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الثابت الذي لا شك فیه أنّ لكل حضارة أسس ومنطلقات معینة تتحكم في       
ه نشوءها ومساراتها،ومن ثم تمیّزها عن غیرها من الحضارات  ولادتها،وتوجّ

والحضارة العربیة الإسلامیة لا تشذ عن هذه القاعدة؛فلها أیضا أسس .الأخرى
هت نشوءها و  ة تحكّمت في ولادتها،ووجّ   .مساراتهاومنطلقات خاصّ

  
ولعل أبرز ما تمیزت به التجربة العربیة الإسلامیة في هذا الخصوص،ما       

القرآن والحدیث :؛فقد تبوأ النص بضربیه النص محوریة:یمكن تسمیته بـ
النبوي،منزلة محوریة في مسار تشكّل الحضارة الإسلامیة التي أغنت الحضارة 

الوقوف على طبیعة العلاقة التي  ویمكن اعتبار...الإنسانیة خلال قرون طویلة
تربط العقل الإسلامي الجمعي بهذا النص،مدخلا أساسا وبارزا لفهم مسار 

ومن هذا .الحضارة العربیة الإسلامیة في الماضي والحاضر،ولاستشراف مستقبلها
نا لا نبالغ إن قلنا إنّ الحضارة العربیة الإسلامیة ها كثیر من -القبیل فإنّ كما عدّ

  .حضارة النص لیس غیر - صاصأهل الاخت
  

ه النص القرآني المعجز الذي اجتمعت فیه هذه الفنون بلا تأخیر ولا       إنّ
تقدیم؛فهو القرآن الكریم الذي یظهر المادة ویظهر   إخفاء الصورة ویظهر الصورة 
ویظهر إخفاء المادة،لذلك فهو النص المعجز الذي لیس له مثیل رغم كونه مثال 

سخفاء تمثیله به أدبیا كان أو علمیا؛ففیه نجد مبدع الأسطورة كل نص یزعم ال
الذي یظهر المادة ویفضح ما یجري وراء الكوالیس في إخراج الأسطورة أو أيّ 

ونجد مبدع النظریة الذي یظهر الصورة ویفضح ما یجري .عرض لإخفاء الصورة
  .وراء الكوالیس في استخراج النظریة أو أيّ عرض لإخفاء المادة

  
ه واقع النص القرآني الذي له القدرة الكافیة في أن یجمع بین الضربین       َ إنّ ◌ إذاَ

والضربین )ببعدیه وتوابعهما والعلمي ببعدیه وتوابعهما الأدبي(البسیطین



والضرب المتعالي علیها جمیعا ) من التفاعل في اتجاهیه وتوابعهما(المركبین
ه یبلغ غایة (التقابل بین الكلي والجزئيلكونه أصلها المتعالي بصورة تتجاوز  أي إنّ

الجزئیة بغایة الكلیة في العبارة العلمیة وغایة الكلیة بغایة الجزئیة في العبارة 
، ویتحقق ذلك بصورة مطلقة نؤمن بوجودها لكننا لا نستطیع إلا التمثیل )الأدبیة

كون أخیرا باختصار شدید لی.لمادتها بالصوغ العلمي ولصورتها بالصوغ الأدبي
طبیعة العلاقة بین الخالق والمخلوق عامة والإنسان خاصة،ومن ثم دلالة أن یكون 

  .القرآن محددا لمعنى الخیریة بالقیاس إلى الإیمان به
  

هو تصور شامل وعمیق للعلاقة الأزلیة القائمة بین واقع الخطاب القرآني     
وواقع الذات المتلقیة لهذا النوع من الخطاب؛الشيء الذي جعل من المتصوفة على 

مع -على حد اعتقادهم-وجه أخص یتعاملون معه وفق ضابط إطلاقي یتماشى
  .یةالعالم الإطلاقي الكائن في كثیر من السیاقات القرآن

  
ولعل ما تیسر لنا جمعه من مادة معرفیة حسب ما خلفه لنا التاریخ المعرفي      

ف لنا  ّ الرجل استطاع أن یخلّ في ما یخص إرث ابن عربي،یجعلنا نستشف بأن
رصیدا معرفیا لا یستهان به أبدا؛الشيء الذي أوجب منا أن نتتبع جانبا واحدا من 

بمفهومه الشاسع والذي أضحى یتعامل " یاقالس"هذا الزاد المعرفي الضخم،ألا وهو
معه ابن عربي في كثیر من المقامات حسب ما تقتضیه المفاهیم والمصطلحات 

  .التصوفیة
  

من هذا المنطلق،وبناء على هذا التصور الوجیز الذي نقدمه للقارئ      
  غدا تصورنا یرسي معالمه على إشكالیة وسمنها - المتخصص

الفتوحات . الخطاب الصوفي وأثره في البعد التواصلي مراعاة السیاق في فھم:بـ
ه یفي بالغرض المقصود.المكیة نموذجا   .وهو تصور نعتقد أنّ



ولدراسة هذا النوع من الإشكال،وجب منا مقام البحث أن یتوزع هیكل الرسالة      
  .على ثلاثة فصول وخاتمة حاولنا أن نسرد فیها أهم النتائج التي توصلنا إلیها

 
من الزھد إلى حقیقة التصوف؛نحو مقاربة سیاقیة :ا الفصل الأول بـنعنو      

؛حیث حاولنا أن نتناول فیه أهم الإرهاصات الأولى في نشأة حقل مقامیة
أهم مرحلة تأسیسیة -في اعتقادنا-؛وذلك ابتداء من مرحلة الزهد التي تعدالتصوف

ها لازمت الجانب الباطني  الروحي الذي یجعل من سبقت مرحلة التصوف،بحكم أنّ
الذات تتحلى بأخلاق  عالیة من الحب والتواضع والخشیة والاستحیاء والرجاء 
والصبر والشكر وغیرها مما یجعل الذات العارفة الزاهدة تحقق رابطة من نوع 

  .خاص بینها وبین خالقها سبحانه وتعالى
  

واقع الزهاد بقي الأمر هكذا إلى غایة ظهور مرحلة التصوف حیث اختلط       
بما جاء من كثیر من الأعاجم وغیرهم مما تسبب في نهایة المطاف ظهور 
التصوف في شكله الفلسفي الجدلي الذي أهّل من كثیر من الرواد وعلى رأسهم 
الغزالي ومن تبعه أن یتعاملوا مع عالم التصوف بإجراء لا یقوم على مبدأ الظواهر 

ّ ل ما بعالم البواطن؛على أساس أن نّ ٕ   .عالم النصوص ظاهرا وباطناوا
  

 - المنھج-المرجعیة المعرفیة للسیاق؛المفھوم:عنونا الفصل الثاني بـ      
؛حیث حاولنا حسب ما تیسر لنا جمعه من مادة معرفیة أن نتوقف عند - النظریة

نا ربطنا هذا المعنى الأخیر بحقل .الجذور الأولى لنشأة النظریة السیاقیة وبحكم أنّ
أن نجد ما یبرر النظریة السیاقیة في المنظور التصوفي،سواء من  التصوف حاولنا

حیث المفهوم أم المنهج،أم الإجراء؛الشيء الذي جعلنا نشیر إلى بعض من 
المفاهیم والمصطلحات التصوفیة التي تسیر جنبا إلى جنب مع طبیعة حركیة 



جعلها السیاق؛فهي من ثمة تتلون دلالیا حسب مبدأ الاستعمال الصوفي الذي ی
  .تنصاع إلى ضابط المقامات والأحوال التي تمر من خلالها الذات المتصوفة

  
السیاقات النصیة للفتوحات المكیة في ضوء النظریة :عنونا الفصل الثالث بـ      

؛حاولنا في هذا الفصل أن نجعله فصلا تطبیقیا لأهم المفاهیم التصوفیة التواصلیة
سیاقیا تواصلیا یختلف باختلاف القرائن؛وهي كیف لها القدرة في أن تعطي بعدا 

ّ المدونة التي  هل التعامل معها والتحكم في زمامها بحكم أن رؤیة لیس من السّ
ها یطغى علیها الإجراء الفلسفي في  تعاملنا معها تعد بحق مدونة صعبة لأنّ

رف التعامل مع عالم المفاهیم،ولكننا استطعنا أن نتغلب علیها بمعونة الأستاذ المش
  .وبعض من الأساتذة المتخصصین في هذا المجال

  
ّ التعامل مع الفتوحات المكیة في ما احتوته من مجلدات عدة لیعد اقتحاما       إن

قه االله تعالى،والسبب في ذلك ّ -على حد اعتقادنا- عاقبته لا یسلم منها إلا من وفّ أن
علم عمیق التعامل مع شخصیة ابن عربي یستوجب من المتلقي أن یكون على 

بالفكر الصوفي مفهوما ومنهجا وموضوعا،زیادة على ذلك معرفته الخاصة 
بشخص ابن عربي من حیث المیزة الوجودیة والكینونیة التي كان یتمتع بها في 
وجوده الخاص؛لأنّ ذلك سیجعله في كثیر من السیاقات إدراك  تخریجات خطابیة 

  .ة من بابها الشاسعانفرد بها ابن عربي في تعامله مع عالم المعرف
  

نا حاولنا       نا نقر بأنّ نا في حالة استعانتنا بالمنهج لدراسة الإشكالیة؛فإنّ ثم إنّ
 ّ تجسید بعض من المناهج وذلك حسب ما تقتضیه طبیعة كل فصل،غیر أن
المنهج الطاغي في الرسالة كان المنهج الوصفي التحلیلي؛حیث قمنا أولا بوصف 

مع طبیعة الإشكالیة،وثانیا بتحلیل هذه الظواهر حسب أهم الظواهر المتماشیة 
  .الضابط المعرفي الذي یحقق بعدا تواصلیا یختلف باختلاف الأحوال والمقامات



  
نا عانینا كثیرا من الصعوبات في      ولابد من الإقرار في هذا المقام بالذات إلى أنّ

ّ الغوص في الموضوعات  التصوفیة من تناول هذا الموضوع،والعلة في ذلك أن
زاویة حداثیة لا یزال أمره یحتاج من ذوي الاختصاص أن یوجهوا ویبنوا ویفصحوا 
عن كثیر من الملابسات التي نحن في أمس الحاجة غلیها،سواء من حیث 

ولكن مع .المفاهیم أم المصطلحات أم الإجراءات التي یمتاز بها الفكر الصوفي
ر لنا ذلك ورغم قلة المصادر والمراجع حاولنا أ ن نتخطى الصعاب وفق ما تیسّ

جمعه من مادة معرفیة وكذا ما غدا الأستاذ المشرف ینیر لنا مما یعرفه في هذا 
  .المجال المعرفي

  
وأخیرا لا یسعنا في هذا المقام من النصر والظفر المتواضع من انتهاء هذه         

نا قد  وفقنا في التعامل معها بشيء ذي بال،إلا أن نوجه الدراسة التي نحسب أنّ
شكرنا الجزیل وتقدیرنا المحترم والطیب للأستاذ المشرف الدكتور حنیفي بن ناصر 
رشاداته النیرة،التي كانت سببا في خروج هذا العمل إلى الوجود  ٕ على نصائحه وا

تذة المعرفي والفكري،دون أن ننسى كل من أعاننا بكتاب أو نصیحة من الأسا
والإخوان؛فلكم منا جمیعا جزیل الشكر والتقدیر أولا وأخرا،اللهم نسألك علما نافعا 
وقلبا خاشعا ولسانا ذاكرا ولا حول ولا قوة إلا باالله العلي العظیم وصلى االله على 
نبینا وحبیبنا محمد وعلى آله الطاهرین وصحابته الغر المیامین والحمد الله ربّ 

.وة إلا باالله العلي العظیمالعالمین،ولا حول ولا ق
  
 
  
 
  
  
  
  
 
  



 
 
 

 
  

  ولالأ لفصلا
 

 صوف؛تلامن الزهد إلى حقيقة  
  .نحو مقـاربة سياقية مقـامية 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

  
  
  

ّ الحدیث عن عالم التصوف لا   من الأمور التي لا یختلف فیه اثنان أن
والفكریة التي یستقیم له وزن معرفي ومنهجي إلا بالرجوع إلى تلك الینابیع المعرفیة 

تأسس في ضوئها التصوف؛مفهوما وموضوعا ومنهجا؛الشيء الذي جعل من أهل 



الاختصاص عند حدیثهم عن هذا الحقل الأخیر یرجعون إلى تلك البذور الأولى 
  .لنشأة التصوف

  
هل یكون الحكم مقبولا لدى أهل الاختصاص في مجال التصوف أن یكون   

روني زمن التصوف؛على أساس أنّ غالبیة الزهد سابقا من حیث الإطار الأنك
  المفاهیم الموجودة في المدونة التصوفیة هي من لب الزهد؟

  
للإجابة عن هذا التساؤل یستوجب منا لسان حال الجانب المنهجي أن   

نتوقف عند مفهوم الزهد وخصائصه الداخلیة والخارجیة ثم بعدها ننظر السبب 
  .یتحول إلى عالم التصوفالرئیسي الذي جعل من عالم الزهد أن 

  
  :الزھد؛المفھوم والأحوال

ینقل لنا ابن قیم الجوزیة تعریفات لعالم الزهد من تلك الشفاه الأولى التي   
نطقت به وهي تسیر معه حسب ما تقتضیه طبیعة العلاقة الرابطة بین االله تعالى 

  .عنه وعالم العبد الذي یرید أن یحقق في نهایة المطاف ما یحبه االله ویرضى
هو للعوام أیضا؛لأنّه حبس النفس ):1(قال أبو العباس"یقول في هذا المقام   

مساكها عن فضول الشّهوات،ومخالفة دواعي الهوى،وترك ما لا  ٕ عن الملذوذات،وا
ه تعظیم للدنیا،واحتباس عن  یغني من الأشیاء،وهذا نقض في طریق الخاصة؛لأنّ

باطن بها،والمبالاة بالدنیا عین الرجوع انتقادها،وتعذیب للظاهر بتركها مع تعلق ال
إلى ذاتك، وتضییع الوقت في منازعة نفسك وشهود جنسك وبقائك معك،ألا ترى 

هذا عطاؤنا فامنن أو أمسك بغیر {إلى من أعطاه االله الدنیا بحذافیرها كیف قال
  ).2"(وذلك حیث عافى باطنه من شهودها،وظاهره من التعلق بها؟"}حساب
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ئم أساسا على مبدأ صرف الرغبة إلیه،وتعلق الهمة به،وكذا فالزهد إذن قا  
الاشتغال به عن كل شيء یشغل به،لتكون له في نهایة المطاف الشرعیة المعرفیة 

  .في حسم هذه الأسباب عن متعلقها مهما كان
  

ویزید ابن قیم الجوزیة ینقل لنا من أخبار عالم الزهد في ربطه بعالم الحقیقة   
ها الشیخ بأيّ :إنّ بعض المریدون سأل بعض المشایخ؛فقال"المطلقة؛إذ یقول أیّ

إني لا أعرف إبلیس فأحتاج :شيء تدفع إبلیس إذا قصدك بالوسوسة؟ فقال الشیخ
  :وكما قال....إلى دفعه،نحن قزم صرفنا همما إلى االله فكفانا ما دونه

  فعیني ترى دھري ولیس یراني***تسترت عن دھري بظل جناحھ
  )"3(وأین مكاني؟ما عرفن مكاني***الأیام ما اسمي؟ما درتفلو تسأل 

  
الكلام :یعلق ابن قیم الجوزیة على هذه الإشارة المتعلقة بمفهوم الزهد قائلا  

  :على معنى الزهد یحمل عدة وجوه من بینها
  

ما یتم إذا كان الزهد ملزوما لمنازعة النفس ومجاذبتها :أولا إنّ جعل الزهد للعوام إنّ
ه  ُ ه مشغولا بتلك الدواعي والجواذب،ونفس ُ لدواعي الشهوة والهوى،وحینئذ فیكون قلب

ولا ریب أنّ فوق هذا مقاما أعلى منه،وهو .تطالبه بها،وزهده یأمره باجتنابها
بوبها،وانجذاب دواعیها إلى محابه ومرضاته،وهذا طمأنینة نفسه وسكونها إلى مح

  .للخواص من المؤمنین
  

ن كان لا بدّ منها في حكم الطبیعة       ٕ ولكن هذه المنازعة غیر لازمة للزهد،وا
ه إیثارا له على هواه  لتحقق الابتلاء والامتحان،ولیتحقق ترك العبد حظّه وهواه لربّ

  .ونفسه
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ه لو كانت هذه المناز :ثانیا عة وحبس النفس عن الملذوذات من لوازم الزهد لم أنّ

ها من لوازم الطبیعة وأحكام الجبلة،وهي كالجوع  یكن فیها نقص ولا علة؛فإنّ
والعطش والألم والتعب؛فحبس النفس عن إجابة دواعیها إیثارا الله ومرضاته علیها 

  ).4(لا یكون نقصا ولا مستلزما لنقص
  

هما أفضلولقد اختلف أرباب السلوك في هذا    من :المقام بالذات،في كون أیّ
ا له وحیاء منه وخوفا،أو من لا  له داعیة وشهوة وهو یحبسهما الله ولا یطیعهما حبّ
ها  داعیة له تنازعه،بل نفسه خالیة من تلك الدواعي والشهوة،قد اطمأنت إلى ربّ
رادته؛فلیس فیها حینها  ٕ ه سبحانه وتعالى وا واشتغلت به عن غیره،وامتلأت بحبّ

ه؟   ).5(موضع لإرادة غیره ولا حبّ
  

في هذا المقام نلفي انتباها ملحوظا إلى أنّ أهل الاختصاص المشتغلین في   
حون بعد التساؤل السالف الذكر إلى تخریجات لعل من  حقل التصوف غدوا یرجّ

  ):6(أهمها أثرا
  ه یدل على قوة تعلقه وشدة ثمة طائفة ردت المعنى في ذلك على أنّ

رادته  اصي دواعي الطّبعمحبته؛فهو یع ٕ والشهوة ویقهرها بسلطان محبته وا
وخوفه من االله تعالى،وهذا یدل على تمكنه من نفسه وتمكن حاله مع االله 

 .تعالى،وغلبة داعي الحق عنده على داعي الطبع والنفس
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  یمانه بهذا الإیثار والترك ٕ ه مزید في حاله وا كما رجحت طائفة أخرى على أنّ
الفعل عنده،ومزید مجاهدة عدوه الباطن ونفسه وهواه،كما مع حضور داعي 

ه الظاهر ّ  .یكون له مزید مجاهده عدو
 
  الذوق والوجد یشهد لمزید ّ وهنالك طائفة ابتعدت ابتعادا آخر حین رأت بأن

ه عند إیثاره على دواعي الهوى  من الحب والأنس والسرور والفرح بربّ
عي لیس له مزید من هذه والنفس،والمطمئن الذي لیس فیه هذا الدا

ن كان مزیده من جهة أخرى فهي مشتركة بینهما،ویختص هذا  ٕ الجهة،وا
 .بمزیده من الإیثار والمجاهدة

  
هي إذن بعض من التلمیحات الراجعة إلى تحدید الإطار العام الذي یدور في 
فلك مفهوم الزهد؛هذا المفهوم حسب ما أشار إلیه ابن قیم الجوزیة وغیره كثر مما 

م عن تلك المعاني الروحیة الباطنیة التي یأخذها لا  یسمح لنا المقام بالإشارة إلیه،تنُ
مفهوم الزهد،وهو ما یجعل من دلالته تتماشى والمبادئ الدینیة التي جاء بها القرآن 
نتها السنة الشریفة العطرة بأخلاقیاتها وخصائصها  في كثیر من المواطن وبیّ

  .آنيالمتماشیة مع واقع النص القر 
  

ه من أهم میزة یمتاز بها الزهد هو التحلي بأخلاقیات ما یحقق رضا  ثم إنّ
ه؛بحیث یكون الزاهد أشبه بمن عرف حقیقة الدنیا فزهد عنها  ربانیا بین العبد وربّ
ّ العالم الوحید الذي له البقاء السرمدي هو عالم الآخرة لا  لعلمه الیقیني بأن

قق حب الآخرة في قلبه وزهده عن الدنیا بما غیر،فتجده یؤثر غیره على نفسه لتح
  .فیها

  



تلك هي أهم ممیزات الزهد وهو یسبح في حوالیته المعرفیة التي جعلت من 
أهل الاختصاص یعتقدون بأنّ هذه المرحلة تعد بحق المرحلة التأسیسیة التأصیلیة 

 لكن هل التزم من اقتحموا عالم التصوف بهذه الحقیقة.لنشأة الفكر التصوفي
روا هذه الحقیقة وما یتفق مشربهم الذي تشربوا منه؛فغدوا  ّ هم حو المعرفیة،أم أنّ
ة مرحلة فهو جاء بنفسه ومع  ّ التصوف لم تسبقه أیّ یعتقدون اعتقادا مطلقا بأن

  نفسه؟
 :  التصوف؛المفھوم والمجال

غالبا عندما یرید المهتم بحقل التصوف الحدیث عن الماهیة والتطور،یلتجئ   
إلى تلك الخلفیة الفلسفیة والفكریة لنشأة التصوف؛الشيء الذي جعل من مباشرة 

التصوف یتماشى والأوضاع السیاسیة والاجتماعیة والفكریة والفلسفیة التي غدت 
 .تختلف من سیاق لآخر تبعا لهذا النوع من التأثیر

 
ل فیما یخص نشأة التصوف سنكتفي بذكر أهم   ّ وحتى نتفادى النقل المطو

رفي جدلي كان سببا لي ذلك ألا وهو إشكالیة العقل مع الشرع؛هذه سیاق مع
لت مكن الفكر الصوفي أن ینفرد هو الآخر بأهم سبب  الإشكالیة هي التي أهّ
سیاق معرفي تجاه قضیة العقل مع الشرع؛حیث غدا یعطي لها بعدا یختلف تماما 

  .عما أشار إلیه بعض من أهل الاختصاص في میادین أخرى
  

شخیص أهم الإرهاصات الأولى لنشأة التصوف الإسلامي المتماشي یمكن ت  
  :مع تاریخ الفكر العربي الإسلامي في النقاط المنهجیة التالیة

  
  
  

 :واقعة واصل بن عطاء مع الحسن البصري:أولا



لقد وقع خلاف حاد بین واصل بن عطاء والحسن البصري وذلك في قضیة       
دة في مرتكب الكبیرة؛الشيء الذي أدى  فیما بعد إلى ظهور مدرسة العقل المجسّ

ظل الفكر الاعتزالي،والتي استطاعت إلى حدّ ما أن تعطي للعقل دورا كبیرا في 
النظر إلى الشرع؛على أساس أنّ غالبیة المعتزلة قد اشتهروا بقاعدة ما سمیت فیما 

 ّ   ).7(معرفة االله واجبة عن طریق العقل لا غیر: بعد بأن
  

ّ الروایات تروى أنّ واصل بن عطاء هو الذي دلّ الجهم بن  أبعد من       ذلك أن
على استخدام الجانب العقلي على قصد البرهنة على وجود االله )ه128ت(صفوان

ومعرفته معرفة تلیق بمقامه،وذلك لما علم واصل بعجز الجهم عن ردّ حجة 
ك معرفة من أین تسنى ل:إذ سألوه قائلین-في الحوار الذي جرى معهم- السمنیة

  ). 8(الخمس-بحواسك-خالقك وأنت لم تتحسسه بمشاعرك
  

من هذا المنطلق غدا غالبیة المشتغلین في الفكر الاعتزالي یذهبون إلى أنّ      
العلاقة بین العقل والشرع تطورت تطورا ملحوظا بعد المعتزلة؛حیث مهدت إلى 

لأشاعرة؛هؤلاء ظهور مدرسة أخرى كان أغلب رجالها من المعتزلة وهي مدریة ا
الذي حاولوا أن یتعاملوا مع الحقائق المعرفیة وفق ما یقتضیه الشرع لا العقل؛على 
أساس أنّ الشرع قائم على الحقائق الكلیة الثابتة في عالم النص القرآني وما على 

  . العقل إلا الاحتداء والتبعیة لا الاستقلالیة والاحتواء
  

  :العقلالأشاعرة وأسبقیة الشرع على :ثانیا
تروى الروایات القدیمة على ما أشار إلیه صاحب الملل والنحل أنّ انفصال     

الحسن الأشعري عن رجال المعتزلة قد وقع في المسجد بالبصرة،حین ارتقى 
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الأشعري كرسیا لیعلن في نهایة المطاف على رؤوس الأشهاد تخلیه عن الاعتزال 
  ).9(وعزمه الجاد على الرد علیه

  
هذه المناظرة تمثل على حسب أهل الاختصاص روح مذهب الأشعري؛على      

ّ العقل لا یستطیع أن یدرك "...أساس أنّه من خلال المحاورة أثبت الأشعري أن
؛الشيء الذي )10"(جمیع أحكام الشرع؛فهو لا یقدر أن یحیط علما بالحكمة الإلهیة

إنّك لا تطمع أن "عقل قائلاجعل من ابن خلدون في حدیثه عن رأي الأشاعرة في ال
أمور التوحید والآخرة،وحقیقة النبوة،وحقائق الصفات الإلهیة،وكل  -العقل- تزن به

  ).11"(ما وراء طوره،فإنّ ذلك طمع في محال
  

ولقد رفض صاحب كتاب مقالات الإسلامیین مبدأ الاستطاعة الاعتزالي      
والحق "واستبداله بنظریة الكسب التي یوجزها الأشعري مصرحا بصریح العبارة

عندي أنّ معنى الاكتساب هو أن یقع الشيء بقدرة محدثة؛فیكون كسبا لمن وقع 
  ).12"(بقدرته

  
لى أسبقیة الشرع على العقل؛إذ یقول ونجد من المستشرقین من غدا یشیر إ     

كان لحل الأشاعرة لمشكلة العلاقة بین العلم والوحي الدور "بینیس في هذا المقام
ّ المقیاس الأعلى عند ...الكبیر في أنّه صار مذهب جمهور المسلمین  وأن

  ).13"(الأشاعرة هو القول بالقدرة الإلهیة المطلقة
  

                                                
جزءان في مجلد ( . دت القاھرة، ،2حل،تخریج محمد فتح الله بدران،مكتبة الأنجلو المصریة،طالملل والن: الشھرستاني -  9

  .16:ت ص.مكتبة المثنى،بغداد، د.شرح العقائد النسفیة:وانظر أیضا التفتازاني. 1/85). واحد
  .290:ص. م1944والنشر،القاھرة، لجنة التألیف والترجمة . تمھید لتأریخ الفلسفة الإسلامیة:مصطفى عبد الرزاق -  10
  .2/559. المقدمة: ابن خلدون-  11
  .2/199. جزءان في مجلد واحد.م1985، دار الحداثة،بلا مكان، 2تحقیق محمد محي الدین عبد الحمید،ط.مقالات الإسلامیین: الأشعري -  12
-1:ص. م1946د عبد الھادي أبو ریدة،مكتبة النھضة المصریة، محم. ت.د.مذھب الذرة عند المسلمین وعلاقتھ بمذاھب الیونان والھنود: بینیس -  13
2.  



د عنها رجال أخذوا من والجدیر بالأمر أنّ هذه المرح      لة بالذات هي التي تولّ
العقلیة والنقلیة؛فغدوا یتعاملون مع الحقائق بمنظار نصي عقلي :المدرستین

ها مرحلة التصوف أو الصوفیة أو مرحلة الزهاد الصوفیة؛إذ تمثل عند .باطني إنّ
  ). 14(أهل الاختصاص الصنف السادس من المدرسة الأشعریة

  
  :وإشكالیة العقل والنصالتیار الصوفي :ثالثا

لعل أهم وسیلة معرفیة اتخذها التیار الصوفي في تعامله مع عالم الحقائق       
المعرفیة هو المعرفة أو الكشف والمشاهدة،وذلك انطلاقا من منهجیة ابن خلدون 

ه راجع إلى "الذي راح یصرح بصریح العبارة في هذا الصدد قائلا ّ التصوف كلّ إن
؛هذه )15..."(إلى كشف ومشاهدة مجاهدة وسلوك یفیضان ببلوغ الغایة فیهما

ها غیر قلیل من الباحثین المتخصصین في المجال  الحقیقة التي أكدّ
  ).16(التصوفي

  
ولقد كان القرن الثالث الهجري باتفاق أهل الاختصاص في المجال الصوفي      

هم لم یتركوا للصوفیة "هو العصر الذهبي لكثیر من رجال التصوف؛على أساس أنّ
  ).17"(فاضة والتفسیرمن بعد إلا الإ

  
وینقل لنا أحد المختصین في الدراسات الصوفیة أهم الخصائص التي یمتاز       

  ):18(بها الفكر الصوفي من حیث المعالجة والدراسة؛فیشر إلى أهم النقاط في ذلك
ما عبر تطور تدرجي طویل - 1 نّ ٕ إنّ ظهور وتطور التصوف لم یكن قفزیا مفاجئا،وا

  .عددةتداخلت فیه عوامل مت
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ما كل ثقافة روحیة - 2 نّ ٕ ّ التصوف لم یكن میزة لجنس معین أو لثقافة معینة،وا إن
  .كبرى تقدم من التصوف الصورة التي تلائمها

  
ّ المذهب المعرفي للمتصوفة ظهر في بادئ أمره على شكل أقوال - 3 إن

متناثر؛وهي من ثمة مجردة عن الأدلة عاریة عن الحجج؛غیر أنّ نمو التصوف 
لاقة المتناقضة مع الاتجاهات المعرفیة الأخرى جعل للمعرفة الصوفیة أدلتها وبالع

  .وحججها النظریة والشرعیة
  

إنّ ما ینطبق على واقع التصوف وبضمه المعرفة التي ینفرد بها،ثمة عوامل       
متعددة مجتمعة أنتجت هذه الظاهرة؛فراح كل متصوف ینظر إلى الحقائق المعرفیة 

یة تتماشى والسر الوجودي المعرفي الذي یؤمن به الفكر الصوفي لا من زاویة باطن
 ).  19(غیر

 
ولعل هذا الإطار من التخریج المعرفي في ما یخص میزة الفكر الصوفي هو     

علم :الذي أهّل من غالبیة المتصوفة یقسمون المعرفة إلى ثلاثة أقسام؛هي
ها المتصوفة من النص  الیقین،عین الیقین،وحق الیقین؛وهي حقائق أو عوالم استمدّ

ّ أدناها هو على الیقین،وهو ما یكون عن طریق النظر  القرآني؛على أساس أن
 ّ یشاهد الغیوب كما یشاهد "والاستدلال،وأرقاها  حقّ الیقین والقائم على أساس أن

،على أن یكون عین الیقین هو درجة دنیا ضمن )20"(المرئیات مشاهدة عیان
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علم الیقین حال التفرقة، وعین الیقین "واضح جلي في قولهمالمعرفة الصوفیة،وهذا 
  ).21"(حال الجمع،وحق الیقین جمع بلسان التوحید

  
َ الفرق الأساس هو بین علم الیقین القائم أساسا على النظر       ◌ إداَ

والاستدلال،أو بعبارة أدق ما یقوم على قسمة الذات والموضوع،وبین حق الیقین 
لغاء وعین الیقین درجة أدن ٕ ى منه،ضمن المعرفة الصوفیة القائمة على المباشرة وا

  ).22(التفرقة في مقام الجمع وجمع الجمع
  

من هذا المنطلق وجدنا المتصوف یقلب عملیة الاستدلال العقلي التي تقوم      
أساسا على الاستدلال بعالم الكون على واقع المكون،وذلك من خلال ذلك 

ة المطلقة؛على أساس أنّ الصوفي هو من الاتصال الصوفي بعالم الحقیق
وعلیه نجد الصوفي یتجاوز القضیة "إلى المكون،ثم عرف الكون بالمكون"اهتدى

ّ الناس إما أصحاب  الثنائیة القائمة بین العقل والنقل أو الشرع؛إذ عند غالبیتهم أن
ما أرباب العقل والفكر ٕ ؛فالذي والمتصوفة قد ارتقوا عن هذه الجملة...النقل والأثر،وا

  ).23(للناس غیب فهو لهم ظهور،فهم أهل الوصال،والناس أهل الاستدلال
  

ّ العقل لدى المتصوفة له القدرة في أن یستدل على وجود الحق سبحانه       إن
حكامه  ٕ ه لیست له القدرة الكافیة في أن یخضه الوجود الإلهي لمنطقه وا وتعالى،لكنّ
ّ العقل فطریا یتجاوز حدوده فتراه في كثیر من السیاقات یقید الفاعلیة  ومقولاته،ولأن

السلوب الوصفیة التي یقید عالم الإطلاق بها،فیعود الإلهیة الربانیة أو الإلهیة ب
حینها مجردا من إمكاناته المطلقة التي یتمتع بها؛الشيء الذي جعل من النووي 
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العقل عاجز،ولا یدل إلا على عاجز "یبني تصوره على هذه الحقیقة قائلا
  ). 24"(مثله

  
لال بالشاهد لذا غدا المتصوفة في كثیر من السیاقات یرفضون منهج الاستد    

كیف یستدل "على الغائب الذي ظل یؤمن به غالبیة المتكلمین؛على أساس أنّه
،وهو وما جعل )25"(بصفات من له مثل نظیر على من لا مثیل له ولا نظیر

ّ الدلیل القاطع على االله سبحانه وتعالى هو االله وحده  المتصوفة یتقرر لدیهم أن
  .لیس غیر

  
عیة الجانب الباطني في عملیة المعرفة والكشف ولكي یعطي المتصوفة شر       

اللامحدود على شرعیة الجانب العقلي الاستدلالي غدوا یبنون تصورهم المعرفي 
على عجز العقل عن إدراك المعرفة أو الحقیقة المطلقة،وذلك انطلاقا من نقاط 

  ):26(لعل من أهمها أثرا ما یأتي
  
ّ الحواس هي مصادر المعرفة العقلیة،وا- 1 لذوات الروحانیة غیر محسوسة؛فمن إن

أین یتأتى للعقل أن یدرك ما لا یحس،وهو في تجریده للمعقولات یعتمد 
اح ابن عربي فیما معناه العقل تلمیذ بین یدي الحس . المحسوسات ّ یقول أحد شر

قوة -فلم تبرح هذه القوة"وكما یقول ابن عربي نفسه في السیاق نفسه.عند المحققین
إدراكها عن الحس ألبتة،وقد بطل تعلق الحس باالله سبحانه  كیفما كان-الفكر
  ).27"(عندنا
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ّ العقل ومعه الحواس - 2 لیس ثمة دلیل حاسم یدعونا لأن نوافق الآخرین على أن
فلعل "الخمس هي بمثابة الوسائل النهائیة لعالم المعرفة،وعلیه كما یقول الغزالي

في حكمه،كما تجلى حاكم  وراء إدراك العقل حاكم آخر،إذا تجلى كذب العقل
العقل،فكذب الحس في حكمه،وعدم تجلي ذلك الإدراك،لا یدل على 

ووراء العقل طور "،بل یبتعد الغزالي في السیاق نفسه حین یقول)28"(استحالته
آخر،تنفتح فیه عین أخرى، یبصر بها الغیب،وما سیكون في المستقبل،وأمور 

  ).29"(أخر،العقل معزول عنها
  
عطي یقینا؛لأنّه على حد تعبیر ابن عربي یولد متناقضات ؛بحجة العقل لا ی- 3
على حد ابن - ،بل أبعد من هذا أنّه)30"(أصحاب العقول ما اجتمعوا على شيء"أنّ 

ما "-عربي من المحال على العارف بمرتبة العقل والفكر أن یسكن أو یستریح،ولاسیّ
ّ العقل لا یحسم التناقض ب)31"(في معرفة االله تعالى ین الآراء العقلیة أي أن

  .المتضادة
  
كما أنّ هذا ... العقل جزء من عالم الإنسان المخلوق المحدث،وهو محدث مثله- 4

كیف یدرك ذو أمد من لا أمد "المحدث خاضع لشروط الزمان والمكان وبالنتیجة
،أم كیف یكون مكیفا من كیف الكیف،أم كیف یكون محیثا من حیث الحیث ...له

المخلوق "في كون أنّ - على حد تعبیر الجنید–أبعد من ذلك ،بل )32"(فسماه حیثا
  ).33"(مسبوق،والمسبوق غیر محیط بالسابق
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إنّ الصلة بین عالم الخلق والحق سبحانه وتعالى تتصف عند غالبة المتصوفة - 5
ما هي من "بعالم المحبة الإلهیة؛على أساس أنّ  المحبة لیست من تعلیم الخلق،إنّ

الجمال "الذي جعل من السهروردي الصوفي یبین أنّ ؛الشيء )34"(مواهب الحق
ّ العقل موكل  ر للفهم؛لأن الأزلي الإلهي منكشف للأرواح غیر مكیف للعقل ولا مفسّ

  ).35"(بعالم الشهادة لا یهتدي من االله تعالى إلا إلى مجرد الوجود
  
تي ولقد وجد المتصوفة دلیلا شرعیا فیما تأولوه من لفظ القلب في سیاق الآیة ال- 6

من سورة ق }إنّ في ذلك لذكرى لمن كان له قلب{یقول فیها الخالق سبحانه وتعالى
ّ المقصود بها هو37الآیة ،وفي هذا )36"(صاحب القلب في الحقیقة"،مؤكدین أن

ولم یقل لمن كان له }لمن كان له قلب{السیاق یقول ابن عربي إنّ االله تعالى قال
ّ العقل قید  ).37(عقل؛فإن

 
ه تخر        یجات لبعد مفهوم التصوف كیف غدا ینتقل من مغناه السطحي إنّ

القائم على أساس الضعف إلى معناه الباطن القائم على الجانب الروحي الذي 
ینسجم وعالم الذات الإنسانیة وهي تقتحم عالم الحقیقة المطلقة؛الشيء الذي یجعلنا 

ما انفر د به حتما نتوقف عند التصوف في علاقته بالأدب والأخلاق وغیرهما م
  .الأدب الصوفي شكلا ومضمونا

  
  :التصوف بین النظرة الأدبیة والخلقیة

لقد بیّن أحد المختصین في الدراسات الصوفیة وهو زكي مبارك أهم ما       
اك والزهاد،یتعاملون مع  امتاز به الأدب الصوفي من أنّ أهله كانوا من القراء والنسّ

دراك أبعادها إلا من كان على علم عالم المعرفة بحقائق لا یستطیع م ٕ عرفتها وا
  .عمیق بالفكر الصوفي
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كان الصوفیة یعرفون باسم القراء والزهاد "یقول زكي مبارك في هذا السیاق     

هم من أقطاب الأدب والبیان،ومن المؤكد أنّ  اك،وكان ملحوظا فیهم أنّ والنسّ
الأخلاق،ولذلك نراه جودة الأدب وقوة :الجاحظ حین اهتم بهم لحظ فیهم شیئین

فیما معناه نبدأ باسم االله وعونه بشيء من كلاك )38(یبین في مطلع كتاب الزهد
اك في الزهد،وبشيء من ذكر أخلاقهم ومواعظهم،فهو یرى في الكلام صورة  النسّ

  ).39"(غیر صورة الأخلاق والمواعظ
  

ما حسدتُ "ویقیم زكي مبارك في المقام نفسه فرقا شاسعا بین قول ابن سیرین     
قا لا شوك "وقول أبي الدرداء علیه الرضوان"أحدا على شيء قط َ كان الناس ور

ّ "فیه،وهم الیوم شوك لا ورق فیه ُ محض،والعبارة "فیرى بأن ◌ لقُ العبارة الأولى خُ
لقا محضا ها تعبر تعبیرا ساذجا عن معنى  الثانیة أدب صرف،وكانت الأولى خُ لأنّ

لقیة،وكانت الثانیة أدبا صرفا لأنّ جمالها یرجع إلى ما  من أشرف المعاني الخُ
شاها به القائل،وكلتا العبارتین صدرتا عن أنفس مشبعة بروح التصوف ّ   ).40"(و

  
لق في      وقد یجمع في الخطاب الصوفي في سیاقات معینة بین الأدب والخُ

الدنیا غرت أقواما فعلموا "لسان حال واحد من التعبیر،على نحو ما قاله أبو حازم 
هم وصاروا إلى من لا  فیها بغیر الحق،ففاجأهم الموت،فخلفوا ما لهم لمن لا یحمدُ

لقنا بعدهم فینبغي لنا أن  لى یعذرهم،وقد حُ ٕ ننظر إلى الذي كرهناه منهم فنجتنبه،وا
  ).41"(الذي غبطناهم به فنستعمله
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د   لق الوارد في عبارة النص یتجسّ والأمر واضح جلي حیث نرى بأنّ معنى الخُ
د في عبارة النص حلقوا "بوضوح في التربیة النفسیة الباطنیة،على أنّ الأدب یتجسّ

وهو كلام یبدو لمن یتأمله غایة "رهمما لهم لمن لا یحمدهم وصاروا إلى من لا یعذ
  .في روعة الخیال

  
على حد تعبیر - ولا مندوحة من الإقرار في هذا المقام بالذات بأنّ الصوفیة     

بأنّ غالبیة المتصوفة كان لهم وجود  -زكي مبارك ومن تبعه من أهل الاختصاص
رفت عنهم ألفاظ وت" أدبي ملحوظ؛إذ نها كیف لا یكون الأمر كذلك وقد عُ ّ عابیر دو

المؤلفون،وتلك الألفاظ والتعابیر هي ثروة لغویة یقام لها وزن حین تًرس 
المصطلحات،وقد یقال إنّ لكل قوم ألفاظا وتعابیر حتى التجارین والحدادین،ولا 
ّ ألفاظ الصوفیة جرت في  یكون ذلك عنوانا على سلطتهم الأدبیة،ونجیب بأن

یة واجتماعیة؛فهي ألصق بالحیاة الأغلب حول معان وجدانیة وروحیة ونفس
  ).42"(الأدبیة

  
ولكي یتضح لنا مقام الجانب الأدبي والخلقي في الخطاب الصوفي بجلاء      

نة لا مانع من أن نسرد من رسالة محي الدین ابن عربي المسماة - وعن بیّ
وهي مطبوعة في ذیل كتاب التعریفات،لننظر البعد الأدبي –اصطلاحات الصوفیة 

وذلك سنحاول اختیار .لذي اكتساه الخطاب الصوفي في كثیر من المقاماتوالفني ا
بعض من المصطلحات الصوفیة التي تنم فعلا عن بعد أدبي رائع في قضیة 

  .التحدید والاستعمال
  
  وهو المجرد عن إرادته:المرید- 1
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وهو المجذوب عن إرادته،مع تهیؤ الأمور له،فجاوز الرسوم والمقامات :المراد- 2
  .ر مكابدةفي غی

  .وهو الذي مشى على المقامات بحاله لا بعلمه:السالك- 3
  ,.عبارة عن القلب إذا أخذ في التوجه إلى الحق:السفر- 4
  .وهو الذي سافر بفكره في المعقولات والاعتبارات:المسافر- 5
  .وهو عبارة عن مراسم الحق تعالى المشروعة التي لا رخصة فیها:الطریق- 6
حالك في زمان الحال،لا تعلق له بالماضي ولا  وهو عبارة عن:الوقت- 7

  .بالمستقبل
یریدون به أدب الشریعة لیس غیر،ووقتا أدب الخدمة،ووقتا أدب :الأدب- 8

الحق،وأدب الشریعة الوقوف عند رسومها،وأدب الخدمة الفناء عن رؤیتها مع 
  .المبالغة فیها،وأدب الحق أن تعرف مالك وما له

  .تیفاء حقوق المراسم على التماموهو عبارة عن اس:المقام- 9
وهو ما یرد على القلب من غیر تعمد ولا اجتلاب،وقیل هو تغیر :الحال-10

  .الأوصاف على البعد
وهو اثر المواعظ في قلب المؤمن،وقد یطلق ویراد به التحرك للوجد :الانزعاج-11

  .والأنس
االله من العالم وهو الغوث،وهو عبارة عن الواحد الذي هو موضع نظر :القطب-12

  .في كل زمان
وهي عبارة عن أربعة رجال،منازلهم على منازل أربعة أركان من :الأوتاد-13

  .شرق وغرب وشمال وجنوب،مع كل واحد منهم مقام تلك الجهة:العالم
وهو سبعة،ومن سافر من القوم عن موضعه وترك جسدا على صورته :الأبدال-14

ه فُقد فذلك هو    .البدلحتى لا یعرف أحد أنّ
  .وهم الذین استخرجوا خبایا النفوس وهم ثلثمائة:النقباء-15
  .وهو أربعون وهم المشغولون یحمل أثقال الخلق:النجباء-16



وهما شخصان أحدهما عن یمین الغوث ونظره في الملكوت والآخر :الإمامان-17
  .عن یساره ونظره في الملك،وهو أعلى من صاحبه الذي یخلف الغوث

و عبارة عن منازل في البساط لا تكون إلا لأهل الكمال الذین وه:المكان-18
تحققوا بالمقامات والأحوال وحازوهما،أما المقام الذي فوق الجلال والجمال فلا 

  .صفة له ولا نعت
وهو حال الخوف في الوقت،وقیل وارد یرد على القلب یوجب الإشارة :القبض-19

  .أخذ وارد الوقت:إلى عتاب وتأدیب،وقیل
وهو عند ابن عربي حال من یسع الأشیاء ولا یسعه شيء، وقیل هو :البسط-20

  .حال الرجاء،وقیل هو وارد یوجب الإشارة إلى رحمة وأنس
  .وهو أثر مشاهدة جمال الحضرة الإلهیة في القلب وهو جمال الجلال:الأنس-21
  .وهو استدعاء الوجد وقیل إظهار حالة من غیر وجد:التواجد-22
  .هو ما یصادف القلب من الأحوال المغنیة له عن شهودهو :الوجد-23
  .وهو وجدان الحق في الوجد:الوجود-23
  .یة_وهو من نعوت القهر من الحضرة الإله:الجلال-24
  وهو إشارة إلى حق بلا خلق:الجمع-25
  .وهو الاستهلاك بالكلیة في االله تعالى:جمع الجمع-26
  .كل شيءوهو رؤیة العبد قیام االله على :البقاء-27
  .وهو عدم رؤیة العبد لفعله بقیام االله تعالى على ذلك:الفناء-28
غالبا یطلق مفهوم الغیبة على غیبة القلب عن علم ما یجري من أحوال :الغیبة-29

  .الخلق لشغل الحس بما ورد علیه
  .وهو حضور القلب بالحق عند الغیبة عن الخلق:الحضور-30
  .الإلهیةوهو أول مبادئ التجلیات :الذوق-31
  .یمثل أوسط التجلیات الإلهیة:الشرب-32
  .وهو القیام بالطاعة وقد یطلق القرب على حقیقة قاب قوسین أو أدنى:القرب-33



  .وهي سلب آثار أوصافك عنك بأوصافه:الحقیقة-34
وهو ما یرد على القلب والضمیر من الخطاب ربانیا كان أو ملكیا أو :الخاطر-35

  .ر إقامةنفسیا أو شیطانیا من غی
  .وهو ما أعطته الدلیل:علم الیقین-36
  .وهو ما أعطته المشاهدة: عین الیقین-37
  .وهو ما حصل من العلم بما أرید به ذلك الشهود:حق الیقین-38
وهو ما یرد على القلب من الخواطر المحمودة من غیر تعمل ویطلق :الوارد-39

  .بإزاء كل ما یرد على كل اسم على القلب
ما تعطیه المشاهدة من الأثر في القلب؛فذلك هو الشاهد وهو على :الشاهد-40

  .حقیقة ما یظهر للقلب من صورة المشهود
  .یطلق بإزاء الملقى إلى القلب من علم الغیب على وجه مخصوص:الروح-41
یطلق فیقال سر العلم بإزاء حقیقة العالم به،وسر الحال بإزاء معرفة مراد :السر-42

  .قة ما تقع به الإشارةاالله فیه وسر الحقی
  .وهو إفراط الوجد:الوله-43
  .وهي حبس بین المقامین:الوقفة-44
  .خمود نار البدایة المحرقة:الفترة-45
  .إماطة السوى والكون عن القلب والسر:التجرید-46
  .وقوفك بالحق معك:التفرید-47
وقد تطلق كل إشارة دقیقة المعنى تلوح في الفهم لا تسعها العبارة : اللطیفة-48

  .بإزاء النفس الناطقة
ریاضة أدب وهو الخروج عن طبع النفس، والریاضة طلب وهو : الریاضة-49

  .صحة المراد له،وبالجملة هي عبارة عن تهذیب الأخلاق النفسیة
  .حمل النفس على المشاق البدنیة ومخالفة الهوى على كل حال:المجاهدة-50
  .فوت ما ترجوه من محبوبك: الفصل-51



غیبة القلب عن حس كل محسوس بمشاهدة محبوبه كائنا المحبوب : الذهاب -51
  .ما كان

  .واعظ الحق من قلب المؤمن وهو الداعي إلى االله: الزاجر-52
  .ذهاب تركیبك تحت القهر: السحق -53
  .فناؤك في عینه: المحق-54
كل ما یسترك عما یفنیك، وقیل غطاء الكون، وقد یكون الوقوف مع : الستر-55

  .العادة وقد یكون الوقوف مع نتائج الأعمال
  .ما ینكشف للقلوب من أنوار الغیوب: التجلي -56
  .اختیار الخلوة والأعراض عن كل ما یشغل عن الحق: التخلي-57
تطلق بإزاء الأمانة بالفهم، وتطلق بإزاء تحقیق زیادة الحال، وتطلق : المكاشفة-58

  .بإزاء تحقیق الإشارة
ق على رؤیة الأشیاء بدلائل التوحید، وتطلق بإزاء رؤیة الحق تطل: المشاهد-59

  .في الأشیاء، وتطلق بإزاء حقیقة الیقین من غیر شك
خطاب الحق للعارفین من عالم الملك والشهادة كالنداء من الشجرة : المحادثة-60

  .لموسى علیه السلام
  .خطاب الحق للعارفین من عالم الأسرار والغیوب: المسامرة-61
هي ما یلوح من الأسرار الظاهرة من السمو من حال إلى حال وعند : اللوائح-62

ابن عربي ما یلوح للبصر إذا لم یتقید بالجارحة من الأنوار الذاتیة لا من جهة 
  .القلب

  .أنوار التوحید تطلع على قلوب أهل المعرفة فتطمس سائر الأنوار: الطوالع  -63
  .لي وقتین وقریبا من ذلكما ثبت من أنوار التج: اللوامع-64
ما یفجأ القلب من الغیب على سبیل الوهلة، إما لموجب فرح أو :البوادة-65

  .لموجب ترح



رغبة النفس في الثواب،ورغبة القلب في الحقیقة ،ورغبة السر في : الرغبة-66
  .الحق

رهبة الظاهر في تحقیق الوعید،ورهبة الباطن لتقلیب العلم، ورهبة : الرهبة-67
  .أمر السبق لتحقق

  .نوع وله یرد على القلب فیسكن تحت سلطانه: الإصطلام -68
تطلق بإزاء مفارقة الوطن في طلب المقصود، وتقال الغربة في :الغربة -69

الاغتراب عن الحال من النفوذ فیه، والعربة عن الحق غربة عن المعرفة من 
  .الدهشة

إزاء أول صدق المرید وتطلق تطلق بإزاء تجرید القلب للمنى، وتطلق ب: الهمة-70
  .بإزاء جمع الهمم لصفاء الإلهام

  .فتوح العبادة في الظاهر، وفتوح الحلاوة في الباطن، وفتوح المكاشفة:الفتوح -71
  ).43(إدراك الغائب: الوصل -72
  

َ بعض من المصطلحات المتداولة لدى غالبیة المتصوفة والتي غدا     ◌ هي إذاَ
ابن عربي یشیر إلیها بل یستعملها في كثیر من كتاباته على نیة إدراك تلك 
الحقائق المعرفیة المتعلقة بالحقیقة المطلقة؛الشيء الذي جعل من هذا النوع من 

نظر إلى الحقل التصوفي نظرة سیاقیة ُ مقامیة تسیر جنبا إلى جنب مع  الطرح أن ی
  .عالم الذات المتصوفة

   
ولعل خیر دلیل معرفي قدر المتصوفة بعامة وابن عربي على وجه أخص       

لت الحقل التصوفي أن یكتسب شرعیة معرفیة هي  أن یتناولوه من زاویة إطلاقیة أهّ
ي بالمدائح الدینیة؛هذه الح ّ قیقة المحمدیة إشكالیة الحقیقة المحمدیة في ظل ما سم

هي التي جعلت من ابن عربي أن یتعامل معها وفق ضابط علمي معرفي یتماشى 
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والمقصد الوجودي الكینوني الإطلاقي الذي لا یستطیع أفق الفكر الصوفي أن 
  .یبتعد عنه بحال

  
َ كیف تعامل ابن عربي مع الحقیقة المحمدیة؛هل انطلاقا مما تعارف       ◌ إذاَ

ین،أم  ممن انفرد به السر الوجودي الكینوني المصاحب لذاتیة علیه غالبیة المسلم
  النبي علیه الصلاة والسلام؟

  
  :الحقیقة المحمدیة من الوجھة التصوفیة

تمثل الحقیقة المحمدیة لدى ابن عربي العماد الذي قامت علیه قبة     
الوجود؛فهي من ثمة صلة الوصل بین الخالق سبحانه وتعالى وعالم البشر؛فهي 

  ).44(القوة المدبرة الذي یصدر عنها كل شيء على الإطلاق
  

ه     اعلم أنّ االله لما خلق الخلق جعلهم :"یقول ابن عربي في هذا المقام ما نصّ
أصنافا،وجعل في كل صنف خیارا،واختار من الخیار خواص وهم 
المؤمنون،واختار من المؤمنین خواص وهم الأولیاء واختار من هؤلاء الخواص 

ائع المقصورة خلاصة وهو الأنبیاء،واختار من الخلاصة نقاوة وهم أنبیاء الشر 
علیهم،واختار من النقاوة شرذمة قلیلین هم صفاء النقاوة المروقة وهم الرسل 

؛هو المهیمن على )45(أجمعهم،واصطفى واحدا من خلقه هو منهم،ولیس منهم
جمیع الخلائق جعله االله عمدا أقام علیه قبة الوجود وجعله االله أعلا المظاهر 

ا،فعلمه قبل وجود طینة البشر وهو محمد وأسناها،صحّ له المقام تعیینا وتعریف
م،هو السید ومن سواه سوقة َ   ).46"(صلى االله علیه وسلم لا یكاثر ولا یقاو

  

                                                
  .1/230. ینظر التصوف الإسلامي -  44
ّھ إلھ،فھو حادث وقدیم في وقت واحد -  45 ّھ مألوه،ولیس منھم لأن   .1/230. المرجع السابق. ینظر التصوف الإسلامي. ھو منھم لأن
  .2/92, الفتوحات المكیة -  46



َ یشیر ابن عربي من خلال هذا النص إلى أنّ محمدا صلى االله علیه        ◌ إذاَ
ه "هو من الناس ولیس من الناس"وسلم ه من الناس لأنّ ؛على أساس أنّ

 ّ وهو المهیمن على جمیع "ه یفیض الوجود على واقع الناس مخلوق،ولیس منهم لأن
ه "الخلائق جعله االله تعالى عمدا أقام علیه قبة الوجود َ حادث الجسد ولكنّ ◌ فهو إذاَ

ّ الروح   .أزلي
  

نا نجد ابن عربي في سیاق آخر یذهب إلى أنّ دلالة قول         والجدیر بالذكر أنّ
؛حیث یرى أنّ "أنا سید الناس ولا فخر"النبي علیه السلام في الحدیث المشهور

المقصود على لسان حال النبي علیه السلام لا أقصد الافتخار على من بقي من 
العالم؛فإنّي لنت أعلا المظاهر الإنسانیة؛فأنا اشد الخلق تحقیقا بعیني،فلیس الرجل 

  ).47(من تحقق بربه،بل الرجل من تحقق بعینه لما علم أنّ االله أوجده له لا لنفسه
  

نا نلفي انتباها إلى أنّ زكي مبارك یذهب بنا إلى سیاق آخر مما انفرد       غیر أنّ
به الصوفیة في قضیة تحدید مفهوم التعینات المتعلق بالذات المحمدیة؛فهي أول 

  .التعینات على الإطلاق لما لها علاقة بمفهوم الأحدیة
  

ه      ینات الذي تعین به الذات إنّ محمدا أول التع"یقول في هذا السیاق ما نصّ
الأحدیة قبل كل تعین؛فظهر به ما لا نهایة له من التعینات؛فهو یشمل جمیع 
التعینات،فهو واحد فرد في الوجود لا نظیر له؛إذ لا یتعین من یساویه في 
المرتبة،ولیس فوقه إلا الذات الأحدیة المطلقة المنزهة عن كل تعین وصفة واسم 

علم أنّ الاسم الأعظم لا یكون إلا له ورسم وحدّ ونعت؛فله الف ُ ردیة مطلقا،ومن هذا ی
. كنت نبیا وآدم بین الماء والطین:دون غیره من الأنبیاء،ومن فردیته یعلم سر قوله

كونه خاتم النبیین وأول الأولین وآخر الآخرین،ومن أولیته وجمعیته سر 
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هم في الت.أوتیت جوامع الكلم:قوله صاعد وسعة الاستعداد وكونه أفضل الأنبیاء فإنّ
والمرتبة ینتهون إلى التعین الأول ولا یبلغونه،والتعین الأول هو محمد صلى االله 
علیه وسلم الذي یرجع إلیه جمیع التعینات؛فهو البرزخ بین الذات الأحدیة وبین 

  ).48"(سائر الموجودات
َ هي التعینات التي غدت تصاحب الذات المحمدیة في وجودها الأزلي    ◌  إذاَ

الذي سبق كل الموجودات؛فهو قائم بقیام الوجود الكینوني الذي جعله عمدا أقام 
علیه قبة الوجود المحمدي؛وهي إشارة إلى أنّ هذه الذات من منظور التصور 
الصوفي اسبق الذوات من حیث الوجود والكینونة على جمیع الذوات؛الشيء الذي 

 ّ ل الذات المتصوفة أن تقتحم جعل من هذه الحقیقة الوجودیة المحمدیة أن تؤه
ي في المدونة التصوفیة بالطریق؛هذا الطریق الذي نظر  ّ سیاقا معرفیا وجودیا سم
ه قد آمن منذ الوهلة الأولى بفكر  إلیه الصوفي على نیة النقد لا التبعیة؛إذ إنّ
ر مبدأ نقد الطریق الصوفي من  الإطلاق في مبدأ التعامل والتحلي؛فكیف فسّ

یة وهو یرید أن یحقق بعدا تواصلیا بینه وبین عالم الحقیقة الوجهة التواصل
  المطلقة؟

  
  :نقد الطریق الصوفي

ّ التجربة الصوفیة عند أهل الاختصاص لا تخرج      الثابت الذب لا مریة فیه أن
سبیل یتمثل في سلوك الطریق الصوفي؛فهو من ثمة بمثابة :عن سبیلین اثنین

شراق الأنوال ومبدأ الكشف؛فهو حینها بمثابة الوسیلة لا غیر،وسبیل یتمثل في إ
الغایة التي لا یستطیع الصوفي الانسلاخ عنها بحال؛الشيء الذي جعل من 

استوعروا هذا الطریق "...الغزالي في إحیائه ینبه إلى أنّ غالبیة المتصوفة قد
  ).49"(واستبطؤا ثمرته واستبعدوا استجماع شروطه
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ن نشیر إلى أهم الطرق التي اعتمدها الصوفیة من هذا المنطلق لا مانع من أ    
على نیة النقد القائم على مبدأ النظرة الوجودیة الكونیة شكلا ومضمونا،ولعل من 

  :ما یأتي)50(أهمها أثرا حسب ما أشار إلیه ناجي حسین 
  
ي في المدونة التصوفیة بـ- 1 ّ قطع :إنّ شروط هذه الطریق التي أجملوها فیما سم

هالعلائق؛هي  في أثناء هذه المجاهدة "...بمثابة شروط شدیدة وقاسیة؛على أساس أنّ
محو العلائق "،والعلة في ذلك أنّ )51"(قد یفسد المزاج ویختلط العقل ویمرض البدن

،ومما یتفق علیه الجمیع أنّ الطریق قد أدى بالبعض )52"(إلى ذلك الحد كالمعتذر
  .إلى الجنون

  
وسیلة إلى غایة غیر مضمون النتائج؛إذ إنّه لا إنّ الطریق الصوفي باعتباره - 2

یفضي بالضرورة إلى عالم المعرفة التي تعد بحق إلهامات ومواهب،وعلیه فهو 
  .لیس طریقا یركن إلیه للحصول على حلول معرفیة لمشكلات نظریة

  
ه من أهم العوامل الرئیسة في نشوء الطرق الصوفیة هناك عاملان اثنان- 3 : ثم إنّ

ّ تث: أولهما بیت العلاقة بین المرید والشیخ؛على أساس نیة الطاعة التامة،وعلیه فإن
ثم إنّ صاحب ظهور وتعمیم الطرق ). 53"(لم یكن له أستاذ لا یفلح أبدا"...الذي

بالقطب،ومعناه رأس العارفین،یزعمون أنّه لا یمكن " الصوفیة هو اعتقادهم بالقول
ضه االله،ثم یورث مقامه لآخر من أن یساویه أحد في مقامه في المعرفة،حتى یقب

  ).54"(أهل العرفان
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ّ انتشار حالات الادعاء الكاذب دفع عددا من الباحثین إلى تأكید التمییز بین - 4 إن
من سموا بأصحاب الحقیقة،وهم أهل المعرفة،وبین أدعیاء التصوف وهم قوم 

ه بدوي في قوله وآفة التصوف "منتهى أمرهم وغایته تزیین الظاهر،تماما ما غدا یبینّ
طراح .؟..هي آفة كل علم إنساني ٕ ّ آفة الفقه والقانون هي التزام الشكل وا ؛فكما أن

كذلك آفة ...المقصود،وآفة العلوم الطبیعیة إساءة استخدامها من أجل التدمیر
  ). 55"(التصوف هي اتخاذ المظهر في اللباس

   
منظار نقدي قائم انطلاقا من هذه الطرق الصوفیة التي نظر إلیها أهلها ب     

ّ الفكر  على جانب إطلاقي یتماشى ومبدأ الإطلاق الوجودي،یتعین علینا القول بأن
الصوفي رغم اقتحامه لعالم المعرفة من بابها الفلسفي والفكري إلا أنّه ظل یحترم 
ّح غالبیة  سیاق الزهد الذي سبقه من حیث الضابط الأنكروني؛حتى ولو لم یصر

نا  نستشف في كلامهم وعباراتهم تلك المعاني الباطنیة التي المتصوفة بذلك فإنّ
  .تصب في لبّ الزهد

  
ولعل من أهم میزة معرفیة تجعلنا نشیر إلیها من خلال ما حاولنا التوقف      

عنده في هذا الفصل من التأسیس والتأصیل،هو أنّ غالبیة المفاهیم التي أشرنا 
م بحق عن البعد المعرفي والمنهجي - نظرنافي - إلیها بشيء من المختصر المفید،تنُ

؛ذلك أنّ الصوفي عن قصد أو غیر قصد كان یحترم الوقائع - السیاق-لمفهوم
السیاقیة التي یتناولها بالدرس والتمحیص،وكذا السیاقات المقامیة التي یؤمن 

  .بها؛فهي بمثابة الحقائق التي لا یستطیع الصوفي الانسلاخ عنها أبدا
  

ینة من أمرنا في مثل هذا الطرح الذي نؤمن به والمتعلق ولكي نكون على ب     
بالسیاق المعرفي الذي ظل یؤمن به الصوفي منذ الوهلة الأولى،لا مانع من أن 
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نجعل الفصل الموالي ینصب أساسا حول ماهیة مفهوم السیاق بخصائص 
جراءاته التطبیقیة لننظر كیف كانت نظرة الصوفي إلى السیاق؛هل  ٕ المفاهیمیة وا

انت على نیة النظرة التقلیدیة التي نجدها عند النحاة أو البلاغیین أو غیرهم،أم ك
كانت تمتاز بتخریجات وجودیة كونیة تتماشى وعالم الإطلاق الذي آمن به 
الصوفي؛الشيء الذي جعل من المتصوفة یؤمنون كما آمن غیرهم في ذلك أنّ 

الكاشفة لدلالة واقع سیاق داخلي مرتبط بالمرجعة المعرفیة :السیاق نوعان
النص،وسیاق خارجي مرتبط بالمرجعیة المحیطة بواقع النص،وسواء تعلق الأمر 

ّ لكلیهما أثرا في تحدید المعنى  .بالنوع الأول والثاني؛فإن

 
 
 
 
 
 
  
  
  
  
  
 
 

  ثاني؛ال الفصل



  ؛ المرجعية المعرفية للسياق
  .النظرية- المنهج-المفهوم

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

فق إطارها الداخلي ناسیا أو أن نكون  لا نرید   ُ ممن یتعامل مع المفاهیم و
منسیا إطارها الخارجي الذي تسبح فیه وتتحرك فیه تحركا غیر منقطع یسیر عبر 
حركیة الوجود المطلق؛الشيء الذي یجعل من المفاهیم تجد ضالتها المنشودة وهي 

  .تقتحم باب المعرفة فهما وتفسیرا وتأویلا
  

حاول في هذا الإطار أن نتعامل مع الخلفیة المعرفیة لا مناص لنا من أن ن  
ها تمثل الحجر الأساس في - السیاق-والمنهجیة لمفهوم وفق محطات نراها بأنّ

  .الجانب التأسیسي والتأصیلي للسیاق
  

ولما كان مفهوم السیاق له علاقة بالثقافة العربیة الإسلامیة وذلك بحكم   
إلى هذا العالم، استوجب منا المقام أن تكون المدونة المختارة في الدراسة تنتمي 



المحطات التي سیدور فیها فلك مفهوم السیاق لا تخرج عن الوحي 
القرآني،والحوالیة المعجمیة اللغویة،ثم في الحداثة محاولین إحداث تقاطع معرفي 
ة عند المتصوفة المتمثل في شخص ابن عربي  بین الحداثة والتراث وبخاصّ

  .راسةالمختار لهذه الد
  

  : صیاغة المفھوم من الوجھة القرآنیة
ما یعجب منه المرء المتلقي لواقع الخطاب القرآني وهو یتتبع ورود صیغ   
في التراكیب القرآنیة أنّها غدت تتنوع وتتعدد حسب السور -س،ا،و،ق- الفعل

معطیة دلالات تتماشى وأفق اللامحدود بین واقع الذات المتلقیة وعالم الخطاب 
؛الأمر الذي جعل من علماء القرآن یحصرون ورود هذا الفعل السیاقي عبر القرآني

  .عدد هائل یختلف باختلاف السور القرآنیة
  

 30إلى 9(في سورة القیامة بین-س،ا،و،ق- لقد وردت المادة اللفظیة  
،وفي سورة )مرات7(وفي سورة الفرقان)مرة24(،وفي سورة الأنفال)مرة
، وفي سورة )مرة29(في سورة الفتح،و )مرة21(،وفي سورة ق)مرة33(ص

ا)مرة42(،وفي سورة القلم)مرة42(النجم ّ   ...وهلم جر
  

غالبیة هذه الآیات القرآنیة لم یخرج فیها ورود فعل السیاق عن المدلول   
الحسي القائم على معنى المنتهى إلى االله سبحانه وتعالى؛فهو فعل مأخوذ من 

تهاهم إلى االله سبحانه وتعالى والتفاف سوق الإبل،ومساق الناس یوم القیامة أي من
  .الساق بالساق الوارد في سورة القیامة

  
نا نجد فعل السیاق ینحو نحو دلالة أخرى لیدل على معنى الاشتداد    غیر أنّ

یوم یكشف عن ساق ویدعون إلى {في الأمور والقضایا،من ذلك قوله تعالى



ّ غالبیة - مة،ففي هذه الآیة الكری42القلم }السجود فلا یستطیعون كما نص
إشارة إلى معنى اشتداد الأمور في القیامة،وهذا المعنى نجد ما یقویه  -المفسرین

بمعنى "كشفت الحرب عن ساقها"من حیث الشرعیة في الإطلاق قول العرب قدیما
اشتدت وحمي الوطیس،ومن ثم لا بد أن تبلغ غایتها بانتصار فریق وهزیمة فریق 

  .آخر
  

َ الدلالات   ◌ أو المحمولات الدلالیة لفعل السیاق وهو یتنوع ویتعدد  هي إذاَ
استعمالا حسب ما تقتضیه طبیعة القرائن القرآنیة؛فهي من ثمة أقل ما یقال عنها 

ها دلالات إطلاقیة استغراقیة تسیر وفق عالم الخطاب القرآني ولكن ما هي .بأنّ
لالة أم هي دلالة الدلالة المعجمیة اللغویة لمفهوم السیاق،هل تقترب من هذه الد

  مقیدة ومحدودة لا تخرج عن حدود التركیب فحسب؟
  

  :السیاق لغة واصطلاحا
ساق الماشیة من "السیاق في اللغة مصدر ساق،یقول الجوهري في صحاحه  

اق ّ   ).56"(باب قال،وقام فهو سائق وسو
  

سقته سیاقا،ورأیته "وجاء في كتاب العین للخلیل مبینا دلالة السیاق لغة قائلا  
نسان وطائری ٕ   ).57"(سوق سیاقا،أي ینزع نزعا،یعني الموت،والساق لكل شجر وا
  

ساق الإبل وغیرها یسوقها سوقا وسیاقا وهو "وفي لسان العرب لابن منظور  
 ّ نّ دراهم أو دفاتیر،لأن ٕ سائق وسواق،وساق إلیها الصدام والمهر سیاقا وأساقه وا
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فلان من امرأته أي أعطاها أصل الصدام عند العرب الإبل،وهي التي تساق وساق 
  ).58"(مهرها،والسیاق المهر

  
تابعه وسایره :ساق الحدیث،سرده وسلسله،وساوقه"وفي المعجم الوسیط  

تتابعت وتزاحمت في السیر ،وتساوق :وجاراه،وتساوقت الماشیة ونحوها
ولدت المرأة ثلاثة ذكور ساقا على ساق أي :تسایر أو تقارب،ویقال:الشیئان

تتابعه وأسلوبه الذي یجري : بعض،لیس بینهم أنثى،وسیاق الكلامبعضهم في إثر 
  ). 59"(علیه

  
ّ اللغویین تتبعوا دلالة فعل السیاق في القرآن الكریم فوجدوه    أبعد من ذلك أن

 :یحمل أبعادا أخرى غیر الأبعاد المشار إلیها آنفا،من هذه الاستعمالات ما یلي
 
قنا{قوله تعالى- 1 ُ من سورة } ه لبلد میّت فأنزلنا به الماءحتى إذا أقلت سحابا س

،یقول الشنقیطي رحمه االله في كتابه القیم على أضواء البیان ما 56الأعراف الآیة
ه ه یحمل السحاب على الریح،ثم یسوقه إلى حیث "نصّ بین في هذه الآیة الكریمة أنّ

ذي واالله ال{یشاء من بقاع الأرض، وأوضح هذا المعنى بآیات كثیرة كقوله تعالى
أو لم یروا {،وقوله تعالى9فاطرالآیة}أرسل الریاح فتثیر سحابا فسقناه إلى بلد میت

أنا نسوق الماء إلى الأرض الجرز فنخرج به زرعا تأكل منه أنعامهم وأنفسهم أفلا 
  ).60"(27السجدة}یبصرون
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، یقول الشیخ 87مریم الآیة}ونسوق المجرمین إلى جهنم وردا{وقال تعالى- 2
السوق تسییر الأنعام قدام رعاتها،یجعلونها أمامهم لترهب "شورالطاهر بن عا

  ).61"(زجرهم وسیاطهم فلا تنقلب علیهم
  

إنّ أهم ما یمكن استخلاصه من التحدیدات اللغویة الواردة في المعاجم التي   
أشرنا إلیها آنفا،هو أنّ دلالة السیاق لا تخرج عما یدل على معنى المحیط أو ما 
یحاط بالشيء؛وعلیه یمكن القول في حقه هو كل ما یحیط بعالم النص من 

ما هو عناصر مقالیة ومقامیة لها القدرة في أن توضح المو  اد وتبین المقصود،أو لربّ
عملیة ربط الآیة بأختها من الآیات قبلها وبعدها،لكن هذا ینطبق على نوع واحد 
فقط من أنواع السیاق ؛إذ شمولیة السیاق تأخذ أبعادا كثیرة ومستغرقة للحدث 
ة إذا كان الكلام إطلاقیا وهذا ما نستشفه في دلالة السیاق في  الكلامي وبخاصّ

تماما ما سار علیه صاحب الإحكام الآمدي یبین هذا النوع من الاصطلاح 
دلالات الألفاظ لیست لذواتها،بل هي تابعة "الشمولي في دلالة السیاق قائلا بأنّ 

رادته ٕ   ). 62"(لقصد المتكلم وا
 

ها إشكالیة شأنها شأن الزئبق  ولعل أحسن من عبّر عن إشكالیة السیاق بأنّ
أندري :اخل مدونة الذات،ما عبّر عنها كل منتتلون دلالتها تبعا لاستعمال د

فیما معناه ) Glisson et Coste( ،وریشارد قالسن وكوستر)Andrée Lalande(لاناد
مصطلح السیاق یستخدم في سیاقات متعددة ومتنوعة قد یكون بعضها لغویا "بأنّ 

ّ المعاجم تقدم له في  الغالب والآخر اجتماعیا بله اقتصادیا وسیاسیا وهكذا،غیر أن
تعریفا یكاد ینطبق من حیث المقوم الأساسي على تلك السیاقات جمیعا،؛إذ السیاق 
ا ما،وبعبارة  د نصّ في مجال تحلیل الخطاب هو تلك السلسلة من الأفكار التي تجسّ
ّ السیاق هو عبارة عن مجموع النص الذي یحیط بالجملة التي یراد  أدق فإن
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، أو هو ذاك المحیط أو الإطار اللساني )63(فهمها،وعلیه یتوقف الفهم السلیم لها
، بدون أن یشترط في تلك العناصر الحافة بالعبارة أن )64(الذي أنتجت فیه العبارة

  ).65"(تكون قریبة،بل یمكنها أن تكون بعیدة في الخطاب
  

َ واقع العبارة یتغیر ویتلون تبعا لحركیة السیاق داخلیا وخارجیا حاملا  ◌ إذاَ
تابعة في الغالب لما یملیه السیاق من أحكام وأبعاد  أبعادا دلالیة تكون

معرفیة؛الشيء الذي یجعلنا نؤمن بأنّ دلالة السیاق لا تتوقف عند الجانب 
ة  ما تتعداه إلى مستویات دلالیة تتماشى وشمولیة الخطاب وبخاصّ نّ ٕ التفسیري وا

  .الخطاب الصوفي
  

  :السیاق في الاصطلاح
عندها علماء الأصول في تحدیدهم لمفهوم  لعل المیزة الأساسیة التي توقف  

السیاق هو الإطار القرائني المصحوب لدلالة المعنى الكائن داخل السیاق 
نوه یعد بحق إشارات موحیة،وتنبیهات ذكیة ووعي عمیق  ّ وخارجه،وفیما كتبوه ودو
بأهمیة السیاق،ودوره في فهم الحدث الكلامي وترجیح بعض المعاني والمقاصد 

بیین معاني الجمل والتراكیب التي یكتنفها غموض،وفي هذا وذاك على بعض،وت
توجیه وتسدید لمعنى واقع النص أو الخطاب نحو غایته المقصودة،وعلیه لا مانع 
من أن نسرد بعضا من التحدیدات للقدامى للسیاق ثم نعقب وفق ما تقتضیه 

  .ضرورة البحث
  
وه فوائد یشیر إلى بعض وج)ه660ت(هذا العز بن عبد السلام- 1

السیاق مرشد إلى تبین المجملات وترجیح المحتملات، وتقریر "السیاق،قائلا
                                                
63 -Andrée Lalande : Vocabulaire technique et critique de la philosophie. PUF , 13 ed, 1980, 
p :181. 
64 -Galisson et Coste : Dictionnaire de didactique des langues. P :123. 
65 - Ibid. 



الواضحات،وكل ذلك یعرف بالاستعمال؛فكل صفة وقعت في سیاق المدح كانت 
مدحا،وكل صفة وقعت في سیاق الذم كانت ذما،فما كان مدحا بالوضع فوقع في 

  ).66"(السیاق الذم صار ذما واستهزاء وتهكما بعرف الاستعم
  

ثم یقوي هذا الطرح من تحدید مفهوم السیاق بسرد آیات قرآنیة من مثل قوله   
،التي وردت في سیاق الذم؛فكان 46الدخان الآیة}ذق إنّك أنت العزیز الكریم{تعالى

هود }إنّك لأنت الحلیم الرشید{وكذلك قول قوم شعیب .معناه الذلیل المهان
  .سیاق الإنكار علیه ،أي السفیه الجاهل لوقوعه في87الآیة

  
نّك لعلى خلق {وأما ما یصلح للأمرین فیدل المراد به السیاق كقوله تعالى   ٕ وا
،أراد به عظیما في نسبه وشرفه،لوقوع ذلك في سیاق 4القلم الآیة}عظیم

،أراد به عظیما في 40الإسراء الآیة}إنّكم لتقولون قولا عظیما{المدح،وقوله تعالى
  ).67(لذمقبحه،لوقوع ذلك في سیاق ا

  
ه)ه702ت(ویقول ابن دقیق العید- 2 السیاق طریق إلى بیان "معرفا السیاق ما نصّ

المجملات،وتعیین المحتملات،وتنزیل الكلام على المقصود منه،زفهم ذلك قاعدة 
  ).68"(كبیرة من قواعد أصول الفقه

السیاق یرشد إلى تبیین "ما بیانه)ه707ت(ویقول العلامة ابن القیم الجوزیة- 3
المجمل،وتعیین المحتمل،والقطع بعدم احتمال غیر المراد، وتخصیص العام،وتقیید 
المطلق،وتنوع الدلالة،وهذا من أعظم القرائن الدالة على مراد المتكلم؛فمن أهمله 
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ذق إنّك أنت العزیز {غلط في نظره،وغالط في مناظرته ؛فانظر إلى قوله تعالى
ه الذ}الكریم   ).69"(لیل الحقیركیف تجد سیاقه یدل على أنّ

  
فیما معناه هو حضور للوعي ) ه790ت(ویقول صاحب الموافقات الشاطبي- 4

  ).70(بمقام النص ومقتضیات أحوال الخطاب والمخاطبین
  

هي تحدیدات حاولنا أن نجمعها في مثل هذه الرؤى التي تعد بحق من أهم   
صولي؛الشيء المصنفات الأصولیة التي یعتد بها في عملیة التحدید في الدرس الأ

الذي یجعلنا نستشف ضمنیا كثیرا من الحقائق المعرفیة والمنهجیة المتعلقة بقضیة 
اللفظي والمعنوي،وعلیه لا مانع : السیاق وهو یسیر مع حركیة القرائن على ضربیها

 :من أن نشیر إلى هذه الحقائق المفاهیمیة والمنهجیة في النقاط الآتیة
 
 
  
  :رفع خفاء دلالة النص-1

لخفاء النص وعدم ظهور دلالته لدى المتلقي المستمع أسباب تجعله لا یرى   
المعنى بوضوح فیلتجئ بالضرورة إلى استخدام شيء كي یزیل هذا النوع من 

ه الوحید هو التلقي القائم في الحدث الكلامي،استوجب .الإبهام ّ ولما كان المتلقي هم
ا یجري داخله وخارجه من منه أن یراعي أحوال حركیة هذا الحدث الكلامي بم

حیث السیاقة الذي سیق من أجلها وهو ما یؤهله حتما لأن یبحث في سیاق الكلام 
 .عن القرائن اللفظیة والمعنویة قصد كشف ذلك المعنى الكائن في ذاتیة الكلام
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یضرب أهل الأصول مثالا على رفع خفاء النص عن طریق القرائن السیاقیة   
ذهب إلیه غالبیة الصحابة والتابعین وأئمة الفتوى في الواردة معه،من ذلك ما 

نساؤكم حرث لكم فأتوا حرثكم أنى {الواردة في قوله تعالى-أنّى- تفسیر كلمة
،التي جاءت بمعنى كیف فیكون المراد إباحة إتیان النساء من 221البقرة الآیة}شئتم

  ).71(أيّ وجه شئتم إذا كان الوطء في موضع الحرث
  

ّ - حرث- السیاق المقامي المتمثل في قوله تعلىإلا أنّ دلالة    یدل على أن
ه یتناسب وجعل النساء حرثا  الإتیان في غیر موضع المأتى محرم؛لأنّ

فأتوا - لأزواجهن،والحرث في الآیة مراد به المحروث بقرینة كونه مفعولا لفعل
ذا كان كذلك فإنّ ).72(ولیس المراد به المصدر لأنّ المقام ینبو عنه-حرثكم ٕ لفظ وا

ة؛إذ هو المحروث وفي ).73(الحرث یعطي أنّ الإباحة لم تقع إلا في الفرج خاصّ
وبیّن أنّ موضع الحرث موضع الولد،وأنّ االله تعالى أباح "ذلك یقول الشافعي

باحة الإتیان في موضع الحرث یشبه أن  ٕ الإتیان فیه إلا في وقت الحیض،قال وا
  ).74"(یكون تحریم إتیان غیره

  
َ هذا الن   ◌ وع من الخفاء یجعل الناظر یلتجئ إلى البحث عن القرائن إذاَ

اللفظیة والمعنویة والحالیة للكشف عن معناه،وهي لفتة لطیفة تجعلنا فعلا نعود إلى 
الوراء لنحط رحالنا عند معنى الخفاء السیاقي في المدونة التصوفیة لنرى كیف 

من جهة،ثم كیف  یعتمد الصوفي العارف بربه إلى إزالة هذا النوع من الخفاء
یتعامل معه هل على نیة إشكال قائم في حدّ ذاته،أم هو حقیقة معرفیة ووجودیة 
تجعل من الصوفي یتعالم معها وفق سیاق یتماشى وعالم أفق التصوف القائم على 
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ة ما تعلق الأمر بعلاقة الذات العارفة  الجانب الباطني الروحي للأشیاء وبخاصّ
  .- الذات الإلهیة- مطلقةالمتصوفة بعالم الحقیقة ال

  
  
  

  :سیاق الخفاء من الوجھة التصوفیة
د ابن عربي كعادة جل المتصوفة بعد سیاق الخفاء في القضایا التي    یجسّ

لها علاقة بالبعد الرمزي الإشاري الذي لا تتوقف دلالته عند الجانب السطحي 
سانیة وعالم للأشیاء،ولكن تغوص لتصل عمق العلاقة الرباطة بین عالم الذات الإن

الذات الإلهیة؛الشيء الذي جعل من ابن عربي یمیّز بین نوعین من 
الدلالة،الوجودیة وهي التي تقابل الظاهر،والدلالة الرمزیة وهي التي تقابل 

ّ الدلالة الوجودیة ترتبط بالأشكال المختلفة للكائنات،وهي قابلة "الباطن،وعلیه فإن
طلب الجهر والوضوح،بخلاف الباطن للإدراك البشري،وكل ما هو ظاهر فهو ی

  ).75"(الذي یطلب الإخفاء والستر
  

إنّه تصریح لا یحتاج إلى تأویل في كون ابن عربي یعطي لشرعیة الخفاء   
دراك سیاق حال علاقة  ٕ أو الإخفاء أو الستر بعده الوجودي والمعرفي لفهم وا

ن كان الذي یحقق الرمز الإشار  ٕ ي هو الباطن الظاهر بالباطن من وجهة رمزیة وا
  . لا الظاهر

  
الخفاء، الظهور ،لیست /فالعلاقة بینهما"...ولكن على الرغم من ذلك كله

ما جدلیة؛فالظاهر یخفي دوما بواطن معینة،وحینما یكشف  نّ ٕ استبعادیة منطقیة وا
ها تتحول بفعل ذلك  العارف الصوفي عن معان معینة كانت باطنة عن وعیه،فإنّ

طق التضایف فإنّ ذلك الظاهر الجدید یخفي باطنا ما الكشف إلى ظاهر وتبعا لمن
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وهكذا،وكان الأمر یتعلق بدوائر متراصة كل واحدة توجد ...یجب اكتشافه من جدید
في عمق الأخرى التي تحیط بها،وكلما اجتزنا دائرة إلا ودخلنا دائرة أخرى إلى ما 

تخفي عنا في وكل دائرة تظهر لنا ما یوجد بداخلها،ولكنها تحجب و ...لا نهایة
الوقت نفسه ما تحتویه الدوائر الأخرى،وكلما اقتربنا من تلك الدوائر كلما أصبحت 

  ).76"(واضحة لوعینا ظاهرة فیه،وكلما ابتعدنا عنها كلما خفي عنا محتواها
  

عند إلقاء نظرة متفحصة في هذا الطرح الذي یقدمه منصف عبد الحق في   
من الوجهة  - الباطن - فاء النصشأن البعد الوجودي والمعرفي لمفهوم خ

ه یحوي على أبعاد تقترب من الضابط التواصلي الإبلاغي  نا نلحظ أنّ التصوفیة؛فإنّ
المشار إلیه في النظریة التواصلیة وذلك من عدة جهات فیما یتعلق بمفهوم السیاق 

  :من جهة،وسیاق الخفاء من جهة أخرى،وعلیه یمكن القول
 السیاق في العملیة التواص ّ لیة یعد بمثابة الحجر الأساس في تحقیق إن

تواصل بین المتكلم والمتلقي،وهو من ثم یختلف باختلاف أحوال العلاقة 
بین المتكلم والمتلقي؛فقد یكون السیاق -لیست على نیة المتصوفة- المقامیة

لغویا،فلسفیا،عقائدیا، سیاسیا،وغیرها، ولكن هل بمقدور السیاق عندما یكون 
التصوفي أن یحقق هذا النوع من البعد التواصلي القائم في له علاقة بالحقل 

العملیة التواصلیة عند جاكبسون ومن تبعه من المنظرین؟أم أنّ السیاق 
الصوفي یستدعي مدونة مفاهیمیة تتماشى وأفق العلاقة التصوفیة بین 
العارف والمتلقي حتى یكون السیاق المستخدم من قبلهما سیاقا یتماشى 

 .  مفاهیمیة التصوفیة؟والمدونة ال

  
  السیاق بحكم أنّ له قرائن فإنّ أهم قرینة یرتكز علیها الخطاب ّ لا شك أن

الصوفي هي القرینة العقلیة الباطنیة التي تعطي للسیاق بعده الرمزي 
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الإشاري لكي یحقق بعدا تواصلیا بین الذات العارفة والذات المطلقة،من هذا 
سیاق الذي یحقق له هذا النوع من المنطق غدا الصوفي یعتمد على ال

الحقیقة الامقیدة لكي یجعل من السیاق القدرة على التحلي بلغة رمزیة 
 .-المفهوم والمنهج-إشاریة تتماشى والطابع الصوفي

  
  ة والمتصوفة على وجه إنّ سیاق الخفاء أو الإخفاء عند ابن عربي بخاصّ

بالإطلاق،وه ما یجعل حال سیاق أعم یأخذ لغة لا تؤمن بمبدأ التقیید،ولكن 
الخفاء أن یحقق لنفسه قرائن من نوع خاص وهي المشار إلیها في النص 

؛هذه اللعبة )77(السابق في ما أسماه ابن عربي بمبدأ الدوائر أو لعبة الدائرة
التي هي في حقیقة الأمر قرینة لا تستطیع أن تتحكم فیها الذات العارفة 
ما هي دوائر موجودة في الوجود الكوني الكینوني السائر مع عالم الحقیقة  نّ ٕ وا
المطلقة والقادر في الوقت آنه على أن یمد الذات العارفة بأسرار معرفیة لا 

  .قتنقطع إلا بانقطاع سر الوجود المطل
  

إنّ مثل هذه اللفتة على حد تصورنا تمثل بحق لفتة طیلة معرفیة تتماشى   
وبعد مفهوم سیاق الخفاء،وهو یحقق بعدا تواصلیا بین المتكلم العارف والمتلقي 
الصوفي وهما یستخدمان مفهوما له شرعیته المعرفیة والمنهجیة في العملیة 

  .التواصلیة أو النظریة التواصلیة
  
  : ین الاحتمالات والوجوهالترجیح ب-2

غالبا ما یطلق مبدأ الترجیح في السیاقات القرائنیة والحالیة والمقالیة   
المصاحبة لواقع النص؛وهي عملیة لا یلتجئ إلیها الفكر الأصولي إلا عندما تتعدد 
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الاحتمالات والوجوه؛فیلتجئ إلى مبدأ الترجیح القائم على وظائف قرائنیة لها القدرة 
  .هذا النوع من الترجیحفي تحقیق 

  
ه   قد یتردد المعنى "یقول صاحب الإشارة إلى الإیجاز في هذا الصدد ما نصّ

بین محامل كثیرة یتساوى بعضها مع بعض،ویترجح بعضها على بعض،وأولى 
الأقوال ما دل علیه الكتاب في موقع آخر،أو السنة،أو إجماع الأمة،أو سیاق 

ذا احتمل الكلام معنیین  ٕ وكان حمله على أحدهما أوضح وأشد موافقة الكلام،وا
  ).78"(للسیاق؛كان الحمل علیه أولى

  
إنّ أفضل قرینة تقوم على حقیقة معنى "ویقول صاحب تفسیر المنار  

اللفظ،موافقته لما سبق له من القول،واتفاقه مع جملة المعنى، وائتلافه مع القصد 
  ).79"(الذي جاء له الكتاب بجملة

  
اهر بن عاشور في ما یخص مبدأ الحمل على الترجیح ویقرر العلامة الط  

منافیا للحمل على البعض الآخر إن -المعاني- ولا تجعل الحمل على بعضها"قائلا
كان التركیب سمح بذلك؛فمختلف المحامل التي تسمح بها كلمات القرآن وتراكیب 
عرابه ودلالته، من اشتراك وحقیقة ومجاز،وصریح وكنایة،وبدیع  ٕ ه وا

قف، إذا لم تفض إلى خلاف المقصود من السیاق،یجب حمل الكلام ووصل،وو 
  ).80"(على جمیعها

ّ السیاق الحامل لدلالة الألفاظ الواقعة في التراكیب    ما یمكن ملاحظته بأن
ما له  عندما یتعدد احتمالها فإنّ الأصولي یلتجئ إلى تطبیق مبدأ الترجیح الذي ربّ
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لواقع على اللفظ فتتشكل حینها الدلالة ومن ثم القدرة في أن یزیل نوعا من الإبهام ا
  .یتعین المقصود أو المعنى من وراء الإطلاق

  
لكن وبناء على ما یقتضیه الطابع التواصلي الإبلاغي فیما یخص البعد   

التواصلي السیاقي من الوجهة التصوفیة،تستوقفنا في هذا النوع من الترجیح القائم 
لفظ بما یحمله من معنى بارز في الخطاب في شأن ال-الظنون-على الاحتمال

الصوفي والذي قدر على أن یعطي لمفهوم الاحتمال بعدا تواصلیا إبلاغیا لدلالة 
  .السیاق وهو یصاحب اللفظ مصاحبة وجودیة ومعرفیة

  
  :سیاق الاحتمال الصوفي من الوجھة التواصلیة

یعتقد ابن عربي بأنّ الاحتمال القائم على مبدأ الظن أو الشك المبهم هو في   
ما راجع إلى المتلقي  نّ ٕ ه لیس في ذاتیة المتكلم مرسل الخطاب،وا حقیقة أمره مردّ
السامع الذي یصعب علیه رفع هذا النوع من الاحتمال الظني،فیلتجئ لیبحث عن 

ل فتتحقق لدیه إشراقة ووضوح في الطرق التي تزیل عنه هذا الإبهام أو الإشكا
  .الحدث الكلامي

في هذا الصدد یرى ابن عربي بأنّ ورود سیاق الاحتمال داخل خطاب   
ه نحو المتلقي المستمع ینبغي أن یرفع عن طریق دلیل الظن أو  المتكلم وهو موجّ
 ّ ّ بأن الاحتمال القائم على الإطار التأویلي التخریجي الذي یجعل من المتلقي یحس

ه الشرعیة في أن یطل في ظله وعبره على ما یخبئه المتكلم من معان وأبعاد؛إذ ل
ه قادر على فك الرموز واقتحام  یعد التأویل استیلاء على نفسیة المتلقي بحكم أنّ
سیاق الاحتمالات والظنون التي تعترض المتلقي ومن ثم العملیة التواصلیة بینه 

تیلاء التأویلي القائم على النفوس البشریة یراه وبین المتكلم،وعلیه فإنّ مثل هذا الاس
ابن عربي موجود فیها لا تستطیع الابتعاد أو الانسلاخ عنه بحال بحكم 

ها مجبولة على حب إدراك المغیبات واستخراج الكنوز وحل الرموز وفتح "أنّ



المغالیق والبحث عن خفیات الأمور ودقائق الحكم،ولا ترفع بالظاهر رأسا،فإنّ ذلك 
  ).81"(زعمها أبین من فلق الصبح في
  

ّ المخرج التأویلي كفیل لأن یجعل سیاق الاحتمال یكون    من هذا المنطلق فإن
سببا في رفع لغة التواصل في الخطاب الصوفي إلى درجة تقرب كلا من المتكلم 
والسامع لتجعلهما في مستوى واحد من إدراك الحقیقة المطلقة؛الشيء الذي یجعل 

ینفصل عن لغة التواصل،إنّه عبور من ظاهر "...ى ابن عربي من التأویل لد
ه ذلك  العبارة أو الخطاب المنطوق إلى باطنه أو ما یعتقده السامع على أنّ
ما هو نشاط ذهني ینتج بشكل طبیعي عن عملیة  نّ ٕ الباطن،وهو لیس أمرا هامشیا وا

بي فیها التواصل ذاتها،ولا یجب أن تخفي عنا بعض النصوص التي حاول ابن عر 
تبریر عملیة التأویل كنشاط ذهني یمكن أن یقوم به كل فرد داخل عملیة التواصل 

  ).82"(الیومي اللغوي
  

على هذا الأساس غدا ابن عربي یعرف التأویل في علاقته بسیاق الاحتمال   
أي حدیث - والتأویل عبارة عما یؤول إلیه ذلك الحدیث"القائم على الظن قائلا

والتأویل هو ما "ویضیف قائلا)83"(ده في خیاله أي السامعالذي حدث عن-الكلام
یؤول إلیه حكم هذا المتشابه أي المتشابه من القرآن،فهو محكم غیر متشابه عند 

  ).84"(من یعلم تأویله ولیس إلا االله والراسخ في العلم
  

المسكوت عنه أو اللامنطوق في قضیة سیاق الاحتمال عند ابن عربي   
اقیا في إطاره الوجودي الكینوني وفق وضعیتین سی)Somatiser(یتجسد
وضعیة الفهم،ووضعیة التأویل؛فهما حینها یمثلان تقابلا من نوع خاص :اثنتین
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یعیشها السامع المتلقي في مواجهته لسیاق الاحتمال الكائن في خطاب 
وضعیة الفهم تعبر عن موقف صریح وواضح تجاه "المتكلم،وعلیه فإنّ 

ّ الف هم كما سبق الذكر یعني تطابق ما یستنبطه السامع من اللغة،خصوصا وأن
ها وضعیة متزنة وهادئة لآن  معان واردة في خطاب المتكلم ومقصوده لدیه،إنّ

  ).85"(عملیة التواصل تحقق هدفها الاجتماعي
  

نا نجد وضعیة التأویل   تعبر عن موقف قلق ومتوتر تجاه "...على أنّ
اللغة؛فالسامع الذي یؤول لا یستطیع أولا وقبل كل شيء اكتشاف مقاصد خطاب 

ّ التأویل لا ینظر .المتكلم؛الشيء الذي یثیر فیه إرادة ما نحو فهم ذلك الخطاب إن
ما كخطاب مبهم وغامض أ نّ ٕ و كخطاب عائق للخطاب في مباشرته وبداهته،وا

یعرقل عملیة التواصل ویعمل على تعقیدها وبذلك كلن كل تأویل یحول خطاب 
إنّ مبادرة التأویل دوما مبادرة إشكالیة .المتكلم إلى إشكال لكي یسائله ویستنطقه

ها تخفي قلقا داخلیا لدى السامع   ).86"(لأنّ
  

َ سیاق الاحتمال لدى ابن عربي أي في الخطاب الصوفي یمثل   ◌ قلقا  إذاَ
له لأن یستخدم التأویل لكي یدرك هذا النوع من  وعائقا للمتلقي المستمع وهو ما یؤهّ
الاحتمال محققا ومشاركا في العملیة التواصلیة؛وهي رؤیة تجعل من هذا النوع 
الاحتمالي السیاقي لدى الخطاب الصوفي یأخذ شرعیته الإرادیة في المعرفة من 

لصوفي یقترب إلى حد بعید مع مفهوم السیاق زاویة تجعل السیاق من المنظور ا
  .في النظریة التواصلیة

  
یقتضي التناظر بین سیاق الاحتمال ومبدأ التعدد الدلالي التأویلي في   

- المنظور الصوفي أو الخطاب الصوفي أن یكون الحدث الكلامي في الفهم
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الشيء ؛- المستوى الإشاري الرمزي-غیره في التأویل- المستوى التواصلي العادي
سیاق دنیا :الذي یجعل من المتلقي المستمع یتردد من حیث تلقیه بین سیاقین اثنین

یقتصر على العمل الظاهر دون القصد والقبض الذي هو من السرائر التي یتولاها 
االله سبحانه وتعالى،وسیاق علیا یشملهما وهو ما جعل ابن عربي في بعض 

المطلق،والسیاق المقید أو الأفق المبین السیاق :المقامات یمیز بین سیاقین اثنین
،ثم الإدراك المقید وهو الملازم للذات -الحقیقة المطلقة- وهو ما قابل المطلق

  .المتلقیة
  

ه لما كان السیاق من منظور ابن عربي ومن تبعه من غالبیة    ثم إنّ
ه ه مهما غدا یتسع في اللامحدود الاستغراقي فإنّ  المتصوفة لیس متناهیا بحكم أنّ

یبقى مع ذلك ذا تعین یوحده؛فإنّه لابد من حدود تحیط به من خارجه،وعلیه یكون 
الحد الأقصى لواقع الخطاب الصوفي الملازم للذات العارفة دائما هو ما دون الحد 
الأخیر الأقصى للسیاق بمعنى لتلك الخلفیة المعرفیة والثقافیة للذات العارفة 

اب الذات المتصوفة وعالم السیاق یتطابقان المتصوفة،وحینئذ یمكن القول بأنّ خط
ّ السیاق المطلق لأي خطاب ذاتوي عرفاني هو  وفق عالم الإطلاق على أساس أن
الخلفیة المعرفیة والثقافیة لهذه الذات الأخیرة ككل أي المعلوم منها وهي الخطاب 
الصوفي المطلق كذلك؛الشيء الذي یجعل من هذا الحد الوجودي الكینوني یمثل 

حق الفارق الأساسي بین الخطاب العرفاني الذاتوي المطابق لسیاقه،ومن ثم ب
المنغلق على أفق محایث ،والخطاب الذي یمكن أن یكون ما بعد الذات العارفة 

ه یحرر الذات العارفة من المحایثة الخانقة   .لأنّ
  

ه ینم عن خلفیة یمكن    ّ أقل ما یقال في هذا الطرح الذي قدمناه آنفا،بأنّ أن إن
نشیر إلیها في شكل تلك التقسیمات المفاهیمیة التي دأب علیها الدرس الأصولي 



على حد تعبیر -یقتفي آثارها منذ زمن غیر بعید،والتي لم تخرج في غالبها
ا)87(عن سیاق النص-الشافعي ّ   .وسیاق الموقف وسیاق الحال وهلم جر
لبعد الأصولي رغم كثافة النص المستشهد به في الهامش والمتعلق في ذلك ا  

ه یمدنا بحقیقة معرفیة نحن بصدد الحدیث عنها وهي حال  مفهوما ومنهجا،إلا أنّ
واقع السیاق بما یمتاز بشرعیته المعرفیة في تحقیق أبعاد معرفیة حسب 

  .الاستعمالات التي یوظف فیها
  

                                                
  :یمكن أن ینقسم السیاق حسب ما ینعت بھ أو ینسب إلیھ إلى -87
 باب الصنف الذي یبین سیاقھ معناه یعد ّ أول من نبھّ إلیھ واھتم بھ ھو الإمام الشافعي حین عقد في رسالتھ : سیاق النص

ّما استدل علیھ بأمثلة من القرآن الكریم،مصداقا لقولھ تعالى  ّھ لم یعرفھ وإن واسألھم عن القریة التي كانت {غیر أن
عا ویوم لا یسبتون لا تأتیھم كذلك نبلوھم بما كانوا  حاضرة البحر إذ یعدون في السبت إذ تأتیھم حیتانھم یوم سبتھم شرّ

فابتدأ جل ثناؤه ذكر الأمر بمسألتھم عن القریة :معقبا على تفسیرھا وتبیانھا قائلا. 163الأعراف الآیة }نیفسقو
ّ القریة لا تكون عادیة ولا فاسقة } إذ یعدون في السبت{الحاضرة البحر فلما ّما أراد أھل القریة لأن ّھ إن دل على أن

ّما أراد بالعد ّھ إن وان أھل القریة الذین بلاھم بما كانوا یفسقون،ولا یخفى من استدلالھ بالعدوان في السبت ولا غیره وأن
ّھ یعني سیاق النص،بدلیل قولھ وتبتدئ العرب الشيء من كلامھا یبین أول لفظھا فیھ عن {بما بعد لفظ القریة أن

ه ھنا ّ  .كآخره،وتبتدئ الشيء یبین آخر لفظھا منھ عن أولھ،وھو سیاق النص بدون منازع وإن لم یذكر حد
 عند فقھاء الأحناف في المقارنة بین أحد أقسام اللفظ من حیث الوضوح  - السوق-ظھر لفظ السیاق: الغرض من النص

ما یزداد وضوحا بقرینة تقترن باللفظ من المتكلم لیس في اللفظ ما یوجب ذلك "ھو النص الذي عرفھ السرخسي بقولھ
مراد منھ بنفس السماع من غیر تأمل،وھو الذي یسبق إلى القول ظاھرا بدون تلك القرینة وبین الظاھر وھو ما یعرف ال

ّ وتلك القرینة التي تقترن باللفظ من المتكلم،وتكون فرقا فیما بین النص والظاھر ھي  والأوھام لظھوره فیما ھو المراد
 .السیاق بمعنى الغرض الذي سیق لأجلھ الكلام

  :واضح بأحد الاستشھاداتویستشھد على الغرض الذي كان من أجلھ الكلام في ال
 م الربا{ذكر الغرض في النص نحو قولھ تعالى ّ ّما البیع مثل الربا وأحل الله البیع وحر ّھم قالوا إن حیث سیقت } ذلك بأن

ّما كانت دلالة الآیة  الآیة لنفي التماثل بین البیع والربا في الحل والحرمة،فما سیق الكلام لھ ذكر في النص نفسھ وإن
التماثل من جھة الحل والحرمة،من دلالتھا على الحل والحرمة لما ذكر من غرض الكلام أو سوق  أوضح على نفس

 .الكلام لذلك الغرض
 یا أیّھا النبي إذا طلقتم النساء {وھو فھم الغرض من نص آخر،أو من سبب النزول،مثالھ قولھ تعالى:السیاق السببي

السنة عند إجراء الطلاق فتكون نصا في ذلك،یشھد لذلك قول حیث سیقت الآیة لبیان مراعاة وقت }فطلقوھن لعدتھن
رسول الله صلى الله علیھ وسلم في المناسبة التي أوقع فیھا عبد الله بن عمر رضي الله عنھ طلاق زوجتھ وھي حائض 

ھا فتلك العدة التي  لیراجعنھا ثم یمسكھا حتى نطھر،ثم تحیض فتطھر،فإن بدا لھ أن یطلقھا فلیطلقھا طاھرا قبل أن یمسّ
 . أمر الله أن یطلق لھا النساء

كانت الآیة نصا في ھذا الحكم،فیما ھي تدل علیھ من قبیل الظاھر على الأمر -السبب-ولأجل ھذا السیاق من الغرض
ّ السیاق ھو الغرض الذي سیق من أجلھ الكلام،أو مقصود المتكلم ال... بأن لا یزید المطلق على طلقة واحدة ذي وبھذا یتأكد أن

ّ الحكم الثابت بالإشارة ثابت استنادا إلى النص،وبرمز لغوي ھو اللام التي صرفت دلالتھا  ینبني علیھ بناء النص،بدلیل أن
  .للاختصاص

ّ السیاق بمفھوم الغرض أو القصد ساھم في تقسیم اللفظ عند الأحناف وأكد وضوحھ كما      ما یمكن استنتاجھ أن
وجلي انحصار كما سبق في دلالة العبارة بما سیق لھ الكلام أصالة أو تبعا،وأوضح ما ظھر في الفرق بین الظاھر والنص،

  .بین الفرق دلالة العبارة  والإشارة ھو التمثیل برجل ینظر ببصره إلى شيء ھو المقصود بالنظر،ویدرك مع ذلك غیره
ّھا تتماشى ومقصدیة السیاق النصي أو الخطابي    :یمكن العودة إلىعن ھذه التخریجة التي نعتقد أن

أعمال الندوة العلمیة الدولیة التي نظمتھا الرابطة المحمدیة .محمد الخملیشي. دلالة النص بین مفھومي التفسیر والترجیح
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ه ما یهمنا في هذا الصدد بالذات هو كیفیة الإطلاقات المتعلقة    غیر أنّ
ّ الشافعي نجده یطلق علیه الحال أو بالسیاق عل ى أساس أن

،والبلاغیون یطلقون علیه مصطلح الحال أو المقام على ما یمكن )88(الأحوال
ویعنون بها القرائن الخارجیة المتعلقة بالمتكلم أو .تسمیته أیضا بالموقف

المخاطب،أو الحالة العامة للكلام باعتبار المكانة الاجتماعیة لطرفي 
المشاهدة  -وهذا ما یهمنا–لق علیه غیرهم ویط.التخاطب
 . ،والموقف)92(،والمقام)91(،والقرینة)90(،والدلیل)89(والمشاهد

 
ا غالبیة    إذا سلمنا مبدئیا بوجود مصطلح سیاق المقام،وسیاق الحال؛فإنّ

المتصوفة وابن عربي على وجه أخص یفضلون استخدام سیاق الموقف القادر 
والمعرفیة السائرة في عالم ذاتیة المتصوف في  على عكس تلك الحقائق الوجودیة

  .-الوجود،الكون-علاقته بعالم المطلق
  

ما على دارسي المدونة التصوفیة حین یجدون تارة استخدامهم للمقام    لكن لربّ
وهم یقصدون به أشیاء،وتارة أخرى سیاق المقام كحقیقة معرفیة وجودیة مستقلة في 

ا كینونیا مع عالم الذات المتصوفة؛فكیف یا ترى حدّ ذاتیة المقام بما یحقق تقاطع
یدرك هذا النوع من الاختلاف على مستوى تحدید الفروقات المفاهیمیة من جهة،ثم 

  .من حیث البعد المعرفي الذي یلیق بكل من القسمین أو السیاقین؟
  :بین سیاق المقام وسیاق الحال

عندهم أن تتوقف دلالته لقد انفرد الصوفیة بمفهوم المقام حیث لم یصبح   
ما  نّ ٕ عند معنى الخطیة أو العظة التي یلقیها الرجل في حضرة الخلیفة أو الملك،وا
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دلالته لا تخرج عن مقام العبد بین یدي االله تعالى فیما یقام فیه من العبادات 
ذلك لمن {والمجاهدات والریاضیات والانقطاع إلى االله تعالى مصداقا لقوله تعالى

  ).93(}خاف وعیدخاف مقامي و 
  

على أن تكون دلالة الحال تلك النازلة التي تنزل بالقلوب فلا تدوم،والفرق   
ّ المقام یكتسب بطریق المجاهدات والعبادات والریاضات،وأنّ  بین المقام والحال أن

  ).94(الحال یأتي من فیض االله تعالى
  

حال ولقد أفصح بحق الجرجاني صاحب التعریفات عن تحدید الفرق بین ال  
ه الحال عند أهل الحق معنى یرد على القلب من غیر تصنّع "والمقام فقال ما نصّ

ولا اجتلاب ولا اكتساب من طرق أو حزب أو قبض أو بسط أو هیئة،ویزول 
بظهور صفات النفس سواء یعقبه المثل أولا؛فإذا دام صار ملكا یسمى 

عین الجود،والمقامات مقاما،فالأحوال مواهب،والمقامات مكاسب،والأحوال تأتي من 
  ).95"(تحصل ببذل المجهود

  :بین سیاق العقل ومقام الامتلاك
الكینوني لكل من سیاق /لكي نفهم البعد المعرفي والوجودي  
ا واحدا من نصوص /المقام الحال،والسیاق في حدّ ذاته،لا ضیر من أن نستقي نصّ

معه،ثم بعدها أهل التصوف لنرى البعد التحدیدي عند المتصوفة كیف یتعاملون 
  .نعقب علیه وفق ما تقتضیه طبیعة التواصل السیاقي المقامي

  
أوقفني في التمكین والقوة،وقال لي أنظر قبل :"یقول النفري في هذا الصدد  

أن تبدو البادیات،واستمع لكلامي قبل أن تحدو الحادیات،أنا الذي أثبتك في 
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م أبد وأنا لا سواي فیما ثبت،وأنا الذي أسمعتك في سمعت،وأنا لا سواي فیما ل
ّ فاسمع لي فلن  أبدي إلا بي،وقال لي جاءك القلم،فقال كتبت العلم وسطرت السر
تجاوزني وسلم لي فلن تدركني،وقال لي قل للقلم عني یا قلم أبداني من أبداك 
وأجراني من أجراك،وقد أخذ علي العهد للاستماع منه لا منك ومیثاق التسلیم له لا 

ن سلمت لك ظفرت بالعجز لك،فأن سمعت م ٕ وقال لي ... نك ظفرت بالحجاب وا
وقال لي قل للعرش عني یا عرش أظهرك لبهاء ملك الدیمومة ... جاءك العرش

وجعلك حرما للقرب والعظمة وأحفر بك ما یشاء من المسبحة،فقدرته أعظم منك 
وما  وقال لي أنت في علمي... في العظمة وبهاؤه أحسن من بهائك في رتبة الزینة

ترى یواي وأنت تحت كنفي وما ترى سواي،وأنت بمنظري وما ترى سواي،وقال لي 
لا أطلع على القلب،فأراك فیها بمعناك،ذاك تعرفي،أو أراك فیها بفعلك ذاك  احذر
  ).96"(تقلبي

  
ه    لحاجة في أنفسنا نرید قضائها تعمدنا في سرد هذا النص الطویل لعلمنا بأنّ

تصوفیة فیما یخص مفهوم السیاق المقامي الذي غدا یحوي على حقائق معرفیة 
یختلف ویتنوع حسب التراكیب تبعا للقرائن الماورائیة التي لا تدرك إلا عن طریق 
الجانب الروحي الباطني المتماشي مع طبیعة الحقائق من منظورها الإطلاقي لا 

نص فیما التقییدي،وعلیه فإنّ أهم الملاحظات التي یمكن أن نستقیها من هذا ال
  :یخص السیاق المقامي الحالي المتجدد والمتغیر ما یأتي

  
لعل دلالة القلم الواردة في سیاق النص هو رمز العقل،والعرش هو رمز - 1

الامتلاك وهي التحدیدات المستنبطة من خلال الإطلاقات أو الاستعمالات من 
بدلالتهما قبل النفري الصوفي؛حیث غدا یستعمل كلا من العلم والعرش لیس 

المعیاریة الاصطلاحیة ولكن بتلك الدلالات التصوفیة العرفانیة المجاوزة لحدود 
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اللغة العلمیة المتعارف علیها إلى لغة تتماشى وعلم باطن الذات العارفة 
  .المتصوفة

  
- إنّ كلا من دلالة العقل والامتلاك یمتاز بعلامة لا تخرج عن الحقیقة المطلقة- 2

كلاهما لا یخرجان عن حقیقة القناع،فهما بمثابة المطیة التي ؛إذ -الذات الإلهیة
  .یطل من وراءهما الإنسان الأحرى الذات العارفة إلى عالم الذات الإلهیة

  
لعل ما یبرر تخریجة القناع الوارد في حق كل من العقل والامتلاك كون أنّ - 3

ة التي تختفي وراء الذات الإنسانیة إذا لم تتخطاهما إلى ما ورائهما لم تر الحقیق
  .مظهرین من مظاهرها؛فصارت محجوبة بالمظهر عن الجوهر

  
ثم یزداد سیاق مقام الغیاب المتعلق بالعرش والقلم أهمیة عند النفري حینما - 4

نجده یعطي لهما تخریجة سیاقیة مقامیة تؤهلهما فعلا لأن ترفع الذات العارفة إلى 
بأنّه لابد من غیابهما كیما یثبت  مقام الإطلاق في الذات والحقیقة فهو یرى

الحضور للذات العارفة الذي یعد حضورا وحیدا الذي له القدرة في أن یمحو 
وأنا لا سواي فیما لم أبد،وأنا لا "بحضوره كل ما عداه تماما ما أشار إلیه سابقا

  ".سواي فیما أبدي إلا بي
  
، وغوایة القوة -القلم-لإنّ سیاق مقام ما یمكن تسمیته بغوانیة التمكین في العق- 5

هما اللذان یجعلان من الذات الإنسانیة العارفة أن تكون - العرش-في الامتلاك
على حد تعبیر النفري إلها صغیرا أو مطلقا صغیرا،ویفرضان سطوته في القلوب 
العقل بمعناه أو الامتلاك بفعله،كأنّ بي النفري یرید أن یخرج سیاق مقام الامتلاك 

ّ الذات الإنسانیة العارفة ترید أن تنتحل االله تعالى إذ العبدي إلى حقی قة مفادها أن
ذاك "وكذا التصرف" ذاك تعرفي"تحاكي قدرته على ذلك التعریف الوارد في النص



ها حاویة لكل "تقلبي معا؛فهي من ثمة ترى نفسها في كل شيء بحكم زعمها أنّ
  .شيء

  
تحلیها بعالم الإطلاق في  إذا یكمن سیاق مقام الخلاص للذات العارفة بقصد- 6

تحقیق مبدأ النفي في الذات القائمة على مبدأ الغیاب، وهكذا تصیر الحقیقة 
أنت في علمي "هي المرئیة الوحیدة على حد تعبیر النفري-الذات الإلهیة-المطلقة

في "وما ترى سواي،وأنت تحت كنفي وما ترى سواي،وأنت بمنظري ولا ترى سواي
لحالي الباطني الروحي تتخلص الذات العارفة كلیة من غرور هذا السیاق المقامي ا

المعرفة ومن طغیان الثروة ولا تصیر لها أيّ حكم على الناس،ولا تصیر عبدا لأيّ 
َ سیاق مقام النص یرید أن ینتهي بالذات العارفة المتلقیة .أحد على الإطلاق ◌ إذاَ

عرف،واالله و  ُ حده هو الذي یملك،لأنّه وحده لهذه الحقیقة إلى أنّ االله وحده هو الذي ی
  .یوجد

  
ّ الذات العارفة عندما تختار هذا النوع من الخلاص القائم - 7 المدهش بحق أن

على مبدأ الغیاب أو القناع المحجوب،عندما لا تعرف ولا تملك؛فتصیر حینها 
ها تغدو بذلك بعضا من وجود الوجود الحق وهو المطلق -عارفة ومالكة الحقیقة؛لأنّ

وهكذا یكون سیاق مقام الغیاب المحجوب هو عین الحضور والشهود - هياللامتنا
  .الباطني الروحي

  
الآن ننتقل إلى نص آخر وهو لابن عربي لنرى كیف یتعامل مع سیاق مقام   

لغة الإشارة التي تتلون دلالاتها الوجودیة والإجرائیة نبعا لتلك الاستعمالات 
سیاق لغة الإشارة في قالب یحدوه عالم المتماشیة مع مقام الذات العارفة لیخرج 

  .الإطلاق
  



ه   ّ "یقول ابن عربي ما بیانُ كل إشارة تلوح في الفهم لا تسعها العبارة؛فاعلم أن
قد جعلوا الإشارة نداء على رأس البعد وبوحا بعین - ویقصد الصوفیة-أهل االله

ي هي نداء وذلك أنّ الإشارة الت:العلة،ولكن في التقسیم في الإشارات یظهر فرقان
على رأس البعد فهو حمل ما لا تبلغه العبارة،كما أنّ الإشارة للذي لا یبلغه 
الصوت لبعد المسافة،وهو ذو بصر،فیشار إلیه بما یراد منه فیفهم؛فهذا معنى 
قولهم نداء على رأس البعد،فكل ما تسعه عبارة من العلوم فهو بمنزلة من لم یبلغه 

س ببعید عما یراد منه،فإنّ الإشارة قد أفهمته ما الصوت،فهو بعید عن المشیر ولی
ه بعید  ّ المشیر إذا كان الحق،فإنّ یفهمه الكلام أو یبلغه الصوت،وقد علمت قطعا أن
عن الحد الذي یتمیز به العبد،فهذا بعد حقیقي لا بد منه،ولا یكون الأمر إلا 

ه معنى لطیف لا یشعر ب   ).97"(ههكذا؛فلا بد من الإشارة وهي اللطیفة؛فإنّ
  

هو دلالة  - ابن عربي-لعل أهم خاصیة معرفیة باطنیة یشیر إلیها النص  
وكیف غدا یتوزع في الوجود الإنساني ككینونة أولا،ثم كمعرفة حاملة -البعد–سیاق 

أبعادا تختلف باختلاف الأحوال والتراكیب، وعلیه لا مانع من أن نشیر إلى أهم 
وهي تندرج تحت ما یسمى بالمسكوت سیاقات البعد الواردة في نص ابن عربي 

  :عنه وهي على النحو الآتي
قد یكون سیاق البعد سیاقا مكانیا بین الباث والمتلقي المستمع أو - 1

السامع؛فیلتجئ الباث إلى استعمال الإشارات حتى یحقق بعدا تواصلیا كاملا بینه 
  .وبین المتلقي

  
مضامین "عربي بمعنى یحمل قد یكون سیاق البعد بعدا حقیقیا بلسان حال ابن - 2

ذات أبعاد أنطولوجیة كالبعد الذي یفصل بین االله تعالى والإنسان أي البعد بین 
الذات الإلهیة القدیمة والواجبة وبین الذات الإنسانیة الحادثة والممكنة،هذا البعد 
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الأنطولوجي هو الذي دفع الحق إلى استعمال لغة الإشارة التي هي بالضبط لغة 
  ).98"(المنصوبة والرموز الوجودیةالأمثال 

  
وقد یحتل سیاق البعد موقفا زمانیا تماما ما نجده یحصل أو یقع في المسافة - 3

التي تفصل بین الشیخ الهرم والطفل الصغیر السن؛الشيء الذي یدفع "...الزمنیة
بالشیخ لتحقیق تواصله مع الطفل إلى اللجوء إلى إشارات وحركات إیمائیة 

  ).99"(اللغوي من أجل التوضیح والإفهام مصاحبة لخطابه
  
وقد یكون سیاق البعد سیاقا معرفیا كالفاصل الواقع بین الذات العارفة وغیر - 4

ما حكایات إفهام غیر العارف "العارفة فیضطر العارف إلى استعمال إشارات وربّ
وعلى العموم ومهما تعددت المسافات والأبعاد التي ...بمضامین خطابه اللغوي

بین المشیر وبین المشار إلیه فإنّ لغة الإشارة تأتي لتملأ فراغا ما في اللغة  تفصل
  ).100"(المنطوقة یقوم عملیة التواصل اللغوي

  
  :سیاق مقام الصبر في الله وͿ وباͿ من الوجھة التواصلیة

غالبا ما یختلط عند كثیر ممن یریدون اقتحام المدونة الصوفیة تحدید   
ها مفاهیم مشتركة بین الصوفیة وغیرهم والأمر لیس كذلك المفاهیم التي یظن  أنّ

ّ المتصوفة غالبیة مفاهیمهم حاولوا أن یلبسوها بلباس ینطلق  على الإطلاق؛إذ إن
من عالمهم الإطلاقي القائم على العلاقة بین الحقیقة المطلقة أي الذات 

تنصاع إلى هذا الإلهیة،وعالم الذات العارفة،وهو ما یجعل المفاهیم والمصطلحات 
النوع من اللباس والحقیقة الإطلاقیة ما یجعل من المفهوم یتماشى طوعا أو كرها 

من هذا المفاهیم .مع مقتضیات الذات العارفة تنفرد بزاد معرفي لا یستهان به
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جه  ّ الصبر مثلا؛فكیف تتعامل معه الذات المتصوفة مع سیاق الصبر،ثم كیف تخر
قة الإطلاقیة بینها وبین خالقها سبحانه وتعالى تخریجا یتماشى مع عالم العلا

  .مدركة تلك العلیة التواصلیة بینها وبینه سبحانه؟
  

حدّث السراج الطوسي .للصوفیة في سیاق الصبر كلام كثیر متنوع  
أي صبر أشدّ على :وقف رجل على الشبلي رحمه االله تعالى فقال له"قائلا

لا،فغضب الشبلي :الصبر مع االله،فقال:للا؛فقا:فقال الرجل.الصبر الله:العباد؟فقال
ویحك فأیش؟فقال الرجل الصبر عن االله تعالى،فصرخ :رحمه االله تعالى وقال

  ).101"(الشبلي رحمه االله صرخة كادت تتلف روحه
  

على ثلاثة :وسألت ابن سالم بالبصرة عن الصبر فقال"وقال في موطن آخر  
ار،فالمتصبّر من صبر في :أوجه االله تعالى،فمرة یصبر على متصبّر وصابر وصبّ

ار فذاك  المكاره،ومرة یعجز،والصابر من یصبر الله وفي االله،ولا یجزع،وأما الصبّ
الذي صبره في االله والله وباالله، فهذا لو وقع علیه جمیع البلایا لا یعجز ولا 

  ).   102"(یتغیر،من جهة الوجوب والحقیقة،لا من جهة الرسم والخلیقة
  

ها بدون ریب أحوال   ومقامات سیاقیة یرد فیها الصبر وهو یتماشى مع  إنّ
الذات الصوفیة وهي تقتحم عالم الحقیقة المطلقة في ظل هذا الوجود المطلق بكل 
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  :لقد كان الشبلي على حد تعبیر زكي مبارك یتمثل بھذه الأبیات إذ سئل عن الصبر
  قد قرأھا من لیس یقرا*** عبرات خططن في الخد سطرا
ا*** إن صوت المحب من ألم الشو ّ   ق وخوف الفراق یورث ضر

  .ر فصاح المحب بالصبر صبرا*** صابر الصبر فاستغاث بھ الصب
وعنایة الصوفیة بالصبر تمثل جانبا مھما من تصورھم لكرائم الخلال،فالصبر في جوھره من عناصر الشجاعة في مقاومة 
الشدائد،والشدائد قد تكون حسیة وقد تكون عقلیة،والصبر عنصر أصیل في الحیاة الخلقیة ویظھر فضلھ في كل باب من 

الصناعات وفي معاملة الناس،ویكون في الصحة وفي المرض وفي أبواب العیش؛فیكون في العادات وفي طلب العلم وفي 
ینظر . الحب وفي البغض وفي النعیم وفي البؤس،وریاضة النفس على الصبر ھي ذاتھا من مصادر العافیة في عالم الأخلاق
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شهواته وملذاته مما یكسبها ذلك قوة وحقیقة معرفیة وكونیة تدرك أسرار الحقیقة 
  .المطلقة في عالمها الإطلاقي

  
  :واصلیةسیاق مقام الحب الإلھي من الوجھة الت

ّ الغالب من المتصوفة یشترطون في الحب    الثابت الذي لا مریة فیه أن
الإلهي أن یتصل بأدب النفس،فمن المحبة الإشراقة إلى علم االله تعالى وحده بحال 
خلاص المعاملة لوجهه،وحسب الأدب فیها وهو الإخفاء لها،وكتم ما  ٕ المحب،وا

ظهار ما ینعم  ٕ به من الألطاف والفوائد،وغیرها من یحكم به من الضیق والشدائد،وا
  ).103(المواصفات التي یتحلى بها المحب للذات القدسیة

  
من هذا المنطلق لا ضیر من أن نعطي مثالا واحدا على هذا النوع من   

المحبة وهي تلك العابدة الزاهدة الربانیة رابعة العدویة؛ كیف راحت تفصح عن 
ها الإطلاقي الله تعالى في سیاقات ومق امات لا یفهمها إلا أهل الاختصاص من حبّ

  .أهل العرفان أو أهل الحقیقة المطلقة
  

ه   :تقول رابعة العدویة في شأن الحب الإلهي ما بیانُ
ا لأنّك أهل لذاك*** حبّ الهوى :أحبّك حبین   وحبّ

  فشغلي بذكرك عمن سواك*** فأما الذي هو حبّ الهوى
  أراكفكشفك للحجب حتى ***   وأما الذي أنت أهل له

  ولكن لك الحمد في ذا وذاك*** فلا الحمد في ذا ولا ذاك لي
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لنعط الكلمة لصاحب القوت المكي لیشرح لنا هذه الأبیات من زاویة صوفیة   
ثم بعدها نعقب علیها وفق ما تقتضیه طبیعة السیاق المقامي للحب الإلهي في 

  .ذاتیة الذات العارفة
  

ویة فیما تقصده في شأن الحب یقول المكي على لسان حال رابعة العد  
إني رأیتك فأحببتك عن مشاهدة عین الیقین،لا عن خبر وسمع "الإلهي ما بیانه

وتصدیق من طریق النعم والإحسان فتختلف محبتي إذا تغیرت الأفعال لاختلاف 
ذلك علي،ولكن محبتي من طریق العیان فقربت منك،وهربت إلیك،وأثقلت بك 

لي قبل ذلك أهواء متفرقة قلما رأیتك اجتمعت كلها  وانقطعت عمن سواك،وقد كانت
فصرت أنت كلیة القلب وجملة المحبة فأنسیتني ما سواك،ثم إني مع ذلك لا 
أستحق على هذا الحب ولا أستأهل أن أنظر إلیك في الآخرة على الكشف والعیان 
ّ في كل  في محل الرضوان لأنّ حبي لا یوجب علیك جزاء علیه،بل یوجب علي

لك كل شيء من لا أطیقه،ولا أقوم بحقك فیه أبدا،إذ كنت قد أحببتك فلزمني شيء 
ّ بفضل كرمك،وما  ّ الحیاء من قلة الوفاء،فتفضلت علي خوف التقصیر ووجب علي
أمنت له أهل من تفضلك،فأریتني وجهك عندك أخرا كما أریتنیه الیوم عندي أولا، 

ا،ولك الحمد على ما تفضلت فلك الحمد على ما تفضلت به في ذا عندي في الدنی
به ذاك عندي في الآخرة،ولا حمد لي في ذا ههنا ولا حمد لي في ذاك هناك،إذ 

ما وصلت إلیها بك،فأنت المحمود فیهما لأنّك وصلتني بها   ). 104"(كنت إنّ
  

ّ المتلقي لسیاق الحب الإلهي لا ینبغي لأن یتوقف عند    ما یمكن قوله إن
العام والخاص،ولكن علیه أن یوغل فیعلل ویحلل دلالته الفطریة التي یعرفها 

ویصبغ الحب بصبغة الفكر والعقل،فیدرك ما بین السطور وما بین بطون السطور 
وهو ما حاولت هذه الذات الزاهدة العارفة أن تذهب بسیاق مقام الحب الإلهي إلى 
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ان هذه العوالم المتماشیة مع عالم الحقیقة المطلقة،مما جعلها تتحدث لیس بلس
حالها ولكن بلسان حال السیاق المقامي الرباني القائم في عوالم الحب الإلهي 

جت الحب الإلهي تخریجا یلیق بمقام العلاقة بینها وبین الذات .مفهوما وحقیقة ّ فخر
الإلهیة فتحققت العملیة التواصلیة فیما یخص دلالة الحب الإلهي وفق سیاقه 

  .المقامي الإطلاقي لیس إلا
  

الحدیث عن لغة الحب بما توحیه من أبعاد وجودیة وكینونیة تختلف ثم إنّ   
باختلاف الأحوال والتراكیب،یجعلنا نطل على مفهوم سیاق لغة الإشارة مع سیاق 
لغة الإیحاء عند ابن عربي كیف تعامل معهما في كثیر من التراكیب؛الشيء الذي 

ه قد ساوى بینهما وا   .لأمر لیس كذلكجعل من كثیر من الباحثین یظنون أنّ
  :سیاق لغة الإشارة ولغة الإیحاء من الوجھة التواصلیة

إنّ سیاق لغة الإشارة الإیحائیة تقوم لدى ابن عربي مقام العبارة المنطوقة   
تقع به "التي لا تستطیع الابتعاد عن الفهم؛ذلك أنّ لغة الإشارة على حد اعتقاده

ّ العبارة تجوز منها إلى المعنى الإشارة القائمة مقام العبارة من غیر  عبارة،فإن
ها ذات  المقصود بها،ولهذا سمیت عبارة، بخلاف الإشارة التي هي الوحي،فإنّ

  ).105"(المشار إلیه
  

بخلاف أنّ لغة سیاق الإیحاء مرتبطة بالتأویل فهي تخضع للإطار التأویلي   
لغة الإیحاء هو التخریجي؛فالطابع السیاقي المقامي الذي یفرق بین لغة الإشارة و 

الإشارة "الوحي بكل ملابساته وعوالمه الداخلیة والخارجیة؛على أساس أنّ سیاق
هي ذات المشار إلیه،والوحي هو المفهوم الأول والإفهام الأول ...التي هي الوحي

ولا أعجل من أن یكون عین الوحي عین الإفهام عین المفهوم منه؛فإن لم تحصل 
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ّ الوحي هو السرعة ولا سرعة أكثر لك هذه النكتة فلست بصاحب  وحي،ألا ترى أن
  ).106"(ما ذكرنا؛فهذا الضرب من الكلام یسمى وحیا

ه یعد بمثابة الحجر    ما یمكن قوله في السیاق لدى الخطاب الصوفي أنّ
الأساس في إدراك تلك الأبعاد والحقائق الوجودیة والكونیة الكائنة في عالم الحقیقة 

  .یةالمطلقة أي الذات الإله
  

أن یتكلم السیاق الصوفي الإطلاقي هو أن یشتت الوحدات العرفانیة محاولا   
توزیعها وزرعها في تربة الخطابات المجاورة أو المتداخلة نسیجه الخطابي ممزقا 

  .حجاب اللغة لیعبّر بلا منطوقیة هذه اللغة العادیة والسائرة على لسان كل متحدث
  

مقامات الجرح والمعاناة أي في تلك یتكلم سیاق الخطاب العرفاني في   
الفجوة اللامنطوق أو اللامصرح به التي تفصله عن ذاته ولا تطابق بین رؤیته 
وموضوعه،واللامسكوت عنه في سیاق الخطاب الصوفي العرفاني یستحضر 
ق،وهذا الصمت أو السكوت أو  الأصل كتوتر وانبثاق ضمن الحكم الصامت المعلّ

ما السیاق اللامنطوق یسكن  نّ ٕ ه لیس وراء اللغة وا بدون شك عالم اللغة نفسها لأنّ
  .هو بداخلها الباطني الروحي
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ّ اھتمام ابن عربي باللغة الإشاریة لیس من قبیل الفضول الصوفي "یشیر منصف عبد الحق في ھذا الصدد قائلا أن
ّما ینبع من حاجة  داخلیة للكتابة الصوفیة المعرفي،ولا من قبیل الإفاضة في استعراض معلوماتھ حول اللغة وأنواعھا،وإن

ھا الصوفي خلال تجربتھ  لدیھ،وھي محاولة البحث عن لغة مغایرة للغة المؤسسیة تؤدي المعاني المختلفة التي یحسّ
ّھا تتم خارج حدود المادة الدلالیة للغة المنطوقة أو المكتوبة،بل خارج كل  الخاصة،وخصوصا لغة الإشارة الحركیة لأن

ّھا حرة ومنفلتة من كل القیود الاجتماعیة،وربما ...یبیة وضرورتھا العرفیةقواعدھا ومبادئھا الترك ّھا لغة غیر مضبوطة لأن إن
وھي على العموم لغة ترید الانفلات من السلطة ...ھذا ھو السبب الذي جعلھا تسود كل المجالات الھامشیة في المجتمع

ّ ھذه اللغة الإشاریة الحركیة مثلھا مثل اللغة الإشاریة .- لغة التواصل الیومي-اللغة المؤسسیة.الاجتماعیة كما تھیكلھا إن
الرمزیة تعبرّ فعلا عن وعي عمیق لدى الصوفي بمأزق اللغة الاجتماعیة وھو علاقتھا بالسلطة والإیدیولوجیا إذا ما جاز لنا 
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ه حقیقة اللغة نفسها یتمركز فیما یمكن تسمیته بـ اللامنطوق یقع في :إنّ
ّح  ّح به یقع في المصر المنطوق أو اللامسكوت یقع في المسكوت أو اللامصر

 .والمعلن عنه وبه
 

َ بعض من التحدید ◌ ات لعدة مفاهیم لها علاقة بالإطار العام  للسیاق هي إذاَ
والتي جعلت من أفق الفكر الصوفي یتعامل معها وفق معطى معرفي یختلف عما 
توقف عند كثیر من العلماء على اختلاف مدوناتهم المعرفیة والفكریة؛الشيء الذي 

دراسة؛ألا یجعلنا منطقیا ندیر الدائرة إلى مدونة معرفیة اخترناها كنموذج لهذه ال
وهي مدونة ابن عربي في ضوء الفتوحات المكیة؛هذه المدونة بدون شك قد ورد 
فیها الكثیر من السیاقات المفاهیمیة التصوفیة التي استطاعت إلى حد ما أن 
تعطي لمفهوم السیاق مفهوما خاصا یختلف عما ألفته كثیر من الدراسات القدیمة 

  . اللاحق بشيء من التفصیل والحدیثة معا وهو ما سنبینه في الفصل
    
 
 
 
 
  

   
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 



   
 
 
 
 
 
 

 
  
  
  
  
  
  
 

  ثالث؛ال الفصل
السياقـات النصية للفتوحات المكية  

  .في ضوء النظرية التواصلية
 
 
 
 
 
 
 
 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

نا رسمنا في الفصلین السابقین سیرورة السیاق الصوفي أو بالأحرى  بما أنّ
یتحدد واقع الخطاب الصوفي بكل أبعاده سیاق الخطاب الصوفي؛إذ حول السیاق 

الداخلیة والخارجیة؛فلیس على هذا السیاق الصوفي أمكن تأسیس كل هذه 
نّما بمحاذاته وبالتماس آثاره وأصیافه أو  ٕ الفلسفات المتعاقبة والتأویلات المتشاجرة،وا
خیوطه وألیافه، هي من ثمة تعد فعلا تجلیات یتبدى في طیاتها واقع السیاق 

اللغة،الخطاب، :ي في أتّون التجربة العرفانیة المتمركزة أساسا علىالصوف
ا ّ ّ جر   ...التواصل،الفعل،الواقع،القرائن،العلاقات وهلم

  
ال لما یقوم به السیاق داخل الخطاب  ّ لا یمكن التخلص من هذا الدور الفع
الصوفي وخارجه؛الشيء الذي حاولنا تتبعه من خلال بعض من نماذج الفتوحات 

ر لنا جمعه من خلال نصوص حاولنا أن نتتبع بعدها السیاقي المكی ة التي تیسّ
المقامي لدى ابن عربي كیف كان یتعامل مع الحقائق المعرفیة والوجودیة وهو ما 
جعلنا نقتطف بعضا منها في شكل مفاهیم أو في قالب مفاهیمي صوفي حتى 

ل علینا معالجة السیاق الصوفي في طیات هذه المفاهیم  ّ من خلال رؤیة ابن یسه
عربي في فتوحاته؛فقبضنا على بعض من المفاهیم نذكر بعضا منها على سبیل 

  .المثال لا الحصر
  

الراجع إلى ذاتیة ابن عربي :سیاق النكاح الصوفي من الوجھة التواصلیة- 1
یجدها ذاتا كانت مغمورة بالمیل إلى عالم الشهوات لكن من زاویة تصوفیة تنظر 



زخي الروحاني فتدرك عالم الأحاسیس لیس على نیة التبعیة إلى عالمها البر 
عقلیة لها "...والمحتاج،ولكن على نیة الاندفاع فیغدو یطوف حولها في رحاب

ه أطلق لنفسه العنان في امتلاك ناصیة المجد، والمجد له  رونق ورواء،وآیة ذلك أنّ
ظوظها طعم معسول یفوق طعم الشهوات،وهو المفرغ لكل نفس طامحة ضاعت ح

  ).107"(في میدان الحواس
  

غیر أنّه وهو یقتحم عالم الشهوات لیس انطلاقا من لغة الشهوات والملذات   
ما بنظام أو وفق سیاق لغوي لا یعلمه إلا هو فیلتجئ إلى جعل المفاهیم  نّ ٕ نفسها،وا

المتفق علیها ولكن وفق ما یدركه هو ویعلمه من   لا تنصاع إلى حوالیتها المعرفیة
الذات -أبعاد وأسرار وجودیة ومعرفیة تتماشى والعلاقة الأزلیة بین الحقیقة المطلقة

  .وعالم الذاتیة العرفانیة -الإلهیة
  

ه قال   رأیت لیلة أنّي نكحت نجوم السماء كلها "یحدّث عن نفسه ذات یوم أنّ
ذة عظیمة،روحانیة،ثم لما أكملت نكاح النجوم فما بقي منها نجم إلا نكحته بل

أُعطیت الحروف فنكحتها،وعرضت رؤیاي هذه على من عرضها على رجل 
بالرؤیا بصیر بها،وقلت للذي عرضتها علیه لا تذكرني،فلما ذكره الرؤیا استعظمها 

هذا هو البحر العمیق الذي لا یدرك قعره،صاحب هذه الرؤیا یفتح به من :وقال
لویة وعلوم الأسرار وخواص الكواكب ما لا یكون فیه أحد من أهل العلوم الع

إنّ صاحب هذه الرؤیا في هذه المدینة فهو ذلك الشاب :زمانه،ثم سكت ساعة وقال
  ).108"(الأندلسي الذي وصل إلیها

  
یتضح من خلال هذه القولة لابن عربي أنّ سیاق النص في تحدید مفهوم   

ترم أفق الخطاب الصوفي الذي آمن به ابن النكاح قائم على تخریج تأویلي یح
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عربي،ولكن لیس انطلاقا من رصیده اللسني المحض فحسب،ولكن أیضا رصیده 
  .المعرفي والوجودي

  
بینما الممارسة والاستخدام التي سار علیها ابن عربي لا تحترم هذا الرصید 

فا لیس هو الصوفي بل لا تعبأ به؛لأنّ مقصده تبعا لسیاقات النص المستشهد به آن
استظهار معنى النص المحدد والمحدود، في الوقت نفسه بانسجامه ووحدته،ولكن 

  .هدفه أن یجعل النص ینصاع لإرادته ومن ثم القارئ المتخصص
  

اها المستخدم للنص طریق المؤول الذي علیه أن  إنّ هذه المقاصد التي یتغیّ
ده ابن عربي حین غدا یجعل من سیاق  یخدم النص لا أن یستخدمه تماما ما جسّ

مفهوم النكاح یخرجه من دلالته الاصطلاحیة الفقهیة الأصولیة إلى سیاق یتماشى 
- على اعتقاده-والقصد الوجودي الكینوني القائم في عالم ذاتیته التي هي ذات

تختلف عن جمیع الذوات وذلك بما فتح لها عن طریق هذا النكاح الوجودي 
الأسرار وخواص الكواكب ما لا یكون فیه أحد من  الكوني من العلوم العلویة وعلوم

  .أهل زمانه
  

ه البعد التواصلي بین ذاتیة ابن عربي بما یحمله من حقائق معرفیة وعالم  إنّ
المتلقي المدرك لهذا القاموس اللغوي الفلسفي الذي لا یؤمن بمبدأ التقیید ولكن 

د تواصلي وفق بمبدأ الإطلاق مما یقرب كل من ابن عربي والمتلقي نحو بع
  .قاموس لغوي یتماشى مع بعد الخطاب الصوفي لیس غیر

  
  :سیاق الطھارة في بعده التواصلي- 2

لعل المرجعیة المعرفیة التي انطلق منها بن عربي في تعامله مع الدرس   
الفقهي أو المفاهیم الفقهیة هو ذلك العنفوان والغطرسة المفرطة في جعل المفاهیم 



ا تقتضیه الشریعة فحسب،محاولا الانتقال بهذه المحدودیة إلى والفقهیة لا تخرج عم
عالمها الإطلاقي وهي الحقیقة فتكون هذه المفاهیم الفقهیة تجد ضالتها الإطلاقیة 

النظرة فیها ما فیها "...لا التقییدیة المتفق علیها عند أهل الفقهاء،وعلیه فإنّ لهذه
قهیة لرأینا لهذه النظرة كثیرا من من قوة الشخصیة،ولو مضینا نتعقب دراساته الف

الأشباه والأمثال وهو في دراساته الفقهیة یتلمس مسالك التصوف،ویجعل في كل 
  ).109"(مبحث مجالا لأرباب القلوب

  
وهو یتكلم عن سیاق الطهارة لنجده في نهایة - ابن عربي-لننظر إلیه  

روحي عل المطاف یلخص أقوال الفقهاء ثم بعدها یعود إلى رشده الباطني ال
ه ّ الباطن هو الأصل في عملیة التحدید؛فیقول ما نصّ ّ الطهارة "اعتبار أن اعلم أن

طهارة غیر معقولة المعنى،وهي الطهارة من الحدث،والحدث :في طریقتنا طهارتان
ه لو تطهر من  ووصف نفسي للعبد فكیف یمكن أن یتطهر الشيء من حقیقته،فإنّ

ذا انتفت عینه  ٕ فمن یكون مكلفا بالعبادة،ومن ثم إلا االله؟فلهذا حقیقته انتفت عینه،وا
ّ الطهارة من الحدث غیر معقولة المعنى،فصورة الطهارة من الحدث عندنا  قلنا إن
أن یكون الحق سمعك وبصرك وكلك في جمیع عباداتك فأثبتك ونفاك،فتكون أنت 

دراكاتك ٕ   ).110"(من حیث ذاتك،وتكون هو من حیث تصرفاتك وا
  

ّح    به في هذا النص من الوجهة السیاقیة أنّ ابن عربي یفرق إنّ غیر المصر
ّ الشریعة هي حظ العوام،والحقیقة  بین سیاق الشریعة وسیاق الحقیقة،على أساس أن

  .حظ الخواص أو أهل الاختصاص
  

ّ الملفت للانتباه أنّ هذا المسلك الذي سار علیه ابن عربي قد سبقه    غیر أن
كتاب الفتوحات المكیة صدى لكتاب إحیاء "أنّ في ذلك الغزالي،بحكم أن،نا نجد ب
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ّ الغزالي یحترم الأحكام الفقهیة ویدرسها درس  علوم الدین،والفرق بین الرجلین أن
الفقیه،ثم ینتقل إلى المعاني الصوفیة فیدرسها في حرارة وشوق،أما ابن عربي 

كاد فیظهر بشخصیة جارفة في البابین فیقتحم في الفقه ویقتحم في التصوف ولا ی
مع عنفوانه ینیر العقل أو یشرح الصدر،وهل تُشرح الصدور بالغطرسة 

  ). 111"(والكبریاء
  
  :بین سیاق الغرام والضابط الكینوني التواصلي- 3

ینتقل ابن عربي بسیاق الغارم من بابه العاطفي الوجداني إلى عالم إطلاقي   
بصفاتها - الإلهیةالذات -قائم على تلك العلاقة الرابطة بین الحقیقة المطلقة

وأسمائها،وعالم الذات العارفة المتصوفة،ولكي یحقق هذا النوع من التقاطع 
المعرفي یلتجئ ابن عربي إلى سرد سیاقات محسوسة ظاهرها یشمل على الحب 

،وباطنها من قبل ذلك العالم الروحي الرباني الذي یجد فیه ابن عربي )112(الغرامي
لمطاف بعدا تواصلیا بین مفاهیم سیاق الغرام ضالته المنشودة محققا في نهایة ا

  .ومفاهیم سیاق الحقیقة المطلقة
  

ه     :یقول ابن عربي في هذا الصدد ما بیانُ
  عللاني بذكرھا عللاني*** مرضي من مریضة الأجفان 
  ونظام ومنبر وبیان*** طال شوقي لطفلة ذات نثر
  من أجل البلاد من أصبھان*** من بنات الملوك من دار فرس 

  
ّ الكلام    فهذه بعض أبیات من قصیدته الرائعة في الغارم الحسي المعجز،لأن

ه إلى تلك الفتاة الأصبهانیة التي عرفها بمكة،ولكنه في الشرح یحول  ضمنیا موجّ
  .صبابته إلى معان روحیة
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لننظر كیف یعطي لهذا البعد الغرامي هذه المعاني الروحیة ابتداء من البیت   
  :الأول

  عللاني بذكرھا عللاني*** ریضة الأجفان مرضي من م
ه لما مالت عیون الحضرة المطلوبة للعارفین من جانب الحق " المرض المیل، ثم إنّ

ها لما تنزهت  سبحانه وتعالى بالرحمة والتلطف إلینا أمالت قلبي بالتعشق إلیها،فإنّ
لطاف جمالا وعلت قدرا،وسمت جبروتا وكبرا،لم یمكن أن تعرف فتحب،فتنزلت بالأ

  ).113"(الخفیة إلى قلوب العارفین
  
ثم ینتقل ابن عربي إلى سیاق آخر محاولا أن یربط عالم الغرام بنفحة من    

ها لعمري  نّ ٕ نفحات الأسرار الوجودیة والكینونیة القائمة في عالم الذات الإلهیة وا
  :مرحلة لیست بالأمر الهین،وعلیه لننظر كیف یشرح هذین البیتین الآتیتین

  
  ونظام ومنبر وبیان*** شوقي لطفلة ذات نثر   طال 

  من أجل البلاد من أصبھان*** من بنات الملوك من دار فرس 
ها ذات نثر ونظام،وهما عبارتان عن المقید " وصف هذه المعرفة الذاتیة بأنّ

كسر -والمطلق،فمن حیث الذات وجود مطلق،ومن حیث المالك مقید بالملك
ه علیه قبلنا في كتاب فافهم ما أشرنا إلیه ف- المیم ي هذا فإنّه عزیز ما رأینا أحدا نبّ

یعني درجات الأسماء الحسنى -منبر -من كتب المعرفة باالله تعالى،ومن حیث
والرقي فیها التخلق بها،فهي منبر الكون،والبیان عبارة عن مقام الرسالة،هذه 

مین،وهي المعارف كلها خلف حجاب النظم بنت شیخنا العذراء البتول شیخة الحر 
من العالمات المذكورات،ومن بنات الملوك أي لزهادتها فالزهاد ملوك الأرض، 
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ن كانت عربیة من حیث البیان فهي فارسیة عجماء من حیث  ٕ ومن دار فرس وا
  ).114"(الأصل لأنّه لا یمكن في الأصل بیان عذبة وتعلق

  
َ یتوزع السیاق المقامي لدى ابن عربي بین الوقائع الغریبة ا   ◌ لذي یعد إذاَ

بحق كموضوع لفضول تعبدي أو نفسي وبین المطلق الذي یتحدث عنه المتصوفة 
والذي یقع في مجال اللامرئي والمعتبر كبعد مبهم وكوني وجودي للإنسان؛الشيء 
الذي جعل من ابن عربي یعتمد في كثیر من الأحوال على الإشارة لیتكلم ولعبر 

،وجسد العبارة،وجسد الإشارة وهو ما عن عالمه الرمزي عبر الجسد،أي جسد الرمز
  . یساعده على أي یطل على عالم الحقیقة المطلقة من بابها الأوسع

 
  :سیاق القلب بین عموم الدلالة وخصوص الحقیقة-4

ّ المتصوفة بعامة وابن عربي على وجه أخص عندما    لقد قلنا سابقا بأن
 ّ هم لا یأخذون الإطلاق یتعاملون مع الإطلاقات الواردة في الخطاب القرآني فإن

وفق ما تعارف علیه أهل الاختصاص من النحاة  والأصولیین والبلاغیین 
یقوم أساسا على ما اصطلح -على حد قولهم-والمفسرین وغیرهم،بحكم أنّ ذلك

ما نجدهم یحاولون  نّ ٕ علیه هؤلاء في مدوناتهم ومن ثم لا یستطیعون الخروج عنه،وا
ة إذا أن یجدوا للمفهوم دلالة ورتبة  یختلف فیها عن الدلالة المتفق علیها وبخاصّ

ّ التعامل معه یقتضي تخریجا  كان المفهوم له وقع خاص على الأفق الصوفي فإن
یلیق بمقام المفهوم من جهة،وبما یقتضیه الطابع أو الضابط الصوفي من جهة 

  .أخرى
  

مع  من هذه المفاهیم التي غدا ابن عربي یعطي لها سیاقا مقامیا یتماشى  
إنّ في ذلك لذكرى لمن {الوارد في قوله تعالى"القلب"طبیعة الأفق الصوفي،مفهوم 

؛ إذ یرى ابن عربي بأنّ سیاق لفظ القلب }كان له قلب أو ألقى السمع وهو شهید
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الوارد في الآیة الكریمة لا تتوقف دلالته عند مفهوم العقل المتفق علیه عند غالبیة 
مع دلالة الحقیقة المطلقة أي الذات الإلهیة؛فهو من  المفسرین،ولكن دلالته تتماشى
لمن كان له {إنّ االله تعالى قال"یقول في هذا الصدد. ثمة صاحب القلب في الحقیقة

ّ العقل قید}قلب   ).115"(ولم یقل لمن كان له عقل؛فإن
  

ولعل هذا التحدید لمفهوم القلب من لدن ابن عربي له ما یبرره في المدونة   
جراءا،كیف ذلك؟الصوفیة  ٕ   مفهوما وا

  
لعل سیاق القلب على حد ابن عربي یقوم أساسا على معنى التقلیب في   

عالم الأشیاء وهذا التقلیب لا ینفك عن اتصال الذات العارفة بعالم الحقیقة 
المطلقة؛الشيء الذي جعل من ابن عربي یعطي لسیاق مفهوم القلب مقاما وجودیا 

مع ما تقتضیه طبیعة الحقیقة المطلقة التي هي جلّ وكونیا یتماشى إلى حد بعید 
 ّ ما یشغل الفكر الصوفي منذ النشأة حتى الفراق،لذا أضحى ابن عربي یعتقد بأن
القلب أي سیاق یرد فیه إلا وهو یدل على معنى التقلیب في ملكوت االله ظاهریا 

  .وباطنیا
  
  :التواصلیة/سیاق الخرس من الوجھة التصوفیة-5

عربي أن یتعامل مع سیاق الخرس على معناه الاصطلاحي لم یأب ابن   
جه وفق ما یقتضیه سیاق الضابط  ّ العام الذي یعرفه العوام،ولكنّه حاول أن یخر

ه أحد "الوجودي الكوني الذي یؤمن به،وعلیه أضحى یصف الخرس على أنّ
،أبعد من ذلك أنّ )116"(العلامات التجربة الصوفیة،تعبر عن كل ذلك نصوصهم

ه لو أراد النطق بما رآه لم یقدر"مات العارفمن علا   ).117"(الخرس بحیث إنّ
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ولإعطاء سیاق الخصم بعده الوجودي الكینوني یلتجئ ابن عربي لربطه   

ه ما دام الفكر موجودا؛فلا یمكن الاستهانة بواقع الخرس  بإطاره الفكري بحكم أنّ
ه یجعل من الذات الصوفیة العارفة تدرك حقائق لا یستطی ع العوام لأنّ

ه ولا ینطق  ّ ق لهذه الخصلة أن یكتم سر إدراكها،وعلیه استوجب ابن عربي ممن وفّ
به أبدا؛فهو یعد من الكشف والعلم الحقیقي القائم في علاقة الذات الإلهیة بالذات 

  .العارفة
وهذا الفن من الكشف والعلم یجب ستره عن أكثر "یقول في هذا الصدد  

بالحقائق ولا بامتداد الرقائق ویقف على هذا المشهد الخلق؛فأنّ من لا معرفة له 
ما قال أنا من أهوى ومن أهوى أنا : من لسان صاحبه المتحقق له وهو لم یذقه ربّ

  ).118"(فلهذا نستره ونكتمه
  

إنّ الأمر أعظم من "ویتابع في سیاق ذلك في علاقته بالجانب الفكري قائلا  
  ).119"(ن المحال أن یطمئن ویسكنأن یقف فیه الفكر،فما دام الفكر موجودا فم

  
ه من یتحلى بسیاق الخرس لزم السكوت الدال على    ولهذا ذهب القشري أنّ

،أبعد من )120"(من عرف االله انقطع،بل خرس وانقمع"سكوت عالم الكینونة،وعلیه
ه من عرف "ذلك أنّ في مثل هذا السیاق من الخرس تسقط أسئلة العقل بحكم أنّ

، وكیفالحقیقة في التوحید سقط  َ سئل بعض الصوفیة عن حقیقة "و)121"(عنه،لم
  ).122"(ذهاب العقول: الوصول،فقال
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لكن مع ذلك كله فإنّ هذه السیاقات والأحوال القائمة على صفة الخرس   
والانقطاع وكتمان السر لا تدوم لأنّ قواها فوق الطاقة الإنسانیة المحدودة؛إذ 

ن الصوفي یعود إلى حالته یعقبها الاحتجاب أو الستر؛الشيء الذي یجعل م
حساسه بالفرق بین الوجود الإلهي ووجود العالم وتمییز الأشیاء مصداقا  ٕ الطبیعیة وا

ه "لفول القشري ه یستر علیهم ما یكاشفهم لتلاشوا عن سلطان الحقیقة،ولكنّ لولا لأنّ
  ).123"(كما یطهر لهم یستر علیهم

  
  :سیاق الكینونة من الوجھة التواصلیة- 6

نرید التحدث عن الخطاب الصوفي من الوجهة الكینونیة  عادة عندما  
نا  ة وأنّ الوجودیة،یعجز لسانها عن إدراك اللغة الماورائیة في هذا الخطاب وبخاصّ
نجد غالبیة المتصوفة وابن عربي على وجه أخص یتعاملون مع سیاق الكینونة 

المطلقة مما وفق حقائق وعوالم لا یعرفها إلا من كان على درایة بعالم الحقیقة 
  .یؤدي ذلك إلى تحقیق نوع من التواصل بین الباث والمتلقي

  
غیر أنّه حاول بعض المشتغلین في مجال حقل التصوف أن یرفعوا عن   

كثیر من الخطابات التصوفیة نوعا من الأحكام المجازفة التي اتصفت به،بحكم 
لتي توقف عندها أنّه لا یستطیع أن یحقق بعدا تواصلیا مع المفاهیم الحداثیة ا

  .الغرب بخلفیاته واتجاهاته الفلسفیة والفكریة
  

من هذا المنطلق رأینا ابن عربي عندما یتعامل مع الحقیقة المطلقة أي   
ه یستعمل لغة كینونیة تؤهله لأن یغوص في أسرار ملكوت االله  الذات الإلهیة فإنّ

ّ في الوجود إلا "شكلا ومضمونا؛فهو یقول في هذا الصدد االله تعالى وصفاته ما ثم
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لیه ولو احتجب عن العالم طرفة عین لفني العالم دفعة  ٕ وأفعاله؛فكل هو وبه ومنه وا
  ).124"(واحدة

  
َ سیاق كینونة الذات العارفة على حد تعبیر ابن عربي الذي في    ◌ هي إذاَ

ظلها یعتقد بأنّ تحقیق الرابط التواصلي بین الباث والمتلقي یستدعي ویستوجب 
ل من الباث والمتلقي السامع أبعاد سیاق الكینونة لیس مما تعارف حتما معرفة ك

علیه النحاة وغیرهم،ولكن وفق المدونة التصوفیة التي ینتمي إلیها كل من الباث 
  .والمتلقي معا

  
  :سیاق وضعیة الذات حسب المقام الذي یؤھلھا للتواصل-7

البحث سائلا أین قد یعجب المرء لهذا العنوان الذي نجعله في طیات هذا   
یكمن الموطن التواصلي في هذا الإطلاق من جهة،ثم ما مدى وضعیة هذا الطرح 

  من أفق الخطاب الصوفي؟
  

ما دام همنا في هذا الطرح كله أن نقیم بعدا تواصلیا بین الخطاب الصوفي   
نا حتما وقیاسا یستوجب منا حال لسان  والخطابات الأخرى على الإطلاق؛فإنّ

ة العنوان أن  نجد ما یبرر سیاق مقام وضعیة الذات كیف تكون لها المنزلة الخاصّ
في وجودها الكینوني والخلقي وهذا الطرح یجعلنا نتتبع كل السیاقات المعرفیة لكي 
بنا مما قاله ابن عربي في هذا الصدد أنّع فعلا یحقق بعدا تواصلیا  ّ نجد خیطا یقر
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ھ فعبارة كن ھي المفتاح "یربط في ھذا السیاق أو المقام محمد شوقي الزین الكینونة بسیاق كینونة ابن عربي إذ یقول ما نصّ
خلق والتكوین في مذھبھ،كن الكلمة التي یستعیرھا من الفلسفي والرمزي الذي یدلنا على أنطولوجیا ابن عربي ونظریة ال

فلا یزال العالم تصحبھ كلمة "النص القرآني ویجعلھا في آن واحد الحرف والوجود،والجرح والتكوین والآن والكینونة
  ..4/384الفتوحات "الحضرة المعبرّة عنھا بكن ولا یزال التكوین ووجود الآثار عن ھمتھ
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تأویلات . ینظر محمد شوقي الزین"كلمتني فإنني أوجدإذا كلمتني فإني أولد وإذا "مثلما یقول جلال الدین الرومي. إلى حال
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یة معرفیة فرضت وجودها داخل الخطاب الصوفي نفسه وخارج الخطاب كشرع
  .المعرفي والخلقي على سیاقات معرفیة متنوعة ومتجددة

  
یقول ابن عربي في مقام الخلوة في علاقتها بسیاق مقام الذات على نیة   

حتى تعرف أین لا تدخل خلوتك "الرفعة والمنزلة التي ینبغي أن تحتلها،قائلا
  ).125"(،وقوتك من سلطان الوهممقامك

  
لنرى "لا تدخل خلوتك حتى تعرف أین مقامك"ند سیاق عبارةنرید التوقف ع  

بأنّ هذا العبارة تحمل في طیاتها بعدا معرفیا بین الخطاب الصوفي في حدّ 
ذاته،وسیاق آخر من حیث الضابط الأنكروني متأخر عنه ومن حیث الضابط 

  .المعرفي متقدم عنه
  

واصلي القائم بین ما یهمنا هو الشطر الأول والذي نعتقد حسب الضابط الت  
الحقول المعرفیة والمفاهیمیة أنّ ثمة إشارة تحدّث عنها الیسوع المسیح عیسى 
وبالضبط في الإنجیل العهد الجدید حین كان یتحدث في سیاق مقام الذات 
الإنسانیة علیها أن تكون على بینة من أمرها فیما یخص المقام الذي یلیق بها،فهو 

رشادات لل ٕ ذات الإنسانیة عندما تكون في مقام الولیمة أو غدا یعطي نصائح وا
شيء من هذا القبیل علیها أن تختار المقام الذي بها من جهة أنّه تحافظ على ما 
هو في عمق ذاتیتها الوجودیة الكونیة،ومن جهة أخرى فیما تعارف علیه الناس من 

  .أحكام وضوابط وعادات في شأن المعاملة وتحقیق التواصل فیما بینهم
  

ه 14جاء في الإنجیل لوقا    ولاحظ أي المسیح عیسى،أنّ بعضا "ما بیانُ
ین یختارون المقاعد الأولى،فقال هذا المثل ّ إذا دعاك أحد إلى ولیمة :المدعو
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ین من هو أهم  ّ ما كان في المدعو عرس؛فلا تجلس في المقعد الأول،فلربّ
خر أعطه مكانك،فتجل وتقوم إلى آ:منك،فیجيء الذي دعاكما ویقول لك

ولكن إذا دُعیت فاجلس في آخر مقعد،حتى إذا جاء صاحب الدعوة قال .مقعد
ین؛لأن من یرفع :لك ّ ك في نظر جمیع المدعو ُ قم إلى فوق،یاصدیقي؛فیكبر قدر

 ).126"(نفسه ینخفض،ومن یخفض نفسه یرتفع
 

رغم تباین سیاق الخلوة القائمة في عالم الذات العارفة وفق منظور ابن   
الاحترام التقدیري الواقع بین فهم الناس إلا أن ما یلفت انتباه  عربي وسیاق مقام

الضابط التقاطعي التواصلي بین ابن عربي والمسیح عیسى معرفة الأحوال 
والمقامات التي تجعل الذات الإنسانیة تتمیز بطابع خاص في وجودها،تماما ما 

ن زاویة الاحترام جعل ابن عربي ینظر إلى هذا المقام من زاویة الخلوة والمسیح م
  .والتقدیر

  
  :سیاق وحدة الوجود من الوجھة التواصلیة-8

یقول ابن عربي في سیاق وحدة الوجود بما یلازمه من مبدأ الحلول ما        
ه فإذا جاز تجلیه سبحانه وتعالى في صورة شخصیة؛ فما المانع من أن تكون :"نصّ

إنّ :ظهور ذاته؟فإن قلت سائر الصور الأرضیة والسماویة صور تجلیاته،وشؤون
الصورة المذكورة التي تجلى االله تعالى فیها صورة حسنة؛فكیف یقاس علیها الصور 
التي بخلافها في الحسن النورانیة مثل الأشیاء النجسة والمتقذرة؟یقولون في 

إنّ نجاسة الأشیاء وتقذرها لیست وصفا ثابتا لها في أنفسها،فإنّ كل طبیعة :الجواب
                                                

  .لبنان. ، جمعیة الكتاب المقدس1995، 1، ط1992. النشرة الرابعة - العھد الجدید -الإنجیل -126
Jésus remarqua comment les invités choisissaient les meilleures places. Il dit alors à tous cette 
parabole : « Lorsque quelqu'un t’invite à un repas de mariage, ne va pas t’asseoir à la 
première place. Il se pourrait que toi ait été invite et que celui qui nous a invite l’un et l’autre 
vienne te dire : laisse-lui cette place. Alors tu devras tout douteux, te mettre à la dernière 
place. Au contraire lorsque tu es invite, va t’installer à la dernière place pour q’au moment au 
viendra celui qui t’a invite, il te dise mon ami, viens t’asseoir à une meilleur place ; Alors ce 
sera pour toi un honneur devant tous ceux qui seront à table avec toi. En effet quiconque 

s’élève sera abaissé et celui qui s’abaisse sera élevé »                                                            



ملاءمة بالنسبة إلى البعض ومنافرة بالنسبة إلى البعض الآخر وذلك متعینة لها 
هما غلب ظهر  من آثار ما به الاشتراك وما به الاختلاف الواقع من التعیین،فأیّ
ما هي بالنسبة  حكمه من الملاءمة والمنافرة،والنجاسة الواقعة في بعض الأشیاء إنّ

اب المخالفة؛فهي لا تثبت لشيء إلى ما یقابلها من الطبائع التي وقعت بینها أسب
إلا بالنسبة إلى ما یقابلها لا بالنسبة إلى الإطلاق والمطلق؛فهي وما یقابلها مما 

ي نظافة على السویة بالنسبة للمطلق ّ   ).127"(سم
  

ویواصل تبیان البعد المعرفي الكینوني لوحدة الوجود حین یقول في سیاق      
والوجود الحق الواجب في ذاته،الكامل بصفاته،السابق موجودیته على جمیع "آخر

حالاته،ممتنع أن یحوم النقص حول عظمة  ذاته ؛فكل ما ظهر في الكون من 
النقص والزوال،فهو من  الكمال فهو من لوازم ذي الجلال والجمال،وما طرأ من

  ).128"(أحكام التعین والتنزل والإنزال
  

لعل خیر تعقیب لفكرة سیاق وحدة الوجود ما أشار إلیه زكي مبارك وهو      
نحن نصف االله تعالى بالغني "یتوقف عند النصین السابقین؛إذ یقول بصریح العبارة

ب الوجود یحتاج إلى المطلق،والفطرة التي هدتنا إلى ذلك،ولا نكاد نصدق أنّ واج
ن احتاج كما نحتاج فأین تكون عظمته؟ ٕ ونحن حین نقول بوحدة الوجود ..شيء،وا

ّ فینا شمائل روحیة وخلقیة تدعونا  نا جزء من الوحدة الإلهیة،ولا شك أن نقضي بأنّ
إلى القول بصحة ذلك الادعاء،ولكننا متلفت فترانا نعرى ونظمأ ونجوع،ونرى أكبر 

ه التفلسف عن طلب الرزق،وتمر بنا أحداث نرى الناس فیها المتفلسفین لا یغنی
ّ القول ...صغارا جدا لا یصلحون أبدا للاتسام بالسمة الإلهیة یضاف إلى ذلك أن

بوحدة الوجود بجعل الثواب والعقاب من المشكلات؛فمن الذي یثیبنا حین 
نحسن؟ومن الذي یعاقبنا حین نسيء؟ومن نحن حین نحسن؟ألسنا جزءا من 
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؟ومن نحن حتى نسيء؟ألسنا بضعة من وحدة الوجود؟أیحسن االله نفسه ثم االله
 ). 129"(یثیب،ویسيء ثم یعاقب؟تلك مشكلة المشكلات

  
نا نلفي انتباها ملحوظا إلى أنّ ابن عربي یحاول أن یحل هذا النوع       غیر أنّ

كتفوا بنصح العوام بأن ی"... من الإشكال المتعلق بسیاق وحدة الوجود؛إذ نجده یقوم
بالشریعة فیفهموا الثواب والعقاب على نحو ما یفهم جمهور المسلمین،ویحتفظ بذلك 
السمو الروحاني لأقطاب الواصلین؛فمن سمت به التجلیات إلى مقام الفناء عرف 

  ).130"(أنا االله:أن لا موجود إلا االله،واستطاع أن یقول
  

وجود حسب ما أشار ولعل البعد التواصلي الذي نستشفه في قضیة وحدة ال     
ما تكمن في ما یأتي   :إلیها المتصوفة بعامة وابن عربي على وجه أخص،إنّ

  إنّ من طبیعة الخطاب الصوفي لا یتوقف عند الأمور السطحیة التي
ما طبیعته الوجودیة والمعرفیة تقتضي منه أن  نّ ٕ یعرفها العام والخاص معا،وا

لغة الخطاب الصوفي  یتماشى ومبدأ الإطلاق؛الشيء الذي یجعل من بعد
 .تترفع إلى مستوى عالي یتماشى وعالم الحقیقة المطلقة

 
  إنّ قضیة وحدة الوجود حسب ما راح یبینها ابن عربي حسب النصوص

ّ المسكوت عنها هو لیس المعنى )131(السابقة الذكر م بحق على أن تنُ
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ّ العارف باͿ یرى الناس  ّ لھذا الرأي خطر عظیم من الوجھة الأخلاقیة؛على أساس أن غیر أننا نجد زكي مبارك یرى بأن
ّھ یعذرھم وینظر إلیھم كما ینظر الرجل إلى صغار الأطفالجم   .155-154:ص. یعا مضللین،ولكن

ھ-  131 ّ المعلومات أربعة: یقول ابن عربي في تریب الموجودات حسب وحدة الوجود ما نصّ الحق تعالى،وھو :اعلم أن
ّھ سبحانھ وتعالى لیس معلولا لشيء،ولا علة،بل ھو مو جود بذاتھ،والعلم بھ عبارة عن العلم الموصوف بالوجود المطلق،لأن

ّھ غیر معلوم الذات،لكن یعُلم بما ھو علیھ من صفات المعاني وھي صفات الكمال،وأما  بوجوده،ووجوده لیس غیر ذاتھ،مع أن
ّ الله تعالى لا یشبھ شیئا ولا یشبھھ شيء ؛فكیف العلم بحقیقة ذاتھ فممنوع لا یعُلم بدلیل ولا برھان عقلي ولا یأخذھا حد،فإن

ّھ لیس كمثلھ شيء ّما ھي أن ومعلوم ....یعرف من یشبھ الأشیاء وتشبھھ من لا یشبھھ شيء ولا یشبھ شیئا،فمعرفتك بھ إن
ثان،ھو الحقیقة الكلیة التي ھي للحق وللعالم،لا تتصف بالوجود ولا بالعدم،ولا بالحدوث ولا بالقدم؛إذ ھي في القدیم إذا 

ُعلم ھذه الحقیقة،ولا توجد وصف بھا قدیمة،وفي المحدث إذا و ُعلم المعلومات قدیمھا وحدیثھا حتى ت صف بھا محدثة،فلا ت
ھذه الحقیقة حتى توجد الأشیاء الموصوفة بھا،فإن وجد من غیر عدم متقدم كوجود الحق وصفاتھ قیل فیھا موجود قدیم 

لموجود بغیره قیل فیھا محدثة،وھي في لاتصاف الحق بھا،وإن وجد شيء عن عدم كوجود ما سوى الله تعالى وھو المحدَث ا



الظاهري الذي أدّى بكثیر ممن لا یؤمنون بهذه الفكرة یكفرون المتصوفة 
ما الفكرة الأساسیة التي كان یرید  نّ ٕ بعامة وابن عربي على وجه أخص،وا
إیصالها ابن عربي من خلال قضیة وحدة الوجود هو المتلقي الصوفي الذي 
استغرقت فیه كثیر من الحقائق الباطنیة التصوفیة؛فهو كفیل لأن تكون له 
 الشرعیة في أن یستجیب لهذه القضیة الوجودیة التي تتماشى والسر

 .الكینوني المحقق شكلا ومضمونا
 

  البعد التواصلي القائم في فكرة وحدة الوجود لیبس معناها ّ ثم إن
ما معناها الباطني القائم بین الباث الصوفي وعالم الحقیقة  نّ ٕ الخارجي،وا
المطلقة والمتجسدة في أساسها الأول في المتلقي المستمع،ولهذا وجدنا ابن 

ه یجول ویصول عربي حین یقوم بتبیان الإطا ر العام لفكرة وحدة الوجود فإنّ
مع عالم المتلقي الصوفي لیجعله یعیش في عمق واقع وحدة الوجود؛فیخس 
كل من ابن عربي والمتلقي أنّهما لیسا من البشر في شيء؛بحكم أنّ 
الاطلاع على سر وحدة الوجود أمكنهما من إدراك بعض من عوالم الحقیقة 

  .واقع الخلق باطنیا متساویان معهم خارجیا المطلقة؛فهما مختلفان عن
     

  :سیاق الفعل الكینوني والضابط التواصلي الإبلاغي- 9
یشیر ابن عربي في سیاق حدیثه عن الفعل الكینوني في علاقته بعالم      

التوحید الرباني فیما معناه بأنّ غایة الخلق أجمعین التخلص من المزجة؛فیعرف 
  .غیر امتزاجكل عالم حظّه من منشئه ب

  
                                                                                                                                                   
ّھا لا تقبل التجزؤ؛فما فیھا كل ولا بعض،ولا یتوصل إلى معرفتھا مجردة عن الصورة بدلیل ولا  كل موجود بحقیقتھا فإن

ومن ھذه الحقیقة وجد العالم بوساطة الحق تعالى،ولم تكن بموجودة فیكون الحق قد أوجدنا من موجود قدیم یثبت .برھان
ّھا أصل الموجودات عموما،وھي القدیم ّ ھذه الحقیقة لا تتصف بالتقدم على العالم ولا بالتأخر عنھ،ولكن ،وكذلك لتعلم أیضا أن

ّھا :أصل الجوھر وفلك الحیاة والحق المخلوق بھ،وغیر ذلك،وھي الفلك المحیط المعقول،فإن قلت ّھا العالم صدقت،أو أن إن
ّھا الحق أو لیس .... ت الحق صدقت تقبل ھذا كلھ وتتعدد بتعدد أشخاص العالم وتتنزه بتنزیھ الحقلیست العالم صدقت، أو أن

ومعلوم ثالث وھو العالم كلھ،الأملاك والأفلاك وما تحویھ من العوالم والھواء والأرض وما فیھما من العالم وھو الملك 
  .    1/153. ینظر الفتوحات المكیة. ر تحت تسخیرهومعلوم رابع وھو الإنسان الخلیفة الذي جعل الله ھذا العالم المقھو...الأكبر



یمكن أن نطرح في ظل هذه العبارة العمیقة عدة تساؤلات تنبثق من عمق      
  :الفعل الكینوني الذي آمن به ابن عربي؛فنقول

 یا ترى ما هو السر الوجودي الكینوني لهذه العبارة؟ 

  العالم كان في ضمیر الخلق على نحو ما تكون الأشجار ّ أیكون معناها أن
 البذور حسب زكي مبارك؟ البواسق في ضمائر

  هل هذه العبارة تربط بین الفعل الكینوني الإلهي والفعل الكینوني الصوفي،أم
هما شیئان مختلفان؟  أنّ

  
یجیب ابن عربي كعادته عن مثل هذا السیاق الكوني المتعلق بفعل 

كان االله ولا شيء معه،وهو الآن على "الكینونة؛إذ نجده یصرح بصریح العبارة قائلا
علیه كان،لم یرجع إلیه من إیجاده العالم صفة ما لم یكن علیها،بل كان ما 

موصوفا لنفسه ومسمى قبل خلقه بالأسماء التي یدعو بها خلقه،فلما أراد وجود 
العالم وبدءه على حد ما علمه بعلمه بنفسه انفعل عن تلك الإرادة المقدسة بضرب 

ة تسمى الهباء،هي بمنزلة طرح تجل من تجلیات التنزیه إلى الحقیقة الكلیة،حقیق
البناء الجص لیفتح فیه ما شاء من الأشكال والصور،وهذا هو أول موجود في 

ثم أنّه سبحانه وتعالى تجلى بنوره إلى ذلك الهباء،ویسمیه أصحاب ....العالم
الأفكار بهیولى الكل،والعالم كله فیه بالقوة والصلاحیة،فقبل منه تعالى كل شيء 

  ).132"(على حسب قوته واستعداده كقبول زوایا البیت نور السراجفي ذلك الهباء 
  

ه بدون شك سیاق الفعل الكینوني الذي ظل یؤمن به ابن عربي منذ زمن  إنّ
بعید،والذي جعله یحاول تحقیق بعد تواصلي بینه وبین عالم المتلقي الصوفي الذي 

ن لنفسه  ّ عالما متمیزا هو أیضا مطالب بالتحلي بهذا الفعل الكینوني حتى یكو
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داخل الواقع البشري؛الشيء الذي یجعل من الذات عند امتلاكها لهذا النوع من 
  .الفعل الكینوني تملك لغة تواصلیة داخل خطابها الذاتوي وخارجه

  
ثم إنّ هذا النوع من الفعل الكینوني الذي یجد أرضا مطلقة وواسعة تنسجم 

ن  تقتحم عالم الحب الإلهي من مع ذاتیته الإطلاقیة؛سیؤهل الذات المتصوفة لأ
بابه الأشمل،وهذا ما یجعلها في نهایة المطاف تحقق ما أسماه المتصوفة 

  .التخلي والتحلي وأخیرا التجلي الذي یختلف باختلاف السیاقات والمقامات:بمبدأ
  

د لدى واقع الذات المتصوفة       غیر أنّ میزة سیاق فعل الحب الإلهي المجسّ
لتواصل یصعب تحقیقها بین بني البشر، بحكم أنّ   میزة هذا یجعل من عملیة ا

النوع من الحب یستوجب معرفة أسراره ونوامیسه الداخلیة والخارجیة وهو ما یحقق 
  .نوع من الانسجام بین الباث المتصوف والمتلقي المستمع

   
  :الفنائي دسیاق فعل الحب الإلھي في علاقتھ بالبع

ّ المتمعن في ما أشار إلیه ابن عربي في فتوحاته المكیة في شأن الحب  إن
ه عبارة عن حب أزلي كان مع االله وفي االله  ه یؤمن إیمانا قاطعا بأنّ الإلهي یجد أنّ
وباالله؛الشيء الذي جعل من المتصوفة یرقوا بتجربتهم من المستوى البشري العادي 

واص الذین اختارهم الخالق سبحانه المعیاري إلى مستوى له علاقة بعالم الخ
وتعالى لهذا النور الرباني من الحب الأزلي الباقي القدیم،وعلیه وجدنا ابن عربي 

فهناك حب االله :یمیز في هذا النوع من الحب الأزلي بین نوعین من الحب الإلهي
تعالى للعالم والموجودات ومن ثم فإنّ الحب لا یخرج عن صفة إلهیة أزلیة،وهناك 

الصوفي الله تعالى،وهناك سكون الحب صفة إنسانیة لكن غایتها هي التعلق  حب
       ).  133(بالألوهیة
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ّج النوع الأول من الحب تخریجا تأویلیا لیجعله  نا نلفي ابن عربي یخر غیر أنّ
یتماشى مع البعد الإطلاقي للجمال الإلهي وهو یشرق على واقع الذات العارفة 

ترب من عالم الحقیقة المطلقة؛فهو یقول حینها مصرحا إشراقة یمكنها بحق لأن تق
وأما الحب الإلهي فمن اسمه الجمیل والنور،فیتقدم النور إلى أعیان "بصریح العبارة

مكانها،فیحدث لهما بصرا ٕ فیتجلى ...الممكنات فینفّر عنها ظلمة نظرها إلى نفسها وا
مكن مضطرا لتلك العین بالاسم الجمیل،فتتعشّق به، فیصیر عین ذلك الم

  ).134..."(له
  

إذا إنّ تخریجة ابن عربي لعالم الحب الإلهي في علاقته ببعده الجمالي    
ه الدافع إلى الإیجاد والتجلي بعد مرور الذات العارفة  الإشراقي یتم على أنّ
بمرحلتین التخلي والتجلي فهو من ثمة عبارة عن تلك الإرادة الإلهیة المحققة لواقع 

یجعل من الذات العارفة تدرك بأنّ االله  ، ؛الشيء الذي-البشریة-المعرفة الصوفیة
تعالى نتیجة لذلك لا یرى سوى نفسه متخیلة في عالم مخلوقاته وملكوته ما علمنا 

ولما علم الحق نفسه فعلم العالم من نفسه؛ فأخرجه على "منها وما لم نعلم
؛لأنّه لا یرى سوى ...صورته،فكان له مرآة یرى صورته فیه،فما أحب سوى نفسه

  ).135"(نفسه
  

على أن یكون الحب الثاني لا یخرج عن عالم الإنسان أو الذات العارفة على 
نیة الانفراد لا الاشتراك على أساس أنّ الحب الإلهي المستغرق في الذات العادیة 
أو الإنسانیة ینظر إلیه ابن عربي من زاویة شمولیة تجعل منه یخرجه تخریجا 

نونیة السائرة في علم مخلوقاته سبحانه یتماشى مع تلك الأبعاد الوجودیة والكی
وتعالى فیدرك العارف باالله تعالى أنّ خلقته الداخلیة والخارجیة هي جامعة مانعة 
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ولذلك حینما كانت الذات الوجودیة على .لكل مظاهر الألوهیة والكون والإنسان معا
تلفة مركبة جاز أن یتعلق حبها بوجود مختلفة،ولكن لأمور مخ"حد تعبیر ابن عربي

ن كانت العین المنسوب إلیها تلك الأمور المختلفة واحدة ٕ تتعلق المحبة ...وا
  ).136"(بكثیرین،فیحب الإنسان محبوبین كثیرین

  
ه عندما یلتقي أو یعترضه في السیاقات المعرفیة  ثم إنّ من عادة ابن عربي أنّ
التي یوافق ظاهرها الذي یؤمن له في شأن الحب الإلهي في علاقته بالحب 

ه یلتجئ إلى سرد كل الاستشهادات التي یراها تلبي حاجته المعرفیة ا لإنساني؛فإنّ
  من قرآن وشعر وغیرها

  
فهو في هذا الشأن مثلا یورد مثالا لا یخلو من معنى داخل هذا السیاق 

  :بالذات،وهو لأحد الشعراء السابقین
  وجلبن من قلبي بكل مكان***ملكَ الثلاثُ الآنساتُ عناني

عناني،فأفرد وما أعطى لهؤلاء :هنا یر في قوله"ینا دلالة البیت قائلاموضحا ومب
ة مختلفة،فدلّ أنّ هذا المحب ن كان مركبا- المحبین من نفسه أعنّ ٕ فما أحب إلا - وا

معنى واحدا،قام له في هؤلاء الثلاثة،أي ذلك المعنى موجود في عین كل واحدة 
من قبلي بكل مكان؛فلو أحب وحللن :والدلیل على ذلك قوله في تمام البیت.منهن

من كل واحدة معنى لم یكن في الأخرى لكان العنان الذي یعطي للواحدة غیر 
العنان الذي یعطي للأخرى ولكان المكان الذي تحله الواحدة غیر المكان الذي 

فهذا واحد أحب واحدا،وذلك الواحد المحبوب موجود في .تحله الأخرى
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ّ ابن عربي في ھذا السیاق بالذات لا یفتح الحب الإنساني نحو ھذا التعدد إلا لكي یبحث عن ما یوجد ذلك التعدد،أي عن  إن
ّ ابن عربي في تقدیمھ وعرضھ لعالم الحب الإلھي الذي یستمد غالبیة . السر الخفي وراءه وھو سر الجمال الإلھي المطلق إن

یختفي عناصره من مصنفات الصوفیة السابقین یفتح كعادتھ  حركة الحب على التعدد لیكشف عن سر الباطن الذي 
ّھ ظل یبحث عن علاقة الواحد بالكثیر حتى داخل حركة الحد ذاتھا.وارده   .388:ص. المرجع السابق. التجربة الصوفیة.. إن



ه ...كثیرین؛فأحب الكثیر لأجل ذلك، وهذا كحب االله تعالى له،ومنا من یحبّ
ه للمجموع،وهو أتم في المحبة   ).137"(لنفسه،ومنا من یحبّ

َ فالحب الإلهي لدى ابن عربي هو حب الجمیع الكائنات في كل حضرة  ◌ إذاَ
ه ابن  معنویة أو خیالیة أو متخیلة؛الشيء الذي جعل من هذا الحب الإلهي یخرجّ

الوجودي بكل مراتبه الداخلیة والخارجیة من  عربي تخریجا یتماشى وواقع العالم
نسانیة ٕ   .طبیعة وروحانیة وا

  
ّج ابن عربي دلالة الحب الإلهي من معناه المألوف على  من هذا القبیل یخر
نیة التقیید والتبعیة إلى المعنى الكوني الوجودي المتعلق بعالم الجمال الإلهي 

لقه،ولكن احتجب عنه تعالى وكذلك الحب،ما أحب أحد غیر خا"...الرباني قائلا
بحب زینب وسعاد وهند ولیلى والدنیا والدرهم والجاه وكل محبوب في العالم؛فأفتت 
الشعراء كلاهما في الموجودات وهم لا یعلمون،والعارفون لم یسمعوا شعرا ولا لغزا 
ولا مدیحا ولا تغزلا إلا فیه من خلف حجاب الصور،وسبب ذلك الغیرة الإلهیة أن 

ّ الجمال محبوب لذاته،واالله جمیل یحب سوا ه،فإنّ الحب سببه الجمال،وهو له لأن
  ).138"(یحب الجمال فیحب نفسه

  
ها تخریجة تأویلیة لمفهوم الحب الإلهي المرتبط بعالم الجمال الإلهي الدال  إنّ
على ذلك الانتقال للذات العارفة من الحب الطبیعي إلى الروحاني منتهین إلى 

هو حب االله تعالى حبا یلیق بصفاته وأسمائه )139(ىالحب الأعمق والأبق
                                                

  .330- 2/329. الفتوحات المكیة -137
  .2/326. نفسھ -138
ّب أنواع الحب ترتیبا ھرمیا ینطلق من الطبیعي إلى الإلھي،م)ه371/ت(سبق لأبي الحسن الدیلمي -139 ّ أن رت عتبرا أن

ّ الحب  الإنسان الصوفي لا یرقى إلى مرتبة الحب الإلھي إلا إذا قطع مراتب الحب الطبیعي والروحاني؛الأمر الذي یعني أن
ھُ ّا إن:الإلھي ھو تجاوز للحب الطبیعي والروحاني،یقول في ھذا السیاق ما بیان ّھ منھا /اعلم أن ا بدأنا بذكر المحبة الطبیعیة لأن

امات إلى ما ھي أعلى منھا حتى ینتھي إلى المحبة الإلھیة،وقد وجدنا النفوس الحاملة لھذا إذا لم تتھیأ لقبول یرتقي أھل المق
اریحیة النفس ونورانیة ,المحبة الطبیعیة لا تحمل المحبة الإلھیة؛فإذا ھیئت بلطف التركیب وصفاء الجوھر ورقة الطبیعة و

ت كمالھا والوصول إلى غایتھا والارتقاء إلى معدنھا، فنازعت أصحابھا وھم الروح ،قبلت المحبة الطبیعیة ثم ارتقت وطلب
المحبوبون،فأزعجتھم حتى ترتقي بھم إلى الإلھیة درجة درجة،كلما قربت درجة ازدادت شوقا إلى ما فوقھا حتى تتصل 

  . 513:ص. التجربة الصوفیة"بالغایة القصوى



وأفعاله؛الشيء الذي یجعل من القارئ المتلقي لهذا النوع من الحقیقة المتعلقة 
بالحب الإلهي یدرك في نهایة الأمر تصورات متباینة عن الحب الإلهي یختلف 

   .      باختلاف نوعیة الذات الإنسانیة التي تعیشه تبعا لتصوراتها الخاصة
   

ّح به  لدى  الصالح العام،بحكم أنّ       إنّه البعد التواصلي الإبلاغي غیر المصر
طبیعة الخطاب الصوفي تأبى  إلا  أن تظل سائر ة على  مبدأ الرمز،أو بعبارة  
ه الخطاب اللامنطوق الذي یجعل من الصوفي  یحقق بعدا تواصلیا ولكن  أدق إنّ

اصلیة من قواعد وضوابط،ولكن حسب لیس حسب ما تقتضیه طبیعة  العملیة التو 
ما یراه الصوفي في حدّ  ذاته،والعلة في ذلك أنّ مبدأ الإطلاق الباطني الروحي 
الذي آمن به منذ زمن هو الذي جعله یتقید به،فیتعامل مع واقع المتلقي حسب ما 

 . یقتضیه هذا المبدأ لیس غیر
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 
 

 
 



  
  الخاتمة

  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

ر لنا جمعه من مادة معرفیة تناول        لعله تطواف معرفي حاولنا حسب ما تیسّ
أهم ما یمتاز به الفكر الصوفي من تخریجات معرفیة ومنهجیة لمفهوم السیاق وهو 
یتربع على كثیر من النصوص ابتداء من النص القرآني والنص النبوي والنص 

ا؛الشيء الذي جعلنا في نهایة ّ ّ جر المطاف نلحظ ملحوظات نحسبها  الشعري وهلم
ه قد حوت جانبا معرفیا ومنهجیا لما اقتضته كبیعة الإشكال وعلیه لا مانع من . أنّ

  :أن نسرد بعضا من النتائج التي حاولنا التوصل إلیها وهي على النحو الآتي



  
  ّح به في الخطاب الصوفي العرفاني إنّ اللامنطوق أو غیر المصر

توتر وانبثاق ضمن الحكم الصامت یستحضر بالضرورة الأصل ك
؛هذه الصمت یسكن في واقع الخطاب الصوفي )épochè(المعلق

نّما بداخله ٕ ه لیس وراء  الخطاب اللغوي وا ه بكل بساطة اللغة  .نفسه؛لأنّ إنّ
دة في اللامنطوق الواقع في المنطوق  .نفسها  وهي مجسّ

 
 النظام اللغوي من المنظور الصوفي یختزن لحظات إستی ّ هامیة بحیث إن

تعجز الكلمات والألفاظ عن التعبیر،ومن ثم یتوقف الوعي عن الجانب 
التفكیري؛تماما ما استطاع الخطاب الصوفي في كثیر من السیاقات تجاوز 

 .هذه المرحلة وفق ذلك الإطلاق الذي آمن به في كثیر من المقامات
 

 المیزة الأساسیة لمفهوم السیاق عند غالبیة المتصوفة وا ّ بن عربي على إن
ه لیس عبارة عن لغة دینیة أو إصلاح مقدّس یتحدد معناه  وجه أخص أنّ
ه یعدّ بحق ملتقى  وفق ما أشار إلیه الأصولیون والمفسرون واللغویون،بل إنّ
السر ومحل فضول آلیات ومناهج علمیة ودلالات تاریخیة وبنیات رمزیة 

ى ابن عربي ومن ودوافع اجتماعیة وثقافیة؛الشيء الذي جعله یكتسب لد
تبعه من المتصوفة شرعیة معرفیة لأن یكون قابلا للقراءة والتأویل كظاهرة 
نفسیة ورمزیة وجسدیة وفنیة ومن ثم لا یخضع لا من قریب ولا من بعید 
ما یرمي به إلى  إلى العقل التصنیفي الذي یحیله إلى تاریخ الأدیان أو لربّ

 .فضاء اللامعقول وتكریس عالم الخرافة
 

 دها ابن عربي من خلال ما تیسر لنا ل عل أهم خلفیة معرفیة حاول أن یجسّ
ه أراد أن یستنبط من واقع حركیة  الاستشهاد به من الفتوحات المكیة أنّ
السیاق أبعادا وجودیة وكینونیة تحقق العلاقة الأزلیة بین االله سبحانه 



لهذه الخلفیة  وتعالى والذات المتلقیة العارفة به سبحانه،ومن ثم فأعلى أثرا
 :المدرجة تحت اللامنطوق هي على التالي

إنّ صفة الواجد عند الخالق سبحانه وتعالى تناظرها سیاقیا صفة  .1
الإیمان باالله تعالى أو ما یمكن الإطلاق علیها بالقیمة الوجودیة 

 .للذات المتلقیة العارفة

إنّ صفة الحي عند الخالق سبحانه وتعالى تناظرها سیاقیا صفة  .2
 .الذوق عند الذات العارفة أو القیمة الذوقیة

إنّ صفة القادر عند الرب جلّ وعلا تناظرها سیاقیا صفة الرزق  .3
 .عند الذات العارفة أو هي القیمة الرزقیة

إنّ صفة العالم عند الخالق سبحانه وتعالى تناظرها سیاقیا صفة  .4
 .النظر عند الذات العارفة أو هي القیمة النظریة

المرید عند االله سبحانه وتعالى تناظرها سیاقیا صفة  وأخیرا صفة .5
 .العمل عند الذات العارفة أو القیمة العملیة

  
ها تتماشى والبحث العلمي        هي إذا بعض من التخریجات التي  نأمل أنّ

ها لا تمثل الرؤیة الكاملة والجازمة التي لا تؤمن بمبدأ  الموضوعي متیقنین من أنّ
الاختلاف والزیادة،بل هي أبعاد نأمل أن تجد من أهل الاختصاص بابا یلجون فیه 

هوم السیاق من بابه التراثي الشامل لكي یدركوا أبعادا معرفیة أخرى في ظل مف
ّ الدراسات  والحداثي المتغیر والمتجدد وهو ما نؤمن به إیمانا جازما؛على أساس أن
في هذا المجال التصوفي لا تزال المكتبات الجامعیة تنتظر الكثیر والكثیر،بحكم 

ّ التراث الصوفي له من المؤهلات المعرفیة والفكریة والفلسفیة ما یجعله قا درا أن
لأن یحقق بعدا مفاهیمیا ومنهجیا بینه وبین الدراسات الحداثیة على اختلاف 

 .مجالاتها الأدبیة واللغویة وغیرها كثر
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