتھ في الحیاة ،ثم م و تعاملاتھ مع بني جنسھ 
لكن لا ینبغي أخذ ھذا الأخیر بصورة تشاؤمیة كتلك التي سادت الفكر الغربي في 
القرون الوسطى من خلال فھمھ الخاطئ للدیانة المسیحیة ، بحیث ینطوي الإنسان 

 كل شيء ھو محتوم و لكن العمل واجب. على ذاتھ منتظرا الموت، فنھایة

" إن جمیع المدارس الإسلامیة التي یستطیع المؤرخ أن یحصیھا الیوم تشكل  – 5
"أركون" أنھ یجمع كل الفرق  ل تفكیریبدو من خلا ، 3التقلید الإسلامي حصرا "

الإسلامیة سواء كانت سنیةّ أم شیعیةّ أم خارجیة ...، فیما یعرف بالتقّلید ، أي 
و ھو ینفر من ھذا التوجھ الذي أكل  كلاسیكيلتمسّك الدائم بما ھو قدیم أصولي،ا

علیھ الدھر و لا یزال حیاّ بین ظھرانینا، نظرا للانغلاق الذي ساد الفكر العربي 
 الإسلامي لغایة اللحظة الراھنة.

.41رون ھالیبز، العقل الإسلامي أمام تراث عصر الأنوار في الغرب ، مرجع سابق ، ص  1 
.42المرجع السابق ، ص  2 
.42المرجع السابق ، ص   3 
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ثاري متأنّ كي یستعید و ى التراث الحصري أن یخضع لتحقیق أ" ینبغي عل – 6
 .1ر الإمكان بناء أجزائھ الموؤودة و المكبوثة و المتنقصة"یعید قد

 إن التراث الحصري الذي یقصده "أركون" لا یمكن أن یتجلى إلا في التراث
 و ھو یدعو إلى تطبیق منھج الأنثروبولوجي و المحلي التقلیدي من حیث التفسیر
خضوع  و یتجلى ذلك من خلال قولھ بضرورة الأركیولوجي و التفكیكي النقدي

ھذا التراث لتحقیق آثاري ، لا لشيء إلا للكشف عن المسكوت عنھ و ھو الأھم 
 بنظره، بل یمثلّ ھذا الاھتمام لب فكره.

تراث الشیعي و السني و الخوارجي " لقد تصرف كل تراث خاص كال – 7
الخ...كنظام ثقافي استبعادي محاولا التأكید على رئاستھ و أولویتھ و ھیمنتھ تجاه 

 .2اثات المنافسة"التر

تكشف الدراسات السوسیولوجیة المعاصرة عن خبایا ھذه الطوائف و تطرفھا و 
انحیاز كل منھا إلى ما تعتقد بھ بشكل خاص معارضة للطائفة المنافسة لھا ، بل و 

و من جھة أخرى استئثارھا المتسلط باعتبار  ھم الأمر أحیانا إلى حد التفكیریصل ب
رقة الناجیة دون الأخرى ، نظرا لأن معتقداتھا ھي الصائبة كل واحدة منھا ھي الف

، و " أركون" ینفي انتماءه إلى أیة مدرسة تجعل من فكره دوغمائیة متحجرة، مع 
أنھ یشیدّ بفضل الفكر الاعتزالي الذي أعاد الاعتبار للعقل و الفلسفة في الوسط 

صة و أننا بحاجة ماسة الإسلامي و یتأسف كثیرا لتجاھل ھذا النوع من التفكیر خا
 إلیھ لتحقیق نھضة.

إعادة بناء التراث الحصري ھي مرحلة زھدیة سیتخلص فیھا كل تراث  " إن -8
خاص من مسلماتھ السیاسیة الدینیة و سیفضح إیدیولوجیات النضالیة التي أخذت 

 . 3اعتباطیا مقام الدیّن الحقیقي"

یبدو ھنا " أركون " یدعو إلى الممارسة الزھدیة، و لكنھّا طریقة غامضة یتبناّھا 
في ھذا المقام ، كونھا تتنافى مع ما یدعو إلیھ من تتبع للأحداث التاریخیة 

ضمن قائمة  و عدم تجاھل ما أضحى حالیا بحذافیرھا لفھم حقیقة ھذا الدیّن

. 42رون ھالیبز ، العقل الإسلامي أمام تراث عصر الأنوار في الغرب ، المرجع السابق ، ص   1 
.43المرجع السابق ، ص   2 
 .43المرجع السابق ، ص  3
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ولھ بتخلص كل تراث من مسلماتھ و ذلك یبرز من خلال ق المستحیل التفكیر فیھ
و الدینیة ، فالدراسة التاریخیة للتراث قد تقوم على القطائع و نوع من   السیاسیة

التجدید، لكن من غیر الممكن حذف مسلمات ھذا التراث و مبادئھ الدینیة و 
 السیاسیة.

" حالیا لا توجد أیة سلطة روحیة و أي معیار موضوعي یتیح تحدید الإسلام  – 9
 . 1الحقیقي تحدیدا منزّھا عن الخطأ "

إعادة الفحص و الحفر من جدید في كل ما  ما یدل على أن " أركون " دعا إلى
عالجھ الفكر الكلاسیكي من ترسّبات تراثیة عربیة إسلامیة، لأنھ بلا شك معرّض 

 للخطأ حسب الحكم الذي أصدره في ھذا المجال.

و الطوائف یجب أن تخضع لفحص  معارضات المدارس و المذاھب " إن  – 10
 . 2أولوي و ذلك بھدف إجراء جردة نقدیة للتراث الإسلامي "

التجدیدي  یواجھ " أركون " كافة المعارضات الطائفیة التي تتناقض مع مسعاه
 ارا خاصّا یقوم على ما سبق ذكرهو من ثمّة فانھّ یتخذ معی لدین الإسلام بكل جرأة

 و الحفر في آثار التراث المنسي و الھامشي. و ھو تفكیك الآیات القرآنیة

تأخذ تأویلیة " أركون " في ھذا الصدد طابعا جدیدا یتجاوز التفسیر القدیم، ذلك أنھ 
و على ذكر  زمنھا المحددّ و لیس في زمن غیرهیعمل على تبیئة الأحداث في 

 لاممصطلح الحدث نحاول أن نضع وجھا للمقارنة ، فإذا كان "فوكو" یعتبر الإس
كحدث تاریخي من خلال التفاتھ للثورة الإیرانیة التي أبدى حماسھ اتجاھھا مؤكّدا 

ھو دین روحاني إلى و  نفسھ صفة الثوّریة و التعّصّب أنّ ھذا الإسلام ینفي عن
نّ " أركون " ھو الآخر یستعمل ھذا المصطلح من خلال تعبیره عن إأبعد الحدود ف

" دعوة موجّھة للضمیر البشري، تستھدف الحدث القرآني الذي یعرفھ بأنھ 
 3الظروف الوجودیة التي أطلقتھا و أنعشتھا "

ھذه الدعّوة التي تتصل بالبشر من خلال اللغّة و سلوكات سوسیولوجیة بدائیة داخل 
الجزیرة العربیة ، بینما یعتبر " أركون " أن " الحدث القرآني " یتعارض مع  " 

.43رون ھالبز ، العقل الإسلامي أمام تراث عصر الأنوار في الغرب ، المرجع السابق ، ص   1 
.43ق، ص المرجع الساب 2 

3 Mohammed Arkoun ,Essais Sur La pensée islamique, Paris , 1979 ,p311.  
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ث الإیدیولوجي و الحركات السیاسیة التي بدلّت الحدث الإسلامي "  نظرا للباع
بنظره حقیقة النصّ القرآني حیث یقول : " لقد سرق الحدث الإسلامي معنى 
الحدث القرآني و مضمونھ ، بعد أن قام بنشر اعتباطي، أو بالأحرى إیدیولوجي 

سالة و للنظام المغلق بدل الر فارق...و للشّریعة بدلا عن الفكرللمباحث بدلا عن الم
 1المفتوحة"

لا تختلف بشكل كبیر عن الطرح التجدیدي لموسى  ھذه النظرة المعاصرة لأركون
بن میمون في زمنھ فكل منھا حاول أن ینظر إلى الدین بنظرة معاصرة وفق منھج 
تأویلي یؤمن بالوحدة كما یؤمن بالتعدد ما یدل على أن الفكر الدیني المعاصر لم 

ا في الفترة القروسطیة،لا نقل أن أركون تأثر بموسى بن یبتعد كثیرا عما كان سائد
میمون لأن ھذا الأخیر تأثر بفلاسفة الإسلام الذین شكلوا المرجعیة الأساسیة التي 

و لكن ربطنا بین ھذین المفكرین المختلفین  بنى علیھا سائر الفلسفات اللاحقةت
مفكر بحث في الجانب مذھبا و زمنا لم یكن إلا قصد توضیح الطابع التجدیدي لكل 

الثیولوجي ساعیا إلى تأویلھ بما یتماشى مع تعالیم المعتقد الدیني و إضفاء صبغة 
 فلسفیة علیھ لتفعیل عامل العقل في النقل.

 

 

 

 

 

 

 

 

 

1Mohammed Arkoun , ibid , p 311. 
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 خلاصة :

فما بین  غایتنا من ھذا البحث ھي تجاوز الرؤى الطائفیة بین المسلمین و الیھود،
فلم یكن القرآن إلا مكملا  ھو التداخل و التكامل، ھاتین الدیانتین الإبراھیمیتین

للدیانات السماویة السابقة و ما على الیھود و المسلمین إلا أن یتبنوا الحوار 
 الحضاري و الاحترام المتبادل بدل المشاحنات و التكفیر فلم تكن الفلسفة الیھودیة

 تصوفا إسلامیا فما و لم یكن التصوف الیھودي إلا إلا فلسفة إسلامیة بطابع یوناني
بغیة التلاقح الفكري فیما  توجھ المفكرین الیھود إلى أبناء عمومتھم المسلمین إلا

و ذلك ما مثلھ نموذج الفكر الفلسفي و الفكر الدیني الیھودي موسى بن  بینھم
فقد كان لھذا الأخیر أھمیة كبیرة في فھم عمق العلاقة بین المسلمین و  میمون،
كتابھ الضخم "دلالة الحائرین" الذي فھمھ المسلمون أفضل من  من خلال الیھود،

الیھود لأنھ ألف في بیئة إسلامیة و كتب باللغة العربیة بأحرف عبریة و أخذ من 
بل إن  بل إن ھؤلاء ھم المعلمون الأوائل لطلاب الیھود، مآثر و أفكار المسلمین،

الإسلامیة لدرجة تحولت سلالة میمون التي عاشت في القاھرة قد أخذت بالصوفیة 
معھا العقیدة الیھودیة في مصر إلى اتجاه روحاني إسلامي و قد كانوا من أخیار 

و لم یتوانوا في نشر ھذه الإصلاحات  ة محترمین محلیا و دولیابل قاد الناس،
 للعبادة الیھودیة في معبدھم الذي اتخذ منحا صوفیا.
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 خاتمة:
كحوصلة نھائیة یمكن أن نختتم بھا بحثنا ھذا یمكن القول أن التصوف الیھودي     

قد صبغ على رجل الدین الیھودي طابعا روحانیا جدیدا  بالاالمجسد في تعالیم الق
یجعل لكل حرف معنى یتوارى وراء تأویلات عدیدة دون نفي أو تجاوز للمعتقد 
الأم الوارد في التوراة و بما أن بحثنا قد تضمن بالدراسة شخصیة یھودیة بارزة 
نشأت و ترعرعت و فكرت و أبدعت و ألفت في مجالات شتى داخل الحضارة 

"موسى  إنھا تلك الشخصیة الفریدة من نوعھا المتمثلة في المفكر الكبیر الإسلامیة،
من خلال مؤلفھ الفلسفي "دلیل الحیارى" الذي طرح قضیة شائكة  بن میمون"

أرقت الباحثین الذین اختلفوا بین حرفیة تأویلھ و توریتھ الخفیة المشیرة إلى دلالات 
ھل مقدمة الدلیل حیث ذكر أن الشریعة أكثر عمقا خاصة فیما یتجلى في مست

الیھودیة تحظر على الفرد مناقشة المسائل الباطنیة عدا الخواص من العلماء و 
غیر أن ابن میمون اتخذ  المتفقھین الذین یكون في مقدورھم العثور على الحقیقة،

موقفا جدلیا حینما رفض التفسیر الحرفي للنص متلاعبا بوتر المعجزات و مدى 
بل أنھ یرخص للمؤلف حق التناقض مع الذات تحایلا منھ على ذوي الفھم  ھا،أھمیت
مستھلا المسائل الغامضة بنقاش یختلف باختلاف الافتراضات بحیث یموه  العام،

غیر أن ھذا الأخیر فعال و بناء ذلك أن  الحقیقة فلا تدرك طبیعة التناقض،
ابن میمون كلما قدم دلیلا  التناقضات مست الجانب المركزي لفھم الدلیل بحیث أن

ستراوس" في  ت احتمالیة تمسكھ بھ كما زعم "لیفيعلى وجھة نظر معینة كلما قل
بل و تجمع الدراسات العلمیة على أن ما دونھ ھذا  القرن الواحد و العشرون،

المفكر باطني خفي بدرجة تجعلھ یتناول موضوعات صعبة فلا یضع قولھ في 
 ما یضفي على ھذه الباطنیة عمقا لا حدود لھ.موضع زمني أو مكاني معین 

و ما یمكن الالتفات إلیھ في خاتمة ھذه الدراسة ھو ذلك الاھتمام الواضح و 
عصورھم المختلفة المستمر من طرف مفكري و فلاسفة الیھود على مر 

و قد  یا في مجال تأویل نصوصھم و شرحھاو یظھر ذلك جل بنصوصھم الدینیة
 نبوءة، أھم النقاط التي ركز ابن میمون علیھا فكره من تأویل،حاولنا الوقوف على 

یخدم بحثنا في إطار  التخفي....بما الغموض، الباطنیة، صفات السلب، تصور الله،
عند الیھود التي تعني رئیس  و إذا كان ابن میمون یلقب بـ"ناجید" أكادیمي بحث

حیرة الحائرین في مصنفھ الملة فإن ذلك دلیل قاطع على مكانتھ السامیة بینھم و 
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ذلك أن  مزدوجة بین النص الدیني و الفھم العقلي التي تقتضي أسلوب التخفي،
التأویل المجازي یكشف عن معنى سري یتجاوز المعنى الظاھر إلى المعنى 

 الباطن للخوض في الحقائق الفلسفیة.

ة ھو تلك و ما یؤكد ارتباط ھذا المفكر بالفلسفة العربیة الإسلامیة و الیھودی
و  الظروف التاریخیة و الفكریة التي عملت على بلورة تصوره حول إشكالیة العقل

فلا یمكن دراسة أي فكرة من أفكاره دون الكشف النقل التي أسست لرؤیة مغایرة، 
فقد اعتمد في كثیر من الأحیان على  عن العلاقة التي تربطھا بالوسط الإسلامي،

بن كما استفاد من فلسفة ا التوفیق بین الدین و الفلسفة،المفاھیم المشائیة محاولا 
رفضھ لتأویلات المتكلمین و وقوفھ على الآثار  رشد البارزة في دلیلھ من خلال

السلبیة لأدلتھم على إثبات وجود الله و وحدانیتھ و حدوث العالم و قدمھ فوضح أنھا 
العقل النقدي و إن كان قد أدلة خالیة من الإثباتات البرھانیة و بذلك ارتبط نھجھ ب

اعترف حقیقة أن كلا من الدین و الفلسفة مصدران لحقیقة واحدة ألا و ھي الحقیقة 
بعبارة أخرى یمكن استخلاص نتیجة مفادھا أن ابن میمون قد كرس جل  الدینیة،

مفسرا بذلك العقیدة  فكره و بذل كل جھده في تحدید دور الفلسفة بالنسبة للدین،
 یرا عقلیا یتماشى في كثیر من الأحیان مع المفاھیم الأرسطیة .الیھودیة تفس

تجدر بنا الإشارة أخیرا إلى أن ھذه الدراسة قد سعت إلى الكشف عن مدى الدور  
فیمكن  الذي لعبھ الفكر المیموني في مراحل التطور التي مر بھا الفكر الیھودي،

اري و أخلاقي القول بجد أن موسى ابن میمون فعلا كان صاحب مشروع حض
متكامل بحیث استقت أوروبا من نبع فكره الخالد عبر الأزمان في بناء النھضة 

 الغربیة و تحقیق تعایش و توافق و انسجام بین المعتقد الدیني و الفكر الفلسفي.

ھو الآخر شأنھ شأن فلاسفة الإسلام  ولاشك أن فیلسوف قرطبة "ابن میمون"
 م ینجح في إخفاء تأویل النص الدیني في كتابھ:المعاصرین لھ و السابقین علیھ:ل

لأنھ قوبل بتعصب و رفض شدید من طرف المتعصبین الیھود  "دلالة الحائرین"
الذین أحرقوا مؤلفھ عدة مرات و حظروه تماما داخل المجتمعات الیھودیة،غیر أن 

ك ذل ذلك لم یمنع من تحصیلھ لمكانة علمیة راقیة في المجتمع العربي و الغربي،
أنھ استقى نبع فكره من فلاسفة و مفكري الحضارة الإسلامیة بالأندلس مدمجا إیاھا 
بالدیانة الیھودیة لیحصل علما لم یسبق لھ مثیل،فرغم الاضطھاد الذي واجھھ في 

و رغم كل الانتقادات الموجھة إلا أنھ أبدع بحق في مجالات شتى مسیرتھ الفكریة
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 التوفیق بین المعتقد الدیني و الفكر الفلسفي إلاإلیھ في فكره الذي حاول من خلالھ 
و دلیل ذلك ھو أنھ لا یزال ذلك العظیم الذي لم یسبق أنھ نجح إلى حد بعید في بحثھ

لھ نظیر بعد موسى النبي بنظر الیھود الذین یعتبرونھ نبیھم الثاني بعد موسى 
 النبي.
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 الملحق:

 

 موسى بن میمون في قرطبةتمثال 

طبیب و فیلسوف  موسى بن میمون بن یوسف بن إسحاق أبو عمران القرطبي،  -
یھودي  لأنھ كان رئیسا على الیھود بمصر، و فقیھ یعرف بالرئیس موسى،

تعلم فیھا و تنقل  م،1135ھـ الموافق لـ 529آذار سنة  20الدین،ولد في قرطبة في 
یدس مونامی یلقبھ الناطقین بالانجلیزیة باسم: في مدن الأندلس مع أبیھ،

Maimonides  و یلقبھ متحدثي العبریة باسم:رامبمRambam .1 

تذكر بعض الأبحاث و الدراسات أن الرئیس موسى كان قد أسلم في المغرب و  -
ر حفظ القرآن و اشتغل بالفقھ ثم لما توجھ إلى الدیار المصریة و أقام بفسطاط مص

و قیل تظاھر بالإسلام و قیل أكره علیھ فحفظ  دیانتھ الأصلیة ارتد و عاد إلى
 القرآن و تفقھ بالمالكیة و دخل مصر فعاد إلى یھودیتھ.

 ھـ.567أقام بھا منذ سنة  أقام ابن میمون بالقاھرة سبعة و ثلاثون سنة، -

 .41مرجع سابق، ص ،الیھودیة موسوعة فلاسفة و متصوفة 1
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اعتبر المفكر الوحید الذي جمع بین أربع ثقافات أصیلة في عصره و ھي  -
 العربیة و الرومانیة و الیھودیة. الیونانیة و

من أبرز المؤلفات التي جعلت "موسى بن میمون" یبرز كسلطة حاخامیة عظیمة  -
و ھو عبارة عن  "The Mischneh Torahفي زمانھ كتابھ "المشناه توراة/

 أربعة عشر مجلدا في الشریعة الیھودیة.

عتبر علاجا فكریا ی" The Guide of the perplesced مؤلفھ "دلیل الحائرین -
و روحیا للإنسان الیھودي من خلال سعیھ لفك الصراع بین العلوم الدینیة و 

 العلمانیة.

تأثر كثیرا بالأرسطیة و الأفلاطونیة المحدثة إلا أنھ انحرف عن النسق الأرسطي  -
من خلال تأكیده على حدود المعرفة البشریة المریبة للأجزاء العلمیة لعلم الفلك و 

 افیزیقا.المیت

این  غزى الموحدون مدینة قرطبة التي كانت مسقط رأس :1160 - 1148 -
و عرضوا على المقیمین بھا من غیر المسلمین ثلاث خیارات إما ترك  میمون

 أو الموت. دینھم،نفیھم من البلاد،

أجبرت عائلة موسى بن میمون على الرحیل من قرطبة و  :1165 -1160 -
 اني لتصل إلى مدینة فاس(المغرب).سافرت عبر الجنوب الاسب

 Treatise on the Art ofأول أعمالھ كان تحت عنوان "مقالة في المنطق/ -
logic" 

 commentary on the"شرح المشناه/ أنھى ابن میمون تحفتھ الدینیة :1168 -
Meshnah" 

قد و ة و ما حل بھ من موت أخیھ و أبیھبعد ما تعرض لھ من مشقة الأسفار الكثیر -
حیث عني بالتفاصیل،الممیزات -التلمود-ركز في ھذا المؤلف على التوراة الشفویة

 و التفسیرات التوراتیة الموحاة إلى موسى النبي في سیناء.

بعض أجزاء كتاب السراج " Pockockترجم العالم المسیحي"بوكوك/ :1654 -
م وضع ث(Porta Mosis) لموسى بن میمون إلى اللغة اللاتینیة تحت عنوانك
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ترجمة كاملة لكتاب "السراج" " Surenhusالعالم المسیحي الھولندي "سیرنھوس/
و ھي ترجمة دقیقة و صحیحة كما  1703إلى سنة  1698الذي نشره من سنة 

ما دفع  ذلك أن الترجمات السابقة كانت ناقصة، تجمع على ذلك جملة من الباحثین،
 تي وافتھ منعتھ من ذلك.باین میمون إلى محاولة ترجمتھ لكن المنیة ال

وصول "موسى بن میمون"إلى مصر و استقراره بالفسطاط بالقاھرة و  : 1166 -
 نشره للمشناه توراة.

 اكتمال دلالة الحائرین. :1190 -

 مقالات حول البعث/ر عمل "موسى بن میمون"المعنون بـنش :1191-

 « Treatise on Resurrection » 

 Letter » مقالة في علم التنجیم/بن میمون و ھو شر آخر عمل لموسى ن :1195 -
on Astrology » 

كان أبوه من أحبار الیھود و عضوا في المحكمة الربانیة الخاصة بالطائفة -
 الإسرائیلیة في قرطبة.

الطب فأصاب شھرة واسعة و صادق السلطان "صلاح  مارس "ابن میمون" -
 لابنھ الفاضل.و من ثم طبیبا فكان وزیرا و طبیبا لھ الدین"

 انتخب في الفسطاط رئیسا لمجلس الحاخامیین. -

 :رفع إلى مرتبة "النجید"لكنھ تخلى عنھا و تفرغ للتعلیم و الفلسفة.1172 -

ھـ:وفاة العلامة"موسى بن میمون"في 604م الموافق لـ1204دیسمبر  13في  -
 ثم نقل رفاتھ فیما بعد إلى طبریة. القاھرة،

 

 مؤلفات ابن میمون:

لابن میمون عشرة مؤلفات في الطب كلھا بالعربیة و قد  :أولا:مؤلفاتھ في الطب
وصلتنا كلھا إما في نصھا العربي أو في ترجمتھا العبریة أو اللاتینیة و ھي 

 كالتالي:
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 اختصار الكتب الستة عشر لجالینوس. -1
 مقالة في البواسیر و علاجھا. -2
بن الملك الناصر صلاح  صنفھا للملك الأفضل علي-مقالة في تدبیر الصحة -3

 الدین یوسف بن أیوب.
 كتاب شرح العقار. -4
 مقالة في الربو. -5
 مقالة في الجماع. -6
 شرح فصول أبقراط. -7
 فصول موسى في الطب و المقصود ھنا بموسى النبي موسى. -8
 مقالة في بیان الأعراض. -9

 كتاب السموم. -10

 تتجلى فیما یلي: :مؤلفاتھ في اللاھوت الیھودي ثانیا:

 ،و منھ قسم یعرف بالأبواب الثمانیة  و ھو مؤلف بالعبریة ه:شرح المشنا -1
یبحث في الأخلاق و فیھ أیضا عرض للعقائد الأساسیة في الدیانة الیھودیة 

 كما یراھا موسى بن میمون.
معناه تثنیة التوراة و كان ابن میمون أول من جمع المدونات  مشناه توراة: -2

حزكة" یدیسمى ھذا الكتاب أیضا  "و التلمودیة كلھا على كثرتھا و تشعبھا 
و ھو إشارة إلى فصول الكتاب الأربعة عشر باعتبار أن حرف "الیاء"من 
كلمة "ید"یعادل عشرة و "الدال"أربعة و ذلك اعتمادا على حساب الجمل 

 الكتاب بالعبریة. "ابن میمون" في اللغة العبریة و قد دون
 لشریعة الیھودیة و ما حرمتھ.و قد تناول فیھ كل ما أحلتھ ا كتاب الفرائض: -3

 رسائل موسى بن میمون: ثالثا:

دون "ابن میمون"رسائل باللغة العربیة إلى كل من یھود المغرب و الیمن متناولا 
فیھا أوضاع الیھود في ھذین البلدین مركزا على تواجدھم في المغرب أثناء حكم 

 ھم المتشددة.الموحدین الذین تطرقوا إلى حد ما مع غیر المسلمین بسیاست

"ابن میمون" حیاتھ و نظریاتھ في الدین و  فضلا عن رسائل أخرى تضم أخبار
 الفلسفة.
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 رابعا:المقالات:

 مقالة في صناعة المنطق. -1
 مقالة في البعث. -2

 خامسا:دلالة الحائرین:

ھذا المؤلف الغني عن التعریف اشتھر بھ موسى بن میمون بصفتھ مفكرا دینیا و 
متوجھا بمؤلفھ الضخم ھذا إلى  باللغة العربیة متبعا بأحرف عبریة،فیلسوفا،كتبھ 

تلك الشریحة من المریدین الذین یحملون نسبة معتبرة من الجانب الدیني إلى جانب 
معرفة محدودة بعلوم الفلسفة لیؤدي بھم ذلك إلى الحیرة و التشویش الفكري لما 

 .یعتقدونھ من مفارقة و تناقض بین الدین و الفلسفة
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 قائمة المصادر المراجع :

 المصادر:

 مكتبة الثقافة الدینیة، تاي،أوتقدیم حسین .تر دلالة الحائرین، موسى بن میمون، -
2002 . 

 رسالة الیمن. وتقدیم نبیل فیاض، .تر ابن میمون، -
المقدمات الخمس و العشرون في إثبات وجود الله و وحدانیتھ و  موسى بن میمون، -

 تحقیق و تقدیم محمد زاھر الكوثري، أن یكون جسما أو قوة في جسم، تنزھھ من
 . 1993 القاھرة، د.ط، المكتبة الأزھریة للتراث،

 المراجع:

 التوراة -
 القرآن -

الدیانة الیھودیة وطأة  التاریخ الیھودي، تر.صالح علي سوداح، إسرائیل شاحاك،-
 .1995 لبنان، ،بیروت ،1بیسات للترجمة والنشر والتوزیع،ط ثلاث ألاف سنة،

 الدیانة الیھودیة وموقفھا من غیر الیھود، تر.حسین خضر، إسرائیل شاحاك، -
 .1994 ،1  ط سینا للنشر،

دار  التسامح الحق، -الثراث العبري الیھودي في الغرب الإسلامي أحمد شحلان،
 . 2006 الرباط، ،1ط أبي رقراق للطباعة والنشر،

مطبعة لجنة النألیف  میمون حیانھ ومصنفاتھ،موسى بن  إسرائیل ولفسون، -
 .   1939، القاھرة والترجمة والنشر،

 ،1ط مكتبة الثقافة الدینیة، تر.عادل زعیتر، ابن رشد و الرشدیة، أرنست رینان، -
  .2008 د.بلد،

مراجعة  ترجمة و تقدیم حسن حنفي، رسالة في اللاھوت و السیاسة، اسبینوزا، -
 . 1971الھیئة المصریة العامة للتألیف و النشر، الدكتور فؤاد زكریاء،

بین ابن رشد وموسى بن میمون  العقل و الوحي منھج التأویل د.أشرف منصور، -
 القاھرة، ،1ط رؤیة للنشر والتوزیع، واسبینوزا،
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 ،7ج تحقیق إحسان عباس، وفیات الأعیان و أنباء الزمان،أحمد بن محمد بن خلكان،  -
 .125ص التوزیع،دار صادر للنشر و  د.ط،

التلمود كتاب الیھود المقدس تاریخھ و تعالیمھ و مقتطفات من  أحمد یبش، -
 د.سنة. د.بلد، د.ط، دار قتیبة، د.سھیل زكار، :تقدیم نصوصھ،

 الدار العربیة للعلوم ، إشكالیة الوجود و التقنیة عند مارتن ھیدغر، إبراھیم أحمد، -
 . 2006، بیروت ،1ط ناشرون،

المركز القومي للترجمة  موسى بن میمون، تر.د.جمال الرفاعي، ي،تمار رودافسك -
 .2013 القاھرة، ،1ط آفاق للنشر والتوزیع،

 ،2ط دار النھار للنشر، وثیقة الصھیونیة في العھد القدیم، د.جیورجي كنعان، -
 د.سنة د.بلد،

 تأثیر فلسفة الفرابي على تفسیر موسى ابن میمون للمشناه، جمال الدین الرفاعي، -
أبحاث ندوة التأثیرات العربیة في اللغة العبریة و الفكر الدیني و الأدب العبري 

قسم اللغة  كلیة الآداب، جامعة عین شمس، دار الزھرة للنشر، عبر العصور،
 .1992دیسمبر27 - 26 العربیة و آدابھا،

ابن رشد و ابن میمون مثلان أندلسیان لصیرورة  جمال الدین بن عبد الجلیل، -
في  15/02/2017شوھد في  جامعة فیینا، نة و العلاقة بین الدین و الفلسفة،العقل

http :bit.ly/2qcy.raw 
 لبنان، بیروت، دار الكتاب العربي، إبراھیم الأبیاري، التعریفات، الجرجاني، -

1994. 
الدار العربیة  وجیھ قنانصو، ترجمة: مقدمة في الھیرمینوطیقا، دایفید جاسر، -

 .بیروت ناشرون، للعلوم،
تر.عبد الغني بن  ذریة إبراھیم مقدمة عن الیھودیة للمسلمین، روبن فایر ستون، -

اللجنة  منشورات معھد ھاربت وروبرت للتفاھم الدولي بین الأدیان، ابراھیم،
 سنة..د دبلد، دط، الیھودیة الأمریكیة،

 م2007ھـ،1428 ، 1ط سوریا، -دمشق د.سھیل زكار، التوراة، دار قتیبة، -

، 1ط لبنان، بیروت، ،دار النفائس التوراة تاریخھا و غایاتھا، دیب،سھیل 
 م1980 -ھـ1400
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دار الكتاب  التصوف العقلي في الیھودیة و المسیحیة و الإسلام، د.سامي السھم، -
 .2014 القاھرة، د.ط، المصري،

مجد المؤسسة الجامعیة للدراسات و  في ماھیة اللغة و فلسفة التأویل، سعید توفیق، -
 .2002،  1ط للنشر و التوزیع،

مأخوذة  صفة المغرب و أرض السودان و مصر و الأندلس، الشریف الإدریسي، -
 . 1863، 1ط ،ھولندا ،مطبعة بریل من كتاب نزھة المشتاق في اختراق الآفاق،

 منشأة المعارف، الوجود الحقیقي عند مارتن ھیدغر، صفاء عبد السلام جعفر، -
 .2000 الإسكندریة، ،1ط

 .ره في صیاغة الشخصیة الیھودیة ثد. عودة عبد الله ، التلمود و أ -
 الثرات،دار  الأثر الإسلامي في الفكر الدیني الیھودي، عبد الرزاق أحمد قندیل، -

 1994، مصر، القاھرة
مدخل إلى الھیرمینوطیقا نظریة التأویل من أفلاطون  فھم الفھم، عادل مصطفى، -

 .  2003، 1ط لبنان، بیروت، العربیة،دار النھضة  إلى غادامیر،

 والنشر، المؤسسة العربیة للدراسات 2موسوعة الفلسفة،ج عبد الرحمان بدوي، -
 .1984 لبنان، بیروت، ،1ط

، 1عصام الدین حفني ناصف ، الیھودیة في العقیدة و التاریخ ، مكتبة المھتدین ، ط -
 م.1977 ،د.بلد

عرض تاریخي والحركات الحدیثة في د.عرفان عبد الحمید فتاح، الیھودیة  - -
 .1997، بیروت لبنان،1الیھودیة، دار البیارق،ط

دار  توراة الیھود و الإمام بن حزم الأندلسي ، ،عبد الوھاب عبد السلام طویلة - -
 د.ط، د.سنة. ،القلم، دمشق

نھضة مصر للطباعة و النشر و  إبراھیم أو الأنبیاء، عباس محمود العقاد، -
 .2005 القاھرة، ،5ط التوزیع،

البیان الصحیح لدین  بقلم یاسر حبر، د.ودیع احمد فتحي، د.عمر بن عبد العزیز، -
 . 2007الإسكندریة، ،11ط دار الخلفاء الراشدین، المسیح،

منتدیات الوحدة  التجانس الیھودي و الشخصیة الیھودیة، عبد الوھاب المسیري، -
 العربیة

http://arabuniversity.net/forums/index,php 
189 

 

http://arabuniversity.net/forums/index,php
http://arabuniversity.net/forums/index,php


 

دار  اللغة و المجاز بین التوحید و وحدة الوجود، عبد الوھاب المسیري، -
 م2002ھـ/ 1422 ، القاھرة ،1ط الشروق،

 دط، مكتبة مدبولي،، موسوعة فلاسفة و متصوفة الیھودیة د.عبد المنعم الحنفي، -
 .د.سنة د.بلد،

العبر و دیوان المبتدأ و الخبر عبد الرحمان في تاریخ  عبد الرحمن بن خلدون، -
 تحقیق دلیل شحاذة، العرب و البربر و من عاصرھم من ذوي الشأن الأكبر،

 . 2000، د.ط ،بیروت دار الفكر للطباعة، ،6ج مراجعة سھیل زكار،
 د.ط، القاھرة، مكتبة الخانجي، ،3ج دولة الإسلام في الأندلس، عبد الله عنان، -

 سنة ..د
 المؤسسة العربیة للدراسات والنشر، ، 2ج موسوعة الفلسفة، عبد الرحمان بدوي، -

 . 1984 لبنان، بیروت، ،1ط
 د.بلد، د.ط، الدار المصریة اللبنانیة، إحیاء علوم الدین، الغزالي أبو حامد ، -

 د.تاریخ.
دار  مد زكي حماد،تحقیق د.أح المستصفى من علم الأصول، الغزالي أبو حامد ، -

 .د.سنة السعودیة، -الریاض د.ط، المیمان للنشر و التوزیع،
 .حقیقة الیھود فؤاد بن سید، -
 دار و مكتبة الھلال، آراء أھل المدینة الفاضلة و مضاداتھا، الفارابي أبو نصر، -

 .1995 لبنان، بیروت، ،1ط
 د.ط، المكتبة السلفیة، ما ینبغي أن یقدم قبل تعلم الفلسفة، الفارابي أبو نصر ، -

 .1910 القاھرة،
معجم جغرافي  الروض المعطار في خبر الأقطار، محمد بن عبد المنعم الحمیري، -

 .1975 ،1، طبیروت مكتبة لبنان، د.إحسان عباس،: مع فھارس شاملة،حققھ
 دار القلم، الیھود في العالم القدیم، د.سید فرح راشد، د.مصطفى كمال عبد العلیم، -

 .1995ھـ/1416، 1ط دمشق،
موقع  دلیل البحث عن الحكمة الخفیة، علم الكابالا للمبتدئین، میخائیل لایتمان، -

 2005، د.بلد، 3، طالانترنت لایتمان لدار النشر لعلم حكمة الكابالا
،www.kabbalah.info/ar . 

 دار الكتب العلمیة، مفھوم الخلاص في الدیانة الیھودیة، محمد حمزة الكتاني، -
 .2012 د.بلد، د.طبعة،

190 
 

http://www.kabbalah.info/ar%D8%8C%D8%B73%D8%8C%D8%AF.%D8%A8%D9%84%D8%AF%D8%8C2005


 

بین الدین و الفلسفة في رأي ابن رشد و فلاسفة العصر  محمد یوسف موسى، -
 م 2003القاھرة ، ،2ط دار المعارف بمصر، الوسیط،

دي في موسى بن میمون و إعادة التأسیس لعلم الكلام الدیني الیھو د.محمد كنفودي ، -
 .مركز نماء للدراسات، فضاء الحضارة الأندلسیة،

دراسة و  فصل المقال فیما بین الحكمة و الشریعة من الاتصال، محمد بن رشد، -
 .1119 القاھرة، ،3ط دار المعارف، تحقیق د.محمد عمارة،

دار  تر.حسن مجید العبیدي و فاطمة كاظم الذھبي، محمد ابن رشد،تلخیص السیاسة، -
 . 1998لبنان،-بیروت ،1ط الطلیعة،

 ،3دار المشرق،ط تحقیق موریس بویج، تفسیر ما بعد الطبیعة، محمد بن رشد، -
 . 1990، بیروت

دار قباء للطباعة والنشر والتوزیع،  تاریخ الدیانة الیھودیة، محمد خلیفة حسن أحمد، -
 .1998، 1ط القاھرة،

تحقیق  حدیة و الحفصیة،تاریخ الدولتین المو أبي عباس محمد بن إبراھیم الزركشي، -
 . 1966تونس، المكتبة العتیقة، ،2محمد ماضوي ،ط

دار  تاریخ دولتي المرابطین و الموحدین في الشمال الإفریقي، محمد الصلابي، -
 .2011لبنان، ،4ط المعرفة للنشر،

عقل الیھودي  الحضارة الیھودیة، عصر الإیمان، –قصة الحضارة  ویل دیورانت، -
دار الجیل للطبع و  ،14تر و تحقیق زكي نجیب محمود،ج میمون"،"ابن  و قلبھ،

 . 2010، بیروت د.ط، النشر و التوزیع،
 .1991 لبنان، بیروت، دار الطلیعة، الفلسفة و التأویل، نبیھة قارة، -
ترجمة و تقدیم نظیر  الفلسفة الألمانیة و التصوف الیھودي، یورغن ھابرماس، -

 . 1995، الدار البیضاء ،1ط المركز الثقافي العربي، جاھل،
 المجلات والدوریات: -
 الآراء الكلامیة لموسى بن میمون و الأثر الإسلامي فیھا، حسن كامل إبراھیم، -

 2003 ھـ،1426، 7العدد مركز الدراسات الشرقیة،
أبحاث  تأثیر فلسفة الفارابي على تفسیر موسى بن میمون للمشنا، جمال الرفاعي، -

في اللغة العبریة و الفكر الدیني و الأدب العبري عبر  ندوة التأثیرات العربیة
 . 1992دیسمبر  27-26دار الزھرة للنشر ، جامعة عین شمس،   العصور،
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د. جمال الدین بن عبد الجلیل ، ابن رشد و ابن میمون مثالان أندلسیان  -
 لضرورة العقلنة و العلاقة بین الدین و الفلسفة ، جامعة فیینا // النمسا.

التمثیل و التأویل بین ضرورة الإخفاء و واجب التبیین الدلالي لدى  مصباحي،محمد  -
 .2016صیف  ،17/5العدد مجلة تبین، بن میمون،

حلقة وصل بین  -موسى بن میمون انتشار الغزالیة في أوربا محمد عزیز لحبابي، -
أكادیمیة المملكة  "أبو حامد الغزالي و موسى بن میمون"، الشرق و الغرب،

 نوفمبر. 29-27من مطبوعات الأكادیمیة أكادیر  المغربیة،
مجلة  واقع خطاب التأویلیة بین الثابت و المتغیر من أین إلى أین؟، مختار لزعر، -

 أوراق فلسفیة.
الشرق  مؤسس دولة الموحدین، المھدي بن تومرت ، محمد حلمي عبد الوھاب، -

ذو القعدة  26اء الثلاث ،12019العدد  جزیرة العرب الدولیة، الأوسط،
 .2011أكتوبر  25ھـ/1432

سائد خلیل عایش ، الفرق الیھودیة الكلاسیكیة مجلة العلوم و البحوث الإسلامیة  -
 م2013، 14العدد 

عصام غصن عبود ، الأخلاق الدینیة و مسألة التأویل عند ابن رشد ، مجلة  -
 م2004) ، 2+1، العدد (52المجلد  –جامعة دمشق 

 مجلة أوراق فلسفیة، الھیرمینوطیقا أو اسم الفلسفة الآخر، العیادي،عبد العزیز 
 .10العدد 

عبد الرحمن خلفة، نظریة المقاصد عند موسى بن میمون و مرجعیتھا في 
،  18،العدد 35المنظومة الأصول الفقھیة و الفلسفیة الاسلامیة،مجلة المعیار،رقم 

 .220-196، ص13-06-2014-

 التأثیر الإسلامي في الفكر الدیني الیھودي "موسى بن میمون"، نبیل عبد العزیز،
 .2016 ، 377العدد البیان،

 الموسوعات والمعاجم: -
 .لبنان بیروت، تحقیق عبد السلام ھارون، معجم مقاییس اللغة، ابن فارس، -
  1982، لبنان بیروت، دار الكتاب اللبناني، المعجم الفلسفي، جمیل صلیبا، -
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 دار الجنوب للنشر، ،معجم المصطلحات و الشواھد الفلسفیة جلال الدین سعید، -
 2004 تونس، د.ط،

 ،2عربي، دار العلم للملایین ، ط  –د.ربحي كمال ، المعجم الحدیث عبري  -
 م.1992بیروث لبنان ، ماي 

الموسوعة  موسوعة الیھود و الیھودیة و الصھیونیة، عبد الوھاب المسیري، -
 .2006 القاھرة، ،3ط دار الشروق، ،1ج الموجزة،

دار  ،5موسوعة الیھود و الیھودیة و الصھیونیة،ج عبد الوھاب المسیري، -
 .د.سنة بیروت، ،1ط الشروق،

 الأجنبیة: باللغة  المراجع

-Moise ben Mimoun ,le guide des égarésTraite de 

 théologie et de philosophie ,publ, et trad,par s.munk,otto zeller osnabruck 
,1964 

-Arie Schippers : Les juifs d’Andalousie, Revue le monde de la 
Bible, France, N° 130, Octobre-Novembre 2000, Payard presse. 
-André Lallande , vocabulaire Technique et critique de la philosophie 
,presses universitaires de France,Vondome,1968  

3- -Julio Valdeón Baruque : Cristianos, judíos y musulmanss, Editorial 
Crítica, Barcelone 2006.  

-Haïm Zafrani : Juifs d’Andalousie et du Maghreb  

- Houard Kreisel,Histpry of Jewish philosophy routhedge History of world 
philosophie volume 2 chapter 11 hoses haimonides Edited By Daniel 
H.Frank and oliver leaman 193rince and New York First Pupliseed 

Ander 193 rince and ander 193 rinceto.introduction to the old 
testament.vol ,i.doubleday.et co.n.y.1970. 

- M.J.Viguera, « almohads,Encyclopedia of Jews is the 193rincet word is 
execulive Editor Norman A.stilman,First published online,First print,2010. 

-Michel Bar-lev,the sang of the soul 
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- Paul Fenton : Philosophie et exégèse dans le jardin de la métaphore de 
Moise ibn Ezra, philosophie et poète andalou du XII siècle, Brill 1997. 

-Paul Recoeur,du text a l’action (Essais d’herméneutique),edition 
seuil,paris,1986. 

-Paul ricoeur,le conflit des interprétation(Essais d’herménautique,edition 
seuil paris,1969 

-Samuel Preus : « A Hidden Opponent in spinoza’s tractus the Harward 
Theological Rewiew,vol 88,no 3(194rin 1995 

-Thark.R.Cohen,povery and charity in the Jewish community the dieval 
194rinc,194rinceton,university Press,2005. 
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 13..........لقراءة الإبستمولوجیة والبناء المعرفي لدلالة الحائرین: ا*الفصل الأول

 14.............................................................................- ـــــدــتمھیـــ -

 15........................: دلالة الحـــــائرین قراءة اكتشافیھ  تنظیمیةالمبحث الأول*

لقاء مع مشروع دلالة  إدراك واستخدام المفاھیم،المبحث الثاني :*
 33-15...............................................................................الحائرین.

والإیدیولوجیات المرتبطة بمعجمیة الفكر  : بناء الأفكار المبحث الثالث*
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 99....................................................................................-خلاصة-
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 101...............................................................................-دــــــتمھی -
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:فكرة الدرایة عند ابن میمون:مقارنة مع الفكر الصوفي المبحث الأول*
 110-102...........................................................................الإسلامي

 117-111...................:دلائل النبوءة وعلاقتھا بالنص التأویلي المبحث الثاني*

التوازي وعدم التوازي الھیرمینوطیقیي والإبستیمولوجي: :البعد*المبحث الثالث
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 الملخص:
وبالرغم من تأثرھا البالغ بالفلسفة الیونانیة إلا  توصلنا من خلال بحثنا إلى أن الفلسفة الإسلامیة،  

ما جعل فلسفات عدیدة  استطاعت من خلالھا أن توفق بین الدین والفلسفة، أنھا أبدعت أفكارا قیمة،
في من مثل الیھودیة تنبھر بصنیعھا لتعمل ھي الأخرى على التوفیق بین دیاناتھا والتفكیر الفلس

والمسیحیة وكان ذلك شائعا بكثرة في الفترة القروسطیة على ید كبار الفلاسفة من مثل الفیلسوف 
یھودي الدیانة "موسى بن میمون" المفكر الذي أبدع في مجال الدین والفلسفة  القرطبي المولد،

فھو  بدة فكره الفلسفي،محاولا الجمع بینھما في مؤلفھ الضخم "دلالة الحائرین" الذي ضمنھ ز
رسالة مكونة من ثلاثة مجلدات موجھة إلى تلمیذه "یوسف بن عقنین"،بمعنى أن المؤلف موجھ 

إنھا تأبى  ولا شمسا ساطعة، س،فلیست الحقیقة بضاعة جاھزة، ولیس لعوام النا لذوي الفھم الخاص
یصطادھا،كما لیست الفلسفة امرأة إلا أن تخفي ذاتھا بغیة إیجاد المفكر أو الفیلسوف النادر الذي 

إنما ھي تلك الأبیة التي تتستر كلما انتزع الحجاب عنھا لیجد الباحث فیھا حجابا آخر  تھب نفسھا،
لسائر  تدعي بالضرورة حضور عامل التأویلوذلك ما یس یجعلھ یعجز عن الوصول إلى مبتغاه،

 .النصوص 
      الفھم النص الدیني، رمزیة الحرف، لقبالة،تعالیم ا الیھودي، التصوف : الكلمات المفتاحیة

 .العقلي،التأویل،السلب،الأفكار الباطنیة
Résumé: 

Grâce à nos recherches, nous avons conclu que la philosophie islamique, bien qu'étant profondément 
influencée par la philosophie grecque, a créé des idées précieuses grâce auxquelles elle a pu 
réconcilier religion et philosophie.Ceci était très populaire à l'époque médiévale aux mains de grands 
philosophes, tels que le Philosophe d'origine cordouane, le juif de la religion "Musa bin Maimon", le 
penseur qui excellait dans le domaine de la religion et de la philosophie, essayant de les combiner dans 
son énorme livre "Dalalat Al-Hareen" qui comprenait le beurre de sa pensée philosophique Trois 
volumes sont adressés à son élève, "Youssef bin Aqnin", ce qui signifie que l'auteur s'adresse à ceux 
qui ont une compréhension particulière et non au commun des mortels, car la vérité n'est pas un 
produit tout fait, ni le soleil qui brille, elle ne se refuse que de se cacher pour trouver le rare penseur ou 
philosophe qui la traque, de même que la philosophie n'est pas. un autre voile qui le rend incapable 
d'atteindre son but, et cela appelle nécessairement la présence du facteur d'interprétation pour le reste 
des textes. 
Mots clés : mysticisme juif, enseignements de la Kabbale, symbolisme des lettres, texte religieux, 
compréhension mentale, interprétation, vol, idées ésotériques. 
Summary: 

Through our research, we concluded that Islamic philosophy, despite being deeply influenced by 
Greek philosophy, created valuable ideas through which it was able to reconcile religion and 
philosophy. This was widely popular in the medieval period at the hands of great philosophers, such as 
the Cordoban-born philosopher, the Jew of the religion “Musa bin Maimon,” the thinker who excelled 
in the field of religion and philosophy, trying to combine them in his huge book “Dalalat Al-Hareen” 
which included the butter of his philosophical thought. Three volumes are addressed to his student, 
"Youssef bin Aqnin", meaning that the author is directed to those with a special understanding and not 
for the common people, for truth is not a ready-made commodity, nor is the sun shining, it refuses but 
to hide itself in order to find the rare thinker or philosopher who hunts it, just as philosophy is not A 
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woman blows herself, but she is that pride that hides whenever the veil is removed from her so that the 
researcher finds in her another veil that makes him unable to reach his goal, and this necessarily 
requires the presence of the interpretive factor for the rest of the texts. 
Keywords: Jewish mysticism, Kabbalah teachings, letter symbolism, religious text, mental 
understanding, interpretation, theft, esoteric ideas. 
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