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  محمد عباسة. د
 جامعة مستغانم

  
اتصل العرب في الجاهلية بغيرهم من الشعوب وتعاملوا معهم في ميادین 

آما لجأ بعض شعرائهم إلى الحيرة وغسان، وهي . مختلفة أبرزها التجارة
ولم تكن  ؛الإمارات التي آان یلتقي في بلاطها العربي والفارسي والرومي

معتقداتهم عائقا في تعاملهم فيما بينهم قبل ظهور الإسلام، إذ نجد من بينهم عابد 
  .الأصنام والنصراني واليهودي

لكن هذه العلاقة آانت محدودة بالنظر إلى قوانين القبيلة التي آانت جد 
صارمة تجاه الآخر، فغالبا ما آانت الحروب تنشب بين القبائل لأتفه الأسباب، ذلك 
لأن العصبية آانت السمة العليا التي ینبغي على الفرد في العصر الجاهلي أن 

  .یتحلى بها
ولما جاء الإسلام عمل على نبذ العصبية القبلية وإرساء مبادئ التسامح 

هذه المبادئ السمحاء دفعت . والمحبة، وجعل من الشاعر شاعر أمة لا شاعر قبيلة
وفي القرآن . تناق الإسلام وتعلم لغة القرآنالكثير من الشعوب غير العربية إلى اع

الكریم آیات آثيرة تدعو إلى احترام الآخر بغض النظر عن دینه وأصله ولونه، أما 
الأحادیث النبویة الشریفة فهي آثيرة تلك التي تدعو الإنسان المسلم إلى احترام 

  .غيره حيا أو ميتا
لدولة الأمویة التي عملت غير أن الناس انحرفوا عن هذه المبادئ عند قيام ا

على إحياء العصبيات الجاهلية وتشجيع النقائض الهجائية مما أدى إلى ظهور 
طوائف عرقية في المجتمع الإسلامي تشبعت بالشعوبية وراحت تطعن في نسل 

وقد تبين أن الظروف السياسية والصراع . العرب وتمجد العجم وتفتخر بحضارتهم
  .وامل التي أدت إلى تفشي الأحقاد بين الناسحول السلطة آانت من بين الع

ومع ذلك، فإن الحضارة العربية الإسلامية على مدى العصور لم تتأثر 
آثيرا بهذه العصبية التي سادت في العصر الأموي وامتدت إلى العصر العباسي، 

أما في . فبلاد المغرب لم تعرف هذه الفروق الاجتماعية منذ ظهور الإسلام فيها
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فترة طویلة من الزمن، على اختلاف  ةندلس فقد تعایشت أجناس آثيربلاد الأ
  .أدیانها ولغاتها

لقد أوصت الكتب السماویة باحترام الغير، لكن بعض الجماعات البشریة 
والأفراد، ولأسباب أیدیولوجية أو عرقية أو عصبية أو استعماریة، یریدون إلغاء 

ظل یكافح من أجل إثبات الذات  هذا الآخر. الآخر وعدم الاعتراف بخصوصياته
  .وفرض وجوده آكائن لا یختلف عن الآخرین من حيث إنسانيته

والآخر عدة أصناف، منه من یختلف في الدین، وفي العرق، وفي اللون، 
وما یستدعي الغرابة . وفي المستوى الاجتماعي آالفقير والخادم والجاریة وغيرهم

فالمجتمع الأوربي في القرون الوسطى . خراأن هناك من آان یعتبر المرأة إنسانا أ
آان لا یرى في المرأة إنسانا آاملا، آما آانت الكنيسة تحملها آل مصائب الدنيا 

  .وتنعتها بألقاب لاذعة
ولم تتغير نظرة المجتمع الأوربي تجاه المرأة إلا بعد احتكاك رجال الفكر 

. الأندلس وشيوخها الأوربيين والشعراء البروفنسيين في جنوب فرنسا بأدباء
فظهور شعر الحب المؤانس في جنوب فرنسا في بدایة القرن الثاني عشر 
الميلادي، آان اللبنة الأولى التي جعلت المرأة الأوربية تتبوأ مكانة مرموقة في 

  .المجتمع البروفنسي والأوربي في ذلك الوقت
أة غير أن الكنيسة عارضت بشدة هذا النوع من الحب الذي یمجد المر

ویجعل الفارس یخضع لإرادتها، واعتبرت ذلك خروجا عن تعاليمها، فحاربته 
لقد جندت بعض الشعراء الموالين للإآليروس . بشتى الوسائل وحتى بالشعر نفسه

لمعارضة شعر السيدة الغنائي بشعر مغایر یتغنى بالسيدة العذراء، ولما لم تفلح، 
لقد شن الإفرنج حربا شرسة على  .تواطأت مع ملوك إفرنجة على احتلال الجنوب

التي دامت ) Croisade albigeoise(البروفنس، هي الحرب الصليبية الألبيجية 
للميلاد، وراح ضحيتها آلاف الأطفال  1229إلى غایة سنة  1209من سنة 

وقد أدى ذلك إلى انحطاط الآداب الأوآسيتانية في المنطقة بعد . والنساء والشيوخ
  .ن من الزمنعصر ذهبي دام قرني

أما في بلاد الأندلس فالمرأة آانت دوما جزءا من المجتمع وعضوا فعالا 
فقد تقلدت مناصب سياسية وامتهنت التجارة وعبرت عن رأیها آما استشيرت . فيه

وقد تغزل بها الشعراء وهاموا بحبها منذ بدایة الشعر العربي، . في أمور شتى
  .ات وموسيقياتوآثيرات منهن آن أدیبات وشاعرات وعالم
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ومن الطبيعي أن تتبوأ المرأة هذه المكانة في المجتمع العربي الإسلامي ما 
ومن مبادئ الإسلام أیضا احترام . دام لإسلام یدعو إلى حمایة المرأة واحترامها

الآخر وصيانة حقوقه، وهذا الآخر في الإسلام ليس فقط المسلم وإنما أي إنسان 
لذا وجدنا الكثير من الأندلسيين على اختلاف . همهما آان نسبه ولونه ومعتقد

طبقاتهم یتزوجون من عجميات إسبانيات وإفرنجيات، فأمهات الأمراء والخلفاء في 
  .الأندلس آن أغلبهن من العجميات

لقد تعوّد مسلمو الأندلس على التزوج من النصرانيات منذ فتح شبه جزیرة 
وآان بعض الملوك . الشمال ، إذ صاهر حكام الأندلس ملوك نصارىأیبيریا

والذي . النصارى یأتون إلى المدن الأندلسية لزیارة بناتهم آلما سنحت لهم الفرصة
ینبغي الإشارة إليه، هو أن قصور ممالك النصارى في شمال الأندلس لم تخل من 
الإفرنج قبل وبعد ظهور حرآة التروبادور، وأن بعض هؤلاء الشعراء آانوا 

فزوجات المسلمين الأعجميات . لقصور، ومنهم من نبغ فيهایترددون على هذه ا
وأتباعهن آانوا همزة وصل بين أهل الأندلس ومختلف طبقات الإفرنج الذین التقوا 

  .بهم في قصور ممالك النصارى
ولم یكتف الأندلسيون بالزواج من العجميات وحسب، بل هناك من أحبهن 

رة نظمها شعراء أندلسيون وصقليون لقد وصلت إلينا أشعار آثي. وهام في غرامهن
إذ لم . في فتيات مسيحيات، یتغزلون بهن ویتذللون لهن مثلما یفعلون مع المسلمات

یكن الاختلاف في الدین عائقا في وجه هذه العلاقات العاطفية، لأن الطوائف 
الدینية الأخرى آالمسيحية واليهودیة، لم تعان من أي تمييز في المجتمع الأندلسي 

  .ذلك الوقتفي 
أما فيما یتصل بحب الآخر في الشعر الأندلسي، فقد أورد ابن بسام في 

وآان : "، قائلا)م 1087 -هـ  480ت (حداد عن الشاعر محمد بن ال" الذخيرة"
أبو عبد االله قد مني في صباه بصبية نصرانية، ذهبت بلبه آل مذهب، ورآب إليها 

في رأیه وهواه، وآان أصعب مرآب، فصرف نحوها وجه رضاه، وحكمها 
یسميها نویرة آما فعله الشعراء الظرفاء قدیما في الكنایة عمن أحبوه، وتغيير اسم 

  .)1("من علقوة
تمنعها الذي غذى الشعر عند ابن الحداد جعل قصتهما من أشهر قصص 

ویستنتج من خلال النصوص التي أوردها ابن . الغرام في الأندلس في ذلك الوقت
، إن ابن الحداد هذا آان صادقا في حبه وقد عبر عن معاناته "رةالذخي"بسام في 
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في آل قصيدة نظمها في هذه الفتاة المسيحية، التي لم یقدر حتى على ذآر اسمها 
  .الحقيقي في شعره

ولا نظن أن الفرق في الدین هو سبب هذا الهجر واستحالة هذا الحب، 
ت ولم یكن الدین عائقا في وجه فالكثير من المسلمين الأندلسيين تزوجوا بمسيحيا

ذلك، ولم یكن ابن الحداد في بلاد الأندلس، سوى ابن زیدون آخر فشل في حبه 
  .بغض النظر عن نسب حبيبته أو معتقدها

بالدین المسيحي، فهو یستحضر " نویرة"لقد ارتبط شعر ابن الحداد الذي قاله في 
  :)2(ا في حلمه، ومن ذلك قولهآل ما یتعلق بهذا الدین حين یتذآر حبيبته، ویناجيه

 مریحѧѧة قلبѧѧي الشѧѧاآي   عسѧѧاك بحѧѧق عيسѧѧاك 
 ك إحيѧѧѧائي وإهلاآѧѧѧي    فѧѧѧإن الحسѧѧѧن قѧѧѧد ولا  
 ورهبѧѧѧѧѧѧѧѧان ونسѧѧѧѧѧѧѧѧاك   وأولعنѧѧѧѧѧѧي بصѧѧѧѧѧѧلبان 
 هѧѧѧوى فيهѧѧѧـن لѧѧѧولاك     ولѧѧم آت الكنѧѧائس عѧѧن
 ولا فѧѧѧѧѧѧѧѧرج لبلѧѧѧѧѧѧѧѧواك   وها أنا منك في بلوى
 فقѧѧѧد أوثقѧѧѧت إشѧѧѧراآي   ولا أسѧѧѧѧتطيع سѧѧѧѧلوانا 

لال هذه القصيدة، نرى أن هذا الحب آان أقوى مما تمليه الأعراف ومن خ
والتقاليد، فلم یكترث ابن الحداد لشيء لما أصبح یتردد على الكنائس، بل ویمدح 

وهذا إن دل على شيء إنما یدل على . دین حبيبته حتى أعتقد أنها أوثقت إشراآه
  .أن الحب عند العرب لم یعرف حدودا إقليمية أو عقائدیة

ولم یصل الأمر بابن الحداد إلى هذا الحد، بل آان یبحث عن الألفاظ الدالة 
وقد بالغ آثيرا في توظيف المعاني . على المعاني المسيحية ویبني عليها قافيته
وقد أبدع أیضا عند ما استغل هذه . المسيحية واستخدام الألفاظ الدالة على ذلك

تجاهه في هذا النظم آان یختلف عن غير أن ا. الألفاظ في المحسنات البدیعية
شعراء الحب الآخرین، فرغم الصراحة التي تتسنى من خلال شعره، إلا أنه انتهج 
أسلوبا فلسفيا لا یدرك مقصده من غير الطبقة الخاصة، ومثل هذا الأسلوب یحد 

  .من انتشار قصائده في أوساط الطبقات الأخرى من المجتمع
ام بحب مسيحية، بل آثير هم الأندلسيون ولم یكن ابن الحداد وحده من ه

والصقليون من تعلقوا بهوى مسيحيات، فمنهم من وصلت إلينا بعض أشعارهم 
ومن هؤلاء الفقيه أبو موسى عيسى بن عبد . ومنهم من لم تصل بسبب الضياع
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أنه آان آبير الشأن " الخریدة"وجاء في . المنعم الصقلي الذي هام حبا بفتاة مسيحية
  :)3(والبرهان وفقيه الأمة، فمن بدیع قوله في الغزل ذا الحجة

 مѧѧѧѧنكم القاتѧѧѧѧل لѧѧѧѧي والمسѧѧѧѧتبيح     یѧѧѧا بنѧѧѧѧي الأصѧѧѧفر أنѧѧѧѧتم بѧѧѧѧذمي  
 وحѧѧѧلال ذاك فѧѧѧي دیѧѧѧن المسѧѧѧيح   أملѧѧѧѧѧѧيح هجѧѧѧѧѧѧر مѧѧѧѧѧѧن یهѧѧѧѧѧѧواآم 
 وإذا لاحѧѧѧѧѧѧѧظ قلبѧѧѧѧѧѧѧا فصѧѧѧѧѧѧѧحيح    یا عليل الطرف من غير ضني
 صنوف الحسن في عينѧي قبѧيح     آل شيء بعد مѧا أبصѧرتكم مѧن   

عاش في عهد النورمان، وآان ملكهم روجار الثاني قد موسى هذا  ن أبوآا
رعى الشعراء من آلا الجنسين، وآان جيشه یتكون من مسيحيين ومسلمين، ی

وإلى جانب . وآانت اللغة العربية تستخدم إلى جانب اللغة الإغریقية في البلاط
مدح روجار شعراء الغزل، آان هناك أیضا شعراء مسلمون نظموا قصائد في 

  .ووصف قصوره وحدائقه ورثاء أفراد أسرته
عن ذآر الأبيات التي یمدح " الخریدة"غير أن الأصفهاني آان یعرض في 

بها الشعراء هذا الملك النورماني حاآم صقلية، فهو لا یؤثر إثبات مدیح الكفرة آما 
الفتيات  لكنه لم یر مانعا عند ما دون الأشعار التي نظمها أصحابها في .)4(یقول

  .المسيحيات
ومن هنا، نرى أن الصراع الذي آان قائما بين المسلمين والأوربيين لم یكن 

لأنه لم یأت في الأدب العربي أن . سببه الدین المسيحي، وإنما الفكر الاستعماري
شاعرا واحدا قد هجا الدین المسيحي، بل آان شعراء المسلمين یهجون الذین 

ة للاستيلاء على الأراضي المقدسة في المشرق یستخدمون دین المسيح وسيل
  .والمغرب

وأن العماد الأصفهاني الكاتب لما أعرض عن ذآر الأبيات الذي مدح بها 
الشاعر الصقلي الملك روجار، لم یفعل ذلك بسبب الانتماء الدیني لهذا الملك 
رة النورماني، وإنما بسبب ما قام به هذا الحاآم وأتباعه من غزو واغتصاب جزی

صقلية التي آانت فيما مضى تحت حكم المسلمين الذین خرجوا منها قهرا ولم 
  .یسلموها للنورمان

والشعر العربي آما نعلم، نشأ وترعرع في حب السمراء، لأنها بنت البلد 
غير أن مسلمي الأندلس لم یقتصروا على . ومنبع المجتمع ومصدر إلهام شعرائه

فابن حزم في . ناس الأخرى، آالشقراء والسوداءهذا اللون، وإنما تغزلوا في الأج
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آان یدعو إلى حب الشقراء، ليس من باب التعصب، وإنما من أجل " الطوق"
التفتح على الآخر، وربما رغبة في التجدید أو تمردا عل القصيدة التقليدیة 

  .الموروثة منذ العهد الجاهلي
ي أحببت في وعني أخبرك أن: "عن ابن حزم قوله" الطوق"لقد جاء في 

صباي جاریة شقراء الشعر فما استحسنت من ذلك الوقت سوداء الشعر، ولو أنه 
على الشمس أو على صورة الحسن نفسه وأني لأجد هذا في أصل ترآيبي من ذلك 
الوقت، لا تؤاتيني نفسي علي سواء ولا تحب غيره البتة، وهذا العرض بعينه 

  .)5("أن وفاه أجلهعرض لأبي رضي االله عنه وعلى ذلك جرى إلى 
ولم یكن ابن حزم أول من مال إلى الشقراء، فالكثير من الأندلسيين وخاصة 
أولئك المنحدرین من أمهات عجميات ومنهم الملوك والأمراء آانوا یفضلون الشقر 
والشعراء منهم یتغزلون بهن، وهذا ظاهر في شعر عبد الملك بن مروان حفيد 

آان أشعر أهل الأندلس في زمانهم وأآثر تغزله الناصر وهو المعروف بالطليق، و
  .)6(بالشقر

بفتاة أما أبو عبد االله محمد بن الحسن بن الطوبي الصقلي، فكان یتغزل 
  :)7(صقلية سوداء، ومن ذلك قوله

 فمѧѧѧѧا لѧѧѧѧك لا تجزینهѧѧѧѧا بودادهѧѧѧѧا    تحبك، یا سوداء، نفسي بجهدها
 سوادهاوليس بياض العين مثل    وأنѧѧت سѧѧواد العѧѧين فѧѧي إرعابѧѧه 

ومن خلال ما مر بنا، نرى أن حب العرب المسلمين لم یكن یميز بين 
ولم یستخدم الملوك والأمراء . الأدیان والألوان، وإنما آان یسمو على أي اعتبار

في الأندلس نفوذهم وقوتهم لإخضاع النساء عند ما یتعلق الأمر بحب صادق، حتى 
ليل على ذلك، قصة الأمير الشاعر وخير د. وإن آان المحبوب من أسفل الطبقات

التي أحبها من أعماق قلبه وتزوجها آما قال " اعتماد"المعتمد بن عباد والجاریة 
  .فيها شعرا آثيرا

حب الأمراء والملوك للجواري ظاهرة انتشرت في أوساط الأندلس منذ 
العصر الأموي، وآان من بين هؤلاء الأمراء والملوك، شعراء نظموا شعرا فيمن 
. أحبوا من النساء وتذللوا لهن آما لم یكونوا من الحكام أصحاب الجاه والسلطان

  .ماذج آثيرة من هذا القبيلوقد قيدت لنا مصادر تاریخ الأدب العربي في الأندلس ن
ولم یشهد تاریخ الأدب الأوربي نوعا من هذا الشعر قبل القرن الثاني عشر 

ولما انتشر الشعر العربي في . الميلادي تاریخ ظهور الحرآة التروبادوریة
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الأندلس استفاد منه آثير من شعراء الإفرنج، ومنهم الشعراء الملوك والأمراء في 
فرنسا الذین نظموا أشعارا یتغزلون فيها بسيدات من طبقات شمال إسبانيا وجنوب 

  .اجتماعية لم یكن یكترث لها في القرون الوسطى
. لقد تغزل البروفنسيون بسيدات أجنبيات، إنجليزیات وإسبانيات ولمباردیات

ومن الطبيعي أن یتغزلوا بهن ما دامت تربطهم علاقات مصاهرة بهذه الشعوب، 
) Guilhem ix(آان غيوم التاسع . یطاليون والأسبانوعلى وجه الخصوص، الإ

 - هـ  487(قد تزوج في سنة ، )Troubadour( آونت بواتيه، وهو أول تروبادور
أرملة سانشو رامير ملك أراغون الذي قتل في منطقة " فيليبا"السيدة ) م 1094
وآان الكونت غيوم التاسع قد تزوجها في شمال أسبانيا حيث مكث مدة . وشقة

وقد مكنه ذلك من الاطلاع على أآثر  .)8(صف السنة قبل أن یعود بها إلى بروفنسان
  .مضامين وأشكال الأدب العربي في بلاد الأندلس

غير أن شعر التغزل بالآخر الذي اشتهر به الشعراء الجوالون في بلاد 
 البروفنس هو الحب البعيد، أو الحبيبة المجهولة، أو الحب بالوصف آما یسميه ابن

الحبيبة المجهولة من مجتمع غالبا ما تكون و". طوق الحمامة"حزم الأندلسي في 
الحب الذي جاء به هؤلاء الشعراء الفرسان، الذین أغلبهم و. آخر أو على دین آخر

  .من الأمراء، لم یعرف هذه الحدود
أول من نظم في هذا الموضوع من الأوربيين، هو غيوم التاسع آونت بواتيه 

  :)9(فمن ذلك قوله من قصيدة. للميلاد 1127ن المتوفى سنة ودوق أآيتا

 عشѧѧѧѧقتُ امѧѧѧѧرأة لكѧѧѧѧن لا أعرفهѧѧѧѧا 
 لأننѧѧѧي لѧѧѧم أرهѧѧѧا أبѧѧѧدا فѧѧѧي حيѧѧѧاتي
 لا أحسنتْ لي في یوم ولا أساءتْ
 وهذا لا یهمني، ما دام ليس هناك
 نورمѧѧѧاني ولا فرنسѧѧѧي فѧѧѧي داري

امرأة، لكنه لم في هذه القصيدة یقص علينا غيوم التاسع آيف تعلق بحب 
ومن الشعراء من أحب . یرها أبدا، وهذا ما لم یقع في الشعر الأوربي قبله

بالوصف دون أن یرى حبيبته، رامبو دورانج الذي هام مدة طویلة بحب فتاة 
لم یرها رامبو بل أحبها لما سمع عنها من أوصاف . لمباردیة، هي آونتيسة أورجل

تقول أخباره إنه أحبها مدة ولم . دا من القصائدوقد نظم فيها عد. حميدة شدته إليها
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  .)10(تكن له الفرصة للقائها ومات دون أن یراها
ولعل أشهر من ارتبط اسمه بهذا النوع من الحب، هو الشاعر جوفري 

أمير بلاي، الذي نظم معظم قصائده في فتاة مشرقية لم ) Jaufré Rudel(رودیل 
مع عنها من أوصاف وخلق حميدة من یرها في حياته، لكنه هام بحبها لما س
هذه السيدة المشرقية هي أميرة طرابلس . الحجاج المسيحيين العائدین من أنطاآيا

  .الشرق، وهي حتما لم تكن إفرنجية
ولم یصل إلينا من شعره في هذا الموضوع سوى ثلاث قصائد فقط من بين 

  :)11(الست المثبتة في دیوانه، یقول من الأولى

 لѧѧѧѧومني أحѧѧѧѧداأریѧѧѧѧد أن ی لا
 أبدا ترني لم منإذا عشقت 

 فهѧѧѧي مѧѧѧن یجعلنѧѧѧي سѧѧѧعيدا  
 تلѧѧѧك التѧѧѧѧي لѧѧѧѧم أرهѧѧѧѧا أبѧѧѧѧدا 
 وأنѧѧѧѧا مقتنѧѧѧѧع بهѧѧѧѧذا الحѧѧѧѧب  
 ولا أعلم هل سيتحقق أم لا

  :)12(تلك التي یقول منها" الحبيبة المجهولة"ولعل أشهر قصائده عن 

 لمѧѧѧا تطѧѧѧول الأیѧѧѧام فѧѧѧي شѧѧѧهر مѧѧѧایو  
 یعجبنѧѧѧѧي غنѧѧѧѧاء العصѧѧѧѧافير البعيѧѧѧѧد   
 وعنѧѧѧدما أبتعѧѧѧد وینقطѧѧѧع هѧѧѧذا الغنѧѧѧاء
 أتѧѧѧѧѧѧѧذآر تلѧѧѧѧѧѧѧك الحبيبѧѧѧѧѧѧѧة البعيѧѧѧѧѧѧѧدة   
 أغدو مشغول البال ومطأطѧأ الѧرأس  
 حينئذ لا الغناء ولا أزهار الزعرور
 تعجبنѧѧѧي أآثѧѧѧر مѧѧѧن الشѧѧѧتاء البѧѧѧارد    

في القصيدة الأولى من دیوانه، قرر جوفري رودیل الانفصال بلطف عن 
فهو یرى أنه من واجب آل واحد أن یتبع . ضلحبيبته، لأنه یرید البحث عن الأف

فهو یقصد طبعا سيدة  .)13(االله إلى بيت لحم، وأن یترك الملذات في هذه الظروف
بروفنسية حاول أن یترآها بفرنسا للذهاب إلى الأراضي المقدسة آما یفعل الحجاج 

  .والصليبيون
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شرق من أجل فجأة تتغير وجهة الشاعر الأمير، فهو لا یرید الذهاب إلى الم
وقد صرح بأنه . المسيح وإنما من أجل فتاة مشرقية هي أميرة طرابلس الشرق
ولا نعتقد أن  .)14(مستعد لأن یكون هناك أسيرا لدى العرب من أجل رؤیة حبيبته

من یرید الذهاب إلى المشرق من أجل السيدة مریم أو السيد المسيح، لا یهمه الأسر 
  .عند العرب

ن جوفري رودیل قد غير رأیه حول الحروب ومن الأرجح أن یكو
الصليبية، التي استغلها القوامس والأمراء لتحقيق مآرب شخصية، فاستخدم الشاعر 

وقد ذهب شعراء آخرون المذهب نفسه عند ما . هذه القصائد للسخریة منهم
خریة من مغامراتهم ساستخدموا أغاني الحب الكورتوازي لهجو الصليبيين وال

تهجم، في لما ) Marcabrun(ومن ذلك ما جاء عند مارآبرو . وفضح نوایاهم
ور لنا نها تسببت في فراق الحبيبين، فيصقصيدة رعویة على الحرب الصليبية، لأ

ذلك على لسان الفتاة الریفية التي تبكي فراق حبيبها الذي سيق إلى الحرب، 
ى هذه الذي دعا إل) م 1180 -هـ  576ت (متهجمة على الملك لویس السابع 
  .)15(الحرب وهي الحرب الصليبية الثانية

الذي تخلف عن الحرب ) Bertram de Born(وآذلك برطران دي بورن 
یوبي، ویعتذر عن ذلك للقائد آونراد الأول لاح الدین الأالصليبية لمواجهة ص

خریة، رغم أنه سفيها الكثير من ال بحجة) م 1192 -هـ  588ت (رّا مرآيز مونفِ
  :)16(من ذلك یقولشاعر حرب، ف

 ثم إنني رأیت سيدتي جميلة
 وشقراء وبدأ قلبѧي یضѧعف  
 وإلا، لكنѧѧت هنѧѧاك منѧѧذ عѧѧام

وإن آان جوفري رودیل لم یر هذه الأميرة فهو یعتقد بأنها تعذبه، لكنه 
فالمرء الذي یتحرق بنار الحب، آما یقول، ینبغي ألا یندهش ما . یرضى بذلك

ومع ذلك  .)17(ء آانت مسيحية أم یهودیة أم مسلمةدامت حبيبته سيدة جميلة، سوا
  .)18(فهو یظن أنه لن یرى أميرة طرابلس ولن تراه، لأن هذا الحب مستحيل

لكن جوفري رودیل الذي انقطعت أخباره أثناء الحرب الصليبية الثانية سنة 
للميلاد، لم یكن مبدعا في هذا الموضوع، ولا غيوم التاسع أیضا، وإنما  1147
هذا النوع من الشعر عند شعراء الأندلس قبل ظهور حرآة التروبادور بعدة ظهر 
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ولعل  .)19("من أحب بالوصف"باب  في" الطوق" قرون، وتحدث عنه ابن حزم في
، هو أول من نظم في الشاعر سعيد بن جودي أمير العرب في ألبيرة ببلاد الأندلس

  .هذا النوع من الغزل
ير عبد االله في أواخر عصر لإمارة، عاش سعيد بن جودي في عهد الأم
آان فارسا بطلا، ومحبا ذليلا، تعد له . وآان یمثل أعلى مرتبة للشاعر الفروسي

الجود، والشجاعة، : لم یدفع عنها، هي -في زمانه  -عشر خصال تفرد بها 
. والفروسية، والجمال، والشعر، والخطابة، والشدة، والطعن، والحرب، والرمایة

ضة عمر بن حفصون المرتد، زعيم المعارضة وهو من عمل على مناه
المستعربة، ولما مات سوار أحد أمراء العرب، تولى من بعده سعيد بن جودي 

 .)20(الإمارة في ألبيرة، ولقب بأمير العرب، ثم قتل غيلة وبتدبير من قبل أصحابه
ي، وآان فارسا مكتملا لاتسامه بالحب والفروسية معا، قبل أي شاعر تروبادور

وهو أول من قال الشعر في الحب البعيد، أو الحبيبة المجهولة آما یصطلح عليه 
  .أسره عمر بن حفصون قبل أن یتولى سعيد رئاسة العرب. عند الغربيين

لقد دخل ذات یوم مدینة قرطبة، واقترب من قصر الأمير محمد بن عبد 
، آانت )أو جان(ان الرحمن، فسمع جاریة تغني لابنه الأمير عبد االله، اسمها جيج

موصوفة في زمانها بالجمال والحسن، فهام بذآرها، وبحث عن اسمها، حتى 
فف من هموم حبه خاشترى جاریة من قرطبة، وسماها جيجان، لكن هذا لم ی

للجاریة الأولى، التي سمعها تغني ولم یرها، فقال فيها شعرا آثيرا ولم یبق منه 
  :)21(سوى هذه المقطوعة التي یقول فيها

 فاعتѧѧѧاض قلبѧѧѧي منѧѧѧه لوعѧѧѧة الحѧѧѧزن     سمعي أبا أن یكون الروح من بѧدني 
 هѧѧѧѧذا ولѧѧѧѧم أرهѧѧѧѧا یومѧѧѧѧا ولѧѧѧѧم تѧѧѧѧرن       أعطيت جيجѧان روحѧي مѧن تѧذآرها    

استوصѧѧѧي خيѧѧѧرا بروحѧѧѧي زال عѧѧѧن    یѧѧا سѧѧؤلي ویѧѧا أملѧѧي  : فقѧѧل لجيجѧѧاني 
 مقلتѧѧѧѧѧي راهѧѧѧѧѧب صѧѧѧѧѧلى إلѧѧѧѧѧى وثѧѧѧѧѧن   آѧѧأنني واسѧѧمها والѧѧدمع منسѧѧكب مѧѧن 

إلى أن البيت الأخير من هذه المقطوعة آأنه  "دوزي"ي لقد ذهب الهولند
لشاعر تروبادوري، فهو ینطبق وما یحمله التروبادور من أفكار وواجبات نحو 

، قد سبق )م 897 -هـ  284(غير أن سعيد بن جودي المتوفى سنة  .)22(حبيبته
ن بكثير شعراء التروبادور الذین ظهروا لأول مرة في البروفنس في مطلع القر

وهذا یعني أن الشعراء الجوالين هم الذین تأثروا في هذا . الثاني عشر الميلادي
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  .الموضوع بالشعر العربي في الأندلس
یشترك الشاعران جوفري رودیل وسعيد بن جودي في الكثير من الصفات، 
. فكلاهما شاعر وفارس وأمير، وآلاهما أیضا أحب فتاة مجهولة من غير جنسه

وفري قد قتل من قبل الصليبيين وهو في طریقه إلى الأراضي ویعتقد أن یكون ج
. المقدسة، وقد نال المصير نفسه سعيد بن جودي الذي قتل بتدبير من أصحابه

وهذا لا یعني أن . وآلاهما لم یصل إلينا من أشعارهما في هذا الموضوع إلا القليل
لخروجها عن  المؤرخين أعرضوا عنها لأسباب دینية، وإنما آسدت هذه الأشعار

  .المألوف في آلا الشعرین
ومن خلال هذا البحث، یتبين لنا أن الدین لم یكن عائقا في وجه المصاهرة 
بين الملتين، أو تغزل شعراء ملة بفتيات الملة الأخرى، وأن حب الآخر عند هؤلاء 

ولقد رأینا أن شعراء الأندلس قد استخدموا . الشعراء لم یخضع لقيود عقائدیة
ي المسيحية في قصائدهم من غير تحفظ، وهذا دليل على أن الدین الإسلامي المعان

لا یعارض هذا النوع من الحب، بل حب الآخر واحترامه هو من تعاليم هذا الدین 
  .الحنيف

وفي الأخير، ینبغي أن نشير إلى أن الأندلس احتضنت شعراء ومفكرین من 
ب الأندلسيين الذین آانوا من غير المسلمين بالإضافة إلى بعض الوزراء والحجا

ففي جوامع الأندلس آان الطلاب الأجانب یدرسون الفلسفة . الملل الأخرى
ذلك على  وإن دلّ. الإسلامية واليونانية، ویُحْيون الدراسات التلمودیة والعبرانية

شيء، إنما یدل على مدى التسامح الدیني والثقافي الذي عرفه المجتمع الأندلسي 
وإذا آان ثمة صراع بين المسلمين وغيرهم منذ القرون . الأخرىمع الطوائف 

الوسطى، فهو لم یكن صراع مع الدین، وإنما صراع العرب مع غيرهم هو 
  .صراع مع الفكر الصليبي الاستعماري والصهيوني الاستيطاني
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üÃvªA LBÒàA “Œ÷B´À “Õ�¨ªA “ªÃ¥ø  
~iB∞ªA ≈IA fƒß  

 
  هواري بلقندوز
  المرآز الجامعي سعيدة

  
لقد بات واضحا أن الخطاب الصوفي فعالية خطابية متميزة تمتلك من 
الآليات والشروط التي توفر له النصية ما یجعله ذا أبعاد مختلفة تضمن له 

ي لعملية القراءة ومعایير الاتصال الانسجام وشروط التواصل ضمن الفعل المعرف
 ولا شك أن نزوع الخطاب الصوفي نحو التميز والتفرد في تشكيله أي. الأدبي

إنما یتجلى لدى غالبية النقاد والمفكرین والفلاسفة في ) الفعل الإنجازي للخطاب(
 التشكيلة اللغویة المختلفة والطابع المحایث للترميز، على أن تكون هذه الميزة فعلا

معرفية یعكس في جوهره الفعل الوجداني الذي یتجسد في التجربة الصوفية بكل 
ومن هذا المنطلق اتسمت الخطابات . أبعادها الروحية والنفسية والاجتماعية

الصوفية بعامة والخطاب الشعري عند ابن الفارض بخاصة بحصيلة لغویة متميزة 
ئحة اتصالية بمثابة أضحت منطلقا لتحدید الخطاب الصوفي من وجهة نظر لا

حصيلة تفاعل سياقات متعددة تنزاح عن فضاء القصدیة الذي بات یؤطر الفعل 
وحسبنا في ذلك شاهدا ما أورده ابن . المعرفي للفكر الإسلامي ردحا من الزمن

  :)1(الفارض من أحادیث نشوة الحب الإلهي في خمریته المشهورة
 ن قبل أن یخلق الكرمسكرنا بها م   شѧѧربنا علѧѧى ذآѧѧر الحبيѧѧب مدامѧѧة    
 هѧѧلال وآѧѧم یبѧѧدو إذا مزجѧѧت نجѧѧم      لها البدر آأس وهي شمس یدیرها
 ومѧѧѧا شѧѧѧربوا منهѧѧѧا ولكѧѧѧنهم همѧѧѧوا     هنيئѧѧا لأهѧѧل الѧѧدیر آѧѧم سѧѧكروا بهѧѧا 

المحور : یبدو أن البناء النصي لهذه القصيدة یتشكل في محورین أساسيين
بعد الحواري والتفاعلات الذي یتجلى في ال: السانكروني والمحور الدیاآروني

وما نود أن نصبو إليه في هذا البحث هو ترآيز النظر على المحور الثاني . النصية
لقراءة الخطاب الصوفي عند ابن الفارض باعتباره محورا مرآزیا ) الدیاآروني(

ضمن مفهوم الحواریة الذي جسده ميخائيل باختين " الآخر"في تجسيد مقولة 
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  .ا إلى مفهوم التناصوطورته جوليا آریستيف
ما هي الحقيقة التي : ضمن هذا المنظور تحضرنا جملة من التساؤلات

ینطوي عليها الخطاب الصوفي عند ابن الفارض؟ ما هي القيم التي یجسدها وفي 
أي مستوى من مستویاته؟ آيف یمكن تحدید البعد القيمي لمقولة الآخر في هذا 

  الخطاب؟
التي نوليها وجهة  "المحاججة"ت من قبيل تبدو الإجابة عن هذه التساؤلا

منهجية من الدرجة الأولى نتكئ من خلالها على معطيات معرفية جسدها الخطاب 
 -ومن ثم تتضح ملامح مقاربتنا في قراءة مزدوجة أفقية . الصوفي الفارضي

عمودیة للمحور الدیاآروني یتسنى لنا بموجبها تحدید غائية المعطى الدلالي وقيمه 
ذا الخطاب انطلاقا من تسليمنا بقوانين واستراتجيات التواصل المعقد فيه وما في ه

یمتلكه من سمات الإطلاق واللاتحدید ما یجعله بمثابة الآلية الكاتمة التي تشكل 
  .انفتاحه في عملية التلقي ونحسبه وضعا تأویليا لا محالة

 - هـ  492(من المعلوم أن الحروب الصليبية التي امتدت زهـاء قرنين 
، آانت لها تأثيرات بالغة في نمط الحياة بشكل عام ظهرت على أنقاضها )هـ 692

المذاهب الصوفية المختلفة التي استغلت الفلسفة ومزجت بين ما هو من حظ النظر 
فظهرت صور متعددة لمذهب الوحدة، أشهرها وحدة الوجود . وبين الذوق الروحي

أن وجود االله هو عين وجود العالم على الذي یقضي ب) هـ 638ت (لابن العربي 
إذ " الحب الإلهي"نحو یكون ابن الفارض قد تأثر به في تشكيل مذهبه المعروف بـ

  :)2(یقول في ذلك
  وعن مذهبي في الحب ما لي مذهب

 وإن ملѧѧѧت یومѧѧѧا عنѧѧѧه فارقѧѧѧت ملتѧѧѧى
ولا شك أن ابن الفارض یستقي أصول مذهبه من مرجعية دینه إسلامية 

مدة من الكتاب والسنة لذ أن فعل الحب قد جسده النص القرآني من خالصة مست
والذین : "وآذا قوله )3("فسوف یأتي االله بقوم یحبهم ویحبونه: "خلال قوله تعالى
ولعل الحدیث القدسي الذي یعول عليه الصوفية بعامة وابن  ،)4("آمنوا أشد حبا الله

من عاد "قول فيه عز وجل الفارض بخاصة في تأسيس مذهب الحب الإلهي الذي ی
لي وليا فقد آذنته بالحرب، وما تقرب إلي عبدي بشيء أحب إلي مما افترضته 
عليه، وما یزال عبدي یتقرب إلي بالنوافل حتى أحبه، فإذا أحببته آنت سمعه الذي 
یسمع به وبصره الذي یبصر به ویده التي یبطش بها ورجله التي یمشي بها وإن 
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وحسب بعض القراءات النقدیة یكون  )5("استعاذني لأعيذنهسألني لأعطينه ولئن 
ابن الفارض بمذهبه عن الحب الإلهي قد تأثر ببعض النظریات الفلسفية الإسلامية 
وغير الإسلامية فكان أن تعددت الرؤى في نظریة الحب الإلهي، ویتضح ذلك 
فية بخاصة من خلال علاقة مذهب ابن الفارض بهذه النظریات والمذاهب الصو

الأخرى آنظریة الحلول والاتحاد للحلاج وخاصة ما یعرف بوحدة الوجود لابن 
العربي بوصفها أقوى النظریات شيوعا في عصر الإشراق الصوفي ما بين 

  . القرنين الثالث والرابع الهجریين
إن الحقيقة التي لا یخامرها شك هي أن المدونة المصطلحاتية الصوفية 

یكون أشد التصاقا بالتجربة الصوفية وأبعد عن الدلالات  تتمتع بحقل دلالي متميز
جدیدة  لخطاب الصوفي أن ینجز شفرة لغویةالمعجمية المألوفة الأمر الذي خول ل

وأبرز مثال على ذلك . تناور من زاویة مختلفة ضمن حلقة التواصل الأدبي
قضي الذي یعود في أصوله الإسلامية إلى تفكير آلامي بحث ی" الوحدة"مصطلح 

بنفي الشریك والضد والند والشبيه والمثيل وآل ما عدا االله على أن تكون الأولى 
ومن ثم انطلق الصوفية من . )6(عقيدة العوام، ووحدة الوجود توحيد الخواص

المعنى الثاني لهذا المصطلح على أن التوحيد إدراك ذوقي معرفي ووجداني عميق 
إذ أن الوحدة عند الصوفية هي . سوى االلهبوحدة الخالق التي تفنى أمامها آل ذات 

هو "الذي " الفناء"بذلك ابتكر الصوفية مصطلحا جدیدا هو  )7(مرتبة التعين الأول
وأیضا فناء هو  ...الشخص بنفسه ولا بشيء من لوازمهاعبارة عن عدم شعور 

  .)8("فناء رؤیا العبد في أفعاله لأفعاله بقيام االله له في ذلك
ء على ما تقدم التسليم بوجود تشابه في التصور العام لمفهوم فإذا جاز لنا بنا

الوحدة بين الوحدة الفلسفية والوحدة الصوفية فإن الفرق واضح لا غبار عليه في 
إذ أن الوحدة الصوفية تجربة "التجربة التي یجسدها هذا المفهوم بين المجالين 

) وحدة الشهود(اتها هو یعانيها الصوفي ویدرآها ذوقيا وشهودیا ولذا فأصدق تسمي
بها  اقتناعهفي حين إن الوحدة الفلسفية نظریة تعقل ولم یدرآها الفيلسوف بل یكفي 

  .)9("عقلا
نجد أنفسنا الآن أمام مفهوم جدید أسس له الصوفية وابن الفارض على وجه 

). وحدة الشهود(الخصوص ضمن الفلك العام لمذهب وحدة الوجود ألا وهو 
الحضور والرؤیة الحق بالحق ومنهم من یرى : لصوفية هووالشهود في عرف ا

الوصول العبور من الكثرات الموهومات الصوریة والمعنویة و"بأن الشهود هو 
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ودات قائمة بالحق عندها یرى العبد نفسه وجميع الموج ...إلى مقام التوحيد العياني
  .)10("من أمام بصره ...فتنتفي الغيریة

دة الشهود عند الصوفيين من الفعل المعرفي ومن ثمة یتأرجح مفهوم وح
العقائدي إلى الفعل الوجداني العاطفي فتصبح هذه الوحدة حالا أو تجربة یعانيها 
الصوفي لا عقيدة ولا علما ولا دعوى فلسفية یحاجج عليها أو یحتج لها، ومن ثمة 
ا ینتقل الصوفي من حالة الوعي الفردي إلى الوعي المزدوج، على أن ینسف هذ

الأخير آل ذات أمام الذات الإلهية، على نحو تتضح فيه حقيقة االله مرادفة للواقع 
  .)11(الحميم

ومن هذا المنطلق فرق الصوفية بين علم التوحيد بوصفه معرفة تقوم على 
العقل والاعتقاد والذي اختص به جمهور الناس وعين التوحيد الذي هو حال وحدة 

وهكذا یكون ابن الفارض قد أدرك . قادا ولا معرفةالشهود التي ليست علما ولا اعت
الوحدة وشهدها في حال فنائه من حيث جسدها في خطابه المشكل من جملة من 

وما لابسها من نظریات سابقة ) وحدة الوجود(المصطلحات انتزعها من نظریة 
بوصفها أدوات معرفية استعان بها على تصویر حال شهوده بدوام الحالة النفسية 

سيطرة، فلم یشهد غير ذات واحدة فنيت فيها آل الذوات هي ذات االله بمعزل الم
فمن ثمة سعى ابن الفارض . عن نظریة الحلول والاتحاد التي قال بها الحلاج سابقا

إلى نفي الثنائية بين االله والإنسان من جهة وبين االله والكائنات من جهة ثانية إذ 
  :)12(یقول

 هنالѧѧѧѧѧك إیاهѧѧѧѧѧا بجلѧѧѧѧѧوة خلѧѧѧѧѧوتي    يوأشهدت غيبي إذ بدت فوجدتن
 ففѧѧѧي آѧѧѧل مرئѧѧѧي أراهѧѧѧا برؤیѧѧѧة     خلت في تجليها الوجود لناظري

من هذا المنظور جسدت تجربة الكتابة الشعریة في الخطاب الصوفي عند 
ابن الفارض نموذجا حيا یعكس رؤیة فنان وخيال شاعر وشطحة صوفي وضع 

  .تقاليد القراءة مع أفق التأویل بإزائه المتلقي في وضع تواصلي معقد تتعارض فيه
  :لشعر المعتقد في الخطاب الفارضيالمقولات المعرفية 

من خلال استقراء شعر ابن الفارض یتضح لنا أن منظومة الكتابة وآلياتها 
في هذا الخطاب تجسد قضية الشعر والمعتقد، التي تتمفصل حولها أغلب مقولات 

حتى هذا السياق یمكننا أن نلخص  مذهب ابن الفارض المعروف" وحدة الشهود"
  :الفعل المعرفي للخطاب الصوفي الفارضي على النحو التالي

  :الحقيقة المحمدیة -وحدة الخلق 
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الحقيقة "إن المتأمل في الخطاب الشعري عند ابن الفارض یهتدي إلى مقولة 
، التي جسدها الشاعر من خلال الفعل المعرفي، والتي تقضي بأزلية "المحمدیة

روح المحمدي وقدمه وسبق وجوده آل الموجودات إذ تقدمت حقيقته على آل ال
الأشياء والخلفاء والأولياء وأفاض نور باطنه على أولئك وهؤلاء، فظهر ما ظهر 

وقد . على أیدي الأنبياء من المعجزات وعلى أیدي الخلفاء والأولياء من الكرامات
وهو مقام النبي " صحو الجمع"عبر ابن الفارض عن هذه النظریة تارة بمصطلح 

محمد عليه السلام ومنزلته بين الأنبياء، وتارة أخرى بمصطلح القطب المعنوي 
والقطب في عرف الصوفية جمعاء هو الإنسان . الذي هو الحقيقة المحمدیة الأزلية

الذي اختص بما لم یختص به غيره من الكمال في العلم والقدرة على التصرف آما 
ير من الأحایين لذآر مفهوم القطب بألفاظ أخرى من مثل الروح أنه یلجأ في آث

  :ت في هذا المقام إذ یقول ما نصهوالمعنى ولنا أن نستشهد ببعض الأبيا
 المحيط بهѧا والقطѧب مرآѧز نقطѧة       لقطبها فأعجبفبي دارت الأفلاك 

 وقطبيѧѧѧѧѧѧه الأوتѧѧѧѧѧѧاد عѧѧѧѧѧѧن بدیلѧѧѧѧѧѧة      ولا قطѧѧب قبلѧѧي عѧѧن ثѧѧلاث خلفتѧѧه  
والأجسام من ) ص(روح النبي الفيض فيض الأرواح من  ویقول بخصوص قضية

  :جسمه
 حسѧѧنا فѧѧي الكѧѧون مѧѧن فѧѧيض طينتѧѧه      وروحѧѧѧѧي لѧѧѧѧلأرواح روح وآѧѧѧѧل مѧѧѧѧا 

  :وقوله آذلك. )13("عبارة عما یفيده التجلي الإلهي"والفيض في عرف الصوفية 
 حزت صحو الجمع من دون إخوتي   وآѧѧѧل الѧѧѧورى أبنѧѧѧاء آدم غيѧѧѧر أننѧѧѧي 

 لأحمѧѧѧѧѧѧѧѧد رؤیѧѧѧѧѧѧѧѧا مقلѧѧѧѧѧѧѧѧة أحمدیѧѧѧѧѧѧѧѧة   وقلبѧѧѧѧѧѧѧي منبѧѧѧѧѧѧѧئفسѧѧѧѧѧѧѧمعي آلمѧѧѧѧѧѧѧي 
یبدو جليا أن ابن الفارض وإن آان قد جسد مقولة الوحدة المحمدیة الأزلية 
فقد عبر عنها بلسان صحو الجمع نفسه أي بلسان صاحب المقام محمد عليه السلام 

وبالتالي یمكننا القول إن . منسوبا إلى الشاعر نفسه على مستوى البناء اللغوي
بيات یؤدي دورا مرآزیا في الفعل الوجداني المجسد ير النحوي في هذه الأالضم

وعلى غرار ذلك تكشف لنا الحرآية النصية التي راهن فيها الخطاب . لهذه المقولة
الفارضي على سلطة النص والمرجع ولا سيما ما یتعلق بتجسيد مقولات معرفية 

أدق  تنخرط في دائرة شعر المعتقد آل هذا یكشف لنا عن علائقية نصية وبمصطلح
ي یقودنا حتما الذ )Métatextualité(حسب تعبير جيرار جينات الإفراز النصي 

 - بحيث یتعين علينا أن نترصده في المحور الدیاآروني  إلى القول بالتناص
والممثل في البيتين السابقين  )Hypertexte(العمودي على أن یكون النص اللاحق 
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سابق بوساطة عملية تحویل وبشكل  اللذین یجسدان أزلية نبوة محمد مرتبطا بنص
وفي هذه الحالة یتعين علينا أن نحدد النص السابق في الأحادیث النبویة . مضمر

" آنا أول الناس في الخلق"التي تثبت قدم النبي عليه السلام من حيث الخلق ومنها 
  .)14("آنت نبيا وآدم بين الماء والطين"و" أول ما خلق االله نور نبيك یا جابر"و

لعل تصور ابن الفارض لفكرة الحقيقة المحمدیة یجعلنا نستحضر بعض و
النظریات الإسلامية وغير الإسلامية نذآر منها نظریة فيلون اليهودي والمسيحيين 

فيض النفوس الجزئية من النفوس " الفيض"ونظریة أفلوطين في " الكلمة"في 
" النور المحمدي"شيعة في الكلية والأجسام الجزئية من الجسم الكلي، وآذا عقيدة ال

والتي تدور معظمها في فلك " الإمام المعتصم"وعقيدة الإسماعيلية الباطنية في 
وفي آل . واحد یجسد أزلية الحقيقة الواحدة التي آانت مصدر فيض وانبثاق

الأحوال یكون التشابه بين قدم الحقيقة الواحدة في تلك النظریات وقدم القطب 
وجودات في نظر ابن الفارض، إلا أن الفرق یتضح جليا المحمدي على باقي الم

في منهج تجسيد هذه المقولة على نحو یكون فيه الفعل العقلي المعرفي سمة بارزة 
لتجسيدها في تلك النظریات بينما یجنح ابن الفارض إلى منهج ذوقي خالص 

  .یخضع لسلطان الوجد ممثلا في الفعل الوجداني الباطني
  :وحدة الأدیان

الحقيقة التي لا مناص منها هي إن القضية التي تجسدها تجربة الكتابة  إن
الشعریة عند ابن الفارض حول الشعر والمعتقد تأخذ بعدا متميزا یختلف عن 

الحرام  - الكفر، الحلال  -الإیمان : التصور التقني الذي ینبني على ثنائية مرآزیة
إلى الأدیان المختلفة والمتباینة وعندئذ یتعداه إلى أحادیة إطلاقيا تقضي بالنظر 

ولنا ههنا وقفة منهجية . على أن غایتها واحدة ومشترآة هي توحيد الواحد الأحد
دقيقة مع هذه المقولة نرجئ الحدیث عنها إلى مقام لاحق، على أنها تفتح فضاء 
شاسعا للحوار مع الآخر، نكتفي إذن بالإشارة إلى أن تجسيد هذه المقولة في 

قریبا من التناص والاقتباس  ضي یكون قد سلك نوعا من الحواریةفارالخطاب ال
التاریخي على نحو ما  -وذلك في مستوى التمفصل السياقي للمحور الدیاآروني 

  .من القول بوحدة الأدیان "إخوان الصفا وخلان الوفا"یذهب إليه جماعة 
  :وحدة المعرفة

هب الوحدة عند ابن وحدة المعرفة وفطریتها تمظهر آخر من تمظهرات مذ
الفارض التي جسدها الفعل المعرفي للخطاب الصوفي في نظریة الحب الإلهي 
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ویجنح اعتقاد ابن الفارض في هذا المجال إلى أن . بوصفها موضوعا ومنهجا
النفس مصدر المعرفة وان هذه المعرفة قد طبعت بها منذ الأزل وقبل اتصالها 

  .)15(لىبالبدن الذي أفسد عليها حياتها الأو
ویعتقد الصوفية عامة وابن الفارض خاصة أن سبيل المسالك إلى إدراك 
هذه المعرفة هو المكاشفة في تلقي العلم الإلهي بعد اجتياز مراحل طویلة من 
. المجاهدة تصفو فيها النفس من آدرها وتعود المعارف منتقشة على صفحاتها

وتطلق بإزاء تحقيق زیادة الحال  والمكاشفة ههنا تطلق بإزاء تحقيق الإبانة بالقهر
وتطلق بإزاء تحقيق الإشارة وفي آل الحالات هي نتيجة معرفية لعقل وجداني 

ولا شك أن هذه الفكرة یؤطرها نص لاحق هو . ینبني على ریاضة ومجابهة النفس
وهكذا یغدو الفعل المعرفي في " والذین جاهدوا فينا لنهدینهم سبلنا: "قوله تعالى
ة متجاوزا للمدرآات الحسية على نحو یكون فيه السالك أعلى مرتبة نظر الصوفي
  .من العالم

هكذا نكون قد آشفنا النقاب عن الجوانب الفكریة للفعل المعرفي والوجداني 
في تشكيلة الخطاب الصوفي عند ابن الفارض والتي قامت أساسا على مذهب 

بسها من مقولات جزئية الحب الإلهي الممثل في فكرة الوحدة المرآزیة وما یلا
تتمفصل في الخطاب الصوفي عند ابن الفارض على المستویين السانكروني 
والدیاآروني وهي وحدة الشهود، وحدة الحقيقة المحمدیة، وحدة الأدیان، وحدة 

  .المعرفة
  :مقاربة منهجية لتأویل الخطاب الفارضي

لى قراءة یتسنى لنا في هذا المقال بعد عرض فحوى الخطاب أن نشتغل ع
تأویلية هرمينية تهدف إلى فحص إشكالية الحقيقة وعلاقتها بالغيریة في المحور 

إن القراءة الهيرمينية للخطاب الصوفي  .لابن الفارض القيمي لغائية الخطاب
  :الفارضي تنبني على أربعة مقومات أساسية هي

  .التحليل والترآيب -العلاقة الحيویة بين فهم الكل وفهم الجزء  -
  .إشكالية المسافة الثقافية بين الأفق التاریخي للخطاب وأفقه الحاضر -
  .إشكالية المعنى الأساسي للنص الجلي أو الخفي -
  .إشكالية الآخر بوصفه الطرف الغریب عن النصية -

لا شك أن أي إجراء قرائي بفعل استثماره لهذه المقومات یراهن على 
 إن فحص شمولية الرسالة. ب الصوفيخطاشرعية عملية التأویل بوصفها قراءة لل
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بين  ویلي ینبني على فحص شروط الاتساقللخطاب الفارضي من المنظور التأ
بين منظومة الأفكار  والانسجام) تية، ترآيبية، دلاليةصو(الوحدات اللسانية 

ومن ثمة یلحظ . )16(والأحكام والقيم والمعتقدات والسياقات الاجتماعية بشكل عام
طاب ابن الفارض أن الاتساق یتجسد في الحضور والانسجام في مستوى القارئ لخ

الغياب وتلكم خصوصية یجسدها ابن الفارض في الطابع الترميزي للخطاب الممتد 
تساق من هذا المنظور بإمكاننا القول إن العلاقة بين الا. في قصدیة سيميائية

يویة بين فهم الجزء تعكس في جوهرها العلاقة الح والانسجام من منظور تداولي
یتعين علينا أن  لة الغيابیسجد مقو ولما آان الكل. من منظور تأویلي وفهم الكل

وبالتالي البحث في غائية  نسبر أغوار الخطاب الفارضي في المحور العمودي
. "الماذا یعني"إن فعل التأویل یسمح للذات بالتعليق على النص بنقله إلى . الخطاب

ين المكون اللساني والمكون السيميائي یقترب القارئ المؤول واثر فحص العلاقة ب
هذه الثنائية التي تسمح لنا . من توضيح ثنائية العلة الغایة الخاصة بالأثر المكتوب

  .بفحص إشكالية المسافة الثقافية بين الأفق التاریخي والأفق الحاضر للخطاب
لذات تفهم نفسها ومن هنا نلمس علاقة تغيير على مستوى فكر الذات لأن ا

أمام النص ومن خلال التلقي منه شروط ذات أخرى مغایرة للأنا الذي حضر إلى 
وعلى غرار ذلك فمن المؤآد أن التأویل القدیم للخطاب الصوفي الذي  )17(القراءة

ینخرط في البيئة الثقافية للخطاب نفسه ینطوي على معطيات دلالية وثقافية خاصة 
ل التأویل الجدید رؤیة ثقافية أخرى تتشكل من إفرازات بينما یمث. بتلك الفترة

اندماج الأفقين بتعبير غادامير سرعان ما ینتج لنا قراءة جدیدة تجسد لنا إشكالية 
المعنى الأساسي لهذا الخطاب بوصفه تجربة تأویلية تقوم على الاختلاف داخل 

الاعتراف وبالتالي تجسد حضور الآخر و. الثقافة الواحدة والخطاب الواحد
ذلك المفهوم الذي یحيل على الذات أو الموضوع بوصفه شيئا مختلفا "بالغيریة، 

یعني الآخر الذي تدرآه الذات حيال هذا الموضوع، هذه الذات تتموقع في علاقة 
  .)18("النفي مع الموضوع سرعان ما تؤول إلى لا ذات

نفتاح معلوم أن مشروعية عملية التأویل تتحقق حيث یحتمل آل نص الا
على نصوص أخرى ما لم یكن مرآزا لنفسه وإلا ظل یحتمل الإقصاء أي إقصاء 

ضمن هذا السياق تدعو المقاربة الهرمينية إلى فهم مقولة التناص وفقا . النصوص
لآليات التأویل على أن یكون فهم النص متوقفا على اعتبار تشكيلته الحواریة مع 

ة التناص وسيلة إجرائية ومنهجية النصوص الأخرى على نحو تكون فيه مقول
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  .تجسد مفهوم الغيریة وموقعها ضمن الكفایة التأویلية للخطاب
  :التأویل القيمي والغيریة

إذا آانت القراءات التقليدیة للخطاب الصوفي تقوم على ثنائية قيمية لا تستقل 
ن آإقصاء للآخر فإ) إیمان، آفر وحلال، حرام(عن فضاء التصور الفقهي والدیني 

القراءة التأویلية التي تنشد غائية الخطاب الصوفي تتجاوز هذه الثنائية على 
وقد . المستویين المعرفي والوجداني وتقر في المقابل بأحادیة القيمة الكونية الخالدة

مر بنا في مقام سابق آيف تقصد ابن الفارض في خطابه هذه القيمة وعبر عنها 
ن هذا المنظور یتحقق حضور الغيریة ضم. معرفيا في مقولة وحدة الأدیان

آإقصاء للإقصاء أي تجاوز إقصاء الآخر بوصفه طرفا مشارآا في الآن نفسه في 
  .الحوار الإنساني والدیني

وبالنظر إلى ذلك یمكن القول بأن الخطاب الصوفي الفارضي یجسد قيمتين 
  .أساسيتين جمعهما معا في مذهب واحد هو الحب الإلهي

حب المرأة والخمرة والطبيعة هو حب إلهي وهو موضوع وغایة : قيمة الحب - 1
ولما آانت هده القيمة ذات بعد إنساني . جسده الشاعر في خطابه معرفيا ووجدانيا

  .یمثل المشترك الذهني اتضحت معالم الغيریة في المستوى الأفقي آوني
رفي في تتمحور هذه القيمة في المستوى العمودي للفعل المع قيمة الألوهية - 2

الخطاب الصوفي على أنها قيمة آونية خالدة تجسد مفهوم الحوار والتفاعل 
  .وبالتالي إفساح المجال لنشاط الغيریة بان تشارك هویة الأنا في سلطة القيم الإلهية

بإمكاننا القول إن قيمتي الحب والألوهية تغدوان عكس الإقصاء وتحث على 
  .حضور الآخر

  :الهوامش
  .143 - 140، ص 1979، الفارض، دار بيروتن دیوان اب -  1
  .27المصدر نفسه، ص  -  2
  .54الآیة  من سورة المائدة، -  3
  .165سورة البقرة، الآیة  -  4
  .105، ص 8یرة، وأخرجه البخاري، ج رواه أبو هر -  5
مقدمة شرح دیوان ابن الفارض، مرآز الدراسات والبحوث  :عبد الخالق محمود ینظر، -  6

  .29، ص )ت. د(دار روتابرینت،  ية،الإسلام
مكتبة جورج متري، . معجم المصطلحات الصوفية، مراجعة د :خزام ینظر، أنور فؤاد أبو -  7

  .184، ص 1993لبنان ناشرون، 
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  .137المرجع نفسه، ص  -  8
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eÃUÃªA SYBJø fYC “Õ�¨ªA  
 

  عرفة عبد الإله بن. د
  )المغرب(جامعة الرباط 

  
إن مبحث الغيریة مبحث دقيق وخطير لأنه أحد متعلقات مبحث الوجود 

ولا یمكن فهم الغيریة فهما صحيحا إلا بوضعها في سياق مبحث  ،بصفة عامة
  .ن حيث اللغةوقبل أن نلم بذلك لا بد من التعریف بمفهوم الغيریة م. الوجود

من حروف المعاني، وتكون نعتا وتكون " غير"إن آتب اللغة تقول أن لفظة 
وتكون آذلك بمعنى إلا، أي استثناء . آما أن غير تأتي بمعنى سوى. بمعنى لا
مررت : اسما، تقول" غير"آما تكون . هذا درهمٌ غير دانق، أي إلا دانقا: "آقولك

". غير المغضوب عليهم ولا الضالين: "یزوفي التنزیل العز. بغيرك وهذا غيرك
  .وجاءت مخفوضة لأنها نعت للذین
والكلمتان تترادفان، یقول . تعني السوى" غير"یترتب على هذا أن لفظة 

السوى هو الغير وهو الأعيان من حيث : "الشریف الجرجاني في آتاب التعریفات
وسوى : ")51ص (ویقول عبد الرحمن جامي في شرحه للفصوص ". تعيناتها

للحق وغيرٌ له فأنت عالم وسوى وغير للحق من حيث التقييد والتعين، وما شاآل 
  ".هذه الألفاظ أي العالم والسوى والغير

  :ویقول أبو الحسن الششتري في إحدى قصائده
 من شهود السوى تزلْ آل علهْ   طهѧѧѧѧر العѧѧѧѧين بالمѧѧѧѧدامع سѧѧѧѧكبا
 ا لѧѧك قبلѧѧه لا یكѧѧن غيѧѧر وجهنѧѧ     وانخلِع عنѧك یѧا خليѧع غرامѧي    

. وتأتي الغيریة في مقابل العينية، وهي آون آل من الشيئين خلاف الآخر
  .آما أنها تأتي بمعنى إیثار حب الغریب وهي هنا خلاف الأنانية

  :الهوية والغيرية
فهي حين تقابل العينية فبمعنى أنها تقابل عين الشخص أو الشيء أي هویته 

المطلقة المشتملة على صفاته الجوهریة  لأن الهویة هي حقيقة الشيء أو الشخص
فكل ما آان في جانب العينية والهویة والذاتية . العينية، وذلك منسوب إلى هو

أما ما آان مخالفا للهویة والعينية . والوحدة یميل إلى التطابق والمساواة والتماثل
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ج ومفهوم الغير مفهوم سلبي في صورته لأن آل ما خر. والذاتية فهو غير وسوى
عن الذات صار غيرا أي غریبا، والغریب متهم في غرابته لأنه مجهول، وآل 

ألا ترى أننا نسمي الكذب والباطل في العربية ببنات غير، لأنهما . مجهول یخيف
فالكذب والباطل هو تزیيف للحق وإظهار . غير للحق، وغير الحق باطل أي عدم

العربية من ضمير الغائب لكن لماذا اشتقت الهویة في . لعدم في صورة وجود
؟ أما في اللغات الأوربية، فنرى أن لفظة التماثل هي التي تعبر "هو"المفرد المذآر 

أي أن الذي یماثل الشخص أو الشيء من صورة . )Identité(عن الهویة فنقول 
أما في العربية فإن ضمير . ذهنية أو غيرها هي هویته التي ینعت بها ویوصف بها

غير لماذا آان هذا الغائب . ینعت هویة الشخص أو الشيء الغائب هو الذي
  ؟الحاضر هو الذي أقيم للتعریف

یكمن في آون الضمير الذي یسمى أیضا بضمير  -واالله أعلم  -الجواب 
الشأن في العربية من أعرف المعارف، بل هو أعرفها، فلا أعظم منه في تحدید 

. ذلك فهو أآثر حضورا من غيره إن الهویة هي هذا الشيء الغائب، ومع. المعرفة
نقطة البسملة الجامعة لما : "واسمع إلى الشيخ الأآبر یقول في الصلاة الفيضية

یكون ولما آان، ونقطة الأمر الجوالة بدوائر الأآوان، سر الهویة التي في آل 
إنها ساریة في آل شيء لأنها وجه ". شيء ساریة، وعن آل شيء مجردة وعاریة

وهي عاریة عن آل شيء لأنها معارة لذلك الشيء، إذ أنها . تعریف آل شيء
فالإعارة من الحق لكل شيء، وما ذا أعارنا؟ لا شيء غير . الغائب والغيب فيه
فهویتنا . فليس لنا الوجود بالأصالة وإنما هو بالنيابة والإعارة. الوجود، فتلك هویتنا

  .الوجود
فالهاء أدخل حرف . واوإن الحروف التي تجمع ذلك الضمير هي الهاء وال

أما الواو فإنها تخرج من آخر مخرج . في الجوف، فهي تخرج من أقصى الحلق
فكلا الحرفين باطن وظاهر وأول وآخر، أي أنهما جمعا خصائص . وهو الشفتين

وهویة الشخص . فالهاء من عالم الغيب، والواو من عالم الشهادة. جميع الحروف
ومن باب الإشارة، فإن . شهادة، فهي حاضرة غائبةآذلك جامعة لهذا الغيب وتلك ال

. أما الواو فإنها تدل على الحفظ الذاتي فقط. الهاء تدل على الحفظ لها ولغيرها
هو "یقول تعالى . وذآر الهو عند الصوفية من أعظم الأذآار. والهویة حفظ مزدوج
فالهو الأولى . بهابدأ بالهویة وختم . فبدأ بمثل ما به ختم" االله الذي لا إله إلا هو

غير الثانية، فالأولى هي هویة االله العاریة عن آل شيء، لأن االله آان ولا شيء 
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  .والثانية هي هویته الساریة في آل شيء، وهو الآن على ما عليه آان. معه
  :الغير والسوى

. فالذي یقف إزاء الهویة والعينية والإنية والذاتية هو الغيریة لأنها سوى لها
أما السوى فتأتي مفردة وإن آان لها . آلمة الغير بالجمع فنقول الأغيارقد تأتي 

والفرق بين سوى وغير هو أن سوى لها معنيان، فهي تكون . جمع وهو أسواء
ففي المعنى الثاني ترادف آلمة غير، ومن . بمعنى نفس الشيء، وتكون بمعنى غير

حين تكون سوى تدل على أما بالمعنى الأول، أي . هنا استعمالاتها بنفس المعنى
لذا نقول . نفس الشيء فإنها تقترب من معنى الهویة التي قلنا أنها مبنية على التماثل

. والمثل في العربية غير النظير والشبيه. سِي الشيء أي مثله، والسيان المثلان
أما  ؛فالمثيل هو المساوي في جميع الوجوه، والشبيه هو المساوي في أغلب الوجوه

  .فهو المساوي في بعض الوجوهالنظير 
  :الغيرة دافعة للغيرية

فالغيرة هي آراهة شرآة الغير . إن مفهوم الغيریة له علاقة بمفهوم الغيرة
لذا آانت الغيرة نوعا من التوحيد أو التوحد لأنها ترفض الشرآة . في حقه
ك أي اقتلوا المشر" اقتلوا من لا غيرة له"وقد ورد في بعض الآثار . والإشراك

إن سعدا لغيور " :وثبت في الحدیث أن النبي صلى االله عليه وسلم قال. غير الموحد
ومعنى أن االله غيور أي أنه لا یحب أن ینكشف ". وأنا أغير منه واالله أغير منا
أو أن ذلك بمعنى أنه یمنع أن یحب غيره أو یعبد من . السر الذي بينه وبين عبده

إن الرب غيور فإذا ظهر حكم غيرته بطل . بادةأي یجب إفراده بالمحبة والع. دونه
. أو نقول إذا ظهر سلطان الغيرة سقط برهان الغيریة. ظهور الغير والغيریة
إلا أعيان  والغيرة تستدعي المغایر ولا غير على الحقيقة. فالغيرة دافعة للغيریة
ون ومعنى أن الغيرة تطلب الغير آ. ها لا من حيث وجودهاالممكنات من حيث ثبوت

الرب مثلا یطلب المربوب، والقادر یطلب المقدور والإله یطلب المألوه لتظهر 
تكون أوصافه نعوتا لغيره  ومن غيرة الحق أنه غار أن. أحكام الأسماء الإلهية

والحدیث له ". الكبریاء ردائي والعظمة إزاري من نازعني واحدا منهما قصمته"
  .عدة روایات

یقول ". أنت"يریة آمرادف لضمير المخاطب وقد یأتي مفهوم الغير أو الغ
والغيرة ساترة للحقيقة لأنها من الغير، : ")126ص (الحاتمي في فصوص الحكم، 

ومعنى ذلك أن الغيرة، وهو یستعملها آمرادف للغير والغيریة، ". والغير أنت
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فالغير، أي أنت أیها المخلوق حجاب وستر على . حجاب على حقيقة الوجود
وليس لك أیها . فأنت الوجود الظاهر الذي احتجب به الوجود القدیم. مالوجود القدی

  .الغير وجود مستقل عن وجوده
فالأنا والهو في مقابل . إن هذه الضمائر في العربية یمكن أن نصنفها صنفين

 أي أن ضميري المتكلم والغائب اللذان یشيران إلى الأنية والذاتية. الغير والأنت
والأنية هي . ير المخاطب والغير الذي هو مخاطب مجهولوالهویة في مقابل ضم

وصف إلهي بهذا المعنى، وقد یتوهم المخلوق أن له إنية فتكون إذ ذاك حاجبا له 
  :یقول الحسين بن منصور الحلاج الذي أضناه حجاب الإنية. عن إدراك الخالق

 فارفع بفضلك إنِني من البين   بينѧѧѧي وبينѧѧѧك إنѧѧѧي ینѧѧѧازعني
  ":إنني أنا االله لا إله إلا أنا فاعبدني: "ي، فقد قال لما سمع مقرئا یقرأترأما الشش

 من حيث نظرتنѧا لعѧل تدریѧه      انظر للفѧظ أنѧا یѧا مغرمѧا فيѧه     
 لا یسѧѧتعير فقيѧѧر مѧѧن مواليѧѧه      خل ادخارك لا تفخرْ بعاریѧة 
 إن شئت تعرفه جرب معانيه   جسѧѧѧوم أحرفѧѧѧه للسѧѧѧر حاملѧѧѧة

من الإنية التي هي وصف للغني أظهرها لما تجلى حيث یؤآد على حقيقة الفقر 
  . للجبل فخر موسى صعقا

آان لا بد أن نميز بين هذه الاستعمالات حتى نحيط بمفهموم الغيریة 
وانصباغه مع المفاهيم الأخرى في بحث للمستحدثات اللغویة، لذا آان لازما لفهم 

  .مالاتالغيریة من وضع هذه الضوابط، والتمييز بين مختلف الاستع
  فماذا نفهم من التراث الروحي والغيرية؟

هل الواو عاطفة تدل على مطلق الجمع بين هذین المتضایفين، أعني التراث 
الروحي والغيریة؟ أم أنها من باب عطف العام على الخاص أو العكس؟ أو عطف 
الشيء على مرادفه، أو عطف المقدم على متبوعه للضرورة؟ فما هو وجه الشبه 

  ین المتضایفين إذن؟ وما هو الجامع بينهما؟بين هذ
یظهر لي أن المقصود هو مفهوم الغيریة في التراث الروحي، أي آيف 
تتعامل مختلف المشارب الروحية مع مفهوم الغير آمرادف للآخر؟ وعلى هذا 
الأساس یكون معنى الغير والغيریة هو مفهوم مرادف للآخر آيفما آان ذلك 

يف إلى المفاهيم الأخرى التي ذآرنا آالإنية والأنتية وهذا مفهوم أض. الآخر
فهي من باب عطف الخاص  ،"في"فالواو بمعنى . لسوى والعالموالهویة والذاتية وا

. على العام لأن التراث الروحي في آل حضارة له تصور عن الغير وغير الغير
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الآخر . فنحن بصدد البحث عن آيفية تعامل آل تراث روحي مع الغير أو الآخر
  :قال المتنبي. هو أحد الشخصين أو الشيئين، ویكونان من جنس واحد

 أنا الصائح المحكي والآخر الصدى   ودع آل صوت غير صѧوتي فѧإنني  
  :ویأتي بمعنى الغير آقول امرئ القيس
 وقѧѧرتْ بѧѧه العينѧѧان بѧѧدلت أخѧѧرا    إذا قلت هذا صاحبٌ قد رضيته

إلا أنها أخوة . ير التامة، من لفظة أخوفي الآخر معنى الأخوة، أي المثلية غ
فكل من تآخى تأخر، فظهر الفرق بين الأخ . تأخرت إما زمانا أو مكانا أو وجودا

  .وآلما ابتعد الأخ وتأخر صار أخرا. وأخيه
ویحضرني عنوان لكتاب أسال آثيرا من المداد في وقته للدآتور محمد عابد 

ما أغاضني ذلك العنوان، بل الواو  وآثيرا". نحن والتراث"الجابري تحت عنوان 
وآنت أقول وقتها ليته أزال الواو آلية حتى . الرابطة بين طرفي جملة العنوان

، بمعنى أن التراث هو هویتنا ما دام أنه یشمل "نحن التراث"یصير عنوان الكتاب 
نحن "أما العنوان . م عدمت الهویة إطلاقافإذا ما عد. آل الحمولة الحضاریة

فإنه یضع تقابلا بين شيئين ليسا في حقيقة الأمر إلا شيئا واحدا " والتراث
وما أشبه ذلك العنوان بعنوان ملتقانا، . باعتبارین مختلفين ونسبتين مختلفتين

، أي نحن آحملة لهذا التراث الروحي؛ والغير آآخر "التراث الروحي والغيریة"
  ، آيف یرانا؟ وآيف یتعامل آل غير مع غيره؟لنا

بعد هذه التوطئة الضروریة لفهم الغيریة، یظهر أن الغير والغيریة یقصد 
وما نرید أن نلم به في موضوعنا هو الغير، . منه الآخر الذي هو من نفس الجنس

ليس آمقابل للقدیم لأنه ليس آذلك؛ بل آتعين من تعيناته، إذ لا وجود للغير مع 
. اهلا وجود للسوى مع الذات، لا وجود للعالم مع االله، فلا تقنع بسو. عينال

  .وموضوعنا یندرج تحت مبحث الوجود آما أسلفنا
الأولى مرتبة بطون؛ والثانية مرتبة : إن للوجود من حيث هو مرتبتين

الأولى منهما مرتبة : والأولى أي مرتبة البطون تنقسم آذلك إلى مرتبتين. ظهور
بحت والهویة الصرفة والوجود المحض والمطلق عن آل قيد حتى عن قيد الذات ال
فلا وصف ولا رسم ولا اسم ولا نعت، بل إن هذه المرتبة هي اعتباریة . الإطلاق

ولا تتعقل الذات فيها إلا بتجردها عن جميع القيود والنسب والاعتبارات . فقط
فالإطلاق . إطلاقاته الثلاثةوتسمى هذه المرتبة بالهو أو االله في أحد . والإضافات

والإطلاق . الأول هو على الذات في صرافتها وتجردها عن جميع القيود والعلائق
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. الثاني هو على مرتبة الألوهية في جمعيتها لنسب الصفات والأسماء والأفعال
أما الإطلاق الثالث فهو انصرافه . وبعبارة هي نسبة آونه تعالى إلها یطلب مألوها

فحين یقول المریض یا االله، فإنه في حقيقة الأمر . ى آل اسم إلهي آخروإطلاقه عل
  .یا شافي وهكذا في غيره من الأسماء الأخرى: آما لو قال

وتسمى المرتبة الأولى من مراتب البطون بأسماء آثيرة عند الحكماء 
ومن ذلك مرتبة جمع الجمع والغيب المطلق وغيب الهویة وحضرة . الإلهيين

العمى وحضرة العمى والعمى الذاتي والبطون الذاتي والبطون  الطمس وبحر
الأآبر لأنه ليس لها صورة تتعقل ولا آم ولا آيف ولا لها مكان ولا زمان ولا 

فلا اسم یسمها ولا . یلحقها تقدیم ولا تأخير ولا یتوهم معها وجود غير ولا غيریة
آثرة لانطماس الجميع في  فلا امتياز فيها لأحدیة ولا. وصف ینعتها ولا حد یقيدها

لذا ذهب البعض إلى أن الأسماء آلها . بحر الذات وعدم ظهور أي شيء أصلا
أسماء صفات حتى اسم االله والرحمن، بالنظر إلى هذه الحضرة التي لا تحد ولا 

وليس للمخلوق في هذه الحضرة التي هي حضرة الحضرات . تنعت ولا توصف
فهي مرتبة الكنه الذي لا یطلع عليه أحد . آانوحقيقة الحقائق أي نصيب بأي وجه 

لا یعرف االله إلا االله، ولا یعلم : ومن هذه الحضرة قالوا. رك وتعالىسوى الحق تبا
فهي حضرة الغنى . وفيها یتجلى الحق على ذاته بذاته من ذاته لذاته. هو إلا هو

  .المطلق لأنه مستغن بظهوره لذاته
ن هي مرتبة الأحدیة المطلقة، وهي مرتبة والمرتبة الثانية من مراتب البطو

اعتبار الذات وتجردها عن جميع النسب والقيود والإضافات إلا عن نسبة الأحدیة 
فإن الذات عند تجليها لذاتها ظهرت بتلك الأحدیة، فأظهرت . عن الكثرة والغيریة
فهذه المرتبة هي نفسها مرتبة الذات البحت في محو جميع . انفرادها بالوجود

لنسب والإضافات والغير والغيریة إلا أن حكمها نزل عن السذاجة المحضة بنسبة ا
  .الأحدیة التي هي أول نسبة على الإطلاق

الذي هو اسم للموجود الذي " الأحد"ویطلق على الذات في هذه النسبة لفظ 
فما للخلق . ولا یتجلى الحق تعالى بالأحدیة لغيره إطلاقا. ليس لغيره معه وجود

فإن خواص المقربين لما . من ملك ورسول ونبي وولي إلا الإیمان بالغيبفيها 
أشرفوا على بلاد الذات، ووصلوا بالكشف إلى التعين الأول عرفوا أن وراءه شيئا 

ومرتبة . لا یعرف منه إلا وجوده لا غير فآمنوا بذلك ووقفوا عند آل حد محدود
والتجلي . ء إلى نور المجاليأحدیة الذات هي أول تنزلات الذات من ظلمة العما



  

33 
 

 

تجلي الإطلاق وهو آل ما أشعر بعدم وجود الغير والسوى والعالم، وهو : نوعان
ویقابله تجلي التقييد، وهو آل ما أشعر ". آان االله ولا شيء معه. "المشار إليه ب

اللهم أفض صلة : "یقول الحاتمي في الصلاة الفيضية. بوجود العبد مع الرب
تسليماتك على أول التعينات المفاضة من العماء الرباني وآخر صلواتك وسلامة 

التنزلات المضافة إلى النوع الإنساني، المهاجر من مكة آان االله ولم یكن معه 
یشير بذلك إلى تنزل التجليات " شيء ثاني إلى مدینة وهو الآن على ما عليه آان

الصفات التي یرمز لها  والإفاضات من بلاد الذات التي یشير إليها بمكة إلى بلاد
  .بالمدینة

وعليه فلقد بان أن االله تعالى من حين أظهر الخلق ما تجلى لهم قط في 
أما بعد . مرتبة البطون والإطلاق لأن هذه المرتبة تنفي وجود الغير والغيریة معها
  .إیجادهم وإخراجهم من ظلمة العماء، فلم یتجل عليهم إلا في مرتبة التقييد

الثانية من مراتب الوجود فهي مرتبة الظهور والتعين والتقييد، أما المرتبة 
: ومراتبها غير متناهية، وتنحصر آلياتها في خمسة وتسمى بأسماء آثيرة منها

الحضرات الإلهية الخمس أو المراتب الكلية أو المجالي الكلية ومراتب التجليات 
  .وهنا یظهر سلطان الغير والغيریة. والمطالع والمنصات

أما لفظ السوى . ترد لفظة الغيریة إلا مرة واحدة في الفتوحات المكية لم
من  153حين جوابه عن السؤال  73بالتعریف، فقد ورد مرتين، وذلك في الباب 

فإن قلت وما الجسد؟ قلنا آل روح أو معنى ظهر : "أسئلة الحكيم الترمذي، یقول
السوى هنا؟ قلنا  في جسم نوري أو عنصري حتى یشهده السوى، فإن قلت وما

الغير الذي یتعشق بالمنصات، فإن قلت وما المنصة؟ قلنا مجلى الأعراس وهي 
وقد قلنا إن المنصات هي اسم آخر للحضرات الإلهية ". تجليات روحانية إلية

  فما هي هذه الحضرات إذن؟. الخمس، وهي حضرات یتجلى فيها الحق على غيره
الحضرات الكلية حضرة الغيب  وأول: "یقول داود القيصري في رسائله

وفي مقابلتها حضرة . المطلق، وعالمها عالم الأعيان الثابتة في الحضرة العلمية
وحضرة الغيب المضاف، وهي تنقسم إلى ما . الشهادة المطلقة، وعالمها عالم الملك

یكون أقرب من الغيب المطلق وعالمه عالم الأرواح الجبروتية والملكوتية؛ أعني 
وإلى ما یكون أقرب من الشهادة وعالمه عالم . قول والنفوس المجردةعالم الع
وإنما انقسم الغيب المضاف إلى قسمين، لأن للأرواح صورا مثالية مناسبة . المثال

والخامسة . وصورا عقلية مجردة مناسبة للغيب المطلق ؛لعالم الشهادة المطلق
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لإنساني الجامع لجميع العوالم الحضرة الجامعة للأربعة المذآورة، وعالمها العالم ا
فعالم الملك مظهر عالم الملكوت، وهو العالم المثالي المطلق، وهو . وما فيها

ثابتة، وهو مظهر عالم الجبروت، أي عالم المجردات، وهو مظهر الأعيان ال
  .)62ص " (مظهر الأسماء الإلهية

لي التقييد لا إن اعتبار الغير والغيریة في مبحث الوجود لا یتعقل إلا في تج
فلا غير ولا غيریة في . تجلي الإطلاق، إذ ليس مع الحق غيره في تلك المرتبة

وعند تجلي الحق في مرتبة الظهور تشم رائحة الغير . مرتبة بطون الذات
ظهرت الحدود "لقد  من الفتوحات، 223یقول الحاتمي في آخر الباب . والسوى

أملاك وأفلاك وعناصر ومولدات  وتميزت مراتب الأعيان في وجود الحق فقيل
وأجناس وأنواع وأشخاص وعين الوجود واحد والأحكام مختلفة لاختلاف الأعيان 

  ".الثابتة التي هي أغيار بلا شك في الثبوت لا في الوجود
فلا آلام عن الغير والغيریة والأغيار في مبحث الوجود إلا حين الحدیث 

أما الوجود فواحد لا غيریة فيه، فهو القائم . عن ثبوتية الأعيان في الحضرة العلمية
على آل نفس بما آسبت، لذا وجب تنزیه الوجود عن الغير والسوى بالطهارة 

أي . الأصلية، وهو ما أشار إليه أبو الحسن الششتري في الأبيات التي ذآرنا قبل
 .فما قام الغير إلا بها. طهر عين الوجود الفائضة على آل موجود من شهود غيرها

وحين تصل إلى هذه الحقيقة تزول عنك علة الأسباب التي تربط المسببات 
إن الغير والغيریة بهذا المعنى . ببعضها، فتتوهم أن لها وجودا مع الوجود الحق

فهي عندنا تطلق على آل آخر خارج عن . تختلف عن استعمالنا المعاصر لها
ق آتعين من تعينات أما عند الصوفية وأصحاب مباحث الوجود فهي تطل. ذاتنا

  .لسوى والعالم، ومن ضمنه الإنسانالحق، فهي ردیف ل
بعد هذه الجولة في مبحث الوجود وآيفية اندراج الغيریة فيه اندراجا 
اعتباریا فقط، یمكننا أن نقول في ختام هذا البحث أن الغير لا وجود له من حيث 

ونفس الشيء . يء لمولاهعين الوجود، وإنما توهمْنا وجوده مع أنه مفتقر في آل ش
وافتقارها . فباعتبار الوجود، فالذوات متحدة. یمكن أن نقوله لكل غير مع غيره
فأین هویتها إذن؟ هذه الهویة التي تجعلها تبني . لبعضها هو عين افتقارها لمولاها

لو ترآت جانبا هذه الهویة . الجسور والحواجز لتنعم بجهالة الضيق عن قلق الوسع
ترعة بحقد الأغيار لسعدت بهویة الوجود المفاض عليها من رب الضيقة الم

لا ترفعن إلى غيره حاجة هو "وآما یقول ابن عطاء االله في حكمه . الوجود
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“Õ�¨ªAÀ œø›m‚A ≤ÃvNªA  
 

  غرس االله عبد الحفيظ
  وهران -جامعة السانية 

  
إن طرح وتحليل البعد الغيري في موروثنا الصوفي الإسلامي، یتطلب 
قراءات معمقة، ومقاربات متنوعة حول طبيعة هذا الموروث، والذي یشكل في 

اتنا العربية منظورنا نظاما معرفيا وسلوآيا مثل محددا أساسيا في تشكل مجتمع
  .والإسلامية تاریخيا وثقافيا

هل یتضمن هذا النظام، : السؤال المرآزي الذي یطرح في هذا المقام هو
عناصر الانفتاح على الأخر؟ ومعاني الغيریة التي یمكن أن تكون معابر للقاء 
والحوار، نتجاوز من خلالها عقم جدلية الأنا والأخر، التي ما فتئت تؤآد الفجوة، 

  .ر المسافة دائما بين طرفيها، وتلغي إمكان التفاعل والتعایشوتقر
لقد ارتكسنا ردحا تاریخيا في فجوة هذه الجدلية، منذ انطلاق مشروع 

  .النهضة إلى عتبة هذه الألفية، حيث الحلم الإنساني بات یتجافى عن الواقع
 ونعود ثانيا لنتساءل عن طبيعة البنية الروحية التي تشكل منها النظام

نقصد بالبنية الروحية في المجتمعات الإسلامية عموما، . الصوفي في الإسلام
والمغاربية بشكل خاص، المرجعية الدینية التي تنطلق من تجربة الغيب في واقع 

. في المحيط الاجتماعي )Le Surnaturel(عالم الشهادة أو تجربة الماورائي 
عطى للحاجات الروحية وقد تمخض عن هذه التجربة نظام عرفاني وسلوآي أ

الأهمية في آل فعل، وأضفى عليها معنى جوهري في رؤیة العالم، وتصور الحياة 
یتبلور هذا النظام في ظل ثقافتنا العربية والإسلامية الكلاسيكية، من . الاجتماعية

 )1(خلال زخم المعنى الذي تضمنه النص الدیني، اعتمادا على آلية التأویل الباطني
عند حدود الشریعة، بل یمتد إلى ما وراء ذلك حيث تتجلى دلالات  الذي لا یقف

  .الحقيقية
ومن خلال السياق التاریخي أیضا، الذي تمت فيه تلك النقلة المجتمعية التي 
عرفتها المجتمعات العربة والإسلامية، من طور البداوة إلى طور الحضارة، 

إلى نظم معرفية متنوعة تحولت بموجبها آل الممارسات الدینية والاجتماعية، 
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  .)2(شكلت صرح الثقافة العربية والإسلامية
إن البنية الروحية هي انعكاس لحاجات حيویة آامنة في المجتمعات 
التقليدیة، بلورتها مرجعية مرتبطة بالمقدس، آطاقة روحية أوجدت لنا تشكيلة من 

  .الممارسات والسلوآات والطقوس للدلالة على تمثل قيم المطلق
بهذا الصدد، إلى أن المجتمعات التقليدیة متمردة  )Mircea Eliade(ب یذه

باستمرار على الزمن الواقعي والتاریخي، ویغمرها حنين مرآز نحو العودة 
في هذه . والأصول أو الزمن الأآبر )Mythique(الدوریة إلى الزمن الميتي 

والأبدیة، من المجتمعات، نجد تمرآزا شدیدا لنزعة زمنية عميقة حول المطلق 
خلال مجمل الممارسات الاجتماعية، والتمثلات الذهنية التي تغذیها شخصيات 

وتمثل البنية الروحية في المجتمعات الإسلامية، عمق الثقافة الإسلامية  .)3(روحية
جاعلة من العلم، من هذا الواحد الأحد، الغایة الوحيدة " االله"التي امتلكت مفهوم 

  .)4("االله"افة مرآزها لقد آانت ثق. للحقيقة
انطلاقا من هذا المعطى الجوهري، ظهر التصوف آنظام معرفي وسلوآي 
مستقل، یستمد مصداقيته وحضوره من المعنى المؤسس على الألوهية والمسالك 

وقد آانت العلاقة . المؤدیة إليه من خلال العالم آحقل تحقق هذه المسالك والتجليات
اخل وانجذاب في ظل نظام التصوف، حيث توسعت بين الإنسان والعالم، محل تد

دائرة التفاعل بين العنصرین ولم تكتف بالبعد الأنطولوجي فحسب، بل اخترقت 
الحقل الاجتماعي والعلائقي، وعليه أضحى التصوف وقيمه الروحية والأخلاقية 
ء والجمالية، موضوع للعملية الاجتماعية التي حملت على عاتقها تنشئة الأفراد وبنا

  .الشخصية وتكریس هویة الانتماء
 Social(عبر هذه العمليات أي التطبع الاجتماعي والتكثيف 

Massification(  استطاع التصوف آنظام عرفاني وسلوآي أن ینمذج تجربة
لقد اعتبر التصوف آنظام مرجعا أساسيا في  .)5(المطلق في المحيط الإسلامي العام
العربية والإسلامية، على اعتبار أن مفهوم البنية صياغة البنية الروحية للمجتمعات 
یدل على أنظمة الإآراه التي تشكل معالم  )6(في التراث السوسيولوجي الحدیث

الفعل الفردي، وبالتالي فانه ثمة بنية خاصة على غرار مجموع البنى المشكلة 
ليها اسم إلخ، أطلقنا ع... لصرح المجتمع آالبنية الاقتصادیة، السياسية، العائلية

  .البنية الروحية
بل . ساهمت البنية الروحية في انبثاق محيط المجتمعات العربية والإسلامية



 

آانت هذه البنية عنصر تمایز هذه المجتمعات وأرضية صدور المقدس الإسلامي 
ویبدو ارتباط التصوف بالبنية الروحية، . وهيمنته على أجواء الحياة الاجتماعية

السياق التاریخي للمجتمعات العربية والإسلامية، حيث أنه  وبلورته لها في آامل
جسد أهم عامل ملازم وضروري للفكر الدیني والذهنية العربية والإسلامية، وحتى 

لقد ترك . أنه آان مصدر الطاقة الانفعالية والوجدانية للمجتمعات الإسلامية
  .)7(التصوف طابعا عميقا في مفهوم الحضارة

القوم، والمتمعن في مقالاتهم، یجد ميزة خاصة انفرد  لعل الغائص في آتب
بها هذا الحقل المعرفي، نراها بارزة في نصوصهم التي تحكي تجاربهم الروحية، 

  .ورؤاهم للوجود والعالم والذات
من بين المجالات التي أبدع في بيانها المتصوفة، التصوف ذاته، أرضية 

اریف حول التصوف، تحمل آلها حرثهم، وحقل إنتاجهم، حيث هناك آلاف التع
أبعاد عميقة وغنية تدل على انفتاح التجربة الروحية على مستوى المفهوم 

عددا من  )8(ینقل لنا السهروردي في آتابه العوارف والمعارف. والممارسة
فيروي عن عمرو بن عثمان . التعاریف الهامة التي تكتسي طابع الفعالية والانفتاح

". ن العبد في آل وقت مشغولا بما هو أولى في الوقتالتصوف أن یكو"المكي 
الصوفي آالأرض یطرح "وقول شيخ الطائفة الجنيد في تحدیده هویة الصوفي 

هو آأرض یطأها البر : "وقال أیضا" عليها آل قبيح ولا یخرج منها إلا آل مليح
  ".والفاجر وآالسحاب یظل آل شيء وآالقطر یسقي آل شيء

انبثق من الحضيرة الدینية الإسلامية، وله أصوله لا ضير أن التصوف قد 
ا لكن هذا مثل مرجع. في النصوص الدینية من القرآن والسنة وعمل السلف الأول

وتأویلا، أما تشكيلة هذا النظام فقد تمت في سياق  انطلق منه النظام الصوفي قراءة
  .تاریخي بفعل تغيرات بنيویة شهدها المجتمع الإسلامي العربي الأول

وتطوراتها  أمامنا نص لابن خلدون في مقدمته یتناول في أحد فصوله العلوم
هذا العلم من العلوم الشرعية الحادثة في الملة وأصله : "ومن بينها علم التصوف

أن طریقة هؤلاء القوم لم تزل عند سلف الأمة وآبارها من الصحابة والتابعين 
كوف عن العبادة والانقطاع إلى االله ومن بعدهم، طریقة الحق، والهدایة وأصلها الع

تعالى والاعتراض عن زخرف الدنيا وزینتها والزهد فيما یقبل عليها الجمهور من 
لذة ومال وجاه والانفراد عن الخلق في الخلوة للعبادة، وآان ذلك عاما في 

فلما فشا الإقبال على الدنيا في القرن الثاني وما بعده وجنح ، الصحابة والسلف
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  .)9("إلى مخالطة الدنياالناس 
المسألة : تفيد هذه الإحالة الخلدونية إلى مسألتين فيما یتصل بالنظام الصوفي

تتمثل في شرعية التصوف، وانتمائه للمنظومة المعرفية في الثقافة : الأولى
الإسلامية الأصلية، التي ترتكز على المنقول وتلتزم بالضوابط الشرعية وتعتمد 

  .الأولى على مرجعية الإسلام
تظهر في التغيرات العميقة في النسيج الاجتماعي، التي : المسألة الثانية

والصحابة، بفعل الانتقال من نمط  - عليه السلام - حدثت بعد أفول عصر النبي 
الخلافة إلى نمط الملك، والتغير من طور البداوة إلى طور الحضارة، بدایة مع 

اضطرابات وهزات على المستوى العصر الأموي وما صاحب هذه النقلة من 
الداخلي السياسي منه والقيمي، حيث انفتح الناس على منجزات المدینة التي آانت 
موجودة في الأمصار، والمناطق التي انتشر فيها الإسلام، وظهور نزوع دنيوي 
آبير یتعارض إلى حد ما مع ما عهده الجيل الأول من الترآيز على القيم الروحية 

  .والأخلاقية
مثلث مبررا موضوعيا لظهور تجارب زهدیه اتخذت أآثر  )10(هذه التغيرات

من نموذج نسكي وروحي، انتهت في نهایة المطاف،إلى مجموعة من الرؤى 
 .M( وفي هذا الإطار یستخلص. والتمثلات الجمالية والأخلاقية والوجودیة

Mokri()11( ریص أن التصوف هو ظاهرة اجتماعية، صدر من نموذج مثالي ح
  .على المحافظة على نقاء الدین

فكما آتبت العلوم ودونت وألف الفقهاء في الفقه وأصوله والكلام والتفسير 
وغير ذلك، آتب رجال من أهل هذه الطریقة، فمنهم من آتب في الورع ومحاسبة 
النفس على الاقتداء في الأخذ والترك، آما فعله القشيري في آتاب الرسالة 

  .اب العوارف والمعارف وأمثالهموالسهروردي في آت
یفيد هذا النص الخلدوني، سيرورة تشكل صرح الثقافة العربية الإسلامية، التي 

 - الباطن، الشریعة  - تأسست على تصنيفية أساسية تبلورت في ازدواجية الظاهر
والتصوف آمعرفة وسلوك، یحصل آنتيجة الالتزام . التصوف -الحقيقة، الفقه 

وسها، التي شملت على حد تعریف ابن خلدون جوانب الحياة بنظم الشریعة وطق
  .الاجتماعية الدینية والعلائقية، وهذا الفضاء محكوم بسلطة الفقهاء وأهل الفتيا

أما المجال الثاني المخصوص بالمتصوفة فهو محكوم بسلطة رمزیة، ینتجها نظام 
لكامنة في نظم المعنى الذي یكرسه المتصوفة من خلال دور استيحاء الدلالات ا



 

وهذا یتم من خلال ممارسات لطقوس خاصة یؤدیها المتصوفة . الشعائر والطقوس
  .)12("آن معنى وإلا فاتتك المعنى"لتحقيق هذا المعنى 

ولأن أهل المعرفة الصوفية لا یؤدون طقوس الشریعة ولا یؤسسون سلوآا 
حاتهم عن تهم الدینية والاجتماعية في نطاق رسمي أو آما یعرفون في اصطلا

بل إنهم یكاشفون ). أهل الرسوم(أولئك الجاثمين على ظواهر النصوص والأحكام 
  .المعنى في الممارسات التي تنطلق من محدد الشریعة

وهذا النظام الصوفي قد خضع لنفس الوتيرة في تشكيلاته مع بقية الحقول 
من الصدور إلى  المعرفية الأخرى والتي تنتظم في إطار علم الظاهر، وانتقال العلم

السطور، أو بالتحدید الأنثروبولوجي الحدیث، الانتقال من الثقافة الشفویة المعتمدة 
ثم ینتقل ابن . على النقل الشفوي إلى الثقافة المكتوبة المبنية على التدوین والكتابة

 -خلدون في سياق هذا النص الكاشف عن طبيعة النظام الصوفي وأبعاده السوسيو
الحدیث عن التجربة الصوفية التي تنتهي إلى مطاف الكشف وتجاوز ثقافية إلى 

  .الحس
فالإسلام الصوفي هو تيار فكري یمتلك معجمه اللغوي والتقني الخاص به 

وفي الوقت ذاته یتمتع هذا التيار . آما یمتلك خطابه المتميز ونظریاته المتفردة
ة والجماعية من أجل أن بأسلوب حياة دینية یستخدم الشعائر والاحتفالات الفردی

  .یجعل الجسد والروح یتواآبان ویساهمان في عملية تجسيد الحقائق الروحية
أن التصوف في مقصده النهائي والأعمق یمثل  )13(ویلاحظ محمد أرآون

، ویضيف "المطلق"أولا التجربة المعاشة نتيجة اللقاء الحميمي بين المؤمن والإله 
محللة بواسطة محاسبة الضمير وعودة "أنها  أرآون في تحليله تجربة التصوف

  ."الصوفي على ذاته
ثمة قيمة معرفية ذات دلالة سوسيولوجية، نستجليها من قراءتنا للنص 

في المجتمع  )14(الخلدوني تتمثل في طرحه لمكانة المتصوفة في إطار النخبة
، "صةخاصة الخا"أو أرقى من ذلك، " الخاصة"العربي الإسلامي الكلاسيكي، فهم 

یضمن الترقي إلى  وتحقيق هذه المكانة یقتضي السلوك في اتجاه تطوري وتقدمي،
أعلى المقامات، وهذا یقابل في المخيال الاجتماعي العربي الإسلامي الكلاسيكي، 

  .تحصيل مكانة هامة في سلم التراتبية الاجتماعية
ة بإیعاز ویشيد ابن خلدون في مطلع حدیثه عن علم التصوف تأآيد هذه الدلال

وأصله أن طریقة هؤلاء القوم لم تزل عند سلف الأمة "أصولها، وولادتها تاریخيا 
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  .)15("وآبارها من الصحابة والتابعين
وتشير الكتابات الكلاسيكية في مادة التصوف، أو حتى الدراسات الحدیثة 

تمثلت في أئمة أهل  آاریزميةإلى ارتباط ظهور التصوف تاریخيا بشخصيات 
وبعض آبار الصحابة آأبي بكر وسلمان الفارسي وأبي ذر  )17(بدء بعلي )16(البيت

وبدأ هذا النمط النخبوي یعيد إنتاج نفسه فيما هي المكانة المتبوئة، ومن ... الغفاري
خلال الشخصيات الصوفية التي تتصل عن طریق النسب أو التلقين العرفاني 

وأخيرا ) ص(دیدا بشخصية الرسول بالسلسلة الذهبية التي تنتهي بأهل البيت، وتح
  .باالله الحق الذي لقن، عبر هذا الطریق، علم الحقيقة

ومن جهة أخرى یعتمد النظام الصوفي في إطار تحقيق هذه المكانة على 
والتي  ترقية سيكولوجية، هي الكفيلة بحصول هذه المكانة داخل النظام الصوفي،

ل من حضور اجتماعي وسلطة تتوازى اجتماعيا بما یحضاه السالك أو الواص
  .رمزیة مهيمنة
الترقية داخل النظام الصوفي وفق درجات یطلق عليها  إستراتيجيةتتحدد 

أهل التصوف المقامات أو المنازل أو الأحوال، وللصوفيين اختلاف آثير في عدد 
المقامات وترتيبها، آل یصف منازل سيره وحال سلوآه، ولهم اختلاف في بعض 

هي من قسم المقامات أم من قسم الأحوال؟ فالمقام یفتح الميم هو في منازل السير أ
الأصل موضع القيام وبعضها موضع الإقامة وقد یكون آل منها بمعنى الإقامة 
وبمعنى القيام، والمقام بالفتح والضم ما یتحقق به المرید من الصفات المكتسبة 

رك الكبائر فالصغائر بالریاضة والعبادة آمقام الخوف من االله الذي یحصل بت
  .فالمكروهات فالشبه

والحال معنى یرد على القلب من غير تعمد ولا اجتلاب آالطرب والحزن 
والشوق والهيبة، فالأحوال مواهب والمقامات مكاسب بمواهب، لأنها إنما تنال 

ه حال من بالكسب مع الموهبة، والعبد بالأحوال یترقى إلى المقالات ولا یلوح ل
وقد قرب ترقيه إليه، وليس للمرید أن یتشوف إلى مقام  من مقامه إلامقام أعلى 

الأحوال من "فوق مقامه ما لم یستوف أحكام ذلك المقام وأحواله، ومنهم من یقول 
  .)18("نتائج المقامات والمقامات نتائج الأعمال

إن النظام الصوفي، في ضوء هذه التقنية السيكولوجية الهادفة إلى إیجاد سلم 
بالترقيات الفردیة والجماعية، تبلور عملية إنتاج النخبة التقليدیة التي  خاص

تمتلك في نطاق معين، اعتبارات رمزیة وروحية وثقافية  )19(تستغرق شریحة أقلية



 

  .مرتبطة بالمعنى المهيمن على الشرائح الأخرى
 هذا النظام الصوفي في تشكله وبنيته، وأبعاده، ینتمي آما یذهب إلى ذلك ابن

لكن ثمة اتجاه آخر یطلق عليه ابن خلدون في  خلدون إلى الدائرة المذهبية السنية،
آتابه الشفاء بالتصوف الفلسفي حيث یضع هذا النوع من التصوف خارج خانة 
التصوف الإسلامي، إذ یعتبره انشغالا فكریا سلبيا، یبتعد في موضوعه وطبيعته 

ثم " :)20(اء، والبساطة، حيث یقولصفالتي تتسم بالوضوح، وال الشریعةعن أصول 
إن قوما من المتصوفة المتأخرین، عنوا بعلوم المكاشفة، وعكفوا على الكلام فيها، 

، یدعون فيه اصاخ الاصطلاحات، وسلكوا فيها تعليما وصيروها من قبيل العلوم
الوجدان المشاهدة، وربما زعم بعضهم قي ذلك ما زعمه الآخرون، فتعددت 

لفت النحل والأهواء، وتباینت الطرق والمسالك، وتحيزت المذاهب، واخت
عن أسرار (...) الطوائف، وصار اسم التصوف مختصا بعلوم المكاشفة والبحث 

ثم یفسرون المتشابه آالروح والملك، (...) الملكوت والإبانة عن حقائق الوجود 
 من أقوالاتضح أو یكاده وربما یتضوالوحي، والعرش، والكرسي، وأمثالها بما لا ی

ویضربون بحجب التأویل على وجوهها السافرة (...) منكرة، ومذاهب مبتدعة 
وحقائقها الواضحة آقولهم في أدم وحواء إنها النفس والطبيعة، وقولهم في ذبح 

وأمثال ذلك، فتسكن قلوب آثير من أهل الضلال إلى ذلك (...) إنها النفس : البقرة
ات واغتناما للزبدة الممخوضة خالصة من استجلاء لتحصيل الغایات في البدای

المتاعب، فإذا طالبهم الإنكار بتحقيق دعاویهم لجأوا إلى الوجدان الذي لا یتعدى 
وإذا آانت آلماتهم وتفاسيرهم لا تفارق (...) دليله، ولا یتضح على الغير برهانه 

واقتباس الإبهام والاستغلاق، فما الفائدة فيها، فالرجوع إذن تصفح آلمات الشرع 
معانيها من التفاسير المعتضدة بالأثر ولو آانت لا تخلص من الإبهام، أولى من 
إبهامهم الذي لا یستند إلى برهان عقل ولا قضية شرع والذي یجمع مذاهبهم على 

رأي أصحاب التجلي، والمظاهر : الرأي الأول: اختلافها وتشعب طرقها رأیان
لسوفي إشارة، ومن أشهر المتمذهبين والأسماء، والحضرات، وهو رأي غریب في

(...) به ابن الفارض وابن برجان، وابن قوسي، والبوني والحاتمي ابن سودآين 
رأي أصحاب الوحدة وهو رأي أغرب من الأول في مفهومه : أما الرأي الثاني

..." وتعقله، ومن أشهر القائلين به ابن دهاق، وابن سبعين، والششتري وأصحابه
فإذا آان للشرع نهي عن : "ون تقریره على هذا الصنف بما یليویختم ابن خلد

 الخوض في علوم المكاشفة، وهم لا ینتهون، فكيف یوثق بهم في أسرار االله،
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وتتلقى منهم بحسن القبول؟ هذا لو خلصت عبارتهم من الإبهام، فكيف وهي متلبسة 
ولا مشروع ببدعة أو آفر، أعاذنا االله، فليس هذا الذي سموه تصوفا بتصوف، 

  ."القصد، واالله أعلم
نلاحظ في هذا النص الخلدوني بشكل جلي، إقرارا من لدن ابن خلدون 
بالفصل السني، الذي استبعد من دائرة انتمائه الإیدیولوجي هذا الطرح الصوفي 
الذي یراه رموز هذا الاتجاه من بقایا الموروث الدخيل على الثقافة العربية 

  .الإسلامية
الصوفي السني، یعلن في آل مرة أنه منبثق من الشریعة، ویلتزم آان النظام 

حدودها، ویسير على هدي أربابها الأولين، من الصحابة والتابعين وأئمة الدین، 
فهو في نهایة المطاف، محصلة وثمرة التمسك بالشریعة، وبالتالي، فإن آل معاني 

. الدینية المؤسسة هذا النوع من التصوف تعود إلى أصولها وآلياتها ونصوصها
وداخل هذه المرجعية، نجد أمامنا القانون الثنائي الذي یحكم منطق الشریعة في 
ضبط الأفعال والتكليفات، وتصنيف الأفراد والجماعات، ثنائيات ینطلق منها الفكر 

الحرام، المؤمن  -الدیني الإسلامي عموما في حرآته في الواقع آثنائيات؛ الحلال 
إن هذه الثنائيات تكرس مفهوم الوحدة والانسجام على ... الفاسق - الكافر، التقي -

مستوى التصور والاعتقاد، آما على مستوى الفعل والتكليف، ویصبح التصوف 
  .حينئذ، شعورا روحيا، یحدده الالتزام بضابط الشریعة ليس إلا

تبدو الغيریة في هذا الاتجاه الصوفي المتشرعن آما یریده ابن خلدون، 
رة بين الإنسان المؤمن والمسلم واالله، ولا شيء خارج ذلك إلا الضلال محصو

  .والتيه والتلبيس
أما التصوف الغيري، فقد آان یمثل حالة قلقة في آامل مسيرته التاریخية 
وموضوع جدل، حول طروحاته ورموزه وأعلامه، فمع الحلاج وابن الفارض 

خاصا  شكلوا اتجاها قد ونوآخروالسهروردي المقتول وابن العربي الحاتمي، 
حول مفهوم الحقيقة، الذي استند على التجربة الروحية بكل أبعادها الأنطولوجية، 
وقرأ في ضوء تجلياتها نص الشریعة، معتمدا على آلية التأویل الباطني، فالعالم 

  .سابق على النص، والوجود قبل الوحي
لق الإنسان واالله، إن الغيریة داخل هذا الاتجاه، تتحدد من الإنسان؛ مط

وداخل هذه الغيریة تنهار آل المعتقدات والدوغماتيات والسياجات المغلقة، وبهذا 
، الكریم الجيلي الصدد نورد نصا من نصوص هذا التصوف الغيري، لصاحبه عبد



 

اعلم أن االله خلق جميع الموجودات لعبادته، " :)21(في آتابه الإنسان الكامل إذ یقول
دلك، مفطورون عليه من حيث الأصالة، فما في الوجود شيء فهم مجبولون على 

وما خلقت الجن والإنس ": قال تعالى... إلا وهو یعبد االله تعالى بحاله ومقاله وفعاله
  .)66الآیة  ،ریاتاسورة الذ( ،"ليعبدون إلا

آل ميسر لما : "ثم شهد لهم النبي صلى االله عليه وسلم أنهم یعبدونه بقوله
ولكن ... جن والإنس مخلوقون لعبادته وهم ميسرون لما خلقوا لهلأن ال" خلق له

تختلف العبادات لاختلاف مقتضيات الأسماء والصفات، لأن االله متجل باسمه 
ومدار الجميع على هذه "إلى أن یقول وهو بصدد تعداد اختلاف الأدیان ..." الهادي

، والمجوس، والبراهمة، العشرة الملل وهم الكفار والطبائعية والفلاسفة، والثانویة
فكل هذه ... والمجوس، والبراهمية، والدهریة واليهود، والنصارى، والمسلمون

الطوائف عابدون الله تعالى آما ینبغي أن یعبد، لأنه خلقهم لنفسه لا لهم، فهم له آما 
یستحق ثم إنه سبحانه وتعالى أظهر في هذه الملل حقائق أسمائه وصفاته فتتجلى 

  ".اته فعبدته جميع الطوائففي جميعها بذ
فإن قراءتنا لمفهوم الغيریة، داخل المنظومة الصوفية  وفي الأخير،

الإسلامية، تبقى رهينة إشكالية مقروئية التراث الإسلامي عموما، أي إلى مدى 
یستطيع برادیكم العلوم الإنسانية استثمار هذا التراث في الذاآرة والخطاب، وقراءة 

ل یحفظ لها هویتها ویوسع من دائرة انفتاحها وعطائها نصوصه العالمة، بشك
  .ورهنيتها

إن أزمة الغيریة في موروثنا الصوفي الإسلامي، تكمن في طبيعة العلاقة 
الحقيقة، والتخوم الموجودة بينها، بما أن الحقيقة هي باطن  -الشریعة : بين ثنائية

یا أیها "ة النداء الشریعة، فقد آانت مقروئية هذه الأخيرة على قاعدة مقول
، التي آان لها تموضع خاص في السياق والمقصد، وتم غياب مقولات "الكافرون

یا أهل الكتاب تعالوا "، "یا أیها الناس"النداء الأخرى، الأآثر أصالة و حضور، 
 ".إلى آلمة سواء
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  مصطفى مجاهدي
  وهران -آراسك  مرآز البحث

  
یتعلق موضوع هده المداخلة المتواضعة بعالم من أعلام الجزائر، وشخصية 
ميزت بإنتاجها الأدبي والفكري، القرن السابع عشر الهجري، وهو العالم الصوفي 

  ".بسيدي حفيف"مسان عفيف الدین التلمساني، المعروف عند سكان تل
وهو أبو الربيع سليمان عفيف الدین بن علي بن عبد االله بن علي بن یاسين 

للهجرة آما ذآر ذلك بعض اللذین  610العابدي الكومي، المولود حوالي سنة 
آتبوا عنه، أما المستشرق الألماني بروآلمان والدآتور عمر فروخ، فقد جعلوا 

للميلاد، ولقب العابدي نسبة للعباد  1216لسنة هجریة، الموافق ل 613مولده سنة 
مكان مولده أین یوجد حاليا ضریح الولي الصالح أبي مدین الشعيب، أما الكومي، 
فذلك نسبة إلى قبيلة آومية التي ینتسب إليها أمير المؤمنين عبد المؤمن بن علي، 
به وهي إحدى فروع زناته، خلافا لما ذهب الدآتور علي صافي حسين في آتا

حيث أورد آلمة آوفي بدلا  ،)1(الأدب الصوفي في مصر في القرن السابع الهجري
من آومي، ومنشأ الغلط راجع إلى الذین طبعوا آتاب فوات الوفيات، لابن شاآر 
في طبعاته القدیمة والطبعة المحققة لمحي الدین عبد الحميد، وضعوا الكوفي بدل 

لة آومية في الجزائر، ونسبوه بالتالي الكومي ربما یعود ذلك لجهلهم بوجود قبي
  .)2(خطأ إلى الكوفة

وآانت تلمسان في هذا القرن في أوج تطلعها لكل ما هو صوفي، وآل ما 
اتصل بالزهد والنسك والكرامة، وآلمة الصوفي مسموعة لا ترد، ویستهوي أهلها 
د آل ما هو رائق، وترعرع عفيف الدین وسط هذا الجو العقائدي والثقافي ليش

الرحال فيما بعد إلى المشرق مرورا ببعض حواضر العلم آنذاك مثل بجایة وتونس 
والقاهرة، ومن ثم إلى آسيا الصغرى أین التقى بالعالم الصوفي والفيلسوف محمد 
 بن إسحاق بن یوسف بن علي المعروف باسم صدر الدین الرومي المتوفى سنة

ن عربي الذي تزوج أمه ورباه، للهجرة، والذي آان من أآبر تلامذة محي اب 673
وآان للفترة التي قضاها العفيف التلمساني مع صدر الرومي أثرها البالغ الذي 



48 
 

انعكس في شعره جليا، حيث عرفت تلك المرحلة انفتاح الحضارة الإسلامية على 
الحضارات الأخرى مثل اليونانية والهندیة، فكان للأفلاطونية المحدثة التي تأثر 

لصوفي وعلم الكلام والتي شكلت محور نقاش طویل صداها القوي في الفكر ا بها
إلا أن هذه التجربة الفلسفية لا یمكن النظر إليها بمعزل عن . شعر عفيف الدین

الماضي الذي نشأ فيه الشاعر، فهو تجربة مزدوجة، یجب النظر إليها في نشأتها 
  .)3(العقائدیة، وفي آمالها الفلسفي
وفي والفلسفي في شعر عفيف الدین التلمساني، فنحن لما نثير موضوع الص

نشير هنا إلى ذلك التداخل الكبير الحاصل بين تجربتين مختلفتين من حيث المنبع، 
ومتكاملتين من حيث الغرض، تتجليان في تناسق وبعبقریة آبيرة في الصورة 

بتين ولكن قبل الحدیث عن هاتين التجر ،)4(الشعریة عند عفيف الدین التلمساني
عند شاعرنا یجب أن نضع الفرق واضحا بين المقصود بما یعرف بفلسفة وحدة 
الوجود، ومعنى الذي تعطيه المراجع النظریة لوحدة الشهود، فهذا التداخل الكبير 
بينهما جعل الباحثين ینسبون جل أهل التصوّف الدین خاضوا التجربة بشكل أو 

  .ةبآخر إلى الفلسفة دون ضوابط موضوعية مقنع
 فوحدة الوجود هي التجربة التي تظهر فيها معالم التوحيد بنزعة فلسفية،

یأتي على رأس نظامها معنى الواحد الذي تفيض عنه الموجودات فيضا ضروریا 
واحد تصدر عنه وحدات أخرى من عقل ونفس ومادة وجمال  -فالحق، الجوهر -

النظام المتسرب من فهي خلق معبر عن الجوهر الحق، والصوفي الذي یعتنق هذا 
ومن التراث الهندي إلى ) نسبة إلى أفلوطين الإسكندراني(الأفلاطونية المحدثة 

الفكر الإسلامي، لا ینتبه إلا للواحد الجوهر الحق، لأن الوحدات الأخرى مهما 
آونها وحدات ألا أنها لا تمثل جوهر في ذاتها، وإنما هي منبثقة عن الواحد 

  .)5(لحقالجوهر، فهي بذلك خلق ل
أما وحدة الشهود فهي تجربة تجتمع مع سابقتها في اعتبارها تقود إلى 
التوحيد و تختلف عنها آونها ذات بعد وجداني، وینتمي لهذا التيار أولئك الذین 
مارسوا التصوف بعيدا عن التأثير الفلسفي وسلكوا طریقا آخر أوصلهم إلى 

هذا یصعب التمييز في الشطحات القناعات نفسها التي تميز التصوف الفلسفي، ول
  .الصوفية بين النزعتين، الفلسفية والوجدانية، وإن آان الصعب لا یعني المستحيل

ولما آان الأمر یستدعي التدقيق فقط لوضع الحدود بين التجربتين، فلماذا نقبل تلك 
الأحكام المطلقة التي تنسب عفيف الدین التلمساني إلى مدرسة ابن عربي جملة 



49 
 

  .لا دون دراسة من شأنها الوقوف على هذه التجربة ودراستهاوتفصي
فالعفيف التلمساني لم یخرج من هذه الربوع إلا وهو حامل لرصيد روحي 
تراآم في أعماقه بفضل التربية التي قادته إلى صوفية مبكرة، وللمنطقة التي 

ه بخالقه ترعرع فيها باع طویل في ذلك، مثلما لازم الخلوات المتتالية التي عرفت
معرفة وجدانية، وبذلك فهذا الفيض الروحي آان سباقا إلى أعماقه ليغمر وجدانه، 
فهو الأصل في تجربة التوحيد التي عاشها العفيف، ولم یقدم على التجربة الفلسفية 
إلا في مرحلة لاحقة، حيث استطاع من خلالها الوقوف على الأفكار الفلسفية التي 

ه المغمور بثمار تلك الخلوات التي حملته إلى بلوغ تؤید آل ما یجيش في باطن
  .مثلما سيأتي شرحه لاحقا المعاني الحقيقية للانفراد، والإفراد، والتفرید،

استمرت في أرض الروم  إن هذه التجربة التي بدأها العفيف في هذه الدیار،
لتدوم ألفا وستمائة یوما، أي أربعين خلوة لا یخرج من وحدة إلا ليدخل في 

فهذه الدراسة المتواضعة هي  ،)6(الأخرى، مثل ما ذآر ذلك الجزري في تاریخه
قراءة جدیدة تحاول التملّص من تلك الأحكام العامّة المسبقة التي تمارسها علينا 
. التقسيمات السابقة، وسنحاول الوقوف فيما یلي على أثر الفلسفة في شعر العفيف

ن الوقوف عليه، من خلال حقيقتين، الأولى إن تأثير الفلسفة على شعر العفيف، یمك
  .أحد أشهر تلامذة ابن عربي تاریخية وتتمثل في اتصاله بصدر الدین الرومي،

أما الحقيقة الثانية، یمكن أن نقف عليه من خلال مقارنة بعض أفكاره، 
. بمبادئ فلسفة ابن عربي، وهو أرقى وأقوى ممثل لفكرة وحدة الوجود، إذ یقول د

لم یكن لمذهب وحدة "عفيفي الذي علّق على آتاب فصوص الحكم  أبو العلا
الوجود في الإسلام صورته الكاملة قبل ابن عربي، فهو الواضع الحقيقي لدعائمه 

ولن یكون هناك ممثلا أسمى  ،)7("والمؤسس لمدرسته والمفصل لمعانيه ومراميه
  .ا السببمن أبي حامد الغزالي لمعنى وحدة الشهود، وقد أن سبق أن ذآرن

وإذا وافقنا أبو العلا فيما یذهب إليه، فالوجود بنظر ابن عربي مثلما تدل 
على ذلك آتاباته حقيقة خالية من أي تعدد وثنائية رغم ما تصوره لنا الحواس من 
ثنائية بين االله والعالم، وبين الحق والخلق، بل هذان الاسمان هما وجهان لحقيقة 

حية سميتها حقا وإذا نظرت إليها من ناحية أخرى واحدة، إذا نظرت إليها من نا
  :)8(یقول ابن عربي. سميتها خلقا

 وتعریѧѧѧѧѧه عѧѧѧѧѧن الخلѧѧѧѧѧق     فѧѧѧѧلا تنظѧѧѧѧر إلѧѧѧѧى الحѧѧѧѧق
 وتكسѧѧѧѧوه سѧѧѧѧوى الحѧѧѧѧق    ولا تنظѧѧѧѧر إلѧѧѧѧى الخلѧѧѧѧق 
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 وقѧѧѧم فѧѧѧي مقعѧѧѧد الصѧѧѧدق   ونزهѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧه وشѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧبهه
 وإن شѧѧѧئت ففѧѧѧي الفѧѧѧرق    وآن في الجمع إن شئت
يد إنتاج هذه الفكرة في قالب شعري جدید أذ ونجد عفيف الدین هو الآخر یع

  :)9(یقول
 آثيѧѧѧѧرة ذات أوصѧѧѧѧاف وأسѧѧѧѧماء   شѧѧهدت نفسѧѧك فينѧѧا وهѧѧي واحѧѧدة
 عينا بهѧا اتحѧد المرئѧي والرائѧي       ونحѧѧن فيѧѧك شѧѧهدنا بعѧѧد آثرتنѧѧا    
 وآخѧѧر أنѧѧت عنѧѧد النѧѧازح النѧѧائي     فأول أنѧت مѧن قبѧل الظهѧور لنѧا     
 ي والمصغي لنجوائيوأنت نطق   وباطن فѧي شѧهود العѧين واحѧدة    

ا دليل واضح على مدى تأثر عفيف الدین بفلسفة ابن عربي من خلال وضوح وهذ
وهناك أثر لمبدأ فلسفي آخر . فكرة وحدة الوجود بالصفة التي یعرضها ابن عربي

  :)10(یتجلى في قوله
 فنمت عليهن الریѧاح النواسѧم     وأودعت الأنوار فيهن سرها

نور التي تسربت هي الأخرى من الأفلاطونية المحدثة ومثلما تعلمون ففكرة ال
نفسها، تحولت إلى مقياس یميز الحق عن الخلق، فالحق أو الوجود الحقيقي هو 
النور، أما ما عداه فهو محض ظلام لا وجود حقيقي له سوى من خلال النور، 
 وترى هذه الفلسفة أن الجوهر الإلهي إنما تجلى في أول الأمر من خلال الصفة

النورانية، والنور یعبر عن تلك المعارف الإلهية التي تضيء قلب الصوفي، واالله 
هو مصدر الفيض الذي یظهر لدى الصوفي في مواهب ثم شطحات، ولما یحن 
الإنسان إلى مصادر النور فما عليه سوى أن یتخلص من تلك المادیات التي تبعده 

  .عن معایشة النور الروحاني
رى یزاوج فيها العفيف بين قناعة فلسفية وأخرى وهناك صورة شعریة أخ

وجدانية، ولا نكاد نرى خيوط الاتصال سوى من خلال الوقوف على النظام 
  :)11(الفكري الحامل لهذا الفكر، ویتعلق الأمر هنا بمكانة القطب، فهو یقول

 بكم فيكم أضحى له الشرق والغرب   غѧѧدا وصѧѧفكم للحسѧѧن ذاتѧѧا فشمسѧѧكم  
 فتمنعهѧѧѧѧѧا تلѧѧѧѧѧك المهابѧѧѧѧѧة والحجѧѧѧѧѧب    تحرآهѧѧѧا الأشѧѧѧواق مѧѧѧن آѧѧѧل جانѧѧѧب 
 سѧѧبيلا لѧѧذا حѧѧارت فѧѧدارت فلѧѧم تنبѧѧو      فѧѧلا هѧѧي یغشѧѧاها سѧѧكون فѧѧلا تѧѧرى    
 بѧѧѧه أنѧѧѧتم إذ آѧѧѧان شخصѧѧѧكم القطѧѧѧب    تѧѧدور علѧѧى بعѧѧد مѧѧن المرآѧѧز الѧѧذي   
 تسѧѧѧاوت فѧѧѧلا بعѧѧѧد هنѧѧѧاك ولا قѧѧѧرب    فلѧѧو قيسѧѧت الأبعѧѧاد مѧѧن آѧѧل وجهѧѧة    

  .وآأن الأمر یتعلق بنظام هندسي أو نظام فكري ؟مما المقصود بهذا الكلا
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ویظهر هدا النظام الفكري فيما أوردته المراجع النظریة عن مراحل السالك 
في التربية الصوفية، فأما المرحلة الأولى فتبدأ بالمعرفة وتنتهي بالفناء الكامل، 

رتبة رحل في ومن وصل لهذه الم .)12(وأما الثانية فتبدأ حيث یخلف البقاء الفناء
الحق بالحق إلى الحق حتى یصير هو حقا، ولا یزال یرحل حتى یصل إلى مرتبة 
القطب التي هي مرتبة الإنسانية الكاملة، ویصير مرآز العالم الروحي،مثلما ذآر 
في الأبيات، حتى أن آل نقطة یصل إليها الناس متساویة في البعد عن مرتبته 

والبعد، وفي عرف الصوفية أنه من  بين القربوتدور حولها، ولا فرق عند القطب 
والمعرفة والفناء أنهار من محيطه یمد بها من  حاز هذه المرتبة الرفيعة آان العلم

  .یشاء
فأما في المرتبة الثانية فإن الإنسان الكامل یحمل همه منصرفا إلى خلق االله، 

بية آل بحسب ویكشف عن نفسه لهؤلاء الذین فشلوا في التحرر من أوصالهم الترا
درجته فهو یبدو لصاحب الدین متدینا، وللعارف الذي فني عن ذاتيته واقفا، ویبدو 
للواقف قطبا، فهو أفق آل مرتبة صوفية تنتهي عندها مراتب الریاضة، وليس 

  .بعدها إلا الموت الحسي، الذي ینقله للعالم العلوي
  :معالم التصوف الوجداني

لتجربتين الفلسفية والصوفية بوضوح في قول تتجلى المبالغة في الخلط بين ا
أي  -إن التصوف الإسلامي قد تحول في نهایة القرن الثالث الهجري "آریمر 

إلى حرآة دینية انصبغت بصبغة وحدة  - عصر أبي یزید البسطامي والحلاج 
وهذا آلام فيه "الوجود التي تغلغلت فيه وأصبحت من مقوماته في العصور التالية 

لا یمكن أن ننسب الحلاج والبسطامي، ولا حتى ابن الفارض الذي  مبالغة إذ
عاصر ابن عربي، إلى وحدة الوجود، بل تجارب هؤلاء آانت بعيدة عن تأثير هذا 
التيار، إذ أفنوا أنفسهم في حبهم الله، فلم یشاهدوا في الوجود غيره، وهذه وحدة 

ي فلسفة ابن عربي فلئن ثبتت نزعة وحدة الوجود ف .)13(شهود لا وحدة وجود
، فإن وینسيك ینفي هذه النزعة في تجربة التوحيد عند أبي حامد الغزالي، وأتباعه

الذي یرى أن االله هو آل شيء، والعالم لا وجود له إلا من خلال وجود االله، عل 
عكس ما تقره فلسفة وحدة الوجود بأن آل شيء هو االله، فاالله لا وجود له إلا من 

دانية السامية ك أن هذا التوحيد هو مذهب الوحوینسي خلال العالم، ویرى
)Monothéisme sémitique()14(.  

وإذا أردنا أن نتبين معالم تلك التجربة بالشواهد التي تقرب الشاعر من أبي 
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حامد الغزالي وأبي یزید البسطامي وغيرهما ممن أفنوا ذواتهم تقربا للمعشوق 
ق التي أثمرت عن خلواته المتتالية، والتي الحق، ما علينا إلا أن نقف على الحقائ

قادته من طریق آخر إلى التوحيد، عن طریق المجاهدة، المفضية إلى إدراك 
المعاني الحقة للانفراد وما یقتضيه من تحریر الذات والوجدان تحریرا مطلقا من 
آل الروابط، والتفرید وما یتطلبه من صرف الباطن عن النظر والتفكير في غير 

، والإفراد وهو المعنى الحقيقي للتوحيد عند الصوفي والذي تنفتح له نوافذ االله
  :)15(أخرى لا یرى منها العوام، وعن هذه التجربة یقول

ولا دلѧѧѧت فيѧѧѧه الألفѧѧѧاظ علѧѧѧى     وقفنѧѧا علѧѧى الربѧѧع القѧѧدیم فمѧѧا   
 حيارى وأصبحنا حيارى آما   وآѧѧم فيѧѧه أمسѧѧينا وبتنѧѧا بربعѧѧه

ى الربع القدیم، هو المنهج الذي سلكه في العبادة قبل أن ینتقل إلى فالوقوف عل
، ولم تقدم له تلك الطریقة التقليدیة في العبادة ما - أي التصوف  -الربع الجدید 

یروي ظمأه وحبه في الوصول إلى الحقيقة المنشودة، فالألفاظ لم تتغير من الربع 
هل الدلالة الحقيقية لهذه الألفاظ، ولكن القدیم إلى الربع الجدید، ولكن قدیما آان یج

في الربع الجدید و بتدرجه في المراتب تنكشف له أسرارا لم یكن ليعرفها لو بقي 
على طریقته القدیمة، فهذا النور الرباني هو الذي أفاض هذه المواهب لمعرفة 
الأسرار، وهذا النور لا یقذفه االله سوى في قلوب الزهاد والسالكين طریق 

أو  -وف وما یتطلبه من مجاهدة النفس وآبح جماحها والتفرغ للخلوات التص
التي ینقطع فيها عن العبادة والذآر ولا یقتات إلا بما یمكنه من التعبد  -الأربعينيات 

وقد یضيف إلى ذلك صيام الوصال، وتنكشف من ذلك النور أمور آثيرة آان 
واضحة، فيتحقق بالمكاشفة یسمع من قبل أسمائها فيتوهم لها معان مجملة غير 

المعنى الحقيقي للصوفي الذي لم یبلغه لا بعقل ولا بفهم سطحي للنقل، بل بنور 
إلهي آشفي، یعطي للأشياء معناها الحقيقي، فلا تثبت الحقيقية لدى هذه الفئة إلا إذا 
انكشفت بالنور الإلهي، وهو السبيل الوحيد في رأیهم لبلوغ الحقيقة التي لا ریب 

، والتي لا تظهر دون تلك الرحلة في الحق، بالحق، إلى الحق، فهو یرحل إلى فيها
معرفة االله الحق، بالحق أي بالمنهج الذي یمكنه من ذلك، أي منهج المكاشفة مثلما 

من : "یذآر ذلك أبي حامد الغزالي في آتاب الإحياء، وهو طریق الآخرة، ویقول
ه، وقد یتحقق بسائر العلوم، وهو عبارة آان محبا للدنيا أو مصرا هوى، لم یتحقق ب

  .)16("عن نور یظهر في القلب عند تطهيره وتزآيته من صفاته المذمومة
ولم یكن شعر العفيف آله فلسفة جافة، بل تجارب أخرى وجدانية یجاري 



53 
 

فيها، أولئك الذین اشتهروا بالزهد والفناء، والمناجاة، ومستعملا في ذلك الأساليب 
شعر الصوفي مثل السكر والخمر استعمالا رمزیا مجازیا إذ المعروفة في ال

  :)17(یقول
 صرفا وأصحو بها غما السبب   وأشѧѧѧرب الѧѧѧراح حѧѧѧين أشѧѧѧربها
 ذاتي ومѧن أدمعѧي لهѧا الحبيѧب       خمرتهѧѧا مѧѧن دمѧѧي وعاصѧѧرها  
 عربѧѧѧد قѧѧѧوم بهѧѧѧا ومѧѧѧا شѧѧѧربوا       إن آنѧѧت أصѧѧحو بشѧѧربها فلقѧѧد   
 الكѧؤوس تلتهѧب  وإن غدت في    هѧѧѧي النعѧѧѧيم المقѧѧѧيم فѧѧѧي خلѧѧѧدي

ویظهر هنا الفرق واضح بين سكر وسكر، فالخمر التي یتحدث عنها شاعرنا لا 
تعصر إلا في ذاته وهي دمه الذي یسيل في عروقه، وهو یصحو بشربها، خلافا 

  .لشارب الخمر الذي یسكر بشربها
ونقول في الأخير إن المتخيل الصوفي عند شاعرنا یقوم على النظر إلى 

عة المختلفة في علاقات جدیدة وتفاعل تبرز من خلاله الصورة مظاهر الطبي
الكبرى، فالعفيف یحسن التأمل الذي یفيض المواهب الصوفية التي تنبع عنده من 
فيض إلهي، لا یخلو من الآثار التي انطلقت قویة جياشة تحاول أن تفلسف 

  .التصوف أو تجمع بين زهد الفلاسفة وزهد العباد

  :الهوامش
الأدب الصوفي في مصر في القرن السابع الهجري، دار المعارف، : صافي حسنعلي  -  1

  .1964مصر 
العفيف التلمساني شاعر الوحدة المطلقة، منشورات اتحاد : عمر موسى باشا .د ،ینظر -  2

  .وما بعدها 35، ص 1982الكتاب العرب، دمشق 
ليوم  387دد عفيف الدین العالم الصوفي، جریدة الرأي، ع :مصطفى مجاهدي - 3
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  عبد الباقي مفتاح
  قمار، الوادي

  
. "أنا هو أنت: الأمير عبد القادر الجزائري فتى": اخترت مداخلة بعنوان

إشارة إلى مقام الفتوة الذي یتمحور حول فناء الأنانية  :أولا: للأسباب التالية
به في سلوآهم رجال التربية وهو ما یتحقق  "خدمة الآخرین"الشخصية بالبقاء في 

، أستاذ الأمير عبد )هـ 638 - 560(لشيخ محي الدین بن العربي ل الروحية،
الفتوة على الحقيقة إظهار : "، یعرف الفتوة فيقول)هـ 1300 - 1222(القادر 

لا تبطلوا صدقاتكم بالمن : "الآلاء والمنن وستر المنة والامتنان آما قال تعالى
  .)1()"264الآیة  البقرة،". (والأذى

في العنوان إشارة إلى مقولة صوفية تلخص آيفية الصلة بين الأفراد : ثانيا
في المستویات الثلاثة للدین التي بينها الحدیث النبوي المشهور أي الإسلام 

أنا : أنا أنا وأنت أنت، وطریقتها: عموم الشریعة: "وهي قولهم، والإیمان والإحسان
أي أن ظاهر الشریعة یتعلق ". لا أنا ولا أنت بل هو: وحقيقتها، أنت وأنت أنا

ولا " ،)38المدثر، الآیة " (آل نفس بما آسبت رهينة": بالنفس وبالحس في دائرة
فهي تتعلق وأما طریقة الشریعة  ).164الآیة  الأنعام،" (تزر وازرة وزر أخرى

ا قال النبي آم" أنا أنت وأنت أنا: "وحين تصقل مرآته تتجلى فيه حقيقة ،بالقلب
 ،"لا یؤمن أحدآم حتى یحب لأخيه ما یحب لنفسه". "المؤمن مرآة أخيه): "ص(

، وأما حقيقة الشریعة فلها الروح. ليست أخوة الدین فقط بل أخوة الإنسانية أیضا
القمر، " (واحدة آلمح بالبصر وما أمرنا إلا": وأمره واحد، والروح من أمر االله

" فأینما تولوا فثم وجه االله": تحققا بقوله تعالى: بل هو فلا أنا ولا أنت. )50الآیة 
  .)115البقرة، الآیة (

اخترت الحدیث حول الأمير عبد القادر لأنه في تقدیر جل من عاشروه : ثالثا
ومن الصعب . في الميدانين العرفاني والعملي "أنا هو أنت": نموذج آامل لفتوة

أخلاق الفتوة تلمع فياضة من آل ثنایا إذ أن مكارم ، استقصاء مآثر الأمير فيهما
  :وسأآتفي منها بلمحات، سيرته الفریدة
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في المجال العرفاني السامي لا نجد أحسن شاهد عن تحقق الأمير وتخلقه : أولا
من آتابه المواقف الرائع الجريء جراءة فروسية  "أنا هو أنت"بحقيقة وأخلاق 
كل وضوح آيف ینبغي أن تكون ففي العدید من فصوله عبر ب، شهامته الهاشمية

وموقفه في هذا الموضوع یعتمد ). الآخر(و) أنا(وشائج المعاملة الصحيحة بين 
  :وأهمها أربعة قواعد، لا على عواطف نفسية، على حقائق عر فانية
، هي أن المجتهد في الأصول العقائدیة مأجور إن أصاب: القاعدة الأولى

المفتتح  121صدق الاجتهاد، في الموقف ومعذور إن أخطأ إذا بذل آل وسعه في 
  :)ص(بما ورد في صحيح البخاري وغيره عن النبي 

إذا حكم الحاآم فاجتهد ثم أصاب فله أجران، وإذا حكم الحاآم فاجتهد ثم "
أعم في الحاآم المجتهد في ": یقول الأمير عن هذا الحدیث أنه "أخطأ فله أجر واحد

ة الاعتقادیة، إذ لا فرق بينهما عند العارفين الفروع الشرعية، أو الأصول العقلي
، أهل الكشف والوجود، فإن آل واحد من المجتهدین في الفروع - تعالى -باالله 

لا یكلف االله ": والأصول فعل ما آلف به، وبذل وسعه، فوصل إلى ما أداه اجتهاده
الآیة  البقرة،( "وسعها إلالا یكلف االله نفسا "و ،)7الطلاق، الآیة ( "ما أتاها نفسا إلا

وقد أنكر عامة أهل السنة والمعتزلة، غير أهل الكشف، القول بأن آل . )286
مجتهد في الأصول الاعتقادیة مصيب، ونسبوه إلى الكفر، وقرره العارفون باالله، 

المجتهد في العقليات، إذا وفى النظر حقه وأخطأ فهو معذور، : وهو الحق، وقالوا
  ."دهمن قل هد نفسه لاویریدون المجت

یؤآد هذه القاعدة الأساسية المزیلة لكل تعصب ثم  229وفي آخر الموقف 
أهل االله حجة الإسلام الغزالي نظرا في  -أي في هذه المسألة  -ووافق ": یقول

، وإلا فهو من أآابر أهل االله، ووافقهم "التفرقة بين الإیمان والكفر والزندقة"آتابه 
  .)2("من المعتزلةأبو الحسين العنبري والجاحظ 

ضرورة حمایة  ،وهي من مستلزمات القاعدة الأولى السابقة :القاعدة الثانية
حریة العقيدة، هذه الحریة التي هي من أهم أسس الإسلام آما هو واضح في غایة 

 "فمن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر": الجلاء في الكثير من آیات القرآن لقوله تعالى
البقرة، ( "لا إآراه في الدین قد تبين الرشد من الغي": ولهوق .)29الآیة  الكهف،(

إن تطبيق التسامح یتمثل في عدم ": یقول الأمير في إحدى رسائله. )256الآیة 
وآل الشرائع الإلهية، سواء الإسلام وغيره، . إآراه أي مؤمن بدین على ترك دینه

  .)3("متفقة في هذه المسألة
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مرجعها لخطاب االله تعالى جميع  قاعدة الثانية،وهي مكملة لل: عدة الثالثةالقا
یا أیها الناس إنا خلقناآم من ذآر وأنثى وجعلناآم ": بقوله -فقطلا المؤمن  -الناس 

أي أن  .)12الآیة  الحجرات،( "شعوبا وقبائل لتعارفوا إن أآرمكم عند االله اتقاآم
ا لتلا قح المعارف اختلاف الأمم في نحلهم ومللهم ومعاشاتهم ینبغي أن یكون حافز

وهو المجاهد  في نظر الأمير - ولهذا فالحرب . وتكامل المصالح لا للتنازع
ولا لا تكون مشروعة إلا في حالة الدفاع عن النفس وفي أضيق الحدود  - المغوار

 - وأطنب الأمير في العدید من مواقفه . استتباب وهيمنة السلام یكون هدفها إلا
ي بيان أن الجهاد الأآبر هو جهاد هوى النفس الأمارة ف -مثلا  71و 69آالموقفين 

إنما ": )ص(بالسوء بتحليها بالفضائل النافعة الرحيمة بجميع الخلق لقول النبي 
قوله عليه  73فلنستمع إليه وهو یشرح في الموقف . "بعثت لأتمم مكارم الأخلاق

: أخرجه البيهقي ."رجعنا من الجهاد الأصغر إلى الجهاد الأآبر": الصلاة والسلام
لكون جهاد الكفار وقتلهم  سمى جهاد الكفار أصغر، -عليه الصلاة والسلام  -إنه "

إذ ليس المقصود من الجهاد إهلاك مخلوقات االله . ليس مقصودا للشارع بالذات
فإن . وتخریب بلاده، فإنه ضد الحكمة الإلهية -تعالى -وإعدامهم وهدم بنيان الرب 

وما خلق . ما عبثاشيئا في السماوات والأرض وفي ما بينه ما خلق -تعالى - الحق 
. لعبادته، وهم عابدون له، عرف ذلك من عرفه، وجهله من جهله الجن ولإنس إلا

وإنما مقصود الشارع دفع شر الكفار وقطع أذاهم عن المسلمين، لأن شوآة الكفار 
لولا دفاع االله و": إذا قویت أضرت بالمسلمين في دینهم ودنياهم، آما قال تعالى

يع وصلوات ومساجد یذآر فيها اسم االله ناس بعضهم ببعض لهدمت صوامع وبال
فلو فرض أنه لا یلحق المسلمين أذى من الكافرین، ما  .)40الآیة  الحج،( "آثيرا

بخلاف جهاد النفس وتزآيتها، فإنه . ضلا عن التقرب به إلى االله تعالىأبيح قتلهم، ف
والمعرفة . دها تزآيتها وفي تزآيتها فلاحها ومعرفة ربهامقصود لذاته، إذ في جها

ولا ریب أن المقصود لذاته أآبر من (...) هي المقصودة بالحب الإلهي في الإیجاد 
  ."المقصود لغيره

وهي المتوجة للقواعد الثلاثة السابقة هي مشاهدة الحق  :القاعدة الرابعة
: الذي افتتحه بقوله تعالى 246 تعالى في آل اعتقاد، وهو ما عبر عنه في الموقف

 "وقولوا آمنا بالذي أنزل إلينا وأنزل إليكم وإلهنا وإلهكم واحد ونحن له مسلمون"
فإلهنا وإله آل طائفة من الطوائف " :فيقول ما خلاصته .)46الآیة  العنكبوت،(

ه وإن تباینت تجلياته ما بين إطلاق وتقييد وتنزی... المخالفة لنا واحد وحدة حقيقية
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وتنوعت ظهورا ته، فظهر للمحمدیين مطلقا عن آل صورة في حال . وتشبيه
ظهوره في آل صورة من غير حلول ولا اتحاد ولا امتزاج، وظهر للنصارى 
مقيدا بالمسيح والرهبان، ولليهود في عزیر والأحبار، وللمجوس في النار، 

من حجر وشجر وللثنویة في النور والظلمة، وظهر لكل عابد شيء من ذلك الشيء 
وحيوان ونحو ذلك، فما عبد العابدون الصور المقيدة لذاتها، ولكن عبدوا ما تجلى 

بادة واحد من فالمقصود بالع -تعالى  -لهم في تلك الصورة من صفات الإله الحق 
لى له، والمتجلي تعالى تجليه یتنوع بحسب استعداد المتج أن جميع العابدین، إلا

فاتفقت جميع الفرق في . ما تغير من الأزل إلى الأبدواحد في آل تنوع وظهور 
المعنى المقصود بالعبادة، فالكل مسلمون للإله الواحد فليس في العالم جاحد للإله 
مطلقا من طبائعي ودهري وغيرهما، وإن فهمت عباراته غير هذا فإنما ذلك لسوء 

  .)4("فالكفر في العالم آله إذن نسبي. التعبير
يدة في مقدمة المواقف یعبر الأمير عن هذا المفهوم النابع وفي أبيات من قص

 .)49 النحل، الآیة( "والله یسجد ما في السماوات وما في الأرض": من قوله تعالى
  :فيقول

 فمن شاء قرآنا ومѧن شѧاء فرقانѧا      ففѧѧѧي أنѧѧѧا آѧѧѧل مѧѧѧا یأملѧѧѧه الѧѧѧورى  
 ومن شاء مزمارا زابورا وتبيانѧا    ومن شاء توراة ومن شاء إنجيلا

معاني هذه الأبيات مطابقة لأبيات أخرى مشهورة للشيخ الأآبر محي الدین في 
  :وهي "ترجمان الأشواق"دیوانه 

 إذا لم یكѧن دینѧي إلѧى دینѧه دانѧي        لقد آنت قبل اليوم أنكر صاحبي
 فمرعѧѧى لغѧѧزلان ودیѧѧر لرهبѧѧان     لقد صار قلبي قѧابلا آѧل صѧورة   
 ة ومصѧѧحف قѧѧرآن وألѧѧواح تѧѧورا    وبيѧѧѧѧت لأوثѧѧѧѧان وآعبѧѧѧѧة طѧѧѧѧائف 
 رآائبѧѧѧه فالحѧѧѧب دینѧѧѧي وإیمѧѧѧاني     أدیѧѧѧن بѧѧѧدین الحѧѧѧب أنѧѧѧى توجѧѧѧت 

فهل معنى هذا أن الأمير والشيخ الأآبر یؤمنان بتكافؤ الأدیان الناسخة والمنسوخة 
  والعقائد القویمة والسقيمة؟

فسيرتهما وأعمالهما وأقوالهما الأخرى التي یصعب . آلا وحاشا: الجواب
وإنما ذلك تعبير عن شهود القهر الإلهي العام والإرادة . ذلكإحصاؤها آلها تنفي 

النافذة للحق تعالى في خلقه سعيدهم وشقيهم، فهو الذي خلقهم وما یعملون وما 
یعتقدون، وجاعل آل حزب بما لدیهم فرحين، فهو الهادي وهو المضل، وهو 

ه السابقة في فلنستمع للشيخ الأآبر وهو یشرح بنفسه أبيات. جاعل الظلمات والنور
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إن في القلب صورة بيت الأوثان، آما " :، فيقول ما خلاصته"ذخائر الأعلاق"
آانت الحقائق المطلوبة للبشر قائمة به والتي یعبدون االله من أجلها، فسمى ذلك 
أوثانا، وأن قلبه مجلى لواردات العلوم العيسویة والموسویة من الدین المحمدي 

أعلى من دین قام على المحبة والشوق، فإن محمد  القائم على الحب، فما ثم دین
  ."له من بين سائر الأنبياء مقام المحبة بكاملها وورثته على منهاجه) ص(

خلاصة القول في هذا الموضوع أنه ینبغي التمييز الواضح بين نظریة تكافؤ 
لى آل الأدیان، وهو ما لا یقول به مسلم ولا متدین بدین آخر، ونظریة قبول االله تعا

لعبده المجتهد والباذل وسعه في طلب الحق ورضوانه، فهو مأجور إن أصاب 
ومعذور إن أخطأ، سواء في الأصول والفروع، وهذا ما یقول به الأمير وأمثاله 

  .من العارفين لأن القرآن یقرره، حسب فهمهم وآشفهم
هل طبق الأمير في : بعد هذه الجولة مع مفاهيم الأمير، یطرح السؤال

  ه العملية ما أعلنه في مواقفه العرفانية؟مواقف
حوادث في حياته بمراحلها  وأآتفي بالإشارة إلى. نعم: الجواب بكل تأآيد

  .الجهاد ثم السجن ثم الاستقرار في الشام: الثلاث
أما خلال جهاده البطولي الطویل الذي دام خمس عشر ة سنة، فحتى أشرس 

لية معاملاته خصوصا مع الأسرى أعدائه اعترفوا بوسع رحمة إنسانيته ومثا
یشبهه في إحدى " بيجو"والمغلوبين والمستضعفين، حتى أن السفاح الجنرال 

قصده مرة أحد الأساقفة الفرنسيين للتفاوض معه قصد إرسال . )5(رسائله بالمسيح
رجل دین لخدمة الأسرى من الجنود المسيحيين، فيستجيب الأمير لطلبه ویضيف 

من أن عملي هذا یرضي ربي إذ أتيح لبعض عباده ذآر ربهم  إنني متأآد": قائلا
 .)6("واتباع شرائع دینهم، لأن آل فرد یتبع دین آبائه، واالله یحب العباد الصالحين

عوض ترآه حرا اتة الأعداء الذین نكثوا عهدهم فوحتى تحت وطأة شم
لمائة ليذهب إلى المشرق عند ما وضع حدا لكفاحه سجنوه مع أمه العجوز ونحو ا

من رفقائه الأوفياء، مات منهم نحو الخمسة والعشرین في الاعتقال، رغم تلك 
الشدائد المرة لم تتغير سماحة هذا الشهم أمير الجهادین الأصغر والأآبر، وإلى 

الذي آان مكلفا بحراسته في السجن في رسالة بعثها  "دو ماس"ذلك یشير الجنرال 
الذي آانت له مع الأمير مراسلات، فيخاطبه قائلا " دو بوش"إلى أسقف الجزائر 

إنك ستجده أعظم وأجل في محنته منه في عزه، ": یصف حالة الأمير في السجن
طا إنك ستجده معتدلا بسي. انه ما یزال آما عرف عنه یسموا إلى أعلى الدرجات
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حتى أولئك الذین ما زال  -جذابا متواضعا ثابتا لا یشكوا أبدا، معتذرا لأعدائه 
. ولا یسمح أبدا أن یذآروا بسوء في حضرته - یمكن أن یعاني على أیدیهم آثيرا 

ورغم أنه قد یشكوا عن حق من المسلمين أو المسيحيين، فإنهم سواء یجدون منه 
  .)7("الصفح

یطلق سراح الأمير، ویلقاه بباریس ) م 1852 -هـ  1269(وفي سنة 
الذي آان أسيرا عند الأمير من قبل،  "Hyppolyte Langlois"الجندي الفرنسي 

: فقال "مذآرات أسير عند عبد القادر": عن هذا اللقاء في آتابه" لانغلوا"وتحدث 
إنني رأیت الرجل نفسه بوجهه الرصين، وبنظرته الملهمة، وآلامه القليل، عليه "

  .)8("ة الأنبياء، فكأنه آان یعيش في عالم علوي مترفعا عن آل مبتذلمسح
هذا ومن المشهور الموقف الشجاع لفتوة الأمير حين تزعم المهاجرین 
الجزائریين في الشام لإنقاذ ما یربو على خمسة عشر ألف مسيحي من القتل في 

متحدیا  ووقف 1860الفتنة التي اشتعلت في دمشق بين الدروز والنصارى سنة 
إن الأدیان وفي مقدمتها الدین ": جموعا هائجة مندفعة لقتلهم ودوى بصوته قائلا

الإسلامي أجل وأقدس من أن تكون خنجر جهالة أو معول طيش أو صرخات بذالة 
أحذرآم من أن تجعلوا لسلطان الجهل عليكم ... تدوي بها أفواه الحثالة من القوم

  ."لانصيبا، أو یكون له على نفوسكم سبي
ألا من ظلم ": وخطابه الحازم هذا ما آان إلا تطبيقا للحدیث النبوي الشریف

معاهدا أو ذميا أو أحدا من أهل الكتاب أو آلفه فوق طاقته أو أنقصه شيئا من حقه 
  .)9("أو أخذ منه شيئا بغير طيب نفسه فأنا خصمه یوم القيامة

د دفاعا عن وطنه، وإنه لمن النبل المجيد أن نرى عملاقا آخر في الجها
ویشبه آثيرا الأمير عبد القادر في سيرته وشخصيته ومراحل حياته، وهو إمام 

الذي قاد الجهاد ضد الروس ) 1871 -  1799(الطریقة النقشبندیة الشيخ شاميل 
دفاعا عن بلده القوقاز نحو الثلاثين سنة، ثم سجن، وسعى الأمير في سراحه إلى 

د النصارى الروس یسارع إلى إرسال رسالة إلى أن تحقق، نراه وهو معتقل عن
الأمير یهنئه ویشكره على دفاعه عن نصارى الشام لما ظلموا ویذآر له الحدیث 

فإنه وصلني ": ویجيبه الأمير بجواب، من جملة ما یقول فيه. الشریف السابق
 الأعز آتابكم، وسرني الألذ خطابكم، والذي بلغكم عنا، ورضيتم به منا، من حمایة

آما  -  أهل الذمة والعهد، والذب على أنفسهم وأعراضهم بقدر الطاقة والجهد، هو
مقتضى أوامر الشریعة السنية والمروءة الإنسانية، فإن شریعتنا  - في آریم علمكم 
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(...) متممة لمكارم الأخلاق، فهي مشتملة على جميع المحامد الموجبة للائتلاف 
يه فإنا الله وإنا إل(...) خيم ومرتكبه ملوم والبغي في آل الملل مذموم، ومرتعه و

ة الناصر للحق والمعين حتى صار یظن من لا راجعون على فقد أهل الدین وقل
فصبر جميل واالله . علم له أن أصل دین الإسلام الغلظة والقسوة والبلادة والجفوة

  .)10("المستعان
صنيعه  ، شاآرا)Pavy( "بافي"وفي نفس الموضوع یكاتبه أسقف الجزائر 
ما فعلناه من خير للمسيحيين، ما ": فيجيبه الأمير برسالة یقول له فيها ما خلاصته

هو إلا تطبيق لشرع الإسلام واحترام لحقوق الإنسان، لأن آل الخلق عيال االله 
عليهما السلام تعتمد  إن آل الأدیان من آدم إلى محمد. وأحبهم إلى االله أنفعهم لعياله

وما عدا هذا، ففرعيات ، الله جل جلاله والرحمة بمخلوقاتهتعظيم ا: على مبدأین
والشریعة المحمدیة، من بين آل الشرائع، هي التي . ليست بذات أهمية آبيرة

. تعطي أآبر أهمية للاحترام والرحمة والرأفة وآل ما یعزز التآلف وینبذ التخالف
  .)11("نس عملهملكن المنتسبين للدین المحمدي ضيعوه فأضلهم االله، فجزاؤهم من ج

إن الدوافع التي جعلت الأمير نموذجا للسماحة المطلقة، والتفتح العاقل،  
والإطلاع الواسع، والرحمة بجميع الخلق، هي تخلقه بالقرآن الكریم، وتربيته 

 .الروحية في أحضان الصوفية
لا ینهاآم االله عن الذین لم یقاتلوآم في ": ول االله تعالىفمن القرآن سمع ق

 .)8 ، الآیةالممتحنة(" ن ولم یخرجوآم من دیارآم أن تبروهم وتقسطوا إليهمالدی
فانظر آيف قدم البر على القسط مع أهل الملل الأخرى، ومن القرآن تخلق الأمير 

 ، الآیةالعنكبوت( "ولا تجادلوا أهل الكتاب إلا بالتي هي أحسن": بقول االله تعالى
بل بالتي هي أحسن، أي " ب إلا بالحسنىولا تجادلوا أهل الكتا: "فلم یقل .)46

اجتهدوا في انتقاء أفضل وأجمل أساليب الحوار مع النصارى واليهود من أهل 
آما  .)83 البقرة،( "وقولوا للناس حسنا: [الكتاب، بل مع جميع الناس، فقال تعالى

 "ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادلهم بالتي هي أحسن": قال
وبين أن الإسلام دین السلام وأن أفضل المعاملات مع الأعداء  .)125 ل،النح(

ومن أحسن قولا ممن دعا إلى االله وعمل ": ليس الصراع، وإنما حسن العلاقة فقال
صالحا وقال إنني من المسلمين ولا تستوي الحسنة ولا السيئة ادفع بالتي هي 

ما یلقاها إلا الذین صبروا وما و بينك وبينه عداوة آأنه ولي حميم أحسن فإذا الذي
 .)35 - 33 الآیات ،فصلت( "یلقاها إلا ذو حظ عظيم
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ومن القرآن تعلم الأمير الإنصاف والموضوعية والأدب في الحوار مع 
وإنا أو إیاآم لعلى ": المخالفين في العقيدة آما في قوله تعالى یعلمنا الخطاب معهم

اك دعوى مسبقة باحتكار الحقيقة بل فليس هن .24: ، سبأ"هدى أو في ظلال مبين
سئلون عما قل لا ت": وآذلك قوله عز وجل. تحكيم للمنطق السليم بالبرهان المقنع

فانظر آيف نسب المخاطبون  .)25 سبأ، الآیة( "ل عما تعملونئأجرمنا ولا نس
أهل الحق الإجرام إلى أنفسهم آما یزعمه المخالفون لهم، ولم ینسبوه إلى من 

بل نسبوا إليهم العمل لا الإجرام، فهل فوق هذا الأدب الجم العظيم  یخاطبونهم
: الالعدل مهما آان طغيان المتعدي فق أدب؟ ونهى الحق تعالى عن الانحراف عن

 المائدة، الآیة( " تعدلوا اعدلوا هو أقرب للتقوىولا یجرمنكم شنآن قوم على ألا"
8(. 

خلقه القرآن أي رسول االله لاق القرآنية في من آان وقد تجسدت هذه الأخ
الذي اختصر الحق تعالى غایات رسالته في وظيفة واحدة جامعة، وهي  )ص(

 .)107 الأنبياء، الآیة( "وما أرسلناك إلا رحمة للعالمين": شمول الرحمة، فقال له
وسبب نزول هذه الآیة هو ما ذآره الأستاذ الروحي للأمير، الشيخ الأآبر محي 

من الفتوحات المكية، عند بيانه أن العارف الكامل  34ي الباب الدین بن العربي، ف
قال ": فهو رحيم بجميع الموجودات، ثم یقول) الرحمن: (هو المتحقق باسمه تعالى

حين دعا على قبائل رعل وذآوان ) ص(تعالى لسيد هذا المقام، وهو محمد 
الصحابة بعثهم  وعصية بالعذاب والانتقام لقتلهم غدرا نحو السبعين من خيار قراء

: في دعائه عليهم) ص(لتعليم القرآن وشریعة الإسلام، فقال النبي ) ص( النبي
إن االله ما بعثك سبابا ولا لعانا : عليك بفلان وفلان، وذآر ما آان منهم، فقال االله له

وأنزل االله ) رغم إجرامهم الشنيع(ولكن بعثك رحمة فنهاه عن الدعاء عليهم وسبهم 
فعم العالم، أي لترحمهم وتدعو  "وما أرسلناك إلا رحمة للعالمين": عز وجل عليه

تاب االله عليهم وهداهم، آما قال : لعنهم االله، قول: لهم لا عليهم، فيكون عوض قول
یرید من آذبه من غير أهل " اللهم اهد قومي فإنهم لا یعلمون: "حين جرحوه

  ."...الكتاب والمقلدة من أهل الكتاب
ثم إن . ارث الأآبر لهذه الأخلاق القرآنية المحمدیة الأآبریةفالأمير آان الو

وقد . صحبته طول حياته للصوفية وتحققه بأذواقهم العالية رسخت فيه تلك الأخلاق
القادریة والتقشبندیة والمولویة : نهل الأمير من مشارب أربع طرق صوفية

امتداد لما آانت عليه  فمثلا علاقات الأمير بغير المسلمين هي. والدرقاویة الشاذلية
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وهو ما جعل الكثير منهم یسلمون على أیدي . معاملات شيوخ تلك الطرق معهم
) هـ 561ت (أولئك الشيوخ، آما هو مشهور في سيرة الشيخ عبد القادر الجيلاني 

فتشت الأعمال آلها فما وجدت فيها أفضل من إطعام الطعام، ولا ": الذي آان یقول
لو جاءني ألف . أود لو آانت الدنيا بيدي أطعمها الجائع .أشرف من الخلق الحسن

  ."دینار لم تبت عندي
ت (لال الدین الرومي سيرة إمام الطریقة المولویة ج وم فيومن المعل 

أنه لما خرجت جنازته ازدحم عليها أهل بلده، وشيعها حتى النصارى ) هـ 672
ینحونهم فلا یتنحون، وبلغ واليهود وهم یتلون الإنجيل والتوراة، وآان المسلمون 

به عرفنا ": مالكم ولجنازة عالم مسلم فأجابوه: ذلك حاآم البلد قونيه، فقال لرهبانهم
 ."حقيقة الأنبياء السابقين، وفيه رأینا سيرة الأولياء الكاملين

إمام ) هـ 1239ت (نموذج آخر نجده في سيرة الشيخ العربي الدرقاوي 
یقة التي ختم بها الأمير تربيته الصوفية لما انخرط الدرقاویة الشاذلية، وهي الطر

. سنة على ید شيخه ومربيه الشيخ محمد الفاسي بمكة المكرمة 55فيها وعمره 
زمزم : "یقول الشيخ بوزیان الغریسي، وهو من علماء منطقة معسكر، في آتابه
مخطوط " (الأسرار في مناقب مولاي العربي الدرقاوي وبعض أصحابه الأخيار

سمعته أي الشيخ العربي الدرقاوي "): 5، ص 2339لمكتبة العامة بالرباط، رقم با
منذ سبعة أیام وأنا مریض من أجل بعض اليهود باتوا : یقول -رضي االله عنه  -

بزاویتنا ضيوفا وأطعمناهم ونسيت أن أهيئ لهم موضعا یرقدون فيه، وآانت الليلة 
 ."ولا أن أغضب مسلما یهون علي أن تقطع رقبتي: وآان یقول. باردة

فهؤلاء الرجال الربانيون هم الذین تربى الأمير عندهم، وشعارهم قول شيخهم 
  :الأآبر

 رآائبه فالحب د یني وإیماني   أدین بدین الحب أنى توجهت
إن الذین آمنوا والذین هادوا " :وخير ما نختم به قول االله عز وجل

الآخر وعمل صالحا فلهم أجرهم عند والنصارى والصابئين من آمن باالله واليوم 
  .)62الآیة  البقرة،" (ربهم ولا خوف عليهم ولا هم یحزنون

  :الهوامش
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  حكيم ميلود
  جامعة الشلف

  
بانفتاح متفرَد على آفاق  ،ارتبطت التجربة الصوفية في، السياق الإسلامي

إذ أن علاقتها مع الدین آمؤسسة هي علاقة اتصال . معرفية ودینية متميزة
الذي تتقاطع فيه مع التراث الدیني ففي الوقت . وانفصال، علاقة امتداد وانقطاع

آبعد أساسي في تأسيس هذه التجربة، تحاول أن تقدم تصوَرها الخاص المبني على 
، فقط آأوامر ونواهي، الذي لا یعود مهمًا، قراءة للعمق الخفي والمستتر لهذا الدین

، ولكن آتجربة مسلكية تمثل رغبة محرقة في الاتصال مع االله، وعادات وعبادات
وذلك لا یتم إلا ، من المألوف إلى الخارق، ي الذهاب من الظاهر إلى الباطنوف

من هنا آانت التجربة الصوفية طرحاً . واختبار امتحانات عسيرة، باستيفاء شروط
لأنها تترك ، ورؤیة للوجود تحمل الكثير من الغموض والغرابة، وفریداً، مختلفا

  .ودهشتها، سحرها للجوانب المدهشة في هذا الكون وفي الكائن
في علاقتها العمودیة مع االله ، من جهة أخرى لا تتأسس التجربة الصوفية

، في البعد الدیني فقط، أو في علاقتها الأفقية مع الوجود وآائناته، )أو المقدس(
وتقدم ، تطرح نظامها الخاص، تجربة في النظر والسلوك، ولكنها تجربة معرفية

  .ولأدواتها التي تختبر بها المجه
  :خصائص المعرفة الصوفية

على المستوى المعرفي، بمجموعة من الخصائص ، تتميز التجربة الصوفية
  .والشيء المعروف، لعل أهمها هو اعتبارها المعرفة علاقة مباشرة بين الذات

وبذلك هي لا ترى إلى الوجود باعتباره خارجاً یمكن معرفته بوسائل 
، الداخل هذه -وثنائية الخارج . فيه لإدراآهولكنه داخل لابد من التوغل ، خارجية

جعلت التصوف یميز بين مسارین لاآتشاف هذین المجالين أولهما العقل الذي 
  ).الباطن(وثانيهما القلب لمعرفة العالم الداخلي ، یشكل أداة معرفة العالم الخارجي
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فمعرفة القلب إدراك . وثمة فروق آبرى بين معرفة القلب ومعرفة العقل"
الأولى حال، یتحد فيها . وأما معرفة العقل فإدراك جانب من جوانبه، اشر للشيءمب

أو ، أما الثانية فإدراك العلاقة بين العارف والمعروف، العارف والمعروف
. أما الثانية فحكم تجریدي، الأولى تجربة ومشاهدة، لمجموعة من العلاقات

. سباً یتم بالجهد والاختياروليست آ، فالمعرفة الصوفية إلهامية تشرق في النفس
. ومن هنا آانت التجربة الصوفية بدئية لا تعلَل بالعقل بل العقل هو الذي یعلل بها

أما العقل . والمطلق اللامتناهي، بشوقه وحبه، إنها حرآة بين القلب اللامتناهي
، المعرفة الصوفية إذاً تجربة حدسية. (1)"فحرآة متناهية تتجه نحو اللامتناهي

وفي لوقت ، ى فيها الصوفي الإلهام الذي یكشف له أبعاده العميقة المحتجبةیتلق
لا یمكن تعليله بأدوات العقل ، لذلك هي علم لدني. یطل على عوالم مجهولة، نفسه

یقتضي القول بملكة خاصة غير "وفي التصوف . الذي طرده التصوف من مجاله
فيها تتأحد ، )ن العبد والرببي(هي التي یهتم بها هذا الاتصال ، العقل المنطقي

وتقوم فيها البواده واللوائح واللوامع مقام التصورات والأحكام ، الذات والموضوع
ویغمر صاحبها . والمعرفة فيها معاشة لا متأملة. والقضایا في المنطق العقلي

أو یغوص فيها ، شعور عارم بقوى تصطدم فيه تغمره آفيض من النور الباهر
ویبدو له أیضا أن قوى عالية قد غزته وشاعت في آيانه . آالأمواج العميقة

  .یعانيه الصوفي" حال"آما أن هذه المعرفة في بعدها الأول . )2("الروحي
ولتلك الحال من الصفات والخصائص ما یكفي في تميزها عن غيرها ممَا "

ذلك أنها تتجه نحو الفناء في . )3("تعانيه النفس الإنسانية من أحوال أخرى
ویتجلى في قلب ، اللامتناهي الذي ینادیها، أي المطلق، وعها الذي یسلبهاموض

الذي ، الذي یخطف صاحبه من عالم الحس إلى الغياب، الصوفي فيحصل الكشف
الإنسانية " الإرادة"التصوف تجربة تتجه فيه "هو حضور في حضرة اللامتناهي فـ

طریق الاتحاد به  فتعرفه النفس عن، نحو موضوعها الذي تتعشقه وتفنى فيه
  .)4("معرفة ذوقية

وانتصار ، یترتب عن هذا التقسيم للمعرفة إلى معرفة العقل ومعرفة القلب
تمييز آخر له أهمية بين الظاهر ، التصوف للثانية باعتبارها تجربة وذوقاً وآشفاً

  .والباطن
  :الظاهر والباطن

لأعمال وا... إن العلم ظاهر وباطن: "یقول أبو نصر السراج الطوسي
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وأما الأعمال الباطنة ... الظاهرة آأعمال الجوارح وهي العبادات والأحكام
ولكل عمل من هذه الأعمال الظاهرة ... فكأعمال القلوب وهي المقامات والأحوال

علم الباطن أردنا بذلك : فإذا قلنا... والباطنة علم وفقه وبيان وفهم وحقيقة ووجد
وأما إذا قلنا علم الظاهر أشرنا إلى ، ة الباطنةعلم أعمال الباطن التي هي الجارح

  .)5("علم الأعمال الظاهرة التي هي الجوارح الظاهرة وهي الأعضاء
فإذا آان ، هذا التقسيم أتاح للتجربة الصوفية أن تتميز ضمن أفق مغایر

وهو الذي یشترك في ، فإنه لا یمثل إلا السطح، الظاهر سهل الإدراك والفهم
ویستلزم العبور . أما الباطن فليس متاحاً وهو متوغل في احتجابه .معرفته العموم

. من السطح إلى العمق الذي لا یتجلى إلا للذین یحيون امتحان تلك التجربة
  .حتى ینالوا قبسا من ذلك السَر، ویرقون في مدارج المحو والمجازفة

ارات الباطن في التجربة الصوفية من خلال تحویل لمس، تجسدت جدلية الظاهر
إذ تميزت النزعة الصوفية في آونها لا تقف عند مظاهر . تناول الدین والمعرفة
ولكن ، ألذ خصوم المتصوفة، أو عند الرسوم آما فعل الفقهاء، الدین آتشریع فقط

، خاصة النص القرآني، وعبرت من سطح النصوص، قرأت الدین قراءة باطنية
وبذلك غامرت بدفع الدین في . لتفسيرإشكالية التأویل آمقابل ل، إلى عمقها فطرحت

بحسب المؤسسة ، فإذا آانت ثقافة الظاهر. "تجربة الانفتاح والتعدد في القراءة
فان ثقافة الباطن غير ، ومن السهل تحدیدها، محدودة، الدینية السياسية الاجتماعية
بل إن شرط استمراریة الدین وتواصله مع التحولات  )6("محدودة ویتعذر تحدیدها

هو القدرة على تجاوز ظاهره إلى أعماقه الغنية بإمكانات ، التي یحياها الإنسان
فيتحول إلى مجرد مظاهر ، التأویل حتى لا ینغلق الدین داخل السياج الدوغمائي

الظاهر ليس إلا صورة "إذ ، أو ممارسات تعبدیة لا تحمل الغنى الروحي، شكلية
بل ، فلا یمكن أن تحده صورة واحدة،ه وبما أن الباطن لانهایة ل. من صور الباطن

  .)7("لا یمكن أن تحده الصور
إن هذه التصورات التي بلورت نظریة في المعرفة الصوفية لم تقف عند 

فظهر زوج آخر هو الحقيقة ، بل تجاوزتها إلى مستوى آخر، هذه الحدود
نه لأ، ولا ریب أن هذا الزوج یشكل نقطة مفصلية في الخطاب الصوفي. والشریعة

  .فيما سيشكل أهم مميز، وصهر لها، تتویج لكل المفاهيم السابقة
  :الشریعة والحقيقة

الشریعة أمر للعبد بالتزام العبودیة : "یرى المتصوف السني القشيري أن
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ویقول مصطفى العروسي في . )8("والحقيقة مشاهد الربوبية أي رؤیته إیاها بقلبه
أي بحيث لا یرى حيث نهي " تزام العبودیةأمر للعبد بال"شرح هذا الكلام في قوله 

ولا یفقد حيث أمر لان الشریعة هي ما شرعها االله من الأحكام أمرا ونهياً على 
أي الأوامر والنواهي ویؤآد ذلك ، ترتبط الشریعة إذن بالأحكام. )9("لسان رسوله

من قيام "وهي . )10("الشریعة معرفة السلوك إلى االله تعالى: "القشيري حيث یقول
شهـود لما قضي االله "و" دوام النظـر إليه"أما الحقيقة فهي . )11("العبد بما أمره

إحداهما تمثل ، ومن هنا نجد أن الشریعة والحقيقة مرآة ذات وجهين. )12("به
الأولى مرتبطة بالدین آممارسة . والأخرى تمثل العمق والباطن، السطح والظاهر

تجل بعد الرقي في العبادات إلى درجة و، والثانية آانكشاف وإشراق، وعبادة
والثانية من طور آخر ، إحداهما من طور یشترك فيه الجميع. الشفافية القصوى

الحقيقة هي ثمرة . یخص به االله أصفياءه الذین لا یعبدونه طمعاً وخوفاً إنما حباً
وهو آان یقف ، وقد حاول القشيري أن یخفف من حدة تباینهما. المحبة والذوق

الشریعة ظاهر الحقيقة : "فقال، المدافع عن التصوف من هجمات الفقهاءموقف 
والحقيقة باطن الشریعة وهما متلازمان لا یتم أحدهما إلا بالآخر فكل شریعة غير 

وآل حقيقة غير مقيدة بالشریعة فغير محصول فمن لا . مؤیدة بالحقيقة فغير مقبولة
لأن الحقيقة أصل الإیمان . قيقة لهومن لا شریعة له لا ح. حقيقة له لا شریعة له

ومن لم ، فمن عرف الحق ولم یعبده تعرض للخسارات. والشریعة القيام بالأرآان
وعلى الرغم من محاولة إیجاد التوفيق بينهما . )13("یعرفه استحالت منه الطاعات

، من باب الرد على من یحاولون التشكيك في التصوف، آما یفعل القشيري
إلا أن الحقيقة احتلت عند العرفانيين ، وإسقاطاً لها، زًا للعباداتویعتبرونه تجاو

والحقيقة لا متناهية لأنها ترتبط ، لأن الشریعة متناهية ترتبط بالعالم"مكانة أسمى 
  .)14("غيب الكون -بغيب الألوهية 

، یمكن أن نقول أیضا أن الاختلاف بينهما یكمن في طبيعة آل منهما
، التعبدیة الطقسية - یغلب على الشریعة جانب القواعد الدینية فإذا آان . ومقاصدهما

آما ، وأحياناً سلطوي للدین، وتقف عند الحدود المرسومة ضمن تصور مؤسساتي
، فإن الحقيقة تغلب التجربة وتغامر باختراق الحدود. ومقبول، هو مكرس ومتداول

رجة الانخطاف أین یجازف العارف بكل شئ إلى د، والذهاب في امتحان الأقاصي
مقابل هذه الحقيقة التي یبتعد فيها لينال قبساً من االله ، أو الجنون والضياع

فالحقيقة تقدمه آدهش وحيرة ، وإذا آانت الشریعة تقدم الدین آيقين. اللامتناهي
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وإنما وقعت : "ونجد القشيري یوضح المسألة أآثر حين یقول …وقلق واغتراب
العابد والعارف ولما آان العابد یغلب عليه الوقوف التفرقة بينهما للغلبة في حال 

مع الأعمال وإتقانها وإخلاصها سمي صاحب شریعة ولما آان العارف یغلب عليه 
فقد تبين أن . حال الحق ویرى أن جميع ما هو فيه من فضله سمي صاحب حقيقة

ذي یميز هذا الافتراق بالاعتبار هو ال. )15("بينهما اجتماعاً وافتراقاً بالاعتبار
وإنما آتجربة وسفر ، أو معرفة من الدرجة الثانية، الحقيقة آمعطى أو شئ مكتسب

وهذا ما یفرق بين . آما یرى لاوتسو" إننا آلما سافرنا أبعد عرفنا أقل"دائم ومقيم 
" لان العلم المستقر هو الجهل المستقر. "والقلق المتسائل والحائر، اليقين المطمئن
  .ن ثم ما یهم هو البحث عن الحقيقة لا الوصول إليهاوم. آما یقول النفري

والحقيقة أن تشهده ، فالشریعة أن تعبده. "ومن هنا تأتي قيمة الطریقة
من ، سفر من الظاهر إلى الباطن"وللطریقة معنيان  )16("والطریقة أن تقصده
، ليوالثاني تبدل في الصفات وتحول داخ. من العالم إلى االله، الشریعة إلى الحقيقة

لا "ذلك أن المتصوف . )17("یهيئان النفس ویمكنانها من رؤیة االله والاتصال به
یعرف جيداً أن الذي ، بتيقنه من الأمر الذي ینقصه، ینفك من آونه مسافرا والذي

أو الرضا " هنا"یبحث عنه ليس شيئاً معيناً أو مكاناً محدداً وانه لا یمكن البقاء 
  .)18("ره وترك الأثر في ذاته في صمت وانكتابفهو یواصل إذن سي"... هذا"بـ

إذ هي ، الحقيقة آاصطلاح صوفي تمثل محرق تجربة المعرفة والسلوك
، ومن هنا فهي ليست مجرد مقابل للشریعة، مدار آل ما یحياه الصوفي في وجوده

ولكنها تصور للكون ورؤیا تعبر من المألوف والعادي إلى الخارق والمحتجب 
وعدم تسليم بالتقليد الدیني آممارسة ، آة في المكان والوقتوهي حر. والخفي
سواء قصدت إلى تنظيم الأمور . أو وسيلة لها مقاصد واضحة ومعلومة، تعبدیة

إنها تجربة . الجنة والنار، الدنيویة أو الأخرویة في إطار منظومة الجزاء والمعاقبة
لا ، مع المطلق وتدخله في حالات اقرب إلى الفقد والتوحد، تعصف بالصوفي

إلا هذه الحالة التي تمثل الرغبة المحرقة في التوحد والانصهار والفناء . هدف لها
ينا ولا من استولى عليه سلطان الحقيقة حتى لم یشهد من الأغيار لا ع"و. في االله

  .)19("یقال أنه فني عن الخلق وبقي بالحق... أثرا ولا رسماً ولا طللا
  :الحقيقة والتأویل

وبالفيوض الذوقية أین ، تباط المعرفة عند الصوفية بالتجربة الإلهاميةإن ار
والكشف الذي لا یحصل إلا بمفارقة العبد ، یكون القلب هو محل التجليات الإلهية
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الذي یخطفه ، وحضرته في وجود الحق، وغيبته عن نفسه، لعالم الحس والأشياء
ولكنها استحقاق ، اً معطىإذ هي ليست شيئ، جعل الحقيقة مسارا وسفرا. ویسلبه

أن التجليات "وبعد ترقيه في المعارج الروحية إذ ، یناله العارف بعد معاناة ومكابدة
الإلهية على قلوب العارفين هي التي تمكنهم من القدرة على التأویل وفهم حقيقة 

وإذا آان هذا التجلي على باطن نفس العارف أو . أعيان الأشياء وأسرارها الباطنة
فإن علوم الباطن تزداد مع رقيه ، قلبه یتدرج مع رقيه في معراجه الصوفيعلى 

وآلما رقى في معراجه درجة زاد التجلي في باطنه على قدر ما . في هذا المعراج
فيغمر هذا التجلي ، أو الكشف التام، حتى یصل إلى حالة الفناء، ینقص من ظاهره
وتنتفي الثنائية التي مردها ، نأو لنقل یتحول الظاهر إلى باط، آل ظاهر الصوفي

  .)20("إلى عالم الحس والمادة
ذلك لان الباطن لا ، إن العبور من ظاهر الوجود إلى باطنه یفترض التأویل

من هنا شكل الصوفية لغة خاصة لها معجمها ، یمكن التعبير عنه باللغة العادیة
آثيراً ما تستغلق المتميز الذي یعبر عن هذه الإشارات والتلویحات بطریقة رمزیة 

إن الحالة التي یحياها الصوفي في معراجه ، على غير المتبحرین في المعرفة
وتماسه مع الخفي یدخله إلى المناطق التي . المعرفي هي أقرب إلى الحلم والهلوسة

یقيم المتصوف من . أي في المناطق اللامقولة واللامنطوقة، تضيق عنها العبارة
فهو  )l’indicible(اللامنطوق " والجسدیة وسيلة تهجي النفسية"آل هذه الظواهر 

ویلجأ إلى وصف یجتاز الإحساسات ، یتحدث عن شيء ما لا یمكنه أن یعبر بألفاظ
  .)21("ویسمح بقياس المسافة الكائنة بين التداول العام لهذه الألفاظ والحقيقة"

وآيف ، الهنا والهناك: إن مدار محنة الصوفي هي آيف یسافر بين العالمين
آما حصل للحلاج الذي ، هذه التجربة التي دفع بعضهم ثمنها غالياً. یجد التوازن

فانياً ، وهو آان مغلوباً على حاله، فاتهم بالكفر" هنا"للذین " هناك"قال آلاماً من 
. وهناك من عاش تجربة الجنون والجذب والدروشة. عن صفاته الإنسية والدنيویة
لهذا یحتاج الصوفي إلى . حرق من یقترب منها آثيراًوهي ضریبة المعرفة التي ت

إذ . تأویل الحقيقة التي رآها آرؤیا الخيال الذي هو برزخ بين الظاهر والباطن
آما تمثل الصورة في ، الوجود بمراتبه المختلفة یمثل حجاباً على الحقيقة الإلهية"

الوجود یحتاج ومن ثم ف، الحكم غطاء على المعنى أو الرمز الذي یختفي وراءها
  .)22("إلى تأویل یتماثل مع تأویل الأحلام عبوراً من الظاهر إلى الباطن

. یصبح التأویل إذن ضرورة على المستوى الوجودي وعلى المستوى الدیني
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، فعلى مستوى الوجود آل الكائنات والمخلوقات هي من مظاهر التجلي الإلهي
وعلى المستوى الدیني . الواجدوبالتالي یلزم العبور من الموجود للتعرف على 

وآلمة االله هو المقصود ، الذي یعتبر الوجود المكتوب، یكون النص القرآني
ومن هنا یكون . نطولوجيوذلك بالذهاب من سطحه اللغوي إلى عمقه الأ، بالتأویل
. وهو أصله الذي منه بدأ وإليه یعود، هو معرفة مآل الشيء وحقيقته"التأویل 

، هو النفاذ من الظاهر الحسي إلى الباطن الروحي - التأویل على مستوى الوجود 
هو تجاوز إطار اللغة العرفية الإنسانية في  - على مستوى النص  -والتأویل 

  .)23("إلى إطار اللغة الإلهية في إطلاقها ودلالتها الذاتيةمحدودیتها واصطلاحيتها 
إن التأویل على مستوى النص القرآني لا یكتفي بمعرفة أسرار اللغة 

ولكن یتعدى ذلك إلى محاولة إدراك ، وهذا ضروري، والبلاغة والنحو والأحكام
د في الذي نج، لان الكلمات أمة من الأمم آما یقول ابن عربي، الأبعاد الخفية

تنظيراته تناولاً ثریاً لهذه الجوانب ابتداءً من رمزیة الحروف إلى معضلات أخرى 
أین یقدم الخطاب الصوفي قراءة مختلفة ... والمتشابه، والمحكم، آالتنزیه والتشبيه

لان المتصوفة . للنص القرآني عن تلك التي قدمها المتكلمون والفقهاء والفلاسفة
وإنما هي في ما لا ، فيما یمكن قوله، يست في ما یقالالحقيقة ل"آان یدرآون أن 

  .)24("اللامتناهي، الخفي، أنها في الغامض. في ما یتعذر قوله، یقال
بنزعة ، وسنرى أهمية التأویل عندما نشير إلى انفتاح التصوف على الآخر

وآل هذا آان نابعاً من إدراك للحقيقة ، تسامحية قل نظيرها في تاریخ الثقافات
ونابعاً أیضاً . أین یمثل اللاوصول شرطها الأساسي، ولكن آحال وآبحث، يقينوال

، إذ لا یعود النص لدیني والقرآني. من عمل التأویل الذي یعني السؤال المتواصل
ولكن یصبح نصاً مفتوحاً على القراءات ، نصاً مغلقاً ومنتهياً، المقدس والمؤسس

ق باستمرار، الفهم الذي ليس مرتبطاً والخلاَ، وعلى الفهم المختلف، اللامنتهية
ولكنه ، بتحليل ظاهر النص بالأدوات العلمية المكتسبة والمحروسة بسلطة العقل

  ...بالذوق والحدس والإلهام والكشف، الفهم المأخوذ بالتجربة والمسلكية
  :الانفتاح على الآخر في الفكر الصوفي

، فاذ الحقيقة واستكناههاإن مدار التجربة الصوفية یقوم على استحالة استن
وأقصى . ذلك أنها أآبر من قدراتنا، لأنها مما لا یوصف ولا یقال، وسبر أغوارها

الرمز والإشارة أو آتابتها على جسده ، ما یستطيعه العارف هو التأویل عن طریق
وهو امتحان یحياه ، الذي ینطق بأحواله فيتحول إلى علامة تحمل بصمة المطلق
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، وأعراض أخرى آالجذب، والزهد والسفر والجنون، والشرودالعارف بالذهول 
التي ، ولتموجات بحر الأسرار، وهو في ذلك یكون مصغياً لذبذبات اللانهائي

ولا ، لا یطيقها الخلق) االله(یمتزج معها في رقصها الكوني ذلك لان حقيقة معرفته 
من بوادي  عند ذرة من أول باد یبدو، لان الكون بما فيه یتلاشى: ذرة منها

فمن یطيق معرفة من یكون هذا صفة من صفاته؟ فلذلك قال . سطوات عظمته
. لأن الصمدیة ممتنعة من الإحاطة والإدراك: ما عرفه غيره ولا احبه سواه: القائل

، لهذا فكل الخلق حائرون فيه. )25("ولا یحيطون بشيء من علمه: "قال عز وجل
فمعرفته ليست على سبيل . حد منهموهو تختلف تجلياته لكل وا، یبحثون عنه

ومدى ، لأنه یتجلى لكل واحد بحسب استعداد أحواله، لكنها أقرب إلى الظن، اليقين
ینتج عن هذا ... لأن الحقيقة ذوق، ومعارج الكشف، ابتعاده في مدارج الرقي

وبذلك لا یحق لأي آان أن یزعم . وللاأحد، التصور أن الحقيقة هي ملك للجميع
ولكن أقصى ما یستطيع الإشارة إليه هو تجربته الشخصية مع ، اليقينأنه یمتلك 

من هنا یظهر الدین لا آمؤسسة لها سلطة امتلاك . آما عایشها، اليقين والحقيقة
وهذا یعتبر أهم ما . ولكن آتجربة شخصية بين العبد والخالق، الحقيقة واليقين

وبذلك حصل التمييز بين ، ةالفقهي، خلخل به الفكر الصوفي المرجعية الأرثدوآسية
الرسمي ، والمعني القانوني -المعنى الروحي المنزه المتعالي "معنيين للدین 

ولا شك أن هذا . )26("أو الذي یخلع السلطات على السلطات السياسية، السلطوي
التمييز بين البعد الروحي للدین والبعد الأیدیولوجي السلطوي هو أهم ما یميز 

  .ویمثل شرط انفتاحها على الآخر غير المسلم ،التجربة الصوفية
، آكينونة مغلقة" الهویة"المبدأ الثاني الذي خلخلته التجربة الصوفية هو 

وآلا . أو للتماهي معه، إما استدراجاً له للانصهار فيها) الغير(تتعامل مع الآخر 
 .أو عن ضعف، ولكن إما عن رغبة في السيطرة، التعاملين لا یصدران عن محبة

فالذات حرآة . تفتح مستمر، على العكس، أما في التجربة الصوفية فإن الهویة
: أو لنقل، ولكي تبلغ الذات الآخر لابد من أن تتجاوز نفسها. دائمة في تجاه الآخر

إلا بقدر ما تسافر في اتجاه الآخر ، لا تسافر الذات في اتجاه آينونتها العميقة
على نحو ، الأنا هي. الذات حضورها الأآملففي الآخر تجد . "وآينونته العميقة

. )27("تخلق باستمرار -هي آمثل الحب ، في هذا المنظور، والهویة. اللاأنا، مفارق
من ). االله(یصل إلى التوحد مع المطلق ، والعارف بقدر تجرده من ذاته وصفاته

ن الكوجيتو وبدلاً م"أو الأنا آخر بتعبير رامبو . هناك فقد الهو، هنا فلا وجود للأنا
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أفكر إذا أنا : یقول الكوجيتو الصوفي) أنا نفسي(إذا أنا موجود ، أفكر: الدیكارتي
یمنح للعارف القدرة على ، وخلخلة مرآزیتها، ، إن انفجار الأنا)28()"أنا لا أنا(آخر 

وبقدر شعوره أنه . والخروج من وجوده للتوحد مع المطلق، استقصاء اللامرئي
فيقول أنا االله آما ، حتى یصل إلى الذروة. توحده مع االله یكون، أجنبي عن ذاته
  .آما تمثله تجربة البسطامي" الشطح"أو یتجسد في . حصل للحلاج

وتقبل لاختلافه الدیني ، وهذا الخروج على الأنا هو أیضا انفتاح على الغير
لهذا نجد في التجربة الصوفية بوادر نزعة إنسية عظيمة، والمقصود . والمذهبي

ذلك الموقف المفتوح للإنسان آي یمارس حریته في التفكير "ذه النزعة، به
وهي المزج بين الثقافات والحضارات وصهرها في بوتقة ما . والأیمان والاختلاف

تتجاوز حدود الأدیان والطوائف والقوميات والأعراق "وهي بذلك . )29("وبيئة ما
وقف الإنسي هو الذي یجعل هكذا فالم. )30("لكي تصل إلى الإنسان في آل مكان

الإنسان مرآز التفكير، وذلك لا یتم إلا بتحریر هذا الإنسان من سطوة التصور 
الدیني الدوغمائي، المغلق، الذي یعتبر فيه الإنسان مجرد عبد لأله متعال، مطلوب 

لهذا عندما یتحول الدین إلى . منه العبادة وتنفيذ الأوامر، والانتهاء عن النواهي
وینفي بذلك ما یسميه . یتحالف مع السلطة فهو یذهب في هذا الاتجاهمؤسسة و

نلاحظ أن الأدیان المرسخة تحمل في طياتها إنكارا : "یقول. أرآون حقوق الروح
أو نفيا قویا جدا لحقوق الروح، وذلك عندما تربط بين التحدید الدوغمائي 

أو (الحرب العادلة  والحصري للحقيقة وبين اللاهوت الذي یدعو إلى الانخراط في
  .)31("ضد الكفار) الجهاد

إن الفكر الصوفي انزل االله من تعاليه، وجعل التجربة الإنسانية محل التجلي 
القدسي، وأصبحت العلاقة بين الإنسان واالله علاقة محبة، لا علاقة خوف، وعلاقة 

ة للحقيقة، توحد لا علاقة تبعية، لذلك فالبدیل للانغلاق على الذات، واعتبارها مالك
أو تأویل الاختلاف . هو الانفتاح على الآخر، وفهم تجربته، وقبول الاختلاف معه

آما فعل ابن عربي في نظرته للدیانات الأخرى، أو ما یمكن تسميته مع أرآون 
  .النزعة الإنسية الدینية

  :الانفتاح على الآخر عند ابن عربي
في مناطق جلبت له  إن تأویل ابن عربي للنصوص الدینية، جعله یبتعد

) الصوفية(تأليب الفقهاء، واتهامه بالزندقة، لكن عندما نتأمل عميقا في نظریته 
نكتشف هذه القدرة المدهشة على استكناه النص، والتوغل في عتماته ولا شك أن 
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التي عاشها، وظرفه التاریخي أتاحا له هذه ) الصوفية(التجربة الشخصية 
لس في لحظة حضاریة عرفت أوج التبادل الفتوحات، فهو عاش في الأند

وهو . الحضاري والمعرفي، والانفتاح على الثقافات الأخرى، والدیانات المختلفة
قد تأثر بكل التيارات التي آانت موجودة في عصره، وآل ما وصله من علوم 

  .خير شاهد على هذه التأثيرات" الفتوحات المكية"متباینة، وان موسوعته 
ابن عربي هي نظرته إلى دیانات الآخرین، واختلافها  من أطرف تصورات
فهو فرق . وذلك في إطار نظریته في التأویل الرمزي. بروح تسامحية قل نظيرها

بين التجليات الوجودیة والتجليات الاعتقادیة، فالكون والمخلوقات آلها مظاهر 
ظهر التبدل في فلو لم ی"التجلي الإلهي، هذا التجلي المستمر والمتغير بلا انقطاع 

العالم لم یكمل العالم، فلم تبق حقيقة إلهية إلا وللعالم استناد إليها، على أن تحقيق 
. )32("الأمر عند أهل الكشف أن عين تبدل العالم عين التحول الإلهي في الصور

فالكون والوجود یتحولان بتحول التجليات الإلهية، آما أن التجليات تكون بحسب 
اختلافاتهم، والإنسان الكامل هو الذي یدرك ثبات الحقيقة رغم استعداد البشر و

ومن هنا فمعرفة المتصوفة له تمييزهم عن . اختلاف تجلياتها في الصور المختلفة
فالعارف الكامل یعرفه في أي صورة یتجلى فيها، وفي آل صورة ینزل "غيرهم 

تجلى له في  فيها، وغير العارف لا یعرفه إلا في صورة معتقده، وینكره إذا
  .وهو هنا یشير إلى اختلاف التجليات انطلاقا من اختلاف الشرائع. )33("غيرها
الغریب عند ابن عربي أنه لم یهتم بأسس الاختلاف والتنوع بقدر ما "و

حاول اآتشاف البنية التي توحد تلك الأدیان والشرائع، أن ما یهمه ليس توزعها 
الأساسية الجوهریة التي تجد آامل تفسيرها الإیدیولوجي والجغرافي، ولكن بنيتها 

في فكرة التجلي، وفعلا، فالاعتقادات والأدیان تشكل مظاهر وتجليات لمعاني 
فان آل طائفة قد اعتقدت في االله أمرا ما "ولهذا آما یقول ابن عربي  ،)34("الألوهية

لك الطائفة إن تجلى لهم في خلافه أنكرته، فإذا تجلى لهم في العلامة التي قررتها ت
یميز ابن . )35("فاختلفت التجليات لاختلاف الشرائع... مع االله قي نفسها أقرت به

أي الإله الذي "عربي أیضا بين الذات المتعالية وبين ما یسميه باسم إله المعتقدات 
یصنعه المعتقد في نفسه ویجعل له علامة فيها ویعتقد فيها على أنها الحقيقة 

  .)36("المطلقة للألوهية
وإله المعتقدات مصنوع للناظر فيه فثناؤه على ما : "ویقول في هذا الشأن

ولهذا یذم معتقد غيره، ولو انصف لم یكن له ذلك إلا أن . اعتقده ثناؤه على نفسه
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صاحب هذا المعبود الخاص جاهل بلا شك في ذلك لاعتراضه على غيره فيما 
، لسلم لكل ذي "لماء لون إنائهلون ا: "اعتقده في االله إذ لو عرف ما قال الجنيد

فاله . اعتقاد ما اعتقده، وعرف االله في آل صورة وآل معتقد فهو ظان ليس بعالم
المعتقدات تأخذه الحدود، وهو الإله الذي وسعه قلب عبده، فان الإله المطلق لا 

  .)37("یسعه شيء لأنه عين الأشياء وعين نفسه
ولكن العارف یبحث فيما وراء إن إله المعتقدات متعدد بتعدد الأدیان، 

لهذا فهو یعبده خارج الانغلاق داخل تجل واحد، ولا یعتبر . وهمه هو االله. الأدیان
فكل عابد أو معتقد ما عبد إلا "الآخرین آافرین لأنهم یعبدونه فيما تجلى لهم فيه 

ا االله في الحقيقة، وما اعتقد إلا فيه أي آانت الصورة التي عبدها التي اعتقد فيه
ومن هنا لا بد من النظر إلى باطن الأدیان لا ظاهرها، والعبور من . )38("الألوهية

التعدد الظاهري إلى الوحدة الباطنية، التي هي وحدة الذات الإلهية وبذلك یتم 
إیاك أن تعتقد بعقد : "تجاوز الصراعات الدینية والمذهبية، لهذا یقول ابن عربي

ر آثير بل یفوتك العلم بالأمر على ما هو مخصوص وتكفر بما سواه فيفوتك خي
فكن في نفسك هيولي لصور المعتقدات آلها، فان االله أوسع وأعظم من أن . عليه

  .)39("یحصره عقد دون عقد
وهذا ليس غریبا على الإسلام دین المحبة والتسامح، وعلى المتصوفة إذ أن 

، لأنه یؤسس یجد الراقي تعبيره الرقى في الفكر الصوفي" مبدأ التسامح"
لا یعرف الحق إلا "تأسيسا معرفيا لا أخلاقيا، وذلك انطلاقا من انه " التسامح"

لهذا آان البسطامي یدعو االله لجميع الناس، ویلتمس أن یبسط رحمنه على " بالحق
النوع البشري آله، ویود لو یشفع للناس آافة، لا للمذنبين من الأمة الإسلامية 

  .)40(ل دین دانواوحدهم، بل لكل الخطاة بك
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  محمد سنيني
  جامعة أدرار

  
تمتاز المدرسة المالكية بتنوع أصولها وقواعدها، بل هي في مقدمة المدارس 

إن هذا التنوع والسعة صبغ المدرسة . الفقهية من حيث سعة نطاق الاستدلال
ومن تلك . ل فيها أنها أآسبتها الثراء والتجددالمالكية بخصائص عدیدة، أقل ما یقا

إنه أصل : الأصول التي انفرد بها الاجتهاد المالكي، واحتلت مساحة معتبرة
: ، وقد قال عنه أحد منظري الاجتهاد المالكي الإمام الشاطبي"مراعاة الخلاف"
هذا الأصل أبعد المدرسة المالكية عن التقوقع ". إنه من محاسن هذا المذهب"
الانغلاق، بل أضاف لها سمة الواسطية والجنوح إلى أعدل الأقوال وأوفقها، و

  .وجعل منها فضاء لتقبل قول الغير ودليله
التخلية قبل : إن هذا التقبل لا شك أنه من إفرازات القاعدة الروحية السلوآية

التحلية، فالتخلية تقوم على تنقية النفس وطرح ما بها من نزغات ونزعات 
وأنانية وحين ذلك تأتي التحلية، وأول مستواها غرس التجرد وخلفيات 

والموضوعية وینبني على ذلك قبول الفكر الآخر فاحترامه، ثم الرقي إلى درجة 
  :أهم نقاط المداخلةومن  .اعتباره ثم الوصول إلى حكم متولد من الرأیين معا

  ".الغيریة"وتكریسه لمبدأ " مراعاة الخلاف"حقيقة أصل  - 1
  .وال المالكية في هذا الأصل، والمناقشات الدائرةأق - 2
مع إیراد تطبيقات فقهية من أبواب " مراعاة الخلاف"أدلة اعتبار أصل  - 3

  .متنوعة
  ":الغيریة"حقيقة أصل مراعاة الخلاف وتكریسه لمبدأ 

إن حقيقة هذا الأصل تظهر بجلاء من خلال إیضاح وبسط لماهيته وبيان 
  .مثال توضيحي یبرز مدى مراعاة قول الغير ودليلهتعریفه الاصطلاحي وضرب 

إعمال دليل في لازم : "عرفه ابن عرفة بقوله": مراعاة الخلاف"تعریف أصل 
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إعطاء آل واحد من : "وعرف أیضا بأنه". مدلوله الذي أعمل في نقيضه دليل آخر
قة المراعاة في الحقي: "قال ابن عبد السلام. ذآره علال الفاسي" الدليلين حكمه

إعطاء آل من دليلي القولين حكمه، أي أن المراعى هو الدليل وليس قول القائل 
  ".به

  ":مراعاة الخلاف"بسط أصل 
إن الأدلة الشرعية منها ما تتبين قوته تبيانا یجزم الناظر فيه بصحة أحد 
. الدليلين والعمل بإحدى الأمارتين، فهاهنا لا وجه لمراعاة الخلاف ولا معنى له

دلة ما یقوى فيها أحد الدليلين وتترجح إحدى الأمارتين قوة ما ورجحانا لا ومن الأ
ینقطع معه تردد النفس وتشوفها إلى مقتضى الدليل الآخر، فهاهنا تحسن مراعاة 

  .الخلاف، فهو وسط بين موجب الدليلين
  :يف ابن عرفة مع ضرب مثال توضيحيشرح تعر
"  دليل. "لاف وغيرهجنس لرعي الخلاف یصدق على رعي الخ" إعمال"

والدليل . أخرج به إعمال الدليل في مدلوله" في لازم مدلوله" .أخرج به غير الدليل
فالنهي . المدلول: ما یمكن التوصل به إلى مطلوب خبري والمطلوب هو: هو

ولازم هذا المدلول . تحریم نكاح الشغار: الوارد مثلا في نكاح الشغار دليل، مدلوله
ونكاح . ليل النهي، لأنه یدل على فساد المنهي عنه وفسخهفسخه، ودل عليه د

الشغار إذا وقع یجب فسخه عند الإمام مالك رضي االله عنه بطلاق في روایة، ومن 
والجاري على هذه الروایة وقوع الميراث . بأنه لا یجب فسخه: خالف مالكا یقول

لا : له أنهفالجاري على أصل دليله ولازم قو. بين الزوجين إذا مات أحدهما
ميراث، فلما قال بثبوت الميراث فقد أعمل دليل خصمه القائل بعدم فسخ نكاح 

وعدم الفسخ لازمه ثبوت الميراث بين الزوجين، فأعمل مالك رحم االله . الشغار
تعالى دليل خصمه القائل بعدم فسخ نكاح الشغار في لازم مدلوله وهو ثبوت 

  .الميراث
  :والمناقشات الدائرة" اة الخلافعمرا"أقوال المالكية في أصل 

  :أقوال المالكية في هذا الأصل
مراعاة الخلاف، وقد اختلفوا فيه، ثم في : من أصول المالكية: "قال المقري

أم ما  ؟ثم المشهور أهو ما آثر قائله ؟أم آل خلاف المراعي أهو المشهور وحده؟
". بار مراعاة الخلافإن الباجي حكى خلافا في اعت: "وقال الشاطبي". قوي دليله؟

ثم قال " عندنا أنه یصح أن یكون الاختلاف علة: "والذي في أحكام الفصول للباجي
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مراعاة الخلاف من محاسن : "وقال الشاطبي". وقد منعه قوم من المتفقهة: "الباجي
  .، وذآر ذلك علال الفاسي"وإنه من جملة الاستحسان: "، وقال"هذا المذهب

والأجوبة " مراعاة الخلاف"الواردة على أصل  المناقشات والاعتراضات
جماعة من الفقهاء المالكية، منهم " مراعاة الخلاف"اعترض على أصل : عليها

  .اللخمي وعياض والقباب وابن عبد البر
وتبادل " مراعاة الخلاف"وقد جرت مناقشات بين الشاطبي وشيوخه في 

یرادات صادرة لمنكري أن هذه الإ: وذآر الشاطبي. رسائل بينه وبين القباب
ولقد آنت أنحى هذا المنحى لولا أنه اعتضد : "وقال الشاطبي. طریقة الاستحسان

  .وتقوى لوجدانه في فتاوى الخلفاء وأعلام الصحابة وجمهورهم مع عدم النكير
  :وجه الاعتراضات

إن الدليل هو المتبع، فحيثما صار صير إليه، ومتى ترجح عند المجتهد أحد  - 1
ن على الآخر ولو بأدنى وجه الترجيح وجب التعویل عليه، وإلغاء ما سواه الدليلي

فإذا رجوعه إلى قول الغير إعمال لدليله . على ما هو مقرر في أصول الفقه
المرجوح عنده، وإهمال للدليل الراجح عنده الواجب اتباعه، وذلك خلاف القواعد 

  .والقياس
الوقوع یقول بجوازه، أنه یصير  هذا لا یجوز ابتداء، وبعد: قول المفتي - 2

الممنوع إذا فعل جائز، وإنما یتصور الجمع في هذا النحو في منع التنزیه لا منع 
  .التحریم

إنه غير مطرد في آل مسألة وهو مشكل، لأنه إن آان حجة عمت في آل  - 3
مسألة وإلا بطلت لأن تخصيصه إن آان حجة ببعض المسائل دون بعض تحكم أي 

  . مرجحترجيح بلا
  :الأجوبة على الاعتراضات

أن یترجح دليل الإباحة عنده : إن رعایته یراد اعتبار من لا مطلقا، مثال ذلك - 1
ومذهب غيره التحریم، فإذا توسط الأمر وقال بالكراهة آما توسطوا في المشهور 
في الماء المستعمل بأنه مكروه للخلاف بين القول بنجاسته وبين القول بأنه طاهر 

هذا إسقاط للدليلين معا، إذ الكراهة ضد الإباحة وضد : فإن قلت. ر مطهرغي
أنه إذا تعارض دليلان في قاعدة احتياطا : فالجواب. التحریم، فبضدهما عملتم إذا

عرض حينئذ دليل ثالث یِؤخذ من قواعد الشریعة یقتضي إیجاب طلب السلامة 
حينئذ عمل بدليل ثالث عند  واتقاء الشبهة والتخلص من الإشكال، فرعایة الخلاف
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  .تعارض الدليلين، فلا اعتراض حينئذ
أما آون رعي الخلاف حجة في بعض المسائل دون بعض، فضابط ذلك  - 2

رجحان دليل المخالف عند المجتهد على دليله في لازم مدلول دليل المخالف، فليس 
جتهد في ن بحسب نظر المتحكما لأن له مرجحا، وثبوت الرجحان ونفيه إنما یكو

  .النوازل
هذا : "ل المشروعية، قالأن أثبت أن المآلات معتبرة في أصأما الشاطبي فبعد  - 3

  ".الأصل یبنى عليه قواعد، قاعدة الذرائع، وقاعدة الحيل، وقاعدة مراعاة الخلاف
إن الممنوعات إذا وقعت فلا یكون إیقاعها من المكلف سببا في : "ثم قال

وبعد أن ذآر هذا التمهيد ليقيس " شرع له من الزواجرالحيف عليه بزائد على ما 
عليه مراعاة الخلاف أي إذا وقع ممنوعا متفق عليه لا یصح أن یكون سببا للحيف 
عليه فما وقع ممنوعا عند المجتهد مخالف لغيره في منعه من أولى أن یراعى دليل 

لأمر الواقع صحته وإن آان مرجوح عند المجتهد فلا یكون سببا للحيف بل ینظر ل
  .والمآل

فيرجع الأمر إلى أن النهي آان دليله أقوى قبل الوقوع : "ثم قال الشاطبي
ودليل الجواز أقوى بعد الوقوع لما اقترن من القرائن المرجحة آما وقع التنبيه 

أیما امرأة نكحت (عليه في حدیث تأسيس البيت على قواعد إبراهيم، وفي حدیث 
اطل باطل باطل، فإذا دخل بها فلها المهر بما استحل بغير إذن وليها فنكاحها ب

، وهذا تصحيح للمنهي عنه من وجه ولذلك یقع فيه الميراث ویثبت به النسب )منها
وإجراؤهم النكاح الفاسد مجرى النكاح الصحيح في هذه الأحكام وفي حرمة . للولد

. حكم الزنا المصاهرة وغير ذلك دليل على الحكم بصحته على الجملة وإلا آان في
فالنكاح المختلف یراعى فيه الخلاف، فلا تقع فيه الفرقة إذا عثر عليه بعد الدخول 

  ".مراعاة لما یقترن بالدخول من الأمور التي ترجح جانب التصحيح
  ":مراعاة الخلاف"أدلة اعتبار أصل 

  .لدالة على وجوب العمل بالراجحالأدلة ا - 1
م وغيرهما عن عروة عن عائشة رضي االله بالحدیث الذي رواه البخاري ومسل - 2

آان عتبة عهد إلى أخيه سعد ابن أبي وقاص، أن وليدة زمعة : تعالى عنها، قالت
". ابن أخي عهد إلي فيه: "فلما آان عام الفتح أخذه سعد، فقال. مني فاقبضه إليك

لنبي فتساوقا إلى ا". أخي وابن وليدة أبي ولد على فراشه: "فقام عبد بن زمعة، فقال
فقال ". یا رسول االله ابن أخي قد عهد إلي فيه: "فقال سعد. صلى االله عليه وسلم



81 
  

فقال النبي صلى االله عليه ". أخي وابن وليدة أبي ولد على فراشه: "عبد ابن زمعة
ثم قال لسودة بنت ". هو لك یا عبد ابن زمعة، الولد للفراش وللعاهر الحجر: "وسلم
  .من شبهه بعتبة، فما رآها حتى االله لما رأى" احتجبي منه: "زمعة

واستدل به بعض المالكية على مشروعية الحكم بين : "قال الحافظ ابن حجر
الحكمين، وهو أن یأخذ الفرع شبها من أآثر من أصل فبعطى أحكاما بعدد ذلك، 
وذلك الفراش یقتضي إلحاقه بزمعة في النسب والشبه یقتضي إلحاقه بعتبة، فأعطي 

ين الحكمين، فروعي الفراش في النسب والشبه البين في الاحتجاب، الفرع حكما ب
وذآر هذا ". وإلحاقه بهما ولو آان من وجه أولى من إلغاء أحدهما من آل وجه

  .الدليل ابن عرفة آما في المعيار للونشریسي
أنه موجود في فتاوى الخلفاء وأعلام الصحابة وجمهورهم من غير نكير، ذآر  - 3

  .ي الاعتصامذلك الشاطبي ف
  :شروط الأخذ بأصل مراعاة الخلاف

ؤدي إلى صورة تخالف الإجماع، أولا، أن لا یِ: رطوا لذلك شرطيناشت
آمن تزوج بغير ولي ولا شهود بأقل من ربع دینار ذهبي، مقلدا أبا حنيفة في عدم 
 الولي، ومالكا في عدم الشهود، والشافعي في أقل من ربع دینار، فإن هذا النكاح إذا

عرض على الحنفي لا یقول به، وآذلك المالكي والشافعي، وغيرهما، فيجب فسخه 
ثانيا، أن لا یترك المراعي مذهبه بالكلية، آأن یتزوج مالكي زواجا فاسدا . أبدا

على مذهبه، صحيحا عند غيره، ثم یطلق ثلاثا فإن ابن القاسم یلزمه الثلاث مراعاة 
لم یفسخ نكاحه عند ابن القاسم، لأن فإن تزوجت من قبل زوج . للقول بصحته

الفسخ حينئذ إنما آان مراعاة للقول بصحة النكاح الأول، ومراعاة الخلاف مرتين 
  .تؤدي إلى ترك المذهب بالكلية

  :المصادر
  .لابن عبد البر) شرح الموطأ(التمهيد  -  1
  .فصول الأحكام للباجي -  2
  .فتاوى ابن رشد الجد -  3
  .القواعد للمقري -  4
  .آشف نقاب الحاجب من مصطلح ابن الحاجب لابن فرحون -  5
  .الموافقات للشاطبي -  6
  .الاعتصام للشاطبي -  7
  .تنقيح الفصول للقرافي -  8
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  .شرح حدود ابن عرفة للرصاع -  9
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  جمانة طه
 )سوریة(جامعة دمشق 

  

إن انتهاج مبدأ الغيریة وأسلوب الاهتمام بالآخر والنظر إليه، یسهم في إعادة 
العلاقات الاجتماعية إلى سدة السلامة وفي تجذیر المحبة داخل النفوس البشریة 

والتواصل ولا نبالغ إذا قلنا إن محبة الآخر والحوار . لخلق عالم إنساني جميل
تخلق في النفس قوة سحریة، وإنها تساعدنا على مواجهة تحدیات الحياة وتحمل 

أليس الحوار هو الهادي لنا في استكشاف فضاءات . مشاقها واجتياز مصاعبها
  إنسانية من الرهافة والصداقة والأخوة؟

لا شك في أن التطور البشري والتقدم الإنساني هما نتيجة تراآم معرفي 
ثقافي وعلمي، أسهم فيه العرب بقسط وافر وبناء حين آانوا في مرحلة تراثي و

وإذا آان العالم اليوم یعيش آخر مراحل هذا . سابقة سدنة العلم والثقافة والحضارة
التقدم وهي مرحلة العصرنة التقنية والتحدیث العلمي، فهذا لا یعني أنه استطاع أن 

بل على . أن یعيش براحة ومثاليةیتخلص من التشوهات النفسية والاجتماعية و
العكس زادت تشوهاته وسقط في بؤرة المادیة التي سلبت منه ألق الروح ورهافة 

  .الإحساس
فالتشوهات أصابت إنسان الحضارة الحدیثة في عمقه الإنساني حتى تحول 
أو آاد إلى مخلوق لا یفكر إلا بغرائزه ولا یرى من الحياة غير جوانبها المادیة، 

ى به إلى انتهاج أسلوب الحروب والدمار، فما إن یخرج من حرب حتى مما أد
لذا نرى أن العالم من شرقه إلى غربه وعلى مختلف انتماءاته . یدخل في أخرى

  . یعاني في هذه المرحلة من غياب القيم والأخلاق الإنسانية
ونحن اليوم في العالم العربي أشد ما نكون حاجة إلى تمثل تراثنا الروحي 

ولا سيما أن همجية الحروب . استنهاض المحبة في قلوبنا والحياة في أرواحناو
المنظمة المزودة بالسلاح وبالإعلام وبالاقتصاد، تتناوشنا، تغزونا، وتحاول 

  .یة والنيل من المعتقدات الدینيةتخریب التراث وتهشيم الكبریاء وطمس الهو
ري بين شخصين أو الحوار في اللغة هو حدیث یج: جاء في تاج العروس
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ویمكن أن نضيف . والتحاور هو التجاوب، والحواريّ هو الحميم الناصح. أآثر
إلى هذه المعاني معنى آخر هو المعرفة، وذلك استدلالا من الحوار الذي بدأت 

أما الروح، . اقرأ: وقوله له) ص(الدعوة الإسلامية به، أي حوار جبریل مع النبي 
یقول . والنسبة روحاني. الأنفس، یذآر ویؤنث ما به حياة: فهي جمع أرواح

الأرواح جنود مجندة، ما تعارف منها ائتلف، وما تناآر منها "): ص( الرسول
  ).متفق عليه( ."اختلف

. تقابل المادیة، وتقوم على إثبات الروح وسموها على المادة: والروحية
م لهم الدفء والروحانيات تمثل نوعا من العلاج لمعاناة البشر وآلامهم، تقد

من هذه الترجمة البسيطة نخلص إلى أن الروح هي . وتشعرهم بالأنس والمودة
المحبة والفرح والسلام والأناة واللطف والصلاح : "روح الخلق والحياة، وثمارها
  .)23 – 5/22 :غلاطية(" والإیمان والوداعة والعفاف

واحدة هي إن من یمعن النظر في ثمار الروح یستطيع أن یجملها بكلمة 
فمن یملك روحا جميلة، وذاتا متحضرة لا بد أن تكون دواخله عامرة . الجمال

قد یتعذر على . بالمحبة والإیثار والفرح والسلام واللطف والصلاح والعفاف
الباحث أن یحدد البدایات الأولى للحوار، لكن ليس من المتعذر عليه أن یتوصل 

ة في تراث الحضارات العالمية والدیانات إلى أن الحوار آقيمة إنسانية موجود بقو
فبوذا على سبيل المثال، اتبع أسلوب المحاورة في نشر تعاليمه، وآان . الوضعية

یدعو إلى ردّ السيئة بالحسنة والكراهية بالحب، وإلى . محبا للسلام ومتحمسا له
إزالة الشر بالخير والتغلب على الغضب بالشفقة، ویزورُّ عن غلظة المعاملة 

وآان یرى أن النصر یولِّد المقت، لأن المهزوم في شقاء والكراهية لا . زوراراا
  .)1(كراهية مثلها، ولكنها تزول بالحبتزول ب

وقد حض بوذا الإنسان على أن یحب آل آائن حي، حبا لا یرجو من ورائه 
والنرفانا هي حالة . فإن هو فعل ذلك صار قریبا من نعيم النرفانا. غایة غير الحب

وحية تعني صفاء الروح واطمئنانها، تدعو إلى التخلي عن الغایات الشخصية ر
ولا یصل أحد إلى النرفانا إلا إذا انمحت . التي تهبط بالحياة وتملؤها بالهم والشقاء

فكلما سار الإنسان خطوة في إنكار نفسه دنا منها، وآلما حصر . ذاته من تفكيره
الحياة من ألوان الهم والشقاء مصدره وآل ما في . تفكيره في نفسه بعد عنها

الأثرة الأنانية التي لا تشبع، وهذا العذاب الأليم الذي یشقى به الناس مرده إلى 
  .)2(الطامحة والشهوات الجامحة
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وفي التراث المصري القدیم، یوصي الحكيم بتاح حوتب ابنه بممارسة الحوار لما 
مطيع، عندما یتقدم في السن ویصل إن الولد ال: "له من أهمية في التربية، فيقول

إلى درجة من الهيبة والاحترام، فإنه سيحاور أبناءه بنفس الطریقة التي تحاور فيها 
ویدعوه إلى أن یكون ". والطفل الذي یحاور أهله، سيتحاور هو وأولاده. مع أبيه

لا تدع قلبك یمتلئ عجبا وغرورا : "متواضعا ولا یتشاوف بمعارفه على الآخرین
إن الكلام الطيب . ب معارفك، خذ المشورة من الجاهل والحكيم على السواءبسب

أآثر استتارا من الزمرد، ولكن یمكن العثور عليه مع الخادمات عند حجر 
في حين یوصي خيتي الثالث ابنه خيتي الرابع، بأن یكون رحيما آي ". الطاحون

یقيم لك الناس تمثالا اجعل وآدك أن . من الخير لك أن تكون رحيما: "یحبه الناس
، ویدعون لك بالصحة فإن فعلت فسيذآرون لك جميلك. من الحب في قلوبهم

  ".وطول العمر
في البدایة وجد الإنسان صعوبة في اللقاء مع الآخرین، وفي معالجة القلق 
والخوف وإرساء قواعد سلامية تؤمن دیمومة التلاقي، خارج دائرة الصراع 

ومع الأیام أدرك أنه لا . من الآخر للحفاظ على الذاتوالتناحر ومنطق المحاذرة 
وأدرك أیضا . هیستطيع أن یعيش بنفسه بعيدا عن غيره، أو بعيدا عن التواصل مع

السلام . السلام :ختصر مع تشعباتها وتعقيداتها في مسألة واحدةأن قضيته الكبرى ت
لسعادة من امع الذات، والسلام مع الآخرین آشرط أساس للحصول على نوع 

  .النسبية
وإذا آانت الحضارة البشریة هي نتاج إبداع الإنسان، فإن المحبة الإنسانية 

إن من عباد االله أناسا ما هم ): "ص(قال الرسول . هي خلاصة التعاليم الدینية
. بأنبياء ولا شهداء، یغبطهم الأنبياء والشهداء یوم القيامة بمكانهم من االله عز وجل

قوم یتحابون بروح االله عز وجل من غير : ما أعمالهم؟ قالمن هم، و: فقال رجل
واالله إن وجوههم لنور وإنهم لعلى منابر . أرحام بينهم، ولا أموال یتعاطونها بينهم

فالمحبة باب . )3("من نور، لا یخافون إذا خاف الناس ولا یحزنون إذا حزن الناس
اطف والبذل والعنایة مفتوح على الإنسانية، وحدیقة مشرعة للآخر عامرة بالتع

وهي إلى جانب ذلك قضية اجتماعية یمكنها أن تشكل قيمة تستطيع أن . والحدب
  .تخرق المشاعة المعاصرة

إنّ وجود الحوار الروحي في تراثنا الحضاري الدیني بأشكال وصور 
متعددة، یعطي الحق للمسيحيين والمسلمين باستدعاء هذا الإرث الحضاري 
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في غمرة هذا التصدع الطارئ على المجتمعات، وفي هذه وممارسته، ولا سيما 
ة المرحلة الحرجة التي یمر فيها وطننا العربي المستهدف ترابا ودیانة وثقاف

  .وحضارة من الصهيونية وأعوانها
فالدین المسيحي، رسالة تقوم في أساسها على القيم السامية وعلى محبة 

. فتح على الكون ومن فيه وما فيهوالدین الإسلامي یمتاز بخاصية الت. الإنسان
دین یؤمن بالحوار ویعترف ). ولقد آرمنا بني آدم(الإنسان فيه مكرم وهو المرآز 
نهاجا وم لكلٍّ جعلنا منكم شِرعة: "القرآنجاء في . بالآخر ویترك له حریة العقيدة

): ص(وقال الرسول . )48 الآیة ،المائدة(..." واحدة ولو شاء االلهُ لجعلكم أمة
  ".نحن الأنبياء أخوة، دیننا واحد، وشرائعنا شتى"

فالإنجيل المقدس والقرآن الكریم آتابان حواریان بامتياز، والحوار فيهما 
وقد . مفتوح على جميع الاتجاهات ویشمل الناس أجمعين مؤمنين وغير مؤمنين

: ورد في القرآن حوار الأنبياء مع أقوامهم، والحوار مع أهل الكتاب، وحوار االله
  .مع الأنبياء، ومع إبليس، ومع الكافرین

هذا إلى جانب وجود الكثير من الرؤى والأفكار فيهما، والتي تصلح لترميم 
ولا سيما أنهما أعطيا الآخر موقعا لا تغيره ازدحام المفاهيم، . العلاقة الإنسانية

  .مادام هذا الآخر یتوسل الكلمة طریقا للحوار، والحقيقة سبيلا للمعرفة
ا آله یؤآد أن الدین لا یدفعنا إلى الانزواء، بل یجعلنا متعاونين متفانين وهذ

لأنّ الذات والآخر ليسا آيانين منفصلين، بل هما متلاحمان وآل . في خدمة الآخر
وآلما آان الدین حيّا . ا یكفل للمجتمع سلاما واستقراراواحد منهما یكمل الآخر بم

يتنا في سبيل تواصلنا مع الآخر وانفتاحنا في قلوبنا استطعنا أن ننسلخ من طائف
على الإنساني، وتمكنا من إذابة الجليد بيننا وبين الذین یخالفوننا في العقيدة 

والحوار هو أرقى مراحل تمثل التراث الروحي، لأنه یكبح جماح . والرأي
التطرف الدیني والغلو الفكري، ویجعل الإنسان یتذآر أنَّه یوجد إلى جواره أخ له 
في الإنسانية والمواطنة، وإن اختلف عنه في العقيدة الدینية، وعليه أن یراه 

  .ویسمعه ویهتم به ویتواصل معه ویحترم فكره وعقيدته
لم یتخذ الحوار في الدیانتين المسيحية والإسلامية شكلا واحدا ثابتا، وإنما 

ع عن لم یترف) ص(فالرسول . اتسعت آفاقه وتعددت أغراضه، واختلفت مواضيعه
واتسم . محاورة الناس على اختلاف مستواهم الاجتماعي والفكري ونوع عقيدتهم

ولا تجادلوا أهل الكتاب : "حواره بالرفق والمحبة والتسامح واللين مع أهل الكتاب
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 لو آنت فظا: "ومع المشرآين .)46 الآیة ،سورة العنكبوت(" التي هي أحسنإلا ب
  ).159 الآیة ،عمران آل( "لانفضُّوا من حولك غليظ القلب

والمسيح عليه السلام أیضا حاور تلاميذه ومریدیه، مثلما حاور أعداءه 
والرافضين له، وعاملهم جميعا على قدم المساواة برحمة ومحبة، وطلب إليهم أن 

: وقد توجه للناس جميعا مصححا لهم بعض المقولات القدیمة. یرفق بعضهم ببعض
وأما أنا فأقول . تقتل، ومن قتل یكون مستوجب الحكمقد سمعتم أنه قيل للقدماء لا "

لكم إن آل من یغضب على أخيه باطلا یكون مستوجب الحكم، ومن یقول لأخيه 
 :متى(" رقا یكون مستوجب المجمع، ومن قال یا أحمق یكون مستوجب نار جهنم

ونبههم إلى قيمة وجودهم في الأرض وما لهم من دور فاعل في . )22 – 5/21
ولكن إن فسد الملح فبماذا . أنتم ملح الأرض: "لكون وإعماره، قائلا لهمصلاح ا

. أنتم نور العالم. یملح؟ لا یصلح بعد لشيء إلا لأن یطرح خارجا ویداس من الناس
  .)16 – 5/12 :متى" فليضئ نورآم هكذا قدام الناس لكي یروا أعمالكم الحسنة

تصرف وعدم إیذاء وحضهم على أن یتحلوا بالأخلاق الجيدة وبحسن ال
ليس ما یدخل الفم ینجس الإنسان، . اسمعوا وافهموا: "الآخرین بالكلمة أو بالموقف

  .)11 – 15/10 :متى (" بل ما یخرج من الفم هذا ینجس الإنسان
ألا أنبئكم بشر الناس؟ قالوا بلى یا ): "ص(وفي هذا المجال یقول الرسول 

ألا أنبئكم بشر من ذلك؟ : قال. يل العثرةب ولا یقمن لا یغفر الذن: قال. رسول االله
إن أحبكم : "وقال". من لا یؤمن شره ولا یرجى خيره: قال. قالوا بلى یا رسول االله

أخلاقا وأبغضكم إلي وأبعدآم مني  أحسنكمإلي وأقربكم مني مجلسا یوم القيامة 
 وعندما سألوه من هم ."مجلسا یوم القيامة الثرثارون المتشدقون المتفيهقون

  .المتكبرون: المتفيهقون قال
، )ص(لقد أسست تعاليم المسيح عليه السلام وآیات القرآن وأحادیث الرسول 

لعلاقة إنسانية سليمة تحث على نبذ العنف ومحاربة الظلم، وعلى عدم مبادلة الشر 
: وأما أنا فأقول لكم. عين بعين وسن بسن: وسمعتم أنه قيل: "یقول المسيح. بالشر

 5/38 :متى(" الشر، بل من لطمك على خدك الأیمن، فحول له الآخر لا تقاوموا
– 39(.  

وهذا ما قصد إليه القرآن الكریم في ذآره موقف هابيل من أخيه قابيل، وما 
لئن بسطتَ إليَّ یدَك لتقتلني ما أنا بباسط یدي إليك لأقتلك : "قال له عندما أراد قتله

  .)28 الآیة ،سورة المائدة(" إني أخاف االله رب العالمين
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ومن : "وعلى إعطاء السائل الفقير وعدم زجره، یقول المسيح عليه السلام
  .)5/43 :متى( "سألك فأعطه، ومن أراد أن یقترض منك فلا ترده

وأما بنعمة  فأما اليتيم فلا تقهر وأما السائل فلا تنهر: "الكریم ویقول القرآن
  .)11، 10، 9 الآیات ،سورة الضحى( "ربك فحدث

وعلى معاملة الآخرین المعاملة نفسها التي یرید الإنسان أن یعامله الآخرون 
" فكل ما تریدون أن یفعل الناس بكم، افعلوا هكذا أنتم أیضا بهم: "بها، یقول المسيح

لماذا تنظر إلى القذى في : "وأن یتغاضى عن السلبيات إن وجدت. )12 /7 :متى(
  .)3 – 7/2 :متى(" في عينك فلا تفطن لها وأما الخشبة التي. عين أخيك

رأس العقل بعد الدین، التودد إلى الناس ": یقول) ص(وفي حدیث للرسول 
: ویقول في حدیث آخر. )أخرجه البيهقي( "واصطناع الخير إلى آل بَرٍّ وفاجر

ورجل بلغه . رجل أحب لأخيه ما أحب لنفسه: ثلاثة تحت ظل العرش یوم القيامة"
ورجل لم . م فيه ولم یتأخر حتى یعلم أن ذلك الأمر الله رضي أو سخطأمر فلم یقد

یعب أخاه بعيب حتى یصلح ذلك العيب من نفسه، فإنه آلما أصلح من نفسه عيبا 
  ."بدا له منها آخر وآفى بالمرء في نفسه شغلا

: وقد دعا المسيح إلى محبة الإنسان أي إنسان سواء آان قریبا، أم غير ذلك
أحبوا : أحبب قریبك وابغض عدوك، وأما أنا فأقول لكم: قيل لكموسمعتم أنه "

وصلوا لأجل الذین یسيئون إليكم . أحسنوا إلى مبغضيكم. أعداءآم بارآوا لاعنيكم
وإن سلمتم على ". "؟حببتم الذین یحبونكم فأي أجر لكملأنه إن أ". "ویطردونكم

  .)47 – 5/43 :متى( "أخوتكم فقط فأي فضل تصنعون؟
: ، فهو یقول)ص(هذه الدعوة نجدها في العدید من أحادیث الرسول وجوهر 

المؤمن الذي یعاشر الناس ویصبر على أذاهم، خير من الذي لا یخالطهم ولا "
: ویقول ".المؤمن آلف مألوف لا خير فيمن لا یألف ولا یؤلف" ".یصبر على أذاهم

طوبى لمن ": ویقول ".مداراة الناس نصف الإیمان، والرفق بهم نصف العيش"
لا یؤمن أحدآم ": ویقول ".حسن مع الناس خلقه وبذل لهم معونته وعدل عنهم شره

لا تدخلون الجنة حتى تؤمنوا، ولا ": وأیضا ."یحب لأخيه ما یحب لنفسه حتى
  ".؟ أفشوا السلام بينكملكم على شيء إذا فعلتموه تحاببتمأفلا أد. تؤمنوا حتى تحابوا

رحمة االله سوف تحل على الودعاء الذین  إلى أن) ع(ویشير المسيح 
: یعاملون غيرهم برحمة وعطف، ویسعون إلى صنع السلام في الأرض، فيقول

. "طوبى للأنقياء القلب، لأنهم یعاینون االله. طوبى للرحماء لأنهم یرحمون"
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طوبى لصانعي السلام، لأنهم أبناء االله "و. "طوبى للودعاء فإنهم یرثون الأرض"و
بأنَّ من لا یرحم الناس ) ص(في حين یؤآد الرسول . )9 - 5/5 :ىمت( "یدعون

  ".من لا یرحم الناس لا یرحمه االله": لن یشمله االله برحمته
وأجمل تلخيص لمفهوم المحبة والغيریة هو الحدیث الذي رواه أبو ذر 

: أوصاني خليلي رسول االله، بسبع": ، حيث یقول)ص(الغفاري عن الرسول 
وأمرني أن أنظر إلى من منهم دوني ولا أنظر . آين والدنو منهمأمرني بحب المسا
وأمرني أن أصل الرحم وإن . وأمرني أن لا أسأل أحدا شيئا. إلى من هم فوقي

مة وأمرني أن لا أخاف في االله لو. وأمرني أن أقول الحق وإن آان مرا. أدبرت
ن آنز تحت ول ولا قوة إلا باالله، فإنهما موأمرني أن أآثر من لا ح. لائم

  .)4("العرش
جاء الدین الإسلامي إلى المنطقة العربية وآان فيها دین توحيدي آخر هو 
الدین المسيحي، ومع ذلك لم نسمع عن أي صدام بينهما، فالرسول صلوات االله 
. عليه احترم الدیانة المسيحية ومن یؤمن بها، وبلَّغ أتباعه بموقف الوحي منها

آانوا في الجزیرة العربية وبلاد الشام، فلم یتعرضوا  ومثله فعل المسيحيون الذین
  .بأذى لا للمسلمين ولا للدین

أما أول حوار بين المسلمين والمسيحيين، فكان عندما بعث الرسول بعدد من 
لقد وضع النبي ثقته بالنجاشي، لتيقنه . أصحابه إلى النجاشي النصراني ملك الحبشة

لهذا اقترح على أصحابه بالهجرة . عليه السلام من إیمانه والتزامه بتعاليم المسيح
لو خرجتم إلى أرض الحبشة، فإن بها ملكا لا یُظلم عنده ": إلى تلك البلاد، قائلاً لهم

  ".أحد
ولم یخب الظن بالنجاشي الذي أحسن وفادة المسلمين وأمَّنَ جوارهم، ولم 

جدر ذآره أن ومما ی. یلاقوا في أرضه ما یؤذیهم ولم یسمعوا فيها ما یكرهون
  .، لم یصلِّ صلاة الغائب إلا على النجاشي)ص(الرسول 

في المدینة، وآانت ) ص(ویقودنا التاریخ إلى الوثيقة التي وضعها الرسول 
بحيث یعيش . بمثابة دستور لطبيعة العلاقات بين الإسلام وأتباع الدیانات الأخرى

عروف، ویقوم القسط بين المالجميع في المدینة آأمة واحدة تفدي آل طائفة عانيها ب
  .المؤمنين

ولنجران ": وأیضا إلى الصلح الذي عقده مع نصارى نجران، وجاء فيه
وحاشيتها جوار االله وذمة محمد رسول االله، على أموالهم وأنفسهم وملتهم وبيعهم 
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وغائبهم وشاهدهم، وآل ما تحت أیدیهم من قليل أو آثير، لا یُغيَّر أسقف من 
ب من رهبانيته ولا آاهن من آهانته، ولا یحشرون ولا یطأ أسقيفته ولا راه
آما شدد على عدم ظلم أي معاهد سواء بتكليفه ما لا یستطيع أو ". أرضهم جيش

من ظلم معاهدا أو تنقصه أو آلفه فوق طاقته أو أخذ منه : "بأخذ أشياءه قسرا، فقال
  ."شيئا من غير طيب نفس، فأنا خصمه یوم القيامة

تعهد لأتباع عيسى عليه السلام ولمن ) ص(رة إلى أن الرسول وتجدر الإشا
تنحل دینه في مشارق الأرض ومغاربها، بالحمایة والأمن ووضعهم في ذمة 

ولهذا سموا بأهل الذمة، ونهى عن الإساءة إليهم وتوعد المسيء واعتبره . الإسلام
  ".ههم في ذمتي وميثاقي وأماني من آل مكرو: "ناآثاً لعهد االله، وقال

وهذا الموقف النبيل مستمد من صلب الدین الإسلامي، الذي یحرم ولا سيما 
في أثناء الحرب قتل المرأة والطفل والرجل العجوز ومن لا یقاتل من الرجال، 

ویحرم حرق الأشجار المثمرة وتعذیب الأسير والتمثيل بجثة . والقسيسين والرهبان
  . لنفوسالقتيل، لأنّ الأصل في آل هذا عدم إتلاف ا

وإذا آان الإسلام قد شرع آغيره من الأدیان والثقافات حق الدفاع عن النفس 
والمبدأ والوطن، وأعلى من شأن من یضحي في هذا السبيل المشروع، إلا أنه 

من قتل نفسا بغير : "أظهر احتراما عاليا للحياة وحقوق الإنسان فيها، لقوله تعالى
لناس جميعا ومن أحياها فكأنما أحيا الناس نفس أو فساد في الأرض فكأنما قتل ا

  .)32 الآیة سورة المائدة،(" جميعا
وعلى هذا الهدي سار الخلفاء الراشدون، فهاهو عمر بن الخطاب یقتص 

متى استعبدتم الناس : "للشاب القبطي من أحد سادة العرب ویقول قولته الشهيرة
: یؤآد على حریة الإنسان وهاهو علي بن أبي طالب". وقد ولدتهم أمهاتهم أحرارا

الناس : "ویعزز مفهوم الأخوة الإنسانية ."لا تكن عبد غيرك وقد جعلك االله حرا"
وبالتأآيد لا یمكن أن تتحقق ". إما أخ لك في الدین، أو نظير لك في الخلق: صنفان

هذه الأخوة ما لم یبدأ الإنسان بتهذیب نفسه وتنقية ضميره وتحسين علاقته 
احصد الشر من : "وهذا ما قصد إليه الإمام علي بقوله. لآخرینومعاملته مع ا

خالطوا الناس مخالطة إن متم معها بكوا عليكم، "، "صدر غيرك بقلعه من صدرك
، فهذه هي الطریق السليمة التي تجعل الإنسانية تزدهر "وإن عشتم حنوا إليكم
  .إحسانا ومحبة وإیثارا

من آذى إنجيليا فقد آذاني، : "ه بقوله، فيقرر)ع(أما موقفه من أتباع المسيح 
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  ".أموالهم آأموالنا، ودماؤهم آدمائنا
لقد استمدت الانتفاضة الفكریة في العالمين العربي والغربي قوتها من 
حضارة المحبة التي أرستها الدیانتان المسيحية والإسلامية، على الوحدة في التنوع 

  .تقدیم المساعدة والعونالتسامح ووقبول الآخر، وعلى قواعد التضحية و
ولكن أليس غریبا أن العالم اليوم رغم آل ما لدیه من أدبيات دینية وأخلاقية 
روحانية، قد فقد آل أدوات التواصل ومفردات المحبة ومضامينها؟ وأن الإنسان 

  یعاني اليوم من انعدام التواصل؟ الذي اخترع أجهزة الاتصال الجماهيري هو نفسه
السلاح على همس الشرائع، عندما نسي مروجو الحروب لقد تغلبت قرقعة 

. م ومعناهالطامعون في خيرات الشعوب، الدین وتعاليمه ونسوا بذلك السلا
إنها . ليست إلا حصيلة فساد البشر وتقهقرهم الأخلاقي: "آما یقول روسو فالحرب،

المرض الفتاك الذي یجتاح الجسد السياسي والاجتماعي، فالحالة الصحية 
  ."طبيعية هي حالة السلاموال

وهنا یبرز دور المفكرین والمثقفين المؤمنين بالمحبة سبيلا إلى الرخاء في 
فهناك حالات تفرض علينا واجب . "السعي للقضاء على أسباب الحروب في مهدها

ولو قمنا بعملية إحصائية لتكاليف الحرب ولعدد المواطنين الذین . شراء السلام
وعندما . و السلام آأنه اشتري بسعر زهيد، مهما آان ثمنهسينجون من الموت، یبد

نفكر، بعد ذلك، في الأوجاع التي تفادیناها والممتلكات التي أنقذناها، لن نتأسف 
  .)5("آثيرا على ثمن السلام الذي نكون قد دفعناه

لقد فقد الإنسان العربي الكثير من إنسانيته المفطور عليها، لأنه مقهور نفسيا 
ینضاف إلى ذلك معاناته من التراجع الاقتصادي الذي . ادیا ومستلب فكریاومبتز م

  .وضعه بين فكي آماشة، وترآه یواجه عملية افتراس مستمرة في الداخل والخارج
ولن ننسى التحدیات الخارجية المستمرة التي تهدد آيان أمتنا، وتعرض 

  .مجتمعنا إلى تفسخ في نسيجه الإنساني
التحدیات الخارجية ما لم نتمكن من الرد على التحدیات ولا سبيل للرد على 

فالتلاحم الوطني یؤسس لاستقرار وطني ویسمح للجميع بالتآلف والتفاهم . الداخلية
والقيم الإنسانية على  وهذا هو السبيل الوحيد لتغليب قوى الخير. والبذل والعطاء

  .قوى الشر
ر والنظر إليه، یسهم في إعادة إن انتهاج مبدأ الغيریة وأسلوب الاهتمام بالآخ

العلاقات الاجتماعية إلى سدة السلامة وفي تجذیر المحبة داخل النفوس البشریة 
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ولا نبالغ إذا قلنا إن محبة الآخر والحوار والتواصل . لخلق عالم إنساني جميل
ة وتحمل وإنها تساعدنا على مواجهة تحدیات الحيا تخلق في النفس قوة سحریة،

  .ياز مصاعبهامشاقها واجت
أليس الحوار هو الهادي لنا في استكشاف فضاءات إنسانية من الرهافة 
والصداقة والأخوة؟ ولا أرى بأسا من استعادة بعض ما یقوله جبران خليل جبران 

  :في شأن المحبة والغيریة
  .ليملأ آل واحد منكم آأس رفيقه، أعطوا من خبزآم لرفاقكم

  .م یقترن بالمحبةالعمل یكون باطلا وبلا ثمر إن ل
  ماذا أقول في أولئك الذین لا ینظرون سوى ظلالهم؟

. هو حقلك الذي تزرعه بالمحبة وتحصده بالشكر. إنّ صدیقك هو آفایة حاجاتك
  .لأنك تأتي إليه جائعا، وتسعى إليه مستدفئا. هو مائدتك وموقدك

فيدرك  أنت أعمى وأنا أصم أبكم، إذن ضع یدك بيدي. الإنسانية نهر من النور
  .أحدنا الآخر

فلولا سواد بعضنا لكان البياض أصم، ولولا . بعضنا آالحبر وبعضنا آالورق
  .بياض بعضنا لكان السواد أعمى

ليس السخاء بأن تعطيني ما أنا بحاجة إليه أآثر منك، : ویقول جبران أیضا
  .بل السخاء بأن تعطيني ما تحتاج إليه أآثر مني

خوة ننادي بالمحبة ونصرخ بها، لعل صرختنا دعونا أیها الأ: أخيرا أقول
  :منشدین مع الشاعر. فرقة وبغضاء توقظنا مما نحن فيه من

 لѧѧولا شѧѧعور النѧѧاس آѧѧانوا آالѧѧدمى   أیقѧѧѧظ شѧѧѧعورك بالمحبѧѧѧة إن غفѧѧѧا   
 أبغض فيمسي الكون سجنا مظلما   أحبѧѧب فيغѧѧدو الكѧѧوخ قصѧѧرا نيѧѧرا  
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