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     المقدمة

شكلت العلاقة بین الفلسفة والتصوف محور اهتمام الفلسفة المعاصرة، وقد         

،كما 1بة حول حدود هذه العلاقة ودرجة حیویة كل منهما كانت الاهتمامات منص

طرحت إشكالیة التقابل بین الحقلین من خلال التقابل بین العقلاني والعاطفي،بین 

 Raymond Abellioالمنطقي والغنوصي أو ما یسمیه صاحب مقاربة الغنوص الجدید

ي تجسدت حسبه مع "البنیة المطلقة" والتي میدانها التاریخ والعالم والروح والت  

   2الفینومیونولوجیین خاصة هوسرل. 

وقد بدأ الفكر الفلسفي یهتم بالتقالید الصوفیة المختلفة بما فیها أشكال      

أصبحت هذه الأشكال التصوف"غیر الدینیة" وتغیراتها التاریخیة والجغرافیة، وهكذا 

مفاهیمها خاصة  عضمجالا خصبا للدراسات الفلسفیة وقد استفاد الخطاب الفلسفي بب

في النظرة إلى العالم و التأویل والقراءة، كما استفاد الخطاب الفلسفي بأدوات معرفیة 

  مكنته من مقاربة ظاهرة التصوف ومفاهیمه ومدى فهم الخطاب الصوفي. 

العلاقة بین الحقلین الفلسفة إن ف 3وكما جاء في الرهانات الفلسفیة للتصوف   

إمكانیة فهم الفیلسوف للخطاب الصوفي وفي أیة شروط، والتصوف،التي تتمثل في 

مكانیة إخفاء الخطاب الصوفي لمقاصده،مم یؤدي إلى صعوبة واستعصاء الإدراك  وإ

والإحاطة والتمثل فلسفیا مهما بلغت الفلسفة في تجربتها ومعاناتها في طلب الحقیقة لأن 

ثباته هو الاستنطلق من  الفلسفة بینما الخطاب  ،تدلالأن الطریق لثبوت الحق وإ

  الصوفي یستعمل الإیمان شرطا لذلك.
                                                             
1 De Courcelles Dominique et all, Les enjeux philosophiques de la mystique, Actes du colloque du Collège 
internationale de philosophie, Editions Jérôme Million .France,2007;p :366. 

2 Raymond Abellio ,Approches de la nouvelle gnose, édition Gallimard ; France ,1982 ;p :08. 

3De Courcelles Dominique et all, OP.Cit;p :367 



كمنهج یتجاوز الظاهر لیبحث في ما   La foi= ومع ذلك فإن استعمال الإیمان     

قد یجعله أداة لنقد كل ما هو خارجي أو ظاهري دون أن  ،au-delà   فوق أو ما وراء

   یكون هذا الإیمان معارضا للعقلنة والعقلانیة.

اریخي  باعتبار موضوعنا یندرج في إطار تفسیر الحدث الت-فكرة التاریخ  أما      

لا یمكن على دلالات متعددة وأبعاد مختلفة، و تنطوي فهي من منظور إبستمولوجي 

دراك تلك الأبعاد إلا من خلال الفضاءات التي تتحرك فیها  القبض على هذه الدلالات وإ

عن التاریخ یرتبط بالحدیث عن الزمان،بینما  فكرة التاریخ وتتبلور .ولما كان  الحدیث

وقد یدخل في نطاق  التصوف قد یرتبط بما یمكن تسمیته اللازماني أو الأبدي

،ومع ذلك فإن التصوف بشكل أو بآخر التفسیرات التي تأخذ طابعا بلاغیا وشعریا

  1.استطاع أن یدخل الحقل التاریخي

الجانب التاریخي الزماني والتاریخ ورغم كل ما یطرح من تساؤلات حول هذا       

الزمان الفیزیائي والزمان الغیبي إلا أن فكرة  التاریخ شغلت حیزا واسعا في 2اللاهوتي

الحقل المعرفي الإسلامي من منطلق قاعدة العبرة والاعتبار التي أسس لها النص 

دة والدنیا القرآني ومن منطلق الخلافة والاهتمام بالعالمین عالم الغیب و عالم الشها

   والآخرة.

والفضاء الصوفي باعتباره وفي كل العصور ارتبط إلى حد بعید  بالدیانات التي     

تعاصره فهو من أبرز الفضاءات التي احتضنت فكرة التاریخ .ولما كان كل تصوف 

                                                             
"المیتا تاریخ  78ص  2009فة التاریخیة"،الجزائر،مداخل منھجیة في صناعة المعر-جاء في كتاب د عبدالله عبد اللاوي"إیبستیمولوجیا التاریخ 1

فیقول :"كل التاریخ  79تعني دحض علمیة التاریخ من الناحیة الموضوعیة فھو نظام لغوي سردي یعطي للأحداث تفسیراتھا" أما في الصفحة 
  یر التاریخ وفق المنظور الصوفي.  والتفسیرات التي تقدم حولھ بلاغیة وشعریة بطبیعتھا" (ا.ه)من ھنا المتصوف بدوره یمكن لھ تفس

2Gunther Horst ,Le temps de l’histoire –Expérience du monde et catégories temporelles en philosophie de 
l’histoire - de Saint Augustin à Pétrarque ,de Dante à Rousseau ,traduit de l’allemand par Olivier Mannoni, 
Editions de la maison des sciences  de l’homme,Paris,1995 p :09. 



فإن التصوف الإسلامي أخذ صورة تصوف نافذ  1یحمل بصمات الدین الذي ارتبط به

،ومع نهایة القرن العاشر المیلادي/الرابع هجري شكل توحید االلهبتعبیر روحاني عن 

  2التصوف في الإسلام نمط حیاة ونظام تفكیر منتظم وقابل للتجدید.

تشترك قد و باعتبار الصوفي یحیا تجربة روحیة -إن الفضاء الصوفي الإسلامي     

إلا ،طة بالشرعفي بعض الخصائص مع التجربة الفلسفیة وحتى التجربة الدینیة المرتب

أنها تظل متمیزة ببعض الخصائص الباطنیة و الرمزیة والانتقال من عالم الحس إلى 

  عالم الخیال والوجود الأنطولوجي،كل هذا یجعل الصوفي في نوع من العزلة الداخلیة.

تحدث انقلابا في ذات الصوفي بحیث تعصف بأدوات   الخلوة وأهذه "العزلة"    

رضي ،هذا في بدایة سلوكه، أما بعد وصوله فقد یوجد الصوفي التواصل مع محیطه الأ

بأن یخترق هذا المجال مبدعا لغة تواصل نافذة وفعالة في الوسط الذي  له ما یسمح

  ه التواریخ. عیشه مغیرا ومصلحا وهذا ما تشهد بی

كل هذا یدفع بنا إلى التساؤل  عن الزمان الذي یعیشه الصوفي ویؤرخ له أو یؤوله    

و یقرأ أحداثه، هل هو الزمان الموضوعي المشترك الذي یحیط بالمجتمع الذي یشاركه أ

الزمان والمكان نفسیهما؟أم أن هذه العزلة تدفعه خارج الزمان والمكان وبالتالي خارج 

  التاریخ ؟.

إن الفضاء الصوفي الإسلامي وكغیره من التصوفات الأخرى یرتبط بالمطلق  ما     

العارف في هذا المجال یتحدث عن الأبدیة والخلود والسرمدیة  یجعل المتصوف أو

وغیرها من المفاهیم التي قد تتعارض مع ما هو زماني. وفي هذا الإطار وقع اختیارنا 

على موضوع الحدث التاریخي في اللحظة الصوفیة من خلال تجربة الأمیر عبد القادر 
                                                             
1 A ,J ARBERRY ;Le Soufisme ;traduction Jean Gouillard ;Cahiers de Sud ;Paris,1952,p :08, 

2 Ibid,p :85, 



أن الصوفي وهو الأمیر هنا  ،فالحدث یعاش من طرف الإنسان في واقع محدد،  غیر

یحاول أن یتمثل لحظته أو یحدسها وأحیانا یقفز فوق اللحظة الآنیة.من هنا نرید أن 

  نقترب من المنظار الصوفي للتاریخ ولكن في علاقته بالرؤیة للزمان.

  الإشكالیة: 

ة ما یبرر انسیاقنا نحو اللحظة الصوفیة في تجربة الأمیر عبد القادر هذه التجرب     

الصوفیة التي ترتبط بالفضاء الإسلامي وفي ظروف فكریة وسیاسیة حادة عرفها العالم 

حیث جسّد  ،عشر میلادي الذي عاش فیه الأمیر الإسلامي ونقصد بها القرن التاسع

لحظته في قلب الحدث الاستعمار الفرنسي للجزائر ،حالة العالم الإسلامي آنذاك ،ثم 

  قراءته للأحداث.

المتصوف في هذه الحالة،ونحن نتحدث عن الأمیر  عبدالقادر الأمیركان فإذا       

في تجربة المواقف أي في الفترة التي بلغ فیها تصوفه مرحلة متقدمة جدا،إذا كان قد 

شكّل عزلة على غرار العزلة المعروفة عند المتصوفة فهل عزلته هذه جعلته خارج 

ذا كان  الوجود الإنساني لا یتحدد إلا في التاریخ وبالتالي خارج الزمان والمكان ؟ وإ 

إطار زمان ومكان محددین فهل للمتصوف و هو الأمیر عبدالقادر هنا وانطلاقا من 

تجربته الصوفیة مكان وزمان خاصین به یشكل من خلالهما صیرورته وماهیته؟ وكیف 

  یجّسد كل هذا إن كان موجودا  في اللحظة الصوفیة.

لم الغیب المتمثل في لحظته الأبدیة الخالدة والتي تتحرك إنه یجمع بین عا        

وتتغیر وفقا لأحواله ومقاماته أو ترقیه في درجات الصعود نحو المطلق،أو في تنزله 

نحو العالم المقید عالم الشهادة المتمثل في الحدث الذي یعیشه مع الخلق بالمفهوم 

بالتعبیر الصوفي تحقق  الصوفي ، وذلك بعد أن طوى السفر الأول نحو المطلق،



بالبقاء أي استطاع أن یرجع إلى عالم الحس. حیث یعیش الصوفي عالم الشهادة أو 

  لنقل الكثرة وهو متحقق بالوحدة بمعنى لا یرى شیئا إلا ویرى االله فیه ومعه .

فعالم الشهادة المنظور إلیه صوفیا قد یكون غیر عالم الشهادة كما ینظر إلیه      

الصوفي وهكذا بالنسبة للزمان.من هنا ستكون هذه التساؤلات حول فهم المؤرخ غیر 

التاریخ من الوجهة الصوفیة للأمیر عبد القادر ومن خلاله للصوفیة، خاصة ونحن 

  نسلم بوجود حركة تاریخیة تتمثل في اللحظة الصوفیة.

عن  افمختل للتاریخ منظار الأمیر عبدالقادرنتصور المنظار الصوفي ومن خلاله      

التصورات المألوفة الفلسفیة المختلفة والتي فسرت الحركة التاریخیة ،فهي رؤیة تقوم 

على التاریخ الفردي المتشكل داخل الذات (لا الذات بالمنظار الشخصي فالذات التي 

نتحدث عنها في التصوف هي ذات انطوت فیها كل مراتب الوجود عبر عنها الحلاج 

طلاق أي أن كل الوجود بمعنى ذات تنطوي على عالم الإ في أحد شطحاته "أنا الحق"

  منطو فیها.

 عبدالقادر الأمیربالوجود الواحد ومنها رؤیة  الرؤیة الصوفیة خاصة التي تقولو    

ترى بأن هذا العالم كله وهم ومجاز وبالتالي الحدیث عن الفرد لا یدل هنا على 

بمعنى  لفردلا معنى هنا للتاریخي حدث افي العتراف بالغیریة ولكن یدل على أن الا

التي لم تترك للغیر حیزا فأصبح غیرها العدم لا نحوا من  بمعنى الفردانیة الشخص،

أنحاء الوجود كما هو الشأن في الماهیات بحیث إن ذكرت ماهیة حضرت في الذهن 

  ماهیة تغایرها في الحقیقة بل الفرد هو الذي استهلك في ذاته الكل.

ة ومن جهة أخرى الحدث لا یرتبط فقط بالعلاقة الأفقیة بل له علاقة هذا من جه     

 بالمطلق وهذا ما یجعله یؤكد على العلاقة العمودیة وهي التي تربط بین الإنسان واالله.

المنظار العمودي للأمور هو الذي سیحل إشكالیة التغایر فیطوي الصوفي في ا وهذ



 ینازع الحق حینما یشهد ذاته هي نفسها ذاته الكل. فالصوفي الفاني في ذات االله لا

  ذات الحق لأنه فان مستهلك في ذات الحق تعالى لا غیرا الله. 

ة یر على رؤیة مغا قفنإذن من خلال كتاب المواقف للأمیر عبد القادر     

للتاریخُ یفْتَرَضُ أن تتجاوز إلى حد بعید الرؤیة السائدة،نصل من خلالها إلى رؤیة 

من رؤیة إشراقیة للتاریخ من منطلق أن الوجود الإنساني ینطوي على تحاول الاقتراب 

  بعد روحاني لا یمكن تجاهله بل هو عند الأمیر عبد القادر والمتصوفة جوهر الوجود. 

 عبدالقادر منكما نحاول من خلال المشكلات التي تركها المسار التاریخي للأمیر    

في الوقت نفسه أو ما سماه البعض  محارِب للاستعمار إلى أسیر ومحاوِر للغرب

ذلك  علاقة كلمعرفة ، 1التعایش الحضاري أو الثقافي بل اعتبره آخرون "صدیقا لفرنسا"

ن كانت تبدو من المفارقات غیر أن الأدبیات بمواقفه الفكریة والمعرفیة، مواقف وإ

 ،القالصوفیة تجعلها موازیة للثنائیات الموجودة في القرآن الكریم وفي صفات الخ

خطاب صوفي مبني على الجمع بین التناقضات أو ما یسمى  نحن أمام  وبالتالي

   .عندهم  بالقرآن والفرقان أي الجمع والتفریق

و إن كان المألوف في فلسفات التاریخ أن الحدث تصنعه الجماعات ما یجعل    

نه في الحدث التاریخي موضوعیا بمعنى أنه یرتبط بما هو خارجا عن ذات الفرد ،فإ

ن أمام تاریخ یتشكًل داخل حالة الأمیر عبدالقادر و الحالة الصوفیة عموما  نح

إذ انطلاقا من ذاته یؤول الصوفي العالَم.كما أن التجربة الصوفیة هي تجربة الذات،

  فردیة وفریدة من نوعها ومتفردة ولا تقبل التكرار. 
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جعل الحدث التاریخي هذا إلى جانب تدخل الغیب في عالم الشهادة ما ی       

ا بالمدد الغیبي، ومن هن یسمى لشهادة)یخضع للإرادة الغیبیة وما(المنتمي هنا لعالم ا

،حدث زماني بالأبدي والمتناهي بالمطلقحیث یرتبط النحن أمام رؤیة باطنیة للأحداث،

تاریخي یؤثر فیه المطلق أو االله عن طریق أنبیائه وأولیائه.ومن هنا سیتحدث الأمیر 

خاصة شیخه محیي الدین ابن عربي الذي یعتبر الأمیر  -ى غرار بقیة المتصوفةعل

،یتحدث عن النبوة والولایة وعن الإنسان الكامل والحقیقة المحمدیة -امتدادا لمدرسته 

  هذه الحقیقة التي تنتقل من الرسول محمد (ص) إلى ورثته من الأولیاء.

ر بالأولیاء الصالحین، ولما كان االله لیس الحدث التاریخي في عالم الشهادة یتأث      

  1له مكانا محددا كذلك الوَلایة (أولیاء االله) لا توجد لها حالة واحدة ولیست منقطعة

وبالتالي فالأحداث تسیر وفقا لإرادة غیبیة فیما یمكن تسمیته جدلیة الغیب 

عن النظرة  وهي رؤیة لمفهوم القضاء والقدر قد تكون متمیزة إلى حد بعید2والشهادة

  الدینیة التقلیدیة. 

هذا وقد اعتبر البعض ومنهم "شودكیفیتش" من كبار المختصین المعاصرین في     

التصوف،وهو بصدد التمییز بین مختلف النماذج الولائیة كما جاءت عند ابن عربي، 

وأثناء التعرض إلى الولایة العیسویة نسبة إلى النبي عیسى بن مریم (علیه السلام)، 

لنموذج (النموذج العیسوي) تجسّد بوضوح في شخص الشیخ العلوي المستغانمي وهو ا

عن الأمیر عبد  ، ثم یقولبصورة المسیح خاصة لدى الأوربیینالذي ارتبطت صورته 

یبدو "أننا في حاجة إلى دراسة من -3وهو الذي ترجم له فصولا من المواقف -القادر 

                                                             
1  ُ◌Emir AbdelKader, Ecrits spirituels, présentes et traduits par Michel Chodkiewicz ,seuil, Paris ,1982 ;p :15. 

  1994،دار ھادي،بیروت، 2استعملنا عبارة ،محمد أبوالقاسم حاج حمد،العالمیة الإسلامیة الثانیة ،جدلیة الغیب والإنسان والطبیعة، ط 2

3Michel   ِ◌ َ◌ َ◌Chodkiewicz  ,Ecrits spirituels ,Seuil ,Paris ;1982.  



فضائله بصبغة ئري وهو الذي تمیزت شخصیته و لجزاهذا النوع عن الأمیر عبدالقادر ا

عیسویة كذلك،وقد كان للأمیر دور خاص في مجال العلاقات بین العرفان الإسلامي 

  1والغرب.

التي ذكرها ابن  -(من الوَلایة)–بناءا على النماذج الولائیة  –فالأمة المحمدیة     

،وفي أي لحظة من لحظات ممثلة في أولیائها والعارفین بها  2عربي ونسبها للأنبیاء

م السابقة منذ تاریخهم تختصر أو تختزل الحكم الذي ینزل به الوحي على جمیع الأم

امتداد دورات الحیاة الإنسانیة وفي كل كلام من كلامهم تفتح دورة بدء الخلیقة وعلى 

أن الأمیر -بناءا على ما ذكر سابقا–من دورات الحیاة الإنسانیة.ما یدفعنا إلى القول 

ن كان یجسد نوعا من النموذج العیسوي(نسبة للنبي عیسى(ع) )  عبدالقادر حتى وإ

باعتبار الوراثة العیسویة غیر الوراثة التي یتحقق بها المسیحي فهي وراثة من مشكاة 

الوراثة المحمدیة فإنه بحكم انتمائه للأمة المحمدیة ووفقا للتصنیفات العرفانیة یشكل كل 

  هذه النماذج. 

حیث في الفصل  ،ولنا أربعة فصول ولكل فصل مبحثینفي هذه الدراسة تنا       

الأول الزمان واللحظة قراءة في المفاهیم محاولة استخراج مختلف المفاهیم الفلسفیة 

للزمان مرورا بالمفهوم الصوفي للوقت والزمان وحقل استعماله،في الفصل الثاني قدمنا 

یث في هذا الفصل بیّنا ممیزات التصوف حیر عبدالقادر فیه الخطاب الصوفي للأم

والتجربة الصوفیة ومراحل العرفان عموما ثم من خلال ذلك  تجربة الأمیر الصوفیة 

  وفلسفته الصوفیة على المستوى التنظیري وعلى المستوى العملي. 
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لب موضوعنا وهو اللحظة الصوفیة لدى الأمیر من خلال أما الفصل الثالث فشكل   

ي المبحث الأول تعرضنا للجانب الأنطولوجي وحقیقته مبرزین الوجود المواقف حیث ف

عند الصوفیة والأمیر من خلال كتاب المواقف ومراتب الوجود كما بینها الأمیر 

عبدالقادر ثم كیف تنعكس على اللحظة باعتبار أن كل مرحلة عند الصوفي هي لحظة 

لبعض أشكال اللحظات  صوفیة بامتیاز،وأثناء التحلیل للحظة الصوفیة تعرضنا

كاللحظة الشعریة  واللحظة الأدبیة والصوفیة لنقارن ونحاول فهم أشكال الحالات 

الشعوریة أو الانفعالیة التي تشترك مع اللحظة الصوفیة على اعتبار اللحظة الصوفیة 

  ترتبط بالمعیش كما ترتبط بالوعي.

اریخي من خلال حدیثنا عن ما وفي الفصل الأخیر تناولنا قراءة الأمیر للحدث الت     

سمیناه بساحة التاریخ عند الأمیر ومن خلاله عند المتصوفة محاولین إبراز ما طبیعة 

الساحة التاریخیة وكیف تمر بها الأحداث وعلاقتها بالمفاهیم الدینیة والمتافیزیقیة وهنا 

الواحد هو خصصنا مبحثا لساحة التاریخ ووحدة الوجود على اعتبار أن القول بالوجود 

  لفهم محركات التاریخ. -فیما نعتقد- المفتاح

أما المبحث الثاني فتعلق بالحدث التاریخي والولایة الصوفیة من خلا ل  الحدیث     

عن الولایة و والنبوة والقضاء والقدر والحقیقة المحمدیة  الخلافة بالمعنى الصوفي على 

اء الإلهیة فغنه یجسد الخلافة اعتبار أن الأمیر عبدالقادر وبحكم تجسیده للأسم

وبالتالي تنطبق علیه خصائص الولایة أو الوَلایة بفتح الواو،لما ذلك من تأثیر في 

  الأحداث حسب الصوفیة. 

وفي الختام تعرضنا إلى بعض التساؤلات والاستشرافات التي لا تزال تطرح في       

راسات التي هي بمثابة مجال تصوف الأمیر. وبعیدا عن كل ما قد یطلق في بعض الد

أحكام قد تكون بعیدة عن الدراسة الموضوعیة والمتخصصة،وتفادیا لكل ما قد یحدث 



تمسكنا في عملنا بنص الأمیر عبدالقادر ،فنحن في عملنا  1من انزلاقات إیبستیمیة

نتعامل مع نص صوفي اسمه المواقف،ینسب إلى الأمیر عبدالقادر بثقله الدیني 

  . والفلسفي والصوفي

الذي یبرز فیه  248انطلاقا من محاولة تحلیل محتوى المواقف خاصة الموقف       

الأمیر عبدالقادر الوجود ومراتبه وكیفیة تنزل الأسماء والصفات في إطار ما یسمى في 

عرف المتصوفة بالصعود والنزول ومتابعة جمیع مراحله لاستخراج هذه الخصائص ثم 

المعاصرة التي تنظر إلى الزمان نظرة مغایرة بحیث  مقابلتها خاصة ببعض الفلسفات

  یتحول المعیش إلى مفهوم ،والزمان الموضوعي إلى وعي مرتبط بالذات.

ومن بین الدراسات السابقة التي اهتمت بالموضوع طبعا زیادة عن الدراسات     

سس التاریخیة التي لا تكاد تعد ولا تحصى والتي تركز على الأمیر المقاوم أو المؤ 

لأنها تحاول أن  2للدولة أو الأمیر المحاور والإنساني ،استوقفتنا دراسة برونو إیتیان

تؤول مسار الأمیر وموقفه خاصة بعد توقف المقاومة إلى استقراره بدمشق إلى وفاته  

كل المفارقات أو ما یبدو أنه  يتحاول أن تؤوله انطلاقا من كونه متصوفا وبالتال

  أن ینظر إلیه انطلاقا من الرؤیة الصوفیة.مفارقة في حیاته یجب 

وهذا ما حاولنا  أن نبینه أیضا من خلال هذا العمل أن على اعتبار أن قراءة     

الأمیر للحدث ترتبط بتنزلات الأسماء فقد یقاتل هنا مثلما یحب هناك أمام الحدث 

  نفسه. 

یرا رسالة منیر بهادي من ومن الرسائل الجامعیة التي استوقفتنا واعتمدنا علیها كث      

مقاربة تأویلیة –قسم الفلسفة بجامعة وهران " التجربة الوجودیة في الخطاب الصوفي 
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بة.(عبدالقادر الجزائري) 2   اطلعنا على الدراسة بالغة الفرنسیة كما اعتمدنا أكثر على النسخة المعرّ



حیث ركز على الأمیر .جامعة وهران  2007-2006-الخلاص في الإسلام ةلفلسف

عبد القادر، وما سجلناه في هذه الرسالة أن حضور ابن عربي في الخطاب الصوفي 

یفا للنزعة النصیة أو النقلیة في الفقه المالكي وعلم الكلام الأشعري المغاربي كان تلط

حیث تم الانتقال من التفسیر إلى التأویل ما أدى للاجتهاد في قراءة النص القرآني 

بروز -حسب هذه الدراسة–والانفلات من سلطة القیاس الفقهي والكلامي ،ما یفسر 

  . 1ي القرن التاسع عشر للمیلادمواقف إنسانیة متقدمة للصوفیة الجزائریین ف

وفي مجال الدراسات حول الزمان والتاریخ استوقفتنا رسالة قواسمي مراد من قسم      

الفلسفة بوهران أیضا حول مفهوم التأریخ  عند هوسرل والتي من خلال ربط الزمان 

ح بالوعي أو الرد الفینومینولوجي استطعنا إیجاد مجالا لنوع من المقارنة مع الطر 

والاستفادة من الفینومینولوجیا التي تجعل المفهوم یرتبط  2الصوفي العرفاني للزمان

بالانطولوجیا وهذا یساعدنا كثیرا في التعامل مع صوفي كابن عربي أو الأمیر 

من قسم الفلسفة بجامعة وهران والموسومة:"النص  عليبو عبدالقادر ،وأطروحة نابي 

حیث من  2009-اءات الوضعیة إلى فلسفة التأویلالتاریخي وحدود التأویل" من القر 

  بین ما تناولته الدراسة التاریخ بین التصور اللاهوتي والتصور الزماني. 

وهناك بعض الدراسات و الرسائل  الجامعیة الأخرى التي  اطلعنا علیها لكننا لم       

عتبرها من ،  ولم ن3نعتمد علیها كونها في اعتقادنا لم تكن تسیر وفقا لموضوعنا

الدراسات السابقة، هذا إلى جانب الرسائل والدراسات التي لم نتمكن من الحصول علیها 
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  (غیر منشورة)جامعة وهران 

(لم ،جامعة وھران إشراف بن شرقي بن مزیان 2010-2009مراد قواسمي،تأصیل التأویل،قراءة في تصور التاریخ في فینومینولوجیا ھوسرل، 2
  .تنشر)

3 Rabia Moussaoui, Sur les traces de l’Emir Abdelkader -l’histoire autrement-Edition ENAG, Alger,2008. 



لسبب أو لآخر مثل رسالة دكتوراه ل "عمر بن عیسى "حول ابن عربي والموجودة في 

مكتبة جامعة السوربون  بفرنسا لكننا حصلنا فقط على بعض الأجزاء منها ، وكان هذا 

لتي واجهتنا في هذا العمل وأحیانا بعض الدراسات التي  كنا نجد من بین الصعوبات ا

عناوینها مسجلة ولكن لا نحصل علیها في المكتبات مما أثر على مسار الدراسة 

  خاصة بالنسبة لبعض المصادر والمراجع ذات العلاقة المباشرة بالموضوع.

م الصوفیة العرفانیة إلى جانب كل هذا،یمكن الإشارة أیضا إلى  صعوبة المفاهی       

والتي تطلبت وقتا كبیرا لاستیعابها خاصة عندما نتعرض إلى ما یسمى بالاتجاه 

الباطني ،وتأویل الإشارات وثنائیة الظاهر والباطن وغیرها مما یحتاج إلى مراجعة 

العدید من المصادر والمعاجم والقوامیس الفلسفیة والصوفیة التي تناولت الموضوع، 

تتمثل في الدراسات الغربیة التي اهتمت سواء بالتصوف الإسلامي وصعوبة أخرى 

أو   Mysticisme 1عموما وحاولت أن تمزجه بالروحانیات الغربیة أو ما یسمى 

الدراسات التي اهتمت بالأمیر عبدالقادر وحاولت أن تفهمه بعیدا عن الممیزات الدینیة 

  والعرفانیة والثقافیة.
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  الفصل الأول:

  الزمان واللحظة: قراءة في المفاهیم

  

  

  

  

  

  

  

                                                                                                                    

 المبحث الأول: الزمان الفلسفي    

  تمهید: الزمان لغة 



التعریج على المعنى اللغوي  قبل الحدیث عن الزمان لدى الفلاسفة لا بد من      

والاشتقاقات التي یعود إلیها اللفظ أو المفهوم خاصة في اللغات الأوربیة ثم ننظر إلى 

 المعنى والألفاظ والاشتقاقات في اللغة العربیة.

حیث نجد جذوره تعطینا  tempusلفظ مأخوذ عن اللاتینیة  Le Temps الزمانف      

التي تعني     Témnoمن أصل إغریقي تعود إلى وهي  templumو tempusالألفاظ 

یعطى  ةوفي اللاتینی .1أي القطع أو القص toméالموجود في الاسم  couperقصّ 

 division de laللفظ عدة معان أساسیة توجد في اللغة الفرنسیة مثل: تقسیم المدة 

duréeاللحظة أو البرهة أو الآن ،momentالفترة ،l’ époqueضّلة ، الفرصة المف

l’occasion favorableلحالة، ا Situation،  الظرف conjoncture، أما لفظKronos 

 2فمأخوذ عن الإغریقیة.

المرتبطة الفینومینولوجیا والتي یمكن Temporalisationأما إذا عدنا إلى لفظ "     

  ، فینك  Husserl ترجمتها بالتحیین و التي نجدها لدى  الفلاسفة أمثال : هوسرل

Finck   و هایدغرHeidegger ،فیقصد بها ما یصبح زمانیا في الشعور أو الأنا  ،

بعبارة أدق التأسیس في زمان هذا الأخیر. فقد أراد الفینومینولوجیون تثبیت الجذور 

نفسانیة أو    inflexionلتفادي مرور انعطافات  -زمان-بمصطلح  اللغویة المرتبطة

  بیولوجیة.

المسار الذي بواسطته تأسست بالزمان أكثر یقصد به  Temporalisationواللفظ      

كما أنه لیس المقصود الإكثار من تبیان أن المواضیع  مما أستطیع فعلا تأسیسه.

المعروفة من طرف الأنا مواضیع تسجل في الزمان لأنها فعلا تأسست من طرفه 

                                                             
1 Paul Foulquié, Dictionnaire de la langue philosophique, 6ème  édition , P U  F ;1992 ;pp :718,719 

2Dictionnaire de langue philosophique, P U F,Paris ;1962,p :720.                                                                              



العادي للنفس و  sédimentée،وبالتالي أن تستوحى من الـتأسیس الراسب أو السلبي 

كذات معناه أن الزمان هو الذي صنعها.هذا المعنى المستوحى من الفینومینولوجیا قد 

  یلتقي مع استعمالات الزمان لدى الصوفیة باعتباره یرتبط بالذات أو الأنا .

إذن الجذور اللغویة للفظ زمان في اللغات الأوربیة تعود إما إلى اللغة اللاتینیة أو    

لتي بإرجاعها إلى الفرنسیة نجدها  تدل على تقسیم مدة أو على جزء من الإغریقیة وا

الزمان ، أو أنها تدل كما في الفینومینولوجیا على الربط بین الوعي الذاتي والزمان 

  ،والزمان هو الذي یصنع الذات. 

 قدیم، حدیث، أما في اللغة العربیة، فیستعمل العرب عبارة زمن، زمان، وقت،     

ن، مدة...ومعناها یعكس دلالة هذا المذهب الفلسفي أو ذاك. و قد جاء في دهر، حی

 1 معجم اللغة العربیة أن الوقت مقدار من الزمن قدر لأمر ما وجمعه أوقات.

 أن ویرجّحواحد. والجمع أزمن وأزمان وأزمنة.  من والزمان في العربیة بمعنىالز     

جاء امتداد وقته. فالعرب على ما  إلى ةإشار  ألف ممدودة للزمن لیغدو الزمان، إضافة

  وكثیره. وكثیره قد یطول حتى اللانهایة.  ابن منظور یستعملونه لقلیل الوقت عند 

 :العلاء المعري أبوقال 

 فنیت والزمان لیس بفانِ                الأماني علّلاني فإن بیض

». لدهر لا ینقطعا«قال أبو الهیثم:  .وثمة من اعتبر الزمن محدوداً بخلاف الدهر

  :الدهر لا یحد: قال المعريو 

              .على الدهر ما استطاع الخروج من الدهر         جبریل بقیة عمره ولو طار          
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بالمفردات الدالة على الوقت المحدود والوقت اللامحدود: فهناك الأزل  غنیةوالعربیة 

لأبد ویتعلق بالمستقبل المفتوح اللانهائي وهناك ا أوالمفتوح  ویتعلق بالماضي

الأمد وهو الغایة، والمدى، وقیل الأمد الثاني هو الموت عطفاً على  واللانهائي، وهناك

  . 1"كالذین أوتوا الكتاب من قبل فطال علیهم الأمد فقست قلوبهم ولا تكونوا"الآیة 

كما أن القرآن الكریم یحمل مثل هذه العبارات خاصة:آن، أبد، دهر       

تؤتي والحین اسم كالوقت یصلح لجمیع الأزمان مثل ما جاء في الآیة القرآنیة "وحین.

أي في كل وقت ،وقد یراد به مدة من الزمان غیر مقدّر في نفسه  2أكلها كل حین "

والوقت مقدار من  3"هل أتى على الإنسان حین من الدهر لم یكن شیئا مذكورامثل "

ن كان  الزمان وكل شيء قدرت له حینا فهو مؤقت،ویستعمل في الماضي والمستقبل وإ

الغالب استعماله في الماضي،والدهر بمعنى الزمان المتطاول الذي لیس له حدود،على 

ونشیر إلى أن كلمة  4عكس "السرمد" الذي یدل على الدوام في المستقبل مثل الخلد.

  زمان لم ترد في القرآن بأیة صیغة من صیغها.

ف الإسلامیة فإن الكلمات المستعملة في اللغة العربیة للدلالة وحسب دائرة المعار     

،كما نجد في 5على الزمان موجودة في اللغات السامیة الأخرى ما عدا كلمة زمان 

الاستعمالات العربیة كالشعر الجاهلي جملا فعلیة مثل أبَّد،دَهَرَ،مَد� ،امتدّ،حان 

زَمِن أي أصابته عاهة أو ضعف ووق�ت",یدل الفعل دهر على أنه أصابه الدهر، و 

...أما الاسم فنجد الدهر ،الأبد ،الحین ،السرمد ،المدة ،الوقت والآن ،وكلها تدل على 
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مدة أو وقت قصیر أو طویل وللدلالة على ما یجري في هذه الأوقات من أحداث أو 

  أفعال أو قوى بها یتم الفعل.

لك للطویل ل والنهار وقد یقال ذأن الزمان "ساعات اللی 1وجاء في تاریخ الطبري    

،والعرب تقول :أتیتك زمان الحجاج أمیر،وزمن الحجاج أمیر من المدة والقصیر منها

وتعني به إذ الحجاج أمیر...ویقولون:أتیتك أزمان الحجاج، فیجمعون الزمان یریدون 

جعل كل وقت من أوقات زمانه زمانا من الأزمنة،فالزمان اسم لما ذكرت من ساعات 

  لیل والنهار".ال

هكذا إذن نلاحظ أن اللفظ أو ما یدل علیه في اللغة العربیة له جذور متعددة، ما    

یجعلنا أمام عدة معان قد ترتبط بمعان أخرى تحمل أبعادا قیمیة وأحیانا تحمل معنى 

الأبدیة،كما أن اللفظ المستعمل بأیة صیغة كانت قد یحمل معنى الوقت كما یحمل 

  أو ما یجري فیه من أحداث.معنى محتویاته 

ومفهوم فیزیائي ومفهوم دیني ومفهوم صوفي ومفهوم شعري  وللزمن مفهوم فلسفي  

ا یحیّر البشر ویستفزهم في مسائل الولادة مّ مقدیم الزمان  ذقد كان منو  ومفهوم روائي...

في  كانوا یعیشونلقد وتعاقب الفصول والأیام والأعوام.  والموت وتعاقب اللیل والنهار

 .على وجه الیقین هبحر لا یعرفون ، فيالإلهيهذا المركب 

هذا الاشتقاق اللغوي للفظ زمان یساعد على الولوج إلى موضوع دراستنا وهو    

اللحظة الصوفیة حیث أن الدلالات اللغویة المختلفة تحیلنا إلى المعاني المختلفة علّنا 

بارها بشكل أو بآخر لحظة تنجد ما یقارب مفهوم اللحظة التي نبحث فیها باع

.فدلالة القص أو القطع التي نجدها في الاشتقاقات اللاتینیة إلى جانب دلالات زمانیة
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التقسیم والتجزيء كل هذا یدخل فیما یمكن تسمیته عائلات المفهوم أو التصور الذي 

نبحث فیه،هذا إلى جانب الدلالات القریبة من الاستعمال المعاصر خاصة في الفلسفة 

  لفینومینولوجیة التي تربطه بالوعي والزمان المعیش الذي یتحدث عنه برغسون.ا

بینما اللحظة الصوفیة التي نسعى للبحث فیها من خلال الحدث التاریخي        

وكیفیة قراءته أو تأویله أو الغوص فیه ،هذه اللحظة تفصل بین التاریخ الحدثي والتاریخ 

یب بینما الحدث التاریخي ینتمي إلى عالم الصوفي كونها تنتمي إلى عالم الغ

الشهادة،وهذه المفارقة أو الجدلیة هي التي سنسعى إلى تبیانها بعد أن نعرّج على 

  مختلف التناولات الفلسفیة للزمان.  

  الزمان في الفلسفة الإغریقیة:-1-

في الزمان ى بحثوا بالعودة إلى الفلسفة القدیمة عند الإغریق ،نجد أن الفلاسفة القدام   

هذا المفهوم الذي سوف یرتبط بتوالي القبل والبعد أي وجود "القبل" و قبل أفلاطون،

"البعد" والذي یشكل البعد اللامكاني لكل تغیر حسب أفلاطون،و هذا البعد اللامكاني 

  هو "الصورة المحركة لكل أبدیة".

ا نتحدث ي على ضوئهامتداد الحركة الت "   Chysippeوالزمان عند الرواقیین مثل     

ویلتقي الرواقیون هنا  "أو أیضا هو امتداد یرافق حركة العالمعن معیار السرعة والبطء،

كما یرتبط مفهوم الزمان  1مع أرسطو الذي یعین عدد الحركة حسب القبل والبعد.

، إذ یعتبر الفیلسوف الیوناني أنكسمندر  successionبإدراك التغیر والتعاقب= 

Anaximandre  .نظام الزمان كقانون تخضع له الأشیاء  
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وحّد الإغریق بین الزمان وحركة الكون بل وبین فلك الكون ذاته، فأطروحة وقد       

تصف الطابع المتحرك للزمان ومعارضته للثبات الموجود في الأبدیة،  -أفلاطون–

حركة هو الصورة التي تتقدم حسب العدد، لكن لا یوجد زمان مع  نوبالتالي فالزما

في إطار عام لتقابل (العقلي) ككائن ثابت  تدخل -أفلاطون–الكون.هذه الرؤیة لدى 

.ومن نتائج هذه Fluxالخاضعة للمد  le devenirوالصیرورة  immuableودائم 

   .1الأطروحة اعتبار الزمان وكأنه" ولد مع السماء"

ة عن ثبات دائم فإن یمیّز أفلاطون بین الأزلیة والزمان، فإذا كانت الأزلیة عبار    

الزمان خاصیة المادة المتحركة ویبدأ مع تكون العالم المصنوع، كما أن الزمان عبارة 

یرى أفلاطون بأن المادة أزلیة  وعن ماض وحاضر ومستقبل ومرتبط بالجسم والحركة.

في حین النفس الكلیة سابقة لجسم العالم.وبالنسبة لأتباع أفلاطون یشیرون إلى أن 

لمطلق مقیاس القدماء والزمان المحدود لا یقیس الحركة ویتساوق مع وجود الزمان ا

  2العالم المصنوع بدایة وانتماءا.

ولما  Clepsydresولمّا كان الزمان قابلا للقیاس بمختلف وسائل أشعة الشمس      

كانت المساحات قابلة للقیاس بوسائل أعلى، فإن الزمان یصبح ینظر إلیه كعدد. هذه 

أین شكلت  -أرسطو–تطورت بفضل  -أفلاطون-المتداولة من قبل مع الرؤیة

  ریاضیا للزمان.-التحلیلات الأولى تفسیرا فیزیائیا

التغیر والحركة "أن الزمان لیس الحركة هو فقط شيء من الحركة  -فقد بیّن أرسطو   

یتحرك، أو هناك حیث الشيء صامت ومتحرك في  في كل شيء موجودان في كل ما

كن الزمان في كل مكان...التحرك یكون أكثر أو أقل سرعة بینما الزمان لا لأن ذاته ل
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لا من حیث الكم ولا من السرعة والبطء یحددهما الزمان لكن الزمان لا یعرّف بالزمان 

  .  1"حیث الكیف

فهو إذن عدد  ،grandeurومرتفع  grand ولما كان من خصائص الزمان أنه كبیر    

.أي أن الزمان غیر nombre nombrantولیس عددا عادا  nombre nombréمعدود 

محسوب بالحركة ، مثل القول بأن الزمان عدد اللامعدود ببعض حركات الشمس 

.إضافة إلى ذلك فهو على عكس كمیة  المكان  المسار في الحركة (مسافة) هو العدد 

فأرسطو یرى أن .2لهذه الحركة حسب تتابع القبل والبعد ordinalالنظامي أو الترتیبي 

الزمان هو عدد الحركة التي هي انتقال الموجود من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل 

  3مما یجعله عارض الحركة.

یظهر مذهب أرسطو في "السماع الطبیعي"حیث یبحث في ماهیة الزمان ممیزا      

لیس جزءا من بین الزمان والحركة وأن الزمان تابع للحركة ومقیاس لها وكیف أن الآن 

الزمان. وبالنسبة لأتباع أرسطو فإن الزمان مقدار الحركة مع نوع من التمییز بین كل 

من ابن سینا والرازي وابن رشد، خاصة ابن رشد الذي یعتبر أرسطیا كاملا من حیث 

  الزمان فهو یستبعد الحدوث بالذات كما یستبعد قدم العالم.

لة اشتراكه مع المكان:هل الزمان متواصل إن إمكانیة قیاس الزمان تطرح مشك     

إلى ما لا نهایة؟ أم أنه یتكون من كمیات الزمان غیر القابلة  divisibleوقابل للتقسیم 

القضیة بقوله:" إذا كان الزمان یتكون من لحظات فهو  -زینون الإیلي–للتقسیم؟  تناول 
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لا یتكون من  اعتبرها مفارقة وقال بأن" الزمان -أرسطو–،غیر أن   " متحرك

إذ هي رؤیة فیزیائیة  -أرسطو–وتتشابه الرؤیة الرواقیة للزمان مع رؤیة  . 1" لحظات

وعرّفوا الزمان  -أرسطو–لزمان كوني، لكن الرواقیین أهملوا الجوانب الریاضیة لرؤیة 

وعلى عكس الأرسطوطالیین الذین رفضوا فكرة الزمان  –فقط كامتداد للحركة.  كما أنه 

وهذا له علاقة بمذهبهم"   périodiqueفإن الرواقیین قالوا بفكرة الزمان الحقبي -الدائري

   العود الأبدي.

 - خاصة بالنسبة لأفلاطون وأرسطو وأتباعهما -ما یلفت في هذه الفترة الإغریقیة أنه   

رغم الاختلاف الموجود في نظرة كل منهما إلى الزمان فإن العامل المشترك بینهما هو 

  ان بالحركة. ربط الزم

  

  

  الزمان في الفكر الدیني   - 2

وما بعده أي قبل  -عموما–ینبغي الإشارة إلى أن التفكیر المیثولوجي القدیم      

لم یقدم معالجة خاصة للزمان ولم یواجه مشكل تصور مستقل للزمان.  2سقراط 

كرة البداهة فالزمان هو الوجود وكلاهما لا بدایة له ولا نهایة ،فهو تصور ینطلق من ف

والحس المشترك وهو زمان لا تاریخي،  وهذا نجده إلى حد ما لدى فلاسفة البداهة 

  (فلاسفة بداهة وجود الزمان مثل سان أوغسطین وأفلوطین) .
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أما بالنسبة للمعنى الدیني خاصة الأدیان الثلاثة الكبرى الإسلام والیهودیة     

ولت معنى الزمان بشكل أو بآخر ما دفع وباعتبارها تحمل كتبا مقدسة تنا والمسیحیة

علماء الدین وفلاسفته في كل من هذه الدیانات إلى البحث عن تفسیرات لهذه المفردات 

الواضح أن المعنى الدیني للزمان بالنسبة للأدیان الثلاثة  المستعملة ،كما أنه من 

  سوف یتأثر بالتفسیرات الفلسفیة اللاحقة. 

ة التي ترتبط بالزمان في الأدیان، القضایا الرئیسیة مثل :االله ومن المفاهیم الأساسی    

والزمان ، االله والعالم ثم معنى الزمان وحركة الإنسان والقضاء والقدر ، وهي قضایا 

میتافیزیقیة  عرفت اجتهادات متعددة حول هذا المعنى. ففي التوراة والإنجیل لم تطرح 

بحیث یظهر الطابع الثنائي للزمان وحتى علاقة الزمان بالشكل اللاهوتي والفلسفي 

.فالزمان في الكتابین (التوراة 1الطابع المادي، كما یظهر طابع الخلق من العدم

والإنجیل) یعني یوم أو مدة قبل وجود اللیل والنهار والشمس والأرض ، كما تطرح  

تب السماویة فیهما إشكالیة معنى الیوم والأیام الستة وهي الأیام المعروفة في جمیع الك

أي أیام خلق السموات والأرض. و هذه المعاني تدل على زمان غیبي أو إلهي یختلف 

  عن الزمان الفلكي المعروف أو الدنیوي المنتمي لعالم الشهادة.

نجد للزمان عدة  -في الدیانة الإسلامیة-بالنسبة للقرآن الكریم والحدیث النبوي      

شيء صنع من مادة أولى هي الماء.والألفاظ  ألفاظ بحیث هناك إشارة إلى أن كل

المستعملة في القرآن هي: خلق، أبدع، سوّى...وتدل على الصنع من شيء أما مشكلة 
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معنى الخلق في ستة أیام فهي مرتبطة بمعنى  الیوم قبل وجود الأرض والشمس 

  ،إلى جانب الأولویات أو السبق بین شیئین أو بین االله والعالم. 1والسماء

إذن آیات قرآنیة تدل على معنى الزمان بألفاظ مختلفة، هذا و یرى صاحب كتاب     

في –"الزمان في الفكر الدیني والفلسفي القدیم"أن التفاسیر اللغویة واللاهوتیة والكلامیة 

كما أن المعنى  2ترى أن القرآن یعلّم الخلق أن الزمان یبتدئ مع العالم.-معظمها

یدل على أن الزمان من الممكنات ویبدأ -ا لا نجد لفظ زمانعلما بأنن–القرآني للزمان 

مع خلق العالم بما فیه المظاهر الفلكیة،ومن ذلك الآیة القرآنیة التي تمیز بین زمان 

:" إنّ یوما عند ربك كألف سنة مما تعدون"الإله والزمان الدنیوي أو الإنساني
3  

  مذهب المتكلمین في الزمان: 

من المسلمین والمسیحیین محاولین البحث عن العلاقة الموجودة نتناول هنا المتكلمین 

یجاد المفهوم الذي یأخذه الزمان في علاقته بالدیني والغیبي بغیة  بین النظرتین وإ

الوصول إلى المعنى الفلسفي الصوفي الذي نستخدمه لمقاربة اللحظة الصوفیة عند 

 تناهیه ارتبطت لدى المتكلمین الأمیر عبدالقادر.خاصة وأن إشكالیة تناهي الزمان ولا

  المسلمین المعتزلة و الأشاعرة بعلاقتها بحدوث العالم .

  4"الزمان عند "القدیس أوغسطین- أ

                                                             
،كما جاء لدى الألوسي،مرجع سابق إلى موقف المفسرین ومنهم ابن تیمیة الذي یرى أن قبل الزمان الذي لهذا العالم كان هناك زمان ومادة أخرى 1

   جانب التناول الصوفي لهذه المسألة. 

  .30،31الألوسي،الزمان في الفكر الدیني والفلسفي القدیم،ص: 2

  47:،الآیةحجالسورة  3

  م فیلسوف وقدیس لا تیني من أصل إفریقي من أشھر مؤلفاتھ "الاعترافات" 354-430 4



یتقدم القدیس أوغسطین على المتكلمین المسلمین بل ویعتبره البعض مصدرا      

زماني بالزمان مشاكله.ففي" مدینة االله" یأتي رأیه حول صلة االله اللاو 1لتصوراتهم للزمان 

ومعنى الأزلیة واختلافها عن الزمان، حیث یشیر إلى السبب الذي جعل االله "الأزلي" 

أصحاب قدم –یختار العالم في زمان محدد ولیس منذ الأزل( یعترض على القدمیین 

القائلین بتغیر النفس الكلیة في عشقها للمادة)كما یرى أن الزمان لیست له لا  - العالم

  ایة.یقول مقارنة بالمكان وردا على "القدمیین ".بدایة ولا نه

-تصور زمان قبل زمان العالم من عمل الوهم كتصور خلاء خارج العالم المتناهي""

.وعن اختلاف الزمان عن الأزلیة یقول  أوغسطین -وهذا ما سیقوله الغزالي فیما بعد

.وهذا جواب 2لینابأن الزمان مرتبط بالحركة ومعنى الأیام الستة في التوراة مغلق ع

معظم المتكلمین المسلمین والغزالي ویحیى النحوي وغیرهم. كما بحث أوغسطین في 

معنى الیوم قبل الشمس والكواكب ومعنى الراحة  في الیوم السابع. ورفض فكرة "العود 

صلب مرة واحدة   وفدى البشریة مرة واحدة، ولأن -حسب رأیه-الأبدي "لأن المسیح 

  .3 هایة والعكس أي ماله نهایة أیضا له بدایةماله بدایة له ن

یتساءل  أوغسطین :لماذا خلق االله العالم في وقت لاحق على وجوده ؟، وكیف        

حل المشاكل النابعة عنها؟ وهنا یرفض الرأي القائل بتسلسل عوالم یخلقها االله تباعا 

منها أزلیا مع االله ولتجنب  تمتد أعدادها مع امتداد ودوام االله ،وذلك تجنبا لأن یكون أیا

.(هذا الفرض المستبعد من طرفه سیقول به أبو 4الفعل المفاجئ والتغیر على االله
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أن هناك فرقا  -على سبیل المثال–یرى أوغسطین   .1البركات البغدادي وابن تیمیة)

بین وجود الملائكة في كل الزمان ودائما وبین وجود االله الدائم في الأزلیة. كما یقول 

بالإرادة المخصصة للرد على دلیل العلة التامة أو تسلسل العوالم حیث لمُ یبقِِ◌ شیئا 

  2للمتكلمین المسلمین والمسیحیین لیقولوه في هذا المجال.

" الذي یعالج فیه مشكلة الاعترافاتفي كتابه " عالجهاقد فأما ماهیة الزمان       

االله خلق الأولى في سفر التكوین " الزمان بنوع من التفصیل.تبدأ المشكلة من الآیة 

، هنا یتجاوز أوغسطین ما طرحه في 3"العالم لا من شيء ولا من مادة و كان وحده

ذا كانت قدیمة فلم اذا "مدینة االله" لیتناول قضیة إرادة االله وهل هي قدیمة أم محدثة ؟  وإ

والقضاء  هي الإشكالیات المتعلقة بالزمان والوجودلا یكون المراد قدیما أیضا؟ 

والقدر.هذه الإشكالیة التي میزت الفكر الإسلامي كله عالجها أوغسطین بالنمط نفسه 

الذي نجده عند المتكلمین المسلمین كإشكالیة الواجب والممكن والقدیم والمحدث 

وغیرها،و سنجد هذه الإشكالیة أیضا في الفكر الصوفي الإسلامي حیث تشكل المحرك 

  وفیة للزمان وللتاریخ.الأساسي لأفق الرؤیة الص

ویقدم أوغسطین تمییزا مفصلا بین الزمان والأزلیة انطلاقا من فكرة التغیر     

الزمان عبارة عن   والثبات،فإذا كان الزمان في تغیر دائم، فإن الأزلیة في ثبات دائم،و

 كما أنه لیس موجودا قبل بدأ العالم والحركة،بینما الأزلیة لیس ماض وحاضر ومستقبل،

لها بدایة.  كما أن االله لا یسبق العالم بزمان بل یسبقه بأزلیة أي لیست له بدایة. ویقدم 

أوغسطین الدلیل على أن الزمان من عمل الذاكرة والذهن، فما بعد الزمان من حیث 
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هو حاضر أشیاء مضت هو الذاكرة، ومن حیث هو حاضر لأشیاء ستأتي هو التوقع، 

  1ذه الصورة یمكن الإقرار بوجود الزمان.وكلها توجد في الذهن، على ه

أما بالنسبة لكیفیة قیاس الزمان فإن أوغسطین رفض العدید من المذاهب في هذا     

  . 2الشأن ، حیث یرى أننا نقیس الذهن مع إنكار موضوعیة الزمان بوجه عام

   رأي توما الأكویني في الزمان:-ب-

یكون العالم المخلوق قدیما مع  إلى أن -على عكس أوغسطین-3لا یحیل الأكویني

الخالق ، العالم له بدایة ولیس في الزمان بل في الخلق، وهذا شبیه بقول الفلاسفة 

.لا یمكن حل مشكلة وجود العالم مع االله "العالم قدیم بالزمان محدث بالذات"المسلمین 

الوحي. بالعقل بل عن طریق الوحي فقط ، العالم لم یوجد أزلا ،لا بحسب العقل بل ب

یرى توما الأكویني أن حجج أرسطو لإثبات قدم العالم لیست براهین مطلقة ومفیدة 

موقف تعادل أو تكافؤ الأدلة مثل  -عقلیا–للجمیع .ویمكن اعتبار موقف الأكویني 

كما أن موقفه یذكرنا بنقائض كانط ،4الرازي المتكلم وابن میمون وجالینوس

  5.الكسمولوجیة

  مین المسلمین:الزمان عند المتكل-ج
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یرى كل من ابن حزم والكندي أن الزمان موجود قبل وجود العالم والقول بالحركة من    

عمل الوهم.ولدى الكندي الزمان له وجود موضوعي باعتباره عرضا أو مظهرا للحركة 

عنده(الكندي) مدة وجود ومعنى الزمان  .1وللمتحرك كما هو الشأن عند أرسطو

موجود المتحرك كما أن "االله لیس في زمان" بالنسبة له فهو الموجود، مدة وجود ال

واجب الوجود. أما أبو حامد الغزالي ،فإن  أقواله حول الزمان تتعارض ومشكلاته 

والأزرقي ینتقد المتكلمین ویرى   ،الجرجاني یعارض الإیجي في القول بأن الزمان وهم.

الینوس یریا أنه لا یمكن معرفة أن الزمان تقدیر الحوادث بعضها بعضا .ابن میكوم وج

  2الزمان لأنه إلهي.

هكذا إذن آراء المتكلمین المسلمین عموما حول الزمان تجمع بین القول بأنه        

وهم أو من عند االله وبین كون للزمان وجود موضوعي، غیر أن كل الآراء تجعل االله 

  خارج الزمان.

معنى الفلسفي والدیني القدیم مشاكل من بین المشاكل التي یطرحها الزمان بال     

متعلقة بالزمان نفسه:مثل التساؤل فیما إذا كان الزمان موجود أم لا؟و كیف یوجد 

قدمه؟ومعنى الآن؟ وهناك مشاكل خاصة بصلة الأزلیة  الزمان؟ومشكلة بدایة الزمان أو

مطلق، فالزمان كما توجد إشكالیة تتعلق بالتمییز بین أبدیة االله وبین الزمان ال.3بالزمان

ن كان مطلقا فهو مقیاس الحركة. وبالنسبة لماهیة الزمان فتكاد تكون نفسها   4حتى وإ

  لدى الفكر الدیني على العموم في كل الدیانات.
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  الزمان في الفلسفة الوسیطیة-3  

مع أفلوطین ،یصبح الزمان مرافقا لحیاة الروح أي یرتبط بالروح قبل أي شيء،فهو      

والمعنى نفسه نجده عند  1"ما ،تتقدّم حسب التغیرات المنتظمة واللامنتظمة طول حیاة" 

 distension de"=  " توسّع الروحالزمان  القدیس أوغسطین الذي یجعل من 

l’esprit 2   عن تساؤل  -أوغسطین-والقدیس -أفلوطین–ومن هنا یجیب كل من–

اك روح؟) بالنفي ،لكن ذلك ( فیما إذا كان الزمان یوجد أولا إذا لم تكن هن-أرسطو

لأسباب أخرى تتمثل خصوصا في إعادة المعارضة الأفلاطونیة للزمان والأبدیة .كما 

أن أفلوطین دعّم  فكرة الزمان المتولّد عن انشغال الروح ونمط عیشها الخاص الذي 

 - أرسطو–ینتج الأفعال بنجاح.  أما أوغسطین فمن جهته فهِم أن  مقولة  الزمان لدى 

وحدها قادرة على القیاس ،وأنّ  espritمفادها أن الروح  –شيء القابل للقیاس بال

  الزمان یكون معاشا داخل الروح.

ولیس الروح –Hypostase 3نجد الزمان كأقنوم   -أفلوطین-لكن ،حتى لدى      

فإن( الروح الإلهي خلق -القدیس أوغسطین –هو الذي یولّد زمان العالم.و مع  -الفردیة

.هذا l’espritأو الفكر    l’âmeن) ،إذن لدى كلیهما اشتراك الزمان مع الروح الزما

یقود إلى الإجابة عن التساؤل الذي طرحه أفلاطون بالطریقة نفسها"الزمان وجد مع 

  4. " العالم ولم یكن موجودا قبله

  مذهب أفلوطین وأتباعه  
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م الثابت وهي متمركزة في یتحدث أفلوطین  عن الأزلیة التي تعني الوجود الدائ      

الواحد ،والزمان عنده هو حیاة النفس الكلیة في حركتها من أحد مراكز مراحل الفعل 

مع الأفلاك  هذا الانتقال من النفس الكلیة إلى آخر مراكز الفعل یتطابق .1إلى الآخر

مع التنزلات التي یتحدث عنها  وفلك الأطلس في التراتب التنازلي لدى المتصوفة و

لأمیر عبد القادر في طرحه الأنطولوجي أو مراتب الوجود و تنزلات الأسماء وتجلیاتها ا

  في العالم.

ومن أتباعه 'إخوان الصفا"الذین یتصورون الزمان تسلسلا لفیض النفس الكلیة          

بسبب حركة الجسم السماوي وحركة الكون ، بقصد اختیار الهیولى وهي أربعة أنواع : 

كان، الحركة وصلة النفس الكلیة بتحریك الجسم المطلق والعالم دونها الفضاء ،الم

ومتى؟ والزمان عند إخوان الصفا یبتدئ مع بدأ العالم الزماني في الوقت الذي یقولون 

. هذه 2فیه بوجود موجودات لا زمانیة مثل لا زمانیة العقول الكلیة والنفوس الكلیة

ولات عدیدة في القرون الوسطى الغربیة الأفكار الأفلاطونیة  سوف تؤدي إلى تح

خاصة مع بعض التنازلات في المواقف لدى أتباع أرسطو ،وهو الشيء الذي دفع 

 الكنیسة آنذاك إلى تبني فلسفة أرسطو.

  التحولات التي عرفتها القرون الوسطى في مفهوم الزمان: 

ى نهوض الخیار م إل 12لقد ترجمت التنازلات الأرسطوطالیسیة انطلاقا من القرن    

،وكانت الوضعیات أقل مما نتوقع . 3بین الزمان الفیزیائي والزمان السیكولوجي
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نفسه تساءل :هل یوجد زمان في غیاب الروح ؟وابن رشد من جهة  -أرسطو

وهذا كدال على   "الزمان شيء من الحركةأخرى،طور الفكرة الأرسطیة التي ترى أن " 

للحركة ،كائن ناقص ، عدد موجود  بالقوة داخل بالنسبة  accidentأن الزمان عرض 

الحركة ،وحده تحلیل العقل یجعله موجودا بالفعل، في حین في الحركة تتحدد 

  المحمولات الجوهریة للتواصل والنجاح للأقسام حسب نظام القبلي والبعدي.

ن زمانا نسبیا ،لیس بالنسبة لم   Péripatéticien-المشّائي–وهكذا یكون الزمان     

 Newtonien -النیوتیني–یلاحظ بل بالنسبة للأشیاء،فهو یختلف كلیا عن الزمان 

الذي لا یرتبط بأیة علاقة خارجیة حتى ولم لم تكن هناك حركة وحتى ولو لم یوجد 

ولا شمولیا ولا مستقلا عن محتواه،  contenantشيء،  فالزمان المشّائي لیس حاویا 

فنحن هنا أمام طرح ینظر إلى الزمان لیس  .1فهو یمر مع الأشیاء بتحدید متبادل

نما كعرض وهي الرؤیة ذاتها التي یعبر عنها الكثیر من المتصوفة المسلمین  كجوهر وإ

الذین یعتبرون الزمان إضافي أي عرضي كما یعتبره البعض منهم عبارة عن وهم 

  وخیال.

تفكیكا لمفهوم الزمان شكّل ارتباط الزمان بنمط وجود الأشیاء لدى المشّائین           

 la durée،أما مع "نیوتن" أصبحت المدة أو اللحظة   La duréeعن مفهوم المدة 

 un écoulementوسیلانا  un fluxمرادفة للزمان ،ویحدد بالجوهر مدا أو تدفقا 

على العموم –،بینما في القرون الوسطى لم تكن المدة تعني شیئا. فمدة شيء أو لحظته

داخل الوجود "خارج  subsistance ou persévéranceأو طاقة= حددت كـ غذاء –

  2الأسباب".
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یتوقف في الواقع على  اهنا فالمدة لا تشكل بالضرورة تتابع حالات، فهذ نم     

    une dichotomie،یبدو أن هناك فصلا= qui dureطبیعة الشيء الذي یدوم 

أي التي یكون فیها كل الوجود  أساسیا یفصل الحقائق الدائمة عن الحقائق المتعاقبة

المتعاقبة لا تكون فیها الأجزاء إلا الواحدة بعد  قمرحلیا كائنا معطى بالمرة، والحقائ

الأخرى ولا تجتمع أبدا.الصنف الأول تنتمي إلیه الجواهر التي هي نمط وجود مقیمة 

 incorruptiblesو inengendrésفي الثبات وهي لیست بالضرورة غیر متولدة 

دون  السیلان  une persistanceیشكل استمرارا  -في ذاته–رد وجودها مج

écoulement .الجوهري من بدایة ظهور أي من هذه الأشیاء إلى غیابها  

و في هذه الحالة تكون التعدیلات المتتابعة والتي كانت عرضیة منحطة،       

لى  هذه التعدیلات یعود منخفضة، زائدة..وتحولت بالنتیجة إلى مدة مسارات التغیر، وإ

اسم" الزمان" الذي یعني نجاحا بالنسبة للتغیر الجوهري. أما لحظة الخالق فهي وحدها 

عن  (alvum 1 التي تسمى أبدیة، فاللحظة أو المدة غیر المتتابعة للمخلوقات تسمى

). إنها شبیهة بالأبدیة بما هي من حیث فعل الوجود نفسه تكون aiônالإغریقیة( 

لف عنها من حیث كونها مدة أو لحظة غیر مستقلة خاضعة للسببیة و دائمة، تخت

défectible .2قابلة للنقص  

لسكولائیة الأولى أن العالم  لا یخضع لمدة أو للحظة واحدة ووحیدة و نجد لدى  ا   

،وأخیرا الزمان   l’aevum،بل مقسم بین ثلاث مدد أو لحظات متسلسلة : الأبدیة ،

الجزء القلیل من الكون والكائنات المادیة واجهة الأشیاء(أعراضها  .فالزمان لیس له إلا

  ولیس جواهرها) .

                                                             
  لحظة أبدیة لكنھا مرتبطة بالأسباب. 1

2 OP ;,Cit,,P :1015. 



من ناحیة أخرى ودائما في الفترة الوسیطیة نجد فیما یخص الرؤیة الرشدیة         

التي توحد وتطابق بین الزمان والحركات الفلكیة ، أن هذه الرؤیة الرشدیة سوف تواجه 

بالمعجزة المسیحیة حسب الإنجیل  excipaitالذي احتج معارضة القدیس أوغسطین 

فالزمان لا علاقة "توقفت الشمس ،ولكن الزمان واصل سیره " :( Jos,10,13)،جاء في 

في حین   1له بحركة الأفلاك حسب النظرة الإنجیلیة التي بینها القدیس أوغسطین.

،تتوقف  ر الفخارّيحسب أطروحة ابن رشد ،إذا توقفت حركات السماء ،یتوقف كلیا دو 

نظرة  2الصخرة في سقوطها ،وكل نشاط،في عالم واقع تحت القمر یكون مفصولا .

أوغسطین هذه توافق ما سوف نراه مع ابن عربي حین یمیز بین زمان الآفاق المرتبط 

بالأفلاك وزمان الأنفس الذي هو الزمان الحقیقي.بینما یصرح الأمیر عبد القادر أن 

  .3"كلم یطلق علیها اسم فلك مدبرها ومحركها ملَ كل صورة في العا"

م ومعها  1277هذه الأطروحة الرشدیة سوف تستهدف في الإدانة الباریسیة سنة     

الرؤیة التي تلحق كل حركة وكل زمان الحركة بالتحرك الأول.سیهاجم رأي ابن رشد 

أطروحة أخرى ، son actualisationمن جهة أخرى بسبب إلحاقه وجود الزمان بتحیینه 

م (وهنا یستهدف حتى أوغسطین نفسه) ومفاد هذه الأطروحة أن  1277ستمنع سنة

l’aevum و الزمان لیس لهما حقیقة في ذاتهما ،لكن فقط في عملهما بالخضوع

سیدافعون عن Pierre de Jean olivi  5 أو، Henri de Gand4للروح،علماء الدین مثل  
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،ورهانهم  في ذلك إمكانیة إبداع وتاریخ  extra mentaleوجود زمان خارج العقل 

  1الخلاص .

هكذا إذن، وفي متابعة تاریخیة لرؤیة الزمان نجد أن في كل مرة تكون اللحظة       

l’instant ) هي المؤسس الجوهري للزمان في ذاته، وحده البعد المتلاشيtoujours 

évanescente للحاضر یصبح موضوعیا (objectivéeلعقبة كبیرة في ، وتكون ا

  منح استقلال حقیقي للزمان تدمج فیه أبعاد الماضي والمستقبل.

سوف یفتح  طریقا جدیدا وتجاوز ثنائیة   ،2Guillaume d’Occam  مع مجيء     

حقیقة الزمان في ذاته والحقیقة داخل الروح، بتبیانه أن المشكلة طرحت بصیغة سیئة. 

 un êtreلزمان  االزمان عندما نقصد به وجود لقد تناول ببساطة مسألة معرفة ما هو

du temps واستنتج  -الزمان عدد من الحركات–. لقد أخذ بالتعریف الأرسطي حرفیا،

،بعبارة أدق ، لقیاس أیة حركة نستعمل -ما به نقیس الحركة–منه أن الزمان لیس سوى 

  .3أخرى ،والزمان لیس شیئا آخر إلا هذه الحركة الأخرى

لزمان كمصطلح یقتضي من الناحیة المرجعیة بعض الحركات،هذه بید أن ا    

هذه الدلالة  الحركات تعود إلى دلالة الاستعمال الذي صنعت له.

التي تسبق الزمان تسترجع الروح التي تقوم بالقیاس، بحیث  connotationالمطابقة

لكن . "إن الزمان یرتبط بالروح وبالحركة في وقت واحدكما لاحظ أرسطو" –نقول 

d’Occam  یتفادى نتیجة قانون أنطولوجي غامض عن هذه العلاقة المزدوجة المتمثلة

في عرضیة الحركة،وكونها عرضیة یجعلها تحتاج إلى القوة، و لتكون قویة فإنها تفعّل 
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 à dénoter et à connoter بواسطة الروح.و یعوض هذه النتیجة بامتلاكه لفظ 

  زمان إذن یدل على الحركة أو یرد إلى معناها.فال 1=یدل على ، یردّ إلى معنى.

وهكذا بتوحده الخالص والبسیط مع الحركة ، یكون الزمان من هنا متحررا من      

الأنطولوجیا  في حركة خاصة.لا یوجد تغیر یستطیع القیام بالعمل (تتابع متخیل 

الإطلاق خالص داخل باطن الروح)،المهم أن تكون كمیته معروفة لدینا.لا شيء على 

مقاس في ذاته ،باعتبار المصطلح لا یعبّر عن وظیفة معرفیة، أین تذهب الذات 

  2العارفة من ما هو أقل معرفة بالنسبة إلیها إلى الأكثر معرفة.

  D’Occamورغم اعتباره الساعة السماویة كأحسن كرونومیتر للفعل كون تفكیر     

م  ومع وضع زمان مضبوط  14تزامن مع ظهور الساعات المیكانیكیة في القرن 

زمان إذ یرجع إلى –وحضري واقتصادي،إلا أنه یعید المعنى إلى المعنى الأول لكلمة 

  3إمكانیة وجود حادث مصطنع یجعل الزمان مسألة اتفاقیة.

" سینتقد من طرف l’aevumا آخر وهو" ر و بالطریقة نفسها، فإن جوه     

D’Occamد المفهوم إلى المعنى الأصليأیضا المصطلح المفتاح هو ر  ا، هن. de 

connotation  ولیس ضروریا أن  یكون وجود شيء دائم یحمل في تعریفه الحقیقي

تتابعا (في هذه الحالة تكون الحقیقة المتتابعة حركة).لكن وجود الشيء باعتباره لا یزال 

كن على حاله یدل على معنى مدة أو لحظة متتابعة ،تحمله إلیها لیدل على أنها تس

الوجود.لیس بدرجة الأبدیة الإلهیة  التي لا تقبل التفكیر بالطریقة نفسها.لا نقدر على 

  تمثله بطریقة مغایرة إلا كمدة متواجدة في تتابع لا متناهي نتخیله.
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2 Ibid , p : 1015. 

3OP ,Cit ,p :1015. 



بعبارة أخرى ، لا نستطیع معرفة الأبدیة الإلهیة ولكن نستطیع تفكیرها بإسقاطها       

 lesاعتبره     un temps imaginaire زمان متخیل–على محور زماني 

Conimbricences  الأكثر عالمیة وشمولیة والأكثر تنظیم (یمشي  1م 16في القرن

دائما بالسرعة نفسها ،لأنه لا یخضع لأیة حركة)هو الذي یقیس الحركة للطبقة 

 لا یدرك إلا في أفق  l’êtreالسماویة الأولى. كل وجود باعتباره حضورا في الكینونة 

  الزمان ممثلا ثورة في نظر كبار مفكري السكولائیة القدامى.

  

  

 المذاهب الفلسفیة في الزمان: 

عن ثلاثة نماذج و أمثلة لتصورات  2یتحدث صاحب كتاب "الزمان التاریخي"      

مختلفة لأزمنة مختلفة من حیث كل تصور ترك بصماته (القدیس أوغسطین 

،Pétrarque  هذا –ا ولم یستطیعوا دراسة وفهم التاریخ و روسو)،لكنهم لم یریدو

مؤكد.علینا بالبحث بعیدا ،فلسفة التاریخ تحتاج إلى میدان قوي ،كما أن أصناف 

المعرفة التاریخیة ضروریة وهي تستطیع إعطاء رؤى كل منها إشكالیة وحالة حدث 

مشترك. كما أن أصناف المعرفة ترتبط بالتجارب حیث توجد في سیاق أعمال حیاة 

تسجل في شكل مهمات تؤدیها في الدرس الخاص بالبحث هذه الأصناف تستقل عن و 

وتشكل وسائل إثبات بداهتها   "index veri et falsiنوایا أصحابها وهي مؤشر "

  ونقص التصورات المشوهة والعنیفة.

                                                             
  تیار فلسفي اھتم بالفن ونشر خمس مجلدات لأطروحة أرسطو . 1

2 Horst Gunther ,Le temps de l’histoire,Paris,1995 , p :154 



إذا كانت نظریة "كوبرنیك" استغرقت قرنین من الزمن ،فإن النظریة التي تعطي       

عالم ما زالت في بدایتها. التضاد الأكثر حیویة في هذه التصورات الثلاثة رؤیة لل

للتاریخ ،الفردانیة المفرطة التي تطرح السؤال حول ما إذا كان لازما ؟كل ما هو 

...هذه الظاهرة تشكلت في لحظة الوعي واستدعت تحولا  1عمومي ،المیدان السیاسي

یست مرتبطة فقط بالهویات الجهویة في الوعي وتحویل الحقیقة .هذه التأملات ل

    .والوطنیة إنما ترتبط أیضا بأصناف الكائنات الإنسانیة الأكثر اتساعا

  بالنسبة لأوغسطین :المسیحیة اللاتینیة .

بالنسبة ل"بیترارك":الجمهور الدنیوي المشترك لدى الأمم الأوربیة.جمهور في طریق 

لآداب الدینیة حكمة  لائكیة فردانیة التكوین یرتبط باللاتینیة ویبحث إلى جانب ا

  ،والذاتیة العصریة داخل منابع سابقة.

  . 2بالنسبة لروسو:الإنسان والإنسانیة أقل من مجموعة قدر شمولي

عدنا إلى الفكر الحدیث عموما نجد أن ما یمكن أن یعتبر مذاهب فلسفیة  إذا        

  الموضوعي.مذهب الوجودي المذهب المثالي وال حول الزمان یلخص في مذهبین هما

المذهب المثالي یمثله كانط ، باركلي ،ماخ و هیغل ، وخلاصة هذا المذهب أن الزمان 

أنهما(الزمان والمكان)  -كانط–والمكان مقولتان ذاتیان غیر موضوعیتین.حیث یرى 

والعالم یدخل في الزمان بواسطة إحساسنا  صورة للفهم الإنساني وحدس خالص ،

في حین یرى باركلي أن الزمان والمكان تشكلان للانفعالات 3ي یمثله.الداخلي الذ
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3 José Médina, Claude Morali et André SéniK, Philosophie comme débat entre les textes Editions Magnard, 

France ;1984(p34) .                                                                                                                        



الذاتیة. أما ماخ فیرى أنهما أي الزمان والمكان إحساسات من نظم الإنسان، وبالنسبة 

  لهیغل إنهما نتاج للمطلق. 

ویمكن الإشارة أیضا إلى كل من نیوتن الذي یرى أن الزمان والمكان مستقلان      

نهما موضوعیان و آنشتاین الذي یجمع في رِؤیته للزمان والمكان بین عن المادة ولك

فالزمان -لایبنیتز–الذاتیة والموضوعیة بحیث یعتبر الزمان موضوعیا ولكنه نسبي. أما 

عنده مجرد تصورات ذهنیة. في حین یمیز هنري برغسون بین الزمان الآلي والزمان 

  الحقیقي.

  یوجد مذهبان رئیسیان :  

لأول : ینكر الوجود الخارجي والواقعي للزمان ویعتبره وهمیا ناتج عن عمل المذهب ا

  الذهن أو عرض من النفس. 

المذهب الثاني: یعترف بالوجود الموضوعي للزمان.وفي هذه الحالة فالزمان إما جوهر 

ما أن یكون الزمان مدة وجود أي موجود، وقد یكون بمعنى حیاة النفس  أزلي وقدیم، وإ

بمعنى عرض كمقدار للحركة. وتقیّم كل هذه المذاهب إما بإرجاعها إلى  الكلیة أو

  المذهب المثالي أو إلى المذهب الوجودي الموضوعي.

  تقییم للفكر القدیم حول الزمان 

لیس للزمان أو التغیر عند الأقدمین أهمیة لقولهم بمطلقیه الأحكام الجمالیة       

مان تصور سلبي ،أي أن الزمان یحیل إلى فكرة والریاضیة والخلقیة ،كذلك تصورهم للز 

التدهور والانحطاط لا إلى فكرة التقدم، كما أن النظرة إلى مشكلات  الزمان قدیما 

وهذا لا ینطبق بالضرورة على كل التصورات القدیمة ، .1اتسمت بالأبعاد اللاهوتیة
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هوتي لا حیث التصور الصوفي الذي قد یصنف مع التصور القدیم أو التصور اللا

یحیل بالضرورة إلى التدهور بل یخلق إنسانا جدیدا وهذا ما جسده بالفعل الأمیر 

  عبدالقادر في تصوراته وفي مشروع حیاته.  

و یعتبر 'جان فال " تصور أرسطو أقرب التصورات القدیمة إلى التصور المتسم     

دة إلى الزمان التي . أما في التصور الحدیث فقد اختفت النظرة المجر 1بطابع الفیزیاء

سادت منذ أرسطو إلى كانط، و صار الزمان بمعنى التغیر الذي یمكن ملاحظته 

  ،كذلك لم یعد هناك انفصال حاد بین الزمان والمكان. 

  

  الزمان في الفكر الحدیث والمعاصر- 4

،هوسرل،  -برغسون–الأطروحة الأساسیة في الفكر المعاصر والتي تطورت مع      

وهي مرتبطة بإعادة   TEMPS ,TEMPORALITE ي "الزمان والزمانیةهایدغر،ه–و 

والشيء الملموس.فبالنسبة لبرغسون لا بد  من التمییز بین  -الذاتیة–الاعتبار وتثمین 

 Laزمان العلوم الذي هو موضوع تحلیل قابل للقیاس الكمي وبین المدة المحضة 

durée pure   2المعاشة في الشعور الفردي.  

بالنسبة لهوسرل في الفینومیونولجیا ،فالزمان مفهوم مبني بواسطة العقل انطلاقا أما    

من أساس ما، هذا الأساس ملك للأنا الذاتي:الزمانیة. هذه الأخیرة  تعني أن الذات لا 

تمر إلى نفسها إلا في الزمان. أكثر من ذلك ،فالتجربة الداخلیة التي نملكها عن أنفسنا 

وتتحیّن مع تجربتنا الداخلیة للزمان. هذا یعني أن الزمان  est simultanée تتزامن

  یرتبط بالوعي. 
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فالوعي بواسطة الرّد الفینومینولوجي، إذ لا یفقد "علاقته" الإدراكیّة الصوریًة،         

بالواقع المادّي فقط إنّما یفقد أیضا احتواءه في الزّمان الكوني. والزمان الفینومینولوجي 

ي إلى المعیش وبالتالي لا یخضع  للقیاس بمختلف الأدوات و الوسائل هو زمان ینتم

وهذا .1"ولا یمكن أبدًا قیاسُهُ بموقع الشّمسِ أو وسیلة مادیة أخرى، إنّه غیر قابلٍ للقیاس

یشكل تقاطعا إلى حد بعید مع التجربة الصوفیة التي تربط اللحظة بوعي المتصوف. 

 -الزمانیة–بالفكرة  التي ترى أن   imprégnéeكما أن الفكر المعاصر كله مشبع 

  التي نشعر بأننا موجودون فیها.   êtreهي ماهیة الكینونة

بوصف الزمانیة كما یأتي: ثلاثة أبعاد للزمان معطاة لي  -الفینومینولوجیا–تتكفل      

في حقل الحاضر: الماضي، الحاضر والمستقبل كموضوعات یقصدها شعوري الحالي 

التي هي الإحساس   la rétention خاصة: من جهة:  الحجز  حسب اتجاهات

بإعادة إمساك شيء هرب منا والذي یشكل الماضي بالنسبة لشعوري الذاتي،الإطلاق 

من جهة أخرى هو الشعور بالمستقبل. المستقبل هو ما أتجه نحوه ،إنه مكان تفتح 

    2حریتي .

ساني للزمان  یصنف هكذا،یكون الزمان هو زمان الإنسان و الشرط الإن 

وهي أن الإنسان في جوهره زمانیة أي  وعي یهیمن على  une antinomie    بمفارقة

اللحظة التي تمر بحجز الماضي والمشروع الدائر نحو المستقبل ما یجعل الإنسان 

لیس إلا لحظة المرور ،الآن  -الحاضر الأبدي–یشعر هنا بنوع من الأبدیة. لكن هذا 

  تم إلغاء المستقبل بلا تغییر ویعود إلى سلبه،الماضي. الذي من خلاله ی
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من هنا، یتبین طابع المفارقة في الزمان، إنه حقیقة هاربة متلاشیة في الوقت الذي     

لیس  رلم یوجد بعد، والحاض لكانت فیه موجودة، الماضي لم یعد موجودا، المستقب

  لذي یجمع وجوده .سوى اللحظة العابرة.الوعي بالزمان هو أخذ اللاوجود ا

  یمكن صیاغة الإشكالیة المقترحة في فكرة الزمانیة  كالآتي:  

الزمانیة من جهة هي جوهر وجودنا ،وجود مشروط ومتجه نحو النهایة والموت     

هناك نوع  )،ومن جهة أخرى -وجودي وجود من أجل الموت-،حیث یقول هایدغر:(

تطیع أن یسیطر على اللحظة التي تمر من الذات خارجة عن الزمان، ما دام الفكر یس

إمكانیة تجاوز قلق الزمان  -هایدغر–یرى .1وبإمكانه أیضا الاستقرار في اللازمانیة*

مؤكدا -المضطلع في وقت واحد بماضیه ومشروعه المستقبلي للوجود -لّمّا یكون الكائن

      2لحضوره في العالم ویأخذ مصیره بیده. 

  3والفلسفة المعاصرة: - الأنطولوجیا–في   Temporalitéمفهوم الزمانیة 

الزمانیة هي المعنى و :  أفق فهم معنى الوجود -هایدغر–یحدد المصطلح عند       

وهو الكائن الإنساني  Dasein  )Daseinكوجود للدازان   le souciالأنطولوجي للقلق 

هو معنى   temporalitat،الوجود الزماني  الذي یملك الوعي أو الحقیقة البشریة)  

 -ekstaticoالتحلیل الوجودي یهدف إلى إبعاد الزمانیة الأفقیة الوجود كما هو.

horizontale  ل     Dasein  المتحیّن نحو المستقبل.انطلاقا من الموت كإمكانیة أكثر

 saعائد بالأساس، في حین علیه تحمّل وجوده المقذوف وتصنّعه  Daseinتعال أن 

                                                             
1 Ibid, p ;57, 

.ة الصوفیة*.یمكن مقارنة هذا باللحظ         

  

3 Les notions philosophiques, Tome 2 ; p : 2566 



facticité ودیة كماض لا یمكن تحمّله إلا باستباق نهایته. و استباق وقدرته الوج

دام یستطیع إعادته إلى  امستقبله المنتهي بالنسبة إلیه هو إعادة ما كان علیه، م

  ambiant.1الحاضر مثل لقائه في العالم المحیط

الزمانیة في الأصل ظاهرة موحّدة للمستقبل الذي كان في الحاضر عبارة عن         

ج الذات الأصلیة والذي لم یجعل الحل ممكنا فقط، بل أیضا مجموع شيء خار 

* .هذه الزمانیة تؤسس الاشتراك بین الأصیل وغیر Les existentiauxالإیجادیات 

   ekstatico- horizontalالأصیل ،ویمكن إعادة تأویلها على ضوء الزمانیة الأفقیة

  لوحدة العضویة للقلق.المستعاد في ا Daseinللحیاة الیومیة وأنماط وجود 

 االقدرة على الفناء، بینم ل، وتقبّ de devancementمستقبل السبق الأصیل       

ویتناسب  المستقبل غیر الأصیل هو في انتظار أن یفهم من خلال ما یقوم به.

المستقبل الأصیل مع ماض أصیل هو التكرار ،ومع ماض غیر أصیل هو النسیان، 

حظة الحل ،ومع حاضر غیر أصیل هو حاضر وكذلك مع حاضر أصیل هو ل

    .  2اللاحل

ولكن  l’historialitéتجنّب الزمانیة یسمح بتأسیس لیس فقط زمانیة التأریخ         

أیضا زمانیة اللازمانیة الخاصة بالانشغال المؤسس لزمان العالم كزمان قابل للحساب 

ا الزمان یلتقي بداخله ما .هذ calculable،عمومي وقابل للحساب  datable التأریخي

(الكائن داخل العالم) المعترف به من طرف الساعات   l’étant intramondainهو 

،وهو عدد الحركة حسب القبلي والبعدي كما بیّنه أرسطو.  إنه أصل المصطلح العام  

                                                             
1,Ibid, ,p :2567. 
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الذي یحكم الرؤیة المیتافیزیقیة  maintenant -الآن–للزمان  كتابع غیر معرّف ل 

  .للزمانیة

فإن الوجود في ذاته   Daseinإذا كانت الزمانیة تشكل البنیة الأنطولوجیة ل       

للوجود، أي  La temporalitatإلى   Daseinزماني ،وهكذا نمر من الزمانیة إلى 

الزمان المكوّن للأفق الترنسندونتالي لكل فهم للوجود.هكذا تكون أولویة زمانیة الوجود 

 - هایدغر–الذي یسمح بدورة في الفكر.(كتاب   Daseinیة كزمانیة أصلیة  على زمان

Etre et Temps.(1  

 

   -نظرة إیبستیمولوجیة للزمان–الفلسفة المعاصرة والفلسفة الحدیثة 

الزمان حقیقة مبهمة  تتناول  على أساس كونها في الوقت نفسه مقدار واحد مقدار   

یث یدور درس وجودنا ذاته ،فیها فیزیائي  وكونها تمثل البعد الداخلي لمعرفتنا ، ح

  یظهر تدفق معیشنا المتتابع.فالزمان هنا مقدار للحركة وبعد داخلي لمعرفتنا.

وحتى الشعراء  ءو رغم الحضور المتعدد الذي یغزو الزمان فإن الفلاسفة والعلما     

من تمثل أو رؤیة للزمان تجعل منه موضوع إجماع -حتى في العلوم الحیة–لم یتمكنوا 

consensus unanime.2أحیانا یعتبر كانتظار instance  للمستقبل وأحیانا كوسط بسیط

عالمي للتغیر ،في حین لما كانت النظریتان المتعارضتان لا یمكنهما الادعاء باستنفاذ 

كل الجوانب الخصائصیة للزمان فمن الضروري إذن التفكیر في تجاوزهما،وهذا یجعلنا 

  ي والزمان المعاش.دائما بین الزمان الموضوع

                                                             
  .1016المرجع نفسھ ،ص:-  1

2 José Médina, La philosophie comme débats ,Magnard, Paris ,1984, p :38 



  

  

  

  

  

  

  

 

  

  خاتمة المبحث الأول

یدخل الزمان وكذلك المكان في تأسیس الكون وكل ما یؤخذ من الحقیقة       

تجعل كل  ةالفیزیائیة في شكلها الأكثر عمومیة وشمولیة. هذه الخاصیة العامة، المجرد

  تفكیر حول الزمان مشكوكا إلا أنه دائما موجود هنا ویوجهنا حتما.

في حین لا یتم التفكیر في الزمان  حول الزمان یستلزم زمان التفكیر،فكل تفكیر    

وفي المكان بالطریقة نفسها. یظهر "المكان" على الأقل في مستوى ثلاثي الأبعاد 

في المكان قابلة للانعكاس  توموحد أي ذو اتجاهات متعددة التبادل، كما أن التنقلا

irréversibles یسمیها )، الزمان (ما یحدد اتجاهHans Reichenbach 1  سهم"

 anisotropeویسمى الزمان "متباین الخواص" =la flèche du tempsالزمان" 

                                                             
1 Hans Reichenbach((1891-1953)فیلسوف علم ألماني ،ساهم في الوضعیة المنطقیة 



.بهذا المعنى یكون الاتجاه (ماضي مستقبل) غیر متداخل التبادل مع الاتجاه (مستقبل 

  ماضي) .

ي اتجاه واحد،من هنا الإنسان الملزم داخل المدة أو اللحظة لا یسیر في الزمان إلا ف   

الطابع التراجیدي للزمان الذي یعید بناء المكان ،مادام كل تنقل في المكان الموحد 

 Lagneauالخواص یقتضي جریان زمان غیر قابل للانعكاس ،في هذا المعنى یقول 

  1.""إن الزمان بصمة على عدم قدرتي

ن بالزمان وكیف أن الزمان یذهب بنا هذا التعریف الأخیر للزمان إلى علاقة الإنسا    

یتجاوز الإنسان باعتباره غیر قابل للتكرار.هذا التشابك بین الزمان والمكان ابتذل 

المشكل لدرجة إخفائه منذ الفلسفة القدیمة إلى نهایة العصر الكلاسیكي ،كما بین " 

 برغسون" ذلك. ولمّا كان الزمان حثیثة مبهمة فهو مدعو لتفسیر هذا الإبهام من أجل

  إدراك طبیعته جیدا. 

                                      

 

 

 

 

 

 

                                                             
1 Les notions philosophiques p :2567 



 

 

 

 

 

 

 

 

  الثاني: الزمان الصوفي مبحثال

یتعامل الفكر الصوفي مع مفهوم الزمان تعاملا وظیفیا حیث لا یولي اهتماما كبیرا   

للتنظیر للمفهوم إلا نادرا ، ومع ذلك لم تخل المؤلفات الصوفیة من بعض البحوث 

اصة حول معاني الزمان أو "الوقت" كما سنجده عند ابن عربي في الفتوحات الخ

  .1المكیة

فالعارف (صاحب العرفان)لا یعترف بالزمان كإطار للحوادث ولا كدیمومة للحالات     

فالزمان لدى الصوفي أو العارف مثل المكان یمكن أن یسافر فیه في أي  2الشعوریة،

                                                             
  اعتمدنا على مصدرین :ابن عربي ،الفتوحات المكیة،دار صادر بدون ذكر التحقیق . 1

  .1986ي ،الفتوحات المكیة، تحقیق عثمان یحیي ،طبعة والثانیة  ابن عرب

  .352الجابري،بنیة العقل العربي،ص: 2



یمكن أن یحضر فیه ویمكن أن یغیب. ومن هنا جاءت  اتجاه شاء،أماما أو خلفا ،كما

   1المقولة الصوفیة "لا فرق بین غیبة المكان وغیبة الزمان".

  

  

 

 

 

 

 

 عند الصوفیة زمانال -1

 العملَ  تَ قَّ◌َ وَ من الناحیة اللغویة، یغلب على المتصوفة استعمال لفظ "وقت"،و"    

لأمر ما، وجمعه  لزمان قدرى فیه .والوقت: مقدار من اجعل له وقتا یؤدَّ  یعني 

أي مفروضات ، 3"اموقوت إن الصلاة كانت على المؤمنین كتاباوقوله تعالى: ".2أوقات

- حسب الرؤیة الصوفیة–الذي یخلق الوقت أو الزمان  وجلّ هو.واالله عز 4في الأوقات

  ویحدده.
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أمام زمان أي أننا  باللیلة لارتباطه بالهلال أول الشهرالوقت یتحدد  وكثیرا ما       

یقاس بالحساب القمري وتختلف ساعاته عن الحسابات المعروفة الیوم وهذه مسالة 

 وجل. ولا یحكم االله عز الإنسان،والوقت یحكم  ،1أساسیة من الناحیة الأنتروبولوجیة

 2التعریفاتكما جاء في كتاب " واصطلاحا الوقت عند الصوفیة عبارة عن العبد    

في  كما نجدهم یستعملون لفظ الزمان بالإضافة  أي مضافا إلى اسم مثل قولهم :"

بقلبه ، ویجعل سره مجتمعا فیه ، بحیث  أي عندما یتصل وارد من الحق "زمان الحال

هذه الإشارة إلى الحال تدل على أن .3الماضي ولا المستقبل لا لا یذكر في كشفه

   الزمان الذي أثاره المتصوفة هو الحاضر فقط.

كان من  هـ) إلى أن ما حضر العبد في الحال: إن735ویشیر القاشانى (ت     

ن كان مما یتعلق بكسبه، فلیلزم ما   ستسلامتصریف الحق ، فعلى العبد الرضا والا وإ

والمستقبل، فإنّ تدارك الماضي تضییع للوقت  أهمه فیه بعیدا عن الماضي

ولهذا قال أهل  كذلك الفكر فیما یستقبل ، فعساه ألا یبلغه ، وقد فاته الوقت ،.الحاضر

 4.الحال التحقیق: "الصوفي ابن الوقت" أي إنه مشتغل بما هو أولى به في

الصوفي -وهناك معنى آخر عند الصوفیة للوقت قد یدل على ما یمیز الفرد       

وما یرتبط بالذات ولیس بالوجود الموضوعي ،أي أن الزمان هنا مسالة  -خصوصا

في هذا و فردیة ذاتیة مرتبطة بالحالة النفسیة والدرجة الروحیة التي یكون علیها الفرد.
                                                             
1 Malongi F.Y.M, Conception du temps et développement  intégré, L’Harmattan ,Paris ;1996  جاء ھذا في إطار).

                                                   الحدیث عن تصورات الزمان في الثقافة الإفریقیة التقلیدیة  )                                      

.,والوقت هو العبد أي الإنسان ومن هنا نجد أن وقت الصوفي هو 227م ص1938،بالقاهرة  حلبىالبابى ال ،مطبعةالتعریفات،الجرجانى "-  2

 الصوفي ذاته أو ذات الصوفي)
  

  .234ص: 1938رسالة في اصطلاحات الصوفیة (ضمن التعریفات للجرجاني)ابن عربي،مطبعة البابي الحلبي ،سوریا ، 3

  115القشیري،الرسالة القشیریة ،ص: 4



على  الوقت عند الصوفیة ما كان هو الغالب یشیر أبو علي الدقاق إلى أنالصدد 

ن كنتَ  "إن كنتَ  الإنسان: ن بالدنیا فوقتك الدنیا ، وإ كنت  بالعقبى فوقتك العقبى، وإ

ن كنت بالحزن فوقتك الحزن بالسرور من هنا یبدو أن الزمان ذاتي  1."فوقتك السرور،وإ

 یشغل به الفرد.وأنه مرتبط بالفرد فلكل فرد زمانه الخاص به والذي یرتبط بما 

یختاره  وقد یریدون بالوقت: ما یصادف الصوفي من تصریف الحق له دون ما     

غیر  أي إنه مستسلم لما یبدو له من الغیب، من  2لنفسه ویقولون: "فلان بحكم الوقت"

التضییع  وهذا فیما لیس الله تعالى علیه فیه أمر أو اقتضاء بحق الشرع؛ لأن.اختیار له

حالة الأمر فیه على التقدیر، وترك المبالاة بما یحصل منه منلما أمر به،  التقصیر  وإ

ن كان یؤكد على ما یسمى –ویفهم من هذا التعریف  .خروج عن روح الدین حتى وإ

أن الوقت مسالة غیبیة ینبغي الاستسلام لها دون –عند المسلمین بالتكلیف الشرعي 

  شرعیة.اختیار مع الإصرار على عدم إضاعة التكالیف ال

فالوقت  ویشیر الصوفیة كذلك إلى أن "الوقت سیف" أي كما أن السیف قاطع،       

م ، ومن لِ سَ  هُ نَ یَ وقیل: "السیف لیّن مسّه ، قاطع حدّه" فمن لاَ .غالب بما یمضیه الحق

من استسلم لحكمه نجا، ومن عارضه  -بمفهوم الصوفیة- اصطلم. كذلك الوقت خاشنه

 :وأنشدوا انتكس وتردّى،

  3خشنان. هُ تَ نْ اشَ خَ  نْ إِ  اهُ دَّ وحَ ◌َ  *   سهُ مُّ ◌َ  نَ لاَ  هُ نتَ يَ◌ْ وكالسیف إن لاَ             

ما هلك"، ولو حمله صاحبه ألف سنة فلن  فالصحبة مع  السیف خطر: "إما ملك وإ

 .لأن صفته القهر غیره،رقبة صاحبه ورقبة  یفرق في حال القطع بین

                                                             
  .117نفسھ،ص:المرجع  1
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مقت.  وقت له وقت ، ومن ناكده الوقت فعلیهوقیل أیضا: من ساعده الوقت فال      

 وسمع القشیري أبا علي الدقاق یقول: "الوقت مبرد یسحقك ولا یمحقك": أي یأخذ من

 :العبد، دون أن یمحوه بالكلیة. وكان الدقاق ینشد

 يیورث القلب حسرة ثم یمض            *           بعضيكل یوم یمر یأخذ 

  :وأنشد أیضا

 أعیدت للشقاء لهم جلود             *    ار إن نضجت جلود كأهل الن      

 :وهو في معنى

  .إنما المیت میت الأحیاء           بمیت        *لیس من مات فاستراح      

وفي هذا الإطار یتحدث القشیري عن وقت الصحو الذي یقتضي التمسك بالشریعة    

  قیقة. ،ووقت المحو الذي یغلب على صاحبه التشبث بالح

ما یلاحظ على هذه التعریفات للوقت أنها عبارة عن أحكام قیمة كونها تركز       

على أهمیة استغلال الوقت وتسخیره والاقتراب من الحق الذي هو االله تعالى ،غیر أنها 

من ناحیة أخرى تدل على أن الزمن المهم والمقصود لدى المتصوفة لا هو الماضي ولا 

نما الحا ضر.وما یؤید فكرة التركیز على قیمة الوقت ما جاء في الرسالة المستقبل وإ

ن .إن كان وقته الصحو، فقیامه بالشریعة "الكیّس هو من كان بحكم وقته"القشیریة  وإ

 1.وقته المحو، فالغالب علیه أحكام الحقیقة كان

 قدراتهم وأحوالهم في مسألة من حیث تتفاوت ناسالصوفیة،أن الكما یرى        

بعد وصولهم إلى المقامات ونیلهم من المراتب –الصوفیة بینما یصرح قت"، الو "

الواحد منهم بالغد، أو  بأنهم یعیشون في الوقت سرورا مع الحق ، فإذا انشغل-الروحیة
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یُفهم من هذه العبارة أن  .تشتت ب التفكیر في الأمس ، حجب عن الوقت ، والحجابقلَ 

مان من ماض ومستقبل بل الحاضر فقط كما الوقت لا یقصد به هنا كل أقسام الز 

"لا تشغل وقتك العزیز إلا بأعز هـ)286(تویقول أبو سعید الخراز سبقت الإشارة إلیه.

 ،ما یعني الحاضر.1"وأعز أشیاء العبد شغله بین الماضي والمستقبل الأشیاء،

ن رسول االله صلى االله علیه وسلم حیوربما استمد المتصوفة هذا المعنى من      

لیلة المعراج زینة ملك الأرض والسماء، فلم ینظر إلى أي شيء؛ لقوله  عرض علیه في

لأنه كان عزیزا ، ولا یشغل العزیز إلا بالعزیز،  ، 2"البصر و ما طغى ما زاغ"تعالى: 

الموحد وقتان:  تهـ) إلى أن أوقا465ویشیر الهجویرى (ت .أمر به ولم یتجاوز ما

اني في حال الوجد، وفى كلا الوقتین یكون الموحد مقهورا ؛ حال الفقد، والث أحدهما في

 3.الفصل یكون فصله بالحق ي حالحال الوصل یكون وصله بالحق ، وف لأنه في

یرد على القلب  الذيفالحال هو  ،وقد اهتم الصوفیة بالتفریق بین الوقت والحال     

؛ فالحال وارد على  أن یزول ویعقبه المثل طهو من غیر تعمد ولا اجتلاب ، ومن شر 

لامحالة یحتاج إلى الحال ؛ لأن صفاء الوقت  الوقت ، یزینه مثل الروح والجسد والوقت

على صاحب لا تجوز  صاحب الوقت ،و ىتجوز علیكون بالحال ، كذلك فإن الغفلة 

  . 4الحال

كما أن التصوف المسمى  بالسني حافظ على الموقف الأشعري وربطه بالجوهر      

ما مفهوم "الوقت " عند الصوفیة یتأسس على الاستسلام للقدر والاستغراق في والعرض 
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الحال. مع العلم أن"الحال" لها معنى آخر غیر المعنى الزمني الذي یتحدد بالماضي 

من جهة والمستقبل من جهة أخرى، وللحال علاقة وثیقة مع الوقت ولكنها لیست جزءا 

فالوقت یحتاج إلى   .1الروح بالنسبة للجسد من الزمان بل وارد على الوقت یزینه ك

الحال فهي التي تملأه وتجعل منه "وقتا" وصاحب الوقت مبتدئ بالنسبة لصاحب 

الحال،یقول القشیري:"الأوقات لأصحاب القلوب والأحوال لأرباب الأرواح ،والأنفاس 

  2"لأهل السرائر

لآن على اعتبار أن وقد ربطت بعض المذاهب القدیمة للزمان بین الزمان وا     

الوقت أو  الزمان یتكون من أنات (ج :آن)أما الصوفیة فیتحدثون عن "الآن الدائم" 

 ن بالنسبة الله عز وجل ، حیث لاینقسماوهم بهذا یشیرون إلى حقیقة الزم،3الدائم" 

.ومن هذا المعنى تستمد اللحظة یتمیز إلى ماض وحاضر ومستقبل الزمن هناك ، ولا

  تهتم بها هذه الدراسة.الصوفیة التي 

من خلال مختلف هذه التعریفات في الاستعمال الصوفي یمكن استنتاج دلالة       

الزمان أو الوقت بالمعنى الصوفي ، فالزمان یرتبط بالحال ما یجعله زمانیا یدل على 

الحاضر وهو الوقت المفضّل لدى الصوفیة دون التفات إلى الماضي أو المستقبل 

أن الأول مضى وانقطع والثاني لم یحدث بعد.كما أن الوقت لدى ،على اعتبار 

مسألة ذاتیة تحیل إلى صاحبها وتدل على مدى وعیه بها -بهذا المعنى–المتصوفة 

،وهو(الزمان) في جمیع الأحوال یرتبط بالمطلق أو االله ما یجعله یقتضي من الفرد 
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وخیال یتوقف حدوثه على الاستسلام.والزمان عندهم متوهم أي حادث متوهم وهو وهم 

 1حادث متحقق بحیث یكون الحادث المتحقق وقتا للمتوهم.

  

  

  مفهوم الزمان عند ابن عربي: -2

نظرا لأهمیة تصوف ابن عربي خاصة من الناحیة التنظیریة و الفلسفیة للمفاهیم      

ي یكاد للأمیر عبد القادر بالشیخ الأكبر ابن عربي و الذ الصوفیة ونظرا للتأثر الكبیر

وكذلك یستطیع كل دارس للمواقف أن  ه كل الدارسین للأمیر عبد القادریجمع علی

یلاحظه ضمنیا وتصریحا ،نظرا لهذه المعطیات ارتأینا أن نخصص جزءا كاملا للبحث 

  في مفهوم الزمان عند ابن عربي.

 علىعقد قرانه "نه أ على لسان ابن عربي  2المكیة" الفتوحاتجاء في كتاب"         

أي صار علیماً بها. وفي رسائله المسماة رسائل ابن عربي. (رسالة في "نجوم السماء

الزمان الآفاقي والزمان  :الزمان إلى زمانین ابن عربي أسرار الذات الإلهیة) یقسم

آیاتنا في الآفاق وفي  سنریهم«الأنفسي... وهذا التقسیم مشتق من الآیة الكریمة 

  . 3»أنفسهم

حركة الأفلاك وتعداد  عبارة عن بدء"نه أف الزمان الآفاقي على وهو یعرّ      

 وهو الزمان المقدّر الذي یحسب بواسطة النجوم أو ما یعرف بالزمن الفیزیائي.."أوقاتها
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إلى  قرآنوقد أشار ال 1"االله تعالى عبارة عن مقادیر"نه أویعرّف الزمان الأنفسي على 

فالزمان الأنفسي له .2"مما تعدّون ره ألف سنةفي یوم كان مقدا"هذین الزمانین بقوله 

  معاییر خاصة قد تكون مرتبطة بالغیب أو بالأبدیة.

 حاصل إن كان زمن الآفاق  ف ،دال على الأزل والأبد ابن عربي والزمان عند    

الزمان الخصب في تجربة  ،فإنالثواني والساعات والشهور والأعوام والقرون والأحقاب

وكما نعلم ففي الرؤیا 3"زمان الرؤیا والإسراء والمعراج ،ان الأنفسيعربي هو الزم ابن

كما في إسراء الرسول الكریم (ص) ومعراجه لا معنى للزمان بالمقدار الذي تعارف 

جاء في سورة و بامتیاز حیث تنطبع المعرفة في القلب.  وهو زمان داخلي علیه الناس،

): "مملكة 12، 7جاء في إنجیل لوقا (كما   4النجم الآیة "ما كذب الفؤاد ما رأى" 

   .السماوات هي في داخلكم"

الزماني  فالدهر«ویستعمل  ابن عربي مفهوم الدهر باعتباره مرتبط بالزمان،       

مظهر للاسم الإلهي "الدهر" وقد ورد في الحدیث الصحیح"لا تسبوا الدهر فإن االله هو 

اظ المشتركة كالعین والمشتري. والاسم تنزیها لهذه اللفظة أي أنها من الألف' الدهر"

بالفعل هو الظاهر فیه والفعل في الكون الظاهر لا للمظهر، وحكم المظهر إنما هو 

   .5بنفسهفي الظاهر حیث سماه 
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ویرى ابن عربي أن هذا الحدیث النبوي الشریف"لا تسبوا الدهر" هناك من أوّله أي      

بیّن أ خط -حسب ابن عربي-وهذافي الدهر،أوّل لفظ "دهر" على أن االله هو الفاعل 

إلى لم یفرق بین الفعل من حیث نسبته إلى الفاعل ومن حیث نسبته  المتأوّل لأن

یقول فالحق فاعل والمفعول واقع في الدهر والفعل حال بین الفاعل والمفعول. .المفعول

لك لقائله وهو االله م علم ذل بین الفاعل والمفعول فلا سلّ وّ ولم یفرّق هذا المتأ ابن عربي"

 .1"تعالى ولا تأوّله تأول من یعرف ما یستحق جلال االله من التعظیم

في والمسمى " 390كما نجد ابن عربي في باب آخر من الفتوحات المكیة الباب     

لا أنت فلا زمان لك یفسر الآیة "،منازلة زمان الشيء وجوده إلا أنا فلا زمان لي، وإ

 نبويالحدیث الإلى ویستند ن الدهر هو االله أب 2"لا الدهروما یهلكنا إالقرآنیة: "

أما الزمان فهو بالنسبة إلیه نوع من العدم أو الوهم لا یمكن أن یفهم إلا بنسبة .المذكور

  أو إضافة وبالتالي لیس له وجود عیني.

:الزمان نسبة یحدث الزمان نسبة لا وجود له في عینهاعلم أن یقول ابن عربي "   

ذابحدوث ال حروف  ..و.سؤال:متى؟ فیحدث له أسماء بحدوث السؤال مثل:حین وإ

الشرط كلها أسماء الزمان والمسمى أمر عدمي، كلفظة العدم هي اسم مسماها لا عین 

ویذكر ابن عربي العدید من  3".الجواب:حین طلعت الشمس له مثال:متى جاء زید؟ 

ظروف الزمانیة المعروفة في اللغة التي تدل على أن الزمان یرتبط بالإضافة وال الأمثلة

ومتى تطلع الشمس من وكذلك الشروط ومن هذه الأمثلة نذكر أقواله موضحا المعنى: 

إن جاء زید أكرمتك:المعنى حین یجيء زید  مغربها؟ الجواب:حین یأذن االله لها.

                                                             
  .132المرجع نفسھ،ص: 1

  24سورة  الجاثیة ،الآیة: 2

  .546ابن عربي،الفتوحات المكیة ،دار صادر،د ت، ص: -  3



أكرمك، زمان مجيء زید هو زمان وجوب كرامتك علي.فهو للمحدثات زمان وللقدیم 

علیه بالماضي (لما مضى فیه) ونحكم علیه بالمستقبل(لما یأتي فیه)  حكمأزل، فن

     .هو فیه)=الآنونحكم علیه بالحال(لما 

نظرا لأهمیة الآن عند المتصوفة عموما وعند ابن عربي خصوصا ،ونظرا      

لارتباطها بأوقات الصلاة فقد خصص ابن عربي في الفتوحات أبوابا لأوقات الصلاة 

، یذكر 1فصل بل وصل في وقت صلاة العصر"صلاة العصر سماه " ومنها وقت

الشریعة في أول وقتها، مع آخر وقت صلاة الظهر وفي آخر وقت اختلاف علماء 

  .ویشیر إلى مختلف الآراء صلاة العصر.

من قائل وقت الظهر هو الآن الذي هو أول وقت العصر وهو زمان لا ینقسم.  و     

مامة جبریل علیه السلام للنبي صلى االله علیه وسلم أنه صلى جاء الحدیث الثابت في إ

وفي حدیث  الظهر في الیوم الثاني في الوقت الذي صلى فیه الظهر في الیوم الأول. 

آخر "آخر وقت الظهر ما لم یدخل وقت العصر" وحدیث"لا یخرج وقت صلاة حتى 

  2.یدخل وقت صلاة أخرى"

یة والأدلة الشرعیة ویل الخاص به للأحادیث النبو وكعادته یلجأ ابن عربي إلى التأ    

ن كان ما یهمّنا هو دلالة الزمن في التأویل الصوفي للأوقات المحددة لوقت  الصلاة ،وإ

ران یخالحدیث الأول یعطي الاشتراك في الوقت والحدیثان الأالشرعیة هنا فیقول "

الفعل لأن الفعل یعسر  ،الزمان الذي لا ینقسم فیرفع الاشتراك ،والقول هنا أقوى من

حجروا وضیقوا " -یقول ابن عربي-...لكن فقهاء زماننا"الوقوف على تحقیق الوقت به
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وأما آخر وقت العصر فمن  ...1على الناس المقلدین للعلماء ما وسّع الشرع علیهم

قائل إن آخر وقتها أن یصیر ظل كل شيء مثلیه، وقائل:آخر وقتها ما لم تصفر 

  2."وقتها قبل أن تغرب الشمس بركعة -هو رأي ابن عربيو – الشمس، وقائل

والاعتبار قد تقدم في الوقت المشترك بالأسماء الإلهیة في حق المتخلق بها من     

وما بقي من الاعتبار  غیر المشترك، فلیأخذ في كل الصلوات مطلقا.الوقت  أهل االله و

الاصفرار.أما اعتبار الآن  في هذا الفصل إلا الاعتبار في الآن الذي لا ینقسم وفي

الفاصل بین الوقتین فهو المعنى الفاصل بین الاسمین الذین لا یفهم من كل واحد 

فإن  عندنا.منهما اشتراك، فظهر حكم كل اسم منهما على الانفراد وهو حد الواقف 

الإنسان السالك إذا انتقل من مقام قد احتكمه وحصله تخلقا وذوقا وخلقا إلى مقام آخر 

ید تحصیله أیضا یوقف بین المقامین وقفة یخرج حكمها عن حكم المقامین(عن حكم یر 

المقام الذي انتقل عنه وعن حكم المقام الذي یرید الانتقال إلیه).یعرف في تلك الوقفة 

آداب المقام الذي ینتقل إلیه وما ینبغي أن  -وهو كالآن بین الزمانین -بین المقامین

  3عنه دخل في حكم المقام الذي انتقل إلیه على علم.یعامل به الحق،فإذا أبین 

 صلاة وزكاة وصومالشریعة من إن المقامات في هذا الطریق كأنواع الأعمال في     

ن لكل نوع من هذه الأعمال علم یخصه،كذلك لكل مقام أ امفكوغیر ذلك من الأعمال،

میع مواقفه مع ینتهي على ج4. وها هو النیفري صاحب المواقفآداب ومعاملة تخصه 

:"أدبني ربي فحسّن وكلما دخل مقاما تأدب معه عملا بالحدیث النبوي -تعالى–الحق 
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أدبي"فهذا هو الآن الذي بین الصلاتین،فأهل الأذواق من أهل االله یوقفون فیه فیعطون 

آداب الصلاة التي ینبغي أن یعامل االله بها في ذلك الیوم الخاص.هكذا في صلوات 

  1مقام العلم فهذا هو الآن الذي بین الصلاتین. كل یوم مع االله

وأما اعتبار الاصفرار في أنه الحد الآخر وقت العصر فاعلم أولا أن الاصفرار     

تغییر یطرأ في عین الناظر فیحكم به أنه في نور الشمس من أبخرة الأرض الحائلة 

لعبد في حكم بین البصر وبین إدراك خالص نور الشمس،فاعتباره ما یطرأ في نفس ا

الاسم الإلهي الحق من الخواطر النفسیة العرضیة في نفس ذلك الحكم فینسبه إلى 

الحق بوجه غیر مخلص وینسبه إلى نفسه بوجه غیر مخلص ویقع مثل هذا في 

  (یقصد المتأدّب).2الطریق من الأدیب ومن غیر الأدیب

كیة وهم لأنه مرتبط بعین یرید ابن عربي هنا أن یبین بان ربط الزمان بالمظاهر الفل   

قد أبنت لك اعتبار  ها"الناظر فقط أما حقیقة الشيء فشابه كذا لذا یرفض الأخذ به :  

یقول ابن الآن واصفرار الشمس فأطرده حیث وجدت معنى الآن الفاصل بین الزمانین 

والصفرة یكون المعنى  3عربي إنه حیثما وجد الآن أو معناه الفاصل بین الزمانین"

والصفرة اهر الاصفرار أي تغییر مشترك ویكون المعنى الباطن مرتبطا باسم إلهي الظ

نور :"على النور الخالص من اسمه النور سبحانه ،مثل قوله تعالى بأنه تالتي دخل

  . 4السموات والأرض"
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نور "فلما لم یطلق على نفسه اسم النور المطلق الذي لا یقبل الإضافة وقال       

لیعلّمنا ما أراد بالنور هنا.فأثر حكم التعلیم والإعلام في النور  "السموات والأرض

المطلق الإضافة فقیدته عن إطلاقه بالسموات والأرض ،فلما أضافه نزل عن درجة 

النور المطلق في الصفة فقال:"مثل نوره "أي صفة نوره یعني المضاف إلى السموات 

ن كان  إلى أن ذكر المصباح ومادته.وأین والأرض ،كمشكاة صفة النور من السراج؟ وإ

یرید أن یستدل على أن بهذه المثابة من صفة النور الذي أشرقت به السموات والأرض.

الصفرة هي المعنى الظاهر قي حین المعنى الباطن اسم من أسماء االله الحسنى مثل 

  "النور"

إذا  تأدبأي ال سبحانه في هذه الآیة الأدب في النظر في أسمائه االله فعلّمنا     

؟ 1"یهدي االله لنوره من یشاء"كیف نفعل في مثل قوله،أطلقناها علیه بغیر الإضافة 

فأضاف النور هنا إلى نفسه لا إلى غیره وجعل النور المضاف إلى السموات والأرض 

هادیا إلى معرفة نوره المطلق كما جعل المصباح هادیا إلى نوره المقیّد بالإضافة وتمم 

:"فلا تضربوا الله " ثم نهانا عن مثل هذا فقال2ضرب االله الأمثالكذلك یذلك بقوله"

واالله اسم جامع لجمیع الأسماء الإلهیة محیط  3الأمثال إن االله یعلم وأنتم لا تعلمون"

'هذا موجود عند الأمیر بمعانیها كلها وضرب الأمثال یخص اسما واحدا معینا.

  یثه عن مراتب الوجود.فهو یستدل بنظرة ابن عربي في معرض حد عبدالقادر

، 4ثلمَ فإن ضربنا الأمثال الله وهو اسم جامع شامل فما طبقنا المثال على المُ        

فالمثال خاص والممثل به مطلق فوقع الجهل بلا شك ،فنهینا أن نضرب المثل من هذا 
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الوجه،إلا أن نعین اسما خاصا ینطبق المثل علیه فحینئذ یصبح ضرب المثل لذلك 

نور السموات اص كما فعل االله في هذه الآیة حیث عین اسما آخر وهو قوله"الاسم الخ

فضرب المثل بالمصباح لذلك الاسم النور المضاف أي:هكذا فافعلوا ولا  والأرض"

یاكم مواقع خطابه وجعلنا ممن تأدّب بما عرفناه الله تضربوا الأمثال ،فافهموا فهّمنا االله وإ

  1من آدابه إنه اللطیف بأحبابه.

وینفرد ابن عربي بحدیث خاص عن الآن وخصوصیتها إذ یعتبرها الزمان       

إن  الآنف الحاضر وهذا ما نجده لدى باقي المتصوفة غیر أنه یعطیها بعض المیزات.

كالنقطة تفرض في  الزمان،كان زمانا فهو حد لما مضى في الزمان ولما استقبل في 

والآن هي التي تحدد بدایة  فرضتها منها. محیط الدائرة فتعین لها البدء والغایة حیث

الأزل والأبد عدم طرفي الزمان فلا أول له ولا آخر،والدوام له وهو الزمان ونهایته. و 

زمان الحال والحال له الدوام ،فلا یزال العالم وحكم زمان الحال ،ولا یزال حكم االله في 

  حكم زمان الحال. لا یزال ما مضى منه وما یستقبل فيو العالم في حكم الزمان،

یفسر ابن عربي الزمان هنا بجمیع أقسامه المعروفة أي ماضي ومستقبل وحاضر      

ألا ترى في كلام االله في إخباره  ویستدل بالآیات القرآنیة ودلالتها الزمانیة المتعددة :"

إیانا بأمور قد انقضت عبّر عنها بالزمان الماضي وبأمور تأتي عبر عنها بالزمان 

  2 ."قبل وأمور كائنة عبر عنها بالحالالمست

  أي:الحاضر" شأنكل یوم هو في "   الحال:

  من قبل ولم تك شیئا". كَ تُ قْ لَ وقد خَ "  الماضي:

  فیكون". نْ إذا أردناه أن نقول له كُ  "المستقبل:
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نما وَ ف  ا ظرفیا وذلك الظرف مً هْ العین الوجودیة كالظرف ،لا نجدها لا حسا ولا عقلا وإ

ضافات  إذن الزمانفف متوهم لا یتناهى یحكم به الوهم لا غیر. مظروف لظر  نسب وإ

  وبالتالي یمكن اعتباره وهما. لا أعیان لها

وفي فصل آخر من "الفتوحات المكیة" سماه ابن عربي "میقات الزمان" یقسم      

اعلم أن "  .1الزمان من زاویة أخرى إلى زمان فوق الطبیعة وزمان تحت الطبیعة  

ومنه ما هو تحت الطبیعة  -وهو مذهب المتكلمین–ن منه ما هو فوق الطبیعة الزما

له الحكم العام.فالذي تحت الطبیعة فحكم جسماني یتمیز بحركات الأفلاك، والزمان و 

فهو امتداد متوهم تقطعه حركات  في نفسه معقول والطریق إلى معقولیته هو الوهم.

حاصل هذا القول أن الزمان و   2." في جسمالأفلاك كالخلاء الذي هو امتداد متوهم لا

  .عدم لا وجود له

لى إفتمیزه الأحوال وتعینه في أمر وجودي یلقیه  "وأما الزمان الذي فوق الطبیعة       

"متى" یصحب الزمان ظفلالعقل الاسم "الدهر" وتصحبه لفظة متى؟ في لسان العرب 

الإلهیة والزمانیة نسبة الزمان  الطبیعي وغیر الطبیعي .وقد وقع في الأمور والنسب

یستنتج ابن عربي من خلال هذا التحلیل أن الزمان الذي فوق   3والمكان وهما ظرفان.

الطبیعة هو ظاهر الاسم الإلهي "الدهر" وهو أیضا مرتبط في العرف الصوفي بالحال 

  التي یكون علیها المتصوف.

دیثه هنا عن الزمان بحدیث ومما وجدناه في هذا الباب أن ابن عربي یردف ح     

عن المكان حیث یستشهد بحدیث نبوي یطرح فیه الرسول (ص) سؤالا عن مكان االله 
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لا أن یأتیهم االله إهل ینظرون قول الرسول (ص) للسوداء:أین االله؟ وقوله تعالى:"وهو 

 ، ومثلفذكر اعتقادهم وما جرّح وما صوّب ولا أنكر ولا عرّف "1في ظلل من الغمام

قوله  و  2"سنفرغ لكم أیها الثقلان:"الشرع كثیر.وفي الزمان قوله تعالى هذا في

هذا الاستشهاد بالقرآن والحدیث النبوي في  . 3"الله الأمر من قبل ومن بعد" تعالى:

الزمان وحتى المكان یدل على أن المسالة لیست قطعیة وان المسالة ظرفیة ولا تدرك 

  إلا بالإضافة.

  :قف أو الوقفةعلاقة الزمان بالمو  -3

لما كان موضوع دراستنا اللحظة الصوفیة أو الزمن الصوفي من خلال تجربة    

الأمیر عبدالقادر ،ولما كان الأمیر یعبر عن فكره وتصوفه من خلال مؤلفه "المواقف" 

لیس فقط كعنوان بل الموقف كمفهوم صوفي مهم من الناحیة الإجرائیة ،خاصة وأن 

یر عبدالقادر في استعمال مفهوم المواقف أبرزهم محمد بن صوفیة آخرین سبقوا الأم

صاحب المواقف  كما یسمیه ابن عربي في  م).965هـ/ 354(ت عبدالجبار النفري 

الفتوحات . ومن أجل فهم أفضل للحظة التاریخیة عند الأمیر عبدالقادر ،ارتأینا العودة 

ها ابن عربي في فصل إلى الموقف كمحطة وكفترة صوفیة "زمانیة" خاصة یتحدث عن

خاص.  فما هي العلاقة بین الموقف واللحظة والزمان الصوفي؟ وكیف یمكن توظیف 

  هذا المفهوم لفهم اللحظة الصوفیة لدى الأمیر عبدالقادر؟

یتحدث ابن عربي ودائما في الفتوحات عن الموقف والوقفة باعتبارهما لحظة من    

ما من منزل من المنازل ولا منازلة من واعلم أنه  "اللحظات الصوفیة المتمیزة 
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المنازلات ولا مقام من المقامات ولا حال من الحالات إلا وبینهما برزخ یوقف العبد فیه 

تكلم عنه صاحب المواقف(محمد بن عبدالجبار النیفري) في كتابه " یسمى "الموقف

ي یضیفه لحق في موقف كذا" فذلك الاسم الذا 1أوقفني :"المسمى المواقف یقول فیه

إلیه هو المنزل الذي ینتقل إلیه أو المقام أو الحال أو المنازلة.إلا قوله "أوقفني في 

ذلك الموقف مسمى بغیر اسم ما ینتقل إلیه وهو الموقف الذي لا "موقف وراء المواقف

یكون بعده ما یناسب الأول =وهو عندما یرید الحق أن ینقله من المقام إلى الحال ومن 

لمقام ومن المقام إلى المنزل ومن المنزل إلى المنازلات أو من المنازلات الحال إلى ا

  2."إلى المقام

وعن الفائدة العملیة لهذا الموقف ،واعتباره لحظة خاصة تحتاج إلى آداب وسلوكات    

أخلاقیة وروحیة لتمكنه من الظفر بكل مزایاه ،یذكر الشیخ الأكبر كیف تتم التجلیات 

المتصوف أو الواقف، ما یجعلنا أمام زمن خاص ولحظة صوفیة  الإلهیة على العبد

وفائدة هذه المواقف أن العبد إذا أراد "  ممیزة قد نجدها لدى الأمیر في مواقفه المختلفة 

 ،أن ینقله من شيء إلى شيء یوقفه ما بین ما ینتقل عنه وبین ما ینتقل إلیه الحقُ 

أدب بما یستحقه ذلك الأمر الذي یستقبله. فیعطیه آداب ما ینتقل إلیه ویعلّمه كیف یت

لا  فإن للحق آدابا لكل منزل ومقام وحال ومنازلة إن لم یلزم الآداب الإلهیة العبد فیها وإ

یطرد ،وهو أن یجري فیها على ما یریده الحق من الظهور بتجلیه في ذلك الأمر أو 

ادات فلا یبقى أحد التعریف فیعامل الحق بآداب حضرة الاعتقأو  الحضرة من الإنكار

  وهذا هو البرزخ. 3".یقبله ولا یقرّبه
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إذ نبین منها كیف یتجلى االله للعبد الواقف في صور  فهذه فائدة علم المواقف     

متعددة ومتحولة، والموقف برزخ بین المقامین أو المنزلین في درجات الصعود والترقي 

وبینهما موقف إلا منزلان أو  إلا-كما قلنا–وما ثمّ منزل ولا مقام  .لدى المتصوف

وسبب  شئت قل ،لیس بینهما موقف. حضرتان أو مقامان أو حالان أو منازلتان كیف

ذلك أنه أمر واحد غیر أنه یتغیر على السالك حاله فیه فیتخیل أنه قد انتقل إلى منزل 

آخر أو حضرة أخرى،فیحار لكونه لم یر الحق أوقفه والتغییر عنده حاصل.فلا یدري 

  .اذلك التغیر الذي ظهر فیه من انتقاله في المنزل أو انتقاله عنه هل

نفإن كان هناك عارف بالأمر       بقي  یبین له الأمر لم یكن له أستاذ عرفه، وإ

التلبیس فمن شأن هذا الأمر أن لا یوقفه الحق كما فعل معه فیما تقدم وكما یفعل معه 

مرحلة الموقف وكونه لیس من نصیب من هنا یتبین لنا مدى خطورة  فیما یستقبل.

جمیع الناس لا بل لیس من نصیب جمیع المتصوفة ،وهذا ما یجعل الأمر یلتبس على 

فیخاف السالك من سوء الأدب في الحال الذي یظهر علیه " السالك في هذه المرتبة 

 فإذا وهذا لمن أوقفه الحق من السالكین. ،؟هل یعامله بالأدب المتقدم أو له أدب آخر

ما  ف من هذه المواقف ولم یعطه الفصل بین ما ینتقل إلیه وقلم یوقفه الحق في مو 

فإنه ما ثم عند صاحب  عنه، كان عنده الانتقالات في نفس المنزل الذي هو فیه.ینتقل 

   1."الانتقالاتهذا الذوق إلا أمر واحد فیه تكون 

نوعها وهو لحظة زمانیة من هنا یتبین لنا أهمیة الموقف كلحظة صوفیة فریدة من     

ترتبط بالحال التي یكون علیها المتصوف أي أن الموقف شانه شأن اللحظة الصوفیة 

یرتبط بالذات لا بالموضوع ،وربما هذا یفسر لنا إلى حد ما لماذا  -وهو جزء منها-

  جعل الأمیر عبدالقادر فیما بعد كتابه واقف ووقفات متعددة.
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یقف ولا یتحیر ولكن یفوته علم  ه فضل الوقوف لافالمتصوف الذي لا یحصل ل     

جلیل من العلم باالله وصفاته المختصة بما ینتقل إلیه.فلا یعرف المناسبات من جانب 

لى إلى هذا المنزل فیكون علمه علم إجمال قد تضمنه الأمر الأول عند دخوله إالحق 

ه ما یفوته من ویكون علم صاحب المواقف علم تفصیل ولكن یعفى عن .هذه الحضرات

الآداب إذا لم تقع منه وتجهل فیه ولا یؤثر في حاله بل یعطي الأمور على ما ینبغي 

  الواقف وهو لا یعرف الواقف. هالواقف ولا یعرفه ما فاته فیعرف ةولكن لا یتنزل منزل

مع "ابن عربي أیضا نحن شهود على صعود معراج لدرجة المحاورة مع      

یعتبر الوقفة مقاما  1ها من المقربین،بل إن العفیف التلمسانيالحق(االله) فیصبح صاحب

،حیث یسمو صاحبها إلى أعلى المراتب فیرى رب البیت ولا یرى البیت أي لا یرى إلا 

االله.  لكن الوصول إلى االله النقطة النهائیة للارتقاء لیست نهایة السفر، هنا أیضا یجب 

  ".راج یسمیه ابن عربي "الواقفمعاودة النزول.فالصاعد الذي یبقى في المع

یقول عن الذین لا یعاودون النزول "البعض یفنى نهائیا في هذا المقام" فالذي      

 nonیعیش في هذه الشروط یرى الحقیقة دفعة واحدة حقیقة غیر قابلة للترمیز 

symbolisable ،یستطیع أن  ما یفسر لنا أنه لن ینزل أبدا.الواقف یتوقف في المحطة

  2مكانه مع الشهداء. یأخذ

وهنا تبین لنا صاحبة كتاب "زمان بین الأزمنة " أن ابن عربي ورغم الأهمیة التي      

یعطیها للواقف إلا أنه یفضل "العارف" لأن الواقف حسبها مثل الشهید"  فالشهید لن 

لكن الذي یعود للنزول إلى عالم الحس یملك شجاعة  یعود أبدا لیروي ما شاهد،
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وهو الذي یسمیه ابن عربي"العارف" فهو یرى الأشیاء نفسها لأنه یعود  الانفصال

    .1"للمكان نفسه لكن نظرته للأشیاء لیست نفسها

هو تحویل  في الملكوت، ثُ دُ حْ هذا أیضا ما یحدث في عملیة التأویل التي تَ◌َ       

ءة وبوقفته للنظرة ولیس للشيء المنظور.ومن هنا فالأمیر عبدالقادر من خلال هذه القرا

استطاع أن یعود بلغة المتصوفة من عالم الملكوت إلى  2ووقوفه في عالم الملكوت

  عالم الحس أي عالمنا الواقعي ویكتب تجربته الأنطولوجیة الخاصة .

  

  

  

  

  

  

  :خاتمة المبحث الثاني

في الواقع لفظ زمان نادر الاستعمال في الخطاب الصوفي ،والشائع في خطابهم       

"الوقت" ویعرفونه "ما هو غالب على العبد" .ویؤسَس مفهوم الوقت بالمعنى هو لفظ 

  3الصوفي على أمرین:

                                                             
1Ibid  .p :69. 

ي إبراھیم ملكوت السموات والأرض)سورة الأنعام ،الآیة  449،المواقف ،ص:عبدالقادر میرالأ 2 ،بأن ملكوت كل  75(حیث یفسر الآیة وكذلك نُرِ
  شيء باطنھ وما تضمنھ من الدلالة المثالیة.
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القطیعة مع الماضي والمستقبل، والاستغراق في الحال الذي یحتوي خط الزمان -1

احتواء ویستوعب تعاقب الدیمومة في "لحظة" واحدة ممتدة بدون بدایة ولا نهایة.الوقت 

  ویة نفي للزمان الطبیعي والسیكولوجي معا.  الصوفي من هذه الزا

فقدان الاختیار أي الاعتراف بنوع من الجبریة یفقد معها المرید كل قدرة وتصبح -2

  أفعاله وحركاته كلها من االله.

من خلال ما تقدم على لسان ابن عربي من أهمیة المواقف والموقف والوقفة       

ن استخلاص أهمیة تجربة الأمیر عبدالقادر كمفاهیم خاصة في التجربة الصوفیة ،یمك

-الصوفیة على اعتبار أنه عاش تجربة خاصة أو وقف وقفة وموقفا خاصا مع االله

لكنه في المواقف تحضر اللحظة أو الآن على -لیست تجربته بالضرورة تجربة النفري

اعتبار أن الموقف في ذاته یشكل لحظة صوفیة یعیشها الأمیر في تجربته الصوفیة 

ومن خلالها یعیش الحدث التاریخي.كما أن الأمیر عبدالقادر ووفقا لرؤیة ابن عربي 

حسب قراءة "لیلي إیشغي" یجسد الواقف العارف الذي یتمكن من العودة إلى عالم 

  الحس وفي عملیة تأویلیة وقراءة دلالیة یعبر عن الحدث من خلال اللحظة الصوفیة.

حسب –زمانا منكسرا باعتباره یصنف  -ونهكما یعان-یعتبر الزمان الصوفي و   

"یصف شارل بویش زمان الغنوص بأنه   1حیث حسب الجابري-البعض مع الغنوص

زمان منكسر مقطع بسبب ما یناله العارِف من كشف یقطع علاقته مع العالم 

  الخارجي،وبسبب مجاهدة العارف من أجل تحقیق القطیعة مع هذا الأخیر.

نسبة للعارف تاریخ مضاعف تحتویه الأسطورة احتواءا،وما یسمى أما التاریخ فهو بال   

اللازمن  فهو یفسر أیضا تفسیرا أسطوریا(كما هو الحال عند ابن عربي) .وهكذا فإذا 
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ذا كان  كان الزمان في التصور الیوناني زمانا دائریا یتبع الحركة الدائریة للكواكب،وإ

ینطلق من ابتداء الخلق إلى نهایة  الزمان في الفكر المسیحي زمانا متصلا صاعدا

الخلاص،فإن الزمان العرفاني زمان منكسر متقطع،وعلى العموم یمیل الفكر العرفاني 

   1إلى إنكار الزمن أو تخطیه وتجاوزه.

ما یمیز الزمان الصوفي عن غیره أنه زمان الحال أو زمان الآن الأبدي أو حتى     

ویبدأ على مستوى الذات.فالصوفي لا یهمه زمن الخلود ،زمان یهتم بلحظة الحاضر 

الزمان الفیزیائي أو زمان الآفاق بالتعبیر القرآني بل یهمه زمان الذات أو زمان الأنفس 

ومن هنا فاللحظة الصوفیة التي سنتناولها هي لحظة الخلود أو  بالتعبیر القرآني دائما.

لجامع بین الغیب والشهادة الآن الأبدي والحدث التاریخي الذي یعنینا هنا هو الحدث ا

  بین عالم الحس وعالم المثال، وقراءة الحدث ستكون بناءا على هذه الرؤیة.
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  الفصل الثاني:

  

 تقدیم الخطاب الصوفي للأمیر عبدالقادر

 

 

 



 

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

قبل الحدیث عن الخطاب الصوفي لدى الأمیر عبدالقادر باعتباره صاحب رؤیة   

یة قد تصنف مع ما سمي بالتصوف الفلسفي من خلال انتمائه لمدرسة محیي صوف

الدین بن عربي وباعتباره ساهم مساهمة نظریة في المجال الصوفي العرفاني ،و لأجل 

توضیح التجربة الصوفیة ومدى علاقتها بالتجربة الفلسفیة والرهانات الفلسفیة التي 



وفي تجربة الأمیر  1لإسلامي خصوصایمكن أن توجد في التصوف عموما والتصوف ا

   على الأخص،من أجل ذلك وضعنا مبحثا خاصا بالتصوف والتجربة الصوفیة.

  

  

  

  

  

     

  

  

  

 المبحث الأول:التصوف والتجربة الصوفیة   

  :ماهیة التصوف - 1

أنه لا یمكن تقدیم تعریف  2یرى العدید من الباحثین في موضوع التصوف       

التصوف الإسلامي  را لطبیعته ، في حین یحاول صاحب نشأةجامع مانع للتصوف نظ

                                                             
1 Les enjeux philosophiques de la mystique  ,p : 45 

  A .Vauchez, La spiritualité du Moyen Ageجاء في "التصوف في إفریقیة "انیلي سلامة العامري نقلا عن  2

 Occidental ; PUf.Paris1975  أن مصطلحmystique  یرتبط مباشرة بحالة المیستیسیزمLe mysticisme  أي التیار الروحاني الذي عرفھ
 08فیحیل إلى التجربة الإسلامیة التي ظھرت ابتدءا من القرن  Soufismeمیلادي،أما مصطلح تصوف  12الغرب في القرن 

 یمیز بین ما یسمیھ Approches de nouvelle gnose,Gallimard,France,1981,p :14في R,Abellio.في حین نجد 09:  میلادي.ص
mystiqueما یسمیھ  وgnose .فالأول تفكیك للوعي وخروج الكائن عن ذاتھ كونھ یعیش الوجد،بینما الثاني فینشط العقل ویقود إلى منطق جدید،  



المنهج وصولا إلى  أن یقدم هذا التعریف  انطلاقا من الجمع بین البدایة والطریقة أو

ّ◌التصوف تیقظ فطري یوجّه النفس الصادقة إلى أن تجاهد "الغایة منه ، إذ یقول 

عریفات الكلاسیكیة واعتمد على الت"لتحظى بمذاقات الاتصال بالوجود المطلق 

    1للتصوف خاصة الرسالة القشیریة التي تجعله یقوم على الحب فالفناء ثم المعرفة.

ومهما كان الاختلاف حول مصادر التصوف سواء الإسلامي أو غیره ،فلا      

شك أن هناك عوامل متعددة ومجتمعة أنتجته ،غیر أن الذي یمیز المتصوفة هو 

من النصوص عن طریق التأویل الرمزي ،وسنجد هذا في التماس المعاني الباطنیة 

تجربة الأمیر عبدالقادر وقبله ابن عربي ،حیث سیؤدي هذا الإسراف في التأویل إلى 

لى الأفلاطونیة المختلطة بالعناصر الشرقیة ذات  ما یسمى  دائرة الغنوص الواسعة وإ

هة معرفیة لها النزعة الروحیة ، الشيء الذي یسبغ التصوف بصبغة عالمیة ونك

  خصوصیاتها.  

في حین یرى هنري كوربان أن هناك نموا داخلیا للمعرفة الصوفیة یتجلى من خلال  

استطاعتها التوصل في تفاصیله إلى تنمیة تقنیة روحیة خلقت بتقدمها ودرجاتها 

ومن هنا یأتي ما سمي بالفلسفة   2وحاصلها  میتافیزیقا كاملة عرفت باسم العرفان 

التي تتجلى في محاولة العقل النظري تفسیر التجربة الصوفیة الشعوریة  الصوفیة

   .3الوجدانیة

   :المعرفة الصوفیة - 2

                                                             
.24،ص: 1969إبراھیم بسیومي ،نشأة التصوف الإسلامي ،دار المعارف ،مصر ، 1  

  .132، ص1992دار الجیل ،بیروت ، ـ -دراسة فلسفیة في مشكلات المعرفة-ناجي حسین جودة ،المعرفة الصوفیة 2

3 Les enjeux philosophiques de la mystique  



أمّا بالنسبة للمعرفة عند الصوفیة فقد اشتهر عنهم استعمالهم لفظ المعرفة       

ز للتعبیر عن أذواقهم وقلّما تعبر عن المعرفة الحسیة، وكثیرا ما تزخر مؤلفاتهم بالرمو 

على –ما یتطلب الحذر في تأویلها والحكم علیها. ولقد قام الصوفیة بمجهود كبیر 

في التأویل الرمزي لمقاصدهم بغیة عدم تناقضها مع الشرع -غرار الفلاسفة المسلمین

ونتج عن ذلك منهجا في التأویل الرمزي الإشاري * إلى غایة ابن عربي الذي اعتبر 

یقسم الصوفیة المعرفة إلى ثلاث درجات هي: علم الیقین و  1ألفاظ القرآن الكریم رموزا.

  وعین الیقین وحق الیقین وكلها ألفاظ مستمدة من القرآن الكریم.

فعلم الیقین بالنسبة لهم هو ما یستمد من النظر والاستدلال وهو أدنى درجة    

 المعرفة وقد یكون من نصیب جمیع الخلق وما یطلق علیه بمصطلحاتهم حال التفرقة

  أي قسمة وتمییز الذات عن الموضوع.

عین الیقین هو درجة دنیا بین عین الیقین وحق الیقین وهو معرفة قائمة على  

لغاء التفرقة بین الذات والموضع أو ما یسمى في اصطلاحهم حال الجمع.   المباشرة وإ

أما حق الیقین وهو أرقى درجة في المعرفة الصوفیة فهي معرفة تلغى كل فیها     

ل  تفرقة بین الذات والموضوع أو ما یعرف في اصطلاحهم بمقام جمع الجمع بلسان ك

التوحید.واشتهر عنهم *علم الیقین حال التفرقة،وعین الیقین حال الجمع ،وحق الیقین 

   2جمع الجمع بلسان التوحید*

تعرف المعرفة الصوفیة من خلال تقسیمها للمنهج وقلبها لكیفیة الاستدلال،       

إن المتصوف یتجاوز المناهج العقلیة والنقلیة من أجل الاتصال بالحقیقة الوجودیة بل 
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لة * الرمز كخاصیة من خصائص التجربة الصوفیة.إذ الآیة عند الأمیر علامة أو دال بالمعنى الألسني یدل على الفعل أو الترك وسوف نقدم أمث
  بالنسبة لھ.

  .528،ص:1966معارف،دار الكتاب العربي ،بیروتنالسھروردي،عوارف ال 2



إما أصحاب نقل وأثر أو أرباب عقل وفكر أما  -عند المتصوف-المطلقة ،والناس

الصوفیة فأهل الوصال ،وبالتالي ما یعتبر عند غیرهم غیب هو ظهور لدى المتصوفة. 

تنزیه المطلق الذي یفضي إلى التعطیل الذي فالعقل في نظرهم قاصر لا یقدم سوى ال

  یجعل من الألوهیة مثلا مبدآ میتافیزیقیا مجردا من الفاعلیة المطلقة.

والعقول كما یرى ابن عربي تعرف االله من حیث كونه موجودا من حیث السلب لا   

الذي –كما یرفض الصوفیة منهج الاستدلال على الغائب بالشاهد  1من حیث الإثبات.

على اعتبار أن هذا الاستدلال یفید في صفات كائن له مثل  -مله المتكلموناستع

یستدل بصفات من له مثل ونظیر على من لا مثل له ولا نظیر؟ فالدلیل  فونظیر، فكی

  على االله هو االله وحده.

ومع أن المتصوفة قالوا بمحدودیة العقل إلا أنهم  لم یحرموا من الحصول       

ه بالثقافة العقلیة الواسعة،إذ الكثیر منهم عرفوا باطلاعهم الواسع على ما یمكن تسمیت

على المنطق والفلسفة ،لكن ما میز منهجهم الذوقي وقولهم بنقص الاستدلال العقلي 

یرجع إلى تجربتهم الروحیة ، هذه التجربة التي بفضلها وصلوا إلى الحسم في مسألة 

مثال على ذلك تجربة أبي حامد  عجز العقل عن تقدیم حل لمشكلة الوجود ،وخیر

متحدثا عن التصوف الذي  "اللُمَع"یصرح في كتابه  الغزالي والسراج هذا الأخیر الذي

وهذا كله .2علم الحقائق ثمرة العلوم كلها ونهایة جمیع العلوم " یسمیه علم الحقائق "

ین ومكانته یعود كما یرى الدارسون إلى فكرة التوحید الخالص بالنسبة للمتصوفة المسلم

  وانعكاساته على مذهبه المعرفي.

                                                             
  . 2ابن عربي،رسائل ابن عربي،ص:-  1

   13،ص: 2001السراج،اللمع ،تحقیق الھنداوي ،دار الكتب العلمیة ،-  2



كما یعتقد،هو الذي  -تعالى–فالصوفي ینسب كل معرفة باالله إلى االله لأن االله         

ومن  1.حتى یصبح العارف عین المعروفیرفع عن العارف حجاب الغیریة والإثنینیة 

الإحساس بالتفرقة  هنا فالتوحید الحقیقي لا یتحقق إلا في مقام الفناء الصوفي و زوال

هذه  -االله–،كما أن العقل في نظرهم ینتج صورة محدثة مصنوعة لا تمثل أحدیة القدیم 

الأحدیة التي تقتضي حسبهم توحیدا یلغي المسافة بین الإنسان وربه ،بین الذات  

   .2والموضوع ،وبین العارف والمعروف

أهمیة العقل خاصة في معرفة  وتجدر الإشارة إلى أن أعلام التصوف لم یهملوا         

العالم الخارجي المحسوس ،كما أن الصوفي قد یحتاج إلى المعارف العقلیة لتشكیل 

الإطار الخارجي للمعرفة الصوفیة ،والإشراقي في ظل الفلسفة الصوفیة في حاجة إلى 

الدراسة الفلسفیة للدفاع عن موقفه ، وهذا ما نجده لدى متصوفة أمثال ابن عربي 

 3والأمیر عبدالقادر الجزائري. ير وردوالسه

عن ما یسمیه الجانب الإبستمولوجي الذي یجعل بنیة 4و یتحدث عابد الجابري        

المنهج الصوفي أو العرفاني تشترك مع العلوم البیانیة معتمدا على صاحب اللمع 

قین من المتحق  المستنبطات .. ما استنبط أهل الفهم"  السراج الطوسي ،حیث یقول:

  بالموافقة  لكتاب االله

وجل ،ظاهرا وباطنا ،والمتابعة لرسول االله (ص)ظاهرا وباطنا  والعمل بظواهرهم    

وبواطنهم.فلما عملوا بما علموا من ذلك ورثهم االله تعالى علم ما لم یعلموا وهو علم 
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الإشارة وعلم مواریث الأعمال التي یكشف االله تعالى لقلوب أصفیائه من المعاني 

لمذخورة  واللطائف والأسرار المخزونة وغرائب العلوم وطرائف الحكم في معاني  ا

  1القرآن ومعاني أخبار رسول االله (ص) من حیث أحوالهم وأوقاتهم وصفاء أذكارهم".

وكما أن الفقهاء وعلماء الظاهر أیضا لهم استنباطات وتدبر وفقا للآیة القرآنیة:          

:"..ولو ردوه .  والآیة الدالة على الاستنباط 2على قلوب أقفالها" "أفلا یتدبرون القرآن أم

لى أولي الأمر منهم لعلمه الذین یستنبطونه منهم .حیث یقول:"اعلم 3" إلى الرسول وإ

أیدك االله بالفهم وأزال عنك الوهم أن أبناء الأحوال وأرباب القلوب لهم أیضا مستنبطات 

وقد استنبطوا من ظاهر القرآن وظاهر الأخبار  في معاني أحوالهم وعلومهم وحقائقهم 

فالصوفیة أیضا مختلفون في  4".معاني لطیفة باطنة وحكما مستطرفة وأسرارا مأخوذة 

استنباطهم مثل أهل الظاهر ،غیر أنه إذا كان اختلاف أهل الظاهر یؤدي إلى الغلط 

لأن مستنبطات  كونه یتعلق بالأحكام،فإن الاختلاف في علم الباطن لا یؤدي إلى ذلك

    الصوفیة فضائل ومحاسن ومكارم ,أحوال وأخلاق ومقامات ودرجات.

و جدیر بالملاحظة أن التصوف یزدهر أو ینحط بالنظر إلى الأهمیة التي یعطیها       

أصحابه لموضوع المعرفة هذه المعرفة التي هي صلب التجربة الصوفیة ، مما یجعل 

ذاتي شدید الفردانیة فهي فردانیة وفریدة من نوعها التجربة الصوفیة تتسم بالطابع ال

وغیر قابلة للتكرار ،إنها وجدانیة ولهذا فإنها تنتج تصورات قد تكون مختلفة من 

متصوف لآخر إلى جانب اختلاف الألفاظ والمقامات والأحوال .ومن هنا سوف نلاحظ 
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میر عبدالقادر أن هذا الطابع الفردي الممیز للتجربة الصوفیة یوجد في تجربة الأ

  والمعرفة الصوفیة ترتبط ارتباطا كلیا بتجربة الصوفي. 1الصوفیة*

  :المصطلحات الصوفیة والأدوات المعرفیة والمنهجیة - 3

منها  ةیستخدم المتصوفة عدة مفاهیم ومصطلحات للتعبیر عن أداة المعرفة الكشفی    

غموض هذه المفاهیم لا بد القلب والروح والسر وقد یستخدمون مفهوم النفس،ولكي یفك 

من الرجوع إلى رؤیة المتصوفة للإنسان.فالإنسان له قوتان الأولى تشده إلى الحقائق 

المطلقة  وهي الروح العلوي ،والثانیة تجذبه إلى أسفل أي إلى عالم الزوال والتغیر وهي 

ل .والروح العلوي یرد من عالم الأمر الذي هو الأص . 2الروح الحیواني أو النفس

والجوهر ،ولهذا تتشوق إلى العودة إلى موطنها الأصلي ،وهذا یفسر أیضا أسبقیة الروح 

خلق الأرواح قبل -كما ورد عندهم–على البدن التي یقول بها المتصوفة ،فاالله 

  3الأجساد.

وبناءا على هذا التصور الذي یقول بأسبقیة الروح على الجسد تأسست نظریة      

وهي النظریة القائمة على مبدأ صوفي یعتقد في إمكانیة وجود المعرفة لدى الصوفیة ،

معرفة فوق طبیعیة لدى الإنسان ، غیر أن هذه المعرفة موجودة في الإنسان بالقوة ولا 

تصبح موجودة بالفعل إلا بالتزام الطریق الصوفي وتطهیر القلب تطهیرا كاملا. وهكذا 

الإنسان إذا استطاع أن یقطع  نة، فإلما كان الروح العلوي من عالم الأنوار الإلهی

صلته باشتراطات النفس الحیوانیة والبدن فإنه یتمكن من استعادة صلته بالعالم العلوي 

  وبالتالي یتمكن من الإلهام والكشف.
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ومن جهة أخرى فإن الصوفي الذي یتمكن من هذه العودة إلى العالم العلوي ولما      

لعالم الحسي المفارق لعالمه الأصلي وذلك بسبب یشعر بذلك یحدث له الاغتراب عن ا

ولهذا تعتبر النفس في التربیة الصوفیة عموما، أكبر  1.الروح الحیواني أو النفس

حجاب عن الحقیقة فلا بد من العمل لقهرها و إزالة الحجاب بینه وبین عالم الكشف 

  والإلهام.

صر الالتقاء بین الروح ومن المفاهیم الرئیسیة أیضا" القلب" الذي یشكل عن     

والنفس، والقلب باستطاعته الاتصال بالروح العلوي لیكون أداة ومهبطا للإلهام 

إذا اتصل بالنفس فإنه یصبح محلا للآثام والشهوات وتحجب عنه الرؤیة  االصوفي، أم

–كالمرآة العاكسة -جلائه وصفائه رالصوفیة. ویشبّه البعض منهم القلب بالمرآة، فبقد

آة العارف. وتدل الأبحاث في هذا المجال أن الأدبیات الصوفیة تركز على یصبح مر 

    .2القلب كأداة للمعرفة أكثر من تركیزها على القلب الجسماني كعضو فیزیولوجي

ومن المفاهیم والألفاظ المستعملة كأداة للمعرفة الصوفیة نجد :السر والبصیرة      

ظ انطلاقا من تجربته الفردیة وثقافته، حیث وعین القلب ،وبعضهم میز بین هذه الألفا

 3جاء في الرسالة القشیریة "المشاهدة للقلوب،والمكاشفة للأسرار ، والمعاینة للبصائر" 

غیر أن اللفظ الأكثر تداولا هو القلب ما جعله مصطلحا جامعا لكل الألفاظ المستعملة 

قلب ،والظاهر أشیاء الباطن شيء واحد وهو ال" للكلاباذي "التعرف "،حیث جاء في

  . 4 "مختلفة
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بناءا على هذه المفاهیم خاصة القلب والروح والتي لا یمكن التمییز بینهما معرفیا     

،فإن المعرفة الصوفیة أداتها القلب أو الروح وهما أداتان روحیتان 1-نیكلسونحسب –

كما –لكونیة ،والقلب عندهم یعرف ما یعجز العقل عن معرفته ، فهو الحاسة المتعالیة ا

  لم یُخْبِرْها إلا صاحب التجربة الصوفیة .-  2یقول عفیفي

لا شك أن هذه النظرة الصوفیة للإنسان والتي من خلالها استنبطت نظریتهم     

للمعرفة تشترك مع النظرة الأفلاطونیة  للإنسان ، كما أن الأساس النظري لنظریة 

والروح تستمد   -كما سبق ذكره–لبدن المعرفة الصوفیة قائم على أسبقیة الروح على ا

إمكانیة المعرفة الإلهامیة من صلتها السابقة بعالم الأنوار والحقائق الكاملة ،وتتحقق 

هذه الإمكانیة عندما یقوم الصوفي في سلوكه بالابتعاد عن عالم البدن والحس بغیة 

  الخلاص من وثاقه فیصل إلى عالم الحقیقة. 

بدالقادر صراحة في مطلع حدیثه عن عالم المثال أو ما إذ یتحدث الأمیر ع       

یسمیه "الخیال المنفصل" وه یذكر قصة الرسول (ص)حینما شوهد یتقدم من مكانه ثم 

قال مجیبا عن تساؤل حول المسألة :"مثلت لي الجنة والنار في هذا الحائط"  یقول 

ونیة" ویعتبر أفلاطون الأمیر "وهذا معروف عند الحكماء وهو ما یسمى بالمثل الأفلاط

. 3وأنكره المتكلمون قاطبة-یقصد أفلاطون–حكیما إلهیا،فاالله كشفه لهذا الإمام الإلهي 

وهذه المبادئ لازمة لكل معرفة صوفیة مهما كان الشكل أو الاسم الذي اتخذته كشفا 

أو عرفانا أو إشراقا، لأن هذه المعرفة تعتمد على مجاوزة العقل 

Transrationalisme 4ل تدفع إلى التسلیم بعالم خفي لا یصل إلیه العلم ولا العق .  
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   :مراحل الوصول إلى العرفان - 4

هناك تساؤل حول القیم الصوفیة في الإسلام ومدى أصالتها أي ارتباطها بالدین      

الإسلامي إلا أن ماسینیون ینفي تأثر التصوف الإسلامي بالدیانات والثقافات الأخرى 

بالقرآن والحدیث ، وفي الوقت نفسه یؤكد كغیره من الباحثین أن هناك ویثبت تأثره 

  ألفاظا موحدة بین الدیانات السماویة لتحدید حقائق ووقائع روحیة. 

یعارض الصوفیة معارضة تامة ما یسمى بالصرامة الشرعیة التي تمیز بها      

قابل الحیاة الخارجیة اعتبار أن هناك قیما خاصة بالحیاة الداخلیة في م ىالفقهاء، عل

الظاهریة التي یهتم بها الفقهاء. والشریعة لدى المتصوفة المسلمین ترتكز على الطریقة 

سمى الواصل إلى الحقیقة بغیة الوصول إلى الحقیقة والتي یصلون إلیها بالذوق وی

والعارفون(جمع:عارف) یحتجون في الوقت نفسه على من یعتقد أن الشریعة بالعارف.

الخضوع (أي خضوع العارف للشریعة).  ةمة في حالة التقدم الروحي، وضرور غیر ملز 

  وتتمثل في الأسباب التالیة:

نذار ضد كل تمرد       وسمیع  ر.فاالله قدیر، علیم، بصی1هناك وعد إلهي ووعید وإ

ورقیب.و كلما اقتنع المتصوف أن االله رقیب فإنه یلاحظ كل شيء بانتباه وهنا تصبح 

الإحسان أن تعبد االله كأنك تراه فإن لم حیث یعي أنه تحت مراقبة االله.( المراقبة حالا

  . 2 تكن تراه فإنه یراك)

وتشكل هذه العناصر الأخلاقیة الأدوات المعرفیة والمنهجیة بالنسبة للصوفي ،فإذا     

كان الفیلسوف یحلل ویركب ویستنبط ،فإن المتصوف ینطلق من ذاته فیهذبها ویبعدها 
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ن تسمیته بالعوائق المعرفیة والتي في معظمها ذاتیة وهكذا یتدرج في عن ما یمك

  المعرفة إلى أن یصل إلى العرفان.

ومن المقامات التي یتدرج في صعودها المتصوف مقام الطاعة والتي تتجاوز       

المتصوف وغایته لیس الجزاء في الجنة ولكن القرب  لفیما بعد لتصل إلى التقوى، وأم

القرآن قد أشار إلى أصحاب المقام العالي و المقربین.حیث أشارت الآیة  من الرب، و

  القرآنیة من سورة الواقعة إلى ذلك لقرب " والسابقون السابقون أولائك المقربون"

لقیمة العمیقة للطاعة(طاعة الصوفي الله) تظهر من خلال التأویل الذي ا  تظهر     

ن تطیعوا االله ورسوله لا یَلِتْكُمْ من أعمالكم "ة(للآیة القرآنی-1الرازي نفخر الدی–وضعه  وإ

حیث یتحدث الرازي عن السبب في ذكر القرآن لهذه  2"شیئا ،إن االله غفور رحیم )

الأعمال ،فیجیب أن هذه الأعمال بمجرد أن تنجز لا نستطیع تحویلها ولا نستطیع 

ن الأعمال المسألة بالقول بأن أي عمل م -الرازي–حذف أي شيء منها، ویوضح 

المرتكبة لا یختلف عن الدور الذي یمثله كل واحد منا ،فأعمالنا في الحیاة الدنیا تظهر 

في شخوصنا كأنها أعراض داخل جوهر بینما في الآخرة سیكون العكس وكل شيء 

  محسوب ومحفوظ من االله. 

ة والرضا أعمال الطاعة هي أعمال أرادها االله لذا فهي تحمل قیمة أبدیة ،هذه الإراد    

الإلهین یتمیزان بالأبدیة فاالله رضي في الأبد على من یطیعونه ،هذا الرضا سماه 

رضي االله "الصوفیة بعد القرآن الرجاء أو الرضوان ،حیث یرضى عنهم ویرضوا عنه (

   .3"عنهم ورضوا عنه)
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یا أیتها (" 1 الدخول الأبدي في الرضوانفالجنّة لیست مجرد جنان ومتاع بل       

  2نفس المطمئنة ارجعي إلى ربك راضیة مرضیة فادخلي في عبادي وادخلي جنتي ".ال

والدخول في الرضوان یعني الدخول في الحب، فكلمة رضوان لها جذور في اللغة 

  بمعنى الإرادة والحب. -كما العربیة-العبریة

بح كما أن مفردات روحانیة مثل الخوف والرجاء و التي تظهر أنها متضادة تص      

كل منهما یحمل معنى الخوف  -رجا-والفعل -خاف–هنا متكاملة حیث كل من الفعل 

الصوفي قطبي النور  حوالرجاء في الوقت نفسه، ما یجعلهما في الاصطلا

الإلهي.وبالتالي الخصوصیة الألسنیة للفكر الصوفي هي التي تنیره جیدا ، فنحن 

ف ، فالخوف المضاف إلى نخاف عندما نرجو ونأمل ، ونرجو ونأمل عندما نخا

الرجاء یمنعه من أن یصبح ثقة كاملة في النفس ،والرجاء المضاف إلى الخوف یمنعه 

  من أن یصبح انقباضا معیقا .

هذه الثنائیات التي تتكرر في أحوال المتصوفة والتي تعبر عن نوع من الجدل      

،ولما كان المنهج  الذي یجمع المتضادات هو الدافع إلى الحركیة في الفكر الصوفي

الصوفي قلبیا وذوقیا فإنه مرتبط بهذه الأحوال والمقامات التي یبلغها ،ومن هنا نستطیع 

  . متابعة دینامیكیة الفكر الصوفي في رؤیته للوجود وللتاریخ

إلى جانب ثنائیة الخوف والرجاء تطرح ثنائیات أخرى كالقبض والبسط، والأنس       

لألفاظ الأخیرة غیر قرآنیة لكنها تتماشى وتدمج في إطار كانت هذه ا نوالهیبة، وإ 
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 1صاحب مدخل إلى فلسفة الدین نقلا عن الرازيمجموع الرؤیة الإسلامیة.ویوضح 

  هذه الثنائیة من خلال الإشارة إلى علاقة االله المتعالي بالإنسان.

ان ، غیر أنه (المتعالي) بعید كل البعد عن الإنس تعالیه ففي واقع الأمر االله في      

وخلقنا الإنسان ونعلم ما توسوس كخالق ورازق قریب منه ،ویستشهد بالآیة القرآنیة (

. ولكن االله من جهة أخرى متعال حیث 2به نفسه ونحن أقرب إلیه من حبل الورید) 

  3سورة الرعد.(عالم الغیب والشهادة الكبیر المتعال).یذكر في 

یة انطلاقا من دلالتها على قرب االله أو بعده من و یفسر الرازي هذه الأسماء الإله    

الإنسان ،فعبارة (سبحان االله) أي التسبیح یتوجه لذاته وكبره ومخالفته للغیر ،بینما 

عبارة (الحمد الله) أي الحمد فیتوجه إلى الإله الخالق الذي یحضر خلقه ویوحي ویعلم 

غفور،الودود،الحلیم،الرؤوف ویوجه ...وأسماء أخرى تصفه بهذا المعنى مثل الرحیم ،ال

والتواب ، وكل هذه الأسماء موجودة في التوراة ،فإله الیهود والمسیحیین أیضا قریب 

  4وبعید من الإنسان.

انطلاقا من هذه الثنائیة یفسر لنا الرازي مسألة غایة في الأهمیة سواء لدى الفكر     

لصوفي، ویتعلق الأمر بمسألة الدیني والفكر الإسلامي بالدرجة الأولى ثم لدى الفكر ا

إرادة االله وتحكمه في القوانین الطبیعیة (والبشریة ) ،حیث أن االله یتحكم في القانون 

بالإرادة  فیرید أن یكون مطاعا ولكن من طرف أناس أعطاهم العقل والقدرة على 

التفكیر أي یرید أن یطاع بحریة ،فلو تحكم بالمشیئة فكل الناس تطیعه كما تطیع 
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یستطیع أن یحب الناس -مثل إله التوراة–حیوانات قانون الطبیعة. ثم إن إله القرآن ال

الإلهیة تضمن المغفرة غیر أنه من الخطأ الاعتماد  ةویستطیع أن یبغضهم، والرحم

  لا یتأكد من أنه بعید عن غضب الإله وبغضه إلا إذا هاجر إلیه. نعلیها كلیا، فالإنسا

 والتي تشكل جدلیة بین متضادیین أو متناقضین   اة الصوفیةهذه الثنائیة في الحی     

هي الوسیلة الأكثر ضمانا لتفادي العوائق المعرفیة ، أو بالتعبیر الأخلاقي، تفادي 

المكائد الموجودة یمینا ویسارا على الطریق بالنسبة للصوفي ، ما یجعلنا أمام جدلیة 

تظهر هذه الجدلیة في الضرورة (دیالكتیك) في خطوات التصوف بین نسبي ومطلق، و 

حیث یوجد الإنسان في تصالح مع مظهرین متناقضین ، واحدة فاعلة والأخرى منفعلة 

.  

یجب الاجتهاد عبر الزمن المتواصل في الحیاة هذه الحیاة التي تمر من میلاد      

الإنسان إلى موته من أجل تطبیق القانون وهذا الاجتهاد الضروري یوجد على مستوى 

أو النفس ،فالنفس لها معنى التفكیر في اللغة  âme  =لوعي بالذات أو الروح ا

ولكن إذا كان الوعي بالذات یعود  لملاحظة تعالیم إلهیة فقد یتعرض الإنسان  1العربیة

إلى خطر الغرور بالذات وقد یشعر الإنسان بالرضا عن عمله فیقع في شر ما یسمى 

ض على ذاته وعلى الآخرین ویأخذ دورا . فالریاء ،فیشبهه بتمثیل مسرحي یعر  بالریاء

، بالإخلاصیمنع الإنسان من اكتشاف حقیقته وأصالة وجوده الذي سماه القرآن 

الإخلاص لیس في متناول الإنسان بل االله هو الذي یعطیه إیاه. من هنا تأتي فكرة 

لإخلاص المجاهدة لدى المتصوفة والتي تنطلق في هذه الحالة أي حالة البحث عن ا

                                                             
1 OP, Cit  ,p : 81. 



من مخالفة النفس أي الكفاح ضد أخطار وعي الذات لهذه النفس التي سماها القرآن 

  .1(أمّارة بالسوء)

والمستمد من بعض الأحادیث  -الجهاد الأكبر–یتحدث المتصوفة عن مفهوم      

یتوجه إلى آفات النفس وهذا الجهاد غایته النهائیة الوصول إلى  دالنبویة  وهو جها

الاتحاد في -البقاء–یفنى عن ذاته ویتصل بالمطلق أي ما یسمى في عرفهم الفناء أي 

االله ،وقد استمدت فكرة مخالفة النفس  ومكافحتها من الآیة القرآنیة التي تتحدث على 

  .2 :(فتوبوا إلى بارئكم فاقتلوا أنفسكم )مخاطبا قومه  -موسى–لسان النبي 

كما هو في التوراة –قلب في التصوف انطلاقا من هذه النظرة للإنسان لعب ال     

دورا كبیرا في الوصول إلى الحقائق ، غیر أن القلب لا یوجد في زمان  -والقرآن

متواصل لیقوم بمجهود التفكیر إذ یعیش لحظات غیر متواصلة وأوقات منفصلة ، في 

هذه الأوقات المنفصلة یدخل في علاقة مباشرة مع االله ،وهذه الأوقات المنفصلة هي 

لتي یعیش فیها الحدث الذي ینتمي لعالم الشهادة من خلال اللحظة الصوفیة التي ا

–تنتمي لعالم الغیب.أي أن االله هو الذي یعطیه ما یسمى بالأحوال الصوفیة 

  . 3ج:حال)ویتلقاها الصوفي بطریقة منفعلة ولیست فاعلة

في النفس ولا یبقى بهذا المعنى تصبح حیاة القلب كفیلة بإبعاد المكائد الموجودة      

شيء أقل حقیقة من الإنسان كما هو في هذا العالم ،وبالتالي علیه الخضوع لقوانین 

الشرع كما علیه أن یعزل  نتائج  مجهوده الخاص عن العطایا الخالصة الله والتي هي 

عبارة عن أحوال وهكذا تتطور التجربة الصوفیة لدرجة أن صاحبها إذا تمكن من 

                                                             
  إشارة إلى الآیة من سورة یوسف " إن النفس لأمارة بالسوء إلا ما رحم ربي" 1

  .54سورة البقرة ، الآیة : 2

  ن عند الله لا یعود للمجاھدة على عكس المقامسبق تعریف الحال كمصطلح صوفي وھو م 3



وتفادي الأوهام، یصل إلى درجة الصدیقین،  -ة الأحوال دون انقطاعمراقب–المراقبة 

  *.  1والصدیقین والشهداء والصالحین) (

وهكذا یكون الإنسان الحقیقي العادل حیث یحكم على أعماله كشيء لا دخل له     

فیه ولیست له قیمة ، أي یعمل ولكن بمجرد أن ینتهي لا یعود لعمله أیة أهمیة ،إنسان 

ویقوم بمجهودات جبارة لكن أفعاله لیست شخصیة ،لیس هو الفاعل الحقیقي یتحرك 

فاالله هو الذي حقق فیه هذه الأفعال وأعطاها إیاه وفي هذا العطاء یوجد االله .كما یرى 

الصوفیة أن الإنسان داخل قلبه یحب االله ویریده وبالتالي فهو مرید (من هنا مفهوم 

  المحبوب.المرید السالك) واالله هو المراد و 

هناك أیضا ما یسمى بالصعود في الطریقة الصوفیة أو المعراج ،هذا الصعود        

یسمح باكتشاف الحقیقة ،وهذا الصعود من طرف الإنسان إلى االله یقابله نزول من االله 

إلى الإنسان ، فالإنسان الصوفي عندما یحب االله ،ففي الحقیقة إن االله هو الذي یحب 

 ما هو سوى حب االله له ،وهذه أطروحة كبار الصوفیة المسلمین الإنسان ،وحبه الله

كالغزالي في إحیاء علوم الدین حیث یتناول باب الحب الإلهي. وما یتحقق في فعل 

الحب یتحقق في كل الأفعال التي یتحكم فیها االله، فالإنسان ینفذ الأفعال بطاعته ولكن 

  ،واالله یمنحه الأبدیة في ذاتها.في حقیقة الأمر فإن االله هو الذي یجسدها فیه 

بمعنى من المعاني، بمجرد  - 2 يدائما حسب الفخر الراز –وفي التجربة الصوفیة     

أن یكتشف الصوفي هویته في الحق أي في االله  ،یكون ذلك لیس بالمجاهدة وبذل 
                                                             

  .69سورة النساء ،الآیة : 1

ذا انكشف له حقائق المعنى خرج من أشجان الخلق ،خاطبهم بالتقریب وهو الكشف من  66ص -اللمع–جاء في  * إذا أیقن بالمعنى وقع له مشاهدة الأحوال ، وإ

والصدیقیة حال الصدق .  یة السابقة ،الشهداء باعوه أنفسهم والصالحون الذین هم لأماناتهم وعهدهم راعونالصدیقیة وخاطبهم االله تعالى بالمشاهدة  ،ومعنى الآ

  .فیكون صدیقا في أقواله وأفعاله .( التوراة أیضا تتحدث عن الصادق بالمفهوم الدیني للكلمة

2 Jean-Louis Vieillard Baron et Francis Kaplan. OP, Cit , p :82. 



الجهد ولكن بالأحوال التي تُمنح له من االله ، فیعتقد أنها لیست أفعاله. فعلى سبیل 

(الفقر الصوفي) لا ـتأتي بأفعال إرادیة من أجل خیر العالم ،أي  -حالة الفقر–المثال 

لا یستطیع الصوفي  أن یكتسب حالة الفقر ، هنا لكي یلتزم بالأوامر الشرعیة القرآنیة 

وهذا ضروري للصوفي في مرحلة معینة التفقّر ویلتزم بخیر هذا العالم فإنه یلجأ إلى 

لجهوده .بید أن هذا الصوفي نفسه ، في حقیقة الأمر وبتجرده من أجل فهم الحاجة 

  عن نفسه یتلقى الفقر كحال ومن هنا تكون كل أعماله أعمال فقر.

ما یلاحظ على التجربة الصوفیة ومراتب الوصول إلى المعرفة و العرفان هو     

اس خیر العالم العلاقة بین االله والإنسان والكون أو العالم،كما أن الأحوال تقسم على أس

وتقسم الأحوال إلى الأنماط الأساسیة التي تعود إلى السلوكات التي یحبها االله ، وهي 

  1إلهیة كما ذكرنا لا دخل للمجاهدة والجهد فیها ، وهي بالترتیب الآتي:

  التقوى.-1

  الصبر.-2

  التوكل .-3

  التوبة .-4

  التواضع (الخضوع). -5

  وهناك نصوص تضیف حالات أخرى هي:

  الرضا .-6

  الشكر.-7

                                                             
1OP, Cit, p :83. 



  الذكر.-8

  الصدق.9

  الإخلاص.-10

ومن الملاحظ أن هذه الأفعال تنسب إلى الإنسان وتنسب أیضا إلى االله ، فالرضا      

) ،التوبة : الإنسان یعود إلى االله رضي االله عنهم ورضوا عنهمن االله ومن الإنسان (

الفكرة ب االله علیهم لیتوبوا ) (فتابتوبته واالله یعود إلى الإنسان لاستقبال هذه التوبة 

نفسها موجودة في التوراة مع الجذور اللغویة السامیة نفسها.كما توجد ألفاظ تدل على 

التبادل بین االله والإنسان كلفظ الشكر الذي یعني بالنسبة للإنسان الاعتراف بالخیرات 

  الإلهیة.

بكسر  -عالِم–یبة من قر  "شاكرـ "أما بالنسبة الله من أسمائه الشاكر والشكور،ف    

،فهو شاكر وشكور لأنه یعرف (یعلم) و یعترف بكل من یعترفون به ،فالإنسان -اللام

أذكروني یعرف من طرف االله في فعل الاعتراف الذي یقدمه له.وكذلك الذكر (

فالذكر هو العبادة المتواصلة في كل الأوقات عكس العبادات الأخرى، فالفعل  1)أذكركم

لا تأتي إلا 2-حسب الرازي–ى الفعل الإنساني ویتبعه،غیر أن المبادرة الإلهي یجیب عل

 –الصوفي هنا  -من االله ،وبالتالي هذا الفعل السابق من طرف االله یحدد  في الإنسان

عملا من خلاله یؤسس الحقیقة ،هذه الحقیقة هي التي تقود الصوفي إلى الطریق أو 

  الطریقة للوصول إلیها.

                                                             
  .152سورة البقرة ،الآیة  1

2 -0P , CIt ;p :84 



المرتبطة بالمنهج الصوفي الذي تمر به التجربة الصوفیة ،  هذه الخصوصیات    

تعبر أیضا عن قیم كبرى في التصوف عموما ،وهي عبارة عن القیم الكبرى المشتركة 

ن بأشكال متنوعة ومختلفة ،حسب خصوصیته  والتي من خلالها یمارسها كل صوفي وإ

یث عن تأثیرات أجنبیة ومزاجه وتجربته وثقافته الدینیة  وغیرها،ومن هنا یمكن الحد

والتي توجد في –بالنسبة للمتصوفة المسلمین. والقاعدة المرجعیة للمتصوفة المسلمین 

النبوي ،ومن ناحیة أخرى فإن الآیات القرآنیة  ثهي القرآن والحدی -معظم مؤلفاتهم

التي لعبت دورا كبیرا في هذا التأمل الصوفي لها علاقة مع نصوص في التوراة 

 . 1والإنجیل

كما نجد في الدیانتین الیهودیة والإسلامیة أن االله یتكلم مع الإنسان مستعملا           

=شخص ینادي الإنسان للعودة إلیه بعد أن خلقه والإنسان یجیب، وهذا -أنا–الضمیر 

یحدث في القلب وهو القسم الأكثر حمیمیة في  -بین االله والإنسان–التبادل للكلمات 

دث المتصوفة كثیرا  عن مقابلات سریة أو مناجاة تحدث بین هذا ویتح  .الإنسان

المتصوف وربه،وفي هذه المقابلات یكتشف الصوفي أن أناه الخالص لیس له وجود 

إلا من خلال الأنا الإلهي الذي خلقه وشَكََ◌لَهُ من الداخل والتي بنورها یوحي إلى قلبه 

  ما هي خالصة في الید أصلا قویة بخالقه وربه.

   :فهوم التجربة الصوفیة وخصائصهام -5 

  أولا:مفهومها

یمكن تصنیف التجربة الصوفیة إلى جانب الاتجاهات الحدسیة والصوفیة      

المنضویة تحت ما یسمى المعرفة المباشرة أو اللحظیة المفاجئة ، وهي المعرفة التي لا 

                                                             
1 OP, Cit p :85. 



حدسي الذي توجد فیها واسطة بین الذات والموضوع .ومن هنا تشترك مع الاتجاه ال

یستبعد كلا من الحس والعقل النظري في الاستدلال عن المطلق ،حیث یؤید برغسون 

والتجربة ، 1"إن الحدس هو السبیل الوحید لمعرفة المطلق" هذه الفكرة في قوله : 

الصوفیة مرتبطة بالمعرفة الصوفیة التي عرفت في تاریخ الفلسفة خاصة مع 

قبل أن یهتم بها الفلاسفة المعاصرون مثل هنري الفیتاغوریة ثم مع أفلاطون وذلك 

  برغسون و ولیام جیمس وغیرهما. 

ومع ذلك فالتجربة الصوفیة تبقى متمیزة ومستقلة عن التجربة الفلسفیة وعن العقل      

الفلسفي، ومستقلة أیضا عن التجربة الدینیة في شكلها التقلیدي وعن العقل الدیني الذي 

ّ◌التصوف لیس بأن  وهذا ما یؤكده رینولد نیكلسون *حیث یقول یمیزه التسلیم الدیني.

ن كانت تتمیز عن –والتجربة الصوفیة من ناحیة أخرى   2فلسفة ولا علم لاهوتّ . وإ

فإنها ترتبط بها من حیث كون التصوف من جهة موضوعه یلتقي مع -التجربة الفلسفیة

وع التصوف كلّه. والمعرفة الفلسفة مادام یبحث في مشكلة الوجود بل إن الوجود موض

 –خاصة القدامى –عند المتصوفة كشف ومشاهدة وهذا یؤكده الكثیر من الدارسین 

فابن خلدون یرى أنّ  التصوف كله راجع إلى مجاهدة وسلوك یفضیان ببلوغ الغایة 

  3فیهما إلى كشف ومشاهدة.ّ 

  ثانیا:خصائص التجربة الصوفیة

                                                             
  .17المرجع السابق،ص :  1

  

  *رینولد نیكلسون من أشھر المھتمین بالتصوف الإسلامي من الغربیین المعاصرین.

  .104،ص: 1969والنشر ،القاھرة ، ر.نیكلسون ، في التصوف الإسلامي وتاریخھ، ترجمة أبي العلا عفیفي ، لجنة التألیف والترجمة2-

  70،ص: 1957ابن خلدون ،شفاء السائل لتھذیب المسائل ، تحقیق محمد بن تاویت الطبخي ،اسطنبول ،-  3



ردیة هذا الطابع الفردي جعل المختصین في من خصائص التجربة الصوفیة أنها ف   

إن الصوفیة أنفسهم لم یتفقوا  لالتصوف یقرون بعدم وجود تعریف واحد للتصوف، ب

  التركیز على الخصائص الآتیة: نعلى تعریف واحد جامع مانع، ویمك

  : الطابع الفردي للتجربة الصوفیة- 1

الباطنیة،وهذا الطابع الفرداني تجربة فردیة وجدانیة داخلیة یعیشها الصوفي في حیاته 

الباطني یجعلها مستعصیة على التعریف المنطقي الذي یراد له أن یكون جامعا مانعا. 

التصوف شعور ویرى الفیلسوف الإنجلیزي برتراند راسل صاحب التصوف والمنطق أن 

عمیق مكثف حول ما نؤمن به عن الكون وبالتالي فإن ماهیته الانفعال(ذو طبیعة 

والصوفي حین  یقدم تعریفا للتجربة الصوفیة فإنه  1.لیة) والانفعال یتمیز بالذاتیةانفعا

قد یجعل تعریفه غیر مطابق لتعریف غیره من  ایقدم تجربته الفردیة الخاصة، مم

  المتصوفة.

  التجربة الصوفیة لها طریق وسلم تراتبي تمر به :- 2

بدایة ووسط ونهایة ،وذلك وفقا  یتمیز هذا السلم بالتصاعد بحیث كل تجربة صوفیة لها

وكل هذا یجعل التجربة الصوفیة في مقام أو حال معین  ،∗داتجاهَ للحال والمقام أو المُ 

تختلف عن غیرها في مقام أو حال آخرین وذلك لدى المتصوف الواحد نفسه ،كما 

  تختلف من متصوف لآخر في الزمان نفسه ،وتختلف لدى المتصوفة من زمان لآخر.

                                                             
  .28،ص: 1999ولتر ستیس ،التصوف والفلسفة،ترجمة إمام عبدالفتاح إمام ،مكتبة مدبولي،القاھرة،-  1

  درجات والمقام یكتسب بالجھد أما الحال فلا یبذل فیھ المتصوف جھدا.مصطلحات صوفیة مرتبطة بالصعود والترقي في ال ∗

أن المقام معناه مقام العبد بین یدي الله عزّ وجلّ فیما یقام فیھ   2001جاء في االلمع للطوسي ،تحقیق مصطفي الھنداوي،دار الكتب العلمیة بیروت ،
،(وما منا إلا لھ  14تعالى (ذلك لمن خاف مقامي وخاف وعید )سورة  إبراھیم :الآیة من العبادات والمجاھدات والریاضات ولانقطاع إلى الله ،قال

  .والمقامات مثل التوبة ،الورع ،الزھد ،الفقر ، الصبر ،الرضا والتوكل...164مقام معلوم)الصافات :الآیة 

: امن طریق المجاھدات والعبادات والریاضات، منھ فھي ما یحل بالقلوب أو تحل بھ القلوب من صفاء الأذكار. وھي لیست -ج:حال - أما الأحوال
  ..41، 40المراقبة والقرب والمحبة والخوف والرجاء والشوق والأنس والطمأنینة والمشاھدة والیقین...ص 



  ربة الصوفیة معاناة وجودیةالتج- 3

تعتبر التجربة الصوفیة تجربة وجودیة عمیقة ومعقدة حیث من الصعوبة بمكان 

الإحاطة بها ،وهذا ینطبق على مختلف التجارب الصوفیة في كل الثقافات ،حیث في 

  . 1لا یمكن لتعریف واحد أن یغطي كل ملامح التجربة الصوفیةأنه 

  العجز عن التعبیر- 4

التجربة الصوفیة ضعف القدرة على التعبیر وهذا لطبیعتها ، ولما كانت  من علامات

محاولة إعطاء تعریف للتصوف تعبیرا ما دامت تتم بالكلام ،والكلام في التجربة 

الصوفیة یتوقف لأن الصوفیة یعتقدون أن العجز عن التعبیر دلیل على صدق التجربة 

ن سماتها،وهذا یسمیه الفیلسوف ولیام وعمقها ، فإن العجز عن التعبیر وعن الكلام م

ومن هنا نستطیع تفسیر لجوء المتصوفة إلى الإشارة  2 الاستعصاء عن التعبیرجیمس 

  والرمز.

  خضوعها للتطور التاریخي- 5

تخضع التجربة الصوفیة من الناحیة المفاهیمیة إلى تاریخیة المصطلح حیث تتأثر    

تلفة ،هذه العوامل مع التطور التاریخي تجعل بالنمو التاریخي المستمر والعوامل المخ

المفهوم مع الوقت یبتعد عن المعنى الأولي الأصلي الذي اكتسبه، فعلى سبیل المثال 

لفظ تصوف في الثقافة العربیة الإسلامیة كان یدل على المبالغة في الزهد ،ثم أصبح 

سب صفة موقف یدل على موقف استثنائي فردي في البیئة الدینیة والروحیة ثم اكت

ومع ذلك فإن التصوف ولدى كل الأجناس والحضارات   3خاص في المعرفة والوجود.
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المختلفة اكتسب عناصر مشتركة یجد فیها الدارسون للتجربة الصوفیة دلیلا على 

  صحتها وصدقها.

  حالات ما قبل التجربة الصوفیة وما تمثله من اضطراب- 6

من الاضطراب من التأزم والقلق على المستوى تسبق التجربة الصوفیة عادة بحالة     

الذهني لصاحب التجربة وهذا التوتر عرفه كبار المتصوفة قبل بدایة التجربة كأبي 

ولكن هذا التوتر یزول -خاصة في فترة أسره بفرنسا–حامد الغزالي، والأمیر عبدالقادر 

-ى هنري برغسونكما یر -عندما تصل النفس إلى الطمأنینة والأمن ،فالتجربة الصوفیة

  1تضمن للنفس الطمأنینة والأمن .

  الهاتف الغیبي أو الصوت الخفي- 7

یصاحب ما قبل التجربة دافع في شكل نداء أو هاتف أو صوت خفي ،وهذا النداء 

یدفع الإنسان نحو اختیار التصوف حیث یرافقه زوال الثقة بالمحسوسات والمعقولات  . 

التي یعرفها العقل والحس، في قوله : "تواضع أیها ولقد عبر باسكال عن حالة الإخفاق 

العقل العاجز واسكتي أیتها الطبیعة الهزیلة وتعلمي أن الإنسان یجاوز الإنسانیة مجاوزة 

  .2لا متناهیة... أصغي إلى االله

  )اختصار المسافة بین عالمین:(عالم الإله العلوي وعالم الإنسان المتغیر- 8

الذین یعتقدون بوجود هوة میتافیزیقیة بین –ین باالله على عكس الفلاسفة المؤمن   

فإن التجربة الصوفیة ومن خلال  -الوجود الإلهي المتعالي وبین عالم التغیر والزوال

المتصوفة تختصر هذه المسافة بین العالمین إلى جانب إمكانیة إلغاء الفصل بین 
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لى مستوى الشعور الذات المدركة وموضوع الإدراك ، كما أن هذا التجاوز یتم ع

  والوجدان والإرادة أو ما یسمى عندهم ( الفناء الإرادي ). 

تصور المتصوفة للإله یختلف عن تصور الفلاسفة حیث یقوم على أن البعد      

اللانهائي بین الإنسان واالله  لا یمحوه لتحقیق الاتصال إلا النور الإلهي ،ومن ثمة 

مقیدة بتصورات العقل المطلق التي تؤدي إلى تصبح الفعالیة المطلقة للإلوهیة غیر 

التعطیل ، فكل تفرقة بلا جمع تعطیل ،أي أن انفصال الإله عن عالم التغیر لا یعني 

  1عدم قدرته على التجلي والاتصال وتدبیر شؤون الإنسان و العالم.

أما المتصوفة القائلون بوحدة الوجود كابن عربي وابن سبعین وغیرهما *       

دون أن هناك إلغاءا وجودیا للمسافة الفاصلة بن عالم الحقائق الإلهیة الكلیة وبین فیعتق

   2.ة روحیة فردیةعالم التغیر والحس ،ما أسفر عن مذهب أنطولوجي أكثر منه تجرب

  التوحد (الفناء والجمع)- 9

تتمیز جمیع أنواع التصوفات بالتوحد أو التأحّد الذي یقوم على أساس تجاوز كل    

هر الكثرة والتعدد في العالم المحسوس ،فبمجرد أن یتعمق الصوفي في تجربته في مظا

الصعود وفق المقامات یصل إلى تجاوز المظاهر الحسیة ویعتقد كلیا في الحقیقة 

  الإلهیة الكونیة المطلقة. 

وفي التصوف الإسلامي یعبر عنه بالفناء  حیث یتلاشى المتصوف في الحق ،    

ع حیث لا یشاهد صاحب الجمع إلا الحق ،ومتى شاهد غیره فما ویعبر عنه بالجم

منقطع جمع ، وهنا یغیب الأنا غیابا كلیا ، ومن هنا عرف المتصوف أو الصوفي بأنه 
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وهكذا یكون فناء الشعور وعدم الإحساس بالذاتیة شرط  1عن الخلق متصل بالحق

إلا بالحقیقة الكونیة  للتوحد الصوفي إذ یختفي الإحساس بالكثرة والتعدد ولا یشعر

  الواحدة التي تظهر من خلال التجلیات والأنوار الإلهیة.

ذا كان الصوفي یعود بعد مرحلة التوحد أو الفناء أي بعد تجربته الصوفیة       وإ

إلى التمییز بین الأشیاء أو ما یصطلح علیه بالفرق بعد الجمع ،فإنه  -یعود -الكاملة

ربة باطنیة توحد فیها مع الحقیقة المطلقة ، ما یجعله یعود بذات متعالیة مزودة بتج

ینظر إلى كل الأشیاء المتكثرة والمتعددة على أنها تجلیات للأسماء الإلهیة ، أي أن 

أصبحت ترى الأشیاء بدلائل التوحید ،ومن هنا تكون  -المتعالیة هنا-الذات الصوفیة

ها یحدد المتصوف رؤیته التجربة الصوفیة قد أخذت خبرة وجدانیة روحیة من خلال

مقام العارف هذا المقام  -في مقدمته–للذات وللأشیاء وللآخرین . ویسمي ابن خلدون 

  ومن هنا یرث المتصوف كل خبرات الطریق الصوفي ویصل إلى العرفان. .2 المحقق

  اللغة الرمزیة- 10

تعتبر لغة الرموز والإشارات خاصیة أساسة في كل تصوف إنساني ما یجعل     

التجربة الصوفیة في هذا المجال تشترك مع التجربة الفنیة حیث كلاهما تعبر عن 

مشاعر وحالات وجدانیة داخلیة وتسمى لغة الصوفیة في المعاجم الغربیة باللغة الخفیة 

  .والرمز معنى باطن مخزون تحت كلام ظاهر لا یعرفه إلا أهله. 3والباطنیة 

ة عن أن تعبر عن تلك المعاني الذوقیة التي قاصر  - كما یرى عفیفي-فلغة المنطق    

یدركها الصوفي في أحوال وجده ،فلیس لدیه إلا لغة الإشارة والرموز و لغة الخیال 
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والعاطفة یومئ بها إیماءا إلى تلك المعاني التي لا یدركها على حقیقتها إلا من ذاق 

  . 1مذاق القوم وجرّب أحوالهم

ذي هو من علامات صدق التجربة الصوفیة وقد یضاف إلى الرمز الصمت ال     

نما تعبیر عن  وعمقها وصمت الصوفي یتمیز عن الزاهد فهو لیس فرارا من الدنیا وإ

حالة معرفیة لا یمكن للغة الوضعیة أن تعبر عنها والصمت أیضا تتحكم فیه الأحوال 

   2التي یكون علیها الصوفي ولیس فقط افتقاده أدوات التعبیر.
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 خاتمة المبحث الأول: 

التجربة الصوفیة إذن  تحمل خصائص تختلف عن التجربة الفلسفیة ولكنها        

تحمل رهانات فلسفیة ما یمكننا من التطلع علیها ومقاربتها من خلال ما یصدر عن 

فالتجربة الخاصة بالصوفي تمیزت كمنهج أو نمط معرفة للوصول إلى  1المتصوفة

مغایرة أسمى وقد أشار كتاب الرهانات الفلسفیة للتصوف خاصة في التصوف حالة 

الغربي إلى مدى مزج التصوف في تقلیده الوسیطي والعمل الشعري والرومانسیة 

فالتصوف بنظرة فلسفیة محضة هو مكان لتجربة أنطولوجیة معلنة انطلاقا  2الألمانیة.

     3.من جدلیة الباطن والظاهر

كما یسمیه –العقلانیة الصوفیة" وهي عقلانیة المقرَّب أو العقل المؤَیَد كما أن "      

هو عقل مرتبط بتجربة حیة یتجاوز الصوفي في تجربته الآفات -طه عبد الرحمن

  وهو مؤیَد من االله.   4العلمیة من تجرید وتسییس ،والآفات الخلقیة كالتظاهر والتقلید.

هذه التجربة الصوفیة وهي التجربة الحیة  ومن جهة أخرى فالمتصوف ینطلق من      

التي تجعله جزءا من الكون ومرتبط باالله أو المطلق،وفي هذا السیاق یقول طه عبد 
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الرحمن :"صاحب التجربة الصوفیة یجمع بین العینیة والعبدیة ،فبفضل العینیة یلابس 

  1الأشیاء وبفضل العبدیة یتحرر من رق الأوصاف ومن رق الأفعال.

  

  عبدالقادر بحث الثاني:تصوف الأمیرالم 

،من رجال الفكر الذین تركوا آثارهم في القرن التاسع 2الأمیر عبدالقادر الجزائري     

عشر المیلادي بالنسبة للعالم العربي الإسلامي والعالم الغربي.  فهو المقاوم والعسكري 

صاحب الرهانات والعالم والدبلوماسي الماهر ،ولكننا سنركز على الأمیر الصوفي، 

  الفلسفیة في تصوفه.

لا شك أن الآثار السلوكیة لتصوفه بإمكاننا اكتشافها ببساطة، وذلك بدراسة وتتبع      

جمیع مراحل حیاة الأمیر.لقد نشأ في بیئة دینیة صوفیة  ،كان أبوه  محیي الدین 

مبادئ العلم مرابطیا بل صوفیا قادریا شیخا روحیا (نسبة إلى الطریقة القادریة)،فأخذ 

  التقلیدیة في تلك الفترة من قرآن ولغة عربیة وفقه وتربیة روحیة... ، 
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بروسة بتركیا لفترة زمانیة حیث درس في جامعھا ،وكانت لھ عدة لقاءات ومحاورات فكریة مع شخصیات علمیة ودینیة عربیة وأوربیة. وتعتبر 

فسیر كتب ابن عربي كما ألف كتابھ الشھیر المواقف. مرحلة استقراره بدمشق أھم مرحلة في حیاتھ الفكریة والصوفیة حیث عكف على شرح وت
  ومن اھم مؤلفات الأمیر عبدالقادر زیادة عن المواقف:

  إجابات الأمیر عبدالقادر(إجابة عن إشكالات بعض العبارات الصوفیة)-

  ذكرى العاقل وتنبیھ الغافل.-

  المقراض الحاد اقطع لسان أھل الباطل والإلحاد.-

  ختلفة صوفیة وثوریة وغیرھا)دیوان شعري (قصائد م-

  



رضي االله عنهم  -كنت مغرما بمطالعة كتب القوم  "یقول الأمیر عن مرحلة صباه:    

(یقصد الصوفیة )منذ الصبا،غیر سالك طریقهم ،فكنت أثناء المطالعة أعثر على –

ابرهم یقف شعري وتنقبض نفسي منها ،مع إیماني كلمات تصدر من سادات القوم وأك

  1."بكلامهم على مرادهم لأني على یقین من آدابهم الكاملة وأخلاقهم الفاضلة..

وسوف تبرز مرحلة النضج في المجال الصوفي أكثر في مرحلة منفاه وسجنه في      

وف تتعمق تنمو وتتطور عندما یستقر في الشام بدمشق. ففي هذه المرحلة س مفرنسا، ث

المواقف یظل شاهدا  هللتدریس والتألیف، وكتاب غمعارفه في الدراسات الصوفیة، ویتفرّ 

على عمق التصوف والإنتاج الفكري والفلسفي على غرار شیخه محیي الدین بن 

  عربي.

ولما كانت المدة التي قضّاها في دمشق هي أطول مدة وأكثر استقرارا فلا شك أنه      

وعلى غرار ابن عربي الذي هاجر من الأندلس –تلامذة ومریدین ،أي ترك آثارا وترك 

فإن الأمیر القادم من المغرب الأوسط  -إلى الشام واستقر بها إلى أن مات هناك

  (الجزائر) إلى المشرق (دمشق) سوف یستقر هناك إلى أن یتوفى.

  :مصادر معرفته وشیوخه -1 

لم الأول بالنسبة للأمیر عبدالقادر حیث یعتبر والده الشیخ محیي الدین المع        

لازمه وعلّمه وأدخله الطریقة القادریة وهولا یزال صبیا.ثم رسول االله (ص)إذ یعتبره 

  ما جعله یعتبرا وهذ، 2"من البحر المحیط ثم النبوة أرتشفالمعلم الثاني بعد والده "

ة للوصول إلى إلى الرسول أي إلى المدینة المنورة خاصیة منهجیة ضروری ةالهجر 
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إن كانت الهجرة إلى الرسول (ص) قبل الفتح (فتح مكة) -حسب الأمیر–المعرفة . 

  1الیوم واجبة وباقیة لورثة أحواله وأسراره." يواجبة، فه

ومن شیوخه أیضا "محمد الفاسي" الذي اختلى به في مكة وأخذ عنه ، والشیخ        

الحج كما جاء في الكواكب الدریة على  خالد النقشبندي هذا الأخیر الذي التقى به في

لسان ابن الشیخ النقشبندي  "لقي في سفره أمیر العارفین السید عبدالقادر قدس االله سره 

،و الشاذلي  2مجاورا في مكة یشتغل في الخلوات وأشق العبادات والمجاهدات..."

یر صاحب القسنطیني وأخیرا ابن عربي الذي أثر فیه أیما تأثیر،والذي یسمیه الأم

وسوف نشیر إلى أن الأمیر یعتبر أول من حقق الفتوحات المكیة  .3الوراثة المحمدیة

ونشرها بعد قرون وحاول التحقق منها عن طریق مطابقتها مع النسخة الأصلیة التي 

  كانت في تركیا آنذاك.   

لما و قبل الحدیث عن علومه المختلفة نتوقف مع أسلوبه في التدریس والكتابة، ع     

بأن انشغالاته في مرحلة الكفاح والمقاومة منعته من التألیف بغزارة، ومدى الأهمیة 

  التي أعطاها للخط وللكتابة كمیزات خاصة للتعلم ونقل العلم.

  أسلوبه في التدریس والكتابة:  - 2

یتحدث الأمیر عن وسائل التعبیر بین البشر في معرض حدیثه عن العلم والتعلیم      

حیث تتجلى فلسفته ورؤیته العلمیة والمنهجیة ،كما  4 وهو یخاطب الفرنسیینوالتعلم 

تتجلى آثار الفلسفة الإسلامیة بدون أن تبرز لنا الخصائص المعرفیة للمرحلة التي 
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عاش فیها أي القرن التاسع عشر،مما یدل على أنه لم یطلع على ما أنتج من فلسفة 

حدیثه الخاص عن الخط أو الكتابة  في تلك الفترة،غیر أن ما یلفت النظر هو

  وأهمیتها*.یتم التعبیر عموما بثلاثة أنواع و هي: 

الإشارة: وتتوقف على المشاهدة، فلكي یفهم المخاطب إشارة من یخاطبه لا بد أن -1

  یشاهده.

  اللفظ: یتوقف على حضور المخاطب وسماعه.-2

وهنا یقول الأمیر "..  یرتبط بالقلم والكتابة، والخط:  لا یتوقف على شيء، فه-3

بداء الحكمة وضبط أخبار الأولین ومقالاتهم " ما 1الكتابة سبب رئیسي لجمع العلوم وإ

یلفت الانتباه في الحدیث عن الخط هو الأهمیة القصوى التي أولاها الأمیر في عدة 

كما یسجل الأمیر في المواقف أن نوعیة العلم وطبیعته مرتبطة .  مؤلفات إلى الكتابة

لیس كل علم یصلح لكل الناس ولا كل الناس یصلح لكل علم " نبیعة المتعلم ، أبط

"2.  

،  3تدریس على الطریقة المغاربیة التقلیدیة روالتدریس عند الأمیر عبدالقاد     

"  عبارة عن جلوس الرعیل الأول المتواتر ،إذ یذكر الصحابي، ثفتدریسه" لعلم الحدی

دته ووفاته، ثم یذكر لغة الحدیث و عربیته قبل الفیض اسمه ،نسبه وصنعته ،تاریخ ولا

في الشرح والتحلیل والتعلیق.كما یستعمل الاستشهاد الأدبي  والتاریخي في الشرح  ثم 

  المراجعة والتحقیق وتوثیق المراجع والمصادر.
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أما النحو والصرف والعروض فهذه العلوم لم یعطها اهتماما على غرار ما كان       

فهي علوم وسائل لا یتغافل عنها   1دى شیوخ بجایة في القرن السابع الهجريموجودا ل

المتعلمون لكنها مجرد وسائل .كما نجد "الغزالي" في إحیاء علوم الدین ،لا یعطي 

أهمیة لهذه العلوم ،ولا یخفى هنا تأثر الأمیر عبدالقادر بالغزالي في ثقافته واتجاهه 

  .الفكري

البیانیین في تعامله مع القرآن من حیث كونه یمنع كل  ویذهب الأمیر مذهب      

ترادف أو تكرار وفي الوقت نفسه یهدف للوصول إلى أوجه جدیدة للإعجاز القرآني 

حیث یقول بضرورة التجدید في فهم آیات القرآن ،ویعتبر قابلیة الآیات القرآنیة للتجدد 

   2.المستمر وجه من وجوه الإعجاز

   مؤلفاته: - 3 

: رسالة ض الحاد لقطع لسان الطاعن  في دین الإسلام من أهل الباطل والإلحادالمقرا

للرد على أحد القساوسة الذین اتهموا الدین الإسلامي زورا بأنه یبیح الغدر والخداع 

  3.،ألفه في سجن أمبواز.

: یبین فیه فلسفته وموقفه من العلوم وهو عبارة عن مقدمة ذكرى العاقل وتنبیه الغافل

ث أبواب. یشمل الفلسفة والتاریخ ومختلف العلوم والإصلاح الدیني والاجتماعي وثلا

والاقتصادي ،ألفه في بروسة(بتركیا) بعد انضمامه إلى المجمع العلمي الفرنسي.وفي 

هذا المؤلف تتجلى مواقفه الفلسفیة وثقافته العلمیة التي تنم عن اطلاع على الفلسفة 

  والدیانات إلى جانب التراث الصوفي. الیونانیة والإسلامیة والتاریخ

                                                             
  .47المرجع نفسھ ،ص: 1

  .52بركات ،المرجع السابق ،ص: 2

  السجن الذي سجن فیھ في فرنسا بعد أسره من طرف الاستعمار الفرنسي.  3



: عبارة عن ثلاثة  مجلدات خاصة  1كتاب المواقف في التصوف والوعظ والإرشاد

، فیه  1960بالتصوف على غرار الفتوحات المكیة لابن عربي ،حقّق في سنوات 

تفسیر لآیات قرآنیة وشرح لأحادیث نبویة وتبسیط العقیدة إلى جانب المسائل الوجودیة 

تاریخیة ....وفي هذا المؤلف تظهر مكانة الأمیر عبدالقادر في العالم الإسلامي وال

عموما وفي المشرق خصوصا .وأصل هذا الكتاب  عبارة عن دروس ومحاضرات 

ومواعظ كان یقدمها عموما في المسجد الأموي بدمشق وفي مختلف دروسه للتلامیذ 

مرابط في _التصوف والأمیر  والمریدین آنذاك. ویرى بعض الدارسین ومنهم (جواد

عبدالقادر_ أن الكتاب جاء بإلحاح من بعض العلماء الذین كانوا یترددون علیه آنذاك 

  .2ومنهم الشیخ عبد الرزاق البیطار 

د الأزمان إذ لم یكتب في فترة زمانیة واحدة ،كم أنه  ویتمیز كتاب المواقف بتعد     

جوده بالشام ،و یتمیز أیضا بتعدد الأماكن إذ  أخذ كل الفترة الأخیرة من حیاته أثناء و 

یرتبط بالإلهامات والكشوفات الصوفیة التي كانت تأتیه أحیانا في مكة وطورا في 

  .-كما یسمیها الأمیر–المدینة المنورة وأخرى في الشام حسب الواردات 

حیث  231وقد مهد الأمیر لهذا الكتاب ومحتویاته العقدیة والصوفیة في الموقف       

(یقصد الصوفیة)له دلیل من الكتاب -رضي االله عنها-قال:"كل ما تقوله الطائفة العلیة

والسنة عرفه من عرفه وجهله من جهله،لأن طریقتهم مؤسسة على الكتاب والسنة ،غیر 

وهذا الذي  3أن من علومهم أمورا وجانیات لا یمكن أن یقام علیها دلیل ولا تحد بحد".

  ات والفتح الرباني.یسمى بالكشف والوارد
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ویعتبر من أجلّ مناقبه وأعظم كراماته ..وهي مواقفه التي جمع فیها وارداته      

. فالموقف والوقفة جعلته في 1الإلهیة وعبر عنها بالمواقف، ومن هنا اعترف له بالولایة

   . 2مقام الواقف الذي یرقى إلى عالم الملكوت، ومن هنا جاءت تسمیة المواقف

  آثاره الشعریة نجد في "نزهة الخاطر " لمحمد بن الأمیر عبدالقادر ومن      

  نزهة الخاطر في قریض الأمیر عبدالقادر فیه الأشعار التي كتبها في صباه. -1

الدیوان:جمعت فیه أشعاره وهو یعطي صورة واضحة عن قیمته الأدبیة وقوته -2

  زل والتصوف. الشعریة ومقدرته الفنیة في الفخر والحماسة والمدح والغ

  القصائد الواردة في مقدمة كتاب المواقف : -3

  منها تسع عشرة قصیدة نجدها في مقدمة كتاب المواقف تنتمي كلها إلى فن التصوف. 

أما الرسائل ،فهي متعددة من حیث الشكل ومن حیث المواضیع ،ویؤكد الدارسون     

ترة مقاومة الاستعمار على أن البعض منها غیر معروف ،حیث كانت له رسائل في ف

الفرنسي بعث بها للشیوخ والعلماء في الجزائر والمغرب الأقصى والعالم العربي 

والإسلامي، ولها میزة أدبیة وفكریة خاصة. ورسائل أخرى كتبها في فترة الأسر والسجن 

في فرنسا للمسؤولین الفرنسیین وبعض الرجالات من علماء وأدباء ورجال الدین 

ذه الأخیرة زیادة عن الطابع الأدبي الخاص فیها قدرة على الحوار الأوربیین ،ه

  . 3الحضاري والعقائدي والحنكة الدبلوماسیة
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ومن الرسائل التي كتبها بعد إطلاق سراحه واستقراره بدمشق ،رسائله إلى الزعیم     

هجریة وهي  1294الذي ارتبط بالحركة الاستقلالیة عام  -یوسف بك كرم–اللبناني 

ركة التي كانت تطالب بالاستقلال عن الدولة العثمانیة ،ومما یدل على مكانة الح

الأمیر لدى وجهاء وعلماء الشام والمشرق عموما أنهم طلبوا منه وبإلحاح أن یترأس 

وحدة عربیة تضم الشام كله مستقلة عن العثمانیین غیر أنه رفض ذلك نظرا لارتباطه 

لة آنذاك في الدولة العثمانیة. كانت هذه العناصر المعنوي بالخلافة الإسلامیة المتمث

بعض الجوانب من شخصیته ورؤیته الفكریة التي من خلالها نستطیع أن نلج إلى فكره 

  وتصوفه.

في مؤلفات الأمیر وأشعاره تتجلى جوانب من شخصیته وفتوته كما تتجلى      

قبله، یمارسها بنفسه اكتشافاته لأحوال ومقامات لم تطرق بعد أو لم یذكرها أحد من 

رادته ویعبر عنها بحاله ومقاله. أما كتاب "المواقف" فهو ثمرة ثمانیة  ویرتادها بهمته وإ

وعشرین سنة من التألیف وزبدة فلسفته وتصوفه ،فهو سیرة ذاتیة واعترافات سجلها 

العالمیة لذاته وللتأریخ لأفكاره وأحواله ومقاماته كما أنه اختزال لذاته وللذات الإنسانیة و 

  أو ما یسمیه الإنسان الكامل.

  :الأمیر عبدالقادر والتصوف -4

  : تعریفه للتصوف- أ

یعرّف الأمیر التصوف بأنه" جهاد النفس في سبیل االله أي لأجل معرفة االله        

دخال النفس تحت الأوامر الإلهیة والاطمئنان والإذعان لأحكام الربوبیة ،لا لشيء  وإ

ولما كان التعریف یتفق مع الحال ،ولما كان الأمیر یصرح في . 1"آخر غیر سبیل االله

) أن فهمه جاء عن طریق الواردات أي من عند االله ،فإننا 71هذا الموقف (الموقف 
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نستنتج أن تعریفه هذا یرتبط بجهاده هو في المرحلة الأولى ضد الاستعمار الفرنسي 

  ة. وجهاد النفس الذي یعتبر الجهاد الأكبر عند الصوفی

الطریق تقدیره واعترافه بضرورة الشیخ في ما یمیز الأمیر في تصوّفه أنه مع        

الصوفي إلا أنه في الوقت نفسه یحذر من أي تقلید سواء تقلید الرجال أو تقلید الكتب، 

في تقدیم كتاب المواقف یقول  هیرضى إلا باجتیاز التجربة الروحیة والمجاهدة، نجد ولا

لحق بفهمه القرآن الكریم والسنة النبویة الشریفة بالتفهم الرباني.وهو في بأنه یدرك عن ا

إذا كنت مقلّّ◌دا فإن كلامي " كلامه في هذا المجال یخاطب الخاصة غیر المقلّدین 

وهو رغم تأثّره بالشیخ الأكبر ابن عربي فإنه یعتبر شارحا له  و بالتالي   "1 لیس معك

  كما كان یقول دائما.       2التلیدهو من دعاة الفهم الجدید للدین 

وسوف نجد أنه حتى في الأحوال والمقامات الصوفیة التي یتحدث عنها،لا یتجه       

اتجاها نظریا كما هو الشأن في الأدبیات الصوفیة بل إن مقاماته منطلقة من تجربته 

مجدد فقیه أخرى أي من حیث كونه عالم دین أو الذاتیة.وقد یصنف الأمیر من زاویة 

ومجتهد ورافض رفضا كلیا للتقلید وهذه خاصیة مهمة جدا من الناحیة الإیبستیمیة على 

  مستوى المنهج.

  :مراحل تصوفه-ب

تكاد الدراسات تجمع أنه نشأ وفیه إرهاصات للتصوف حیث كانت أسرته متدینة     

ي ،ما جعله یكتشف عالم التصوف ویجتهد ف3وتنتمي إلى الطریقة الصوفیة القادریة

  مطالعة كتب القوم على حد تعبیره،وبالتالي یمكن القول إن تصوفه مر بعدة مراحل:
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: وهي مرحلة الطفولة والشباب حیث كان مرافقا  مرحلة التلقي والقراءة والاطلاع-1

لوالده الشیخ محیي الدین وأثناء رحلته للحج زار العراق والشام وتعرف على الطرق 

شبندیة.ویشیر الأمیر في المواقف إلى الصعوبة التي كان الصوفیة خاصة القادریة والنق

    .1یلاقیها لدى مطالعته كتب القوم (الصوفیة) وكیف كان یستعصى علیه فهمها

:وهي عملیا ترتبط بمقاومته وجهاده ضد الاستعمار الفرنسي مرحلة الفتوة والمرابطة-2

 حظها الأوربیون الذین ومحاربة الظلم، العناصر الأساسیة في التصوف. هذه الفتوة لا

 Leكتبوا عن الأمیر ویسمونها الفروسیة، وعرف في الكتابات الفرنسیة بالفارس 

chevalier. 

: وهي المرحلة التي قضّاها أسیرا ثم سجینا في فرنسا مرحلة الخلوة والتأمل والتعبد-3

نة بعد توقف الكفاح المسلح ،وفي هذه المرحلة تظهر قوة المتصوف في تحویل المح

إلى منحة والصبر والشوق إلى الفرج والتخلص من الأسر ،فقد رأى أن الابتلاء امتحان 

قابل لأن یكون منّة إلهیة إذا استغل بصبر جمیل. ویشیر في كتابه إلى هذه الخلوة : 

د خلت مرة خلوة،فعندما دخلتها انكسرت نفسي وضاقت علي الأرجاء وفقدت قلبي "

ذا المعرفة نكرة والأنس  وحشة والمطایبة مشاغبة والمسامرة مناكرة ،فكان نهاري لیلا ،وإ

ولیلي ویحا وویلا...وأي قرابة أردتها أبعدت بها ،فلم یبق معي من أنواع الصلات إلا 

  " 2.الصلاة ،فكان هذا الابتلاء
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یقضي أوقاته  نوهكذا كانت هذه الخلوة فرصة للتأمل والتفكیر الهادئ العمیق، فكا    

 .الواردات في الوقائع مشیرة وآمرة بالصبرصلاة والدعاء وكانت ترد علیه"في الذكر وال
1  

تعتبر هذه المرحلة بالنسبة للأمیر أهم مرحلة وأهم تجربة یقطعها في مشواره       

الصوفي والحیاتي حیث هي إعداد واستعداد للمرحلة الكبرى التي سیصل فیها إلى ذروة 

حلة عرفت إنتاجا فكریا غزیرا واكتشافات ومحاورات التصوف والعرفان ،كما أن هذه المر 

الآخر المتمثل في الفرنسیین والأوربیین المسیحیین بمختلف فئاتهم ، وفي هذه المرحلة 

یلتقي بالشیخ محمد الشاذلي القسنطیني شیخ الشاذلیة الذي كان یؤنسه ویحقق معه 

  مساجلات شعریة وصوفیة .

لة التي یفك فیه أسره ویحقق مبتغاه وهو : وهي المرح مرحلة النضج الصوفي-4

الاستقرار بدمشق ،تعتبر أطول مرحلة في مشواره الصوفي حیث دامت قرابة الثلاثین 

سنة ،تعمق فیها في علوم القوم (الصوفیة) وتعرّف على دقائق الحقائق ،وجال وصال 

والكشف  واختلى واعتزل ، وأشهر خلوة خلوته لمدة عامین بین مكة والمدینة المنورة

المبین كما یسمیه  ،ولقاءه بالشیوخ الكبار في التصوف ومنهم الشیخ الفاسي الذي 

                                                       اختلى به في مكة.                    

من جهة أخرى كانت له لقاءات ومناظرات مع مختلف الشخصیات السیاسیة و      

سكریة خاصة الأوربیة، مكنته مختلف اللقاءات والرحلات من الاقتراب والع  والعلمیة

من التقنیات الحدیثة التي عرفتها أوربا في القرن التاسع عشر والتعرّف علیها عن قرب 

،إلى جانب حضوره الكثیر من الأحداث المهمة كتدشین قناة السویس بمصر إلى 

بیة.وعن خلوته بمكة یقول ابنه محمد بن جانب زیارته للعدید من البلدان العربیة والأور 
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وما تم له الارتقاء إلا في غار حراء ..ووقع له "-رتحفة الزائ -الأمیر عبد القادر في

الفتح الربّاني وانفتح له باب الواردات واستظهر من القرآن آیات ومن الحدیث لنبوي 

   1"أحادیث صحیحة.

إن االله قد عوّدني أنه فتح الربّاني:"هذا ال -المواقف - كما یذكر الأمیر نفسه في    

مهما أراد أن یأمرني أو ینهاني أو یبشرني أو یحذرني أو یعلمني علما أو یفتیني في 

أمر استفتیته فیه ،إلا ویأخذني مني مع بقاء الرسم ثم یلقي إلي ما أراد بإشارة آیة 

بالنسبة للأمیر فالآیة 2."كریمة من القرآن ثم یردّني إلي فأرجع بالآیة قریر العین

عبدالقادر علامة أو إشارة أي دال یدل على مدلول من خلال رمزیتها ویقدم في 

   3المواقف عدة أمثلة.

وبالنسبة للإشارة فإن جمیع أنواع الفهم والتفسیر والتأویل مقبولة ما دام االله أراد      

ق باللغة ذلك ،فابن عربي على سبیل المثال یعفي أصحاب الإشارة من أي شرط یتعل

البیانیة إن على مستوى الحقیقة أو على مستوى المجاز "فما یفهمونه من القرآن على 

سبیل الإشارة هو مقصود االله في حقهم  واالله هو الذي أراد لهم ذلك الفهم على سبیل 

   4الإشارة،وهذه الدرجة یقول ابن عربي یبلغها من ینزل القرآن على قلبه.

اب الصوفي لدى الأمیر عبدالقادر تمثل في مدرسة ابن الأساس الفلسفي للخط    

عربي  و المفاهیم الصوفیة المعبرة عن تجربته في الوجود، والحقیقة المحمدیة المتجلیة 

لكم في لقد كان في التاریخ  ،حیث نجده في الموقف الأول یستدل  بالآیة القرآنیة "

                                                             
  .295محمد بن الأمیر عبدالقادر ،تحفة الزائر،ص: 1

  .43الأمیر عبدالقادر ،مرجع سابق،ص :-ا 2

ولا تعجل بالقرآن من قبل أن –یذكر كیفیة الأمر أو النھي عن طریق الإلھام القرآني.مثلا : "وأما بنعمة ربك فحدث"، دلیل على الأمر ،أما الآیة  3
  النھي أو عدم الإقبال. دلیل على –یقضى إلیك وحیھ 

  .301:  الجابري ،مرجع سابق،ص 4



،من هنا تمثّل التجربة حیث یعتبِر الرسول (ص)معلمَه 1رسول االله أسوة حسنة"

كما أنه یذكر في المحمدیة في بعدها الرمزي الذي یمثل الإنسان النموذجي في الإسلام.

  2الموقف الأول من "المواقف" أنه تلقى هذه الآیة تلقیا غیبیا روحانیا".

  :  مراحل الطریق الصوفي-ج

 طریق الصوفیة طریق روحي قلبي لاالطریق الصوفي عند الأمیر كما عند      

، عبارة عن ریاضة النفس والمجاهدة والتصفیة والتخلي عن الرذائل فلسفي عقلي

والتجلي بالفضائل للوصول إلى حال الجذب أو الإشراق وهي حال معرفة االله عن 

طریق الذوق والمكاشفة.وبوصول الصوفي إلى غایته یكون دائم الحضور مع االله ودائم 

شيء. كما أن بإمكان كل إنسان أن یصل إلى هذه الشهود الله فهو یدرك االله في كل 

  المرتبة من السمو الروحي إذا استطاع أن یسلك طریقها .

ولقد عرف الأمیر طریق الجذبة وهي غیر طریق المجاهدة، إذ یقول في      

وكنت مما رحمه االله تعالى وعرفه بنفسه وبحقیقة العالم على طریقة الجذبة لا ذلك:"

  3"على طریق السلوك

والسلوك مصطلح صوفي ویسمى صاحبه "السالك" والرحلة المقطوعة تسمى      

"الطریق" وهي مراحل متفاوتة مركبة من مقامات وأحوال.ومن هنا تتبین الحاجة إلى 

لتفادي الأوهام والحیرة ولیأخذ بیده حتى یصل إلى  -خاصة في بدایة الطریق–الشیخ 

اج إلى مجاهدة أي ریاضة روحیة ظاهریة الإدراك العرفاني الصحیح. وهذا كله یحت

  ات الصوفیة الكلاسیكیة والمحدثة.وباطنیة،هذا كله معروف في الأدبی
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غیر أن الأمیر له مصطلحاته الخاصة المرتبطة كما قلنا من قبل بتجربته        

الذاتیة.ویعرف الأمیر طریق السالك والترقي في المراتب كالآتي:"إن السالك أول ما 

الكشف عن عالم الحس ثم عن عالم الخیال المطلق ثم ترتقي روحه إلى  یحصل له

السماء الدنیا ثم على السماء الثانیة ثم على السماء الثالثة ثم على العرش ،وهو في كل 

هذا من جملة العوام المحجوبین ،إلى أن یرحمه االله تعالى بمعرفته ویرفع عنه الحجاب 

نئذ بعین غیر الأولى ،ویعرفها معرفة حق.وهذه ،فیرجع على طریقه فیرى الأشیاء حی

ن كانت أعلى وأكمل ففیها طول على السالك وخطرها عظیم .فإن هذه  الطریقة وإ

  .  1الكشوفات كلها ابتلاء"

والابتلاء هنا تربیة وتهذیب والمعرفة الحقیقیة معرفة حقیة أي من عند االله لا      

 -حسب الأمیر–معرفة الكونیة التي معرفة خلقیة (من الخلق) فهي تختلف عن ال

تشكل حجابا وعائقا أمام معرفة الحق . والسالك بقطعه هذه الأشواط والمراحل أو ما 

یسمى بالصعود في المراتب ثم النزول بعدها إلى عالم الحس لیعلم علوم الكون أي 

 یعود إلى الواقع الحسي ولكن هذه المرة أصبح محصنا معرفیا وروحیا بحیث لا یرى

  شیئا إلا ویرى االله فیه.

،والهدي أنواع و الموصوفون به أنواع  الهدي"أما المجاهدة فتسمى  عند الأمیر "     

  . 2المهتدي والأهدى والأعظم هدىومراتب ،

  : هو الموصوف بالهدي بالدلیل العقلي والبرهان.المهتدي-1

هل التقوى : الذي حصل على الهدایة بالإیمان وتصدیق الرسول وهم أالأهدى-2

  والاستقامة.
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: الذي حصلت له الهدایة بالكشف والعیان وهم أهل الكشف والاطلاع الأعظم هدى- 3

ومن بعض ولا غرابة في أن یعتبر الأمیر نفسه من الصنف إذ یقول:"  .1(الصوفیة)

كان الخطاب لي والإلقاء علي  انعم االله علي أنني منذ رحمني االله بمعرفة نفسي، م

   .2"الكریم العظیم إلا بالقرآن 

  : الأحوال والمقامات-

الأحوال هي ما یرد على قلب السالك دون كسب فیه وهو دائم التحول ،أما المقام     

كمصطلح  من المقام(  3فیكتسب بالجهد والریاضة ویسمى مقاما إذا ثبت وأقام

ب ، والحال لا علاقة له بالبرهان بمعناه الفلسفي، فهو  یتمثل في الجانصوفي)

  الوجداني القلبي العملي ویقینه یقین قلبي.

أما بالنسبة للأمیر ،ودائما في جانبه العملي في وضع المصطلحات ،فهو یسمیها     

التي هي الأساس الأول ویعني بها  هجرة المخالفات وتبدیل بالهجرة طریق الحق ویبدأ 

  الصفات البهیمیة بصفات إلهیة .

  4ود النفس تظفر بالمنا               وزایل ضلال العقل إذ أنه الحبسففارق وج                     

یتحدث الأمیر عن المقامات والأحوال التي عاشها وخبرها وعانى من تجربته معها     

،وكل موقف وحدث من سیرته الذاتیة یعتبر سلوكا على طریق الوصول إلى الحق 

وصبر ،معاملته للأسرى وحربه للمستعمر وما تحتوي من مرابطة وفتوة  ه(مقاومت

والأثر  1860الشریفة، الصبر والتوكل أثناء الأسر، حمایته للمسیحیین في أحداث 
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إسلام من  هو –إنه سلوك إسلامي في هذه المناسبة یقول "–الذي تركته فیما بعد 

".كما أنه یعتبر مقام التوكل الأساس لسلوك الطریق -وحقوق الإنسانیة -أعظم هدى

للوصول لمقام التحقیق فمن أعطیه أعطي الوصول ومن حرمه حرم الوصول  والمفتاح
  و التوكل هنا لا یعني ترك الأسباب بل الثقة والطمأنینة. .1

وعلى ضوء فهمه للتوكل نستطیع أن نفهم أنواع الجهاد الذي اطلع به ،سواء       

نستطیع أن نكتشف الكفاح المسلح أو الجهاد بالقلم والتعلیم أو السمو الروحي ،كما 

نوعا مغایرا لما أشیع عن التصوف ،فالتصوف هنا لیس تواكلا وتكاسلا بل فتوة 

  ومرابطة وجهاد في سبیل االله حتى نهایة البشریة.

كما أنه ارتبط أیضا بمقام التوبة،وعلى ضوء فهمه للتوبة التي هي التقوى والوسیلة     

یا أیّها الّذین "   ي الآیة القرآنیةكما جاء ف-حسب الأمیر–التي هي الشیخ الكامل 

نستطیع أن   2آمنوا اتّقوا االله وابتغوا إلیه الوسیلة وجاهدوا في سبیله لعلكم تفلحون"

نفهم أیضا أنواع الجهاد الذي اطلع به الأمیر ،سواء الكفاح المسلح أو الجهاد بالقلم 

ترد على قلب السالك والتعلیم والسمو الروحي. ومن مقام التوكل والإخلاص فیه تبدأ 

  عن طریق الأحوال . جالتجلیات الروحیة ویترقى في المعار 

والقرب من االله تعالى قرب معنوي،  في حال القربوالأحوال عند الأمیر تتلخص       

والقرب قربان   3والجهل یبعدنا عنه.–كما یقول الأمیر –باالله تعالى یقربنا منه  مفالعل

ما تقرب إلي عبدي بمثل ما افترضت " –ي المشهور وهو مستمد من الحدیث القدس
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علیه و لایزال عبدي یتقرب إلي بالنوافل حتى أحبه ،فإذا أحببته كنت سمعه الذي 

  ...." یسمع به

:أن یشهد نفسه حال العبادة وفي غیرها من سائر الأفعال و الإدراكات  قرب النوافل-1

وبصره وجمیع قواه وأعضاءه الظاهرة  أنه باالله ،أي أن یشهد الحق تعالى ،قدرته وسمعه

و الباطنة فلا یرى فعلا له ولا لغیره ولا إدراكا إلا باالله، ویسمى هذا  قرب النوافل وهو 

  ثابت ذوقا ووجدانا  .

: مستوى من القرب أعلى من سابقه ،فیه یشهد العبد نفسه وقواه قرب الفرائض- 2

المصرّف لها ،المؤثر بها ،فیسمع  الباطنة وأعضاءه الظاهرة آلة الحق، والحق تعالى

بسمع العبد ویبصر بصره ویتكلم بلسانه إلى آخر الإدراكات. و الأول قریب أي 

  الثاني صاحب قرب الفرائض فهو أقرب. اصاحب قرب النوافل، أم

ما یمیز الأمیر في تصوّفه أنه مع تقدیره واعترافه بضرورة الشیخ في الطریق      

-قت نفسه یحذر من أي تقلید سواء تقلید الرجال أو تقلید الكتبالصوفي إلا أنه في الو 

یرضى إلا باجتیاز التجربة الروحیة  ، ولا-وهذا طبعا لا ینطبق على المرید المبتدئ

في تقدیم كتاب المواقف یقول بأنه یدرك عن الحق بفهمه القرآن  هوالمجاهدة، نجد

هو في كلامه في هذا المجال یخاطب الكریم والسنة النبویة الشریفة بالتفهم الرباني.و 

وهو رغم تأثّره  1 " إذا كنت مقلّّ◌دا فإن كلامي لیس معك"الخاصة غیر المقلّدین 

بالشیخ الأكبر ابن عربي فإنه یعتبر شارحا له  و بالتالي  هو من دعاة الفهم الجدید 

  كما كان یقول دائما. 2للدین التلید
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قادر حتى في الأحوال والمقامات لا یتجه نجد الأمیر عبدال -ربما–من هنا       

اتجاها نظریا كما هو الشأن في الأدبیات الصوفیة بل مقاماته منطلقة من تجربته 

الذاتیة.ومما یلاحظ في هذا الجانب أنه حتى لو نظر إلى الأمیر كعالم دین فإنه 

سفیة یصنف مع المجتهدین الرافضین رفضا كلیا للتقلید وهذا ما یبرز الخصائص الفل

  في فكر الأمیر عبدالقادر على الأقل على مستوى المنهج.

أما عن إیمانه بالقضاء والقدر،باعتبار المسالة ذات أهمیة قصوى في الكلام        

والفلسفة الإسلامیین إلى جانب أهمیتها لدى المتصوفة وانعكاسها على النظرة إلى 

قي المتصوفة في الاعتقاد بهذا المبدأ التاریخ والأحداث. فالأمیر عبدالقادر یلتقي مع با

لكنه یرى أن الفاعل الحقیقي والسبب الأقصى هو االله ،وفي الوقت نفسه یؤمن بالعلاقة 

الضروریة بین السبب والمسبب وبین المقدمات والنتیجة،ولعل هذا الجانب یساعدنا في 

حل حیاته تفسیر صیرورة الأحداث التاریخیة وكیفیة تعامله معها خلال مختلف مرا

انطلاقا من جدلیة الغیب والشهادة  ومن خلال جدلیة الثنائیات نستطیع إدراك كیفیة 

  1التمییز بین الأخذ بالأسباب والمسببات وفي الوقت نفسه الإیمان بالقضاء والقدر.

هذا جانب من تصوف الأمیر ونظراته العملیة بالدرجة الأولى ومختلف       

ما أبطلوا -رضي االله عنهم -وأن القوم "ظریا في المواقف مواقفه،أما منهجه فیوضحه ن

الظواهر ،ولا قالوا لیس المراد من الآیة إلا فهمنا ،بل أقرّوا الظواهر على ما یعطیه 

ظاهرها وقالوا فهمنا شیئا زائدا على ما یعطیه ظاهرها ...ولهذا ترى كلما جاء أحد ممّن 

الآیة والحدیث معنى ما اهتدى إلیه من فتح االله بصیرته ونوّر سریرته، یستخرج من 
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ففهم الآیات القرآنیة وتأویلها یختلف باختلاف   1"  قبله وهذا إلى قیام الساعة

  الأشخاص وباختلاف الأزمان وهذا یدل على التطور وتجدید الفكر الصوفي .

  أما منهج الأمیر عبدالقادر من خلال المواقف یمكن تلخیصه كالآتي :       

  سیر الظاهري للنص أو الآیة القرآنیة.عرض التف

  عرض الآراء الصوفیة السابقة له كابن عربي وغیره.

  وفي النهایة عرض موقفه الشخصي أو رؤیته للمعنى.

وفي كل هذا یؤكد على التجدید المستمر في الفهم  ما یبین عن خاصیة إبستیمیة     

حح بعضها بعضا.مع العلم أن في العلوم المعاصرة وهي أن النتائج العلمیة نسبیة ویص

التجربة الصوفیة مبنیة على التأویل الذي في حد ذاته مسألة خاصة بالفرد 

المتصوف،وهذا ما یجعله یؤول الآیة القرآنیة أو الحدیث النبوي تأویلا خاصا بناءا على 

  جدلیة الظاهر والباطن،ما اعتبره الأمیر فهما زائدا على الظاهر.

ر/باطن في الحقل المعرفي الصوفي موقعا مماثلا للموقع الذي یحتل الثنائي ظاه    

یحتله الثنائي لفظ/معنى في الحقل المعرفي البیاني في الثقافة العربیة 

الإسلامیة،ویوظف الثنائي ظاهر/باطن في تأویل الخطاب القرآني وفي تحدید مستویات 

الدلالة الإشاریة أو  النص القرآني كمستوى الدلالة اللغویة المطابق للظاهر ومستوى

والتأویل بالنسبة للأمیر هو أداة لرفع الحجب أو العوائق  2.الرمزیة المطابق للباطن

بالمعنى الإبستمولوجي عن الحقائق الباطنة الكامنة وراء الظواهر ففیه یخترق الحدود 
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یشیر اللغویة والبیانیة وینتقل باللفظ من الظاهر إلى ما یعتبر حقیقة أي الحقیقة التي 

  إلیها اللفظ في القرآن .

ما یمیز "الحقیقة" عند الصوفیة وعند الأمیر عبدالقادر أنه لیس المقصود بالحقیقة      

حقیقة كلیة عامة وأبدیة بل حقیقة خاصة وظرفیة وهي حقیقة مرتبطة بالوقت والموقف 

حقیقة فهي الحقیقة في ذلك الوقت وفي ذلك الموقف.ولا یمكن أن توجد علاقة بین ال

والمناسبة أي لا یوجد مبرر ضروري بین الحقیقة في مناسبتها الظاهریة و تأویلها 

  الباطني.

  أهم محطات حیاته :

بعد إطلاق سراحه من السجن الفرنسي كانت له محطة في بروسة بتركیا        

،وما میز الأمیر في تلك الفترة اهتمامه بأحوال المسلمین في مختلف  1853سنة

لعالم  وبقي في بروسة حوالي ثلاث سنوات حیث درّس بجامع العرب هناك مناطق  ا

ویحل نهائیا بدمشق ،كما أن سكان دمشق استقبلوه استقبالا  1855لینتقل منها ستة 

رائعا ،فهو في نظرهم حامل رایة العروبة والإسلام. وعموما فإن مساره المعیشي یعكس 

  تجربته الوجودیة والمعرفیة.

ا انَ یَ قْ لُ تحقیق كتاب المواقف:"لقد فرح بنا أهل البلد، وخرجوا كلهم لِ◌ِ وجاء في     

وفي موقع آخر یقول : لقد استقبلني الدمشقیون أحسن استقبال   1" الرجال والنساء

  . "2.وعدّوا یوم دخولي مدینتهم كیوم عید ،فالرجال والنساء قد تسابقوا أمامي

یارة ضریح ابن عربي والتبرك به، ومن هنا ولدى استقراره بدمشق أول ما فعله هو ز    

سیصبح معلّمه الروحي وهو الذي سبقه بستة قرون. وبعد سنتین زار بیت المقدس 
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حسن الدجاني ،في قصیدة نذكر منها بیتین للدلالة على –حیث مدحه شاعرها آنذاك 

  ة:مكانة أهل المنطقة المغاربیة في نفوس المشارقة  من الناحیة الصوفیة العرفانی

نّا نراه الآن قد لاح مشرقا .   عهدنا بغرب مطلع البدر مشرقا                   وإ

ن یك بدر التم في الشرق أشرقا .   وللغرب أصل الفضل إذ هو مطلع             وإ

بعد ذلك عاد إلى دمشق حیث قام بالتدریس على طریقته الخاصة ،فقرأ صحیح  

ي مدرسة دار الحدیث  الأشرفیة  ،ثم اعتكف في البخاري  وكتابي الإتقان والإبریز  ف

  .1والصحیحین -الشفا–مسجد الحسین بن علي حیث قرأ كتاب 

–ما یدل على مكانة الأمیر في سوریا عموما ولیس فقط على المستوى الصوفي      

التي راح  1860هو الأحداث والمجازر الطائفیة سنة -خاصة بالنسبة للمسلمین

ین،حیث تدخل أولا لحمایة القناصل الأجانب وأدخلهم إلى بیته ضحیتها آلاف المسیحی

،یرجع  لأنه أحد الشرفاء،قبل أن یتدخل بالجیش، ولا أحد یجرؤ على لمس حرمة داره 

  .  2نسبه إلى الحسن بن علي بن أبي طالب

ثم بعد ذلك خرج بمجموعة من الفرسان الذین كانوا معه وتمكن من إنقاذ الآلاف        

سیحیین إلى جانب الذین آواهم في بیته من ضمنهم أعضاء الإرسالیات الأجنبیة من الم

ورجال دین ورهبان ،كما أنه وضع مكافئة مالیة  لكل من یأتیه بمسیحي لحمایته. وهنا 

ني لم أفعل إلا ما توجبه علي فرائض الدین ولوازم إن:"ردّ على مكافئیه من الأوربیین 

  3الإنسانیة"
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 يحداث خاطب الأمیر علماء ووجهاء دمشق قائلا: "إن الأدیان، وفبعد هذه الأ    

معول طیش،أو  ومقدمتها الدین الإسلامي أجلّ وأقدس من أن تكون خنجر جهالة، أ

صرخات نذالة تدوّي بها أفواه الحثالة من القوم أحذّّ◌ركم من أن تجعلوا لشیطان الجهل 

  .1یكون له على نفوسكم سبیلا " ونصیبا، أ

هنا عرضت علیه مملكة الشرق إذ أجمع المؤتمرون الذین رفعوا مطلب و      

الاستقلال عن الدولة العثمانیة  على أن یكون الأمیر عبدالقادر أمیرا على الشام كلها 

ویشكل لهم طریق الاستقلال والتحرر ،فهو موضوع إجماع العرب والمسلمین ،لكنه 

لدینیة مع الخلافة العثمانیة ویختارون رفض الفكرة وطالب بأن تبقى السلطة الروحیة ا

  منهم أمیرا من أهل البلاد یحكم إدارة شؤونها .

وكان الأمیر قد انتبه مبكرا إلى القضیة الفلسطینیة وأعطى أهمیة كبرى لعملیة      

 ششراء الیهود للأراضي الفلسطینیة آنذاك وكان یتحسّس خطر هذه المسألة، وناق

الجنوب اللبناني آنذاك.هذا إلى جانب اهتمامه بقضیة  الوضع مع العدید من وجهاء

القوقاز التي كانت مستعمرة روسیة والتبادل في الرسائل مع الإمام شامل بطل 

  المسلمین في تلك الفترة كان ینصب في هذا المجال.
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  خاتمة المبحث الثاني:

لى المستوى یمكن القول إن الأمیر كصوفي متمیز على المستوى النظري وع     

العملي، إذ لم ینعزل ولم یتفرّغ للتعبد بالمعنى الضیق للكلمة على مستوى كل مساره 

الصوفي بل ساهم في الحیاة الاجتماعیة والسیاسیة والدینیة من خلال اهتمامه بأحوال 

الناس  من مسلمین وغیرهم في كل مكان . ومن الناحیة الصوفیة والفكریة فإنه 

مى بالتصوف الفلسفي الذي طوره ابن عربي ،وبالتالي من هنا استطاع إحیاء ما یس

تأتي مكانته في كونه الشارح والمفسر الأول لابن عربي ،واستمراره في التألیف على 

  النمط نفسه.

دم روحاني  1فتصوفه تصوف حي ،دم یجري في العروق هو دم الإنسانیة       

وحاملا للعدالة الاجتماعیة وهو  یجعل صاحبه محبا ومقاوما في الوقت ذاته ومحررا

كما جاء على لسان –ینظر من فوق ،والانتشار الروحاني یجعله یدخل عالم الوجود 

،ولما كان حب االله لدى الأمیر یعني حب الإنسانیة  2بفعالیة وجمال روحي -شریعاتي

  فقد جاءت مواقفه كلها النظریة والعملیة اتجاه الإنسانیة ككل.

فه"المواقف" عبارة عن تجربة وجودیة ذاتیة نتیجة لتجربة معرفیة وقد كان مؤل      

تعود إلى تقالید عریقة لتأویل یكاد لا یفصل بین الذات العارفة والموضوع المعروف 
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بین المؤوِل والمؤوَل.أمّا عن الأثر الصوفي الذي تركه الأمیر في بلاد المشرق عموما 

وكل من ادّعى أنه شم " یقة لا ینفصلان بین أن الشریعة والحق دوسوریا خصوصا، فلق

رائحة من طریق أهل االله تعالى ولم یزدد للشرع تعظیما وللسنة إتباعا فهو مفتر 

  1."كذاب

الذي رافقته شروح  -المواقف–كما أنه درّس وعلّم ووعظ انطلاقا من مؤلفه        

الأمیر أول  في كتابه الفتوحات المكیة ،الذي یعتبر–وتحقیقات لمذهب  ابن عربي 

ما تركه الأمیر من  ومحقق له في العصر الحدیث ،وكذلك كتاب فصوص الحكم .

مدونات وما اتخذه من مواقف وتعداده للشیوخ والطرق كلها یدل على أنه دافع عن خط 

التصوف على العموم ،كل الطرق بدون استثناء، فها هو في المواقف یذكر الشیخ 

ولكنه یذكر الغزالي والجنید والشاذلي ،ویذكر خلوته  -یهكما یسم–الأكبر إمام الوارثین 

مع الشیخ محمد الفاسي الذي ذكره في قصیدة بعنوان  1863في حجه الأخیر بعد 

  _أستاذي الصوفي:  

  أمسعود جاء السعد والخیر والیسر                  وولّت جیوش النحس لیس لها ذكر. 

مفكرین الذین یجمعون بین المعیش والمفهوم ولما كان الأمیر عبدالقادر من ال     

النظري ،كانت أفكاره تتجسد في حیاته الیومیة ،وهذا جعل الناس یلجؤون إلیه من أجل 

حل مشكلاتهم وخصوماتهم ،فیصلح بینهم ویرتضون أحكامه ،وكان یعطي من ماله إذا 

...وكان  تبین له عجز الذي یحكم علیه في الأداء، وكان یهب الشبان مهور الزواج

مسموع الكلام لا یرد له الولاة طلبا ...واعتاد الفقراء أن یقصدوه لتجهیز موتاهم. وهذا 

موقف كبار الفلاسفة والمتصوفة فقد كان جلال الدین الرومي على سبیل المثال یوظف 

  علاقته ببعض السلاطین لخدمة حاجة الناس.
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ا على تقدیمه ،حتى قال له كبیر كما أحبّه أهل دمشق وعلماؤها وأعیانها ،وأجمعو      

:"نحن أهل دمشق نعدّ أنّ نعم االله  -البیطار قعبد الرزّا–شیوخ علماء الشام آنذاك 

علینا عظیمة و كثیرة في هذه البلدة ،وقد زادنا جلّت عظمته من فضله أن جعل إقامتك 

  1.فیها فأفادنا من علومك ومعارفك"

ولوجي للعالم من خلا ل مراتب الوجود وهو وعلى هذا الأساس سیكون تقسیمه الأنط   

التقسیم العرفاني الذي من خلاله سوف نعمل على استخراج مفهومه للحظة الصوفیة 

  وقراءته للحدث التاریخي.
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  الفصل الثالث:

  اللحظة الصوفیة عند الأمیر عبدالقادر

  

  

  

             

  

  

  

 

 



وحقیقته المیتافیزیقیة  فهم معنى الوجود یقتضي  الصوفیة الحدیث عن اللحظة 

الأنطولوجیة،ومن خلال فهم الوجود  ومراتبه نزولا وصعودا،وفقا للرؤیة الصوفیة و 

عموما ورؤیة الأمیر عبدالقادر على وجه الخصوص وكیف یترقى المتصوف في 

المراتب حسب مفهوم التجلي أو التنزل للأسماء الإلهیة وحسب الأحوال والمقامات 

  لجمع بین عالمي الغیب والشهادة، یمكن الوصول إلى اللحظة الصوفیة. وا

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  المبحث الأول:الوجود ومراتبه عند الأمیر عبدالقادر

  :الوجود وحقیقته-  1

 1ینطلق الصوفي في نظرته للوجود من المقولة الآتیة "أنا وحدي مع االله وحده"      

للذات هو الوجود الماهوي لأن الصلة فیه بین ومن هنا فالوجود الحقیقي الأصیل  

الذات ونفسها،وهي ذات فردیة إلى أقصى حدود الفردیة،ما یجعل الوجود الأصیل هو 

وهو الوجود الحق الذي یكون فیه الشعور بالحریة،بینما - 2یقول بدوي–الوجود الذاتي 

هذا یجعل و  3الوجود الموضوعي وجود زائف بحیث تكون فیه الأشیاء مالكة لذاتي.

  اللحظة الصوفیة مرتبطة بالماهیات.

تتمیز الرؤیة الفلسفیة للوجود في الخطاب الصوفي للأمیر من خلال تصوره      

ور المتكلمین وتصور الفلاسفة.یرى الأمیر للوجود والعدم وهو تصور یختلف عن تص

عبدالقادر أن التمایز بین الحقیقة والمجاز تمایز صوري إلى درجة انعدام الغیریة تماما 

  . ا،فالغیریة توجد فقط لفظا ومجاز  4بالنسبة للذات الإنسانیة كما هو الوجود المحض

ران (من الغیریة ) أمران فعلى عكس المتكلمین الذین یقولون بوجود الغیر وأن "الغی    

وجودیان،فالوجود عند الصوفیة وعند الأمیر هو ما وقع علیه الوجود أو ما له نسبة أو 

لا یوصف من جهة  -تعالى-إضافة إلى الوجود كالمحدث فهو إذن إضافي،لذا فالحق

ذاته بالموجودیة إلا مجازا لأنه الوجود المحض. وما یلحق بالموجودات في حقیقة 

  س الوجود بل هو مظهریة الوجود التي ظهر بأحوالها وأوصافها. الأمر لی
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من هنا عالج الأمیر مشكلة قدم العالم خارج الثنائیات التي عرفتها الفلسفة     

الإسلامیة من وجود وعدم وجوهر وعرض...فبالنسبة إلیه لا یكون السؤال عن القدم 

كالعالَم فلا یمكن السؤال عن والحدوث صحیحا إلا لمن ثبت له الوجود، أما المعدوم 

لا إثنینیة عندهم ولا یقولون بوجودین قدیم -رضي االله عنهم-"إذ القوم قدمه أو حدوثه

وحادث یتحد أحدهما بالآخر أو یحل فیه ،فحقیقة الوجود عندهم واحدة لا تتعدد ولا 

  .1تتجزّأ ولا تتبعّض

در والذي فسّر بواسطته مراتب هذا التأویل المتمیز الذي استعمله الأمیر عبدالقا      

الوجود، یروي من خلاله التكوین الوجودي أو كیف تولدت الكثرة عن الوحدة عبر 

فیض من التجلیات في شكل رؤیة وجودیة تشكّل المراتب والصور والأسماء أشخاصَها 

  وموضوعاتِها.

ص التصنیف الذي وضعه الأمیر عبدالقادر تصنیف نصي یقوم على أساس النو       

القرآني وهو أیضا تصنیف وجودي جاء نتیجة التأویل التأملي للنص القرآني والأحادیث 

النبویة والخطابات الصوفیة والفلسفیة والكلامیة السابقة، تأویل یعود إلى تجربة توحّد و 

مجاهدة ومكابدة ومحبة للوجود،تجربة تزول فیها الفوارق  والفواصل بین الذات 

لمرئي كل منهما یشیر إلى الآخر ویعّبر عنه الآخر تماما كما والموضوع .فالرائي وا

  تعبر الوحدة عن الكثرة والكثرة عن الوحدة في مدرسة ابن عربي.

هذا یجعل من الموجود آنیة الوجود في انفتاح الوجود على الزمان والتاریخ ویجعل      

عبدالقادر هو ما هو من الوجود الأفق المتجدد لانفتاح الموجود..فالوجود عند الأمیر 

ضافات واعتبارات فیكون وفق  لى الأبد، أما تحولاته في شكل نسب وإ علیه منذ الأزل وإ
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.هذا ما یجعل وجوده متوقفا على وعي الذات وبالتالي 1ما یظهر للخلق ویتجلى لهم به

وعي اللحظة أیضا  متوقف على وعي الذات فلكلّ لحظته،ولما كان الصوفي معانقا 

  .خلال اندماجه في المطلق فإن لحظته الصوفیة تنتمي إلى عالم الغیب للأبدیة من

واحد غیر متعدد، یة(خاصة القائلین بوحدة الوجود) الوجود عند الصوفولما كان      

یتنزل عبر مراتب (یسمیها الأمیر مراتب الوجود) وكل مرتبة هي نفسها الوجود الأول 

 2ة القرآنیة "االله نور السموات والأرض."بدرجة أضعف.وهذه الرؤیة مستنبطة من الآی

كما أن الوجود الموضوعي عند المتصوفة وعند الأمیر عبدالقادر وجود 

مجازي،وبالتالي الماهیات والعالم عبارة عن وهم وخیال.ولكي یبرر كون الوجود واحد لا 

ه بد من نفي الغیریة وكل الوجودات غیر وجد الحق(االله تعالى).فالكون بالنظر لذات

عبارة عن لا وجود حقیقي له نسبة إلى الوجود وله نسبة إلى العدم فهو مثل الحقائق 

  3الخیالیة ،فالكل إما هو أو مظاهره وتجلیاته،فالوجود واحد لا ثاني له.

إن المعالجة الفلسفیة لهذه الإشكالیة إشكالیة الواحد والمتعدد أو إشكالیة الكثرة      

صوفة القائلین بوحدة الوجود، وتتمثل العقدة الفلسفیة في والوحدة طرحت بحدة لدى المت

قولهم بوحدة الوجود وینفون الغیریة أو یعتبرون الغیر مجازي فقط، وفي الوقت نفسه 

یتحدثون عن كثرة الموجودات وتعددها،هذه الإشكالیة عولجت من قبل عین القضاة 

التي یمكن للإنسان معرفتها حیث یرى أن االله بتعالیه هو فوق جمیع الأمكنة 4الهمذاني

،أما الموجودات فمنفصلة لكل منها مكانه الخاص،بحیث لا یؤثر اتحادها على 

  تمایزاتها وتعداد أمكنتها.
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ویشبّه صاحب "العقل والعشق الإلهي" هذا التفسیر الذي قدمه عین القضاة      

فتح نافذة كل منها الهمذاني بما قال به "لا یبنیتز" وجود سلسلة من الموناداة التي تن

 - حسب الدیناني–على الأخرى ،وهي التي تضع أساس الموجودات،وفي الوقت ذاته 

فوق جمیع المونادات أي موناد المونادات وفي باطن كل موناد  Monadeیوجد موناد

  .1تكمن قوى الماضي والحاضر والمستقبل

العرفانیة وأن یرتفع غیر أن هذا الإدراك وهذا الوعي یقتضي الترقي في المراتب      

الحجاب ،حجاب الجهل الذي یعتبر بالنسبة للمتصوفة بمثابة العوائق الإبستمولوجیة 

الذاتیة.وفي هذا الإطار یقول الأمیر عبدالقادر:"حین یرتفع اللبس وتظهر الحقیقة 

ویتبین أن كل شيء قیل فیه سوى وغیر(سوى االله)فهو باطل معدوم في الحال 

  2."وجود إلا وجود الحق في الحال والاستقبالوالاستقبال.إذ لا 

ینطلق الأمیر كغیره من المتصوفة القائلین بالوحدة من خلال تأكیده أن هذه       

الكثرة الوجودیة المشهودة لیس لها بالنسبة للمتصوف العارف وجودا إلا في وهم من 

عرض لنا مراتب یجهل حقیقة الوجود ومن لا یزال محجوبا.ولهذا نجد الأمیر قبل أن ی

الوجود وتجلیات الأسماء الإلهیة في الكون ،یحاول أن یوضح مسالة أنطولوجیة وغیبیة 

  4فیما یتعلق بنظریة الموجود الواحد. 3وذات أبعاد عقائدیة

ذات ولمخلوقاته ذوات مستقلة قائمة بأنفسها لم –تعالى –اعلم أنه لیس للحق  "    

نما ذات الحق  هي عین ذات المخلوقات من غیر تعدد ولا  -تعالى–یحدها أبدا ،وإ
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تجزئة لذاته تعالى.وذوات المخلوقات عین ذات الحق تعالى ،لا على أن للحق ذاتا ولا 

للمخلوقات ذوات ثم اتحدت ذات الحق بهم أو امتزجت أو حلت فیهم ،فإن هذا 

التي هي الوجود المقوم  -تعالى–محال،ولیس بمراد،بل بمعنى أن ذاته 

ت،القائم علیها،هي عین ذوات المخلوقات ،أي ذوات المخلوقات عبارة عن للمخلوقا

ظهور الوجود الحق متلبسا بأحكام استعدادات المخلوقات أي أعیانها الثابتة في العلم 

ضافات ولا عین لها في الوجود  والعدم أزلا وأبدا،وهي نسب الوجود الحق واعتبارات وإ

ضافات وبالتالي ما نشاهده من عال  1."الحق م وخلق لم یكن موجودا إنما هو نسب وإ

ناتجة عن أسماء االله تعالى وظهرت بإفاضته في صورتها الوجودیة المشهودة، فلیس 

  للعالم وجود مستقل.

فالوجود للحق هو في المرتبة الحقیة حق وفي مرتبته الخلقیة خلق،وفي النشأة الإنسانیة 

  هما أیضا.الجامعة خلق جامع بینهما،مطلق عن الجمع بین

أي إرجاع الظاهر إلى الباطن من خلال –ولما كان التصوف مبنیا على التأویل     

،ولما كان مرتبطا بالسفر أو السلوك (بالمعنى الصوفي) والذي -التعمق في الظاهر

یعبر  عنه بالعروج (الصعود) أي الترقي في المقامات بالمعنى الصوفي ثم النزول 

 نأو الصعود والنزول، هناك قوسان للصعود والنزول، وهذا،فنحن أمام قوسي المعراج 

  الوجود دائرة أو دورة. يالقوسان یشكلان دائرة، وبالتال

فالدائرة الوجودیة محیطة بقوسین و متصنفة بشطرین على قطرین ،فالشطر الأول      

للحقیة والوجوب(أي الحق واجب الوجود) والشطر الأدنى للكون والخلق(أي 

البرزخ الجامع یظهر بالتعیین ویصدق على إطلاق الحُكمین وله الجمع بین للممكن)،و 
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.فما من إنسان إلا وله من الحق 1البحرین،ولیس له جمع ذاتي سوى الجمعیة والإطلاق

مقام معلوم فهو حق من حیث كونه جزء من القوس أو الشطر الأول یتلقى الأسماء 

  سوم باعتباره مخلوق.الإلهیة حسب استعداده،وله من الوجود ذوق مق

بالمعنى –والقول بأن الوجود دائرة یعني أن كل مسار یتخذه الفرد السائر أو السالك     

لن یقود صاحبه إلا إلى نفسه ،وفي هذا المعنى أكد "برونو إیتیان"(مفكر –الصوفي 

فرنسي متخصص في دراسة الأمیر عبدالقادر) نقلا عن ابن عربي وعن الأمیر 

   2كل الطرقات دائریة. عبدالقادر أن

في تجربته الأنطولوجیة نجد الأمیر عبدالقادر یتمثل اللحظة ویتخیلها حیث         

یجمع بین المعیش والمفهوم من خلال التمثل الذاتي ،وبالتالي فهو لا یتمثل اللحظة 

نما انطلاقا مما هو كائن یبدع معناها.  وفي هذه الحالة قدرته  بآنیتها كما هي علیه وإ

  على الإبداع هي التي تحدد سلم فهم الوجود. ومن هنا قال بالدورة الوجودیة .  

هذه الدورة وجودیة أساسها الأسماء الإلهیة(أسماء االله الحسنى): الأول والآخر        

والظاهر والباطن.هناك علاقة جدلیة بین النسبي والمطلق بین الوجود والذات ومصدر 

نوع من المفارقة) شبیهة بالثنائیات الموجودة في القرآن الكریم. هذه الجدلیة ( التي فیها 

لا یمكن فهمها ولا یمكن الحدیث  3فالآیة القرآنیة "هو الأول والآخر والظاهر والباطن"

عن أول وهو آخر وعن آخر وهو أول إلا في إطار الدائرة.وبالتالي الوجود دائرة نهایتها 

  .4""كما بدأكم تعودون عین بدایتها،وفقا للآیة القرآنیة :
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  :عند الأمیر عبدالقادر مراتب الوجود-2

من كتاب المواقف للأمیر  1)248اعتمدنا في هذه الدراسة على (الموقف     

عبدالقادر ،والذي یبین فیه مراتب الوجود أو تجلیات وتنزلات الأسماء  الإلهیة على 

ى بالذات الغیبیة أو الذات الغیب العالم .ففي البدایة یبین الأمیر عبدالقادر أن ما یسم

هي أسماؤه تعالى ومخلوقاته من العقل الأول إلى آخر مخلوق،حیث  یتحدث على 

یضاح" قائلا:" الذات الغیب هي الأسماء هامش هذا الموقف تحت عنوان "إفصاح وإ

الإلهیة والمخلوقات الكونیة من العقل الأول إلى آخر مخلوق إن كان للمخلوقات 

   ".2آخر

یخطو الأمیر عبدالقادر في فكرته هذه خطوات شیخه محیي الدین بن عربي ،فهو      

إذ یؤكد على تجلیات الأسماء الإلهیة على العالَم یؤكد أیضا على أن هذه التجلیات 

تتجدد باستمرار وبالتالي یتجدد الخلق ومنه نتحدث عن لا نهائیة المخلوقات، فقد نجد 

،فهو یقول بلانهائیة  یات القول بفكرة تجدد الخلقلدى  ابن عربي أیضا في التجل

المخلوقات و أن عملیة الخلق باعتبارها معیارا للوجود  عبارة عن حركة أزلیة ومستمرة 

   3،بحیث یظهر الموجود في كل لحظة بحُلة جدیدة والخالق هو الجوهر.

ا الإلهیة. ولمّ  یعتقد الأمیر أن كل ما یوجد في العالم له ما یقابله في الحقیقة و    

كان االله هو الخالق فلا یمكن أن یخلق أو یفعل شیئا لیست له منه نسبة بوجه من 

كما یقول  -الذین یعلمون حقائق الأشیاء–ویستند إلى المحققین من المتصوفة  الوجوه. 

لا ینتج شیئا لیكون ضده  مستدلا بالفكرة الأساسیة عن طبیعة الشيء وهي أن"الشيء
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في كل ذلك  یستند أي أن النسخة الكونیة هي صورة للنسخة الإلهیة.و  1أو نقیضه"

ما -حسب الأمیر–والمقصود بالشاكلة  2".قل كل یعمل على شاكلتهإلى الآیة القرآنیة "

   .ضادهییناسبه لا ما یناقضه و 

، عدة نماذج للصفات السلبیة (كالشرك3ویقدم من خلال الواردات والإذن الإلهي      

یقابلها في الحقیقة الإلهیة الاشتراك في والتعدي...)،هذه الصفات  ضبالظلم، الغ

رادة وهوالفعل بین ذات  إنما قولنا لشيء إذا أردناه أن المتمثل في الآیة القرآنیة" وإ

و على سبیل المثال فإن تعدد الأرباب المعبودة حسا یقابله تعدد .4"فیكوننقول له كن 

یخلص  5دیمه مجموعة من النماذج لهذه المتقابلاتوبعد تق .الإلهیة الخاصةالأسماء 

إلى أن العالم والحقیقة (الحقیقة الإلهیة) نسختان متقابلتان ومنه فإن كل حقیقة إلهیة 

  كلیة تطلب العالم إلا وظهرت بحقیقة كلیة كونیة وجزئیاتها وأشخاصها لا تتناهى.

في الإمكان أبدع ولا أكمل  لیسا إلى مقولة لأبي حامد الغزالي "یلجأ الأمیر هن      

من أسمائه –ویستنتج منه أن االله من حیث كونه جواد مطلق  6لعالم "من هذا ا

، أي أن كل مخلوق  فهو یعطي من الأسماء تبعا للطلب الاستعدادي الكلي-المعطي

مهما كبر أو صغر هو الذي یطلب هذا الاسم أو ذاك ولا یمكنه أن یطلب إلا وفق 

وهو ظله أي اسمه الظاهر وتجلیاته  لحقالعالم هو الاسم الظاهر ل ،كما أناستعداده 
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والإنسان  1ناته،وبالتالي فالعالم أمثال لما في الحضرة الإلهیة من الحقائقومثالاته وتعیّ 

  یجمع بین الاسم الظاهر والاسم الباطن ما یجعله یشمل كل المراتب.

نجد  -كما یسمیه هنري كوربان– وبالتمثل والتخیل الإبداعي أو التمثل الحدسي      

الأمیر یصل إلى أن المخلوقات هي مجموع الأشكال المتجلیة عن أسماء االله تعالى، 

الظاهرة والكثیرة المتعددة والمتوالیة والفانیة وهي غیر مستقلة،لا یوجد لها استقلال إلا 

نتبه إلیه في عالم الوهم. كما أن الوجود كله بما فیه الإنسان في تجدد مستمر لا ی

المحتجب الذي مازال متمسكا بعالم الحس والوهم. وفي هذا الإطار یفسر محیي الدین 

بأن   2"أفعیینا بالخلق الأول، بل هم في لبس من خلق جدید"بن عربي الآیة القرآنیة:

ما اندثر، واللبس  بحیث في لحظة الاندثار یتم إیجادالخلق الجدید هو التجدد المستمر 

  3هو اللباس.

فظهور الحق وتجلیاته في مرتبة من المراتب،جزئیة كانت أو كلیة إنما یكون بحسب    

المحل الذي یستقبل هذا التجلي،ومدى قبول المستقبل في الحال واستعداده بقدر ما 

أعطاه االله من استعداد وبقدر ما هیأ له من قابلیة،وهذا لا یعود الله (الحق) أي أن 

یستطیع أن یقبل أو یتحمل تجلي الحق كما هو بذاته"إنما  المؤمن أو الإنسان عموما لا

   4یتجلى الحق بأسمائه الحسنى وصفاته العلیا كلها"

 248انطلاقا من هذه الأولیات یتحدث الأمیر عن مراتب الوجود في الموقف        

وهي عبارة  5"بغیة الطالب على ترتیب التجلي بكلیات المراتب" والذي استفرد بعنوان 
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تجلیاته تعالى وتنزّلاته وظهوراته وتعیناته المتمثلة في الأسماء الإلهیة والمخلوقات عن 

هذه التعینات والظهورات -ن كان للمخلوقات آخرإ–من العقل الأول إلى آخر مخلوق 

هي أمثلة وتخیلات توصل إلى تحقیقات ،والمراتب الدنیا كلها متضمنة في المراتب 

ارة یوضح فیها أن العالم عند القوم (الصوفیة) كله خیال العلیا. ویضیف الأمیر هنا عب

  ووهم.

یقدم الأمیر تجلیات الأسماء الإلهیة في قالب تمثیلي بهدف  وفي هذا الإطار      

وعلى غرار ابن –لیحصل تصورها من معرفة التجلیات.من هنا  -كما یقول–تبسیطها 

یة في الصور الحسیة والخیالیة یجعل الأمیر من المرایا أمثلة للتجلیات الإله -عربي

الطائفة والمثالیة ویبین في الوقت نفسه مدى توظیف المتصوفة للصور حیث یقول :"

  .1"المرحومة أدركت تجلیات الحق في الصور وما اشتبه علیهم بحلول ولا اتحاد

هو الوجود الحق الذات  التجليف ،رى على المرآة شأنه شأن العلم الإلهيما یُ       

بالصور الحسیة والمثالیة والعقلیة والروحیة ،فالوجود إذن واحد یتعدد بتعدد متجل 

الصور التي هي مرایاه. ویفسر الأمیر هذه العملیة وفقا لرؤیته العرفانیة حیث أن 

الوجود والعدم بالتعبیر الفلسفي أو عالم  التغیرات التي تحدث في عالم الكون والفساد

  جودي علیها وانعكاسها على بعضها البعض.سببها انعكاس أنوار النور الو 

  ؟كیف تتم هذه التجلیات    

أي لما لم یكن  تجلت الذات الإلهیة من الاسم الإلهي" النور " للأعیان الثابتة     

،أبصرت الأعیان ذواتها في مرآة الحق فتخیلت أنها وجدت في المرآة،ومن  موجودا 

أي ن ما یدرك هو العوارض إلق ومع ذلك فهنا یصل الأمیر إلى أن المخلوق مرآة الخا

  هي لیست حقیقتها. فقط وبالتالي الممكنات
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وقبل أن یتحدث الأمیر عن المراتب یقدم مثالا لتبسیط عملیة التجلیات الإلهیة       

في المراتب الوجودیة ،حیث یذكر قصة ملك غیر معروف أراد أن یتعرّف لغیره فوجد 

الأوصاف فتحجب برسم صورة والصورة هي مثال أن ذلك ممكن من جهة النعوت و 

الملك  أن.كما 1نما المعرفة اللائقة بالناسإ لصورته أي لیست معرفته من حیث هو و 

كل شخص یتعرف یأخذوا ما شاؤوا من الصور عن هذه الصورة. أنطلب من الناس 

نما المعرفة اللائقة بهذا الشخص و  التي على االله لیس المعرفة اللائقة به تعالى ،وإ

  2یسمح بها استعداده.

هذه التنزلات والتحولات التي تحدث في عالم الخلق هي عبارة عن تفعیل دائم     

للأسماء الإلهیة التي تتطلب الإیجاد المحسوس للممكنات ما یجعل الأسماء الإلهیة في 

تجلیاتها دائما فاعلة. وهي صورة أولیة تؤول طبیعة الوجود باستباق كل إدراك 

لها الاستمراریة والمظاهر التي یظهر بها العالم  3وتجریبي. فالأسماء الإلهیةمحسوس 

عبارة عن ترابطات لا تخضع لأیة سببیة بحیث لا أحد یكون علة للآخر.ثمة سببیة 

  4كلیة توجد في الأسماء الإلهیة وفي التجدید المستمر لتجلیاتها.

  المرتبة الأولى:الغیب المُغَیَّب(الوحدة)     

صورة الملِك المتحجبة وهي التعین الأول ،ومرتبة الوحدة والحقیقة المحمدیة     

،ویسمیها الأمیر "الغیب المغیّب" وهي الذات لا بشرط لما نزلت من الذات الأحدیة إلى 

التعین الأول وهي الوحدة المطلقة التي تتقدم كل المراتب والتعینات ،وهي حقیقة 
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في ذاتها.وسمیت بالحقیقة المحمدیة لأن الرسول(ص)  الحقائق ،كما أنها حقیقة معقولة

  هو مظهر التعین الأول وصورة علمه تعالى بنفسه.

وبتعین الذات هذا التعین تمیزت الحقائق الإلهیة والكونیة تمیزا نسبیا لا حقیقیا      

،على اعتبار أن الحقائق هنا تكون مجملة في الذات.كما أن الذات والمعلومات هنا 

احدة بحیث نقول إن الذات عَلِمَت الذات"لأنها أقرب من الأحدیة الصرف التي جملة و 

تعبر عن كمال ذاتي.ونشیر هنا أن الإنسان الأكمل مظهر التعین الأول أي مرتبة 

  1حسب الأمیر.-الوحدة 

  المرتبة الثانیة:الغیب الثاني (الواحدیة)

ن الثاني"حیث العلم في فیها كمال أسمائي مفصل ومتوقف على الأسماء وهو "التعی

هذه المرحلة عبارة عن ظهور الذات لنفسه بشؤونه (تفعلاته)،ومظاهر هذه الشؤون 

  :2التي تسمى صفات عند المتكلمین. وتتكون من مراتب صغیرة هي

  مرتبة الصفات :مرتبطة بالألوهة وهي مرتبة الوجود المقدسة عن كل شوائب النقص.-أ

  من العقل الأول فنازلا. مرتبة الإمكان: ما عدا االله-ب

  مرتبة العماء(البرزخیة الثانیة):الفاصلة بین" أ" و"ب".-ج

والعماء هو الاسم الظاهر والنفًس الرحماني هو الاسم الباطن =االله تنفّس فكان    

العماء،ویستند الأمیر هنا إلى الحدیث النبوي الذي یجیب فیه الرسول (ص) عن سؤال 

فقبل خلق المخلوقات عماء ما فوقه هواء ومل تحته هواء"  كان في:أین كان االله "...
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كان االله ظاهرا بمعلوماته التي تتضمنها الحضرة العمائیة. والإنسان الأول مظهر 

  1التعین الثاني (الواحدیة)=حقیقة الألوهة.

سمیت المرتبة الثانیة بالغیب الثاني لأن كل شيء فیها یغیب عن نفسه وعن       

فیها لا تظهر مع تحققها وتمیزها وثبوتها للعالم ولأنفسها.وفي هذه  مثله والأشیاء

المرحلة تمیزت الأسماء وتعینت حقائقها حیث طلبت الأسماء ظهورها بظهور آثارها، 

ویعتقد الأمیر هنا أن االله ینزل الأسماء حسب الاستعداد وحسب الطلب.فالاسم من 

یرى أهل السنة أن الأسماء قدیمة  حیث المسمى قدیما ومن حیث الأثر حادثا،في حین

  .2عنده حادثة عندنا

  مرتبة الأرواح(تنزل الذات إلى مرتبة الأرواح):المرتبة الثالثة

لما أذن االله للأسماء بالظهور و التأثیر توجه كل اسم لما تقتضیه حقیقته (ومن هنا     

ث عن العقل عالم الأرواح العالیة وهي فوق الطبیعة).و یستطرد الأمیر هنا لیتحد

الأول الذي یعتبر مظهر الحقیقة المحمدیة، حیث أخذ العلم والوجود مجملا بلا 

واسطة، وكل ما بعده مظهر العقل الأول. ومن أسمائه القلم الأعلى( حیث فصّل ما 

كان مجملا في اللوح المحفوظ)، والروح الأعظم(من حیث التصرف والإمداد، وهو 

ضا روح الأرواح لأنه منشأ جمیع الأرواح الكلیة حاصل التجلي الأول)، ویسمى أی

  والجزئیة.وبعد القلم جاءت "النفس الكل" وهي اللوح المحفوظ ولها صورتان:

  صورة حسیة:أجسام وأشكال وألوان.
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فإذا صورة باطنیة:العلوم والمعارف و الإدراكات.والروح المضاف هو الروح المنفوخ" 

سََ◌وّیْتُهُ ونفخت فیه من روحي "
1.  

كل صورة لها تسویة تلیق بها وبمرتبتها إذا سواّها توجه إلیها روح الحق بالنفخ،     

والنفخ عام في كل الصور. فالروح له الإمداد والنفس لها التدبیر (تدبر كل صورة بما 

قدر لها أو علیها ،تنصبغ في كل صورة بحسب مزاجها واستعدادها.فالنفس الإنسانیة 

تنصبغ في كل عضو بما هو مستعد له ،ففي السمع سمعا الخاصة مثلا بكل إنسان 

وفي العین بصرا وفي الأنف شما ...وهكذا باقي الإدراكات الظاهرة والباطنة.) والعالَم 

  حامل من حیث كونه صورا ومحمول من حیث أنه أرواح.

والصور الحسیة هي صور الأرواح والأرواح صور الأعیان الثابتة والأعیان الثابتة     

"كل ور الأسماء الإلهیة والأسماء الإلهیة صور الذات الغیب المطلق. ومن أسمائه ص

   .2وكتبنا له في الألواح من كل شيء"استنادا إلى الآیة القرآنیة"شيء"

فالروح هي أمر االله بكلمة"كن" الموجهة إلى كل موجود لتأمره بالوجود ،وروح       

ما یقول ابن عربي:"إن الأرواح المدبرة ك–العالم الكبیر هو الغیب الذي خرج منه 

للصور كانت موجودة في حضرة الإجمال(الغیب) غیر مفصلة عند االله في عمله وهي 

الروح الكل .ولما سوى االله صور العالم ونفخ الروح فیها ،ظهرت الأرواح متمیزة 

   3بصورها."

  المرتبة الرابعة:عالم المثال والخیال
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لیة البرزخیة المركبة من الأجزاء اللطیفة لا تقبل الخرق هي الصور الجسدیة الخیا    

والالتئام أي أجسام نورانیة شعاعیة.ویسمى عالم المثال لأنه حاو لمثال كل شيء 

،فالأشیاء مظهر فیه ممثلة (ما هي عین الممثل له ولا غیره)كالرؤیا في المنام ترى في 

ؤیة الرسول (ص) للجنة حیث صور العالم المثالي الروحاني،والرؤیة الحسیة مثل ر 

یسمى عند الفلاسفة بالمثل -حسب الأمیر عبدالقادر–. عالم المثال هذا 1تقدم وتأخّر

الأفلاطونیة فهو بمثابة عالم المثل بالنسبة لعالم الحس أو الوهم، وهو برزخ بین 

  المعاني والمحسوسات حیث تعرج إلیه المحسوسات وتنزل إلیه المعاني. 

  ة:مرتبة عالم الأجسام.المرتبة الخامس

من الجسم الكل وهو أمر معقول كالطبیعة والهباء لیس له وجود -الأمیر–ینطلق     

عیني وهو شامل لجمیع الأجسام روحانیة ومثالیة وطبیعیة وعنصریة، وعالم الأجسام 

  2هو الآخر عبارة عن مراتب وهي:

یا وله عدة أسماء منها العرش:موجود في الجسم الكل (المعقول) وجودا عینیا شهاد-1

العرش الرحماني وهو الجسم الكل.كما أن العرش والكرسي في الاصطلاح الصوفي 

تسمیان :الأجسام الطبیعیة وهما غیر متحركین.(فلك الأطلس وفلك المكوكب)عند ابن 

عربي.وعلوم العرش كلها مجملة وتفصّل في الكرسي.ویسمى  العرش "أم الكتاب" 

  مال وهو مرآة القلم من الوجهة الحسیة.یضاهي القلم في الإج

ومرآة اللوح المحفوظ -الكرسي:الكتاب المبین یضاهي اللوح المحفوظ في التفصیل-2

  من الوجهة الحسیة (من الكرسي یبرز الأمر الإلهي في الوجود فهو محل القضاء).
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الأیام الفلك الأطلس(فلك الأفلاك)(فلك البروج) فیه البروج الإثنا عشر و به وجدت -3

  السبعة والشهور والسنون وهي مرتبطة بالعلامات كالشمس واللیل والنهار..

  فلك الثوابت:یجمع حقائق ما فوقه.-4

 1 " كل صورة في العالم یطلق علیها اسم فلك ومدبرها ومحركها مَلَكیقول الأمیر:"    

لغیب والفلك هذه التفصیلات في التنزلات وربطه بین الغیب والشهادة أو ا ومن خلال.  

ن كان یذكر الأفلاك التي تتحكم في  نستطیع أن نستنبط رؤیته للزمان ،فهو حتى وإ

السنین والأیام وغیرها من المقادیر الزمانیة ، یربطها في نهایة المطاف بالغیب بدلیل 

وجود ملك مفوّض من طرف االله یدبر ویحرك كل المظاهر الفلكیة،ما یجعل الزمان 

له إلا من خلال محركه ومدبره وهو الملك الكائن المرتبط بعالم  الفیزیائي لا معنى

  الغیب.

وهي تتبدل، كما أن خلقها وتدبیر  -أو مخلوق من الدنیا-الأرض:  وركنها التراب-5

یقصد ملَكا ،وهنا أیضا .2قافأقواتها مع السموات في ستة أیام ولها موكّل بها یسمى 

نراه في مواضیع أخرى.وبعد الحدیث عن  لم یفسر لنا سر الستة أیام على عكس ما

الأرض و الماء والهواء والنار والسموات السبع،یصل إلى المرتبة الأخیرة وهي مرتبة 

  الإنسان.

  - ما عدا الأحدیة–المرتبة السادسة:مرتبة الإنسان الجامعة لكل المراتب المتقدمة 

التحول في الصور)،  بعد أن یتحدث عن المعادن والنبات والحیوان والجان (الجان   

یأتي الحدیث عن الإنسان الذي أوجده االله بعد الجان.وبدورة الأفلاك و ما یسمیه 

 -ما یسمیه-الأمیر "مخیض الأركان"وهي (الماء والهواء والتراب والنار)، ثم ظهور
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،رتب االله أن استوت المملكة أي مملكة الخلقالمولدات من جماد ونبات وجان ،وبعد 

ا حكمیا (غیر عیني=عقلي) وأنشأ هذه الصورة الآدمیة وسماها العالم ترتیب

إنسانا.(بمثابة إنسان العین من العین)به نظر الحق إلى العالم فرحمهم ابتدأ بحقیقة 

   .1ألف سنة) 71الإنسان واختتم بصورته.(حسب ابن عربي :خلق آدم بعد 

ق ونقطة الكون التي والصورة الآدمیة هي صورة الإنسان الذي هو مادة كل مخلو      

منها امتدت حروف العالم جمیعه( من أسمائه في المرتبة الثانیة نور محمد(ص)).فكل 

المخلوقات خرجت من العدم إلى الوجود أما الإنسان فخرج من الغیب إلى الشهادة لذا 

كانت حقیقته حقیقة الحقائق وهي الحقیقة المحمدیة. فهو أول من حیث الصورة الإلهیة 

  2ن حیث الصورة الكونیة(والصور كلها في الأفلاك).وآخر م

وهكذا كل إنسان له صورة في الكرسي وصورة في العرش وصورة في الهیولى    

وصورة في الطبیعة وصورة في النفس الكلیة وصورة في العقل وصورة في العماء 

ذا اختصت وصورة في العدم.كما أن الصورة الآدمیة خلقها االله بیدیه وسوّاها وعدّلها ل

بعلم الأسماء التي تطلب العالم ویطلبها، ولها التأهل للخلافة عن "الحق" دون جمیع 

.إنها الصورة الجامعة لجمیع أجناس العالم وحقائقه وأنواعه 3المخلوقات علوا وسفلا 

  (من عرش وكرسي وأفلاك وأملاك وشیاطین وعناصر ونبات وغیب وشهادة ).

لم كله، والمخلوقات كلها جُعِلت للإنسان كأعضاء الجسم فالإنسان إذن یساوي العا    

بالنسبة للروح المدبِر.وتشریف الإنسان في أن االله خلقه بیدیه والیدان هما الأسماء 
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الجلالیة والجمالیة المتقابلة. لذا یتخلق الإنسان بجمیع الأسماء الإلهیة على تقابلها 

الأول من إیجاد المخلوقات المعرفة  وتضادها ویظهر بها ظهورا حقیقیا أصلیا.والقصد

  .1باالله والعبادة،والقصد الثاني مصلحة الإنسان

هكذا تنتهي مراحل الوجود كما رتّبها الأمیر عبدالقادر في تراتبیة تنازلیة من     

الأعلى إلى الأسفل، غیر أن مرحلة الإنسان وهي المرتبة الأخیرة نجدها تشمل كل 

حیث الحقیقة وآخر من حیث الوجود والجعل في عالم المراتب ،فالإنسان أول من 

الحس. ومن هنا یكون الخلق كله عبارة عن تسلسل من التجلیات لا تشكل أشكالها 

  علة لبعضها البعض،ما یجعل كل صورة هي بدایة صورة واختفاء أخرى.

هذا الاختفاء في الصور والاستبدال بصور أخرى نجده حتى لدى محیي الدین ابن     

مفهوم الفناء  2بي ،حیث یستخدم "هنري كوربان" في دراسته لتصوف ابن عربيعر 

الموجود لدى الصوفیة لتفسیر الاختفاء،فالصور أي المخلوقات تفنى لكن الجوهر باق 

في الحق الأوحد وفي اللحظة نفسها. وبقاء اللحظة نفسها هو ظهورها في صور 

،فالعالم الآخر أو د غیر أرضیةو تجلیات أخرى وحتى في عوالم أخرى ومستویات وج

  لا یكف عن الحدوث في هذا العالم وانطلاقا منه. 3-كما یقول ابن عربي–الآخرة 

وقد یتفقان مع الأشاعرة في القول –كما ابن عربي -فالخلق عند الأمیر عبدالقادر     

أعراض ،وهذه الأعراض متغیرة باستمرار ولا  -بأن الكون مكون من جواهر و أعراض

وم عرض في جوهر واحد لحظتین متتالیتین. إذن یتجدد الخلق من لحظة ید
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فهو لا یدوم في -بتعبیر الأمیر عبدالقادر–لأخرى،والزمان باعتباره عرضا أو وهما 

  جوهر واحد لحظتین. 

هذه التجلیات والتنزلات الأسمائیة أو تجلیات أسماء االله على الوجود أو العالم       

وهي الزمان الذي لا  -كما سمیناها–ن أو اللحظة الصوفیة تحدث في ما یسمى الآ

ن كان منقسما على مستوى الفكر. إنها  الآن أو اللحظة –ینقسم في الواقع حتى وإ

عن  1-یقول كوربان–ذرة من الزمان تسمى الزمان الحاضر وهي تختلف  -الصوفیة

Nunc ن غیر أن تدرك أو الآن اللاتیني الذي یعتبر حدا بین الماضي والمستقبل م

  الحواس أي فاصل .

من خلال التنزلات والتجلیات المتواترة والمتجددة باستمرار ،نستطیع أن نفسر       

نما شبیهه أي  عملیة الوجود من الناحیة الأنطولوجیة ،فالشيء ذاته لیس هو المتجدد وإ

رؤیة ما یشبهه ،وفي هذا الإطار نستطیع أن نفهم ما یحدث في العالم من خلال ال

فهو  -كما یسمیها كوربان–العرفانیة للتجلیات من خلال لحظة الاندثار ولحظة الإیجاد 

یوظف تفسیر ابن عربي للآیة القرآنیة من سورة النمل التي تتحدث عن عرش ملكة 

على أن تدفق الوجود یكون عن طریق النًفس الرحماني الذي 2.""نكّروا لها عرشها.سبأ 

  ماء الذي یسیل في نهر ویتجدد في كل لحظة. ینتشر في الموجودات كال

یقوم الطرح الصوفي الأمیري على أساس تنزلات الأسماء الإلهیة باعتبارها هي      

التي تتحكم في الإنسان، وما دام الأمر كذلك فلا یمكن أن تتحكم الأسماء جمیعها في 

، لذا فهي تتنقل آن واحد لأن فیها من التضاد ما لا یمكن أن یجتمع معا في آن واحد

  في أحكامها على الإنسان بین لحظة وأخرى من اسم لآخر.
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ومن بین هذه الأسماء الإلهیة المتحكمة في الإنسان: الحي والقیوم، الحافظ     

والمدبر. وفي هذا الصدد یشبّه محیي الدین ابن عربي الاسم الإلهي"الحي"بأنه كالوالي 

دون وال یحفظ له مصالحه،فالولایة قائمة بحیث لا یمكن أن یبقى شيء في العالم 

للروح ما دامت الروح مدبرة لهذا الجسد الحیواني والموت هو (عزل للوالي) رغم أن 

المیت في العرف الصوفي حي تغیرت علیه الأحوال ، فالموت هو انتقال من حال إلى 

  . 1حال
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  خاتمة المبحث الأول

 - وعلى غرار شیخه ابن عربي–ت والمراتب أن الأمیر إن المقصود من هذه التنزلا   

یقوم بناؤه النظري على نظریة التجلي بحیث كل ما هو موجود في عالم الظواهر أي 

الظاهر عبارة عن مجلى إلهي ،فاالله یتجلى أي یظهر في الأشیاء فیكثر دون أن ینقسم 

ثنین والثلاثة وباقي ،حیث یشبه ابن عربي هذه الحالة بالعدد واحد الذي هو جوهر الا

الأعداد  یصحبها في الظهور دون أن ینقسم وهو في كل عدد یحافظ على إشارة واحدة 

ودلالة واحدة إشارته إلى ذاته ودلالته علیها،أما باقي الأعداد فلكل منها دلالتان،دلالة 

   1على نفسه ودلالة على الواحد المندرج أو المتكرر فیه.

ن كان قد  وفي هذا السیاق نجد      الأمیر عبدالقادر یلح على الواحد والمتعدد، وإ

عرض الوحدة الجمعیة أي الواحدیة،إلا أنه في المواقف یشرح هذه النقاط بإسهاب 

 لا)مؤكدا على أهمیة الحروف خاصة الألف والباء دون أن یهمل سر لام ألف =(

فالحق    2لمخلوقات حیث اندماج الحرفین مماثل لاندماج الحقیقة الإلهیة في أشكال ا

  أو االله والخلق اسمان یشیران إلى اسم واحد.

إنها مسالة تجلي الألوهة في الطبیعة بحیث لا تفعل الألوهة في الطبیعة بشكل     

نما بشكل غیر مباشر وهذا ما یجعل المراتب في التصوف تختلف عن  مباشر وإ
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ات ولیست منفصلة المراتب في الفلسفة، فالمرتبة في التصوف هي جزء من الذ

عنها،ینتقل الفعل من الخطاب الإلهي إلى المظاهر الطبیعیة وهي العقل الكلي أو القلم 

  ،والنفس الكلیة أو اللوح المحفوظ .

ویتجه العقل الذي هو بمثابة القلم إلى النفس الكلیة التي هي بمثابة اللوح المحفوظ     

امة. و هي (النفس الكلیة) بدورها تنقل فینقش علیها ما سیكون في العالم إلى یوم القی

ما حملته من القلم لتظهره واقعا في عالم الموجودات، فیكون لها الانفعال عن القلم 

  والفعل في الطبیعة أما العقل فیلتزم دوره الفاعل. 

أول متعلِم قبل العلم بالتعلم لا بالذات هو العقل الأول "وفي هذا یقول ابن عربي:      

الله ما علّمه ،وأمره أن یكتب ما علمه في اللوح المحفوظ الذي خلقه منه . فعقل عن ا

ویسمى اللوح المحفوظ عند الفلاسفة النفس الكلیة وهو أول وجود انبعاثي منفعل عن 

ومن كل هذا نستنتج أن اللحظة متضمنة   1".العقل والنفس للعقل بمثابة حواء من آدم

الأمیر عبدالقادر یؤكدون على التشبیه والتنزیه في كل مرتبة، كما أن الصوفیة ومنهم 

في الألوهة بالمصطلح الصوفي أو ما یمكن أن نعتبره تشخیص الألوهة وتجریدها في 

  الوقت ذاته.
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  المبحث الثاني:اللحظة الصوفیة في تجربة الأمیر

في هذا المبحث نعمل على استقصاء بعض أشكال اللحظات التي لها علاقة       

اشرة بالزمان سواء الزمن الموضوعي أو الزمن النفسي ،ولم نوازن بین اللحظة مب

الصوفیة واللحظة العلمیة وغیرها لأن عملنا لا یخرج عن إطار مشكلة الزمان والتاریخ 

،ولهذا أیة مقابلة بین اللحظة الصوفیة وغیرها من اللحظات ستكون في هذا السیاق. 

ا سنكتشف أنها لا تعدو أن تكون الصوفي ذاته وفي ما یخص اللحظة الصوفیة فإنن

  باعتباره ینتمي إلى عالم الغیب یدخل في جدل مع الحدث الذي ینتمي لعالم الشهادة.

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  :اللحظة الشعریة- 1

للحدیث عن اللحظة الشعریة باعتبارها لحظة زمانیة مغایرة للزمن الموضوعي       

ن هذه الدراسة أي الجانب الباطني في اللحظة وقد أخذنا ما وجدناه یتماشى مع هدفنا م

یوجد هذا المعنى لدى العدید من الشعراء والأدباء حیث البعد الزماني وحتى المكاني لا 

معنى له ،غیر أن نموذج النهضة الذي أخذناه یترك آثار الفلسفات السابقة التي تحدثنا 

  اهیم الزمان الفلسفي.خاصة مختلف مف–عنها في الفصل الأول من هذا الدراسة 

تم التركیز على بعض النماذج من شعراء النهضة الأوربیة  خاصة ولهذا الغرض     

والذین اشتغلوا كثیرا على البعد الفلسفي المیتافیزیقي والروحاني لما .م 17في القرن 

(من شعراء النهضة الغربیة القرن Donne-دون–یسمى حدس اللحظة.فقدا كتشف 

، –لتي تؤسس الحب والذات نفسها ،متحدثا عن ما یسمیه حدس اللحظةالأشیاء ا م)17

فمع دون  -حیث إن كان للوجودیة المسیحیة أیضا ما یسمى حدس اللحظات المفضلة

Donne  وعن طریق حدس اللحظة تبدو الأبدیة وكأنها تضخم الحاضر وتقربه من

  الكمال.

حساس الأنا الأبدي الذي حلله       ) لا Gaston Berger 1)1896 -1960وإ

 2یختلف عن الحدس الذي ینشده الشاعر في تناوله نبضات الحیاة داخل لحظة وحیدة.
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بینما الوعي الحدیث للفینومیونولوجیا یكتشف في قلب الحاضر العمیق تحول الأشیاء 

المعاش بالوعي كلحظة  extaseفالوجد والافتتان=  التي تغیر میلاد ووفاة الظواهر،

لیس الوجد الدیني ولكنه وجد أو افتتان دنیوي فیه  - Donneدون–لدى فریدة ووحیدة 

ن عاد هذا إلى تقلید آخر كالحب الغزلي الأنیس فإن  یستطیع حب إنساني أن ینمو. وإ

ذلك من أجل التجاوز.اللحظة التي تعطي للعشاق الإحساس بالأبدیة في عمله 

)songs and sonets ة.  ) لیست مجرد انعكاس للوحدة الصوفی  

هذه اللحظة تحافظ على الكمال الوجودي للحظة مدة إنسانیة ،الشيء الذي       

هذه اللحظة المتحولة في الأبدیة –لحظة واحدة و لامتناهیة -یسمح لنا  بالمقارنة مع 

حیث یقوى الخیال  Robert Browning1والتي نجدها في أقصى شدة حب عند  –

دوام اللحظة المفضلة أي تعقبها لحظة أخرى وهو بمفارقة التجسید. الفرق هنا هو عدم 

بهذا حیث توهم  Donneمعترف به لدى هذا الشاعر الفیكتوري، في حین لم یعترف 

   2في أشعاره  أنها من اللحظة نفسها ولیست من التي تأتي من بعد.

هنا باللحظة الصوفیة في وقت الصوفي وهي اللحظة      Donneیذكّرنا عمل      

ل الصوفي جاهدا على تثبیتها كي لا تنفلت منه بحیث تصبح وكأنها جزء من التي یعم

 أوحدس اللحظة في مفترق طرق Donne -دون– دهكذا إذن، یحد 3الأبدیة والخلود.

خلیط من التقلید المسیحي الذي یمجد اللحظة بطریقتین. طریقة موضوعیة تكون فیها 

ي الخلق والتجسید ،و طریقة ذاتیة تتمثل اللحظة عبارة عن التقاء الزماني باللازماني ف

  في الوحدة الصوفیة التي تنمّي الروح في ما فوق الزمن .
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لى غایة عصر النهضة الأوربیة ، لم تثبت التجربة الباطنیة للزمن         غیر أنه وإ

 -Donneدون –إلا عند القدیس أوغسطین ، وهي تجربة إنسانیة بالكامل حملت إلى 

حیویة لقیمة اللحظة، لحظة لها كمالها الخالص وعمقها الوجودي الإحساس الأكثر 

عوض أن تكون مجرد مرور إلى الأبدیة. هذه التجربة تظهر مرتبطة بوعي الذات  

یحدد  نظریة  Donneوهو نمط من الوعي یضع اللحظة تحت نظرة حذرة.  ما جعل  

ات) للقدیس أوغسطین للزمان  من خلال امتداد الروح كما جاء في (الاعتراف

  . 1أوغسطین

عن تضییق حدس  Donne-دون–وبهذا الامتداد الروحي أو الروحاني یعوّض       

وهنا أیضا یمكن القول إننا    .2الحاضر مهما كان أي یعمل على إطالة هذه اللحظة 

فهو في لحظته یعانق -نسبة للأمیر عبدالقادر-في عمق اللحظة الصوفیة الأمیریة

 یخرج عن الزمان باعتباره یعیش حیاته الیومیة مع الناس. المطلق ولكنه لا 

الصوفي المیتافیزیقي  والمنتمي إلى القرن قدم لنا هذا النموذج من الشعر الغربي      

المیلادي صورة عن ما سمي حدس الزمان أو حدس اللحظة الذي ارتبط بحدس ما  17

التاریخ ولا بالمجتمع عكس رؤى یسمى باللحظة الأبدیة وهي الحالة التي لم ترتبط لا ب

الزمان،فهي هویة خاصة بالشعراء المتصوفة الذین یؤكدون على الآن الأبدي الذي 

 This nowنجده عند المتصوفة المسلمین والذي فصًل فیه ابن عربي ،هذا الآن أبدي 

is eternity3  
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ان لحظة الحاضر تصبح عنده لحظة متحركة بالإحساس بالمتعة ، فإذا ك       

الزمان یتحقق كوقت مضى وكهروب،فهو حینما یسیطر علیه الشعور الإنساني یصبح 

ومن هنا ، لحظة وجود متماسك لا یتوقف عن تحقیق الزمن في هذه اللحظة كحركة

  المدة في لحظة ثابتة.  یركّز -Donneدون -فإن

راء هذه المتابعة للحظة الشعریة والتي اقتصرنا فیها على مجموعة من شع       

النهضة الأوربیة في القرن السابع عشر میلادي على اعتبار كونهم وظفوا المعنى 

  الأبدي لعملیة حدس اللحظة، قدمت لنا ثلاثة أصناف للحظة، وهي كالآتي:

لحظة تكتسب كثافة وجودیة وقیمة أبدیة لدى الشعراء الذین یقحمون الخیال في -1 

 ,Donneجسید بطریقة عفویة ومنهم:التقلید المسیحي وعفویا یضیفون رمزیة الت

George Herbert  م)،هذه الرؤیة للحظة فعالة  1633-م 1593(شاعر انجلیزي

وواعیة ،تظهر مرتبطة بانتباه كامل نحو الذات ،إحیاء للحیاة الباطنیة. حتى عندما 

ینتبهون إلى لحظة التجربة، هذان الشاعران یأخذان بعین الاعتبار هویتهما ویشعران 

  عند التوقف ما یجعل تأمل الذات ثابتا .بها 

تسلل غیر منقطع للفیض الغنائي   Crashaw, Henri Vaughan1لدى  ةاللحظ-2

 Marvell(الوجداني) للأول ،شرود أحلام الیقظة أو شرود التأمل لدى الثاني.و لدى 

التأمل الشارد یتسلل للترفیه في أي مكان شفاف لكنه لا ینكشف لنفسه في انبثاق 

  للحظة.ا

                                                             
Richard Crashaw1     )1613-1949شاعر انجلیزي ذو اتجاه إلھي میتافیزیقي(. Henri Vaughan)1621-1695 شاعر انجلیزي ذو اتجاه(

  میتافیزیقي.



Lord Herbert, Thomas Traherne-3-   معهما لحظة السقوط تعقب من جدید

اللحظة الخصوصیة والثابتة.اللحظة المثالیة والمحدودة ، لحظة محضة لدى أحدهما 

  1،وصورة غیر متحركة للأبدیة لدى الآخر.

ِ◌ر قد قدم الروح إلى نوهكذا إذا ثبت حدس اللحظة، فإ       ذاتها  فعل الوعي المفكّْ

-و -دونDonne–بعیدا عن كل مدة. و إذا كانت الكثافة الوجودیة الملاحظة لدى 

غائبة عن هذه اللحظة المجردة أو الأبدیة ،فإن هذا یعني أن وعي  -جورج هاربرت

الذات لدى هذین الشاعرین أصبح وعي الوعي.و لا یمكن ربط هذا التطور في حدس 

  ي ،لكن المحاكاة والتشابه موجودان.اللحظة بتأثیر مباشر للفكر الدیكارت

نحن هنا أمام ظاهراتیة أو فینومینولوجیة تربط الزمان بالوعي وهذا قابل للتشبیه      

بوعي الصوفي المسلم الذي یعمل على تثبیت لحظة التعبد أو اللقاء مع المطلق ،فهو 

ة خرج من عالم في الصلاة مثلا ینتمي إلى زمان آخر أو لا زمان باعتباره أثناء الصلا

  الشهادة إلى عالم الغیب.

  الزمنیة: اللحظة-2

قبل الحدیث عن اللحظة الصوفیة من خلال المتصوفة ومن خلال الأمیر عبد     

القادر ،ارتأینا ضرورة العودة إلى بعض أشكال اللحظة الزمنیة على اعتبار أن الزمان 

أن اللحظة هي ابسط بشكل أو بآخر یتكون من مجموعة أو سلسلة من اللحظات ،و 

 جدا،تكون من سلسلة من لحظات الحاضر قصیرة الزمان ی عنصر في الزمان. یبقى

  لحظة. البسیط  ویسمى هذا العنصرأقصر من الثانیة. 
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الذي معنى ال، ببسیطا اعنصر  ا بل ستكونقصیر  اوقت فقط لحظة لیستهذه ال     

ا هو ما لیس مركبا وما هو هن البسیطو  یتحدث به الكیمیائي عن الأجسام البسیطة،

-àلاشتقاق الكلمة ( زمنیة وفقا مثل ذرة لحظةالوسوف تكون  غیر قابل للتقسیم.

tome.فإن الذرة جسم غیر مركب( 

كما یمكن مقارنة اللحظة بالذرة باعتبارها العنصر الزماني الأصغر والذي یدخل        

من إلكترونات ، والنیوترونات ،  لقد اكتشف العلماء أن الذرة تتكون  في تكوین الزمان،

أصغر جزء من  هاد أناعتقللاوقد سمیت بهذا الاسم  ة،ستحق اسم الذر تبحیث لا 

أجزاء، ما یقاوم  هلا یوجد ل مركبا، ما هي ما لیس المادة. بالمعنى الدقیق لكلمة الذرة

  . التقسیم

 یمكن له أن وجود الزمان لا القول بلحظة الحاضر یرتبط بالفكرة التي ترى أن    

في  یوجد لا في المستقبل ولا في الماضي لأنهما غیر موجودین، ولكن یوجد فقط

نرید الإمساك  . بمجرد أنأنه یبقى حاضرا لا شيء یبدو .الوقت الحاضر. ومع ذلك 

 .قابل للقسمة إلى ما لا نهایة كما لو كان بالحاضر ینفلت منا،

جعله و  زمنبدلا من شرح طبیعة ال الواقع،ي فف. اللحظة قد تعرض للنقد لكن مفهوم     

وفي هذا              . ضو غم اللحظة جعلت من الزمان مجرد فإن وضوحا،أكثر 

  الإطار یمكن الأخذ بحجتین ل "هنري برغسون"

؟ لحظتینیتكون من سلسلة من لحظات. كیف نعتبر الفواصل بین ال زمننفترض ال -1

یفصل هذا  الذي وضعنا فقط صعوبة : ما . ولكنوجود لحظة ثالثة.أول فرضیة :

لحظات ، ال؟ وسوف نفترض عدد وافر من  عن اللحظتین الأخریین لحظة الفاصلة ال

مرة أخرى ، والوجود في الزمان  یفرّ منا من جدید بانتشاره في غبار من اللحظات و 

  .یغادر دون أن نقبض علیهسوف 



لحظات. ال یفصل بین فراغ، هناك یوجد شيءلا لحظتین متتابعتین بین  :ثانیةالفرضیة ال- 2

لانتقال من لحظة احساب  عقلنة كیف نفسر نفاد الوقت؟ بعبارة أخرى : كیف یمكن ولكن

زمن  هو هذا ما یمیز الأن  أوغسطین فقد جاء في أقوال؟  التي تلیها واحدة إلى

   قفزیجب علینا ال هللحظات، فإن زتجاو  زمانكان ال وهكذا فإذا .الانتقال،فالزمان إذن ینتقل

  لحظة أبدیة.  رهائن في أو البقاء إلى أخرى،من لحظة 

التي كانت تهدف لإثبات أن الحركة  سفسطائیاتمؤلف من ال- ن الإیليزینو أما       

اعتبرنا أنه إذا  ت  ظهر التي  أ حججهذه ال لحظة،لى مفهوم اله إستند حججفت -مستحیلة

الواقع. على سبیل المثال : في  یمكن تصوره حقیقة  ن سلسلة من اللحظات ، فإنه لااالزم

  حركة؟ م فيأفي راحة السهم هل  مفارقة السهم. نفترض السهم الذي یطیر. في كل لحظة 

في یتعلق بلحظات لأنه  السهم یتحرك في كل لحظة، فالأمر لا  الفرضیة الأولى:

فذلك لأن   ترة معینة،خلال ف السهم یتحرك كان إذاف. تأخذ زمنافإن أي حركة  الواقع،

  لیست لحظة.  يلذلك ه تصمیم،، في أقصر أیضا تقسیمها. یمكن لحظیة فترة لیستال

من  حركته نعید بناءولكن كیف  لا یتحرك السهم،في كل لحظة  الثانیة: یةالفرض

حركة ؟ لا تستطیع الحركة أن تتألف اللاحركة من بناء الجمود المتعاقب؟ كیف یمكن 

فهم الحركة. هذا هو ب یسمح  تردد لانقاط إلى تفكیك الحركة مواقف. من سلسلة من ال

  الخطأ في مفارقة أخیل والسلحفاة.

  :اللحظة الصوفیة عند الأمیر عبدالقادر-3 

من خصائص اللحظة الصوفیة التي تحدثت عنها المراجع الصوفیة والتي تهمنا      

"فاللحظة الصوفیة تحتوي الحضور في هذا المجال أنها سرمدیة تجمع بین الأزل والأبد.

الإلهي ویغیب عنها الإنسان الفرد، وبمجرد دخول الصوفي في اللحظة یلتحق بالأبدیة 



كما أن الصوفي ابن وقته یعیش اللحظة الحاضرة   1ویتخلص من الإسقاطات الوهمیة."

الصوفي  شوفقا للحال( =الصوفیة أهل الحال)یتحولون من حال إلى حال،و یعی

  ة وفقا للحال التي یكون علیها.التجرب

ذا كانت اللحظة عادة تخضع لمشروعیة الزمن ولكي تتجدد یحتاج في تجدیدها      وإ

للزمان كي تنمو ،فإن اللحظة الصوفیة هنا شانها شأن ما یمكن أن نسمیه الزمان 

،الذي یجعل الفوارق بین الزمان التاریخي الذي هو Temps messianique2المهدوي

وٍٍ◌ وبین الأحداث التي هي محتویات هذا الوعاء أكثر هشاشة،كما تصبح وعاء حا

الفوارق هنا بین الفعل واستقبال الذات له والفاعل التاریخي أكثر هشاشة بل تكاد تنعدم 
وهذا ما یعبر عنه بالشاهد والمشهود في التصوف بحیث تزول الفوارق بین الرائي  3

فلات من قبضة الزمان ،وهذا ما یجعل من والمرئي،فهي إذن لحظة قادرة على الان

  اللحظة لحظة،لحظة تستطیع معانقة الذات والموضوع في آن واحد.

اللحظة الصوفیة عند الأمیر عبدالقادر  مرتبطة بمراتب  الوجود وفقا للتقسیم  إن     

الأنطولوجي الذي قدمه في قراءته للوجود ،هذه المراتب الوجودیة في نظریة الأمیر 

یة  تختلف عن المراتب بالمعنى الفلسفي، ذلك أن مراتب الوجود بالمعنى الصوف

لیست منفصلة عن الذات، بحیث أنها تدل على  - ولدى الأمیر عبدالقادر-الصوفي 

،  وبالتالي 4التحقق فیتحقق بها المتصوف نفسه فهي تدل على صعوده ومعراجه

  المرتبة هنا لا تخرج عن التجربة الصوفیة ذاتها. 

                                                             
1 Eric Geoffroy, L’instant Soufi, Actes Sud, Paris, 2000. P :34, 

2 G :Bensoussan, Le temps messianique ,p :09. 

3 Ibid., p :10. 
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فالواحدیة مثلا كمرتبة من مراتب الوجود یتحقق بها الصوفي بحیث یصبح هو     

عین هذه المرتبة  ومن هنا نستطیع أن نفهم شطحات الحلاّج لما كان هو عین المرتبة 

المشهورة (أنا الحق).فلحظته هي ذاته بل إن ذاته في تلك اللحظة لم تكن  نطق قولته

ما یجعل الذات ترتفع إلى مرتبة "االله" فقط.موجودة فكل ما كان موجودا هو الحق 

  الكل،فیدخل المطلق في النسبي.

كنت یوما في الخلوة متوجها إلى "وعن الفناء في رسول االله (ص) یقول الأمیر:     

االله تعالى فأخذني الحق تعالى عن العالم وعن نفسي ثم ردني وأنا أقول:لو كان موسى 

،على طریق الإنشاء لا على طریق الحكایة،فعلمت بن عمران حیا ما وسعه إلا إتباعي 

ني كنت فانیا في رسول االله  صلى االله علیه أن هذه المقولة من بقایا تلك الأخذة وإ

نما كنتُ    1"محمدا..  وسلم،ولم أكن في ذلك الوقت فلانا وإ

ومن خصائص اللحظة الصوفیة أنها كینونة العارف المتصوف وهي مرتبطة        

تیولوجي -راتب الوجود آنف الذكر ،فالذات العارفة متعلقة بالوجود الأنطوبمرتبة من م

أو الوجود الإلهي.واللحظة الصوفیة في أي موقع كانت فهي تجسد آن معین وهي في 

اللحظة التي تتمثل فیها أنها تتمثل كل الوجود بما فیه المرتبة المتنزلة المتمثلة في عالم 

ن ،على اعتبار أن عالم الغیب یمثل الأبدیة والسرمدیة الشهادة أو عالم الزمان والمكا

  أي لا زمان ولا مكان.

وهو بصدد الحدیث عن المجال الباطني من اللحظة -ابن عربي وكما یرى     

فإنه لا فرق بین التأثیر في العالم العلوي والتأثیر في –الصوفیة أي لحظة العارف 
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. 1یستمده من الملأ الأعلى وهو على الأرضالعالم السفلي،فالولي یؤثر فیهما معا بما 

و في هذه الرؤیة التي یخترق فیها "العارف" جمیع الحجب والحواجز في الأرض 

  2والسماء، في الماضي والحاضر والمستقبل فالزمان لا معنى له.

ویصبح هو  3في اللحظة الصوفیة یصل المتصوف (العارف) إلى سر القدر     

سب المرتبة وحسب الحال والمقام ما یؤدي إلى اختلاف في الصانع للتاریخ ،ولكن ح

التفاعل مع الواقع الخارجي في وقت واحد وفي مكان واحد (مثل المواقف التي تبدو 

متناقضة لدى الأمیر عبدالقادر)فهذا یدل على أن اللحظة الصوفیة شأنها شأن 

  .الصوفي الذي هو مجلى من مجالي أو متجلیات الأسماء الإلهیة

ومن القصص التي تذكرها كتب التصوف وهي في صدد تفسیر هذه المفارقة أي       

اختلاف المواقف والتصرفات وفقا لتجلیات الأسماء الإلهیة على العارف باعتباره یشكل 

عین اللحظة الصوفیة ،قصة النبیین یحي وعیسى (علیهما السلام) حیث یقول یحي 

:ما أقنطك من رحمة االله! رغم أن كلیهما نبي لعیسى: ما أغرّك باالله! ویقول له عیسى

من أنبیاء االله وبلغة الصوفیة كل نبي فهو عارف باالله. وتفسیر ذلك أن یحي(ع) 

جلالي فهو یخاف من القهر الإلهي على اعتبار كونه یعرف االله بأسماء الجلال. أما 

ماء الجمال عیسى(ع) فجمالي فهو یطمع في رحمة االله على اعتبار أنه یعرف االله بأس

     4ة.وهي أسماء الرحم
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، إذ انطلاقا "سِعة قلب العارف "اللحظة الصوفیة مرتبطة بما یسمیه المتصوفةو       

" ما وسعتني السموات ولا الأرض ولكن وسعني قلب عبدي المؤمن"من الحدیث النبوي 
قلبه فبقدر ما یكون  واتساعه فالمتصوف یعكس لحظته الصوفیة انعكاسا من سعة قلبه1

وهذه الدرجة لم یصلها إلا الرسول محمد (ص) على  متسعا بقدر ما یتسع لكل الأسماء

اعتبار أنه یجسد الحقیقة المحمدیة والخلافة تجمع بین النبوة والولایة،وهذه السعة أو 

  .  سعة القلب المحمدي قد توجد في ورثته من الأولیاء الذین یتحققون بالوراثة المحمدیة

ر عبدالقادر باعتباره یجسد الخلافة ویتحقق بالوراثة المحمدیة فإنه یملك والأمی      

سعة القلب المحمدي أو هكذا اعتبر نفسه،ولهذا یتحقق بكل الأسماء الإلهیة على 

.فإذا كان االله أوجد اعتبار أن صاحب سعة القلب المحمدي یتحقق بكل الأسماء الإلهیة

بوجود الإنسان الكامل الجامع لحقائق العالم العالم وجود شبح بلا روح ،فإنه جلاّه 

وصوره ظاهرا وباطنا، بل بوجود الإنسان ،ولا یحصل كمال العالم إلا بنشأة الصورة 

الآدمیة في عین العالم ووجود الإنسان الظاهر بصورة الرحمن ،فكان الإنسان الكامل 

قائق الأسماء روحا لذلك الشبح العالمي وكانت صورته على صورة الرحمن الجامع لح

والأعیان،فإن الأمیر عبدالقادر في تجربته الصوفیة یمثل أو ینوب أو یأخذ من الإنسان 

  .2الكامل

ومن هنا یمكن تفسیر ما یبدو أنه مفارقات أو أضداد في مسار حیاة الأمیر     

عبدالقادر إن مع الاستعمار الفرنسي أو مع غیر المسلمین عموما.فالأمیر في لحظته 

یبدو متناقضا كأن یرفض  -عالم الشهادة-ة قد یتخذ موقفین بالنسبة لعالمنا الصوفی
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نفسه  (ومسار حیاة الأمیر عبدالقادر مليء بمثل هذه االمفارقات شیئا ثم یقبل الشيء 

  .1.على المستوى الاجتماعي والسیاسي والفردي.

االله )في ترتبط بالتجلي إذ تتماشى مع ظهور الأسماء( أسماء  ولحظة الصوفي    

مظاهر الخلق،وهذا التجلي الإلهي یتم عبر وسائل أو توسطات أو ما یسمى عند 

المتصوفة بالمرآة التي تعكس الاسم مثل ما تنعكس الصورة على المرآة،ونظرا لتعلق 

الصورة بالمرآة من حیث الشكل والحجم وغیره فإن الصورة لا تتجلى بالشكل اللائق إلا 

، ولهذا كانت المرآة الأكمل أو التوسط الأكمل هي مرآة 2حین تكون المرآة كاملة

،من هنا یمكن القول إن التجلي الأسمائي(= تجلي أسماء االله الحسنى) هو 3الولي

  اللحظة الصوفیة ذاتها.

     

 

  

  

  

  

  

  

                                                             
1 Churchill ,La vie de Abdelkader ,traduction de Michel Habart, SNED, Alger,1972,p :48 
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  خاتمة المبحث الثاني

في، ما یمیز اللحظة الصوفیة أن التقدیرات الإلهیة فیها تتم من خلال مرآة الصو       

حیث یعتبر قلب الصوفي هو نفسه اللوح المحفوظ أي النفس الكلیة، وبالتالي ما یجري 

في العالم من أحداث أساسها القلب الصوفي الذي یمثل مجمع أسماء االله. والحدث 

التاریخي هو تنزل الأقدار والقضاءات الإلهیة بالمرور على الصوفي.فالحكمة الإلهیة 

   ة الإلهیة تخرق هذه الأسباب.تثبت الأسباب بینما القدر 

فاسم االله "القادر" مثلا یترك أثرا في الخلق الذي هو المقدور وهو المخلوق. وباسمه  

  ."الحكیم" یصنع الأحداث كما هي استعداداتنا

یؤكد الصوفیة أن تجربتهم تجاوز للزمان ما یجعلها الخلود في لحظة و      

الحال والمقام الصوفیین لمتصوف وهو زمانیة.لحظة تتماشى مع الحال أي تناسب 

الأمیر هنا،هذه اللحظة التي یصفها أصحابها بالخلود وتسمى بمسمیات ذات طابع 

غیبي میافیزیقي،لا تهتم لا للماضي ولا للمستقبل بل لا معنى للزمان الأمبریقي ،حیث 

یشعر المتصوف بالحضور الإلهي هنا والآن ،ولا شك أنها اللحظة المفضلة لدى 

ما مرة ما  لأمیر حینما یكون "مع االله" یتبقى الواردات،وهذا الذي عبر عنه الأمیر غیرا

  یجعلنا نؤكد قولنا بخصوصیة اللحظة الصوفیة.

د خلت مرة خلوة،فعندما دخلتها انكسرت نفسي وضاقت علي الأرجاء  :"یقول الأمیر 

ذا المعرفة نكرة والأنس وحشة والمطایبة مشاغبة  والمسامرة مناكرة وفقدت قلبي ،وإ

،فكان نهاري لیلا ولیلي ویحا وویلا...وأي قرابة أردتها أبعدت بها ،فلم یبق معي من 



وهي حالة سیكولوجیة وروحیة في  "أنواع الصلات إلا الصلاة ،فكان هذا الابتلاء

  الوقت نفسهّ.

 أما في موقع آخر سبق لنا ذكره ،وفي معرض حدیثه عن الواردات والإشارات فیشیر  

الأمیر إلى غیابه عن نفسه كلیا وبقاء الحق فقط مما یقطع أي روابط منطقیة أو 

إن االله قد عوّدني أنه مهما أراد أن یأمرني أو ینهاني أو یبشرني أو یحذرني أو زمانیة"

یعلمني علما أو یفتیني في أمر استفتیته فیه ،إلا ویأخذني مني مع بقاء الرسم ثم یلقي 

" آیة كریمة من القرآن ثم یردّني إلي فأرجع بالآیة قریر العینإلي ما أراد بإشارة 

فاللحظة الصوفیة إذن مرتبطة بالحال وبالمقام وبمراتب الوجود ودرجات الترقي في 

  الصعود والمعراج.

بتجلي 1في هذه الحالة التي یعبر عنها شیخ صوفي آخر وهو عبد الكریم الجیلي  

 اسم العبد ویثبت اسم االله،فاسمه القادر مثلا یتجلى فیمحو االله"الاسم الإلهي على العبد 

للعبد فیصطلم تحت نور ذلك الاسم ،فمتى نادیتَ االله بذلك الاسم أجابك العبد لوقوع 

وطرق وصولهم إلیه  وكل اسم یتجلى االله به فالناس فیه مختلفون ."ذلك الاسم علیه

لي في خاصة سلوكي في  مختلفة ،یقول الجیلي في موقع آخر:"فلا أذكر إلا ما وقع

أي أن إدراك هذه الحال ترجع إلى التجربة الشخصیة وما 2"االله بطرق الكشف والمعاینة

بها من ذوق أو الكشف الذي یتمیز به الأولیاء والعارفون فیطلعون على حالة شخص 

  آخر.

ذات التي تعیش اللحظة الصوفیة لیست ذاتا متجسدة على مستوى الموجودات وال   

قة مادیا والأحداث المنجزة بصفة نهائیة ،بل إن ذات الصوفي وهي ذات الأمیر المتحق
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الذي  H,Corbin 1على حد تعبیر هنري كوربان–هنا تتجسد في الما وراء أو الغیب 

تعلن عنه التجلیات لأن الواقع الحقیقي هو الحدث الباطن الذي یحدث في كل نفس 

  بالصورة الحسیة التي یشهدها إلیه.

وي الأمیر بدایة تجربته الصوفیة باعتبارها لحظة صوفیة   تجربة وجودیة یر     

استحضر من خلالها سابقیه من صوفیة  و مشائخ وأولیاء وأنبیاء وكأن ذاته امتزجت 

بذاتهم مبینا إلى أي مدى تتحول الذات إلى الموضوع وتتداخل معه،حیث ینعدم الفصل 

الرؤیا المنامیة أو الواقعة كما یسمیها الأمیر) ویتحول الزمن إلى مجاز  ،وتقوم الرؤیا (

  مقام التاریخ.
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  الفصل الرابع:

  قراءة الأمیر للحدث التاریخي

  

  

  

  

  

  

  

  

     

  

  

  



بعد أن استعرضنا فیما سبق المفاهیم الفلسفیة والصوفیة للزمان ومنه اللحظة  

التجربة الصوفیة  واللحظات بمختلف الاستعمالات وفي عدة حقول،وبعدما عرضنا

وخصائصها المنهجیة الإبستمولوجیة ومن ورائها تجربة الأمیر عبدالقادر المعرفیة  و 

الأنطولوجیة  وكیف عاش لحظته كمتصوف وما الذي میزه أو میز لحظته عن باقي 

اللحظات .هذه اللحظة الصوفیة التي ارتبطت بذات الأمیر على اعتبار أن لحظة 

ا إلى عالم الغیب و ترتبط أیضا بالحدث التاریخي الذي ینتمي الصوفي تنتمي كما قلن

إلى عالم الشهادة،من هنا تأتي المفارقة أو ما یمكن تسمیته بجدلیة المطلق والنسبي . 

ومن هنا سوف نعالج مختلف مفاهیم الحدث والحدث التاریخي ثم نتناول كیفیة قراءة 

وحدة الوجود ثم الحدث التاریخي الحدث أو كیفیة عیشه من خلال الحدث التاریخي و 

 والولایة الصوفیة. 

  

  

  

  

  

  

 

  

  

  



  :الحدث التاریخي ووحدة الوجودالمبحث الأول

نظرا للعلاقة المتینة الموجودة  بین رؤیة الكون والإنسان ومن خلاله التاریخ        

و والرؤیة الأنطولوجیة المتمثلة في وحدة الوجود ارتأینا الربط بین ساحة التاریخ أ

الحدث التاریخي ووحدة الوجود باعتبارها نظریة یقول بها المتصوفة القائلین بها وعلى 

رأسهم محیي الدین بن عربي والأمیر عبدالقادر باعتباره من مدرسة ابن عربي فقد أكد 

هو الآخر على فكرة الوجود الواحد.لكن قبل ذلك لا بد أن نعود إلى مختلف معاني 

من خلال الرؤى المعجمیة والفلسفیة ،ثم بعد ذلك ننتقل إلى الحدث والحدث التاریخي 

  الحدث التاریخي في ضوء نظریة وحدة الوجود.

  :الحدث بمختلف معانیه- 1

یعرّف الحدث في الوضعیة الجدیدة على أنه الواقعة أو الحادثة الموضوعیة التي     

دث بالزمان أي أن یمكن دراستها من الناحیة الخارجیة.أما فلسفة التاریخ فتربط الح

الحدث مرتبط بفترة زمانیة وهو یدل على زمان، ما یجعل فلسفة التاریخ تدرس الحدث 

باعتباره ظاهرة أو حدث تاریخي بینما ینظر أصحاب الفینومینولوجیا إلى الحدث على 

  أنه موجود في الوعي.( وهذا المعنى قریب من المعنى الصوفي للحدث).

مختلف المعاجم وجدنا المدلولات التي یأخذها مفهوم "الحدث"  وأثناء عودتنا إلى       

. ففي الحدیث الیومي عن événement’أو الحادث" والذي یعتبر عادة ترجمة للفظ

نجده یدل على  ما یحول الحیاة الیومیة ویفرض  l’événementالحادث=

یقصده المؤرخون  الانتباه،وهذا المعنى أي تحویل الحیاة الیومیة ولفت الانتباه هو الذي

والإعلامیون لدى استعمالهم "الحدث" كمصطلح،ولهذا نجدهم یعبرون عن ما لا یُحْدِثُ 

،ومقصودهم من وراء ذلك أن حدثا    un non événementتحولا بِ:اللاحدث=

تاریخیا هو الذي تفرضه الكرونیكیة الآنیة، وعلم التاریخ علیه أن یأتي بشيء مهم و 



ذا لم یتوفر هذان الشرطان یكون الحدث   1لجماعة اجتماعیة"جدید یستعمل كمرجع  وإ

 بلا دلالة ولا معنى بل لا یستحق صفة حدث.

والحدث محفوف بالمخاطر فلا أحد یعبر عن ذلك أحسن من اللغتین الفارسیة       

والعربیة، حتى أنهما یستعملان اللفظ نفسه لتحدید الحدث والصدفة،فكلمة "حادث" في 

عني الذي یأتي ،و"حدیث" عكس القدیم لكن یعني أیضا الصدفة ما یعني أنه العربیة ت

غیر ناتج عن تسلسل لحالة ما.الصدفة في قطیعة مع الحالة تعطي المعنى نفسه" 

وهذا یجعل من ما هو غیر متوقع ممكنا ، كما یقال أیضا   conjonctionالاتفاق"=

  2لتحدید الحدث والصدفة.

لسفي نجد أن الفلاسفة أخذوا المصطلح نفسه(حدث أو حادث) أما في المجال الف     

وحاولوا تطبیقه على كل ما یأتي،وفي الواقع إن الذي یأتي له دائما أهمیة إذا استعملنا 

عبارة الاقتصادیین  في سوق الأشیاء والصیرورات،والحدث یكون دائما مختلفا على 

ن كان اعتبار انه إما لم یأت بَعْدُ ،أو أنه أنجز بشكل  مختلف ولو نوعا ما.فهو حتى وإ

یظهر ذو أهمیة صغیرة جدا فإن ما یمیز الحدث هو أنه دائما یحتوي شیئا من الجدید 

،حیث الوقائع غیر متوقعة،من هنا ینفصل الحدث "التاریخي" عن الحادث العلمي 

  والذي هو مبدئیا قابل للتكرار. 

هتمامها بالمشخص  اهتمت الفلسفة المعاصرة بالحدث بقدر ا وقد    

"الزمان لا والملموس،بالنسبة لفكر یرید تعمیق كل مفهوم مجرد حول القاعدة المشخصة 

،والمصیر ذاته لا یتأسس إلا Le devenir،إنه النظام وقیاس المصیر =یوجد لذاته" 
                                                             
1 André Jacob(dir), Les notions  Philosophiques   , Tome  (1), Evénement ; p : 906.  

2 Leili  Echghi « un temps entre les temps » préface de Christian Jambet ,les éditions du Cerf ;Paris1992.  P :85 

           

 



بتسلسل وتقاطع بیني للأحداث.وانطلاقا من مجموعة أحداث مجتمعة في نظام وتتابع 

ستطیع بناء مصطلح الزمان في الواقع باعتباره مجموع علاقات التتابع أو تصادف ..ن

  والتصادف بین الأحداث.

في الفینومینولوجیا التي تؤسس على تجربة الوعي، یؤخذ الزمان انطلاقا من تتابع       

أحداث الحاضر على اعتبار المصیر لیس له مكان إلا في الحاضر،وأن الحاضر لا 

لملاحِظ. هنا علینا أن نسبق العلاقة الحینیة (الصدفیة) لإعطاء یوجد إلا بالنسبة ل

معنى للعبارة "في الوقت ذاته" الصعوبة الأولى ونتساءل إن كان  لا یتأسس إلا على 

ویتحدث "هوسرل" عن الحدث الواقعي وهو  أحداث ملاحظة ومعاشة لتأسیس الزمان.

قوّم بالزمان المعاش . وهذا الذي ینتمي إلى عالم مفارق وله موقف في زمان ما وی

  1الحدث لا یمكن دراسته إلا على الأساس الأصلي للزمن الفینومینولوجي .

المعنى التاریخي للحدث یؤدي إلى عدم وجود مبرر   وعلى هذا الأساس،فإن إهمال    

لمفهوم الحدث بربطه بما هو معیش بملاحِظ أو جماعة اجتماعیة ،فالذي یصل إلى 

حدث فیزیائي ویمكن اعتباره كما هو والذي یأتي للأرض قبل ظهور نجمة بعیدة هو 

الإنسان یمكن تسمیته حدثا . كان یظهر أن بعض الأحداث الفیزیائیة  على سبیل 

 un accidentالمثال الجلید والبركان بالمعنى التاریخي هي أحداث وستكون عرضا =

  2فهي عادة غیر متوقعة ولكنها دائما مهمة.

خذنا الحدث بمعناه الأول أو بالمعنى الواسع فإن لكل حدث مدة حتى ولو وسواء أ    

كانت قصیرة، أضف إلى ذلك أن كل مدة یضاف إلیها حد مسبق وحد لا حق مثل 

                                                             
1 André Jacob, OP,Cit., p : 906. 

2 Ibid., P : 907. 



فبهذا الشرط المضاعف كان بالإمكان بناء منطقي/ریاضي انطلاقا من  1اللحظة

  (H .Barreau)الحدث

ا مفهوم الحدث  أنه أصبح في التخصصات ومن التطورات الدلالیة التي عرفه     

التاریخیة في قلب نقاش منهجي ذي أهمیة،فعلى عكس تاریخ أمبریقي وصفي یحقق 

إرادته الموضوعیة في شكل حَدَثي ،اتجه البحث التاریخي إلى ما بعد أصحاب( 

،نحو تاریخ أنتروبولوجي Le Febvre, M.Bloch) أمثال 1929حولیات التاریخ 

  2د البُنى والاستمراریة تحت الأحداث.واجتماعي یحد

، یعیش زمنا قصیرا l’écume de l’histoire یظهر الحدث إذن كزبد التاریخ=    

مسبوقا مأساویا وینفصل عن "المدة الطویلة"للتیارات العمیقة للحقیقة التاریخیة . (حیث 

العلاقات مشكل  Ecrits sur l’histoire            (3في كتابه  F. Braudelیطرح 

 Archéologie duبین مجموعة من الزمانیات المنفصلة ، وكان "میشال فوكو" في 

savoir  قد طرح المشكل ذو النمط السببي (السببیة) الموجود بین مجموعة أحداث

  . 4ومختلف المستویات الأخرى للحیاة الاجتماعیة

حدث أیضا استطاع ال ،microcosmeما یعتبر عادة حادث واجهة أو مصغر      

تربطه بالتاریخ الاجتماعي والثقافي. هذا الحدث  interactiveوضع سببیة تفاعلیة=

التاریخي والذي ارتبط بالتاریخ الاجتماعي والثقافي في سببیة تفاعلیة نحاول أن نراه من 

 خلال الرؤیة الصوفیة لدى الأمیر من خلال وحدة الوجود.

                                                             
  الأول من ھذا العمل ذكرنا مقولة أن الزمان یتكون من لحظات. في الفصل  1 

2 S.D André Jacob, OP,Cit., p :907 

3Ibid., P :907.  

4 S.D André Jacob, OP,Cit., p ; 908. 



قترب كثیرا من الدلالة الصوفیة التي نبحث وللحدث في العرفان الشیعي مفهوما ی    

كل حدث كبیر یبتعد عن النظام السببي للعالم الإمبریقي ویخلق زمنه الوجودي  فیها،إذ

،إنه رهن إشارة الإمام  un temps entre les tempsالخاص ،زمان بین الأزمنة 

مهدي) لكن المخفي ومنه تأتي مبادرة أخذه لنفسه ،الرغبة في تعویض فراغه (فراغ ال

في كل مرة دائما لیس هو إذن لم یأت بعد. هذا "لیس بعد" یؤكد أن الحدث اختفى 

  ،وأنه مجرد ما بین اثنین لوضعیتین اثنتین كأمل ولیس كهدف.

الثاني عشر نفسه اختفى لیجعل  ماختفى الحدث في الاتجاه الذي فتحه، الإما   

لكلمة ان في المستقبل المنشود وایفتح للإنسمواصلة دورة الوَلایة ممكنة.لأجل أن 

 )(الطریقة)اللانهائیة المشروطة بالحقیقة.(الوَلایة تعني أیضا الحب هالمباشرة الله، الاتجا

 1. 

  

  :الحدث التاریخي من خلال وحدة الوجود - 2

- سائرا في جمیع أنحاء العالم ،ولما كان العارف(=الصوفي)لما كان سر الحیاة       

له أثر في العالم العلوي والسفلي بقدر مرتبة الروح  الذي یمده  -يوفقا للمعتقد الصوف

  من الملأ الأعلى"فهل لنا أن نبحث عن مكان للزمان في هذه الرؤیة الباطنیة للعالم؟

لقد سبق لمحمد عابد الجابري أن تساءل التساؤل نفسه وهو بصدد معالجة        

ه التصوف السني بین غیبة المكان الزمان الصوفي ،لیصل إلى أن لا فرق في ما سما

   2"وغیبة الزمان
                                                             
 1 Leili  Echghi « un temps entre les temps » ;Paris1992.  P : 81         

 

  .368الجابري ،بنیة العقل العربي،ص: 2



نظرا للعلاقة الجدلیة التي تربط التاریخ بالوجود لدى الفكر الصوفي ولدى  إنه       

أن  -كما أشرنا سابقا–الأمیر عبدالقادر باعتباره من مدرسة ابن عربي فإننا ارتأینا 

قادر) للأحداث التاریخیة انطلاقا نقارب القراءة الصوفیة الأمیریة (قراءة الأمیر عبدال

من نظرته للوجود.ولما كان الوجود عنده واحدا، فإن هذه القراءة التاریخیة سوف تكون 

  على أساس وحدة الوجود.

الحدث التاریخي  في العُرف الصوفي بالمطلق  ما یجعل الإمدادات  فقد ارتبط     

عالم العلوي تؤثر فیه، كما أن هذه الغیبیة أي ما یمكن أن نسمیه بتأثیرات الغیب أو ال

الإمدادات الغیبیة بالنسبة للصوفیة وللأمیر عبدالقادر تتأثر بأشخاص استثنائیین 

مصطافِین أو مختارین من قِبَلِ الغیب، وهم الأنبیاء وورثتهم من الأولیاء وكل من 

الوَلایة  یجسد ما یسمى في الاصطلاح الصوفي" الإنسان الكامل" وتتجسد فیه الولایة أو

،من أجل ذلك سوف نتحدث عن القراءة الأمیریة للتاریخ من خلال وحدة الوجود ثم من 

  خلال الولایة الصوفیة.

  الوجود:  وحدة- 3 

تعتبر نظریة وحدة الوجود من ألصق النظریات بالفكر الفلسفي القدیم فقد ظهرت     

جمیع أشكال الحیاة ،من في الفلسفة الهندیة "حیث كانت المدرسة الیوغیة تنادي بان 

حیاة الآلهة إلى أحقر الخلائق ذات وحدة جوهریة.كم ظهرت في الفلسفة الصینیة 

خاصة "الحكمة الطاویة التي دعا إلیها الحكیم لاوتسو،وفي الفلسفة الیونانیة حیث نادى 

 1قم) والرواقیة والفیتاغوریة والأفلاطونیة المحدثة 450-540بها بارمینیدس(حوالي

  . 2ي وحدة الوجود في مجملها أن"الكل هو الإله وأن الإله هو الكل.وتعن

                                                             
  .13مصطفى بن كمال الدین البكري،رسالة المورد العذب لذي الورود في كشف معنى وحدة الوجود،ص 1

  .569،ص :2جمیل صلیبا،المعجم الفلسفي ،ج  2



  انقسم أصحاب وحدة الوجود إلى قسمین:و         

  أصحاب وحدة الوجود الإلحادیة :-أ

یعتقدون أن العالم وحده هو الموجود الحق ولیس االله سوى مجموع الأشیاء الموجودة 

  1في العالم.

  :أصحاب وحدة الوجود الإیمانیة -ب

یعتقد هؤلاء أن الإله وحده هو الحقیقي ،أما العالَم فما هو إلا مجموعة من       

تجلیاته لیس لها وجود بدونه .ویعتبر ابن عربي من ابرز الداعین لها في التصوف 

الإسلامي ،إذ تعتبر بمثابة حجر الزاویة في مذهبه . وقد تبین أن وحدة الوجود في 

    .2بن عربي أو عند غیره، فهي لیست مادیةالتصوف الإسلامي، سواء عند ا

بالنسبة لابن عربي فقد ارتبط اسمه ارتباطا وثیقا بهذه النظریة (وحدة الوجود)       

لدرجة أنها لا تذكر إلا ویذكر اسمه مقرون بها، ولا یُنطق اسمه إلا وتخطر في الذهن 

قیقة لم یكن أول من . وفي الح3تلك النظریة دون غیرها من النظریات التي نادى بها

دعا إلى تلك النظریة في التصوف الإسلامي بل سبقه إلى ذلك أغلب الصوفیة ، لكن 

شاء القدر أن یكون هو الصوفي الأوحد الذي استطاع أن یبرز معالمها ویبین 

    .تفاصیلها بدقة وعمق

فكر كما أن الشیخ الأكبر(ابن عربي) استطاع أن یربط وحدة الوجود كما هي في ال   

بالأسرار الباطنیة للدین الإسلامي ویجعل منها نظریة وثیقة الصلة بالتوحید. الصوفي 

للدلالة على وحدة الوجود  Panthéisme واستعمل الكثیر من الباحثین الغربیین لفظة
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كما ظهرت في التصوف الإسلامي ،في حین أن المصطلح عندهم یعني "أن االله هو 

  1له بالتصوف الإسلامي إطلاقا.مجموع للأشیاء مما لا علاقة 

كما أنه لا یمكن لنا فهم وحدة الوجود لدى الصوفیة ولدى الأمیر عبدالقادر إلا إذا     

،ولقد للعالم-ن عربي والأمیر عبدالقادرخاصة تصور اب–انطلقنا من التصور الصوفي 

و "غیر" فكل ما یقال علیه "سوى" أ ذكرنا من قبل أن العالم عند الأمیر هو ظل االله،

ولفظ  2.كالظل للشخص،فهو ظل االله"- تعالى--،أو ما یسمى العالم بالنسبة للحق 

الغیر أو السوى مجرد مجاز أو لفظ متعارف علیه للتمییز بین االله وبین العالم أما في 

  الحقیقة فلا یوجد إلا االله وأسماؤه ،ولهذا فالوجود واحد وله وجهان:

لى الذي لا یحتاج إلى غیره وهو الوجود من حیث وجه حقیقي:هو وجود االله تعا     

    3هو وجود بلا اعتبار الكثرة فیه ولا الإضافة وهو الهویة المطلقة.

ات،حیث وجدت بوجود االله تعالى لا وجه مجازي:هو وجود جمیع الكائن    

ذا كانت كذلك فوجودها الذي  بنفسها،ووجودها محفوظ علیها بوجوده تعالى لا بنفسها،وإ

وجودة به في كل لمحة هو وجود االله تعالى،أما ذواتها وصورها من حیث هي فلا هي م

    4.وجود لأعینها أصلا فوجودها إذن مجازي،وهو بالنسبة للحق تعالى كالظل للشخص

والطرح نفسه نجده لدى الأمیر عبدالقادر فهو یرى أن  الموجودات التي توجد في       

ل یحتاج إلى فاعل وكل من یحتاج لیس له وجود إلا الوجود كلها عدم لأنها فعل والفع

على سبیل المجاز. فالعارف الصوفي یرى الوجود من حیث الماهیة والحقیقة ولیس من 
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حیث الاختلاف والرسم وهذه هي وحدة الوجود و فكرة وحدة الوجود التي تعني التوحید 

  الحقیقي.

میریة (نسبة للأمیر)و وعلى هذا الأساس ومن خلال هذه الرؤیة الصوفیة الأ   

الأكبریة (نسبة للشیخ الأكبر ابن عربي)،فإننا إذا نظرنا إلى العالَم من حیث أحدیة 

ذا نظرنا  الموجد أي من حیث مَنْ أوجده وهو االله تعالى،قلنا:هو الحق الواحد الأحد. وإ

عالم أو إلى العالَم من حیث كثرة الصور والتعدد العارض له بالإضافة ،قلنا عنه :إنه ال

فكل ما ندركه هو وجود الحق في أعیان الممكنات أي من حیث   1السِوى أو الغیر.

  هویة الحق هو وجود االله ومن حیث اختلاف الصور فیه هو أعیان الممكنات.

وهذا كله دفع بالأمیر وكل من قال بالوجود الواحد إلى القول أنه ما ثمة إلا وجود     

روحیة حیث لا حلول ولا اتحاد.وحتى یتفادى أصحاب  واحد، وهي وحدة وجود إیمانیة

وحدة الوجود كل الالتباسات حدد الشیخ الأكبر ابن عربي المشاهد التي یعبرها 

  السالكون وسماها مشاهد التوحید وهي عبارة عن ثلاث مراتب:

  :مشهد الكثرة الوجودیة-أ

إلا الكثرة ولا یرون مشهد الناظرین إلى الخلق الغافلین عن شهود الحق ،فلا یشهدون 

إلا الخلق،وهو مقام الفرق الأول حیث یحتجب صاحب هذا المقام بالخلق عن الحق 

  .2،وهذا المقام أو هذا النوع هو الذي علیه أغلب الناس

  : مشهد الوحدة الشهودیة-ب
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وهو مقام الفناء في شهود الحق والغیاب عن شهود الخلق ،وهو الذي یسمى عند 

جمع"وهو لا یعني أن العالم ینتفي بوصول السالك إلى هذه المرتبة المتصوفة "مقام ال

نما هو حالة روحیة ذاتیة ،إذا بلغها السالك أدرك أن العالم موجود بین طرفي عدم  وإ

ویعتبر مقام الجمع هذا عقبة صعبة لها خطرها  1وأنه كان معدوما وسیصیر معدوما.

    2لك عندها تخسر صفقته.العقدي والأخلاقي،بحیث لو وقف المرید أو السا

  مشهد الكثرة في الوحدة والوحدة في الكثرة- ج

یعتبر هذا المقام أكمل مقام یبلغه السالك،حیث یشهد الكل حقیقة واحدة لكنها متكثرة 

بالنسب وبالإضافات،فیشهد السالك هنا وحدة الحق=االله متجلیة في كثرة مخلوقاته 

لوحدة الأصلیة.ویسمى مقام البقاء بعد الفناء ویشهدون تلك الكثرة صادرة وراجعة إلى ا

  3. أو الفرق بعد الجمع وهو مقام الاستقامة ،وفیه تتحقق المعرفیة الحقیقیة

فالوجود الحق واحد ولكنه في مرتبة الجمع الأسمائي إله وفي مرتبة الفرق مخلوق      

عینات التي لا تحقق ،فلیس في الوجود غیره ،فإنه العین الواحدة وهي بعینه الكثیرة بالت

لها بدونه،فلا موجود إلا وحده.ولذا الواقف مع الخلق في الفرق لا بصیرة له،والواقف 

في الجمع أعور ،وكلاهما قد تفرّق نظره،ومن صحت بصیرته فهو الذي جمَّع في عین 

وكان ابن عربي قد نبه إلى ضرورة  4التفریق وفرّق في عین الجمع فقد صحّت بصیرته

  .5رؤیة الحق ورؤیة الخلق في وقت واحد الجمع بین
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ومعنى هذا أن الحق(=االله) من حیث تجلیاته یستلزم وجود خلقه ،لأن الرب       

یستلزم المربوب والخالق یطلب المخلوق لما بینهما من التضایف.فلا یلاحظ أحدهما 

 عن الآخر، ولكن یجب النظر إلى الخلق مع النظر إلى موجده الحق .وقد تحدث كل

عن التنزیه والتشبیه في الوقت نفسه ،تنزیهه عن  1من الشیخ الأكبر والأمیر عبدالقادر

على أنه  -تعالى–أن یكون متعینا بأحد مخلوقاته مقیدا به، والتشبیه هو شهود االله 

  عین كل مخلوق من مخلوقاته،فلا قیام  لمخلوق بدونه.

یقول –(الإیمانیة)إذا جمع السالك بناءا على هذا كله ،ووفقا لمدرسة وحدة الوجود      

بین التنزیه والتشبیه شاهد االلهَ وحده وصار عارفا بالحضرتین حضرة -الأمیر

الإطلاق(التنزیه) وحضرة التقیید (التشبیه)،من هنا ینفى في حقه السوى،ویصل مقام 

   2"مقعد الصدق"مقام التوحید الذاتي والجمع بین المطلق والمقید.

و التي تشمل الأمیر عبدالقادر –لتوضیح یُفهم أن المدرسة الأكبریة من خلال هذا ا    

تدعو بوضوح إلى رؤیة الفرق في عین الجمع و رؤیة الجمع في عین -في هذا المجال

الفرق حتى لا تسقط التكالیف ولا تنهدم أركان الأخلاق.ولم یكن مقام الجمع أو الفناء 

الیة لا بد من أن تكلل بمقام البقاء أو غایة السلوك عند الصوفیة بل هو مرحلة انتق

الفرق الثاني ویعني شهود الكثرة الخلْقیة في الوحدة الحقّیة وشهود الوحدة الحقیة في 

الكثرة الخلقیة من غیر احتجاب بأحدهما عن الآخر وهو ما یسمیه ابن عربي مقام 

  .3الاستقامة

  لماذا تقبل وحدة الشهود ولا تقبل وحدة الوجود؟- 4
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ذا كانت وحدة الشهود هي مقام فناء عن شهود السوى وهذا مشهد یذوقه السالك إ    

في مقام الجمع والفناء،لكنه مقام ناقص ما لم یتوج بمقام أرقى منه ،وهو مقام الفناء 

عن وجود السوى أي وحدة الوجود وهو مقام البقاء ،ومن هنا فوحدة الشهود التي تعتبر 

اریخ الإسلامي خاصة من طرف الفقهاء، ما هي إلا ممتدحة ومقبولة على مستوى الت

  1مرحلة تمهیدیة لوحدة الوجود.

فالفناء لیس الغایة القصوى من السلوك الروحي حتى نقول إن الصوفي انسحب      

نما الفناء فترة مؤقتة یتطلبها السل وك ولا بد أن بسببه من الحیاة وانعزل عن المجتمع وإ

كل فناء لا یعطي بقاء لا یعوّل "البقاء.یقول الشیخ الأكبر: لى مقامیرجع السالك بعدها إ

.ویعتبر الراجعون على مقام البقاء هم الراجعون إلى الخلق ولا یحجبهم حق عن 2"علیه

خلق ولا خلق عن حق، ما یمكنهم من مشاهدة الوحدة في الكثرة والكثرة في الوحدة، 

  .3وذلك الشهود الأكمل

والتي یمكن استخراجها من -قادر في رؤیته لساحة التاریخ و یعتقد الأمیر عبدال     

أنها ساحة الوجود النازل أو یمكن اعتبارها منزلا، یعبر عنه  4-خلال نظرته إلى الوجود

بالدار والدار من الدورة لها مبدأ ومنتهى هو عین المبدأ. فالتاریخ عند الأمیر إذن 

الدائرة هي التي تنفي أي تضاد أو ینصبغ بصبغة الدار أي الدورة وهذه الدورة أو 

وبالتالي ثنائیة الغیب والشهادة داخل الدورة أي  تناقض بین ثنائیة الغیب والشهادة،

كما أن معرفة الدورة أي  معرفة الكثرة في عین الوحدة ومعرفة الوحدة في عین الكثرة.

  في عین الكثرة.التاریخ كدورة لها علاقة بمعرفة الكثرة في عین الوحدة ومعرفة الوحدة 
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وهكذا فإن تتبع الشهود الصوفي للحدث التاریخي ممكن انطلاقا من تتبع الأسفار      

أو السفر الصوفي حیث لكل سفر شهود خاص به،ولما كان كل سفر صوفي یرتبط 

،فإن لكل مقام لحظته الخاصة وبالتالي یرتبط الصوفي بالحدث التاریخي الذي 1بمقام 

  نطلاقا من لحظته التي تتناسب وحاله ومقامه الصوفیین.یمثل عالم الشهادة ا

أما التأویل الصوفي للتاریخ فیرتبط أیضا بمفهوم "العبرة والاعتبار" كما وظفه        

الفص الیوسفي  يمن العبور أي التأویل، ف ة،  فالعبر 2ابن عربي في "فصوص الحكم

"فیبین أن "النبي یوسف" عابر 3یذكر ابن عربي الآیة القرآنیة"إن كنتم للرؤیا تعبرون.

  ومعبر للرؤیا أي مؤّول.

 ففي الحدث التاریخي نحن أمام ظاهر مستكن أو مكنون بالتعبیر القرآني، لا       

یمسه إلا المطّهرون، حیث یرى "ابن عربي" أنه لا یمسه أي لا یدرك باطنه أي تأویله 

ظهاره بتعبیره بعد اعتباره إلا المطهرون وهم الخاصة.والمس  استبطان الظاهر وإ

  4بالكشف عن وجهه الخفي.

والجدل الصوفي یختلف عن التقسیم الأفلاطوني للجدل النازل حیث عند الصوفیة     

لا توجد ثنائیة بل الخطاب الصوفي یتحدث عن وحدة في عین هذه الثنائیة،ولا یخضع 

الكریم(جمع =قرآن)  للنقائض الكانطیة ،وذلك انطلاقا من التمییز بین قراءتین للقرآن

  و(تفریق=فرقان).إذن هناك رؤیتان للقرآن: 
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:تقوم على أساس التفریق بین الأمور(مادي وروحي،ظاهر وباطن،كثیر رؤیة فرقانیة)1

  وواحد،علو و سفل) وغیرها من الثنائیات.

: من القرآن والقراءة ومعناها الجمع ،والقرآن في الاصطلاح الصوفي هو )رؤیة قرآنیة2

ة الوجودیة الجامعة وهي أعلى مراتب المعرفة حیث یصبح العارف قرآنا "قلبه الحضر 

ویتحقق بالآیة القرآنیة الكریمة:"هو .یسع الحقائق الثابتة ولا یرى تعارضا بین الثنائیات"

أي یصل إلى التنزیه في عین التشبیه والتشبیه في  1"الأول والآخر والظاهر والباطن.

  عین التنزیه.

التاریخ هي ساحة الوجود النازل ومن هنا  وكما سبق أن ذكرنا فإن ساحة من هنا    

تأتي فكرة الدورة (الدار) التي مبدؤها عین منتهاها، وبالتالي ثنائیة الغیب والشهادة 

وهو ما .داخل الدورة أي معرفة الكثرة في عین الوحدة ومعرفة الوحدة في عین الكثرة

والوحدة في الكثرة وه في المراتب العلیا لدى یسمى أیضا مشهد الكثرة في الوحدة 

الصوفیة حیث یشهدون الحقیقة واحدة لكنها متكثرة بالنسب والإضافات،فیشهدون وحدة 

الحق أي االله متجلیة في كثرة مخلوقاته،كما یشهدون تلك الكثرة باعتبارها ترجع إلى 

د الجمع،ویسمیه ابن الوحدة الأصلیة ،وهذا ما یسمى بالبقاء بعد الفناء أو الفرق بع

       2عربي مقام الاستقامة.
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   خاتمة المبحث الأول 

نظرا للعلاقة المتینة الموجودة  بین رؤیة الكون والإنسان ومن خلاله التاریخ        

والرؤیة الأنطولوجیة المتمثلة في وحدة الوجود ارتأینا الربط بین ساحة التاریخ أو 

باعتبارها نظریة یقول بها المتصوفة القائلین بها وعلى الحدث التاریخي ووحدة الوجود 

رأسهم محیي الدین بن عربي والأمیر عبدالقادر باعتباره من مدرسة ابن عربي فقد أكد 

  .هو الآخر على فكرة الوجود الواحد

إذا كانت وحدة الشهود هي مقام فناء عن شهود السوى وهذا مشهد یذوقه          

والفناء،لكنه مقام ناقص ما لم یتوج بمقام أرقى منه ،وهو مقام  السالك في مقام الجمع

الفناء عن وجود السوى أي وحدة الوجود وهو مقام البقاء ،ومن هنا فوحدة الشهود التي 

تعتبر ممتدحة ومقبولة على مستوى التاریخ الإسلامي خاصة من طرف الفقهاء، ما 

  هي إلا مرحلة تمهیدیة لوحدة الوجود.

ستنتجه من الربط بین الحدث ووحدة الوجود هو أن الأحداث في عالم وما ن     

الشهادة لا یمكن أن تفصل عن عالم الغیب وبالتالي الحقیقة الإلهیة مندمجة في أشكال 

المخلوقات بل إن الحق والخلق اسمان یشیران إلى مسمى واحد،ولا یمكن استیعاب 

  الحدث التاریخي إلا ضمن هذه الوحدة.

 

 

 

 

  الولایة الصوفیة والحدث التاریخيث الثاني:المبح



الولایة عند الصوفیة هي القرب من المطلق ونصرة الأسماء الإلهیة وهذه الأسماء     

الإلهیة التي تتعلق بالأعیان الثابتة وتعطیها آثارها على اعتبار أن الوجود كله انعكاس 

. 1لأسماء أي هو أمر االلهوتجلى للأسماء الإلهیة، غیر أن الولي هو الذي ینصر هذه ا

والولي یجسد الولایة والخلافة بالمفهوم الصوفي القرآني فهو خلیفة االله في الأرض 

ینصر الأسماء أي یحقق الأحداث في الواقع.والأمیر عبدالقادر ومن خلال وارداته 

یجسد هو الآخر الولایة والخلافة ،والأحداث التاریخیة تتشكل وفقا لعنوانین كبیرین 

  سماء الإلهیة الجلال والجمال.للأ

الولایة في الإسلام لیست أمرا منحصرا في الفضائل اللاهوتیة التي تجعل من و      

كما هو الشأن لدى الكاثولیك.وتتحدد ملامح الولایة كمفهوم على ید ابن  صاحبها بطلا

نما تحت ألفاظ أخرى  عربي حیث ذكرت في مؤلفاته دون تصریح بمصطلح ولي وإ

، كما یطلق علیه أحیانا ألفاظا مثل صوفي 2ف أو المحقق أو الملامي أو الوارثكالعار 

  .3أو عبد أو الإنسان الكامل

یقول ابن عربي "اعلم أن الولایة هي الفلك المحیط العام ولهذا لم تنقطع..وأما      

التشریع والرسالة فمنقطعة وفي محمد صلى االله علیه وسلم انقطعت فلا نبي بعده... 

  4ذا الحدیث قصم ظهور أولیاء االله لأنه یتضمن انقطاع ذوق العبودیة الكاملة التامة"وه

  وهو من أسماء االله الحسنى. -الولي–أیضا والاسم الوحید الذي بقي هو اسم 
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كما یعبر ابن عربي عن النبوة العامة وهي التي لا تنتهي بانتهاء التشریع وهي      

لأولیاء هم الورثة الحقیقیین للأنبیاء حیث یُفهم من التي تعرف باصطلاح الولایة، وا

أن العلماء هم الأولیاء ،والولایة جامعة للنبوة -"العلماء ورثة الأنبیاء"-الحدیث النبوي

وهي تفضل النبوة والرسالة في ذات الشخص الواحد الموصوف بهذه  1والرسالة

كونه ولي أفضل الأوصاف الثلاثة مجتمعة، أي أن الرسول محمدا (ص) من حیث 

من كونه رسولا أو نبیا فإذا سمعت أحدا من أهل االله یقول إن الولي فوق النبي 

  . 2والرسول فإنه یعني بذلك في شخص واحد"

وهكذا فإن الولایة باعتبارها تورث عن النبوة فإنها تمثل صورة من صور التبعیة       

"أیضا بمعنى النصرة ،"فإن الولایة للنبوة. كما یستعمل الشیخ الأكبر ابن عربي "الولایة 

كما فسرها علي شودكیفیتش المتخصص في التصوف وفي -والنصرة    3نصر الولي"

تعني إعطاء النصر أو قبول النصر أي الولي هو الناصر أو القابل -ابن عربي

.  5"االله ولي الذین آمنوا".والولایة صفة من صفات االله  كما جاء في القرآن 4للنصر

االله عند ابن عربي تنطبق على كل الناس مهما كانت دیانتهم بمن فیهم وولایة 

الخاص، وبهذا یفسر ابن عربي انتصار  المشركین ولیس فقط المؤمنین بالمعنى

  .6المشرك وغلبته على المؤمن بالمعنى الخاص أحیانا

                                                             
  77المرجع نفسھ ،ص: 1

  .402مرجع سابق ،ص:الفتوحات المكیة  ابن عربي، 2

  .405ص:المرجع نفسھ ، ، 3

  81،مرجع سابق ،ص:علي شودكیفیتش 4

  .257سورة البقرة،الآیة   5

  .82علي شودكیفیتش،مرجع سابق،ص: 6



مة وهي فتقسم إلى قسمین ،ولایة عا-الولایة البشریة-أما الولایة بالمعنى البشري       

–ولایة الناس لبعضهم بعضا من حیث قضاء المصالح وما شابهه ذلك، وولایة خاصة 

وتعني أهلیة الأولیاء حسب استعداداتهم لقبول الأحكام لهذا الاسم -وهي المقصودة هنا

الإلهي أو ذاك وظهور آثار هذه الأسماء من عدل أو رحمة أو جلال أو جمال حسب 

. من هنا تأتي تسمیة المتصوفة بأهل 1لحظة معینةما تعطیه أحوال الأشیاء في 

  الحال.

على اعتبار –ومن هنا أیضا نستطیع تفسیر المواقف المختلفة للأمیر عبدالقادر        

التي تبدو متناقضة في غالب الأحیان ،إذ الأمیر  2هذه المواقف-أنه شهد له بالولایة

سماء الإلهیة في لحظته عبدالقادر في هذه الحالات یتصرف وفقا لمقتضیات الأ

الصوفیة المحددة ،فهي إذن لحظات ولیست لحظة واحدة،لذا نجده محاربا لفرنسا ونجده 

مدافعا عنها،یطالب باستقلال الشیشان من الاستعمار الروسي ویتغاضى عن ذلك في 

  .3بعض المستعمرات الفرنسیة الأخرى

ب والهموم تمثل القهر والبطش إذ والمصائ  فالأحداث الألیمة كالكوارث والزلازل       

هي في التقلید الصوفي مرتبطة بالأسماء الجلالیة وهي التي تطلب التحقق،فیتدخل 

الولي هنا باعتباره ممثلا عن االله باسمه المنتقم (من أسماء االله تعالى الُمنْتَقِمُ)،وبالنسبة 

اء الجمالیة وهنا للأحداث السعیدة كالأفراح والنجاحات والانتصارات فترتبط بالأسم

یتدخل الولي باسمه الرحیم أو الرحمن حیث إرادة الولي لا تتعارض مع إرادة االله،فالولي  

  في هذه الحال هو الواسطة التكوینیة بین عالم الوجوب وعالم الإمكان.
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هذه المرتبة التي تمكن الولي من المقامات العالیة من حیث الترقي في الأسماء      

ات والأعیان الثابتة تجعل الولي یتعرف على سر القدر ،فالولي المجسد الإلهیة والصف

  .للواسطة التكوینیة بین عالم الوجوب وعالم الإمكان مؤهَلا لمعرفة تفاصیل القدر

  :الولایة و القضاء و القدر -1   

وللتعرف على سر القدر وعلاقته بالولي الصوفي ومن ثمة وجوده في الحدث        

 بد من العودة إلى مفهومي القضاء والقدر لدى الأمیر عبدالقادر ولدى التاریخي لا

الشیخ الأكبر على اعتبار أن الأمیر یمثل المدرسة الأكبریة.  فالقدر عند البعض من 

الفلاسفة والمتكلمین في الإسلام، عبارة عن وجود جمیع الموجودات في المواد الخارجیة 

   1جودها في العالم العقلي بشكل مجمل.بشكل مفصل ومرتب أما القضاء فهو و 

فالقضاء  -ومنهم الأمیر عبدالقادر بطبیعة الحال–أما عند ابن عربي وأتباعه       

عندهم عبارة عن حكم االله الكلي في الأشیاء والذي هو واقع بعد علمه بأحكام وأحوال 

أحوال الأعیان من هنا یكون االله عالما ب 2الأعیان في الغیب وقبل وقوعها في الخارج.

  كلها وبأحكامها وهي الأحوال والأحكام التي تقتضیها هذه الأعیان وتطلبها وتقبلها.

وجاء في فصوص الحكم لابن عربي :"اعلم أن القضاء حكم االله في الأشیاء وحكم     

االله في الأشیاء على حد علمه بها وفیها،وعلم االله في الأشیاء ما أعطته المعلومات مما 

(=نسبة إلى النبي عزیر(ع)) وترتبط تبعیة علم  3في نفسها"(الفص العزیري) هي علیه

االله للأعیان وأحوالها واستعداداتها بالمرتبة الواحدیة من مراتب الوجود. وهي التي 
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تصور لنا نوعا من الفصل والتمییز بین العلم والعالِم والعالَم والمعلوم،على عكس 

    1وجد تمییز.الأحدیة أو الذات المحض حیث لا ی

أما القدر فیعرّفه ابن عربي بأنه توقیت أحوال الأعیان حسب الأوقات وتعلیق         

فإذا كان لا یوجد توقیت في القضاء  2كل منها بزمان معلوم ووقت مقدّر وسبب معین.

فإن القدر فیه توقیت، والقدر تعیین أحوال الأعیان بأوقات معینة لا تتجاوزها ولا 

.فالقدر إذن بالنسبة للأمیر عبدالقادر والمدرسة الأكبریة هو تفصیل لما  3تختلف عنها

یوجد في القضاء بحسب الزمان دون زیادة أو نقصان، كما أن الصوفیة جد حریصین 

على أن القضاء والقدر من مقتضیات الأعیان أي كل ما في الوجود وعلى أنم هذه 

  داداتها.الأعیان هي التي طلبت هذه الأقدار بحسب استع

وفیما یتعلق "بسر القدر" والذي یسمیه ابن عربي بالحكمة القدریة وسر      

لمعلوماته أي تابعیة علمه تعالى -تعالى–ویقصد به تابعیة علم االله   4الإخلاص

للأعیان الثابتة واستعداداتها وأحوالها.و هناك أیضا ما یسمى "سر سر القدر" و یقصَد 

   5ست خارجة عن الحق تعالى بل هي نسبه وشؤونه الذاتیة.به أن الأعیان الثابتة لی

سر القدر هو أنه لا یمكن لأي عین من الأعیان الثابتة أن تظهر في الوجود       

ذاتا وصفة وفعلا إلا بقدر خصوصیتها وقابلیتها الأصلیة واستعدادها الذاتي.وسر سر 

الحق سبحانه وتعالى كي القدر هو أن الأعیان الثابتة لیست أمورا خارجة عن ذات 

نما هي نسب وشؤون ذاتیة للحق تعالى ولذا لا یمكن أن تتغیر عن  تعلم له أزلا وإ
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خصائصه ،وذاتیات الحق سبحانه منزهة عن قبول الجعل والتغییر والتبدیل والمزید 

  .1 والنقصان

والعالمون بسر القدر هم الأنبیاء من حیث كونهم أولیاء لا من حیث كونهم       

أنبیاء ورسل، أي من حیث فناؤهم في الحق ومعرفتهم التامة ورسوخهم في العلم 

وورثتهم من الأولیاء من حیث رسوخهم في العلم أیضا هم على معرفة بماضي الناس 

من هنا جاء الحدیث عن الولایة ومدى تفعیلها في الحدث لدى الصوفیة  2ومستقبلهم.

  ولدى الأمیر عبدالقادر.

عن الولایة أو الوَلایة حدیث عن خصوصیة مرتبطة بالذوق والتحقق  فالحدیث       

وهو الأمیر في هذه –أو باللغة الفینومینولوجیة مرتبط بالمعیش ،ما یجعل الصوفي 

في عمق الحدث ،فهو لیس مفسرا للحدث بل جزء منه.فهو حینما یدعو (من -الحالة

حقیقة ،فهو قبل أن یطلب أو الدعاء) بشيء فإن عین دعائه عین تحققه أي أن دعاءه 

یدعو االله لحدوث شيء ما أو بطلانه یكون متیقنا من وقوع ذلك الحدث ،وهذا في 

 عرف المتصوفة له علاقة بالمكانة التي وصلها الصوفي أو العارف.

هم ورثة الأنبیاء إلا أن هذه الوراثة في -حسب الأمیر وحسب الصوفیة–والأولیاء      

لنبي محمد (ص) فالنبي محمد حسب الرؤیة والروایة الصوفیة كان حقیقة الأمر وراثة ل

روحا مجردا قبل زمان ظهور جسده ،فكثیرا ما تذكر كتب التصوف الحدیث النبوي 

"كنت نبیا وآدم بین الماء والطین"ومن هنا جاء مفهوم الحقیقة المحمدیة ووظیفتها 

نبي یمثل قبسا من نور هذه وكل -ابتداءا من آدم إلى محمد _علیهما الصلاة والسلام

  الحقیقة المحمدیة عبر فترات التاریخ الإنساني.
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بالاجتهاد والتقرب من االله بالإخلاص في عبودیته  -حسب الأمیر–تكتسب الولایة      

ظاهرا وباطنا ولا یكون هذا إلا بموت النفس بعد أن تعرف حقیقتها التي هي شرط في 

ن كان الأمر عبدالق " كما -ادر قد تلقى  عن طریق الكشف  أو الواقعة معرفة ربها. وإ

أن "الولایة في بدایتها موهبة لأنها حال ،والأحوال مواهب ووسطها اكتساب  -یسمیها

لأنه جهد واجتهاد وارتكاب أهوال وریاضات ومجاهدات وآخرها ولا آخر ونهایتها ولا 

لیرفع عنه حجاب الجهل نهایة مواهب. ولا یكون القرب إلا بالعلم الذي یؤهل المتقرب 

  1علیه،وهذه المرتبة أول مراتب الولایة"فیعرف الأمر على ما هو 

–ولكي تتحقق الخلافة  -بالمعنى القرآني-ومن هنا أیضا جاء مفهوم الخلیفة أیضا    

یقول الأمیر "لا بد من توفر علم الأسماء ،فعلم  - والولي كما قلنا یجسد الخلافة

فة لأن العالم هو اسم االله  الظاهر" (المواقف )فالتحقق الأسماء شرط لتحقق الخلا

بالأسماء الإلهیة على سبیل الجمع لا یكون إلا للإنسانة الكامل،لذلك یعتبر الإنسان 

  .الكامل  هو الاسم الأعظم ما دام یشمل كل الأسماء
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  :الحقیقة المحمدیة والإنسان الكامل والتاریخ- 2  

مدیة بمفهوم الإنسان الكامل "ینظر االله إلى خلقه ارتبط مفهوم الحقیقة المح     

بالإنسان الكامل فیرحمهم ،فهو الإنسان الحادث الأزلي والنشء الدائم الأبدي،والكلمة 

الفاصلة الجامعة،قیام العالَم بوجوده فهو من العالم كفص الخاتم وهو محل النقش 

  .،والعلامة التي بها یختم الملك على خزانته

خلیفة من أجل هذا لأنه تعالى الحافظ به خلقه كما یحفظ الختم الخزائن وسماه       

،فما دام ختم الملك علیها فلا أحد یجسر أحد على فتحها إلا بإذنه فاستخلفه في حفظ 

  .1"الملك،فلا یزال العالم محفوظا ما دام فیه هذا الإنسان الكامل
    

والباقي من الأنبیاء والأولیاء الكمّل  لفظ الإنسان الكامل أُرید به محمد (ص)إن مطلق    

وهو واحد منذ كان الوجود إلى أبد الآبدین وهو القطب  2ملحقون به لحوق الكامل بالأكمل

الذي تدور علیه أفلاك الوجود من أوله إلى آخره ،یقول الجیلي:" له تنوع في ملابس فیسمى 

لذي هو له محمد وكنیته باعتبار لباس ولا یسمى باعتبار لباس آخر ،فاسمه الأصلي ا

أبوالقاسم ووصفه عبداالله ولقبه شمس الدین،وله في كل زمان اسم ما یلیق بلباسه في ذلك 

    3الزمان"

هذا الإنسان الكامل هو الذي سخر االله له مَن في السموات ومن في الأرض بما في ذلك 

سم وهو المُطالَبُ فهو المشارك للإنسان الكامل في الا-الحیوان الناطق–الإنسان العادي 

،ولما علم الإنسان الكامل أن العالم مسخر له أي لما 4بالسعي إلى الكمال بالعلم والمعرفة
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لولا حاجته "علم أنه یؤثر في الأحداث التاریخیة والكونیة ،علم في الوقت ذاته فقره إلى االله إذ 

ر له ،فقام له هذا الافتقار مقام الغنى الإلهي العام ،ولم یفتقر الإنسان الكامل إلا  إلیه ما سُخِّ

   1"الله

وینطبق مفهوم الإنسان الكامل انطباقا تاما على الإنسان الذي یكون بالفعل لا       

بالقوة في كل ما خُلق له،أي الذي یحقق بالفعل صورته الإلهیة الأصلیة على اعتبار 

بحرین أن االله خلق آدم على صورته(حدیث شریف)من هنا كان الإنسان مجمع ال

–،یجمع بین الحقیقة العلیا والحقیقة الدنیا فكأنه برزخ بین العالم والحق . وجاء في 

الإنسان الكامل هو القرآن وعمد السماء والكلمة الجامعة العالم كله ":  2الفتوحات

كلمات االله في الوجود،والإنسان الكامل ینطوي على هذه الكلمات في طبیعته الكاملة" 

  .عل االله بینما كمال العقل الأول أو عالم الملائكة هو أمر االلهفكماله إذن هو ف

أنها عبارات تنطبق  -وكما لاحظ شودكیفیتش–نستنتج من خلال هذه العبارات       

فقط على الحقیقة المحمدیة إذ هي الحقیقة الوحیدة التي تتصف بهذه الأوصاف على 

أي كائن روحي یؤدي وظیفة أو  -القطب–أكمل الوجوه ،وهذه الأوصاف تؤدي معنى 

  القطب ویقوم بمهمته الكونیة.(القطب أو الولي هو الذي یقوم بتنزیل الأسماء).

فالحقیقة المحمدیة والإنسان الكامل كمفهومین یعبران عن رؤیتین مختلفتین      

فمصطلح الحقیقة المحمدیة ینظر إلى الإنسان في صورته الأصلیة ،بینما مصطلح 

عن االله -خلیفة–فینظر إلى الإنسان باعتباره قصدا أو غایة،باعتباره  الإنسان الكامل

تعالى ،فالكمال المقصود لا یؤخذ بالمعنى الخُلُقي أي بالفضائل البطولیة ،بل بمعنى 

ویطلق ابن عربي على الإنسان الكامل اسم الحقیقة المحمدیة استنادا التمام والكمال.
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فمحمد(ص)  1م وكنت نبیا وآدم بین الماء والطین"إلى الحدیث النبوي"أوتیت جوامع الكل

  أب لنا في الروحانیة وآدم (ع) أب لنا في الجسمانیة.

الحقیقة المحمدیة والمظهر الحیواني للإنسان والإنسان الكامل دوائر تتوازى      

بالتبادل مع الدرجات التي أشارت إلیها سورة التین وهي الخلق في أحسن تقویم 

ى أسفل سافلین والصلاح بالإیمان والعمل الصالح"لقد خلقنا الإنسان في ،والارتداد إل

أحسن تقویم ،ثم رددناه أسفل سافلین،إلا الذین آمنوا وعملوا الصالحات فلهم أجر غیر 

  . 2ممنون"

وأهمیة الحقیقة المحمدیة في التاریخ بالنسبة للأمیر وللصوفیة تكمن في إعادة       

ت والعالم من خلال فهم علاقة الإنسان باالله ،هذه العلاقة التي ترتیب العلاقة بین الذا

تجلت في التاریخ بواسطة التجربة المحمدیة التي تعتبر تجسیدا تاریخیا للحقیقة 

المحمدیة بوصفها تجلیا للذات الإلهیة في الوجود من خلال تجلیها في الأنبیاء والرسل 

التجربة الذاتیة الوجودیة للأمیر تختزل في والأولیاء وكلهم یمثلون الإنسان الكامل.إذن 

       .3ذاته وفي الأنبیاء والمتصوفة.فهو في قراءته وتأریخه یؤرخ لذاته وللغیر

هذا الكمال في حقیقته لا یحصل إلا لمحمد (ص) فهو خاص به ،وهو المظهر     

تقدیر آخر الأتم الجامع للحقیقة المحمدیة وسر المظهر الأتم للحقیقة المحمدیة،لكنه ب

یمثل الغایة القصوى التي تنشدها وتنتمي إلیها كل حیاة روحیة ،كما أنه یمثل معنى 

الولایة الحقیقي إذ ولایة الولي لا تعني شیئا أكثر من مجرد الاشتراك أو الوراثة في 

  ولایة النبي محمد (ص).   

                                                             
  .66میسون مسلاتي،قراءة معاصرة لأفكار ابن عربي،مرجع سابق،ص: 1 1

  .6و 4،5سورة التین ،الآیات: 2

  .238ضا أطروحة دكتوراه منیر بھادي،ص:ذكرنا من قبل بأن وجود الغیریة في تصوف الأمیر مجازي فقط.(أنظر أی 3



نسان الكامل من ولمعرفة محركات التاریخ والأحداث التاریخیة یأخذ الولي معنى الإ    

جهة تحقق وتخلق وظهور كل منهما(الولي والنبي) بالأسماء الإلهیة وهي مجموع 

غیر خاضع لأسباب أو شروط أو ،والولي هنا الصورة الإلهیة التي خلق آدم علیها

 .مسایر للتجلیات حتى تنقضي و بل هو محقق للإرادة الإلهیةعقلیة، لاو لاشرعیة موانع 

تعلق بالأوامر والنواهي الشرعیة المرتبطة بمصالح الخلق في أما فتح الرسالة فم

المعاش والمعاد على حسب الأسباب والأزمان والأحوال وقیام الأشیاء على شروطها 

  .1ومعارضة التجلي بضده ونقیضه خدمة له

حسب الأمیر وفي روایة للحدیث النبوي "إن االله خلق آدم على صورته" -  ودائما     

. والذي 2" من "إذا تقابلت الصورتان سجدت كل واحدة منهما للأخرىعلى صورة الرح

(وبهذا  يیتحقق بهذه المرتبة یسمى الإنسان الكامل وهو الذي یقول أنا االله بالأمر الإله

جاءت مقولة أبو یزید البسطامي:"أنني أنا االله لا إله إلا أنا  - حسب الأمیر–المعنى 

لى هذا تشیر الآیة "ذل     .3ك بان االله هو الولي"فاعبدني". وإ

ویمكن أن نستخرج هذه العناصر الأساسیة التي تعبر عن إرادة الولي في تسییر       

من خلال الأحداث التاریخیة أو على وجه العموم الحضور الغیبي في عالم الشهادة 

یقول في شأن توقفه عن مقولته یمكن أیضا استخراج كیفیة تعامله مع الحدث،حیث 

  : وجاء ذلك في إحدى مراسلاته-لاستعمارمقاومة ا
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ولما ظهر لي انتهاء أجل قیام هذه العبادة التي حزت بها والحمد الله شرف الدنیا "

والآخرة وتلاشت الهمم  ونفذ ما كان عندي من المواد والأسباب سلمت وقلت إن 

  1الأرض الله یورثها من یشاء من عباده ،فهو أقامني حیث شاء وأقعدني حیث شاء".

عن التصور المیتافیزیقي للتاریخ الذي یعتبر التجربة  عبدالقادر عبر الأمیرقد و      

الوجودیة للأفراد والجماعات شكلا من أشكال التجلي الوجودي في التاریخ أو انكشاف 

بشارة سعادتي -تعالى-سألت الحق" 2652القدریة الإلهیة في الزمن.جاء في الموقف 

ن وقد فعل ذلك مرارا وكان ل تكرار البشارة لذة ،فألقى علي قوله: لتكون لمن خلفك آیة وإ

   3"كثیرا من الناس عن آیاتنا لغافلون

وبفهم أنطولوجي للتاریخ قائم على التأویل الصوفي للقرآن الكریم یقرأ المقاومة في      

ن سیرته الذاتیة ،كما یقرأ الوجود من خلال سیرته الذاتیة في التجربة الصوفیة التي كا

یرغب في تحققها وجودیا ،بعد عبور الزمن وتجاوز الرسم لینهل من الأسلاف.وبالتالي 

من خلال فهم تاریخه الذاتي استطاع تأویل الأحداث التاریخیة التي عرفتها الجزائر 

والعالم الإسلامي تأویلا وجودیا إیجابیا من حیث كون هذه الأحداث تجلیات للقدرة 

    .ریخوالإرادة الإلهیة في التا

تحقیق صورة الإنسان الكامل على الأرض بالتحقق بصفاته وأسمائه، یعبر         

عنها أبو القاسم الجنید:" وهو أن یرجع العبد إلى أوله ،فیكون كما كان قبل أن یكون" 

لى أساس ان من المجال السیاسي الاجتماعي إ.والأمیر یؤول تصوري العدل والإحس

رت عنه التجربة الوجودیة عند الأمیر الذي حاول المزج وهذا ما عب .4فلسفي وجودي
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بین الفرق والجمع والغیاب والحضور، أو ما سمیناه بلسانهم قراءة قرآنیة جامعة وقراءة 

فرقانیة  ومخالطة الخلق ومعانقة الحق لإعادة إنتاج التجربة المحمدیة بقراءة وتأویل 

  الزمن. التاریخ كممكنات للوجود وانفتاحه المتواصل على

الذي هو صورة  -الإنسان الكامل-الحقیقة المحمدیة جاءت تسمیتها بكما أن       

ومنها كان وجه ق لأسمائه وصفاته في الوجود.من حیث أنه تحقی للحق ظاهرا وباطنا،

  .تسمیتها ب(الخزانة الجامعة)لأنها محل لكل علم أو معرفة إلهیة خرجت من الغیب

   :ر الصوفيالحدث التاریخي بالمنظا - 3

نقارب موضوع الحدث التاریخي في اللحظة الصوفیة الأمیریة من خلال قراءة      

وعالم الملك معاصرة لحدث ممیز وزمان ممیز یندمج فیه عالم الغیب بعالم الشهادة 

الخمینیة باعتبار الخمیني عارف متصوف یمارس  الإیرانیة نه حدث الثورةبالملكوت ،إ

    وفقا لحالات روحیة صوفیة عرفانیة. لسیاسیةالحیاة الاجتماعیة وا

غیر قابل للحساب ولا یخضع لقوانین السببیة التي تحكم عالم الحس هنا الحدث     

،ومكان الحدث هو الملكوت ولا یمكنه البقاء طویلا .(الحدث هنا هو الثورة الإیرانیة 

ماني في وهو لقاء صدفي والكل یؤكد أن الحدث المحض لیست له مدة وهو لاز 

أي أن الحدث المحض أو الأكبر عند الشیعة هو مجيء الإمام الثاني الزمان.

ومن هنا وجه الشبه  عشر،ومع ذلك اعتبرت الثورة الإیرانیة بالمنظور العرفاني حدثا،

  الروحیة وتجربة الأمیر عبدالقادر. ة الخمینيبین تجرب

ی-في كتاب "زمان بین الأزمنة"       جاء في  1ل :لیلي إیشغي-رانالإمام ،التشیع وإ

في قلب  انهذه الأحداث (جمع حدث)وقوتها یوجدأن سر  Christian Jambet لالتقدیم 
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المیتافیزیقا.هذه المیتافیزیقا التي تعتبر عقیدة وأداة للفهم والتحلیل بحیث یجب أن یلتقي 

  اسیةالعرفان الشیعي والحدثیة السیفي هذا المجال المیتا والعرفان بالسیاسة.('

évenementialité.(العرفان والسیاسة)  

المؤلف یجمع بین مفاهیم الانطولوجیا الغربیة والمقولات المتضادة         

contraignants  " الحدث یشكل حالة معطاة للخیال المرئي في التشیع. كما یسجل أن

" فالحدث یجب أن یكون بتأسیس إخلاص یفترض متى یأتي دوره نوعا من الإهمال

 لا یستوحي-هذه الحالة وفيفي حالة سابقة لفراغ ممكن. حفوظا بإخلاص لكنه عمیقم

إلا خارج ذاته ،كما أنه ینقص ولا یضیف عنصرا للحالة التي تعطیه سلطة  الحدث

  الفراغ،بتعبیر آخر قوة اللامتناهي. 

ومن خلال صاحب التقدیم فإن إشكالیة المؤلف تقوم على مصادرة مفادها أن      

".ویقدم لنا قیقة لیست المعرفة وموضوع الحقیقة لیس الموضوع المفروض معرفتهالح"

"الحقیقة  Alain Badieuوحسب َ  mi-dite = نصف قول-لدى لاكان-تعریف الحقیقة 

ضاف إلى كل حالة ویطرح منها إتمامها والعمل الذي ی  هي واقعة الحدث اللامستعمل

 1إلى اللامتناهي.

ة الإمامیة نجد أیضا أن الحقیقة لیست المعرفة أو العلم بتأسیسه في منطق الشیع         

بالنسبة للشیعة الحقیقة هي باطن ،و  جذریا، هذه المؤسسة نفسها خاصة في العمق

بحیث تعود إلیها كل  غیر محدود وهنا یلتقي الفكر الشیعي بالتصوف الواقعو المعرفة 

بالعودة و بحث عن لا نهائیة ذاته. ،فالظاهر محدود بینما الظهور ی إلى الباطن حقیقة

لمفهوم التنقل  ةالمؤلف تإلى فینومینولوجیة الوعي الشیعي ودراسة 'هونري كوربان' أسس

Le déplacement .الحقیقة تنقل (تحول) للمعرفة ،والـتأسیس تحریك أنطولوجي لما ف
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هذا المفهوم الذي قد یوجد لدى الأمیر من خلال مفارقات . ما تأسس في حالة

 الأحداث.

ن كان الحدث التاریخي موضوع دراستنا ینتمي لعالم الشهادة عكس الحدث الذي      وإ

تناولته المؤلفة والذي ینتمي للغیب أو بالأحرى لعالم الملكوت إلا أن إسقاطه على 

ن كان كحدث اصغر-حدث الثورة الإیرانیة یجعلنا نجمع بین عالم الغیب وعالم  -وإ

اطه على قراءة الأمیر العرفانیة الصوفیة للأحداث التاریخیة.أكثر الشهادة ویبرر لنا إسق

یسبق  -عند الشیعة المهدي أو من ینوب عنه-من هذا الحدث هو الولي وهو هنا

  في ذاته نتاج الحدث.الملكوت الحدث، الملكوت 

فإنه -مادام بدونه تفقد الأحداث الكبرى مكانها -إذا كان یعطي المكان للحدث       

فیما یخص و وجد البتة بدون الحدث .هذا المكان لا یوجد إذا لم یكن مكانا للملكوت.لا ی

 Le temps se faitفضاء="حول إلى الملكوت ،یقول هنري كوربان: الزمان یت

espace  لحظة الحدث تخلق مكانها ثم یتحول أثرها إلى فضاء ما یكون كنایة عن"

  1فلا یوجد له مكان مسبقا. حصولها على مكان ،ولما كان الحدث غیر متوقع

تسجیل الأحداث مسجل في الملكوت بواسطة طوبولوجیا خاصة ،أین یوجد "ما        

،ما یسمیه الصوفیة السنة "اللوح  لا یحصى من المدن الصوفیة" ویمكن إضافة أخرى

كل حدث یخلق مكانه ینتج توسّعا في الملكوت. فالأئمة الشیعة هم ف، المحفوظ"

یظهر في  -الحدث الأكبر -یعیشونه أبدیا حتى الإمام  الغائب شعارات الحدث

   2الملكوت لكن بشكل مغایر.
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لا أحد یمكنه  الملكوت هو الزمان الأبدي (الزمان اللطیف) انتشر في الفضاء،    

العیش في الأبدیة، للعیش فیها یجب أن یكون میتا.الحُجّاج المحظوظون الذین 

رور إلى الملكوت یبكون لدى معرفتهم أنه یجب علیهم یستفیدون من لطف إمكانیة الم

ن كان یشكل المنفى).لكن النور الذي  المغادرة (یجب دائما العودة إلى المغرب حتى وإ

  .1یضيء وجوده یأتي دائما من "مشرق الروح الذي سیقبّله ویودّعه
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  :خاتمة المبحث الثاني

یجعل  -الأمر بالنسبة لوحدة الوجود وكما هو–إن ربط الحدث تاریخي بالولایة       

الحدث التاریخي یتماشى وفق منطق مغایر لكل فلسفات التاریخ التي تناولت تفسیر 

الأحداث بالعودة إلى الأسباب الوضعیة والموضوعیة ،فمنطق الصوفي في رؤیة 

الأشیاء منطق غیبي أو بالأحرى منطق یجمع بین جدلیة الغیب والشهادة أو على حد 

  صاحب كتاب "العالمیة الإسلامیة الثانیة" جدلیة الغیب والإنسان والطبیعة" . تعبیر

والغیب هنا أو حضور الحق مرتبط بأمر االله الذي یمثله القطب أو الولي ،باعتبار     

لكل زمان ولیه أو قطبه أو من ینوب عنه فهو الذي ینزل الأسماء الإلهیة وبالتالي هو 

جعل الحدث في هذه الحالة عبارة عن انعكاس لحالة الولي الذي یفعّل الأحداث ، ما ی

  المتصوف وهو الذي یمثل الإنسان الكامل والعالم كله صورة للإنسان الكامل.

ذا كان الإنسان من حیث كونه مادة أي جسم حیواني یخضع لتأثیرات الزمان     وإ

الخیال هنا وفي بحیث لا یمكن حتى لخیاله أن یخرج عن تأثیرات الزمان ،على اعتبار 

استعمالاته العرفانیة بدایة الروح وسماء الإنسان من السمو والعلو،فإنه بانفصال روحه 

عن الجسم یبقى جسمه في عالم الزمان أما روحه فینعتق ویخلد في الآخرة وهكذا 

  یتحرر من الزمن وقیده.

المنسوب  وهنا یستبق الصوفي الأحداث مفعّلا بعض الآثار النبویة ،مثل الحدیث   

إلى الرسول(ص) والمتداول بكثرة في الآداب الصوفیة "موتوا قبل أن تموتوا" والحدیث 

الآخر "الناس نیام فإذا ماتوا انتبهوا" فمن مات المیتة المعروفة فهو لا ینتظر القیامة 

مثل الأحیاء في الوقت الحاضر إذ هو ینتمي إلى عالم الغیب حیث حكم الماضي 

سواء،ما یدل على ارتباط الزمن بعالم الشهادة أو الحیاة الدنیا ولیس والمستقبل على ال



له علاقة بالآخرة،فاستباق الصوفي العارف للحیاة الآخرة وهو جسدیا لا یزال في الدنیا 

  یجعله "متحررا " من قیود الزمان الدنیوي.

عیشه وهذا یشبه إلى حد بعید الفكرة الشیعیة التي تتحدث عن الزمان الذي ی      

 صاحب الزمان في الزمان اللطیف شأثناء احتجابه، یعیالمهدي"صاحب الزمان" 

subtil طریق الحدث  نع یمر بین الأزمنة في لحظة كل حدث. هوالأبدي، زمان

الحدث هو تقاطع ما یجعل ، opaqueیتدخل الزمان اللطیف في الزمان الكثیف 

  .1الزمانین الأبدي والزمني ،النهائي واللانهائي

- مكانتها العالمیة مرتبطة بفردانیتها–في كل حدث تدخل حقیقة فردیة إلى المعرفة     

ففي لحظة الحدث یلمس المیت الأبدیة ،لحظة لا تنسى في الحب كما في السیاسة 

حیث یبادَر إلى البقاء فیها إلى الأبد.یطرح اللانهائي الأبدي  النهائي (الزمان 

  الإمبریقي) ویحوله إلى نهائي.

اللانهائي الحدثي المتعلق بالزمن اللطیف والأبدي الذي یمیز الإمام الغائب      

،یختلف عن اللانهائي الذي یقدمه هذا للزمن النهائي للعالم الإمبریقي بملأ فراغه یبقى 

دائما زمن الآفاق الذي یتحدث عنه القرآن وهو القابل للقیاس بوحدات فلكیة،لا تتغیر 

یتواصل بالتتابع  ما دام اللانهائي الحدثي لا یقاطعه وهذا ینطبق بنیته الداخلیة لكنه 

  في التصوف السني على الولي باعتباره یعكس الأسماء الإلهیة.

یشكل الزمان الكرونولوجي تتابع إشارات فلكیة إذ لیست له البنیة نفسها التي تمیز .   

ي فالكل مؤقت أو الزمن اللطیف ،في الزمان اللطیف العناصر معطاة في شكل فوضو 

 هیستطیع أن یأخذ النجوم بیدیه، یخفی نقابل للتعدیل.  الكل یمكن أن یستوحي، الإنسا

                                                             
1 Leili Echghi ,OP .Cit ,p :83. 



أو یظهرها لیجعل القمر یعتقد أنه ضیعها،الكل یمكن أن یكون معاصرا.النبي موسى 

كربلاء ومجيء المسیح –یتكلم مع محمد (ص)،عیسى یتكلم مع علي ،من جهة جبریل 

ع بعض یمران على قبر عیسى فارغا ، عیسى أمام الآبار التي ...مریم وفاطمة م

   1تركها المهدي.

هذا یجعلنا في الحدث التاریخي في لحظة الأمیر الصوفیة أمام ظاهر مستكن    

یحتاج إلى من یستبطنه أي یدرك باطنه وهو الولي الصالح العارف أو من یقوم مقامه 

على هذا المنوال،فكتاباته الروحیة تدفع إلى ،والأمیر كان یقرا الأحداث بهذا الشكل و 

إن احترامه لمسارات الآخرین أي عقائدهم -2كما جاء على لسان برونو إیتیان–القول 

المختلفة تستند إلى یقینه كولي بالمعنى الذي تحدثنا عنه أي صاحب وراثة 

ه نحو محمدیة،بأن االله یتجاوز معتقداتهم،وكل تجربة صوفیة توقظ في صاحبها الاتجا

  الأخوة الإنسانیة.
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  الخاتمة

یمكننا القول في الأخیر إن الزمان الصوفي زمان نفسي أو زمان شعوري غیر أنه من      

الناحیة المیتافیزیقیة یعود إلى ما یسمیه المتصوفة التجلي الإلهي أو تجلي الأسماء 

موضوعي لأنه زمان نفسي یقوم على إحساس الفرد الإلهیة،فهو إذن یختلف عن الزمان ال

غیبي میتافیزیقي على اعتبار أن وقت  وشعوره الداخلي هذا من جهة ،ومن جهة أخرى زمان

الصوفي هو عین الاسم الإلهي الذي یكون علیه في ذلك الوقت أو في تلك اللحظة،إذ لا 

   حكم له لا في الماضي ولا في المستقبل.

یر وللصوفیة الحاضر هو الجزء الوحید من الزمان الذي نعرفه بالإحساس فبالنسبة للأم     

وهو الزمان الوحید الذي نعیشه بأجسادنا وأنفسنا ولهذا سماه الصوفیة زمان الأنفس في مقابل 

زمان الآفاق الذي یقاس بمقاییس فلكیة ، ولما كان حاضر الصوفي مرتبطا بلحظته الآنیة 

یش حاضره أو بتعبیرنا یعیش وقته الحداثي ولكن بصورة مغایرة "الصوفي ابن وقته" فإنه یع

  فهو أي الصوفي یعمل على تمدید لحظته لدرجة ربطها بالأبدیة.

في تجربته الأنطولوجیة نجد الأمیر یتمثل اللحظة من خلال الجمع بین المفهوم والمعیش     

نما یبدع معناها من خلال أي یتمثل الحدث تمثلا ذاتیا ولهذا لا یتمثل اللحظة بآنیتها و  إ

القدرة التأویلیة التي تجعله یحول الأشیاء إلى أضدادها فرؤیته لیست رؤیة الفلاسفة ولا 

المتكلمین ولا حتى الفقهاء وكلهم في رأیهم یكتفون بالظاهر في الشيء،بینما الأمیر والصوفیة 

  یستبطنون الأحداث ویخرجون الضد من الضد في صورة متكاملة. 

ما عن حدیثه عن اللحظة أو اللحظات الصوفیة فهو یتحدث عن لحظات الوجد والنشوة أ    

التي قلما انتبه إلیها محیطه  هذه اللحظات الوجدیة الصوفیة التي كانت تنطلق منها دلائل 

،كما أن  Léon Rocheالوَلایة هي التي استطاع أن ینتبه إلیها مراقبه الغربي "لیون روش"

كله عبارة عن نفثات كما كان یسمیها ألقیت علیه إلقاءا عن طریق آیات  "المواقف"مؤلفه 



قرآنیة وهو في وقفته ووقوفه مع الحق،حیث الآیة هنا تصله وكأنها تنزل علیه من جدید 

  ،كان یعیش حاضره بل لحظته الآنیة.

ي وكون هذه اللحظة مرتبطة بالتجلي الإلهي باعتبار وقت الصوفي هو عین الاسم الإله    

الذي یكون علیه في الحال،ولما كان كل تجلي إلهي بالنسبة للأمیر عبارة عن خلق جدید إذ 

"لا یتجلى الحق باسم واحد مرتین"، كانت كل لحظة جدیدة وفریدة من نوعها وغیر قابلة 

صوفي التجلي الإلهي بواسطة القلب باعتباره المرآة للتجلي الإلهي وكل الللتكرار. ویتلقى 

  حدث تغیرا في القلب وبالتالي في الفرد بل وفي العالم. لتجلي یُ تغیر في ا

فقد  ا أبدیة،أي جعله لحظة والتي كثیرا ما یعمل علیها الصوفيأما الرغبة في تأبید ال    

كون مجرد حالة نفسیة أو حال بالتعبیر الصوفي یرغب صاحبه أن یمدده لیبقى في الوجد ت

ب الإلهي في لحظة صوفیة یمكن اعتبارها لحظة اللقاء أو ما یسمیه الأمیر القرب أي القر 

شبیهة بلحظة الصلاة الروحیة التي یكون فیها المصلي مع خالقه في لقاء مباشر یشعر 

بسعادة یرغب في أن لا تزول،وهي المرحلة التي یتجاوزها كبار الصوفیة لأنها بمثابة السكر 

میر یعودون للصحو أي للعالم والذي یحتاج إلى صحو،فكبار المتصوفة على غرار الأ

  الحسي عالم الشهادة ولكن بصورة مختلفة.  

واالله maintenant والآن iciیلاحظ في اللحظة الصوفیة أثر الحضور الإلهي في الهُنا     

هو الذي یحدد شكل ذلك الحضور في الخلق وهو الذي یحدد مختلف الأشكال التي تتخذها 

ن كان الحلاج في لحظت ه كان أكثر تطرفا من خلال شطحته المشهورة"أنا الحق" اللحظة.وإ

لأنه في تلك اللحظة لا الأزل ولا الأبد كانا یشكلان له معنى بالنظر إلى لحظة الیقین التي 

رآها قلبه ،غیر أن الأمیر عبدالقادر كان أكثر تماسكا في لحظته ولم یعبر عنها بالطریقة 

  میر،وهي لحظة تتجدد دائما مع االله ومع الإنسان. نفسها "قیلت لي ولم أقلها" كما قال الأ



على ضرورة التمسك بالأسباب إذ 44ومع ذلك نجد الأمیر عبدالقادر یؤكد في الموقف     

نما  هي من آداب العارفین ،فالعوائد الجاریة والأسباب العادیة ثبّتها االله والعارف لا ینفیها وإ

نها أي الأسباب لا تأثیر لها في شيء مما جرت یرفع الحكم عنها لأنه یشهد الحق فیها ولأ

به العادة وبالتالي الفاعل الحقیقي هو االله.فهو إذن یدعو للتشبت بالأسباب الخارجیة في 

   تداخلها أو جدلیتها مع الغیب.

أما الحدث التاریخي في لحظة الأمیر الصوفیة فیدل على الجمع ما یسمى في    

الجمع أو الجدل بین الظاهر والباطن ،بین الغیب والشهادة  اصطلاحهم بالقراءة القرآنیة أي

أو الحق والخلق، ومن هنا تنتقل قوانین الطبیعة من عالم الحس إلى عالم الخیال وهو خیال 

مبدع للمعنى على غرار الخیال الذي یتصف به كل فنان من رسامین ونحاتین وغیرهم،غیر 

كثرة بعین الوحدة ومن هنا تتضح لنا حیاته أنه یعود إلى الفرق أو ما یسمى بمشاهدة ال

  الاجتماعیة والسیاسیة ومشاركته في كل مستلزمات الحیاة.

و التاریخ  عند الأمیر من الناحیة المیتافیزیقیة عبارة عن دورة وجودیة أساسها أسماء االله    

ة بین الحسنى المنبثقة عن الأسماء العامة الأول والآخر، الظاهر والباطن ،هذه الجدلی

المطلق والنسبي التي تجعل العالم أو ما یسمى الوجود هو اسم االله الظاهر ،وهذه الثنائیات 

والتي تمیز الخطاب الصوفي –أو المفارقات الشبیهة بالثنائیات الموجودة في القرآن الكریم 

مكن إلا في إطار الدورة أو الدائرة ،فلا ی -حسب الأمیر عبدالقادر-لا یمكن استیعابها -كله

الحدیث عن أول وهو آخر وعن ظاهر وهو باطن إلا ضمن هذه الدورة التي بدایتها عین 

نهایتها،وبالتالي الوجود عبارة عن دورة نهایتها عین بدایتها وفقا للآیة القرآنیة "كما بدأكم 

  تعودون".

 في الحدث التاریخي كما یقرأه الأمیر في لحظته الصوفیة إذا كان الزمان هو زمان    

الذات تعي ف الحال أو الحاضر بمعناه النفسي والحاضر أو الآن هو الإمكانیة الوحیدة للیقین.

الحضور الكلي للوجود وتتحرر من النقص الموجود في الذاكرة والأحلام وتعانق الكمال 



ما یجعله یتمیز بنوع من الأبدیة والخلود كون الصوفي  عندما تحقق المعیة الكلیة مع المطلق

وتصبح ذاته متلبسة بصفة الخلافة والتي تؤول في أحد معانیها  ته یعانق المطلق،في لحظ

   المرآة الكلیة العاكسة لكمالات الوجود المطلق. صورة الحق أي تصبح

وهذا ما جعل الأمیر في قراءته للأحداث التاریخیة والسیاسیة یختلف كثیرا عن غیره من    

الأسماء والكشف ویقرأ الأحداث وفقا لتنزلات  بعض معاصریه، فهو یرى االله في كل شيء

وهذا ربما من بین الأمور التي بقیت مستعصیة إلى الیوم لدى كل من  الرباني ووفقا للحال

  اهتم بدراسة الأمیر عبدالقادر ومواقفه وعلاقاته خاصة مع الأوربیین.

القرآنیة تأتیه تلقیا كانت الآیة  ذأو الكشف، إ بالفتح الرباني لكن كونه یتحدث عن تمتعه   

كل هذا بإمكانه أن یساعدنا على فهم ما یبدو  أو عبر الرؤیا أو الواقعة كما كان یسمیها،

والآیة هنا عبارة عن إشارة مفارقات أو غموض في تعامله خاصة مع الأوربیین آنذاك.

التي  بالمعنى السیمیائي فهي ذات دلالة رمزیة فیستبطن معناها أي یؤولها وفقا للإشارات

   .تحملها أي من خلال ما یستوحیه من هذه الإشارة یتعامل مع الخلق كله بالإقدام أو العزوف

والحدث هنا یرتبط أیضا بمكان ولكن المكان مكان رمزي سرعان ما یتحول إلى تجربة    

أنطولوجیة .ومن هنا الأحداث الخاصة به والتي یسمیها وقائع مثل واقعة مكة حیث جاءه 

مبین أو الكشف وهو بجوار "غار حراء" أثناء موسم الحج ،كل هذا حوله إلى مكان الفتح ال

أنطولوجي مرتبط بما یسمى الوجود في المطلق أو الوجود مع المطلق وهو الذي یسمیه 

  المتصوفة في الإسلام السفر مع الحق والسفر في الحق.   

لكوت أي باطن الشيء وحقیقته ثم إن الحدث بالنسبة للمتصوفة یرتبط بما یسمى عالم الم  

ولهذا فإنه لیس زمانیا فقط بل له علاقة بالأبدیة واللانهائیة ولهذا فهو یرسم أو یؤول وفقا 

لرؤیة ذاتیة وفقا للحال والمقام الذي یكون علیه الصوفي المؤول للحدث ،فالزمان هنا یتذوق 

یة بما فیها من مفارقات ویكون التصوف بمثابة الفن فهو أي الصوفي یتذوق الحیاة الیوم



رهاقات وبالتالي یصل إلى الزمان الإنساني الداخلي الذي یجمع بین الزماني والأبدي  وإ

  ویتجاوز كل العوائق والإرهاقات.

كما أن الحدث  من جهة أخرى لا یختزل مصیره في مصیر دولة أو محاربة دولة أخرى    

وهنا -أحداث تاریخیة مؤثرة،بل إن الحدث أو غیرها من الأحداث التاریخیة التي تسمى عندنا

أكبر من تأسیس دولة أو القیام بما یقاس بمقاییس -أستحضر النظرة العرفانیة الشیعیة للحدث

حسیة ،فالقراءة مرتبطة بالباطن أو الملكوت أي كنه الشيء،وهذا الفهم لا یتوفر إلا للأولیاء 

  عند السنة و للأئمة لدى الشیعة.

القادر باعتباره یجسد الولایة الصوفیة یعیش الأبدیة داخل الزمان أي فالأمیر عبد     

في تنزله نحو العالم المقید، و بعد أن طوى السفر الأول نحو  باعتباره في مرحلة جد متقدمة

لا  الكثرة وهو متحقق بالوحدة بمعنى أنه المطلق،حیث یعیش الصوفي عالم الشهادة أو عالم 

غیر عالم الشهادة  فیه ومعه . فعالم الشهادة المنظور إلیه صوفیا هویرى شیئا إلا ویرى االله 

  كما ینظر إلیه المؤرخ غیر الصوفي وهكذا الزمان.

إن تسمیة الصوفي نفسه "ابن الوقت" أو ابن اللحظة تدل على تموقعه في هذا الحضور   

لحظة الإنسان الإلهي بدون التفات كما قلنا لا للأمس ولا للغد وهذا الحضور الإلهي في 

دلیل على الوحدة ،إذ الواحد ینعكس في الزمان فیصبح "الآن" آن االله واللحظة لحظة االله 

وهي في الوقت نفسه لحظة الإنسان ،من هنا یتم اللقاء بالأبدیة والخلود.والحضور الإلهي 

هنا یكون حسب الاستعداد الذي یكون علیه الصوفي وحسب الحال وبالنسبة للأمیر 

. ومن هنا فإن هذا الحضور الإلهي یحمل لون اللحظة -حسب الواردات أیضا–در عبدالقا

  .-كما یقول الجنید–وحتى الفترة التي یكون علیها،فالماء یحمل لون الإناء الذي یحمله 

تهتم بالحاضر یعیش  هذا الحضور والارتباط بالحاضر یجعل الصوفي في لحظته التي   

بالمعنى الاشتقاقي للكلمة عند الإغریق - Geoffroyها كما عبر عن–حداثة لكنها حداثة 



والتي تعني الآن ،ما یجعلنا نقول بأن الصوفي یعیش حاضره ولا یخرج من التاریخ إلا لیدخل 

في تاریخ آخر دون أن یوجد تقسیم لبنیة الزمان بل بنظرة شمولیة وواحدة للعالم في جدلیة 

لى حد ما مختلف المواقف التي عاشها الأمیر في تجمع بین النسبي والمطلق.وهذا یفسر لنا إ

مختلف مراحل حیاته وكیف أنه كان دائما في عمق الحدث،ففي حضوره تدشین قناة السویس 

ینظر إلى هذا الحدث الدنیوي  المحض  ومزایاه  بنظرة  صوفیة  فهو برزخ أرضي یمثل 

  مرآة لمحور 

أن یضم السماء إلى الأرض من أجل یرید -على حد تعبیر برونو إیتیان–العالم,وكأنه 

  المصلحة الكبرى للناس كل الناس.

ما یدل أنه من الناحیة الزمانیة كان یعیش زمانه وكان القرآن ینزل علیه مباشرة وبأوجه    

عدیدة ومختلفة  في موقف یجمع بین عالم الغیب وعالم الشهادة باعتبار مرحلته الولائیة 

ن یتمكن من الرجوع إلى عالمنا عالم الحس ولكن رؤیته كانت متقدمة جدا لدرجة أنه كا

للعالم الحسي بعد رجوعه لذاته رؤیة مختلفة مبنیة على منهج عرفاني متكامل لا یفرق بین 

  .ظاهر وباطن

ن كان بعض المتنورین من مفكري الإسلام في القرن    م قد تساءلوا عن الحكمة 19وإ

طابع المادي والتي رافقتها الأسلحة والاستعمار وما الإلهیة من تلك الحداثة الغربیة ذات ال

عرفته من تطورات تقنیة،فإن الأمیر عبدالقادر فسر ذلك التفوق المادي للغرب بكون الأسماء 

الإلهیة تؤثر مباشرة في العالم الظاهر وهذا التفوق دلیل على تعدد وتغیر الأسماء 

ة وعلامة على تجلیات الحق فهو المضل الإلهیة"فالمخلوقات آثار الأسماء الإلهیة المؤثر 

والهادي والمعز والمذل،كما نجده یأخذ بالسنن الكونیة أو الإلهیة في الوقت ذاته حین یفسر 

هذا التفوق المادي وتأثر المسلمین بالغرب ،في كون المغلوب دائما ینظر إلى الغالب بعین 

  الكمال فیقتدي به في كل شيء ویتكلم بلسانه.



اریخي في منظار الأمیر الصوفي هو عبارة عن تفصیل أو تفصیلات لإجمال الحدث الت  

موجود في الحقیقة المحمدیة ،وكل من یتحقق بالحقیقة المحمدیة یصل إلى الكمال وبالتالي 

یتمكن من الحدث في صورته الإجمالیة،فالولي وهو الأمیر هنا یسع قلبه كل الأسماء الإلهیة 

  ة الإلهیة فیصبح هو اللحظة الصوفیة. فیجسد الكمال ویجسد الإراد
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