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  مقدمة 
خاصة في مشاریعه الكبرى التي انصب اهتمامها  -یشتغل الفكر العربي المعاصر

هضة في القرن التاسع لیة المركزیة التي وجهت الفكر العربي منذ عصر النعلى الإشكا
ومن نافل القول أن هذا التراث یتم  .على التراث - ونعني بها إشكالیة كیف ننهض؟ عشر،

عدا بعض مكوناته التي لا تختزل في نص  التعرف علیه من خلال النصوص التي اختزنته،
 ،خطاب تغذیه ممارسة وتغنیهمن جهة، فهي  ات،بل تترتب عنها ممارس أو خطاب فقط،

من مكونات التراث " البعض"وهذا  .من جهة ثانیة وممارسة یوجهها خطاب و یعبر عنها
التراث التي ما " قطاعات"نقصد به التصوف الذي سیكون موضوع هذا البحث بوصفه أحد 

  .لدى كل مفكر واحدة بالضرورة، انفك یستدعیها الفكر العربي المعاصر لدواع لیست،
 - وجهتي نظر فكرین العرب المعاصرین تضمر استعادة هذا التراث من لدن المإن 

یتضمن  وجهتي النظر هاتین ترى أن تراثنا الفكريأولى  فإذا كانت -یعلن عنها هؤلاء أحیانا
الراهنیة على تساؤلات یفرضها واقعنا وتفرضها الرغبة في  ملكت بمعنى ما لازالت ،إجابات

بل و في مكوناته  ،ترى في التراث فإن وجهة النظر الثانیة .ض من هذا الواقع المتخلفالنهو 
العائق  التي یراهن علیها بعض المفكرین العرب المعاصرین في تحقیق النهضة المنشودة،

  .الذي لا مندوحة من القطـع معه لضمان هذه النهضة
إلى نتیجة مفادها  نتهي بناإن استحضار التراث من قبل المفكرین العرب المعاصرین ی

 أن هذا التراث تحمله نصوص خصوصا و ،فعلا تأویلیا حتما، أن هذا الفكر سیمارس،
وكنتیجة منطقیة لما  .)أحیانا ممارسات كما هو حال التصوف كما أسلفنا القول تستتبعها،(

 وي خلفهثت و كل تأویل یمثل جهدا تأویلیا، أغلبه، في فإن الفكر العربي المعاصر، تقدم،
 ُ  تأویلأهداف بعیدة تظل مضمرة إلى أن تعریها قراءة أخرى هي علن عنها و أهداف قریبة قد ی

  . للتأویل
فكریین لمفكرین عربیین معاصرین، لكنه لا یخوض  إن هذا البحث سیتناول مشروعین

ا و كهذا یتطلب جهدا استثنائی لأن بحثا طموحا جدا –في كلیتهما في هذین المشروعین، 
ا السقوط في العمومیات، لعل أبرزه ر جمة،ـر، و لأنه محفوف بمخاطا طویلا و سیاقا آخوقت

إننا سنتناول في هذا البحث جانبین  .حقه"  شيء " أي لن یوفي "  في كل شيء "فالبحث 
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من مشروعي محمد عابد الجابري و نصر حامد أبو زید الفكریین، وهما الجانبان اللذان قرأ 
      . ران التصوف خطابا وممارسةفیهما هذان المفك

  : يالمفاهیمالمدخل 
فأما مفهوم . "التأویل  " و" التصوف"فهومین مركزیین هما م حولیتمحور هذا البحث 

فسنسكت عن تحدیده، الآن، لأننا سنورد تعریفا عاما له، في سیاق هذا البحث، " التصوف "
أیما ارتباط بالموقع الفكري و ط یرتب" التصوف"ید بأن أي تحدید لمفهوم مع وعینا الشد

یدیولوجي الذي یقارب منه كل مفكر موضوع التصوف، ونحن نزعم أن هذا البحث سیقدم الإ
  . ، على هذا الزعممن خلال عرضنا لقراءة كل من الجابري وأبو زید للتصوف ،الدلیل

ناه ضم فلم نلتزم في ضبط مدلوله باتجاه فلسفي بعینه، بل "التأویل " أما مفهوم 
 الذي اتخذه كل من الجابري و أبو زید ، فهو یعني ذلك التموقع الخاصمرنا إجرائیا معنى

أن كل منهما ینطلق " الخاص "  ـونعني ب .تجربة معیشةداخل التصوف، بوصفه خطابا و 
ومن رؤیتین  ةمختلفتتسلحان بأدوات منهجیة لتصوف من مقاربتین معرفیتین مع ا تعاملهفي 

" أحكام بشأن التصوف تمثل، في جملتها، ما نسمیه لى استنتاجات و إ بهما تمتباینتین أفض
  .هما له"تأویل 

 منا مفاهیم أخرى احتاجها التحلیلنشیر في سیاق هذا المدخل المفاهیمي أننا استخد
" العقلاني"شار إلیهما سابقا، نظیر مفهومي یین المتقاطعت مع المفهومین المركز 

  .ولاتها في ثنایا هذا البحث، سنحدد مدل"اللاعقلاني"و
  :مبررات اختیار الموضوع

ومـن هـذه ة، لقد شدتنا إلى هذا الموضوع دواع و مسوغات ذاتیة و أخرى موضوعی
دنا أن فلا نجافي الحقیقة إذا أكبا المشروعین الذي نشتغل علیهما، الدواعي الذاتیة صاح
انتسبوا إلى معاهد الفلسفة منذ  بل وعلى جیل كامل من الطلبة الذینالجابري مارس علینا، 

نا على النصوص فأصبح إقبالانا كبیرین وافتت تأثیراتسعینیات القرن المنقضي، و  ثمانینیات
مدرسیة  ذات طبیعةر عبر دراسات یمبعد أن كان تعرفنا على تراثنا الفكري التراثیة شدیدا، 

إن  .تكشافه و معرفتهعرضا یفتقر إلى أي طابع إشكالي یزهدنا في اس تعرض هذا التراث
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عرف على المتن الفلسفي بالت اإنه أغرانا، أیضبل ابري لم یتوقف عند هذا الحد، جـتأثیر ال
ة الإنسانیة الأكثر حداثة والتي ما فتئ یوظفها في دراسو  لعلوم الاجتماعیةعلى االمعاصر و 

یبرره قدرة  الفكريفاهتمامنا بمشروعه  امد أبو زیدنصر حل بالنسبة والشأن نفسه .التراثهذا 
هذا الأخیر في تجییش منهجیات العلوم الإنسانیة والاجتماعیة في مقاربة تراثنا الفكري مقاربة 

كشكل من أشكال التعاطف ا، ى مشروع هذا المفكر یأتي، أیضالنا عللكن اشتغ. أكثر عمقا
ر، فكر ح، نتعاطف مع كل متعاطفنا مع أبو زیدإننا، من خلال  .في محنته المعروفة معه

ن اختلفنـ ٕ   –دون سواه من مكونات التراث  -وف وأما عن اختیارنا للتص .ا معهحتى وا
تصوف ال، و تعددهاة و ربة الدینیـإیماننا بتنوع التج هوخضع للتأویل فمرده أُ  اموضوعبوصفه 
  .أكثر تجلیاتها غنى وعمقا من في رأینا

في أتي لمبررات الموضوعیة فیاأما عن لمبررات الذاتیة لاختیار الموضوع، هذا عن ا
ا یستوجب ث الفكري العربي الإسلامي ممات التأویلیة التي تناولت التراكثرة الدراسمها مقد

تطور الممارسة وى ها ونقدها قصد التعرف على مستالتوقف عندها أو عند بعضها لتقییم
ن ضرورة، تمثل أكثر مالنقدیة  إن هذه الدراسة التحلیلیة .ر العربي المعاصرالتأویلیة في الفك
فلم  .ولأهمیتها في صقل الفعل التأویلي و تصویبه في الفكر العربـي المعاصرلقلتها من جهة 

في ذاتهما بل هما مجرد  یكن مشروعا الجابري الفكریین بالنسبة لهذه الدراسة، مطلوبان
ر الفكلممارسة التأویلیة في ن فقط نتعرف من خلالهما على السمات التي طبعت امؤشری

مكونات التراث دون غیره من  -واختیارنا للتصوف . والحدود التي شارفتها العربي المعاصر
لم یكن تعسفیا، ذلك أن  -مشروعیهما الفكریین بالقراءة في التي تناولها الجابري وأبو زید

، بل شكل وعي هذین المفكرین، موضوعا عارضافي مشر  لم یكن، ، من جهة،التصوف
ار جدل فكري رسا علیه فعلا تأویلیا لازال مثلتراث الذي أخضعاه للقراءة وماجزءا مهما من ا

ذي  عبر كامل الفكر العربي المعاصر- مثل، من جهة أخرىلتصوف ا و لأن.إلى الیوم
ادة دسمة موضوعا إشكالیا بامتیاز وم – حتى في حال السكوت عنه -النزوع التأویلي

نتاج ا ٕ " المعرفیة و  فض الصراعات الإیدیولوجیـةلمعنى و للتأویل، وفضاء رحبا للقراءة وا
  .هذا الفكر" لأجنحة 

  :إشكالیة البحث
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المركزیة التي توجه هـذا  إلى الإشكالیةإن هذا التقدیم المقتضب یلمح، ضمنا، 
محطاته یمكن صیاغته في و  إن الانشغال الذي یرافقنا في كل مراحل هذا البحث .البحث

على التصوف تأویلا  ال كل من الجابري وأبو زیداشتغ انهل ك :الصیـغة الاستفهامیة الآتیة
ـة ولا یتصور فلسفیا عمیقا یندفع نحو نتائجه متحررا من أي محددات إیدیولوجیة أو معرفی

هذا ع بلوغها؟ نتائج لم یكن یتوقا بحیث یمكن لهذا التأویل أن یستشرف هذه النتائج سلف
فهل أن الاختلاف بین الجابري وأبو زید في رة، ة كثیئلة فرعیا على أسالسؤال المركزي یفتحن

یبرره التأویل نفسه الذي من طبیعته أن یفترض الاختلاف فیما صوف،  إن وجد، تأویلهما للت
دیها واحدا أم أنه وع التأویل لأویلات كثیرة حتى و إن كان موضیمكـن أن تصل إلیه ت

ع الإیدیولوجیة التي ینحازان إلیها و واقفي المأویل، فعل الت " خارج "د تفسیره اختلاف یج
و في المقابل هل أن كل تقارب أو تقاطع محتمل بین التي یتبنیانها؟  المعرفیة المواقف

ثم  ه أم إلى محددات تتجاوز التأویل؟ تأویلیهما للتصوف مرده إلى مقتضیات التأویل نفس
تناولهما للتصوف، تبار مشروعي الجابري و أبو زید، من خلال إلى أي حد یمكن اع

الفكر العربي  یلیة فيمؤشرین حقیقیین دالین على مستوى النضج الذي بلغته الممارسة التأو 
 تأویلي عصر" ا منهما أو من أحدهما الحدیث عن تدشین انطلاقن، المعاصر؟ هل یمك

  ؟جدید"  عربي
  :فرضیات البحث

 على ماى بمعنمنها ل إلى جملة من الفرضیات تتضشكالیة المركبة تحیـإن هذه الإ
ات تمهید وما احتواه من مقدم دم منبل إن ما تق. ة علیهسؤال یحدد نوع الإجاباعتبار أن ال

مفادها أن الفكر یتصدى هذا البحث للدفاع عن فرضیة  .یفضح بعض هذه الفرضیات
 والذي دار فـي فلكذلك الذي اتخذ صورة مشاریع كبرى، خصوصا العربي المعاصر، 

حتى   في مساراته و حددت نتائجه مسبقااستبطن حمولة إیدیولوجیة أثرت هضة، إشكالیة الن
  بصورة معـلنة أو مواربة نزعتغلت على النصوص التراثیة و مع تلك المشاریع التي اشت

  .ین الفكریین للجابري وأبو زیدنزوعا تأویلیا في تناولها كما هو حال المشروع
ه ورؤیة فلسفیین بل استخدمت بوصفه منهجا رط في التأویلإن هذه المشاریع لم تنخ

یدیولوجیة و تصوراتها كمجرد أداة تتذرع بها للخلوص إلى استنتاجات  تبرر قناعاتها الإ
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نشدا أن هذین المشروعین الفكریین لم یالمعرفیة، لكن مع ذلك یفترض هذا البحث، أیضا، 
بات المنهجیة للتأویـل ة للمتطلفكلما كانت الاستجابوة، و القدة إلى الإیدیولوجیا بنفس الش

والتحرر من  لان الإنشاد إلى الإیدیولوجیا أقك، به بوصفه التزام فلسفي أكبري أقوى و الوع
  . وتها أكبرسط

في ظل أن الجابري و أبو زید فكرا اق تحلیله لإشكالیته، في سی رض هذا البحثیفت
في الغالب انت، نقدي حر بل ك عا إلى تفكیردافما، ثقافیة لم تكن، دائ -اجتماعیة شروط 
هل یجب أن نذكر في هذا السیاق بمحنة ( .س لمثل هذا الفكرعقبة كأداء أمام التأسیالأعم، 

  !).نصر حامد أبو زید؟
  :دراسات سابقة

أو  وع التصوفالتي تناولت موضات الأكادیمیة تزخر مكتبات الجامعات بالدراسـ
عن دراستنا  ا،، جذریه الدراسات وغیرها تختلفإن هذ. مشروعي الجابري وأبو زید الفكریین

وأبو وع أو الإشكالیة أو المنهج ،فهي إما أنها تتناول مشروعي الجابري إن من حیث الموض
لا یغدو التصوف سوى موضوعا جانبیا على  زید الفكریین في جملتهما، وفي هذه الحالة

استهما لتراثنا الفكري برمته أو لقطاع اعتبار أن مفكرینا لم یتناولاه منفردا بل تناولاه ضمن در 
  .كبیر منه

في هذا السیاق یمكن الإشارة على سبیل المثال لا الحصر إلى رسالة الماجستیر 
للطالب " المسكوت عنه في نقد نصر حامد أبو زید لآلیات الخطاب الدیني: "ـالموسومة ب

العلوم الإنسانیة قسم عبد السلام یوبي عن جامعة لود معمري تیزي وزو كلیة الآداب و 
في  إن اهتمام هذه الدراسة انصب بالكامل على كشف ما سكت عنه أبو زید .الأدب العربي

نقده للآلیات التي یستخدمها الخطاب الدیني من جهة وعلى المسكوت عنه في نقد أبو زید 
  .ذاته

 أما إذا تناولت هذه الدراسات التصوف، فإنها تذهب، رأسا، إلى نصوصه لإثبات
یر الحال في رسالة الماجست كما هوة الجمالیة للرمز الصوفي، ة بعینها كالدلالفرضی

ارض ة في میمیة ابن الفبة تأویلیمقار اب الصوفي لالة الرمز في الخطد"  :الموسومة ب
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الفنون قسم اللغة العربیة الحمید ابن بادیس كلیة الآداب و  دللطالب فراكیس محمد جامعة عب"
ي على اللغة الرمزیة یعود از الخطاب الصوفهل أن ارتكحركتها إشكالیـة  و آدابها  التي 

م قدرتهم على استیعاب دإلى قصور اللـغة الاصطلاحیة أم إلى ضیق أفق متلقیهم و ع
 ىخطاب الصوفي یرتد إلور المفرط للرمز في الوالتي خلصت إلى أن الحضابهم؟ خط

  .  ة أولىرات جمالیة أدبیة بدرجاعتبا
 :ـإلى رسالة ماجستیر أخرى موسومة ب أیضا توجیه الانتباهق ي هذا السیاف یمكن

قسنطینة كلیة عن جامعة الإخوة منتوري ام للطالبة عرایبیة سه" منزلة العقل عند بن عربي"
د في التي حركتها إشكالیة هل أن العقل مستبعو ة و الإنسانیة قسم الفلسف ةالعلوم الاجتماعی

  عن التصوف عموما أم أن الأمر بخلاف ذلك ؟اع فكر بن عربي كما یش
نا لا تطلب التصوف في ذاته،كما تفعل الدراستین المشار إلیهما سابقا ستدراإن 

ي فـأبو زید تتناول بالنقد والتحلیل مشروعي الجابري و  إنها بلوغیرهما من الدراسات، 
ي ق، فما هو أساسذه الدراسة عمیلك الدراسات و هإن الاختلاف بین ت. تأویلهما للتصوف

إن هذه الدراسة تضـع  .وما هو أساسي في هذه عارض في دراستنافیها هو عارض في تلك، 
ي المعاصر ومدى على رأس أهدافها قیاس مدى نضج التجربة التأویلیة في الفكر العرب

هذا الهدف في لدراسات المشار إلیها لم تضع مطلقا إن تلك ا .رمونیتیقاالهتخوم اقترابها من 
وهذا ما یؤكد جدة هذه الدراسة ویمنحها  ،ملة أهدافها المعلنة أو المضمرة القریبة أو البعیدةج

  . المشروعیة 
  :منهج الدراسة و مبرراته

على المقارن لأن هذه الدراسة تشتغل  لقد اعتمدنا في هذه الدراسة على المنهج
ة السیاق الزماني الذي مشروعین فكریین یتیحان إمكانیة المقارنة بینهما سواء من ناحی

إضافة إلى (موضوعهما، فهما في نهایة التحلیل، تأویل للتصوف ن إلیه أو من ناحیة ینتمیا
   .)كونهما تأویل لمكونات أخرى في التراث 

هذه الدراسة في هذین  یهمتحلیل ما بالتحلیل إن هذا المنهج المقارن یسمح من جهة 
شكالیالمشروعین  ٕ لهذه الدراسة إمكانیة نقد هذین  یتیحو . تهابالنظر إلى موضوعها وا
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المشروعین الفكریین في تأویلهما للتصوف بالكشف عن حدود هذا التأویل، ولا شك أن ذلك 
التحلیل وهذا النقد سیسمحان بالتعرف على مآلات التأویل العربي المعاصر والآفاق التي 

   .یمكن له أن یستشرفها
التأویل " ـخصصنا الفصل الأول المعنون ب. فصوللقد قسمنا هذه الدراسة إلى ثلاثة 

 ـللقسم النظري في هذه الدراسة و وزعناه على مبحثین وسمنا الأول ب" العربي الإسلامي
تتبعنا من خلاله المسارات التي سلكها التأویل في الفكر العربي " التأویل العربي الإسلامي"

أما في . النصوص المركزیة في الإسلامالإسلامي منذ أن شرع هذا الفكر في الاشتغال على 
فقد أفردناه لضبط مفهوم التصوف " التصوف وطبیعته الرمزیة" ـالمبحث الثاني المعنون ب

وللكشف عن مظاهر الترمیز في الخطاب و الممارسة الصوفیین وأسباب ذلك النزوع 
  .الترمیزي في التجربة الصوفیة

 ثلاثة، مباحثفقد وزعناه على "  عقلانیةالتصوف وال"  ـأما الفصل الثاني الموسوم ب
، بالكشف عن مواطن "العقلاني و اللاعقلاني" ـنتصدى في المبحث الأول فیه، المعنون ب
والكیفیة التي یمكن أن ننظر من خلالها، إلى  حضور العناصر اللاعقلانیة في التصوف

ث الموسومین على أما المبحث الثاني والثال. كتجربة تمتلك عقلانیتها الخاصةالتصوف 
فقد خصصناهما للتعرف "  رؤیة أبو زید للتصوف" و"  رؤیة الجابري للتصوف"  ـالتوالي ب

كل من الجابري و أبو زید عن التصوف إن في جانبه النظري  اعلى الرؤیة التي یشكله
  .الخطابي أو في جانبه العملي المسلكي

" ي في الفكر العربي المعاصرتأویل الخطاب الصوف"  ـأما الفصل الثالث المعنون ب
إبستیمولوجیا التصوف لدى "  ـفقد وزعناه، بدوره على  مباحث ثلاثة أیضا، وسمنا الأول ب

، وقد حاولنا التعرف من خلاله على الآلیة الذهنیة المسئولة عن إنتاج الخطاب "الجابري
عنوانه وفي المقابل أفردنا المبحث الثاني، و . الصوفي وحدودها في نظر الجابري

، للتعرف على القراءة الهرمینوطقیة للتجربة الصوفیة "هرمینوطیقا التصوف لدى أبو زید"
نقد التأویل العربي "وأخیرا، خصصنا المبحث الثالث من هذا الفصل، وعنوانه . عند أبو زید

  .أبو زید للتصوف والكشف عن حدودهمالنقد قراءة كل من الجابري و " وفللتص
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اعتمادا على لها، و حاولنا، من خلاببلورة جملة من الاستنتاجات لقد أنهینا البحث 
أبو زید للتصوف، تلمس الحدود التي بلغها تي سجلناها على قراءتي الجابري و الملاحظات ال

  .التأویل العربي و الآفاق التي یمكن له أن ینفتح علیها
اجعة التأویل مر  لیست إلا بدایة متواضعة في محاولةلاشك عندنا بأن هذه الدراسة 

. ونقده، فنحن نعترف أن هذا الفكر أغزر من أن تحیط به دراسة واحدة العربي المعاصر
وأملنا كبیر في أن تتطور هذه الدراسة، من قبلنا أو من قبل غیرنا في صورة رسائل ماجستیر 

    . تدفع بالتأویل العربي المعاصر نحو أفق أكثر رحابةأخرى أو أطروحات دكتوراه 
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  وآلیاته لتأویل في الفكر العربي الإسلاميا: المبحث الأول
إنها ظاهرة . تمیزت الحضارة العربیة الإسلامیة بظاهرة طبعت كل مناحي الحیاة فیها

الوحي أو القرآن، فالمسلمون جمیعا یعتقدون أن االله قد أوحى إلى نبیه قرآنا قد أودع فیه 
ن و منذ أ. و قد اتخذ هذا الوحي شكل خطاب لغوي أو تنزیل بلسان عربي. قة الإلهیةالحقی

بهدایتهم إلى   فقد كان معنیا، وهو بین ظهراني تابعیه –) ص(انقطع الوحي بموت الرسول 
المهمة الأولى والأخیرة، بالنسبة للمسلم عموما والمفكر خصوصا،  "باتت  –الحقیقة الإلهیة 
فحقیقة المعنى القرآني، بالنسبة للمسلم، هذه المرتبطة ...الحقیقي لهذا الكتابهي فهم المعنى 

فهذا الكتاب یتدخل في حیاة المسلم ، .  )1("بحقیقة الوجود، هي حقیقة واقعیة و واقعة حقیقیة
بدءا بأدق تفاصیل حیاته الیومیة، و انتهاء بتصوراته الماورائیة عن االله والعالم وذاته، 

لعربي فلا غرابة، إذن، أن كل مكونات الفكر ا. ها، الغایة من وجودهامصیرها، مآل
  . سفة، تدور في فلك النص القرآنيتصوف وفلالإسلامي، من علوم وكلام و 

قد أخضع هذا الفكر الخطاب القرآني لممارسة تأویلیة كبیرة، غیر محدودة الإمكانات، 
. تشكله و تطوره نظرا لشدة سلطان الوحيبطیئا في " و أنتج، تبعا لهذه الممارسة،  فكرا كان 

فكان لا بد له من قرن كامل لكي یبرز، وبعد ذلك كان تفتح مرموق للإبداع، التیار الرئیسي 
منذ نهایة العصر الأموي،   فیه كان یمثله الفقهاء و المحدثون، لكن بذور أخرى كانت تنبت

و من البدیهي أن الانتساب إلى  .مثل علم الكلام العقلي والتصوف الأولي والتشیع المبكر
  )2(."كان أساسا دینیا لهذا الفكر الوحي و ضخامة الظاهرة النبویة كان یشكل الركیزة، أي أنه

لقد اتخذ الفكر العربي الإسلامي، داخل هذه الثقافة، اتجاهات مختلفة، بالنظر إلى 
 اءون والفقهحدثیمثله الم تجاهالتأویل لدیها وآلیاته، تمثلت في اختلاف مستویات ا

  اتجاه ثان یمثله المتكلمون، واتجاه ثالث یجمع أشكال العرفان من تصوفوالأصولیون، و 
  .وتشیع

                                                             
 الإمام موسى، مراجعة حسن قبیسي، مروة، نصیر:ترجمة ،" تاریخ الفلسفة الإسلامیة "ان، بهنري كور  -)1(

: ص ،1998  الطبعة الثانیة لبنان، بیروت، لطباعة،دار عویدات للنشر وا، عارف تامر الأمیر الصدر،
40.  

  .53:،ص2011الطبعة الثالثة، بیروت، دار الطلیعة،، " أزمة الثقافة الإسلامیة "هشام جعیط،  -)2(
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یشترك أصحاب الاتجاه الأول مع غیرهم من أصحاب الاتجاهات الأخرى في 
انطلاقهم من المعتقد الإسلامي الذي یفید بأن القرآن یضم آیات تنطوي على أحكام فقهیة 

. ملیة و أخرى عقائدیة تحیط بحیاة المسلم إحاطة تامة و تجیب عن كل تساؤلاتهتعبدیة وع
وقد أشار . وهذا ما حملهم على معرفة القرآن من ناحیة لغته، لأنه خطاب نزل بلسان عربي

القرآن إلى ذلك في بعض آیاته، بل و احتفى بكون القرآن منزلا بلسان عربي، من ذلك 
نْزِ  ﴿:قوله َ ُ إِنَّهُ لتَـ َ  يل ين الَمِ َ َبِّ الْع ُ  ،ر ين ِ َم ْ ُ الأ َ  ،نَـزَلَ بِهِ الرُّوح ن ِ ونَ م تَكُ ِ لَى قَـلْبِكَ ل انٍ  ، المنذرين عَ َ بِلِس

بِينٍ  ُ يٍّ م بِ َ ر َ  ﴿: ، وقوله) 195 – 192: :سورة الشعراء، الآیة"( . ﴾  عَ ر ْ يـ يčا غَ بِ َ ر ا عَ آَنً ْ ي  قُـر ذِ
ونَ  تَّـقُ َ ْ يـ م لَّهُ َ َجٍ لَع و ِ      .) 28: لآیةسورة الزمر ،ا( . " ﴾ع

إضافة إلى ( إن أصحاب هذا الاتجاه یتمیزون بتمسكهم بظاهر النص القرآني 
بما یتضح المراد منه بمجرد سماع صیغته من غیر توقف على أمر " أي ) الحدیث النبوي

  . )1(." خارجي أو تأمل
ا التي لا یمكن أن تصرف ألفاظه لكن القرآن لا یتضمن الآیات ذات الدلالة القطعیة

بل یتضمن أیضا على المستوى  ،عباراتها إلى معان أخرى غیر معانیها الحقیقیة، فحسبو 
الفقهي، آیات تحوي أحكاما مبهمة وضنیة الدلالة تتطلب تأویلا لاستخلاص معناها، 

بل ویتضمن القرآن أیضا على المستوى . والتوسل بأمر خارجي من أجل فهم المراد منها
یفیـد  لاها مثفبعض اقض واضحرها في تنعند ظاه یوقع الوقوف" اتآیات متشابه"العقائدي 

                                                             
، دارالسلام للطباعة والنشر "أثر اللغة في اختلاف المجتهدین " عبد الوهاب عبد السلام طویلة،  )1(

  .269: ن تاریخ و بدون طبعة، صوالتوزیع والترجمة، بدو 
 النورمن سورة  02مثل الآیة ، كما هو حال الكثیر من الآیات المتضمنة لأحكام فقهیة قطعیة الدلالة:﴿ 

ينِ ال ةٌ فِي دِ أْفَ َ ا ر َ م ْ بِهِ م ذْكُ لاَ تَأْخُ َ ةٍ و لْدَ ئَةَ جَ ِ ا م َ م هُ نـْ ِ دٍ م ِ اح َ لَّ و وا كُ دُ لِ ْ اج الزَّانِي فَ َ ةُ و َ ي رِ لَّهِ الزَّانِ ِ َخ ْ ِ الآ م ْ و َ الْيـ َ نُونَ بِاللَّهِ و ِ م ؤْ ْ تـُ تُم نْ إِنْ كُ
 َ ين نِ ِ م ؤْ ُ َ الْم ن ِ ةٌ م ا طاَئِفَ َ م هُ َ ابـ ذَ دْ عَ هَ َشْ لْي َ َ  ﴿ :من سورة النور 04والآیة  ﴾ و ين الَّذِ َ ونَ  و ُ م ْ ر َ اتِ  يـ نَ صَ حْ ُ مَّ  الْم ْ  ثُ أْتُوا لَم َ ةِ  ي عَ َ بـ ْ  بِأَر

 َ اء دَ ْ  شُهَ م وهُ دُ لِ ْ اج َ  فَ ين انِ َ م ةً  ثَ لْدَ لاَ  جَ َ لُوا و َ بـ قْ ْ  تـَ م ةً  لَهُ ادَ هَ ا شَ َدً أُولَئِكَ  أبَ َ ُ  و م ونَ  هُ قُ اسِ   .﴾ الْفَ
  من سورة البقرة 228مثل قوله تعالى في الآیة:﴿ وءثَلَاثَةَ قُر هِنبِأَنْفُس نصبتَري طَلَّقَاتالْمقروء"، فلفظ ﴾ و "

  .الطهریحتمل معنى الحیض كما یحتمل معنى  لأنهضني الدلالة 
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و ید : " من سورة طه 5ه تعالى في الآیةـم مثل قولة معنى التجسیـفیما یتعلق بالذات الإلهی
  .               )1(الآخر یفید التنزیه."االله فوق أیدیهم

لة أو صیغت في من أجل تذلیل صعوبة وجود آیات تفید أحكاما فقهیة ضنیة الدلا
 ُ رط في الفقهاء        تعابیر مجازیة و البقاء في مستوى من التأویل یسمح به ظاهر النص، اشت

والأصولیین معرفة ضلیعة باللسان العربي و بعادات العرب في استعمال الألفاظ بحسب 
  . أحوال المخاطَب و المخاطب و السیاق الذي ورد فیه الخطاب

  سان العرب وجدوا أن اللغة العربیة من، حیث هي ألفاظ تفحص الأصولیین ل" عند 
  یة تنتهي إلیها مقاصد المتكلمعبارات دالة على معان، لها وجهان في الدلالة، دلالة أصلو 

خادمة للدلالة الأصلیة یقتضیها المقام أو الوقت أو الحال لابد من مراعاتها ودلالة تابعة و 
. )2("ة، إذ مقتضى الحال هو الذي یجعل العبارات تختلففي الفهم مثل مراعاة الدلالة الأصلی

أمرا " ألا أیها اللیل الطویل ألا انجلي: " لهذا السبب لا یمكن أن یفهم من قول امرئ القیس
ولأن من عادة    ن یأمر بشر اللیل بالانجلاءبالوجوب، لأن الحس السلیم لا یستسیغ فكرة أ

  ". ألا " ال لفظ العرب في التعبیر عن حال التمني استعم
معنى اللفظ القصد إذا كانا كافیین في تحدید و ) الدلالة الأصلیة ( المواضعة  غیر أن

حقیقة، فإنهما عاجزان لوحدهما في تحدید المعنى المقصود من اللفظ عندما یتحول العلى 
  ئنوالقرا  و للأدلة. إن اللفظ في هذه الحالة یحتاج إلى قرینة أو دلیل. اللفظ إلى مجاز

من   یهدي إلى المعنى المجازي، و هو ما عبروا عنه بالعلاقات" بعدان ، بعد عام  ،عندهم
وبعدا خاصا یمكن ...نسبة الملزوم إلى اللازمو و مضادة و نسبة الكل إلى الجزء  مشابهة

على معناه الحقیقي من حس  وعقل  -أي اللفظ  -إجماله في كل ما یدل علـى تعذر حمله 
هذه القرائن أو و  . )3()" .القیس السابق ئمر إفي هذه الحالة الإشارة إلى قول  یمكن (و عرف 

                                                             
  .﴾ لَيس كَمثْله شيء وهو السميع الْبصير ﴿:من سورة الشورى 11مثل قوله في الآیة  )1(
  الرباط ،"دفكر ونق"مجلة ، "فهم الخطاب الشرعي بحسب ما یقتضیه اللسان العربي"إدریس حمادي،  )2(

                                                                              . 20: ص، 1998سنة  ،14العدد ، المغرب
           . 21: ص، إدریس حمادي، المرجع السابق )3(
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معنى  الأدلة أو العلاقات التي ترتبط بمقتضاها في سیاق أو عبارة لغویة، فتدل على وجود
أن مبنى "  إذ ارة، ترتد إلى علاقة أساسیة هي علاقة اللزوممجازي هو المقصود من العب

  .)1("إطلاق اللفظ على كل ما یوجد فیه لازم ذلك المعنىالمجاز قائم على صحة 
إن علاقة اللزوم هذه تتخذ صورا كثیرة تعبر عنها الصیغ و التعابیر البیانیة المختلفة 

و من هذه الصور یحصل المعنى الحقیقي والمعنى . الخ...من استعارة أو تشبیه أو كنایة
أَمَّا ﴿:  ه تعالىال على المحل مثل قولكالح: خرخارجا في الآ"المجازي للعبارة أحدهما  َ و

ونَ  ِدُ ال ا خَ يهَ ْ فِ م ةِ اللَّهِ هُ َ م َحْ ي ر ْ فَفِ م هُ وهُ جُ ُ َضَّتْ و ي ْ َ ابـ ين ، أي في الجنة، لأنها محل )2( ﴾الَّذِ
أو سببیة أحدهما للآخر مثل قول أحدهم أمسك یدك عن لحیة رسول االله قبل ألا ...الرحمة

ةٌ ﴿ :القطع سبب عدم الوصول، و قوله تعالىأراد أن تقطع، فإن   تصل إلیه يِّئَ يِّئَةٍ سَ ُ سَ اء زَ جَ َ و
 َ ين ِمِ بُّ الظَّال ُحِ لَى اللَّهِ إِنَّهُ لاَ ي هُ عَ ُ ر أَجْ َ فَ لَح أَصْ َ ا و فَ ْ عَ ن َ ا فَم لُهَ ثـْ ِ ، سمي جزاء السیئة سیئة )3( ﴾م

یي العبارة شرطا ، أو أن یكون أحد معن)4("بتسمیة الشيء باسم سببه، فإن السیئة سبب لجزائه
ْ ﴿: كاستعمال الإیمان في الصلاة في قوله تعالى" للآخر،  م كُ انَ َ َ إِيم يع ُضِ ي ِ انَ اللَّهُ ل ا كَ َ م َ ، )5(  ﴾و

( على المشروط ) الإیمان(فالإیمان شرط للصلاة، و هو نظیر إطلاق الشرط . أي صلواتكم
  .)6("، وهكذا یتبین أن جمیع أنواع العلاقات یفید اللزوم)الصلاة 

عباراته       و ه ممثلا في ألفاظ - ر النص القرآنية بظاهتبعا لذلك، فإن المعرف
مستویات الدلالة فیها و القرائن الدالة على معانیها الحافة و المجازیة التي توحي بها و 

كفیلة، إذن، بأن تضمن للفقیه استنباطا سلیما للأحكام الشرعیة یتفق مع  –معانیها الحقیقیة 
  . قي الذي أراده الشارع، أي االلهقیالمعنى الح

                                                             
            .21: ، صنفسهالمرجع  )1(
          .من سورة آل عمران 107الآیة  )2(
  .من سورة الشورى 40الآیة  )3(
  .21: المرجع السابق، ص )4(
  .البقرةمن سورة  143الآیة  )5(
  . 21: المرجع السابق، ص )6(
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فإذا كان . دائما في صورة نواهي أو أوامر أن تلك الأحكام الشرعیة هذه تأتيكما 
في سیاقات الخطاب المختلفة  والمقاصد المتباینة،  هالأمر، في أصله، یدل على الوجوب فإن

على الوجوب عند  یدل على معان أخرى تدل علیها القرائن، فصیغة الأمر التي لا تدل إلا
عامة المتكلمین بالعربیة، لا یمكن للباحث ضبط المعنى المقصود منها من جهة المواضعة 

عندما تخرج عما وضعت له، بل لا بد، بالإضافة إلى ذلك، من قرائن " و القصد فقط 
وعلاقات على ضوئها یقع تحدید المعنى المراد الذي قد یكون الندب أو الإباحة أو الإرشاد 

، وهذا ما یفسر أن الفقهاء یقولون بالنسبة للقرائن التي )1(."الإذن أو التأدیب والتهدید أو
اسقني : في قول شخص لآخر" تصرف العبارة عن معناها الحقیقي إلى معنى آخر مجازي 

ماء، إذا كان الأمر من السید إلى العبد فهو الوجوب، و إذا كان من مطلق شخص فهو 
َ ﴿ :و قوله تعالى. إلالإرادة الامتثال لیس  ين نِ ِ مٍ آَم لاَ َ ا بِس لُوهَ خُ إن السلام والأمن   )2( ﴾ ادْ

ونَ ﴿ :وقوله سبحانه...قرینة على كون الصیغة للإكرام لْقُ ُ ْ م تُم ا أَنْـ َ وا م ى أَلْقُ وسَ ُ ْ م م  ﴾قَالَ لَهُ
  )4(."و الاحتقار عدم المبالاة  ...یدل على الاحتقار ...)3(

ولیون بظاهر النص، و التحرك داخل حدوده یبرره، إلى حد إن التزام الفقهاء و الأص
كبیر، مناط عملهم الذي هو استنباط أحكام شرعیة حاویة لنواهي االله و أوامره و التي لا 

" وحید " برة عن معنى حقیـقي تستقیم حیاة المسلم بدونها، و لذلك لا یمكن أن تكون سوى مع
  .وضعه ل من الأحوال، فيلا تتدخل ذات المفسر، بأي حا" موضوعي" و

لكن هذا الوقوف عند حدود ظاهر النص وعدم مجاوزته، لم یكن میزة بعض الفقهاء 
والأصولیین فقط، بل تبناه جمهور من المتكلمین نعتوا بالظاهریین وذلك عند تعاطیهم مع 

         الآیات المتشابهة المتعلقة بأمور العقیدة نظیر الذات الإلهیة و مسألة الجبر        
  . ائل التي دار حولها علم الكلاموالاختیار وخلق القرآن إلى غیرها من المس

                                                             
  .22: ص إدریس حمادي، المرجع السابق، )1(
  .من سورة الحجر 46الآیة  )2(
  .من سورة الشعراء 43الآیة  )3(
  .22: ص المرجع السابق، )4(
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توفي سنة (یمكن أن نعود بالمذهب الظاهري إلى أصوله الأولى مع مالك بن أنس 
   . )1( "كمرادف للبدعة ، یدةالذي صرف النظر عن أي محاولة لتعلیل العقو ) م 795

لتلك الآیات المتشابهة و صرف معناها إلى غیر  إن هذا التقلید في رفض أي تأویل
معناها الحقیقي الذي یدل علیه ظاهرها، یستمر بصورة أكثر قوة مع محدث وفقیه لم یتوان 

  .في الكفاح من أجل كبح جماح أي نزوع نحو التأویل، هو أحمد بن حنبل
في رده "  من تعلیل العقیدة و تأویل الآیات المتعلقة بشأنها الإمام موقف ظهر لقد

. على الموقف المعتدل الذي وقفه من قضیة خلق القرآن متكلم بارز هو الحسین الكرابیسي
أنه كان، على ما ذكر، من المتحلین بالعلم، فقد كان نزوعا إلى مذهب  فبالرغم من

المتكلمین، إذ صرح في بعض المناسبات بأن القرآن، من حیث هو كلام االله، غیر مخلوق، 
ثم طلب رأي الإمام أحمد بن حنبل في موقفه  )2(."ه التي یتلوها القراء مخلوقةإلا أن ألفاظ

هذا، فرفضه الإمام معتبرا إیاه بدعة، فغیر هذا المتكلم موقفه، معلنا بأن القرآن أزلي، سواء 
و مع ذلك لم یبد الإمام ابن حنبل أي رضا . المكتوبةو  أو بألفاظه المتلوة تعلق الأمر بمعانیه

أن هذا القول الثاني لا یقل كفرا عن الأول، مؤكدا، " ر الكرابیسي لموقفه، مصرحاعن تغیی
كان من فداحة  على هذا الوجه، أن مجرد البحث في طبیعة القرآن، فضلا عن قلة جدواه،

  .)3("الضرر بحیث حمل السلف، كما قال، على تفادیه، وذلك بدافع من تقواهم
أندلسي هو ابن حزم الذي یرفض التأویل  الفقهي  إننا نجد هذا التشدد نفسه مع متكلم

، ویتمسك بالدلالة الحرفیة ن سواء في صورة قیاس أو استدلالكلیة وفي أي صورة كا
ولسد . )4("الإجماعو والحدیث  لقرآنعلى أنها الوحیدة النابعة من نصوص ا" الأصلیة للنص

على ) أي الإجماع(ع أي منفذ للتأویل، قصر بن حزم هذا المصدر الأخیر في التشری
و في . ة تأویلیة كان یمكن أن یكشف عنها هذا المصدر التشریعيالصحابة، فعطل أي فعالی

                                                             
  بدون طبعة الدار المتحدة للنشر، ترجمة كمال الیازجي،، " تاریخ الفلسفة الإسلامیة "ماجد فخري،  )1(

  . 96: ص، 1979 ةسن
  .96: صنفسه، المرجع  )2(
  .97: صنفسه، المرجع  )3(
  .431: ص، ماجد فخري، المرجع السابق )4(
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اعتبار أنها باطلة و بلا یتنكر لمذاهب الكلام، على اختلافها، ب "سیاق رفضه للتأویل 
ة االله، ـیسواهم، في باب ماههو یرى أن أقوال المتكلمین، معتزلة كانوا أم أشاعرة أم و . جدوى
وعلیه فینبغي للإنسان أن  باطلة الخ جمیعها...طبیعة المسؤولیة الخلقیة ب الجوهر، و و تركی

  )1(."یسلم بامتناع تحري الحقیقة في مثل هذه الخفایا بالعقل
إن المعرفة الإنسانیة، عنده، محصورة فقط فیما یقع تحت طائلة حواسنا، أو ما یمكن 

ما تم التنصیص علیه في القرآن و الحدیث بصورة و جهة، ن یدركه العقل، مباشرة، من أ
فیما یتعلق بطبیعة الذات الإلهیة وما یلحقها من ف  .صریحة لا تقبل تأویلا من جهة أخرى

ومثلها مدلولات الأسماء . " صفات، فإن معرفتنا بها مقصورة  كلیا بما ورد في القرآن
والحق أنه . القرآن، فهي بعیدة عن متناولناالحسنى التي اختار االله أن یطلقها على نفسه في 

أما . لیس لنا الحق في أن نصف االله بأوصاف أو أن نسمیه بأسماء غیر التي اختارها لنفسه
و إنما علینا أن نثبت صفتي العدالة . فلا مبرر له مطلقا...تعلیل هذه الأسماء تعلیلا عقلیا

 لك لأن الاستدلال العقلي كما یرىیس ذ، ل)2("والخیر الله، وننفي عنه صفتي الظلم و الشـر
المعتزلة مثلا یقتضي أن الذات الإلهیة لا یمكن أن تتصف بالكمال، إلا بإلحاق صفتي 

  .القرآن قد قرر ذلك بل لأن ا و نفي صفتي الظلم والشر عنهاالعدل والخیر به
مع  زعة المحافظة الرافضة لأي تأویل للنص القرآني تزمتها الفكريـتواصل هذه الن

أن مصدر كل حقیقة دینیة هو القرآن " فقیه ومتكلم آخر هو تقي الدین بن تیمیة الذي یرى 
و هم الجیل الأول من فقهاء المسلمین ومفكریهم ...نو و الحدیث كما رواه الصحابة و التابعی

ة التي تهم المجتمع الإسلامي، ـالذین وضعوا حلولا حاسمة و نهائیة لجمیع القضایا الدینی
كل الفرق صراحة  ولذلك هو یدرج ،)3("رأي أو فكر ظهر بعد ذلك إنما هو بدعة فكل

الكلامیة، المعتدلة منها والمحافظة سواء بسواء، في دائرة ما هو بدعة، ویستهجن مناهجهم 
حتى ولا على  همن إقامة الدلیل الحاسم على عدل الرب أو رحمت" التأویلیة التي لم تمكنهم 

                                                             
  .431: ص نفسه،المرجع  )1(
  .432: ص نفسه،المرجع  )2(
  .433: ص ،المرجع السابقماجد فخري،  )3(



 التأويل و التصوف                   :الفصل الأول

17 

یرى بن تیمیة أن القرآن موجه لعامة الناس، ، رآنـود المجاز في القـره لوجوفي تبری .)1("صدقه
 لات المجازیة لكي یكون في متناولالتمثیو  فقد أفرغ في قالب من الاستعارات" و لذلك 
  )2(."حقائق و لكنها لیست بالضرورة إدراكهم

ذا الاتجاه غیر أن متكلما آخر من تلامذة بن تیمیة هو ابن قیم الجوزیة، قد ذهب به
بن اعند (إذ ارتبط المجاز "إلى منتهاه، إذ یرفض وجود المجاز أصلا في الخطاب القرآني، 

لا یلجأ إلیه المتكلم إلا إذا أعوزته لغته في ، و )3("بوهم مؤداه أن المجاز قرین الكذب) قیمال
  .قول ما یریدلا یعقل في نظره أن یكون االله كاذبا أو عاجزا عن ر على سبیل الحقیقة، و التعبی

في الاتجاه الثاني من اتجاهات الفكر العربي الإسلامي یتسع أفق التأویل أكثر     
لكن تحلیلنا . وهذا الاتجاه تمثله الفرق الكلامیة غیر الظاهریة. وتتطور آلیاته، وتتعقد أدواته

استعاروا  خصومهم، لاسیما الأشاعرة، من جهةسینصب على فرقة المعتزلة، و ذلك لأن 
ن اختلفوا في المقدمات  -آلیات التأویل نفسها التي استخدمها المعتزلة في بنائهم الفكري  ٕ وا

من جهة أخرى، لأن المعتزلة كانوا أكثر انجذابا نحو العقل وأكثر و  -التي انطلقوا منها 
تحررا من ظاهر النص، مقارنة بالفرق الكلامیة الأخرى، في سیاق ذلك الصراع الذي وجه 

أو ( ربي الإسلامي و اكتسى في الأوساط الكلامیة صیغة العلاقة بین العقل والنقل الفكر الع
  .، الذي یعني الكتاب و السنة)مع الس

 ، أما المبادئ الأربعة الأخرى"العدلالتوحید و " ال على مبدأ أساسي هویشتغل الإعتز 
تستفاد من النص  لا" العدل " و" التوحید" لكن مدلولات لفظي . فهي مشتقة من هذا المبدأ

المسلمین جمیعهم تأمل العقلیین، فبالرغم من أن وبالسماع، بل تتحدد بمقتضى النظر و ال
متفقون على أن التوحید، في معناه العام الواسع، أصل أساسي من أصول العقیدة الإسلامیة 

 الخاص وهم بهذا التفسیر. إلا أن المعتزلة تفردوا بتفسیر خاص له"ركن ركین فیها، و 
                                                             

  .434: ص نفسه،المرجع  )1(
  . 434: ص نفسه،المرجع  )2(
  الدار البیضاء، المركز الثقافي العربي ،"إشكالیات القراءة وآلیات التأویل"و زید، نصر حامد أب )3(

     .126: ص ،2007سنة  ،الطبعة السابعة، المغرب
  "النهي عن المنكر"و " الأمر بالمعروف"و " الوعد والوعید"و " المنزلة بین المنزلتین".  
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وفق مقولات منطقیة تعتمدها الفلسفة المیتافیزیقیة، عادة،  مباشرة،یتعاملون مع لغة الفلسفة 
والملحوظ هنا أنهم ینطلقون، في تفسیر مبدأ التوحید من الموقف الفلسفي . في مباحثها

بمعزل عن النصوص الإسلامیة الواردة في الموضوع، بمعنى أنهم یقررون المبدأ النظري 
  . )1(."جعون إلى هذه النصوص لكي یأخذوا بما یتفق مع ما قرروه نظریاأولا، ثم یر 
ي یحمله جمهور لا تعني عندهم ذلك المعنى البدائي الغامض الذ" فوحدانیة االله " 

" البساطة"أي أنه إله واحد دون تحدید واضح لمعنى الواحد، بل إنها تعني ، المسلمین عن االله
التركیب یقتضي التركیب على الذات الإلهیة، ذلك لأن  أي أنها غیر مركبة، فإنه یستحیل

یفهم  و ،)2("من أجزائه  "جزء"إلا بتحقق كل " الكل"عدم إمكان تحقق  لهما،أمرین لازمین له أ
لا یعني  فالقول، إذن، أن االله ذات تخضع للتركیب،. بحاجة إلى الـأجزاء" الكل " من هذا أن 

ن تكون بینما الذات الإلهیة منزهة من أ. ي یتركب منهاالت" الأجزاء " سوى أنه مفتقر إلى 
  . ضعیفة مفتقرة إلى غیرها

.         أما ثاني مقتضیات القول بالتركیب هو أنه یفترض التعدد، نقیض الوحدانیة
فیه مختلفا عن أجزائه " جزء"یقتضي أن یكون كل " تركیب"و التعدد لا یعني سوى أن أي 

هو   و ما یترتب عن ذلك، منطقیا. عن الكل الذي یحویها، أیضا الأخرى، منفردة، و مختلفا
یمثل، أن الكل الذي یجمع هذه الأجزاء أن كل جزء من الأجزاء یمثل شیئا مستقلا بذاته، و 

بناء على هذه "و. بدوره، شیئا مستقلا بذاته إذا نظر إلیه مقابلا لأجزائه و موازیا لها
" ینتفي التركیب عن ذات االله وتثبت لها " الجزء " و " الكل " الملازمات المقترنة بمقولة 

، إذن، هو كون ذاته لا كثرة "واحد " فمعنى أن االله". الوحدانیة " التي هي جوهر " البساطة 
  .)3("فیها مطلقا 

                                                             
سنة   الطبعة الأولى، لبنان، دار الفرابي، "ربیة الإسلامیةالنزعات المادیة في الفلسفة الع"حسین مروة،  )1(

       .649: ص، 1978
  .650: ص ،نفسهالمرجع  )2(
  .650: ص حسین مروة، المرجع السابق، )3(
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لعملیة تنظیر فلسفي "، إذ أخضعوه "العدل الإلهي"الأمر نفسه قام به المعتزلة مع 
لصارمة التي رسمها السلف و متكلمون كالجهمیة وبدرجة أقل فبعكس الصورة ا. )1("كلامي

الأشاعرة، عن إله مطلق السلطان یمسك قضاؤه و قدره بكل شيء في هذا العالم، بما فیها 
،  كما یقتضیه النظر العقلي، "العدل الإلهي"رأى المعتزلة أن  الإنسان و ما یأتیه من أفعال،

فمن غیر المعقول أن یعاقب االله أناسا . تیان أفعالهیقوم على الإیمان بحریة الإنسان في إ
على أفعال هو من أجبرهم على فعلها، وسیكون االله، بهذا المعنى، ظالما و مصدرا للشر في 

ظالما وعابثا،  لا یمكن أن یكون، بأي حال من الأحوال غیر أن االله عادل و. العالم أیضا
  .سان على خلق أفعاله، بقدرة الإنولذلك وجب التسلیم، عند المعتزلة

بعد أن فرغ المعتزلة من التنظیر العقلي لركني كلامهم الأساسیین، انصرفوا إلى  
وكل آیة  القرآن یتفحصون آیاته، على قاعدة أن بعضها متشابه و بعضها الآخر محكم

أما الآیات   .یتفق معنى ظاهرها مع أصل من أصولهم العقائدیة الخمسة اعتبروها محكما
یدل ظاهرها على معان تخالف ما یقتضیه العدل و الوحدانیة الإلهیین، كما هما  التي

وصرفها عن  مفهومان لدیهم، فقد اعتبروها آیات متشابهة وجب تأویلها، بوصفها مجازات
  .مضمون العدل والتوحید الإلهیینمعانیها الظاهرة إلى معان أخرى تتفق و 

الخلافیة في علم الكلام، التي نكتشف من  قضیة رؤیة االله، مثال عن تلك القضایاإن 
خلالها التأویل المعتزلي للآیات المتشابهة في القرآن، و قد أشار إلیها في الكثیر من آیاته 

ةٌ ﴿مثل قوله  َ ر اضِ ئِذٍ نَ َ م ْ و َ وهٌ يـ جُ ُ ةٌ ،و َ ر اظِ ا نَ بِّـهَ َ ، والمؤكد أن رأي المعتزلة من هذه القضیة )2( ﴾إِلَى ر
 جهة ة االله تستلزم أن تكون لهلأن رؤیـعن االله و إثبات التنزیه له، و  هیقوم على نفي التشبی" 

                                                             
  .763: ص ،نفسهالمرجع  )1(
  هو الذي أنزل علیك الكتاب منه آیات :  "من سورة آل عمران 07وهي تفرقة قرآنیة، تقول الآیة

أخر متشابهات فأما الذین في قلوبهم زیغ فیتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة و و ت وهن أم الكتاب محكما
  ."ابتغاء تأویله و ما یعلم تأویله إلا االله و الراسخون في العلم

 فلم یعد مقصورا على ، "المحكم " قد وسعوا من مفهوم ، مع غیرهم من المتكلمین، واضح أن المعتزلة
  متضمنة أحكاما شرعیة قطعیة الدلالة، الآیات ال

  .من سورة القیامة 23 – 22الآیة  )2(
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قالوا في تأویل هذه "عتزلي، لذلك موم التوحید الهذا یتناقض مع مفهله، و حیز یشغم و جسو 
فالمعنى إذن أن أهل  ...والرحمة الترقب ورجاء العفوة أن النظر هنا بمعنى الانتظار و الآی

  . )1("ة و الكرامة إلا من ربهم القیامة لا یتوقعون الرحم
من خلال ما سبق یمكن أن نفهم اهتمام المعتزلة باللغة و مساهماتهم في حل 

تضطلع بوظیفة  عندهم واللغة. المشكلات المتعلقة بها و التي كانت مطروحة في عصرهم
جماعة في الاجتماعیة هي الإیضاح والإبانة، بحكم أنها الأداة التعبیریة التي یستخدمها أفراد 

 مصالحهم، وهم أحرار في هذا الاستخدام، یستخدمون ألفاظ اللغةالإفصاح عن أغراضهم و 
وعباراتها في صیغ تفید الحقیقة أو المجاز، لا یلتزمون في ذلك سـوى بشرط استیفاء الكلام 

  .لخاصیة الوضوح
حرفي  الأصولیون، بین معنى أصلياء و لقد میز المعتزلة، كما فعل اللغویون والفقه

فكلمة ...تختلف من سیاق إلى سیاق ومن تركیب إلى تركیب" عان ودلالات أخرىمللفظ و 
مثلا لها خمسة وجوه أو دلالات، الأربعة الأولى كلها فرعیة، كأن یشار بها، في " موت"

الضال عن التوحید أو إلى جدوبة الأرض وقلة  إلى أوالقرآن، إلى النطف التي لم تخلق 
ثم یشیر المعتزلة إلى الوجه . اب الروح عقوبة بغیر أن یستوفوا الأرزاقالنبات أو إلى ذه

الخامس الأصلي بأنه الموت بعینه، أي ذهاب الروح بالآجال، وهو الموت الذي لا یرجع 
  .)2("صاحبه إلى الدنیا

على سبیل "الظلمات و النور"فلفظا . هناك الكثیر غیرها" الموت"إضافة إلى كلمة 
: فوجه منها، الظلمات یعني الشرك في ذلك قوله" لتهما إلى معنیین، تصرف دلا ،المثال

اتِ إِلَى النُّورِ ﴿ َ َ الظُّلُم ن ِ ْ م م هُ رِجُ ُخْ نُوا ي َ َ آَم ين ِيُّ الَّذِ ل َ ، یعني یخرجهم من الشرك إلى )3( ﴾اللَّهُ و

                                                             
  .700 – 699: حسین مروة، المرجع السابق، ص )1(
، "دراسة في قضیة المجاز في القرآن عند المعتزلة الاتجاه العقلي في التفسیر، "نصر حامد أبو زید،   )2(

                                                                                                    . 98: ص ،1996ة الثالثة،سنة  الرباط، المغرب،الطبع، المركز الثقافي العربي
  .من سورة البقرة 257الآیة  )3(
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 01لآیةالنور یعني النهار وذلك في قوله في االظلمات هي اللیل و : لوجه الثانيوا ...الإیمان
  . )1(" "الحمد الله الذي خلق السموات والأرض و جعل الظلـمات والنور : " من سورة الأنعام

ن كان المتكلمون أحرارا في صرف الألفاظ و العبارات إلى مجازات ٕ أي   لكن، حتى وا
إلى معان و مدلولات غیر معانیها ومدلولاتها الأصلیة، فإنهم محكومون في ذلك بشرطین ، 

أما  .أن یكون بین المعنى المنقول إلیه اللفظ و المعنى المنقول عنه علاقة ما" أولهما 
الفرد أن  علىو . من حق الجماعة لا من حق الفردالشرط الثاني فهو أن الحریة في النقل 

یتبع، في عباراته و أسالیبه، طرق الدلالة التي سارت علیها الجماعة قبله، دون أن یخرج 
  )2(."ة التعبیریةعن هذه الأطر الدلالی

 لیس الغرض المراد بلوغه، من خلال استیفاء هذین الشرطین، سوى الوضوح الذي
یمنع غیابه من أن تضطلع اللغة بوظیفتها الاجتماعیة المتمثلة في الإبانة التي بدونها لا 

ظ المنقول و لم توجد علاقة بین اللففل. " واصل بیسر وسهولةیمكن لأي مجموعة لغویة أن تت
ولو ترك الأمر لكل . ه اللفظ والمعنى المنقول إلیه لاختلت دلالة الألفاظ على المعانيعن
ار كل فرد جزیرة لغویة لصث أراد ته یستخدم الألفاظ حیث شاء، ویجریها حیریم وحلمتك

  .)3(. "هانفس رها عـنطیع التواصل و الإبانة لغیمنعزلة لا تست
ستخدام المجاز وهو زلة الأول، في ال عند شرط المعتسنقف في سیاق هذا التحلی

وجود قرینة تسمح بالانتقال من معنى صریح للعبارة إلى معنى ضمني، وتكون هذه  ضرورة
لكن هذه القرینة اللفظیة لا تكفي في فهم . القرینة، عندهم، لفظیة موجودة في الكلام نفسه

  . ة، في حال كان المتكلم هو اهللالمعنى المجازي للعبار 
یتطلب التأویل، أي الإقرار وجود قرینة عقلیة، وهذه القرینة  ة،، في هذه الحالإن الأمر

العقلیة لیست سوى ما ثبت على الذات الإلهیة، بالنظر العقلي، من صفات، وما یجوز علیها 

                                                             
  .99: ص المرجع السابق، )1(
 في هذا المبحث، كما شرحناه، القرینة أو الدلیل.  
  .111: ص لمرجع السابق،نصر حامد أبو زید، ا )2(
  .111: ص نصر حامد أبو زید، )3(
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حكیم لا بما یتضمنه مبدأ العدل من أن االله " لا یجوز، من توحید و من عدل إلهي،  و ما
ذا كانت هذه الأشیاء من. أخبار يذب فر به و لا یكمأح و لا ییختار القبی ٕ صمیم النظر  وا

العقلي، لا من الاستدلال السمعي، فإن القرآن نفسه لا بد أن یخضع، في الاستدلال به، 
إن حاجتنا إلى ظاهر النص القرآني تصبح غیر ذات معنى أو فائدة ما .  )1("للنظر العقلي

إن . " وعدله، و جمیع ما یجوز علیه من صفات توحید االله لم تسبقها تلك المعرفة العقلیة ب
في هذه الحالة،   الحاجة للقرآن و السمع عموما تصبح تابعة للعقل، ویبدو أن المعتزلة

  . )2("یعطون الأولویة للعقل
 يه" عقیدتهم ، بوسیلتین، أولاهما إجمالا یمكن القول أن المعتزلة توسلوا، في إثبات 

وفي نفس   كم و المتشابه، واعتبار ما یدعم وجهة نظرهم محكما یدل بظاهرهالتفرقة بین المح
أما الوسیلة . الوقت، اعتبار ما یدعم وجهة نظر الخصوم متشابها، في حاجة إلى تأویل

الثانیة، فهي التأویل، و غایته رفع التناقض الذي یمكن أن یوجد بین أفكارهم العقلیة عن االله 
  .)3("التي یستشهد بها الخصوم، و یعدها المعتزلة متشابهاو بین ظاهر بعض الآیات 

سنتوجه بالتحلیل، في هذا الجزء من المبحث، إلى الاتجاه الثالث من اتجاهات الفكر 
العربي الإسلامي، حیث ستتغیر العلاقة، كلیا، بین اللفظ و المعنى، بخلاف الصورة التي 

التأویل أفق واسع لا تحده وسینفتح أمام . لفااتخذتها هذه العلاقة في الاتجاهین المطروقین س
  . اه الفكري على التخییل والتصورقدرة المنتسبین لهذا الاتج وىس

على اختلافهم، یستندون إلى مسلمة مركزیة في تفكیرهم هي ، إن ممثلي هذا الاتجاه
یرفضون المعنى إنهم  .ي النص القرآني، ظاهر و باطنفصلهم الواضح بین مستویین ف

ستفاد من ظاهر النص في جملته، سواء ما اعتبره غیرهم دالا على معنى مجازي أو دالا الم

                                                             
 كابن قیم الجوزیة نفي الكذب و العبث عن االله هو رد على أولئك المغالین في نزعتهم الظاهریة، إن  

و      الذین رفضوا فكرة أن القرآن خطاب مجازي یقبل التأویل بحجة أن المجاز مطیة للكذب والمراوغة
  .الإبانة دلیل على العجز عن

  .181: ص ،نصر حامد أبو زید، المرجع السابق )1(
   .182: صنفسه،  المرجع )2(
   .194: ص المرجع السابق،، نصر حامد أبو زید  )3(
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بل إن هذا الظاهر لیس سوى حجابا یشوه الحقیقة الإلهیة المودعة في . على معنى حقیقي
وهذا یعني أن " لظاهر، و هذه الحقیقة لا یمكن الكشف عنها إلا بتجاوز ا. النص القرآني

هو تخلیص للمعنى من سجن اللفظ أو الصورة بالتعبیر الفلسفي  ،حالةفي هذه ال ،التأویل
لا یعرف تلك اهرة فإنه لا یدرك تلك الحقیقة و أما إذا اكتفى المؤمن بالأحكام الظ...القدیم

  . النص على حجبها اهرالتي یعمل ظ )1("المعاني و الأسرار
القرآن  لغة كیفیة تعاملها مع ة الـتأویلیة و آلیاتها و في محاولتنا التعرف على الممارس

داخل هذا الاتجاه، سنركز على جانب معین فیه هو التصوف، و مرد ذلك أن هذا الأخیر 
           یمثل مدار هذه الدراسة بوصفه تجربة فكریة انشغل بها الفكر العربي المعاصر

  . قدم بشأنها عدید القراءاتو 
ال اللغة و تراكیبها البلاغیة، كما هو الححدود قواعد وفي لا یقف عند إن التأویل الص

عند الفقهاء والأصولیین والمتكلمین، ولا یفترض، في الوقت ذاته، تحدیدات عقلیة للذات 
إن التأویل الصوفي لا یفهم إلا . الإلهیة و صفاتها یؤول القرآن وفقا لها، كما فعل المتكلمون

ن الصوفي إذا مارس صنوفا من الریاضة في سیاق التجربة الصوفیة القائمة على الاعتقاد بأ
الروحیة و ضروبا من المجاهدة و أذاب نفسه في ذكر متواصل، سینتهي به الحال، في 

جر اوز خداع اللفظ، ومن ثمة، ستتففیتج" ماه مع الذات الإلهیة ،نهایة هذه التجربة، إلى  ت
  . )2("ة في سر قلبهینابیع المعرفة المودع

 یةشف عن معانیه باعتماد وسائل موضوعیة، لغویة أو عقلالنص القرآني لا یكإن 
ففهم القرآن، إذن، لیس قضیة . " و یخضع لها هذا النص" الخارج"یأتي بها المؤول من 

                                                             
 دراسة المجال المعرفي الأصولي الأول للتفسیر، حفریات في التأویل الإسلامي"مختار الفجاري،  )1(

  2008سنة ، الطبعة الأولى، الأردن، عمان، جدارا دار، ردنالأ،، إربد عالم الكتب الحدیث"، الصوفي
                                                                                                  .211:ص

  أما الجانب المسكوت عنه في هذه الدراسة هو الفكر الشیعي الذي یستخدم الآلیات ذاتها التي یستخدمها
على ذات المبدأ المعرفي ، أیضا، الذي یقوم و  ،كما سنتعرف علیها لاحقا، تصوف في عملیة التأویلال

                                         .الذي یقوم علیه التصوف ، أي القول بثنائیة الظاهر و الباطن
  .362: ص مختار الفجاري، المرجع السابق، )2(
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رآن عن طریق تحقیق معانیه فالصوفي یفهم الق. لصوفي لقلبهعلمیة، بل هو منوط بتطهیر ا
التأویل  .)1("یفهمها هاـقدر ما یحققبر ما یفهم هذه المعاني یحققها، و و بقد. في حیاته

أي (فهو لا یتأتى لصاحبه . المعیش الصوفیینهذا المعنى، هو جزء من التجربة و الصوفي، ب
حیث تشرق  إلا لحظة بلوغه منتهى الطریق، أي لحظة اتحاده باالله و فنائه فیه) التأویل 

دث للنبي لحظة إشراق أسرار القرآن ومعانیه الخفیة في قلب الصوفي إشراقا یشبه ما یح
  .الوحي في قلبه

تصبح   في هذه المرحلة، حیث یقذف االله بأسراره في روع المتصوف بصورة عرفانیة
وتساعد الصوفي على . خلاقة تأتي بمعطیات جدیدة لم تكن في القرآن" التجربة الصوفیة 

آن صلة و لذلك فهي تخلق بین الصوفي والقر . النظر إلى كل شيء نظرة تأویلیة أصیلة
و  و تلقي على النص أضواء جدیدة، فتصبح طریقة خاصة لفهم معانیه...جدیدة

  .)2("استنباطها
  تعارفا علیه عند غیرهمإن المتصوفة قد قلبوا، تماما، خط سیر التأویل، كما كان م

غة و و المتكلم ینطلقون من النص القرآني لیتأولوه وفق ضوابط اللكان الفقیه والأصولي  فإذا
ثم   ضیات العقل، فإن الصوفي ینطلق من المعاني التي أدركها، بفعل تجربته الصوفیةمقت

  . ینتقل إلى ظاهر النص، مسقطا علیه هذه المعاني
اعتبارا من أن التجربة الصوفیة، ذات الطبیعة العرفانیة، مصدر هذا التأویل، تقوم 

غیر معني بتبریر تأویله على فناء الذات الواعیة و عدم الاعتراف بها، یصبح المتصوف 
ان هذا الشرط شرطا ضروریا في التأویل، سواء كـ للقرآن، إن خالف هذا التأویل ما یراه غیره

  . لغویا أم عقلیا
ة الثالثة و الثلاثین من إلى تفسیر المتصوفة للآییمكن، في هذا السیاق، أن نعود 

اعتبروا " ، إذ " حبا فمنه یأكلون و آیة لهم الأرض المیتة أحییناها و أخرجنا منها "سورة یس 
و أخرج منها حبا أي . المیتة القلوب المیتة التي أحیاها االله بالتیقظ و الاعتبار و الموعظة

                                                             
(1) P، Nwyia « Exégèse coranique et langage mystique » Dar el machreq، Beyrouth، Liban، 
02ed،1991،p 408 . 

 .358: ص لمرجع السابق،ا )2(
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ما في ذلك   فالقرآن یحیي القلوب المیتة...الباطنصافیة تنیر أنوارها على الظاهر و معرفة 
ود وأن المقص  القلوب المیتةدل على أن المقصود هنا هو ولكن لا توجد أي قرینة ت شك،

. انتفاء القرینة اللغویة أو المبرر العقلي نجده في كل تأویلاتهم للقرآنو . )1(."هناك هو القرآن
لجار ذي القربى والجار الجنب او " :ففي تفسیرهم للآیة السادسة و الثلاثین من سورة النساء" 

القلب والجار الجنب هو الطبیعة ، فإن الجار ذي القربى هو "والصاحب بالجنب وابن السبیل
  .ابن السبیل الجوارح المطیعة اللهوالصاحب بالجنب العقل الملتزم بالشریعة و 

و هذا النزوع الصوفي نحو فهم انطباعي متحرر للنص القرآني هو ما یفسر الكثیر 
 فهذه الظاهرة خصوصیة"من الظواهر الشكلیة المرتبطة بتأویلاتهم منها ظاهرة تجزيء السور 

و تتمثل في اقتطاع أجزاء من السورة و . صوفیة، إذ تمیز بها التفسیر الصوفي دون غیره
حیث لا نكاد نجد تفسیرا لسورة كاملة بكل آیاتها أو تفسیرا لآیة ...اقتطاع أجزاء من الآیة 

كما هو ملاحظ  الاختصار هو التجزيء هذامن  ،عند الصوفیة الغرض،و لیس  .)2(".كاملة
، مثلا، متتالیة انقاط  یضعون ثمالجزء الأول من الآیة  یقدمونفسرین الذین بعض الم عند

هو تلافي الجزء المحذوف من الآیة لأنه قد ، غرضهمبل تشیر إلى الجزء المتبقي منها 
لوه منها ً   .یتضمن معنى مناقضا للمعنى الذي ضمنوه للجزء الذي أو

یا أیها الذین :"ن سورة النساء من ذلك، مثلا، تفسیرهم للآیة التاسعة و العشرین م
آمنوا لا تأكلوا أموالكم بینكم بالباطل إلا أن تكون تجارة عن تراض منكم ولا تقتلوا أنفسكم إن 

لأن المعنى الذي   ،"ولا تقتلوا أنفسكم" :إلا قولههذه الآیة  منفلم یفسروا . االله كان بكم رحیما
لتعمیم لا یستقیم مع التخصیص الذي ذكر في و هذا ا .أرادوه بقتل النفس هو الغفلة عن االله

 )3(."بدایة الآیة، والذي یلزم بالمعنى الحرفي للقتل تبعا للمعنى الحرفي لأكل الأموال بالباطل
 .  

                                                             
  .314 – 313: بق، صامختار الفجاري، المرجع الس )1(
  .269: ص ،بقاالمرجع الس ،مختار الفجاري )2(

  .269: صنفسه، المرجع  )3(
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تمشیا مع هذا المنحى التأویلي الذاتي، الذي لا یحتكم سوى لشرط التجربة الصوفیة 
فبائي أق نظام السور واستبداله بنظام ذاتها، عمد بعض المتصوفة إلى كسر ترتیب القرآن وف

ذي مرجع معجمي لغوي قائم على مرتبة الحرف الأول من كل آیة، داخل النظام الألفبائي " 
تكون أول آیة  و هكذا... و على نظام الأولویة في العلاقة بین الحركات في اللغة العربیة

و تلیها  " نعبد و إیاك نستعین إیاك " ر، هي الآیة الرابعة من سورة الفاتحة في هذا التفسی
إن الذین كفروا " و تلیها الآیة السادسة من البقرة "اهدنا الصراط المستقیم " الآیة الخامسة 

  .)1("سواء علیهم أأنذرتهم أم لم تنذرهم لا یؤمنون 
واختزالها  ام سور القرآن و یمعن في تفتیتهاإن هذا التأویل الصوفي الذي لا یحترم نظ

 على أن المتصوف لا یهمه في آیات القرآن سوى ما تبعثه في نفسه من المعاني یقوم دلیلا
و من ثم، تصبح . الربانیة، و دون أن یعیر أدنى انتباه للعلاقة التي تحكم هذه الآیة بتلك

إن التأویل الصوفي، بهذا . إعادة ترتیب القرآن من منظور المتصوف الذاتي أمرا مقبولا
الآیة بالسیاق، سواء السیاق الذي نزلت فیه أو السیاق النصي الشكلي ینهي علاقة " المعنى 

الذي وردت فیه، كأن تكون الآیة، مثلا، مندرجة ضمن بنیة سردیة أو ضمن بنیة نحویة 
فالسیاق، سواء كان خارجیا أم داخلیا، لا معنى له أمام الاعتبار الذاتي الصوفي . تركیبیة
  .)2(."للآیة

سواء كانت حرفا أو لفظا أو عبارة، هو في نهایة التحلیل، ، ناتهلأن القرآن، بكل مكو 
إشارات إلى معان ربانیة لا یمكن إدراكها إلا من خلال تجربة روحیة ذاتیة، فإن المتصوفة 

بخلاف اللفظ، لا   قد أولوا الحروف اهتماما بالغا، و وجدوا فیها مادة غنیة للتأویل، فالحرف
لما ضاقت العبارة اتسعت إذ ك" جماح خیالهم التأویلي،  یندرج في سیاق لغوي قد یكبح

فالحرف أكثر تعبیرا عن المعنى من . و كلما كان الكلام أقل كان المعنى أكبر، الإشارة
  . )3(."الكلمة

                                                             
  .273: صنفسه، المرجع  )1(
  .273: ص، بقاالمرجع الس ،لفجاريمختار ا )2(
  .398: صنفسه، المرجع  )3(
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بسم "الواردة في اللفظ الأول من " المیم " و "  السین "و "  الباء "ففي تأویلهم لحروف 
و        بر لأرواح الأنبیاء بإلهام الرسالة و النبوة " الباء" ن یرون أ"  االله الرحمن الرحیم

ً ربى و الأنس، و المیأهل المعرفة بإلهام المع   السین سره لى المریدین بدوام نظره ته عم من
ومن الواضح أن العلاقة التي یقیمها المتصوفة بین تلك .  )1(."ة و الرحمةإلیهم بعین الشف

فلا . انفعالاتهم الذاتیةو  علاقة تعسفیة أوحت لهم بها استیهاماتهمالحروف وهذه المعاني هي 
وجود لأي رابط ذي طبیعة دلالیة أو عقلیة واضحة بین الباء و بر لأرواح الأنبیاء أو بین 

 ً إن هذا الربط التعسفي . الرحمةو  ة االله على المریدین بدوام نظره إلیهم بعین الشفقةالمیم و من
مكوناته لا منطقي له ینسحب على كل تأویلات المتصوفة للقرآن بكل الذي لا مبرر دلالي و 

  .تحروفا و ألفاظا و عبارا
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  

                                                             
  .415: ص نفسه،المرجع  )1(
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  التصوف و طبیعته الرمزیة :المبحث الثاني
فبعد أن اكتفى . لقد اتخذ التأویل، في الفكر العربي الإسلامي، منحى تصاعدیا

 ف عند ظاهر النص یفسرونه وفقالفقهاء والأصولیون و المتكلمون الظاهریون بالوقو 
، یقة یخفیها هذا الظاهر وتتجاوزهبلاغة، رافضین وجود حقمقتضیات اللغة العربیة من نحو و 

أن فهم النص القرآني  -وقد اتخذنا المعتزلة مثالا لهم  -رأى المتكلمون من غیر الظاهریین 
مع ضرورة الالتزام، أولا، یتطلب نوعا من التأویل تراعى فیه مقتضیات اللغة العربیة، لكن، 
و ما یجب علیها من   بما انتهى إلیه النظر العقلي حول الذات الإلهیة وما لا یجب علیها

ذهبوا بتأویل  -إلى جانب المتشیعین منهم  -غیر أن المتصوفة من المسلمین . صفات
شرط  إلى أبعد مدى ممكن، متجردین من أي -إلى جانب الحدیث النبوي  -النص القرآني ـ 

  . لغوي أو عقلي یمكن أن یحد هذا التأویل و یكبح جماحه
إن هذا التأویل، المتحرر من كل شرط، الذي سلكه المتصوفة المسلمون أنتج خطابا 
یتمتع بخصوصیة لا نلمسها في غیره من قطاعات الفكر العربي الإسلامي تمثلت في تلك 

الرمزیة نجدها تتلبس، أیضا الجانب  بل إن هذه. الشحنة الرمزیة الكبیرة التي یستبطنها
  .العملي في التصوف، ففي هذا الأخیر، نجد صعوبة كبیرة في فصل الخطاب عن الممارسة

ثم ، الاصطلاحیةمعرفة مدلولات التصوف اللغویة و  سنشتغل في هذا المبحث على
ن كنا. رصد مظاهر تلك الرمزیة التي وسمت التصوف ٕ  سواء بوصفه خطابا أو ممارسة، وا

محاولین، بعد ذلك، الكشف عن . سنركز على حضور الرمزیة في الجانب الخطابي منه
الخارجیة المرتبطة بالظروف  ة بالتجربة الصوفیة في ذاتها، أوالأسباب الداخلیة، المتعلق

في المسارات التي سلكها، یخیة، التي مثلت بیئته الحاضنة والمؤثرة فیه، و الموضوعیة التار 
دفعت التصوف دفعا نحو هذا النزوع ) لأسباب الداخلیة و الخارجیة أي هذه ا( التي 

  .الترمیزي الذي طبعه

                                                             
 ،بل إنها طبیعة  تجدر الإشارة إلى أن الطبیعة الرمزیة للتصوف لا تخص التصوف الإسلامي فحسب

  .تتعلق بكل التجارب الصوفیة التي عرفتها الحضارات الإنسانیة على اختلافها في الزمان والمكان
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هو  من الناحیة الاشتقاقیة اللغویة،، ي على أن التصوفمو الفكر الإسلایتفق مؤرخ
للدلالة على لبس الصوف، و من ثمة " صوف " مصدر الفعل الخماسي المصوغ من " من 

و ینبغي رفض ما عدا ذلك من . یسمى في الإسلام صوفیا كان المتجرد للحیاة الصوفیة
" بها القدماء و المحدثون في أصل الكلمة كقولهم أن الصوفیة نسبة إلى  الأقوال التي قال

أو  دكة المسجد بالمدینة لعهد النبيوهم فرقة من النساك كانوا یجلسون فوق  " أهل الصفَة
بیلة لصلاة أو من بني صوفة، و هي قأنهم من الصف الأول من صفوف المسلمین في ا

ومعروف أن المتصوفة كانوا یطلقون ( هي الشعرات النابتة علیهبدویة، أو إلى صوفة القفا و 
وبهذا المعنى، .  )1(" أن اللفظ مشتق من الأصل صفا أو) شعر رؤوسهم ولحاهم دون عنایة

فتصوف أي لبس   فالأقرب إلى المدلول اللغوي للتصوف هو أنه مشتق من لبس الصوف
  .كأن نقول تقمص أي لبس القمیص  ف،الصو 

بأنه أكبر تیار روحي یسري في " أما التصوف، من الناحیة الاصطلاحیة، فیوصف 
ة، سواء الأدیان كلها، و بمعنى أشمل یمكن تعریف التصوف بأنه إدراك الحقیقة المطلق

هذه المسمیات لا تعبر و   . )2(" "عدما"أو " عشقا "أو " نورا"أو " حكمة"سمیت هذه الحقیقة 
التي یطلبها المتصوفة  بل توحي إلیها فقط، لأن الحقیقة" الحقیقة الصوفیة"بحق عن 

و تقف اللغة البشریة عاجزة عن  ،توصیف، و تتجاوز إدراكنا العقليتستعصي على كل 
سفة أو إنها حقیقة لا تحتاج في كشفها إلى مناهج العقل كما تتجلى في الفل. التعبیر عنها

إن . العلم بل تحتاج إلى بصیرة قلب قد تطهر من كل ما یمت إلى هذا العالم المادي بصلة
 المتصوف من كشف الحقیقة لدى المتصوفة مقرون بتجربة روحانیة كلما تعمقت كلما اقتــرب

ذلك،  ل، بعدوربما یص...  درجة الكشف المطلق التي یوهب فیها الحب و المعرفة الباطنیة" 
  .)3(."أسمى المطالب الصوفیة على الإطلاق، ألا وهو التوحد مع الذات الإلهیةإلى 

                                                             
عبد الحمید ، ابراهیم خورشید:ترجمة، " تصوف:دائرة المعارف الإسلامیة،مقال "لویس ماسینیون،  )1(

  .26: ص ،1984الطبعة الأولى، لبنان، مكتبة المدرسة،، دار الكتاب اللبناني حسن عثمان، یونس ،
رضا  السید إسماعیل محمد :ترجمة، "الأبعاد الصوفیة في الإسلام و تاریخ التصوف"آنا ماري شمیل،  )2(

  .08: ص ،2006بدون طبعة،، ألمانیا كولونیا،، بغداد منشورات الجمل، حامد قطب،
  .08: ص آنا مارري شمیل، المرجع السابق، )3(
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 إلى رآن، یشیرالنص المقدس، أي، الق ازم أنفة، بالرغم من اعتقادهم الجإن المتصو 
ن یقدم هذه الحقیقة جاهزة، فجة، آاد في أن القر فانیة إلا أنهم یرفضون الاعتقتلك الحقیقة العر 

ریعي عیا في هذا الكتاب المقدس سوى ما تعلق بالجانب القانوني التشفلا یقدم جاهزا و قط
  .    المنظم لحیاة المؤمنین

إن القرآن، في اعتقاد المتصوفة یتضمن آیات و أمارات تحیل إلى الحقیقة الإلهیة     
غیر أن هذا التأویل لا یتأتى للمتصوف إلا . و تساعد في بلوغها، لكن الأمر یتطلب تأویلها

و قد قسم المتصوفة . أحوالكما أسلفنا، یتخذ صورة مقامات و  أن یسلك طریقا طویلا، بعد
لمین وم المسم یتفقون مع عمفه ،)1("."حقیقة "و " طریقة  "و" شریعة " إلى  "طریقهم هذا 

ر الشرع و نواهیه، لكنهم لا یقفون عند حدود على أن المسلم لا یكون كذلك إلا إذا التزم بأوام
 غیرهم، بل هو مجرد بدایة نحو بلوغ الحقیقة الإلهیة التي لا یفصح عنها الشرع والشرع، ك

طویل عمیق و ثري " "سفر  "و بین البدایة و النهایة . إن كان الالتزام به شرطا في بلوغها
  ".طریقة " من حیث الدلالة، هو ما عبر عنه المتصوفة بلفظ 

سواء على المستوى  -تنتج ، قدسملإن التجربة الصوفیة، من خلال تأویلها للنص ا
فالتصوف یواجهنا بطبیعته . مادة غنیة بالرمز -النظري أو العملي، الخطابي أو المسلكي 

ا، إلى ولوج المرید الرمزیة بدءا بجذوره اللغویة المتعلقة بلبس الصوف، الذي یشیر، عملی
  .عالم التصوف

ر عن لباس الصوف، لدى أهل الطرق الص َ عب ُ       "الخرقة " وفیة، بلفظ لقد صار ی
هذا اللفظ لا یدل، فقط، على اتخاذ مسلك زهدي قائم على رفض ملذات الحیاة و مباهجها و 

خرق " كما قد توحي بذلك دلالته الحرفیة، بل ینطوي، أیضا، على دلالة رمزیة تفید معنى 
قطع  ، رمزیا یعني" الخرقة " إن لفظ . أو الخروج عن المألوف لدى البشر العادیین" العادة 

مفارقة مجموعة من " الصلة بكل انشغالات الدنیا و إغراءاتها، ولا یعني هذا سوى 

                                                             
  .113: ص ،نفسهالمرجع   )1(
 ،إن هذه المادة الغنیة بالرمز التي ینتجها التصوف تسمح، هي الأخرى بتأویلها، فالتصوف، بهذا المعنى 

  .مشروط بالتأویل و شرط، في الآن نفسه، لتأویلات ممكنة
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فضاء الدولة، فیما بعد، وهو الفضاء رة، فضاء القریة، فضاء القبیلة و الفضاءات، فضاء الأس
) فالمتصوف. (الذي تخضع له كل الفضاءات الأخرى أو تدین له بشكل من أشكال الإجلال

رق كل هذا من أجل فضاءات أخرى حیث تتولد الجاذبیة و الإغواء من أحاسیس ومعاییر یفا
لا یمكن أن ینتجها بناء مجتمعي عادي أو، على الأقل، تلك التي تقتفیها كل سیرة عادیة و 

  )1(."تحتویها
إن التصوف إذ یلزم طالبیه بهجر كل فضاء اجتماعي أو سیاسي من أسرة و قریة    

ذلك " ن، لة فإنه، في الآن نفسه، یطالبهم بأن یكفوا عن أن یكونوا رجالا عادییوقبیلة و دو 
   . ود عند هؤلاء العاشقین اللها وجن الرجال العادیین لیس لهأن المراحل التي تسم زم

واللحظة  وبدینامیة المسافة التي تفصل بین اللحظة التي یتخلون فیها عن وضعهم التبعي
. )2(."المسؤولیة الصوفیة، یضعون فارقا بینهم و بین الرجال العادیینالتي یلجون فیها عالم 

ذي الدلالة الرمزیة، یبدأ المتصوف سیاحته و سفره نحو اكتشاف " لبس الخرقة " و ب
  .الحقیقة الإلهیة

تتجاوز   "خرقةال"ـ لدى الصوفیة دلالات رمزیة، كما هو الحال بالنسبة ل" السفر"ـ ل
التوجه بقلبه إلى   قد یفهمفالسفر عند المتصوف العارف لا یعني كما . یةدلالته اللغویة الحرف
سواء في حال وجودها، "حقیقة تسري  في الموجودات جمیعها " السفر " االله فحسب، بل إن 

  )3(."أو في حال شیئیة عدمها

                                                             
دار  ترجمة جحفة عبد الحمید،، "تلیه مقالة في النقد و التأویل الشیخ و المرید، "عبد االله  حمودي،  )1(

  .119: ص ،2010الطبعة الرابعة، المغرب،، الرباط توبقال،
  في ، فعلیا، الانخراط، و من ثم، ین أسرةففي الوقت الذي یختار فیه الرجل العادي الزواج و تكو

 ،یكون المتصوف قد فارق هذا المجتمع، مع كل ما یفرضه هذا الأخیر من التزامات اجتماعیة، المجتمع
  .عند اختیاره دخول عالم التصوف بمؤسساته و التزاماته،

  .119: المرجع السابق، ص )2(
جامعة  أطروحة دكتوراه دولة،، " عربي الصوفیة بناالتأویل في فلسفة  الرمزیة و"  ،ساعد خمیسي )3(

  .275: ص ،2005/2006:السنة الجامعیة الجزائر،، قسنطینة منتوري،
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حقیقة اتسمت بها الذات الإلهیة قبل أن تتصف بها الموجودات، فقد " السفر"بل إن 
ات الخبریة التي صفواستوى على العرش، تفرد بالكثیر من الأفعال و ال"  الخلق خلق االله

ا أن كم. ا لمن تقرب منه شبراو النزول و التقرب من العبد ذراعوصف بها نفسه، كالصعود 
   .)1("ـهإلیهم ملائكته، و ینزل علیهم كتب لیرسل الرسل، و یرس االله

وم بمعـان متعددة لمفه" رسله أیضا، فقد سافروا صفة أنبیاء االله و " السفر " لقد كان 
ا سافر بهم و حیث ما أمرهم به االله أو حیث مافروا فرارا من أقوامهم أو إلى االله أالسفر، س

أو هجرته إلى المدینة ثم عودته إلى مكة مثال ) ص(، و في معراج الرسول محمد )2(."االله
  .رسلالأنبیاء و ال" سفر " من بین أمثلة كثیرة على 

أما في مستوى الكائن الإنساني، یرى أحد كبار المتصوفة، و نعني به محي الدین بن 
. یختصر كل أنواع السفر لاختصاره الحضرة الإلهیة ولاختصاره العالم "عربي أن الإنسان 

فخروجه إلى الوجود سفر نموه الجسدي سفر، جریان دمه في العروق سفر، حركة أنفاسه 
وأفكاره دائمة  سفر، حروف كلامه مسافرة عند خروجها من أعماق النفسسفر، كلامه دائم ال

كما في الرؤیا، سفر   لمتنفس سفر للأنفاس وفي الرؤیةالسفر بین المحمود والمذموم، وفي ا
ثم إن موت ...للأبصار في المبصرات، وفي تعبیر الرؤیا سفر و عبور من عالم إلى عالم

  )3(."حدود إلى العالم المطلقمن العالم الم، یضاأالإنسان سفر، 
  إن الإنسان، في اعتقاد ابن عربي،  مسافر أزلي، فقد مارس السفر قبل مجیئه إلى

إلى العالم  انتقالههذه الدنیا و یمارس السفر أثناء وجوده فیها وسیواصل هذا السفر بعد 
اللذین اجتمعا فالفرد یسافر في أطوار المخلوقات إلى أن یتكون دما في أبیه وأمه " الآخر، 

ثم أخرج ...من أجله، عن قصد، لظهوره أو عن غیر قصد، فانتقل منیا ثم علقة  فمضغة
خوخة فالهرم، وهو أرذل إلى الدنیا، فانتقل إلى الطفولة ثم الصبا فالشباب ثم الكهولة ثم الشی

                                                             
  .275: ، صنفسهالمرجع  )1(
  .275: ، صنفسهالمرجع  )2(
   .277: ، صنفسهالمرجع  )3(
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.  النار لصراط ثم إلى الجنة أومنه إلى البرزخ، وفي البرزخ یسافر إلى الحشر فإلى االعمر، و 
  . )1(. "في الجنة سفر دائم كما في النار سفر دائمو 

      ي، على كثرتها و تنوعها، سوىن، عند ابن عربن أسفار الإنسان هذه لا تتضمإ
سفر من عند االله و سفر إلیه وسفر فیه، أهمها " أسفار مشروعة كلف الإنسان بها،  ثلاثة

مسافرا به كما هو حال الأنبیاء والأولیاء التي فیها السفر رباني، أو یكون فیها المرء 
    )2(."الصالحین

وفي شعر بن عربي الكثیر من التعابیر المجازیة الرمزیة التي تعكس ما في هذا 
الاتحاد " السفر الأنطولوجي من حركة و تحول لا یهدآن البتة، من ذلك قوله في في رسالته 

  ": نسانیة و الطیور الأربعة الكوني في حضرة الإشهاد العیني بمحضر الشجرة الإ
  داليترافي إلى اعحمن ان    ي إلى كماليمن انتفاض"          

  فمن صدوري إلى وصالي     ومن شتاتي إلى اجتماعي          
  )3("فمن حجاري إلى اللآلي     من خسیسي إلى نفیسيو           

  نحو االله   " سفرال"بالاعتماد على اللغة الرمزیة، أیضا، وصف الحلاج، قبله، هذا 
من معاناة شدیدة لا یطیقها إلا أهل الحق من  هذا" سفره" في" المسافر"بده ما یكاو 

 : "قائلا .حتراق و التلاشي والفناءیشبه في هوله وعظمته، الا" سفر " المتصوفة، فهو 
و یعود إلى الأشكال، فیخبرهم عن الحال بألطف المقال، ثم  راش یطیر حول المصباح،الف
لم یرض بضوئه و حرارته، فیلقي جملته فیه، والأشكال  .رج بالدلال طمعا في الكمالیح

فحینئذ یصیر متلاشیا ...ینتظرون قدومه لیخبرهم عن النظر حینما لم یرض بالخبر 
متصاغرا متطایرا، فیبقى بلا رسم و جسم و وسم، فبأي معنى یعود إلى الأشكال، وبأي 

                                                             
  .277: ص ساعد خمیسي، المرجع السابق، )1(
  .277: ، صنفسهالمرجع  )2(
  .281: ص ،نفسهالمرجع عن نقلا  )3(
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إلى النظر استغنى عن الخبر، ومن وصل إلى  حال؟ فبعدما حاز صار، و من وصل
  . )1(."المنظور استغنى عن النظر

"  طریق" لقد كان یحلو للكثیر من المتصوفة تأویل الأحرف التي یتكون منها لفظ 
  فهذا اللفظ، في عرفهم. الذي یدل على المسار الذي یسلكه المتصوف خلال سفره إلى االله

أول   فالطاء"  ،فات التي یتمیز بها المتصوف الحقلصینطوي على شحنة رمزیة تدل على ا
التاء و   و الیاء الإخلاص التام للأخوةفظ، تعني طلب الحق، و الراء الریادة، لحروف هذا ال

  .)2(."التسلیم التام
       .هذا، یمرون عبر محطات یسمونها مقامات" سفرهم الإلهي " إن المتصوفة، في 

   یستطیع المرء...الأخلاق إلیها السالك على درب الزهد و صلتلك المراحل التي ی" هي و 
و المتصوف یمر بها تباعا، فلا یبلغ مقاما إلا إذا .  )3("بالجهد، أن یبلغ منها درجة معینة 

نعمة معطاة لا یمكن " الحال هي و استوفى ما قبله من مقامات و ما تناسبها من أحوال ، 
"  النشوة "دم في لغات العالم الإسلامي الحدیثة بمعنى اكتسابها أو ردها، و كلمة حال تستخ

 بهذا المعنى، حالات انفعالیة شدیدة تخطف لب المتصوف    ، فهي، )4(" " الوجد "أو 
: و لهذا یردد المتصوفة أن فلانا منهم . ( وتذهب بعقله، تعتریه و تزول عنه دون إرادة منه

مستدیمة ـ یستعیر المتصوفة من أجل للدلالة ة غیر الات طارئوهي ح" ). قد أخذه الحال " 
الأحوال ألفاظا من القرآن، لكنهم لا یستخدمونها في دلالاتها اللغویة و على هذه المقامات 

الأصلیة، بل یحولونها إلى رموز تدل على معان جدیدة، بعیدة عن معانیها الاشتقاقیة بفضل 
  .یلیة المتحررة التي تسم التصوفتلك القدرة التأو 

كما       ورد ، یدل في عموم معناه" الصوفیة  الدال على أحد مقامات" الصبر"لفظ ف
أو . صبرت نفسي على ذلك الأمر أي حبستها: " یقال"  الحبس "في المعاجم العربیة، على 

                                                             
دار   جمعه و قدم له جمعة الضناوي، "یلیه أخباره و طواسینه  دیوان الحلاج،" أبو منصور الحلاج،  )1(

  .147: ص ،1998بدون طبعة، لبنان،، بیروت، صاد
  .485: ص آنا ماري شمیل، المرجع السابق، )2(
  .114: ص ،نفسهالمرجع  )3(
  .114: ص ،نفسهالمرجع  )4(
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ْ ﴿: كما ورد في القرآن م بَّـهُ َ عُونَ ر َدْ َ ي ين َ الَّذِ ع َ كَ م َ س فْ ْ نَـ بِر اصْ َ ، أي احبس نفسك معهم  )1( ﴾ و
مع المتصوفة، إلى إشارة أو رمز یدل على معان بعیدة كل البعد عن معناه ، یتحول )2("

ومنعها من التفوه بما ...مطالعة المكاشفات "اللغوي، كأن یدل مثلا على حبس النفس عن 
فشاء سر الربوبیة... رأته  ٕ  من الحقائق، لأنه في ذلك، على حد قولهم، إفشاء للسر، وا
  .)3("كفر

أي انتزاع ألفاظ القرآن من سیاقاتها اللغویة و تحویلها إلى رموز تحیل  -ه الأمر نفس
 یتكرر مع كل الألفاظ الدالة على المقامات -إلي معان لا ترد إلا على مخیلة المتصوف 

فیقال " الذي یحیل، في معناه اللغوي، إلى الرجوع، " التوبة " الأحوال الصوفیة من ذلك لفظ و 
عنه، وتاب إلى االله عاد إلیه ورجع و أناب وتاب االله علیه أي عاد  تاب من ذنبه أي رجع

علیه بالمغفرة واستتبت فلانا عرضت علیه التوبة مما اقترف أي الرجوع و الندم على ما 
غیر أن هذا الرجوع، عند . هو المعنى الذي یفهمه عامة المسلمین من هذا اللفظ، و )4("فرط

والانتهاء عما نهى االله عنه  من صلاة و صوم و زكاةلا یقتصر على الظاهر "المتصوفة، 
، بل هناك رجوع باطني، أیضا، و یكون )فهم فقهیا من لفظ توبة أو رجوعكما ی(من معاص 

لا یكون في قلبه إلا  و من ثم، بتنقیة القلب من كل شيء یشغل المرء عن ربه من علائق
ك كل ما یلهي القلب عن االله یتطلب أي االله باللغة المجازیة للمتصوفة، و تر  )5("المحبوب

  .مقاومة النفس و كبت نزواتها
  متأثرین من الألفاظ التي ما انفك المتصوفة یضمنونها مدلولات رمزیة" النفس"تعد 

فأحیانا تظهر في شكل كلب أسود یرید " في ذلك، باستیهاماتهم وأخیلتهم شدیدة الغنى، 
ُؤدب و یطرد فسهم تخرج من حناجرهم في شكل ثعلب أو أن ورأى متصوفة أن. الطعام فی

                                                             
  .من سورة الكهف 28لآیة ا )1(
      مجلة العلوم الإنسانیة  "الصوفي الإشاري المدلول اللغوي منهجا في التفسیر"حسین علي عكاش،  )2(

  .43: ص ،2007، 16العدد  لیبیا،، زلیتن كلیة الآداب و العلوم، جامعة المرقب، و التطبیقیة،
  .46: ، صنفسهالمرجع   )3(
  .52: ، صنفسهالمرجع  )4(
  .52: ، صنفسهالمرجع  )5(
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 )1("فأر، كما شبهت النفس بالمرأة الناشز التي تحاول أن تفتن السالك المسكین وتخدعه
وعادة ما استخدم المتصوفة في إشارة رمزیة إلى . وكلمة نفس، بالمناسبة، مؤنثة في العربیة

ٌ " النفس صورة  وع و ی ُجً شكم، إلى أن یطیع راكبه في الحصان الجامح أو البغل العنید، فی
كانت النفس تشبه أیضا ...وتُشبه النفس ، أحیانا، بالجمل الهائج. الوصول إلى هدفه

  الألوهیة ى، بل ادعى لنفسهي الذي لم یستجب لدعاء موسبالفرعون، أي بالحاكم الأنان
ن هلاكه وكان جزاؤه الإغراق في الیم، أو تشبه بأبرهة الذي حاصر مكة، البلد الحرام وكا

  . )2(."بحجارة من سجیل
لاسیما  ئلة في تأویله لحروف القرآنغیر أن التصوف كشف عن طاقته الترمیزیة الها

سمح  إن انشغال المتصوفة بتأویل حروف القرآن. تلك التي تتصدر بعض سور القرآن
أهم  من" الصور والرموز، لدرجة یمكن القول معها أن لهم بإنتاج خطاب یضج بالمجازات و 

ظواهر لغة الصور و اللغة الرمزیة في التصوف التي بدونها یستحیل فهم الكثیر من 
لى المعنى الصوفي لكل الكتابات، لهي ظاهرة رمزیة الحروف، والأهمیة التي یعلقها المرء ع

والمقصود عند الصوفیة هو الحرف العربي، فهو وحده وعاء  (إن الحرف عموما . )3("حرف
  .جة عالیة من الفهم العمیق للحرفیقة إلهیة یتطلب كشفها بلوغ در یخفي حق.) الوحي

اهتمام الكثیر من الصوفیة بشكل " في بدایة سورة البقرة "ألم " فقد استرعت حروف 
م " فإذا قرأها المرء باعتبارها كلمة، تكون . خاص كما قال بذلك بعض الشعراء المتأخرین " ألَ

غیر أن الحروف الثلاثة . لمحبوب ولام خصلته ومیم فمهالذین هیجهم الألم لتذكر ألف قد ا
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یمكن، بالطبع، تفسیرها تفسیرا صوفیا، فتشیر الألف إلى االله والمیم إلى محمد واللام إلى 
  )1(. "جبریل، باعتباره رسولا نزل بالوحي من السماء إلى الأرض

ارة والقوة على الطه" ، في مستهل سورة النمل " السین"و" الطاء"كما یرمز حرفا 
والحرفان یشتمل علیهما أحد أهم الكتب التي تمخض . المتحكمة كما یرى بعض الصوفیة
  . )2(."للحلاج" الطواسین " عنها التصوف المبكر، وهو كتاب 

أما الحرف الذي استرعى اهتمام المتصوفة وحرك خیالهم ودفعهم إلى إبداع الكثیر 
الهجاء، وهو یكتب في شكل خط رفیع بشكل أول حروف " " الألف" من تأملاتهم هو حرف 

والألف بقیمته العددیة التي تساوي  ...رأسي یشبهه الشعراء المتصوفة بالقد النحیل للحبیب
ومعرفة الألف         منازعواحد، وبانفصاله و كثرة وروده، قد أصبح هو الحرف الإلهي بلا 

یحفظ هذا الحرف في ذاكرته لا  بالنسبة للصوفي، معرفة وحدة االله وواحدیته، ومن، تعني
. یحتاج إلى تذكر أي حرف آخر،  أو كلمة أخرى، فكل الخلق كامن في حرف الألف

  . )3("أول الحروف وأعظم الحروف...إنه
قه االله لم یلحقه أي الحروف كلها نشأت منه، وهو وحده الذي بقي على أصله یوم خل

بانحناءة أخرى و عندما انثنى طرفاه نشأت راء لفعندما انحنى نشأت دال ثم نشأت ا" ، تحویر
و بنفس الطریقة نشأت كل الأشكال . باء وعندما أخذ طرفاه شكلا سنبكیا نشأت نون

 تالمخلوقة، على اختلافها، من الوحدة الإلهیة والألف هو حرف الأحدیة وهو في نفس الوق
الجمع ولأن الألف  والألف تعني التوحید المطلق و تدل الصوفي على عین ...حرف التعالي

طاهر و خال من التعدیلات یمكن اعتباره رمزا لأهل الروح الطلیقة من المتصوفین حقا، 
  .)4(."الذین وصلوا لحال الإتحاد مع الإله

                                                             
  .477: آنا ماري شمیل، المرجع السابق، ص )1(
  .477: ، صنفسهالمرجع  )2(
  .478: ، صنفسهالمرجع  )3(
  .479: ص آنا ماري شمیل، المرجع السابق، )4(



 التأويل و التصوف                   :الفصل الأول

38 

 لكن هناك تأویل مناقض لهذا التأویل، فبحكم أن التأویل الصوفي لا یخضع إلا لذاتیة
لأنه " رف مذموم یرمز إلى الشیطان المتصوف، رأى بعض المتصوفیة أن حرف الألف ح

وقد ربط النفري بین  "لا تكن عنیدا كالألف: "رفض السجود لغیر االله، لذلك یقول الرومي
، "النفس الأمارة بالسوء" لتي تعني حرف الألف، باعتباره من حروف إبلیس، و بین النون ا

أنا " الإنساني المتمثل في قول التي یشار بها إلى الشر  "أنا " فارتباط كلیهما ینتج عنه كلمة 
" ")1(.  

لدى  مرتبط" رتیب حروف الأبجدیة فهو أما حرف الباء الذي یأتي ثانیا، في ت
ولیس الباء وحدها هي نقطة . وهو یرمز إلى عملیة الخلق. الصوفیة، بالعالم الحادث

 والباء. مةالانطلاق، بل مع نقطتها التي تحتها، وهي القوة الفاصلة بعد وحدة الألف التا
 كما أن شكل الباء یدل على أن االله عندما...توجد في بدایة البسملة التي یبدأ بها القرآن

  . )2("عندما خلق الحروف سجدت الباء
 للمتصوفة، أیضا، حرف الواو، فهو من بین الحروف التي حركت الخیال الرمزي

إلى االله الغائب الحاضر  الرامزة في العادة "هو"إضافة إلى كونه الحرف الثاني في كلمة 
بین االله و بین خلقه، إلى جانب أنه یدل على " بتلك العلاقة الجامعة  ا، هو یشي أیضعندهم
. هي المحبوب الذي یصبح المتصوف بحبه في حبه محبا" االله " و اللام في لفظ ...العطف

ل الدین بلامیها في المنتصف، و قد یكون جلا"االله " و هنا تتضح رمزیة لفظ الجلالة 
 أفرغت جانبي من كلا العالمین فجلست، :الرومي قد مال إلى تلك التأملات عندما قال

  )3(."كالهاء جنب اللام في اسم االله
لیست الحروف المرتبطة بلفظ الجلالة أو البسملة وحدها ما یوحي للمتصوفة بمعان 

عندهم،   فهو یرمزرمزیة صوفیة، فحرف القاف على سبیل المثال، یحیل إلى معان كثیرة، 
والقاف . العنقاء...، وهو الجبل الصوفي المحیط بالعالم الذي تسكن فوقه"جبل قاف"إلى 
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أصبح تعبیرا شائع " جبل قاف القرب"ـ أو "  قاف القرب "غالبا ما ترتبط بالقرب، و
مكان   الاستخدام، خاصة وأن هذا الجبل یعتبر بمثابة نهایة العالم المخلوق، فهو، بذلك

و مما یحیل إلیه حرف القاف . )1(."كن للمرء أن یجد فیه القرب الحقیقي في طریقه إلى االلهیم
 یعیش وحیدا  من معان، معنى القناعة، فالصوفي بخلاف غیره الذین تشدهم مشاغل الدنیا

  ".جبل قاف القناعة " "مثل العنقاء على 
   هو العین و النبع   ف :قد استخدم حرف العین استخداما مشابها، لأن معناه متعدد

في حرف العین التي ، لیست فقط " عین العفو "و الجوهر، و هكذا فإن العین، في تعبیر 
  .)2(."أیضا" جوهر العفو "، بل تعني " عفو" تبدأ به كلمة 

  ، رمزیتها...."لا إله" أول كلمة في شهادة التوحید " ، التي هي "لا " كما أن لكلمة 
  ون من حرفین إلا أن المتصوفة ینظرون إلیها، في كثیر من الأحیانفبالرغم من أنها تتك

 باعتبارها حرفا واحدا، و تتمیز باحتوائها على محتوى صوفي شدید الرمزیة فهي عادة ما
تعانق المحبین الذین هما، في الأصل،  اثنان صارا واحدا، واللام والألف " تعبر مجازایا عن 
تشبه بشكل السیف، و خصوصا بسیف علي ذي النصلین كثیرا ما  "لا " في شكل كلمة 

أي بأول  "لا"فالمؤمن لا بد أن یقطع كل ما سوى االله بسیف كلمة ". ذي الفقار"ـالمسمى ب
و كل ما خلق، محددا بزمان، من المفروض أن یقطع ".  لا إله إلا االله "كلمة من شهادة 

   )3(."البتار" لا " بسیف كلمة 
یواصل "بد أن ف الإسلامي الذي لابدایة الطریق في التصو  لیس سوى" لا"إن حرف 

". لا"التي تنطق في العربیة بوضع ألف قبل كلمة " إلا االله"في " إلا"لیصل إلى " لا"بعد 
إلا االله " صقلا جیدا، فسوف یصل إلى النتیجة الایجابیة " لا" فالمرء إذا ما صقل سیف

".")4( .  
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حروف اللغة العربیة عموما، أن حروف القرآن، و  ة المبسوطة هوإن ما تؤكده الأمثل
لا تملك وجودا معرفیا فحسب، بل إن لها وجودا انطولوجیا، أیضا، فهي تمثل بعضا من 

التي " لا " أو " الباء"أو " الألف " فأشكال الحروف نظیر حرف . ( مشمولات الخلق الإلهي
بمعان تفید أن هذه الحروف مخلوقات  أوحت إلى المتصوفة" لا إله إلا االله  "تبدأ بها شهادة 

  ).ها حسب قیمته و ترتیبه و شكلهتسبح بحمد االله، كل من
 ماإن هذا التأویل الصوفي الرمزي الإشاري للحرف العربي قد یكون من أسباب اهتم

تحول هذا  حیث  بالخط العربي، –وغیرهم من فناني الشعوب الإسلامیة  –الفنانین العرب 
  .الروحانیةو               م بواسطتها تخریج أشكال فنیة غایة في الجمال الحرف إلى مادة ت

إفراط  إن التأمل في ظاهرة التصوف تحیلنا إلى أحد الأسباب التي یمكن أن نعزو لها
أو  التصوف في استخدام لغة الرمز و الإفراط في تأویل النص المقدس تأویلا لا یتقید بقید

  .شرط سوى رؤیة المتصوف ذاتها
نه تجربة فریدة مفرطة في الذاتیة، فهي تستبعد إ .تمثل هذا السبب في التصوف ذاتهی

العقل بجمیع مفاهیمه الباردة المجردة و أدواته الاستدلالیة الصارمة، فالتجربة الصوفیة هي، 
 "أنا"مكان و یتلاشى كل شيء بما فیها في ذروتها، إتحاد باالله حیث یتوقف الزمان و ینتفي ال

  . وف، التي تذوب في الذات الإلهیة و تحل فیهاالمتص
فكثیرا ما یتحدث المتصوف عن "الحادة، إنها تجربة مبهرة أخاذة مشوبة بالانفعالات 

" عنیف" "متوهج"الحب الذي یشعر به والذي یطغى علیه في اتحاده مع االله، ویصفه بأنه 
تفوق " فة تجربتهم بأنها ولذلك یصف المتصو . )1(" وما إلى ذلك" مشوب" "نشوان" "غامر"

  .   )2("الوصف 
، هنا، لیس سوى قولبة هذه التجربة في خطاب عقلاني یرد الموضوعات "الوصف"إن 

إلى إطارها الزماني والمكاني ویجزئها إلى مفاهیم تصب في ألفاظ وترتبط فیما بینها في 
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الى على الوصف إن التجربة الصوفیة تتع. علاقات تراعى فیها مقتضیات المنطق و العقل
والعالم و االله في  لأنها تعبر عن حالة تقع خارج الزمان و المكان، تتحد فیها ذات المتصوف

. وحدة واحدة لا مكان فیها لموضوعات مجزأة مختلفة وبالتالي، لا مكان فیها للعقل وخطاباته
خطاب  على ،ونقلها إلى الآخرین ،"أحوالهم " ولذلك یتوسل المتصوفة، في التعبیر عن 

رمزي شعري یستجیب لما تتسم به التجربة الصوفیة من ذاتیة وفرادة وانفعالیة تستعصي على 
  .الفهم و التعقل

 في الحضارة، إنه، تبعا لما سبق، لیس من الصدفة في شيء أن بعض المتصوفة
كانوا شعراء لم نعثر لهم من آثار غیر نصوص شعریة، كابن الفارض أو  ،العربیة الإسلامیة

بعة العدویة، ، ناهیك عن الشعراء الصوفیة من غیر العرب الذین تعج بهم هذه الحضارة را
بل إن كبار منظري التصوف المتأخرین، كابن عربي، استعانوا . في بلاد فارس وتركیا الهند

   .ر في التعبیر عن تجاربهم الصوفیةبالشع
موز، فیركن إلى تدفع المتصوف الشاعر إلى الاحتماء بالر  التجربة الصوفیةإن 

لأن التجربة . الكلمات التي تشیر، بشكل موارب غیر مباشر وغیر واضح، إلى المعنى المراد
فالرموز هي أطوع . غامضة ولا یمكن التعبیر عنها تعبیرا صافیا مباشرا"الصوفیة، في ذاتها 

النفحات للصوفي الشاعر من الكلمات الجامدة ذات المدلول المحدود المعین للتعبیر عن تلك 
ٌب على قلبه، فتدركها بصیرته ولا یستوعبها عقله فلا غنى، إذن، عن الرموز و ما . التي ته

یلائمها من إشارة و تلویح و كتابة للتعبیر عن معان باطنة لا یدركها سوى صاحب الذوق و 
   )1(."من ألف التصوف و نزعاته

إلى عامل خارجي مستقل غیر أنه بإمكاننا رد ما یتمیز به التصوف من طبیعة رمزیة 
في جمیع الحضارات، و  عن ظاهرة التصوف في ذاتها، لكنها نشأت و تطورت في كنفه، 
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من قبل الفئات الاجتماعیة السائدة سیاسیا ض ذ ورفبنعني به ما تعرض له المتصوفة من نو 
  . مجتمعاتهم يـو اقتصادیا و المهیمنة إیدیولوجیا ف

والإسلامیة  بیة الیهودیة والمسیحیةة في المجتمعات الكتاإن الإیدیولوجیا الدینیة السائد
ان كانت تصر على أن الإیمان الحقیقي یقتضي التمییز الكامل والفصل النهائي بین الإنس

عات تحت تأثیر تلك ـاالله، و لذلك یمكن تصنیف هذه الدیانات، كما فهت، في هذه المجتمو 
ة في ردود عدي طبقا لاختلافها في درجات القو في نظام تصا" الإیدیولوجیا الدینیة السائدة 

أما الإسلام فهو، الآخر، یرفض ...رد الفعل الیهودي كان الأقوىو . الأفعال ضد وحدة الوجود
فكرة الإتحاد كلها، رغم أن المتصوفة ابتهجوا بها حتى أصبح أولائك الذین ینكرونها 

من قلبها، غیر أنها لم تقبل تأویلها  أما المسیحیة فقد تسامحت مع فكرة الإتحاد )1(."استثناء
. ما یعبر عنه بفكرة الحلول ین ذات المتصوف و االله أوـعلى أنها هویة واحدة لا تمایز فیها ب

  .  )2(."والمخلوق  ومالت إلى تأویلها تأویلا یحتفظ بالثنائیة بین الخالق"
متصوفة تراجع جرأة ال إن من نتائج هذا العامل الدیني السیاسي الضاغط، هو

ولم  المتأخرین، في الحضارة العربیة الإسلامیة، في الإفصاح عن حقیقة تجاربهم الصوفیة
 " :تعد لدیهم الشجاعة الكافیة في أن یصرخوا كما صرخ الحلاج یوما، منتشیا بحلوله في االله

، بل عمدوا إلى اصطناع لغة رمزیة تشیر إلى تجاربهم الصوفیة ولا تفصح عنها " أنا الحق
خاصة الخاصة من  إلى سر لا یطالعه إلا اشرة، و تحولت الحقیقة الإلهیة، لدیهم،مب

  .الواصلین العارفین المتصوفة
كخلاصة لما سبق عرضه من تحلیل، في هذا الفصل، یمكن القول أن التأویل كان 

. میةالمنهج الوحید الذي اعتمدته جمیع الاتجاهات الفكریة التي أفرزتها الثقافة العربیة الإسلا
  .لكنها اختلفت فیما بینها في حدود هذا التأویل و الآلیات المستخدمة فیه
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المتكلمة الظاهریون، لمحدثون والفقهاء والأصولیون و الاتجاه الذي یمثله ا اعترفلقد 
باستثناء غلاة المتكلمة الظاهریین الذین رفضوا وجود المجاز في  (بوجود المجاز في القرآن 

ن ممثلیه هؤلاء رفضوا تأویله خارج حدود اللغة وقواعدها النحویة وأسالیبها لك.)  القرآن أصلا
  . بیاني -إنه تأویل من الدرجة الصفر،  یمكن وصفه بأنه تأویل لغوي . البیانیة

ني فقد وسعت من دائرة التأویل  أما باقي الفرق الكلامیة، عموما، الممثلة للاتجاه الثا
ضوابطها، یخضع، أولا، لتلك القضایا العقلیة واعد اللغة و الأخیر، مع مراعاة قأصبح هذا و 

ٌ ا و صفاتهالتي تحدد طبیعة الذات الإلهیة و ذات المحتوى اللاهوتي  ؤول تبعا لذلك، أفعالها، وت
ولذلك یمكن نعت . كل آیة قرآنیة لا یستقیم معناها الظاهر مع محتوى تلك القضایا العقائدیة

  . بیاني -ل عقلي وع من التأویل بأنه تأویهذا الن
أما في الاتجاه الثالث، الذي یعد التصوف من أهم مكوناته، فقد تحرر فیه التأویل من 

حروفه وألفاظه  -خطاب القرآني قیود اللغة و تحدیدات العقل، و قد تحولت معه مكونات ال
نات من أداء وظیفة دلالیة معرفیة إلى وظیفة سیمیولوجیة تصیر معها هذه المكو  -عباراته و 

ة الأصلیة، مختلطمجرد إشارات و رموز تحیل إلى معان بعیدة كل البعد عن معانیها اللغویة 
یمكن وسم هذا النوع من ، انفعالاته، و بهذا المعنىو  باستیهامات المتصوف و خیالاته

  .رمزي -التأویل بأنه تأویل إشاري 
من أي شرط إن التصوف ظاهرة خطابیة و سلوكیة تأسست على التأویل المتحرر 

لغوي أو عقلي، فالمتصوف لا یتخذ من القرآن سوى منطلقا لإبداع صور واستیهامات 
روحانیة في خطاب مفعم بالرمزیة شبیه بالخطاب الشعري، وقد عبرت عن هذه  الرمزیة تلك 

في   تساعده. خاصة  حروفهاها المتصوفة على ألفاظ القرآن و المعاني الصوفیة التي أضف
الحادة،  ة تجربته المتمثلة في معیش نفسي استثنائي، مليء بالانفعالاتكل ذلك، خصوصی

  .لا یحتكم لعقل أو منطق
لكن دون أن نغفل شرطا تاریخیا ساهم في نزوع التصوف نحو الترمیز تمثل في ذلك 
الحیف الذي عاناه متصوفة كثیرون من قبل السلط الحاكمة، والقوى الإیدیولوجیة المتساندة 

. لم تكن راضیة، في كل الأحوال، عن الإسلام الصوفي، في تصوراته و رؤاهمعها، التي 
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ل التقیة صوفة للرمز، في خطاباتهم، من قبیوبهذا المعنى یصبح الإغراق في استخدام المت
  .التي یحفظون بها أسرارهم اللدنیة و یتقون بها شر تلك السلط الحاكمة
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  العقلاني و اللاعقلاني في التصوف: الأولبحث الم
ابي و السلوكي، النظري و العملي، مادة غنیة جدا وف، بشقیه الخطلقد وفر التص
هي نفسها نتاج فعل تأویلي حر لا محدود مارسه المتصوفة على  -بالرموز و الصور 

بینها لاف فیما سمحت ببروز ممارسات تأویلیة متعددة كثیرا ما بلغ الاخت -النص القرآني 
سواء في مستوى الرؤى التي شكلتها عن التصوف أو في المناهج التي ، درجة التناقض

  .استخدمتها في قراءته أو في النتائج و الأحكام التي استنتجتها بشأنه
سنتناول في هذا المبحث تحلیل قضیة خلافیة لم تحسم فیها الدراسات التأویلیة التي 

نعني بهذه . حدى القضایا المثیرة للخلاف بین هذه الدراساتتناولت التصوف، بل ظلت إ
فكثیرا ما یوصف التصوف بالظاهرة . العقلانیةلقضیة التصوف في علاقته بالعقل و ا

ولنظام لكن قراءات أخرى لا تتوانى في الاعتراف له بامتلاك عناصر عقلانیة . اللاعقلانیة
في هذا المبحث، في تعقب مواطن  لذلك سنجتهد،. الاتساقعام یضفي علیه النسقیة و 

ول التعرف على العناصر ثم نحان، في الخطاب و الممارسة الصوفیی حضور اللاعقلاني
  .على أي عقلانیة یمكن أن تنتظمهن للتصوف أن یتضمنها، و العقلانیة التي یمك

تتبدى الطبیعة اللاعقلانیة للتصوف، أول ما تتبدى، في تلك الانفعالات الخاصة 
وأقل تحدیدا  مبهمة ،مراوغةالانفعالات ظة الكشف عند المتصوف الواصل، و ة للحالمصاحب

من هنا كانت الكلمات التي تتلاءم مع الانفعالات زهیدة و  "، لفكرا اتتصور  و ضبطا من
و التجارب الصوفیة ...فعندما تهتز أعماق الشخصیة البشریة، فإننا نخلد إلى الصمت...جدا

 سر لنا الصعوباتو عمق هذه المشاعر یف...غیبةانا، الوجد و الحیلفرحة، وأتعمق الغبطة وا
  . )1(."اتالتي یلقاها المتصوف مع الكلم

  في نهایة التحلیل انیها المتصوف مع الكلمات هي،إن هذه الصعوبات التي یع
ألفاظها هي كلماتها و و ، ادي للمنطقه الآخر، المصعوبات مع المنطق، فاللغة هي الوج

ل الصوفیة، في عمقها، تجربة ذوقیة، أي تدخ إن التجربة. اتهعبیرات عن علاقمقولاته و ت
یتقبله فهمنا  "كأي تمظهر من تمظهرات اللاعقلاني  ،إن التصوف .في دائرة اللاعقلاني

                                                             
  .342 – 341: ص ولتر ستیس، المرجع السابق، )1(
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مفتقر للعقل أو الذي لا یتدخل فیه العقل أو  "إنه .)1(."بصعوبة و كأنه شيء یقع خارجه
  . )verite de la foi".)2إنه حقیقة إیمانیة ...لهالغریب عن العقل أو المضاد 

لیس غریبا، إذن، أن یعادي المتصوفة كل تفكیر منهجي علمي یقوم على الاستدلال 
  )3(" إلى كسر الدواة و تمزیق الكتب، كأول خطوة في التصوف "و المنطق، و أن یتنادوا 

أي معرفة االله   الحقةالمعرفة ف  .كدلالة على قطع الصلة بكل ما یتعلق بالعقل و یعبر عنه
و یحكى في بعض القصص كیف أن أحد  " .من خلال الكتب تحصل، لا معرفة عرفانیة

الصوفیة ألقى كتبه بعد أن بلغ مراده، أو ضن أنه قد بلغه، لأن الكتاب دلیل على الطریق، 
ر عم قد عرف عنو .)4(."لكنه إذا بلغ المرء غایته فمن القبیح أن یبحث في الدلیل

 "أن جاءه یوما  إلى، الكلام بعلمفي شبابه  تأثره،، التصوفالسهروردي، أحد كبار مشایخ 
سه و ملأ أحد الأولیاء داخلا في التصوف، فوضع الولي یده على صدره فأنساه كل ما در 

و قد جرت على یدي عبد القادر الجیلاني تلك الكرامة عندما محا نصا . دنيصدره بالعلم الل
و هناك صوفیون آخرون رؤوا في منامهم أن یلقوا . ب وجده خطیرا على تلامذتهمن أحد الكت

  . )5(."بكل كتبهم الثمینة في البحر
ویش ، یمكن فهم ظاهرة المجاذیب أو الدراقالمنطفي سیاق معاداة الصوفیة للعقل و 

هو من فقد عقله من هول واقعة  "الدرویش أو المجذوب و . الذین غص بهم عالم التصوف
فیة أو حضرة إلهیة، ولذلك ربما یظهر في شكل حرمه الشرع كخروجه عاریا على سبیل صو 

كانوا أمیین یمتهنون السیاحة ، هؤلاء المجاذیب أنهم، في عمومهممعروف عن و . )6(."المثال
  .و التسول

  إن إلغاء العقل، في التصوف، لا یتعلق بلحظة الإشراق و الكشف التي یبلغها الولي

                                                             
(1) Russe Jaqueline "dictionnaire de la philosophie" Bordes،paris،1991،p 151 
(2) Ibid p 151  

 .24: ص آنا ماري شمیل، المرجع السابق، )3(
  .24: ص ،نفسهالمرجع  )4(
  .24: ص ،نفسه المرجع )5(
  .26: ص ،نفسهالمرجع  )6(
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ممارسة ممنهجة یدأب علیها المرید منذ ساعة بل إنه سلوك بیداغوجي و  صل فحسب،الوا
إذ یشترط . التحاقه بشیخ صوفي وانتسابه إلى طریقته، یوم اتخذ التصوف شكل طرق صوفیة

سر الإلهي ویمتلك الحقیقة فیه الاعتقاد الصادق و الخالص بأن شیخه الولي یختزن ال
ینبغي على المرید " و لیتحقق ذلك . و التام له ة، و ما علیه سوى الخضوع الطوعياللدنی

  . )1("ن علیها الانمحاء في إرادة الشیخالتنازل عن الإرادة، لأن كل إرادة فردیة یتعی
المتصوفة  تعزز هذا الإلغاء للإرادة جملة من السلوكات تفرض على المرید یسمیها

 و  إجلال  تعبر عن یةیخ، وضعالش حضرةفي  زموا،تأن یل  و المریدین آدابا، فعلى التابعین
أولا، الإطراق التام،  یبدوا الخشوع التام، و تستعمل الأوضاع الجسدیة"  كاملین له واحترام 

ولا . وحین یتحلقون حوله یجب أن یقرفصوا، و یمنع علیهم التربع، فهذا الامتیاز للسید وحده
والسیطرة، ترسم  ول والهیمنة والمفاضلة وعلامات القب وتشتغل رموز التمییز...یقبل المزاح

 طابو "إنه . وتعبر عنه في الأكل مثلا ، فالتابعون لا یمكن أن یشاركوا الشیخ في أكله العزل
ذ لا یمكن امتطاء مطیته أو امتطاؤها رفقته، والعزل في إالمؤاكلة، والعزل في المطیة، " 

النقشبندیة، من شدة  على غرار الطریقة  بل إن بعض الطرق الصوفیة. )2(."فضاء النوم
من ضرورات الذكر " واعتبار هذا التركیز   تعظیمها للشیخ تشترط تركیز المرید في شیخه

  .)3("الناجح 
الشیخ، من جهته، وبما یملكه من كمال ، أیضا،  على الاعتقاد بأن صوفیقوم الت

، قد یكون وبمعرفته أشیاء. یدخل إلى قلب مریده لیراقبه كل لحظة، ویحرسه" وعلم لدني، 
 .أصل وجودها في علم االله الأزلي، فإنه قادر على إحداث قدرات معینة في هذا العالم

الاعتقاد في قدرات هذا الشیخ أو القائد الصوفي، تلك التي هي، في أغلبها ، أقرب إلى و 
  .)4(."السحر، اعتقاد ما زال قویا إلى الآن

                                                             
  .128: ص عبد االله حمودي، المرجع السابق، )1(
  .127: ص آنا ماري شمیل، المرجع السابق، )2(
  .268: ص ،نفسه المرجع )3(
  .268: ص ،نفسهالمرجع  )4(



 صوف والعقلانيةالت                        ثانيالفصل ال

49 

  ي نهایة التحلیل، إمعان في قتلإن الإمعان في قتل الإرادة، على هذا النحو هو، ف
وتحلیل و  ن نقدـفالإرادة هي الوجه العملي للعقل، تتحرك وفق ما تقتضیه عملیاته م. العقل

  .فإذا اغتیلت الإرادة یفقد العقل أي ضرورة أو معنى. إلخ...محاججة و حكم
خضع قد اجتهد المتصوفة في وضع تبریرات نظریة لهذا السلب العملي للإرادة الذي یل

بانمحاق  الصوفي " سفرهم "لى أن یتوج إ من قبل مشایخهم الأولیاء،له السالكون، طویلا، 
م هذا السلب الكامل للإرادة والعقل یفه. الإرادة، لحظة اتحادهم بالذات الإلهیةق للعقل و مطل

إنه تصور یقوم على  .القدرة الإلهیتینفي سیاق تصورهم لعمل الإنسان وعلاقته بالمشیئة و 
   .كرة الجبر المطلقف

 القائل بالجبر الاتجاهیمیل إلى " فمحمد بن عبد الجبار النفري نجده فمتصوف مثل 
أن الإنسان لا و  نسان، وحقیقة، إلى االله تعالى،ذلك أنه یرى أن الفعل ینسب مجازا إلى الإ

و . )1(."رادة االلهوبقاءها بإ إرادة له بالقیاس إلى إرادة االله ، وهذا یعني فناء السالك عن إرادته،
السالك أن یعتمد على ما تقدم من " في إطار هذه الجبریة الإلهیة المطلقة، یحذر النفري 

وعلى السالك . صالحات، فهي لا تفضل السفن الغریقة التي لن تصل به إلى شاطئ الأمان
ولو  -وترك نفسه  ، فإن لم یتوكل علیه توكلا خالصاأن یتوكل علیه وحده -إن طلب االله  -

  . )2("ار، فهو ما یزال متعلقا بالأسبابفي الأغی -قلیلا 
الأعمال  فإنودة، ـلا تضمن السعادة الإلهیة المنش إذا كانت الأعمال الصالحة إن

فالعارف  "على أن مقترفها قد ضیع هذه السعادة،  ي الأخرى أیضا،ه دلتالسیئة لا 
ن اتخذ أعمال العبادة في سلوكه وسیلة ل -المتمكن ٕ إلا أنه لا یعتمد  -لتقرب بها إلى االله وا

قص رجاؤه في االله، وشهد تقصیره علیها، فإذا قصر في عمل منها أو وقعت منه زلة لم ین
 لذلك نراهو  ر،ه تعالى خالق أفعاله جمیعا، بما فیها من خیر وشنزلته بمحض عدل االله، لأو 

                                                             
ر للطباعة دار التنوی ،" بن عبد الجبار النفري فلسفة التصوف،محمد "جمال أحمد سعید المرزوقي،  )1(

  .84 – 83: ص ،2007بدون طبعة،، لبنان، بیروت والنشر التوزیع،
  .74: صنفسه، المرجع  )2(
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التام  ولإیمانه سكناتهو  ههوده االله في جمیع حركاتبسطه، لشیستوي خوفه ورجاؤه وقبضه و 
  .)1(."التحقیق هجى و بأن لا إرادة له عل

عدم الركون إلیه لعزوف عن العمل والإعراض عنه، و إلى مثل هذه الفكرة، أي فكرة ا
أن یعتقد أن " و الاعتداد به من أجل الوصول إلى االله، ذهب بن عربي، فالعبد ینبغي له 

نو أعماله لم توصله إلى نیل المقامات،  ٕ ما أوصله إلى ذلك رحمة االله الذي أعطاه التوفیق ا
أي أن دخول دار الكرامة ابتداء، إنما هو . للعمل، والقدرة علیه، والثواب، فحصول السعادة

  .)2(."برحمة االله تعالى
إن أغلب مقامات الصوفیة تتمحور حول اعتقادهم الجازم في مشیئة إلهیة مطلقة 

رادة و العقل بشكل كامل، نظیر مقامات الصبر یصدر عنها كل شيء وتتلاشى معها الإ
بأنه الثقة الكاملة، و حسب هذا " والرضا والتوكل و الشكر، فقد عرف ذو النون مقام التوكل 

عنوان هذا " إله إلا االله  لا" شهادة و . )3("التوكل التوحید الصادقالتعریف، یتطلب مقام 
قدرة االله شاملة كل شيء، فلابد للإنسان  "التوحید الصادق عند المتصوفة لا تعني سوى أن 

فالرزق مكتوب منذ الأزل، لماذا، إذن، یهتم الإنسان ...من أن یثق في هذه القدرة ثقة تامة
به؟ ألیس اسم االله الرزاق؟ و االله كتب الرزق لكل حي منذ ولادته، بل من لحظة تكوینه في 

إتعاب النفس في تملك شيء أو  )نإذ( فمن غیر المفید... الرحم، حیث غذاه، أولا، بالدم
تغني الإنسان عن عمل أي " لا إله إلا االله " إن الإیمان العمیق بشهادة . )4(".رفض شيء

شيء أو إعمال عقله في أي شيء، لأن مشیئة االله تمسك بكل موجودات العالم بما فیها 
   .قةالإنسان، فمأواه وطعامه وصحته ومرضه مرهون بهذه المشیئة الإلهیة المطل

في  المستمرب التفكیر بسب المتعبةالراحة لعقولنا  یحققإن التصوف بهذا المعنى 
ما یكون علیه مستقبلنا في الحیاة رزق و ى نتائج تدبیرنا لللإننا لا ننفك ننظر إ". الرزق ةلمسأ

لنا وینغص حیاتنا، فماذا لو عملنا دون نظر منا إلى نتائج المستقبل التي هي بابشكل یعذب 
                                                             

  .79: ص جمال أحمد سعید المرزوقي، المرجع السابق، )1(
  .53 – 52: ص ،نفسهالمرجع  )2(
  .135: ص لمرجع السابق،اآنا ماري شمیل،  )3(
  .135: ص ،نفسهلمرجع ا )4(
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على تغییر مجرى الحوادث  مر خالقنا و مدبرنا؟ و ماذا لو طرحنا من أذهاننا وهم قدرتنافي أ
 ننظر إلى الحیاة بمنظار وفق إرادتنا؟ و ماذا لو تقبلنا قضاء االله بالرضا، فلم نسخط و لم

  .)1("أسود؟
فقد   هوعقل إرادة الإنسان بلااستفي مقام الشكر، أیضا، تتردد أصداء فكرة تكریس 

  شكر على العطاء، وشكر على المنع :إلى عدة مراحل هي" المتصوفة هذا المقام  قسم
وشكر على القدرة على الشكر، لأنه لو استحق الإنسان العادي المدح على إبدائه الشكر عند 

ویعد . )2("تلقي منحة، فلا بد أن یكون الصوفي شاكرا إذا لم یتحقق رجاؤه أو تحطم أمله
مات الدالة عل المشیئة الإلهیة المطلـقة، لكن الصبر یشیر إلى رحمة الصبر أیضا من المقا

االله التي لا یشك المتصوف، للحظة، أنها ستشمل المخلص في استسلامه الكامل لمشیئة 
  .إلهیة تطال كل شيء

وفي المعرفة ) قتل الإرادة ( إن هذه الرؤیة السلبیة التي یتبناها التصوف في الأخلاق 
تنسجم مع رؤیتها الوجودیة، خاصة، رؤیة أولئك ) استبداله بالعرفان تعطیل العقل و( 

أن أشیاء واحد، و  شيءالمتصوفة الذین یقولون بوحدة الوجود، التي ترى أن االله و العالم 
ذا  ،إلیها من حیث ذاتها قلت هي الحق فإذا نظرت" العالم هي تمظهرات للذات الإلهیة،  ٕ وا
إن هذه الرؤیة التي توحد بین االله . )3(."لت هي الخلقنظرت إلیها من حیث هي صفاتها ق

 والمعرفة في هذه الرؤیة. فیه، مجرد أوهام" لسعي  ا"والعالم تجعل من فكرة تغییر العالم ،ب
ن سلمنا بقدرته على معرفة ظواهر الأشیاء أو الأشیاء حتى و  -لا تقوم على العقل الذي  ٕ ا

. یعجز عن معرفة الحقیقة، لأنها تتجاوزه - ، على حد تعبیر المتصوفة"من حیث صفاتها"
إنها معرفة الذات الإلهیة بالاتحاد معها أو الحلول فیها، في لحظة إشراق عرفاني، تكتمل 

  .فیها الوحدة بین االله والعالم والإنسان
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الانفعالات  ة الصوفیة، كما أسلفنا، تجربة ذوقیة تغلفها بطانة منبر ـشك أن التج لا
بعد العقل، لكن مما لا شك فیه، أیضا، أن هذه التجربة تتضمن جملة من الحادة التي تست

الحضارات بل إن كبرى التجارب الصوفیة، في كل . ت مادة الخطاب الصوفيلالإدراكات شك
التعرف  الإنسانیة، كانت هادئة و متزنة انفعالیا، مما سمح لأصحابها بإنتاج خطاب یتیح

  .الصوفیة  تجاربهمعلى 
خطاب الصوفي المعبر عن التجارب الصوفیة الهادئة و المتزنة یكشف ال لكن هذا

عن انطوائه على مفارقات صادمة للعقل تشي ، ر ما یكشف، على المستوى المنطقيأكث
ففي تجارب . )1(" استخفاف التصوف بقوانین المنطق التي یقبلها الناس بصفة عامة "بمدى 

راك الصوفي، أشیاء الكون، على كثرتها وقد تبدو، في إد" المتصوفة أصحاب وحدة الوجود 
 ،ج لوجدنا أنها كلها واحدة، ب، ا :فلو رمزنا إلى هذه الأشیاء ب "، ت وحدة أو واحداصار 
و قل مثل ذلك في بقیة  .، مع ذلك، شیئا مختلفارغم أنها تظل"  ب "متحدة مع "  ا "لأن 

وهي، بذلك، . تحدة بعضها مع بعضفكثرة الأشیاء كلها التي یشتمل علیها الكون م .الأشیاء
وعندما تصبح الأشیاء هي الواحد لا . ، رغم تمایزها)2(" لا تشكل سوى واحد أو وحدة خالصة

    .بد أن تتحول بالضرورة، إلى جمیع الأشیاء هي االله
 و    مذهب بن سبعین، فالوجود واحد  هي الفكرة الأساسیة في "هذه الفكرة نفسها إن 

ط، أما سائر الموجودات الأخرى، فوجودها عین وجود الواحد، فهي غیر هو وجود االله فق
و یمعن بن سبعین في هذا . و الوجود، بذلك، قضیة واحدة ثابتة. زائدة علیه بوجه من الوجوه

لا یقر بوجود غیر وجود االله، الأحیان، الوجود المقید، و الاتجاه، حتى لینكر، في كثیر من 
و  ة مطلقا، فهو لا یمیز بین االله ود المطلق، فلا اثنینیلوجفالذوات كلها هي ذات ذلك ا

لا تعدد فیها بین الحق قة الوجودیة عنده واحدة بإطلاق و مخلوقاته بوجه من الوجوه، بل الحقی
  .)3(."و الخلق أو الرب و العبد، لا بالاعتبارات و لا بالنسب و الإضافات
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حیاة  ن جمیع الأشیاء تظهر أو تملكالتجربة التي تقول أ" وجه المفارقة في هذه  إن
، هي أن العقل لا )1(" واحدة، على حین أنها، في الوقت ذاته، لا تكف على أن تكون أفرادا

تمع التعدد أن یجواحدا و متكثرا في نفس الوقت، و  یقبل، وفقا لمبدأ الهویة، أن یكون الشيء
   . و الوحدة و یتساكنا
جارب الصوفیة كلما كانت الت تخذ صورة أخرى،، و تة ذاتها تزداد حدةهذه المفارق

. و نعني بها تجارب المتصوفة الحلولیین نظیر الحلاج في التصوف الإسلاميأكثر عمقا، 
ریبیة، أي یتخلص من الأنا التج" إن المتصوف في هذه التجارب الصوفیة الحلولیة العمیقة 

عملیات المجردة و ة و جمیع الأفكار یتخلص من جمیع الإحساسات و الصور الحسی
و عندئذ تنبثق، إلى النور الأنا ...المحتویات الذهنیة الجزئیة الأخرىالاستدلال والإرادة و 

تصیر  بحیث محتوىأي خالیة من تجربة ال ذهه إن. )2(."التي كانت مختبئة عادة الخالصة
  .، فلا وجود لموجودات داخلها أو خارجهااخواء أو عدمالمتصوف " أنا "  معها

 الخالصة الخاویة من أي مضمون تصبح، في الآن نفسه، هي" الأنا"هذه لكن 
الواحد -ن التصوف تحل محل مفارقة الكثیر ففي هذا النوع م. ""اللامتناهي"أو  "الواحد"

الجانب السلبي (نا التجریبیة الشعوریة للمتصوف الملاء، حیث تزول الأ -مفارقة الخلاء
هذا الخواء " إن ). الجانب الإیجابي للمفارقة( الكلي أو االلهلتصیر أو تحل في الأنا ) للمفارقة

و هو       و هذا العدم هو ذاته اللامتناهي، إنه الوعي الخالص، وهو الواحد عند أفلوطین
في آن   وسلبيالوحدة الإلهیة عند إیكهارت و روز بروك، و هو الذات الكلیة وهو إیجابي 

   .عند متصوفة الإسلام" الحق  "هو ، و )3("الظلمةمعا، و هو النور و 
الحیاة،  –الملاء مفارقات أخرى، على غرار مفارقة الفناء  –مفارقة الخلاء تتولد عن 

 "ي فناء فف "أن یكون موجودا في الوقت نفسه ودا و ف الصوفي على أن یكون موجكث یحی
الواحد " ینعت المتصوفة كثیرا ما و . )4(."االلهقیة لها مع المطلق أو الواحد أو ـالحیاة الحقی"  أناه
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یوصف بأنه شخص أن ك "بنعوت تعبر عن مفارقات، " االله " أو " الحق " أو " الكلي" أو " 
غیر فعال في آن  لیس له صفات، دینامي فعال وساكنصفات و غیر مشخص، له 

  . )1(."واحد
إن هذه المفارقات لیست سوى تناقضات منطقیة صارخة لا یمكن أن یقبل بها أقل 

.   س عقلا، فهي تخرق المبدأ الذي لا یمكن للعقل أن یقوم بدون، و نعني به مبدأ الهویةالنا
  .ومع ذلك فإن هذه المفارقات هي ما یمثل، حقا، صلب التصوف و أساسه

في الجانب العملي من " العقلاني " سنتتبع في هذا الجزء من المبحث حضور 
 في  ما یلفت انتباهنا، إن. فیه" اللاعقلاني " التصوف، أولا،  كما فعلنا في رصدنا لمواطن 

فبعد أن بدأ نزوعا نحو الزهد و الانسحاب من الحیاة . هو شكله الذي آل إلیه ،الجانب هذا
الاجتماعیة، اختاره نفر قلیل من المسلمین، صار التصوف، مع الوقت، تیارا جارفا ضم إلیه 

مناكفات الفقهاء و سجالات المتكلمین جموعا كبیرة من عامة المسلمین الذین ضاقوا ذرعا ب
النظریة، خصوصا وأن الإمبراطوریة الإسلامیة أصبحت تغص بغالبیة مسلمة لا تملك 

السجالات أقلها الإلمام الكافي كنها من  مواكبة تلك المناكفات و القدرات المعرفیة التي تم
  . باللغة العربیة

 شرع قه و كلام و فلسفة،سلام إلى ففي هذا الجو الشعبي الرافض تحویل الإ
مجموعات من المسلمین بدأت صغیرة و ازدادت اتساعا مع مرور  إلیهمیستقطبون ة صوفمتال

وفي وقت  " مبادئ التربیة الصوفیة خلال القرن الحادي عشر للمیلاد قد تم سن و .الوقت
قصیر من نوعه، في بدایة القرن الثاني عشر، نشأت الجماعات الصوفیة فضمت إلیها 

  إنه من الصعب توضیح كیف سارت عملیة البلورة تلك. مریدین من طبقات مختلفة
بالتفصیل، إلا أنها لم تكن إلا تلبیة لحاجة داخلیة في الجماعة لم تستطع أن تسدها فلسفة 

  تواقین واكان  فالمسلمون، في عمومهم .)2(" الكلام التي مارسها المتكلمون من أهل السنة
ومن ذلك النشاط . أكثر اتتیح لهم إمكانیة التقرب منهمباالله ورسوله  ةذاتیعلاقة لإقامة 
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الاجتماعي للجماعات الصوفیة واسعة الانتشار یبدو أن نظرة جدیدة قد تطورت حولت 
  .)1(."الصوفیة من كونها دین الخاصة إلى حركة جماهیریة طالت جمیع الطبقات الشعبیة

الشؤون الاجتماعیة والاقتصادیة للجماعات لأجل التحكم في جموع المریدین و تسییر 
الصوفیة وتنظیم علاقاتها بمحیطها الخارجي، كان لزاما على المتصوفة الأولیاء، المؤسسین 

تعلیمیة الاقتصادیة والو لهذه الجماعات التوسل بترتیبات عقلانیة تؤطر المناحي الاجتماعیة 
 رغی في النشوء صار بیت الولي الجماعات الصوفیةبدأت فمنذ داخل الجماعة و تنظمها، 

أمسى من قد ل التلامذة،و  وفي المتزاید بتزاید المریدینقادر على استیعاب النشاط الص
قد عرفت تلك المراكز و    . ینتظم داخلها هذا النشاط الصوفيمؤسسات  استحداث الضروري

تمثل  ..." وفیةخانقاه الص"قد كانت " و ."خانقاهاتال "ـب أو المؤسسات في الشرق الإسلامي
فكانت تطلق على الوحدة الصغیرة، كمقر منعزل  " زاویة "أما كلمة ..مراكز حضاریة و دینیة

تكیة كما أصبحت (   tekkeو قد أطلق الأتراك على تجمع الصوفیة . یسكنه أحد المشایخ
ن و هي، في الحقیقة، مرتبطة بحصو         –أما كلمة رباط  .).متداولة في اللغة العربیة

. جماعةكذلك صالحة أن تطلق على مركز ال فقد كانت، –العسكر المدافعین عن الإسلام 
  . )2(."غالبا ما كان یرقد مؤسس المكان في قبره في نفس المكانو 

ي تنظیم نرة إلى تبمضط ،ة صوفیة، في خانقاهها أو تكیتهالقد أصبحت كل طریق
رأسه، یدیر مداخیل الطریقة التي عقلاني ممنهج یشرف علیه فریق عمل یكون الشیخ على 

. ي تحوزهاـوالتي كانت تأتي، أیضا، من الأوقاف الت ،اتأتي من اشتراكات أشیاعها ومحبیه
یغدقون على سكان "وا ات، خصوصا و أن الملوك كانإضافة إلى ما كانت تجنیه من هب

، الصابونو  لوىالح أحیاناو  زن اللحم والخبمیومیة اه التي كانت تابعة لهم جرایات الخانق
كان لها و . ةللخانقاهات میزات ضریبی وكان. وشيء من النقود، لابس جدیدة أیام العیدینوم

  .)3(."الحكومة هو عضو مرموق فيا، و أمیر مجلس یرعاه

                                                             
  .262: ص آنا ماري شمیل، المرجع السابق، )2(
  .263: نفسه، ص المرجع  )3(
  264: ص لمرجع السابق،اآنا ماري شمیل،  )3(



 صوف والعقلانيةالت                        ثانيالفصل ال

56 

إلى ذات التنظیم  ، أیضا،قد خضعت الوظائف التي یتولى منتسبو الطریقة تأدیتهال
فاضلهم في المراحل والمقامات التي بلغوها في بینهم بالنظر إلى ت تالعقلاني، إذ توزع

لقد كان التسلسل الطبقي، في مثل تلك الوظائف، یراعى مراعاة دقیقة، إلا أنها . " تصوفهم
و كان بإمكان المرید الصادق أن ینال درجة . كانت طبقیة الفضائل لا طبقیة السلطة

ة بعد موت زعیمها، أو كان یرسل الخلیفة، فكان له إما أن یبقى في الصومعة، لیتولى القیاد
أي " سك الخلافة"ـ ، و هو مزود ب)1("إلى بلد بعید لیقوم هناك بالوعظ و یوسع دائرة الطریقة

في الدعوة لطریقته في منطقة معینة تحتاج إلى نفوذها "  الشرعیة "تلك الوثیقة التي تمنح 
  .الروحي

وعن دا عن جانبه العملي إن البحث عن عناصر عقلانیة في الخطاب الصوفي، بعی
إلى عدم الوقوف عند التصوف الأول الذي ارتبط ، حتما، یدفعنا أشكاله التنظیمیة الخارجیة

" أحوالهم" نوع من التصوف، في وصف لقد اكتفى متصوفة هذا ال. بالعمل و التدین العملي
تفظ غامضة عن تلك الإدراكات التي احه تعبیرات مشوشة و نعلى خطاب لا یخرج عن كو 

ورة شذرات        ومجزوءات ان كثیرة، صبها المتصوف من لحظة الإشراق، تتخذ، في أحی
عن إن أهم ما تفتقر إلیه هذه الإدراكات هو خطاب عقلاني یجمعها في رؤیة عامة . شعریة
العالم والإنسان في بناء نظري یجیب عن تساؤلات الصوفي الاونطولوجیة و المعرفیة و االله و 

  . القیمیة
 إن التجارب الصوفیة الناضجة هي التي تتوفر، في خطاباتها، على هذا العنصر
 (العقلاني ممثلا في تلك الرؤیة النظریة النسقیة الشاملة، من قبیل ما نجده عند السهروردي 

غیرهما من المتصوفة و  ) 1240المتوفى سنة (بن عربي أو  ) م1191المقتول سنة 
" من شكله العملي إلى شكله النظري النسقي ووضعوا المتأخرین الذین نقلوا التصوف 

                                                             
  266: صنفسه، المرجع  )2(

    نشیر إلى أن بعض الطرق الصوفیة المتأخرة عمدت، في سیاق خلق نظام " سك الخلافة  "بمناسبة
عقلاني یحكمها، إلى وضع شهادات تسجیل لمریدیها مدموغة من قبل الشیخ كما هو الحال بالنسبة 

  :نظر، اللطریقة العلاویة في الجزائر مطلع القرن العشرین
Khaled ben tounes «soufisme l ’heritage commun », zaki bouzid, edition 2009, p 151. 
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 "ب ... و استبدلوه،  ي الذي كان یركز على العملصیاغة جدیدة للتصوف الكلاسیك
  و لكي نفهم هذا الفرق بین نوعي التصوف العملي . )1(."مقدما  في نظام محكم"  العرفان

تحقیق منهج الوحي  "كان فإذا ، المقارنة بین الحلاج و بن عربي والتأملي نورد هذه
 ق بالإسلام الحق قد أدركه الحلاجالإسلامي في تفویض المحب أمره إلى االله تفویضا یلی

فإن بن عربي قد استبدله بإحداث منهج في ، ادهـإیاه حال حیاته وحال استشه محققا
  .)2(."الكون لم یعد مرتبطا بالتدین العملي بل بالتدین التأمليفلسفة

ن هذه العقلانیة المكتشفة في التصوف التأملي المتأخر هي عقلانیة لكن قد یقال أ
شكلیة، تقف عند حدود صورة الخطاب الصوفي وتسكت عن تناقضاته و مفارقاته الكثیرة 

ینبغي، من أجل تجاوز هذه المسألة، أن . التي لا تستقیم مع مبادئ العقل و قواعد المنطق
حتى  تصورته المیتافیزیقا الغربیة الذي عقل ذاكو نعني بال(المنطق و  نكف عن جعل العقل

فه ملكة التفكیر وفق مبادئ كلیة مع بعض بوص العقل أي – ررن التاسع عشمشارف الق
و " الثابتة"  "الكونیة"أي طبیعته " جوهره"ل طوالتي لم ت، رات التي لحقته على ید كانتالتحوی

المنطق الأرسطي المتعلق بهذا  طقبهذا المن ونعني. "الضروریة"و " ةقالصاد"" حقائقه"
وأن نعترف أن للمنطق   معیارا مطلقا للحكم على الموضوعات بقبولها أو رفضها) .العقل

  في دائرة اختصاصهو  الموضوعات تقع تحت طائلته لك ت، وأنه لیسحدودا لا یجاوزها
  .وعاتالتصوف واحد من هذه الموضو 

الرغم من أن قوانین المنطق هي ب نه،لذي یجعل مفارقات التصوف مقبولة هو أاإن 
. على التجربة الصوفیة اسقاطها یجبوتجاربنا الیومیة، فإنه لا  الاعتیاديوعینا  التي تؤطر

                                                             
  .308 – 307: ص آنا ماري شمیل، المرجع السابق، )1(
  .308ص ،نفسهالمرجع )2(
  هذا الاعتراف بمحدودیة المنطق الأرسطي یبرره ما لحق المنطق من مراجعة نقدیة عمیقة طالت حتى

 فالمناطقة الجدد،  منذ لحظة دیكارت ومرورا بهیغل، مبادئ العقل التي تمثل صلب المنطق أساساته ،أي
و من النتائج الثوریة التي أفضت إلیها هذه المراجعة ظهور نظریات منطقیة لا أرسطیة لا تقوم على مبدأ 

ي أصبحت تمیز و هذه النسبیة الت الهویة و تقر بوجود الاحتمال و بوجود مسافة بین الصدق و الكذب،
  المنطق أصبحت تمثل سمة العقلانیة المعاصرة سواء في الریاضیات أو العلوم أو الفلسفة، 
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الوحدة   تقوم علىهذه التجربة  أن هو علیها تطبیق قوانین المنطق استحالة  یبرر الذيو 
ولا یوجد منطق ینطبق  " .ختلافو بالتالي لا وجود فیها لتمایز أو ا كثرة نجد فیهاالتي لا 

الضروریة للتفكیر  القواعد...إنها على تجربة لا توجد فیها كثرة، إذ ما هي قوانین المنطق؟
و الواقع أن قوانین المنطق هي، ببساطة، ...رة من العناصرمع كث –أو التعامل  –في 

لكن لا توجد مثل  .متحدة ذاتیا  رة تتألف من عناصر متمایزة، فكل كث"كثرة"تعریف لكلمة 
و من ثم فإن المنطق لا یعني شیئا . هذه العناصر المنفصلة في الواحد لنبقیها متمایزة

  .)1(."بالنسبة لها
  فإذا كان المنطق. لا وجود، إذن، و بهذا المعنى، لتصادم بین التصوف و المنطق

و       صوفو التركیب و الفصل و الجمع، فإن أساس الت ینصب على ما هو قابل للتحلیل
هو هذه الوحدة التي  ،القاسم المشترك بین كل تجاربه في الحضارات الإنسانیة جمیعها

أو " الملاء"تحصل لحظة الكشف یتماهى فیها الإنسان مع االله و مع العالم في حالة من 
  .لا وجود فیها لموضوعات تتمایز و تختلف" الخواء"

فض " التصوف، لن نقف عند حدود في سیاق تلمسنا لمواطن حضور العقلانیة في  
ومجال    آخر بین التصوف" فض صراع " بین التصوف و المنطق، بل سنحاول " الصراع 

هذا المجال . ي التصوف قیاسا علیه ومقارنة بهآخر، عادة ما استبعد القول بوجود عقلانیة ف
  . هو الفلسفة
أن تقدم نفسها في ، منذ بزوغها الأول في أرض الیونان، اجتهدت في الفلسفة إن

          صورة خطاب عقلاني یصطنع لغة مفهومیة مجردة ویتسلح بأسالیب في البرهنة 
تتمتع بالموضوعیة والضرورة، فتفرض نفسها "  حقائق "والمحاججة یفضي الالتزام بها إلى 

 إن الفلسفة هي مهبط العقلانیة،. ، هذا القاسم المشترك بین البشر جمیعالفرضا على العق
ذا كانت الفلسفة، كما وصفناها، النموذج العالي . حیث یكتشف العقل نفسه ٕ ، "عقلانیةلل"وا

أن یكون هذا   فإنها ستجد نفسها على النقیض، تماما، من التصوف، وسترفض، بكل حزم

                                                             
  .329: ص ولتر  ستیس، المرجع نفسه، )1(



 صوف والعقلانيةالت                        ثانيالفصل ال

59 

وذلك أن التصوف تجربة ذاتیة عرفانیة مضامینها ما فوق عقلیة . الأخیر من مشمولاتها
  . لا العقل تدخل في دائرة الذوق

 " العقلانیة"ن هذا الطرح الذي یستبعد التصوف من مجال الفلسفة، و بالتالي، من إ
شراقیین؟ إن إلم یعرف هذا التاریخ فلاسفة  أو. طرح یتعامل بانتقائیة مع تاریخ الفلسفة
في نهایة التحلیل،   إنها. لفلسفة الغنوصیة العرفانیةأفلوطین مثال جید على وجود مثل هذه ا

فلسفة، فحتى و إن كان صحیحا أن الخطاب الفلسفي یعرض أطروحاته في صور لغویة 
وفق صیغ برهانیة صارمة، فإنها، مع ذلك، تظل أطروحات ولیست حقائق  مفهومیة مجردة و

من ذلك النوع الذي تتضمن قضایاه محتویات تجریبیة، یمكن إنشاء معرفة بشأنها یمكن 
ذا ك. ئق العلمیةالتحقق منها، كما هو حال الحقا ٕ نقبل ي حق  أفب، ان الأمر كذلكوا

  المتصوفة؟ ىأطروحات الفلاسفة ونرفض رؤ 
لكن یمكن تجاوز هذا الطرح الذي یقدم التصوف و الفلسفة على طرفي نقیض من 

یقوم هذا الطرح على مسلمة أن الفلسفة لا یمكنها أن . خلال تعریة مسلماته العمیقة و نقدها
      هي نفسها المیتافیزیقا الغربیة بكل قیمها " الواحدة " الفلسفة  "هذه تكون إلا واحدة، و 

، یة أخرى نشأت في سیاق تاریخي آخروبهذا المعنى، فإن كل تجربة فكر . معاییرها للحقیقةو 
الغربي، وتبنت قیما و معاییر للحقیقة مختلفة عن تلك التي  الفكري سیاق التاریخ غیر

لقد أفضى الكشف عن وهم المركزیة الذاتیة . ربیة، هي لیست فلسفةالغ المیتافیزیقاصاغتها 
ة أن تاریخ الفلسفالفلسفة، في حقیقتها، فلسفات، و  في المیتافیزیقا الغربیة إلى تأكید  فكرة أن

   .كثیرة هو، في حقیقته، تواریخ لفلسفات
هم جدید إلى فبهذا المعنى ندرك دعوة بعض مؤرخي الفلسفة الإسلامیة المعاصرین    

ففي نظر بعض هؤلاء المؤرخین أن أعظم ما یمیز هذه الفلسفة عن . لهذه الفلسفة و مكوناتها
                                                             

  هذا المشروع النقدي افتتحته الفلسفة الغربیة نفسها، ویمكن اعتبار الفلسفة النیتشویة لحظة تدشینیة في
یحضر، كأب روحي، في كل المشاریع النقدیة الكبرى في الفلسفة المعاصرة  هذا المشروع، و نیتشه یكاد

  .سواء لدى ماركس أو فروید أو فوكو أو الفلاسفة التأویلیین
  سنعتمد في هذا القسم من التحلیل على أطروحة هنري كوربان عن تاریخ الفلسفة الإسلامیة           

  .و خصوصیة هذه الفلسفة
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منزل من السماء، یختزن  "تأسیسي  الفلسفة الغربیة هو ارتباطها الكامل بنص مقدس، إلهي،
وستنصب .        )1(."الحقیقة الإلهیة، قد أوحي به إلى نبي و شعب تعلمه من هذا النبي

السر الإلهي أو الحكمة الإلهیة من هذا  اكتشافود المفكرین المسلمین و فلاسفتهم على جه
قیقة یملك الح )2(" نبي بعد خاتم النبیین ثمةالنبوة مقفلة، فلن یكون " النص، خصوصا وأن 

   . الإلهیة و یلقنها للآخرین
ممارسة تأویلیة  الحقیقة الإلهیة من النص القرآني تمر عبر اكتشافعملیة إن          

و استندت هذه الممارسة التأویلیة . للنص المقدس لم تتوقف طیلة تاریخ الفلسفة الإسلامیة
للنص على فكرة أن ظاهر هذا النص و منطوقه لا یفصحان عن تلك الحكمة الإلهیة بل 

 "الحقیقة " و" النص " و قد صیغت هذه الفكرة في ثنائیات من قبیل . یحجبانها و یخفیانها
و النص أو الظاهر أو التنزیل، في ". التأویل "و " التنزیل " أو " الباطن" و " الظاهر" أو 

الدین الوضعي أو الكلام الذي أملاه " نظر الفلسفة الإسلامیة كما قرأها هؤلاء المؤرخین، هو 
، إنه إنزال هذا الوحي من الملأ الأعلى، أما التأویل، فهو، على العكس. الملاك على النبي

عودة و رجوع إلى الأصل، و بالتالي، فإن المعنى الحقیقي الأصلي للكتاب هو إعادة الشيء 
و الذي یمارس التأویل هو شخص یحید بالمقالة عن ظاهرها الخارجي و یعیدها . إلى أصله

  .)3( ."إلى حقیقتها
إن الفلسفة التي تستحق أن توصف بالإسلامیة، بالنظر إلى هذه القراءة لتاریخ 

فلسفة الإسلامیة، هي ذلك التیار الفكري  الروحاني العرفاني المتنوع الذي أنتجته تلك ال
و كنتیجة لهذه القراءة، یتحول فلاسفة . الممارسة التأویلیة التي انصبت على النص المقدس

المسلمین الذین استعادوا، في فلسفاتهم، التراث الفلسفي الیوناني العقلاني، كما هو الحال 
ندي أو الفرابي أو بن رشد، إلى مجرد استثناءات طارئة لا تكاد تذكر مقارنة بذلك عند الك

  .التیار الفكري الغنوصي الجارف الذي طبع الفلسفة الإسلامیة بطابعه

                                                             
  .38: ص لمرجع السابق،اهنري كوربان،  )1(
  .43: ص ،نفسهالمرجع  )2(
  .58: ص ،نفسهلمرجع ا )3(
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ذات طبیعة روحانیة تقوم على تأویل النص القرآني،  ، إذن،مادامت الفلسفة الإسلامیة
علیها، بل یصبح أصیلا فیها ومكونا من  فإن التصوف لا یصبح خارجا عنها أو دخیلا

فنحن لا نستطیع أن نتعرض لما كان من أمر الحكمة في الإسلام دون أن " مكوناتها، 
سواء من حیث التجربة الروحیة ، ني الصوفیة في مظاهرها المختلفةنبحث في التصوف، أع

تلته إنما كان  فجهد السهروردي و مدرسة الإشراقیین التي...أو من حیث حكمتها النظریة
  .)1(."لربط البحث الفلسفي بالإنجاز الروحاني الشخصي

رفع  كما تشكلت في تاریخها الإسلامي، ن التحول الذي طال ماهیة الفلسفة،إ
من  ومنحه الحق في أن یصـوغ تصوره للحقیقة دون الخشیة ،بین التصوفاقض بینها و التن

  .   یةملاحقته بتهمة أن رؤاه تخرج عن سیاقات العقلان
  
  
  
  
  
  
  
  
  

  رؤیة الجابري إلى التصوف: المبحث الثاني
  خط السیر الذي بدأه مفكرو العرب المسلمون، الذي  المعاصر واصل الفكر العربي       

                                                             
  .32: ص، لمرجع السابقاهنري كوربان،  )1(
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غیر أن . یمزه الاشتغال على النصوص المركزیة في الحضارة العربیة الإسلامیة و تأویلهام 
د ركاما من النصوص التراثیة أنتجها الفكر الفكر العربي المعاصر، وقبله الحدیث، وج

العربي الإسلام، في غمرة ذلك المجهود الكبیر المبذول في تأویل القرآن، أساسا، قصد 
إن بعض هذه النصوص التراثیة أصبح یحظى . الكشف عن الحقیقة الإلهیة المودعة فیه

 كبرىسه أمام مهمة ووجد الفكر العربي المعاصر نف .بقدسیة كبیرة تماثل قدسیة القرآن
        تمثلت في إعادة قراءة هذا التراث الضخم، لكن برهانات الحاضر العربي المعاصر 

  .استراتیجیات كل مفكر عربي معاصر و أهدافه و دوافعه من هذه القراءةو 
إن ما یمیز المفكرین العرب المعاصرین عن أسلافهم هو ما توافر لهم من أدوات 

فقد . بخصبة أنتجتها الفلسفة و العلوم الإنسانیة المعاصرتین في الغر  فلسفیة ىهجیة و رؤ من
هؤلاء المفكرین على قراءة التراث الفكري العربي الإسلامي  ىالرؤ  ساعدت هذه المناهج و

لا تحتفي به احتفاء رومانسیا بل تسعى إلى اختراقه جدیدة لا تكرر شرحه ولا تمجده و قراءات 
له لم تستشرف من قبل سمحت، بهذا القدر أو ذاك، باكتشاف و فتح مساحات للتأویل داخ

  .معنى آخر له
إن هذا العمل التأویلي الضخم الذي یمارسه الفكر العربي المعاصر على التراث           

ونظرا للطبیعة الرمزیة . الفكري العربي الإسلامي خصص جزءا مهما منه لقراءة التصوف
 لسابقة من هذه الدراسة، من جهة، ولاختلاف رهاناتكما شرحنا في المباحث ا، للتصوف

وأهداف المفكرین العرب المعاصرین من قراءاتهم للتراث و تباین العقلانیات التي ینطلقون 

                                                             
  مثلما هو الحال في العالم الإسلامي السني حیث تحاط نصوص أصحاب المذاهب الفقهیة الأربعة أو

علها في مستوى و قیمة النص نصوص أبي الحسن الأشعري في العقیدة بهالة كبیرة من التقدیس ج
و الامر نفسه مع الإسلام الشیعي أو أو تكاد،  التأسیسي في الحضارة العربیة الإسلامیة أي القرآن

    التشریع  الصوفى حیث شكلت فیها بعض نصوص التراث الفكري العربي الإسلامي مرجعیة للعقیدة و
قبل سلط حاكمة تبنت المضامین تم من یها تكریس هذه النصوص و إضفاء القدسیة و الإطلاقیة عل إن

     العقدیة والتشریعیة لهذه النصوص وتكفل أصحاب هذه النصوص، من جهتهم، بتسویغ هذه السلط 
ضفاءو  ٕ   .الشرعیة علیها ا
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منها في هذه القراءات، من جهة أخرى، نظرا لهذا كله لم یكن ممكنا أن یكتشف هذا الفكر 
  .في التصوف معنى واحدا وحیدا

علیه  اشتغلاو  ا، في سیاق هذه الدراسة، مفكرین عربیین انشغلا بالتصوفلقد اخترن        
للتصوف قد تسمح لنا بتلمس  بتأویلهماقراءتنا لهذین المفكرین فیما یتعلق إن . قراءة و تأویلا

سنبدأ، أولا، . مستویات التأویل في الفكر العربي المعاصر، وهو أحد أهداف هذه الدراسة
اولین تعریة الجوانب الأساسیة التي تتشكل منها رؤیة الجابري بمحمد عابد الجابري مح

  .للتصوف
ینظر الجابري إلى التصوف على أنه واحد من المكونات التي یتشكل منها النظام 

و بالرغم من إقرار الجابري . المعرفي العرفاني، إلى جانب الفكر الشیعي و الفلسفة الإشراقیة
أي النظام  (منها العقل العربي ویفكر داخلها وبآلیاتها  بأن الأنظمة المعرفیة التي یتشكل

هي بنیات ثابتة تنتج معرفتها و رؤیتها وفق آلیاتها الخاصة ) العرفاني و البیاني و البرهاني
بها كبنیة و وفق منطقها الداخلي إلا أنه یعترف أن هذه البنیات الابیستیمیة تتكون من 

    . ن أي قبل أن تصیر عناصر ضمن بنیة معینةعناصر نشأت في التاریخ قبل أن تتبنی
و كلما حفرنا في تاریخ هذه المكونات كانت معرفتنا ببنیاتها أعمق، فحتى و إن لم تفدنا كثیرا 

ا فإنها ستساعدنا في الكشف عن جانبهتشتغل هذه البنیات إبستیمولوجیا  كیففي معرفة 
  .ىالإیدیولوجي أي ما تنتجه من رؤ 

الحفر في تاریخ التصوف للكشف عما  ىلعام اشتغل الجابري علا الإطار افي هذ
یخفیه من عناصر تنتمي إلى الموروث الفكري القدیم، أي مجموع الأفكار الدینیة والفلسفیة  

 (  و الأسطوریة السحریة التي شاعت بین الناس، مثقفین وعامة في جزء من العالم العربي
قائد والفلسفات والأساطیر حافظت على تأثیرها في إن هذه الع. قبل مجيء الإسلام)  مشرقه

  .عقول وسلوكات الكثیر من سكان تلك البلاد الذین دخلوا الإسلام حدیثاوس و نف
إن هذا الموروث الفكري القدیم هو القادر وحده على تفسیر التیارات الفكریة الجدیدة 

ان في عهد النبي لم یكن فالحقل المعرفي كما ك" التي بدأت في الانتشار،  على الإسلام و
رغم انفتاحه قابلا ولا قادرا على أن یفرز، عبر تطوره الداخلي وحده، تلك التیارات 
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ذاو  )1(".الإبستیمولوجیة والإیدیولوجیة التي سادت الساحة الثقافیة في عصر التدوین وبعده ٕ  ا
للبلدان المجاورة "  فتحا"  "مثلت الفتح الإسلامي التي قام بها العرب  صحیحا أن ظاهرة كان

 فإن الصحیح، أیضا، )2(" یمة، أي تفكیكا لسلطتها ووحدتهاالقدیمة و البعیدة و لثقافاتها القد
للحقل المعرفي العربي بمختلف مكوناته ، " " فتحا "  هو أن هذا الفتح كان، في الآن نفسه،

  .)3(".أي توسیعا لدائرته و بالتالي تقلیصا لسلطته
النص   یحتل فیه ،بامتیازحقل دیني  ، في أساسه،عربي هوي الهذا الحقل المعرف إن

المعكوس أن یخترق الحقل المعرفي  "الفتح "  بإمكان هذالم یكن  لذلك ،موقعا مركزیا القرآني
تضمین النص القرآني " التضمین" وهو صاحب السیادة الرسمیة، إلا عن طریق "  العربي

  .)4("هو التأویل جزءا أو أجزاء من الموروث القدیم و ذلك
صحیح أن الإسلام قضى أو كاد على المعتقدات القدیمة في كل من شبه الجزیرة 

المعتقدات القدیمة التي  فریقیا والأندلس بعد استقراره، فاختفت أو كادت تلكالعربیة و شمال إ
ني مما سمح للفكر الدی لم یعد لها تأثیر ذو بال،سلام و ائدة في هذه البلاد قبل الإكانت س

بأن ینتشر " المعقول الدیني " كما صیغ في الحقل المعرفي العربي، أو ما یسمیه الجابري ب 
والسبب في أن هذا الموروث القدیم لم یكن له تأثیر یذكر في هذه البلاد أي شبه . و یترسخ

الجزیرة العربیة وشمال إفریقیا و الأندلس هو أنها كانت تمثل الأطراف بینما مثلت مصر 
یران مركز و مهد ولادة تلك المعتقدات القدیسوریو  ٕ   . مةة والعراق وا

 المعتقدات تكون قویة وفي كامل عنفوانها حیث موطنطبیعي أن الأفكار و  إنه من         
و یتضاءل تأثیرها كلما اتجهت نحو الأطراف، و لذلك لم یجد  نشوئها لكنها تخف و تهدأ

بعد استقراره، في الجزیرة العربیة وشمال إفریقیا  في مسح الطاولة تماما، "الإسلام صعوبة 
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یران " أما المركز حیث نشأ هذا الموروث القدیم و ساد أي  )1("والأندلس ٕ في سوریا والعراق وا
الكبرى فقد ظل هذا الموروث القدیم فیها یواصل الحیاة في بنیة المعتقدات الجدیدة التي جاء 

الدیني " المعقول " إما كتیارات تتنازع البقاء مع  یة، وبها الإسلام، إما كعناصر مستترة لاواع
و ما یرتبط به من   البیاني العربي، إلى أن تم اندماجهما في صیغة واحدة في الفكر الشیعي

تیارات باطنیة كالتصوف و الفلسفة الإشراقیة و ما تفرع منه من تیارات فكریة أخرى 
   )2(."جانبیة

 خ فيأ و ترسم الذي نشر الموروث القدیناصسنحاول الآن التعرف على أهم ع
یارات هذا الموروث إن من أقوى ت. أثر أیما تأثیر في ظهور التصوف الإسلاميالمشرق و 

مراكز " ، و لقرون طویلةالإسلام و بعده، مجيء قبل  تولت حفظه و رعایته القدیم و الذي
   ى فارس و خراسان هامة في كل من مصر وسوریة و فلسطین و العراق، مع امتدادات إل

وهو، إذن، یغطي تلك المناطق الشاسعة التي قلنا عنها أن الموروث القدیم قد بقي یزاحم 
أما عن هویة هذا التیار هویته ...فیها الفكر الدیني العربي، تارة، و یحاول احتواءه تارة أخرى

"  رمسیةاله "الفكریة، فهو ما یطلق علیه في تاریخ الأدیان و تاریخ الفلسفة اسم
Hermetisme 3(". نسبة إلى هرمس(   

لفت أُ والمضنون أنها  " الهرمسیة إلى القرنین الثاني و الثالث بعد المیلاد، ترتد
والفیثاغوریة والأفلاطونیة و هي خلیط غریب من الأفكار الأورفیة ...بالإسكندریة بمصر 
)  عرفانا ( "غنوصا " ا و هي تكون في مجموعه...التنجیم الكلدانيوالفیزیاء الأرسطیة و 

فالهرمسیة استفادت ، إذن. )4(."حقیقیا إلى جانب التیارات الغنوصیة الأخرى المعاصرة لها
من الفلسفة الیونانیة، لكن لیست الفلسفة الیونانیة في أوج قوتها و إنما تلك الفلسفة التي دب 

  .ن وبدأت عقلانیتها في التآكلفیها الوه
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ت المدارس حیث تعدد "التشظي و  التمزق بعد أرسطو، هذه العقلانیة اعترىفقد 
     انتشرت أطروحاتهم مما جعل العقل الیوناني یبدو الفلسفیة المتناحرة وظهر الشكاك و 

و یعزى هذا الانفجار الداخلي للعقلانیة الیونانیة إلى اعتمادها على ...وكأنه یلتهم نفسه
لقد أطلق العقل . التجربة، بله، الاحتكام إلیها المنشآت الفكریة الاستبطانیة دون اللجوء إلى 

الیوناني العنان لنفسه محتقرا التجربة مستنقصا من المعرفة الحسیة معتمدا كل الاعتماد عل 
فكان من المحتم أن یكون هذا الدیالیكتیك هو الذي یتولى تقویض البناء ...دیالیكتیكه الداخلي

  .)1(."الذي شیده
 الیونانیة لنفسها الباب واسعا أمام نقیضها، أي اللاعقلانیة لقد فتح تقوض العقلانیة

إلى شيء ما یقع فوق العقل أو تحته أو خارجه، على الأقل یقع على مستوى  " فتوجه الناس
لقد تعب الناس من تلك الحجج التي لم  ...أسرارهس الصوفي أو على مستوى الإشراق و الحد

لقد أصبح الناس في . )2(."تناقض والمتهافتتكن تصلح إلا في إظهار العقل بمظهر الم
میالین نحو التدین،  أي الثاني والثالث للمیلاد ،طوریة الرومانیة في هذین القرنینالإمبرا

الهرمسیة تعد ، لدى و  .جادین في البحث عن أصحاب النبوة والحكمة الشرقیة القدیمة
  .الإمبراطوریة الیونانیةأهم تعبیر لهذه الحكمة خاصة في القسم الشرقي من الجابري، 

مثلت ما یشبه المنظومة الدینییة التي استطاعت أن لقد ذكرنا سابقا أن الهرمسیة 
لذلك عمد الجابري إلى  الفلسفیة، ىالحكم الشرقیة و الرؤ و  تؤلف بداخلها خلیطا من الأفكار

سننحو تفحص أهم مكوناتها قبل أن یعرض، بالتحلیل لهذه المنظومة الدینیة الفلسفیة، و 
غرضنا من هذا العرض و  .وأهم مكوناتها لهرمسیةل سیأتي من عرضالجابري فیما  منحى

لیس سوى الإحاطة بالرؤیة التي شكلها الجابري عن التصوف، فهذا الأخیر لیس إلا استعادة 
  . للهرمسیة و نسخ لها كما سیأتي بیانه في حینه

یونانیة في صورتها اللاعقلانیة التي استعادت الفلسفة ال الأفلاطونیة المحدثة تمثل
 بحیث تلتقي معها في الكثیر من الأفكار حد الروافد الأساسیة المؤثرة في الهرمسیةالأ
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ر دة، بین الخیاو الم بین الإله مطلقةثنائیة ب یقول  مینوس الأفامي مؤسس هذه الفلسفة فنو 
 "الواحد " جهة الإله  من "هناك ف، امن طبیعتین مختلفتین تمام لأنهما، في نظره،الشر، و 
المادة، وهي مصدر وهناك في الطرف المقابل ... هو الإله المتعالي أو الخیر في ذاتهو 

أن تكون صادرة عن  النقص بل هي الشر في ذاته، وهي لابد أن تكون قدیمة لأنها لا یمكن
فعلیا، خلق   انع الذي یتولىهو الإله الصو  )1(" الثثومن هنا ضرورة مبدأ ...الواحد المتعالي

یتجه " فهو  .ه المتعالي والمادة القدیمةلالإ كونه همزة وصل بین لم و تتمثل وظیفته فياالع
لى الم ٕ م و لمن حركته هذه نحو المادة یصنع العاو . رىدة تارة أخاإلى الواحد المتعالي تارة وا

  . )2(."یرعاهو  یدبره
، على كل حدثة تنسحب، أیضان هذه الثنائیة التي تسم كوسمولوجیا الأفلاطونیة المإ

غیر أن عن الإله المتعالي،  صدرت إلهيأصل  ذات نسانیةالإفالنفس مشمولات العالم، 
نفس خیرة "  لذلك انشطرت هذه النفس إلى نفسینفیها نزوعات مادیة،  مخالطتها للبدن خلق

بالسوء نفس شریرة أمارة ة معبرة بذلك عن أصلها الإلهي، و لوامة تصارع الشهوات المادی
العاقلة وحدها هي القادرة على الاتصال و  .عاقلة والثانیة غیر عاقلةالأولى . منصاعة للمادة

رغباته، وبالتالي التحرر من كل ن البدن و بالإله المتعالي عندما تتمكن من التحرر م
   )3( ".ضرورة

إذ لا  "بالإله المتعالي أو الإتحاد به لیس متاحا لجمیع البشر،  الاتصالغیر إن هذا 
تحریرها، وتمكینه س و یرقى إلى هذه المرتبة إلا من بذل مجهودا متواصلا لتطهیر النف

من استرجاع وحدتها و بساطتها و العودة، من ثمة، إلى أصلها، إلى حضرة الإله ، بالتالي
" عملیة تطهیر النفس تكون عن طریق  الغنوص أو و . )4(."المتعالي التي هي قبس منه

 هو المؤدي إلى النجاة لإنسان یفضي إلى العرفان باالله و سان، وهذا العرفان باالعرفان بالإن
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لكن هذه المعرفة الغنوصیة أو العرفانیة . أي عودة النفس إلى أصلها الإلهي. )1(."الخلاصو 
. )2(."الإشاراتاستعمال الرموز و المعرفة التي تحصل بالاستقراء والاستدلال و  لیست تلك" 

هي و  ...الاحتفالاتلطقوس والمراسم و في الجماعة وبالجماعة عن طریق ا تتم" إنها معرفة 
إن . وغایتها جعل الإنسان إلها ...لیست معرفة بالأحوال الخارجیة بل بالحقائق الباطنیة

  .)3(."معرفة الإنسان لنفسه هي البدایة، ومعرفته باالله هي نهایة الكمال
 شكلت قراءة الشرقیة للفلسفة الیونانیةلى جانب الأفلاطونیة المحدثة التي تمثل الإ

مكونا رئیسا من مكوناتها فالزرادشتیة و من روافد الهرمسیة   آخر ویة رافداالزرادشتیة المثن
و مبدأ النور وهو مصدر تقوم على الاعتقاد بوجود إلهین أو مبدأین یحكمان العالم، إله أ

له أو مالخیر، و  ٕ هان أو المبدآن في صراع لو هذان الإهو مصدر الشر، بدأ الظلمة و ا
النفس   هذه الثنائیة تنسحب على الإنسان الذي تتقاسمه طبیعتان، طبیعة خیرة هيو . سرمدي

البدن شر صادر طبیعة شریرة هي البدن الذي تسجن فیه النفس و الصادرة عن إله النور، و 
بدن وقتل قمع ال من خلال وذلك بعودتها إلى أصلها تتحقق لنفسنجاة او . عن إله الظلمة

  .شهواته
تتلخص الهرمسیة و . رضنا لبعض مكوناتها وروافدهاسنعود إلى الهرمسیة، بعد أن ع

لا ، النجوم الثابتة یقیم اله متعال ففي قمة الكون و فوق سماء" في نظریة كونیة بسیطة، 
یقبل الوصف منزه لا تدركه العقول و لا الأبصار، مالك للعالم و توجد إزاءه المادة غیر 

كل ما أما العالم السماوي و . لقذارةاالفوضى والشر ومیدان النجاسة و لمتعینة، وهي مبدأ ا
ذلك ه الإله الصانع القابل للمعرفة والإدراك،  و یشتمل علیه و كذلك الإنسان، فقد تولى صنع

  . )4(."بتكلیف من الإله المتعالي
جسم مادي  "إلى  بانشطار الإنسانم، یوروث القدمات النككل مكو  ،تؤمن الهرمسیة

ن نفس تشتمل على جزء شریف من العقل موت، و میلابسه الر و غیر طاهر یسكنه الش
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الأهواء التي سببها وجود و  اتوهذه النفس الشریفة في صراع دائم مع الرغب. الكلي
الوسیط بین الإله المتعالي س، مه هر جاء الإل" من أجل إنهاء هذا الصراع و . )1(."الجسم
اء غیر أن أقلیة من الحكم .یبین طریق النجاةو لاص ط العقل الكلي، لیعلن الخن بتوساوالإنس

الأصفیاء تستطیع أن تتحمل إشراقة العقل الكلي الهادي إلى طریق المعرفة الحقة، طریق و 
وهؤلاء الحكماء الحقیقیون، . اندماج النفس باالله أو الفناء فیه، باصطلاح متصوفة الإسلام

من المادة و یفلتون  المجتنبون لكل نقص هم وحدهم الذین یتحررونالمطهرون، المقدسون، 
  . )2(." والضرورة ادة و یفلتون من قبضة القدرممن ال ن قبضة القدرم

أي " العلم " لا تعني " ن هرمس جاء لیرشد إلى المعرفة االله ، غیر أن هذه المعرفة إ
والاندماج،  من المادة  التخلصبذل مجهود متواصل قصد التطهیر و  اكتساب معارف، بل

إنه التصوف الهرمسي الذي نقرأ ملامحه . من جدید، في العالم الإلهي، لا بل الفناء في االله
  .)3(."في التصوف الإسلامي

قد احتلت مواقع " ار الرئیسي في الموروث القدیم، ویعتبر الجابري الهرمسیة التی
  سلم أهلها من مصر إلى فارسأتي ها العامیة، في جل المناطق الأساسیة، و لو في صورت

لقد انتقلت . حران و غیرهابل الإسلام في فلسطین و أفامیة و ق" عالمة " كما كانت لها مراكز 
من الآراء " المركب الجیولوجي " الهرمسیة، إذن، إلى الثقافة العربیة الإسلامیة ضمن ذلك 

  . )4(."والنحل الذي نتحدث عنه باسم الموروث القدیم
بدأ تأثیره باكرا في الفكر العربي "  عموماني القدیم لاالموروث اللاعقرمسیة، و إن اله

الترجمة  ( الإسلامي، فبمقدار ما كان هذا الفكر العربي الإسلامي یتقدم في التدوین
الذي تحمله الهرمسیة و الصیغة الشرقیة " العقل المستقیل " بمقدار ما كان ) والتألیف

. )5(."متجذرة في الثقافة العربیة الإسلامیةتل مواقع أساسیة و یة المحدثة، تحللأفلاطون
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ر العربي الإسلامي والتصوف، بالنسبة للجابري، تجل أساسي من تجلیات الهرمسیة في الفك
  .حضورها فیهمن مظاهر مظهر رئیسي و 

أول تعریف  "للهجرة أول من وضع صراحة  200 فمعروف الكرخي المتوفى سنة
 لا ینسى الجابري أن یذكرنا بالأصل المندائي لمعروفو  .)1(."وصيللتصوف بمعناه الغن

 الكیمیاءر و معروفون بممارسة السح، أي هرمسیون، المندائیون صابئة بالعراقالكرخي و 
   .الهرمسیین

فهو  ید ما یشیر إلى تأثره بالهرمسیةوف الجنـفي تص ، بالنسبة للجابري،كما نجد
أي  توحید الخواصو )  بما فیهم المتكلمون و الفلاسفة ( بین توحید العوام، أولا، یفرق

في  أن المتصوف إذا بلغ مرتبة الفناء أو الإتحاد یصیر  "و یتمثل هذا التوحید ، المتصوفة
هي مرتبطة بنظریته و ، ي النفسو أما نظریته ف...شبحا قائما بین یدي االله لیس بینهما ثالث

لهي الإهي تذكرنا بآراء هرمسیة حول الأصل ف، وحدة الشهود ارتباطا عضویااء و في الفن
وجودها الشقي الانشطاري في الدنیا و ضرورة المجاهدة من أجل العودة بها إلى للنفس و 

اضحا لنومینیوس حول عالمها الإلهي الأصلي، وأكثر من ذلك نجد عند الجنید صدى و 
  .)2("من الإله یتجزأجزءا لا  في الأصل عني كونها كانت،، أالنفس

 .قوي یسهل تلمسه، في نظر الجابري، فحضور الهرمسیة في تصوفهج، ا الحلاأم
         "  الطواسین "في كتابه  واردال"  أنا الحق " :یرى الجابري أن قول الحلاج المشهور

تكشف  "كفیلة بأن  الریاضة و المجاهدات الصوفیة فالحلاج یعتقد أن .كل مذهبه یختصر
هي و  " .خلق االله آدم على صورته "فیه طبقا للقول المأثور  للإنسان عن الصورة الإلهیة

یعود إلى "  صورته "جدیر بالذكر أن أهل السنة یجعلون الضمیر في و  ...عبارة هرمسیة
. الإنسان، فیكون المعنى أن االله خلق الإنسان على الصورة التي خلقه بها، أي التي أرادها له

  .)3(."، تماما كما تفعل الأدبیات الهرمسیةأما الحلاج فیجعل الضمیر یعود إلى االله

                                                             
                .201: ص ،نفسهالمرجع  )1(
  .208: ص ،نفسهالمرجع  )2(
  .208: ص محمد عابد الجابري، المرجع السابق، )1(
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صحیح . للتصوف من خلال قراءته له بوصفه ممارسة كثر،أ تتضح رؤیة الجابري،
لكن ما هي  الغنوصي بوجه عاموله، یرتد إلى الموروث الهرمسي و أن التصوف، في أص

بري هذا الملابسات التاریخیة التي أتاحت لهذا الموروث أن ینبعث من جدید؟ یرد الجا
الانبعاث إلى ذلك الحراك السیاسي الذي بدأت تموج به الخلافة الإسلامیة منذ مقتل الخلیفة 

  . عثمان بن عفان
الجابري، نشأ في أحضان التشیع الذي شكل أهم مقاومة للحكم  عند التصوف،

بني  لقد مثل التصوف، في أول عهده، التعبیر الإیدیولوجي للمقاومة الشیعیة لدولة  .الأموي
 ا لا یمكن فهمه إلا بالعودةخصوصللتصوف في البصرة و الكوفة  الواسع فالانتشار. أمیة

ما فتئت تؤرق جمهور الشیعة الواسع في تلك التي " أزمة الضمیر" إلى ما یسمیه الجابري
في نظر  یمكن تفسیره المدینتین، فشیوع التصوف فیهما، و في الكوفة على الأخص

ما وبسبب  بالذنب نتیجة خیانتهم للحسینذلك الشعور فیر الكوفیین عن تكبمحاولة  الجابري،
. " لعلي بن أبي طالب تشیعهممن الحجاج ومصعب بن الزبیر بسبب  ، أیضا،عانته الكوفة

هذه، وصیغة من " أزمة الضمیر " ـلقد وجد الشیعة في التصوف شكلا من أشكال التنفیس ل
أن یئس " ینفصل التصوف عن التشیع إلا بعد  و لم. صیغ الهروب من ذلك الواقع المر

أهله من تدارك الموقف بسبب فشل الثورات الشیعیة، فاعتزلوا السیاسة فانقلب زهدهم تصوفا 
  )1(."یتغذى من الموروث الصوفي الفارسي الهرمسي

لم یكن التصوف، في أول أمره، تعبیرا إیدیولوجیا للمقاومة الشیعیة فحسب بل كان 
" ن مظاهر الحركة الشعوبیة المناوئة للحكم الأموي من حیث هو حكم مظهرا مهما م

، فلیس، إذن، من قبیل الصدفة أن أوائل المتصوفة كانوا فرسا كحبیب العجمي "العرب
براهیم بن أدهم من خراسان المتوفى سنة  ٕ للفرس لم " فالزعامة الزهدیة .." ه161الفارسي وا

نما اقترن ٕ   . )2(."ت بها أمور لها علاقة بالسیاسةتكن لمجرد التلبس بالفقر وا

                                                             
دراسة تحلیلیة نقدیة لنظم القیم في  العقل الأخلاقي العربي، 4العقل العربي  نقد" محمد عابد الجابري،  )1(

  .434: ص ،2001سنة ، الطبعة الأولى المغرب، ،المركز الثقافي العربي ،" الثقافة العربیة
  .434: ص ،محمد عابد الجابري، المرجع السابق )2(
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 -الملك الذي انتزعه العرب المسلمون من الفرس تم تعویضه من قبل المتصوفة إن 
، فهذا الفارسي الصوفي یستبدل  "دولة الولایة " بعالم الولایة أو  -وقد كانوا فرسا في غالبیتهم 

یعتقد أنه .) ملكا في ملك رباني أو قل(  ملك آبائه الأكاسرة الضائع بجعل نفسه ولیا صالحا
الغنوصیة التي  ةد یعكس تأثر التصوف بالهرمسیاهذا الاعتقو . ةیعرف ما لا یعرفه العام

الغرور دائما أن   ویشبع الطابع الأرستقراطي، إذ أنه لأمر یدغدغ المشاعر" لك ز بذتتمی
جمیع البشر  فوق و كما كان أكاسرة الفرس. )1(."یعرف المرء أشیاء یجهلها عامة الناس

  .ته، یفوق الناس جمیعا في معرفتهبقوتهم وسلطانهم، فإن الولي الصوفي، في ولای
فإذا كان النبي " لا یختلف عن النبي إلا في الدرجة، إن الصوفي، بهذا المعنى، 

فكره ة، و إذا كان النبي یعرج بجسمه و شاهد االله منذ البدایة  فإن الولي یشاهده عند النهای
ذا كان النبي معصوما فإن الولي محفوظ أي قد و  ...الأولیاء یكون بالفكرراج فإن مع ٕ ا

 الثاني نبيلولي هو أن الأول نبي بالفطرة و افالفرق بین النبي و ...صل به هناتتح
ذا كانت المعجزة . )2("بالاكتساب ٕ ولي هو في علامة صدق النبي فإن دلیل صدق الوا
بحسب تعبیر ن هم، بهذا المعنى، و اء المتصوفییلأولإن ا. ارق التي أوتیهاالخو الكرامات و 
  .حقا"ملوك الآخرة " الجابري، 

تعد علاقة الشیخ بالمرید، عند الجابري، مظهرا من مظاهر ذلك النزوع اللاواعي لدى 
. السلطویة من خلال علاقته بمریدیه" الأخلاق الكسرویة " الولي المتصوف نحو استعادة 

ضرورة الشیخ للمرید وضرورة خضوع المرید للشیخ والتماس " لى ویؤكد المتصوفة جمیعهم ع
لذلك و  )3( ."خذ منه طریقته فهو عابد هواهبل إن المرید إذا لم یكن له شیخ یأ ...رضاه

أن یمتثل لأوامره حتى لو و  "شيء وحیثما وجد في أي  شیخهمخالفة  تجنب یشترط في المرید
ذا أردنا تلخیص علاقة الشیخ و  ...بالمعصیة بل حتى لو كان یأمركان أمره غیر معقول  ٕ ا

، فناء المرید في الشیخ و حلول الشیخ في "الفناء " بالمرید في كلمة واحدة وجب القول أنها 
                                                             

بیروت  ر التنویر للطباعة والنشر والتوزیع،، ترجمة جمال سالم،دا"الهرطقة في المسیحیة"ج ویلتر،  )1(
  .53: ص ،2007سنة  ون طبعة،دب لبنان،

  .460 – 459: ص محمد عابد الجابري، المرجع السابق، )2(
  .451: ص ،محمد عابد الجابري، المرجع السابق )1(
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إن هذه العلاقة التسلطیة التي تمحي فیها إرادة . )1( ."المرید على غرار حلول االله في الشیخ
الشیخ تعكسها السلوكات العملیة داخل الجماعة المرید انمحاء كاملا و تذوب كلیة في إرادة 

  . أو الطریقة الصوفیة
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  رؤیة نصر حامد أبو زید إلى التصوف: المبحث الثالث
سننتقل، في سیاق هذا المبحث، إلى المفكر العربي الثاني الذي خصص جزءا 

التي قارب من  محترما من دراساته للتصوف الإسلامي، لكن من زاویة أخرى غیر تلك
خلالها الجابري التصوف، وبأدوات منهجیة ومنظور معرفي یختلف عن أدوات الجابري 

  . نعني بهذا المفكر العربي نصر حامد أبو زید. المنهجیة و موقعه المعرفي
سنحاول في هذا المبحث، كما فعلنا مع الجابري في المبحث السابق، التعرف على 

اجتهد أبو زید في التأصیل للتأویل الصوفي للقرآن  .ة بهارؤیة أبو زید للتصوف والإحاط
داخل دائرة الفكر العربي الإسلامي، فهذا التأویل، في نظره، مكون أصیل من مكونات هذا 

حتك بها الإسلام خلال الیه من دوائر الفكر الأخرى التي الفكر، و لیس دخیلا علیه، وافدا إ
   .تمدده في البلاد التي فتحها المسلمون

، أولا، من فرضیة تحظى بالاتفاق من لدن جمیع من اشتغل على أبو زید انطلق 
أن لغة القرآن الكریم تستمد مرجعیتها من اللسان " القرآن باختلاف مواقعهم المعرفیة، و هي 

العربي بصفة عامة، و من إطاره التداولي التاریخي في جزیرة العرب قبل الإسلام بصفة 
غة النص الدیني، أي القرآن، استطاعت أن تمتلك اللغة الأم امتلاكا غیر أن ل. )1(."خاصة

كاملا وأن تستوعبها داخل بنیتها، ففتحت بهذا الامتلاك للغة الأم إمكانیات كبیرة لتأویل 
القرآن وسمحت باكتشاف معان بعیدة كل البعد عما یسمح به الحقل التداولي الأصلي الذي 

  .له المتصوفة مع القرآنیستند إلیه القرآن، وهذا ما فع
فلقد . بالتحلیل السیمیولوجي للغة القرآن لتدلیل على ذلك،من أجل ا ،استعان أبو زید
. ةفرعا في بنیة اللغة الدینی)  اللسان (إلى محاولة جعل اللغة الأم " امتد تأثیر هذه اللغة 

ا بل تحققت عبر ههذه المحاولة لم تتحقق عبر عملیات التحویل الدلالي، مهما كانت جذریتو 
" ت دالا، إلى أن تكون هي ذاتها قاالعلا ا نظاما منهة كونتحویل اللغة بكاملها من حقیق

                                                             
  ني بین إرادة المعرفة و إرادة الهیمنةالفكر الدی النص، السلطة، الحقیقة،" ، دنصر حامد أبو زی )1(
  .214: ص ،1995سنة  الطبعة الاولى، المغرب، الدار البیضاء، المركز الثقافي العربي،"
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یسمي أبو زید عملیة امتلاك اللغة الدینیة للغة   .)1("الدینیة في النظام الدال للغة" علامة 
  " . طقة السم) "  أي لغة القرآن ( داخل نظامها" علامة " الأم و تحویلها إلى مجرد 

" التي تنقل اللغة من مجال المواضعة إلى مجال " هي " السمطقة " عملیة  إن
العقلي ، أي تحولها إلى نسق من العلامات غیر لغوي، إذ الأساس في " الاستدلال 

الأمر  المواضعة، و لیس من الضروري أن یكونرف و العلامات اللغویة قیام دلالتها على الع
هذه تصیر الألفاظ في " السمطقة " و بفضل عملیة . )2(."میوطیقیةكذلك في العلامات السی

النص القرآني مجرد علامات تدل على معان تتجاوز معانیها التي أقرتها المواضعة في 
و قد انتبه إلى ذلك حتى بعض اللغویین العرب . الحقل اللغوي التداولي الأصلي للغة العربیة

ثم یفضي بك ذلك  أن تعقل من اللفظ معنى" جاني هو قدیما، فالمعنى عند عبد القاهر الجر 
  .)3(."المعنى إلى معنى آخر

لم یقتصر، في رأي أبو زید، امتلاك لغة القرآن للغة الأم على تغییر دلالات بعض 
ا ـإلى دلالات أطلق علیه" اللسان " من دلالتها اللغویة الاصطلاحیة في " تحویلها اظ و الألف

التي تجاوز " الصوم"و " الزكاة" "و " الصلاة"ي ألفاظ مثل ذلك ف، و "ة الشرعی"الدلالة  سما
إلى أن تدل على " الإمساك"و " النماء و الزیادة"و " الدعاء" يالقرآن دلالتها اللغویة التي ه

والاحتواء طال اللغة  النقلبل إن هذا التحویل و . )4(."الفروض العبادیة المعروفةر و الشعائ
رع دال فى ص القرآني اللغة الأصل إلـالن"لآیات الأولى للقرآن، فقد نقل ن اـالأم كلها بدءا م

على اللغة  –لدینیة اللغة ا –وهكذا سیطرت لغة النص . سیمیوطیقیا في نظامه الخاص
حولتها إلى مجالها الخاص، فصارت اللغة العربیة لغة دینیة بامتیاز بعد أن أحكم الأصل و 

  .)5(."ابا شبه تام في نسقه الدلالیالخاصستیعا ااستوعبها و النص السیطرة علیه

                                                             
  .216: ص المرجع السابق،نصر حامد أبو زید،  )1(
    .218: ص ،نفسه  المرجع )2(
بدون   القاهرة مكتبة الغانجي، ،محمود محمد شاكر، تحقیق، "دلائل الإعجاز " عبد القاهر الجرجاني  )3(

  .218: ص، 1984سنة ، طبعة
  .216 – 215: ص المرجع السابق،نصر حامد أبو زید،  )4(
  .219: ص المرجع السابق،نصر حامد أبو زید،  )5(
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كلمة یسوق أبو زید كمثال على امتلاك لغة القرآن للغة الأم بفضل عملیة السمطقة، 
النسبة ب هي من الكلمات الدالة على الجمع، لكنه جمع جزئي، مثلما هو الحالو  (" عالم "

  ومضافة" العالمین "ة الجمع إلا في صیغ" لم ترد في القرآن  التي) مثلا " جیش"إلى كلمة 
على " رب العالمین"، حیث تدل الإضافة دائما، في "رب" في أغلب سیاقاتها، إلى الدال 

" فبالرغم من أن لفظ . )1(."وتصرف وتحكم ا تتضمنه تلك الملكیة من خلق الملكیة بكل م
أحیانا، إلا أن زئي و الفاعل وي خارج القرآن، على الجیدل في سیاق التداول اللغ" العالم 

ن كان یعتمد مرجعیة اللغة العربیة، فإنه یتجاوزها مخضعا معطیاتها " ٕ النص القرآني، وا
  . لطبیعته بوصفه نصا دینیا

إن العالم أو العوالم التي تشیر إلیها تلك اللغة من خلال نظامها الرمزي، هي العالم 
. المتعاملین بهاو  اب تلك اللغةأو العوالم المستوعبة في التصورات والمفاهیم الذهنیة لأصح

 استیعابها داخل نسق من التصورات لكن النص الدیني یسعى إلى إدماج هذه التصورات و
فیتم استیعاب الدلالة داخل ...والمفاهیم لا یتطابق مع ما تدل علیه اللغة التي یستند إلیها

أن ینقله من مجال  دائما في حالتي النصب أو الجر و ذلك بعد" عالمین " نسق یضع الدال 
  أي في مقام الخضوع  هكذا صار العالمین في مقام المفعولیة. الجزئي إلى مجال الكلي

  .)2(."تحت السیطرة والهیمنة الدائمینو 
اقرأ باسم ربك الذي خلق خلق الإنسان من "  :ي سیاق تحلیل نصر أبو زید للآیةف

الدیني على  یولوجي لیؤكد قدرة النص، یعتمد ذات التحلیلي السیم."علق اقرأ و ربك الأكرم
منح دوالها مدلولات تبتعد كثیرا عن مدلولاتها المستمدة من المواضعة و  احتواء اللغة الأم و

العرف، وتسمح تبعا لذلك، بإمكانیة تأویل النص القرآني تأویلا یضفي على النص الدیني 
كما هو حال التأویل الصوفي  معان لا تحیل إلیها اللغة العربیة الأم، مرجعیة هذا النص،

                                                             
  .222: ص ،نفسهالمرجع  )2(
  .223: ص ،نفسهالمرجع  )3(
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: على معان ثلاث...ینصرف، في كلام العرب " الرب " فمعنى كلمة . "  بالخصوص
والمالك للشيء        ...الرجل المصلح للشيء یدعى رباو  ...فالسید المطاع فیهم یدعى ربا

للغوي یستبعد هذا المعنى ا" السمطقة " لكن النص القرآني، بفضل آلیة . )1(."یدعى ربا
الذي یجرده " خلق " بمدلول دیني جدید كل الجدة، لكن بإلحاق فعل " رب " ویشحن اللفظ 

  .النص القرآني، تماما، من مدلوله المتعارف علیه
" التخطیط " و" التجهیز"و" الإعداد"ة، في دائرة دلالة في اللغ" هذا الفعل یدور إن 

الإنجاز، لذلك هناك و  التحقیقو " الفعل" ى المرحلة السابقة علإنه یمثل . لعمل قید الإنجاز
الإنجاز والفعل التالي للخلق والإعداد الذي هو التحقیق و " الفري " و" لقالخ"تفرقة دلالیة بین 

إنك إذا وعدت وفیت و إذا خلقت : " لذلك یمكن أن یقال على سبیل المدح ... و التجهیز
  .". فریت

الأم،  لتحویر الدلالي الذي یطال اللغةتواصل لغة القرآن في هذه الآیة، عملیة ا
بدلالته  –یستحضر بدلالته الصرفیة وحدها " الذي " الأكرم " أفعل التفضیل " باستعمال 
ستبعاد التامین عن الأرباب الآخرین، لكنه استحضار من أجل الإقصـاء و الا –الضمنیة 

دلالتها في الإشارة إلى " الأكرم " و تكتسب . و اللام و الانقطاع عن الإضافة طریق الألف
صانع   كلي القدرة أي االله، الذي أصبح مشحونا بحمولة معنویة تفید المطلق، )2("المطلق 

  .  المتحكم فیه و المهیمن علیهو )  بمعناه القرآني ( العالم
زید،          إن فرادة النص القرآني وجدته وتجاوزه للغة الأم سمحت، في رأي أبو 

ینحتوا مفاهیمهم منه، وبذلك تسقط تلك الأطروحات التي اجتهدت في أن للمتصوفة من أن 
ترد التصوف إلى الفلسفات الإشرافیة والغنوصیة، وأنه لیس سوى نسخا یقترب منها أو یبتعد 

فمفاهیم مركزیة في الخطاب الصوفي، لدى محیي الدین بن عربي، . عنها قریبا أو كثیرا
                                                             

 مواضعة و في شرعنته و تبریره، إلى الآیة عادة ما یستند المتصوفة، في تبریر تأویلهم البعید عن ال
ا﴿ :من سورة الكهف 109 نَ ْ ئـ ْ جِ لَو َ بِّي و َ اتُ ر َ م ِ ل دَ كَ فَ ْ نـ َ أَنْ تـَ ْل ُ قَـب ر َحْ دَ الْب بِّي لَنَفِ َ اتِ ر َ م ِ ل ِكَ ا ل ادً دَ ُ مِ ر َحْ انَ الْب ْ كَ ْ لَو  قُل

ا دً دَ َ هِ م ِ ثْل   .﴾بِمِ
    .225: ص المرجع السابق،نصر حامد أبو زید،  )1(
  .228: ص ،نفسهالمرجع  )2(
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ن كان الأصل  ...ا القرآنیة، كما أن لها أصولها الفلسفیةأصوله" ، لها"العماء"نظیر مفهوم  ٕ وا
فالعماء هو أصل الخیال وأصل . لى نص من الأحادیث النبویةإالفلسفي یستند، بدوره ، 

و یستند ابن عربي إلى إجابة الرسول عن سؤال . تصور ابن عربي لمفهوم الكلمات الإلهیة
كان في عماء ما تحته هواء " : یجیب صلعمو "بل أن یخلق الكون؟ أین كان ربنا ق: "سائل 

فس مو ." وما فوقه هواء ن هذا الحدیث یقیم بن عربي بناءه الفلسفي عن العماء الناتج عن النَ
للظهور في صورة غیریة یعرف بها معرفة مغایرة حب، و لاالإلهي للتنفیس عن الشوق و 

و أحد مستویاته التي تماثل  هذا العماء هو الهیولى في عالم البرزخ المطلق. لمعرفته بذاته
  .)1(."العلة الصوریة

أصلا  فهو ، على غرار سابقه، یجد له ، "الكلمة " الشأن نفسه فیما یخص مفهوم        
فَس الإلهي " فبحكم التماثل الذي یقیمه بن عربي بین العماء و . في القرآن  ً ، فإن "الن

َ " الموجودات لیست سوى  فَسه كما توجد الحروف والكلمات عن كلمات االله التي وجدت عن ن
فَس الإنساني ً عند بن عربي یختلف كثیرا "الكلمة " من هنا تجب الإشارة إلى أن مصطلح . الن
" وحین یستخدم بن عربي مصطلح . عند فیلون الإسكندري أو غیره logosعن مصطلح 

ا الاستخدام في فیجب أن نفهم هذ" فصوص الحكم " في كتاب ، للدلالة على الأنبیاء "كلمة 
كما أن عیسى كلمة االله التي ألقاها إلى  ،كله كلمات االله التي لا تتناهى ضوء أن الوجود

  .)2(..."مریم
عند أبو زید، في رده إلى  ، فإننا لن نجد صعوبة،"البرزخ " فیما یتعلق بمفهوم  أما

ْنِ ﴿ :ه تعالى ظ في قولفقد ورد هذا اللف. أصل قرآني ي َ ر َحْ َ الْب ج َ ر َ انِ م َ ي قِ لْتَ َ زَخٌ لاَ  ،يـ ْ ر َ ا بـ َ م هُ نـَ ْ يـ َ بـ
انِ  َ ي غِ ْ ب َ ومن هذا الأصل یتشكل مفهوم ابن عربي الفلسفي للبرزخ على أساس أنه یقوم ." )3(﴾يـ

   )4("بوظیفتي الفصل والجمع
                                                             

دار التنویر للطباعة                         ،"دراسة في تأویل القرآن عند محیي الدین بن عربي،" نصر حامد أبو زید،  )1(
  .38: ص ،1983سنة  الطبعة الأولى، لبنان، بیروت، والنشر،

  .38: ص ،نفسهالمرجع  )2(
  .من سورة الرحمن 20–19: الآیة  )3(
  .38: ص حامد أبو زید، المرجع السابق،نصر  )4(
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  لكن لا یجب أن یفهم من العودة بمفاهیم التصوف و مصطلحاته عند ابن عربي
والتأثر وانتقال الأفكار بین الفكر  التأثیركار علاقة إن" والمتصوفة عموما، إلى أصل قرآني 

عنصري ...إن هذا الانتقال و التأثیر یجب النظر إلیه دائما في ضوء...الإسلامي و غیره
الواقع من جهة، وفعالیة النص الدیني، بكل ما یحیط به من تراث تفسیري من جهة 

  .)1(."أخرى
" و ابن عربي و تماثل بینها مثلا  وجود تقاطع في بعض الأفكار بین أفلوطینإن 

         یمكن أن یفسر في ضوء تشابه الظروف السیاسیة من اضطراب وعدم استقرار 
هي ظروف عاشها كل من أفلوطین وابن وصراعات على مستوى الواقع والفكر، و 

في هذا الإطار قد یلتقي ابن عربي وأفلوطین و تتشابه بعض أفكارهما، ولكن ابن ...عربي
بي مسلم یعیش في عصر آخر وتواجهه هموم قد تشابه، في عمومها، ما واجهه عر 

  . )2(."لكنها في حقیقتها مختلفةو أفلوطین، 
ف هو الكفیل وحده بالكشف عن أصالة الخطاب لاإن التركیز على هذا الاخت

 ینزع نزوعاالتصوف عند أفلوطین فة عموما، وابن عربي خصوصا، فالصوفي عند المتصو 
 غیر أن  عقلیة كذلك ذات طبیعةالإنسان  و االله تغطي المسافة بینوالوسائط التي ، اعقلی

خیالیة لا تقوم على " الوسائط عنده و  .على العقل كثیرا  یستندالتصوف عند ابن عربي لا 
الفیض و الصدور عن الواحد، كما هو الأمر عند أفلوطین، فالواحد الذي یصدر عنه الكون 

بدورها،   وهي تویات عالم الخیال المطلقلوهة التي هي أحد مسعند أفلوطین یساوي الأ
لا یتم عن  وصدور الكون عن الألوهة، عند ابن عربي. وسیط بین الذات الألهیة والعالم

 : ةالتجلي كلمة قرآنیو  ...طریق الفیض أو الصدور، بل یتم عن طریق سلسلة من التجلیات
   )3(."هي البدیل للفیض والصدور عند أفلوطین

                                                             
  .39: ص ،نفسهالمرجع   )1(
  .39: ص ،نفسهالمرجع   )2(
  .40: ص نصر حامد أبو زید، المرجع السابق،  )3(
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         ن عربي بالفكر الشیعي، یرفض أبو زید أطروحة هنري كوربانبة افي علاق
ف خرج من رحم الفكر الشیعي وأنه والتي تبناها الجابري أیضا، و التي تنص على أن التصو 

تلاق بین و  غیر أن أبو زید لا ینفي وجود تقاطع . نسخا لهلیس سوى تابعا لهذا الفكر و 
كما  فالشیعة، بحكم محوریة قضیة التأویل عندهم، قد زاوجوا،" هاذین، مكوني الفكر العربي 

فالكرماني، كمثال عن . )1(."فعل ابن عربي، بین المصطلحات الفلسفیة والمفاهیم القرآنیة
 )2("یضع العقل الأول موجودا ثانیا عن الذات الإلهیة المفارقة، المطلقة " مفكري الشیعة، 

لهیة، من جهة، وبین العالم والإنسان من جهة أخرى، تماما كما ووسیطا بین هذه الذات الإ
یجعل وجود هذا العقل بالإبداع لا " غیر أن الكرماني . یفعل ابن عربي مع الألوهة

، له وجود، عربي، و هذا العقل، من جانب آخرالألوهة لیست كذلك عند ابن و  ..بالفیض
وأسماء لا أعیان  ذاتها بل هي مجرد نسبتقل في عند الكرماني، والألوهة لیس لها وجود مس

  . )3(."لها
كثیرا من أصول ابن عربي في الفكر " أن نتلمس  ،كما یمكن، في رأي أبو زید

الشیعي، خاصة تلك الموازاة بین مراتب العالم الروحیة و الوسیطة و مراتب العارفین عند ابن 
یظل تصور ابن " هذا التماثل كله لكن بالرغم من  . )4(."عربي الذین هم الدعاة عند الشیعة

  .)5(."عربي لعالم الخیال بمراتبه المختلفة تصوره هو وحده
إن ما یعمق الاختلاف بین التصوف والتشیع و یجذره و یحول، بالتالي، دون          

المماهاة بینهما وجعل أحدهما تابعا للآخر ومتفرعا عنه، ویؤكد، تبعا لذلك، أصالة التصوف 
لشیعة حزب سیاسي دیني یسعى إلى تغییر الواقع السیاسي عن طریق إظهار أن ا" هو 

طالما  اء الباطني بعیدا عن أبنیة الواقع الذيــدولته الباطنیة، وابن عربي یكتفي بهذا البن

                                                             
  .41: ص ،نفسهالمرجع   )1(
  .40: ص ،نفسهالمرجع    )2(
  .40: ص ،نفسهالمرجع    )3(
  .42: ص ،نفسهالمرجع    )4(
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المسلم  طاف فیه و ارتحل خلاله حتى أدركه الیأس، فوجد في رحمة االله الشاملة، التي تسع
  .)1(."الكافر على السواء، ملاذه الأخیر و غیر المسلم والمؤمن و

سنتحول، في هذا المستوى من التحلیل، إلى الجانب العملي من التصوف، على 
اعتبار أنه لا یمكن النظر إلى التصوف إلا بوصفه خطابا و ممارسة ، كما أشرنا إلى ذلك 

ن كان من الصعب، في أحیان كثیرة الفصلو  -هذه الدراسة مرارا، في ثنایا  ٕ بین هذین  ا
محاولین التعرف على رؤیة أبو زید للتصوف في جانبه العملي، من خلال  -المستویین 

  . دراساته الكثیرة التي خصصها لمحیي الدین بن عربي
ه الأول الأندلس ذروة الصراع بین في وطن عاش" قد معروف عن ابن عربي أنه 

المجتمع من جهة أخرى بین سنة اهات المختلفة في هذا ة والإسلام من جهة والاتجالمسیحی
وحین غادر موطنه الأصلي إلى المشرق . متصوفةو  فقهاء وفلاسفةمعتزلة و أشعریة و ة و وشیع

وفي ظل  ...لم یجد الأحوال في العالم الإسلامي الفسیح تختلف كثیرا عما تركه في بلاده
وفكریا بل و لغویا، ودینیا  سیاسیاو  هذا الجو الملبد بالصراع على جمیع المستویات اجتماعیا

، وتحددت سلوكاته تجاه )2("و الكون المعاش ابن عربي و تشكلت فلسفته و نظرته إلى الع
  . الكثیر من مشكلات عصره

ن القضایا التي أفرزها مبخلاف المتكلمین والفقهاء، لم یتخذوا موقفا ة، و إن المتصوف
طبقیة ضد ة و سیاسیة وفكریل ما یقتضیه اتخاذ المواقف من تموقع في جهة كع، مع الواق

فاذا كان . ي علیهاـالتعالع و قد اجتهد المتصوفة في تجاوز تناقضات الواقل. رىجهة أخ
، فإن )3("أصحاب موقف من الواقع یحاولون صیاغته صیاغة دینیة " الفقهاء والمتكلمون 

حا على العكس من ذلك، لا یحاول أن یصوغ موقفا واض"ابن عربي، كمثال عن المتصوفة، 
و یضفي علیه  ما هو علیه، بل الأحرى القول أنه یحاول أن یفسر الواقع على من الواقع،

" وتسوِغ ما ینطوي علیه من تناقضات، حتى لتصبح  ،)4("مسحة من الجمال تخفي قبحه 
                                                             

  .43: ص المرجع السابق، نصر حامد أبو زید،  )1(
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و تزول الاختلافات داخل اتجاهات الدین الواحد، وبین الأدیان  ...التناقضات مجرد أوهام 
و یصل ابن عربي إلى الدین الكلي الشامل، دین الحقیقة والحب . لآخربعضها بالبعض ا

حة و الذي ترجمته السلوكات المتسام )1(."الذي یسع كل أشكال العبادات و صورها
دوهم هممناوئو بما فیهم ، للمتصوفة تجاه جمیع معاصریهم   . ومضطهِ

ه كل التناقضات ا تذوب فین عربي، باعتباره دینالذي بشر به اب" دین الحب " یجد 
هذا " دین الحب " التي توحي بأن  -أبیاته الشعریة " والصراعات أفضل تعبیر عنه في 

المسیحیة معا، على وجه ة إلى الإسلام محتضنا الیهودیة و یتسع لكل العقائد، من الوثنی
  : -الخصوص 

  دیر لرهبان لكل صورة       فمرعى لغزلان و لقد صار قلبي قابلا         
  وألواح توراة و مصحف قرآن  ة طائف        وبیت لأوثان و كعب         

  )2("ى توجهت        ركائبه فالحب دیني و إیماني أدین بدین الحب أن         
الخلق "الخالق و الإنسان أو " الحق " یتأسس دین الحب على علاقة بین االله أو 

 ،"الحقیقة" هكذا یتصور ابن عربي ".  الحب" ففي البدء كان " وهي علاقة الحب، " مخلوقلا
هكذا تتحدد الحقیقة، استنادا . لا شيء معه، فأحب أن یعرف فخلق العالم لیعرفهكان االله و 

" إلى التراث الإسلامي، مشروحا شرحا عرفانیا، یسمح لابن عربي أن یمیز فلسفیا بین مفهوم 
  .)3(."ثیرةالمعتقدات الك" أدیان " و الواحد و بین " الدین الإلهي 

، الواحد الشامل لكل الدیانات و العقائد، لابن عربي بإضفاء "دین الحب"یسمح  
مغایر تماما لذلك المعنى الذي درجت الخطابات الفقهیة  والكلامیة " كفر " معنى آخر للفظ 

في  فالكفر بمعنى عدم الاعتراف بوجود إله للعالم لا وجود له" اللفظ،  على هذاعلى إضفائه 
من   ه و مراتبه المختلفةقیقة، عند شیخنا، إذ العالم كله من أعلاه إلى أدناه، بمستویاتالح

                                                             
  .37: ص ،نفسهالمرجع  )1(
سنة  بعةبدون ط القاهرة، الهیئة المصریة العامة للكتاب، ،"هكذا تكلم ابن عربي"نصر حامد أبو زید،  )2(

  .15: ص ،2002
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مجالي لحقیقة واحدة لیست سوى مظاهر و عناصر طبیعیة، أرواح وعقول وأجسام فلكیة و 
  . )1(."ساریة في أجزائه بنسب مختلفة

بل هو حالة  إن الكفر لیس جوهریا لا في الإنسان ولا في مشمولات العالم الأخرى،
ظهرت مع ظهور الشرائع السماویة على أیدي الرسل و الأنبیاء، فصدقهم البعض و " طارئة 

ولولا نزول الشرائع و انقسام الناس بین مكذب ومصدق ما كان للكفر أن  ...كذبهم البعض 
لكن ظهور الكفر في العالم لا ینفي حقیقة أن العالم كله مؤمن في . یظهر في العالم

  . )2(."الباطن
 :" یعتمد ابن عربي في تبریر أن العالم برمته مؤمن في باطنه على تأویل الآیة 

رِّيَّ ﴿ ْ ذُ م هِ ورِ ْ ظُهُ ن ِ مَ م نِي آَدَ َ ْ ب ن ِ بُّكَ م َ ذَ ر إِذْ أَخَ َ الُوا او ْ قَ م بِّكُ َ تُ بِر ْ ْ أَلَس م هِ سِ فُ لَى أَنْـ ْ عَ م هُ دَ هَ أَشْ َ ْ و م هُ تـَ
 َ م ْ و َ ولُوا يـ قُ ا أَنْ تـَ نَ دْ هِ لَى شَ َ َ  بـ ين ِ ل افِ ا غَ ذَ ْ هَ نَّا عَن نَّا كُ ةِ إِ َ ام َ ي فمنذ اللحظة التي أخذ فیها " ، )3( ﴾ الْقِ

هم في لحظة كونهم بذورا في ظهر أبي  ، أي و"الذر " بشر وهم في حالة االله العهد على ال
كلهم ما یزالون على هذا الإقرار  الأصلي منذ و . أقر البشر جمیعا بالربوبیة الله...البشر آدم

لم منها أو بغیر علم، و المخلوقات جمیعها تعبد االله وتؤمن به وتسبح به سواء بع. )4(."زلالأ
ع التي والتقسیم إلى كفار ومؤمنین منشؤه نزول الشرائفالكفر والإیمان مفاهیم عارضة، " 

ه لأما الحقیقة الوجودیة فإن الكون ك .قهم أو تكذیبهم لرسل االلهت الناس وفقا لتصدیقسم
  .)5(." بالفطرةمطیع الله

إن الحب الذي تقوم علیه العلاقة بین االله، من جهة و الإنسان و العالم، من جهة 
لا یعقل أن یسلط االله ما بعباده، فالرحمة ردیف الحب، و أخرى، یقتضي أن یكون االله رحی

عذابه على من یحب، والذي یؤكد لابن عربي ذلك هو أن االله ذات مطلقة لا یمكن أن 
نسب       " و لما كانت الصفات التي توصف بها الذات الإلهیة مجرد . صفتوصف بأي و 
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ضافات، والنسب أمور عدمیة، و ما ثمة إلا ذات واحدة من جمیع الوجوه، لذلك جاز أن  ٕ وا
یكون  العباد مرحومین في آخر الأمر، ولا یسرمد علیهم عدم الرحمة إلى ما لا نهایة، إذ لا 

فلا . ماء و الصفات لیست أعیانا توجب حكما علیه في الأشیاءمكروه الله على ذلك، و الأس
  . )1(."مانع لشمول الرحمة للجمیع و لا سیما و قد ورد سبقها للغضب

ثم إذا كانت الآیات التي تتطرق إلى أبدیة العذاب أقل بكثیر من تلك التي تتطرق إلى 
فما بین حب إلهي . )2(."یا والآخرةلم یبق لنا إلا الجواز، و أنه رحمن الدن" نعیم االله الأبدي، 

رحمة إلهیة تشمل كل شيء، بل قل هو علة وجوده و وجودها، و  یطال الكون بكل موجوداته،
یصیر الحدیث عن التناقضات، غیر ذات معنى، و " الإیمان " و" الكفر " تصیر ألفاظ نظیر 

  . جهل بحقیقة الوجودتعبیرا عن غفلة و ها، مجرد لغو و كیفما كانت صور 
 لكن نصر أبو زید یرى أن التسامح الذي طبع سلوكات المتصوفة تجاه الجمیع بما
" فیهم خصومهم، و الذي كان ینطلق من رؤیة نظریة، عرفانیة، متعالیة للوجود عبر عنها 

عن ابن عربي مثال  و –لم یمنع المتصوفة و العارفین كما صاغه ابن عربي، " دین الحب 
كلات واقعهم، بخلاف ما أشیع عنهم من أنهم سلبیون بالكامل، من الانخراط في مش -هؤلاء 

لا یعیرون فناء في االله، فمن أجل الظفر بلحظة إشراق و منسحبون من الواقع، یفنون أعمارهم 
الأمراء و و  حاجات الناس عند الملوكقضاء " قضایاهم، بل إن اهتماما لشؤون الناس و 

د العارفون بأنها مسؤولیتهم، فقلتي أحس العلماء و دة من المهام االخلفاء كانت دائما من واح
دواوین ام و كحات في قصور الاجة من المظلومین وذوي الحكانوا یمثلون صوت العام

الحكام أهم عندهم لاطین و الس عم الخاصة مهحطبع، كانت مصاللماء، بابعض العل. الأمراء
وابن عربي . كل أفعالهم تبریروا في تملق الحكام و فانخرطمن توفیر العدل للمحتاجین، 

  . )3("نموذج للعارف من الصنف الأول 
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تلقي " ربي ببعض حكام عصره ابن ع التي جمعت الاحترامإن العلاقة المبنیة على 
حبهم فقد كان یحظى باحترامهم و ...مانهضوءا كافیا على مدى انغماس الشیخ في مشكلات ز 

ثاني أبناء صلاح الدین حاكم ) م 1216/ه 616توفي (الملك الظاهر غازي ...من أمثال 
ثمان ائج الناس، في مجلس واحد، مائة و من حو " ، فقد رفع إلیه ابن عربي، مرة، )1("حلب 

  )2(."عشرة حاجة فقضاها كلها
لا یمكن أن تكتمل إحاطتنا برؤیة نصر حامد أبو زید للتصوف إلا إذا استحضرنا 

     زها عالمنا الراهن بمستوییه الكونيتصوره لدور هذا الأخیر في حل المشكلات التي أفر 
  سیاسیا " التي تقدم نفسها " العولمة " إن أهم ما یمیز عالمنا الیوم هو ظاهرة  . المحليو 
الجدید  "ه إله" " السوق " الدین الذي یمثل فیه  الأخیر، " الدین " حضاریا و ثقافیا بوصفها و 

مجرد  –یستحیل على البشر مقاومتها أو التفكیر  التي لا تقهر أبدا، و "القوة " المسلح بأداة 
والعلم       فسلاحها المال . إنها قوة قادرة على كل شيء. في التصدي لجبروتها –التفكیر 

أدوات هذا الدین . إنها القوة التي تنتهك، بسهولة فائقة، كل الخصوصیات. و القوة العسكریة
حقوق "و "هي الدیمقراطیة " و مواعظه " تدفق المعلومات"و" حریة التجارة"للسیطرة هي 

  . )3(."على المقاس الغربي الأمریكي خاصة" الإنسان
لأكبر لم یعد بوسع القسم ا" إلهه القاسي"و " الدین المتوحش"من أجل مقاومة هذا  

في " الدین " استدعاء " الذین یمثلون ضحایاه، سوى جنوبا، و من سكان المعمورة، شمالا و 
" الدین " لكن . )4(."لا استثناء، حتى داخل المجتمعات التي صنعت الحداثةكل الثقافات، ب

الذي یرى أبو زید ضرورة استدعائه من قبل هؤلاء الذین ظلمهم دین الحداثة الجدید، من 
، كما هو الشأن عند "نسقا " أو" نظاما  "أجل مقاومته، لیس ذلك الدین المنظور إلیه بوصفه 

الأنتروبولوجیین الذین یركزون على البعد ماء الاجتماع و علهوتیین و الفقهاء  اللافلاسفة و ال
" الوجود " و  "العقائد " الفلاسفة و رجال اللاهوت بمسائل فیهتم" الجمعي في الدین، 
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، ، بصفة خاصة"الفقهاء " ون تركیز بوصفها أنساقا معرفیة أو بوصفها قضایا إیمانیة، و یك
          أما علماء الاجتماع ...وامر والنواهيبوصفه نسقا من الأ" الدین"على 

  . )1(." الأنتروبولوجیا فیهتمون بالدین بوصفه ظاهرة اجتماعیة إنسانیةو 
الذي یركز على الدین " وفة ـدین المتص" إن الدین المقصود، في رأي أبو زید، هو 

 دون تدخل االله بوصفه تجربة روحیة ذاتیة یستعید فیها الإنسان علاقته، بصورة مباشرة، مع
مع غیره  –    أن استدعاء ابن عربي" من هنا یمكن أن نفهم كیف . أي وسیط أو وصایة

مطلبا ملحا، لعلنا نجد في تجربته وتجاربهم، ما یعد  –من أعلام الروحانیة في كل الثقافات 
بما فیه كل مشمولات العالم، " تشیأت"الذي  )2("ل مصدرا للإلهام في عالمنا ـیمكن أن یمث

بل . السوق الذي أحكم قبضته على هذا العالم من كل نواحیه –فیها الإنسان، بسبب الإله 
" إن ما یضاعف من أهمیة هذه التجربة الروحیة، التي تمثل صلب التصوف، هي أنها 

 هي...الأدب و كل الفنون السمعیة والبصریة و الحركیةمصدر التجربة الفنیة، الموسیقى و 
أداتین في ید الإنسان المعاصر   اللذین یمثلان، بلا شك )3("و الفن  دینالإطار الجامع لل

  .في مقاومة العولمة
لا تقتصر أهمیة التصوف، عند أبو زید، على مد الإنسان المعاصر بید العون في 

سب، بل استعادة روحانیته، و بالتالي، إنسانیته المستلبة التي قتلتها العولمة أو كادت،  فح
استعادته من في عموما، في السیاق الإسلامي، و الموروث الصو ة ابن عربي، و استعاد" إن 

ة بعض ذلك بسبب سیطر المتن مرة أخرى، لا یقل أهمیة، و أفق التهمیش إلى فضاء 
السلفیة على مجمل الخطاب الإسلامي في السنوات الثلاثین من  الرؤىالاتجاهات  والأفكار و 

  . )4(."القرن العشرین
انة الإعلامیة الغربیة سلوك، وفر للترس من الخطاب وما یترتب عنه منن هذا النوع إ

   لام و المسلمین تعتمد على مفردات خلق صورة عن الإس"  ـها منادة غنیة مكنتم
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     التقدم و ن تجعل من الإسلام عدوا للحضارة سلوكیات طارئة من شأنها أوتعبیرات و 
في هذه الصورة المشوهة لا  . هابیین والقتلةجماعة من الإر  والحریة، كما تجعل المسلمین

التي یمثل و  )1(."نجد وعیا بتعدد آفاق الفكر الإسلامي و لا إدراكا لتنوع مصادره المعرفیة
  . كونیةأبرزها، بما یختزنه من روحانیة وتسامح و حب و التصوف 

أن المفكرین الذین اشتغلوا على  كخلاصة لما تم عرضه في هذا الفصل، نقول
" صوف لم یتفقوا حول طبیعة واحدة له، فبعضهم لا یرى فیه سوى أحد تعبیرات الت

تصوراته ة قویة لا تستطیع مفاهیم العقل و بتجربة انفعالی من جهة لارتباطه" اللاعقلانیة 
لاعتیادي القائم على مبدأ استیعابها، ولاحتواء خطاباته على مفارقات لا یقبلها المنطق ا

تعطیل القدرة عمل سوى على قتل إرادة الإنسان و نه من سلوكات لا تلما یترتب عالهویة، و 
  .من جهة ثانیة على التفكیر لدیه

غیر أن البعض الآخر من هؤلاء المفكرین حاولوا إثبات طبیعة عقلانیة تسم 
التصوف، فهو، في نظرهم، یمتلك منطقه الخاص لأنه یقوم على تجربة یتحد فیها المتصوف 

المنطق في وحدة لا كثرة فیها، الأمر الذي یجعل من المستحیل تطبیق  مع االله مع العالم
كما أن التصوف یمتلك كل الحق في  .، لأنه منطق یفترض الكثرةالاعتیادي علي التصوف

" عقلانیة " الانتساب إلى العقلانیة إذا ما تجاوزنا، من جهة، العقلانیة الكلاسیكیة القائلة ب 
مع النزعة أخرى، لمعاصرة المؤمنة بالنسبیة، و إذا قطعنا، من جهة وحیدة وتبنینا العقلانیة ا

التي لا ترى في أي تجربة فكریة بوصفها فلسفة سوى الفلسفة غربیة الاستشراقیة المركزیة ال
  . الغربیة

فهذا الأخیر، بالنسبة له، تشي الرؤیة التي یكونها الجابري عن التصوف برفضه له، 
عمدت  الفكري القدیم اللاعقلاني ممثلا أساسا في الهرمسیة،لیس إلا استعادة للموروث 

أصلا بهذا  عناصر غیر عربیة إلى تضمینه في النص القرآني الذي لا یسمح حقله المعرفي
  .التضمین
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ك العناصر الفارسیة محاولة من قبل تلهو في رأي الجابري  عملیا إن التصوف
  " تعویضا" هة بما یسمیه التحلیل النفسي آبائهم الضائع، لكنها محاولة شبی لاسترجاع ملك

في  كما أن التصوف. ولیس ملكا واقعیا" ملك رباني معنوي " فهذا الملك المسترجع هو 
 جانب آخر، لیس سوى التعبیر الإیدیولوجي للحركة الشیعیة المناوئة للحكم الأموي

  .رافد تفرع عن التشیعمجرد فالتصوف، عند الجابري، 
ضا، عند الجابري، على المستوى السلوكي العملي، شكلا من یشكل التصوف، أی

اغتیال عقله كما هو جلي في علاقة الشیخ الصوفي بمریدیه أشكال محق إرادة الإنسان و 
  .مثلا

محاولة ب من شأن هذا الأخیر كونها عن التصوف، التيأبو زید، في رؤیته  يیعل
هذه القراءة تؤكد، في نظره، أن النص  .نمن خلال قراءة سیمیولوجیة للقرآله  إثبات الأصالة

القرآني استطاع إعادة تشكیل اللغة العربیة التي تمثل الإطار المرجعي التداولي للقرآن، 
بحیث سمحت إعادة التشكیل هذه بأن تنفتح اللغة العربیة على معان و مدلولات لم تعرفها 

في إنتاج خطابات غنیة جدا من قبل، الأمر الذي سمح للمتصوفة باستثمار النص القرآني 
  .من فقهاء ومتكلمة بالمعنى، فتجاوزوا، بذلك، و بأشواط، قراءة سابقیهم للقرآن

في الجانب العملي للتصوف، یشیر أبو زید إلى الدور الفعال الذي لعبه المتصوفة           
ئما، یرى في هذا الجانب داو . ع عنهم من سلبیة و انطواءفي الحیاة العامة، بخلاف ما أشی

أبو زید أن التصوف یمكن أن یكون، من ناحیة، سلاحا فعالا في ید الإنسان المعاصر في 
أن یقدم للعالم و   في الإنسان كل ماهو روحي فیه قتلمقاومة ظاهرة العولمة التي ما فتئت ت

صورة جدیدة عن إسلام متسامح دیمقراطي بعیدة كل البعد عن تلك الصورة المشوهة التي ما 
  .یكرسها الإسلام السلفي المهیمن في العالم الإسلامي الیوم برح
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  لدى الجابري يصوفال التأویل إبستمولوجیا :المبحث الأول
وصفه منتجا لخطاب یحكمه قراءة الجابري للتصوف بعلى سنشتغل في هذا المبحث 

هذا المنطق الخاص و هذه الآلیة الذهنیة . منطق خاص، و معرفة تؤسسها آلیة ذهنیة معینة
وكشف  كما حللهما الجابري ،المتحكمان في انتظام الخطاب الصوفي وفیما ینتج من معرفة

  . هما مدار هذا الجزء من الدراسة ،عن حدودهما
رفة في الخطاب الصوفي إلى نظام معرفي أعم یضم یدرج الجابري عملیة إنتاج المع

 "إنه النظام المعرفي العرفاني . كل التیارات الغنوصیة الاشراقیة التي عرفها الفكر الإسلامي
فقد اجتهدت التیارات العرفانیة في ...الباطن موقعا مركزیا/ الزوج الظاهر) فیه(الذي یحتل 

القرآن ( النصوص الدینیة البیانیة الإسلامیة  "ظاهر " في جعل  )الفكر العربي الإسلامي(
  . )1(" "الحقیقة المقصودة " أي بوصفه " باطن " یتضمن الموروث العرفاني ك  )خاصة 

العرفانیین عموما، عملیة إنتاج خطاباتهم بالاعتماد على مما سهل على المتصوفة، و 
الظاهر : ة و الأساسیة مثل الأولی"  العرفانیة "المفاهیم " باطن أنهم وجدوا / زوج ظاهر 

الخ، مستعملة في النصوص الدینیة الإسلامیة بصورة ...الباطن، التنزیل، التأویل، القلب
هكذا بالإضافة إلى الآیات التي ورد و  ...، أي بدون تحدید دقیق لمعانیها"مفتوحة " بیانیة 

َ ﴿: باطن كدالین متقابلین أو متعارضین مثل قوله / فیها الزوج ظاهر  هُ و َ م ْ نِعَ م كُ ْ لَي غَ عَ َ ب ْ أَس
نَةً  اطِ َ ب َ ةً و َ ر نَهُ ﴿قوله و  )2(﴾ظَاهِ اطِ َ ب َ ثْمِ و ِ ْ َ الإ ر وا ظاَهِ ُ ر ذَ َ هناك آیة استهوى لفظها  ،)3( ﴾و

د یسورة الحدن م 3ة یهي الآروها ذات مضمون عرفاني صریح، و باعتو  المسلمینالعرفانیین 
َ ﴿: ى الا تعالتي یقول فیه ْ الآ َ َوَّلُ و ْ َ الأ و ُ هُ ن اطِ َ الْب َ ُ و ر الظَّاهِ َ ُ و ر ِ   .)4( ﴾خ

                                                             
مركز   "دراسة تحلیلیة نقدیة لنظم المعرفة في الثقافة العربیة، بنیة العقل العربي" ، محمد عابد الجابري )1(

  272: ص، 2009سنة  ، الطبعة التاسعة، لبنان، بیروت، دراسات الوحدة  العربیة
  .من سورة لقمان 20الآیة  )2(
  .من سورة الأنعام 120الآیة  )3(
  .من سورة الحدید 3الآیة  )4(
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 سمحتأویل مما / ن طرفي الزوج تنزیل القرآن، أیضا، آیات تقابل بی یتضمن
لتمییز في النص القرآني بین مستویین، مستوى الدلالة اللغویة التي طابقوا بینها بالمتصوفة ل

الباطن " بینها و بین ومستوى الدلالة الإشاریة أو الرمزیة التي طابقوا " الظاهر " وبین 
يلاً ﴿: من ذلك قوله "... نْزِ آَنَ تـَ ْ ر ْكَ الْقُ لَي ا عَ ُ نَـزَّلْنَ ن حْ نَّا نَ من جهة و قوله، من جهة ... )1(﴾إِ

يلُهُ  ﴿: من سورة یونس  39في الآیة  أخرى، ْ تَأْوِ م أْتِهِ َ ا ي لَمَّ َ هِ و لْمِ يطُوا بِعِ ُحِ ْ ي ا لَم َ ُوا بِم ب ذَّ ْ كَ َل ب
ذَّبَ  ِكَ كَ ل ذَ ْ كَ م هِ ِ ل ْ ْ قَـب ن ِ َ م ين   .)2(﴾الَّذِ

ا، على ألا یكتفوا بتأویل الآیات ن في الإسلام عمومیالعرفانیما شجع المتصوفة، و  إن
بل و " التأویل " و " التنزیل " و " الباطن " و " الظاهر " التي تذكر ألفاظا في القرآن نظیر 

خطاب القرآني واتساع عباراته انفتاح ال" عمموا هذا التأویل العرفاني على القرآن كله، هو 
و تلك خاصیة استثمرتها الفرق الإسلامیة منذ البدایة، إذ كل طرف یستدل . لأكثر من معنى

" السنة أنفسهم اعترفوا بهذا و ، )3(."عل صحة موقفه وفساد موقف الخصم بآیات من القرآن
ان لا یحیل إلیها و إمكانیة صرفها على معذي میز ألفاظ القرآن و عباراته ال" الانفتاح 

بذلك التقابل  ظاهرها، و في هذا السیاق، یفهم انشغال البیانیین السنة، متكلمیهم و فقهائهم
  ".التأویل " و"  التفسیر" بین 

غیر أن الاختلاف بین متكلمي و فقهاء السنة البیانیین و المتصوفة، بالرغم من 
رآني، هو في كیفیة الانتقال من اعترافهم جمیعا بوجود مستویین دلالیین في الخطاب الق
لى أیهما  ٕ عمل  لقد. حقا" الحقیقة "  تأولالظاهر للباطن أو من الباطن إلى الظاهر، وا

الألفاظ  ینصب علىو ذلك بجعل التفسیر  "التأویل"و " التفسیر"على سد الهوة بین البیانیون 
ول بالمعنى اللغوي الحقیقي ط الأیتناول المعنى العام للعبارة تارة، و برب" التأویل" جعل"و 
وي بربط الثاني بالمعنى المجازي تارة أخرى، مع اشتراطهم في نقل اللفظ من معناه اللغو 

هذا و  .اللفظ ازي یحتمله وجود قرینة أو دلیل لولاه لما ترك ظاهرالأصلي إلى معنى آخر مج

                                                             
  .من سورة الإنسان 23الآیة  )1(
  .273 :محمد عابد الجابري، المرجع السابق، ص )2(
.275 – 274 :، صنفسهالمرجع  )3(  
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نویة تمنع الأخذ مع ة لغویة أونود قریل، عندهم، غیر مسموح به إلا مع وجیأن التأو  یعني
  )1(."تقود إلیهقت، تعین المعنى الحقیقي الخفي و في ذات الو بالظاهر، و 

لا یعمل على فسیر باطني یرفض المعنى الظاهر و ت" المتصوفة دافعوا عن  غیر أن
جتهدوا في التحرر من قیود ، و ا)2(."التوفیق بینه و بین المعنى الباطني كما فعل السنة

هذا اللون من التفسیر یعتمد على استنباط خفایا "  إن. المستطاع القرینة قدر و الدلیل
. دون التوقف عند حدود ظواهرها المألوفة ومعانیها القاموسیة –مفردة أو مركبة   –الألفاظ 

نما ینظر إلى اللفظة القرآنیة على أنها ذات وجوهر یدق على الفهم العادي ٕ ، ولا یفهمه )3(."وا
  .الواصلون  المتصوفة، العارفون،إلا

     المعرفة الصوفیین عارف الواصل وموقعه من الخطاب و قبل أن نتطرق إلى ال
في   سنتتبع. ودوره في عملیة إنتاجهما، سنبقى في مستوى التحلیل الإبستیمولوجي الصرف
من " العبور " هذا المستوى الإبستیمولوجي، تحلیل الجابري لمشكلة كیف أمكن للمتصوفة 

" منطقیة یتم هذا ة و وفق أي آلیة ذهنیإلى معانیهما اللدنیة الخفیة؟ و القرآنیین  اللفظ والعبارة
  الانتقال من ظاهر النص إلى معانیه الباطنة؟و " العبور 

عملیة إنتاج المعرفة فیه إلى آلیة ذهنیة منطقیة هي  و و الجابري الخطاب الصوفي یعز 
لكشف الصوفي، سواء اتخذ شكل فهم هذه المماثلة هي التي یتأسس علیها ا". المماثلة " 

. للقرآن، أو شكل معارف قلبیة یبلغها المتصوف الواصل لحظة اتحاده باالله أو حلوله فیه
أو القیاس  (لبیاني بالقرینة التي یتقید بها الاعتبار ا) الصوفي ( لا یتقید " وفي هذه المماثلة 

" الحد الأوسط" بلغة الفقهاء، و" لعلة ا" مین وبلغة المتكل" الدلیل " التي تعني ، و )البیاني 
   .)4(."بلغة المناطقة

                                                             
  .274 – 273 :د الجابري، المرجع السابق، صمحمد عاب )1(
  .210 :مختار الفجاري، المرجع السابق، ص )2(
  .246 :، صنفسهالمرجع  )3(
  .303 :محمد عابد الجابري، المرجع السابق، ص )4(
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ن استغنت عن  ٕ لأن " ، "القرینة " لكن المماثلة تحافظ على كونها قیاسا حتى وا
             الاستغناء عن القرینة لا یطیح بهیكل القیاس الذي یتكون، أساسا، من النظیر 

یجعل منه مجرد ممثالة، كل ما تتأسس ، سمنه أضعف وأوهى أنواع القیا ونظیره، بل یجعل
  . )1(."علیه هو أن النظیر یذكر بنظیره
نظیرین العلاقة بین شیئین أو ف عن تشابه في ة، في الكشتفید المماثلة، عند المناطق

مشابهة بین بنیتین أو أكثر تتكون كل منها " هي في صورتها  المنطقیة المجردة أو بنیتین، و 
  :العلاقة على هذه الصورة التالیة  من من عنصرین وتنبني

  ل  و    م    ك  د    م    ه  ب   مثل   ج  ا                     
" و "  ـبالنسبة ل" ه " مثل " د" بالنسبة ل" ج " مثل " ب" بالنسبة ل " ا " بمعنى أن 

  . )2(..."هكذا
ن یورد الجابري أو بنیتی في العلاقة بین نظیرین) أو المشابهة ( لكي نفهم هذا التشابه 

خ مرج البحرین بینهما برز " من سورة الرحمن  19للآیة  هو تفسیر الشیعةمثالا على ذلك، و 
، حیث أنهم، في هذا التفسیر، لم یفعلوا سوى أنهم "المرجانلا یبغیان یخرج منهما اللؤلؤ و 

الحسین، حسن و وال محمد لأولى من عناصر هي علي وفاطمة و ماثلوا بین بنیتین، تتكون ا
وتتكون البنیة الثانیة من . القرابةالتي تجمع هؤلاء هي علاقة الدم و وواضح أن العلاقة 

هي البنیة الفرع التي ترمز إلى البنیة الأولى، و  .المرجانالبحران والبرزخ واللؤلؤ و : صرالعنا
  :و علاقة المماثلة بین هاتین البنیتین كما یلي. " البنیة الأصل
   2و البحر 1البحر/ علي و فاطمة     م     برزخ / محمد              

  مرجان لؤلؤ و /  2، البحر1م     البحر  الحسن و الحسین   / علي و فاطمة و 

                                                             
  .304 :محمد عابد الجابري، المرجع السابق، ص )1(
  .305 :، صنفسهالمرجع  )2(
 یعتمدون هم أیضا على المماثلة كآلیة ذهنیة في إنتاج خطاباتهمعرفانیون مثل المتصوفة، و  إنهم  
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فالنظیر  وهكذا .خال...حرینـالبرزخ بالنسبة للب) أو نظیر ( فاطمة مثل ي و محمد بالنسبة لعل
   )1()."صل الأالبنیة( یذكر بالنظیر  )البنیة الفرع ( هنا 

         یعج الخطاب الصوفي بالمماثلات، بل إنه لیس سوى مماثلات لا نهایة لها
ففي تفسیر . وسنورد بعضها من أجل توضیح أكثر للمماثلة فحسب و لیس من أجل حصرها

لَّهِ ﴿: بعض المتصوفة للآیة ِ ةَ ل َ ر ْ م الْعُ َ جَّ و أَتِمُّوا الْحَ َ ى إتمام الحج عل" ، یعتقدون أن )2( ﴾و
وعلى لسان الإشارة أي العرفان،  ...لسان العلم، أي البیان والشرع هو القیام بأركانه و سننه

فالأول حج  ).االله( وقصد إلى الحق ) الكعبة ( فقصد إلى بیت الحق . الحج هو القصد
فسه یحرم و یقف ثم یطوف بالبیت الثاني حج الخواص، و كما أن الذي یحج بنالعوام و 

ه بعقـد صحیح على قصد صریح، ثم  یتجرد ج بقلبه، فإحرامفكذلك من یح ق،ى ثم یحلیسعو 
  . )3(..."ظوظهحو إمساكه عن  ...الفاته و شهواته من لباس مخ

َ ﴿: من ذلك، أیضا، تأویلهم للآیة ل َ تَم ْ اح ا فَ هَ رِ دَ ةٌ بِقَ َ ي دِ ْ الَتْ أَو َ ً فَس اء َ ِ م اء َ َ السَّم ن ِ أَنْـزَلَ م
 َ ا و ً ابِي َ ا ر َدً ب ُ زَ ل ْ ي هِ فِي النَّارِ السَّ ْ لَي ونَ عَ دُ ُوقِ ا ي مَّ ِ یعني " أنزل من السماء ماء : " فقالوا" ، )4( ﴾م

احتمل . " یعني حفظتها القلوب بمقادیر من القلة و الكثرة" فسالت أودیة بقدرها . " القرآن
یعني ما تحمله ألفاظه و ظاهره من معان متشابهات حفظتها قلوب " السیل زبدا رابیا 

یعني الجواهر المعدنیة ." ومما یوقدون علیه في النار. "الزائغة الشاكین المتحیرینالمنافقین 
  )5(."لها زبد من الشبك كزبد السیل

یقر الجابري بأن المماثلة آلیة ذهنیة خصبة تساعد الباحث في الریاضیات أو علوم 
 )6(."لفرضیاتعبارة عن رصد للمكنات وا" الطبیعة أو العلوم الإنسانیة في الاكتشاف لأنها

فمن خلال اكتشاف المماثلة بین بنیات كثیرة یمكن التعرف في هذه البنیات المتماثلة عن أي 
                                                             

  .306: محمد عابد الجابري، المرجع السابق، ص )1(
  .من البقرة 196الآیة  )2(
  .307: المرجع السابق، ص )3(
  .من سورة الرعد 17الآیة  )4(
  .213: مختار الفجاري، المرجع السابق، ص )5(
  . 315: السابق، ص محمد عابد الجابري، المرجع )6(



  تأويل الخطاب الصوفي في الفكر العربي المعاصر          :       الفصل الثالث

95 

لكن المماثلة تبقى، مع ذلك، الخطوة الأولى و حسب في عملیة . منها متساویة أو متطابقة
          ذلك أن المعرفة الحقة لا تحصل إلا بإجراء سلسلة من عملیات التحقق" المعرفة، 

الصحیحة، أي تلك الممكنات التي  )1("الاختبار قصد التعرف على الممكنات و الفرضیات و 
إن المماثلة لا یمكن أن تتجاوز كونها مجرد وسیلة . یرتقي فیها التماثل إلى مستوى التطابق

 للإیضاح  و أنها لیست أداة للبرهنة و ذلك بسبب افتقارها إلى رابط یشد هذه البنیة إلى تلك،
ففي جمیع الحالات، حالات التحقق و الاختبار و التأكد من صحة الفرضیة، لا بد من نوع " 

  )2("."حد أوسط" لا بد من ...یتم عبره ربط البنیة الأصل بالبنیة الفرع" الجسر " من 
    –علاقة بین بنیتین أو أكثر یتمثل خطر المماثلة في أن مجرد كشف تشابه في ال

قد یغري المماثل بین هذه البنیات، ودون وجود أي  –لیة المماثلة فعلا هو ما تقوم علیه آو 
ولذلك حرص المناطقة على التمییز، في المماثلة، بین أنواع  .مبرر، إلى المطابقة بینها

      3/6و  2/4و  1/2: بالتناسب العددي، كالتناسب بین" یأتي، في مقدمها، ما یعرف 
ل العلاقة بینها مما یجع) النصف ( نفس القیمة ، حیث یساوي كل كسر 5/10و  4/8و

الاستدلال بالمماثلة التي من هذا النوع هي العملیة الذهنیة التي بها نحدد و . علاقة مساواة
هذا هو أقوى أنواع ...قیمة حد رابع مجهول من ثلاثة حدود معلومة تقوم بینها علاقة معینة

  .)3(."هو خاص بالریاضیاتو ...المماثلة
بمجرد أن تكف المساواة في العلاقة عن أن تكون مساواة " ماثلة تفقد قیمتها، لكن الم

ها في كونها تكتسي طابع تشترك كل... صورا و أشكالا "، خاصة عندما تتخذ )4("ریاضیة 
في هذا النوع من . )5(."أو شعریة... ، وهي مماثلات وجدانیة أو ذاتیة"السریة" الخواء و

ا عنه سابقا بخطر المطابقة بین بنیات لا یوجد بینها سوى تشابه في المماثلة سنقع فیما عبرن
  .العلاقة

                                                             
  .315: محمد عابد الجابري، المرجع السابق، ص )1(
  .315: ، صنفسهالمرجع  )2(
  .336: ، صنفسهالمرجع  )3(
  .377: ، صنفسهالمرجع  )4(
  377: ، صنفسهالمرجع  )5(
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 التهافت المنطقي الكبیر الذي توقعناو وع من المماثلة لأجل إیضاح مساوئ هذا الن
الخیاشیم هي بالنسبة للماء مثل الرئة " فیه، یستعیر الجابري مثالا عن أرسطو مفاده أن 

أو المشابهة في (ال نتعرف على بنیة قوامها المساواة في العلاقة في هذا المث. بالنسبة للهواء
 (    الرئةو  ، و لكن سرعان ما تغرینا هذه العلاقة بإقامة مشابهة بین الخیاشیم)العلاقة 

وتتحول المماثلة من مماثلة مبنیة على المشابهة في العلاقة إلى مماثلة مبنیة على علاقة 
  تلك المشابهة في العلاقة إلى الاعتقاد في وجود علاقة مشابهةفقد تقودنا . )1()."المشابهة 

الهواء یحترق في ) دام ما(القول أنه " هو لذلك، إلى استنتاج سخیف ومضحك و ونصل، تبعا 
   )2(."فإن الماء یحترق في خیاشیم السمك... رئة الحیوان

الجابري،  الخطاب العرفاني على العموم، لا یعمل، في رأي لصوفي، و إن الخطاب ا
مشحونة بالخیالات              المماثلات المتتالیة، اللامنتهیة و سوى على إنتاج زخم من ال

فهم، عندما یحولون . الاستیهامات التي یغذیها و یغنیها تحرر المتصوفة من ربقة اللغةو 
اثلات ألفاظ القرآن إلى مجرد إشارات تدل على نظائر أو معان دقیقة خفیة و یقیمون بینها مم

اللغة الأم، التي تمثل المرجع التداولي لا یبقون من صلة بین خطاباتهم و  واهیة، فإنهم
الأصلي للقرآن، سوى في كونهم یعودون، أحیانا، إلى المعنى العام القاموسي للفظ المراد 

لقد كان الرجوع إلى المعنى اللغوي للكلمات القرآنیة . " اكتشاف المعنى الخفي الذي یحجبه
 الطرق المهمة التي كانت ملاذا یلجأ إلیه مفسرو الصوفیة في التعبیر عن أفكارهممن 

 خواطرهم من خلال فهم إشارات القرآن، نظرا لما في الأخذ بالمدلول اللغوي من عمومو 
اتساع الدلالة تمنح المتصوف المفسر إمكانیة تصویر تلك الخواطر الحبیسة التي تبحث و 

  .)3(."البروزلى الظهور و ، لیكون طریقها إعن منفذ

                                                             
  .377: محمد عابد الجابري، المرجع السابق، ص )1(
  .377: ، صنفسهالمرجع  )2(
  ضح كیف یمكن للمعنـى اللغوي القاموسي للفظ القرآني أن یسمح للمتصوف لقد أوردنا  أمثلة تو

بتضمینه معان و مدلولات لا یوحي بها السیاق الدلالي الذي ورد فیه اللفظ، انظر المبحث الثاني من 
  .27 – 26: الفصل الأول، ص

  .43 – 42: حسین علي عكاش، مرجع سابق، ص )3(
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 في بحر من غرق التصوف بالكاملأالعقلیة ة و هذا التحرر من قیود القرائن الدلالی
نظائر، مطابقات لا ي تنزلق إلى مطابقات بین بنیات و المماثلات الضعیفة، المتهافتة، الت

  . ى رقابة عقلیة أو صرامة منطقیةتخضع لأدن
من  19اه سابقا یتمثل في تفسیر الشیعة للآیة نستعید، في هذه الفقرة، مثالا أوردن

من أجل " المرجانخ لا یبغیان یخرج منهما اللؤلؤ و مرج البحرین بینهما برز " سورة الرحمن 
الأدلة لمتحررة من كوابح القرائن و إیضاح كیفیة انزلاق المماثلة الخارجة عن سیطرة العقل، ا

أكثر، نحو المطابقة بینها، أي توهم وجود  أومشابهة في العلاقة بین بنیتین القائمة على الو 
  . علاقة مشابهة بین هذه البنیات

     في هذا المثال یماثل الشیعة بین البنیتین التي یمثل فیها محمد وعلي وفاطمة
        البرزخ والبحران واللؤلؤ  ویمثل فیها بنیة الأولى،الحسین عناصر الوالحسن و 

وعلي ) ص(إن وجود مشابهة في العلاقة بین محمد . ةالمرجان عناصر البنیة الثانیو 
فاطمة من جهة و البرزخ والبحرین من جهة أخرى أدى بمفسري الشیعة إلى توهم وجود و 

هي علاقة غیر موجودة، إذ لیس هناك أي و " ة بین عناصر هاتین البنیتین، علاقة مشابه
و إنما الاعتماد في ذلك ...حرینفاطمة و البو لا بین علي البرزخ و شابه بین الرسول محمد و ت

بعض فاطمة تشبه من وعلي و  بمعنى أن العلاقة بین محمد. على المشابهة في العلاقة
البحرین، فكذلك محمد یربط بین الوجوه العلاقة بین البرزخ والبحرین، فكما أن البرزخ یصل و 

  . )1(."یربط، من حیث علاقة النسب بین علي ابن عمه وفاطمة ابنتهیصل و ) ص ( 
" ن، فهي ـالحسیو   ولدیهما الحسنة و فاطمي و الأمر نفسه یقال عن العلاقة بین عل

ان من یخرجذلك من حیث أن اللؤلؤ والمرجان اللؤلؤ والمرجان، و و ن البحرین ة بیـتشبه العلاق

                                                             
 بقة بوضوح لأنها تربط بین ألفاظ و شخوص، و حتى و إن كان هذا هذا المثال بسیط تظهر فیه المطا

من سورة الرحمن، فإن الشیعة والمتصوفة، على حد سواء، یفكرون داخل  19المثال تفسیرا شیعیا للآیة 
النظام المعرفي نفسه، أي النظام المعرفي العرفاني و یستخدمون جمیعهم المماثلة كآلیة في إنتاج 

  .الخطاب
  .306: عابد الجابري، المرجع السابق، ص محمد )1(
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لكن هذه المشابهة في و . )1(."فاطمةو  ب عليلالحسین من صن و الحس "خرج"ا البحرین مثلم
بین علي وفاطمة أو بین الحسن ، البتة، المطابقة بین البحرین و سوغ لنا منطقیاالعلاقة لا ت

إن انعدام مواطن التشابه بین طرفي هذه المماثلة یجعل من  .الحسین و بین اللؤلؤ والمرجانو 
  .مطابقةتشابه، أي علاقة تماه و  المستحیل تحولها من تشابه في العلاقة إلى علاقة

العرفان بكل صنوفه الأخرى یتجاوزه مثل صلب التصوف، و لمماثلة التي تإن ضعف ا
 ٌ إنه ذلك العارف الواصل . حدث تلك المماثلات و یضمن صدقهاالمتصوفة بالعودة إلى من ی

موقعه داخل المنظومة المعرفیة الخوض في دوره و  ، عنثالذي أمسكنا، في بدایة هذا المبح
اثلة بوصفها الآلیة الابستمولوجیة الصوفیة لأن التحلیل، حینها، كان ینصب على المم

  . المعرفة في هذه المنظومةطاب و المسئولة عن إنتاج الخ
بالرغم من أن مماثلات المتصوفة مختلفة من متصوف لآخر، حتى في تفسیرهم 

ما یرد تكامها، فقط، إلى ذاتیة صاحبها و للآیة الواحدة، وذلك بسبب تحررها من أي قید و اح
إلى  لدیهم ، إلا أنها، مع ذلك، ترقىمن صور و ما یرتسم في خیالهي من معان" قلبه " إلى 

كحال الحقائق ( ما سواها هو تجل ناقص للحقیقة لحقیقة، بل إنها وحدها الحقیقة و مستوى ا
بالرغم مما یعتریها من عوار " حقائقهم " إن ثقة المتصوفة العمیاء في . )الشرعیة مثلا 

والفناء     بلغ لحظة الكشف ن المتصوف إذا أكمل الطریق و في أیعزى إلى إیمانهم العمیق 
الأسرار اللدنیة التي لا و  في االله صار ولیا تنكشف له بالعیان و المشاهدة الحقائق الإلهیة 

التأویل الصوفي لا ضوابط له، وأنه مجرد انطباعات " لذلك فإن الحكم بأن و  .یعرفها غیره
ج التصوف، لأن صاحبه لا یعرف حقیقة المعاناة یبقى مجرد حكم سطحي من خار ...ذاتیة

  .التي یعیشها المتصوف حتى یبلغ مرتبة الكشف والولایة )2("

                                                             
  .306: ، صنفسهالمرجع  )1(
  المتصوفة یقرون بوجود الاختلاف في مستویات الحقیقة حتى بینهم بسبب اختلافهم في الأحوال

          والمقامات التي بلغوها، فشتان بین الحقیقة كما تتبدى لدى المتصوف المبتدئ في طریق الفناء 
  .واصل الذي بلغ الفناءوالمتصوف ال

  .355: مختار الفجاري، المرجع السابق، ص)2(
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مرتبة ، الأولیاء في )ون المتصوفة السنی( ون منهم أیضا المعتدلو یضع المتصوفة، 
ن كانوا یقرون بأفضلیة الأنبیاء، لكنها، في رأي الجابري، و  الأنبیاء ٕ ن مجرد لا تعدو أن تكو " ا

أفضلیة وظیفیة إذا صح التعبیر، إذ هي مجرد جسر یمكنهم من أن یضیفوا إلى الأولیاء ما 
هكذا بالاستناد إلى القول بأن مرتبة و ... العصمةكمشاهدة االله والمعراج و ...بیاءیختص به الأن

لكن و ول بأن الأولیاء یشاهدون االله الق...الأنبیاء أفضل من مرتبة الأولیاء یمرر المتصوفة
للأولیاء إلا عند  مع هذا الفارق هو أن المشاهدة تكون للأنبیاء منذ البدایة بینما لا تكون

  . )1("نهایة طریقهم
برهان الأولیاء، الذي هو " كما أن برهان النبوة هو المعجزة فإن استتباعا لما سبق، ف

عجزات أي على یقوم هو الآخر على ما هو من جنس الم) أي برهان النبوة ( استمرار له، 
فكما أن المعجزة، بالنسبة للنبي، هي علامة صدقه فكذلك الكرامة هي علامة ...الكرامات

ما دام الولي لا یختلف عن النبي في النوع والطبیعة بل في و . )2(."ولایة الولي وصدقه
ى والكشف هو الحقیقة عینها حت الدرجة فقط، فإن ما یقذفه االله في روعه أثناء لحظة الإشراق

ن اتخذت هذه الحقیو  ٕ   . المنطققة شكل مماثلات یستهجنها العقل و ا
  
  
  
  

  یقا التصوف عند نصر حامد أبو زیدهرمینوط :المبحث الثاني
نصر حامد أبو زید للتصوف یقتضي منا، أولا، الإحاطة بالكیفیة " تأویلیة " إن فهم 

المتداولین كثیرا في " التأویل"و " التفسیر"التي فهم بها أبو زید المعنى الذي یتضمنه مفهومي 
ضدین متعاندین لا الذي قابل قطاع كبیر منه بینهما و اعتبرهما سلامي، و الفكر العربي الإ

                                                             
  .350: محمد عابد الجابري، المرجع السابق، ص )1(
، العقل الأخلاقي العربي،دراسة تحلیلیة نقدیة لنظم القیم في 4نقد العقل العربي "محمد عابد الجابري،  )2(

        .457: ، مرجع سابق، ص"الثقافة العربیة
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في الجزء   هو ما سنخصص له الجزء الأول من هذا البحث، لننصرفو . یجتمعان معا
ها لمحي الثاني، إلى تحلیل أبو زید للتأویل الصوفي من خلال عدید الدراسات التي أفرد

  .الدین بن عربي
هو ى نص تأسیسي لینطلق أبو زید من فكرة مفادها أن الفكر الإسلامي برمته ینشد إ

، "نص"فلیس من قبیل التبسیط أن نصف الحضارة العربیة الإسلامیة بأنها حضارة " القرآن، 
"  النص" أسسها وقامت علومها على أساس لا یمكن تجاهل مركز  انبتتبمعنى أنها حضارة 

  . )1(."فیه
اعتمد الفكر العربي الإسلامي، بحكم مركزیة النص فیه، في إنتاجه للمعرفة على آلیة 

النص حین یكون محورا لحضارة أو ثقافة لا بد أن " ، و"التفسیر " و " التأویل " هي أساسیة 
تراثنا فالهیمنة الكاملة التي مارسها النص القرآني على  ، )2(."تتعدد تفسیراته و تأویلاته
التراث على أساس أن كل ) هذا ( یمكن أن یفسر كل جوانب " الفكري العربي الإسلامي 

   . )3(."النص أو تفسیره" تأویل " جانب یمكن أن یكون نمطا خاصا من أنماط 
هذا التنوع في التفسیرات والتأویلات یبرره، في رأي أبو زید، أن التراث الفكري في 

حقیقته، ة لیس كتلة ثابتة واحدة، متناغمة و منسجمة بل إنه، في الحضارة العربیة الإسلامی
یدو   ف و قوى اجتماعیةاتجاهات وتیارات عبرت عن مواق"شدید التنوع یعبر عن  ٕ یولوجیات ا

 ر ویتبدل، یعبر عن روحي یتغیراث إذن لیس له وجود مستقل عن واقع حفالت. ورؤى مختلفة
هو مجموعة التفاسیر التي   التراث، إذن. التاریخي العصر، وتكوین الجیل، و مرحلة التكوین

نحن، كما یرى أبو زید، إزاء نص هو، ، خصوصا و )4(."یعطیها كل جیل بناء على متطلباته
أن یكون نصا دینیا  في حقیقته، نص لغوي ذو طبیعة أدبیة، غني من حیث دلالاته، قبل

  .یسن شرائعیقرر عقائد و 
                                                             

لبنان،  ، المركز الثقافي العربي، بیروت"مفهوم النص، دراسة في مفهوم القرآن" نصر حامد أبو زید،  )1(
  .9: الطبعة الثانیة، ص

  .9: ، صنفسهالمرجع  )2(
  .18: ، صنفسهالمرجع  )3(
  .16: المرجع السابق، ص نصر حامد أبو زید، )4(
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راثنا لا یحیلان، كما أسلفنا، إلى نفس المدلول في ت لكن مفهومي الـتأویل و التفسیر
لم یكن سبب هذا الاختلاف في دلالة هاذین المفهومین معرفیا الفكري العربي الإسلامي، و 

فالفكر . یدیولوجیة بالأساسإلا یزال إلى الیوم، لاعتبارات و صرفا بقدر ما كان خاضعا، 
عن یدافع   ، جمیعها، فقها وأصولا وكلامافي تجلیاته" الجماعة أهل السنة و " الغالب بین 

الصحیح " التفسیر " لا یجب أن یؤول، على اعتبار أن فكرة أن القرآن یجب أن یفسر و 
سواء في التراث أو في " أهل السنة و الجماعة " أنفسهم " عند هؤلاء الذین یسمون " للقرآن 

لصحابة الذین شهدوا نزول الفكر الدیني الرسمي المعاصر هو ما ورد عن الرسول أو عن ا
ض لأي بهذا المعنى رف" التفسیر " إن . )1(."الوحي، و كانوا من ثمة أقرب إلى فهم دلالته

ذا استعصى على المفسر فهم جزء من القرآن لم یتناوله بالتفسیر و . نوع من أنواع الاستدلال ٕ ا
تضیه الحقل أو سلفه الأول من صحابته فإن علیه أن یلتزم حدود ما یق) ص (الرسول 

  . ة العربیة التي نزل بها القرآنالتداولي الأصلي للغ
بل ". العقل " لا " النقل " إن أصل حقیقة النص القرآني، بحسب هذا الطرح ترتد إلي 

هو ابن القیم الجوزیة، یرى أن أي للقرآن، و " التفسیر " عنى مفهوم إن أحد متبني هذا الفهم لم
لمعصیة إبلیس الأولى حین استخدم عقله " آني هو استعادة تقدیم للعقل في فهم النص القر 

في إقامة قیاس لتفضیل نفسه على آدم بسبب أنه مخلوق من نار و آدم مخلوق من 
، في رأي أبو زید، یجعله حبیس "التفسیر "  إن تضمین هذا المعنى لمفهوم. )2(."طین

والقصص  سباب النزولبأ" م الجوانب الخارجیة العامة للنص القرآني لا یتجاوزها، من عل
لا و   عتمد على الروایة عند القدماءهي كلها علوم نقلیة تالمدني والناسخ  المنسوخ، و والمكي و 

بالتالي،   یمنعه، و )3("مجال فیها للاجتهاد سوى الترجیح بین الروایات أو محاولة الجمع بینها
  .النص ذاته و النفاذ إلى حقیقتهمن الولوج إلى 

، فالأولى ذكرت فیه سبع "تفسیر" أكثر ورودا في القرآن من كلمة " تأویل  "تعد كلمة 
عشرة مرة بینما لم ترد الأولى فیه إلا مرة واحدة، مما یدفعنا إلى الاستنتاج، في رأي أبو زید، 

                                                             
  .220: ، صنفسهالمرجع  )1(
  .130: ، المرجع السابق، ص"كالیات التأویل و آلیات القراءة إش" نصر حامد أبو زید،  )2(
  233: ، المرجع السابق، ص"مفهوم النص، دراسة في علوم القرآن " نصر حامد أبو زید،  )3(
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 –و في النص بشكل خاص  –كلمة تأویل كانت أكثر دورانا في اللغة بشكل عام " إلى أن 
كان مفهوما معروفا " لـالتأوی"ل السر وراء هذا الدوران أن ـو لع". ر یتفس" ن دوران كلمة م

  .)1(" "تأویل الأحادیث"فسیر الأحلام و ة ما قبل الإسلام، ارتبط بتـفي ثقاف
ْ " مشتقة في اللغة من المصدر الثلاثي " تأویل " كلمة إن          أي الرجوع " ل الأو

 كما تعني الرجوع إلى الأصل تعني،" تأویل " مة لكن كل" و الكشف عن الأسباب الحقیقیة، 
ذا كان الرجوع إلى الأصل حركة عكسیة، فإن الو أیضا، الوصول إلى هدف وغایة، و  ٕ صول ا
فمن هذا المنظور اللغوي الاشتقاقي لا یعني . )2(."نامیةإلى هدف وغایة حركة متطورة و 

عن مغزاها الذي لا یكشفه  الكشفسوى صرفها إلى معانیها الخبیئة و تأویل آیات القرآن 
الذي یحتاج فیه صاحبه إلى وسیط، " التفسیر " هذا عكس عباراتها، و و  منطوقها أي ألفاظها

" و المعنى الاشتقاقي لكلمة . هو هذا المنطوق نفسه، من أجل كشف معنى هذه الآیات
مناص من  لا) أي دلیل أو قرینة ( ، في رأي أبو زید یؤید حاجة المفسر إلى وسیط "تفسیر 
المراد منها، فأصل هذه الكلمة في اللغة من من أجل معرفة معنى آیات القرآن و وجوده 

" َ   )3(."أي بول المریض الذي ینظر فیه الطبیب فیكشف علة المرض" " سرةفْ الت
أبو زید إلى الاستنتاج بأن العلاقة " تأویل"و" تفسیر" لتحلیل اللغوي لكلمتي یقود هذا ا

بالاجتهاد من جهة أخرى، وهي " النقل"الخاص بالعام من جهة أو علاقة  علاقة"بینهما هي 
یفرغ المفسر من  فبعد أن  .)4(" "الدرایة"و" الروایة"عنها القدماء بأسماء العلاقة التي عبر 

" النقل"المعتمدة على  علوم اللغةوم القرآن و معرفة دلالات الآیات القرآنیة التي توحي بها عل
ُ " أتي دور ، ی"الروایة "و  " مآلاتها"هذه الآیات و " مغزى " في التصدي لكشف " ؤول الم

إزاء " العقل " أو " الذهن " أبعاد دلالیة أعمق تحتاج إلى حركة " البعیدة، إذ تبقى في النص 
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بعد أن یستنفذ المفسر بأدواته العلمیة " التأویل " النص، إنها الأبعاد التي تحتاج إلى حركة 
  .)1(."دلالة التي یمكن اكتشافها بواسطة هذه العلومكل إمكانات ال

تقفز أن تتجاوز حدود معطیات التفسیر و غیر أن حركة تأویل النص هذه لا یجب 
ثل تأویل م" علیها، و إلا صارت مجرد تعبیر عن أهواء المؤول و انعكاسا لإیدیولوجیته 

ذاو " الشیعة لقوله تعالى  ٕ بأنه ." هلك الحرث والنسلیتولى سعى في الأرض لیفسد فیها و  ا
    إن المتصوفة، في رأي أبو زید، لم یقعوا في مثل هذا التأویل المحظور حتى . )2(."معاویة

ن أدخلوا و  ٕ لا " المغزى " التي یحتملها النص من حیث " الإشارات " في باب " تأویلاتهم " "ا
  .التي یوحي بها منطوق النص )3(" من حیث الدلالة

الجزء الثاني من هذا المبحث، على تأویلیة نصر حامد أبو زید سنتعرف، في هذا 
َ  للتأویل الصوفي الذي َ س لا یمكن أن  .أعلى من شأنه مقارنة بالتفسیر كما رأینا سابقاغه و و

 ، في رأیه، إلا من خلال قضیتین متداخلتین هما  ثنائیة الظاهر والباطن هذا التأویل یفهم
: الثالوث الكوني" جود الذي یمثله ذلك تصور ابن عربي الكوسمولوجي للو و 

  ". الوجود /القرآن/الإنسان
لكن   یعتقد ابن عربي أن االله أراد أن یرى نفسه فخلق الوجود بوصفه صورة مغایرة له

ُ ، هلذاتجمیع مشمولاته لیست إلا تجلیات  بالرغم من مغایرة الوجود الله إلا أن هذه عرف ت
على   بي، من أجل إضفاء الشرعیة على هذا الاعتقادقد اعتمد ابن عر و . الذات من خلالها

 " ):ص ( دى المتصوفة یقول فیه تعالى على لسان الرسول لحدیث قدسي محبب جدا 
  ".  خلق ، فبي عرفونيال، فأحببت أن أعرف، فخلقت مخفياكنت كنزا 
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أعلاها إن الوجود، في عرف ابن عربي، یتدرج في صورة مستویات و مراتب من 
" لقد تجلت عن و لذات الإلهیة إلى أدناها مرتبة، قربها من احیث الروحانیة و  مرتبة من

فس الإلهي ا ً هي الوسیط بین الذات الإلهیة والعالم من حیث أنه مجموع " ، أولا، الألوهة و"لن
هو أشبه ما یكون بالهیولى عند الفلاسفة، ثم العماء و  )1("الأسماء الإلهیة الفاعلة في العالم

حالة وجودیة " أعیان الموجودات موجودة بالقوة فقط، و بتعبیر آخر یمثل العماء  حیث تكون
هكذا یستمر هذا و . ."ود في اللوح المحفوظجه مو لكنل، و ة تعبر عما لم یوجد بعد بالفعـخاص

 ي منتالو المتحركة ) الكواكب(الأفلاك "ىالوسائط إلى أن نصل إلب و التدرج في تجلي المرات
  . )2(."مهبط الوحيض مهد البشریة و بینها كوكب الأر 

ظاهر، فكل واحد من هذه ا باطن و وسائطه لهه و مستویاتجمیع مراتب الوجود و  إن
و یمثل في ذات  المستوى الأعلى منه روحانیة المستویات یمثل ظاهر المرتبة أوب و المرات

مثلا ظاهر  فالألوهة. الوقت باطن المرتبة أو المستوى الذي یلیه درجة من حیث الروحانیة
  .ودجیلیها من مراتب الو  هي في الوقت نفسه باطن ماة و الذات الإلهی

والمعرفي عند  لوجيد موقعا خاصا في النظام الكوسمو یحتل الإنسان، في رأي أبو زی
ذلك لأنه إذا كان كل اسم من أسماء الذات د خلق االله الإنسان على صورته، و فلق. ابن عربي

فإن هذه   الألوهة قد اختص بالتوجه على إیجاد موجود عیني واحدالإلهیة التي تتكون منها 
للإنسان، ككل الموجودات، ظاهر و باطن، و . ا قد توجهت على إیجاد الإنسانالأسماء كله

أما ینتمي إلى أدنى مراتب الوجود، و  فأما ظاهره فهو الجانب المادي المتمثل في جسمه الذي
لذلك تعتبر الألوهة، إضافة إلى و  .أسماؤهات الإلهیة و صفات الذاباطنه فتمثله الألوهة، أي 

االله  بین أي، الخلقو            بین الحقالذي یربط البرزخ  هي ثل باطن الإنسان،كونها تم
  .و یجعل منهما متماثلین الإنسانو 

  ل صورة االله، فیه اعتراف ثإقرار ابن عربي، في رأي أبو زید، بأن الإنسان یماإن 
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الصورة تفترض وسیطا " ورة و إن ماثلت الأصل فإنها لا تطابقه لأن بأن الصضمني  
د هذا الوسیط و التقابل ینفي توحه، و صورتل و مرآویا عاكسا، كما تفترض تقابلا بین الأص

إن الوسیط المرآوي في حالة شفافیته الكاملة و . التطابق الكامل بینهماو الأصل بالصورة 
تعكس ما  – هي الحالة التي یمثلها الإنسان الكاملو  –ر ام عن أي تحدب أو تقعاستوائه الت

  .)1(."یقابلها بشكل مختلف، بحیث یظهر الیمین یسارا و الیسار یمینا
إن لهاذا التماثل بین الصورة وأصلها، بین الإنسان و االله نتائج هامة على المستوى 

الله و الإنسان قائما على فلو كان التماثل بین ا" الأونطولوجي والمعرفي، في رأي أبو زید، 
التوحد و التطابق، لم یكن للمعرفة معنى أو طریق، فالمعرفة تفترض تغایرا بین الذات 

رفة لا أو لنقل إن المع. وموضوعها من جهة، كما تفترض نوعا من التشابه من جهة أخرى
لا انتهت إلى لا شيء، فالتماثل بین االلهتبدأ من المجهول المطلق و  ٕ عل المعرفة والإنسان یج ا

  . )2(." التغایر و الاختلاف یجعل للمعرفة معنىممكنة، و 
لكن أبو زید ینبهنا إلى أن هذه المماثلة لا یمكنها أن تتجاوز كونها مجرد مماثلة 

فالعارف، لحظة الفناء، یحقق بالمعرفة مالا یمكنه تحقیقه . معرفیة و لیست مماثلة وجودیة
بمعنى أنه یصل " ، )المتصوف العارف الواصللهیة و أي التماهي بین الذات الإ (وجودیا 

الاختلاف الناتج عن الصورة، فیعرف أن و  إلى معرفة أنه على الصورة، ولا یستغرقه التغایر
من ثمة یكون تحققه بالمعرفة تحقیقا لتمام د دلالة على أنه صورة، و هذا الاختلاف أش

  .)3(."الصورة
االله إلا بین ه أبو زید، إدراك التماثل بینه و یقرألا یتسنى للإنسان، عند ابن عربي كما 

الثاویة حقیقته الروحانیة التي یمثلها مجموع صفات الذات الإلهیة باكتشاف باطنه الإلهي و 
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ظاهره الكوني الذي یحجب عنه " مشاق یعبر عنها ذلك إلا بتجاوز عقبات و  لا یتمفیه، و 
 قائق الألوهة، فإذا تحقق للإنسانحقیقته الروحیة كما حجبت صور أعیان الموجودات ح

صورته  بحقیقته الباطنة وصل إلى مرحلة الكمال، فإذا لم یحز مرتبة الكمال فهو حیوان تشبه
الإنسان الحیوان تتدرج مراتب البشر الإنسان الكامل و بین صورة و . الظاهرة صورة الإنسان

  .)1(."یستطیعون اجتیازهاالآفاق الكونیة التي رتبة المعرفة التي یصلون إلیها و طبقا لم
تجاوز  إن المعرفة، بهذا المعنى، لیست إلا سعیا حثیثا من لدن الصوفي من أجل

یتم ذلك إلا لحظة  الفناء حیث ولا ها، موضوعذات و ردم الهوة بین الو الباطن ر و ثنائیة الظاه
حالة  إنها. تتراءى له صورته في الذات الإلهیةة و یبلغ الصوفي درجة عالیة من الشفافی

ة وطبیعته یالموت الاضطراري المؤقت عن حقائقه الماد"تشبه، على حد تعبیر أبو زید، 
اریة التي یتخة الاالموت الطبیعي هو فارق بین المعرفالفارق بین حالة الفناء و و . ةریالعنص

  )2(."المعرفة الاضطراریة التي تصل إلیها الأرواح بعد الموتو  اییحصلها الإنسان في الدن
المعرفي عند ابن  –مركزا محوریا في النظام الوجودي  ،هو الآخر ،القرآن یحتل

عربي، كما یرى أبو زید، فهو، شأنه شأن جمیع الموجودات، تجل من تجلیات الذات الإلهیة 
فس " صدر عن  ً من جهة  بالموازاة، بین الإنسانط ، و یقع في موضع متوسذات، و هذه ال" ن

ودات، ینفتح على جانبیین جانب جل المو یضا، و ككهو، أو . و الوجود من جهة أخرى
حیث هو قرآن نزل على قلب هو جمعیته من " آخر ظاهري، فأما جانبه الباطني ف و  باطني

أما جانبه الظاهري فیتجسد في مستواه ، و )3("ما زال ینزل متجددا على قلوب العارفینالنبي و 
ل المسلمون یعكفون على حروف منطوقة لم یز المادي من حیث كونه جملة أصوات و 

  .تلاوتها
 اللفظي   القرآن هو الدال اللغوي أو التعبیر" موازاة القرآن للوجود لا تعني سوى أن 

الوجود هو القرآن هو الرمز الدال و ) إن (  لنقلو . اتهالرقمي عن كل مراتب الوجود و مستوی
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مل على النص القرآني، الصوفي، في معراجه، یعتمد بشكل كاو . )1(."المدلول المرموز إلیه
وكلما . متحققا بظاهره، فیكشف له عن حقیقة الوجود، ثم یعود للنص مرة أخرى" فهو یبدأ به 

مستویاته حتى یسمع القرآن من الوجود نص و تعمق الصوفي في معراجه تكشفت له أعماق ال
  . )2(."و یرى الوجود في النص

في  ود هون، بوصفه دالا على الوجـلقرآالصوفي، عند أبو زید، یدرك، دون غیره، أن ا
حقیقته جملة إشارات یتوجب علیه فك شفرتها إضافة إلى كونه عبارات، فإذا كانت العبارة 

 .)3(."مجرد إیحاء بالمعنى دون تحدید مقصود معین" تدل على معناها بوضوح فإن الإشارة 
ت النص القرآني متكلمین یقفون عند عبارافإذا كان أهل الظاهر من فقهاء وأصولیین و 

محاولین اكتشاف معانیها التي توجبها مقتضیات اللغة العربیة التي نزل بها الوحي، فإن 
العارفین ینفذون إلى ما تشیر إلیه العبارة من معان وجودیة إلهیة أي ینفذون إلى " المتصوفة 

 َ الإلهیة  روا من ظاهر الصور الوجودیة الحسیة إلى معانیهاباطنها الروحي العمیق كما عب
  .)4(."الباطنة

رتبطا باللغة إن تعامل المتصوفة مع لغة النص القرآني بوصفه ظاهرا حسیا م
باطنا روحیا إلهیا لا ینطبق على عبارات هذا النص فقط بل إن هذه الإنسانیة من جهة و 

فابن عربي . الثنائیة تنسحب على مكوناته البسیطة الأخرى أیضا من  كلمات وحروف
روف اللغة العربیة الثمانیة والعشرین، إذا نُظر إلیها في جانبها الباطني، على یتعامل مع ح

وتتوازى مع الأسماء الإلهیة ) الثماني والعشرین هي الأخرى(تتوازى مع مراتب الوجود "أنها 
كما أن الموجودات كلها تظهر من تفاعل مراتب الوجود الكلیة و من و . )5("من جهة أخرى 
كلمات اللغة من " التي توجهت على إیجاد هذه المراتب، تظهر، أیضا، الأسماء الإلهیة 

كما " كلمات االله " أنها  " الممكنات"ذلك یمكن أن نطلق على ل. الحروف البسیطة...تركیب
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مستوى الكلام : بذلك یكون للكلام الإلهي مستویانو " كلام االله " على القرآن أنه  نطلق
مستوى الكلام اللغوي الذي یتجلى في ان الممكنات و یتجلى في ظهور أعی الوجودي الذي
  )1(."النص القرآني

تسكنها الأسماء الإلهیة التي " أجساد"إن حروف اللغة العربیة، كما أسلفنا، هي 
لذلك فأشكال هذه الحروف و جمیعها، و " أعیان الممكنات"ت أو توجهت على إیجاد المخلوقا

لالة إشاریة باطنیة عمیقة لا یدركها إلا مخارجها الصوتیة، عند ابن عربي، تحمل د
 ف الأل(یاق تحلیل ابن عربي للدلالة الباطنیة لحروف العلة في سو  .المتصوفة العارفون

اللغة ترتد  روفكل ح"  ـالصدارة في ترتیـب هذه الحروف، ف ع، تحتل الألف موق)والواو والیاء
متباینة فهي كلها تدرجات مختلفة و  تابیا،كا و في حقیقتها إلى الألف الحركة الطویلة صوتی

والألف من الناحیة . لهواء النفس الذي تمثل الألف حریته الكاملة من الناحیة الصوتیة
جلیات مختلفة لهذا الخط الأصل، الكتابیة هي خط، ومن هذه الزاویة تعد كل الحروف ت

  .)2(."ود معاالحروف ومظاهر الوجت الإلهیة التي هي أصل الأسماء و الألف توازي الذاو 
إن الألف عند ابن عربي تفقد استقامتها واعتدالها إذا مالت بالرفع فتصیر واوا     

ذا مالت بالكسر صارت یاء ٕ توازیها والیاء توازي و ) الإلهیة(الواو تماثل الصفات "و . وا
لأن حروف اللغة، ككل مكوناتها الأخرى، هي، في و . )3(."ذلك في عالم الألوهةالأفعال و 

ما الإشارات و  –العلاقة بین الحروف تها، إشارات فإنها لا ترمز إلى مدلول واحد، فحقیق
كذا و  لنظر إلى تغیر مراتب الوجودترمز إلیه علاقة متوترة جدا تتغیر فیها الدلالة باستمرار با

فإذا  "   -و هذا ما یفسر غنى التأویل الصوفي وتجدده للنص القرآني  –درجات العارفین 

                                                             
  .83: ، صنفسهالمرجع  )1(
 معاني الباطنیة التي ترمز إلیها حروف اللغة العربیة في سیاق تحلیلنا كنا قد أسهبنا في عرض ال

  .من هذا البحث 32 – 31 – 30 – 29: للطبیعة الرمزیة للتصوف، انظر الصفحة
، المرجع "فلسفة التأویل، دراسة في تأویل القرآن عند محیي الدین بن عربي" نصر حامد أبو زید،  )2(

  .317: السابق، ص
  .318: المرجع السابق، ص ،أبو زید نصر حامد )3(
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على و . والیاء للجسم الذي هو العرش الواو للنفسى عالم الأمر كانت الألف للروح و تدرجنا إل
  . )1(."الیاء الجسم الإنسانينسانیة و الواو النفس الإوى الإنساني توازي الألف الروح و المست

بالنظر إلى تعدد دلالات الحروف بوصفها إشارات، ینظر ابن عربي إلى الواو على 
تمثل، معرفیا الروح " على أنها  –الأفعال ا واسطة بین الذات و افة إلى كونهإض -أنها

النبي، في هذه خاصة، و ) ص (محمد ي حمل الوحي إلى الأنبیاء عامة و الجبریلي الذ
متلقي أي التي تمثل القاطرة أو الوسیط بین ال )2("الحالة، یوازي الیاء التي تتلقى من الواو 

  .الذات الإلهیةالنبي و 
لدى ابن عربي، أن عالم الشهادة الذي یشمل أعیان الموجودات هو  إن الذي یؤكد،

بفضل " العماء"هو أنها خرجت من " لهي النفَس الإ" في حقیقته، كلمات إلهیة تجلت عن 
الأمر   –، ویكشف التحلیل الصوتي لهذه الكلمة "كن " الأمر الإلهي المتجسـد في كلمة 

. ى التوالي باطن عالم الشهادةیمثلان عل" النون"و "الكاف"حرفیها المكونین لها على أن 
  )3(."النون من حروف اللساناللسان، و الكاف من آخر حروف الحلق بین الحلق و "ذلك أن و 

حذفت الواو "قد " كون" هي في أصلها " كن"الأمر  –ابن عربي أن الكلمة یرى  كما
تسب عند ابن عربي دلالات لكن هذا الحذف یكو . لالتقاء الساكنین الواو والنون –غویا ل –

التوجه الإلهي الباطن في كل شيء في ) وجودیا ( فالواو المحذوفة توازي ... وجودیة
  )4(."، فعنها أو بسببها وجد التكوین"علة "الوجود، و ذلك لأنها حرف 

 هم هذیمراتب الوجود، بل یقة و للغلا یكتفي ابن عربي بإقامة موازاة بین حروف ا
تمثـل في مراتب العارفین القطب الذي " مراتب العارفین، أیضا، فالألفروف و الموازاة بین الح

والیاء فهما الإمامان أما الواو . الذي یحفظ على العالم وجـوده في العالم، و هو محل نظر االله
یحفظ االله به العالم  هو الواو، یحفظ االله به العالم العلوي، وثانیهما، وهو الیاءأحدهما، و 

                                                             
  .318: ، صنفسهالمرجع  )1(
  .321: ، صنفسهالمرجع  )2(
  .332: ، صنفسهالمرجع  )3(
  .332: المرجع السابق، صنصر حامد أبو زید،  )4(
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الیاء من و  الواو و  بین الإمامینمن جهة و القطب و هذا التوازي بین الألف و . )1(."السفلي
الیاء والواو و لألف، فالألف هو الأصل المهیمن الواو و الیاء میلا ل" جهة أخرى یبرره كون 

الإمامان بالمثل أقل من القطب من حیث و . لة بالرفع و الخفض لهذه الألفلیسا إلا إما
ن كان الو  ٕ كما یمكن أن تحل الواو  مقامه احد منهما یمكن أن یحل محله و یقومالمرتبة، وا

  .)2(."الیاء محل الألفو 
" العارف لحظة فنائه بالذات الإلهیة، في نهایة  إن المتصوف، ببلوغه مرتبة القطب

المتواریة خلف مظاهر الوجود  -الطویل المضني، تنكشف له حقیقة الوجود الباطنیة " سفره 
اثلة في النص القرآني الذي تزول، في هذه اللحظة ذاتها أي لحظة فناء م -الخارجیة 

شارةارة و یكف عن كونه عبره وباطنه، و العارف، المسافة بین ظاه ٕ وفي هذه اللحظة، . ا
ه مظاهر تجسده المادیة، أي تنكشف للعارف حقیقته الإلهیة التي طالما حجبتها عن أیضا،
  .جسمه

/ الإنسان/الوجود  "ثالوث" لكل الثنائیات التي تخترق إن لحظة الفناء لیست إلا زوالا
تتماهى بعضها مع بعض في صورة اللحظة تتحد أقطاب هذا الثالوث و ففي هذه . القرآن

  .    تقابل، في شفافیة كاملة، أصلها، أي الذات الإلهیة
  نقد التأویل العربي للتصوف  :المبحث الثالث

الفصل الثالث، بتقدیم ملاحظات نقدیة للفكر سنقوم في هذا المبحث الأخیر من هذا 
لكن هذه الملاحظات لن تطال الفكر العربي المعاصر . العربي المعاصر في تأویله للتصوف

سنتوجه بملاحظاتنا . فضفاضةي هذه الحالة سوى ملاحظات عامة و برمته، فلن تكون ف
  طیلة هذا الفصل لههما لتأویل الجابري وأبو زید للتصوف، لأننا اشتغلنا على تحلیل قراءت

من خلال ملاحظاتنا لقراءتهما سنخلص إلى ملاحظات عامة تعني والفصل الذي سبقه، و 

                                                             
  .323: ، صنفسهالمرجع  )1(
  .323: ، صنفسهالمرجع  )2(
 فإن محیي الدین " النبوة"خاتم ) ص(محمد  وهو في هذه الحالة لیس سوى ابن عربي، فإذا كان الرسول

  ."الولایة"بن عربي هو خاتم 
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الذي " نتائج البحث"التأویل العربي في جملته، وسنضمن هذه الملاحظات الأخیرة خطوة 
بدأ سنلتزم في هذا المبحث ذات الترتیب الذي التزمنا به سابقا، سن. سنختم به هذه الدراسة

  .بمناقشة تأویل الجابري للتصوف ثم ننتقل إلى تأویل أبو زید لهذا الفكر
، الذي یعبر عن فكرة مركزیة و عن معیش یعانیه "لفناءا"یرفض الجابري مفهوم 

یدة التوحید لا یستقیم قط مع عق" في الآن نفسه، بدعوى أنه " سفره " المتصوف في نهایة 
كل بساطة، نقیض الشرك سواء بمعنى الشریك أو التي تعني، بكما قررها القرآن، و 

وتتضمن " الوحدة"أو " الإتحاد"أو " التوحید" ـفالمعنى الذي یرید المتصوفة إعطاءه ل...الإشراك
، لدى الجابري، "لام الحقیقيالإس"و. )1(."لا أصل له في الإسلام" الفناء " جمیعا معنى 

ه، من دائرته هو الإسلام الذي یتحدد الذي على أساسه یحاكم التصوف و یخرجه، بموجبو 
بالمرجعیة العربیة الخالصة قبل أن تخترق هذه المرجعیة عناصر فكریة غریبة وفدت إلیها 

  . من تیارات فكریة دینیة وفلسفیة عرفها المشرق العربي قبل الفتح الإسلامي
  "  :ا الجابري فیما یليهیقوم على مرتكزات یجمل" الإسلام المرجعي " إن هذا  

  ...معرفة االله من خلال تأمل الكون و نظامه –بل بوجوب  -القول بإمكانیة  – 1
لا مدبر للكون إلا هو الشریك عنه، وبالتالي فلا خالق و القول بوحدانیة االله، أي نفي  – 2
  ) إلخ...الشيء الذي یعني عدم الاعتراف بأي تأثیر سواء للكواكب أو السحر(
بالتالي بالحقیقة، لیس میسرا لكل الناس، بل أن الاتصال باالله، و نبوة، بمعنى القول بال – 3

إن هذه المرتكزات التي تؤسس  )2(."إن االله یصطفي من بین عباده من یشاء لیبعثه رسولا
إلا من  لا تستمد" الحقیقة " لا تنتهي منطقیا عند الجابري، سوى إلى أن "للإسلام الحقیقي "

انیة البتة لاستمدادها من أي نوع من أنواع الاتصال بالذات لا إمكتأمل القرآن مستودعها، و 
الإلهیة كما یدعي المتصوفة سواء القائلون بالإتحاد أو بالحلول، و في ذلك إقصاء التصوف 

  .ن دائرة الإسلام كما قلنا سابقام

                                                             
، العقل الأخلاقي العربي، دراسة تحلیلیة نقدیة لنظم القیم 4نقد العقل العربي " محمد عابد الجابري،  )1(

  .429: ، المرجع السابق، ص"في الثقافة العربیة،
  .140: ، المرجع السابق، ص"كوین العقل العربي ، ت1نقد العقل العربي " محمد عابد الجابري،  )2(
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، بل إن ما یسترعي اهتمامنا في هذا الطرح لیس مدى المشروعیة الدینیة للتصوف
ُ "لام واحد حقیقيإس" القول ب َ ، وهو طرح مثالي لا تاریخي اختزالي، وبالتالي إیدیولوجي ی ور ز

كما  )  majuscule"avec " i ( الواقع و التاریخ، فلا وجود في الحقیقة لإسلام بألف كبیرة
مختلفة وأعراق ذات بقدر ما هناك من مجتمعات " إسلامات " هناك " یقول أركون، بل 

  .)1(."نتروبولوجیة مختلفةخلفیة ألغات مختلفة و 
الثقافیة لذلك الفضاء الواسع المدعو  –الاجتماعیة  –التعددیة العرقیة " إن هذه 

لنصوصه ة من الفهم للإسلام و قد أفرزت أشكالا كثیر   )2("بالإسلام أو العالم الإسلامي 
تتلون بحسب لا ینفي بالطبع وجود نواة واحدة للاعتقاد الإسلامي و لكنها " المركزیة، وهذا 

لشیعي ففي عالمنا العربي وحده یتجاور الإسلام السني مع الإسلام ا ،)3(."البیئات والأوساط
" الإسلامات " كل ادعاء بأن أحد هذه و الإسلام الشعبي الشفوي، و  إلى جانب الإسلام العالم

تلك  یس سوى وقوعا في شراكأو أحد هذه الفهوم للإسلام هو المعبر، فعـلا، عن حقیقته ل
التنوع في و  التلونل فكرا أو معتقدا شدید التعقید و الاستشراقیة، التي تختز  "الجوهرانیة"زعة الن

  .أو في جانب وحید فیه معین فهم 
طالما  نلمس، أیضا،  حضور النزعة الاستشراقیة في قراءة الجابري للتصوف، والتي

فهذا النص، . لهرمس  إلى نصته، مر انتقدها، في رده الفكر الصوفي، بل الفكر العرفاني ب
) ف... (یة الأم للمذاهب العرفانیةیضم أهم العناصر التي تشكل البن" في رأي الجابري، 

                                                             
  فالجابري نفسه یعترف بأنه منذ لحظة أبي حامد الغزالي قد تمت المصالحة بین بعض أشكال التصوف

و الإسلام السني الممثل للإسلام الحقیقي، في نظر الجابري، و المرتكز إلى المرجعیة العربیة التي لا 
  .من خلالها یفهم القرآن فهما حقیقیا إلا

دار   هاشم صالح: ، ترجمة"نزعة الأنسنة في الفكر العربي، جیل مسكویه والتوحیدي"محمد أركون،  )1(
  .9: الساقي، بیروت، لبنان، الطبعة الأولى، ص

  .9: ، صنفسهالمرجع  )2(
  .10: ، صنفسهالمرجع  )3(
  المرجع السابق، من الصفحة "عربي ، تكوین العقل ال1نقد العقل العربي " ورد هذا النص الطویل، في ،

  .268إلى الصفحة  263
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جمیع ما یقوله العرفانیون، باختلاف مذاهبهم، یمكن رده، بصورة أو بأخرى، إلى فكرة أو 
  . )1(."أكثر من الأفكار التي یتضمنها هذا النص

العرفاني عموما، إلى نص بعینه لیس إلا التزاما من و  إن إرجاع الفكر الصوفي،
ركزیة یقوم علیها في دراسته للتصوف، بمفاهیم م –بوعي منه أو بغیر وعي  –الجابري 

       وحدة كلیانیة و شمولیة كونیة للمعاني ...استمراریة...أصل، منشأ"الاستشراق نظیر
یجتهد،   بالمنهجیة الاستشراقیة الفیلولوجیةم و الجابري، متأثرا بهذه المفاهیإن . )2(."والدلالات

و إرجاعها إلى جزء من  وف، في تعقب أفكار المتصوفةأثناء تحلیله للمسار التكویني للتص
هذه الأخیرة لیست هذا النص أو ذاك، على اعتبار أن هذه الأجزاء أصل تلك الأفكار، و أن 

في الآن نفسه،   ین معرفیة، مهدرانسخا لما تحویه تلك الأجزاء من مضامإلا استمرارا و 
تاریخا طویلا من التحولات، على كافة المستویات، یفصل بین التصوف وهذا النص 

  .الهرمسي
طرق قراءة   إشكالیة التأویل و بهم واحد هو " ینشغل أبو زید في مشروعه الفكري 

 ـل              استثمار دلالات النص الدیني والتراثي من منظور أراده أن یكون تأسیساو 
تحرر الفكر العربي المعاصر من هیمنة " هرمینوطیقا "، ) 3("عربیة جدیدة "هرمینوطیقا "

ل السني الذي یمثل التأوی یتمثل فيتأویل للنصوص المركزیة في الفكر العربي الإسلامي، 
د مالكلام وأبو حاري في العقیدة و عأبو الحسن الأشو أصول الفقه  عي مرجعیته فيالشاف

 هذا التیار الفكري یحجم إلى أقصى الحدود دور الذات فيو . والفلسفةزالي في الفكر  غال
إبقاء  بالتاليو   ىضمان إمكانیة التولید المستمر للمعني، و إبداع فهوم متنوعة للنص القرآن

  .عربي الإسلامي المتحول باستمرارهذا النص فاعلا في الواقع ال
كما یصفه أبو زید یقوم على فكرة أن النص " يالرجع"إن هذا التیار الفكري السني 
وحیدة ذات أبعاد فقهیة وعقدیة تعمل الذات " حقیقة "القرآني یتضمن معان قارة، ثابتة و 

                                                             
  .269 -268: ، المرجع السابق، ص"، تكوین العقل العربي1نقد العقل العربي "محمد عابد الجابري،  )1(
  .56: محمد أركون، المرجع السابق، ص )2(
، الشبكة العربیة للأبحاث "اهنةأعلام الفكر العربي، مدخل إلى خارطة الفكر العربي الر "السید ولد أباه،  )1(

  .177: ، ص2010و النشر، بیروت، لبنان، الطبعة الأولى، سنة 
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ولهذا السبب درج الفكر العربي . العارفة على استخلاصها دون أن تشارك في إنتاجها
  ".النقلي " الإسلامي الكلاسیكي والمعاصر على نعته بالتیار 

 یرى أبو زید أن هذا التیار الفكري استطاع قلب الطاولة على أنواع التأویل الأخرى
اكتست و  لغلبة مع مرور الوقت،وصارت له ا) الفكر الصوفي الفكر المعتزلي و ( المنافسة له 

العقیدة طابع القدسیة شبیهة ممثلیه الأوائل في علوم القرآن والحدیث و الإسهامات الفكریة ل
لتي یحظى بها النص القرآني نفسه، و أصبحت فعالیة الذات العارفة مقصورة على بالقدسیة ا

) 1( ."في وقت أقلبحیث یمكن استیعابها بأقل جهد و  اختصارها" شرح هذه الإسهامات أو 

  ".العلم " من قبل القراء و طلبة 
ع لقد تحول النص القرآني، بموجب هیمنة هذا التیار النقلي، من نص لغوي یتفاعل م

یكون شیئا (للفهم و التفسیر و التأویل إلى أن " الواقع بصورة نشطة وحیة، ومن موضوع 
 ُ من   "مصحف " إلى " نص " هكذا تحول القرآن من . للزینة أو لالتماس البركة) ستخدمی

  . )2(."دلالة إلى شيء
إلى  "شيء " إلى " دلالة " یعزو أبو زید هذا التحول الوظیفي للنص القرآني من كونه 

فلقد توالت على حكم حركة الواقع . الحاكمة ذات الطبیعة الدكتاتوریة العسكریة ةالسلط
الدیلم، ثم والترك و نقصد العناصر العسكریة من السلاجقة ...العناصر غیر العربیة" العربي 

لیستمر هذا  )3("الأولى،  ةیسیطرة الدولة العثمانیة على العالم الإسلامي حتى الحرب العالم
  .الحاكمة في أغلب البلاد العربیةالوضع إلى الیوم مع الزمر العسكریة 

إن ما یجمع هذه الزمر العسكریة، التي حكمت ومازالت تحكم العالم العربي بالتیار 
الفكري السني، بمثلیه القدامى و المعاصرین، هو تلك النزعة الرجعیة المحافظة التي تؤبد 

                                                             
  .12: ، المرجع السابق، ص"مفهوم النص، دراسة في مفهوم القرآن " نصر حامد أبو زید،  )2(
  .13: ، صنفسهالمرجع  )3(
  العربیة و بالتالي عجزهم عن فهم النص لهذا دلالة عند أبو زید، فالحكام الأعاجم، نظرا لجهلهم باللغة و

ني آالقرآني، محافظون، میالون إلى رفض أي نزوع اجتهادي یعمل أصحابه على تقدیم تأویلات للنص القر 
   .لا تتفق مع الـتأویل السني السائد و المهیمن

  .12: نصر حامد أبو زید، المرجع السابق، ص )1(
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إن تلك الزمر . الفكر، و ترفض أي نزوع نحو التغییرالواقع، إن على مستوى الواقع أو 
كل ما تمثله الدكتاتوریة العسكریة بما یصاحبها من " العسكریة تكرس، في رأي أبو زید، 

إن . فكري و رفض للحوار، اعتمادا على مبدأ الرضوخ العسكري للأوامر وتنفیذها" انغلاق"
ل إلى مأساة إذا تم نقله إلى حرص العسكریین على الضبط و النظام و الطاعة یتحو 

  . )1(."مجالات الفكر و الثقافة
لقد وجدت هذه الدكتاتوریات العسكریة سندا قویا لها في التیار الفكري السني الذي 

و یقصي الذات العارفة و یجعلها مجرد تابع للنص " الاجتهاد " یشبهها في كونه یغلق باب 
إن هذا التشابه في الطبیعة بین . لمعنى كما أسلفناو یمنعها من المشاركة الفعالة في إنتاج ا

السلط الحاكمة والتیار الفكري السني هو ما یفسر هذا التناغم والانسجام الواضحین  اللذین 
  .في مجتمعاتنا العربیة المعاصرة یطبعان العلاقة بینهما

فكري في هذا الواقع الثقافي المتردي المستمر منذ قرون طویلة والرافض لأي تجدد 
عربي جدید یكون " عصر هرمینوطیقي " یسعى أبو زید، من خلال مشروعه، إلى تدشین 

المدخل إلیه من داخل التراث الفكري العربي الإسلامي نفسه، وذلك ببعث الفكر الصوفي، 
 اعتبارا من أن هذا الفكر أكثر مكونات الفكر العربي الإسلامي تحررا في تأویل النص

یشهد  غنى المتن الصوفيعنى، و لذات هامشا كبیرا من الحریة في إنتاج المالقرآني، إذ یمنح ل
  .على ذلك

لم یقطع بشكل كامل مع الفكر لكن ما لم ینتبه إلیه أبو زید هو أن الفكر الصوفي 
ن الس ٕ  ذات في التأویل، فإنهم لم یخرجوا تمامادور الذي تلعبه التفطنوا لل" ائد، فالمتصوفة وا

، )2("والحقیقة  مثل في العلاقة بین كثرة المعانيلم یتخطوا مأزقها المتالمعنى و عن نظریة 

                                                             
  .13: ، صنفسهالمرجع  )2(
 لإعتزالي، و إن كان هذا الفكر أقل تحررا في تأویل النص لارتباطه بذات الآلیات التي إضافة للفكر ا

ن لم یكتف  ٕ اعتمدها الفكر السني في إنتاج خطاباته، أي اعتماد القرائن و الأدلة في فهم النص القرآني، وا
لتأویل العربي ا" بالقرائن اللغویة بل اعتمد، بالأساس، على القرائن العقلیة كما عرضناه في مبحث 

  .من الفصل الأول من هذه الدراسة" الإسلامي 
  .335: مختار الفجاري، المرجع السابق، ص )2(
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قد أودع في القرآن المعنى الصحیح المعبر عن الحقیقة  ما و   فهم، كغیرهم، یعتقدون أن االله ٌ
 تلك الحقیقة بحسب الطرق لاجتهاد في استخلاص هذا المعنى و على الذوات العارفة سوى ا

إن قول المتصوفة بمعنى واحد . تختارها هذه الذات العارفة أو تلكالأدوات المنهجیة التي و 
البنیة " یتضمنه النص القرآني جعلهم لا یبرحون تلك " الحقیقة الإلهیة " معبر عن 

  .)1(."آلیة الفرقة الناجیة... الدوغمائیة الاقصائیة، و
شرطا إن التأویل الصوفي، حصر نفسه في نظریة للمعنى حیث یمثل هذا الأخیر 

أولیا للفهم، و لم یشارف تخوم الهرمینوطیقا المعاصرة التي تتبنى نظریة للذات یفقد معها 
، وتصبح الذات، )2("وبعبارة علماء التأویل یفقد النص أباه ویتأسس یتمه . سلطته" النص 

  .لمعنى و شریكا حقیقیا في إنتاجهبذلك، شرطا لوجود ا
ذا الفصل، أن الجابري، في مقاربته یمكن القول، كخلاصة لما تم عرضه في ه

یرد المتن الصوفي في جملته إلى آلیة ذهنیة منطقیة تتولى إنتاج  الإبستیمولوجیة للتصوف،
عادة إنتاجه تتمثل في المماثلة أو القیاس التمثیلي، وهو أضعف أنواع القیاس  ٕ هذا المتن وا

) حروفه أو ألفاظه أو عباراته(لأن العقل ینتقل فیه من مقدمة تتكون من أحد مكونات القرآن 
تمثل في معنى هو، لدى ت نتیجةإلى ي القرآنالنص الصوفي ظاهر ) أي هذا المكون(یعتبره 

یسمح بهذا الانتقال من تلك المقدمة إلى المتصوف، باطن هذا النص دون وجود حد أوسط 
ن شخصیة كل ما یسند هذه المماثلات الضعیفة منطقیا هي أنها صادرة عو . هذه النتیجة

ارت بهذا الإتحاد مالكة استثنائیة تمكنت بفضل قدرات ما فوق بشریة إلى الإتحاد باالله، فص
  .للحقیقة

                                                             
   لقد بین الجابري كیف أن الفكر الصوفي یؤول، كما هو الحال في الفكر السني بجمیع مكوناته، إلى

، غیر أن هذه الأقیسة )آني النص القر ( إلى المقیس علیه ) المقیس ( جملة أقیسة یرتد فیها المعنى 
" الصوفیة لا تعتمد على حد أوسط یسمح بالمرور من المقیس إلى المقیس علیه، انظر مبحث 

  .ابستیمولوجیا التصوف من هذا الفصل
  .335: ، صنفسهالمرجع  )1(
  335: ، صر الفجاري، المرجع السابقمختا)2(
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، فمن خلال دراسته لابن من منظور هرمینوطیقي أما أبو زید فیقارب التصوف
لا تفهم إلا في تداخلها المعقد مع نظریته في  في المعرفة عربي، یرى أن نظریة هذا الأخیر

تتقاطع فیما  تقوم هذه النظریة على الإیمان بأن الوجود یتمحور حول ثلاث أقطاب .جودالو 
و هذه الأقطاب تنفتح على مستویین مستوى  .و الوجود بینها و تتداخل هي الإنسان و القرآن

  . ظاهري و آخر باطني
االله الماثلة في  من خلال مجاهدات المتصوف و ارتقائه المتدرج تتكشف له حقیقة

أیضا ، في الآن نفسه، خلف ظاهره المنطوق، و تتكشف لهالمتخفیة القرآن الباطنیة  قیقةح
تجسید   القرآن، من منظور ابن عريإن . مظاهره المادیة تحجبهاحقیقة الوجود الباطنیة التي 

في هذه اللحظة التي تتكشف فیها  و. كلامي للوجود و الوجود تجسید عیاني للقرآن
إن الكشف الصوفي . تتكشف له حقیقته الباطنیة هو أیضا جود و القرآنللمتصوف حقیقة الو 

یها الصوفي أنه ف یعرفحالة من الشفافیة  فناء لیس سوىالذي یبلغ ذروته و منتهاه لحظة ال
  .صورة االله التي تنعكس في نفسه و في الوجود و في القرآن

للتصوف من  هو حضور النزعة الاستشراقیة في قراءته ما یؤخذ على الجابري
هو الإسلام السني الذي " حقیقي" "وحید" "إسلام"، الأولى تتمثل في تصوره لوجود جهتین

وانحراف " الإسلام الحقیقي " عن هذا " خروج"لأنه " یدینه"تصوف و على أساسه  یحاكم ال
لام فها الإسإقصاء لكل التأویلات التي عر إن اختزال الإسلام في فهم وحید هو بلا شك . عنه

  . عبر تاریخه الطویل
أما ثاني جهة تحضر من خلالها النزعة الاستشراقیة في تناول الجابري للتصوف 
فتتمثل في رده التراث الصوفي الإسلامي شدید الغنى والثراء في جانبیه العملي والنظري إلى 

.   تفصل هذا النص عن ذلك التراثنص هرمسي، ملغیا بذلك صیرورة تاریخیة طویلة 
 یستعیدها البشر متى ما" نقاوتها " فوق التاریخ  محتفظة بكامل " تسافر"لأفكار ولكأن ا

  .وجدوا في أنفسهم حاجة إلیها
أما ما یأخذ على أبو زید، في قراءته للتصوف، هو اعتقاده في أن التصوف، في 

یمنح للذات العارفة كامل الحریة في استنطاق النص جانبه المعرفي، قد أسس لتأویل متحرر 
ن منح هامشا محترما من الحریة یتحرك  ٕ نتاج المعنى، مغفلا بذلك حقیقة أن التصوف، وا ٕ وا
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ول للنص القرآني، إلا أن هذا الهامش لا یرقى إلى مستوى القطیعة مع أنما َ ط داخله المؤ
المتكلمین ولئك المتصوفة و هؤلاء الفقهاء و المتكلمین، لأن أالتأویل السائدة لدى الفقهاء و 

تصور واحد للفهم یقوم على الاعتقاد في أن القرآن یتضمن معنى وحیدا معبرا  نم ینطلقون
 ُ ، بهذا "المعنى " ف . ؤولین سوى التنافس من أجل الظفر بهعن الحقیقة، وما على الم

   .المعنى، سابق للذات المؤولة و شرط لها
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  نتائج البحث
ات جاورة جملة من الاستنتسنعمل، في هذه المرحلة الأخیرة من البحث، على بل
سنجمل هذه الاستنتاجات . ستكون إجابة على الإشكالیة التي وجهت هذا البحث منذ بدایته

  :كالآتي
لقد انتهى الجابري و أبو زید في قراءتهما للتصوف إلى نتائج متباینة إلى درجة 

     خلاق    فالجابري ینظر إلى هذا الأخیر، في جانبه العملي، على أنه هدم للأ ،التناقض
ل ذوي الأصول الفارسیة الذین ضیعوا ملك و  َ انسحاب من الواقع من قبل أولئك المتصوفة الأُو

 –أما على المستوى المعرفي ". ملك الولایة " بملك وهمي هو " عوضوه " آبائهم، ف 
الإبستیمولوجي فإن الخطاب الصوفي یمثل، في نظر الجابري، أضعف ما أنتجه الفكر 

لاستدلال أي لإسلامي من حیث بنیته الاستدلالیة، فهو یرتد إلى أدنى أنواع االعربي ا
  .الاستدلال التمثیلي

أما أبو زید فیتخذ من التصوف موقفا نقیضا تماما لموقف الجابري فالتصوف في 
وعلى المستوى المعرفي،  ،قبول الآخرلأخلاق كونیة تقوم على المحبة والتسامح و  نظره یدعو

الدلالة " فة، من خلال ابن عربي، لنظریة في المعرفة تنقل النص من مستوى یؤسس المتصو 
بالمعنى السیمیولوجي، فلا یفهم النص إلا في سیاق أعم هو " العلامة " إلى مستوى "  

  .معرفي الذي شیده ابن عربيال  –سیاق النظام الأونطولوجي 
فسه بحكم أنه لا یخلص دائما ن" التأویل"إن هذا التباین الكبیر في النتائج قد یبرره 

لاختلاف بین لكننا نعتقد أن هذا ا ،إلى النتائج ذاتها حتى لو انصب على نصوص واحدة
ینا یجد تبریره َ أكثر في المحددات الإیدیولوجیة التي تحركا داخلها أثناء قراءتهما  مفكر

ثم نرصد سنعرض، أولا، للمحددات الإیدیولوجیة لتأویل الجابري و أبو زید . للتصوف
  . لمحددات المعرفیة لهذا التأویلا

یرى " مسلم سني"یولوجي، فهو وف من تموقعه الإیدالتص" یدین"إن الجابري 
فا عن هذا التصوف، في نظره، لیس سوى انحرا، و "الإسلام الحقیقي" "السني الإسلام"في
  .تشویها لهو " لإسلام الحقیقيا"
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سوى إیدیولوجیا سواء في بعده " ني الإسلام الس" أما أبو زید فلا یرى في هذا 
العقائدي كما صاغه الأشعري أو في بعده الأصولي كما حدده الشافعي أو بعده الفكري 

ُ "الإسلام السني " إن هذا . الفلسفي كما تصوره الغزالي َ ، في نظر أبو زید م لكن   ج تاریخينت
، "الإسلام الوحید الحقیقي "  السلط الحاكمة المتعاقبة في العالم السني أبدته و كرسته بوصفه

یمثل، " الإسلام السني " إن هذا . فصار على درجة من التقدیس لا تسمح بمساءلته أو نقده
إن التصوف، بطبیعته . بهذا المعنى أحد الأسباب الرئیسة في تخلف مجتمعاتنا المعاصرة

التي یمكن أن المتسامحة واعتباره الإسلام تجربة ذاتیة قبل كل شيء، هو أحد الأسلحة 
  .ذه الإیدیولوجیا السنیة الرجعیةنواجه بها ه

تؤكد الفقرات السابقة أنه لا الجابري ولا أبو زید انخرط في فعل تأویلي متحرر من 
كما سبق " خارجه" ف من فهما، بهذا المعنى، قد أولا التصو . ضغط الإیدیولوجیا ورهاناتها

  .أشرنا في فرضیات هذا البحثو 
ینا في تأویلهما للتصوف مبررات معرفیةلكن لذلك التب َ   این في النتائج بین مفكر

، في "العقلانیة الصحیحة" ـ، ف"قلانیةلعا" ـلي قراءته للتصوف تصورا معینا فالجابري یتبنى ف
نظره هي العقلانیة الكلاسیكیة التي تضرب بجذورها في الفلسفة الیونانیة الأرسطیة التي 

وحیدة كما ترى أغلب الفلسفات " عقلانیة"كثیرة لا " قلانیاتع" ـترفض النسبیة والقول ب
ومن هذا الموقف المعرفي الإبستیمولوجي لا یرى . المعاصرة وفي مقدمها الهرمینوطیقا

  ".العقل المستقیل " أو عن " عقل اللا" الجابري في التصوف سوى تعبیرا عن 
" وح أقرب إلى ر  غیر أن أبو زید ینطلق في مقاربته للتصوف من موقف معرفي

یتبدى ذلك في تحلیله لنظریة المعرفة عند ابن العربي حیث لا ، و "الفلسفة الهرمینوطیقیة 
  .الإنسانیة و الوجودیة المتداخلةمستویاتها اللغویة و  إلا من خلال "الحقیقة " یمكن إدراك 

–  وفإن ما حد من الفعل التأویلي عند الجابري وأبو زید، في اشتغالهما على التص
هو انطلاقهما من مشروعین كبیرین  –علاوة على المحددات الإیدیولوجیة المشار إلیها سابقا 

نذ نهایة القرن التاسع یستجیبان لذلك السؤال الكبیر الذي ما فتئ یلح على الفكر العربي م
" هو كیف ننهض؟ إن الجابري وأبو زید قد مارسا، بهذا المعنى، فعلهما التأویلي من عشر و 
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لقد حدد مشروعاهما الفكریان، سلفا، نتائج هذا الفعل التأویلي بحیث . التصوف أیضا" ارج خ
  . ائج مجرد خادم لهذین المشروعینأمست هذه النت

نشیر في الأخیر، إلى أنه لیس من السهل على أي مفكر التحرر من سلطة 
عیة مثوى الاجتماانیة و الإیدیولوجیا، خصوصا عندما یتحرك في حقل العلوم الإنس

لكننا نعتقد، في المقابل، أن الممارسة التأویلیة ستكون أكثر تحررا . الإیدیولوجیا و موطنها
من الإیدیولوجیا، وبالتالي تكون أكثر فعالیة وأقدر على مراكمة تجارب تأویلیة تزداد نضجا 

ن یوما بعد آخر، عندما تشتغل على نصوص تراثنا الفكري دون أن یصدر هذا الاشتغال ع
  .مشاریع فكریة كبرى تعطل التأویل وتحدد سلفا نتائجه ومآلاته
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   :قائمة المصادر
 .القرآن الكریم

دراسة في قضیة المجاز في القرآن .الاتجاه العقلي في التفسیر "أبو زید نصر حامد ،  - )1
  .1996سنة   .الطبعة الثالثة .غربالم. الرباط .المركز الثقافي العربي". عند المعتزلة

 .الهیئة المصریة العامة للكتاب ".هكذا تكلم ابن عربي " ، أبو زید نصر حامد - )2
  .2002سنة  .بدون طبعة .القاهرة

المركز الثقافي ". دراسة في علوم القرآن . مفهوم النص" أبو زید نصر حامد،  - )3
 1994سنة . الطبعة الثانیة. لبنان. بیروت. العربي

رادة  الفكر الدیني بین إرادة المعرفة .النص، السلطة، الحقیقة" أبو زید، نصر حامد  - )4 ٕ وا
 .1995سنة  .الطبعة الاولى.المغرب.الدار البیضاء .المركز الثقافي العربي . ".الهیمنة

الجزء الأول من سلسلة نقد العقل .تكوین العقل العربي "الجابري محمد عابد ،  - )5
  2009سنة . الطبعة العاشرة .بیروت لبنان .ات الوحدة العربیةمركز دراس. "العربي

دراسة تحلیلیة نقدیة لنظم المعرفة . بنیة العقل العربي" الجابري محمد عابد الجابري ، - )6
سنة  . الطبعة التاسعة.لبنان .بیروت .مركز دراسات الوحدة  العربیة " .في الثقافة العربیة

2009. 

دار  .".سة في تأویل القرآن عند محیي الدین بن عربيدرا" نصر حامد أبو زید،  - )7
 .1983سنة  .الطبعة الأولى .لبنان .بیروت .التنویر للطباعة و النشر

الدار .المركز الثقافي العربي". إشكالیات القراءة وآلیات التأویل " ، أبو زید نصر حامد )8
  .2007سنة . الطبعة السابعة.المغرب . البیضاء

دراسة تحلیلیة نقدیة  .العقل الأخلاقي العربي .4نقد العقل العربي  " الجابري محمد عابد )9
 .بیروت. المغرب .البیضاء الدار .المركز الثقافي العربي. " لنظم القیم في الثقافة العربیة

 .سنة 2001.الطبعة الأولى .لبنان
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    :بالعربیةمراجع قائمة ال
  بدون طبعة . لبنان. بیروت. دردار صا ."الفتوحات المكیة" بن عربي محیي الدین ،ا )10

  . و بدون تاریخ
جمعه و قدم له "دیوان الحلاج ،و یلیه أخباره و طواسینه" أبو منصور الحلاج،  )11

  .بدون تاریخ. بدون طبعة .لبنان. بیروت. ردار صاد. جمعة الضناوي
: ترجمة". جیل مسكویه و التوحیدي . نزعة الأنسنة في الفكر العربي" أركون محمد،  )12
  .1997سنة . الطبعة الأولى. لبنان. بیروت. دار الساقي. شم صالحها
مكتبة .محمود محمد شاكر:تحقیق "دلائل الإعجاز " الجرجاني عبد القاهر  )13

  .1984سنة .بدون طبعة.القاهرة.الغانجي
. الطبعة الثالثة .بیروت .دار الطلیعة. " أزمة الثقافة الإسلامیة "جعیط هشام،  )14

2011  
ترجمة جحفة ، " .تلیه مقالة في النقد و التأویل.الشیخ و المرید "، حمودي عبد االله )15

  .2010سنة  .الطبعة الرابعة .المغرب. الرباط .دار توبقال .عبد الحمید
أطروحة دكتوراه . " الرمزیة و التأویل في فلسفة بن عربي الصوفیة" خمیسي ساعد ،  )16

  .2005/2006: یةالسنة الجامع. الجزائر. قسنطینة. جامعة منتوري .دولة
مكتبة . ترجمة و تقدیم إمام عبد الفتاح إمام". التصوف و الفلسفة " ستیس ولتر،  )17

 .1977سنة . بدون طبعة. مصر. القاهرة.مدبولي

مذكرة لنیل شهادة ". معالم الرمزیة في الشعر الصوفي العربي " سلمان نور،  )18
 .1954جوان . لبنان. الجامعة الأمریكیة في بیروت. ماجستیر

محمد  :ترجمة، " الأبعاد الصوفیة في الإسلام و تاریخ التصوف "شمیل آنا ماري ،  )19
. بدون طبعة.ألمانیا .كولونیا / بغداد .منشورات الجمل .رضا حامد قطب، اسماعیل السید

2006 . 
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دارالسلام ". غة في اختلاف المجتهدین لأثر ال" طویلة عبد الوهاب عبد السلام ،  )20
 .بدون طبعة .بدون تاریخ. لتوزیع والترجمةللطباعة و النشر وا

دراسة المجال المعرفي الأصولي .حفریات في التأویل الإسلامي"الفجاري مختار ،  )21
الطبعة .عمان ـ الأردن. دار جدارا .ـ الأردن.إربد.عالم الكتب الحدیث"الأول للتفسیرالصوفي

  .2008سنة .الأولى
الدار المتحدة  .رجمة كمال الیازجيت، " تاریخ الفلسفة الإسلامیة "، فخري ماجد )22

  .1979سنة  .بدون طبعة .للنشر
نصیر مروة، حسن قبیسي، ، ، ترجمة"تاریخ الفلسفة الإسلامیة " كوربان هنري،  )23

 .بیروت. و الطباعة دار عویدات للنشر. الإمام موسى الصدر،الأمیر عارف تامر، مراجعة
  .1998سنة  .الطبعة الثانیة .لبنان

 ابراهیم خورشید،، ، ترجمة"تصوف ال .دائرة المعارف الإسلامیة" ، سماسینیون لوی )24
الطبعة  .لبنان .مكتبة المدرسة، دار الكتاب اللبناني .حسن عثمان، عبد الحمید یونس

  .1984سنة  .الأولى
دار ". محمد بن عبد الجبار النفري .فلسفة التصوف" المرزوقي جمال أحمد سعید ،  )25

  .سنة 2007.بدون طبعة. لبنان. بیروت. التوزیعالتنویر للطباعة والنشر 
 .لبنان. دار الفرابي. " النزعات المادیة في الفلسفة العربیة الإسلامیة "، مروة حسین )26

 .1978سنة  .الطبعة الأولى

". مدخل إلى خارطة الفكر العربي الراهنة . أعلام الفكر العربي" ولد أباه السید ،  )27
 .2010سنة . الطبعة الأولى. لبنان. بیروت. رالشبكة العربیة للأبحاث و النش

      دار التنویر للطباعة  .ترجمة جمال سالم" . الهرطقة في المسیحیة " ویلتر ج،  )28
  .2007سنة  .بون طبعة .بیروت لبنان. و النشر والتوزیع
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المسكوت عنه في نقد نصر حامد أبو زید لآلیات الخطاب " یوبي عبد السلام،  )29
كلیة . تیزي وزو. جامعة مولود معمري. رسالة ماجستیر.". لیلیة نقدیةقراءة تح. الدیني

  .2011/  2010: السنة الجامعیة. قسم الأدب العربي. الآداب والعلوم الإنسانیة
  :المجلات و الدوریات

. بیروت. المؤسسة العربیة للدراسات والنشر ."موسوعة الفلسفة"، بدوي عبد الرحمان )30
  .1984نة س .الطبعة الأولى .لبنان

" ، مجلة "فهم الخطاب الشرعي بحسب ما یقتضیه اللسان العربي "  ،حمادي إدریس )31
 .1998سنة . 14: العدد. "فكر ونقد 

مجلة "  الإشاري التفسیر الصوفيالمدلول اللغوي منهجا في  " ،عكاش حسین علي )32
. 16العدد . لیبیا .زلیتن. كلیة الآداب والعلوم. جامعة المرقب. العلوم الإنسانیة  والتطبیقیة

  .2007سنة 
  :بالفرنسیةالمراجع 

1) Bentounes  Khaled «soufisme l’heritage commun ».zaki bouzid edition.2009. 
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