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ب ف�ه �صعُ  اشتغالها، �ش�لٍ  بَّ التي تجعل من الوجود الإنساني لُ التف�یر  أنما�ُ  �ُ تتعالَ 

تلك  ا، إنَّ مَ  ؤاها في النها�ة �ش�لٍ التفرقة بینها، حیث تخترق اللغات والثقافات والعصور لتلتقي رُ 

على الصمود في وجه الزمان،  قادرةٌ مل جوهر الإنسان، وحدها ملك القدرة على حَ التي ت ،الرؤ� 

  .تس�قنا ها دوماً لاقیها، لأنَّ لاقینا قبل أن نُ ها التي تُ حدَ ز حواجز العصور والأم�نة، وهي وَ وتجاوُ 

 من الف�ر الإنسا من هذه الحق�قة، التي تجعلُ  في �حثنا �ُ ننطلِ 
ّ
على  قائماً  اتكامل��  ف�راً  ني

 عن كشفِ ال م�ادرةَ  ال�حثُ  ذُ و�أخُ . ق التف�یررُ فات والأد�ان وطُ لف اللغات والثقاختَ الحوار بین مُ 

من المرجع�ة الإسلام�ة، والآخر  �ٌ نبثِ في الروحان�ة مُ  غارقٌ  صوفيٌّ  هما شرقيٌّ �ر�ن؛ أحدُ التقاء فِ 

غم من التعارض الظاهر بین وعلى الرَّ له،  دین�ةَ  أن لا مرجع�ةَ عي روح و�دَّ ر الن�ِ یُ  فلسفيٌّ  غر�يٌّ 

طرحه السؤال الأكبر الذ�  تجمع بینهما، حیث إنَّ  نقا�ٍ ة دَّ عِ وجود نفترض نا  أنَّ �ر�ن، إلاَّ هذین الفِ 

؛ واستقصاءً  هیدغر �حثاً مارتن ، هو السؤال ذاته الذ� ناقشه وإلهاماً  بن عر�ي �شفاً محیي الدین 

  .الوجود وهو سؤال

من ابن عر�ي  عند �لٍّ  وتت�ُّعها وجودقراءة ف�رة الفي  هذا ال�حث هو محاولةٌ  وعل�ه، فإنَّ 

  تساؤلٍ  وذلك عبر محاولة إجا�ة وهیدغر،
ّ
من ابن عر�ي وهیدغر  �یف فهم �لٌّ : مفاده أساسي

 إضافةً من ابن عر�ي وهیدغر؟  مات وملامح فهم الوجود عند �لٍّ الوجود؟ أو ما هي حدود ومقوِّ 

؟ من ابن عر�ي وهیدغر س فهم الوجود عند �لٍّ �یف یتأسَّ : ، أهمهاة تساؤلات فرع�ة أخر� إلى عدَّ 

الصوفي  بین الف�رقاء مواطن اللِّ  ل�یف تتش�َّ  ثمما هي العلاقة التي تجمع الإنسان �الوجود؟ 

  ؟ناً م�ِ مُ  بین هذین الف�ر�ن من اللقاء الذ� جعل؟ وما الفلسفي الهیدغر� الف�ر و  الأكبر� 

�ل الذ� هو عل�ه؛ على الشَّ  ت ص�اغة عنوان هذه الأطروحةتمَّ  ،التساؤلات من هذه وانطلاقاً 

 اخت�ار هذا الموضوع �التحدید، نظراً  وقد تمَّ ) ابن عر�ي وهیدغر، قراءة تأو�ل�ة بینفهم الوجود (

والهیدغر�ة قبل  الذ� أثاره تشا�ه الرؤ� الأكبر�ةلها على الإطلاق الفضول العلمي ة اعت�ارات، أوَّ لعدَّ 

 ة حول التأو�ل والتصوف والأنطولوج�ا في أقسام �ل�ة الآداب واللغاتسنوات، والنقاشات الجادَّ 
                                                           

  الشیخ الأكبر: یي الدین ابن عر�يالأكبر� نس�ة للقب مح.   
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أكبر حول إم�ان�ة الجمع بین ف�ر�ن بهذا الحجم  لتساؤلاتٍ  ، وقد �انت تلك النقاشات نواةً وأروقتها

أخر�، ساهمت في اخت�ار  ة أس�ابٍ �ضاف إلى ذلك، عدَّ . مشتر�ة واحد، ورؤ�ةٍ  ضمن �حثٍ 

التقارب بین ف�ر� ابن عر�ي وهیدغر من خلال طرح ومناقشة ها ، أهمُّ هذا الموضوع وص�اغة

 وترسیخه تأس�س فهم الإنسان للوجود�ن ر من الف� قض�ة الوجود وعلاقتها �الإنسان، ومحاولة �لٍّ 

  .�طر�قة تختلف عن الفلسفات والرؤ� السا�قة

 واضحةٍ  لها محاولة الوصول إلى تش�یل رؤ�ةٍ وأوَّ  ست أهداف ال�حث؛تأسَّ  على ذلك، ناءً و�

للوجود، و�ذا ترسیخ الآل�ات التي تسمح للإنسان  غایرٍ مُ  حول ��ف�ة تأس�س ابن عر�ي وهیدغر لفهمٍ 

إلى ذلك، فقد سعى ال�حث  إضافةً . ه على الإطلاق�فهم وجوده �اعت�اره أهم شيء یجدر �ه فهمُ 

ر، وذلك عن طر�� ال�حث النقا� التي جمعت بین تصوف ابن عر�ي وفلسفة هیدغ ب�ان أهمِّ إلى 

إلى تجاوز ظاهر النصوص نحو  تهدف � قراءةٍ تطبیذلك عبر و  بین الف�ر�ن، في مواطن اللقاء

  .زهاتجاوُ  ما تمَّ  ها العم�قة، التي غال�اً ؤرِ مواطن صمتها، و�ُ جوانبها الخف�ة، �ال�حث في 

ج�ة تأو�ل�ة، تسمح لنا �الخوض في مختلف استراتی عتت�ُّ  قی� هذه الأهداف، �ان لزاماً ولتح

 .ام دلالاتههشِّ و�ُ  ا��سر أفقه لمنهجٍ  هاإخضاع، أو علیها سا�قةٍ  دون تطبی� افتراضاتٍ  النصوص،

نا وأنَّ  نصات، خصوصاً ، بین القار� والنص، قوامها الحوار والإ�سمح بإقامة علاقةٍ التأو�ل  حیث إنَّ 

آخر، ولذلك فهو  من زمنٍ فالنص الأكبر� قادمٌ  منهما خصوصیته الفر�دة؛ نصین لكلٍّ  نتعامل مع

ستها الهرمینوط�قا �ستوجب آل�ات التعامل مع النصوص القادمة من التراث، وهي الآل�ات التي أسَّ 

الآخر ا النص الهیدغر� فهو وأمَّ . المعاصرة، والتي تسمح �التقاء آفاق القار� مع آفاق النصوص

. مضاعفةً  �حمل خصوص�ةً التعامل معه س ا �عني أنَّ ة، ممَّ ثقافة أخر�، عبر الترجممن  قادمٌ 

ٍ  لمقار�ة مثل هذه النصوص عبر طر��ٍ  ناجحاً  م إبدالاً قدِّ الهرمینوط�قا تُ  فإنَّ لذلك،  ونظراً 
ّ
، لا تأو�لي

 عن� النصوص، أو تطو�عها
ّ
ح عن نفسها وتكشف عن فصِ �قدر ما یهدف إلى تر�ها تُ  ،یبتغي لي

ف عبر قرَّائِهاأسرارها  .، وتتكشَّ

وخمسة فصول، وخاتمة  تقس�م ال�حث إلى مدخلٍ  الإش�ال�ة المطروحة، تمَّ وللتفصیل في 

  .ل إلیهاالتوصُّ  النتائج التي تمَّ  صت أهمَّ لخَّ 



 مقدمة
 

 د 
 

لتي أهم الأرض�ات المعرف�ة ا خلاله ب�ان ومناقشة فقد تمَّ  ،)�ات القراءةعت: (ا المدخلفأمَّ 

والتوجهات الأساس�ة التي تقوم توض�ح الرؤ� والمنطلقات الأولى س�قف علیها ال�حث، عن طر�� 

من الشمول�ة، �مفهوم النص في  ذلك عبر الإحاطة، بنوعٍ  قد تمَّ و . للموضوع التأو�ل�ة علیها قراءتنا

ل طر�قنا في مقار�ة مثِّ �عد حداث�ة، و�ذا مفهوم القراءة التأو�ل�ة، التي تُ -الدراسات المعاصرة الما

تناول قض�ة التأو�ل الإسلامي وعلاقتها �التفسیر من  إلى ذلك، فقد تمَّ  إضافةً . موضوع فهم الوجود

في أصولها الثقاف�ة غ�ة إعادة تفعیل هذه المصطلحات جهة، والتأو�ل الصوفي من جهة أخر�، �ُ 

الوقوف عند نظر�ة التأو�ل المعاصرة، وأهم الرؤ� التي ساهمت في تأس�س نظر�ة  �ما تمَّ . الأولى

  .د الفهمقوامها تعدُّ  قائمة على الانفتاح والحوار تأو�ل�ة فلسف�ة

) من تشتت المفهوم إلى مفهوم الوحدة: الوجود عند ابن عر�ي(ل الموسوم بـ ا الفصل الأوَّ وأمَّ 

�تا�ات ابن  ع مفهوم الوجود فيوحاولنا خلاله تت�ُّ فقد تناول قض�ة الوجود في ف�ر ابن عر�ي، 

 وقد تمَّ . إلى الإحاطة �مفهوم الوحدة الأكبر�  امه الأولى، وصولاً �اته وأقسمن تشعُّ  عر�ي، انطلاقاً 

. ذلك عبر الخوض في قضیتین أساسیتین؛ الأولى قض�ة مفهوم الوجود، وعلاقته �العالم، والإنسان

وأما الثان�ة فهي قض�ة وحدة الوجود، حیث تم التطرق إلى مفهومها، وأهم مقوماتها، ومن ثم 

  لٍ محاولة الإجا�ة على سؤا
ّ
  .؟هل قال ابن عر�ي بوحدة الوجود: مفاده أساسي

 فقد تمَّ ) بین�ة الفهم عند ابن عر�ي والنزوح نحو التحرر(�النس�ة للفصل الثاني الموسوم بـ 

و�ذا . ه لقض�ة الفهم عند ابن عر�ي، عبر مناقشة مختلف العلاقات التي تر�� الفهم �التأو�لإفرادُ 

ن عبرها ابن عر�ي م�َّ لتحر�ر الفهم، و��ان مختلف الآل�ات التي تَ الوقوف عند التأس�س الأكبر� 

 من الوصول إلى القول �انفتاح وتعدُّ 
ّ
  .للوجود د�ة الفهم الإنساني

الوجود عند هیدغر من تأس�س السؤال إلى ص�اغة (لفصل الثالث، الموسوم بـ �الانتقال إلى ا

ر�، وقد حاولنا خلال هذا الفصل �حث من الف�ر الأكبر�، نحو الف�ر الهیدغ ننتقل، )الداز�ن

لهذا  لأصول النحو�ةلا من ناح�ة عرضه لة مستو�ات؛ أوَّ مفهوم الوجود عند هیدغر، عبر عدَّ 

عبر مناقشة أولو�ة الوجود في فلسفة  وثان�اً . المصطلح، و�ذا ص�اغته للسؤال الجدید حول الوجود

عاد هیدغر السؤال الأصل للفلسفة عبر إعادة طرحه وتفعیله لسؤال الوجود، �عد هیدغر، حیث است



 مقدمة
 

 ه 
 

ال�حث في هذا الفصل، في علاقة الوجود �اللغة،  إلى ذلك، فقد تمَّ  إضافةً . نس�انه من قبل أن تمَّ 

�ما  لداز�نالجدید ل مفهومالل من الوجود، نحو تش�ُّ  في ��ف�ة انتقال السؤال الهیدغر� و�ذا ال�حث 

  .هو فهم للوجود

) ع الروحانيبین الفهم الأنطولوجي والنزو : الهیدغر�  تكشف الداز�ن( و�النس�ة للفصل الرا�ع

ز�ن و��ف�ة ص�اغة هیدغر للمفهوم الجدید للإنسان، وال�حث ف�ما إذا �ان افقد تناول مفهوم الد

آخر من أش�ال  ش�لٍ ل سأسَّ  هم أنَّ ر الإنسان من التعالي المیتافیز�قي للعقل الغر�ي، أالداز�ن قد حرَّ 

علاقة الداز�ن �الروح في الف�ر الهیدغر�، هذا الفصل  فقد ناقشإلى ذلك،  ةً ضافإ. هذا التعالي

  .ل الداز�ن الفهم الروحاني للوجودمثِّ و�ذا �حث إم�ان�ة أن �ُ 

فقد ) نها�ة الرحلة ومفارقات اللقاء: بین ابن عر�ي وهیدغر(أما الفصل الخامس الموسوم بـ 

 على أهمِّ وذلك �الوقوف خلاله التفصیل في مختلف نقا� الالتقاء بین ابن عر�ي وهیدغر،  تمَّ 

  .الرؤ� التي تشار�ها الف�ران

  .ل إلیها ال�حثلتي توصَّ ا الخاتمة فقد قمنا خلالها �عرض وتلخ�ص مختلف النتائج اوأمَّ 

اعتماده على مجموعة من المصادر وما �ان لل�حث أن �ستو� على ما هو عل�ه، لولا 

ن المصدر�ن الرئ�سیْ  ،من المصادرلت دراسات رائدة في مجالها، نذ�ر ة، والتي مثَّ والمراجع المهمَّ 

: ومن المراجع على سبیل المثال. الفتوحات الم��ة لابن عر�ي، والكینونة والزمان لهیدغر: لل�حث

إش�ال�ة العقل والوجود (، وأحمد الصادقي )نعم ولا الف�ر المنفتح عند ابن عر�ي(محمد المص�احي 

  . ، وغیرها)طرق هیدغر(، جورج غادامیر )في ف�ر ابن عر�ي

جاز أو �ء التقدم في الإنا في �ُ م إمَّ تساهِ  أن یواجه صعو�اتٍ  جادٍّ  �حثٍ  لكلِّ  زاماً وقد �ان لِ 

�الوضع  لل�حث ل ما واجهنا هو الاصطدام في السنة الأولىأوَّ  في جودة ال�حث ذاتها، ولعلَّ 

التنقل الس�اسي الذ� عاشته الجزائر، المتمثل في الحراك الشعبي الذ� عرقل �ش�ل أو �آخر حر�ة 

 فرضت ر�وداً  ل�ضاف إلى ذلك أزمة الجائحة العالم�ة والتي الملتق�ات والنقاشات العلم�ة،لحضور 



 مقدمة
 

 و 
 

ال�حث �طرق  مسار إنجاز ما أثر علىإلى الإغلاق التام الذ� شهدته مدننا، م لفترة معتبرة، إضافةً 

  .دحدَّ ذلك، للوصول إلى إتمام ال�حث في وقته المُ  من تجاوز �لِّ  بدَّ ولكن �ان لا .مختلفة

�ارة عبد الغني، لإشرافه م بجز�ل الش�ر والعرفان للأستاذ الد�تور لا �فوتني أن أتقدَّ ، ختاماً 

نصائحه، وتوجیهاته،  على إنجاز هذا ال�حث، وإتمامه على الصورة التي هو علیها، و�ذا على �لِّ 

  .إلى غا�ة اكتماله على هذا النحو ومجهوداته منذ أن �ان ال�حث ف�رةً 

 فتُ رَّ م بخالص الش�ر والتقدیر للأساتذة الأفاضل، أعضاء لجنة المناقشة الذین تش�ما أتقدَّ 

  .�قراءتهم ومناقشتهم لهذا ال�حث

  

  

  

  

 



  

  

  

  

  ����ت ا���اءة: ����

����: أو��   �� ����م ا��� وا���اءة ا���و

�� ا����� ا�������: �����  ا���و

�� ا������ة: ����� �� ا���و ���  
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في الدراسات الأدب�ة والنقد�ة والفلسف�ة المعاصرة، ذلك  �الغةً  ��تسب أهم�ةً  النص مفهومٌ  إن� 

ل الأساس الذ� انطلقت منه مختلف الثقافات في بناء ف�رها وتار�خها وعلومها، سواء �ان ه �مثِّ أنَّ 

ها حضارة نص، أو أنَّ العر��ة الإسلام�ة التي وُصِفت � في الثقافة ذلك �الاعتماد عل�ه �ما تمَّ 

ل مفهوم التأو�ل في ارت�اطه و�الطر�قة ذاتها مثَّ . في الحضارة الغر��ة �ما تمَّ  �الاعتراض عل�ه ونقده

ست من خلاله فلسفاتٌ  هاماً  �النص م�حثاً  ا تقعیده وتقنینه، أو إمَّ  �انت تحاول عدیدةٌ  ونظر�اتٌ  تأسَّ

ؤ� في التجدُّد .نهائ�ةحر�ره وفتحه على اللاَّ ت ة مرَّ  ذة في �لِّ خمتَّ  وقد استمرَّت هذه النظر�ات والرُّ

سم تتَّ  شرح وتف��ك وتقی�م العلاقة التي تر�� بین النص والتأو�ل، وهي علاقةٌ  لةً حاوِ مساراً مختلفاً، مُ 

  .قةوخلاَّ  منتجةً  ا سمح لها أن تكون علاقةً ر والتواف� في الآن ذاته، ممَّ �الكثیر من الجدل والتوتُّ 

أن نقف عند العلاقة التي تر�� بین النص والتأو�ل،  ذلك، نحاول في هذا المدخل وفي ضوء

القضا�ا  س في إطارها منحى ال�حث ومساره، وذلك �الوقوف على أهمِّ یتأسَّ  ةً جدل�َّ  �اعت�ارها علاقةً 

هذه القضا�ا في وقد ارتأینا أن نناقش . أولى ننطل� منها لبناء �حثنا وأرض�ةً  ل مرجع�ةً التي تمثِّ 

مع التر�یز  ة عموماً ل مفهوم النص والقراءة التأو�ل�َّ یتناول المحور الأوَّ  محاور؛ حیث ثلاثة ش�ل

راسات الغر��ة المعاصرةعلى مفهوم ال خلاله مناقشة  ا �النس�ة للمحور الثاني، فقد تمَّ أمَّ  .نص في الدِّ

  مفهوم �لٍّ 
ّ
  من التأو�ل الإسلامي

ّ
مفهوم ق لفي المحور الثالث التطرُّ  ، بینما تمَّ والتأو�ل الصوفي

ها الخلف�ة المرجع�ة للمقار�ة التأو�ل�ة التي دِّ عَ لتأو�ل ضمن نظر�ة الهرمینوط�قا الغر��ة المعاصرة، �ِ ا

  .في استقراء موضوعنا جاً هْ ونَ  اتخذناها استراتیج�ةً 

 ي مفهوم النص والقراءة التأو�ل�ةف: أولا

اتها اتها وأرض�َّ التي تختلف مرجع�َّ ات والفلسفات د النظر�َّ لتعدُّ  ص وفقاً دت مفاه�م النَّ تعدَّ 

ة یرت�� �الإ�ضاح ة الإسلام�َّ في تراثنا وثقافتنا العر��َّ  ة، فإذا �ان النصُّ ة واللغو�َّ ة والثقاف�َّ الحضار�َّ 
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ة ر��َّ ة والعة المعاصرة الغر��َّ في الدراسات النقد�َّ هإنَّ ، فو�لوغ منتهى القول وأقصاه والإظهار والب�ان

فه رولان عرِّ �ُ  .ل إلى التشا�ك والترا�� والتداخلحی�ُ  د، ینطل� من �ونه مفهوماً عقَّ مفهوم م معاً 

�ة �ة في العمل والمرتَّ نسیج الكلمات المشارِ "�ما هو لغو�اً Roland Barthes(1915-1980)ت�ار 

–ته ة هذا المفهوم وجزئیَّ غم من سطح�َّ الرَّ وعلى  1".�طر�قة تفرض معنى مستقر ووحید قدر الإم�ان

 ،الفلسفات المعاصرة في تحدید مفهوم النصجلُّ ن الأساس الذ� انطلقت منه ه یتضمَّ نَّ  أإلاَّ -هحس�

 .هات والت�ارات النقد�ة والفلسف�ةفرضته طب�عة مختلف الفلسفات والاتجا جدلٍ  والذ� لایزال محلَّ 

ا تعني نسیج اشتقاق�� (texte)�لمة نص "نَّ إذ إ �امت�از؛ لغو�ٌّ  هو مفهومٌ  هذا المفهوم القاعد�ّ 

(tissue) ٌمفهوم �شمل �ل ما هو خطي  وهو2".�القوة �الكتا�ة فالنص هو ما ُ��تَب ،وهو مرت��

النص سلاح ضد الزمن، والنس�ان، "�R. Barthesارت �واصلو .الكلام -بل و�ناقض–و�ستثني 

  3".وم�ر الكلام، الذ� �سهولة �م�ن أن �ستعید نفسه، �غیر نفسه، و�ن�ر نفسه

                                                             
»ا، أ� رفعته : نصص نَصَّ : مَسألته عن الشيء، ُ�قالاسْتَقْصَیْتُ : ونَصَصْتُ الرجلَ [...] نَصَصتُ الحدیث إلى فلان نص�

عبد الحمید : ، تحقی��04تاب العین، جزء: الخلیل بن أحمد الفراهید�» .منتهاه: ونصُّ �لِّ شيءٍ . ما عنده أ� استقصاه

 .228، ص 2003 ،1هنداو�، دار الكتب العلم�ة، بیروت، �

ا رَفَعَه و�ل م: النَّصُّ « ه نَص� [...] و�ل شيء أظهرته فقد نصّصته [...] ا أُظْهِرَ فقد نُصَّ رفْعُك الشيءَ نصَّ الحدیث ینُصُّ

ا إذا سأله عن شيء حتى �ستقصي ما عنده ونصُّ �لِّ شيء [...] وأصل النصّ أقصى الشيء وغایته  ونصَّ الرَّجلَ نص�

هم أ� �ستخرج رأیهم وُ�ظْهِرُهُ، ومنه قول الفقهاء نصُّ القرآن ونصُّ السنَّ .[...] منتهاه » .ة أ� ما دل ظاهرُ لفظهما عل�هیَنُصُّ

  .367، 366 ص ه، ص1301 ،1، المط�عة المیر�ة ببولاق، مصر، �08لسان العرب، جزء: أبو الفضل بن منظور

م�تب تحقی� التراث لمؤسسة : القاموس المح��، تحقی�: الفیروز آ�اد�» .والشيء أظهره. [...] رفعه: نصَّ الحدیثَ إل�ه«

 .632 ، ص1998 ،6لة، �الرسالة، مؤسسة الرسا

  
1« C’est le tissu des mots engage dans l’œuvre et agencés de façon à imposer un sens stable et 

autant possible unique.».Roland Barthes «THEORIE DU TEXTE», Encyclopaedia 

Universalis (En ligne), URL: http://www.universalis.fr/encyclopedie/théorie-du-texte/, 

consulté le14aout2019, p1.  
2«Etymologiquement, «texte» veut dire «tissu»…Lié constituvement à l’écriture (le texte, ce 

qui est écrit) ».Ibid. 

3«Le texte est une arme contre le temps, l’oubli, et contre les roueries de la parole, qui, si 

facilement,se reprend, s’alter, se renie ».Ibid. 
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 حیلنا م�اشرة إلى جوهر النص الذ� تنطل� منه جلُّ ة هذا التعر�ف في �ونه �ُ تكمن أهم�َّ 

ح ولیوضِّ  ما �ائن معنو�،وإنَّ  ،محسوساً  ماد�اً  �ائناً النص ل�س  حقة، وهو أنَّ ة اللاَّ راسات النقد�َّ الدِّ 

م غف�الرَّ  (L’œuvre)الأدبي والعمل (Le texte)النص : ین همابین مفهومین أساسیَّ  ق ذلك، فقد فرَّ 

  فالعمل ،هما منفصلان أنَّ إلاَّ  ،من تداخلهما
ّ
الماد� من النص،  الأدبي هو ذلك الجزء الحسي

 ومعدود، �ستط�ع أن �شغل م�اناً  ه شيء منتهي، �ميٌّ إنَّ "عنه في الوقت نفسهش�ِّل له والمُشَ�َّل المُ 

هو مجموع l’œuvreالأدبي العمل و�ذلك، فإنَّ  1")�أن �أخذ م�انا على رفوف الم�ت�ة( فیز�ائ�اً 

في ش�له وترتی�ه ونظامه المتعارف  نوجادالاالأش�ال المح�طة �النص، والتي تحفظه وتُم�ِّنه من 

الكتاب وأش�اله  :اها حتى وهي تحمله، هذه الأش�ال هيیتجاوزها، فیتعدَّ  وجودهه لحظة  أنَّ ، إلاَّ عل�ه

] وعلى ع�س ذلك[فالأثر الأدبي ُ�حمَل في الید "... رسم حروفه،عدد صفحاتهغلافه، ،الخارج�ة

ه �ائن معنو�،  لغة ولا �م�ن له التواجد إلا عبر لغة أخر�، إنَّ ل�س إلاَّ [...] ُ�حمَل النص في اللغة 

 �أنَّ R.Barthesح �ارتو�ذلك یوضِّ  2".اللغو�ة دون أن �عارضهاالأبن�ة والأش�ال و�ملك أن یتجاوز 

 ،حملهغة التي تاخل نظام اللُّ ن دمَّ متضَ  معنو�ٌّ  ما هو ش�لٌ وإنَّ  ،غةا للُّ  ماد�� ل�س ش�لاً  النصَّ 

ر من وأن یتحرَّ ،أن ُ�عرَفوحده الجدیر  العمل الأدبي، والنصُّ لكتاب أو والأصل هو النص ول�س ا

 .)l’œuvreل العمل الأدبيوهي التي تمثِّ (القیود التي فرضتها عل�ه تلك الأش�ال المح�طة �ه 

ف الكتاب و�فصله عن النص عرِّ ف�ُ Jaques Derrida(1930-2004)جاك در�دا و�النس�ة ل

في معرض حدیثه عن أس�ق�ة المدلول على الدال، وعن التعارض بین ف�رة الكتاب بوصفه وذلك –

 - س من جهة، وف�رة الكتا�ة أو النص من جهة أخر� هوت ولمر�ز�ة اللوغوس المقدَّ لاَّ ل حام�اً 

ه الیوم في جم�ع ن عنعلَ تحط�م الكتاب �ما �ُ  إذا میزنا النص عن الكتاب، نقول إنَّ ": �قوله

منه  على عنف آخر ل�س أقلَّ  رور�، هو ردٌّ � سطح النص، هذا العنف الضَّ المجالات، �عرِّ 

                                                             
1«Une œuvre est un objet fini, comptable, qui peut occuper un espace physique(prendre place 

par exemple sur les rayons d’une bibliothèque)». Roland Barthes «THEORIE DU TEXTE», 

Encyclopaedia Universalis (En ligne), URL: http://www.universalis.fr/encyclopedie/théorie-

du-texte/, consulté le14aout2019, p1. 
2«L’œuvre se tient dans la main, le texte dans le langage…Il n’est que langage, est ne peut 

exister qu’à travers un autre langage…Le texte est un objet morale…le texte ne contredit pas 

forcément ces unités, mais il les déborde.»Ibid. 
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 ؛ أ� الكتاب بوصفه ش�لاً في مفهومه التقلید�ّ  )الكتاب(فالنص ینبث� لحظة تحط�م 1".ضرورة

مجموع القواعد والقوانین والتقالید لسة و لمؤسَّ ل �ارزةً  ثقاف�ةً  ، وعلامةً رجة الأولى�الدَّ  ساً مقدَّ  لاهوت�اً 

  .بدرجة ثالثة النصعلى  -�ش�ل ما–ا �اعت�اره وص�� و  ،رجة الثان�ة�الدَّ  لهش�ِّ وتُ  هالتي تض�ط

 للنص عموماً  )حداثيال�عد -ما(هذا المفهوم ذو المنحى التف���ي یندرج ضمن المفهوم 

من التقاء مقولات عدیدة في التأو�ل والتف��ك والتناص وغیرها من النظر�ات  س انطلاقاً والذ� تأسَّ 

أ� نص هو ع�ارة عن نسیج من أصوات آت�ة من "أنَّ في مجملها  ةً تَ بِ ثْ التي أعادت تعر�ف النص، مُ 

موت لهذا شاع شعار  ونتیجةً [...]  دةعدِّ أ قراءات متقرَ وأن أ� نص �م�ن أن �ُ [...] هنا وهناك 

ا وترفض ص �اعت�اره شتاتً وهي تنظر إلى النَّ [...]  سةمؤسَّ  عوة إلى نسف �لِّ ف، وانتشرت الدَّ المؤلِّ 

اسات ر الدِّ  لكلِّ  مت بدورها منطلقاً التي قدَّ  )موت المؤلف(مقولة ت م رولان �ار قدَّ حیث 2".سةالمؤسَّ 

. هي التي تتكلم ول�س المؤلف[...] فاللغة ": في ذلك �قول �ارت .النقد�ة التي جاءت ف�ما �عد

تنجز (، وفیها )الأنا(و�هذا �ص�ح معنى الكتا�ة، هو بلوغ نقطة تتحرك اللغة فیها وحدها، ول�س 

في  لنص دائماً ك اف الذ� �ان یتحرَّ ول�س للمؤلِّ  ، و�التالي النص،ها للغةفالأولو�ة �لُّ 3".)الكلام

 تاً النص الذ� �ان میِّ  ،المقابلفي  س�طرة لیُ�عث،ف تتراجع هذه المع موت المؤلِّ  .مجال س�طرته

عندما ننسب النص إلى المؤلف، فإن هذا �عني "نا حیث إنَّ ، ته�قصدیَّ  هُ جَ الذ� سیَّ  فهمؤلِّ  في حضور

أننا نفرض عل�ه أن یتوقف، �ما �عني أننا نفرض عل�ه سلطة مدلول نهائي وإغلاق 

فموت الكاتب هو "ولادة القار�؛  ،ففي مقابل موت المؤلِّ ، ت �علن�ار  ونتیجة لذلك فإنَّ 4".الكتا�ة

�اقات التي أنتجته �السِّ  عنىص لا �ُ جدید للنَّ  أمام مفهومٍ  لنقف هنا5".الثمن الذ� تتطل�ه ولادة القار� 

ما سان�ة وحسب، وإنَّ اللِّ فرة ولا �قوم على الشَّ  ،لهش�ِّ التي تُ المرصوفة غو� والبنى س� اللُّ �النَّ  ولا

 .القار�  ، و�التالي نحولالة أو المعنىیتجاوز ذلك نحو الدَّ 

                                                             
  .82، ص2008، 2أنور مغیث، منى طل�ة، المر�ز القومي للترجمة، القاهرة، �: في علم الكتا�ة، تر: جاك در�دا 1

  .25، ص2000، �1 النص من القراءة إلى التنظیر، شر�ة النشر والتوز�ع المدارس، الدار الب�ضاء،: محمد مفتاح 2

  .77، ص 1999 ،1منذر ع�اشي، مر�ز الإنماء الحضار�، حلب، �: هسهسة اللغة، تر: رولان �ارت 3

  .81، صالمرجع نفسه4

  .83، صالمرجع نفسه5
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تها في ا من نظر�َّ انطلاقً ا للنص رً تصوُّ Julia kristeva (1941)مت جول�ا �ر�ست�فا قدَّ هذا، و 

��ونه فس�فساء Mikhail Bakhtine (1895-1975)رتها عن میخائیل �اختین والتي طوَّ - التناص

ا�قة عل�ه والمعاصرة السَّ  صوصالمأخوذة من النُّ  (Mosaïques de citations)الاستشهاداتمن 

من �ر�ست�فا و�ارت،  النس�ة لكلٍّ �ف"،معاً  بداعف وف�رة الخل� والإسلطة المؤلِّ  لغيله، الأمر الذ� یُ 

الاقت�اسات هذه : لمفهوم �ارت وفقاً  .النص هو فس�فساء من الاقت�اسات ولكن دون علامات اقت�اس

النصوص على  مقار�ة �لِّ  تمُّ ت. ت قراءتها من قبل فعلاً مجهولة المصدر، غیر قابلة للإلغاء، وتمَّ 

وتتعارض ف�ما بینها، ولكن دون وجود  ، تتقاطع دائماً تناص/ت�ادل�ة نص�ة/ ها نصوص مت�ادلةأنَّ 

 حیث تلتقي مساحةً  النص ل�س إلاَّ  حیث إنَّ  1".ف ساب� �مارس الو�الة في بنائها أو معالجتهامؤلِّ 

یب ن الإبداع في ��ف�ة إعادة تر��مُ ا، و�َ المقروءة سا�قً و  من قبلة الموجودة اطع النص�َّ مجموع المق

 لا في خل� شيء جدید اطعهذه المق
ٌ
 .التقلید�ة لسلطة المؤلِّف وتجاوزٌ  مطل�ٌ  ، وفي ذلك نفي

نصي، ففي فضاء  صوص وتداخلٌ للنُّ  ترحالٌ " هعلى أنَّ  النصَّ  �J.Kristevaر�ست�فا  عرِّفتُ و 

 �النس�ة ل�ارتالأمر ذاته 2".أخر�  من نصوصٍ  ةٌ مقتطعَ  عدیدةٌ  ن تتقاطع وتتنافى ملفوظاتٌ معیَّ  نصٍّ 

ولكنه فضاء لأ�عاد [...] النص ل�س سطرا من الكلمات، ینتج عنه معنى أحاد� "الذ� �قول إنَّ 

د �� ذلك �التعدُّ و�ر 3".وتتنازع، دون أن ��ون أ� منها أصل�اً دة، تتزاوج فیها �تا�ات مختلفة متعدِّ 

عندما احتفل �ارت �موت المؤلف، ف"، الذ� ُ�عدُّ موضع المعنى وأساسه، هذا الأخیر الثقافي للقار� 

س�ة له، �النِّ  [...] .ؤر الثقافةمن بُ لا ُ�حصى  من عددٍ  ه نسیجٌ على أنَّ  م النصَّ وولادة القار�، قدَّ 

م أفضل للنص، و�ذلك للقار� وحتى مر�ز المعنى، حیث ینشأ فه/المستقل �ان هو موضعالقار� 

                                                             
1 « For both Kristeva and Barthes, the notion of text is a mosaic of quotations without 

quotation marks. In Barthes terms, the quotations are “anonymous, irrevocable, and yet 

already read.” All texts are conceived of and approached as intertexts, always clashing and 

intersecting, yet without a preexistent author who exercises agency in the construction or 

manipulation of them.» Thomas R. Hatina: Intertextuality and Historical Criticism in New 

Testament Studies: Is There a Relationship? Biblical Interpretation (Journal), Vol.7, Iss.1, 

Brill 1999, P.34. 
  .21، ص1997 ،�2فر�د الزاهي، دار تو�قال للنشر، الدار الب�ضاء، : علم النص، تر: جول�ا �ر�ست�فا2

  .80هسهسة اللغة، ص : رولان �ارت 3
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أوسع  في إطار مفهومٍ  هذه التعر�فات تندرج �لُّ 1".تهم في القراءةإنتاجیَّ ق�اس  ف، من خلاللمؤلِّ ل

مفهوم  وهو ،اه �ارتمته �ر�ست�فا وتبنَّ قدَّ  الذ� (La productivité)نتاج�ة للنص وهو مفهوم الإ

-تدمیر(�قع فیها، وهي علاقة إعادة توز�ع /بین اللغة والنص الذ� یُنتَجُ  هناك علاقةً  أنَّ  لاً �عني أوَّ "

 اتٌ ن، تتقاطع ملفوظمعیَّ  في فضاء نصٍّ ، فاصتن صوص؛للنُّ  تبدیلٌ ] الإنتاج�ة[ها أنَّ  وثان�اً )... بناء

رجة الأولى �الدَّ �نبني مفهوم الإنتاج�ة و 2".من نصوص أخر� وُ��طل أحدها الآخر مأخوذةٌ  عدیدةٌ 

ومن جهة أخر� على  ،إ�عاد النص وإخراجه من الحدود اللغو�ة والنحو�ة نحو القراءة من جهة على

النص ل�س مجموعة  إنَّ "ة، للمدلولات السا�قة داخل اللغ دة ص�اغتهص لأبنیته بإعاإث�ات تجاوز النَّ 

من الملفوظات النحو�ة أو اللانحو�ة، إنه �ل ما ینصاع للقراءة حسب خاص�ة الجمع بین مختلف 

د وهي تحدِّ  3".ط�قات الدلال�ة الحاضرة هنا داخل اللسان العاملة على تحر�ك ذاكرته التار�خ�ة

م تهشَّ ة، حیث تدلال�ة خاصَّ النحو�ة وال �ةاللسان البن�ةوذلك لاختراقه  )�جهاز عبر لساني(ص النَّ 

�قوم �حفر خ� عمود� "، فالنص )ممارسة داخل الدال(العلاقة بین الدال والمدلول، لكَوْنِ النص 

تح�یها اللغة التصو�ر�ة  التي لا Signifianceتتلاقى ف�ه نماذج هذه الدلال�ة  )في مساحة النص(

و�شیر  4".من �ثرة اشتغاله على الدالإن النص یتوصل إلى هذا الخ� العمود� [...] والتواصل�ة 

ست �ما أسَّ –ال �المدلول لها علاقة الدَّ ش�ِّ عبر مرحلة �س�طة تُ  لالة لا �مرُّ تش�یل الدَّ  ذلك إلى أنَّ 

                                                             
1« Barthes celebrated the “death of the author” and the “birth of reader”, he defined the‘text’ 

as “a tissue of quotations drawn from the innumerable centers of culture.”[…] For him, the 

autonomous reader was the locus of meaning. A more profitable understanding of ‘text’, as 

well as ‘reader’ and ‘author’, arises from their metric productivity in reading.» Ronald L. 

Troxel: What is the ‘Text’ in Textual Criticism?, Vetus Testamentum (Journal), Vol.66, Iss.4, 

Brill 2016, P.605. 
2 « The notion of text is described as a “productivity” which means “First, that is relationship 

to the language in which it is situated is redistributive (destructive-constructive)… and 

second, that it is a permutation of texts, an intertextuality: in the space of a given text, several 

utterances, taken from other texts, intersect and neutralize one another.» Thomas R. Hatina: 

Intertextuality and Historical Criticism in New Testament Studies: Is There a Relationship?. 

P.33. 
  .14، صعلم النص: فاجول�ا �ر�ست�3

  .8ص المرجع نفسه،4
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ال الذ� ، و�قتصر اشتغاله على الدَّ لالة دائماً ب النص الإحالة على الدَّ ما یتجنَّ وإنَّ  -لذلك اللسان�ات

  .عل�ه ب�ٍ ع وتُخرِج النص من أ� احتواء سات وتتوزَّ دوال أخر� تتشتَّ ة على مرَّ  �حیل في �لِّ 

، فقد حاولت صهر عدیدةٍ  صاتٍ دمج �ر�ست�فا لتخصُّ "وقد نتج هذا المفهوم للنص من خلال 

) لاكان/فرو�د(وعلم النفس ) ألتوسیر/مار�س(، العلوم الس�اس�ة )در�دا/هوسیرل(من الفلسفة  أف�ارٍ 

عندما �انت تستعیر من و  و�ذلك المنط� الش�لاني،) تشومس�ي(مع مقار�ات اللسان�ات البنیو�ة 

د النص في  1".تهش�مها/صات، �انت في الوقت ذاته تحاول تخر�بهاهذه التخصُّ  و�ذلك یتحدَّ

، ع�س المنظور التقلید� الذ� �ان �مارس ما تسم�ه دٌ متعدِّ  خطابٌ ر�ات المعاصرة �ما هو النظ

ین وعلم الجمال والعلاج الذ� فرضته مقولات الدِّ  )الاحتواء الإیدیولوجي( J.Kristeva �ر�ست�فا

دة محدَّ دیولوج�ا لإی خادماً   بذاته بل �ان دائماً قلا� سا�قاً، حین لم ��ن النص مست عل�ه النفسي

  .ف فق� في إطارهالها وُ�عرَّ  وخاضعاً 

المضبو� وف� القواعد النحو�ة  غو� المتن اللّ  ذلك ،، إذاً راسات المعاصرةفي الدِّ  النص لم �عد

ولم �عد مفهوم النص �عني  .فقت عل�ه الجماعة وفصلت ف�هقد اتَّ  ن معنى وحیداً الثابتة، والمتضمِّ 

ة غو�َّ ة اللُّ حو�َّ فاسیر النَّ روح والتَّ في الشُّ  الإ�ضاح والب�ان و�ذلك لم تعد قراءة وتحلیل النص �حثاً 

موضوع له وجوده الخاص، جوهره  إلى لبل تحوَّ  .ح بهاصرَّ نة والمُ اهرة البیِّ عن المعاني الظَّ  و�حثاً 

 وعن �لِّ  لاً فه أوَّ ینفصل عن مؤلِّ  مستقلٌّ  �ائنٌ  المتواصلة، ل المستمر والإحالةالاختلاف والتحوُّ 

لبن�اته اللغو�ة التي  اوزاً سلطة تحاول تسییجه، ومتج �لَّ  بذاته ناقضاً  ، ل�ستقلَّ س�اقات إنتاجه ثان�اً 

لا �قتصر على المادة الم�تو�ة �ما هي  �عد البنیو�ة والتف����ة- دعاة ماالنص عند " إنَّ  .لهش�ِّ تُ 

في الآن  ةٌ وتخر�ب�َّ  منتجةٌ  ةٌ ه عمل�َّ إنَّ  ،في الحق�قة هو ل�س حتى موضوعاً . موضوع للنقد النصي

المتعارف /دة للمعنى المشتركقیَّ الطب�عة المُ من من التواصل و  قلب النص، نفورٌ /ذاته، ففي جوهر

                                                             
1« Kristeva’s notion of text stems from her interdisciplinary fusion. She tried to fuse ideas 

from philosophy (Husserl/Derrida), political science (Marx/Althusser)and psychology 

(Freud/Lacan) with linguistic-structuralist approaches (Chomsky) and formal logic. While she 

borrowed from these disciplines, she also tried to subvert them.» Thomas R. Hatina: 

Intertextuality and Historical Criticism in New Testament Studies: Is There a Relationship?. 

P.33. 
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ظر هذه التي وجهة النَّ . ة في مقابل النصوص التوض�ح�ةتفضیل النصوص التأو�ل�َّ  عل�ه، حیث یتمُّ 

م�انته  استعاد النص لذلك، ووفقاً  1".ة المنشودةللثورة النص�َّ  ةً مهمَّ  أقرتها �ر�ست�فا، أص�حت عقیدةً 

 ارمة، ل�ص�حالمناهج الصَّ ات و والقصد�َّ ة والس�اق�َّ ة ین�َّ والدِّ التي سلبتها من قبل الغا�ات الإدیولوج�ة 

�اقات والظُّ  یتجاوز �لَّ  اجتماع�اً  وش�لاً ، یتجاوز اللغة ذاتها اً لغو� ش�لاً  النصُّ   ةالاجتماع�َّ  روفالسِّ

 حیثذلك في الوقت ذاته؛  ، و�حمل �لَّ للفلسفة فلسف�ا یتجاوز المنط� العقليَّ  وش�لاً  ،المنتجة له

ست �ما أسَّ (وحسب تحیل على نفسها في �لِّ مرَّة  مغلقةً  بن�ةً ص لا تجعل منه ة النَّ استقلال�َّ  نَّ إ

غة المتاحة والتي لا احتمالات اللُّ  �مارس الإحالة على �لِّ  ا تجعلهه، بل إنَّ )ةة البنیو�َّ لذلك الوصف�َّ 

  . تنفد

هي �الض��، الأرض�ة التي تسعى نظر�ة در�دا في "ابتة للنص ة الثَّ قلید�َّ ة التَّ تلك الأرض�َّ  إنَّ 

هو الهدف الحق�قي [...] نص إلى تقو�ضها، فالاعتقاد �النص بوصفه موضوعا تاما تف��ك ال

على أنه نص �امل، وتنظ�م من  لا �م�ن أن ُ�فهَم نص ماف�النس�ة لدر�دا . لمشروع در�دا التف���ي

در�دا  وعلى هذا الأساس بنى 2".ناصر التي تحضر أمام نفسها، وتشیر إلى نفسها فق�الع

J.Derrida  الاختلاف(فلسفته في Difference(  ُّغة تحیل على جم�ع ة داخل اللُّ ة لفظ�َّ حدَ وِ  ف�ل

ح �ه، و�التالي صرِّ المدلولات التي تز�حها �القدر ذاته الذ� تحیل �ه على المدلول الظاهر الذ� تُ 

یتش�ل من الأثر الذ� �حمله في ذاته  -)غراف�ما(أو ) فون�ما(سواء �ان –�ل عنصر " فإنَّ 

هذا النسیجُ، هو النص  ،enchainementللعناصر الأخر� في السلسلة أو النظام، وهذا الر�� 

حاضر أو غائب في  –العناصر أو في النظام- ق� بتحو�ل نص آخر، ولا شيء فيالذ� یُنتَج ف

                                                             
1«Text among poststructuralist and deconstructionists is not restricted to written material as an 

object of textual criticism. In fact it is not even an object; it is a productive and subversive 

process. At the heart of text is an aversion to the concept of communication and the confined 

nature of common sense. Connotative texts are favored over and against denotative ones. This 

viewpoint, endorsed by Kristeva, became an important tenet of the desired textual.»Thomas 

R. Hatina: Intertextuality and Historical Criticism in New Testament Studies: Is There a 

Relationship?, P.33. 
حسن ناظم، علي حاكم : القار� في النص مقالات في الجمهور والتأو�ل، تر: وزان رو�ین سل�مان وإنجي �روسمانس 2

  .57، ص2007 ،�1بیروت،صالح، دار الكتاب الجدیدة المتحدة، 
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لهذا التقو�ض الداخلي  ووفقاً 1".، ثمة فق� الاختلافات وآثار الآثاروخلال ذلك. أ� م�ان أو زمان

، بل و�دخل ةمرَّ  عاد تش�یله في �لِّ م بدوره، و�ُ هدَ المعنى یُ  لوحدات النص الذ� �مارسه التف��ك فإنَّ 

  .مستح�لاً  أمراً عاء المعنى الثابت للنص في سلسلة من الإحالات التي تجعل ادِّ 

�ل   عابرٌ  �عد الحداثة �ما هو مصطلحٌ -مفهوم النص في فلسفات ما دیتحدَّ و�هذا الشَّ

موز داخل فضاء اللغة التي تمنحه الأش�ال والرُّ  تماماً  غیر متناس�ٍ  ه تش�یلٌ صات، إنَّ للتخصُّ 

تعارض �ل  ةٌ د النص �ما هو سلطة مستقلَّ و�تجسَّ . لالات النهائ�ةلا تمنحه الدَّ  اللغو�ة، ولكنها أبداً 

 حیث �قف النص معارضاً . فهوت، التار�خ، والمؤلِّ وصا�ة اللاَّ : ها، وأهمُّ التقلید�ة الوصا�ةأش�ال 

بذلك من قداسة الذوات  صاً ومتخلِّ  (Writing’s traditions)ة لهذه التقالید الكتاب�َّ  ومناقضاً 

قادرة على تنفیذ  ذواتاً  - لازمة لموت المؤلف و�ضرورة - لتص�ح النصوص "مة ف�ه من قبل المتح�ِّ 

إلى  -�الضرورة–ل لذلك یتحوَّ  النص وفقاً  و�التالي، فإنَّ 2".�ل العمل�ات داخل اللع�ة مابین النص�ة

  .ر فیهاة، ��ون للقار� أهم دو عمل�ة تأو�ل�َّ 

لما  جدیدةً  �فتح آفاقاً  )Before-textبل النص ما ق(لة مع ما �م�ن أن نسم�ه قطع الصِّ  إنَّ 

حت للنص نِ والذ� نعني �ه البدا�ة الجدیدة التي مُ  )After-textالنص  �عدما (نقترح تسمیته 

ة إلى الخلف في مرَّ  راجع في �لِّ على التَّ  �عد أن �ان مجبراً  ،ميتقدُّ  جاهٍ یر في اتِّ وسمحت له �السَّ 

  مسارٍ 
ّ
إلى  هوت أو إلى التار�خ أوتم �العودة إلى اللاَّ تحدید دلالة النص ی عندما �ان ،تراجعي

ة إلى الخلف، مرَّ  �لِّ جوع في هذه المحاولة للرُّ  .والمعنى الأصلأسا�قة  ف ومحاولة فهم قصد�َّةٍ المؤلِّ 

المنظور الجدید للنص، هذا  ها وألغاهاي ثار ضدَّ ة التهي عینها العمل�َّ  ،)قبل النصما (إلى أ�

سلطة تعلو  مساره هذا لاجاه واحد دون أن یلتفت للخلف، وفي الأخیر الذ� أص�ح �سیر في اتِّ 

 Le lecteur/Theلادة القار� ف عندهم، فو اء دون أن یتوقَّ �القرَّ  غیر سلطة النص الذ� �مرُّ 

                                                             
  .57ص القار� في النص مقالات في الجمهور والتأو�ل،: �روسمانوزان رو�ین سل�مان وإنجي س1

2 « As a necessary corollary to the “death of the author” texts become subjects and perform all 

the actions in intertextual play.» Thomas R. Hatina: Intertextuality and Historical Criticism in 

New Testament Studies: Is There a Relationship?. P.34. 
 (هنا معنى ) �عد- ما(لا نقصد بـ نشیر إلى أنَّناPost (الذ� یندرج عموما ضمن فلسفات الـ)عد-ما�.(  
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reader التي أعلن عنها �ارت R.Barthes )هي في الحق�قة ولادة القراءة ) في مقابل موت المؤلف

La lecture/The reading.  

  

  .�عد الحداثي-یوضح المسار الذ� یت�عه �ل من النقد التقلید� والنقد ما :01المخط�

وتجنُّ�اً للوقوع في المأزق الفینومینولوجي الذ� یؤدِّ� بنا إلى القول إنَّ النص یولد لحظة 

ر�ة للنص، وس�علن سلطةً جدیدةً هي )وجود وعي �ه(قراءته  ، لأنَّ ذلك سُ�عارِض حتماً الثّورة التحرُّ

ولوّ�ة لوجود النص فإنَّنا نقول في نظرة أنطولوج�ة إنّ الأ. القراءة على حساب النص/سلطة القار� 

  .لا سلطة تعلو عل�هالذ�، حتى في إطار القراءة، 

وانطلاقاً من هذا المفهوم للنص، تص�ح القراءة التأو�ل�َّة مقار�ةً ناجعةً تتماشى مع هذا 

ة، وخلالها �ملك   المفهوم المُنفتح، ذلك أنَها تسمح للنص �التحرُّك وف� إم�ان�َّاته الدلال�ة الخاصَّ

  .ُ�علن استقلالیتهالنص أن 

  

�عد الحداث�ة-الدراسات مامسار التقدمي للنص في ال  

 المسار التراجعي للنص في النقد التقلید�
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  :أو�ل الصوفي الإسلاميالت: ثان�ا

ة یجعل ال�احث یت�ه في ة الإسلام�َّ قافة العر��َّ ما داخل الثَّ  ل مصطلحٍ تش�ُّ  ال�حث في إنَّ 

قافة زات هذه الثَّ من خصائص وممیِّ  الاتفاق لم ��ن یوماً  لا حصر لها، ذلك أنَّ  وتناقضاتٍ  ثغراتٍ 

  مدخلٍ  والتناقض، الأمر الذ� �سمح لكلِّ ة �التعارض والجدل السخ�َّ 
ّ
ته مهما �انت مرجعیّ  معرفي

 ،ا ومقبولاً وأن ��ون منطق��  ،عامل مع مختلف القضا�ا المطروحةللتَّ  ة أن یجد سب�لاً ته الف�ر�َّ وخلفیَّ 

ورغم المحاولات المتواصلة لحصر  .�أنظمتها خلَّ دون أن یُ ، ة أ�ضاً لیل والحجَّ م الدَّ بل وأن �قدِّ 

راث على التُّ  واحدةً  لمحةً   أنَّ ، إلاَّ .)..، س�اسي، تار�خيدیني( ده محدَّ ة ضمن توجُّ قافة الإسلام�َّ الثَّ 

 
ّ
�طرة هات �ش�ل �صعب السَّ ب المفاه�م والأف�ار والتوجُّ تتضار  إذ .عاء �اطلاً تجعل هذا الادِّ  الثقافي

من التأو�ل، التأو�ل الإسلامي والتأو�ل  �لٍّ  ت مفاه�مس�یف تأسَّ : وفي ضوء ذلك، نتساءل. عل�ه

  وفي داخل هذه الثقافة؟الصُّ 

  !أو تفسیراً  بین �ونه تأو�لاً  التأو�ل الإسلامي  . أ

القرآن الكر�م، س مرت�طاً بتأو�ل النص المقدَّ في الثقافة العر��ة الإسلام�ة  عُرِف التأو�ل

رة، حیث إلى العصور المتأخِّ  منذ عصور الإسلام الأولى وصولاً  واسعٍ  جدلٍ  مح�َّ وطالما �ان 

 في الممارسات الثقاف�ة الإسلام�ةللتأو�ل  أشهر مفهومٍ   أنَّ ، إلاَّ ف في الفصل في مفهومهلِ اختُ 

فسیر، رح والتَّ للشَّ  عادلاً مُ  هو ذلك الذ� جعله ، لغةً واصطلاحاً،وحدیثاً  والأ�حاث النقد�ة قد�ماً 

د �ستخدم دون حساس�ة للدلالة على شرح وتفسیر  ]التأو�ل[ �ان" :أبو ز�د في قولذلك  و�تجسَّ

فقد اتَّخذ صفة إ�ضاح و��ان ما غمُض من آ�ات القرآن  لهذه النظرة وفقاً و 1".القرآن الكر�م

                                                             
 وقد جرت عادة المفسر�ن �الخوض في ب�ان معنى التأو�ل، وهل هو مساو «: �قول في ذلك محمد الطاهر بن عاشور

وجماع القول في ذلك أن من العلماء من جعلهما متساو�ین، وإلى ذلك ذهب ثعلب وابن . أخص منه أو مُ�اینللتفسیر أو 

: الأعرابي وأبو عبیدة، وهو ظاهر �لام الراغب، ومنهم من جعل التفسیر للمعنى الظاهر والتأو�ل للمتشا�ه، ومنهم من قال

محمد الطاهر بن  ».مل لدلیل، ف��ون هنا �المعنى الأصوليصرف اللف� عن ظاهر معناه، إلى معنى آخر محت: التأو�ل

 .16، ص 1984، الدار التونس�ة للنشر، تونس، 01تفسیر التحر�ر والتنو�ر، الجزء: عاشور

  .174، ص 2008، 3بیروت،� ،الخطاب والتأو�ل، المر�ز الثقافي العر�ي، الدار الب�ضاء: نصر حامد أبو ز�د 1
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لا �عدو أن ��ون تفسیراً لظاهر النص وما �صرِّح �ه، وشرحه شرحاً  المتشابهات، وهو إ�ضاحٌ 

ر �استخراجه وتقد�مه، و�عد ذلك تتبناه المؤسَّ إعطاءه معنى یت ،نهائّ�اً، و�التالي سة كفَّل المفسِّ

ل بذلك أ�َّة محاولة لإعادة  الدین�ة وتحفظه من التغییر والتعدیل، وتُغل� �اب الاجتهاد، وتُعطِّ

  .نى أو مراجعته أو الاعتراض عل�هال�حث في المع

المرحلة الأولى على التفسیر والب�ان، �ان یدلّ في " همع التأو�ل على أنَّ  التعامل دائماً  وقد تمَّ 

أ� التر�یز على المعنى اللغو� للمصطلح، وقد �انت العرب في معاجمها تعرّف التفسیر �أنه 

لا فرقَ، إذاً، عند السلف الأوائل بین التأو�ل والتفسیر، ف�لاهما یدلّ . الب�ان والكشف والإظهار

والتفسیر أول العلوم الإسلام�ة : "اشور الذ� �قوللمحمد الطاهر بن ع و�ذلك �النس�ة1".على الإ�انة

ظهورا، إذ قد ظهر الخوض ف�ه في عصر النبي صلى الله عليه وسلم، إذ �ان �عض أصحا�ه قد سأل عن �عض 

ثم اشتهر �عد من الصحا�ة علي وابن ع�اس وهما أكثر الصحا�ة قولا في [...] معاني القرآن

حا�ة فسیر لم �ستعملها الصَّ �لمة ت مع أنَّ  التأو�ل�ة الأولى تفسیراً ي الممارسات سمِّ حیث �ُ  2."التفسیر

ه یر� أن �فرق بین لف� التأو�ل في عرف فإنَّ ) ه728ت(لابن ت�م�ة "والأمر ذاته �النس�ة  .أنفسهم

التأو�ل . والمتصوفة والفلاسفة من رجال الدین -و�خاصة المعتزلة–السلف، و�ینه عند المتكلمین 

وهو [...] السلف الإسلامي هو التفسیر و��ان المراد من النص القرآني أو الحدیثي في رأ� رجال 

التأو�ل المقبول، و�قال على هذا المعنى إن الصحا�ة والتا�عین �انوا �عرفون تأو�ل القرآن الذ� 

 ،مقابلفي الو  نا،ولكنَّ  .في إطار إن�اره للتأو�ل إن�ارا تاماً  �ندرج قول ابن ت�م�ة هذاو 3".فسروه �له

] بین التفسیر والتأو�ل[أن�ر قوم ذلك الترادف " ك في هذا التطاب� بین المفهومین، حیثنجد من ش�َّ 

                                                             
  مصطفى ».حالة مأسسة المعنى التي حدثت في التار�خ الإسلامي ومازالت مستمرة حتى الیوم«وُ�قصد �المؤسسة الدین�ة

  .121، ص 2014، 1موجز في طب�عة النص القرآني، الش��ة العر��ة للأ�حاث والنشر، بیروت، �: الحسن

منشورات الاختلاف، الدار العر��ة للعلوم ناشرون،  ،الهرمینوط�قا والفلسفة نحو مشروع عقل تأو�لي: عبد الغني �ارة 1

  .131ص  ،2008، 1الجزائر، بیروت، �

  .14تفسیر التحر�ر والتنو�ر، ص: محمد الطاهر بن عاشور 2

بین الدین والفلسفة في رأ� ابن رشد وفلاسفة العصر الوس��، مؤسسة هنداو� سي آ� سي، المملكة : محمد یوسف موسى 3

  .129،  ص 2017المتحدة، 
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قد ن�غ في زماننا مفسرون لو سئلوا عن الفرق بین التفسیر : حتى �الغ ابن حبیب الن�سابور�، فقال

د الخلاف والجدل مثل هذه الأقوال التي وصلتنا من التراث یتجدَّ  منو  1".والتأو�ل ما اهتدوا إل�ه

ل مفهوم التأو�ل في الثقافة الإسلام�ة، إذ، وفي مقابل الترادف المفترض بین التفسیر حول تش�ُّ 

والتأو�ل، �قف التعارض والتناقض بینهما �ش�ل صر�ح وواضح لا �م�ن إغفاله، ومن خلال ذلك 

راسات في هذا ها هو التساؤل الذ� تغاضت عنه عدید الدِّ أهمَّ  نر� أنَّ  ،عدیدةٌ  تتشا�ك تساؤلاتٌ 

ل مرحلة من للتفسیر في أوَّ  �ان التأو�ل مرادفاً  هل فعلاً : م ص�اغته �الآتيالمجال، والذ� نقدِّ 

إعادة ى هذا الرأ� دون م لنا التراث الحجج الكاف�ة لنتبنَّ قدَّ  وهل فعلاً ل الثقافة الإسلام�ة؟ مراحل تش�ُّ 

سيٌّ آخر ظلَّ أم أنَّ  النظر ف�ه؟ ؤال قد ومثل هذا السُّ على صدر الثقافة لغرض ما؟  جاثماً  ه رأ� مؤسَّ

 ، مع ذلك،نا سنأخذولكنَّ  ،ال الأ�حاث الأصول�ة خاصةمجفي  ب بهارحَّ ��ون من الأسئلة غیر المُ 

. ال�حثمن مقام هذا الومحاولة الإشارة لإجابته �اختصار �قتض�ه ، من مدخل نقد� م�ادرة طرحه

المعالم ومناقشة  )تأو�ل(إعادة النظر في المسار التار�خي لمصطلح  ولإجا�ة هذه التساؤلات یجب

ة، أ� مرحلة النبوَّ  ؛في الثقافة الإسلام�ةه لالمرحلة الأولى لتش�ُّ  �العودة إلى ،ل مفهومهالأولى لتش�ُّ 

  .والتدو�نقبل المعاجم -مرحلة ما ،ز ��ونها مرحلة الثقافة الشفه�ةتتمیَّ والتي 

�ون هذه الثقافة قد في  صعو�ة تحدید المفهوم داخل الثقافة العر��ة الإسلام�ة أساساً تكمن 

ح ُ�طرَ  ،و�ذلك. لاحقة  في مرحلةٍ ولم تعتمد التدو�ن إلاَّ  شفه�ةٌ  بدأت في التش�ل �ما هي ثقافةٌ 

، ل المفاه�م بزمنأ� �عد تش�ُّ  رةً تأخِّ لت المعاجم في الثقافة العر��ة مة، فقد تش�َّ م �قوَّ إش�ال المعج

الأمر  2".رجال الحدیث، وأول ما عرف �ان في القرن الثالث) معجم(وأول من استعمل الكلمة "

                                                             
الإتقان في علوم : جلال الدین السیوطي: و�نظر أ�ضا .132، 131 ص الهرمینوط�قا والفلسفة ، ص: عبد الغني �ارة 1

  .758، ص 2008، 1ؤو�، مؤسسة الرسالة ناشرون، دمش�، �شعیب الأرن: القرآن، تحقی�

  َّمثال ذلك قول  ولعلَّ  ،له أو خلف�ةَ  ةَ �ال�حث ولا مرجع�َّ  غیر جدیرٍ  عجیبٌ  ه سؤالٌ التعامل مع هذا السؤال على أنَّ  حیث تم

عن مستند الإمام الطبر� الذ� ولا �عنینا أن نفسد نظام ال�حث بهذا التساؤل العجیب من قبل أحد ال�احثین «: أحد ال�احثین

مقالتان في التأو�ل معالم في المنهج ورصد في الانحراف، : محمد سالم أبو عاصي »...جعل التفسیر من مرادفات التأو�ل

  .34، ص 2010، 1دار الفارابي، دمش�، �

  .39، ص 1979، 2مقدمة الصحاح، دار العلم للملایین، بیروت، � :أحمد عبد الغفور عطار 2
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ف�ه  �انت قد قطعتنتاج عصر  دُّ عَ المعجم �ُ  بنا النظر ف�ه، إذ إنَّ  حر�ٌّ  الذ� �طرح جدلاً 

المر�ز /الدولة/سةالفصل بین المؤسَّ  ، حیث �ان قد تمَّ �بیراً  شوطاً  الاختلافات المذهب�ة والس�اس�ة

 �املةً  ةً تار�خ�َّ  ي مرحلةً لغِ تحدید المفاه�م من خلال معاجم العر��ة یجعلنا نُ  والهامش، و�ذلك فإنَّ 

في تأس�س مختلف المفاه�م ومنها  مرحلةٍ  سة، التي نحسبها أهمَّ المؤسَّ /وهي مرحلة ما قبل المعجم

 الاكتفاء بتحدید المفاه�م من خلال المعاجم س��ون مغالطةً  نا نر� أنَّ و�التالي، فإنَّ .)التأو�ل( مفهوم

  .ناقصاً  ذلك س��ون فعلاً  و لنقل أنَّ أ

ین إلى �لام العرب الأقحاح ومحاولة جمعه في غم من رجوع العلماء واللغو�ِّ وعلى الرَّ 

عها �ة التي تخلو من الأعاجم، وغیرها من المناهج التي اتَّ مع التر�یز على البیئات العر��َّ  معاجمهم،

نتقائ�ة، سواء لن یخلو هذا الجمع من عمل�ة ا ه، و�قلیل من المنط�،، إلاَّ أنَّ اللغو�ون في تش�یلها

ر�خ�ة م فیها ظروف العصر الثقاف�ة والتاوهي عمل�ة تتح�َّ . دون وعي �ان ذلك بوعي أو

: المثال الآتينورد منها  ،�صعب حصرها وصلتنا من التراث �ثیرةٌ  ذلك قصصٌ  ودلیلُ . والس�اس�ة

  :أنشدت الأصمعي قول ر��عة الرقي: قال أبو حاتم"

  .والأغرِّ ابن حاتمِ  یز�دِ سل�م،***بین الیز�دین في الند�لشتان ما

ل�س قول : والجوهر� في الصحاحل�س �فص�ح، وقال الأزهر� في التهذیب، : فقال الأصمعي

  :ر��عة �حجة، وإنما هو مولد والحجة قول الأعشى

  .و�وم حَ�َّان أخي جابر***شَتَّان ما یومي على �ورها

والصح�ح أن ما منعه هؤلاء الأث�ات الأعلام ورد في الشعر الفص�ح، مما یدل على أنهم لم �طلعوا 

 :قال أبو الأسود الدؤلي[...] �ه عل

  .على �ل حال أستق�م وتَظْلَعُ ***ما بیني و�ینك أننيوشتَّان 

 :وقال ال�عیث

                                                             
 مجلة الدراسات الثقاف�ة )القیود-الطرائ�-المراحل-الدوافع(جمع اللغة العر��ة ونشأة المعاجم : یوسف أمر�ر: ینظر ،

  .192، 191، 190، ص2020، المر�ز الد�مقراطي العر�ي، برلین، أغسطس14، عدد4واللغو�ة والفن�ة، مجلد
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  .رُّطَبِ الثَّمْدِ إذا صَرصَرَ العصفور في ال***وشتَّان ما بیني و�ین رُعاتها

 : وقال الأحوص

 1".ما بین ذا الذمِّ والمحمود إن حمدا***شتان حین یبثُّ الناس فِعْلُهما

د، ه لم یخضع لمنهج موضوعي محدَّ �م على الفصاحة من عدمِ الحُ  نَّ ة، هو أده هذه القصَّ وما تؤ�ِّ 

�م الأصمعي حُ   أنَّ عر العر�ي الفص�ح آنذاك، إلاَّ غم من استعمال اللفظة من طرف جهابذة الشِّ ف�الرَّ 

 )حسب ما ورد( منهم ر�ما ه خارج نطاق الفصاحة، لجهلٍ دِّ عَ �ِ  و�ذلك الأزهر� والجوهر� �ان �ف�لاً 

 ،لهذه الأح�ام أ�ضاً  جمع اللغة العر��ة وتأس�س المعجم من الأساس �ان خاضعاً و . ما أو لغا�ةٍ 

�ما �ان النقد والح�م  تشاء �منهج �عید عن الموضوع�ة، تماماً  �قي ماتشاء وتُ  � ماتُسقِ  وهي أح�امٌ 

م من بإجماع ال�احثین، والذات�ة في هذا العصر المتقدِّ  اا ذات�� ذوق��  لى الشعر في ذلك العصر نقداً ع

، بل على الع�س من مأخذاً  عدَّ بدا�ات التأس�س لعلوم اللغة العر��ة ونقدها في الحق�قة لا �م�ن أن تُ 

  .ذلك فقد �ان العرب س�اقین في هذا المجال، ولكن یجب أن یؤخذ هذا الأمر �عین الاعت�ار

لذ� �ان بین مدرستي الكوفة وال�صرة في جمع �لام العرب الاختلاف الشهیر ا �ما أنَّ 

، وغیرها من القضا�ا التي واختلاف النحاة في قبول الألفا� والتراكیب وتحدید إعرابها وجدل الترادف

ن على معیَّ  هٍ الانتقاء وفرض توجُّ  ة الثقافة فيعلى قوَّ  ها تدلُّ جاه دون غیره، �لُّ مت لصالح اتِّ سِ حُ 

  من التأو�ل والتفسیر؟ ل مفهوم �لٍّ ف�یف انع�س ذلك على تش�ُّ . آخر هٍ حساب توجُّ 

من معجم العین للخلیل بن أحمد  في �لٍّ ) أول(ة لمفهوم التأو�ل فقد ورد ضمن مادَّ  لنس�ة�ا

ل معجم في الثقافة العر��ة الإسلام�ة، ومعجم لسان العرب لابن أوَّ  دُّ عَ الذ� �ُ  )ه170ت( الفراهید�

 :؛ ففي معجم العین)ه817ت( و�ذلك معجم القاموس المح�� للفیروز آ�اد� )ه711ت( منظور

ل والتأو�ل: [...] أول"  2".تفسیر الكلام الذ� تختلف معان�ه، ولا �صح إلا بب�ان غیر لفظه: التأوُّ

ل الشيءَ رَجَعَهُ ": وجاء في لسان العرب وألْتُ . أول الأول الرجوع آل الشيء یؤُل أولاً ومآلاً رجع وأوَّ

                                                             
  . 33مقدمة الصحاح، ص: أحمد عبد الغفور عطار 1

 معا�ش(وقرأ الأعرج وز�د بن علي والأعمش وخارجة عن نافع وابن عامر في روا�ة «: لك القصة الآت�ة�ضاف إلى ذ (

  .45مقدمة الصحاح، ص : أحمد عبد الغفور عطار».�الهمز ول�س �الق�اس، لكنهم رووه وهم ثقاتٌ، فوجب قبوله

  .100ص ،�01تاب العین، جزء: أحمد الفراهید�الخلیل بن  2
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ره وقوله عزَّ وجل . [...] عن الشيء ارتددت له فسَّ ل الكلامَ وتأوَّ أ� لم ��ن ) ولمَّا �أتهم تأو�لهُ (وأوَّ

المراد �التأو�ل قال ابن الأثیر هو من آل الشيء یؤُل أ� رجع وصار إل�ه و .[...] معهم علم تأو�له

وأما . [...] نقل ظاهر اللف� عن وضعه الأصلي إلى ما �حتاج إلى دلیل لولاه ما تُرِكَ ظاهر اللف�

ل تأو�لا وثلاثِّ�ه آل یؤُل أ� رجع وعاد وسئل أبو الع�اس أحمد ابن  ل یُؤوِّ التأو�ل فهو تفعیل من أوَّ

: ا �النس�ة للقاموس المح�� فقد جاء ف�هأمَّ  1".�حي عن التأو�ل فقال التأو�ل والمعنى والتفسیر واحد

له إل�ه رَجَعَه[...] ارتدَّ : رجع، وعنه: آل إل�ه، أولاً ومآلاً " ل ما یثیر الانت�اه هو أوَّ  ولعلَّ  2".وأوَّ

افات؛ ففي �تاب لعین ولسان العرب، وما لحقه من إضخاصة بین معجم ا) أول(اختلاف شرح 

د لسان العرب على هذا ، بینما یؤ�ِّ سیر والتأو�ل على أنهما مترادفینالجمع بین التف العین لا یتمُّ 

على اختلاف المفهوم بین عصر الخلیل  من �لمة تأو�ل وتفسیر، وهذا دلیلٌ  الترادف في شرح �لٍّ 

: فسر"�النس�ة لكلمة تفسیر؛ فقد ورد في �تاب العین  الأمر ذاته. وعصر ابن منظور ومن لحقه

ره تفسیراً التفسیر : الفَسْرُ  ولم یذ�ر التأو�ل ولا  3".وهو ب�ان وتفصیل للكتاب، وفَسَرَهُ �فسِره فَسْراً، وفسَّ

الفَسْرُ الب�ان فَسَرَ الشيء �فسِره ": ة الترادف بین التفسیر والتأو�ل، بینما جاء في لسان العربقض�َّ 

ره أ�انه والتَّفسیرُ مثله ابن الأعر  ابي التَّفْسیرُ والتأو�ل والمعنى واحد �الكسر و�فسُره �الضم فسراً وفسَّ

الفَسْرُ �شف المُغَطَّى والتفسیرُ �شف المُراد عن اللف� المُشْ�ل ) وأحسن تفسیراً (وقوله عزَّ وجلَّ 

وت�عه في ذلك الفیروز آ�اد� حیث جاء في  4".والتأو�ل ردُّ أحد المحتملین إلى ما �طاب� الظاهر

حد والتأو�ل رد أ[...] التأو�ل واحد التفسیر و . ة و�شف المغطَّىالإ�ان: الفسْرُ ": القاموس المح��

                                                             
  .34، 33 ص ه، ص1302 ،1، المط�عة المیر�ة ببولاق، مصر، �13لسان العرب، جزء: منظور بنأبو الفضل  1

  .963القاموس المح��، ص: الفیروز آ�اد� 2

 »قد وردت �لمة تفسیر ولكنه من البین أنه لا �قصد التفسیر �مفهوم، بل » ...تفسیر الكلام الذ� تختلف معان�ه: التأو�ل

الذ� یتضح أنه أعم من التفسیر وأشمل، و�ؤ�د على  وتقترب من مفهومه شرح معنى التأو�ل التفسیر هنا لفظة مساعدة في

ولا �صح إلا بب�ان غیر (خلو منه التفسیر وهو هذا المعنى وحسب بل أضاف شرطا ی الأول أنه لم یتوقف عند: ذلك أمران

  .�ما تم في لسان العرب. والمعنى واحد التأو�ل هو التفسیر :والثاني أنه لم �قل.وهو شر� خاص �التأو�ل) .لفظه

  .321، ص�03تاب العین، جزء: الفراهید� حمدأالخلیل بن  3

  .361ه، ص 1300، �1 ، المط�عة المیر�ة ببولاق، مصر،06لسان العرب، جزء: بن منظورأبو الفضل  4
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س�اس�ة ومذهب�ة وسلطو�ة تفرضها  ولهذا الاختلاف أس�ابٌ  1".الظاهرالمحتملین إلى ما�طاب� 

ل المفاه�م من هل الح�م على تش�ُّ : د التساؤلو�ذلك یتجدَّ . ت الإشارة سا�قاً �ما تمَّ  ظروف العصر

  للتأصیل لبدا�اتها؟ العر��ة �افٍ خلال المعاجم 

لالة هذا بینه و�ین �ق�ة اختلاف الدّ  ل معجم في اللغة العر��ة، فإنَّ أوَّ دُّ عَ �ُ �تاب العین  ما أنَّ و�

ل أصول المفاه�م السائدة في بدا�ات مثِّ �تاب العین �ُ  ذلك أنَّ  ،�الغةً  حقة ��تسب أهم�ةً المعاجم اللاَّ 

ومن . الأقرب إلى الأصل، بینما تحتو� المعاجم اللاحقة على إضافات �ثیرةل الثقافة، أو لنقل تش�ُّ 

القفز علیها أو  هناك مرحلة في الثقافة العر��ة لطالما تمَّ  الأول هو أنَّ : د من أمر�نخلال ذلك نتأكَّ 

القضا�ا في  ل أهمِّ تجاهلها في تحدید أصول المفاه�م، مع ما لذلك من أهم�ة �بر� في فهم تش�ُّ 

ل الأمر التفسیر والتأو�ل قد بدآ في التش�ل في الثقافة العر��ة أوَّ  هو أنَّ ، فالأمر الثاني أماَّ . اثناتر 

  .ن لا �م�ن أن نح�م على ترادفهمامنفصلین، قد یجمعهما نوع من التكامل، ولك

 فقدا �امت�از، بل �ان انتقائ��  الاحتكام للمعاجم في الحق�قة لم ��ن نز�هاً  نلاح� �یف أنَّ و 

جمهرة " حیث إنَّ  ف�ما ندر، هو الأول والرجوع والأصل إلاَّ  مفهوم التأو�ل �ماالثقافة  تتجاوز 

�عم ذلك �له، أعني على أن �طلقوا التفسیر على ما [...] عرفهم  العلماء قد�ما وحدیثا قد استقرّ 

الف�رة وإمعان ب�ان ما یدرك لأول وهلة من مجرد فهم اللغة وغیر ذلك مما هو مفتقر إلى إطالة 

و�یف أن الكثرة الكاثرة منهم قد أطلقوا على �تبهم وفي ثنا�اها �لمة التفسیر، و�یف [...] النظرة 

قد أص�ح داخلا تحت مدلول �لمة [...] أن ذلك قد شاع في العرف العام والخاص، وأن التأو�ل 

�ت الممارسات التفسیر�ة للنص القرآني والمؤ 2."التفسیر سة الدین�ة عموماً �مساواة و�ذلك فقد تمسَّ سَّ

  !عجی�ةالتأو�ل �التفسیر الذ� �عني الب�ان والشرح والإظهار في مفارقة 

�الترادف بین التأو�ل والتفسیر �خاص�ة ثابتة في  واضحاً  �اً عدید ال�احثین تمسُّ  أبد� وقد

: محمد عمارة، الذ� �مارس التأو�ل حین �قول: ل الثقافة الإسلام�ة ومن أبرز هؤلاءأولى مراحل تش�ُّ 

وفي القرآن الكر�م یرد التأو�لُ �معنى التفسیر الذ� یدرك الكنه والحق�قة والجوهر والمرجع�ة "

                                                             
  .456القاموس المح��، ص: الفیروز آ�اد� 1

  .40، 39 ص ، صالتأو�لمقالتان في : لم أبو عاصيمحمد سا 2
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والحق�قة  ،ث عن حجم التناقض الوارد في هذا القول بین التفسیر من جهةولن نتحدَّ  1".والمآلات

�یف : لجوهر والمآلات من جهة أخر�، ون�تفي �التساؤل حول الح�م الصادر في هذا القولوا

أخذ  یتمُّ  أساسٍ  التأو�ل قد ورد في القرآن الكر�م �معنى التفسیر؟ على أ�ِّ  �م�ن الح�م على أنَّ 

ة وصا�ة تحو�ر وتحو�ل ألفا� النص القرآني مع إصدار الح�م ورفض إعادة النظر ف�ه؟ وتزداد حدَّ 

�لمة تفسیر لم ترد في القرآن �له سو� مرة واحدة، بینما وردت �لمة " أنَّ هذا التناقض إذا علمنا 

إنَّ �لمة تأو�ل تنتشر في اللغة العر��ة في عصر القرآن عشرة . [...] تأو�ل أكثر من عشر مرات

إلحاق مفهوم التأو�ل الذ� ورد أكثر من عشر  ومع ذلك فقد تمَّ  2".أضعاف انتشار �لمة تفسیر

  !أخر� ة واحدة في مفارقة ��لمة تفسیر التي وردت مرَّ  مرات

قد نابت عنها في ) تأو�ل(�لمة  لا �عني �الضرورة أنَّ ) تفسیر(الغ�اب التار�خي لكلمة  إنَّ 

آخر یدفعنا إلى القول إنَّ الثقافة الإسلام�ة في عصور  التعبیر عن دلالتها، بل إنَّ هذا الغ�اب دلیلٌ 

، وإنَّ التأو�ل لم ��ن مصطلحاً شائ�اً یثیر الر��ة والخوف والجدل تأو�ل�ةً  ها الأولى �انت ثقافةً لِ تش�ُّ 

 إنسان�ةٌ  �ما هو طب�عةٌ  �الش�ل الذ� أص�ح عل�ه ف�ما �عد، بل �ان المسلم الأول �مارس التأو�ل

                                                             
، ص 2006 ،1قراءة النص الدیني بین التأو�ل الغر�ي والتأو�ل الإسلامي، م�ت�ة الشروق الدول�ة، القاهرة، �: محمد عمارة 1

23.  

  .175الخطاب والتأو�ل، ص : نصر حامد أبو ز�د 2

136، 135 ص الهرمینوط�قا والفلسفة، ص: عبد الغني �ارة: ینظر.  

 َّهُ مْ لِّ ین وعَ ي الدِّ فِ  هُ هْ قِّ فَ  مَّ هُ ﴿اللَّ : بي عل�ه الصلاة والسلام حین دعا لابن ع�اس فقالذلك ما وصلنا عن النَّ ة ومن أدل 

و�ذلك فقد �ان ابن ع�اس �مارس التأو�ل فیثني . 783تقان في علوم القرآن، صالإ :ن السیوطيجلال الدی: ﴾ ینظرأو�لَ التَّ 

الله  رُ صْ نَ  اءَ ا جَ ذَ ﴿إِ : أوتوا العلم في ذلك الزمان ولا أدلَّ على ذلك من تأو�له للآ�ةعل�ه عمر بن الخطاب و�ل الذین 

﴾ حین أجمع المفسرون على رأیهم، بینما جاء ابن ع�اس بتأو�له فغلبهم وأثنى عل�ه عمر والحاضرون، ولم ��ن في حُ تْ فَ الْ وَ 

عمر «ُ�ضاف إلى ذلك ما ورد عن . 784، صالمرجع نفسه :ینظر. على المعنى الذ� ذهب إل�هالآ�ة دلیل لغو� أو قر�نة 

أَیَوَدُّ أَحَدُُ�مْ أَنْ تَكُونَ لَهُ جَنَّةٌ مِنْ نَخِیلٍ ﴿: ف�من ترون هذه الآ�ة نزلت صلى الله عليه وسلمبن الخطاب أنه قال یوما لأصحاب النبي 

، فقال ابن ع�اس، في نفسي شيء منها، نعلم أو لا نعلم: قولوا: الله أعلم، فغضب عمر، فقال: قالوا] 266: ال�قرة[ ﴾وَأعَْنَابٍ 

لرجل : أَّ� عمل؟ قال ابن ع�اس: ضُرَِ�تْ مثلا لعمل، فقال عمر: �ا ابن أخي قل ولا تحقر نفسك، قال ابن ع�اس: فقال

ولعلّنا . 785، 784المرجع نفسه، ص ص  ».�عمل �طاعة الله، ثم �عث له الش�طان، فعمل �المعاصي حتى أغرَق أعماله

أنّى تكون مثل هذه الممارسات تفسیرا؟ و�یف تغاضت الثقافة عن هذا التأو�ل الأصیل لصالح التفسیر الذ� : انتساءل هن
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ةً ف�ما تعلَّ� �القرآن الكر�م الذ� یتمیَّ تسمح  ثابتةٌ  ز ببن�ة مجاز�ة، و�التالي، له �ممارسة الفهم، خاصَّ

  . �م�ننا القول إنَّ التأو�ل �ان في عصر النبوة ونزول القرآن ضرورةً لا خ�اراً 

، )2010-1943(نصر حامد أبو ز�د ومن الذین دافعوا عن الترادف بین التأو�ل والتفسیر

 �لَّ  بل إنَّ  ل لم �عرف التأو�لوَّ حاول إث�ات أن المسلم الأ ،ار مساره النقد� للتراثوفي إط، الذ�

وإذا �ان أبو ز�د قد حاول إلغاء التفرقة بین مفهوم . ى التأو�لتحت مسمَّ  ممارساته �انت تفسیراً 

وتغضُّ من ق�مة تُعلي من شأن التفسیر، "ها في رأ�ه تفرقة ظالمة لطالما �انت التأو�ل والتفسیر لأنَّ 

ه بذلك قد وقع في إش�ال آخر، فحتى فإنَّ  1".التأو�ل على أساس من موضوع�ة الأول وذات�ة الثاني

 من مفهومه وتا�عاً  غاً فرَ مُ  الترادف بین التأو�ل والتفسیر بدوره �غضُّ من التأو�ل و�جعله مصطلحاً 

ادة الم�انة الحق�ق�ة للتأو�ل في الثقافة استع و�ذلك فإنَّ . للتفسیر ولا أصول له في الثقافة الإسلام�ة

ب تثبیت أساسه الأول والحفر في الأصل حتى تتساق� شوائب الثقافة العالقة �ه، الإسلام�ة تتطلَّ 

التعامل مع  ، ذلك أنَّ �م�ن أن نفهم التأو�ل �ما هو خاص�ة دین�ة إسلام�ة منطق�ة ،و�ذلك فق�

  . أن ��ون تأو�لاً ، لا �م�ن له إلاَّ ةً ، والقرآن خاصَّ نص �حجم النص الدیني عموماً 

م أبو ز�د عدید الأقوال التي وردت في �تب التار�خ والتفسیر مستشهداً ومبرهناً بها على �قدِّ 

من هذه الأقوال ما یُرو� عن علي ": أنَّ التأو�ل قد بدأ في الثقافة الإسلام�ة معادلاً للتفسیر، �قول

�الأمس : فقال علي[...] المصاحف على أسنة السیوف بن أبي طالب، حین رفع الأمو�ون 

 لكنّنا نقول إنَّ هذا القول الشهیر لعلي دلیلٌ  2".حار�ناهم على تنز�له والیوم نحار�هم على تأو�له

                                                                                                                                                                                              

محمد : تعترف الثقافة ذاتها �أنَّه مجرَّد شرح وتوض�ح؟ بل و�یف نجد في المعاجم أنَّ التأو�ل والتفسیر واحدٌ؟ و�نظر أ�ضا

ة والتأو�ل في المذهب الأشعر� والمدرسة السلف�ة المعاصرة، منشورات النص الشرعي بین الحرف�: العمراو� السجلماسي

  .27، 26، ص ص 2013المجلس العلمي لإقل�م سید� سل�مان، الر�ا�، 

فلسفة التأو�ل دراسة في تأو�ل القرآن عند محي الدین ابن عر�ي، دار التنو�ر للط�اعة والنشر، : نصر حامد أبو ز�د 1

  . 11، ص1983 ،1بیروت، �

» فإن التأو�ل اللازم لكل نص دیني، هو الذ� یجعله نصا دین�ا، فإذا �ان النص [...] والدین في أصله نصٌّ قابل للتأو�ل

دوامات التدین، دار الشروق، القاهرة، : یوسف ز�دان» .ة ما لكنه ل�س دینافلا �قبل التأو�ل فهو نظر�ة ما أو فلس

  .237، ص�1،2013

  .174و�ل، ص أب والتالخطا: نصر حامد أبو ز�د 2
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له، وإلاَّ فما �ان  للتفسیر لا مرادفاً  مثبت على أنَّ التأو�ل قد بدأ في الثقافة الإسلام�ة مخالفاً 

التفسیر �ما  التأو�ل فعلاً �ان معادلاً لمفهوم التفسیر، ذلك أنَّ  الأساس لو أنَّ ل من الخلاف لیتش�َّ 

 ،و�التالي .�حمله من �شف وشرح وإظهار و��ان لا �ستدعي الجدل أو الخلاف حول المعنى

ى مع هذه المقولات الأولى بوادر مصطلح غیر متش�ِّل معرفّ�اً �عد، ولكنه، �التأكید متش�ِّل تتجلَّ 

  .ا و�شتغل في س�اقه بوضوحثقاف�� وناضج 

التي لم  )تأو�ل(ع�ارة علي لا تتضمن أ� دلالة معی�ة لكلمة ": �واصل أبو ز�د القول إنَّ و 

لت إلى مصطلح، بل هي ع�ارة واصفة لطب�عة الخلاف إلاَّ أنَّنا نر� أنَّ توظیف  1".تكن �عد قد تحوَّ

د هنا أنَّه لا �لمة تأو�ل في هذا الموضع لا یخلو من دلالة جوهر�ة لمفهوم التأو�ل والذ� یتأكَّ 

 نا في قصَّ �عادل ولا یرادف مفهوم التفسیر، حیث لا یهمُّ 
ّ
ف�ه،  سب�اً  الخلاف الذ� �ان التأو�لُ  ة علي

و�واصل أبو . م والدلالات التي �حملهاا العصر المتقدِّ في هذ) تأو�ل(نا استعمال مصطلح ولكن یهمُّ 

في مجملها على أنَّ التأو�ل �ان في البدا�ة  والتي نر� أنَّها تدلُّ 2ز�د تقد�م المقولات التار�خ�ة

  .منفصلاً عن التفسیر ولم یُلحَ� �ه إلاَّ في مرحلة تال�ة

بجعله  ،المفاه�م�ة التي مُنِحَت للتأو�لالص�غة  أنَّ  نا نر� نَّ إه، فم طرحُ خلال ما تقدَّ  ومن

قصد حجب المفهوم الأصل لهذا  وتار�خ�ةً  تُعدُّ في الحق�قة مراوغةً ثقاف�ةً  ،مرادفاً للتفسیر

لي الذ� وُجِ  لالمصطلح، أ� المفهوم الأوَّ في عصر النبي ( د مع بدا�ة تش�ُّل الفهم القرآني الأوَّ

للتفسیر في الثقافة الإسلام�ة هو قول مُجتَزأ، إذ إنَّ  ومرادفٌ  فالقول إنَّ التأو�ل معادلٌ . )والصحا�ة

�عد، أ� في مرحلة في الثقافة الإسلام�ة أص�ح معادلاً للتفسیر ف�ما  هو القول إنَّ التأو�لَ  الأصحَّ 

ست وقد  .أصحاب اتجاه واحد فق�وعند لاحقة،  قدَّمت الثقافة الإسلام�ة عصوراً من التألیف أسَّ

ه معادلاً للتَّفسیر لمفهوم جدید �س لم یُلغِ التناقض الذ� ولكن هذا التأسِّ . لمصطلح التأو�ل ِ�عدِّ

للبرهنة على حُرمة التأو�ل وأنَّ  مالقرآن الكر�غم من توظیف وقعت ف�ه هذه الممارسة الثقاف�ة، ف�الرَّ 

سة، إلاَّ أنَّ  ه قد تمَّ إلحاق ممارس�ه دعاة فتنة، حسب الفهم التقلید� السطحي الذ� صاغته المؤسَّ

                                                             
  .174، ص و�لأالخطاب والت: نصر حامد أبو ز�د1

  .177 - 174، ص المرجع نفسه: ینظر2
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ن الثقافة من إزالته وإلغاءه، ومن ثَمَّ فقد استُعمِل مصطلح التأو�ل التأو�ل �التفسیر حین لم تتم�َّ 

  .مُفرَغاً من مفهومه

ة قضا�ا ل لم ��ن یخشى المسلم الأوَّ  لها معرفة أنَّ أوَّ : �ساهم هذا الإث�ات في تجدید فهم عدَّ

 مارسته حتى ��تفي �التفسیر وحسب، بل �ان التأو�ل الإسلاميُّ عن م التأو�ل ولم ��ن عقله قاصراً 

س للاختلاف في الفهم وقبول الآخر �ضرورة وشر� من شرو� في المعنى وقد أسَّ  م�اشراً  �حثاً 

ل ومن ناح�ة أخر�، لو اكتفى المسلم الأوَّ . اختلافاتهم ل الآخر�ن على �لِّ التأس�س لدولة تتقبَّ 

إلى  إضافةً  .التفسیر في الماه�ة لما بلغ الاختلاف بین المسلمین ما بلغه �التأو�ل الذ� یتساو� مع

الذ� أُخرِج عن نطاق الدین والإسلام ��ل،  -وحتى عند المعتزلة–وفي ذلك قض�ة التأو�ل الصُّ 

 مُختلَقاً من العدم أو ممارسةً  ه في الحق�قة لم ��ن تأو�لاً ح أنَّ ورُفِض وهُمِّش، وُ�فِّر ممارسوه، یتضِّ 

س في لمجموعات من الخارجین عن الدین، بل �ان هو أصل وشر� تحقی� فهم النص المقدَّ  ةً شاذَّ 

بینما یجعل الترادف المفترض بین التفسیر . الإسلام والذ� حاف� عل�ه هؤلاء أكثر من غیرهم

معرفة  أنَّ  عن التأو�ل الإسلامي لا تر�طه �ه صلة، إلاَّ  خارجاً  ،مثلاً  ،والتأو�ل من التأو�ل الصوفي

عن التفسیر، یجعلنا نجد الارت�ا�  أن التأو�ل الإسلامي قد بدأ منذ عهد الرسول الكر�م منفصلاً 

  .لالوثی� بین تأو�ل الصوف�ة وفهمهم وتأو�ل المسلمین وفهمهم الأوَّ 

لا یجوز التوقف وترك ب�ان ": قوله)ه728ت( عن ابن ت�م�ة ناقلامحمد یوسف موسى  �قول

آ�ات القرآن، لأن الله أمرنا أن نتدبر القرآن وأن نفهمه، والرسول لم یترك هذا من معنى الآ�ة من 

أو . غیر ب�ان للصحا�ة، اللهم إلا أن �قال إن الرسول �ان لا �علم معاني القرآن الذ� أُنزِل عل�ه

 �ان �علمها ولم یبلغها �لها للناس، مع أنه مأمور من الله �التبل�غ، و�ل ذلك غیر مقبول ولا

جدل أو سوء  لأ�ّ  بوضع حدٍّ  عن النبي �ان �ف�لاً  المأخوذَ  العلمَ  ح هذا القول أنَّ و�وضِّ 1".معقول

المعنى الذ� یجب علیهم أخذه وفهمه  لأصحا�ه و�وضح فهم لآ�ات القرآن، فقد �ان النبي �شرح

لت الثقافة الشفه�ة العر��ة وقتها بنشر هذا ، وتكفَّ عند الرسول الكر�م م�تملٌ  الفهم حاصلٌ  ذلك أنَّ 

                                                             
  .129، ص بین الدین والفلسفة:  یوسف موسىمحمد 1

 16، 15، 14مقدمة الصحاح، ص : أحمد عبد الغفور عطار: ینظر.  
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�ان "): ه310ت(الطبر�  �قولو .وأن یتلقاه المسلمین على اختلاف أماكنهم وتوجهاتهمالعلم 

معلوما أنه غیر جائز أن یخاطب جل ذ�ره أحداً من خلقه إلا �ما �فهمه المخاطَبُ ولا یرسلَ إلى 

أحد منهم رسولاً برسالة إلا بلسانٍ و��انٍ �فهمه المرسَلُ إل�ه، لأن المخاطب والمرسَلَ إل�ه، إن لم 

سواءٌ، إذ  - إل�ه و�عدَه قبل الخطاب وقبل مجيء الرسالة–�فهم ما خوطِب �ه وأرسل �ه إل�ه، فحاله 

لذ� نزل �ان �فهم القرآن ا العر�يَّ  أ� أنَّ 1".لم �فدْه الخطابُ والرسالةُ شیئاً �ان �ه قبل ذلك جاهلاً 

من الشط� أن �ظن الناس أن �ل عر�ي فص�ح ُ�حتجُّ "ه ومع ذلك فإنَّ  .اتام�  في عصره و�لغته فهماً 

قد ثبت أن الراسخین في فهم اللغة العر��ة بلغته، �ان �عرف معنى �ل �لمة تصافح سمعه، و 

فقد احتاج العر�ي  ،و�التالي2".وفُصَحِها ونوادرها وحواشیها �انوا یجهلون معاني �ثیر من الألفا�

ل حتى �فهم، وفي حثِّ الله عزَّ وجلّ ع�اده ": الطبر� حین �عود للقول هدیؤ�ِّ  هو ماو  دائما لأن یؤوِّ

ما یدل على أن علیهم معرفة تأو�ل ما [...]  القرآن من المواع� والبیناتعلى الاعت�ار �ما في آ� 

اعتبرْ : لأنه محالٌ أن ُ�قال لمن لا �فهمُ ما ُ�قال له ولا �عقل تأو�له. عنهم تأو�له من آ�ه لم ُ�حجب

، ثم �ما لا فهم لك �ه ولا معرفةَ من القیل والب�ان والكلام إلاَّ على معنى الأمر �أن �فهمه و�فقهه

ما مرحلة  فإن ،و�التالي3".أما قبل ذلك فمستحیل أمره بتدبُّره وهو �معناه جاهل. یتدبَّره و�عتبر �ه

 خالصاً  إسلام�اً  هي المرحلة التي �ان فیها التأو�ل تأو�لاً  والتدو�نقبل المتكلمین وما قبل المعجم 

  وأص�لاً 
ّ
 عدُّ و�ُ  .ل�فهم النص من خلال التواصل معه دون وسائ� ودون وصا�ة �مارسه العر�ي

 أ� ؛الفهم �تحقُّ  �مفهومه الأصل؛ أ� �ما هو �حث عن ل من مارس التأو�لَ الرسول الكر�م أوَّ 

صرف اللف� : أ�. صرف اللف� عن المعنى المدلول عل�ه المفهوم منه إلى معنى آخر یخالف ذلك"

وهذا ضرب من التأو�ل لم �غب عن الرسول صلى الله . عن معناه الظاهر إلى معنى آخر خفي

الذ� بین بنفسه، في �ل موضع یجب ف�ه ترك المعنى الظاهر�، المعنى الآخر المراد  عل�ه وسلم

ف�؛ وذلك لأنه لا یجوز عل�ه أن یتكلم �الكلام الذ� مفهومه ومدلوله �اطل و�س�ت عن بهذا الل

                                                             
م�ت�ة ابن  ،01الجزء ، تحقی� محمود محمد شاكر،القرآن آ� و�لأعن تتفسیر الطبر� جامع الب�ان : الطبر�  ابن جر�ر 1

  .11، ص 2ت�م�ة، القاهرة، �

  .14مقدمة الصحاح، ص: أحمد عبد الغفور عطار 2
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و�التالي فقد  1".ب�ان المراد الح�، ولا یجوز أن یر�د من الخل� أن �فهموا من �لامه ما لم یبینه لهم

ل النص وُ�فتي " حیثا �امت�از، نبو��  تأو�لاً  في أصله �ان التأو�ل الإسلامي �ان النبي یؤوِّ

  2."الصحا�ة

م �م�ننا، من خلال �لِّ و  ، أن نمیِّز أنَّ العلاقة بین التأو�ل والتفسیر في الثقافة ما تقدَّ

مرحلة أولى �ان �حمل فیها التأو�ل مفهومه الخاص : الإسلام�ة قد مرَّت عبر مرحلتین أساسیتین

. رسه أوائل المسلمین حین أرادوا فهم القرآن الكر�ممنفصلاً عن التفسیر، وهو المفهوم الذ� ما

ل النس� یتمثَّ : ش�لٍ متوازٍ ظلاَّ یتنقَّلان عبر التار�خ � تحتو� على نسقین ف�ر�َّین لاحقةٌ  ومرحلةٌ 

ل السلطة ومر�ز الثقافة، وهي التي قامت بإلحاق التأو�ل سة الدین�ة التي تمثِّ الأول في المؤسَّ 

الذین أخذوا  وهي نظرة الأصولیین عموماً 3."�ل تأو�ل تفسیر ولا ع�س" و�النس�ة لها�التفسیر 

التأو�ل �معنى تفسیر الكلام و��ان معناه، سواء واف� ظاهره أو خالفه، ف��ون التأو�ل والتفسیر عند "

في حیلة ثقاف�ة تسمح �القضاء على مفهوم التأو�ل الذ� لم یخدم وذلك 4."هؤلاء متقار�اً ومترادفاً 

أمَّا النس� الثاني المواز� فهو ف�ر الهامش وأهمُّه الف�ر الصوفي الذ� احتف� �التأو�ل في . سلطتها

ل والأصل، والذ� ظلَّ �مارس تطب�قاته على النص   .دون وسائ�ي القرآن مفهومه الإسلامي الأوَّ

           

                                                             
  .130، 129 ص ، صبین الدین والفلسفة:  یوسف موسىمحمد 1

  .119، 117 ص موجز في طب�عة النص القرآني، ص: مصطفى الحسن 2

  .40، صمقالتان في التأو�ل: لم أبو عاصيمحمد سا 3

التأو�ل وعلاقته �الإ�مان والكفر عند الفرق الإسلام�ة، دار الهد� النبو�، دار الفضیلة، : ه�ا عبد العز�ز آل الشیخ 4

  .21، 20 ص ، ص2014، 1مصر، الر�اض، �
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 یوضح المراحل التي مر بها التأو�ل في الثقافة الإسلام�ة :02المخط�

 شت ��لِّ ها قد همَّ الثقافة الإسلام�ة �انت تحتكم لف�ر المر�ز الذ� �س�طر علیها فإنَّ  و�ما أنَّ 

فإذا عدنا إلى ". فات ممارس�هرق التأو�ل وعطَّلت اشتغاله وصولاً إلى حرق وإلغاء �تب ومؤلَّ الطُّ 

في الثقافة الإسلام�ة، فإنه �ان مح� ارت�اب وحذر، وفي [...] الس�اق الذ� اشتغل ف�ه التأو�ل 

ودلیل ذلك تار�خ التكفیر الطو�ل الذ� مورِس ضد المعتزلة  1".أقصى الحالات محل تشن�ع وتسف�ه

لتأو�ل في التعامل مع النص جانب ا ، وذلك حین أعمل المعتزلة العقل إلىةً فة خاصَّ والمتصوِّ 

 
ّ
هم الفئة المس�طرة ة والجماعة �ِ ورفضوا الخضوع لسلطة النقل التي �انت مبدأ أهل السنَّ  القرآني عدِّ

تهم السلطة دَّ وحان�ة والتأو�ل حتى عَ فة في الرُّ بینما خاض المتصوِّ . واجتماع�اً  و�التالي ثقاف�اً  س�اس�اً 

الارت�اب منه قد وصلت درجة الحذر من التأو�ل و و  .جین عن الدینأهل بدعة وغلوّ وخرافة وخار 

، �قول لف أ�ضاً إلى إن�ار المجاز عن القرآن الكر�م وحتى عن اللغة العر��ة، بل ونف�ه عن السَّ 

فلا مجاز في القرآن، بل وتقس�م اللغة إلى حق�قة ومجاز، : "عن ابن ت�م�ة قوله السجلماسي ناقلاً 

ح�ام عن ��ف�ة إطلاق الأ ومثالاً  واضحاً  م هذا القول دل�لاً و�قدِّ  2."ط� �ه السلفتقس�م مبتدع، لم ین

                                                             
الصورة واللغز التأو�ل الصوفي للقرآن عند محي الدین بن عر�ي، مؤمنون �لا حدود للنشر والتوز�ع، : محمد شوقي الز�ن 1

  .19، ص 2016، 1الر�ا�، بیروت، �

  .68النص الشرعي بین الحرف�ة والتأو�ل في المذهب الأشعر� والمدرسة السلف�ة المعاصرة، ص: محمد العمراو� السجلماسي2

التأو�ل لا �عادل 

  .التفسیر

التأو�ل النبو�  

وتأو�ل المسلمین 

 .الأوائل

  .التأو�ل �عادل التفسیر: 1النس�

 .السلطة/المر�ز/الأصولیون /المؤسسة الدین�ة

  .التأو�ل لا �عادل التفسیر: 2النس�

 .النس� المواز� /الهامش/الف�ر الصوفي

1المرحلة 2المرحلة   
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ذلك �منع الجدل والنقاش حولها  لف، ف�أنَّ لسَّ ا الشرع�ة بنسبها إلى الأغراض �عینها، ومن ثمَّ منحه

للتشب�ه، حمل الألفا� الموهمة "قد �ان إن�ار ابن ت�م�ة للمجاز حتى یتمَّ ، و أو إعادة النظر فیها

الواردة في الآ�ات القرآن�ة، والأحادیث النبو�ة على ظاهرها وإغلاق �ل منفذ لصرفها عن ذلك 

سة في دحض التأو�ل وحمله على أنَّه تفسیر 1."الظاهر الموهم التشب�ه و�هذا الش�ل استمرَّت المؤسَّ

  .لا أكثر

للتأو�ل داخل هذه  صل إلى أنَّ ل في عم� الثقافة الإسلام�ة، نمن هذا الجدل المتوغِّ  وانطلاقاً 

ى المفهوم الثاني بینما یتجلَّ . ل للتأو�ل �ما هو تفسیرى المفهوم الأوَّ الثقافة مفهومین اثنین؛ یتجلَّ 

 لذلك �ص�ح التأو�ل وت�عاً . غ�ة تحقی� الفهم�ُ  في ال�حث عن المعنى الغائب للتأو�ل �ما هو انخرا�ٌ 

هو في أغلب الأحوال التأو�ل  هامشيٌّ  ، وتأو�لٌ مر�ز�ّ  سيٌّ مؤسَّ  تأو�لٌ : نفي الثقافة الإسلام�ة نوعی

 وقد حصرنا النوع الثاني في الممارسات التأو�ل�ة الصوف�ة على وجه الخصوص نظراً . الصوفي

في الآن  وغا�ةً  ومنهجاً  طر�قةً  یهم التأو�لَ إلى تبنِّ  لكثافة الممارسة التأو�ل�ة عند المتصوفة، إضافةً 

ب في الإلقاء �ف�رهم إلى الهامش، وذلك حین حافظوا على خصوص�ة الذ� تسبَّ ذاته، الأمر 

ر من خلال استعمالاته التأو�ل ومفهومه الأصل والانفتاح الذ� �قتض�ه هذا المفهوم، والذ� تطوَّ 

  التأو�ل الإسلاميعرف �اسم التأو�ل الصوفي و�خرج عن عند المتصوفة حتى أص�ح �
ّ
المؤسسي

  .بل و�ناقضه

للعلاقة بین  حیث إنَّ  ،من زاو�ة معاكسة تماماً  قض�ةُ ال �م�ن أن تُطرح مقابل �لِّ ذلك،في و 

ل، ف�الرغم من �ون التفسیر �عني في  التفسیر والتأو�ل وجهاً آخر لا �قلُّ أهم�ةً عن الوجه الأوَّ

مفهومه الشرح والإ�ضاح والب�ان، إلاَّ أنَّ تطب�قاته في الثقافة الإسلام�ة لم تكن في الحق�قة مثال�َّةً 

فاسیر وشروح النص القرآني من أكثر بهذا الش�ل الذ� �قتض�ه المفهوم، حیث ُ�عدُّ اختلاف ت

ممیزات الممارسات التفسیر�ة في الثقافة الإسلام�ة، الأمر الذ� یجعلنا نتساءل عن مد� صحة 

 د في إرساء معاني الآ�ات القرآن�ة ظلَّ فالاختلاف والتعدُّ  )تفسیر(تسم�ة هذه التطب�قات �مصطلح 

                                                             
  .68النص الشرعي بین الحرف�ة والتأو�ل في المذهب الأشعر� والمدرسة السلف�ة المعاصرة، ص: العمراو� السجلماسيمحمد 1
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هذه الاختلافات  لى الرغم من اندراج �لِّ في التراث الإسلامي وذلك ع �ح�م المشهد التفسیر� 

د مس�قاً، وقصد�ة أو معنى تسیر هذه الاختلافات في فلكها وتسعى إلى ضمن س�اق عام محدَّ 

لا شيء في التراث العر�ي إلا وهو عال� �معنى مقصود، فلا وجود لمنظومة "إذ إنَّه  ،بلوغها

مفهوم المعنى، وما استو� علم واشتدّ عوده معرف�ة؛ أصول�ة �انت أو �لام�ة أو تفسیر�ة إلاّ ضمن 

إنَّ الممارسة التفسیر�ة  ،�م�ننا القولومع ذلك، 1".داخل محاضن الثقافة وأنظمتها إلاّ وله �ه صلة

في المعنى  امستمر�  اً �حثمن نوع ما �قترب من �ونه   تأو�لاً �ة لم تكن إلاَّ داخل الثقافة الإسلام

إن علماء التفسیر فتحوا �اب الاجتهاد في التفسیر وأدر�وا سر قابل�ة المعنى "حیث  والفهم والدلالة

د مس�قاً، 2."القرآني للتجدد والاختلاف ه عام محدَّ إلى التفسیرات  وقد اختلفتولكن دائما داخل توجُّ

  .الذ� بلغت ف�ه التناقض الحدِّ 

هُمِّش التأو�ل وأُفرِغ من مفهومه وحلَّ  هل فعلاً : طرح �الآتيل ل�ُ ومنه ینقلب السؤال الأوَّ 

التلاعب �الثقافة ومراوغتها عن طر�� ممارسة  ه على الع�س من ذلك، تمَّ ه، أم أنَّ التفسیر محلَّ 

لالات التأو�ل تحت ع�اءة التفسیر، وهي حیلة ر�ما سمحت �اختلاف هائل في التفسیرات والدَّ 

ولن نخوض في محاولة ال�حث في هذا  السلطة؟والشروح دون إعلان العداء الم�اشر للثقافة و 

هذه الرؤ�ة، وإن  إنَّ  نا نقول أنَّ لأن ذلك قد �طول و�خرج بنا عن س�اق �حثنا، إلاَّ  الاتجاه نظراً 

للتأو�ل في  عن بلوغ المفهوم المعاصر مختلفاً  �ظلُّ س بهذه الص�غة التأو�ل الإسلاميَّ  ت، فإنَّ صحَّ 

عن التأو�ل في ممارسات یختلف ��ة من جهة، ومن جهة أخر� ص�اغته ضمن الهرمینوط�قا الغر 

ه ینخر� بدرجة أكبر ضمن خصوص�ة التأو�ل الإسلامي القول إنَّ تلخ�ص ذلك �المتصوفة، و�م�ن 

التأو�ل  ذلك أنَّ  3".المجتمع التأو�لي المسمى السلف"خاضع لسلطة  )تأو�ل ثقافي(�ما هو 

على ضوا�� وقوانین وقواعد تمنعه من أن  فقد اعتمد دائماً  - ولأنه �ان أقرب للتفسیر–الإسلامي 

                                                             
فلسفة : نصر حامد أبو ز�د :و�نظر أ�ضا. 436- 431الإتقان في علوم القرآن، ص : جلال الدین السیوطي :ینظر

 .12، صو�لأالت

  .451ص ، الفلسفةو  الهرمینوط�قا: عبد الغني �ارة1

  .43 ، صمقالتان في التأو�ل: لم أبو عاصيمحمد سا 2

  .93، ص الصورة واللغز: محمد شوقي الز�ن 3
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إذا حاد عن  حیث ��ون التأو�ل فاسداً  ،مصطلح محمد مفتاحإذا استخدمنا  )فاسداً  تأو�لاً (��ون 

  .ها المجتمع التأو�ليدود التي أقرَّ مجموع الم�اد� والحعن الضوا�� التي وضعتها الثقافة و 

فأثناء التعامل مع النص القرآني وتأو�له د محمد عمارة على خصوص�ة التأو�ل الإسلامي، و�ؤ�ِّ 

فل�س �ل تأو�ل .. �ستبین التأكید على ضرورة توفر الضا�� الدیني والضا�� اللغو� للتأو�ل"

بجائز، وإنما لا بد لصرف اللف� عن معناه الظاهر إلى معنى �حتمله ظاهر اللف�، وأن ��ون هذا 

 هو ردُّ  -في جوهره–لأن التأو�ل .. تمال موافقا للكتاب والسنة، أ� للنصوص المح�ماتالاح

د ولكن �شرو� مس�قة التأو�ل الإسلامي �فتح التعدُّ  �عني ذلك أنَّ  1".المتشابهات إلى المح�مات

سة الدین�ة والسلطة، وحتى أهل النظر وعلى رأسهم ابن قامت بوضعها الثقافة والمؤسَّ 

�ممارستهم لتأو�لهم الخاص،  � خالفه أهل العرفان أو المتصوفةوهو الأمر الذ )ه595ت(رشد

�حتف� �الخصائص ذاتها، والتي من  ل والأصل، وظلَّ من التأو�ل الإسلامي الأوَّ  الذ� ینطل�

  مفهوم التأو�ل الصوفي؟ سف�یف یتأسَّ  .دون وسائ� ومحاولة فهمه مواجهة النص القرآني: أهمها

  

  :الصوفيلتأو�ل ا  . ب

ص إل�ه محمد شوقي الز�ن حین ا خلُ أثناء محاولتنا لتحدید مفهوم التأو�ل الصوفي ننطل� ممَّ 

التأو�ل الصوفي ما هو ": رحماني وقرآني ووجود�؛ �قول التأو�ل الصوفي هو تأو�لٌ  ل إلى أنَّ توصَّ 

والمآل هو تر�ی�ة �امنة في التأو�ل بوصفه رؤ�ةً حدس�ةً [...]  )المآل إلى الرحمة الشاملة(سو� 

                                                             
 ص 1994، 1، المر�ز الثقافي العر�ي، بیروت، الدار الب�ضاء، �)مقار�ة نسق�ة(التلقي والتأو�ل : محمد مفتاح: ینظر ،

95 ،96 ،97.  

، 2011، 1التأو�ل العبثي للوحي والنبوة والدین، دار السلام للط�اعة والنشر والتوز�ع والترجمة، القاهرة، �: محمد عمارة 1

  .13ص 

 الهرمینوط�قا : عبد الغني �ارة. 136، 13 ص التلقي والتأو�ل، ص: محمد مفتاح. 16، 15، 14، ص المرجع نفسه: ینظر

- 90بین الدین والفلسفة في رأ� ابن رشد وفلاسفة العصر الوس��، ، ص : موسى محمد یوسف.474 - 467والفلسفة، ص 

93.  
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حمة ولكنه في الوقت ذاته �حمل الرَّ  فالتأو�ل الصوفي تأو�لٌ 1".(à-venir)و�شف�ةً لما س�أتي، الآتي 

ه �حمل ؛ أ� إنَّ )المنتهى(أو  )المآل(اشتقاقه اللغو�  وهو �ما یدلُّ . التي هي من جوهر التصوف

بهذا . حمة التي تشمل العالماستشراف�ة لما س��ون، ولكن هذا المنتهى هو المنتهى إلى الرَّ  نظرةً 

  .ل رحمانيد التأو�ل الصوفي �ما هو تأو�الش�ل یتحدَّ 

هو تأو�ل قرآني �امت�از، �حاكي نسیجه النصي، و�بتغي نموذجه "والتأو�ل الصوفي 

فالتأو�ل الصوفي �عود إلى النص  3".مادة القرآنصناعة تأو�ل�ة انطلاقا من "ه �ما أنَّ  2".الأصلي

أعاد الصوف�ة فهم "س و�شتغل عل�ه دون الالتفات للتراكمات التار�خ�ة حول النص، حیث المقدَّ 

النص الدیني بناء على ترتیب مختلف للوجود، إذ أخفوا تعارض اللغة مع التار�خ في هیولى 

لى مستو� التنز�ل من العلم إلى الكتا�ة وفي و�ینونة القرآن أ� أن الصوفي �عید لغة النص إ

و�ذلك فإنَّ التأو�ل الصوفي یخاطب  4".اللحظة لا یتوفر فیها زمان لقول شيء ما عن شيء ما

النص �اشفاً �لَّ الحجب التي �ضعها التار�خ عائقاً بین الصوفي وتحقی� الفهم، وذلك راجع لمبدأ 

 �حتاج وسائ� للتواصل مع الذات الإله�ة، و�نسحب لا الصوفي مفاده أنَّ العارف ثابت في الف�ر

الأمر على التعامل مع القرآن الكر�م، فیتمُّ التعامل مع النص المقدَّس �القفز على مختلف 

 الشروحات والتفاسیر التي تدَّعي فهم النص وإرساء المعنى، وهو ما �سمح في �لِّ مرة للتأو�ل

�سمح بتقد�م فهم جدید عن طر�� التواصل الم�اشر مع  الصوفي أن ��ون تأو�لاً قرآن�اً أص�لاً 

ه الصوفي الروحاني عموماً النص في رحاب ا   .لتوجُّ

یتعد� مجرد التنسی� المعرفي "ه لأنَّ  وجود�ّ  إضافة إلى ذلك، التأو�ل الصوفي تأو�لٌ 

فة هو النظر في منتهى ما �صل إل�ه الوجود من رقائ� متشا��ة، وحقائ� منعط[...] والس�مائي 

                                                             
  .427الصورة واللغز، ص : محمد شوقي الز�ن 1

  .432المرجع نفسه، ص  2

  . 433المرجع نفسه، ص  3

الاختلاف، دار  ، منشورات)مقار�ات في الهرمینوط�قا الغر��ة والتأو�ل العر�ي الإسلامي(اللغة والتأو�ل : عمارة ناصر 4

  .115، ص 2007، 1الفارابي، الدار العر��ة للعلوم ناشرون، الجزائر، بیروت، �
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س من الشرو� الثقاف�ة والس�اقات فة النص المقدَّ فقد أخرج المتصوِّ  ،و�التالي 1".على الذات

قوا تأو�لهم الخاص الذ� احتف� بر�� النص �طرفین التار�خ�ة و�ذلك الممارسات التفسیر�ة وط�َّ 

ض�ة جدل�ة ل إلى قجعل التأو�ل الصوفي یتحوَّ الأمر الذ� . ین هما الذات الإله�ة والوجودأساسیَّ 

ث�ات والانفتاح والكشف ه قائم على اللاّ سة الدین�ة ذلك أنَّ ل المؤسَّ بَ رفضه من قِ  وصلت إلى حدِّ 

  .والحوار وقبول الآخر

العلماء  من طرف �لِّ  فالمقار�ة الصوف�ة اتجاه الدین والقرآن لا �م�ن أن تكون مدعومةً 

، الإ�مان مثل ف�ر الصوفي�النس�ة لل. الواج�ات الدین�ةصوا الإسلام في أداء ین الذین لخَّ سیِّ المؤسَّ 

والأول�ة ل�اطن إعطاء الأصالة  ومع ذلك فإنَّ  .مثل قشرها) تطب�قات الشر�عة(نواة البذرة والإسلام 

ل إث�ات تواف� مواقفه حاو ل الشر�عة أو ظاهر الدین، ولكن الصوفي �ف ُ�غفالقرآن لم یجعل التصوُّ 

، تطبی� الشر�عة هو فةففي نظر المتصوِّ . م�اشر �ش�لٍ   ومحتو� القرآنف�ر النبي محمدوف�ره مع 

�المعنى  لم �قتنعوا المتصوفة حیث إنَّ . بر جوهر الدینعتَ ل خطوة للوصول إلى الإ�مان، الذ� �ُ أوَّ 

  2.وآ�ات النص القرآنيمل ة لجُ لمعاني الخف�َّ لاكتشاف ا دائماً هم سعوا ولكنَّ  القرآن�ة، الظاهر للآ�ات

یخلو من أ�  إنَّ الممارسة التأو�ل�ة الصوف�ة تحاول العودة إلى النص القرآني وفهمه فهماً 

 أهمَّ  من أ� سلطة، و�م�ن القول إنَّ  راً تراكم لاح� ولذلك فقد �ان هذا التأو�ل في �ل مرة متحرِّ 

- ه560(تأو�ل صوفي على الإطلاق و�إجماع ال�احثین هو تأو�ل الشیخ محي الدین ابن عر�ي 

                                                             
  .433ز، ص غمحمد شوقي الز�ن الصورة والل 1

 Sufi mystical approach towards religion and the Qur’ãn could not be sanctioned and »:  ینظر 2

supported by all official scholars those who summarized Islam in religious duties 

performance. Regarding Sufism, faith is like a seed kernel and Islam (Sharī’a implementation) 

as its skin. Giving originality to Qur’ãn’s inner did not cause Sufism to be oblivious to Sharia 

or religion appearance. Sufism tried to prove the compatibility of its attitudes and thoughts 

with prophet Muhammad thoughts and Qur’ãn’s content. In their view, implementation of 

Shar’ã and religious rules in life is the first step to reach the ‘faith’. Faith, called inner by 

Sufis is the essence of religion. Sufis were not convinced by the apparent meaning (al-Zãhir) 

of the verses, but they sought to discover the hidden meanings of the Qur’ãn’s phrases.» 

Maryam Musharraf: A Study on the Sufi Interpretation of Qur’ãn and the Theory of 

Hermeneutic. Al-Bayan: Journal of Qur’ãn and Hadith Studies, Vol.11, Iss.1, Brill 2013, P. 

33,34.  
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ل منذ قرون النموذج الأكمل للتأو�ل الصوفي للقرآن، وتُعَدُّ مؤلفاته للقرآن الكر�م، إذ �مثِّ ) ه683

فات التي تمَّت دراستها وال�حث فیها، وذلك لغزارتها وعم� طرحها و�ثافة اللُّغة من أكثر المؤلَّ 

  .�حث جدید الأكبرّ�ة التي لا تزال تكشف عن أسرارها مع �لِّ 

إذ إنها تش�ه طر�قة الحف� في  )قراءة محو("أو�ل الصوفي حسب عمارة ناصر هولتإنَّ ا

ففي قراءة الصوفي التأو�ل�ة محو لأش�اء . الكتاتیب الصوف�ة حیث محو الألواح مستو� في الحف�

حیث 1".العلامات التي �فرزها نظم الخطاب وحر�ة إشاراته لتقر�ر التار�خ وتشفیر الرسائل الكون�ة

إنَّ الصوفي وأثناء ممارسته للتأو�ل لا �عتدُّ �المعاني اللغو�ة والمعاني الم�اشرة أ� العلاقة الم�اشرة 

ذلك �عود بنا إلى لع�ة  بین الدوال ومدلولاتها، وإذا أردنا ر�� ذلك �مقولات الدراسات المعاصرة فإنَّ 

لالة و��ون محو الدَّ . ة على نفسهامرَّ  والتي تحیل في �لِّ  J. Kristeva الدوال عند جول�ا �ر�ست�فا

تحط�م الدلالة المحایثة للغة "التعامل مع اللغة عن طر��  أولى خطوات التأو�ل والفهم، إذ یتمُّ 

ء الحضور، و�الرغ�ة والعش� یتم ملخطاب النص و�ذا النخر في جوف العلامة ثم ملئها ��ثافة 

لالة هذا هو ما یجعل من الفهم الصوفي للنص لدَّ تحط�م ا 2".الشروخ التي یخلفها الف�ر التأصیلي

داً في �لِّ مرَّ  جدیداً، بل وتُمنح إم�ان�َّة  غة وتُل�س ل�اساً ة، حیث تُهدَم المعاني التأس�س�ة للُّ متجدِّ

مع منهج المتصوفة في إنشاء �ذلك ومحبوسة، وهو ما یتماشى  الإحالة على معاني ظلَّت متوار�ةً 

فاللغة �النس�ة  .غة من الدرجة الثان�ةللُّ  مز�ة، والتي تُعَدُّ تشفیراً �اللغة الإشار�ة والرَّ خطابهم التأو�لي 

 و�التالي لا �م�ن أن تدلَّ  ،دلالتها �ش�ل م�اشر فهي لا تمنح أبداً  ،�طر�قة ما ل مراوغةً للصوفي تمثِّ 

  .في ص�غته النهائ�ة على المعنى

  

  

 

                                                             
  .119اللغة والتأو�ل، ص  :عمارة ناصر 1

  .118، ص المرجع نفسه2
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  :نظر�ة التأو�ل المعاصرة: ثالثا

، یدفع بنا م�اشرة إلى العودة إلى النصوص المعاصرة الحدیث عن أصول نظر�ة التأو�ل إنَّ 

حیث نلاح�  في الثقافة الغر��ة،) التوراة والإنجیل(في �تب العهدین القد�م والجدید  لةً مثَّ سة مُ المقدَّ 

ة الأولى ت الكنس�َّ داخل هذه الثقافة �المحاولا من التأو�ل والهرمینوط�قا ه لطالما ارت�� مفهوم �لّ أنَّ 

في دلالتها الإغر�ق�ة " Herméneutique الهرمینوط�قاو  .سلفهم وتفسیر وشرح الكتاب المقدَّ 

Herméneutiké التعبیر؛ وهو منطوق ��شف عن المقصود والمتوار�، �معنى : هانیمن معا

الكشف عن خ�ا�ا النفس وسرائر الضمیر عبر الكلام والتصر�ح، و�ان هذا لب الموضوع الذ� 

تطرق إل�ه أرسطو في منطقه، لأن الع�ارة هي حامل لف�ر من الأعماق الجوان�ة إلى الآفاق 

ف�النس�ة لأرسطو . 1"ما أردنا التعبیر عنه والإشارة إل�ه البران�ة، بواسطتها و�فضلها �فهم الآخر

اعت�اط�ة اللغة في الحق�قة هي تأو�ل،  نَّ إو�ات اللغة والخطاب حیث ل مستترت�� الهرمینوط�قا �أوَّ 

المفهوم   أنَّ و�ذلك تعبیر اللغة عن الأف�ار وإنشاء الخطاب هو تأو�ل، هذا �المعنى الأرسطي، إلاَّ 

مع "، 1654یرجع إلى سنة  2"��ونها علم أو فن التأو�ل"هرمینوط�قا ف�ما �عد اكتسبته ال الذ�

دانهاور، حیث استعملت للمرة الأولى، و�ان هدفه هو تب�ان أن �ل المعارف والعلوم قاعدتها 

الفترة �علم  هاعتبرت الهرمینوط�قا في هذ .التأو�ل �معنى تفسیر منهجي ووج�ه للأش�اء والتصورات

غامض  هو تمهید� وعام �منح العلوم الأخر� أدوات معرف�ة قصد تب�ان دلالة الأش�اء، وترجمة ما

 3".)هرمینوط�قا عامة(التمهید� اسم  ومبهم في النصوص، واصطلح دانهاور على هذا العلم

ع�ة والدین�ة على انطوت الأ�حاث الفلسف�ة والتشر�"ن حی 18إلى القرن  ا المفهوم وصولاً هذ استمر� و 

                                                             
للعلوم ناشرون، منشورات الاختلاف، ، الدار العر��ة )صفائح نقد�ة في الفلسفة الغر��ة(الإزاحة والاحتمال :محمد شوقي الز�ن 1

  .54ص ،2008، �1بیروت، الجزائر،

، الدار )د�ة في النظر�ات الغر��ة الحدیثةتحلیل�ة نق ةدراس(تأو�ل إلى نظر�ات القراءة من فلسفات ال: عبد الكر�م شرفي2

  .17، ص 2007، 1العر��ة للعلوم ناشرون، منشورات الاختلاف، بیروت، الجزائر، �

  .50الإزاحة والاحتمال، ص : شوقي ز�نمحمد 3
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إش�ال�ة قراءة النصوص وترجمتها والطرق المم�نة التي تت�ح رصد معنى معین تتضمنه و�عبر 

  .نه النصأ� �ما هي �حث ومحاولة للوصول إلى المعنى الذ� یتضمَّ 1".فعلا عن حق�قتها

ص والنصو هوت�ة قراءة الكتا�ات اللاَّ � -في مرحلة أولى–الهرمینوط�قا  �اارت�و�ذلك فقد �ان 

اتجهت ف�ما �عد  ثمَّ  )الأب الكنسي(على  و�انت ح�راً ضمن نطاق الكن�سة  اشتغلتسة، حیث المقدَّ 

منذ " هإنَّ   Jean Greisch ، �قول جون غرا�شةً لولوج�ا الكلاس���ة والتفاسیر التورات�ة خاصَّ نحو الفی

الفیلولوج�ا : في ثلاثة مجالات رئ�س�ة سمارَ ا �انت تُ التأو�ل، وتقلید��  القد�م، الهرمینوط�قا تعني فنَّ 

الهرمینوط�قا في فهمها أو تلقیها المعاصر "  أنَّ إلاَّ 2".الكلاس���ة، التفاسیر التورات�ة وعلم القانون 

ة عمل�ات الفهم المشار�ة في ها نظر�َّ �م�ن تعر�فها على أنَّ  ]18والذ� انطلقت إرهاصاته منذ ق [

ر في مسار تار�خي حافل، �ستمر هذا المفهوم في التطوُّ 3".والأحداث  تأو�ل النصوص والوقائع

�ساهم في تش�یله �فلسفة في المعنى أو فلسفة  أو منعرجاً  فلسف�اً  اتجاهاً  ةٍ مرَّ  في �لِّ  خذاً متَّ 

نظر�ة فلسف�ة  مندرجٌ ضمن ر التأو�ل �ما هومرحلتین في مسار تطوُّ  أهمَّ ض ف�ما یلي ر سنع.للفهم

  .من شلایرماخر وهیدغر مقتصر�ن على فلسفة �لٍّ  ،متكاملة

  :شلایرماخر التأو�ل النفسي الرومانسي عند  . أ

 Friedrichر�ك شلایرماخرالحدیثة على ید فر�دالفلسف�ة لهرمینوط�قا �انت بدا�ة ا

Schleiermacher)1768-1834( بها نحو  جهاً تَّ ة، مس�الكنذ� أخرج الهرمینوط�قا من اللاهوتي ال

                                                             
  .34الإزاحة والاحتمال ، ص : محمد شوقي ز�ن1

  
2 «Dés l’antiquité, l’herméneutique désigne l’art d’interpréter (ars interpretendi), 

traditionnellement exercé dans trois domaines principaux : la philologie classique, l’exégèse 

biblique et jurisprudence » Jean Greisch : (Herméneutique), 

http://www.universalis.fr/encyclopedie/hermeneutique, consulté le 19/01/2018, p.1. 

3« …l’herméneutique dans son acception contemporaine, elle peut être définie comme la 

théorie des opérations de la compréhension impliquées dans l’interprétation des textes, des 

actions, et des évènements.» Ibid, p.2. 
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صاحب الفضل في نقل مجال اهتمام الهرمینوط�قا من دوائر اللاهوت إلى "عدُّ حیث �ُ  ،الفلسفة

من انغلاق الكن�سة ورجال الدین بذلك لینتشلها  1".فضاء التف�یر الفلسفي؛ لتكون فنا للفهم عینه

، حیث �ان له ةً والأدب�ة خاصَّ  ةً والنص المقدس، و�جعلها منفتحة على �اقي النصوص ال�شر�ة عامَّ 

أول نقلة نوع�ة عرفتها الهرمینوط�قا التقلید�ة، فهو لم �عد ��تفي برؤ�ة الممارسة  في"الفضل 

الهرمینوط�ق�ة وهي تخرج من دائرة الاستخدام اللاهوتي لتمس النصوص الفلسف�ة والقانون�ة 

والتار�خ�ة والأدب�ة وغیرها من النصوص غیر الدین�ة، بل راح �عارض الكاثول���ة والق�الة و�ؤ�د 

وذلك في  2".ضرورة التخلي عن الطرائ� المقبولة والمعتمدة في تأو�ل النصوص المقدسةعلى 

الكن�سة  والقضاء على احتكاره من طرف �شر�ة عموماً لتعم�م التأو�ل على النصوص ال إطار سع�ه

  .ین�ة والاحتفا� �المعنى والحفا� عل�هوالتي استعملته أداةً فق� لتفسیر النصوص الدِّ 

س�مثا�ة الأب الذ� أ خر�ان شلایرما للهرمینوط�قا الفلسف�ة الحدیثة وقد وسمها �طا�ع  سَّ

 Jeanرومنسي یتماشى مع نزعة الرومانس�ة التي سادت في عصره، �قول جون غرا�ش نفسي

Geisch ن في معرض حدیثه عSchleiermacher :" غال�ا ما �عتبر فر�در�ك شلایرماخر أب

وقد منحها دوراً متواضعا إلى حد ما ضمن أنظمته المعرف�ة الفلسفة الهرمینوط�ق�ة الحدیثة، 

وذلك نظرا  3")1830-1804(الفلسف�ة، خلال محاضراته حول الهرمینوط�قا خلال السنوات 

منطل� للفلسفات التي  للتغییر الذ� أحدثته �تا�اته ورؤاه حول الهرمینوط�قا والتي ستكون أهمَّ 

  . جاءت �عده

من النص الإلهي حتى النص  رة قراءة النصوص وتأو�لها بدءاً ع شلایرماخر دائلقد وسَّ 

 جهاً ف� معه متَّ ب نوع�ة فهم تتَّ التعامل مع النص یتطلَّ  ن أنَّ ته، لیبیِّ ز بین الفهم وصلاحیَّ ال�شر� ومیَّ 

                                                             
  .175الهرمینوط�قا والفلسفة، ص : عبد الغني �ارة 1

  .25من فلسفات التأو�ل إلى نظر�ات القراءة، ص : عبد الكر�م شرفي 2

3 « Souvent considéré comme le père de la philosophie  herméneutique moderne. Friedrich 

Schleiermacher (1768-1834) assigne a celle-ci un rôle assez modeste dans son système des 

savoirs philosophiques. Dans ses leçons sur l’herméneutique (1804-1830) » Jean Greisch : la 

circulité herméneutique (F.Schleiermacher), 

http://www.universalis.fr/encyclopedie/hermeneutique/, le 17/12/2018, p.2. 
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د عمل�ة مجرَّ  متجاوزاً  1.ت إلى م�لاد الكتا�ة أو التعبیر أو الفعلوافع التي أدَّ نحو ال�حث عن الدَّ 

 إ�عادی� الفهم، و تحقل زمةاللاَّ ذاتها، ووضع الآل�ات والإجراءات  والتفسیر نحو عمل�ة الفهم الإ�ضاح

لاً متمیّزاً في مسار النظر�ة التأو�ل�ة، تمثل في نقله الاهتمام �ان صن�عه تحوّ "، إذ ل عن الخطأالمؤوِّ 

�ما �ان في التراث الدیني، من تفسیر النصوص �حثاً عن المعنى، سواء أكان حرف�اً أم مجاز�اً، 

إلى التر�یز على عمل�ة الفهم في حد ذاتها، وال�حث عن خصوص�ة القواعد والشرو�، أو إن شئت 

الاهتمام �عمل�ة الفهم  ة الأولى تمَّ وللمرَّ  2".الوصفات التي بها یتمّ تحقی� هذا الفهم في النصوص

  .ومنحها الأولو�ة على حساب المعنى

أكثر من  ،لقائ�ا لسوء الفهمن تو أولو�ة سوء الفهم، أ� أننا معرض نم" ینطل� شلایرماخر

 حیث یخل� ذلك مسافةً  3".�وننا نفهم �طر�قة صح�حة مناس�ة، خاصة إذا تقدم النص في الزمن

رفضه للهرمینوط�قا القد�مة وقواعدها �أتي لكونها "ذلك أنَّ  .ن إم�ان�ة أو احتمال�ة سوء الفهمتز�د م

مؤدّاها أنّنا، في البدا�ة، نفهم �ل شيء إلى أن نصطدم �ما یتعارض مع ما فهمناه، تقوم على ف�رة 

أما ما �ه یؤسّس نظر�ته الهرمینوط�ق�ة، ف�قوم على ف�رة مناقضة مفادها أنّنا لا نفهم شیئا لا ندرك 

 4".متناه�ةالفهم، ت�عاً لهذه الف�رة الأخیرة، �غدو مهمة لا / فالتأو�ل. ضرورته ولا نستط�ع أن نبن�ه

ل النص ن نؤوِّ ، ولتحقی� الفهم علینا أفنحن في الحق�قة ننطل� من البدا�ة من �وننا لا نفهم جیداً 

�تا�ة النص من طرف  زمن وظروفل أن �ع�ش ، على المؤوِّ �تابتهولحظة  إبداعه في زمن

وهي ما جعلته " ،الهرمینوط�قا ونفس�ة واضحة �سم فیها شلایرماخر نس�ةٌ اروم وهي نظرةٌ  .همبدع

                                                             
�امیل�ا ص�حي، مجلة فصول، الهیئة المصر�ة العامة : تر) عالم�ة هرمینوط�قا غادامیر: (محمد شوقي الز�ن: ینظر 1

  .155، ص 2002، ر��ع 59للكتاب، عدد 

  .177، 176، ص ص الهرمینوط�قا والفلسفة: غني �ارةعبد ال 2

  .26-25 التأو�ل إلى نظر�ات القراءة، صمن فلسفات : عبد الكر�م شرفي 3

  .179، ص الهرمینوط�قا والفلسفة: غني �ارةعبد ال 4
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�قصي تجر�ة المؤول الراهنة التي تنطل� منها عمل�ة الفهم لصالح تجر�ة الكاتب الذات�ة وعمل�ة 

  .1"الإبداع المولدة للنص واللتین أص�حتا هدف الممارسة الهرمینوط�ق�ة ومدارها

 .إعادة تر�یب الخبرة الف�ر�ة لصاحب النص"�ما هي  هرمینوط�قا شلایرماخر بذلك للتتش�َّ 

فهو، �ما رأینا، �ان �حوم حول الظروف التي عا�شها مؤلف النصّ حتى �صل �ه الحال إلى تقد�م 

بل الأمر، [...] ف�ان بهذه الدعوة متجاوزاً لمقار�ة التحلیل النفسي . رؤ�ته المطا�قة لهذه المعا�شة

من خلال ] [...ف�ر�ة بإنسان آخر / ها هنا، تأس�س لفهم �قوم على إعادة تش�یل خبرة معرف�ة

ذلك تبدو  من خلال �لِّ و 2".تنبئ�اً �الدرجة الأولى/ التأو�ل النفسي الذ� یتطلب إجراءً حدس�اً 

هم المبدع في فردیته ونفسیته الخاصة، وفهم فوهي تسعى نحو  شلایرماخر بوضوح هرمینوط�قا

سفة الهرمینوط�قا ل فلابإعادة النظر ف�ه من قِ  من فهم تجر�ة �تابته، وهو ما سیتمُّ  النص انطلاقاً 

  .حقیناللاَّ 

؛ حیث عدید التساؤلات والتناقضات وحتى الانتقادات فقد طرحت رؤ�ة شلایرماخر

إنه [...] �لاس���ة هذا الطرح تتبد� في الحرص على وضع قوانین ومعاییر لعمل�ة الفهم "نَّ إ

ن یت�اعد عن ذاته �حاول تجنب سوء الفهم المبدئي في أ� عمل�ة تفسیر من خلال مطال�ة المفسر أ

وأفقه التار�خي الراهن ل�فهم النص فهما تار�خ�ا موضوع�ا وأن �ساو� نفسه �المؤلف وأن �حل محله 

 الأمر الذ� عا�ه عل�ه النقاد والفلاسفة ف�ما �عد، إلاَّ  3".عن طر�� إعادة البناء الذاتي والموضوعي

ة في مسار الهرمینوط�قا م�انتها المهمَّ ه، وعلى الرغم من ذلك، فقد احتفظت فلسفة شلایرماخر �أنَّ 

لت إحد� أكبر المحطات في الفلسفة ته حتى مثَّ ، وانفردت �عم� الطرح وأصالته وجدیَّ عموماً 

  .ة ��لالغر��َّ 

  

                                                             
  .31من فلسفات التأو�ل إلى نظر�ات القراءة، ص : الكر�م شرفيعبد 1

.182ة، ص فالهرمینوط�قا والفلس: الغني �ارةعبد   2 

، ص 2005 ،7إش�ال�ات القراءة وآل�ات التأو�ل، المر�ز الثقافي العر�ي، الدار الب�ضاء، بیروت، �: نصر حامد أبو ز�د3

21.  
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  :عند مارتن هیدغر الأنطولوجي التأو�ل  . ب

ست  Martinر مارتن هیدغ أنطولوج�ا التأو�ل على یدالهرمینوط�قا الأنطولوج�ة، أو  تأسَّ

Heidegger (1889-1976)  ِ� ها م�احث تقوم علیها الذ� صاغ مفهوم الوجود والفهم والتأو�ل عدِّ

من فلسفة التعالي التي وسمتها بها س��ولوج�ة صت �فضله الأنطولوج�ة والتي تخلَّ  الهرمینوط�قا

تجاوز "حیث  E.Husserl ، و�ذلك فینومینولوج�ا أستاذه هوسرلSchleiermacher شلایرماخر

 عیدبینما �ُ . على الوجود الوعي سا�قاً  ن �انحی1".حدود المنحى الهوسرلي القائم على مر�ز�ة الذات

الاعت�ار  عمل على ردّ "فقد ،المفروضة للوجود والفهم ضمن فلسفته الم�انةَ  Heideggerهیدغر 

�عدما  و�شفاً  للوجود، من منظور تأو�لي، أ� العودة إلى الأش�اء في بدا�اتها الأولى، استقصاءً 

عن  ها، حق�قته، وقللت من فاعلیته ودوره في الكشف عن �ینونته، �عیداً أزاحت الذات، بتعالی

  2."ما تحیزاتها، وانتماءاتها الإیدیولوج�ةأح�امها المس�قة ور�ّ 

الذ� أغُْفِلًتْ إجابته من قبل، إلاَّ في وجود و هو سؤال ال أهمَّ ما یرتكز عل�ه طرح هیدغر إنَّ 

لذلك، سؤال الفهم، �قول  نة؛ و�التالي فقد غُیِّب، ت�عاً ض�ِّقة ر�طته �غا�ات وأغراض معیَّ حدود 

إن الإنسان ین�غي أن یتم فهمه من خلال س�اق سؤال الوجود ومنظوره، �موقع یتطل�ه ": هیدغر

 ة سؤال الوجود الذ� تمَّ ف أهم�َّ تتكشَّ  ومن ثمَّ 3".الوجود من أجل أن ینفتح و�فض و��شف نفسه

ل الأصل والقاعدة والأساس �ما هو سؤال �ليٌّ �مثِّ  -حسب هیدغر–تأجیله أو التهرب منه مراراً 

ؤ�ة الفینومینولوج�ة ل�ص�ح الإنسان أحد موضوعات الوجود الجدیرة سؤال لاح�، وتنقلب الرُّ  لكلِّ 

رح مثل هذا إن ط"،للذات والوعي �الفهم من دون أ� أولو�ة أو أفضل�ة أو س�طرة مفترضة سا�قاً 

السؤال یجعلنا نحاف� على المسافة التي تفصلنا عن أ� موجود خصوصي وفرد�، تفصلنا عن هذا 

 4".لأننا نقصد �الموجود هنا الموجود في �لیته بدون أ� تفصیل خاص. الموجود الفرد� وذاك

                                                             

.207الهرمینوط�قا والفلسفة، ص: عبد الغني �ارة  1 

  .الصفحة نفسها ،المرجع نفسه2

.190، ص 2001، 1عماد نبیل، دار الفارابي، بیروت، �: مدخل إلى المیتافیز�قا، تر: مارتن هیدغر  3 

  .199، ص المصدر نفسه 4
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 .و�سأل عنها أ�ضاً  ائلةعل�ه أن یبتعد عن ذاته السَّ  ،ؤالالإنسان الذ� �مارس السُّ /الكائن ولذلك فإنَّ 

ین�غي علینا أن نتجنب انتقاء "ائل ذاته، إذ و�هذه الطر�قة �شتغل سؤال الوجود مجرَّداً من سلطة السَّ 

فسؤال 1".ومن ضمنها الإنسان] سؤال الوجود[أ� موجود فرد� خاص معین نحدد �ه هذا السؤال، 

، )الموجود الكلي(الموجودات أو  ى بوجود الإنسان وحسب، وإنَّما سؤال شامل لكلِّ الوجود لا ُ�عنَ 

� أصالة رجة نفسها بهذا السؤال، ومن خلال ذلك تتبدَّ �الطر�قة ذاتها و�الدَّ  هو معنيٌّ  موجودٍ  ف�لُّ 

  .هذا الطرح

الكائن  تواجد الكینونة والعالم، إذ إنَّ  هي فضاءُ مرت�� �اللغة �ما هیدغر وسؤال الوجود عند 

وسیلة تبل�غ   على أنّهالا"اللغة  ، معبذلك ،یتعاملل. وفیها  �اللغةإلاَّ ر عن وجوده ر أو �عبِّ لا �عبَّ 

ما هي وطن أو بیت الوجود �ستخدمها الإنسان في محادثاته مع غیره للتواصل والتفاهم فحسب، وإنّ 

لمفهوم جدید للغة  س هیدغربهذا المعنى أسَّ maison de l’être."2الذ� �س�ن ف�ه الكائن الإنساني

الكلمات "إنَّ : �قول في ذلك. � �اللغة وفیهاس الوجود و�تحقَّ تأسَّ ل، حیث یالكینونة الأوَّ  أساسَ ها عدِّ �ِ 

واللغة هي، في الواقع، ل�ست �مثا�ة أغط�ة أو أغلفة بواسطتها یتم حزم الأش�اء وتغل�فها لتجارة 

الكلمات معاً تأتي إنه، في الواقع، من خلال منظور اللغة وس�اقها و . هؤلاء الذین ��تبون و�تحدثون 

ك الموجودات ملد عبر اللغة و�ها، ودونها لا تفالوجود یتجسَّ 3".الأش�اء إلى الوجود وتكون ما تكون 

  .أن تكون ما هي عل�ه

الوصول  ینونة الكائن، وطر��ُ لك نٌ هو م�وِّ  ل�س فهما للوجود �قدر ما الفهم عند هیدغرو 

ل لأن ینفصل عنها أو أن یتش�َّ  تكون هناك إم�ان�ةٌ ى في اللغة دون أن ، وهو فهم یتجلَّ لحق�قة ما

تف��ك مفهوم "، فقد عمد إلى مطر�� تحقی� الفهل مثِّ الذ� �ُ  ل��التأو ي و��ون هذا التجلِّ . خارجها

الذات والتف�یر في الأصول الفینومینولوج�ة والأنطولوج�ة لظاهرة الفهم لیخلص إلى نتیجة مفادها 

                                                             
  .200ص  ،مدخل إلى المیتافیز�قا: مارتن هیدغر1

  .226الفلسفة، ص و الهرمینوط�قا : عبد الغني �ارة2

  .215مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هیدغر 3
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ل، �معنى وجود یتجسد في اللغة أن الوجود الإنساني هو وجود س داخل  1."مؤوَّ أ� أنَّ الوجود یتأسَّ

  .فق� تعرض الموجودات نفسها اللُّغة، التي بها

 ،المسؤول عنه ضمن السؤال الذ� ین�غي الاشتغال عل�ه إنما هو الكینونة إنّ ": �قول هیدغر

، ه دوماً نیی��فما تم تب ،ئنالتي تعین ماذا هو الكائن �ما هو �ائن، والتي على جهتها ��ون الكا

ة الفلسف�ّ ة الخطو  ، وإنّ ل�ست �حد ذاتها �ائناً  )هي(ئن �ینونة الكا إنّ . ةمرّ  �عدُ في �لّ  مفهوماً 

 نعین الكائن من وذلك �عني ألاّ  )ةنسرد قصّ  ألاّ ([...] ل فيالأولى في فهم مش�ل الكینونة تتمثّ 

 أ� 2".ما الكینونة لها طا�ع �ائن مم�ن�أنّ . حیث هو �ائن ضمن مصدره �الرجوع إلى �ائن آخر

�ما هو  س مفهوم الداز�ن عندهومن خلال ذلك یتأسَّ  .)هناك(� وجوده دائماً یتحقَّ  �ائن محتمل،

  .)في العالم-هناك-الوجود(

إنّ الهرمینوط�قا "حیث في التأو�ل،  قامت عل�ه فلسفة هیدغر ما ل فهم الوجود أهمَّ وقد مثَّ 

غدت، في ظلّ التصور الهیدغر�، إم�ان�ةً لفهم الوجود، وتأو�لاً مستمراً له عبر فهم الذات لحق�قة 

م�ونًا لكینونة الكائن، وهو ��ف�َّة "�ص�ح الفهم عند هیدغر ل 3".وجودها الكامنة في جوهر هذا العالم

أو�ل ف�قتضي الإمساك بهذا الفهم وإخراجه إلى دائرة أساس�َّة لوجوده، ولمقار�ته للعالم ولذاته، أمَّا التَّ 

لاستجلاء ، وطر�قةٌ )انوجاد(لذلك ل�س فهماً للوجود �قدر ما هو  فالفهم وفقاً  4."الوعي والإدراك

�یف (وإنما ) �یف نفهم الوجود(المسألة الرئ�س�ة عند هیدغر ل�ست "حیث إنَّ  إحد� حقائ� العالم،

) العالم-في-هناك-الكینونة(�ما هو ) الداز�ن(فهوم ندرج ذلك ضمن مو� .5")أن الفهم هو �ینونة

مه  الفهم ل�س شیئا �فعله الإنسان بل هو "في فلسفته في الفهم، ل�ص�ح الذ� �عدُّ من أهمِّ ما قدَّ

                                                             
  .59، ص الإزاحة والاحتمال:  شوقي الز�نمحمد1

  .56ص  ،2013، 1فتحي المس�یني، دار الكتاب الجدیدة المتحدة، بیروت، �: تر الكینونة والزمان،: مارتن هیدغر 2

 209، 208ص مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هیدغر: ظرین.  

   .236، ص الهرمینوط�قا والفلسفة: غني �ارةعبد ال3

  .20من فلسفات التأو�ل إلى نظر�ات القراءة ، ص : عبد الكر�م شرفي: ینظر4

  .36، ص الإزاحة والاحتمال: شوقي الز�نمحمد 5
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إنَّ رؤ�ة هیدغر تتجاوز مجرَّد سؤال الكائن عن الوجود، بل إنَّ هذا الكائن �سأل عن 1".شيء ��ونه

  .أولاً، وعن مد� فهمه لهذه الكینونة متجل�َّةً في العالم ثان�اً �ینونته 

ولكن دون تخط�� مسب�؛ ) ما یجب أن ��ون (فهو دائماً یتطلَّع لـ) الاستشراف(وللفهم طا�ع 

الفهم، من حیث هو استشراف، هو نم� �ینونة الداز�ن الذ� ضمنه هو ��ون إم�اناته "حیث إنَّ 

نلاح� من خلال طرح هیدغر �یف أنَّ الفهم أص�ح �ینونة، و�م�ن أن 2".بوصفها إم�انات

دةً ضمن فلسفته الأنطولوج�ة الهرمینوط�ق�ة   .عموماً  وممارسةً داخل اللُّغة، لیتش�َّل فلسفةً متفرِّ

  

دة متجدِّ  جدل�ةٌ  علاقة التأو�ل �النص هي علاقةٌ  یتبیَّن أنَّ  ،ا�قةمن خلال مناقشة القضا�ا السَّ 

ض عرِ الثقافة العر��ة الإسلام�ة التراث�ة أو في الثقافة الغر��ة المعاصرة، إذ تَ سواء �ان ذلك في 

ه السب، بدءاً من النصوص الدین�ة المقدَّ النصوصُ  لوحید الذ� ایل سة، نفسها للتأو�ل �استمرار، ِ�عَدِّ

�ر�ة والفلسفات التأو�ل �عدید المنعرجات الف ل هذا الفهم، �مرُّ ش�ُّ وأثناء تَ  .� إلى تحقی� فهمهایؤدِّ 

رَ  التي تحاول في �لِّ  عص��ا  ه ظلَّ عبر التار�خ مفهوماً  أنَّ من الأش�ال، إلاَّ  له �ش�لٍ  مرَّة أن تُنَظِّ

ل التأو�ل على التنظیر، ومصطلحاً مُراوِغاً یرفض الانزواء تحت لواء نظر�ة دون غیرها، ومنه تحوَّ 

ولأنما� التف�یر السائدة،  ر المتواصل للعالمالتغیُّ ه یتماشى مع إلى فلسفة العصر �امت�از، ذلك أنَّ 

وفي المقابل، . غیرات والاختلافات الثقاف�ة والمعرف�َّةتال �لِّ  التماشي معنه من م�ِّ تُ  و�ملك مساحةً 

فالتأو�ل . ومراجعته ل عنهان من العودة إلى التراث ومحاورة نصوصه والفهم التار�خي المتش�ِّ یتم�َّ 

�ما  .ثارهاف عن تأو�لها �عني موتها واندوالتوقُّ في الثقافة،  وفاعلةً  ةً النصوص ح�َّ لكي ت�قى  طر�قةٌ 

ل النص، و�ذلك اللغة، النص لم �عد مجرَّد ظاهرة �تاب�ة لغو�ة ناتجة عن وعي مسب�، بل تحوَّ أنَّ 

                                                             
، 1، رؤ�ة للنشر والتوز�ع، �)التأو�ل من أفلاطون إلى غادامیرمدخل إلى الهرمینوط�قا نظر�ة (فهم الفهم : عادل مصطفى1

  .75، ص 2007

  .285الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 2
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 في إطار فلسفات التأو�ل المعاصرة و�ذلك في إطار الف�ر الصوفي إلى م�ان منه ینبث� الوجود

ا أو �لمةً  �له، ف�لُّ    .إذا استخدمنا المفهوم الأكبر�  الموجودات لا �عدو وجودها أن ��ون نص�

ها �مثا�ة تقد�مٍ لما س�أتي ومن خلال شرح مختلف الأرض�ات الف�ر�َّ  ة السا�قة، التي نعدُّ

الوجود عند قات وخلف�ات مقار�تنا لموضوع فهم حنا منطلالتفصیل ف�ه في هذا ال�حث، ن�ون قد وضَّ 

  .Heideggerابن عر�ي وهیدغر



  

  

�� ���� ا�����م إ�� ����م : ا����د ��� ا�� ����: ا���� ا��ول

 ا����ة
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  �� ��ل ا�� ���� ����ة ا����د؟- ب
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 �النس�ة لتصوُّ ا أساس��  �مثل مفهوم الوجود محوراً 
ّ
وتجر�ته الروحان�ة، ولذلك  ف ابن عر�ي

 شاملٍ  مفهومٍ  روم تحدیدَ مختلفة ت خلَ االعصور عبر مد الدارسین قد تناقلوا ف�ره على مرِّ  نلاح� أنَّ 

�صعب الوصول  في الحق�قة افتراضاً  ، ولا تزال،ة �انتهذه المهمَّ   أنَّ إلاَّ لوجود عنده، �ف�رة ا ملمٍّ 

أو استنفاد حصره،  حالٍ  ه ف�ر لا �م�ن �أ�ِّ ة أنَّ مرَّ  ت في �لِّ ثبِ �ان یُ  إل�ه وتحق�قه، فالف�ر الأكبر�ّ 

 الخاص اه، مع تقد�مها فهمتتناول جوانب منه فق�الممارسات السا�قة  ا جعل �لَّ ممَّ  القول ف�ه

ومن ذلك  .هذا الف�رتعتمده في تناول والمدخل المعرفي الذ�  الدین�ة والثقاف�ة المرجع�ةمن  انطلاقاً 

اتجاه، و�لغت في �ثیر من الأح�ان التناقض، وساعد على ذلك  دت الدراسات وتناثرت في �لِّ تعدَّ 

 تسمح بتعدُّ  دلال�ةً  یجد المرء ف�ه فسحةً  قل�اً نْ متقلِّ�ا مُ  ذاته، بوصفه ف�راً  طب�عة الف�ر الأكبر�ّ 
ّ
 د دلالي

شایخ نا حین نعود إلى التراث نجد أئمة ومفإنَّ  ،ا �ان الأمر �ذلكولمَّ  .دّ حَ ر أو �ُ حصَ لا ��اد �ُ  هائلٍ 

النموذج الأمثل لخصوم ابن "من أبرز هؤلاء ابن ت�م�ة الذ� ُ�عَدُّ و   برعوا في تكفیر الشیخ الأكبر،

العر�ي، بل �عد المرجع الأساس في الح�م عل�ه �الكفر والزندقة، وعلى فتاو�ه �ستند جلّ م�فر� 

شرح وتوض�ح الذین حاولوا  عنه المدافعین و�الطر�قة ذاتها نجد الكثیر من .ثروهم �ُ 1."ابن العر�ي

هوا الشیخ الأكبر من نزَّ من الذین  إضافة إلى �ثیر) ه911ت( أبرزهم السیوطي ولعلَّ  ه ورؤاه،هجِ نَ 

ابن عر�ي نموذجا تار�خ�ا مهما عندما یتعل� الأمر �التف�یر في وقد مثل " .ت إل�هبَ سِ م التي نُ هَ التُّ 

ل الخلف�ات لتأو�ل الأساسي لكل المسلمین من �وا فمنذ وفاته، مثلت �تا�اته المرجع. فهم الدین

لتفاهم مع تعدد�ة المناهج الدین�ة ا/الذین سعوا لفهم .الثقاف�ة والتوجهات والمدارس تقر��ا

اللاهوت�ة المتنافسة التي میزت /التطب�ق�ة والتعامل معها، و�ذلك مع التفسیرات الدین�ة/العمل�ة

على الإم�انات التي  یدل �ل ذلك2."�19ة إلى غا�ة القرن الأش�ال الكلاس���ة للحضارة الإسلام

                                                           
،الجزائر، بیروت، 1المسافر العائد، منشورات الاختلاف، الدار العر��ة للعلوم ناشرون، �ابن العر�ي : ساعد خم�سي1

  .17، ص2010

45المرجع نفسه،  ص : ینظر.  
2 « Ibn ’Arabi […] is not just a noteworthy pioneer and historical exemplar when it comes to 

[…]intellect in religious understanding. Since his death in 1240, his writings have constantly 

been the primary reference and interpretation for Muslims from virtually every cultural 

background, path, and school who have struggled to understand and come to terms with the 

extraordinary multiplicity of practical religious approaches and competing theological 
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یت�حها الف�ر الأكبر� لتحقی� نوع من الفهم ظلت المذاهب والمناهج الدین�ة غیر الصوف�ة  �ان

عن بلوغه، مما دفع �ثیرا من الدارسین غیر المسلمین إلى ال�حث في مقولات ابن عر�ي قاصرة 

لمیزة مهمة في �تا�اته تجعله یتم�ن من تحقی� التفاهم مع �ل الاتجاهات  ، وذلكوفهمه للدین

�ل ف�ره و�تا�اته متجذرة �عم� في �ل من "الدین�ة والمعتقدات المختلفة، على الرغم من أن 

فقد نجح في أن �مثل نموذجا ناجحا  1."الحرف، والروح العم�قة لكل من القرآن والحدیث الصح�ح

 حر�ة الاستشراق بعنا�ة  ما �فسر ذلك لعلو . ر الإسلاميعالم�ة الف�/لكون�ة
ّ
 دراسة ابن عر�ي

�لاثیوس ، ومن أبرز هؤلاء المستشرقین أسین �الغاً  ت�ه في الغرب اهتماماً بنشر �ُ  واهتمامها

AsínPalacios (1871-1944). ن اوهنر� �ور�Henry Corbin(1903-1978). إضافة إلى

-Michel Chodkiewicz (1929وم�شال شود��فیتش William Chittic (1943)و�ل�ام تشیت�ك 

2020).  

 ،)1972( ومحمد شوقي الز�ن ،)2010-1943( نصر حامد أبو ز�د لت دراساتُ بینما مثَّ 

 وأحمد الصادقي، )1960(وفر�د الزاهي  ،)1962( وساعد خم�سي،)1945( ومحمد المص�احي

قة �الشیخ الأكبر، المتعلِّ مسار الدراسات العر��ة المعاصرة في علامات فارقة  )1957-2021(

، والفلسفة الغر��ة وأعلامها، من تروم الر�� بین تصوف ابن عر�ي جدیدةً  مت رؤ�ةً ها قدَّ ذلك أنَّ 

  .لتجدید فهم النص الأكبر�  جهة، ومن جهة أخر� تسعى

 مفهوماً  دائماً  ظلَّ  دمعقَّ  مفهومٍ ن�ون إزاء م عن مفهوم الوجود عند ابن عر�ي نتكلَّ  حین ناإنَّ 

  ا عن الإحاطة والإمساك، إذ یت�هُ عص�� 
ّ
وإلى غا�ة خروجه  ال�احث منذ ولوجه إلى ف�ر ابن عر�ي

وف�رة الوجود هي إحد� هذه  .كاد تنفدلا ت دلال�ةً  ا�عاً ل منه المر�ز�ة الكث�فة التي تمثِّ رِ منه في بؤَ 

ولذلك �ان تحدید . هارَّ أو تكشف سِ ها ك نفسَ دون أن تمنحَ ر التي تجعلك تغوص في غ�ا�اتها ؤَ البُ 

التأو�ل هو الإم�ان الوحید  ، لأنَّ تأو�ليٌّ  نا، ومدخلُ ا دائماً ضرور��  أمراً  ما لولوج الف�ر الأكبر�ّ  مدخلٍ 

                                                                                                                                                                                     

interpretations that so typified the classical forms of Islamic civilization almost everywhere 

well into nineteenth century.» James Morris: Imaging Islam: Intellect and Imagination in 

Islamic Philosophy, Poetry, and Painting. Religion and Arts (Journal), Vol.12, Iss.1, Brill 

2008, P.306. 
1 «…all of his thought and writing is so profoundly rooted in both the letter and the deepest 

spirit of the Qur’an and the authentic hadith.» Ibid. 
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ع�ارة ابن عر�ي تطلب " ،ذلك أنَّ الشیخ الأكبر والطر�قة الأنسب التي تتماشى مع خصوص�ة نصِّ 

منك أن تفتح خ�الك وقل�ك لتتقلب معها في صیرورة دائمة، من ف�رة إلى أخر�، ومن عش� إلى 

ومنه 1".آخر، صیرورة لا تخضع لمنط� ولا لبرهان وإنما لتدف� حر للمعاني في مجر� الح�ا�ة

ف سبب اخت�ار التأو�ل مقار�ة لمثل هذا النص؛ فمثل هذا الف�ر لا � ل، و�لُّ  أن یُ م�ن إلاَّ یتكشَّ  ؤوَّ

الوجود عند ابن عر�ي ننطل� في مقار�ة و  .حتى قبل أن تبدأ ة ستكون فاشلةً مقار�ة منهج�ة نسق�َّ 

التأو�ل الذ� مارسه ابن عر�ي �مثلِّ ل مستو� أوَّ  :مستو�ان لنصعلاقة الوجود �ال من افتراض أنَّ 

ل النص القرآني ل��ون و�ذلك یتحوَّ  ،ساً ا مقدَّ نص�  �ستحیلُ الوجود َ  على النص والوجود، ف�أنَّ ه نفسُ 

فهو تأو�لنا  ا المستو� الثانيأمَّ  .وجود، و�ذلك ��ون نص ابن عر�ي في حدِّ ذاته تأو�لاً ال هو عینه

  .من الدرجة الثان�ة و�ل، أو تأو�لٌ ل إلى تأو�ل التألنص ابن عر�ي الذ� یتحوَّ 

صاء مسألة الوجود عند ابن عر�ي، استق لفصلنحاول في هذا ا ،سب� ما و�ناء على �لِّ 

عاء الإلمام التام المطل� �ف�رة ما من أف�ار الشیخ ادِّ  لأنالوصول إلى مفهوم یلمُّ ب�عض جوانبها، و 

تین تمثلان تین أساسیَّ ونروم بلوغ هدفنا هذا عبر الخوض في قضیَّ . الأكبر س��ون من قبیل العبث

الفصل بین  حیث یتمُّ � القض�ة الأولى �أصل الوجود وعوالم التجلي؛ محور� هذا الم�حث، تتعلَّ 

 فهم التقابل الحاصل بین الوجود والعدم في التصوف الأكبر�، ثمَّ  ومن ثَمَّ مفهوم الوجود والعالم، 

� �مفهوم وحدة الوجود وجدل إث�اتها أو فتتعلَّ ا القض�ة الثان�ة وأمَّ  .مفهوم العالم وأقسامهال�حث في 

  ؟بها ا إذا �ان من القائلیننفیها عن ف�ر الشیخ محي الدین؛ متسائلین عمَّ 

 أصل الوجود وعوالم التجلي: أولا

ل ما یجب الوقوف عل�ه في رحلتنا هذه التي بدأت لتوِّ  هو مفهوم الوجود عند ابن ها، إنَّ أوَّ

معالمه وعلاماته التي  أهمِّ عن و  ،فه في النص الصوفي الأكبر� عر�ي، وال�حث في ��ف�ة تكشُّ 

د مراكز الف�ر الأكبر�، ذلك على الرغم من تعدُّ و في رؤ�ته الصوف�ة،  مر�ز�اً جعلت منه مفهوماً 

لا نقطة مر�ز�ة تستط�ع أن تنطل� منها لاستجماع خیو� نظر�اته وتجر�داته، ف�ل نقا� "حیث 

                                                           
نعم ولا الف�ر المنفتح عند ابن عر�ي، دار الأمان، منشورات الاختلاف، الدار العر��ة للعلوم : محمد المص�احي 1

  .20، ص2012 ،�1 ناشرون،الر�ا�، الجزائر، بیروت،
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نا لا نزعم ذلك، فإنَّ ومن 1."مشروعه الف�ر� مراكز وهوامش، أو قل إن ف�ره لا مر�ز قار له

إحد� المراكز  هنا في الوقت ذاته نر� أنَّ  أنَّ لوجود في الف�ر الأكبر�، إلاَّ الوحیدة لمفهوم امر�ز�ة ال

وسنحاول ف�ما یلي  .أن یتجاوزها ابن عر�ي التي لا �م�ن لمن یبتغي تأو�ل وفهم نصِّ العدیدة 

تتش�ل وحدة الوجود العالم؟ ثم �یف علاقته �العدم و فهوم الوجود؟ وما ما م: إجا�ة التساؤلات التال�ة

  الأكبر�ة وما هي أهم محدداتها؟

  الوجود في مقابل العدم  . أ

قد ؛ فوالعالم الوجود: ین في ف�ر ابن عر�ي هماأن نفرِّق بین مصطلحین أساسیَّ  سنحاولبدا�ةً 

معنى : الأول: قد انحصر في معنیینكلمة وجود لاستعمال ابن عر�ي اتف� عدید ال�احثین على أن 

جد من الوَ  معنى خاص: والثاني .(being/existance)عادل بذلكل�ُ  )دَ أوجَ (من الفعل عام 

فهي ) عالم(�لمة بینما .�ما سیتم التفصیل في موضع لاح� وهو معنى صوفي خالص والوجدان،

دة العوالم و .(world/univers)تقابل   .حصره عند ابن عر�ي �ش�لٍ �صعبمتعدِّ

  الوجود في معناه العام .1

العوالم وما تحتمله من مم�نات من �ل وجودٌ واحد، وهو وجود هو  وفقا لمعناه العامالوجود

  وهو سؤالٌ  �یف ��ون الوجود من العدم؟: ؤالهعدمها؛ أ� الوجود الذ� �قابل العدم، وس
ّ
 فلسفي

ةً إذا عرفنا أنَّ السؤال ذاته قد طرحه هیدغر  أكثر من �ونه سؤالاً  من  Heideggerصوف��ا، خاصَّ

یبني رؤ�ة میتافیز�ق�ة للوجود �المعنى الأنطولوجي للمصطلح، وتطو�ره "فنلاح� أن ابن عر�ي  .�عد

 لا، �ما �قول أبو العذلك راجعٌ لعلَّ و  2."لهذا المفهوم �حمل مفاه�م مختلفة تلمس التیولوج�ا والفلسفة

                                                           
  .19نعم ولا الف�ر المنفتح عند ابن عر�ي، ص : محمد المص�احي 1

»أولها وجود علم لدني �قطع علوم الشواهد في صحة م�اشفة : وهو اسم لثلاثة معان. الوجود اسم للظفر �حق�قة الشيء

مقام اضمحلال رسم الوجود ف�ه والثالث وجود . والثاني وجود الح� وجود عین مقتطعا من مساغ الإشارة. الح� إ�اك

، �1988تاب منازل السائر�ن، دار الكتب العلم�ة، بیروت، : عبد الله الأنصار� الهرو�  ».�الاستغراق في الأول�ة

  .132ص
2  «Dans plusieurs chapitres des Futūhāt, Ibn ‘Arabī édifie une vision métaphysique de 

l’existence (wuğūd) au sens ontologique du terme. Son développement comporte des concepts 

variés qui touchent la théologie et la philosophie.» Mohammed Chaouki Zine : 
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حیث أن له مذه�ا في طب�عة الوجود �سائر "إلى جمع ابن عر�ي بین التصوف والفلسفة،  عف�في،

  1."الفلاسفة، ولكنه فیلسوف صوفي، اصطنع أسالیب الصوف�ة ورموزهم للتعبیر عن فلسفته

عند ابن عر�ي من مطلع خط�ة -)من الفعل أوجد(في معناه العام -تبدأ تجل�ات الوجود

الحمد � الذ� أوجد الأش�اء عن عدم وعدمه، وأوقف وجودها : "الم��ة التي افتتحها �قولهالفتوحات 

ما س�أتي التفصیل ف�ه حول  بذلك الجملة المفتاح�ة والخلاصة لكلِّ  ماً مقدِّ  2."على توجّه �لمه

صة هذه الخط�ة التي هي مقدمة الفتوحات هي �مثا�ة خلا ذلك أنَّ  ،والعالم قض�ة الوجود والعدم

  .د في متن الكتاب من قضا�ارِ یَ  ما زة لكلِّ مر�َّ 

بتوض�ح  في جملة موجزة �انت �فیلةً �العدم،  مقترناً  م الوجودقدِّ ابن عر�ي �ُ  نلاح� أنَّ 

لماه�ة  وأصل ل دلیلهو أوَّ ) أوجد(منهما، فالفعل  ماه�ة �لٍّ  لة بینهما، وتبیینالعلاقة المتش�ِّ 

 حالة أ� أنها وُجدت أول الأمر في ؛فعل إیجاد الأش�اء عن عدم، و�ان (being)الوجود �ما هو 

حیث ��ون  العدم، ثم أعدَمَ الله عدمَها ف�ان بذلك الإیجاد وتحولت من حالة العدم إلى حالة الوجود،

ومع  .م الله تعالىعلى �لِ  فٌ وخروجها من حالة العدم إلى الوجود متوقِّ  3."عدم العدم هو الوجود"

للمنط� المألوف ولا  حیث لا م�ان ى طر�� النص الأكبر� ومعالمه الأولى،تتجلَّ  هذه الرؤ�ة

ل منطقنا ل�عض الوقت، لأسس التف�یر العقلاني أو العقلي، بل یجب علینا أن نُ  مت�عین طر�� عطِّ

�ل قراءة تسعى "و .فر ب�عض الفهمنظ ناحتى نتم�ن من است�عاب �ثافة هذا الطرح، علَّ التأو�ل، 

                                                                                                                                                                                     

L’interprétation symbolique du verset de la lumière chez Ibn Sīnā, Gazālī et Ibn Arabī et ses 

implications doctrinales. Arabica. V.56. I.6. Brill2009. P.582. 
  .10دار الكتاب العر�ي، بیروت، ص ،أبو العلا عف�في :، تقد�مفصوص الح�م: محیي الدین بن عر�ي1

  .15ص  ،1999، 1دار الكتب العلم�ة، بیروت، � ،01الفتوحات الم��ة، الجزء: بن عر�يمحیي الدین 2

، 1981 ،�1 ، بیروت،ندرة للط�اعة والنشر والتوز�ع، د)الح�مة في حدود الكلمة(المعجم الصوفي : سعاد الح��م3

  .785ص
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الفهم ل�ست سو� خطوة في هذا الطر�� الذ� لا یبلغ أبدا منتهاه، ف�ل من یختار هذا الطر�� إلى 

  .و�ذلك لا �م�ن أن ننتهي من النص الأكبر�  1."یدرك جیّدا �أنه لا ینتهي أبدا من نصّه

الوجود (للعدم، بل أوجد الله الأش�اء عن عدم، وهو  الوجود في هذه الحالة ل�س مناقضاً  إنَّ 

وهو الوجود الذ� خرجت ف�ه الموجودات من  العالمدها في ، قبل أن یوجِ ) علم أ� علم اللهفي ال

 .في العالم ، إلى حال وجودها الثاني حین أص�حت موجودةً حالة وجودها الأول حین �انت معدومةً 

ولو خرجت الحقائ� على غیر ما �انت عل�ه في العلم، "...: و�قول في ذلك النص الأكبر� 

�انت عل�ه في العلم،  عن الحق�قة المنزهة بهذا الح�م، فالحقائ� الآن في الح�م على مالانمازت 

ف�ل  2."فلنقل �انت ولا شيء معها في وجودها، وهي الآن على ما �انت عل�ه في علم معبودها

ن في علم الله، أ� عن عدم، ل ��و ، فوجودها الأوَّ في مسار وجودها �مرحلتین الموجودات تمرُّ 

والموجودات في العالم الع�اني  .رج إلى العالم �فعل �لمة من اللها الثاني ��ون حین تخووجوده

  .تخرج عن ذلك �أ� ش�ل ل، لاحالها الأوَّ ح�مها و  مع متطا�قةٌ 

  :لمعناه العام إلى ینقسم الوجود وفقاً  :أقسام الوجود. 1.1

الوجود "�ما هو یتأسس هذا المفهوم للوجود عند ابن عر�ي  :الوجود المطل�. 1.1.1

وورد في معجم دلالات المصطلح في  3."الحق�قي، أو الوجود المطل� والصرف الذ� هو للح�

�شیر هذا المصطلح إلى الوجود الإلهي و�شمل أ�ضا معاني : Beingالوجود : "التصوف الفلسفي

والوجود الح� هو الوجود [...]  ”Universal“أو الوجود الكلي  ”Absolut“الوجود المطل� 

الإلهي، وأما الوجود إذا أضیف للموجودات إنما �ضاف لها على سبیل المجاز، ولو �ان الوجود 

ل ذلك ابن عر�ي �قوله 4."لهم حق�قة فلا ش�ه بینه و�ین وجود الح� علمنا أن الح� تعالى : "وُ�فصِّ

                                                           
محمد شوقي الز�ن، منشورات الاختلاف، المر�ز : ، تر)الأصول، الم�اد�، الأهداف(فلسفة التأو�ل : س غیورغ غادامیرهان 1

  .190، ص2006بیروت،  ،2الثقافي العر�ي، الدار العر��ة للعلوم، الجزائر، �

  .18، ص 01الفتوحات الم��ة، الجزء: بن عر�يمحیي الدین 2

  .1133، ص المعجم الصوفي: سعاد الح��م 3

  .92، ص 1999دلالات المصطلح في التصوف الفلسفي، دار المعارف، القاهرة، : إبراه�م إبراه�م محمد �اسین 4
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فهو الله الح� الواجب  1."لا شر ف�هله إطلاق الوجود من غیر تقیید وهو الخیر المحض الذ� 

الوجود لنفسه، الذ� �ان ولم ��ن معه شيء، و�سمى الوجود المطل� ذلك لأنه لا یتقید ولا یتعیَّن، 

الوجود /ومعرفته هي المعرفة بوجوده لا �م�ن أن تتجاوز هذا الحد، و�ان الفعل الصادر عن الح�

فها �صنِّ  تتوالد دون انقطاع أو حصر، وهي عدیدةٌ المطل� هو الإیجاد، ف�الإیجاد تنوجد العوالم و 

  .ابن عر�ي أصنافاً شتَّى

الح� تعالى موجود بذاته لذاته مطل� الوجود غیر مقید �غیره ولا معلول : "�قول ابن عر�ي

والوجود المطل� لا یتقید بزمان ولا  2."عن شيء ولا علة لشيء، بل هو خال� المعلولات والعلل

فلا نقول من جهة ما هو الأمر عل�ه إن الله موجود قبل : "ابن عر�ي قائلا �م�ان وفي ذلك �فصل

العالم، إذ قد ثبت أن القبل من ص�غ الزمان ولا زمان، ولا أن العالم موجود �عد وجود الح� إذ لا 

فإن سأل سائل ذو وهم متى �ان وجود العالم من وجود الح�؟ قلنا متى سؤال زمني [...] �عد�ة 

عالم النسب وهو مخلوق � تعالى، لأن عالم  النسب له خل� التقدیر لا خل� الإیجاد والزمان من 

فالزمان و�ذلك الم�ان من الموجودات المحدثات المتعلقة �العالم ولذلك لا  3."فانظر �یف تسأل

والح� هو الوجود الصرف الخالص غیر المتصف �العدم . تصح نسبتها إلى الح� المطل� الوجود

إلا وجود صرف خالص لا عن عدم وهو وجود الح� تعالى ووجود عن عدم عین فلم یب� "

  4..."الموجود نفسه وهو وجود العالم

و�نقسم 5."الوجود الحسي الع�اني للعالم" ه�عرفه أبو ز�د �أنَّ :المقید/الوجود غیر المطل�. 2.1.1

  :إلى

                                                           
  .78، ص 01الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي1

  .140، ص نفسهالمصدر 2

  .141، ص المصدر نفسه3

  .المصدر نفسه، الصفحة نفسها4

  .63، 62 ص فلسفة التأو�ل، ص: نصر حامد أبو ز�د 5
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 فالح�علمه تعالى/العلمه، وهو الوجود في نفسُ  الإم�انيُّ  مُ وهو العد: الوجود عن عدم ، 

أراد وجود العالم و�دأه "والله  1."عَلِمَ العالَمَ في حال عَدَمِهِ وأوجَدَهُ على صورته في علمِه"

 ،ها الموجوداتُ فالمم�نات أو الأع�ان الثابتة هي ذاتُ  2."على حد ما علمه �علمه بنفسه

�ل الأش�اء وموجودات العالم  ف�النس�ة لابن عر�ي،. "في العالم هاوجودِ  �ِ ولكن قبل تحقُّ 

، قبل ظهورها، تكون في وضع�ة احتمال�ة وجود�ة في )الظاهر أو المحسوس(الع�اني 

ه الله عن بل یتنزَّ  عةً ترَ أو مخُ  ثةً حدَ في علمه تعالى، ل�ست مُ  وهي ثابتةٌ 3."الجوهر الإلهي �

 عالِماً، إنَّ هذه المم�نات موجودةٌ ن �ه �ُ ه ما لم �َ لمِ ه، أو أن �طرأ على عِ لمِ في عِ  الحدوثِ 

فال�ار� س�حانه لم یزل عالما �العالم أزلا ولم ��ن على حالة "مه تعالى، دَ في علمه القد�م، قِ 

تسمح هذه الرؤ�ة  4."لم ��ن فیها �العالم غیر عالم، فما اخترع في نفسه شیئا لم ��ن �علمه

 ه قد�مٌ نه، ولكنَّ ته وتعیُّ من حیث ع�انیَّ  حادثٌ  لابن عر�ي بنفي ف�رة حدوث العالم، فالعالمُ 

ل العدم مع ابن عر�ي إلى ومن ذلك، نلاح� �یف یتحوَّ .تعالى �ه الح�ِّ  من حیث علمِ 

ي، إلى ، بل ومن خلاله یبدأ مفهوم الوجود في التجلِّ للكشف والتفلسف معاً  قابلٍ  رحبٍ  فضاءٍ 

�ه، ولى عمل�ات، ما �م�ن أن نسمِّ أ من الوجود، وخلاله تتمُّ  ل العدم إلى نوعٍ أن یتحوَّ 

 التكشُّ 
ّ
  .الدین للوجود يالشیخ محی فهمِ  رُ ه بوادِ ل عبرَ الذ� تتش�َّ  ف الأنطولوجي

 أ�  ؛الثابتة من حالة الوجود في العلمالأع�ان /وهو انتقال المم�نات: الوجود في العالم

 
ّ
  من حالة عدمها إلى حالة وجودها الفعلي

ّ
ه مِ لِ �فعل أمر الله �الإیجاد عن طر�� �َ  الع�اني

فهي معلومة له أبد�ا "ها تخرج من علمه تعالى ولا �عني خروجها إلى الوجود أنَّ . تعالى

فالعالم ظهر من وجود علمي إلى "ى هذا �الإظهار والظهور مَّ سَ و�ُ  5."فالح� عالم بها أبدا

                                                           
  .141، ص 01، الجزءالفتوحات الم��ة: الدین بن عر�ي محیي1

  .184ص  المصدر نفسه،2
3 «According to Ibn ‘Arabi, before becoming manifest, all things in the phenomenal world are 

in a state of ontological potentiality in the Divine Essence of God.» Isobel Jeffrey: Ibn ‘Arabi 

and the Contemporary West. 1st pub. Equinox publishing. UK. USA. 2012. P. 98. 
  .142، ص 01، الجزءالفتوحات الم��ة: الدین بن عر�ي محیي4

، دار المدار الإسلامي، )�حث في فینومینولوج�ا الغ�اب( إش�ال�ة العقل والوجود في ف�ر ابن عر�ي: أحمد الصادقي 5

  .412، ص 2010، 1بیروت، �
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المُلقى من الح� على ) ُ�نْ ( عن طر�� الأمر الإلهي وهذا الظهور ��ونُ  1."وجود عیني

 ﴾ُ�نْ ﴿فإنه �قول للمعدوم في حال عدمه "لهذا الأمر،  ةً أع�ان المم�نات التي تكون مستعدَّ 

"ف��ون المعدوم عندما یتعل� �سمعه الثبوتي �لام الله وأمره �الوجود و�م�ن توض�ح  2.

 :الأقسام السا�قة وف� المخط� الآتي

  

  .یوضح أقسام الوجود عند ابن عر�ي :03المخط�

م ُ�ق: أقسام العدم. 2.1   :عند ابن عر�ي قسمینالعدم سَّ

                                                           
  .785، ص المعجم الصوفي: سعاد الح��م 1

  .45، ص 04الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي 2

الوجود �المعنى العام 

 )دَ جَ وْ أَ (من الفعل 

الوجود �المعنى الخاص 

 )دِ جْ الوَ (من 

 :القسم الأول

الوجود المطل� 

 وهو وجود الله

: القسم الثاني

الوجود غیر 

المقید/المطل�  

الوجود في -2

التعین في / العالم

الخالإظهار/العالم

الوجود في -1

الأع�ان / العلم

 الثابتة
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في علم الله تعالى، وهو  وهو العدم الذ� تكون �ه الأش�اء موجودةً  :العدم الإم�اني. 1.2.1

ثابتة في وجودها في علم الله القد�م، : المعدوم عنده عین ثابتة معدومة"حیث إنَّ  ،الوجود عن عدم

إذن المعدوم له وجود عقلي متمیز في . معدومة أ� مسلوب عنها الوجود الخارجي في زمان وم�ان

  1."علم الله، والعدم الإم�اني هو الثبوت

، وهو ال�اطل في ةالمحال وهو الشر المحض، والظلمة المحض"وهو  :طل�العدم الم. 2.2.1

العدم المطل� الذ� هو عدم لنفسه وهو الذ� لا یتقید ": �قول ابن عر�ي وفي ذلك 2."مقابل الوجود

 والعدم المطل� ل�س حالاً  3".أصلا وهو المحال وهو في مقابلة الوجود المطل� ف�انا على السواء

  . الذ� تتواجد ف�ه المم�نات في علم الله الإم�انيُّ  من أحوال الموجودات �ما هو العدمُ 

    

  ».عن عدم وعدمه ش�اءأوجد الأ«یوضح  :04خط�مال

  

                                                           
  .782، ص المعجم الصوفي: سعاد الح��م 1

  .783، ص المرجع نفسه 2

  .68، ص05الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 3

الحقائ� في 

موجودة (العلم

العدم / عنعدم

 )الإم�اني

الحقائ� في 

الوجود في (العالم

 )العالم

 عدم العدم
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  .والعدم المطل� والعدم الإم�اني والمقید العلاقة بین الوجود المطل� :05المخط�

وهو العالم  1."ف�ه صور العالم ]الله[ الذ� خل� اله�اء"ل من العوالم عالم عادِ والعدم الإم�اني �ُ 

في ذلك ابن في علمه تعالى، �قول  موجودةٌ ها والموجودات �لُّ حیث �ان الله ولم ��ن معه شيء، 

ولما �ان [...] وجود الفلك المح��، الموجود في العالم المر�ب وال�س��، المسمى �اله�اء : "عر�ي

، وقبلت صورتك صلى هذا الفلك أصل الوجود وتجلى له اسمه النور من حضرة الجود �ان الظهور

ل أوَّ إلى شرح في خطبته  نتقلو�هذا الش�ل ی 2."الله عل�ك من ذلك الفلك أول ف�ض ذلك النور

                                                           
  .122، ص 01الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي1

اله�اء، وأول موجود ف�ه الحق�قة المحمد�ة الرحمان�ة ولا أین �حصرها بدء الخل� «:  ینظر أ�ضا.19، ص المصدر نفسه2

لعدم التحیز، وممَّ وجد وجد من الحق�قة المعلومة التي لا تتصف �الوجود ولا �العدم وف�م وجد في اله�اء، وعلى أ� مثال 

 �العدم المطل الوجود المطل�

الوجود في 

 العلم

العدم 

 الإم�اني

  الوجود في العالم

 الظهور

= 

 الوجود المقید
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م وجود النبي الكر�م محمد ابن عر�ي �قدِّ  هو أنَّ  أول ما نلاحظه ، ولعلَّ صلى الله عليه وسلمالرسول محمد ظهور ووجود 

أب لنا في الروحان�ة، �ما ] صلى الله عليه وسلمالرسول محمد[فأنت " :، و�ؤ�د ذلك �قولهآدم عل�ه السلام على خل�ِ 

عر�ي  �ل ف�ر ابن تعمُّ شاملة  وهذه نظرةٌ  1."في ذلك الجمع أ�ا لنا في الجسم�ة وأشرت إلى آدم صلى الله عليه وسلم

 صلى الله عليه وسلمغم من �ون النبي محمد حقائ� الوجود على الرَّ  عن �لِّ  ها سا�قةٌ حول الحق�قة المحمد�ة التي یر� أنَّ 

عر�ي لا ترت�� �محمد عند ابن المحمد�ة الحق�قة ر ذلك أبو ز�د �قوله إنَّ و�فسِّ  .سلللأنب�اء والرُّ  خاتماً 

سر (]أ� محمد[ �قول ابن عر�ي هو"الرسول الذ� عاش في زمان وم�ان وثقافة معینة، بل ترت�� 

أو تجل�اتها التار�خ�ة في  ]الحق�قة المحمد�ة[ ول�س محمد التار�خي إلا أحد تعبیراتها )العالم ون�تته

وجدت قبل آدم، بل آدم المخلوق من الطین والماء هو أحد تجل�اتها  )الكلمة/الحق�قة(هذه . العالم

فآدم أبو الأجسام الإنسان�ة، ومحمد صلى الله عليه وسلم أبو الورثة من : "و�ؤ�د ذلك ابن عر�ي �قوله2."التار�خ�ة �ذلك

آدم إلى خاتم الأمر من الورثة، ف�ل شرع ظهر و�ل علم إنما هو میراث محمد� في �ل زمان 

عن  الحق�قة المحمد�ة سا�قاً /صلى الله عليه وسلم��ون وجود محمد  ،و�هذا الش�ل3."سول ونبي من آدم إلى یوم الق�امةور 

  .�لِّ وجود آخر

آدم هو الأب الأول " :في معنى الأب الأول عند ابن عر�ي وورد في المعجم الصوفي

هي الأب الأول  صلى الله عليه وسلمولكن في الروحان�ات نجد أن حق�قة محمد ..لأجسام أشخاص الجنس ال�شر� 

و�ذلك انتصر ابن عر�ي للروحان�ة على حساب الجسمان�ة �أن أسق�  4."وهي أبو آدم و أبو العالم

                                                                                                                                                                                     

المصدر نفسه،  »...ص من المزجةوجد الصورة المعلومة في نفس الح� ولم وجد لإظهار الحقائ� الإله�ة وما غایته التخل�

  .182ص

  .19، ص 01الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي1

نصر حامد أبو ز�د: ینظر. حیث یر� أبو ز�د أن مفهوم الحق�قة المحمد�ة مرادف لمفهوم الكلمة المحمد�ة عند ابن عر�ي :

. ومرادف �ذلك لمفهوم العقل الأول والقلم الأعلى .157، ص 2002ه�ذا تكلم ابن عر�ي، الهیئة المصر�ة العامة للكتاب، 

�ما تجعل سعاد الح��م من مفهوم حق�قة محمد مرادفا لمفهوم الروح . 47فلسفة التأو�ل، ص : نصر حامد أبو ز�د: ینظر

  .39المعجم الصوفي، ص : سعاد الح��م: ینظر.الكلي والعقل الأول والعقل الأكبر

  .157كلم ابن عر�ي،ص ه�ذا ت: نصر حامد أبو ز�د 2

  .234، ص 06الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي3

  .38، ص المعجم الصوفي: سعاد الح��م 4
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و�الطر�قة . ، وسا�قاً لاً ت أوَّ دَ جِ وح المحمد�ة وُ آدم عل�ه السلام وتسو�ته من الطین، فالرُّ  �ِ لْ أس�ق�ة خَ 

ل الأمر ضمن �ون وجود الموجودات أوَّ ذاتها لاحظنا إسقاطه لأس�ق�ة العدم على الوجود، �حیث �

فترَضة، مطل� دون أ�ة أس�ق�ة مُ د الالمطل� مع الوجو  بینما یتقابل العدمُ  -العدم حالة وجود�ة–العدم

وهي الوجود المطل� الذ� لا یتقید وهو وجود : اعلم أن المعلومات ثلاثة لا را�ع لها":�قول في ذلك

والمعلوم الآخر العدم المطل� الذ� هو عدم لنفسه وهو الذ� لا . الله تعالى الواجب الوجود لنفسه

 ذلك أنَّ  نفهم من �لِّ  1."..ءیتقید أصلا وهو المحال وهو في مقابلة الوجود المطل� ف�انا على السوا

وجود الوجود المطل� وهو  :القسم الأول:من معناه العام هو قسمین وانطلاقاً  الوجود عند ابن عر�ي

الوجود عن : الأول: فینقسم بدوره قسمین المقید،/الوجود غیر المطل�: القسم الثاني أما.الله تعالى

وهو ما الع�اني الوجود في العالم : الثانيو  .في علمه تعالى د الأع�ان الثابتةعدم وهو وجو 

  .�الإظهارلح عل�ه صطَ �ُ 

  :)وَجْدٌ  �ما هو(معناه الخاص في  الوجود .2

 الوجودِ  الذ� ��ون ف�ه أصلُ  ، وهو�المعنى الخاصوللوجود معنى آخر اصطلحنا عل�ه 

ه یختلف في أصله عن المعنى أ� أنَّ  ؛من الوجود مفارقٌ  وهذا نوعٌ  ،ه الوجدانالذ� محلُّ  )الوَجْدُ (

خشوع الروح عند مطالعة سر الح�، "الوجدُ هو : وقد ورد في معجم مصطلحات الصوف�ة .لالأوَّ 

ل��ون الوجود ت�عا لهذا  2..."وقیل عجز الروح عن احتمال غل�ة الشوق عند وجود حلاوة الذ�ر

                                                           
  .68، ص05الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي1

الأع�ان الثابتة هي حقائ� المم�نات في علم الح� تعالى، وهي صور حقائ� «: ورد في معجم المصطلحات الصوف�ة

: حنفيالعبد المنعم » .الأسماء الإله�ة في االحضرة العلم�ة، لاتأخر لها عن الح� إلا �الذات لا �الزمان، فهي أزل�ة وأبد�ة

  .18ص ،1987، �2 دار المسیرة، بیروت،معجم مصطلحات الصوف�ة، 

الوجد لهبٌ یتأجج «: و�عرفه الهرو� في منازل السائر�ن �قوله .264معجم مصطلحات الصوف�ة،ص : حنفيالعبد المنعم  2

الدرجة الأولى وجدٌ عارضٌ �ستفی� له شاهد السمع أو شاهد ال�صر أو : وهو على ثلاث درجات. من شهود عارض مقل�

والدرجة الثان�ة وجدٌ �ستفی� له الروح بلمع نور أزلي أو سماع نداء أولي أو . أو لم یُب�شاهد الف�ر، أ�قى على صاح�ه أثرا 

والدرجة الثالثة وجدٌ یخطف العبد من ید الكونین و�محّص . جذب حق�قي، إن أ�قى على صاح�ه ل�اسه وإلا أ�قى عل�ه نوره

عبد الله الأنصار�  ».وإن لم �سل�ه أعاره رسمهمعناه من درن الح� و�سل�ه من رق الماء والطین إن سل�ه أنساه اسمه 

  .95، �94تاب منازل السائر�ن، ص ص : الهرو� 
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مقاما قا�لا للتحصیل ثمنه الزهد في الموجود، �معنى الموجودات أ� �ل ما سو� "الأصل 

 نصِّ  في الوجدَ  ولا یبلغ ما قال �ه ابن عر�ي، إذ عرَّف ر�ف یبدو غیر م�تملٍ وهذا التع1."الله

اعلم أن الوجد عند الطائفة ع�ارة عما �صادف القلب من الأحوال المفن�ة له عن : "�الآتي فتوحاته

 هفه على أنَّ عرِّ الذ� �ُ  دللتواجُ  الوجد ضدٌّ  ابن عر�ي على أنَّ  و�صرُّ  2."شهوده وشهود الحاضر�ن

الوجد حال والأحوال "ل عل�ه، فـ عوَّ لا �ُ  دٌ فاسِ  هُ دُ جْ ووَ  ى من �قوم �ه متواجداً للوجد، و�سمَّ  استدعاءٌ 

م�تس�ا، والحال لا ��تسب عند القوم، فلذلك لا [...] مواهب لا م�اسب، ولهذا �ان وجد المتواجد 

�عول عل�ه، والوجود الذ� الوجد الحاصل عن التواجد لا : "و�قول أ�ضا 3."�عول على وجد المتواجد

هم الذین لا و ،دِ جْ هم أهل الوَ فأهل الله العارفون �ه  4."��ون عن مثل هذا الوجد لا �عول عل�ه

ماع والفهم عن نصات والسَّ من مسیرتهم في الإ علیهم انطلاقاً  ، بل الوجد حالهم الذ� �طرأیتواجدون 

إنما هم في سماع من الح� في �ل ناط� في الوجود، وما في "�الأنب�اء  فأهل الوجد ،الله تعالى

 .�السماع �ٌ الوجد متعلِّ ف 5."الكون إلا ناط�، فهم متفرغون للفهم عن الله في نط� الكون 

فقدان العبد �محاق أوصاف ال�شر�ة ووجود الح�، لأنه " ل الوجود إلىیتحوَّ  ،وفي معنى آخر

لا �قاء لل�شر�ة عند ظهور سلطان الحق�قة، وهو �أتي �عد الارتقاء عن الوجد، وهو أخص من 

فالوجود هنا  6."ه عن وجوده �الكل�ةتالوجد والوجدان لدوامه بدوام الشهود واستهلاك الواجد ف�ه وغیب

تجل�ات الحقائ� ومطالعة  یبتغون طر�� الوجد للارتقاء و�شف من أحوال الواجدین الذین حالٌ 

                                                           
  .1130المعجم الصوفي الح�مة في حدود الكلمة، ص : سعاد الح��م 1

  .248، ص04الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي2

 » ُح�م وسلطــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــان ولا مقام له***إن التَّوَاجُدَ لا حالٌ فتَحمَـــــــدُه  

  وما له في طر�ِ� القَوم میــــــــــــــــــــــــــزانُ ***یُزر� �صاح�ه في �ل طائفةٍ    

هُ القومُ لما �ان مَنْقَصَـةً      والنَّقصُ ما ف�ه في التَّحْقی� رُجْحَانُ ***بل ذمَّ

  .  246ص  المصدر نفسه،» .فإنه �لــــــــــــــــــــــه زورٌ وُ�هْتـَـــــــــــــــــــــــــــــــــــانُ ***ـــهو�لُّ ما هو ف�ه من �قوم بــــ  

  .248، صالمصدر نفسه3

  .192، ص ئل ابن عر�يرسارسالة لا �عول عل�ه ضمن : الدین بن عر�ي محیي4

  .248، ص04الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي5

  .265معجم مصطلحات الصوف�ة، ص : حنفيالعبد المنعم  6
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وفي ذلك �قول شوقي الز�ن في تعر�فه للتأو�ل الصوفي عند ابن عر�ي �ما هو تأو�ل  .الأسرار

لأن أقصى ما �صل [...] هو تأو�ل یخاطب الوجدان �أدوات الاستشعار والود الكوني : "وجود�

و�طرح النص  1."ء، و�عد �ل اعت�ار، في الذات الواجدةإل�ه الوجود هو الوجدان، قبل �ل شي

: اعلم أن الوجود عند القوم وجدان الح� في الوجد، �قولون ": الأكبر� هذا المفهوم للوجود �الآتي

إذا �نت صاحب وجد ولم ��ن في تلك الحال الح� مشهوداً لك وشهوده هو الذ� �فن�ك عن 

واعلم . إن لم تكن صاحب وجود للح� ف�هب وجد، شهودك وعن شهودك الحاضر�ن فلست �صاح

أن وجود الح� في الوجد ما هو معلوم، فإن الوجد مصادفة ولا یدر� �ما تقع المصادفة، وقد یجيء 

�أمر آخر، فلما �ان ح�مه غیر مرت�� �ما �قع �ه السماع �ان وجود الح� ف�ه على نعت 

�شرح النص الأكبر� مفهوم الوجود  - لى طولهالذ� ارتأینا أن نورده ع- وفي هذا القول 2".مجهول

�الح�، و�شتر� في هذا  الحاصل من الوجد الذ� هو حالة شعور�ة روحان�ة من أحوال العارفین

وهذا . الوجود الفناء، أ� أن �غیب الواجد في وجوده عن شهوده الحاضر�ن وذلك لشهوده الح�

معروف  في الوجد غیرُ  ووجود الح�ِّ  الوجود �حصل لخاصة الخاصة الذین یرتقون �غ�ة الكشف،

و�قول في ارت�ا� هذا . �حدث مصادفةً  ما هو مجهولٌ �عینها، وإنَّ  أو صورةٍ  دٍ محدَّ  �شر�ٍ  ولا مرت��ٍ 

ماع أول شيء علمناه من الح� وتعل� �ه منا القول منه والسماع منا ف�ان : "النوع من الوجود �السَّ

�ل سماع لا ��ون عنه وجد وعن ذلك الوجد وجود : عنه الوجود، و�ذلك نقول في هذا الطر��

ص ذلك سعاد الح��م �قولها وتلخِّ  .فالوجود في هذه الحالة هو نتیجة عن السماع 3."فل�س �سماع

الوجود الحاصل في الوجد نتج عن السماع، �ما نتج الوجود الحاصل في التعین الخارجي عن " إنَّ 

فالسمع یواز� السماع، والوجود في الوجد، . )�ن(السمع، أ� عن سمع المم�ن أمر الح� بلف� 

                                                           
  .434الصورة واللغز، ص : محمد شوقي الز�ن 1

  : ینظر أ�ضا.250، ص 04الفتوحات الم��ة، الجزء: بن عر�يمحیي الدین 2

  فإني �الوجود فَنیتُ عَنْـــــــهُ ***وجودُ الح�ِّ عینُ وجودِ وَجْد�«

  ولا یُدْرَ� لعَیْن الوَجْدِ ُ�نْهُ ***عنـــــــــــيوحْ�مُ الوَجْدِ أفنَى الكلَّ 

  .249المصدر نفسه، ص  »�حالٍ أو �لا حالٍ فَمِنْــــــــهُ ***ووجدانُ الوجود ��ل وَجْــــــــــــــــــــهٍ 

  .549، ص 03الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین ابن عر�ي محیي3
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، بین الوجود �معناه العام �ما هو إیجادٌ  مقابلةً  ق�مُ حیث تُ  1."�قابل الوجود في العین الخارج�ة

عن  جٌ ه ناتمع، ذلك أنَّ � �السَّ الإیجاد متعلِّ  ص إلى أنَّ والوجود �معناه الخاص �ما هو وجد، وتخلُ 

ماع، ل��ون الوجود الحاصل في الوجد وعنه � الوجد �السَّ یتعلَّ  في حین )�ن(هي �لمة ) �لمة(

  .ماععن السَّ  ناتجاً 

من ب فهم المنحى الصوفي الأكبر� لما له فهم هذا النوع من الوجود یتطلَّ  فإنَّ  ،و�هذا المعنى

م في إطار الفلسفة، على ع�س المعنى الأول فهَ علاقة وارت�ا� �اللغة المخصوصة للمتصوفة فلا �ُ 

�تلك التي طرحها هیدغر أو اسبینوزا  ما ضمن الأسئلة الفلسف�ة الذ� �م�ن أن یندرج بوجهٍ 

  .وغیرهم

ل أوَّ  ، ولذلك فإنَّ خاطب المر�د أو العارف أو أهل الكشف عموماً ابن عر�ي في فتوحاته یُ إنَّ 

وذلك  )علم�ةً  روحاً (وإن �انتوح الصوف�ة ي ب�عض الرُّ هو التحلِّ  محاورة النص الأكبر�  ما تقتض�ه

 ةغ�َ للفهم �ُ  وت�ادلٍ  ،للنص واللغة نصاتٍ ة النصوص في التأو�ل المعاصر من إلما تقتض�ه محاور 

 أف�ِ  ه التقاءُ �م�ن خلالَ  إلى تحدید فضاءٍ  إضافةً  .ةً التفاهم مع النص التراثي خاصَّ  تحقی�

لمسافة الزمن�ة أخذ اي �قتضا أخر�، ممَّ  وثقافةٍ  � النص القادم من تراثٍ فُ �أُ  ،لوِّ المؤَ /القار� 

Distance temporelle  ِّهذه الإجراءات التي  �لُّ . �عین الاعت�ار ل عن النصالتي تفصل المؤو

هم النص أكثر من ضرورة لتحقی� ف عدُّ تُ  ،ةً الهیدغر�ة والغادامیر�ة خاصَّ  ،تها الهرمینوط�قاسر أَ 

 فق� لأنَّ -منط� الالمنهج و  �معاول النصوص وتهش�مهامثل هذه �سر  ذلك أنَّ  الأكبر�،

س ال�حث قبل أن سُ لأُ  س��ون تحط�ماً -الموضوع�ة/العلم�ة/خصوصیتها تفوق عاداتنا المنطق�ة

 ،ظرالتي تسمح لنا �النَّ  والتأو�ل�ة المراوغات الصوف�ةینطل�، وعل�ه �ان من الواجب التسلح ب�عض 

 .شوفاته وتجل�اته�ثافته وتعقیداته وأسراره و��قوله النص الأكبر� على  ما فقنا لاستق�ال �لِّ وفتح أُ 

من  ،والحال هذه ،نانُ م�ِّ غیره هو الذ� �ُ  نصات لاالإ ، لأنَّ ذلك معاً  لكلِّ  نصاتُ ا الإر�� �ان ضرو 

  .للشیخ الأكبر وعن الشیخ الأكبر تش�یل فهمٍ 

                                                           
  .1131المعجم الصوفي الح�مة في حدود الكلمة، ص : سعاد الح��م 1
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ارتقاء العارف عن الوجد �غ�ة  ، ف�یف یلتقي الوجهان؟ إنَّ ووجدٌ  الوجود عند ابن عر�ي إیجادٌ 

 
ٌ
في  ثابتةً  ل حین �ان عیناً لبلوغ وجوده الأوَّ  الكشف ووجود الح� في وجدانه هو في الحق�قة سعي

هم بذلك الواجدین ینفصلون عن شهودهم وعوالمهم وزمانهم وأجسادهم و�أنَّ  علمه تعالى، ذلك أنَّ 

 لاً ده ل�فنى عنه متحوِّ الواجد من جسده الذ� �قیِّ  یبتغون العودة إلى ما قبل ظهورهم في العالم، فینتقل

 ص من قیود العالم �غ�ة معانقة الأصل الأول، و��ون هذا الانفصال هوإلى روح خالصة تتخلَّ 

شر� بلوغ غا�ة التجلي والكشف وهي وجود الح�، الذ� ��ون تجل�ه ووجوده على مقدار استعداد 

  .الواجد ذاته

لاهما یرت�� �ِ ، و دِ جْ في الوَ  للح�ِّ  عن الله، ووجودٌ  صادرٌ  ، إیجادٌ الوجود عند ابن عر�ي، إذاً ف

عن الوجود الإ�مان�ة واللاهوت�ة في التعبیر نجح ابن عر�ي رغم نظرته سیفهل . �الذات الإله�ة

ٍ  هٍ وتأس�س توجُّ الأنطولوجي والوعي الفینومینولوجي 
ّ
لذلك، منط� الفلسفة  رق، ت�عاً تخی فلسفي

یرت�� فق� فهم ابن عر�ي للوجود لا  ، ذلك أنَّ ل إجا�ة هذا التساؤل إلى وقت لاح�ؤجَّ تُ وأسوارها؟

عبر ش��ة مترا�طة من القضا�ا والمفاه�م المتداخلة، والتي  یتمُّ  ماوإنَّ ) وجود(استعمالاته لمصطلح �

  .تساهم �لها في بلورة فهم ابن عر�ي للوجود

  :انالإنس�الوجود و العالم عند ابن عر�ي وعلاقته   . ب

�ل ما : عالم: "یلي ورد في معجم مصطلحات الصوف�ة في �اب العین حول مفهوم العالم ما

وهو التعر�ف المأخوذ عن  1."سو� الله من الموجودات، لأنه �علم �ه الله من حیث أسماءه وصفاته

هو  ظهرت جم�ع المنازل الإله�ة �لها في العالم الذ�": ابن عر�ي الذ� �قول في حدیثه عن العالم

 وهو تعر�فٌ  2."�ل ما سو� الله تعالى علواً أو سفلاً، روحاً وجسماً، معنى وحساً، ظاهراً أو �اطناً 

                                                           
 واعلم أنه إنما اختلف وجود الح� في الوجد عند الواجدین لح�م الأسماء الإله�ة ولح�م الاستعدادات الكون�ة، ف�ل «: ینظر

ون وجده �حسب لوجد ف��نفس من الكون له استعداد لا ��ون لغیره، وصاحب النفس �فتح الفاء هو الموصوف �ا

  .250، ص 04الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي».استعداده

  .181ص، معجم مصطلحات الصوف�ة: حنفيعبد المنعم  1

  .293، ص05بن عر�ي، الفتوحات الم��ة، الجزءمحیي الدین 2
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لٌ لمفهوم العالم في عمومه قبل أن تلحقه الإضافات والعالم لا �ساو� الوجود �المعنى . مفصَّ

العالم والعالم محدث ولا ما أوجد العالم إلا ل�عرفه ] الله[فإنه "الأكبر�، وإنَّما هو من الموجودات،

� ث یتعلَّ حدَ مُ عند ابن عر�ي موجودٌ  فإنَّ العالم 1."�قوم �ه إلا محدث فقامت �ه المعرفة �ا�

فلما أنشأ ..." :ببروز أول الحق�قة المحمد�ة مرت�طةً  وترو� خط�ة الفتوحات أول نشأة العالم .�الظهور

على غا�ة الإتقان، ولم یب� أبدع منه �ما قال أبو حامد في الإم�ان، وأبرز جسدك صلى الله  العالم

و�جمع ابن عر�ي في مواضع عدیدة فعل الإیجاد مع العالم، لیدلَّ ذلك في �لِّ  2..."عل�ك للع�ان

بینهما،  مرَّة على الانفصال بین العالم والوجود من جهة، ومن جهة أخر�، على العلاقة المتش�ِّلة

د �أنَّ  إذ �الإیجاد یتحقَّ� وجود العالم  ارت�ا� العالم �ا�"و��ون  .سو� الله تعالىما  ه �لُّ الذ� یتحدَّ

ارت�ا� مم�ن بواجب ومصنوع �صانع، فل�س للعالم في الأزل مرت�ة فإنها مرت�ة الواجب �الذات فهو 

العالم عند ابن �ر� أحمد الصادقي أن و  3..."الله ولا شيء معه، سواء �ان العالم موجودا أو معدوما

وهو ل�س ذلك أنه مرت�� بوجود الإنسان وفهمه لوجوده  4."�صیر حالة أنطولوج�ة لوجودنا"عر�ي 

والإنسان هنا هو ) الإنسان هو العالم(بل ارت�اٌ� �ليٌّ ) الإنسان جزء من العالم(ارت�اطا جزئ�ا 

 الخل�فة، وقد ��ون أح�انا الإنسان ، وهو الإنسانعر�ي، إذا استعملنا مصطلح ابن ن الكاملالإنسا

  .تهفي �لیَّ 

العالم " ووفقا لهذه النظرة الفینومینولوج�ة في فهم ابن عر�ي التي صاغها أحمد الصادقي فإنَّ 

و�الرغم من تحفظنا  5."ل�س وعاءً �ضمُّ الإنسان وإنَّما العالَم نفسه ل�س مم�ناً إلا بوجود الإنسان

                                                           
  .195ص ،01الجزء بن عر�ي، الفتوحات الم��ة،محیي الدین 1

  .18المصدر نفسه، ص  2

 ل ما سو� الله من الموجودات، لأنه �علم �ه الله : عالم«: ما یليحیث ورد معجم مصطلحات الصوف�ة  :أ�ضاینظر�

  .181معجم مصطلحات الصوف�ة، ص : حنفيالعبد المنعم » .أسماؤه وصفاته

  .76، ص 01الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي3

  .304إش�ال�ة العقل والوجود في ف�ر ابن عر�ي، ص : أحمد الصادقي 4

إن الإنسان وهو ��تشف العالم في نفسه یجعل من فهمه هذا عالَماً آخر �قوم «: ینظر أ�ضا. 306، ص المرجع نفسه5

ن المم�نات، لكنه تعالٍ بتفسیره، فالإنسان بهذا المعنى فَهْم وتأو�ل للوجود، وهذا الفهم �قتضي تعالي الإنسان عما سواه م
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وما : "ومن أمثلة ذلك قوله مثلاه الرؤ�ة إلا أن النص الأكبر� �غزارته �سمح بذلك، على مثل هذ

خل� الله العالم الخارج عن الإنسان إلا ضرب مثال للإنسان ل�علم أن �ل ما ظهر في العالم هو 

ف�ه والإنسان هو العین المقصودة فهو مجموع الح�م، ومن أجله خلقت الجنة والنار والدن�ا والآخرة 

ذات الرؤ�ة هذه ف1."وعل�ه مدار العالم �له، ومن أجله �انت الق�امة[...] والأحوال �لها والك�ف�ات 

ولعل الملفت في  على أقسام هامة من �تاب الفتوحات،لابن عر�ي تس�طر  المنحى الفینومینولوجي

هو تم�ن الشیخ الأكبر من ص�اغة فینومینولوجیته الخاصة متصاح�ة جن�ا إلى جنب مع  ،ذلك

إ�مانه وروحانیته العم�قة، ل�س هذا فق�، بل وجن�ا إلى جنب مع رؤ�ة أنطولوج�ة صر�حة، و�ل 

تعا�ش في ثنا�ا النص بل ی. ذلك دون أ� تعارض مفترض مس�قا �ما هو الحال في الفلسفة

تها بَ لَ التي قَ الفینومینولوج�ا و نطولوجیته، أ فَ نصِ منه هیدغر لیُ  لَ الذ� تنصَّ  تُ هو الأكبر� اللاَّ 

 حیناً  عجیب؛ سرد�ّ  ها في تماهٍ عقب، والأنطولوج�ا ذاتُ  عن الأنطولوج�ا رأساً 
ّ
آخر،  حیناً  ، عرفاني

 
ّ
برؤ�  ا زاخراً هذا المز�ج هو ماجعل من نص الشیخ محي الدین نص�  �لُّ . في أح�ان أخر�  وفلسفي

 إلى النتائج مات التي توصلطقه في ص�اغة المقدِّ من ، ذلك أنَّ ةٍ منطق�َّ  سٍ سُ تتمازج ف�ما بینها وف� أُ 

  .من عم� التصوف - في الآن ذاته-  ناجمٌ و ، تماماً  سل�مٌ  فلسفيٌّ  منط�ٌ 

إلى عوالم تتكاثر وتتوالد �طر�قة تجعل من الصعب تصن�فها  في الف�ر الأكبر�  ینقسم العالم

وإنما �صنفها أصنافا شتى �حسب إذ لا یثبت نص ابن عر�ي على تقس�م واحد للعوالم   وحصرها،

العالم الأعلى وهو : إن العوالم أر�عة": لقض�ة والمجال الذ� ترد ف�ه، ومن هذه الأصناف قولها

ة وهو عالم الفناء، ثم عالم التعمیر وهو عالم ال�قاء والفناء، ثم عالم عالم ال�قاء، ثم عالم الاستحال

خرج عن الإنسان وفي العالم الأصغر  النسب، وهذه العوالم في موطنین في العالم الأكبر وهو ما

معرفة العالم الأكبر الذ� هو ما دون و�ورد ابن عر�ي هذا التصنیف في إطار  2."وهو الإنسان

                                                                                                                                                                                     

یؤسس لحضور الإنسان في �ل الأزمنة و�ل العصور، بل و�ائن �طل بنفسه على المستقبل الآتي من الغیب وفي الآن 

  .307المرجع نفسه، ص ».نفسه یؤسس الخطاب والقول

لعالم على وما �ان ا«: ینظر أ�ضا قوله. 181، 180، ص ص 06الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي1

  .74المصدر نفسه، ص  ».الكمال في صورة الح� حتى وجد الإنسان ف�ه، ف�ه �مل العالم

  .186، ص 01، الجزءالمصدر نفسه2
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وأما " :الذ� هو الإنسان والعلاقة التقابل�ة بین العالمین، �قول ابن عر�ي الأصغرالإنسان والعالم 

فأعني �ه عوالم �ل�اته قولنا في هذا ال�اب ومعرفة أفلاك العالم الأكبر والأصغر الذ� هو الإنسان 

المقابلة وهذه  1."وأجناسه وأمراؤه الذین لهم التأثیر في غیرهم وجعلتها مقابلة هذا نسخة من هذا

كبر من الأ ى ��ون العالم الأصغر نسخةً ، حت�أن تر�� العالمین الأصغر والأكبر معاً  �فیلةٌ 

لكن الإنسان هو الكلمة الجامعة ونسخة العالم، ف�ل ما : "ح النص الأكبر� قائلاو�وضِّ  .والع�س

 وعلاقته �ا� ات�هوفي أوجه العالم ومر  2."في العالم جزء منه ول�س الإنسان بجزء لواحد من العالم

وأحوال العالم مع الله على [...] ظاهرا و�اطنا : وجعل الله للعالم وجهین: "�قول نص ابن عر�ي

مرت�ة �ظهر فیها تعالى �الاسم الظاهر فلا ی�طن عن العالم شيء من الأمر وذلك : ثلاث مراتب

ومرت�ة �ظهر فیها الح� في العالم في . في موطن مخصوص وهو في العموم موطن الق�امة

فله [...] فیها تجل في الظاهر وال�اطن ومرت�ة ثالثة له [...] ن فتشهده القلوب دون الأ�صار ال�اط

تعالى التجلي الدائم العام في العالم على الدوام، وتختلف مراتب العالم ف�ه لاختلاف مراتب العالم 

� �العالم �التجلي ة ترت�مفاه�م عدَّ  م ابن عر�يوهنا �قدِّ  3."في نفسها، فهو یتجلى �حسب استعدادهم

  .والاستعداد

واعلم أن : "والعالم هو أحد المعلومات الأساس�ة الأر�ع التي یوردها ابن عر�ي �الآتي

ومعلوم [...] وهو الحق�قة الكل�ة التي هي للح� : ومعلوم ثانٍ [...] الح� تعالى : المعلومات أر�عة

رض وما فیها وهو الملك والم والهواء والأوهو العالم �له الأملاك والأفلاك وما تحو�ه من الع: ثالث

 4."وهو الإنسان الخل�فة الذ� جعله الله في هذا العالم المقهور تحت تسخیره: ومعلوم را�ع. الأكبر

حیل �ش�ل ا �ُ ته �الإنسان ارت�ا� تعالٍ، ممَّ لیَّ ضح من خلال هذا التقس�م ارت�ا� العالم في �ُ و�تَّ 

� وجود الموجودات متعال�ة، یتحقَّ  الفینومینولوج�ة للعالم حیث ��ون الإنسان ذاتاً م�اشر إلى النظرة 

یرت�� وجود العالم بوجود  حیثته، التي هي مر�ز العالم في �لیَّ  فق� �مد� وعي هذه الذات،

                                                           
  .186، ص 01الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین ابن عر�ي محیي1

  .210، ص المصدر نفسه2

  .277، ص 04المصدر نفسه، الجزء3

  .184، ص 01، الجزءالمصدر نفسه4
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وسب�ه وأفلاكه، مقاماته وحر�اته وتفصیل ط�قاته  وعلته روح العالم"ه ابن عر�ي الإنسان الذ� �عدُّ 

وصح له التأله لأنه خل�فة الله في العالم والعالم مسخر له مألوه، �ما أن الإنسان مألوه � ..] [.

  .ل أعلى مراتب ودرجات الإنسانمثِّ �ُ  هو الإنسان الكامل الذ� والمقصود هنا  1".تعالى

و�لورها  رهاوحدة الوجود التي طوَّ  نظر�ةب م�اشرٍ  �رت�� تعر�ف العالم عند ابن عر�ي �ش�لٍ و 

، والتي ��ون العالم إحد� طرفیها والله طرفها الآخر، والإنسان �ةانضمن فلسفته الروح �املٍ  �ش�لٍ 

وهل قال ابن عر�ي فعلا  الكامل هو سببها وأینها، ف�یف تتبلور وحدة الوجود في الف�ر الأكبر�؟

  ث ابن عر�ي؟وحدة وجود تحدَّ  لوجود؟ وإن �ان ذلك �ذلك، فعن أ�بوحدة ا

  بین النفي والإث�ات الوجود عند ابن عر�ي وحدة :ثان�ا

 للجدل في الف�ر الإنساني عموماً  وإثارةً  ل مفهوم وحدة الوجود أحد أكثر المفاه�م تعقیداً �مثِّ 

ل السبب الرئ�س في حملات تكفیر على وجه الخصوص، وقد مثَّ  وفي الف�ر الصوفي الأكبر�ّ 

أكثر معارضي  ولعلَّ . ومه لب�ان �فره وضلاله المزعومالشیخ محي الدین، وعل�ه اتكأ أكثر خص

وتن�ع معارضتهم  2"علماء الرسوم"تسمیتهم ابن عر�ي بـ بُّ حِ هذا المفهوم هم الأصولیون أو من �ُ 

                                                           
  .182، ص01الفتوحات الم��ة، جزء: الدین بن عر�ي محیي1

وما خل� الله أش� ولا أشد من علماء الرسوم على أهل الله المختصین بخدمته العارفین �ه من طر�� الوهب «: ینظر 2

 الذین منحهم أسراره في خلقه، وفهمهم معاني �تا�ه، وإشارات خطا�ه
ّ
للرسل علیهم ، فهم لهذه الطائفة مثل الفراعنة الإلهي

وجه یرونه في نفوسهم، ووجه آخر یرونه ف�ما خرج عنهم، ف�سمّون ما یرونه في : ف�ل آ�ة منزلة لها وجهان.[...] السلام

و�ر�� ابن عر�ي حدیثه عن علماء . 421المصدر نفسه، ص»...نفوسهم إشارة ل�أنس الفق�ه صاحب الرسوم إلى ذلك

ولما «: متصوفة نهجا ومنهجا للتعبیر والإفصاح عن م�اشفاتهم وأسرارهم �قول في ذلكالرسوم �اللغة الإشار�ة التي اتخذها ال

�ان الأمر في الوجود الواقع على ما سب� �ه العلم القد�م �ما ذ�رناه عدل أصحابنا إلى الإشارات �ما عدلت مر�م علیها 

و�واصل ابن عر�ي نقده لعلماء الرسوم .  سهاالمصدر نفسه، الصفحة نف ».السلام من أجل أهل الإفك والإلحاد إلى الإشارة

عبر صفحات الفتوحات الم��ة محاولا ب�ان الصراع أو الحرب التي �انت من الفقهاء ضد المتصوفة، ولا یتوانى عن تقد�م 

إن من شأن عالم «: ومن أهم مواضع النقد هذه قوله. الحجج التي تجعل للمتصوفة أو لأهل الكشف الرفعة والمقام الح�

فهمني ر�ي و�ر� أنه أفضل منه وأنه صاحب العلم، إذ �قول من هو من : لرسوم في الذب عن نفسه أنه یجهل من �قولا

قال أبو یز�د ال�سطامي رضي الله عنه في هذا المقام [...] إن الله ألقى في سر� مراده بهذا الح�م من هذه الآ�ة : أهل الله

حدثني : �قول أمثالنا. یتا عن میت، وأخذنا علمنا من الحي الذ� لا �موتأخذتم علم�م م: وصحته یخاطب علماء الرسوم
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 هم �قفون على الظاهر فحسب، والظاهرُ نهم من فهمه، ذلك أنَّ لهذا المفهوم في الأصل من عدم تم�ُّ 

ن من تتم�َّ  منفتحةٍ  قو�ةٍ  لكةٍ ناقض ال�اطن، ولكنه �حتاج إلى مَ حسب ابن عر�ي، لا یُ  ،وإن �ان

من ذلك، اختلف الدارسون  وانطلاقاً . ز الإیدیولوجيالإنصات والفهم، دون الح�م المسب� أو التحیُّ 

. في تحدید مفهوم وحدة الوجود عند ابن عر�ي، �ما اختلفوا في نسبته إلى الشیخ الأكبر من عدمها

  ه لم �قل �ه؟بهذا المفهوم أم أنَّ  ة الوجود عند ابن عر�ي؟ وهل قال فعلاً فماذا تعني وحد

 :  في مفهوم وحدة الوجود  . أ

من  نوعاً ، وإن �نا نلمس وم واحد لوحدة الوجودفي بلورة مفه لطالما �ان الاختلاف �بیراً 

العالم  أو أنَّ  �ونه اتحاد الله �العالم،الاتفاق حول المفهوم السطحي لهذا المصطلح �ما یتقارب مع 

مذهب الذین یوحدون الله والعالم، و�زعمون أن �ل شيء  Pantheismوحدة الوجود "فـ  والله واحد،

  . م على عت�ات النص الأكبر� ولكن هذا المفهوم سرعان ما یتحطّ  1."هو الله

                                                                                                                                                                                     

و�ان الشیخ أبو مدین . مات:عن فلان، وأین هو؟ قالوا. مات: وأین هو؟ قالوا. حدثني فلان: قلبي عن ر�ي، وأنتم تقولون 

ئتوني بلحم طر� یرفع همم أصحا�ه، ما نر�د نأكل قدیدا، هاتوا ا: قال فلان عن فلان عن فلان �قول: رحمه الله إذا قیل له

هذا قول فلان أ� شيء قلت ما خصك الله �ه من عطا�اه من علمه اللدني أ� حدثوا عن ر��م واتر�وا فلانا وفلانا فإن 

و�نظر في ذلك . 424المصدر نفسه، ص  »…أولئك أكلوه لحما طر�ا، والواهب لم �مت وهو أقرب إل��م من حبل الور�د

  .399، ص 05المصدر نفسه، الجزء: وأ�ضا. 149، ص 07ه، الجزءالمصدر نفس: أ�ضا

 370-367، ص2001 ،�1 القاهرة، عر�ي، دار الفجر للنشر والتوز�ع،نظر�ة المعرفة عند ابن : ساعد خم�سي: ینظر.  

ومذهب وحدة الوجود  .569، ص 1982، دار الكتاب اللبناني، بیروت، 02المعجم الفلسفي، الجزء: جمیل صلی�ا 1

مذهب قد�م أخذت �ه البراهمان�ة، والرواق�ة، والأفلاطون�ة الجدیدة، والصوف�ة، فالبراهمانیون یردون �ل شيء إلى الله، «

و�عتقدون أن براهمان هو الحق�قة الكل�ة ونفس العالم وأن جم�ع الأش�اء الأخر� ل�ست سو� أعراض ومظاهر لهذه الحق�قة، 

إن الله : موجود واحد، وإن العالم لا ینفصل عن الله، وفلاسفة الأفلاطون�ة الجدیدة �قولون  إن الله والعالم: والرواقیون �قولون 

واحد، وإن العالم �ف�ض عنه �ف�ضان النور عن الشمس، وإن للموجودات مراتب مختلفة، إلا أنها لا تؤلف مع الله إلا 

موجود واحد هو الموجود المطل�، أما العالم فهو ول�س هناك إلا . إن الله هو الح�: والمتصوفون �قولون . موجودا واحدا

. المرجع نفسه، صفحة نفسها." مظهر من مظاهر الذات الإله�ة، ول�س له وجود في ذاته، لأنه صادر عن الله �التجلي

ف و�ر� عبد الوهاب المسیر� أن وحدة الوجود مذهب موحد عند �ل القائلین �ه سواء �انوا روحانیین أو مادیین، والاختلا

وحدة الوجود (في المنظومات الحلول�ة الكمون�ة الروح�ة -أ: "بینهم إنما في التسم�ات بینما الجوهر والمبدأ فهو واحد
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ابن عر�ي لم �ستعمل ع�ارة وحدة الوجود ولم �صطلح  ه سعاد الح��م إلى أنَّ ن�ِّ في البدا�ة، تُ 

إن ع�ارة وحدة الوجود ابتدعها دارسوا ابن عر�ي، أو �الأحر� صنفوه في زمرة القائلین بها : "علیها

وما ثمة إلا (، )الوجود �له واحد: (تمس وجه ابن عر�ي من جمل أمثالو�التالي استدل المل[...] 

، إلى القول �أنه من أنصار وحدة الوجود، وحدة تفارق وحدة المادیین )وما في الوجود إلا الله(، )الله

هذا الغ�اب لمصطلح بهذه الأهم�ة في �تا�ات ابن عر�ي  ولعلَّ  1."بتغلیب الجانب الإلهي فیها

-�هذا  ب ابن عر�ي مصطلحاً حال أن یتجنَّ  عقل �أ�ِّ الضخمة لا �م�ن أن ��ون دون قصد، فلا �ُ 

، بل نر� أنه فةً صد -وف�ة الذین قبله، ورغم الجدل الذ� �ان حوله آنذاكرغم شیوعه عند الص

ن ابن عر�ي قد ا أن ��و إمَّ : نلاستعمال المصطلح أمرا ر هذا الغ�ابفسّ و�ُ  .تماماً  مقصودٌ  بٌ تجنُّ 

معة السیئة التي �انت تلاح� أصحاب وحدة الوجود، والمضا�قات التي للسُّ  تجنب استخدامه نظراً 

ا وإمَّ . إضافة إلى إحالة هذا المصطلح على الف�ر الفلسفي الغر�ي ض لها الصوف�ة عموماً �ان یتعرَّ 

وحدة الوجود التي �قول بها تخالف تلك التي س�قته، و�التالي فهو  نَّ البرهنة على أقد أراد أن ��ون 

خدام و�الرغم من عدم است .حهرجِّ عتراف �المفهوم السائد في زمانه، وهو ما نُ من اللاإ  نوعٌ 

س لأكبر نظر�ة في وحدة  المصطلح، إلاَّ أن من الدارسین من اعتبر أن �تا�ات ابن عر�ي تؤسِّ

  .الوجود، والتي تجاوزت �لَّ النظر�ات والمفاه�م السائدة إلى غا�ة عصره

حیث لا ��ون لذات، ها تعال�م الصوف�ة هي اتصال العالم �ا� أو �اقرُّ وحدة الوجود �ما تُ  إنَّ 

اتسع مفهوم  سو� تجل�ات للذات الإله�ة في الموجودات، ومن ثمَّ  world/universالكون /العالم

                                                                                                                                                                                     

، �سمى المبدأ الواحد الإله، ولكنه إله �حل في مخلوقاته و�متزج ثم یتوحد معها و�ذوب فیها تماما �حیث لا �صیر )الروح�ة

  .المادة فعلا/دونه حلول�ة شحوب الإله، فهو إله اسما، ولكنه هو الطب�عةله وجود دونها ولا �صیر لها وجود 

، یتم الاستغناء تماما عن أ�ة لغة روح�ة أو مثال�ة )وحدة الوجود الماد�ة(في المنظومات الحلول�ة الكمون�ة الماد�ة -ب

ولذا فنحن نسمیها حلول�ة من (قانون الحر�ة  و�سمى المبدأ الواحد قوانین الطب�عة أو القوانین العلم�ة أو القوانین الماد�ة أو

و�رغم الاختلاف الظاهر بین وحدة الوجود الروح�ة ووحدة الوجود الماد�ة، فإن بنیتهما واحدة، یتسمان ) [...] دون إله

الف�ر، الفلسفة الماد�ة وتف��ك الإنسان، دار : عبد الوهاب المسیر�  ».�الواحد�ة و�محو الثنائ�ات والمقدرة على التجاوز

 .39، 38، ص ص 2007، 2دمش�، �

  .1145، ص صوفيالمعجم ال: سعاد الح��م 1
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الموجودات مهما �انت طب�عتها أو ش�لها أو غرضها، وعل�ه، �ص�ح  وحدة الوجود ل�شمل �لّ 

  .ا تجل�اتهالذات لا غیر، وما سو� ذلك ل�س إلاَّ /الله، هو وجود ه واحداً الوجود �لُّ 

عتبرهم أهل العداء للمتصوفة وت كنُّ جعلت أغلب الت�ارات الدین�ة والمذاهب تُ  ،هذه الرؤ�ة

ل تش�َّ  ،ومن هنا مثلاي الذات في الحجر ن من رؤ�ة تجلّ یتم�َّ  وجنون، فأ� عاقل مروق وغلوّ 

وقد �ان . ز، ولا یزال، العلاقة بین المتصوفة وغیرهم من الت�ارات الإسلام�ةسوء الفهم الذ� میَّ 

قبل –، نذ�ر منها طب�عة المتصوفة الذین �انوا طوال قرون من الزمانمجتمعة لذلك أس�اب عدیدة

��تبون و عن الآخر�ن، بل  عن المنط� والعقل، بل �عیداً  ��تبون �عیداً  -ابن عر�ي على الأقل

واللغة الإشار�ة، وم�اشفاتهم وفتوحاتهم ملتزمین مبدأ الإخفاء  في عزلتهم�تا�اتهم و�قولون أقوالهم 

ح �اب التأو�ل ومعه �اب إساءة تِ زاهدین في التعلیل ومترفعین عن التبر�ر أو التوض�ح، و�ذلك فُ 

الخلاف بین  ساهم �ش�ل �بیر في تأجیج -إذا صحت الع�ارة–هذا المنهج الصوفي العر�� . الفهم

 رفضه جملةً  تمَّ مصطلح وحدة الوجود هو أحد أبرز نقا� الخلاف حیث و . ة وغیرهمالمتصوف

  .وتفص�لاً 

هم یجمعون في رؤ�تهم بین وصف المتصوفة �التناقض، ذلك أنَّ إلى ذلك،  ، إضافةً وقد تمَّ 

وفي هذه النقطة . أخر�  من جهةٍ  م�اشرٍ  تنز�ه الذات وإطلاقها من جهة، واتصالها �العالم �ش�لٍ 

في  ةً ل هوَّ مثِّ �ُ  ة الذ� ظلَّ فهذا التناقض الحاصل هو مأزق المتصوِّ  إلى أنَّ  1حسین مروة �شیر

هذا المأزق، وذلك عن طر�� ابن عر�ي قد حاول أن �عالج  أنَّ  دمنهجهم الروحاني، ولذلك، یؤ�ِّ 

نراه : "�قول في ذلك الذات عن صفاتها وأسمائها الحسنى،، تقوم على مبدأ فصل مخالفةٍ  ات�اع رؤ�ةٍ 

الجمع بین التنز�ه والإطلاق [یلجأ إلى استحالة جدیدة في معالجة الاستحالة الأساس�ة ] ابن عر�ي[

فهو �ضع فارقا بین الذات الإله�ة وأسمائها الحسنى، ] من جهة والاتصال �العالم من جهة أخر� 

مع العالم، أو طرف وحدة  و�جعل الأسماء طرف الاتصال لكي ی�قي الذات في تعالیها المطل�،

                                                           
، 2008 ،�2 دار الفارابي، بیروت،، 03النزعات الماد�ة في الفلسفة العر��ة الإسلام�ة، مجلد: حسین مروة: ینظر 1
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من خلال هذا  واضحٌ .ن مفارقة الجمع بین الله والعالمابن عر�ي قد ضاعف م أ� أنَّ 1."الوجود

سا�قوه، بل وأضاف حسین مروة یر� أن ابن عر�ي قد وقع في المأزق ذاته الذ� وقع ف�ه  النص أنَّ 

حتى  عن العالم، بل ومنفصلةً  ومنفصلةً  متعال�ةً  ،مطلقةً  ،هةً ت الذات منزَّ حین ظلَّ  جدیداً  تناقضاً 

  عن أسمائها

م �سطح�ة أو فهَ ابن عر�ي لا �م�ن أن تُ وحدة الوجود ضمن ف�ر  بینما تر� سعاد الح��م أنَّ 

ه ن وصفه، �أنَّ م�ِ ، �ُ ، وذلك عبر تقد�مها وعرضها للنص الأكبر� �ش�لٍ صاغ بهذا الش�لتُ ة عبث�َّ 

التوحید ونظرة ابن " أولى أنَّ  فهي تر� في نظرةٍ . ذاتهین یلی� �عم� و�ثافة نص الشیخ محي الد

عر�ي إل�ه، وفهمه له، هما مفتاح وحدة الوجود عنده، إذ لو استقل المم�ن �الوجود، ولو للحظة، 

إذن، توحید . وشار�ه من حیث الغنى، �الألوه�ة. لاستغنى في هذه اللحظة عن الخال�، أ� الح�

نص سعاد  ىهذه الع�ارات یتجلَّ  لومن خلا 2."توحید الوجود الألوه�ة، �قتضي عند ابن عر�ي

ح ارت�ا� لعم� طرح القض�ة وحسن ت�س�طها، فهي توضِّ وذلك لنص ابن عر�ي،  الح��م امتداداً 

ا �ان وجود فلمَّ . والوجود، والألوه�ة) الأع�ان الثابتة(مفهوم وحدة الوجود �مفهوم المم�نات 

�فعل الإیجاد الصادر عن الح�، وفعل الإیجاد عند ابن عر�ي لا ��ون في  المم�نات مح�وماً 

، ومتى انقطع عاد المم�ن إلى متواصلٌ  مستمرٌّ  ما هو فعلٌ لحظة زمن�ة واحدة �لحظة الخل�، وإنَّ 

إن العدم أقو� من : "ر ذلك نص ابن عر�ي �قولهسِّ فَ و�ُ  ،ف عن أن ��ون موجوداً ل وتوقَّ الأوَّ  هِ مِ دَ عَ 

ود لأن المم�ن أقرب نس�ة إلى العدم منه إلى الوجود، ولذلك سب� �الترج�ح على الوجود في الوج

[...] المم�ن، فالعدم حضرته لأنه الأسب� والوجود عارض له، ولهذا ��ون الح� خلاقا على الدوام 

 فح�م العدم یتوجه على ما وجد من الصور، وح�م الإیجاد من واجب الوجود �عطي الوجود دائماً 

، و�التالي 3."عین صورة �عد عین صورة، فالمم�نات بین إعدام للعدم و�ین إیجاد لواجب الوجود

 د وهو الح�، ومن ثمَّ عن الموجِ  لا �م�ن أن �ستقلَّ وجود المم�نات  فإنَّ  ولما �ان الأمر �ذلك،

ن أن ینقطع، ومن هنا، م�ِ لا �ُ  حین وجوداً  الموجودات في �لِّ / في المم�نات حاضراً  �ان الح�ُّ 
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��ون فصل الح�ِّ عن الموجودات إساءةً للذَّات المتفرِّدة �فعل الإیجاد، بل و��ون ذلك الفصل 

و�ذلك لا ��ون العالم  .محاولةً لجعل الموجودات قائمةً بذاتها لا علاقة لذات الح�ِّ بها وهو المُحال

فلما �ان الله �ل یوم هو  "ر �ثیر التقلیب، ثابتا على وجه واحد، ولا �م�ن له ذلك، بل العالم متغی

فلا یثبت في شأن �ان تقلیب العالم الذ� هو صورة هذا القالب من حال إلى حال مع الأنفاس، 

العالم ق� على حال واحدة زماناً فردا لأن الله خلاق على الدوام، ولو �قي العالم على حالة واحدة 

  .لاتصال العالم �الح� آخرٌ  ت العالم هو وجهٌ فعدم ث�ا1."زمانین لاتصف �الغنى عن الله

إن الح� هو : "سعاد الح��م وفي شرح ��ف�ة الجمع بین الإطلاق والاتصال �العالم، تقولُ 

الظاهر في �ل صورة والمتجلي في �ل وجه، وهو الوجود الواحد والأش�اء موجودة �ه، معدومة 

بنفسها، ولكن لا ینحصر وجود الح� و�تحدد �ظهوره في المظاهر، بل له وجود متعال خاص 

 قها فالذ� سب� ظهور الأع�ان الثابتة وتحقُّ  وهو الوجود المستقلُّ  2."�ه
ّ
 وحین أوجدَ ، ي العالم الع�اني

سر�ان قوة  زاماً ه، �ان لِ مِ دَ بإظهاره وإعدام عَ  واحدةٍ  على صورةٍ  غیر ثابتٍ  مختلفاً  داً متعدِّ  العالمَ 

و�التالي ع، غیر متقطِّ  متواصلاً  �اناً هذه الموجودات سرَ  في �لِّ  )نْ �ُ (ر عنها �الكلمة عبَّ الإیجاد المُ 

الله، هذه القدرة هي التي قام ابن عر�ي �فصلها  )قدرة(الموجودات في النها�ة تجل�ات لـ  �انت هذه

�سم�ه أبو  وهو ما خ�� الاتصال �العالم، دُّ عَ عن الذات، عن طر�� فصل الأسماء الإله�ة التي تُ 

د في الخطاب ر بها أبو ز�د نشأة الوجو فسِّ أحد المفاه�م التي �ُ  لمثِّ الذ� �ُ ) التجلي الأسمائي(ز�د 

الأسماء الإله�ة تمثل الوس�� العازل بین الذات الإله�ة و�ین " ص في أنَّ یتلخَّ  ، وهو مفهومٌ الأكبر�ّ 

� بها معرفة أ�ا �انت سو� أو تتعلَّ  الذات عن أن یلحقها وصفٌ  العالم، من خلال الأسماء تَْ�طُنُ 

 لتظلَّ 3."العالم أ� تمنحه صفة الوجودلكن هذه الأسماء ذاتها هي التي تتجلى في . معرفة وجودها

                                                           
وتعلم أن الث�ات على حال لا �صح، «: و�نظر أ�ضا قوله. 295، ص 05الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي1

التقلیب، ولا تقلیب للح� إلا في أع�ان المم�نات، وأع�ان فإن صورة الح� لا تعطي الضی�، ولا اتساع لها ولا مجال إلا في 

المم�نات لا نها�ة لها، فالتقلیب الإلهي فیها لا یتناهى فهو �ل یوم في شأن حیث �ان، فما زال الأمر مذ �ان، ولا یزال 

  .32، ص 07المصدر نفسه، الجزء. ».من حال إلى حال
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في أش�اء العالم وموجوداته  �ةً متجلِّ  ،الذات في وجودها المتعال المطل� الخاص، وفي الوقت ذاته

  .عبر أسمائها

د�ة الصادرة عن الواحد المطل�، وحدة الوجود عند ابن عر�ي �قض�ة الكثرة والتعدُّ  وترت��

فمعضلة : "بین طرفین هما الله والعالم ، �ما أوضحنا،تي تر��� بوحدة الوجود التتعلَّ  وهي معضلةٌ 

: و�ان السؤال هو. ثنائ�ة الله والعالم قد طرحت عند �ل من الفلاسفة والمتكلمین قبل ابن عر�ي

�یف صدرت الكثرة عن الواحد، والمحدث عن القد�م، والمعدوم عن الموجود، والفاني عن ال�اقي؟ 

 1."ین طرفي هذه الثنائ�ة هي وس�� الألوهةو�انت وسیلة ابن عر�ي المتمیزة للتقر�ب ب[...] 

والألوهة هي ذاتها الأسماء الإله�ة التي اعتبرها أبو ز�د من ضمن الوسائ� التي استعملها ابن 

ابن عر�ي إش�ال الكثرة  و�حلُّ . عر�ي ل�فصل بین الذات والعالم، و�صل بینهما في الوقت ذاته

د المرا�ا التي تح�� د بتعدُّ ، حیث تنتج الكثرة والتعدُّ دارس�ه �مثال المرا�ا الشهیر الذ� شرحه �لُّ 

ما تع�س صورته مرآة إنَّ  د المرا�ا العاكسة له، و�لُّ بتعدُّ  داً في ذاته، متعدِّ  ائي الذ� ��ون واحداً �الرَّ 

فتتعدد الصور ت�عا لتعدد المرا�ا "على قدر صفائها وجلائها ووضوحها، لا على قدر �مال الرائي، 

ما ��ون ي الح� في الموجودات إنَّ فتجلِّ   2."ذلك أ� تعدد في جانب الذات الإله�ة ذاتهاولا �عني 

�ما  المفاه�م في نظرة ابن عر�ي عموماً  أحد أهمّ  الاستعدادل و�مثِّ  الموجود، )استعداد(على قدر 

  .من ال�حث سیناقش في موضع لاح�ٍ 

 هل قال ابن عر�ي بوحدة الوجود؟  . ب

فهناك من �عتقد أن ابن " على مد� عصور في إجا�ة هذا السؤال،اختلف دارسو ابن عر�ي 

عر�ي قائل بهذه الف�رة، بل تش�ل أساس وتاج مذه�ه، وما الإنسان الكامل إلا نموذج لوحدة بین 

وهناك من قال  3."وهناك من �عتقد �أن ابن عر�ي بر�ء من القول بوحدة الوجود. الخال� والمخلوق 
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المفاه�م السا�قة، وتختلف حتى عن  �ه تختلف عن �لِّ  ةٍ خاصَّ  لوحدة وجودٍ س ابن عر�ي قد أسَّ  �أنَّ 

، �ما هي اتحاد أو الحلاج مثلاً  د في التصوف التقلید�، معوحدة الوجود الصوف�ة التي تتجسَّ 

  .حلول

ل�ست  (Panthéisme)وحدة الوجود �معناها الغر�ي شوقي الز�ن إلى القول إن َّ محمد  یذهب

فها �ما عرِّ و�ُ  1.وحدة أنطولوج�ة عدُّ هذه الأخیرة تُ  لوجود�ة التي قال بها ابن عر�ي، لأنَّ ذاتها الوحدة ا

� ، حیث تعتمد على �عضها في تحقُّ الأجزاء معاً  من العلاقات التي تر�� �لَّ  مجموعةٌ  هي

: النس� حمة، ودون ذلك یختلُّ �حف� لها هذه اللُّ  وجودها، �ما تترا�� وتتوالد من مصدر واحدٍ 

ش�اء عن �عضها یجعلها في لحمة، تن�ع من المصدر عینه، لها نس�ة وث�قة �الأصل، صدور الأ"

و�نخر� هذا �له في الوحدة الوجود�ة مجالا أنطولوج�ا �سیر وفقه المذهب الأكبر�، لأن الوحدة 

جزاءه إلى الوجود�ة تقتضي أن تكون بین الأش�اء نس�ة عبر عنها الرواقیون �النس� الذ� �شدُّ أ

ن ذهب إل�ه هنر� �ور�ا وهو ما 2."�عضها ال�عض، حیث لو اختل جزء واحد فإن النس� ینهار

ن من مقارنة وحدة الوجود عند الغرب بنظر�ة ابن عر�ي في م�ِّ ه لا یوجد مجال �ُ د أنَّ حین أكَّ 

القول "في وحدة الوجود الماد�ة التي تعني  خص عموماً ة تتلَّ ووحدة الوجود الغر��َّ  3.التجلي الإلهي

والمثال من . ول�س الله سو� مجموع الأش�اء الموجودة في العالم. إن العالم وحده هو الموجود الح�

ى هذه سمَّ وتُ . وعند �عض اله�غلیین) دیدرو(و) دول�اخ(هذه الصورة مذهب وحدة الوجود عند 

فهذا المذهب یجعل من العالم أصلاً وذا  4."د�ةالصورة �مذهب وحدة الوجود الطب�ع�ة أو الما

  عالمٌ إلاَّ  ةالانتصار للعالم وموجوداته وإحلال الذات الإله�ة ضمنها و�التالي ما ثمَّ  أولو�ة، حیث یتمُّ 

  .بتضمینها في موجوداته ، تغییب الذات الإله�ة عن العالملهذه الرؤ�ة ، ت�عاً ، لیتمَّ وموجوداتٌ 

                                                           
  .249واللغز، ص  الصورة: محمد شوقي الز�ن: ینظر 1
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 It is impossible to see how what we call monism or pantheism in the West could have »:ینظر 3
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Creative Imagination in the Ṣūfism of Ibn ‘Arabī. Routledge. London. N.Y. 2008. p.116, 117.  
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ف عن ب�ان تعالي الذات الإله�ة وإطلاقها ابن عر�ي لا یتوقَّ  الصادقي فإنَّ و�النس�ة لأحمد 

تعالي الذات الإله�ة عن الوصف، ومن هنا "د أو إضافات، فهو یؤ�ِّ  وتنز�هها عن أن تلحقها نسبٌ 

 1."یتعذر اتهامه �الحلول والاتحاد و�وحدة الوجود �ما هي في أذهان من لم �فهم ف�ر ابن عر�ي

إن توحید الوجود وإن شئت وحدة الوجود : "الصادقي هذه الوحدة عند ابن عر�ي �قوله و�شرح أحمد

غیر أنها وحدة منتشرة . ل�ست أمرا معرف�ا وإنما هو أمر حاصل �غض النظر عن حدیثنا وفهمنا

ص ، حسب الصادقي، تتلخَّ فالوحدة إذاً  2."في الموجودات من حیث اشتراك هذه الأخیرة في الوجود

سننتقل من الحدیث عن الذات والموجودات �ما  ومن ثمَّ  ،ك الموجودات في �ونها موجودةً في اشترا

هو مستو� وجود هذه الموجودات، الأمر الذ�  ،دة، إلى مستو� آخرمات ماد�ة أو مجرَّ هي مجسَّ 

  .ة التعارض بین المطل� والمقید، أو الخال� والمخلوقات أو الذات والموجوداتف حدَّ قد یخفِّ 

راسات المعاصرة حول وحدة الوجود عند ابن عر�ي، ه، ومن خلال الدِّ طرحُ  ظر لما تمَّ و�الن

ابن عر�ي قد  إنَّ  على نفسها القولُ  والتقلید�ة التي ترتدُّ  �ات من الطروحات الكلاس���ة یتبیَّن أنه قد

بدون توجها الذین لا یُ -أغلب ال�احثین  �ع وحدة الوجود الفلسف�ة الماد�ة الغر��ة، ذلك أنَّ اتّ 

الغر�ي ابن عر�ي قد خالف مذهب وحدة الوجود  قد اتفقوا على أنَّ  - على الأقلإیدیولوج�ا أصول�ا 

د بنظر�ة جدیدة ، وتفرَّ ةلحاد�الإ اتتجاهعن �عض الاأو  اجم عن الد�انة المس�ح�ة، والنَّ عموماً 

الشیخ  س نصُّ �یف أسَّ : ناولابدَّ من التساؤل ه .ي والكشفإسلام�ة في وحدة الوجود أساسها التجلّ 

وما الذ�  ،ف�ما قالهالنص الأكبر� وحدة الوجود؟ ما الذ� أخبر عنه جدید للمفهوم  محي الدین

ارات ابن عین خطوات وإشمتت�ِّ  وغیرها سنحاول ف�ما �أتي إجابتها تساؤلاتٌ  ح �ه مناط� صمته؟صرِّ تُ 

مراوغین نسیج اللغة الكث�فة، محاولین سبر بؤر المعاني  ،عر�ي المتناثرة في الفتوحات والفصوص

 عد خم�سينا نعترف مع سا، ذلك أنَّ لمفهوم الوحدة الأكبر�ةالمحتج�ة، �غ�ة تحقی� فهمنا الخاص 

                                                           
  . 385العقل والوجود في ف�ر ابن عر�ي، ص : أحمد الصادقي 1

. یتمیز �ه موجود عن آخر، فن�ون أمام وحدة الكثرة �م�ن القول إن وحدة الوجود هي وحدة ما«.371، ص المرجع نفسه2

�عني ذلك أنه إذا �انت الموجودات تشترك في �ونها جم�عا موجودة، إذ الوجود �عمها، فإنها تتمیز �عضها عن ال�عض 

�ما أن . فلا یجتمع الح� والخل� في وحدة مزعومة. وأن الواحد إنما هو واحد من أجل معرفة أحد�ة الأحد. [...] �الواحد

  .368المرجع نفسه، ص  ».الح� س�حانه واحد من جم�ع الوجوه ل�س ��ثرة ولا تثلیث
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من مسألة ما تحتاج إلى الخوض معه في أكثر من مسألة عر�ي الفي فهم موقف ما لابن " هنَّ أ

المسألة الواحدة تجده في �ثیر من الأح�ان مبثوثا في مؤلفاته، أو ثم إن موقفه من [...] متعلقة بها 

على الأقل مبثوثا في الفتوحات، مما �ضطرك للشروع في موضوع معین من آخر جزء �الرغم من 

  1."أن طرح هذا الموضوع �ان في بدا�ة الكتاب

  :تنز�ه الذات الإله�ة وإطلاقها .1

  :عجز العقل وإدراك القلب .1.1

اعلموا وفقكم الله أن الهو �نا�ة عن الأحد�ة ولهذا قیل في النسب الإلهي ": �قول ابن عر�ي

وفي هذه 2."قل هو الله أحد، فهي الذات المطلقة التي لا تدر�ها الوجوه �أ�صارها ولا العقول �أف�ارها

الكلمات التي افتتح بها ابن عر�ي �تاب ال�اء، وهو نفسه �تاب الهو، تحدید وتوض�ح لإطلاق 

لإله�ة وتنز�هها على أن تبلغها الأعین أو العقول، ولكنه في الحق�قة تأكیدٌ في الوقت ذاته الذات ا

على أنَّ الأعین والعقول أدواتُ إدراك عاجزة وقاصرة ومحدودة، وهي أدوات أهل النظر والظاهر 

واء، فما الذ� أراد قوله من وراء ذلك؟   على السَّ

س�ت  مقابلةٍ  لسلطةٍ  م�اشرٌ  والعقل إنَّما هو إعلاءٌ  ال�صر/إنَّ التر�یز على نفي سلطة العین

عنها النص هي سلطة ال�صیرة والقلب، وهي المقا�لات لكلٍّ من العین والعقل، فهذه الأخیرة أدوات 

داته وأُطُره، فابتغى  إدراك الإنسان العاد� الذ� لم یتم�َّن من تجاوز حدود عقله و�قي مسیَّجا �محدِّ

أداة قاصرة تتعطَّل عند ال�حث في الأصول أو النها�ات، فالعقل، �ما هو الوصول إلى المطل� �

طرف التقاء الإنسان �الماد�ات، �میل إلى تفسیر �ل الظواهر والقضا�ا وفقا لهذه الطب�عة الماد�ة 

والعقلُ �الف�رِ   ***إنَّ الحق�قةَ تُعطِي واحداً أبدا: "وهو ما �سبب عجزه، ولذلك �قول النص الأكبر� 

"في الواحدَ الأحداین ل ال�صیرة والقلب أدوات الإدراك عند أهل الكشف وفي مقابل ذلك تمثِّ  3.

والتجلي؛ أهل الله العارفین �ه، وهي التي تملك القدرة على تحقی� الإدراك �المفهوم الأكبر�، فالقلب 

                                                           
  .255عر�ي المسافر العائد، صالابن : ساعد خم�سي 1

  .107ص رسائل ابن عر�ي،ضمن �تاب ال�اء : بن عر�يمحیي الدین 2

  .287، ص 04الفتوحات الم��ة، جزء: الدین بن عر�ي محیي3
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والقلب [...] شك هو تلك القوة الخف�ة التي تدرك الحقائ� الإله�ة إدراكا واضحا جل�ا لا یخالطه "

ه القلب یختلف عن مفهومه العقلي الفلسفي، هذا الإدراك الذ� محلُّ  1."هو المخاطَب في الإنسان

العجز عن درك الإدراك : (رها في فتوحاتهأن ��رِّ  ص في مقولة ابن عر�ي التي �حبُّ والذ� یتلخَّ 

 العجز،  فلا �منح للشخص إلاَّ العلم �ا� ما هو جهلُ وع من الإدراك العقلي إنَّ فهذا النَّ .) إدراك

ومنا . والعجز عن درك الإدراك إدراك: فمنا من جهل في علمه فقال: "ح في الفصوص قائلاً و�وضِّ 

وهذا هو . من علم فلم �قل مثل هذا وهو أعلى القول، بل أعطاه العلم الس�وت ما أعطاه العجز

 الكشف مجالٌ  ذلك أنَّ . �عجز عن إدراكهافالعقل یدرك الذات المطلقة فق� حین  2."أعلى عالم �ا�

لا �م�نه التجرد �ل�ا "�فوقه و�تعالى عن قدراته ال�شر�ة الماد�ة الواقع�ة، فالعقل �النس�ة لابن عر�ي 

"عن المادة العقل أسیر مجال محدود لا یتخطى نطاق الظاهر "و�ذلك یجعل ابن عر�ي  3.

وأول هذه الحقائ� هي حق�قة الله  4)."العال�ة(بر� المحسوس، و�قف �التالي عاجزا أمام الحقائ� الك

لطب�عة العقل  له، نظراً الح�م على الله �العقل لا یجوز ولا �م�ن تقبُّ  د ابن عر�ي أنَّ تعالى، إذ یؤ�ِّ 

فح�مه س�حانه �أمر على نفسه أولى بنا أن نقبله منه من حُ�مٍ حََ�مَ �ه مخلوق وهو "المحدود، 

ن ات�ع عقله في ح�مه �ما ح�م �ه على ر�ه، ولم یت�ع ما ح�م �ه الرب العقل عل�ه، فما أعمى م

فالعقل عند ابن عر�ي لا یرقى إلى الح�م على الله وحقائ� العلم الإلهي، في حین  5."على نفسه

معرفة [...] �مثل القلب عند ابن عر�ي وعند المتصوفة عموما العضو الذ� ینتج المعرفة الحقة "

�اختصار، القلب هو العضو المسؤول عن �ل ما یتضمنه أو �شیر إل�ه . ه�ةالله والأسرار الإل

ر ساعد خم�سي هذا الإقرار الصوفي �عجز العقل وقوة القلب في و�فسِّ  6."مصطلح علم ال�اطن

                                                           
  .917،918، ص ص المعجم الصوفي: سعاد الح��م 1

  .62فصوص الح�م، ص: الدین بن عر�ي محیي2

  .201نظر�ة المعرفة عند ابن عر�ي، ص : ساعد خم�سي 3

  .813، ص المعجم الصوفي: سعاد الح��م 4

  .274، ص 06الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي5
6 « In Ibn ‘Arabī as in Ṣūfism in general, the heart (qalb) is the organ which produces true 
knowledge … the gnosis (ma’rifa) of God and the divine mysteries, in short, the organ of 
everything connoted by the term “esoteric science” (‘ilm al-Bāṭin).» Henry Corbin: Creative 
Imagination in the Ṣūfism of Ibn ‘Arabī. P. 260. 
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حادث والحادث الخاضع للإم�ان ناقص �الضرورة وهو فان مادام حادث "المقابل �القول إن العقل 

 1"فنى �الضرورة أن �ستوعب و�درك المطل� إدراكا �ل�ا لا ر�ب ف�ه؟و�یف لمن وجد �غیره و�

لا �م�ن  ،، و�التالي� �ه حادثٌ ما تعلَّ  و�لُّ  الإنسان حادثٌ  و�م�ن شرح قول ساعد خم�سي هنا �أنَّ 

أو جوانب  ولكن، هل ُ�غفِلُ هذا الح�م جان�اً . د إدراك المطل�للحادث إدراك القد�م ولا للمحدود المقیَّ 

إذا �ان : � لمسألة الحدوث؟ إنَّ التساؤل الذ� یت�ادر إلى الذهن والجدیر �الطرح في هذا المقامأخر 

ن من حادث، ف�یف للقلب وال�صیرة أن تتم�َّ  �الإنسان والإنسانُ  �ٌ ه متعلِّ لأنَّ  وقاصراً  العقل محدوداً 

؟ ولإجا�ة هذا �الإنسان و�التالي حادثة أ�ضاً  قةٌ ها هي الأخر� متعلِّ طل� مع أنَّ الكشف وإدراك المُ 

التساؤل یجب الرجوع إلى مفهوم الوجود في العلم والأع�ان الثابتة، ومفهوم الظهور والوجود 

نه في العالم أ� من حیث ظهوره وتعیُّ  ؛من حیث جسمانیته ومادیته الع�اني، فالإنسان حادثٌ 

 ت�عاً –العقل  و�التالي فإنَّ  -�ما رأینا سا�قا–م�انه من حیث وجوده العلمي وإ  الخارجي، ولكنه قد�مٌ 

 م�اشراً  ارت�اطاً  مرت�طاً  مرت�طة �الجانب الماد� للإنسان ��ونُ  و�ما هو أداةٌ  -لما قال �ه ابن عر�ي

ن أن م�ِ روحان�ة �الوجود العلمي الذ� �ُ  بهذا التعین والظهور، في حین یرت�� القلب �ما هو أداةٌ 

  .قبل التعین والظهور- حاني أو الوجود الغیبي؛ وجود مانسم�ه الوجود الرو 

بینما  ماد�ةٌ  العقل أداةٌ  ا علاقة العقل �ماد�ة الإنسان وعلاقة القلب �الروح، ولماذا قلنا إنَّ وأمَّ 

لمستو�ات الصورة في المفهوم الأكبر� �ما س�أتي  د ت�عاً هذه العلاقة تتحدَّ  فإنَّ : روحان�ةٌ  القلب أداةٌ 

إذ ��ون العقل میزة الصورة الماد�ة التي تر�� الإنسان �العالم، بینما ��ون القلب أداة التفصیل، 

  . الر�� بین الإنسان وأصله الروحاني

الف�رة المطروحة أعلاه قد شابها �عض النقص الذ� ارتأینا أن  ن أنَّ ومن خلال ذلك، یتبیَّ 

لإدراك  الماد�ة الإنسان�ة، والقلب أداةٌ /حداثة الجسمان�ة ثٌ ه حادِ لأنَّ  له �ما ذ�رنا، فالعقل عاجزٌ �مِ نُ 

  .م الروح في العلم الإلهيدَ قِ  ، وقد�مٌ ه أزليٌّ الح� وللكشف لأنَّ 

                                                           
  .202نظر�ة المعرفة عند ابن عر�ي، ص : ساعد خم�سي 1
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من الناح�ة الماد�ة الواقع�ة العقل�ة،  مطلقاً  طرحه، تنز�هاً  لما تمَّ  ل��ون تنز�ه الذات، وفقاً 

�م�ن للقلب إدراك  وإدراك القلب لها، هل فعلاً  ولكن ماذا عن تنز�ه الذات من الناح�ة الروحان�ة

  وجه؟ الح�؟ وإن �ان الأمر �ذلك ف�أ�ِّ 

  :مراتب إدراك الح� .2.1

والعین في : "جیبنا نص الشیخ محي الدین عن هذا التساؤل المطروح قائلاً سرعان ما یُ 

 الظاهر محل لل�صر وال�صیرة في ال�اطن محل للعین الذ� هو �صر في عین الوجه، فاختلف

الاسم عل�ه، وما اختلف هو في نفسه، ف�ما لا تدر�ه العیون �أ�صارها، �ذلك لا تدر�ه ال�صائر 

من  عدُّ نفي الإدراك عن ال�صیرة �ُ  ولعلَّ . وجهٍ  عن الإدراك �أ�ِّ  فالذات الإله�ة �عیدةٌ  1."�أعینها

ه �قرُّ في أكثر من إذا عرفنا أنَّ  المفاجآت التي قال بها ابن عر�ي وُ�جهل غرضه من ذلك، خاصةً 

  . موقف �أهم�ة ال�صیرة التي هي أداة القلب في إدراك الح� و�لوغه من طرف أهل الله

هذا الطرح یندرج ضمن  إنَّ  :ر هذا الاختلاف في الرؤ�ة الأكبر�ة فنقولسنحاول هنا أن نفسِّ 

: لنظرة في قولهص هذه ابوحدة الوجود عنده، وتتلخَّ  م�اشرٍ  � �ش�لٍ نظرة أكبر لابن عر�ي تتعلَّ 

فل�س الح� إلا ما هو عل�ه الخل� لا یر� من الح� ولا �علم غیر هذا وهو في نفسه على ما علم "

 2."وله في نفسه ما لا �صح أن �علم أصلاً، وذلك الأمر الذ� لا �علم أصلاً هو الذ� له بنفسه

 ، فالح� لا �م�ن أن ُ�عرف إلاَّ جوانب إدراك الح� ��لِّ  مُّ لِ یُ  م هذا النص الكثیف الموجز شرحاً و�قدِّ 

فإذا . ر في خل� اللهمن خلال خلقه ولذلك أمر الله ع�اده �النظر في آ�ات الكون وفي أنفسهم والتدبُّ 

أراد العبد أن یر� الح� ما استطاع أن یراه، ولكن إن أراد أن یر� الح� في الخل� أو العالم أو في 

: وهو معنى قوله. م الجبلب ذلك ولكنه رآه في تحطُّ نفسه رآه، فلذلك ما رأ� موسى الله حین طل

ة وحتى أهل الله الناس من الخاصَّ  و�نسحب الأمر على �لِّ .)  ما هو عل�ه الخل�فل�س الح� إلاَّ (

فالف�ض الإلهي واسع لأنه واسع العطاء فما "یر� الح� على قدر استعداده وقبوله  العارفین �ه ف�لٌّ 

                                                           
  .44، ص 07الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي1

  .91، ص المصدر نفسه2
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ومن هذا الف�ض الإلهي العلم �ا� وشهوده وإدراكه،  1."ما تقبله ذاتكعنده تقصیر وما لك منه إلا 

.) م أصلاً علَ أن �ُ  له في نفسه ما لا �صحُّ (ا الح� فـ  ذاته وقبوله واستعداده أمَّ فما یر� المشاهد إلاَّ 

  :إدراك الح� مرتبتین ن أنَّ ومن هنا یتبیَّ 

  ٌیبلغها أهل الله دون غیرهم وهي المرت�ة التي �صلون فیها إلى إدراك الح� حسب  مرت�ة

�ه في العالم وفي أنفسهم، و��ون حسب استعدادهم وقبولهم لرؤ�ة هذه التجل�ات والفهم تجلّ 

 .عن الله

  ٌلع عل�ه ا لا �طَّ لا یبلغها الخل� ولا ین�غي لهم ذلك، وهي ما للح� في نفسه ممَّ  ومرت�ة

الله ب�ساطة هو مختلف �طر�قة متفردة عن �ل ما �م�ن أن "فـ . م�ن لهم ذلكولا �ُ الخل� 

نعرفه أو نتخیله، فلا �م�ننا تحقی� معرفة تامة أو وعي بجوهر الذات الإله�ة لأن هذا 

وهذه هي المرت�ة التي ینفي ابن عر�ي بلوغ الإدراك إلیها، فلا العین  2."الأمر �فوق إدراكنا

 . �نها أن تبلغ ما � في نفسه، وهي مرت�ة التنز�هولا ال�صیرة �م

ر التناقض الظاهر بین نصوص ابن عر�ي بین قوله بإدراك الح� �ال�صیرة و�هذا �م�ن لنا أن نفسِّ 

 �تا�ات ابن عر�ي عموماً  فتقس�مُ . أخر�  من جهةٍ  ش�لٍ  والقلب من جهة، واستحالة إدراكه �أ�ِّ 

 بإزالة الغموض وفهم التناقض الذ� طالما �ان مح�َّ  مح حتماً ن المرتبتین س�سوإدراجها ضمن هاتی

  .في دراسات ابن عر�ي جدلٍ 

ففیها یتفاضل العارفون وأهل الله وخاصته، وأداتها القلب وال�صیرة، وهي  ،ا المرت�ة الأولىأمَّ 

ابن ج الحق�قة، وهنا یت�ع المرت�ة حیث ��ون القلب موضع الإدراك والمعرفة والم�ان حیث تتوهَّ 

لا �مثل القلب، في القرآن ومصادر الإسلام عموما، "ج عنه، إذ عر�ي المعنى القرآني للقلب ولا یخرُ 

القلب هو . الجانب العاطفي والانفعالي من الطب�عة الإنسان�ة، ولكنه مر�ز الوعي والإدراك والذ�اء

                                                           
  .91، ص 07الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي1

2 « Allah is simply uniquely different from whatever we may know or imagine. We can not 

achieve full knowledge or awareness of the Essence (Dhât) of Allah because this is beyond 

our perception.» Mohamed Haj Yousef: Ibn ‘Arabî- Time and Cosmology. 1st pub. Routledge. 

London, N.Y. 2008. P.125. 
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مفاه�م ابن عر�ي،  ضمن. الملكة الإنسان�ة القادرة على احتضان الله في أكبر وأوسع تمظهراته

القلب وحده �ستط�ع معرفة الله والحقائ� �طر�قة مر��ة تشمل �لا من الفهم العقلاني، والكشف فوق 

 وهنا تبرز أهم�ة القلب في الف�ر الإسلامي والصوفي عموماً  1]."الذ� یتجاوز العقل[العقلاني 

أداة تثبت من خلالها  مع القلب] ابن عر�ي[تعامل "والف�ر الأكبر� على وجه الخصوص، فقد 

م القلب قسمین أو وهو �قسِّ  2."المعرفة الذوق�ة، وهي �معنى آخر البؤرة التي تتجلى فیها المعرفة

والآخر إیجابي یتمثل بتحول ) [...] الغفلة(المستو� السلبي المتمثل بنس�ان القلب � : "مستو�ین

بوصفه موضع الروح التي هي إجمال القلب إلى مجلى للتجلي الإلهي، ووعاء للمعرفة الحق�ق�ة 

و�مثل العقل الطرف الرا�� بین القلب حیث تتموضع الروح و�ین  3."لكل ما هو إلهي في الإنسان

  .العالم عموماً 

 
ّ
و�ر�� بینه و�ین ال�صیرة والقلب، فالف�ض  و�ستخدم ابن عر�ي مصطلح الف�ض العقلي

من  ، والروحُ الروحِ  موطنَ  ا �ان القلبُ لب، ولمَّ � بدورها الق� ال�صیرة التي تغذّ العقلي هو ما �غذّ 

هذا   أنَّ مع العالم الأعلى، إلاَّ  دائمٍ  هذه الروح في تواصلٍ  ض أن تظلَّ فترَ ه �ُ ، فإنَّ الملكوتِ  عالمِ 

بین العقل والقلب، وانفرد العقل �محاولة الفهم و�لوغ الجوهر،  الاتصال قد ینقطع إذا حدث انفصالٌ 

، و�عجز عن تنو�ر ال�صیرة والقلب، و�غرق في ه �عجز عن الإدراك أولاً فإنَّ  وحاول تجاوز قصوره،

ل أدوات الإدراك الحق�ق�ة، وتنتصر حینها القو� النفس�ة للعقل  فیتصف هنالك "الأخطاء وُ�عطِّ

في  الإنسان �ع�ادة الش�طان والهو� �ما تقدمت إشارات الشرع إلى ذلك، و�صیر العقل أسیراً 

ثمرة ذلك ظلمة القلب وانطفاء نور جوهره الخاص، وذهاب رون� ال�صیرة لانقطاع و [...] مملكته 

                                                           
1 «In the usage of the Qur’an and Islamic sources in general, the heart designates not the 

emotive and affective side of human nature, but the center of consciousness, awareness, and 

intelligence. The heart is the human faculty that can embrace God in the fullness of his 

manifestation. Ibn ‘Arabi’s terms the heart alown can know God and the realities in a 

synthetic manner embracing both rational understanding and supranational unveiling.» 

William C. Chittick: Ibn ‘Arabi Heir to the Prophets. 1st pub.Oneworld publications. London 

2012. P. 33. 
، �1دمش�، بیروت، �غداد،  س، دار المد� للثقافة والنشر،قاسم محمد ع�ا: ماه�ة القلب، تحقی�: الدین بن عر�ي محیي2

  .10، 9 ص ، ص2009

  .24، 23 ص ، صالمصدر نفسه3
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و�ذلك �شتر� الف�ر الأكبر� نوعاً من التواصل بین العقل والقلب،  1."الف�ض العقلي على ال�صیرة

وعلى الع�س من ذلك، �م�ن له أن ��ون . ولكن لا �م�ن للعقل �أ� حال أن ��ون أداة لبلوغ الح�

  .ي إدراك ال�صیرة وجوهر القلب للحّ� إذا أُسيء استخدامهعائقاً ف

فالنص الأكبر�، إذاً، �قدم تقس�ما لمراتب إدراك الح� حتى ُ�قِرَّ بتنز�ه الذات عن الإدراك 

و�ذلك، فلا �م�ن �أ� حال أن یجمع الذات �العالم �طر�قة . الع�اني العقلي وعجز ال�صیرة عن ذلك

یتمُّ الجمع بین الح� والخل� في عم� التنز�ه تُخلُّ بهذا التنز�ه، وإنما
وأصله عن طر�� ش��ة من  2

فما هي . المفاه�م المرت�طة والتي تم�َّن ابن عر�ي فعلاً عبرها من ب�ان سر�ان الحّ� في الوجود

  هذه المفاه�م؟ و�یف تنتظم ف�ما بینها لتؤسس فهما جدیدا للوحدة وف� رؤ�ة الشیخ الأكبر؟ 

 وحدة الح�؟وحدة الوجود أم  .2

مها ابن عر�ي والتي تساهم في تحدید وتوض�ح مفهوم الوحدة المفاه�م التي �قدِّ  أحد أهمِّ  إنَّ 

، ومفهومه الجدید مات الف�ر الأكبر� عموماً مقوِّ  ل أحد أهمِّ �مثِّ  هو مفهوم الصورة، وهو مفهومٌ  هعند

أهمیتها في مفهوم  دف�یف عرف ابن عر�ي الصورة؟ و�یف تتحدَّ . للوحدة على وجه الخصوص

 الوحدة؟

  :الصورةفي مفهوم . 1.2

ا الصورة الظاهرة فأمَّ . �اطنةٌ  وصورةٌ  ظاهرةٌ  صورةٌ : ، حسب ابن عر�ي، صورتانموجودٍ  لكلِّ 

ا الصورة ال�اطنة فهي وأمَّ . ه الواقع�ة الماد�ة في العالمحق�قتَ  فهي الوجه الذ� �قابل �ه الموجودُ 

                                                           
  .83ماه�ة القلب، ص : الدین بن عر�ي محیي1

�عتبر ابن عر�ي أن التنز�ه في مواضع یتحول إلى سوء أدب مع الله تعالى، إذ لا �صح نفي ما أخبر �ه الح� عن نفسه 2

  : ومن أمثلة ذلك قوله

  وإن قلت �التشب�ه �نت محددا***داـــــفإن قلت �التنز�ه �نت مقی«

 .70فصوص الح�م، ص: الدین بن عر�ي محیي» .و�نت إماما في المعارف سیدا***وإن قلت �الأمر�ن �نت مسددا

فش�َّه ) ل�س �مثله شيء(وقال تعالى . فش�َّه) وهو السم�ع ال�صیر(فنزه، ) ل�س �مثله شيء(قال الله تعالى  «: ینظر أ�ضا

  .نفسه، صفحة نفسهاالمصدر  ».فنزَّه وأفرد) وهو السم�ع ال�صیر(وثنى، 
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 جسمان�ة، وصورٌ /ماد�ة ومنه، ��ون للعالم صورٌ . حق�قته الروح�ة الوجه الذ� �قابل �ه الموجود

الموجود الماد�ة مرت�طة �الروح�ة، وحقائ� صور /وتكون حقائ� صور العالم. روح�ة/معنو�ة

والارت�ا� الأول ��ون عن طر�� ارت�ا� . الموجود الروح�ة مرت�طة بدورها �صورة الح�/العالم

، لكن حقائ� الصورة وظ�ف�اً  من الصورة الماد�ة الواقع�ة ارت�اطاً  حقائ� الصورة الروح�ة �أش�الها

بینما ��ون الارت�ا� الثاني عن طر�� ارت�ا� حقائ� . الروح�ة تتعالى عن تلك الماد�ة وتتجاوزها

الصورة الروح�ة �الصورة المطلقة الكل�ة وهي صورة الح� تعالى وهو ارت�ا� افتقار وعبود�ة و��ون 

�قول نص ابن . صورة الموجود الروح�ة و�قدر استعداده وتهیُّئه لقبول هذا الارت�ا� �قدر ما تقتض�ه

فما صحت الخلافة إلا للإنسان الكامل، فأنشأ صورته الظاهرة من حقائ� العالم : "...عر�ي

ما قال ) �نت سمعه و�صره: (وصوره، وأنشأ صورته ال�اطنة على صورته تعالى، ولذلك قال ف�ه

وه�ذا هو في �ل موجود من العالم �قدر ما تطل�ه حق�قة . ففرق بین الصورتین: ه�نت عینه وأذن

: وارت�ا� هذه الصور ف�ما بینها هو ما ُ�ش�ِّل وحدةً وجود�ةً تتلخّص في قوله 1."ذلك الموجود

فقد علمت ح�مة نشأة آدم أعني صورته الظاهرة، وقد علمت نشأة روح آدم أعني صورته "...

فمفهوم الصورة عند ابن عر�ي �ما تمّ توض�حه أعلاه ُ�مثِّل عت�ةً  2."ح� الخل�ال�اطنة، فهو ال

ومدخلاً مُهِم�ا لفهم ع�ارات من هذا القبیل، وهي الع�ارات التي طالما أُسيء فهمها، أو �انت 

فالإنسان هو الحّ� من حیث صورته الروح�ة التي خلقه الله علیها وهي . تُعرَض في غیر محلِّها

وهو الخل� من ناح�ة صورته الظاهرة التي هي على صورة حقائ� العالم، ومنه . رة الح�على صو 

 في الإنسان الكامل وهو �ان هو الح� الخل�، ولا یجتمع هذا الوصف �الصفة المثال�ة الكاملة إلاَّ 

حیث تتفاوت في �اقي الموجودات �لٌّ  3."ولكن ل�س لأحد مجموع ما للخل�فة"الخل�فة وهو آدم؛ 

  :ولتوض�ح مستو�ات الصورة عند ابن عر�ي أكثر، نستعین �المخط� الآتي. سب استعدادهح

                                                           
  .55فصوص الح�م، ص : الدین بن عر�ي محیي1

  .56، ص المصدر نفسه2

  .55، ص المصدر نفسه3
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العالم �عادل الصورة الماد�ة، والإنسان �عادل الصورة 
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مستو�ات الصورة وعلاقاتها عند ابن عر�ي :06المخط�

لة بین الصورة الماد�ة والصورة الروح�ة وصورة الح� من ح المخط� الارت�اطات المتش�ِّ 

  .الواحدناح�ة العلاقات القائمة بینها ضمن الموجود 

العالم �عادل الصورة الماد�ة، والإنسان �عادل الصورة  ا من ناح�ة الوجود ��ل، فإنَّ 

ما هما على صورة الح� لا یخرجان عن ذلك �أ�ِّ إنَّ  الروح�ة، والعالم والإنسان معاً 

الصورة الروح�ة بین الصو  �ما تتوس�َّ  العالم، تماماً 

المخلوق على صورة الح� في شقه الأول، وفي شقه الآخر على صورة العالم التي هي بدورها 

صورة الح�

        

الصورة الماد�ة   

 ارت�ا� عبود�ة

 

 الصورة الروح�ة

 

 ارت�ا� وظ�في

.....................الفصل الأول  

 

 

ح المخط� الارت�اطات المتش�ِّ یوضِّ 

ناح�ة العلاقات القائمة بینها ضمن الموجود 

ا من ناح�ة الوجود ��ل، فإنَّ أمَّ 

الروح�ة، والعالم والإنسان معاً 

العالم، تماماً /� ثنائ�ة اللهیتوسَّ 

المخلوق على صورة الح� في شقه الأول، وفي شقه الآخر على صورة العالم التي هي بدورها 
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 ة، إذاً، إلاَّ العالم ضمن الإنسان، فما ثمَّ /الخل� أو الله/نفي ثنائ�ة الح� على صورة الح�، ومنه، یتمُّ 

من خلال تقو�ض الثنائ�ات وص�اغة مفهوم  الحّ�، وهي النتیجة التي �سعى إلى بلوغها ابن عر�ي

من أش�ال الوجود إلى الوحدة لا غیر، وهي  ش�لٍ  البرزخ �حیث ُ�فضي التعدد والتناقض في �لِّ 

في الأصل على صورة العالم وصورته "الإنسان  وحدة الح� لا وحدة الخل�، وهذا ب�ان قوله إنَّ 

ى، فإن العالم على صورة الح� والإنسان على صورته تعالى، ف�له على صورته من حیث هو تعال

فإنه إذا �ان �ل ألف �اء و�ل �اء ج�م ف�ل ألف ج�م فلینظر ج�م من [...] على صورة العالم 

حیث هو ألف لا من حیث هو �اء، �ذلك ینظر الإنسان نفسه من حیث هو على صورة الح� لا 

ومن خلال هذا الطرح، �م�ن  1."من حیث هو على صورة العالم وإن �ان العالم على صورة الح�

ل، من ناح�ة الأصل والمآل، من ما تقوم وتتش�َّ وحدة الوجود من خلال مفهوم الصورة إنَّ  القول إنَّ 

أفضل �ما  و�م�ن توض�ح ذلك �ش�لٍ . الح� و�ه وله، فالعالم والإنسان �لاهما على صورة الح�

  :ي�أت

  

  

 

 

 

 

 

  

                                                           
  .74، ص 06الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین بن عر�ي محیي1
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  یوضح مختلف العلاقات بین مستو�ات الصورة ومفهوم الوحدة عند ابن عر�ي: 07المخط�

  

 صورة الح�

  

  

 الصورة الماد�ة

  

 الصورة الروح�ة

 الح�

 

 

 العالم

  

  الإنسان

 

 على صورة الح�

على صورة 

 العالم

الح�على صورة   
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ها في �لُّ  ما تتمُّ الخوض في مسألة الصورة وغیرها من المفاه�م إنَّ  وتجدر الإشارة إلى أنَّ 

ا مرت�ة التنز�ه التي وأمَّ  .)ل�عل�ه الخل�س الح� إلا ما هو (مرت�ة إدراك الح� الأولى، أ� مرت�ة 

فلا .) م أصلاً علَ أن �ُ  له في نفسه مالا �صحُّ : (�قوله - �ما س�قت الإشارة-ر عنها ابن عر�ي عبَّ 

  .الخوض فیها بهذه المفاه�م �صحُّ 

ا �ان حضور صورة الح� في الموجودات یتفاوت �حسب استعداد الموجود، فإنَّ صورة ولمَّ 

تكون محدودةً، ذلك أنَّ استعداد الموجود لا حدود له ولو �ان محدودا في ذاته،  الح� لا �م�ن أن

دة : الكثیرة المحدودة، �قول في ذلك/و�هذه الطر�قة �سر� الح� الواحد المطل� في الموجودات المتعدِّ

فالح� محدود ��ل حد، وصور العالم لا تنض�� ولا �حا� بها ولا تعلم حدود �ل صورة منها إلا "

فلذلك یجهل حد الح�، فإنه لا ُ�علم حده إلا �علم حد . ى قدر ما حصل لكل عالم من صورتهعل

"�ل صورة، وهذا محال حصوله، فحد الح� محال ه، تماماً �ما  1. فالح� مطلٌ� �ستحیل حدُّ

. �ستحیل حدُّ صور الموجودات التي تتعدَّد وتختلف �لٌّ على قدر استعداده لقبول صورة الح� ف�ه

الذ�  )آدم على صورته خل� الله(: لال مفهوم الصورة هذا، �م�ن التطرق إلى تأو�ل الحدیثومن خ

إنّ الضمیر �عود على الح� تعالى و�التالي خل� آده  ال�عض ، حیث قالاختلف حوله المفسرون 

إنَّ الضمیر �عود على آدم ذاته، أ� خلقه الله على صورته  بینما قال آخرون  .على صورته تعالى

ه �م�ن الجمع بین ولكن وفقاً لمفهوم الصورة الذ� تطرقنا إل�ه، فإنَّ . التي �ان علیها في علمه تعالى

أ� من حیث ا� قد خل� آدم على صورته تعالى من حیث صورته الروح�ة ال�اطنة، الرأیین، ف

وخلقه . نسان والذ� �ه صحت له الخلافة واستح� سجود الملائ�ة لهالش� الروحي المودع في الإ

، و�هذه الطر�قة التي هي من حقائ� العالم على صورته في العلم الثبوتي من حیث صورته الظاهرة

  .یجمع الف�ر الأكبر� بین الطرفین

                                                           
  .68فصوص الح�م، ص : الدین بن عر�ي محیي1

 لحصر�ة عرفان حسونة الدمشقي، الم�ت�ة ا: الأسنى في شرح أسماء الله وصفاته الحسنى، تحقی�: الإمام القرطبي: ینظر

  .33، 32 ص ، ص2006 ،�4 ، القاهرة،للط�اعة والنشر والتوز�ع
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ر ومن التعارضات التي �ساهم مفهوم الصورة عند ابن عر�ي في حلها، هو التعارض الظاه

القضا�ا التي أثارت الجدل  المحدود من جهة أخر�، وهي من أهمِّ /بین المطل� من جهة والمقید

أس�اب نفي ومعارضة وحدة الوجود،  من أهمِّ  عدُّ والخلاف بین مختلف الاتجاهات والت�ارات، وتُ 

ون الذین ل في �لكن المفارقة تتمثَّ  .و�التالي نفي الارت�ا� الم�اشر والاتصال بین الله والعالم

ن أن یرت�� م�ِ �یف یجتمع الواحد �الكثیر؟ �یف �ُ : مستن�ر�ن -سة الفقه�ةونقصد المؤسَّ –�سألون 

د الفاني د المتعدِّ ق تواصل هذا المقیَّ رُ بوا من طُ المحدث والفاني �المطل� القد�م؟ لم �سألوا أو یتعجَّ 

إذا . فیتقبل منه و�منحه الجزاء �الواحد المطل� القد�م، فهو یدعوه ف�سمعه و�ستجیب، �صلي و�عبده

، وإذا �ان إطلاق الح� �منع ارت�اطه �العالم فعلاً  �ان الانفصال التام بین العالم والذات حاصلاً 

 ، و�الطر�قة ذاتها، ممنوعاً ...)�السمع وإجا�ة الدعاء وغیرها(وأن ��ون اتصال الح� �العالم  دَّ فلا بُ 

� �صاح�ه إلى نفي وجود الذات، أو إلى الخوض في وهو الأمر الذ� یؤدّ . وغیر مقبول أ�ضا

الاتصال ( ف�یف نمنع الأولى في موجودات العالم، وإلاَّ  قةً وحدة ماد�ة محضة تجعل الذات متفرِّ 

  ؟ ...)إجا�ة الدعاء وقبول الأعمال(ونواف� الثان�ة ) بین الذات والعالم

حل، ل�ص�ح التواصل مع الح� و�النظر لمفهوم الصورة عند ابن عر�ي، فإن هذا الإش�ال �ُ 

عن طر�� الصورة الروح�ة أو ال�اطنة التي هي على صورة الح�، ولولا  م�اشرٌ  وهو اتصالٌ  مم�ناً 

و�التالي، . ع في الإنسان على صورة الح�، لاستحال الاتصال فعلاً �ون هذا الجزء الروحاني المودَ 

وجودات والتي تكون على صورة الح� هي ز بها المفإنّ هذه الصورة الروح�ة ال�اطنة التي تتمیَّ 

�الضرورة، وهي  موجودٍ  في �لِّ  التواصل بین الح� والخل�، وفیها ��ون الح� حاضراً  محلُّ 

ودونها ما �ان �م�ن أن یلتقي الله �العالم . ة الله الوجود�ة السار�ة في موجوداتهالكامل لقوَّ  التجسیدُ 

ولولا سر�ان الح� في الموجودات �الصورة ما �ان " من الأش�ال وما أم�ن وجوده حتى، �أ� ش�لٍ 

و�ذلك �م�ننا  1."ومن هذه الحق�قة �ان الافتقار من العالم إلى الح� في وجوده[...] للعالم وجود 

فلا بد أن ��ون هو عین �ل شيء أ� عین �ل ما �فتقر إل�ه وعین ما : "أن نفهم قول ابن عر�ي
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فالمخلوق  1."فلم �ظهر في العابد والمعبود إلا هو�ته[...] د �عبد، �ما أنه عین العابد من �ل عاب

تسر� عل�ه أح�ام الوجود في العالم،  أ موجوداً ما یوجده الله وقد نفخ ف�ه من روحه حتى یته�َّ إنَّ 

. ودون هذه الصورة الروح�ة یخرج الموجود من صفة وجوده و�عود إلى العدم حیث لم ��ن شیئاً 

 المخلوقات مفطورةٌ  و�لُّ . �سمح له �الارت�ا� �الح� �الضرورة جانبٌ  موجودٍ  �ان في �لِّ  ،ومنه

�حدث صورة في العالم إلا  ما"ه هذا الاتصال هو تسب�حه، حیث أنَّ  لُ على الاتصال �الح� وش�ْ 

والح�اة تصحبها وهي روحها و�ذلك الروح تكون تلك الصورة مس�حة، فالروح تس�ح � تعالى، 

والنفس  �حجاب العقلز ه یتمیَّ و�ذلك الإنسان، غیر أنَّ  2."الروح ر�ها تعالىوالصورة مس�حة �

  .و�تفاوت استعداده

واضح المعالم  مفهوم الصورة عند ابن عر�ي یجعلنا نجد مدخلاً  ، �یف أنَّ نلاح�، إذاً 

بین  ح�مة تجمعهناك علاقة اتصال مُ  ضح أنَّ حیث یتَّ . والمسالك لفهم بن�ة ف�رة وحدة الوجود عنده

ها وحدة أم أنَّ  س هذه الوحدة؟ وهل هي وحدة وجودٍ ف�یف تتأسَّ والخل� من خلال هذا المفهوم،  الح�ّ 

 مختلفة؟

  :وحدة الح� الأكبر�ة. 2.2

 �ش�لٍ  عبر ارت�اطه �مفهوم الصورة �الوجود عند ابن عر�ي علاقتهس مفهوم الوحدة في یتأسَّ 

ه، ومن حیث أنَّ  .وحدة الح� :المفهوم الجدید إلىالوجود ي لوحدة الكلّ المفهوم  ل، حیث یتحوَّ م�اشر

من الاتحاد والحلول ووحدة الوجود التقلید�ة  لا� ابن عر�ي ینفي �ُ  أنَّ  �ات جل�اً فقد  م،خلال ما تقدَّ 

إذ . وحدة الح�: بـمن الوحدة، هي ما �م�ن الاصطلاح عل�ه  جدیدٍ  ل لنوعٍ بس في المقا، و�ؤسِّ معاً 
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وجود خارج عن الوجود المتعالي الذ� هو  من الرفض والإلغاء لأ�ّ  الأكبر� نوعاً �مارس النص 

الوجود (ـلا أهم�ة له مقارنة ب ل إلى أمرٍ الذ� یتحوَّ  )لوعي الإنساني �الوجودا(ـللح�، وهو إلغاء ل

و�ص�غة أنطولوج�ة عر�قة، ��ون .)والم�ان والمدر�ات وفوق �ل شيء المتحق� خارج نطاق الزمان

الوجود  أنَّ  إلى هنن�ِّ � بها، و یتعلَّ  نسان والأنا و�ل ماعند ابن عر�ي أسب� من الوعي والإ الوجود

ل الح� في النص وقد رأینا �یف یتمثَّ  .أش�اءهولا �قصد �الوجود العالم و  Beingالكینونة  هنا �عني

ان المم�نات الثابتة في  أع�الأكبر� �ما هو الوجود المطل� الذ� له العلم المطل� وما العالم إلاَّ 

فهو انع�اس لصورة  الع�اني نها في العالم الخارجي وحملها ص�غة الوجودا ظهورها وتعیُّ علمه، وأمَّ 

لقى  استعدادها وقبولها للتحلي �ما یُ الح� في مرآة الموجودات، ولا تملك الموجودات من نفسها إلاَّ 

  .علیها من الح�

  الح� وما ثمَّ وحدة الح� �حیث لا ��ون في العالم إلاَّ  س لمفهوم، یؤسِّ فنص ابن عر�ي، إذاً 

  : غیره، �قول وجودٌ 

  نظرته تجدوا في هو الذ� ما هو***ما في الوجود سواه فانظروه �ما"

  1."واثبت عل�ه فما في الكون إلا هو***ــــدمـم عل�ه �ه وأنت في عـــفاح�

لا�قال في ید الإنسان ولا [...] الإنسان ولا غیره فلا �قال في روح الإنسان إنها عین : "وأ�ضا قوله

في شيء من أعضائه أنه عین الإنسان ولا غیر الإنسان،�ذلك أع�ان العالم لا �قال إنها عین الح� 

ولا غیر الح� بل الوجود �له ح� ولكن من الح� ما یتصف �أنه مخلوق، ومنه ما یوصف �أنه 

  2."ه مح�وم عل�ه ��ذاغیر مخلوق لكنه �ل موجود فإنه موصوف �أن

ه لا وجود ح أنَّ توضِّ  ة النبي موسى �طر�قةٍ لقصَّ  ذاته ، �قدم النص الأكبر� تأو�لاً  وفي الس�اق

یرون أن الوجود � ��ل صورة جعلوا وأهل الكشف الذین : " لغیر الح�، فما في الوجود سواه، �قول

وهو [...] الشجرة هي صورة المتكلم �ما �ان الح� لسان العبد وسمعه و�صره بهو�ته لا �صفته 
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هو لا غیره إذ لا غیر، فما تكلم من الشجرة إلا الح� فالح� صورة شجرة، وما سمع من موسى إلا 

من حیث هو متكلم، والشجرة شجرة  الح� فالح� صورة موسى من حیث هو سامع، �ما هو الشجرة

د مفهوم وهنا یتأكَّ  1."وموسى موسى لا حلول لأن الشيء لا �حل في ذاته فإن الحلول �عطي ذاتین

من  أو درجةً  مرت�ةً  وحدة الح� أقلَّ  الحلول، لا لأنَّ ینفي  وحدة الح� عند ابن عر�ي، وهو مفهومٌ 

هناك ذاتین، أ�  ا �أنَّ ضمن��  قرُّ �ُ أو الاتحاد ول ، فحتى مفهوم الحلها تتجاوزه، ولكن لأنَّ الحلول

حد معها، لكن نص ابن تتَّ  إحداهما �الأخر� أو ذاتین تحلُّ  �ستلزم القول �الاتحاد والحلول وجودَ 

دون  ووحیدةً  واحدةً  من شأن وحدة الح� التي ��ون فیها الح� ذاتاً  في هذا انتقاصٌ  عر�ي یر� أنَّ 

د ما ذهبنا إل�ه من �ون وحدة الوجود الأكبر�ة ومنه، یتأكَّ .  الح� ولا غیرسواها، فما في الوجود إلاَّ 

وجه والجدل لكثیر من الأ ة الوجود س�ظل حاملاً مفهوم وحد للح�، ذلك أنَّ  هي في الحق�قة وحدةٌ 

وحدة (ینما مصطلح شار إلیها في الف�ر الأكبر�، ب�ُ  ةٍ مرَّ  والتناقضات التي تعاود الظهور في �لِّ 

في ص�اغته لنظر�ة تلغي جانب العالم أو الخل�، ما ذهب إل�ه ابن عر�ي  فهو �طاب� تماماً  )ح�ال

، الذ� س�قت مناقشتهالصورة  مفهومعمل على ترسیخه بل وتضمنه في جانب الح�، وهو ما �

  .يو�ذلك مفهوم التجلّ 

الحد الذ�  لهذا ل�س صامتاً  أو الخل� في نظر ابن عر�ي العالم ، وفي مقابل ذلك، فإنَّ لكن

للنظرة سة فینومینولوج�ة معاكِ  م وفي نظرةٍ قدِّ ابن عر�ي �ُ  السالفة الذ�ر، بل إنَّ  توهم �ه نصوصه

د بِ ف الح� وما عُ رِ ف حق�قة الح�، إذ لولاها ما عُ أهم�ة الإنسان ودور الموجودات في تكشُّ الأولى 

فمن اتصف : "�قولفلح� والخل� من طرف الخل� إذ لا خل�، وهنا �ق�م ابن عر�ي مقابلة بین ا

�الوجود فقد اتصف �الح�، فما في الوجود إلا الله، فالوجود وإن �ان عینا واحدة فما �ثره إلا أع�ان 

المم�نات فهو الواحد الكثیر، فینقسم �ح�م الت�ع�ة لأع�ان المم�نات �ما نحن في الوجود �ح�م 

فالأمر �له متوقف علینا وعل�ه ف�ه نحن وهو  [...]وجدنا، ولولانا ما تكثر  الت�ع�ة، فلولاه ما
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فهذا القول یؤ�د وحدة الح� من جهة، ولكنه من جهة أخر� یوضح أهم�ة الخل� في ظهور 1."بنا

  :و�تجه نحو تحقی� الوعي الفینولوجي أكثر حین �قول. الح� وتكشفه

  2."الذ� قال ف�ه إنه ف�هإلا ***سارٍ ولكن ل�س یدر�هفالح� "

  .لأنه لا �عتقده في الوجود وما أم�ن له معرفة الأمر �قل أنه ف�ه فلا یدر� سر�ان الح�وأما من لم 

  

 ، ونحن على مشارف الانتهاء من مقار�ة ف�رة الوجود عند ابن عر�ي، إلى أنَّ لنصل أخیراً 

 .وما الموجودات إلا تجل�ات للح� ،وحده �امت�از، الح� وحدة الح� ل إلىوحدة الوجود عنده تتحوَّ 

دام الله قد خل� الموجودات على علمه الساب� بها، ومادام الله قد مادام فعل الإیجاد هو � وماف

یواز� وجود  أخر� وجودٌ  أوجد العالم مراتب وغایته المفطور علیها هي ع�ادته، ف�یف ��ون لذاتٍ 

في �ه  ابن عر�ي مشغولاً  ظلَّ الح�؟ و�یف تنفصل الموجودات عن خالقها؟ هذا هو التساؤل الذ� 

  .�حاول إجابتهو �تا�اته  �لِّ 

من الح�، و�ین  ماً لهَ مُ  روحان�اً  ج النص الأكبر� بین �ونه نصاً وأثناء رحلة الإجا�ة، یتعرَّ 

فصاح عن �عضها لقرائه راد ابن عر�ي الإمن المعارف الغیب�ة الكشف�ة التي أ �ونه ف�ضاً 

بین مختلف نظر�ات الفلسفة الكبر� التي  جامعاً  فائقاً  فلسف�اً  و�الأخص لمر�د�ه، و�ین �ونه نصاً 

ها ضمن الف�ر الأكبر� �ص�غته الحلق�ة جمعُ  اتها، إلى أن تمَّ ضم بتناقضاتها وتعار ت توهِ ظلَّ 

ق الروحان�ة الإنسان�ة عرفاني صوفي شمولي محض أثبت تفوُّ  هٍ والدائر�ة الفر�دة، وتحت توجُّ 

ت بنم� المعرفة الإنسان�ة ��ل حین أرست مر�ز�ة تي أخلَّ ثات الفصل العقلاني الحدَ العر�قة على مُ 

  . د�مختلف وتعدُّ  ،هو ذاتي العقل ونبذت �ل ما
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إدراك "في المعجم الفلسفي �ما هو  Compréhension/ Understandingد تعر�ف الفهم رَ وَ 

موضوع التف�یر وتحدیده واستخلاص المدلول من الدال عل�ه، ففهم اللف� حصول معناه في النفس 

وأعلى درجات الفهم أن تعلم أن [...]  (Entendement)والفهم مرادف للإدراك ولقوة الذهن [...] 

فالفهم 1."فهمته، وهو بهذا المعنى مرادف للعلم ال�قیني ما تصرح �فهمه لا �م�ن أن ��ون إلا �ما

 غن�ك عن إعادة النظرالذ� �ُ  ك قد وصلت إلى ال�قین،ك �أنَّ لمُ بهذا المنظور هو الإدراك، وهو عِ 

الفقه والفهم اسمان لمعنى "وورد في موسوعة مصطلحات التصوف الإسلامي .في فهمك الأول

رفع ى الفهم عنه على العلم والح�مة و وقد فضل الله تعالواحد، والعرب تقول فقهت �معنى فهمت 

لأن الفهم ... الفهم یرجعك إلى الله و�حثك إل�ه و�جعلك متو�لا عل�ه. الأفهام على القضاء والأح�ام

نك من الق�ض �عني تم�ُّ لهذا التعر�ف  فالفهم وفقاً 2."عن الله تعالى ��شف لك عن سر العبود�ة ف�ك

 الفهم هنا غم من أنَّ ، وعلى الرَّ الفقه بذلك الشيء �عادل هأنَّ  حدوده حتىو  شيءدات العلى محدِّ 

ل في النزوع نحو ال�قین، ف� مع التعر�ف الأوَّ ه یتَّ  أنَّ دین�ة و�رت�� �ا� �صفة م�اشرة، إلاَّ  ذ أ�عاداً خِ یتَّ 

  .نهائ�ة والق�ض على المعنى التامأو إدراك الحق�قة ال

� و�تعلَّ  ،هو عمل�ة قائمة على تحصیل معنى ما في ذهن القار� أو السامع والفهم عموماً 

وتختلف  تتفاوت الأفهام عادةً قد ، إذ لقىالمُ  �المتلقي ذاته لا �النص أو الكلام هذا المعنى غال�اً 

لد�  قائمةً  وترت�� عمل�ة الفهم �التأو�ل �اعت�اره عمل�ةً  .ى هو ذاتهلقَ �ون المُ وتت�این ف�ما بینها رغم 

لا �م�ن أن �حید و  �الضرورة عن تأو�ل، ما هو ناتجٌ ة إنَّ ومعنى للغ فهمٍ  حین، إذ �لُّ  المتلقي في �لِّ 

  .عن ذلك

 ه جعله، ذلك أنَّ ةً مهمَّ  نا نجده قد منحه م�انةً نَّ ع مفهوم الفهم عند ابن عر�ي، فإوإذا أردنا تت�ُّ 

ألا تر� " :)�ن( التكو�ن أمرِ الوجود وفعلِ ساس الوجود وأصله، حین ر�� بینه و�ین لأ ملازماً 

: فتكونت ولهذا قالالكائنات ما ظهرت ولا تكونت إلا �الفهم لا �عدم الفهم، لأنها فهمت معنى �ن 
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 فالفهم حاصلٌ  1."ف�ادر لفهمه) ُ�نْ (�عني ذلك الشيء لأنه فهم عند السماع ما أراد �قوله ) فََ�ُ�ونُ (

المم�ن، ومتى فهم المم�ن الأمر الملقى إل�ه امتثل له وحصل  ماع الذ� ��ون من جانبعن السَّ 

  .الوجود

  الوجود/ التكو�ن                  الفهم    السماع 

أول مراتب الكون و�ه �قع الختام، فأول وجود الكون "السماع، حسب نص ابن عر�ي، هو و 

فأما في ابتداء �ون �ل م�ون فإنما ظهر عن قول [...] �السماع، وآخر انتهائه من الح� السماع 

فأسمعه الله فامتثل فظهر عینه في الوجود و�ان عدما، فس�حان العالم �حال من  ]40:النحل[) �ن(

وعبر هذه العلاقة المتأسسة بین  2."مم�ن مرت�ة السماع الإلهيقال له �ن ف�ان، فأول شيء ناله ال

ت �یف ارت�ط: نتساءلوهنا . في ف�ر ابن عر�ي مختلفاً  مساراً  یتخذ الفهم ،الوجود والسماع والفهم

�یف اختلف الفهم عند ابن عر�ي عن ثم ؟ في الف�ر الأكبر�  �التأو�ل والوجود والسماع عمل�ة الفهم

  ص�غته التقلید�ة؟

  الفهم الأكبر� وعلاقته �التأو�ل: أولا

الأولى هي الص�غة : أساسیتین نص�غتینعند ابن عر�ي وف� الفهم �التأو�ل  ل علاقةتتش�َّ 

س �انقلاب سَّ وأما الثان�ة فهي تتأ. أ� أن �سب� التأو�ل الفهم ؛فهم التأو�لالم�اشرة والمعروفة وهي 

ص�غة  تفصیل �لِّ  وسنحاول ف�ما �أتي. �سب� الفهم التأو�ل وفیها ،تأو�ل الفهم أ� العلاقة الأولى؛

  .على حدة

  :فهم التأو�ل  . أ

� تحقی� سبِ �َ  ة، من الذین �حتاجون لتأو�لٍ �العامَّ  من الفهم، عند ابن عر�ي، � هذا النم�یتعلَّ 

 .�طر�� التأو�ل حقی� الفهم مروراً هذه العمل�ة تنطل� من اللافهم وتتجه نحو ت الفهم، ذلك أنَّ 

  :� الآتيخطَّ ل هذه العلاقة وف� المُ وتتش�َّ 
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  تحقی� الفهم                تأو�ل  اللافهم

عمل�ة الفهم، وهنا نجد  ه حتى تتمَّ تأو�لُ  �شتر� وجود النص أو الكلام الذ� یتمُّ  ،هنا ،والفهم

ألا �حید  لُ فضِّ ف عل�ه، و�ُ تعارَ د هذه العمل�ة �الظاهر من معنى الكلام أو النص المُ قیِّ ابن عر�ي �ُ 

من  فإن الله ما أرسل رسولا إلا بلسان قومه أ� �ما تواطؤوا عل�ه: "الأمر عن هذا المستو�، ف�قول

التعبیر عن المعاني التي یر�د المتكلم أن یوصل مراده ف�ما یر�د منها إلى السامع، فالمعنى لا 

ح ذلك في المعقول من معنى یتغیر البتة عن دلالة ذلك اللف� عل�ه وإن جهل �یف ینسب فلا �قد

نس�ة  تلَ هِ فالأولو�ة في هذه الحالة للمعنى المتعارف عل�ه، أو المعنى الظاهر وإن جُ  1."تلك الع�ارة

أوسع  ه إلى نظرةٍ وذلك مردُّ  .لغي المعنى المعقول منهاذلك لا یُ  فإنَّ  ،المعنى إلى الألفا� الدالة عل�ه

رات الفهم لا الرسل تأخذ في الاعت�ار أدنى قدُ  أنَّ  دیؤ�ِّ  لنبوة، حیثلابن عر�ي حول مفهوم رسالة ا

�ه �أدنى سمِّ الرسالات لهم، أو ما �م�ن أن نُ  هُ وجَّ ة من الناس، الذین تُ أعلاها، وهي قدرة العامَّ 

  . درجات الفهم، أو أولى مراتب الفهم

وهم  ،أهل الفهم مسب� �أنَّ  خطاب الأنب�اء والرسل ینطل� من إدراكٍ  إلى ذلك، فإنَّ  إضافةً 

و�شرح ذلك النص الأكبر� . القدرة على تجاوز هذا المعنى الظاهر �متلكون  ،ة وأهل هللالخاصَّ 

. السامع مِ الأنب�اء لهم لسان الظاهر �ه یتكلمون لعموم الخطاب، واعتمادهم على فهم العالِ "إنَّ  :�قوله

ف�ذا ما جاءوا �ه من العلوم جاءوا �ه [...] فلا �عتبر الرسل إلا العامة لعلمهم �مرت�ة أهل العلم 

و�راها !وعل�ه خِلْعَة أدنى الفهوم ل�قف من لا غوْصَ له عند الخلعة، ف�قول ما أحسن هذه الخلعة

هذه ( -�ما استوجب هذا–و�قول صاحب الفهم الدقی� الغائص على درر الحَِ�م . غا�ة الدرجة

لث�اب، ف�علم منها قدر من خلعت عل�ه، فینظر في قدر الخلعة وصنفها من ا )من الملكالخلعة 

ولما علمت الأنب�اء والرسل والورثة أن . ف�عثر على علم لم �حصل لغیره ممن لا علم له �مثل هذا

، عمدوا في الع�ارة إلى اللسان الظاهر الذ� �قع ف�ه اشتراك في العالم وأممهم من هو بهذه المثا�ة

عامة منه وز�ادة مما صح له �ه اسم  أنه خاص، الخاص والعام، ف�فهم منه الخاص ما فهم ال
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م في الوقت قدِّ ر ابن عر�ي اللغة ال�شر�ة للرسالات السماو�ة، و�ُ فسِّ وهنا �ُ  1."فیتمیز �ه عن العامي

ة �قف عند الظاهر من ففهم العامَّ  .ةة وفهم الخاصَّ بین نوعین من الفهم؛ فهم العامَّ  ذاته فاصلاً 

صح�ح، إذ ��ون  لتش�یل فهمٍ  ل عائقاً ش�ِّ ، لكن هذا لا �ُ تجاوز هذا الحدّ النص إذ لا قدرة له على 

الأصل ما هو إلا "، ذلك أنَّ أ�ضاً  ة عمقه، من أهداف الرسالةعلى �ساطته وقلَّ  هذا النوع من الفهم،

فوجد العاقل في ذلك راحة، [...] أن الله تعالى ما أرسل رسولا إلا بلسان قومه لأنه یر�د إفهامهم 

ولما �انت غا�ة الله تعالى هي الإفهام لا الإلغاز،  2..."ما أهل الشهود فلا راحة عندهم في ذلكوأ

على  توقف حتى وإنعت، و مهما اختلفت الأفهام وتنوَّ  صح�حٌ  ة للنصوص الدین�ة فهمٌ العامَّ  فهمَ  فإنَّ 

�لام الله إذا نزل بلسان قوم فاختلف أهل ذلك اللسان في الفهم عن الله ما " فإنَّ ظاهر المعاني، 

أراده بتلك الكلمة أو الكلمات مع اختلاف مدلولاتها، ف�ل واحد منهم وإن اختلفوا فقد فهم عن الله ما 

ه عالم بجم�ع الوجوه تعالى، وما من وجه إلا وهو مقصود � تعالى �النس�ة إلى هذا أراده فإنَّ 

وهنا یجزم ابن  3."الشخص المعین ما لم یخرج من اللسان فإن خرج من اللسان فما فهم ولا علم

 فهماً  د �ظلُّ الفهم الحاصل لد� القوم الذین �شتر�ون في اللسان ذاته مهما اختلف وتعدَّ  عر�ي أنَّ 

جوه التي �حیل علیها الو  �لَّ  وذلك لأنَّ دون آخر،  اد فهمٍ اعتمإلغاؤه، أو  لا �صحُّ  ،، و�التاليسل�ماً 

الكلام الإلهي لا تنتهي "فـ  ،ذلك النص أو الكلام تعود � تعالى الذ� له التقلیب وعدم الث�ات

�لمات [...] دلالاته، ولذلك فإن الاختلاف بین الناس في تلقي هذه الدلالات مقصود � تعالى 

، نلاح� هنا ومن ثمَّ  4."اللغة الإله�ة فیها وجوه دلال�ة تتعدد بتعدد المتلقین لها داخل اللسان نفسه

 على فهمٍ  لة والمعنى دون أن تجعله ح�راً بتحر�ر الدلاتسمح  ةً فسح ر�يابن ع �یف �قدم نصُّ 

 �أ�ِّ  ،فهمٍ  �لَّ  فإنَّ  ،خطاب الله تعالى هي له، و�التالي/ ل إلیها �لاموَّ ؤَ الوجوه التي یُ  �عینه، ف�لُّ 
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خالف قواعد أ� أن لا یُ  شر� أن لا یخرج من اللسان؛ لهذا الخطاب س��ون صح�حاً  ،�ان وجهٍ 

ى سمَّ اللسان، فلا �م�ن أن �ُ  للغة المتعارف علیها، فإن خرج مناللسان أو معاني ودلالات ألفا� ا

  .فهماً 

  ل، أو فهمٌ أوَّ  ده هو فهمٌ ة على اختلافه وتعدُّ فهم العامَّ  فإنَّ  لذلك، وت�عاً 
ّ
�قتضي ، مبدئي

ه، المدلول على دالِّ ن من إضفاء �ِّ مَ الذ� �ُ  ،العلم �اللغة ؛ أ��قوانین اللسان وقواعده ه العلمَ تحصیلُ 

 لتشابهت المعاني وثبتت وما اختلف أهلُ  وإلاَّ لكن هذه العمل�ة لا تخلو من تأو�ل،  .�� بینهماوالرَّ 

لا �م�ن لعمل�ة الفهم في  ،، و�التاليفي اعت�اطیتها تأو�لٌ  اللغة تظلُّ  سان في المعنى، ولكنَّ لال

هو أولى عمل�ات الر�� بین هذا إذا اعتبرنا التأو�ل  ،مراحلها البدیه�ة الأولى أن تتجاوز التأو�ل

. ها الظاهر الأول �ما ذهبت إلى ذلك الفلسفات الیونان�ةعل�ه، أو بین اللغة ومعنا اللف� وما یدلُّ 

في المعنى أو المعاني التي �صمت عنها ظاهر اللف� و�حیل إلیها في  ا التأو�ل �ما هو �حثٌ وأمَّ 

ه بدوره ، فإنَّ سف�ة الف�ر�ة العر��ة والغر��ة معاً �حسب ما ذهبت إل�ه مختلف الت�ارات الفلالوقت ذاته، 

 الإنسان ینطل� في مواجهته للنص واللغة عموماً  الإقرار �أنَّ  في ممارسة اللغة، ذلك أنَّ  قائماً  �ظلُّ 

من اللافهم، �ستلزم �الضرورة حضور عمل�ة تأو�ل�ة تسمح بتش�یل فهمه الأول لذلك النص، وقد 

 The التأو�ل�ةالعمل�ة  هو أنَّ  ف�ما �عد، لكن الثابت الأكید دو�تعدَّ  یختلفهم أو هذا الف تُ ثبُ یَ 

hermineutical prosses لا �م�ن أن تتوقف في أ�ة مواجهة مع اللغة . 

في هذه  أو �ما یبدو تناقضاً ، سرعان ما �صدمنا نص ابن عر�ي بتناقض آخر ،ولكن

� هي تحقی� الفهم الذ� یتعلَّ ن الغا�ة الأساس�ة لتأو�ل اللغة أ حین �صرح المرحلة على الأقل،

الأفهام الأخر� التي  لغي �لَّ ه یُ و�أنَّ . م أو منشئ الخطاب، وهو اللهمع قصد المتكلِّ  م�اشرٍ  �ش�لٍ 

الفهم  نَّ إ وقد شرح أبو ز�د ذلك �قوله. مووحید هو فهم مقصد المتكلِّ  واحدٍ  ، لصالح فهمٍ أثبتها بدا�ةً 

تحدید دقی� لمراد المتكلم، وتعیین للمعنى المقصود من اللف� ضمن محتملاته " :ابن عر�ي هوعند 

الفهم لا یتعل� �الكلام من " إنَّ  :ذهب إل�ه أحمد الصادقي حین قالالأمر ذاته و  1."العدیدة في اللغة
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ابن على نص  بناءً ذلك و  1."حیث هو �لام، وإنما �الاتصال �المتكلم نفسه، وفهم مقصده أو مراده

اللفظة من اللاف� بها فإذا علم السامع ..." :�قولهأشار إلى هذا النوع من الفهم  عندماعر�ي ذاته، 

أو یر� الكتا�ة فإن علم مراد المتكلم في تلك الكلمة مع تضمنها في الاصطلاح معاني �ثیرة 

لكلمة على التفصیل واحتمل وإن لم �علم مراد المتكلم من تلك ا. خلاف مراد المتكلم بها فذلك الفهم

عنده فیها وجوه �ثیرة مما تدل عل�ه تلك الكلمة ولا �علم على التعیین مراد المتكلم من تلك الوجوه 

فمع العلم �مدلول تلك الكلمة لا �قال ف�ه أنه  �ان، أو أراد وجها واحدا أو ماولا هل أرادها �لها 

فهم �لام " إنَّ  :وأ�ضا قوله 2."لها لعلمه �الاصطلاحأعطي الفهم فیها وإنما أعطي العلم �مدلولاتها �

المتكلم ما هو �أن �علم وجوه ما تتضمنه تلك الكلمة �طر�� الحصر مما تحو� عل�ه مما تواطأ 

عل�ه أهل ذلك اللسان، وإنما الفهم أن �فهم ما قصده المتكلم بذلك الكلام هل قصد جم�ع الوجوه 

ِ  3"التي یتضمنها ذلك الكلام أو �عضها؟
ّ
على الر�� بین قصد  لحُّ ابن عر�ي هنا یُ  أنَّ  ومن الجلي

�تا�ات ابن عر�ي لا  وأنَّ  ةً خاصَّ  یجوز حصر الفهم فق� في هذا الح�م؟هل  ،ولكن .م والفهمالمتكلِّ 

السامع أو  �یف �م�ن الجزم �أنَّ : هنا السؤال المطروح إنَّ  .مطلقاً  ف عند هذا الحدِّ تسمح �التوقُّ 

حاول ابن عر�ي هل �ُ � الفهم دون غیره؟ قد حقَّ  هم، حتى نقول أنَّ ي قد وصل إلى قصد المتكلِّ المتلقِّ 

� إلى الفهم ؤدِّ  فأین التأو�ل الذ� یُ وإلاَّ  ؟فهم التأو�ل التي ذ�رناها سا�قاً هنا الخروج من ص�غة 

هذه  ر� في هذا الأخیر أن یبلغ مقصد المتكلم؟ وما هي الآل�ات التي قد توصل نحو فهمشتَ مادام �ُ 

لا ��ون أمام ص�غة أخر�  نجد أنفسنافي تحدیده للفهم، ل جدیداً  ر�ي �ا�اً ح ابن عفتَ وهنا �َ ؟ القصد�ة

ولشرح ذلك ننتقل إلى . قهفي تحقُّ  للفهم لا سب�اً  ما ��ون التأو�ل تا�عاً ، وإنَّ للفهم فیها طر�قاً  التأو�لُ 

  .ص�غة الثان�ة للفهم عند ابن عر�ي، وهي تأو�ل الفهمال
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  :تأو�ل الفهم .ب

عنى الخاصة من الناس، على ع�س الص�غة الأولى التي تُ �ترت�� هذه الص�غة من الفهم 

�ما  ،ما �ش�لٍ  من قبلُ  حاصلاً  وتتمیز �أن �سب� الفهم التأو�ل، أ� أن ��ون الفهمُ . �فهم العامة

 ،اً الص�غة، إذ هذه وتنقسم. لفهم الفهم الأول الأصل و��ون التأو�ل بذلك محاولةً . التفصیل سیتمُّ 

. الفهم الم�اشرینفصل الفهم ف�ه عن اللغة والألفا� والكلام والكتا�ة وهو ما نسم�ه  قسمٌ : قسمین

  .الم�اشر الفهمتأو�ل �قوم على فهم الفهم الأول وهو ما ارتأینا تسمیته  وقسمٌ 

  :الفهم الم�اشر .1

للقدرة التي �متلكها �ل وذلك ، حصراً  �الأنب�اء والأول�اءم�اشر عند ابن عر�ي یرت�� الفهم ال

من النبي والولي على الاتصال الم�اشر �مصدر الكلام الإلهي وهو الح�، وهو الاتصال الذ� 

لد�  حاصلٌ  ذل الجهد في محاولة فهم الرسالة الإله�ة، بل الفهمُ �غني صاح�ه عن التأو�ل أو بَ 

ولكن ما الذ� �م�ن أن ُ�فهَم  .، و�طر�قة م�اشرة ودون وساطة اللف� أو اللغةالنبي أو الولي مس�قاً 

دون لغة أو ألفا�؟ ما هي مادة الفهم هنا؟ یجیب ابن عر�ي أن الفهم ��ون للمعاني والعلوم الإله�ة 

اعلم أن � " :و�شرح حدوث عمل�ة الفهم �قولهلقى في قلب العبد دون وس�� لغو�، والأسرار التي تُ 

هم في قلب العبد إلا زمان مرورهم عل�ه، فیؤدون سفراء إلى قلب عبده �سمون الخواطر لا إقامة ل

خلقهم على صورة رسالة ما أرسلوا �ه، ف�ل خاطر عینه  ما أرسلوا �ه إل�ه من غیر إقامة، لأن الله

 1."عل�ه عین القلب فهمه، فإما �عمل �مقتضى ما أتاه �ه أو لا �عمل عین رسالته، فعندما �قع

��ون ذلك على ش�ل تجلّ إلهي لا �م�ن أن جملة واحدة �حیث  له فالمعنى یُلقى إلى قلب المتلقي

الح� في فإذا أراد الح� أن یوحي إلى ولي من أول�ائه �أمر ما تجلى "ُ�فهم �غیر هذا الش�ل، 

صورة ذلك الأمر لهذه العین التي هي حق�قة ذلك الولي الخاص، ف�فهم من ذلك التجلي �مجرد 
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ووف� هذه النظر�ة  1."ه فیجد الولي في نفسه علم ما لم ��ن �علمالمشاهدة ما یر�د الح� أن �علمه �

  .ینفصل الفهم عن�ل وساطة، وفي الوقت ذاته یتحرر من قیود اللغة وحدودها

على تأكید عدم حاجة الفهم  صرُّ بین الفهم والتأو�ل، حین �ُ  هنا آخر �ق�مه ابن عر�ي فصلٌ 

فمن أوتي الفهم عن الله من �ل وجه : "بر� �قولهو�شرح ذلك النص الأك مسب�، الم�اشر إلى تأو�لٍ 

فمن �ان قل�ه [...] فقد أوتي الح�مة وفصل الخطاب وهو تفصیل الوجوه والمرادات في تلك الكلمة 

في �ن أو �ان عل�ه قفل أو �ان أعمى ال�صیرة أو �ان صاد�ا أو �ان على قل�ه ران فإن الله قد 

ن تأوله، ولهذا یتخذ آ�ات الله هزؤاً ودینه لهواً ولع�اً لعدم حال بینه و�ین الفهم عن الله تعالى وإ 

فمن لم ُ�عطى  2."من لم �فهم لو یوصل إل�ه شيء: فهمه عن الله ما خاطب �ه ع�اده فلهذا قال

ولكن �یف . ة القلب على الإدراك، لا �م�ن أن �حصل لد�ه الفهم وإن تأوّلهصفاء القلب أو قوَّ 

  .؟ هذا ما سنحاول إجابته في الأسطر الموال�ةمم�ناً بین التأو�ل والفهم ��ون هذا الفصل 

لكلام  �ٍ سبَ مُ  عن تأو�لٍ  نتیجةً  عند ابن عر�ي، في نموذج النبي أو الولي لن ��ون الفهم

�ه ع�اده من الذین أعطاهم استعدادهم  یخصُّ  خالصٌ  إلهيٌّ  جودٌ / فتحٌ / الفهم هو رزقٌ  إلهي، بل إنَّ 

وهذا الفهم  �شفي قلبي خالص، المرت�ة الرف�عة التي تسمح لهم �حمل هذا الفهم بإدراكٍ  وقبولهم هذه

ومن الورث المعنو� ما �فتح عل�ك �ه من : "إذ �قول هو الورث المعنو� الذ� یتر�ه الأنب�اء �عدهم،

على الفصل بین أكثر �صر ابن عر�ي  نلاح� أنو  3."الفهم في الكتاب وفي حر�ات العالم �له

تأو�ل والفهم، حین یجعل التأو�ل خاصا �أصحاب العقول الذین یتكلفون التأو�ل، حس�ه، لقصرهم ال

ل��ون الفهم حاصلا في القلب لا  .عن بلوغ مرت�ة الإدراك القلبي الذ� �متلكه أهل الله والعارفین �ه

یتعالى عن إدراك / العقل، لأن إدراك القلب یتسامى هو في العقل، بینما ��ون مصدر التأو�ل ومقره

�شرح نص و . العقل و�التالي فهو محل الحق�قة الإله�ة الروحان�ة المتعال�ة المتمثلة في الفهم عن الله

وهذه �لها وأمثالها أخ�ار عن الذات أخبر الله بها عن نفسه والأدلة ...: "ذلك الشیخ محي الدین
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ن السامع صاحب النظر العقلي مؤمنا تكلف التأو�ل في ذلك لوقوفه مع العقل�ة تحیل ذلك، فإن �ا

وإن �ان السامع منور ال�اطن �الإ�مان آمن بذلك على علم الله ف�ه مع معقول المعنى الوارد . عقله

ولكن یجهل النس�ة إلى أن ��شف الله له عن �صیرته فیدرك المراد من تلك الع�ارة [...] المتلف� �ه 

نا یتأكد ما ذهبنا إل�ه من أن التأو�ل یتوقف عند حدود العقل بینما ��ون الفهم أمرا وه 1."�شفا

من " :قة إنه�قول في توض�ح هذه العلایرت�� �الوحي الإلهي الم�اشر للخاصة من ع�اده،  متعال�ا

ضروب الوحي الفهم عن الله ابتداء من غیر تف�ر، فإن أعُطي الفهم عن تف�ر فما هو ذلك الرجل، 

إن الفهم عن الف�ر �صیبُ وقتاً و�خطىء وقتاً، والفهم لا عن ف�ر وحي صح�ح صر�ح من الله ف

فتبر�ر الفصل بین  2."لعبده، وذوق الأنب�اء علیهم السلام في هذا الوحي یز�د على ذوق الأول�اء

حول  وماً إلى نظرة ابن عر�ي والصوف�ة عم ه إذاً مردُّ  ،والتأو�ل ور�طه �العقل ،الفهم ور�طه �القلب

  .ةقصر العقل وعجزه وقوة القلب وال�صیرة في الاتصال �الأمور الإله�ة الروحان�ة المتعال�

  :تأو�ل الفهم الم�اشر. 2

هل العلاقة بین التأو�ل والفهم في هذه المرت�ة علاقة : في هذا المقام التساؤل الرئ�سي إنَّ 

 نا نفترض أنَّ لإجا�ة هذه التساؤلات فإنَّ ؟ إذاً ف�یف یرت�� التأو�ل �الفهم انفصال؟ وإن لم تكن �ذلك 

  :طر�قتین أساسیتینوف� هذه الص�غة �� �الفهم الم�اشر التأو�ل یتعلَّ 

  :تأو�ل النبي والولي .1.2

تأو�ل فهمه الخاص ب�سطه للأت�اع بذاته  یتمثل في ق�ام النبي أو الولي وهو تأو�ل ذاتي

ابن عر�ي قد نفى أن تتم�ن الع�ارة من �س� العلم  �الرغم من أنوالمر�دین والعامة من الناس، 

ف�ل علم إذا �سطته الع�ارة حسن وفهم معناه أو قارب : "الإلهي الحاصل لد� الولي حین قال

وعذب عند السامع الفهم فهو علم العقل النظر� لأنه تحت إدراكه، ومما �ستقل �ه لو نظر، إلا 

اعتاص على الأفهام در�ه وخشن، ور�ما مجته العقول سمج و علم الأسرار فإنه إذا أخذته الع�ارة 
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ولهذا صاحب العلم �ثیرا ما یوصله إلى الأفهام �ضرب الأمثلة [...] الضع�فة المتعص�ة 

طیلة الوقت ضمن �تا�اته �محاولة تأو�ل  أننا نلاح� انشغال ابن عر�يإلا  1."والمخاط�ات الشعر�ة

  .�عض الفهم الحاصل لد�هل یوصله هوشرحه للمر�د أو لقار� �تا�ه علَّ  ،فهمه

في شرح و��ان وإ�ضاح  ا فر�داً أكبر��  وجدیر بنا الإشارة هنا إلى ما �م�ن أن نسم�ه منهجاً 

��ثیر من الغموض ومستعص�ة على  محاطةً  وتقر�ب أف�ار التصوف العم�قة والتي �انت دائماً 

 لم �س�قه إل�ه عارف غیره، ولعلَّ  الفهم، على الأقل �النس�ة لغیر المر�دین والمتصوفة، وهو فعلٌ 

أسلو�ه وف�ره والغموض الذ� رغم �ل تناقضات نصه وصعو�ات - ذلك ما �فسر تغلب ابن عر�ي 

على اللغة الإشار�ة الصوف�ة التقلید�ة ذاتها التي طالما میزت وط�عت �تب وأقوال  -یلف �تا�اته

انحرف مسار الخطاب الصوفي من الناح�ة ف�م�ن القول أنه مع ابن عر�ي قد . المتصوفین الأوائل

ها مع�ارا ثابتا ضمن لغة  اللغو�ة نحو المز�د من الإفصاح اللامقید، وإن احتف� �اللغة الإشار�ة �عدِّ

الأكبر� ولو جزئ�ا من حلقة  مع هذا التوجه التصوف، إلا أنه من الواضح خروج الخطاب الصوفي

جانب على الأقل،  من ر،�فسّ  هذا ما إنّ . قابل للفهمالغموض التي قیدته ق�لا وجعلته خطا�ا غیر 

ع�وف الدارسین من مختلف الثقافات على ترجمة ومحاولة فهم نصوص ابن عر�ي، فقد �انت 

لغته دائما تحمل المفات�ح التي توحي �أنه �م�ن الولوج إلى عوالمه وفهمه والالتقاء بهذا الفهم في 

  . مرحلة ما

النبي ذاته �مارس التأو�ل حین �شرح رسالات السماء، إذ �شرح  إضافة إلى الولي، فإنَّ 

أما الفهم فهو حاصل لد�ه �ش�ل م�اشر �ما  .ر و�وضح، وذلك لُ�فهِم المتلقین هذه الرسالاتو�فس

لكن هذه . د في ممارسة الولي والنبي، أمام ص�غة واضحة لتأو�ل الفهم والتي تتجسَّ اً نحن، إذ. أشرنا

ند هذا الحد، بل تتواصل هذه العمل�ة حتى �عد الانفصال عن الولي والنبي، الص�غة لا تتوقف ع

  .تفجیر ذلك الفهم الأول وتحر�ره في مسار تأو�لي تواصلي لا یتوقفلمحاولة في 
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  :تأو�ل الأت�اع والمر�دین. 2.2

تولید � �الضرورة إلى استمرار النبي أو الولي في تأو�ل فهمه الخاص وعلمه للناس یؤدّ  إنَّ 

. ، وهي أفهام تختلف �اختلاف متلقیها �ل حسب استعداده وقبوله لفهم ما یلقى عل�هجدیدةٍ  أفهامٍ 

 د في الفهم �عد غ�اب النبي أو الولي، إذ �أخذ الأت�اع والمر�دون دوراً ة الاختلاف والتعدُّ وتز�د حدَّ 

سلام�ة لا �م�ن حصرها، سواء وأمثلة ذلك في الثقافة الإلمسار تأو�ل الفهم الأول الأصل،  تكمیل�اً 

في مجال التفسیرات والتأو�لات التي تأسست على ب�ان تأو�ل القرآن وشرح الحدیث النبو�، أو تلك 

  .ل �تب شیوخ وأر�اب التصوفبت لتشرح وتؤوِّ تِ التي �ُ 

و�هذه الطر�قة، إذاً، ن�ون قد أوضحنا �یف یرت�� التأو�ل �الفهم �طر�قة غیر تقلید�ة، ��ون 

  .نطلاق فیها من الفهم نحو التأو�ل ول�س الع�سالا

  

  .یوضح علاقة التأو�ل �الفهم الم�اشر :08المخط� 

دیته، ر�ة الفهم وتعدُّ د على تحرُّ ابن عر�ي یؤ�ِّ  في ص�غة الفهم الأولى، إلى أنَّ  أشرنا بدا�ةً 

دون من أحق�ة تأو�ل وفهم الكلام الإلهي التي منحها لجم�ع المتلقین للخطاب الإلهي  انطلاقاً 

 الفهم الم�اشر

  فتح إلهي/رزق 

تأو�ل 

 الولي/النبي

الأت�اع تأو�ل 

 والمر�دین

 

 تعدد اختلاف تحرر
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�یف أن هذا التوجه یتأكد �صفة استثناء، شر� أن ��ون هذا المتلقي من أهل اللسان، ونلاح� هنا 

الفهم ��ون النتیجة التأو�ل و د في التعدُّ   أنَّ أكبر، ف�الرغم من الانطلاق من الفهم الم�اشر إلاَّ 

  .الحتم�ة التي �صل إلیها هذا التوجه الأكبر� 

ابن  نا نقول إنَّ فإنَّ  الإلهي وإجا�ة على السؤال المطروح سا�قاً  و�العودة إلى قض�ة فهم القصد

الأول : �أمر�ن أساسیین ح ضمن�اً م الذ� هو الله قد صرَّ ث عن فهم قصد�ة المتكلِّ عر�ي حین تحدَّ 

من  د�ة الفهم واختلافه، وإن �ان الظاهر ع�س ذلك، إذ لا نحتاج �ثیراً هو الاعتراف �شرع�ة تعدُّ 

. دون غیره الجزم �ه لصالح فهمٍ  لا �م�ن �أ� حالٍ  نسب�اً  أمراً  التف�یر لمعرفة أن فهم القصد�ة �ظلُّ 

�تمل الفهم الصح�ح أو الفهم الكامل لكلام الح� هو حاصل وم والأمر الثاني هو التأكید على أنَّ 

 اما تتفاوت مرتبتهلأفهام إنَّ دون ذلك من ا ، وماع على قصد الح�لِ طَّ ه المُ لد� النبي أو الولي لأنَّ 

معناه أن ] 282:ال�قرة[ ﴾مْ �ُ مْ لِّ عَ وا الله �ُ قُ واتَّ ﴿: "و�ؤ�د ذلك حین �قول .من هذا الفهم ابتفاوت قر�ه

ف�رة بلوغ قصد المتكلم تمثل  و�م�ن القول إنَّ  1."�فهم�م الله معاني القرآن فتعلموا مقاصد المتكلم �ه

سقفا وضعه ابن عر�ي لإدراكه العجز عن بلوغه، و�التالي فقد سمحت هذه الف�رة بإعطاء الشرع�ة 

  .اللازمة لإقرار تعدد الأفهام واختلافها دون أن �سبب هذا التعدد حرجاً 

الفهم �واصل ابن عر�ي توض�حه لك�ف�ات حدوث الفهم وتعدّده حین �عمد إلى الر�� بین و 

: والاستعداد، وتقد�م طر�قة مبتكرة في تفسیر اختلاف الفهم بین عدید المتلقین، حیث �قول في ذلك

وهذه �لها من شعائر الله، فإن �ل شعیرة منها دلیل على الله من حیث أمر ما خاص أراده الله "...

ا �قال ف�ه أنه من ، فإذا رأیت موأ�انه لأهل الفهم من ع�اده فیتفاضلون في ذلك على قدر فهمهم

شعائر الله وتجهل أنت صورته في الشعائر ولا تعلم ما تدل عل�ه هذه الشعیرة فاعلم أن تلك الشعیرة 

ما خاط�ك الح� بها ولا وضعها لك وإنما وضعها لمن �فهمها عنه ولك أنت شعیرة أ�ضا غیرها 

ف�قو� ] 114: طه[زِدْنِي عِلْماً﴾ ﴿وَقُلْ رَبِّ عندها فقف [...] وهي �ل ما تعرف أنها دلالة لك عل�ه 

وهنا یوضح النص الأكبر� أن عدم حدوث الفهم لد� المتلقي لا �عني توقف حر�ة المعنى 2."فهمك
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ذ�ر عن  إن فهمت فإن الله تعالى ما"فـ، أنه یتجاوزه وبل �عني أن ذلك المعنى ل�س موجها إل�ه، أ

و ذ�ر مثل هذا لم تحصل فائدة التعر�ف نفسه ح�ما ف�ه لا ��ون له مثل في الموجودات لأنه ل

غیر أنه یدق على �عض الأفهام، فمن ظهر له الموجود الذ� له عین ذلك الح�م علمنا أنه 

 �ِ لْ خَ  نْ مِ  رُ بَ كْ أَ  ضِ رْ والأَ  اتِ اوَ مَ السَّ  �ُ لْ خَ لَ ﴿: المخاطب من الله بذلك الح�م لا غیره �ما قال تعالى

ف�عض الناس قد علم ما أراد �الكبر هنا، و�عضهم لا  ]57:غافر[﴾ونَ مُ لَ عْ  �َ لاَ  اسِ النَّ  رَ ثَ كْ أَ  نَّ ولكِ  اسِ النَّ 

وهنا نلاح� أن  1".�عرف ذلك، فالذ� عرف ذلك هو المخاطب في هذه الآ�ة وه�ذا في �ل خطاب

المعنى ��ون موجها لمن �متلك ملكة فهمه، وهذا منطقي في إطار نظرة ابن عر�ي للقصد الإلهي، 

فمن �فهم الأمر ��ون هو المقصود بذلك النص لا غیره، والفهم هو غا�ة الرسالة الإله�ة، �قول 

  : النص الأكبر� 

  عین خاط�ه الرحمن في �لِّ   ***الأمر فذاك الذ� من �فهمُ "

  2"أین ه �لُّ �مِ وهو الذ� في حُ   ***وهو الذ� دار عل�ه الور� 

  :الفهم في التأس�س لتحرر�ة: ثان�ا

نظرة ابن عر�ي للفهم تفتح  ، أنَّ من خلال جملة القضا�ا المطروحة سا�قاً  لقد �ات واضحاً 

وعلى هذا . �اب التعدد�ة والاختلاف، وقد رأینا �یف تتش�ل علاقة التأو�ل �الفهم ضمن هذه النظرة

الأساس �م�ن أن ننتقل لطرح جملة من التساؤلات بهدف ب�ان وتوض�ح ��ف�ات ارت�ا� الفهم 

�یف یتواز� تأو�ل اللغة مع تأو�ل الوجود ف .�التأو�ل واللغة والوجود، وتأس�س �ل ذلك لتعدد�ة الفهم

  و�یف یؤسس ذلك لتجدید الفهم؟عند ابن عر�ي؟ في مسار تحقی� الفهم 
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 :وتأو�ل الوجود الحرفالفهم بین تأو�ل   . أ

وتصوفه، وهو ینطل� في فهمه للغة من أولى ابن عر�ي  في ف�ر أساس�اً  مثل اللغة م�حثاً تُ 

أبوا�ا طو�لة في الفتوحات الم��ة لعلم الحروف، وهو من د فرِ ا وهو الحرف، إذ نجده �ُ اتهمستو�

و�عد علم الحروف من  .جه الخصوصعموما وابن عر�ي على و  العلوم التي برع بها الصوف�ة

العلوم التي میزت أ�حاث الفلاسفة والعلماء العرب قد�ما، لكنه علم تم إهماله في العصور المتأخرة، 

أو �م�ن القول إنه تم تجن�ه والتخلي عنه من قبل الثقافة عموما نظرا لتعالقه مع علوم السحر، إلا 

وآرائهم وأف�ارهم، ذلك أنه �قوم على  أنه �مثل حلقة مهمة في فهم وشرح وتفسیر علوم المتصوفة

فالحرف لد� . وحر�ة العالم وفهم عوالم الغیب وغیرهاللقرآن والوجود اعت�ار الحروف مفات�ح 

الحرف روح من عالم الملكوت، وما الرسم والصوت إلا  بلالصوفي أكثر من مجرد رسم لصوت، 

استخدام العامة من الناس الجاهلین  جسدها الذ� �م�ن للإنسان استعماله إما مفرغا من روحه وهو

، وإما �ستخدمه مع استدعاء روحه وهو علم متشعب لا یتقنه إلا الخاصة من الناس من بهذا العلم

  .الذین اطلعوا وعرفوا خ�ا�اه وأسراره وهم المتصوفة والسحرة والمنجمون 

نم�  ستخرج الحروف من نم� الفهم ال�شر� العاد� إلى نم� آخر هو مع ابن عر�ي،

اعلم وفقنا الله وإ�اكم أن : "روحاني غیبي �حت، حین تص�ح الحروف أمة من الأمم، إذ �قول

الحروف أمة من الأمم مخاطبون وم�لفون، وفیهم رسل من جنسهم، ولهم أسماء من حیث هم، ولا 

 و�هذا1."�عرف هذا إلا أهل الكشف من طر�قنا، وعالم الحروف أفصح العالم لسانا وأوضحه ب�انا

المستو� الجدید الذ� تخرج ف�ه اللغة من الاعت�اط�ة والوضع والاصطلاح و�ل الش�ل یتحدد 

نظر�ات اللغة لتص�ح ح�ة، �ائنا غیب�ا �ملك روحا، و�ستدعي التعامل معه أخذ هذه الروح في 

م الحس�ان، ومن ذلك �فتح ابن عر�ي �ا�ا جدیدا لفهم الوحي وتأثیر القرآن في الوجود والعالم، و�ت
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لذلك فهم عدید القضا�ا �نظم القرآن وإعجازه ونزوله �الش�ل والترتیب الذ� هو عل�ه، �ضاف  ت�عاً 

إلى ذلك ارت�ا� القرآن �أرقام محددة وأفلاك دون غیرها، وأسماء إله�ة دون أخر�، وغیرها من 

  .القضا�ا التي نحن في غنى عن ذ�رها في هذا المقام

للحروف، ستمتلك قدرة إ�حائ�ة دلال�ة خلاقة، لا �م�ن �أ� حال إن اللغة بهذا المعنى الجدید 

�ضعها ابن عر�ي في موازاة الوجود الذ� انبث� في أصله من فعل وس .احصرها، أو إنفاد القول فیه

 فالوجود یتكشف عبر 1.الذ� لا �عدو أن ��ون �لمة من حرفین هما الكاف والنون ) �ن(الإیجاد 

عمل الشیخ : "شود��فیتش�قول .الكر�م ة الإله�ة ممثلة في القرآنعبر اللغ أ�اللغة وضمنها، 

الأكبر �له �ما هو معروف عندنا شرح للقرآن، وهو ��شف عن منهج للتأو�ل لا ی�حث عما وراء 

وذلك راجع لنظرة ابن عر�ي الجامعة  2."الحرف في م�ان آخر، وإنما ی�حث عنه في الحرف نفسه

فابن عر�ي لا ُ�سق�  .الظاهر للغة ومعانیها المتوار�ة لمعنىبین الظاهر وال�اطن، أ� بین ا

، ومن أهم النصوص التي توضح جمعه بین ندهالظاهر، وفي الوقت نفسه یتجاوزه ولا �قف ع

ف�ل من تلا وس�ن لما تلا �صدق �صورة ظاهر : "ظاهر اللغة الإله�ة و�اطنها، قوله في فهم القرآن

فل�س [...] س�ینة، فإن هو تلا وس�ن ظاهرا ولم �س�ن �اطنا فذلك تال وصاحب وح�مة �اطن 

�صاحب س�ینة أصلا ولا هو وارث محمد� وإن �ان من أمة محمد صلى الله عليه وسلم، فإن تلا وس�ن �اطنا ولم 

�س�ن ظاهرا وتعد� الظاهر المشروع فذلك ل�س بوارث ولا محمد� ولا �مؤمن وهو أ�عد الناس من 

إلا �عدم س�ون الظاهر ف�فوته خیر �ثیر حین فاته الإ�مان �ه فإنه أتى البیت  شقي وما[...] الله 

جوانب الفهم الاستغناء عن أحد �أ� حال لا �م�ن بهذا المعنى،  3."من ظهره، لم �أته من �ا�ه

الصح�ح، والتي لخصها ابن عر�ي في الس�ون أثناء قراءة القرآن ظاهرا و�اطنا، فتلاوة اللغة الإله�ة 

عند ) ساحل �لا �حر(فإن �ان الحرف الإلهي ل�س سو� "ر،الظاهوز مجرد القراءة �معناها تتجا

ف�ه، غیر متناه ) �غطسون بنفس واسع(الذین لا یرون ف�ه وح�ا دائما ومستمرا، فإنه عند الذین 
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فالحرف 1."لكن من المهم جدا أن نفهم أن الحرف الإلهي هو هذا وذاك معا. وغیر قابل للنفاد

  :ي �حمل وجهینالإله

  .موجه �حمل معناه الظاهر الذ� �فهمه العامة من الناس من أهل اللسان، على اختلافاته -

 .من الخاصة الذین لهم ملكة الفهم لا �طلع عل�ه إلا أهل الله ،ووجه �اطن أودعه الله �تا�ه ولغته -

�قول نص ابن  ، إذ�شفاقصد الح� ل �صلوفي هذا الوجه یتفاوتون، و��ون الفهم الأكمل هو الذ� 

فإن الله �ان قادرا على تنص�ص ما تأوله أهل الله في �تا�ه، ومع ذلك فما فعل بل أدرج : "عر�ي

في تلك الكلمات الإله�ة التي نزلت بلسان العامة علوم معاني الاختصاص التي فهمها ع�اده حین 

ه لأن الله رزقهم �تا�الله یتأولون أهل ابن عر�ي �قر �أن ف 2."فتح لهم فیها �عین الفهم الذ� رزقهم

وفي الوقت ذاته ین�ر التأو�ل بل و�حذر منه في �ثیر من نصوصه و�حث  ،لكنه.ملكة الفهم ف�ه

إما على ات�اع الظاهر من المعنى المتعارف عل�ه، وإما على ات�اع الإ�مان وابتغاء طر�� الكشف، 

تظفر منه  ما ثم إلا الإ�مان فلا تعدل عنه، وإ�اك والتأو�ل ف�ما أنت �ه مؤمن فإنك ما: "�قول

ولعل هذا التناقض الظاهر راجع إلى محاولته إ�عاد العامة عن  3."ف لك عینا�طائل ما لم ��ش

هذا و ، �الأصول والأح�ام الملازمة لهالتأو�ل لتجنب سوء الفهم الذ� قد ینجم عن التأو�ل عن جهل 

ما عصى آدم إلا �التأو�ل، وما عصى إبل�س إلا : "�شرح حذره من التأو�ل قائلا تضح حینی ما

إن قست تعدیت الحدود، وإن : هر، فما �ل ق�اس �صیب ولا �ل ظاهر یخطئ، وقال�الأخذ �الظا

وقفت مع الظاهر فاتك علم �بیر، فقف مع الظاهر في التكلیف، وقس ف�ما عداه تحصل على علم 

لو أخذوا �الظاهر في �تابهم ما نبذوه وراء ظهورهم، فما أضر بهم إلا التأو�ل فاحذر [...] �بیر 

تمثل هذه الوسط�ة في التعامل مع التأو�ل مذه�ا ف�ر�ا أكبر�ا فر�دا، یتجلى أكثر من  4."من غائبته

خلال تطب�قاته ذاتها، فهو إذ �مارس التأو�ل �حذر منه في الوقت ذاته، وفي خضم نه�ه عن 
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الخوض في قضا�ا المتشا�ه �قدم في المقابل تأو�لا �قوم على أساس اللانهائ�ة التي تؤد� إلى 

  فهم، ف�یف ذلك؟تعدد�ة ال

:  عند ابن عر�ي یخضع إلى اعت�ار�ن أساسیینإن التأو�ل : "محمد شوقي الز�ن قائلا نایجیب

أولهما اعت�ار نصي مأخوذ من المرجع�ة القرآن�ة في عدم الخوض في المتشا�ه، وأن التأو�ل  - 1

الوجود ع�ارة  الثاني هو اعت�ار أنطولوجي یرت�� �حق�قة أن -2. ینحصر في الفهم الإلهي وحده

هذین 1."عن خ�ال وحلم �قتضي التعبیر لرد الصور المتخیلة أو الحلم�ة إلى حقائقها الأصل�ة

الاعت�ار�ن أو المستو�ین س�سمحان لنا �فهم التأو�ل الأكبر� �ش�ل أوضح وسیخفف حدة التناقض 

الاعت�ار�ن، فمن الظاهر ف�ما ذهب إل�ه، وذلك أن �ل آراءه �م�ن أن تندرج ضمن واحد من هذین 

خلال هذا التقس�م، �م�ن أن نفهم تحذیر ابن عر�ي من التأو�ل بل والنهي عن الخوض ف�ه في 

فهم تأو�له الذ� مارسه والذ� �ظل مندرجا ولو ضمن�ا في جل وفي المقابل �ُ . �ثیر من نصوصه

 :حین �قول شود��فیتش یتحدث عن التأو�ل وتعدده �ما هو ضرورة لا غنى عنها نثم إ .�تا�اته

إن الوفاء الصارم لكلمات الوحي، إذا روعي الغنى الدلالي للمعجم العر�ي، لا �ست�عد �ثرة "

ف�أن التأو�ل قدر اللغة المحتوم الذ� ل�س لأحد 2."التأو�لات، بل إنه على الع�س من ذلك یثبتها

 تعدد الأفهام و�صحتهاأن ینف�ه عنها، و�ؤ�د هذا القول ما ذهبنا إل�ه سا�قا من أن ابن عر�ي �قر ب

ي درجة الاقتراب من الفهم الكامل، شر� أن ��ون صاحب الفهم من �لها على اختلافها وتفاوتها ف

  .أهل اللسان

فافهم ذلك وخذ "وجود �له هو �تاب مسطور أو مرقوم، إن الرؤ�ة الأكبر�ة تقوم على أن ال

نه ذو وجهین ناط� �الح� وعن الوجود �له على أنه �تاب مسطور وإن قلت مرقوم فهو أبلغ فإ

وتتضح علاقة اللغة �الوجود �ش�ل أكبر من خلال تعر�فه للعالم 3."الح� تكن من الذین هداهم الله

لما أردنا أن نفتتح معرفة الوجود وابتداء العالم الذ� هو عندنا المصحف : "ضمن اللغة إذ �قول
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تلاوة قول عندنا، فالعالم حروف مخطوطة الكبیر الذ� تلاه الح� علینا تلاوة حال �ما أن القرآن 

وهذا �تاب أعني [...] مرقومة في رق الوجود المنشور، ولا تزال الكتا�ة ف�ه دائمة أبدا لا تنتهي 

فالعالم هو المصحف الكبیر المتلو علینا تلاوة حال، تماما �ما یتلى  1."العالم الذ� نتكلم عل�ه

إن العالم ��ل موجوداته لا . الح� لكن الاختلاف في الح�مالقرآن علینا تلاوة قول، ف�لاهما �لام 

. تزال الكتا�ة علیها دائمة ولا تنتهي �عدو أن ��ون حروفا مخطوطة في صفحة الوجود التي لا

یوضح ابن عر�ي في هذا النص أهم ف�رة متعلقة �ارت�ا� الوجود والعالم واللغة لد�ه، وهذا التعال� 

) �ن(مة الح� هو �لو لإیجاد  والعالم تبدأ في التجسید انطلاقا من فعلابین اللغة الإله�ة والوجود 

ة فیها، فالعالم قد �ان �فعل �لمة، والكتب السماو�و �ل ما في الوجود قائم �اللغة ل��ون بذلك 

جل اهتمامه إذ لا یخلو �اب خذت اللغة والكلام عند ابن عر�ي �لمات، والوحي �لام، ومن هنا أ

 ،الكلمةالحرف و �ة أو فص من فصوص الح�م من هذا الشغف بتأو�ل وفهم من الفتوحات الم�

  .الإلهي و�التالي اللغة والكلام والقول

قال : "قولهأ�ضا من خلال و�وضح النص الأكبر� ارت�ا� الحروف و�التالي اللغة �الوجود 

وهو ع�سى عل�ه  ]171: النساء[﴾مَ �َ رْ ى مَ لَ ا إِ اهَ قَ لْ أَ  هُ تُ مَ لِ �َ وَ ﴿تعالى في وجود ع�سى عل�ه السلام أنه 

ابن عر�ي إذ ع�ف و  2."إن الموجودات �لمات الله من حیث الدلالة السمع�ة: السلام، فلهذا قلنا

 فذلك مرده إلى رؤ�ة أوسع لا تعتبر اللغة ال�شر�ة لغةً  فق� على فهم وتأو�ل وتوض�ح اللغة الإله�ة

لعارف المحق� في سماع أبدا إذ لا متكلم فا"، إلا الح�منفصلة عن الح�، فلا ناط� في العالم  

فل�س أحد من خل� الله یجوز أن یخبر عن نفسه ولا عن غیره وإنما [...] إلا الله ��ل وجه  عنده

[...] فإنه س�حانه هو الذ� یخل� فیهم ��ل ما یخبرون �ه، فالكل �لماته . إخ�ار الجم�ع عن الله

خلوقین، و�نزله منزلته خبیثا ومن�را وزورا �ان ذلك فلا یرمي العارف ولا یهمل شیئا من �لام الم

في نظر –إن الكلام الإلهي �متد : "و�شرح ذلك أبو ز�د �قوله3."القول أو طی�ا ومعروفا وحقا

                                                           
  .158، ص01الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1

  .30، ص 04، الجزءالمصدر نفسه2

الح� في �ل ناط� في فأهل الله �الأنب�اء إنما هم في سماع من «: وقوله أ�ضا. 6، ص 05المصدر نفسه، الجزء3

. 248، ص 04المصدر نفسه، الجزء »الوجود، وما في الكون إلا ناط�، فهم متفرغون للفهم عن الله في نط� الكون 
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ل�شمل إلى جانب الوجود �ل �لام لفظي أ�ا �ان الناط� �ه، فالكلام ال�شر� مظهر  - الصوفي

لمعط�ات العرف والاصطلاح فإنه لم �فهم سو� ظاهره، وإن للكلام الإلهي، فإن فهمه الفاهم ط�قا 

فنظرة ابن عر�ي إلى اللغة والكلام  1."فهمه فهما إله�ا أدرك حق�قة أن الله هو المتكلم على �ل لسان

، وحتى ولو تنطل� من هذا المبدأ الذ� �عتبر الإنسان الح� الذ� هو العارف �ا� في سماع أبدا

نما للح�، لیتحول الكلام ال�شر� إلى سماع أ�ضا في نظرة أنطولوج�ة تكلم ف�لامه ل�س له وإ 

  .��ون من طرف الإنسان للوجود الذ� ر� صر�حة تردنا �ش�ل م�اشر إلى الإنصات الهیدغ

الحروف التي /الكلمات/الكلام/، ینبث� الوجود عند ابن عر�ي من خلال اللغةبهذا الش�ل، إذاً 

ضمن فهم اللغة الإله�ة، أ�  فهم الوجود س��ون قائماً  لتالي فإنَّ تمثل اللغة الإله�ة الخالصة، و�ا

ولما �ان التأو�ل في اعت�اره فهم معنى الكلام الإلهي السار� في الوجود والعالم والموجودات، 

الأنطولوجي قائما �القوة في فهم ابن عر�ي ورؤ�ته للوجود الذ� یندرج ضمن مفهوم الخ�ال والصورة 

عن طر�� وض�ح، فإن هذا الفهم للمعاني الإله�ة السار�ة في الوجود لن ��ون إلا عنده �ما سب� الت

�یف تتأسس لانهائ�ة التأو�ل في ف�ر ابن : وهنا �م�ن أن نسأل. تأو�ل لحظي یتجدد �ل حین

  ؟ وتحر�ره س ابن عر�ي لتجدّد الفهمأسّ  �یفعر�ي؟ و 

  :الفهم حر�رنهائ�ة التأو�ل وتلا .ب

ابن عر�ي �أن القرآن واحد في عینه لا یتبدل ولا �م�ن أن یتغیر سواء في ظاهره أو  رُّ قِ �ُ 

 .والذ� �متلكه الح�، وهو القصد الذ� تتفاوت الأفهام في بلوغه منه قصود�اطنه وهو معناه الم

                                                                                                                                                                                     

ف�لام الناس �له �فید العارفین علما �ا�، ولهذا من �رامات الصالحین أن �سمعهم الله نط� الأش�اء فلو لم ��ن «: وأ�ضا

  .170، ص 04الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي».ما من الله بهمذلك علما لم ��ن ذلك إكرا

  .279فلسفة التأو�ل، ص: نصر حامد أبو ز�د 1

 صمت العبد إذا �لمه الح� والح� ��لمه على الدوام، فالعبد صامت مصغ على الدوام على جملة «: �قول ابن عر�ي

الممنوح السمع لكلام الح� لا یزال �سمع أمر الح� �التكو�ن ف�ما یتكون أحواله من حر�ة وس�ون وق�ام وقعود، فإن العبد 

ف�ه من الحلات والهیئات، ولا یخلو هذا العبد ولا العالم نفسا واحدا من وجود التكو�ن ف�ه، فلا یزال سامعا، فلا یزال صامتا، 

�ه، والعبد على أصله صامت واقف بین ید�ه ولا �م�ن أن یدخل معه في �لامه، فإذا سمعتم العبد یتكلم فذلك تكو�ن الح� ف

  .325، ص 05الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي ».تعالى
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 و�شرح ذلك �صر على أن الفهم المتعل� �القرآن إنما یتغیر �استمرار ولا ث�ات له، ،وفي الوقت ذاته

 .على القلب ومصطلح العرش وغیرها الإنزال والتنزل :حداث عدة مصطلحات منهامن خلال است

  .حیث یر�� بین القرآن ولغته وقلب العبد المنزل عل�ه

اعلم أیدنا الله وإ�اك أن القرآن مجدد الإنزال على : "ولب�ان ذلك نورد شرح ابن عر�ي الآتي

یتلوه إلا عن تجدید تنزل من الله الح��م الحمید، وقلوب  قلوب التالین له دائما أبدا لا یتلوه من

التالین لنزوله عرش �ستو� علیها في نزوله إذا نزل، و�حسب ما ��ون عل�ه القلب المتخذ عرشا 

: و�قول في الس�اق نفسه 1."من الصفة �ظهر القرآن بتلك الصفة في نزولهلاستواء القرآن عل�ه 

ف�ل قرآن مستو على عرشه �الصفة الجامعة بینهما، فلكل قلب قرآن من حیث صفته مجدّد الإنزال "

ابن عر�ي على أن لكل قلب  إن أهم ما نلاحظه من خلال هذا النص هو تأكید 2."لا مجدد العین

ة والتي تحمل في �ل مرة إلى قرآنه الخاص، و��ون ذلك عن طر�� التنزل الإلهي للغة الإله�ة الح�

س��ون في القلب فهم خاص لها، وقد جعل ابن عر�ي من  ،و�التالي ،�ل قلب دلالة خاصة �ه

القلب عرش القرآن الذ� عل�ه �ستو�، وعلى قدر سعة العرش وش�له واستعداده ��ون هذا الاستواء 

لات القرآن ومعان�ه بتعدد وعبر هذه النظرة تتعدد دلا هو الدلالة أو الفهم المتش�ل ف�ه،الذ� 

�ل آ�ة قرآن�ة تمنح فهما خاصا �حسب "شیت�ك أنه حسب ابن عر�ي تیر� . واختلاف قلوب الع�اد

وعادة ما �طب� ابن عر�ي ذلك في ممارسته، فیناقش آ�ات  .الوضع الذ� �مارس ف�ه المؤول فهمه

لآ�ات ذاتها على أساس فهم معینة على أنها تعبیر عن حق�قة عقلان�ة، ثم �قدم تأو�لات لتلك ا

إن هذه  التأو�لات الثنائ�ة لا تعني أن ابن عر�ي ). أو ما �م�ن أن نسم�ه حق�قة رمز�ة(تخیلي 

في رؤ�ته، �ل �لمة من  ولكن، .الأول عقلاني والآخر خ�الي-�عتقد أن لكل آ�ة معنیین فق� 

، و�ل هذه المعاني مقصودة من تملك عددا لا نهائ�ا من المعاني - ناه�ك عن آ�اته وسوره–القرآن 

                                                           
  .189، ص 05الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1

  .المصدر نفسه، الصفحة نفسها2



 بینّ�ة الفهم عند ابن عر�ي والنزوح نحو التحرّر...................................الفصل الثاني

 

116 
 

أن  ، إذا،یتضح1."التلاوة الحق�ق�ة للقرآن هي التي تفتح القار� على معاني جدیدة مع �ل قراءة. الله

  : تعدد الفهم عند ابن عر�ي مستو�ینل

تعدد القلوب التي یتنزل علیها القرآن، إذ ��ون لكل قلب تنزله الخاص، یتمثل المستو� الأول في  -

  .، وهو ما قال ف�ه إن لكل قلب قرآنذات الفهم في قلبین مختلفین فلا �حصل

، أ� أن الشخص ذاته یتعدد لد�ه القلب الواحد نوأما المستو� الثاني فیتمثل في تعدد الفهم ضم -

بل و�ذهب إلى درجة اعت�ار صاحب . الفهم �حیث یجد في نفسه فهما جدیدا مع �ل تلاوة جدیدة

العبد المنور ال�صیرة : "غیر ولا یتبدل لم �فهم من القرآن شیئا حین �قولالفهم الواحد الذ� لا یت

في تلك الآ�ة لم ��ن له ذلك الفهم في التلاوة  الذ� هو على هد� من ر�ه له في �ل تلاوة فهم

رب زدني ﴿: التي قبلها ولا ��ون له في التلاوة التي �عدها، وهو الذ� استجاب الله دعاءه في قوله

فمن استو� فهمه في التلاوتین فهو مغبون، ومن �ان له في �ل تلاوة فهم فهو ]114: طه[﴾علما

عنده ثابتة محفوظة، والذ� یتجدد له الفهم فالآ�ة . را�ح مرحوم، ومن تلا من غیر فهم فهو محروم

لما  الأكبر�ة تحدیداً م الرؤ�ة تقدِّ  بهذا الش�ل 2."فیها عن الله في �ل تلاوة ولا ��ون ذلك إلا بإنزال

تلاوة شر� تحق� هذا الفهم،  لصح�ح، لیجعل من تجدید الفهم مع �لِّ یجب أن ��ون عل�ه الفهم ا

  .لمرت�ة الفهم الح� عن الله تعالىوما دونه فهم قاصر لا �م�ن أن یرقى 

الفهم عند ابن عر�ي �حدث �ش�ل م�اشر عن طر�� فتح إلهي، فهو رزق  قلنا من قبل إنَّ 

إن : "یتش �سمي هذا الفتح �الهرمینوط�قا المستلهمة إله�ا حین �قولمن الله، ولكن شود��ف

الهرمینوط�قا المستلهمة إله�ا، التي هي في تجدد مستمر، تكشف عند �ل تلاوة عن دلالات غیر 

                                                           
1«Each Quranic verse yields up an appropriate meaning according to the mode in which the 

interpreter understands it. Ibn ‘Arabi often brings this home by discussing certain verses as 

expressions of a rational truth, and then offering other interpretations of the same verse on the 

basis of an imaginal understanding (or what we might call a “symbolic truth”). Such dual 

interpretations do not mean that Ibn ‘Arabi thinks each Quranic verse has only two meanings 

–one rational and the other imaginal. In his view, each word of the Qur’an –not to mention its 

verses and chapters- has an indefinite number of meanings at every reading.» William 

Chittick: Ibn ‘Arabi Heir to the Prophets. P.35. 
  .191، ص 05الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 2
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لیتحول، وفقا لهذه الرؤ�ة، الفتح الإلهي  1."مسبوقة تنخر� على نحو أكثر ض�طا في جسد الكلمات

، وهو ما �سمح بإیجاد ثغرة بین حدوث الفتح الإلهي والفهم، وهي الثغرة التي إلى هرمینوط�قا إله�ة

�شتغل فیها التأو�ل ولكن �ص�غة جدیدة �حیث ��ون تأو�لا حاصلا �الاستعداد لتلقي الفتح الجدید، 

�حمل �لا توان إلى القلوب المستعدة لاستق�اله دلالات جدیدة، �ل دلالة منها لا تلغي القرآن "فـ 

ولتوض�ح مستو�ات تعدد  2."الدلالات السا�قة وهي �لها قد سجلت أصلا في تمام�ة حرفه و�ماله

  :الفهم عند ابن عر�ي نقترح المخط� الآتي

  .یوضح مستو�ات تعدد الفهم عند ابن عر�ي :09المخط�

 الذ�وهو نسان الإ/ل التفاتة نحو العبدلأكبر�ة تمثِّ نلاح� أن الرؤ�ة ام، من خلال ما تقدَّ 

الفهم ومر�ز إقامة المعنى الجدید الذ� ��ون عن طر�� هرمینوط�قا  �مثل محلَّ والذ�  �عادل القار� 

                                                           
  .�60حر �لا ساحل، ص : م�شیل شود��فیتش 1

  .55المرجع نفسه، ص 2

القرآن المنزل 

على عرش 

 القلب

لكل قلب قرآنه 

 وفهمه

في �ل تلاوة 

 فهم جدید

 المستو� الأول

 المستو� الثاني
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العبد �غ�ة خل� فهم جدید في �ل مرة، هذا الخل� هو، في  �مارسها -بتعبیر شود��فیتش–إله�ة 

الحق�قة وإذا أردنا استعمال الاصطلاح المعاصر، استدعاء الفهم الكامن في النص مس�قا، وقد 

و�ما أن النص عند ابن عر�ي هو في نها�ة الأمر وفي �ل حال  . ینفدد لاأوضحنا أنه فهم متجدِّ 

ي �عبر ابن نص إلهي إذ لا متكلم إلا الح�، فإن هذا الفهم المتوار� في النص مس�قا هو فهم إله

فأن �منحك النص معنى ما أو فهما ما، فهذا �عني أن الح� هو الذ�  عر�ي عن حدوثه �الفتح؛

ما في الوجود صور الح�، و�ل ناط� في الوجود إنما هو ناط� �الح� منحك ذلك الفهم، إذ �ل 

  .حسب الرؤ�ة الأكبر�ة عن الح�

�منح دلالاته �استمرار لمن �ستعد لاستق�ال تلك الدلالات، وهي دلالات و  دائما نص منفتحالو 

�ما  اتمامالصادرة عن الح� هي في تجدید مستمر متواصل لأن اللغة الإله�ة  بدورها تنفد قائمة لا

هو في �ل "و 1"للعالم فا� لم یزل موجداً " ��ون الح� في إیجاد مستمر للعالم وموجوداته وأش�ائه

  .2"یوم من أ�ام الأنفاس التي هي أصغر الأ�ام في شأن بل في شؤون 

، �ما نها�ة ولا حصر لهال �لمات الح� التي لامثِّ ماله ح�م الوجود �ُ  ا �ان العالم و�لُّ ولمَّ 

ورأینا، فإن فهم ذلك الوجود هو و�الطر�قة ذاتها، استدعاء الفهم الكامن ف�ه مس�قا، فتلاوة سب� 

 ود على صورة الح�، و�التالي فإنالنص الإلهي تتساو� وتلاوة الوجود، ذلك أن �ل ما في الوج

الوجود ما هي لغة الح� إذ لا ناط� في �لها إنَّ  واللغة،الح� والموجودات هي صور تجلي العالم

الفهم الذ� �منحه النص أو الوجود لقارئه، في   هو وما للإنسان غیر السماع، و�التالي فإنَّ إلاَّ 

 الذ� هذه النقطة �الذات �م�ن أن نفهم ما عندو . من الح� لا �م�ن أن ��ون إلا فتحاً الحق�قة 

  . إلهيقوله إن الفهم فتح قصده ابن عر�ي �

                                                           
 م�حث وحدة الح� الأكبر�ة، الفصل الأول من هذا ال�حث: ینظر.  

  .321، ص 06الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1

  .189، ص 05المصدر نفسه، الجزء2

 الفصل الأول من هذا ال�حث ،م�حث الصورة :ینظر.  
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 یلغي ابن عر�ي �ل سلطة مفترضة مه�منة على ،هذه الدائرة المتشا��ة في خضمِّ 

ذهبنا إل�ه من أن ابن عر�ي حین حصر الفهم  و�تأكد لدینا ما، الفهمعلى  النص و�التالي/اللغة

الصح�ح في فهم قصد الح� تعالى، إنما أراد ضمن�ا القول إنه لا وجود لمن �م�ن أن یدعي فهم 

النبي هو صاحب التشر�ع وإطاعته واج�ة فلا خلاف معروف أن قصد الح� عدا النبي أو الولي، و 

أما الولي فلا حاجة له . في فهمه ولا تش��ك ومن ش�ك فلا �عتد �ه لأنه خارج عن ذلك الدین

الفهم  أن یبدأ مسار �التصدی� لأنه ل�س صاحب رسالة وإنما صاحب فهم، ف�ل من ات�عه وأراد

�عني . شأنه وما انتقص من فهم الولي شیئاأم�ن له ذلك، وأما من ش�ك و�فر ولم �صدق فذاك 

وعل�ه، ��ون . أن فهم القصد الإلهي الذ� ��ون الناس ملزمون �ه عادة هو فهم النبي لا غیرهذلك 

الله  إطار الإطار؛ أ�ابن عر�ي قد أسق� �ل سلطة �م�ن أن تدعي امتلاك المعنى خارج هذا 

على ابن عر�ي  الإسلام�ة، إلى غا�ة عصر وهي أكبر عمل�ة لتحر�ر الفهم في الثقافة .والنبي

�ما في ذلك عقله -فعندما یرد ابن عر�ي �ل الفهم إلى الله و�لغي أ� تدخل للإنسان . الأقل

�ما حرر  .فهم �ما لا یترك مجالا لأ�ة سلطة أخر� ��ون قد حرر ال -وقوانینه وقواعده ومصالحه

ل یتحول عند ابن عر الذ� الإنسان في �لیته /العبد معه �ي إلى قار� �امت�از، وهو قار� مؤوِّ

�استمرار من �الضرورة، إذ �ل ما في الوجود، الذ� هو نص مفتوح، �ستدعي القراءة والتأو�ل 

  .طرف قار� مؤول خلاق

لكن الأمر الذ� لا �م�ن أن نتجاوزه في هذا المقام، هو التأكید على أن ابن عر�ي أثناء 

�مارس نوعا من المناورة ضمن هامش ضی� �عود إل�ه في �ل مساره هذا لتحر�ر الفهم، قد ظل 

، الفقه�ة أو علماء الرسوم یخرج عن قواعد المؤسسة الدین�ة مرة یبتعد فیها عن مسلمات الثقافة أو

وهو �حتو�  هذا الهامش مجالا لتصح�ح أغلب القضا�ا الواقعة تحت خ� الرقا�ة الثقاف�ة،مثل وقد 

 .�دت لل�احثین طوال سنوات أنها مر�ز تناقض ف�ر ابن عر�يو و على أكبر القضا�ا التي تبد

قضا�ا هذا الهامش �سهولة إذا ما فهم الخ�� الناظم لف�ر ابن  نفو�م�ن لقار� ابن عر�ي أن �ص

الهامش الذ�  ون�تفي بهذا القدر لأن مقام ال�حث لا �سمح �الخوض في قض�ة هذاعر�ي، 

  .قد تأخذ جهدا ووقتا طو�لا�دة �م�ن أن �ش�ل دراسة فر  ، ولكنهنفترضه



 بینّ�ة الفهم عند ابن عر�ي والنزوح نحو التحرّر...................................الفصل الثاني

 

120 
 

  الفهم و�رزخ�ة الوجود: ثالثا

ننطل� في مقار�ة هذا العنصر، من ال�حث في مفهوم البرزخ�ة الذ� سنه ابن عر�ي، إذ لا 

�م�ن تناول أ� ف�رة من الف�ر الأكبر� دون ال�حث في علاقاتها �مفهوم البرزخ لأنه �مثل مفهوما 

إن الخوض في مصطلح البرزخ �عد  .والتأو�ل و�ل القضا�ا السا�قةمحور�ا في فهمه للوجود واللغة 

مغامرة نظرا لكثرة الأ�حاث والدراسات حوله، إلا أننا سنحاول �الرغم من ذلك أن لا نقع في فخ 

. الإعادة والتكرار الذ� أنهك هذا المفهوم واجتاحه إلى أن بدا أنه لا �م�ن قول أكثر مما قیل ف�ه

�ملك قدرة خل� قراءة جدیدة في �ل مرة، س�سمح لنا �محادثة البرزخ عند ابن  ولكن التأو�ل الذ�

  .عر�ي مجددا، والوقوف على فهمنا الخاص لهذا المفهوم المر�ز� 

نحاول في الأسطر الموال�ة ر�� ظاهرة الفهم �مفهوم البرزخ في الف�ر الأكبر�، إضافة إلى 

�ل من مفهوم الخ�ال والإنسان الكامل على اعت�ار أن هذه المفاه�م متعالقة �ش�ل �صعب الحدیث 

  ف�یف یرت�� الفهم �البرزخ وما علاقته �الوجود؟ . ف�ه عن مفهوم دون الإشارة إلى الآخر

  :ونها�ة الثنائ�ات برزخال.أ

خلاله  �عد مفهوم البرزخ مفهوما مر�ز�ا في ف�ر ابن عر�ي عموما، وذلك لأنه یؤسس من

لمختلف القضا�ا والأف�ار التي �طرحها، �ما أنه یتمیز بهذه البن�ة البرزخ�ة في تف�یره ذاته �ما 

  .أشار إلى ذلك شوقي الز�ن

-�حق�،یز �میز بین شیئین، وخلال هذا التمی��ان نش� مصطلح یوضح نشا� أو " والبرزخ

"وحدتهما معا -في مفارقة واضحة مفهوم یؤسس لإلغاء التعارض المفترض بین �ل فهو 1.

متناقضات الوجود، وذلك عن طر�� إشراك حد ثالث ضمن �ل ثنائ�ة �حیث ��ون هذا الحد 

                                                           
23ص ،الصورة واللغز: محمد شوقي الز�ن.  

1 « Barzakh is a term that that represents an activity or an active entity tha differentiates 

between two things and (paradoxically) through that very act of differentiation provides for 

their unity.» Salman H. Bashier: Ibn al-Arabī’s Barzakh, The Concept of the Limit and the 

Relationship between God and the World. Published by State University of New York. 1st 

pub. U.S.A. 2004. P. 7. 
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في اختلافه، و�ذلك ��ون المشترك بین النق�ضین هو المنطقة حیث یلتق�ان وحیث یبدأ �ل منهما 

هناك دوما حق�قة "و�ما أن  .ذاته متضمنا في �لا الطرفین �ل طرف متضمنا ف�ه، و��ون هو

تلك الحق�قة هي  فإن 1."متوترة في �ل �ائن لغو� أو وجود� تجعله ینطو� على نق�ضه في ذاته

و�تمثل توتره في �ونه جامعا بین ضدین في ذاته، فلا ث�ات له وإنما متغیر بتغیر ، عینها البرزخ

  . أحوال �ل جانب من جوان�ه

ع�ارة عن أمر فاصل بین أمر�ن لا ��ون متطرفا " هو: ف نص ابن عر�ي البرزخ �قولهعرِّ �ُ 

و�ل أمر�ن �فتقران إذا تجاورا إلى برزخ ل�س هو عین [...] أبدا �الخ� الفاصل بین الظل والشمس 

رورة برزخ تلتقي ف�ه /متجاور�نف�لُّ 2."أحدهما وف�ه قوة �ل واحد منهما ین یجمعها �الضَّ متضادَّ

ا ثالثاً ضمن �لِّ ثنائ�َّة الحدود وتتماهى إلى درجة الاندماج و�قول في تعر�ف . داخله، مُشَ�ِّلةً حد�

وسمّي الأعلى لأنه ��ون بین الوجود المطل� والعدم المطل� و�ندرج تحته �ل برزخ ، البرزخ الأعلى

وما من نق�ضین متقابلین إلا و�ینهما فاصل �ه یتمیز �ل " :�ل العوالم ولا �ملك أن تتجاوزهآخر و 

وهذا الفاصل الذ� بین الوجود المطل� والعدم هو البرزخ الأعلى وهو برزخ [...] خر واحد من الآ

وهو المعلوم الثالث وف�ه جم�ع المم�نات وهي لا [...] البرازخ له وجه إلى الوجود ووجه إلى العدم 

"تتناهى ووفقا لذلك ��ون العالم عموما ��ل أصنافه وتمثلاته 4"ما قابل الطرفین بذاته"وهو 3.

  . �ضینومظاهره ومعان�ه مندرجا ضمن برزخ مترنِّح جامع للنق

ولا �عني توتر البرزخ وعدم ث�اته أنه حد مشوه أو ناقص، بل على الع�س من ذلك، یوضح 

  .، فف�ه �ل ما احتو� عل�ه الطرفان، لأنه الجامع بینهما بذاتهابن عر�ي أنه أكمل من �لا الطرفین

ا، ومجددا، لإلغاء �ل سلطة ضد�ة تدعي إقامة الفصل یؤسس النص الأكبر� هن ،و�التالي

والحدود والاحتجاز أو الاحتكار، ف�ل ما قامت عل�ه الضد�ة من تفاضل بین طرفین معینین 

                                                           
  .218ص، الإزاحة والاحتمال:  شوقي الز�نمحمد 1

  .459،ص01الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین ابن عر�يمحیي 2

  .68، ص05الجزءالمصدر نفسه، 3
  .65ص  ،08المصدر نفسه، الجزء4
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طرفین وجامع لهما في الوقت س�سق� و�لغى، وف� هذه النظرة، �حیث ��ون هناك برزخ أكمل من ال

  .ذاته

عن رؤ�ة ثُلاث�َّة جدیدة، حیث أن البرزخ لا �م�ن أن �ستقل بنفسه  هنا لا �م�ن الحدیثو 

طُها البرزخُ المتوتِّر وغیرُ الثابت مةٍ یتوسَّ أمر فاصل بین "فهو. أبداً، وإنَّما نتحدَّث عن ثنائ�َّاتٍ مهشَّ

أ� ثمة  1."معلوم وغیر معلوم، و�ین معدوم وموجود، و�ین منفي ومثبت، و�ین معقول وغیر معقول

  .ائما مجال للتحرك دون الولاء لأ� طرف على حساب طرف آخرد

ت�عا لما سب�، فإن ابن عر�ي یجعل من �ل المفاه�م التي صاغها من قبل مفاه�م برزخ�ة 

. العدم الإم�اني وعدم ما �عد الموت :بین عدمین ، بدءا �الوجود الذ� ��ون برزخا�امت�از

والخ�ال الذ� �مثل . العالم/ثل برزخا بین الح� والخل�والإنسان الكامل أو العبد الجامع الذ� �م

فالح� ":والخل� الذ� هو برزخ بین نور الح� وظلمة العدم. برزخا بین عالم الحس وعالم الأرواح

هو النور المحض والمحال هو الظلمة المحضة، فالظلمة لا تنقلب نورا أبدا والنور لا ینقلب ظلمة 

ة برزخ لا یتصف �الظلمة لذاته ولا �النور لذاته وهو البرزخ والوس� أبدا، والخل� بین النور والظلم

وهو في نفسه لا نور ولا ظلمة، فلا هو موجود ولا هو معدوم، وهو ..] .[ الذ� له من طرف�ه ح�م

المانع القو� الذ� �منع النور أن ینفر الظلمة، و�منع الظلمة المحضة أن تذهب �النور المحض، 

ته ف��تسب بهذا التلقي من النور ما یوصف �ه من الوجود، و��تسب بهذا التلقي فیتلقى الطرفین بذا

فالبرزخ أو النظرة 2".محفو� من الطرفین، ووقا�ة للطرفین الظلمة ما توصف �ه من العدم، فهو من

                                                           
  .459، ص01الفتوحات الم��ة، الجزء: الدین ابن عر�يمحیي 1
  الوجود برزخ لأنه �فصل و�جمع بین أمر�ن هما الطب�عة الماد�ة الم�ونة له وحق�قة الأسماء «بینما یر� ساعد خم�سي أن

ساعد  »...الوجود من أجله الإله�ة والصفات المتجسدة ف�ه، وأن هذا الوجود نفسه له برزخ هو الإنسان الكامل الذ� وجد

و�صر ساعد خم�سي هنا على المساواة التامة بین البرزخ . 90، 89نظر�ة المعرفة عند ابن عر�ي، ص ص : خم�سي

و�ذلك یر� أبو ز�د أن . 100-88المرجع نفسه، ص : والخ�ال حتى یجعل البرزخ من عناصر مفهوم الخ�ال، ینظر

  .55-51فلسفة التأو�ل، ص : نصر حامد أبو ز�د: ما �المعنى ذاته، ینظرالخ�ال �ساو� البرزخ و�عادله و�ستعمله

  .405، ص 05الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 2
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التي فهم عبرها الوجود و�ل ما هو في ح�مه من موجودات  ،الطر�قةإذا ،البرزخ�ة لابن عر�ي تمثل

  .قضا�ا وأف�ارعوالم و و 

  

  .یوضح أهم المفاه�م البرزخ�ة في ف�ر ابن عر�ي :10المخط�

  

  

عدم ما�عد  الوجود العدم الإم�اني

 الموت

 الح�

 عالم الحس

 نور الوجود

 الخل�

 عالم الأرواح

 ظلمة العدم

 الإنسان الكامل

 الخ�ال

 الخل�

 منطقة البرزخ
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هي عدم قابلیته للث�ات؛ أ� أن الأمر لا  ،نر�ز علیهاالتي و  ،ولعل أهم ف�رة تتعل� �البرزخ

التي یتعل� بإضافة طرف ثالث لكل ثنائ�ة، بل الأمر یتجاوز ذلك، حیث �مثل البرزخ المنطقة 

 .في الوقت نفسه ل�ست أ�ا منهمافهي تحتو� �ل ما في الطرفین و  ،و�التالي ،تجمع الضدین بذاتها

و�فضل طب�عتها هذه، فهي محل قابل للتعدد والاختلاف والانفتاح، وهي الفضاء حیث �م�ن العثور 

إدراك لصح�ح، لأن عین الفهم إذا ما نظرت إلى طرف دون آخر فإنها ستقصر عن على الفهم ا

ل الفهم الناقص الذ� یذوب في صِّ حَ �امل الحق�قة، وإذا نظرت إلى الطرفین دون برزخ فإنها ستُ 

ل الفهم حصِّ ة ستُ وأما إذا نظرت إلى الطرفین في برزخهما الجامع، فإنها �الضرور . �ثرة تناقضاتهما

ر المضطرب، وذلك هو وتِّ ب البرزخ المتب بتقلُّ د وتتنوع وتتقلَّ �ما أنها ستتعدّ  الأقرب إلى الكامل،

  .هر وأصلعین الأم

 برزخاً �مثل إنما التوض�ح،  �ما سب� إلهيٌّ  الفهم �ما هو فتحٌ  �ناء على ذلك، �م�ن القول إنو 

اللغة / الوجود/ الح�فهو فهم �منحه بین القار� واللغة، الإنسان والوجود، العبد والح�، بین بین 

�قابل الطرفین  ،أ� الفهم؛وهو .الإنصات/ممارسة السماععندما �حسن القار� / لإنسانا/ للعبد

  .یتناهى و�تجدد �استمرار، وهذه �لها صفات البرزخ ، ولاد ولا یثبت على حال واحدةبذاته، و�تعدَّ 

�تحول الفهم ذاته إلى برزخ و ، رؤ�ة ابن عر�ي البرزخ�ة�شتغل الفهم ضمن بهذه الك�ف�ة، إذا، 

  .جامع

  :برزخ الح� والخل� الإنسان الكامل.ب

�عرف الإنسان الكامل �أنه الإنسان و  �فرق ابن عر�ي بین الإنسان الحیوان والإنسان الكامل،

: �قول النص الأكبر� العالم، /مخلوق على الصورة، وهو العبد الجامع بین صورة الح�، والخل�ال

نه روح العالم والعالم هو في خلقه على الصورة ول�س غیر الإنسان الكامل ولهذا سمي �املا، وأ"

المسخر له علوه وسفله، وأن الإنسان الحیواني من جملة العالم المسخر له وأنه �ش�ه الإنسان 

فتأمل درجة الإنسان الحیوان من [...] الكامل في الصورة الظاهرة لا في ال�اطن من حیث الرت�ة 
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�قدم  1."د قبول الكمال لو عقلتدرجة الإنسان الكامل واعلم من أ� الأناسي أنت، فإنك على استعدا

 لحق�قة الإنسانُ التي تتعل� �مفهوم الإنسان الكامل، الذ� هو في اهذا النص الكثیر من الدلالات 

في �ل فرد، بل یتحق� فق� عند الذ� عقل الكمال إلا أنه غیر متحق� الوجود . فردٍ  في �لِّ  الكامنُ 

ومن ذلك �ق�م الشیخ الأكبر تصن�فه الذ� . أنه قابل لهذا الكمالعرف الذ� �عط�ه استعداده، و 

وهو إدراك لا 2."الإنسان الكامل هو العارف �الأسماء الإله�ة المدرك لها، المتجل�ة ف�ه وله"یجعل 

د عند ابن عر�ي في یناله إلا من أعطاه استعداده هذه المرت�ة الرف�عة من العلم، والفهم، وهو یتحد

و�م�ن . �آدم ا�مثلون الأمثلة الأول�ة لأولئك الذین �حققون الكمال، بدء"الذینما، الأنب�اء عمو 

والنبي محمد صلى  3."خلقهم الله ل��ونوا نماذجا للجنس ال�شر� عموما) �شر �املون (تعر�فهم �ما هم 

للإنسان الكامل رمز، : "الله عل�ه وسلم على وجه الخصوص �ما یوضح ذلك ساعد خم�سي �قوله

وم حسي، ونموذج معنو�، أمّا الرمز فهو آدم عل�ه السلام، وأما المفهوم الحسي فهو محمد ومفه

ولكن هذا لا یلغي أحق�ة أ� إنسان في أن یبلغ  4."صلى الله عليه وسلم وأما النموذج المعنو� فهو الحق�قة المحمد�ة

ومن ناح�ة أخر� �م�ن  .درجة الكمال، ل�ص�ح بذلك �ل إنسان، في الحق�قة، مشروع إنسان �امل

  .على الوجود الإنساني ��ل؛ أ� أنه �مثل الإنسان في �لیته اً أن ��ون الإنسان الكامل متوزع

المثل والضد والخلاف �ما هو في الأسماء "یجمع في ذاته  �ما هو برزخ،إن الإنسان الكامل 

ك یتم تحدیده �أنه المخلوق  ذلك أنه الفرد الذ� تتجسد ف�ه جم�ع الأسماء الإله�ة، ولذل 5".الإله�ة

الذ� حصل من الح� أسماءه ومن العالم مادیته  وهو له جماع الكون والوجود،على الصورة،فهو 

 .فإنه صاحب الفهم الح� الكامل الذ� له أن �فهم قصد الح� ،و�ذلك. وتعدده ووجوده وسماعه

الإنسان الكامل عمد السماء  لما �ان: "�قول النص الأكبر�  الذ� عل�ه مدار الوجود والعالم،وهو 

                                                           
  .393، ص 05الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1

  .365نظر�ة المعرفة عند ابن عر�ي، ص : ساعد خم�سي 2

3«The primary examples of those who achieved perfection are the prophets, beginning with 

Adam. They can be defined as those perfect human beings whom God created as paradigms 

for the human race. »William Chittick: Ibn ‘Arabi Heir to the Prophets.Oneworld Publication. 

1st pub. London. 2012. P. 30. 
  .361نظر�ة المعرفة عند ابن عر�ي، ص :   ساعد خم�سي 4

  .400، ص 05الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 5
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الذ� �مسك الله بوجوده السماء أن تقع على الأرض، فإذا زال الإنسان الكامل وانتقل إلى البرزخ 

حها ابن عر�ي للإنسان الكامل، فإنه وانطلاقا من هذه الأهم�ة الكبر� التي �من 1."هوت السماء

یجعل إن ابن عر�ي " :�كتتشی و�ل�ام و�ما �قول. سر وجوده حتىمدار العالم وقوته بل و یجعله 

الإنسان (وهو �سمي هؤلاء الذین �حققون هذا الهدف [...]  هدف الدین هو تحقی� الكمال الإنساني

فمن خلال هذا المصطلح تم�ن ابن عر�ي  2."وهو من أفضل وأشهر مصطلحاته الفن�ة) الكامل

  .أن �حققها من ص�اغة نموذج إنساني ��ون أرقى وأعلى مرت�ة �م�ن للعبد

، فنصوصه تخبرنا الإنسان الكامل غیر متحق� فعلا تؤد� بنا رؤ� ابن عر�ي إلى القول إن

ولكنه �ظل  - ماعدا الأنب�اء- نه إنسان معنو� �مثل النموذج الأعلى الذ� لا �م�ن أن یبلغه �شرإ

مشروعا قائما في �ل إنسان، و�ظل هدف العبد الذ� �عمل على الرقي في سلم الكمال، وعلى قدر 

خاصة الخاصة وخلاصة هل الله والخاصة و ، ومنهم أ الرقي تتفاوت مراتب الناس فمنهم العامة

  .خاصة الخاصة وغیرها من التقس�مات التي تدل على مراتب القرب من الح�

مال فقد استمدها هذا الإنسان من برزخیته، حیث تكون منطقة البرزخ الأكمل وأما صفة الك

هل هذا �عني أن الإنسان الكامل أكمل من : الطرح هنا�والأمثل من طرف�ه، و��ون السؤال الجدیر 

العالم؟ �النس�ة للطرف الثاني فالإجا�ة واضحة، فالإنسان الكامل أكمل /الح� وأكمل من �ق�ة الخل�

وأما �النس�ة للطرف الأول، فإنه من الضرور� . سبب الخل� وروحه وغایته الخل�، بل وهووأفضل 

العودة هنا إلى مراتب إدراك الح� التي تمت مناقشتها من قبل، �حیث �فصل ابن عر�ي بین الله 

عن الذات المنزه عن �ل شيء، و�ین الح� المدرك �القلوب وال�صائر والذ� یتجلى في العالم 

في هذه الحالة، س��ون الإنسان الكامل جامعا لتلك الأسماء، إضافة إلى . سماء الحسنىطر�� الأ

جمعه لصفات العالم والخل� والوجود، ومنه، فلن ��ون �مال الإنسان الكامل هنا مفاضلة بینه و�ین 

الح�، ولكنه �امل من حیث احتواؤه على صفات وتجل�ات أسماء الح�، وفي الوقت ذاته احتواؤه 

                                                           
  .182، ص 06الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1

2 «Ibn ‘Arabi considered the goal of religion to be the achievement of human perfection […] 

He commonly calls those who achieve the goal “Perfect Man” (al-insan al-kamil), one of his 

best known technical terms» William Chittick: Ibn ‘Arabi Heir to the Prophets.. P. 29. 
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ى صفات وأح�ام الخل� والعالم، و�التالي فهو �امل من حیث احتواؤه على ما في الطرفین، عل

فمن المؤ�د أنه ل�س لنا أن نقول أن في الح� شيء من . وهذه میزته الفر�دة التي لا �متلكها غیره

 و�هذه الطر�قة تتحدد صفة الكمال التي منحها ابن. صفات العالم وأح�امه لأن ذلك محال حصوله

  . عر�ي للإنسان الكامل على حساب الطرفین الجامع بینهما

صح�ح السل�م لما سب�، هو الإنسان الذ� �ملك أن �متلك الفهم ال الإنسان الكامل، وفقاً  إنَّ 

وهنا �م�ن القول إن ابن . للغة الإله�ة والقرآن والوجود، فهو القادر على بلوغ فهم القصد الإلهي

خر أو سقفا جدیدا �سمح لكل التحر�ات أسفله �أن تكون مشروعة؛ عر�ي �ضع نموذجا متعال�ا آ

قار�، ��ون الإنسان الكامل نموذجا �سعى /ف�ما ��ون فهم القصد الإلهي غا�ة �سعى إلیها �ل عبد

الإنسان في مساره إلى بلوغه، وفي طر�� بلوغ هذه الغا�ة وهذا النموذج، ��ون بیت القصید ولب 

، وهي ضمان ح� ممارسة القراءة والتأو�ل والفهم، و�التالي التعدد اللانهائي الاشتغال والغا�ة الكبر� 

  .واللامحدود للدلالة والمعنى والفهم

  :نحو فهم جدید للوجود :الخ�ال.ج

إضافة إلى المفاه�م السا�قة، �عد الخ�ال من المفاه�م التي قام علیها التصور الأكبر� 

درجة جعلت ساعد خم�سي �قول إن ابن عر�ي هو لللوجود، ومصطلحا مهما في ف�ره عموما، 

�اهتمام �بیر من طرف الدارسین لابن  هذا المصطلح وقد حظي1."فیلسوف الخ�ال �لا منازع"

في تحدید مفهوم موحد للخ�ال �لٌّ حسب توجهه وقراءته وفهمه الخاص، وذلك الذین اختلفوا عر�ي،

�صعب حصره، أو ادعاء الق�ض على �ل لأن ابن عر�ي ذاته قد استعمل هذا المصطلح �ش�ل 

 .معان�ه

فإنك إذا أدر�ته ": �عرف النص الأكبر� الخ�ال من حیث طب�عته البرزخ�ة الجامعة �قوله

و�نت عاقلا تعلم أنك أدر�ت شیئا وجود�ا وقع �صرك عل�ه، وتعلم قطعا بدلیل أنه ما ثم ] الخ�ال[

وجود�ة ونفیتها عنه في حال إث�اتك إ�اها؟ شيء رأسا وأصلا، فما هو هذا الذ� أثبت له شیئ�ة 

                                                           
  .221ابن عر�ي المسافر العائد، ص : ساعد خم�سي 1
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وانطلاقا من هذا التعر�ف 1."فالخ�ال لا موجود ولا معدوم ولا معلوم ولا مجهول ولا منفي ولا مثبت

تبدأ ملامح مفهوم الخ�ال في التش�ل ضمن الف�ر الأكبر�، إذ �مثل الخ�ال برزخا یجمع بین عالم 

تعلم قطعا ( الذ�، وعالم الحس )وجود�ا وقع �صرك عل�هأدر�ت شیئا (الروح، وهو المقصود �قوله 

و�ذلك، فإن الخ�ال �ستحیل عالما آخر تتحق� ف�ه الموجودات . ف�همتحق� الوجود ) أنه ما ثم شيء

على نحو مختلف عما هي عل�ه في عالم الحس، ولعل أهم�ة هذا الطرح تكمن في أن هذا العالم 

س، ذلك أنه القادر على نقل الأجساد من وجودها الماد� س��ون أصدق وأكثر واقع�ة من عالم الح

إلى وجود آخر لا یتقید �الزمان ولا �الم�ان، و�ثیر التحور والتغیر، وهو وجود یتم ف�ه شهود هذا 

التغییر المستمر والمتواصل للأحداث والصور، على ع�س عالم الحس الذ� لا �م�ن للإنسان أن 

إما �عین الخ�ال وإما �عین الحس، وفي : ك �طر�قتینلخ�ال یدرَ وا .�لاح� تحوله وتغیره المستمر

  : ذلك �قول نص الشیخ الأكبر

وأعني  ،ومن الناس من یدرك هذا المتخیل �عین الحس، ومن الناس من یدر�ه �عین الخ�ال"

 [...]فإذا أراد الإنسان أن �فرق في حال �قظته . وأما في النوم �عین الخ�ال قطعا. �قظةفي حال ال

فلینظر إلى المتخیل ول�قیده بنظره، فإن اختلفت عل�ه أكوان المنظور إل�ه لاختلافه في التكو�نات 

�الناظر إلى الحر�اء في اختلاف الألوان علیها فذلك عین الخ�ال �لا شك ما هو عین الحس [...] 

 رأته في مواضع وإذا أدر�ت العین المتخیل ولم تغفل عنه ورأته لا تختلف عل�ه التكو�نات ولا[...] 

[...] فتعلم أنها محسوسة لا متخیلة، وأنه أدر�ها �عین الحس لا �عین الخ�ال [...] مختلفات معا 

النص ��ف�ة هذا �شرح 2."نر�د �عین الخ�ال أو یدرك �ال�صر فقد أعلمتك أن الخ�ال یدرك بنفسه

ال الذ� ��ون في ال�قظة، الخ�ال الذ� ��ون في المنام والخ�: إدراك الخ�ال، الذ� ینقسم نوعین

وأما الثاني فإنه یدرك إما �عین الخ�ال . فأما الأول فإنه یدرك �عین الخ�ال، إذ لا ح�م للحس ف�ه

ولكن ما الذ� �قصده ابن عر�ي �الخ�ال الذ� ��ون في ال�قظة؟ و�یف �م�ن أن . وإما �عین الحس

  ؟ یدرك الخ�ال �عین الحسّ 

                                                           
  .459، ص01الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1
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 بینّ�ة الفهم عند ابن عر�ي والنزوح نحو التحرّر...................................الفصل الثاني

 

129 
 

هل في قوة الخ�ال أن �عطي صورة حس�ة ": ت حین �قولیجیبنا ابن عر�ي في ش�ل تساؤلا

فضل على الخ�ال لأن الحس �عطي الصور للخ�ال، ف�یف ��ون المؤثَّر حق�ق�ة فلا ��ون للحس 

وهو یذهب إلى 1."فما هو مؤثِّر ف�ما هو مؤثِّر ف�ه وهذا محال عقلا ف�ه مؤثِّرا ف�من هو مؤثِّر ف�ه؟

فالخ�ال لا �مثل قوتنا الذات�ة "إعطاء صور حس�ة تدرك �عین الحس،اعت�ار الخ�ال قادرا فعلا على 

و�شرح هذه العلاقة بین 2."في تخیل الأش�اء وحسب، بل �مثل أ�ضا الحق�قة الواقع�ة لصور العالم

عبد ا ( [...]�قول النبي صلى الله عليه وسلم : "لقو �العودة إلى القرآن والحدیث النبو� إذ � الخ�ال وإدراكه �عین الحس

فلولا أن الشارع علم [...] وأنت تواجهه أ� تخیله في قبلتك ) الله �أنك تراه والله في قبلة المصلي

فإن الدلیل العقلي ) �أنك تراه ب�صرك: (أن عندك حق�قة تسمى الخ�ال لها هذا الح�م ما قال لك

تخیل أنك تواجه فما أدرك شیئاً سو� الجدار، فعلمنا أن الشارع خاط�ك أن ت [...]�ان  ا�منع م

و�هذا الش�ل �عطي  3."]115الآ�ة : ال�قرة[﴾فأینما تولوا فثم وجه الله﴿: والله �قول[...] الح� في قبلتك 

، و�وضح أن الدین �قوم في جانب الدین�ةمشروع�ة الابن عر�ي نظر�ته في التأس�س لعالم الخ�ال 

  .تثبیت الواقعمنه على قوة التخیل، تماما �ما �قوم في جانب آخر على 

ة والواقع �عالم م ضمنه اتصال عالم الأجساد والمادالعالم الذ� یت عدُّ فالخ�ال بهذه الص�غة �ُ 

بین عالم الروح الخالص والعالم المحسوس عالم وس�� هو عالم المثال أ� عالم "فـ  الأرواح،

[...] وحن ف�ه الأجساد أ� العالم الذ� تتجسدن ف�ه الأرواح وتتر [...] التمثلات والأف�ار والصور 

لا �م�ن إدراك عوالم  و�ذلك4."وأن هذا العالم هو العالم الذ� تسود ف�ه �الأخص سلطة الخ�ال

الغیب �لا خ�ال، ولا �م�ن لمن لا خ�ال له أن یؤمن وأن �صدق �الكتب والرسالات، حیث تر�ز 

�قود إلى الإ�مان، ولكن هذا  الأد�ان �لها على جانب الخ�ال الذ� وحده �منح قدرة التصور و�التالي

لا �عني أن المؤمنین وحدهم من �ملكون قدرة الخ�ال، بل الخ�ال موجود في الإنسان �القوة، فمن 

                                                           
  .461، ص 01الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1

2 « Khayal denotes not only our subjective power of imagining things, but also the objective 

reality of images in the world.»William Chittick: Ibn ‘Arabi Heir to the Prophets. P. 36. 
  .462، 461، ص ص 01الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 3

  . 160، 159، الر�ا�، ص 2فر�د الزاهي، منشورات مرسم، �: الخ�ال الخلاق في تصوف ابن عر�ي، تر: هنر� �ور�ان 4
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ف�ملك رؤ�ة الخ�ال �عین  ،و�بلغ درجة عال�ة في هذا الفهم الناس من �فهم ق�مة الخ�ال ودوره

فق� القوة التي تسمح لنا بتصو�ر الأش�اء لا تمثل "، وهؤلاء هم الذین فهموا �لمة الخ�ال التي الحس

 ل�س هذا فق�، 1."إنها تشیر إلى �ل من الحق�قة الداخل�ة، والواقع الخارجي[...] في العقل وحسب 

إلى حد امتلاك القدرة على استعمال الخ�ال والتح�م ف�ه وهذا لا ��ون إلا  هؤلاء بل و�تجاوز

لدیهم عین الخ�ال، و�التالي الخ�ال  إدراك وأما العامة فلا یتجاوز .لخاصة الخاصة من الناس

 .��ون الخ�ال مجسدا في الأحلام

تقس�م آخر یوضحه تشیت�ك حین �قول إن ابن عر�ي قد اعتبر أن للإنسان في الوجود 

فأما عین العقل فهي قاصرة عن إدراك الح� ورؤ�ته، وهي العین . عین العقل وعین الخ�ال: عینین

التي لا �م�ن أن تر� وهي العین لتي إذا نظر الإنسان بها للعالم، ما رأ� الله ولا أم�ن له أن یراه، ا

 .قدمت فصلا تاما بین الله والعالمالح� إلا تعال�ا، فهي تدرك أن الله لا �عرف في نفسه، ولذلك 

ار الرسالات وإذا استمرت عین العقل في النظر إلى الله �مفردها ستصل في النها�ة إلى إن�

المفر� على عین العقل دون إقامة توازن بینها  عتمادو�واصل تشیت�ك الشرح �أن الا. السماو�ة

لف�ر اتحدث في لا تزال و�ین عین الخ�ال، سیؤد� �الضرورة إلى التعالي التام، وهي العمل�ة التي 

، مما عالم والروح ال�شر�ةوالنتیجة النهائ�ة لذلك هي عقلان�ة علم�ة غافلة عن ح� الله وال. الغر�ي

وهنا یوضح تشیت�ك قض�ة العقلان�ة المفرطة للعالم الغر�ي  2.یؤد� إلى اللاأدر�ة والإلحاد

الضرور� لاستمرار�ة  وعالم الخ�ال لیتحق� التوازن لعین الخ�ال جة العالم عموما خصوصا، وحا

  .فطرة العالم والإنسان معا

الخ�ال ل�س مجرد : "ابن عر�ي هو الوجود إذ �قولو�ذهب شوقي الز�ن إلى أن الخ�ال عند 

وإنما هو ه�ات ونفحات له وجه إلى الحس ووجه إلى المثال فلاهو الحس ولا [...] عالم قائم بذاته 

أو بؤرة التقائهما وصراعهما لیتولد عنهما عطا�ا الوجود ونفحات  هو المثال لأنه الحس والمثال معا

                                                           
1 « …denotes not the power that allows us to picture things in the mind […] It refers both to 

the internal faculty and the external reality.»William Chittick: Ibn ‘Arabi Heir to the Prophets. 

P. 182.  
 William Chittick : Science of the Cosmos, Science of the Soul :The Pertinence of:ینظر 2

Islamic Cosmology in the Modern World. Oneworld Publications. London. 2013. P. 63. 
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"المجاز� للوجودالخ�ال �عبر عن الطا�ع . الجود ولما �ان الوجود �له خ�ال فإنه قابل  1.

التأو�ل تماما �ما تكون الرؤ�ا قابلة للتأو�ل، والوجود هنا ل�س فضاء محددا �أ�ة حدود /للتعبیر

ل ذاته . زمان�ة أو م�ان�ة، الوجود الذ� �ستدعي التأو�ل هو �ل شيء �ما في ذلك الإنسان المؤوِّ

خر خ�الا، وإلا وقعنا في التعالي الذ� ینأ� �الذات عن حال الوجود لأنه �ستحیل وجوده هو الآ

  .فنحن إذ نتكلم عن الوجود ن�ون إزاء الحدیث عن �ل ما هو ضمن ح�مه. والعالم

متغیر  لٌ متبدِّ  رٌ س لمفهوم عالم الخ�ال �ما هو عالم متحوِّ نصل إلى أن ابن عر�ي، إذا، یؤسِّ 

ر ف�ه الصور والمعاني والدلالات، وف�ه تلغى حدود الذ� تتحرَّ �استمرار، وهو بذلك العالم الوحید 

 2."الخ�ال أوسع المعلومات"الزمان والم�ان والقبل وال�عد و�ل أح�امهما، ولذلك صح أن �قال ف�ه 

والخ�ال أح� . "لأن �ل ما یدرك خلاله �ستحیل صورا تتوالد وتتكاثر وتتشاكل دون حد أو نها�ة

�اسم النور من جم�ع المخلوقات الموصوفة �النور�ة، فنوره لا �ش�ه الأنوار و�ه تدرك التجل�ات، 

ن التي فالخ�ال هو قوة النور الممنوحة للإنسا 3."وهو نور عین الخ�ال لا نور عین الحس فافهم

ل�ص�ح، وفقا لكل ذلك، الفهم �ما . یتم�ن عبرها من إضاءة الظلمة المح�طة �ه، وهي ظلمة العدم

وسیلة عین الخ�ال في النظر إلى  ،أ� الفهم ؛الكاشفة، و�التالي فهوهو فتح إلهي أحد أنوار الخ�ال 

  . الوجود والعالم، ولا علاقة له �عین الحس

إنه س�مثل برزخا، لا بین عالم الحس وعالم الروح وحسب، فولما �ان الخ�ال بهذا المعنى 

ولكن بین �ل متضادات الوجود والعالم، فالخ�ال برزخ بین الخل� والح�، و�ین النور والظلمة، بین 

العدم والوجود، فهو برزخ عام �حیث تنضو� تحته �ل البرازخ لأن طب�عته تسمح له بهذا التوسع 

  .والشمول�ة

  

                                                           
  .224الإزاحة والاحتمال، ص : محمد شوقي الز�ن 1

  .462، ص 01الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 2

  .المصدر نفسه، الصفحة نفسها3
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دبین كبر� الأ الفهم : را�عا   الوحدة والتعدُّ

،و�التالي في فهم الوجود، هو الأكبر�ة ح�في فهم نظر�ة وحدة ال تساهمأهم المفاه�م التي من 

مفهوم الاستعداد، والمرآة، وترت�� هذه المفاه�م �ش�ل م�اشر �مفهوم الصورة الذ� سب� تبیینه، 

 الثابتة الفهم، إذ لولاه ما فهمت الأع�انفالاستعداد هو ما �منح للموجود صورته الأولى، و�ه �قع 

، و�ما أن الفهم �مثل ضرورة وجود�ة تظل ملازمة للموجود منذ وجوده )�ن(أمر التكو�ن الإلهي 

الأول في عدم الثبوت، إلى غا�ة رجوعه إلى العدم، مرورا ��ل أش�ال ومظاهر ح�اته، فإن 

تنقطع، ل��ون بذلك وجها ملازما لحدوث  الاستعداد أ�ضا س��ون �الضرورة صفة الموجود التي لا

و�ذلك �النس�ة لمفهوم المرآة التي تمثل إحد� بؤر التف�یر الأكبر� التي تسمح  .ظاهرة الفهم

سنحاول ف�ما یلي الوقوف على . ببن�ة هذه الوحدة ذاتها لَّ خِ للوحدة، أن تتعدد وتتكثر دون أن تُ 

  .تعل� الفهم بها، �حسب ما جاء �ه ابن عر�ي ��ف�ات م �ل من الاستعداد والمرآة، و��انمفهو 

  :الاستعداد  . أ

�قدم النص الأكبر� مجموعة من الشروح والإشارات والتعر�فات التي تؤسس معا لمفهوم 

ما أراد : "الاستعداد عنده، ف�النس�ة للاستعداد الذ� ��ون في الأع�ان الثابتة أو المم�نات �قول

عل�ه من الاستعداد في حال العدم أن ��ون �ه في حال الوجود من المراد إلا ما هو المراد ] الح�[

أ� أن الح� تعالى قد أوجد الموجود على قدر استعداد  1."أو یتصف �ه عند انتفائه عن الوجود

الموجود ذاته لهذا الإیجاد وهو في حالة العدم، وعلى قدر استعداده تظهر حقائقه و�تعین وجوده 

لا �صح أن �حدث "ا الطرح بنفي الحدوث في ذات الله تعالى إذ وقد ر�� ابن عر�ي هذ. الفعلي

ولما �ان الح� ل�س محلا للحوادث، و�ان وجود  2."القول في ذات الله فإنه ل�س �محل للحوادث

الأع�ان الثابتة قد�ماً قدم علمه تعالى، فإن مفهوم الاستعداد هو ما یبرر الاختلاف الذ� �طرأ على 

وسنلاح� �یف أن هذا المفهوم سیراف� مختلف . وره حتى رجوعه للعدمالموجود منذ تعینه وظه

القضا�ا التي �طرحها ابن عر�ي ف�ما یتعل� �مسیرة ح�اة الموجود، وهو المفهوم الذ� �ستعمله في 
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�ل مرة لیبرر اختلاف أحوال الموجودات وعدم ث�اتها على حال واحد، أو اختلاف الموجودات 

  .�عضها عن �عض

تعداد �ش�ل م�اشر �مفهوم القبول الذ� هو المرحلة التي تلي مرحلة الاستعداد یرت�� الاس

والاستعداد الذ� ��ون محله القلب دائما لا تعمُّل ف�ه، فهو من اله�ات لا من الم�اسب،  .م�اشرة

ومن ذلك یتفاوت الناس بین من �عط�ه استعداده مرت�ة رف�عة فیتمیز ��ونه من أهل الله وخاصته، 

�صل تلك المرت�ة، ومن یتجاوزها �الأنب�اء والرسل، ف�لٌّ من هؤلاء �ملك استعداده الذاتي  ومن لا

 عل�ه قَبِلَ على قدره وفق� وما أم�ن أن یتجاوز 
َ
لقبول ما یُلقى إل�ه من الح� تعالى، فإذا أُلقِي

ه ما �ان القبول، لا بد أن ��ون قلب الملقى إل�ه مستعدا لما یلقى إل�ه، ولولا"استعداده مطلقاً؛ إذ 

، نعم قد تكون النفوس تمشي على الطر�� 
ّ
ول�س الاستعداد في القبول وإنما ذلك اختصاص إلهي

الموصلة إلى ال�اب الذ� ��ون منه إذا فتح هذا الإلقاء وغیره، فإذا وصلوا إلى هذا ال�اب وقفوا 

ن خلف ال�اب �قدر حتى یروا �ماذا �فتح في حقهم، فإذ فتح خرج الأمر واحد العین وقبله م

استعدادهم الذ� لا تعمل لهم ف�ه، بل اختص الله �ل واحد �استعداد وهناك تتمیز الطوائف والأت�اع 

"من غیر الأت�اع وهنا �قدم النص الأكبر� مثالاً بل�غاً لتوض�ح علاقة الاستعداد �الإلقاء  1...

ووفقاً . إن �ان الإلقاء واحداً والقبول، و�یف یتفاوت الخل� في تحصیل مراتبهم حسب استعدادهم و 

نظرا لكون نصوص ابن عر�ي، �ما هو معروف، من -لهذا النص الذ� أوردناه على طوله 

النصوص التي �صعب بترها أو اقتطاعها لكثافة نظمها وتوزع المعنى �ش�ل متساو حول مجمل 

مَّا القبول فهو حاصلٌ لحظةَ فإنَّنا نقول إنَّ القبول لا ��ون دون استعداد، والاستعدادُ حالٌ أ - النص

: و�مثل الاستعداد خ�� الاتصال بین القلب والح�. الإلقاءِ و��ون على قدر استعداد المُلقى إل�ه

 الحاصل في القلب "
ّ
أما ح�م الاستعداد الذ� �قبل الإلقاء �المناس�ة، التي هي الحبل الإلهي

عل�ه وهو الطر�� فیتنور القلب �ما حصل الموجود �الاستعداد، إذا اتصل �حضرة الح� نزل الإلقاء 

                                                           
  .297، ص 04الفتوحات الم��ة، الجزء: محي الدین بن عر�ي 1



 بینّ�ة الفهم عند ابن عر�ي والنزوح نحو التحرّر...................................الفصل الثاني

 

134 
 

 وتنزُّل : ونلاح� من خلال هذا النص ارت�ا� الاستعداد �مفاه�م 1."ف�ه من علم الغیب
ّ
الحبل الإلهي

  : الإلقاء، و�واصل ابن عر�ي شرح ذلك �قوله

ش�ه  �قي فیها النار خرج من ذلك] ما[ومثال الاستعداد والتنزّل والحبل المتصل مثل الفتیلة إذا "

دخان �طلب الصعود �ط�عه إلى فوق و��ون هناك سراج موقد ف�ضع الفتیلة الخارج منها الدخان 

تحت السراج وعلى سمته �حیث یتصل ذلك الدخان �سرعة فیتصل برأس الفتیلة فتتقد الفتیلة فتظهر 

حل صورة السراج المنیر الذ� منه نزل النور إلیها، و�نظر هل انتقص من السراج شيء أو هل 

إن الله : (منه ف�ه شيء؟ فلا تجد مع وجود الصورة �أنه هو، فمن علم سر هذا علم معنى قوله

وعلم أن الاستعداد إذا �ان على المقابلة وصحة المناس�ة وتعلقت الهمة ) خل� آدم على صورته

ر الخاصة �ه أنه ینزل عل�ه �حسب ذلك و��ون النور الحاصل في الفتیلة في العظم الجرمي والصغ

�حسب �بر جرمها وصغره، وتكون إضاءته �حسب صفائها وصفاء دهنها، وتكون إقامته فیها 

  2."�حسب �ثرة دهنها وقلته فإنه الممد ل�قائه

ة قضا�ا في ف�ر ابن عر�ي، و�شرح العلاقات المتش�ِّلة بینها  یُلخِّص هذا المثال الشارح عدَّ

�طلب الصعود أبدا، وهو استعداد الموجود الذ� وارت�اطاتها، فالاستعداد مثل دخان الفتیلة الذ� 

وهي الموجود (تعط�ه فطرتُه طلبَ لقاءِ الح�ِّ والاتصال �ه، والح� هو السراج الذ� �منح الفتیلةَ 

فتتَّقد ...) وهي الوجود والعلم(شعلةَ النارِ ) سواء في حالة عدمه الثبوتي أو في حالة تعینه الوجود�

متى لامس دخانها الصاعد إلى السراج ...) لكشف والعلم الإلهيأ� �حصل الوجود والفتح وا(

وفي اللحظة التي تشتعل . لم تتَّقد حتى مع اقترابها) وهو الاستعداد( شعلته، ولولا هذا الدخان 

الفتیلة فإنها تتحول لتص�ح على صورة السراج تشبهه في �لِّ وجوهه، وهنا، ینتقل ابن عر�ي 

هل انتقص من السراج شيء أو هل حل منه ف�ه شيء؟ وهو : قولهللتساؤل حول قض�ة الحلول �

تساؤل غرضه النفي، إذ لم ینتقص من السراج شيء بل ظل على صورته و�ماله، �ما لم �حل من 

السراج شيء في الفتیل المتَّقِد بل ظل السراج منفصلاً في ذاته ولم ینل الفتیل إلاَّ نوراً �قدر اقترا�ه 
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ك في الأع�ان الثابتة أنه لا ��ون تعین الموجود وظهوره إلا على حسب واستعداده، ومعنى ذل

داً متى أعطاه الح� الوجود، ف�ل عین تقبل من الوجود على قدر  استعداده الذ� �منحه قبولا محدَّ

فانظر إلى أع�ان المم�نات قبل ظهورها في عینها لا �م�ن أن �ظهر الح� فیها إلا "استعدادها 

ما هي على صورة الح� في الحق�قة وإنما المدبَّر على صورة المدبِّر إذ لا �ظهر �صورة ما تقبله ف

  .وهذا دون أن ��ون هناك حلول أو اتحاد 1."ف�ه منه إلا على قدر قبوله لا غیر

قه الوجود�، فمعنى ذلك أنَّ بلوغ السالكین أبواب الفتح ا �النس�ة للإنسان �عد تحقُّ وأمَّ 

الح� فیهم، وحتى �النس�ة لآدم  استعدادهم لا �منح إم�ان�ة أن �حلَّ وتحصیلهم العلم على قدر 

ه ما ه هنا على أنَّ ابن عر�ي ین�ِّ  قت ف�ه الصورة الأكمل والمثلى لصورة الح�، فإنَّ الخل�فة الذ� تحقَّ 

أخذ من الح� شیئا �فوق استعداده �ما عَلِمَه الح� تعالى، وما �ان هو الح� ذاته وتعالى الح� 

لول في مخلوقاته، وإنَّما �ل ما ناله هو صورة الح� التي هي على قدر استعداد آدم عن الح

  .وقبوله

و�هذا الش�ل �شرح ابن عر�ي علاقة الاستعداد �مفهوم الصورة و�وضح أهمیته في نفي مفهوم 

ثم یوضح .) إن الله خل� آدم على صورته(الحلول، ونلاح� �یف �قدم شرحا لفهم معنى الحدیث 

ا انتقل العلم من الح� إلى الموجود �ان هذا العلم والنور الإلهي خاضعا لحال الملقى إل�ه أنه إذ

وقوة استعداده القلبي وقبوله، فجرم الفتیلة هو القلب وصفاؤها هو صفاء مرآة القلب وجلائها، وأما 

ابن "أن �ما . الدهن فهو استمرار طلب اللقاء �المجاهدات والقرب وطرق الأبواب وانتظار الفتح

عر�ي یخبرنا أن الجهد �م�ن أن یوصل السالكین فق� لعند ال�اب، وعند وصولهم �م�نهم الطرق 

�قدر ما أرادوا، فإنه الله هو الذ� س�قرر متى وإن �ان س�فتح ال�اب، وفق� عند الفتح �م�ن أنتحدث 
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) الفتوحات(�فسر �لمة هذا المعنى للفتح هو ما "و�واصل و�ل�ام شیت�ك القول إن  1."الوراثة الكاملة

 2)."الفتوحات الم��ة(في عنوان �تاب ابن عر�ي 

و�أخذ القبول الذ� ��ون الاستعداد سب�اً ف�ه دوراً مهما في الوجود لدرجة أنه �مثل المقابل 

الأصل الواحد الاقتدار وهو : فلا �صح الوجود أصلا إلا من أصلین"الم�اشر للإیجاد وأصلا له، 

�، والأصل الثاني القبول وهو الذ� یلي جانب المم�ن، فلا استقلال لواحد من الذ� یلي جانب الح

الجانبین �الوجود ولا �الإیجاد، فالأمر المستفید الوجود ما استفاده إلا من نفسه �قبوله وممن نفذ ف�ه 

على  ف�ضع ابن عر�ي القبول الذ� یتمیز �ه المم�ن مواز�ا لفعل الإیجاد القائم 3."اقتداره وهو الح�

وقبوله  فعل الإیجاد من الح�،: الاقتدار الإلهي، وحدا لازما لوجوده، ف��ون وجوده ناتجا عن أمر�ن

  .هو في ذاته

استعداد مؤثر وهو الاستعداد  :ونجد ابن عر�ي �میز بین أنواع الاستعداد، حیث �قسمه إلى

تعداد المؤثر إنما هو في فالاس"الذاتي، واستعداد عرضي، وترت�� هذه الأنواع من الاستعداد معا 

الخل� وهو استعداد ذاتي، وأما الاستعداد العرضي فلا ح�م له، بل الاستعداد العرضي رت�ة أظهرها 

و�شرح ابن عر�ي أن الاستعداد  4."الاستعداد الذاتي وغاب هذا القدر من العلم عن أكثر الخل�

الذاتي هو الأصل وهو ما �منح الموجود مرتبته الحق�ق�ة، أما الاستعداد العرضي فهو ضمن 

                                                           
1«Ibn ‘Arabi tells us that effort can take seekers only as far as the door. Having reached the 

door, they can knock as often as they like. It is God who will decide when and if he will open 

the door. Only at the opening of the door can complete inheritance occur.» William C. 

Chittick: Ibn ‘Arabi Heir to the Prophets. Ibid. P. 31, 32. 
2 «This explains the sense of the word “opening” in the title of Ibn ‘Arabi’s al-Futuhat al-

makkiyya “The Meccan Openings”.» Ibid. 
فلا تدرك الأش�اء إلا �ك و�ه، فلهذا لا �صح «.149، 148 ص ، ص07توحات الم��ة، جزءالف: محي الدین بن عر�ي 3

نتیجة أ� لا تكون إلا بین اثنین أصلها الاقتدار الإلهي وقبول المم�ن للانفعال، لو نقص واحد من هاتین الحق�قتین لما 

  .172، ص 04الجزء المصدر نفسه،».ظهر للعالم عین

  .127، ص 07جزءالالفتوحات الم��ة، : محي الدین بن عر�ي 4



 بینّ�ة الفهم عند ابن عر�ي والنزوح نحو التحرّر...................................الفصل الثاني

 

137 
 

الاستعداد الذاتي ولا �صح الح�م على مرت�ة الموجود من خلال استعداده العرضي لأنه لا �مثل 

  1.حق�قته

لى صورة الح� في الموجودات، فالاستعداد، إذا، هو سبب تحق� الصورة، وعلى قدره تتج

وهو الطرف المقابل لفعل الإیجاد الصادر عن الح�، والذ� لا �م�ن أن تكتمل عمل�ة الوجود 

أما القبول فهو الحال الملازم للاستعداد والمرحلة التي تل�ه م�اشرة، إذ ��ون الاستعداد مودعا .دونه

، وتتفاوت درجات في المم�نات قبل تعیُّنها حتى، بینما ��ون القبول لحظ
ّ
ة الإلقاء والتنزل الإلهي

  .القبول �حسب تفاوت درجات الاستعداد، ومنه تختلف المراتب والرُّتب ودرجات تحصیل العلم

�قدم مفهوم الاستعداد، �الش�ل الذ� تم طرحه، نف�ا لنظر�ة الاتحاد والحلول، و�ساهم في 

ح� في الموجودات تكون على قدر استعداد المقابل في التأس�س لوحدة الوجود الأكبر�ة، فصورة ال

الموجودات ذاتها، و�التالي، فهي وإن �انت تأخذ وجودها من الح� وتكون على صورته، إلا أنها 

لا �م�ن أن تتحد �الح� أو أن �حل الح� بها، بل تظل مفتقرة إل�ه في وجودها، لا تستغني عنه 

ل��ون الاستعداد هو . اته عادت إلى العدم�أ� حال، ومتى انقطع سر�ان الح� �الوجود في مخلوق

الفاصل الذ� �منع الاتحاد مع حضور صورة الح� في المخلوقات، وهو، �ما أوضحنا سا�قا، 

  .مبرر الاختلاف بین الموجودات

إضافة إلى ما سب�، یر�� النص الأكبر� بین الاستعداد ومفهوم الرؤ�ة الذ� �مثل مفهوما 

سفات المعاصرة وإن اختلف تعر�فهما الاصطلاحي، حیث �قول ابن مقا�لا لمفهوم الوعي في الفل

                                                           
أن یروا شخصاً ساكناً قد تصوّر العلوم أح�مها وأعطي من المراتب أخسّها : مثال ذلك«: �قدم ابن عر�ي مثالا �شرح ذلك 1

ممّن لا ین�غي لمن جمع هذه الفضائل والعلوم أن ��ون غایته تلك الرت�ة ف�قال إنه قد حّ� هذا الرجل عن رتبته وما أنصف 

ن رتبته إنما هي عین تلك الفضائل التي جمعها وتلك العلوم التي أح�مها، ومن جملتها هذه في حقّه وما عندهم خبر �أ

المرت�ة الخس�سة التي ولاه السلطان علیها إن �ان من الولاة، وإن لم ��ن من الولاة ولا نال شیئاً مع هذا الفضل من 

هو أن الدن�ا اقتضت أن �عامل فیها الجلیل المناصب قیل ف�ه إنه محروم وما هو محروم، وإنما الموطن اقتضى ذلك و 

�الجلال في وقت، وفي وقت �عامل الجلیل �الصغار، وفي وقت �عامل الصغیر �الصغار، وفي وقت �عامل الصغیر 

محي الدین بن عر�ي،  ».�الجلال، بخلاف موطن الآخرة فإن العظ�م بها �عامل �العظمة، والحقیر بها �عامل �الحقارة
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علة رؤ�ة الرائي الأش�اء ل�س هو لكونها موجودة �ما ذهب إل�ه من ذهب من الأشاعرة، : "عر�ي

وإنما وجه الح� في ذلك إنما هو استعداد المرئي لأن یر� سواء �ان موجودا أو معدوما، فإن 

لنص مجددا بین نظر�تي الفینومینولوج�ا والأنطولوج�ا المعاصرتین، و�ضعنا هذا ا1."الرؤ�ة تتعل� �ه

بینما تقول الفینومینولوج�ا �أن الوعي أسب�، �حیث . إذ تقول الأنطولوج�ا �أس�ق�ة الوجود عن الوعي

أما ابن عر�ي فإنه ینفي �ل ذلك و�تجاوزه �القول . یتحق� وجود الأش�اء في حالة تحق� الوعي بها

لموجود لأن ��ون موجودا هو ما �حدد وجوده الفعلي، فهو یؤسس لصفة أساس�ة إن استعداد ا

. ال في الفلسفتین السا�قتین�امنة في الموجود ذاته ولا تتعل� �ح�م خارجي �قع عل�ه، �ما هو الح

سواء ) یتحق� الوعي �ه(و�تجاوز ذلك إلى أن هذا المرئي إذا �ان له الاستعداد اللازم فإنه سیُر� 

جودا أو معدوما، ذلك أن الوجود عند ابن عر�ي ��ون أول الأمر في العدم �ما سب� �ان مو 

س�سي في قض�ة مفهوم مر�ز� في الف�ر الأكبر�، ومفهوم تأ وهنا یتحول الاستعداد إلى. وأوضحنا

فالاستعداد للفهم یختلف �اختلاف الأشخاص، ولذلك تتفاوت درجات الأفهام، . فهم الوجود/الفهم 

الفهم فتح �ما سب� التوض�ح، فإنه على حسب استعداد الشخص ��ون الفتح الإلهي، و�ما أن 

لیبرز الاستعداد �ما هو محدد مهم لحصول الفهم  .ر هذا الاستعداد، تكون سعة الفهموعلى قد

  .عموما، وفهم الوجود �التحدید

المرآة الذ�  �حیلنا مفهوم الاستعداد �ش�ل م�اشر إلى مفهوم آخر لا �قل أهم�ة وهو مفهوم

�یف تتحول المرآة إلى : وهنا، نتساءل. فهم الوجود عند ابن عر�ي�عتبر مفهوما م�ملا وأساس�ا في 

  مفهوم تأس�سي في ف�ر ابن عر�ي؟ 

  :المرآة  . ب

تمثل المرآة �النس�ة لابن عر�ي أكثر من مجرد مثال توض�حي، بل تحولت إلى مفهوم 

لكل المفاه�م و�دخل في تش�یل الحدود الأساس�ة  أساسي �شرح عبره مختلف مفاه�مه ونظر�اته،

والوحدة والاستعداد وغیرها، �ما �ش�ل عنصرا أساس�ا في بناء الفهم الأكبر� الصورة السا�قة، �

  .للوجود
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والتجلي من الذات لا ��ون أبداً إلا �صورة استعداد المتجلَّى له وغیر : "�قول نص ابن عر�ي

له ما رأ� سِوَ� صورته في مرآة الح�، وما رأ� الح� ولا �م�ن أن فإذن المتجلَّى . ذلك لا ��ون 

�المرآة في الشاهد إذا رأیت الصورة فیها لا تراها مع : یراه مع علمه أنه ما رأ� صورته إلا ف�ه

وَرَ أو صورتك إلا فیها  وأجهد نفسك عندما تر� الصورة في المرآة أن [...] علمك أنك ما رأیت الصُّ

فلا تطمع ولا تتعب نفسك في أن ترقى في أعلى من هذا [...] آة لا تراه أبدا البتة تر� جرْم المر 

وهنا یرت�� مفهوم الاستعداد �مفهوم التجلي  1."الدرج فما هو ثمَّ أصلاً، وما �عده إلا العدم المحض

داده والمرآة �ش�ل م�اشر، فالمتجلى له لا یر� من الحقائ� والم�اشفات الإله�ة إلا على حسب استع

و�قدر ما أعطاه قبوله، و�التالي فإنه �الذ� یر� نفسه في مرآة معینة، وهذه المرآة هنا هي مرآة 

الح� التي فیها فق� �م�ن أن یر� نفسه بهذا الش�ل، ومع ذلك فهو لا یراها مع علمه أنه یر� ذاته 

انب الذ� ��ون ف�ه و�هذه الطر�قة یتش�ل أحد جانبي لع�ة المرا�ا عند ابن عر�ي، وهو الج. ضمنها

الح� مرآة الخل�، وهو الجانب الذ� �سمح بنفي واستحالة رؤ�ة الح�، ف�ل تجل إلهي إنما هو 

رؤ�ة الموجود نفسه واستعداده وقبوله في مرآة الح�، ولكنه لا یر� الح� تماما �ما لا یر� الناظر 

  . إلى المرآة إلاّ صورته وذاته

ر�ي فهو الجانب حیث ��ون الخل� مرآة الح�، وارت�اطها وأما الجانب الثاني من مرائي ابن ع

وثی� �مفهوم الصورة، إذ تتعدد صور الح� في الموجودات بتعدد استعدادات الموجودات ذاتها، 

و�ل الخل� مرا�ا تختلف وتتعدد وتتنوع �حسب اختلاف وتعدد وتنوع استعداد صاحبها وقبوله، 

واحدة وصور العالم متعددة لتعدد المرا�ا العاكسة، و�ل  فتتجلى صورة الح� في مرآة الخل�، فالذات

. مرآة تع�س صورة الح� �حسب حجمها ومد� صفائها و�حسب مختلف خصائصها وممیزاتها

فهو مرآتك في رؤ�تك نفسك، وأنت مرآته في رؤ�ته : "و�شیر النص الأكبر� إلى ذلك �الآتي

  2."أسماءه وظهور أح�امها ول�ست سو� عینه
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في تقابل ) خل�-ح�(�ضع وجهي الحق�قة الواحدة "سعاد الح��م أن ابن عر�ي وقد وضحت 

ونلاح� أن المرآة في إضافتها إلى الخل� تأخذ . مرآة الح�= مرآة الخل�، الخل� = الح� : ترائي

أ� أن الح� ��ون مرآة الخل� من  1."�عداً عرفان�اً، وفي إضافتها إلى الح� تأخذ �عداً أنطولوج�اً 

عرفان وذلك �التجلي والإلقاء والعلم الإلهي والكشف وغیرها من اله�ات والعطا�ا ف�لها ناح�ة ال

وأما الخل� فهو مرآة الح� من ناح�ة التمظهر الوجود� للح� في . انع�اس للخل� في مرآة الح�

أش�ال العالم والخل�، فالموجودات إنما هي مرا�ا تع�س حق�قة واحدة ووحیدة هي حق�قة 

في توض�حه العلاقة بین الح� والخل� عند ابن عر�ي إلى أنها  �H. Corbinور�ان و�ذهب .الح�

علاقة مت�ادلة �تلك التي تكون بین مرآتین تقابل إحداهما الأخر�، وتع�سان "تتمثل في ش�ل 

  . وأ�ا �ان الأمر، فإن العلاقة بین مرا�ا ابن عر�ي متحققة فعلا 2."الصورة ذاتها �ش�ل متناوب

تنب�ه هنا إلى أن الفصل عند ابن عر�ي قائم دائماً بین مرت�ة التنز�ه التي �عبر وجدیر �ال 

ل�س : (و�ین المرت�ة الثان�ة التي عبر عنها بـ) له في نفسه ما لا �صح أن �علم أصلا: (عنها بـ

وقد أشارت إلى هذا التقس�م سعاد الح��م بتفر�قها بین الذات من ). الح� إلا ما هو عل�ه الخل�

إن الح� في �لام ابن عر�ي هو الله لا من حیث ذاته : "والح� من جهة أخر� حین قالت جهة

فالح� هو الله متجل�ا في صور [...] المجردة عن �ل وصف ونس�ة بل من حیث ألوهیته للخل� 

ومع اقتراب هذا التقس�م مما ذهبنا إل�ه في تقس�منا لمراتب  3."الأش�اء، مشهودا في أعین الخل�

لذات، إلا أننا نختلف مع الجزء الثاني من القول، إذ �ستعمل ابن عر�ي الح� للفصل بین إدراك ا

المسمى الله حامل القداسة الذ� �مثل الذات في تعالیها وقمة تنز�هها، و�ین الجانب المدرك من 

، إذ نر� أن )المشهود في أعین الخل�(هذه الذات الذ� �مثله اسم الح�، ونقول المدرك ول�س 

  . ك فرقا بین إدراك الشيء، و�ین شهوده شهود عینهنا

                                                           
  .501، ص المعجم الصوفي: سعاد الح��م 1

2« Here we have a reciprocal relationship as between two mirrors facing one another and 
reflecting the same image back and forth.» Henry Corbin : Creative Imagination in the Ṣūfism 
of Ibn ‘Arabī. P. 321. 
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فالمرآة، إذا، وإن �انت تع�س حق�قة واحدة إلا أنها تع�سها �حسب خصائصها في ذاتها، 

لتكون الصورة التي تظهر فیها �الضرورة متغیرة ومتعددة و�ثیرة، و�الطر�قة ذاتها تنع�س صورة 

واعلم أن : "لمرآة، �قول النص الأكبر� الح� في مرا�ا الخل� فتتعدد وتختلف حسب صاحب ا

المرائي مختلفة الأش�ال وأنها تصیر المرئي �حسب ش�لها من طول وعرض واستواء وعوج 

وأن الح� مهما تجلى لك في [...] واستدارة ونقص وز�ادة وتعدد و�ل شيء �عط�ه ش�ل تلك المرآة 

ومن خلال هذا المفهوم ترت��  1."امرآة قل�ك فإنما تظهره لك مرآتك على قدر مزاجها وصورة ش�له

المرآة �الاستعداد، فأصحاب الكشف إنما تحصل لهم العلوم الإله�ة �قدر استعدادهم ومن ثم قبولهم 

الخاص الذ� یتمثل �مرآة لا تنشئ ذواتا أو صورا من داخلها ولا �م�ن لها ذلك، وإنما تع�س 

ل فإن وجود المرآة بخصائصها هو ما صورة ذات خارج�ة هي دائما صورة الح�، لكن وفي المقاب

سمح �انع�اس الصورة، ولولا المرآة ما وجدت الذات محلا تنع�س ف�ه، فما رأت نفسها ولا أدر�تها 

  . المرآة أو عرفتها

ومن خلال ب�ان مفهوم المرآة �م�ن فهم عدید القضا�ا التي �طرحها ابن عر�ي وفهم �یف 

ولماذا لا �صح أن ��ون في الوجود إلا الح� والعالم �له یتكثر الواحد دون أن یخل ذلك بوحدته، 

 یخ محي الدین دائما هو أن مفهوملكن ما �حب أن ین�ه إل�ه الش. صوره التي لا تنفد ولا تتناهى

أو الوحدة �المفهوم  تحول دون القول �الاتحاد والحلول، هي مفاه�م المرآة، و�ذلك الاستعداد

ا هذه المصطلحات التي تش�ل مع مفهوم الاتحاد الاختزالي و�ین نإذ لا �م�ن الجمع بی التقلید�،

فما في أحد من الله شيء، وما ": ، وهو القائلبن�ة الفهم الأكبر� �ما هو متعدد ومختلف ولانهائي

  2."في أحد من سو� نفسه شيء وإن تنوعت عل�ه الصور

مفهوم ل ووفقا. جددا بن�ة الفهم الأكبر� للوجودووفقا لما تم طرحه، فإنه یتأكد لدینا م

تأسس الفهم �ما هو دوما قائم في التعدد لا في الوحدة، إنه فهم یختلف �استمرار والمرآة، یلاستعداد ا
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مرائي ابن عر�ي وصورها، ولكنه في الآن ذاته اختلاف  �تعدد بتعدد�اختلاف استعداد العبد، و 

 .عالىداخل الوحدة التي هي وحدة الح� ت
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بإعادة الاعت�ار للوجود �عد  M. Heideggerز المسار الف�ر� الفلسفي لمارتن هیدغر تمیَّ 

، وذلك حین أرست تعال�م الذات المتعال�ة شته الفلسفات السا�قة عل�ه وأن�رته لصالح الإنسانأن همَّ 

 
ّ
في  وانقلا�اً  ثورةً  فقد أحدث هیدغر. على حساب الوجود الترانسندنتال�ة، وأس�ق�ة الوعي الإنساني

ومنذ البدا�ة شرع هیدجر " ة ��لّ ن من إعادة مشروع�ة الوجود للفلسفة الغر��َّ مسار الفلسفة حین تم�َّ 

 محاولاً  1."في ال�حث عن منهج یتخطى التصورات الغر��ة عن الوجود و�ستقصیها إلى جذورها

إدموند أستاذه  الذ� رسمه �ّ وج عن الخع فلسفة الهرمینوط�قا، وفي الوقت ذاته الخر أثناء ذلك تت�ُّ 

ختلاف جوهر� بین أنطولوج�ة هیدغر لافي فینومینولوجیته، وذلك  E.Husserlهوسرل 

�ان �قارب هذا العالم �غرض �شف عمل الوعي بوصفه ذات�ة "سرل الذ� و وفینومینولوج�ا ه

سؤال : والأول�ان هو سؤال الفلسفة الأقدم "من تساؤل أساسي  روقد انطل� هیدغ2."ترانسندنتال�ة

إدراك ذاته في �ینونته [...] فتساءل عن الك�ف�ة التي �ستط�ع من خلالها الكائن الإنساني . الوجود

بل بوصفها سمةً تمیز [...] رغم زمانیتها؛ أ� �یف یخبر �ینونته لا بوصفها فقداناً، أو خللاً 

، لكن هیدغر اعتقد أن الفلسفة تقلید� في سؤال الوجود سؤالٌ  الحق�قة هي أنَّ و  3."الكائن الإنساني

 التف�یرُ  ،ى الوجودسمَّ تحت مُ  دائماً  من الأساس، �حیث تمَّ  طر�قة تناول هذا السؤال �انت خاطئةً 

 . ، ما عدا الوجودشيءٍ  في �لِّ 

                                                           
  .212فهم الفهم، ص : عادل مصطفى 1

  .214، 213 ص ، صالمرجع نفسه2

 ،�1 حسن ناظم، علي حاكم صالح، دار الكتاب الجدیدة المتحدة، بیروت،: طُرُقُ هیدغر، تر: هانز جورج غادامیر 3
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» م لكتا�ه بنص من أفلاطون من محاورة السفسطائي، ولا بد إن السؤال ل�س جدیداً �الط�ع، وهیدجر نفسه �عترف بهذا و�قدِّ

لأن من : (أن نقرأ معاً هذا النص ونقف عند تعل�قه عل�ه؛ لأنه س��ون نورا ��شف لنا ظلمات الكتاب و�هدینا في متاهاته

جود، أما نحن فقد اعتقدنا حقا ف�ما الواضح أن�م تعرفون منذ عهد طو�ل المعنى الذ� تقصدونه عندما تستخدمون تعبیر المو 

و�ر�د هیدجر أن یذ�رنا �أن السؤال القد�م قدم المیتافیز�قا نفسها، وهو لا .) مضى أننا نفهمه، ولكننا الآن حائرون في شأنه

ته ی�غي منه أن �صلنا �التراث، بل یر�د أن یتحد� هذا التراث و�حملنا على التف�یر ف�ه أو �الأحر� على تحط�مه وخلخل

: عبد الغفار م�او�  ».وتصفیته مما تراكم عل�ه من رواسبَ شوَّهت مقصده الأصلي أو حجبته وألقت �ه في زوا�ا النس�ان

 . 69، ص 2017نداء الحق�قة مع ثلاثة نصوص عن الحق�قة لهیدجر، مؤسسة هنداو� سي آ� سي، المملكة المتحدة، 
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هذا السؤال الذ� هو أكثر "سؤال الوجود هو السؤال الأهم على الإطلاق فـ ف�النس�ة لهیدغر

من هذا الإ�مان المطل� �أصالة  وانطلاقاً  1."أ�ضاً أكثر الأسئلة جوهر�ة وأصالةاتساعاً وعمقاً، هو 

ن في إم�انات الهرمینوط�قا التي ستدشِّ  معتمداً  مختلفاً  فلسف�اً  مساراً  هیدغر تَ حَ سؤال الوجود، نَ 

حین  ،�سمح لها أن تنغمس في صلب الوجود وأصله �ما لم تكن من قبل مهماً  عصره منعرجاً 

الفنومینولوج�ا التي  معتمداً  ،وفي الوقت ذاته 2."تبل�غ و��ان �ینونة الكائن في �ینونته"لت إلى تحوَّ 

إنّ الهرمینوط�قا غدت، في ظلّ التصور ": في مسارها الفلسفي جوهر�اً  لاً ستشهد هي الأخر� تحوُّ 

وجودها الكامنة في الهیدغر�، إم�ان�ةً لفهم الوجود، وتأو�لاً مستمراً له عبر فهم الذات لحق�قة 

الفنومنولوج�ا تتحوّل، بوساطة المنظور الأنطولوجي، إلى هرمینوط�قا الوجود [...]وهر هذا العالمج

الذات المتعال�ة مع  �عدما �انت فنومنولوج�ا  Herméneutique de la facticitéالع�اني 

��ل، وس��ون  الكبر�  لأنظمة الفلسفة الغر��ة �مثل خلخلةً  ما قام �ه هیدغر و�ذلك فإنَّ  3."هوسرل

  .، ف�ما �عد، طر�قها نحو العالم�ة�عد الحداثة- فلسفات ماعبره  المنطل� الذ� تش�ُّ 

 العدید من المقولات الهرمینوط�ق�ة الفینومینولوج�ة خلال فلسفته الأنطولوج�ة هیدغر مقدَّ  لقد

الفهم الوجود و في  أن ��ون فلسفةً  أرادهس�س الفلسفي الجدید الذ� التي ساهمت في هذا التأ

هیدغر على الإطلاق خلال تعبیره عن  مهأهم ما قدَّ  Daseinمفهوم الداز�ن  و�مثل، تأو�لوال

س�سمح �التعبیر عن أولو�ة الوجود في الرؤ�ة هذا المفهوم �التحدید  إنَّ . في العالم الوجود الإنساني

                                                           
  .199، ص 2015، �1بیروت،  نبیل، دار الفارابي، عماد: ترمدخل إلى المیتافیز�قا، : مارتن هیدغر 1

 الوجود والحداثة هیدغر في مناظرة العقل الحدیث، دار الأمان، منشورات : إسماعیل مهنانة: ینظر في دلالة المنعرج

  .187-181ص ، ص 2012 ،�1 الاختلاف، الدار العر��ة للعلوم ناشرون، الر�ا�، الجزائر، بیروت،

 ،2015، �1عمارة الناصر، منشورات الجمل، �غداد، بیروت، : تر الأنطولوج�ا هرمینوط�قا الواقعان�ة،: رغهیدمارتن  2

 .42ص 

   .236، ص الهرمینوط�قا والفلسفة: غني �ارةعبد ال 3

  الداز�نDa-sein الوجود( - �ما اتف� أغلب المترجمین والدارسین–مصطلح نحته هیدغر �عني في اللغة الألمان�ة-

  .فهوم �ش�ل واسع خلال الفصل الرا�ع من هذا ال�حثوسیتم التفصیل في هذا الم). هناك
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وم الكینونة � هذا الوجود �مفهقة بتحقُّ أهم المفاه�م المتعلِّ م ضمنه مناقشة الهیدغر�ة، �ما أنه ستتِّ 

  . التأو�ل والفهم والعالم وغیرهاو 

ولابدَّ من الاعتراف هنا �صعو�ة ال�حث في سؤال الوجود �عیداً عن مفهوم الداز�ن في �تا�ات 

تحدید، و�ین مفهوم هیدغر عموماً، إلاَّ أنَّنا ارتأینا أن نُق�م نوعاً من الفصل بین سؤال الوجود �ال

ح �ش�لٍ منفصل، و�طر�قةٍ أكثر  الداز�ن، وذلك حتى یتضح لنا مفهوم الوجود عند هیدغر و�توضَّ

وذلك على الرغم من أن التسلسل التار�خي للطرح الهیدغر� قد بدأ في  .فاعل�ة في مقام �حثنا

یتم طرح سؤال الوجود ، حین لم 1927الحق�قة بتأس�س الداز�ن خلال �تاب الكینونة والزمان سنة 

مدخل (وتفصیله �طر�قة �اف�ة، بینما طرح السؤال ��ثیر من التفصیل والعنا�ة ف�ما �عد في �تاب 

ولكن الخوض في مفهوم الداز�ن وتفص�لاته، لن ��ون واضحا دون . 1953سنة ) إلى المیتافیز�قا

  .ب�ان الأرض�ة التي �قوم علیها تف�یر هیدغر في الوجود عموما

التأس�س الهیدغر� لص�اغة السؤال الجدید سنحاول في هذا الفصل ال�حث في وعل�ه، فإننا 

و�ذا مقار�ة مفهوم  فلسفة هیدغر،سؤال الوجود إلى أولو�ة في  حول الوجود، ثم �یف تحول

  .الكینونة بین التأو�ل والفهم

  مصطلح الوجودأصول في : أولاً 

ة التأصیل ل�حث لغو� نحو� وإیتمولوجي ینطل� هیدغر في مقار�ته للوجود من محاول

وذلك انطلاقا من ال�حث في البن�ة اللغو�ة التي تش�له في أصوله في ) الوجود(لمصطلح أو �لمة 

ومن ثم ال�حث في . قاقه ووصوله إلى اللغة الألمان�ةاللغتین السنس�ر�ت�ة واللاتین�ة، و�ذلك في اشت

المعنى اللغو� الم�اشر أو المعاني التي تحیل إلیها الكلمة في أصلها وفي تطورها ، مع التر�یز 

قد تم نس�انه تماما �ما تم نس�ان طرح سؤاله ) الوجود(على أن ال�حث عن المعنى اللغو� لكلمة 

ین�غي أن نطرح، أولا : "ن ذلك �حدد هیدغر أسئلته الأساس�ة �قولهوانطلاقا م. والتف�یر ف�ه فلسف�ا

وطب�عتها �الق�اس إلى صورتها ) الوجود(ما هو نوع �لمة - 1: السؤالین اللاحقینوقبل �ل شيء، 

أ� (ما الذ� یخبرنا علم اللغو�ات واللسان�ات بدقة عن المعنى الأصلي لتلك الكلمة -2اللغو�ة؟ 
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: من جانبین هما) الوجود(قا من ذلك، فإن هیدغر سی�حث في �لمة وانطلا 1"؟)�لمة الوجود

  .والجانب الإیتمولوجي؛ أ� ال�حث في أصول الكلمة وتأص�لاتها الجذر�ة القد�مة. الجانب النحو� 

وخلال ذلك، ینطل� هیدغر من نقده للاستعمال اللغو� والنحو� للكلمات عموما، إذ �قر �أن 

تماما من المعنى الذ� �م�ن أن تحیل إل�ه هذه الكلمات في �ل مرة  هذا الاستعمال قد غدا مفرغا

قد "و�وضح أن مختلف الص�غ الاشتقاق�ة والتصر�ف�ة في النحو عموما . تتغیر فیها ص�اغتها

ونحن نشعر بوضوح [..]  توقفت منذ زمن �عید عن أن تكون أ� شيء آخر عدا أدوات ووسائل

وانطلاقا من هذه الرؤ�ة،  2."ت الآن مجرد آل�ات وتقن�ات�موت هذه الص�غ النحو�ة، التي أص�ح

فإن هیدغر یؤسس ما �م�ن أن نسم�ه ثورة ضد النس� اللغو� الذ� �حصر المعاني و�قتلها لصالح 

إن هذه الص�غ النحو�ة المذ�ورة أعلاه، ین�غي أن تفهم، "الأش�ال اللغو�ة والقوالب الثابتة، إذ یؤ�د 

لأزل تقف هنا �ص�غها المطلقة، تشرح وتنظم شأن اللغة �حد ذاتها، إن �أنها ل�ست موجودة منذ ا

 3."الأمر على الع�س من ذلك تماما، فهي قد نشأت من بذور تأو�ل محدد للغة الإغر�ق�ة واللاتین�ة

وت�عا لهذا المنظور النقد� الذ� قدمه هیدغر للنحو التقلید�،  فإنه �قدم تبر�ره لل�حث في الوجود 

یؤ�د �أن هذا ال�حث لن ��ون إضافة للنحو التقلید� أو ترسیخا له، ولكنه في الحق�قة  نحو�ا، حیث

حیث  س��ون خادما للمهمة الهیدغر�ة الجدیدة في ب�ان علاقة الوجود �اللغة نحو�ا وإیتمولوج�ا

) الوجود(إن هدفنا، في الواقع، ��من في توض�ح وتسل�� الضوء على ماه�ة : "�صرح هیدغر قائلا

ومن هنا نفهم أن هیدغر ." هره في العلاقة مع التفاصیل المعقدة مع ماه�ة اللغة وجوهرهاوجو 

سیتخذ من المدخل النحو� التقلید� أرض�ة �قوم بهدمها وتقو�ضها أول الأمر، لُ�حل محلها أرض�ة 

و �اللغة ذاتها ومن ثم الانطلاق نح) وجود(جدیدة �قوم عبرها �التأصیل لفهم جدید لعلاقة �لمة 

                                                           
  .273مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هیدغر 1

إن اللغة واللغو�ین تم الق�ض علیهم معا متل�سین �استخدام «: و�واصل نقده للغو�ین حین �قول .274، ص المصدر نفسه2

ففي مذاهب المدارس الف�ر�ة العق�مة والمجد�ة والخال�ة من . الصل�ة، �ما لو أنها ش��ة فولاذ�ةهذه الص�غ الجامدة المتزمتة 

المصدر نفسه، الصفحة  »الروح، هذه المفاه�م الصور�ة والمصطلحات النحو�ة أص�حت تماما قواقع غامضة وغیر مفهومة

  .نفسها

 .275، ص المصدر نفسه3
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نحو�ا وإیتمولوج�ا؟ و�یف استطاع عبر ) وجود(ال�حث في المعنى، ف�یف قام هیدغر بتحلیل �لمة 

  ذلك إعادة ص�اغة سؤال الوجود؟

 :(Das sein)التأس�س النحو� لكلمة الوجود   . أ

في ال�حث عن الأصول النحو�ة لكلمة وجود �عود هیدغر إلى اللغة الإغر�ق�ة، حیث �ان 

والترجمة العاد�ة غیر  (parousia)أو أكثر دقة �انوا �سمونه  (ousia)"�عني الوجود عند الإغر�� 

و�شیر إلى أن المصطلح  1."یجعلها تفقد معناها تماما) الجوهر(المف�ر فیها لتلك الكلمة �مصطلح 

ومن هنا تبدأ  2."ما �قف منتص�ا بذاته و�شیر إلى الذات�ة المغلقة: "ذاته �عني في اللغة الألمان�ة

الأولى، �ما هو الشيء القائم بذاته والمنغل� على عبر أصوله ) الوجود(در تحدید مصطلح بوا

ولكن هل �قدم هذا المعنى دفعا لمسار ال�حث الجدید أم أنه یجعله یتراجع نحو تثبیت . نفسه

  المعنى التقلید�؟ 

لح عبر تحدید معنى هذا المصط) وجود(یواصل هیدغر ال�حث في المسار النحو� لمصطلح 

�معنى شيء ما �قدم [...]  (ousia)في زمن أرسطو �ان مصطلح "عند أرسطو، حیث �قول إنه 

إنه هو هو �ما . و�نبث� بذاتهإنه �قف بذاته بث�ات هناك، و�ذلك �قوم و�تجلى . و�عرض ذاته إلینا

 3".�عني �ش�ل أساسي �النس�ة إلى الإغر�� الحضور الدائم والقائم) الوجود(لأن مصطلح . ینشأ

و�الرغم من هذا المعنى التأس�سي في اللغة الإغر�ق�ة، إلا أن هیدغر �قر �أن الفلسفة الیونان�ة قد 

فالفلسفة الیونان�ة لم ترجع مطلقا إلى هذا الأساس للوجود وإلى ما "تجاهلت هذا المعنى وأهملته؛ 

 4."�قدم ذاته فهي ت�قى تدور فق� وتتعامل مع سطح ذلك الشيء الذ�. �فترضه وما �قتض�ه ضمنا

و�التالي فإنها في مقابل ذلك �ان الاهتمام دائما �الموجود على اعت�اره هو الذ� �قوم بذاته لأنه 

                                                           
  .286مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هایدغر 1

  .المصدر نفسه، الصفحة نفسها2

  .287ص  المصدر نفسه،3

  .المصدر نفسه، الصفحة نفسها4
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�التحدید التي هي م�من ) ��ون (ولكن لم �سب� التف�یر في هذه الـ) ��ون موجودا هناك(ب�ساطة 

  .ماه�ة الوجود

مشیرا إلى أنه قد تمیز بتقس�مه عند أفلاطون، ) الوجود(ینتقل هیدغر إلى تحدید مصطلح 

أ�  (to en höi gignetai)-2؛ (togignomen)ذلك الذ� ��ون و�ص�ح - 1: "إلى ثلاثة أصناف

 to hothen)-3[...] ذلك المح��  والوس� الذ� من خلاله ��ون و�ص�ح الشيء ما هو 

aphomoioumenon)م بها إلینا من أین �ستمد ذلك الشيء الذ� ��ون و�رسم الك�ف�ة التي یتقد

ضمن حدیثه و�شیر هیدغر إلى أن أفلاطون قد قدم هذه التصن�فات  1."و�تخذ دلالة �النس�ة إلینا

و�تحدد أهم�ة  2."أن ��ون �عني أن �أتي الشيء إلى الوجود: "عن مفهوم الصیرورة الذ� ��ون 

�ل شيء في عمل�ة صیرورة ما، یتوقع ما الذ� سوف ��ونه في المستقبل "مفهوم الصیرورة في أن 

وسنلاح� �یف أن هیدغر سیرجع إلى هذا المفهوم  3."و�تخذ من هذا التوقع أنموذجا ��افح �اتجاهه

ب وفلسفته في الفهم الأفلاطوني العر�� خلال حدیثه عن الاستشراف، ولكنه �الط�ع س�طوره لیتناس

  .والكینونة وغیرها من المفاه�م التي سیناقش عبرها فهم الوجود

: في ص�غیؤ�د هیدغر أن الحدیث عن الوجود �عیدا عن �لمة وجود �عني أن نتحدث عنها 

وهذه الص�غ �لها تحمل �ش�ل ما الوجود ...�ان، ��ون، ن�ون : أو ص�غ الأفعال... أنا، أنت، نحن

�ع�ارة أخر�، �ل إنسان، �ما لا �قبل الشك، �م�ن له أن یؤ�د هنا ) أنا(تعبیر فمثلا "ضمنها؛ 

لكن السؤال الذ� �طرح نفسه هنا من أ� شيء یتكون . أ�، وجوده: لنفسهالوجود المقصود والمراد 

وهذا التساؤل الأخیر الذ� طرحه هیدغر، هو لب اشتغال سؤال  4"هذا الوجود، وأین �ق�م حقا؟

: ؛ إنه ال�حث عن الوجود �حیث نتم�ن من إیجاد إجا�ة �م�ن أن نرتاح لها وأن نقولالوجود عموما

  . إنه ها هنا الوجود
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ولكن، ألا یجعل هذا الطرح من الوجود موجودا بدوره؟ أل�ست خاص�ة الوجود الفر�دة تكمن 

  ؟ یجعل الوجود موجوداً  ن؟ و�التالي، هل �سیر هیدغر في مسارٍ في أن ی�قى دون تعیُّ 

�لمة  ما �صل إل�ه هیدغر �نتیجة ل�حثه في الجانب النحو� للوجود، هو الإقرار �أنَّ  نَّ إ

ستعمل مجردة تُ  ، بل غدت �لمةً وجود أص�حت في نها�ة المطاف لا تعبر عن معنى واضح مطلقاً 

إن ال�حث والاستقصاء النحو�ین عن صورة تلك : "ومفرغة من أ�ة دلالة على معناها أو أصولها

المعاني المحددة لها لم �عد  -خصوصا في ص�غة المصدر–الكلمة، أ� الوجود، �ظهران لنا أن 

إلى أسماء  فعمل�ة تحو�ل الأش�اء. الشعور بها أمراً مم�ناً؛ �معنى أنها أص�حت ممسوحة ومنس�ة

ب�ساطة، . جار�ة منذ وقت طو�ل عملت على ترسیخ وتثبیت وموضعة هذا المسح والنس�ان �قوة

  1."أص�حت �لمة تعبر عن اسم غامض وغیر محدد) الوجود(�لمة 

وهو ال�حث الذ� قاده إلى ) وجود(�حث هیدغر في الجانب النحو� لكلمة ، ، إذاً طر�قةال بهذه

غت من معناها، فرِ قد أُ  ، حسب هیدغر،)وجود(�لمة  إنَّ . ان الوجودتثبیت افتراضه الأصلي بنس�

 على الإطلاق ها تظل الكلمة الأكثر غموضاً جعلها �لمة �معنى ض�ابي وغیر واضح، بل إنَّ  �ش�لٍ 

  . على الفراغن أو تعبر بذاتها إلاَّ د فق� �الرجوع إلى علاقتها �الموجود، ولكنها لا تتعیوالتي تتحدَّ 

 ):وجود(�لمة الإیتمولوجي ف�الحفر   . ب

إن : "أورو��ة حین �قول-�عود هیدغر في �حثه عن اصول �لمة الوجود إلى اللغة الهندو

وهي في الواقع الكلمة  (es)) یوجد(أقدم الكلمات في هذا الصدد هي الكلمة الحق�قة الجذر�ة 

ك، المصطلح الذ� ینبث� وتعني علاوة على ذل) �ع�شون (، )الح�اة(التي تعني  (asus)السنس�ر�ت�ة 

إنه الشيء القائم : من داخله الشيء الذ� �قف هناك والذ� یتحرك و�توقف عن الحر�ة معا بذاته

و ) الوجود(الاحتفا� بهذا الجذر الأصیل لكلمة وهنا یؤ�د هیدغر على  2."(Eigenständig)بذاته 
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ولكن . نفصل عن الموجوداتأ� أن یتمتع �الوجود الخاص الم. الذ� �عني أن �قوم الشيء بذاته

  . هذا لا زال لا �عطي أ� معلومة إضاف�ة أو حد واضح ف�ما یتعل� �مفهوم الوجود المنشود

و�طرحه �المساواة مع الجذر ) الوجود(ولذلك، ینتقل هیدغر إلى تحدید جذر آخر لكلمة 

. (bheu)أو  (bhu)أورو��ة الأخر� هي -الكلمة الجذر�ة الهندو"إن : الأول، �قول النص الهیدغر� 

الانبثاق والخروج (، والتي تفید معنى (phuō)حیث تعود إلیها في أصولها الكلمة الإغر�ق�ة 

، أ�، ذلك الذ� �أتي من داخل نفسه )خروج الشيء من أجل أن ��ون قو�ا وحاضراً (، )والنشوء

أن تأخذ معناها  )وجود(وهنا �التحدید �م�ن لكلمة 1."لكي ��ون واقفاً و�عدها ی�قى واقفاً هناك

یتكشف من ذاته، و�قف من تلقاء نفسه، /ینبث�/إیتمولوج�ا �ما هي دلالة على ذلك الذ� یخرج

وهو المعنى الذ� س�حتف� هیدغر �الكثیر من محدداته . ول�س هذا فق�، ولكنه �ظل منتص�ا هناك

التأس�سي حول  وتأو�لاته، لأنه المدخل الذ� س�م�ن هیدغر من بناء المشروع�ة الضرور�ة لطرحه

  . الوجود

وقصد تحلیل أكثر نفاذا لهذا المعنى، یلح� هیدغر أصلا آخر لهذه الكلمة، وهو ما اعتبره 

أما المصدر : "حین �قول) الوجود(المصدر الثالث، �عد الجذر�ن السا�قین لتحدید أصول �لمة 

والذ� �عني في  wes)(، (sein)الثالث، فإنه �أخذ م�انه فق� من خلال تصر�ف الفعل الألماني 

، أ� �س�ن أو �قطن، �ق�م (wesan): والذ� �عني في الألمان�ة (vasami): اللغة السنس�ر�ت�ة

(toves)".2   ون (أو ) وجود(وعبر العودة إلى ص�اغة هذه المصادر التي تؤسس معا لمصطلح�� (

المعاني انطفأت  إن تلك"، یؤ�د هیدغر أنه هذا �التحدید ما تم نس�انه وإهماله حیث في جذوره

أن (جذوتها وتلاشى استخدامها في الوقت الحاضر، حیث لا ی�قى منها إلا المعنى المجرد لكلمة 

ماء الدالة وعبر هذه النتیجة یؤ�د هیدغر نظرته الأولى في أن هذه الأفعال والأس 3."محفوظا) ��ون 

والإغر�ق�ة، ت�ة ل اللغات السنس�ر�تماما في أص ةٍ دَ قَ فتَ ، هي في الحق�قة غیر مُ على الوجود والكینونة
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، قد تم دوما نس�ان معانیها الأساس�ة والجذر�ة وأصولها لصالح الاستعمال اللغو� المجرد، ولكنه

  .والذ� جعل من هذه الكلمات قوالب بدیه�ة في خدمة معاني أخر� غیر معانیها الأصل

) الوجود(القول إن حفر هیدغر في الأصول الأولى لكلمة  ،انطلاقا من ذلك ،و�م�ن

�ان منذ البدء بهدف ب�ان أن هذه الكلمات هي ل�ست �لمات محدثة، أو تم نحتها في ) ��ون (و

اللغة الألمان�ة لتدل على معنى لم ��ن موجودا، بل على الع�س من ذلك، إن مثل هذه الكلمات 

الما �انت هذه الدلالات موجودة، ولكن الأمر هو أنه تم لها دلالات محفوظة في اللغات الأم، لط

تجاهلها، واستعمال ه�اكل الكلمات مفرغة من معناها التام والأصل، وقد أد� هذا التجاهل إلى 

ل ثاو�ا في ثنا�ا عدم قابل�ة المعنى الأصلي للتطور والانتقال السل�م عبر اللغات والعصور، بل ظ

وعبر الرجوع . �حمل البذور اللازمة لتفعیل سؤال الوجود من جدیداللغات الأصل�ة، ومع ذلك فهو 

  .إلى هذه الأصول �ستمد هیدغر مشروع�ة التف�یر في الوجود ومعان�ه

الذ� �ات جل�ا أنه قابل و ) وجود(لكن، ومع هذه البذور الأصیلة التي �حملها معنى �لمة 

بل إن هیدغر �قول إن  ،)وجود(للتطو�ر، لازلنا لا نحصل �عد عن معنى واضح وخاص ��لمة 

هي �لمة فارغة ومعناها مجرد أو ) الوجود(هي أن �لمة "الحق�قة الوحیدة المثبتة إلى حد الآن 

"محض بخار �ش�ل دقی� ) الموجود(و) الوجود(وذلك راجع إلى أنه لم �سب� التمییز بین  1.

مثل هذا الأخیر مر�ز وصارم، بل إن الوجود �ان دوما داخلا ضمنا في صلب الموجود، �حیث �

ال�حث والسؤال والتف�یر، بینما یتم في �ل مرة تجاوز الأصل في �ون هذا الموجود موجودا من 

وعل�ه، فإن أول ما یجب فعله، والحال هذه، �النس�ة لهیدغر، هو إعادة . الأساس؛ أ�، الوجود

  .ص�اغة سؤال سل�م یتم التعبیر �ه عن الوجود

  :تحدید وص�اغة السؤال. ج

، ینتقل هیدغر إلى �حث ص�اغة )الوجود(�عد تحلیل الأصول النحو�ة والإیتمولوج�ة لكلمة 

السؤال الذ� �مثل سؤالا غیر مطروح من قبل، أو تم طرحه في ظل توجهات أخر� �ان عادة 
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خادما لها، لكن، هذه المرة س��ون السؤال أص�لا �فا�ة لیدل على الوجود في ذاته �عیدا عن خدمة 

لماذا �ان : (نحن نحاول هنا أن نطرح السؤال: "و�حدد هیدغر هذا السؤال �قوله. اض أخر� أ�ة أغر 

هذا السؤال الأساسي، إذا حاولنا فعلاً الغوص �عم� في جذوره )وجود الموجودات بدلا من العدم؟

�یف : (وتفاصیله، فإن الأمر سوف یتضمن لا محالة طرح السؤال الافتتاحي أو التمهید� اللاح�

فالإش�ال الذ� یتعل� �صعو�ة مقار�ة وتعر�ف الوجود، في الحق�قة،  1)."الموجود مع الوجود؟ �قف

ولذلك، فإنه من الضرور� هو العلاقة المختلطة وغیر الواضحة التي تر�� بینه و�ین الموجود، 

ب�ان حدود �ل منهما على حدة، أو على الأقل، توض�ح نها�ة الموجود في هذه العلاقة، أ�، 

توض�ح الوقت والم�ان الذ� �م�ن أن نقول ف�ه أننا قد تخلصنا من الموجود بإسقاطه، وأن ننظر 

  .لكي نر� الوجود منفردا منفصلا واقفا بذاته غیر مختل� �شيء آخر

سرعان ما یلتفت هیدغر، �عد تحدیده للسؤال، إلى التساؤل عما إذا �نا قد تحصلنا على 

ما الذ� : "�قول متسائلا) النحو�، والإیتمولوجي(ین السا�قین معنى ما للوجود من خلال التحلیل

؟ ففي محاولتنا الجادة للإجا�ة عن تلك الأسئلة فإننا )الوجود(و) ��ون (نعن�ه حقا ��لمات مثل 

فنحن لا محالة ینتهي بنا المطاف ونصطدم . نصطدم م�اشرة ونواجه العدید من الصعو�ات

وفي مقابل ذلك فإن أكثر ما یتم إدراكه 2)."الوجود(الكلمة �المعنى الغامض وغیر المدرك لهذه 

وتعر�فه إنما هو الموجود الذ� یتمیز �حضوره الدائم أمامنا، والذ� تم تأس�سه في مختلف 

�ش�ل متواصل ومطرد نخضع "، فنحن المجالات نظرا لأنه �قوم و�ثب دوما أمام مدار�نا وأعیننا

ونحن أ�ضا، علاوة عن ) الموجود(ش في علاقة متواصلة مع ، نحن نع�)الموجود(دائما إلى تأثیر 

ومن هنا تأسس تار�خ الفلسفة الغر��ة ��ل �ما هو فلسفة  3)."�موجودات(ذلك، نعرف أنفسنا 

إضافة . الموجود الذ� أخذ الصدارة والأولو�ة و�ذا الأهم�ة الكبر� في مختلف الأطروحات الفلسف�ة
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الت�ارات الفلسف�ة، و�ذلك مختلف العلوم التي  مت علیها مختلفإلى أنه ظل �ش�ل الأرض�ة التي قا

  .انطلقت و�نیت على أساس نس�ان الوجود

لصرح معرفي جدید ��ون  سانطلاقا من �ل ما سب�، �م�ن القول إن هیدغر یبدأ في التأس�

أو طرفا دون أن یتخذ من الموجود أساسه، ) الوجود(الأساس الذ� �عید للفلسفة إم�ان�ة التف�یر في 

ولكن هل �م�ن لهذه المهمة أن تنجح؟ ألا �عني الوجود �ش�ل ما أن نف�ر في الموجود؟ . في تف�یره

ألا �مثل فعل التف�یر في الوجود في حد  فق� و�الضرورة في الموجود ذاته؟ أل�س الوجود متحققا

إلى المفارقة التي  وهنا تجدر الإشارة ذاته إعلاء للموجود الذ� هو الإنسان الذ� �مارس التف�یر؟

تتش�ل في العلاقة بین الوجود والتف�یر، إذ ��ون الوجود من ناح�ة أصل الموجود، ولكن هذا 

وهو ما �ش�ل نوعا من الحلقة .الموجود في الحق�قة هو الذ� س�ف�ر و�مارس التف�یر في الوجود

لنا الرئ�سي، و�م�ن المفرغة التي تردنا في �ل مرة إلى أحد أطرافها دون أن نصل إلى حل لتساؤ 

  :توض�ح ذلك �المخط� الآتي

  

  .یوضح دائر�ة العلاقة بین الوجود والموجود :11المخط�  

 الوجود

 هو �ف�ر في هو أصل

 الموجود
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لدائرة التي تخلقها علاقة الوجود �الموجود، من حیث أن �لا منهما خاضع إن الش�ل یوضح ا

 سیتم�ن هیدغر من تغییر هذه الوضع�ة و�سر هذه الدوامة لصالح الوجود؟ لآخر، فهلل�ش�ل ما 

  و�یف ذلك؟

سنحاول خلال المراحل التال�ة من ال�حث استجلاء مفهوم الوجود عند هیدغر، �غ�ة معرفة 

من  الوجود إلى صلب التف�یر الفلسفي ��ف�ات مقار�ته لهذا المصطلح، ومد� تم�نه من إعادة

  .جدید

  لو�ة الوجود في فلسفة هیدغرأو : ثان�اً 

هناك وجوداً ول�س عدماً، هو التعبیر الجذر� فالقول إن :"�H.G.Gadamerقول غادامیر 

فهل من . عن السؤال المیتافیز�قي الذ� یتحدث عن الوجود �ما لو أن هذا الشيء �ان شیئاً معروفاً 

 إذ تمَّ  تساؤله؛ ولبُّ ر وهذا هو جوهر اشتغال هیدغ 1" طر�قة ف�ر�ة تلامس هذا الذ� لا ُ�ف�ر ف�ه؟

 ل یوماً ولكنها لم تمثِّ  ،قة �هالقفز على جزء السؤال الأصیل، والانتقال نحو التساؤلات المتعلِّ  دائماً 

 :�طرق عدیدة، �قول ، وهو السؤال الذ� صاغه هیدغردائماً  لاً سؤال الوجود مؤجَّ  جوهره، فقد ظلَّ 

ك وجود الموجودات لماذا �ان هنال[...] بدلاً من العدم؟ )وجود الموجودات(لماذا �ان هنالك وجود "

أصلاً، لماذا یوجد أ� شيء على الإطلاق بدلاً من العدم؟ على نحو جلي، إن هذا ] الأش�اء[

بین الأسئلة الأخر� على الرغم من أن تلك ) من حیث الم�انة الفلسف�ة(السؤال هو السؤال الأول 

ذاته، ول�س عن سبب  فقد تساءل هیدغرعن الوجود2."الأولو�ة ین�غي أن لا تؤخذ �المعنى الزماني

لا �م�نه الوجود "موجودات التي تدخل في ح�م الوجود، ذلك أنَّ تواجد الموجودات أو عن حق�قة ال

هذا التعامل  فإنَّ  ،و�التالي3."أبدا أن ��ون موجوداً؛ إذ لو �ان �ذلك لما استح� أن نسم�ه الوجود
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ر ف�ه واشتغل عل�ه �التحدید ما ف�َّ هو دون الخوض في وجودها  الأش�اء على أنها موجودةٌ  مع �لِّ 

  .هیدغر

شيء  الوجود �ما هو �ذلك، لا �ما هو صفة لأ�ّ  سؤال فقد عمل على استعادة طرح

ظاهرٌ، �ما هو ُ�ظهِر /لتجدید سؤال الوجود، �ان لزاما استعادة تجر�ة الوجود �ما هو مُتَجلٍّ "و.آخر

هذا هو معنى . هو یخاطبنا و�دعونامتحجب، مشرق، �فتح و�منح نفسه، �ما  نفسه بنفسه، لا

حتى وإن �ان هذا ال�حث قد نجح إلى حد �بیر في . الوجود الذ� سعى خلفه و�حث عنه هیدغر

في مسیرة [إطار الفینومینولوج�ا الهوسرل�ة، ولكن، حتى في هذه السنوات الفینومینولوج�ة المتقدمة 

أو علامة على ) مؤشر(عني �صفة أكبر ت) معنى الوجود(في التر�ی�ة ) معنى(�انت �لمة ] هیدغر

فقد مثل ال�حث في  1)."�الداز�ن(الوجود في علاقته ) ظهور/�شف/تجلي(اهتمامه الأساسي بـ 

هذا ال�حث عن المعنى  ، وقد ش�َّلهیدغر الأكبر، منذ بدا�اته الأولى معنى الوجود هاجسَ 

التي و هور والظُّ  ف والفضِّ عبره ومن خلاله الوصول إلى مفهوم التكشُّ  الفضاء الذ� تمَّ  ،�التحدید

  .الوجود له هیدغر في مسار إجابته سؤالَ  سُ ما سیؤسِّ  ل أهمَّ ستمثِّ 

ما الذ� �عطینا الحافز لنعرّف الزمان والوجود : "علاقة الوجود �الزمان هیدغر عنیتساءل 

جابته، فما هي العلاقة جوهر� �قتضي الانت�اه والإنصات لإ وهو سؤالٌ  2"مع �عضهما ال�عض؟ 

إن الوجود : "هیدغر �قوله نا؟ یجیبالتي جعلت هیدغر�ضع الوجود بجانب الزمان في ف�ره عموماً 

من الحاضر، والحضور . �عني منذ التف�یر الأور�ي الم��ر الشيء نفسه الذ� �عن�ه الحاضر

                                                           
1 «to renew the question of Being was to recover the experience of Being as manifestive, as 

showing itself from itself, as unconcealing, as shining forth, as opening and offering itself, as 

addressing us and claiming us. This is the “meaning” of Being that Heidegger sought after, 

even if originally this seeking worked itself out largely within a Husselian phenomenological 

framework. Nonetheless, even in those early “phenomenological” years, the word “meaning” 

in the formulation “the meaning of being” arguably served more as an indicator, a pointer, a 

marker for his primary concern with the “manifestness” of Being in relation to Dasein.» 

Holger Zaborowski: Heidegger’s Question of Being Dasein, Truth, and History. The Catholic 

University of America Press. Washington. 2017. P. 29, 30. 
 ،�1 دمش�، و�ن للتألیف والترجمة والنشر،وعد الرح�ة، دار التك: ، ترفي الشيء الذ� یخص التف�یر: مارتن هیدغر 2
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إننا [...]  .فإن الوجود �حدد بوصفه حضورا بوساطة الزمانوعل�ه، [...] یتحدث الزمن الحاضر 

لكن هل الوجود شيء؟ هل ��ون الوجود ه�ذا [...] لكل شيء زمنه : نسمي الزمان عندما نقول

لتوجب علینا أن نجده [...] �ما �ق�ة الموجودات في الزمان؟ أ��ون الوجود �العموم؟ لو أنه ��ون 

ولا  في الزمان الوجود ل�س شیئاً  �أنَّ  رهیدغ وهنا �قرُّ 1".وجودبین �ق�ة الموجودات من حیث هو م

  .الزمان في الوقت ذاته حاضرٌ ه في �م�ن أن ��ون، ولكنَّ 

ن، منهما لا �م�ن أن نجده ضمن الموجودات؛ أ� لا یتعیَّ  ف�لٌّ  ،مان متشابهانوالوجود والزَّ 

وإذا قلنا یوجد الزمان فذلك . وهذا غیر مم�ن الوجود موجودٌ  فإذا قلنا یوجد الوجود فذلك �عني أنَّ 

ا لا ، وهو ممَّ آخر هو زمانٌ  ولا بد أن ��ون، �التالي، حضوره في زمان ما �عني أن الزمان موجودٌ 

 مرت�طاً منهما  و�ذلك �شترك الوجود والزمان في هذه الخاص�ة التي تجعل �لا� . �م�ن أن ��ون 

  .ما �الآخر �طر�قةٍ 

 أكثر وضوحاً  الكینونة والزمان �ش�لٍ / م هیدغر العلاقة بین الوجودإلى ذلك، فقد قدَّ  إضافةً 

أما ما سُ��شف عنه بوصفه معنى �ینونة الكائن : "متهفي �تا�ه الكینونة والزمان حین قال في مقدِّ 

ئن أن �حیث إنه عل�ه وهو �اعلى نحو  ��ون إن الداز�ن . [...] الذ� نسم�ه الداز�ن، فهو الزمان�ة

وإنه بتسجیل هذا الارت�ا� �ات یجب أن یبیَّن أن ما من جهته . �فهم شیئا ما من قبیل الكینونة

وهذا الأخیر . (die Zeit)الزمان�عامة �فهم الداز�ن ضمناً شیئاً ما مثل الكینونة و�فسره، إنما هو 

                                                           
وفي مفهوم الزمان �قول فرانسواز داستور إنه �النس�ة .9، 8 ص في الشيء الذ� یخص التف�یر، ص: مارتن هیدغر 1

الموضوع هو ال�حث عن أصل الزمان في م�ان آخر غیر أنفسنا، في هذه الزمانات�ة التي هي نحن، ولهذا ل�س « لهیدغر

 ما هو الزمان؟: �أن المقصود ل�س تحدید الزمان ��ائن، هذا أو ذاك، بل �الأحر� تحو�ل السؤال[...] فإن هیدغر یؤ�د 

هیدغر : فرانسواز داستور»).نتكلم زمان�ا عن الزمان(دة �ي لأن هذه هي الوسیلة الوحی ؟من هو الزمان: إلى السؤال الآخر

ل�صل .22، ص 1993، بیروت، 1سامي أدهم، المؤسسة الجامع�ة للدراسات والنشر والتوز�ع، �: والسؤال عن الزمان، تر

ش�ال�ة في الداز�ن هو الزمان، مست�قا بذلك الإ«توصل في آخر محاضرته هذه إلى أن فرانسواز إلى القول إن هیدغر قد 

في الكینونة والزمان حیث تقدم هذه المحاضرة ملخصا مختصرا  1927التحلیل الوجداني الذ� طوره هیدغر في عام 

  .المرجع نفسه، صفحة نفسها »).1924(



 الوجود عند هیدغر من تأس�س السؤال إلى ص�اغة الداز�ن...................... الفصل الثالث

  

158 
 

ر �اعت�اره أف� �ل فهم للك . ینونة و�لّ تفسیر للكینونةین�غي أن ُ�حمَل إلى النور و�خاصّة أن یُتصوَّ

 للزمان بوصفه أفقا لفهم الكینونة ومن أجل أن یُجعل ذلك منظوراً، فإنّه ُ�حتاجُ إلى 
ّ
تفسیر أصلي

م هیدغر ومن خلال هذا النص قدَّ  1."انطلاقاً من الزمان�ة بوصفها �ینونة الداز�ن الفاهم للكینونة

فالداز�ن، نموذج�ا، �فهم الوجود �ما "أف� الزمان؛ ز�ن وفهمه لوجوده ضمن أف� �حثه في �ینونة الدا

��ون الوجود، و�التالي  الذ� ضمنه فهو یتصور الوجود في الزمان �ما هو الأف�[...] هو زمان 

حه هنا هو إجا�ة التساؤل المطروح حول ارت�ا� ما یوضِّ  أهمَّ  ولعلَّ  2."الموجودات أ�ضا، قابلة للفهم

  �التحدید؟  ) الزمان(و) الوجود(لماذا : إجا�ة السؤال الكینونة �الزمان؛ أ�/الوجود

وعلى  .أن ُ�طرح �اعت�اره السؤال الأكثر جدارةً ، لسؤال الوجود أصالته لقد أعاد هیدغر، إذاً 

هیدغر ب�ساطة لم ��ن قادرا، على الإطلاق، "�قول إنَّ  H.G.Gadamerغم من أن غادامیرالرَّ 

ض هیدغر لم ��ن تحدید الوجود غرَ  م�ن القول إنَّ ه �ُ  أنَّ إلاَّ 3."على أن �حدد بوضوح ما الوجود

قها حقَّ  ذاته وفتح �اب التفلسف حوله، هو في الحق�قة غا�ةٌ  حول الوجودِ  ما التساؤلُ بوضوح، وإنَّ 

أن تعرف : "وهو الذ� �قول.قه في مجال الفلسفة الغر��ة�الإنجاز الجدید الذ� حقَّ وتجاوزها  هیدغر

سؤال �عني أن تعرف �یف تنتظر، حتى لو �لفك الأمر أن تنتظر الح�اة �یف تطرح وتوجه ال

ولكن، في عصر لا �عتبر حق�ق�ا إلا ذلك الذ� یذهب و�نطل� �سرعة، یُنظر إلى عمل�ة . �لها

لكن الأمر الأساسي . ولا �متلك أ� منفعة) شيء �عید عن الواقع(التساؤل أو �عتبر التساؤل �مثا�ة 

التي �متلكها الشيء؛ الشيء الأساسي هو الوقت الصح�ح، أ�، �یف نمسك هو ل�س عدد المنافع 

  4."�اللحظة المناس�ة لطرح السؤال

                                                           
- الأنطولوج�ةإن الهیئة «�قوله) الكینونة والزمان(ؤلفه و�ختتم هیدغر م. 72الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 1

  .740المصدر نفسه، ص  ».الوجودان�ة لجملة الدّاز�ن إنما تجدُ أساسها في رحم الزمانّ�ة

2 «Dasein, pradigmatically, understands being as time […] it projects being onto time as the 

horizon within which being –and thereby beings as well- are understandable.»Holger 

Zaborowski: Heidegger’s Question of Being Dasein, Truth, and History. P. 10. 
  .79طُرُق هیدغر، ص : هانز جورج غادامیر 3

  .192مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هایدغر 4
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ص�اغة سؤال الوجود  هذا التف�یر الجدید بإعادة مقار�ة الوجود في مقابل العدم، ذلك أنَّ  سمحَ 

�ما ) لماذا �ان الوجود بدلا من العدم؟( :من مقابلتها �العدم ها انطلاقاً تحدیدُ  قد تمَّ �ما سب� وأشرنا 

سمح بإعادة تجدید علاقة الوجود �الإنسان �طر�قة مخالفة لما �انت عل�ه من قبل، وذلك حین تم 

  .الأولو�ة للوجود على حساب الذاتالذات من تعالیها الفینومنولوجي إلى الوجود، لتكون بذلك  إنزالُ 

�ة العلاقة التي تر�� الوجود �العدم في ف�ر هیدغر، على ذلك، سنحاول ف�ما �أتي مقار  و�ناءً 

إلى ال�حث في ��ف�ة تجدید علاقة الإنسان  ، إضافةً في فلسفتهمحاولین استجلاء مأزق العدم 

  .�الوجود

 :الوجود ومأزق العدم  . أ

 یتناول هیدغر مفهوم العدم، بدا�ةً 
ٌ
ِ  سِ لأسُ  ، �ما هو نفي

ّ
 السل�م، و�التالي فإنَّ  المنط� الفلسفي

التي تضمنها قواعد المنط� وأسسه الخوض والتف�یر ف�ه یتعارض مع الروح العلم�ة الصح�حة 

إن الحدیث عن العدم "أصول التفلسف،  لكلِّ  ، وهذا مناقضٌ فالتف�یر في العدم سوف یجعله موجوداً 

والمرء الذ� یتحدث و�ف�ر �طر�قة غیر منطق�ة ولا عقلان�ة هو . هو أمر غیر منطقي تماماً 

لكن المرء الذ� یذهب �عیدا في التحدث عن موضوع العدم . ص لا یتمتع مطلقا بذهن�ة علم�ةشخ

في حقل الفلسفة، الم�ان الشرعي لوجود المنط�، س�عرض نفسه على الأخص إلى تهمة الانتهاك 

 هل ر في العدم ل�س من المنط� في شيءالتف�ی ولأنَّ 1."والإساءة إلى القواعد الأساس�ة للتف�یر ��ل

ماذا إذا �ان �ل من اهتمامنا �القواعد الأساس�ة للتف�یر ومخاوفنا " یجب الانصراف عن التف�یر �ه؟

من العدم�ة، واللذین �لاهما یبدو أنهما ینصحاننا و�شوران علینا �قوة للابتعاد عن الحدیث عن 

 2."العدم، �قومان على مغالطة وسوء فهم �بیر�ن؟ هذا، في الواقع، هو الحال

لم ��ن  ،في الحق�قة ،لتعارض التف�یر �العدم مع قواعد المنط� مه هیدغر من شرحٍ قدَّ  ما إنَّ 

إن لم ،العدم التف�یر في ها أنَّ مفادُ  حتى �صل إلى نقطةٍ  مهقدَّ  ما هو مدخلٌ لتعارض، وإنَّ لهذا ا تثبیتاً 

                                                           
  .230مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هیدغر 1

  .232المصدر نفسه، ص  2
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الصارم، لا  ر في المنط� العلمي الفلسفيو لا محالة لقص فذلك راجعٌ  ،��ن من المنط� الفلسفي

وأس�ق�ة طرح الأسئلة  و�ة التف�یر�قول في أول .وعة العدم لا تستح� التف�یر فیهالأن موض

ر�ما �ان البناء الكامل لنظام المنط� �ما هو متداول ومعروف لنا، ": المنط�و علم الالجدیدة، على 

تتجذر أو تضرب تمفصلات المنط� والتي نتعامل معها و�أنها ه�ة من السماء، �ل  ور�ما �انت

بجذورها عم�قا في الجواب المحدد للسؤال المتعل� �الموجود؛ ر�ما، نتیجة لذلك، فإن �ل الف�ر 

الذ� یت�ع فحسب قوانین التف�یر المنصوص علیها بواسطة المنط� التقلید� غیر قادر منذ البدا�ة 

ة، ناه�ك عن أنها، حتى على فهم طب�عة السؤال ونوعیته حول الموجود في جذوره وأصوله الحق�ق

وهذا �عني أن منظومة المنط�  1."في الواقع، تدعي أنها تكشف السؤال وتقوده نحو طر�� الجواب

 �ل قواعد المنط� وأسسه ستكون مبرمجةً  فإنَّ  ،لذلك ��ل لم تقم على أساس سؤال الوجود، وت�عاً 

أمام الأسئلة الأصیلة  اجزةً أ� أنها ستقف ع �هذا؛ ص�لاً أ سؤالاً  نلا تأخذ في الحس�ان لأ اً �ضمن

  . الوجود، وحتى سؤال العدم �سؤال

�ما �ستعید مشروع�ة سؤال  ر شرع�ة التف�یر في العدم تماماً غح هیدیوضِّ  ،وهنا �التحدید

�أنها ه�ة من (ف معها وفي المقابل في أسس المنط� وعلاقاته وقواعده التي نتصرَّ  �اً الوجود مش�ِّ 

�مثا�ة مح�مة العدل التي أنشئت وإلى الأبد، والتي حقوقها تتجلى "بل وتمت إقامة المنط� ) السماء

والحق�قة 2."واحد �م�ن له أن �عترض على ح�مها�أول وآخر سلطة حیث لا یوجد إنسان عقلاني 

فق� لاتخاذ أح�امها  ما یتمُّ إنَّ  ،ح�مةهها هیدغر �المالتي �شبِّ  ،لطةالالتزام �ح�م هذه السُّ  هي أنَّ 

دل�لا و�رهانا وحجة من شأنها أن تخفف من عبء حاجة المرء إلى أ� محاولة تف�یر حق�ق�ة "

لأ�ة محاولة  مس�قاً  ورفضاً  ل المنط� الفلسفي ��حاً ، �مثِّ أ�، �ص�غة أكثر وضوحاً  3."إضاف�ة جادة

                                                           
 ذلك أن التف�یر مناقض ) الوجود والتف�یر(أثناء مناقشة تمایز على الرغم من أنه س�عود ف�ما �عد إلى إن�ار هذه الأس�ق�ة

  .ذاتللوجود، فالوجود دائما �مثل الموضوع بینما التف�یر فهوجانب ال

  .233، 232 ص مدخل إلى المیتافیز�قا، ص: مارتن هایدغر 1

  .233، ص المصدر نفسه2

  .المصدر نفسه، الصفحة نفسها3
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التف�یر  الذ� لا �صحُّ ه یرسم الحدود التي لا یجب تجاوزها، �حدود العدم ، إنَّ ة وجدیدةٍ جادَّ  تف�یرٍ 

  . ف�ه من الأساس

ه قد عانى في تف�یره من مه هیدغر للمنط� أنَّ ضح من خلال هذا النقد الصر�ح الذ� �قدِّ یتَّ  

لشعر، إلى من الفلسفة إلى ا ةٍ مرَّ  في �لِّ  ، ولذلك نراه یخرجهذا التقیید الصارم الذ� �فرضه المنط�

 عن المنط� لممارسة التف�یر �حر�ة �عیداً  ما هو الذ� �ملك القدرة الحق�ق�ةالأدب ر�َّ  الأدب، لأنَّ 

العقل من ض مواض�ع التف�یر �طر�قة است�اق�ة تمنع فرِ �َ  وقیداً  الذ� غدا �النس�ة لهیدغر تكب�لاً 

أبدا أمرا مرع�ا ورهی�ا ما و عن العدم سوف �ظل الحدیث دائأن تتحدث : "تجاوزها أو الخروج عنها

ولكن �صرف النظر عن الفیلسوف، فإن الشاعر �ستط�ع أن �فعل هذا، . ولا معقولا �النس�ة للعلم

ل�س �سبب، أن الحس العام السل�م �فترض أن الشعر �عمل بدون قواعد صارمة، ولكن �سبب أن 

 .�منة في �ل حقول العلمهي �ش�ل أساسي أسمى من تلك الروح السائدة والمه[...] روح الشعر 

، و�ش�ل مماثل لمساحة تف�یر الفیلسوف، �متلك دائما عالما �بیرا واسعا، فضاء إن الشعر [...]

لشعر على وجه الخصوص، فهو یر� نفهم اهتمام هیدغر �ا ،ومن هنا 1."ینفتح على فضاء آخر

ص في الوقت ذاته، وحتى تتخلَّ  واتساعاً  ما لتكون أكثر واقع�ةً ف�ه الانفتاح الذ� تحتاجه الفلسفة ر�َّ 

  جانبٍ الذ� تمارسه ل رفضالمن 
ّ
  .هام من جوانب التف�یر الإنساني

ل حین  وعلاقةُ  الفلسفة �الأدب عموما علاقة تقلید�َّة تش�َّلت مع بدا�ات الف�ر الفلسفي الأوَّ

بل إن تار�خ الفلسفة ��اد ��ون ذاته تار�خ  لسفة في ش�ل قصائد أو نصوص نثر�ةمورِسَت الف

وهو ما تثبته النصوص الفلسف�ة العر�قة التي وصلتنا �الإل�اذة والأود�سا، وملحمة جلجامش . الأدب

التي تمثل دل�لا على الطر�قة التي بدأ بها تف�یر الإنسان الأدب العالمي  نصوصمن  غیرهاو 

 .الشعر والسرد–رهاناً، �انت رؤ�ة تش�لت ضمن الأدب الفلسفي، فالفلسفة قبل أن تكون منطقاً و�

وقدرته التعبیر�ة عموماً  �� بین انفتاح الأدب�ان دائم الرَّ  ،الشعرهیدغر في احتفائه � و�ذلك فإنَّ 

  ).اللا مف�ر فیها( قضا�اها النَّ قضا�ا الفلسف�ة التي �م�ن القول إالكبیرة، و�ین ال

                                                           
  .234، ص مدخل إلى المیتافیز�قا: مارتن هایدغر 1
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الفلسفة تقع في مأزق  �أنَّ  قرُّ هیدغر �ُ  إنَّ  ،إذاً  ،القول�م�ن و�العودة إلى موضوع العدم، 

�اتجاه  تْ حَ ، ونَ ست على تجاوزهما معاً سواء، لأنها تأسَّ  عندما تلتفت للعدم أو للوجود على حدٍّ 

في عم� الفلسفة في مراحلها  ضاربٌ  السؤال قد�مٌ  رغم أنَّ  ،التف�یر في الموجود �ما هو �ذلك

الموجود  ،و�التالي ،ه لصالح الذاته ونس�انُ ه وإغفالُ ما تجاوزُ  في مرحلةٍ  ه قد تمَّ أنَّ  البدائ�ة الأولى، إلاَّ 

المتأخرون �مهارة التر�یز الفلسفي �عیداً  لقد حول المف�رون الرومان والیونان: "على حساب الوجود

فإن د��ارت إضافة إلى ذلك، . مدرِكٌ وعارِفٌ هو الوجود الإنساني �ما /عن الوجود �اتجاه الكائن

في . الكوجیتو إلى مر�ز التف�یر الفلسفي) أنا(هو الذ� نقل، �ش�ل حاسم، الذات الإنسان�ة �ما هي 

البرهان، مبدأ . ابتعادا عن موقع هوسرل [...] ملاحظة هیدغر النقد�ة للبرهان، نسمع مرة أخر� 

ومینولوجي والتي، �النس�ة هذه هي اللغة الخاصة �مشروع هوسرل الفین[...] البرهنة، برهنة الحق�قة 

لهیدغر، تكشف عدم قدرة أستاذه على التحرر من ذات�ة الأنا المتعلقة �التقالید الد��ارت�ة في 

  1".التف�یر

سؤال التف�یر في السؤال الأصل وهو  فقد �ان هذا التف�یر المتعالي، دائماً، ینأ� �عیداً عن

أن : "هیدغر سؤاله أكثر �قوله دحدِّ �ُ و  من العدم؟لماذا �ان هناك وجود للموجود بدلاً : أ�) لماذا(الـ

فإم�ان�ة 2".نقدم سؤالنا �عني فحسب أن نفتح ونفض الموجود في تردده وتقل�ه بین الوجود والعدم

ه حتى �عود لیختفي حین نعجز ف وجودُ وتحوم حول الموجود، الذ� لا ��اد یتكشَّ  قائمةً  العدم تظلُّ 

لانستط�ع أن نق�ض على "فنحن �التأكید . عن الإمساك بهذا الوجود أو إیجاده في الموجود ذاته

                                                           
1«The later Greek and Roman thinkers subtly shfted the philosophical focus away from being 

toward the human beings as perceiver and knower. Further, it was Descartes who decisively 

moved the human subject as the ego cogitoto the center of philosophical reflection. Yet in 

Heidegger’s critical remark on “evidense” (Evidenz), we also hear once again, I think, a 

distancing from Hussel’s position. Evidence, the principle of evidence, evidencing the truth 

[…] this is the language of Husserl’s phenomenological project that for Heidegger revealed 

his teacher’s phenomenological inability to breek free and clear of the ego-subjectism of the 

Cartisian tradition of thinking»Holger Zaborowski: Heidegger’s Question of Being Dasein, 

Truth, and History. P. 35,36. 
 

  .240مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : یدغرامارتن ه 2
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وجود الموجود بذاته م�اشرة، سواء �ان من خلال الموجود أو في الموجود أو في أ� م�ان 

فإننا عندما نرغب ". هو الآخر ل، في الواقع، إلى عدمٍ و�التالي فإن الوجود هنا ��اد یتحوَّ 1."آخر

إن . في محاولة فهم الوجود نجد أنفسنا دائما �ما لو أن جهودنا تذهب �لها سد� وتصطدم �الفراغ

لأنه 2."الوجود الذ� لا تكف جهودنا في ال�حث عنه واستقصاء طب�عته إنه تقر��ا أمر مماثل للعدم

  .�انت لا �م�ن التحق� منه أو العثور عل�ه �أ�ة ص�غةٍ 

العدم �ملك تلك القدرة على سحب  هل الأصل في هذا الموجود هو الوجود أو العدم؟ إنَّ 

ن العدم �فضل ع �الانبثاق والقفز �عیداً  بٌ د مطالَ الموجو  الأش�اء إل�ه حتى في وجودها، ذلك أنَّ 

  ل�ه، هل هو الآخر عدم؟العثور ع هذا الوجود الذ� لا یتمُّ  وجوده، ولكن

ن علِ نا نُ �حدیثنا عن العدم ألا ��ون الع�س هو الصح�ح، ألا �عني ذلك أنَّ لكن، وفي المقابل، 

شيء حتى العدم؟ بهذه  الوجود هو الذ� ��شف و�طغى على �لِّ  ألا �عني ذلك أنَّ  وجود العدم؟

التساؤلات وغیرها �مضي هیدغر في مقار�ة الوجود والعدم، ل�صل إلى تثبیت سلطة الوجود حین 

ل�س ب�ساطة لا شيء في معناه، وهو في الحق�قة، موجود ��اقي الموجودات  ف�ل شيء هو": �قول

و�ذلك �صل 3."�مجمله إلى حقل الوجود) �عود(الأخر�، و�النس�ة إلینا فإنه حتى اللاشيء أو العدم 

  .، إلى الوجود�طر�قة ما ،)�عود(ه ، ولكنَّ )موجود(هیدغر إلى العدم �ما هو، لا �م�ن القول 

 ، في تحلیله للداز�ن على وجه الخصوص، مفتوناً ذلك، فإن هیدغر �ظلُّ  وعلى الرغم من

والح� أن �ل التحل�لات الهیدغر�ة للكینونة تنتهي إلى غ�اب : "ز العدممیِّ �سلطة الغ�اب التي تُ 

، أو من خلال )الذ� یتجمع �الض�اب على أف� الوجود(الأساس، سواء من خلال ظهور العدم 

هیدغر یتأرجح بین العدم والوجود، وفي  فس�ظلُّ  4."�حدد ماه�ة الدازاین الموت الذ�- نحو-الوجود

                                                           
  .244مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : یدغرامارتن ه1

  .248، ص المصدر نفسه2

  .327، صالمصدر نفسه3

  .119، ص ثة هیدغر في مناظرة العقل الحدیثالوجود والحدا: إسماعیل مهنانة 4
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تكتمل بـ / تسیر نحو إث�اته ق�ام الداز�ن في صلب الوجود والعالم، فإنه سیجعل منه �ینونةً  خضمِّ 

  ).الموت(

طرح  ته، ل�ظلَّ ه یز�د من حدَّ ، بل إنَّ الرئ�س الوجود لازال لا یجیب تساؤلَ  طرحه، تمَّ إنَّ ما 

  أین �م�ن العثور على الوجود؟: دائماً  السؤال قائماً 

  

مت: واللغةالوجود  - ب ف الصَّ   تكشُّ

ماعدا في اللغة، حیث  ،� في أ� شيء مطلقاً لم یجده یتحقَّ  ،حین �حث هیدغر عن الوجود

،إما عن طر�� سماعها �وحدة صوت�ة أو )الوجود(فحینما ندرك �لمة " :اً وصوت اً ورسم اً له اسم إنَّ 

لفظ�ة أو نراها �علامة م�تو�ة، فهي على الفور تمنح نفسها امت�ازا على أنها حقا شيء آخر 

فالم�ان الوحید الذ� �م�ن أن نمسك ف�ه  1."مختلف عن تعاقب الأصوات والحروف في أ� �لمة

اءل یتس م هیدغر أمثلةً وقد قدَّ  .الوجود �ان هو اللغة دون سواها ما عن ر �طر�قةٍ عبِّ �ُ ما  على شيءٍ 

الدولة، أین و الوجود في الشجرة والبناء والجرائد ��من أین  فمثلاً  فیها عن الوجود في الموجودات؛

 ه ب�ساطةٍ إنَّ  ؟أساساً  قت لها صفة الموجوداتهذه الموجودات التي لولاه لما تحقَّ  هو الوجود في �لِّ 

من الحروف والأكثر من ذلك  دةٌ محدَّ  ه تول�فةٌ ولكن في اللغة الأمر مختلف، إنَّ  .العثور عل�ه  یتمُّ لا

 � ف�هلا م�ان آخر یتحقَّ فذات معنى �حصل في الذهن لحظة سماعها أو قراءتها،  فهي �لمةٌ 

  .غیر اللغة ما، �عود للوجود �طر�قةٍ  الوجود، أو نعثر ف�ه على شيءٍ 

لا أهم�ة له،  أمراً  ، حس�ه،ذلك س��ون  لأنَّ  ،ف عند هذه النقطة �ثیراً یتوقَّ  لا هیدغر ولكن 

لن  ،و�التالي ،هاالموجودات فی لأن نعثر على �لِّ  مماثلٌ  أن نعثر على الوجود في اللغة، أمرٌ ف

ل وَ یتح الوجودَ  فلا �م�ن أن نقول إنَّ  للدرجة التي یبدو علیها للوهلة الأولى، ماً ��ون هذا الأمر مهِ 

ذلك یجعله یخرج من خاصیته  إنَّ  ثمَّ  .ومعنى واسماً  له �لمةً  فق� لأنَّ  داخل اللغة إلى موجود

                                                           
  .318، ص مدخل إلى المیتافیز�قا: مارتن هیدغر1
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هیدغر�نتقل  أهم�ة هذه الف�رة تكمن في أنَّ ولكن  .الفر�دة في عدم وجوده لیلتح� بدائرة الموجودات

/ الفهم( داخل ر عل�ه إلاَّ عثَ الوجود لا �م�ن أن �ُ  نَّ القول إ إلىعبرها 

Verstehen/Understanding( الناتج عن تلك الكلمة وذلك المعنى.  

د أداة ، فاللغة أكثر من مجرَّ عنا�ة الدارسین تَ فَ ما لَ ا لطالمهم�  م�حثاً  عدُّ واللغة عند هیدغر تُ 

وجود الإنسان الذ�  تفترض مس�قاً  الأداة عادةً  على الإطلاق، ذلك أنَّ  تواصل، بل هي ل�ست أداةً 

غة أن لا �م�ن للُّ  ،في إطار تف�یره في هذا الوجود المسب�و  ،و�ستعملها، لكن هیدغرم بها یتح�َّ 

  ؟فما هي اللغة إذاً . وحسب ةأداً  تكون ف�ه

وهو یتكلم . إن الكائن ال�شر� یتكلم: "بجملة مفتاح�ة تقول)إنشاد المناد�(�فتتح هیدغر �تا�ه 

"عندما لا نتفوه �أ� �لامإذن نحن نتكلم �استمرار حتى . ي حالة ال�قظة والحلمف والكلام 1.

Parole/Talk/Sprechenهنا �ساو� اللغةLanguage/Sprache، ،إذ إنَّ  وفقاً لما سیتمُّ توض�حه 

فینا  و�ذلك تص�ح اللغة حاضرةً  2."الأنطولوجي للغة هو الخطاب أو الكلام- التأس�س الوجود�"

ل عند هیدغر إلى حوَّ تاللغة ت ذلك أنَّ . حتى عندما لا نقصد استعمالها، والتف�یر في أنها حاضرة

اقب علیها لكن الإنسان هو الذ� یتع ،اختلافاتها غم من �لِّ في وجودها على الرَّ  أصل، فاللغة ثابتةٌ 

انطلاقا من تكلم الكلام، الكائن ال�شر� متكلِّم، أ� أنه یتوصل إلى تحقی� ذاته "ول�س الع�س؛إن 

ذلك أن تكلُّم ال�شر، �ما . فما هو متحق�، أ� الكائن ال�شر�، إنما هو محمول، في جوهره، �الكلام

ومنه �ص�ح اعتقاد الإنسان 3."هو تكلُّم الفانین، لا �قوم بذاته، بل �قوم على انتمائه إلى تكلُّم الكلام

؟ لا دلیل مضى في أ� وقتٍ  قد أنشأ اللغة فعلاً  الإنسانُ  ، هلمبتذلاً  متعال�اً  �أنه منشئ اللغة أمراً 

، فهي التي تستض�فه، طالما �ان الإنسان یجد اللغة حاضرةً إم�ان�ة تت�ح إجا�ة هذا السؤال، لأو 

ما یتكلم هو " ، إنَّ عمله ولم �ستعملها الإنسان مطلقاً ث عبره ومن خلاله، اللغة هي التي تستتتحدَّ 

                                                           
، بیروت، �1سام حجار، المر�ز الثقافي العر�ي، �: ، تر)قراءة في شعر هولدرلن وتراكل(إنشاد المناد� : رجمارتن هید 1

  .7، ص 1994
2« The existential-ontological foundation of language is discourse or talk.» Martin Heidegger: 

Being and Time, p. 203. 
  .20إنشاد المناد�، ص : مارتن هیدجر3
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فاللغة بهذه الص�غة  1."دون أن �عني ذلك أننا نن�ر على الإنسان ملكة الكلامالكلام ول�س الإنسان 

الإنسان لا �ستعمل اللغة، بل أن اللغة هي التي تتكلم من "ف والإفصاح، فـ للتكشُّ  ل الإنسانَ تستعمِ 

استعمالها والنط� ر الإنسان وتضطره إلى جبِ اللغة تُ  ف�أنَّ 2."خلاله والأش�اء تتجلى من خلال اللغة

[...] هذه المر�ز�ة التي منحها هیدغر للغة "بتلك الكلمات والتراكیب التي لا �ملك أن �حید عنها، 

ى عهد الأداة أو الوسیلة قد ولّ  ، �ه تفرض سلطانها على الأش�اء، فإنّ فاش�اً  أضفت علیها طا�عاً 

م غة هي التي تتكلّ اللّ  ه لم یدرك أنّ فإنّ ...] [م اللغة ه یتكلّ إلى غیر رجعة، فالإنسان إذا �ان �عتقد �أنّ 

هیدغر في  تِ حْ �م�ن تفسیر نَ  ،ومن هنا3."عبرنا، وهي تعني ما تقول، ولا نقول، نحن، ما نعن�ه

لا في استعمالها الفلسفي التقلید�،  ،للغةا حین بدا له أنَّ وذلك اللغة واستخراجه معاني جدیدة، 

لى لغة الفن و�التحدید إلى إ هلجوء آخر، ، في جانبٍ رما �فسِّ  وهو. تكفي للتف�یر في الوجود

الشعر الحق�قي لا ��ون . التي تمتلكها اللغة الشعر�ة) العالم لقوة تش�ی(�شیر إلى "حیث  الشعر؛

إلى الوجود أبدا معاصرا أو مرت�طا بزمانه وحسب، ولكنه �صل إلى الماضي والحاضر، ینبهنا 

و�هذه الطر�قة ترت�� اللغة الشعر�ة  4."دة طو�لة، ولكننا لم نصل إل�ه �عدالذ� تم تعیینه لنا منذ م

، من أ�ة لغة أخر�،فهي اللغة التي تحملنا نحو الوجود �الفهم، خلال أكثر وضوحاً  �الوجود، �صفةٍ 

اته أمامنا، وهو الفهم الذ� لا فات هذا الوجود وتجل�َّ من نوع آخر هو فهم تكشُّ  نحو فهمٍ مسار سعینا 

  .نهائ�اً  ادعاء الوصول إل�ه أو الق�ض عل�ه ق�ضاً  حالٍ  �م�ن �أ�ِّ 

أخر�،  حیث تكون اللغة لغةً فالشعر هو القادر على حملنا نحو الوجود وحمله إلینا،هناك 

بل وأن  ،ح عن نفسهافصِ م�ان حیث �م�ن للغة أن تُ هو الالشعر ف .معنى آخر والمعنى هو دائماً 

                                                           
  .13إنشاد المناد�، ص : مارتن هیدجر 1

، الجزائر، 1أنطولوج�ا اللغة عند مارتن هیدجر، الدار العر��ة للعلوم ناشرون، منشورات الاختلاف، �: إبراه�م أحمد 2

  .67، ص 2008بیروت، 

  .227الهرمینوط�قا والفلسفة، ص : عبد الغني �ارة 3
4 « Heidegger points to the “world-forming power” of poetic language. The true poet is never 

contemporary, but reaches into the past and the future, alerting us to the being that has long 

been assigned to us, but which we have never yet reached.» Holger Zaborowski: Heidegger’s 

Question of Being Dasein, Truth, and History. P.133. 
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�الفن من أجل توض�ح �عض "هیدغر قد استعان  أش�ال المعنى، حتى أنّ  ر نفسها وتنبث� ��لِّ فجِّ تُ 

التصورات والمفاه�م الفلسف�ة لأن أش�ال التعبیر الفلسفي في نظره لم تعد تفي �الغرض عندما 

  1."یتعل� الأمر �الحدیث عن الوجود

في  لدینا رنر�د قول شيء جدید غیر المتوفِّ  نا مثلاً ر في أنَّ یجب أن نف�ِّ  ،ذلك ولتوض�ح

متنا إ�اه لغتنا، هل ل معنى آخر غیر الذ� علَّ نر�د أن نوصِ  ناأ� أنَّ ؛ مخزوننا اللغو� المعروف

ب على الذ� یر�د التف�یر في معنى جدید یتوجَّ  ،وعل�ه .؟ �التأكید لن ��ون مم�ناً ��ون هذا مم�ناً 

 حین �شت�ُّ  ل وس�ط�قه فعلاً هیدغر س�قوم بهذا الفع ونلاح� أنَّ  .ق اللغة المعروفةالخروج عن نطا

رة اللغة المتوفِّ  ، ذلك أنَّ منها تراكیب جدیدة للتعبیر عن فلسفته في الوجود عموماً  بُ من اللغة و�ر�ِّ 

  .مف�ر ف�ه من قبلُ -التعبیر عن موضوع الوجود اللا على لم تكن قادرةً 

 لكي یتمَّ  من ضرورةٍ  وانطلاقا من هذه النظرة للكلام و�التالي اللغة، �ص�ح التأو�ل أكثرَ 

  . الفهم عبر الإنصات لما تقوله هذه اللغة وتحر�رُ  اختراقُ 

ما عدا  ،على الإطلاق لا �ملك في الحق�قة شیئاً �ما  تماماً لا �ملك اللغة، ، فالإنسان، إذاً 

� فالإنسان لا �م�ن له أن �حقِّ  ،أخر�  من ناح�ةٍ و لكن،  .Understanding/Verstehen/الفهم

فاللغة التي تحمل الإنسان والعالم لاتمنح لغة، وذلك �عني �الضرورة التأو�ل،  عبر الفهمه إلاَّ 

  2."التأو�ل هو المرحلة اللغو�ة للفهم"ل�ص�ح  ، عن طر�� التأو�لللإنسان الفهم إلاَّ 

د حدِّ إذ �ُ ، Silence/Verschwiegenheitمت � قض�ة اللغة عند هیدغر �مفهوم الصَّ وتتعلَّ 

الأصل في اللغة ل�س الإفصاح أو النط� أو  ل؛ أ� أنَّ اللغة، وفضاؤها الأوَّ  هو أصلُ مت �ما الصَّ 

د �ما تتحدَّ  فهي حمل الوجود ضمنها،ملك قدرة ،ولذلك تمت، اللغة صامتة دائماً ه الصَّ الكلام ولكنَّ 

  .همفف وُ�حمَل إلى الو�تكشَّ  ه الوجودُ عبرَ  رُ وهي الم�ان الذ� ینفجِ  ،هي بیت الوجود ومقره

                                                           
  .69أنطولوج�ا اللغة عند مارتن هیدجر، ص : اه�م أحمدإبر 1

 .71اللغة والتأو�ل، ص :  ناصرالعمارة  2

 ینظرHolger Zaborowski: Heidegger’s Question of Being Dasein, Truth, and History. P.219 
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 صد� ولا أثر ولا مت الذ� لاذ �معنى الصَّ ؤخَ مت لا یُ هذا الصَّ  لكن یجب الانت�اه إلى أنَّ 

صمت اللغة في  إنَّ . اءوالإخفب ن أكثر �ما هو الغ�اب والتحجُّ مت هنا یتعیَّ رجع له، بل إنَّ الصَّ 

من الاختلافات المفتاح�ة  واحدٌ "اللغة الخاص؛  ما هو حدیث أو �لامُ ، وإنَّ أبداً  صمتاً  الحق�قة ل�س

  ،الس�طرة علیهاالتي حاول هیدغر 
ّ
قوة التعبیر، الموضوع�ة، ( هو ذلك الذ� بین الخطاب الإنساني

هذا الفرق . بلغة الوجود وث�قاً  ت�اطاً ر ها، والذ� یرت�� او�لام أو حدیث اللغة ذاتِ ...) الحضور

 
ّ
 في الكلمة المنطوقة، و�التالي، فإن أثراً ) لدیو ( الأصلي حدیث اللغة على أنَّ  یدلُّ  الفینومینولوجي

هو �سرٌ في  ، الخطاب الإنسانيُّ إذاً [...] د في خطاب الإنسان یتردَّ  الأصل/ثمن هذا التحدُّ 

 ولا ي في صمتها،غة حدیثها و�لامها المتجلِّ للُّ  أ� أنَّ  1."متتحدُّث اللغة الخاص بها، �سرٌ للصَّ 

�قترح أن اللغة وُجِدت في "هیدغر  إذ أنَّ  .لصمتها الأبد�ّ  �سراً  إلاَّ  ��ون الخطاب الإنسانيُّ 

إذا ، لاً طوَّ مت معها مُ ها �م�ن أن تحمل الصَّ لكنَّ ) تكسره(مت والكلمة تعتمد على الصَّ [..] مت الصَّ 

الأولى هي : تین لد� هیدغرر ف�رتین مهمَّ �م�ن أن نفسِّ  ،من هذا المنظور وانطلاقاً  2."�انت شعراً 

اللغة  ، فلأنَّ Listening/Horchen نصاتمت �مفهوم الإع هیدغر مفهوم الصَّ ت�ِ یُ  لماذا نفهم ناأنَّ 

ها فِ غ�ة فهم تكشُّ ، �ُ والإنصات تستدعي الإصغاء هافإنَّ  -ووفقا لهذا المعنى بهذا الش�ل-صامتة

 وذلك حین تتكلَّ  وإظهارها وفضِّ حُجُبها
ّ
هیدغر  فإنَّ  ،لذلك ، ووفقاً م عن طر�� الكائن الإنساني

ما لدیها  �لَّ  لا تقولُ  ،لتاليو�ا ،لتحتف� �صمتها الأوَّ  ها تظلُّ اللغة مهما قالت فإنَّ  �صل إلى أنَّ 

، وهذه هي الف�رة للغة فهمٍ  �ِّ لأ ملازمةً  على الإنصات ضرورةً  القائمُ  ومن هنا ��ون التأو�لُ  .مطلقاً 

                                                           
1« One of the key distinctions that Heidegger is trying to come to grips with is that between 

human speech (the power to express, assert objectify and represent) and the speaking or 

saying of language itself, which is intimately bound up with the language of be-ing (die 

Sprache des Seyns) This distinction phaenomenologica implies that the originary saying of 

language is nascent in the spoken word (das Gesprochene), and consequently, a trace of this 

saying resonates in human speech […] Human speech, then, is a breaking with the saying of 

language, a breaking of silence.» Niall Keane: The Silence of the Origine: Philosophy in 

Transition and the Essence of Thinking. Research in phenomenology (Journal), Vol.43, Iss.1, 

Brill 2013, p. 32. 
2 « He [Heidegger] proposes that language is founded on silence […] The word depends on 

silence and “breaks” it – but can perhaps bring silence along with it, if it is a poetic and 

disclosive word.»Holger Zaborowski: Heidegger’s Question of Being Dasein, Truth, and 

History. P.120. 
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 غر، مهما تكشَّ اللغة، �النس�ة لهید نا نفهم أنَّ الثان�ة؛ أ� أنَّ 
ّ
 إلاَّ  فت وظهرت في الاستعمال الإنساني

المعنى  رجة الأولى، و�التالي، فإنَّ تحتف� �صمتها الذ� �ستدعي التأو�ل �الدَّ  ها �الضرورة تظلُّ أنَّ 

ا وأكثر لغة تحتف� �صمته .ومعه الفهم، مادام صمت اللغة لا �م�ن أن ��ون محدوداً  د دائماً سیتجدَّ 

انتقاء وق�اس ما هو غائب، ما هو منسحب، وما "، الذ� وحده �ملك قدرة الشعرالأصیل هي لغة 

[...] قوة الحجب التي تمتلكها اللغة  ة وق�اسقار�یتم�ن من م فالشعر. یرتد عن الق�اس أصلا

ولذلك یجعل هیدغر من لغة الشعر اللغة 1."]ضمنها[ � �اللامرئي واللا مف�ر ف�همتعلِّ والغر�ب ال

ما، وهي الطر�قة التي تجعل  ضمنها �طر�قةٍ  لإطلاق التي تجعل الوجود محمولاً الأكمل على ا

  .عبر اللغة و�ها فُ الوجود یتكشَّ 

�اً ینتظر أن ُ�فصِح ، �ما هو الوجود، صمتاً محتجِ تظلُّ  اللغة عموماً  فإنَّ ، وفي إطار ذلك

خاً في خطاب وهو الصَّ . عن نفسه في الفهم، عن طر�� الإنصات  Speechمت الذ� �ظلُّ مترسِّ

 /ة الخطابل العلاقة بین تعبیر�َّ وتتش�َّ . الكائن الإنساني Talkو�لام 
ّ
�ما  جودو وال الكلام الإنساني

غه بلِّ تعبیر�ة اللغة الإنسان�ة تجلب معها صمت الوجود حتى تُ  ذلك أنَّ  ،ت�ادل�ةٌ و  متشا��ةٌ  علاقةٌ  هي

فمن "�الإنصات؛  الوجودِ  متِ لصَ   استجا�ةٌ اللغة الإنسان�ة ما هي إلاَّ  نَّ للفهم، وفي الوقت ذاته، فإ

ومن ناح�ة . یُجلَبُ للتعبیر عنه في لغة تار�خ�ة ه دائماً ُ�منَح الوجود لنا �اللغة؛ إنَّ  ناح�ة، دائماً 

  فإنَّ أخر�، 
ّ
. عن طر�� الإنصات ،ما تار�خ�ةٍ  م �قدر ما هو �ستجیب للغةٍ یتكلَّ  الكائن الإنساني

س و�تأسَّ [...]  مت، لكن جوهر اللغة هو الصَّ . [...] بتعبیر�ة اللغة الإنسان�ة س معاً الوجود یؤسِّ

و�م�ن  2."مقول، وغیر القابل للقولفي الصمت الذ� یتماشى مع اللاَّ  لُ سعتها التعبیر�ة تتأصَّ 

  :� الآتيهذه العلاقة �المخطَّ  توض�حُ 

                                                           
1 « Poetry measures what is absent, what withdraws, what recoils from being measured. It 

measures the withholding power of language […] foreign element of the invisible and the 

unthinkable.» Holger Zaborowski: Heidegger’s Question of Being Dasein, Truth, and History. 

p.209.  
2« On the one hand, being is always given in our bounded by language; it is always brought to 

articulation in a historical language. On the other, the human being speaks insofar /as he/she 

responds to a historical language by way of listening […] being both founds and founded by 

the expressivity of human language […] the essence of language is silence, but its expressive 
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  .یوضح العلاقة المت�ادلة بین تعبیر�ة الكائن الإنساني والوجود: 12المخط� 

  

  :العالم-في-نحو تعر�ف جدید للوجود -ج

انطلاقاً من المفاه�م السا�قة المتعلِّقة �الوجود واللغة، نصلُ إلى القول إنَّ الوجود متش�ِّلٌ في 

س في مُجمِلها عبر مفاه�م اللغة و�اللغة، في الصمت، الإنصات، : علاقة متداخلة ومت�ادلة تتأسَّ

وهذه . الكلام، تعبیر�ة الكائن الإنساني، الشعر، حدیث اللغة الخاص، التردد، الأثر، الفهم وغیرها

د عبره، إنَّ هذا الحیِّز هو �التحدید ما �سم�ه  العلاقة إنَّما تستلزم حیِّزاً أو فضاءً وجود�اً تتجسَّ

عات الداز�ن توقُّ  مجموعُ "ز في أولى تعر�فاته �ما هو الذ� یتمیَّ ، World/Weltالعالم  :هیدغر

ل الك�انات ف �ما هي �ذلك/الأصیلة للإم�انات التي تُخوِّ جود الو  أ� أنَّ  1."الجواهر من التكشُّ

 ،نفسه عبر اللغة وفضِّ ن من إظهار و�تم�َّ  ،معناه حتى یتمَّ ) العالم-في(�ستلزم �الضرورة اللاحقة 

  .هو�ذلك فهمُ ) العالم- في(أن ��ون ،دورهبِ وجودُه، عبر الكائن الذ� �ستلزم  ،و�التالي

                                                                                                                                                                                     

capacity has its origin in a silence that goes together with the unsaid and the unsayable.» Niall 

Keane: The Silence of the Origine: Philosophy in Transition and the Essence of Thinking. 

P.31. 

1 «The world is the respective totality of Dasein’s original projection of possibilities that first 

enables entities to manifest themselves as such.»Holger Zaborowski: Heidegger’s Question of 

Being Dasein, Truth, and History. P. 14. 

/ الصمت/ الوجود

 یث اللغةحد

تعبیر�ة الكائن 

 الإنساني

سُ    یؤسِّ

س   تؤسِّ
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وتت�این،  لمفهوم الوجود في العالم، وهي تختلف اصطلاحاً  عدیدةً  غاً م هیدغر ص�َ قدِّ �ُ 

- إلى- ینتمي-الذ�-العالم، و�ذلك لا �عني الوجود-داخل-العالم، لا �عني الوجود-في-فالوجود

هو شيء شامل "ما د عند هیدغر �ترت�� �مفهوم العالم الذ� یتحدَّ  ةٌ مفهوم�َّ  ها ص�غٌ وهذه �لّ  ،العالم

مرئي �حد ذاته  إنه غیر. مح�� وقر�ب لصی� �الإنسان في الوقت نفسه �حیث یند عن الملاحظة

فالعالم حاضر على الدوام؛ إنه مح��  غیر أن المرء لا �م�ن أن یر� أ� شيء ح� رؤ�ته بدونه

خفي �سلِّم �ه المرء و�فترضه مس�قا في �ل أمر، إنه شفاف �فلت من �ل محاولة لفهمه �موضوع 

 ولن ��ون تعر�فاً من الأش�اء،  العالم عند هیدغر لن ��ون مجموعةً  فإنَّ  ،و�التالي 1."أو شيء

ة التي لا الوجود في هیئته الخف�َّ مفهوم �قترب من  �ما هو مفهومٌ  العالم حیتوضَّ  بل. للموجودات

�الإنسان  ه خاصٌّ ، إنَّ جداً  تجعله خاصاً  في الوجود �طر�قةٍ  اف قائمٌ شفَّ  زٌ ه حیِّ �م�ن العثور علیها، إنَّ 

الك�انات التي تش�ل العالم "ه؛ الوحید القادر على الشعور �ه وفهمِ  الكائنُ  ،مار�َّ  ،هوحسب، لأنَّ 

  2."وحده الإنسان من لد�ه عالم. الماد� للإنسان ل�ست عالما �حد ذاتها بل في عالم

ما الطب�عة ، وإنَّ Nature/ Natur العالم لا �م�ن أن ��ون هو الطب�عة د هیدغر على أنَّ و�ؤ�ِّ 

إن الطب�عة ذاتها هي �ائن �لاقینا داخل العالم وهو قابل للكشف عنه �طرق : "في العالم هي أ�ضاً 

للكائن؟ فنحن  أو ماذا �عني العالمُ  ف العالم؟عرِّ فما الذ� �م�ن أن �ُ  ،نتساءل إذاً  3."ومراتب مت�اینة

ف �ائنات ن�ون في الحق�قة نص ،وموجوداتٌ  وأش�اءٌ  إذا أردنا أن نصف العالم �ما هو �ائناتٌ 

من المحال أن نصف العالم عن طر�� " هإذ إنَّ على العالم،  نا لا نق�ض أبداً ناته، ولكنَّ العالم وم�وِّ 

                                                           
وحده الدّاز�ن یوجد لدن العالم أ� وحده الدّاز�ن له عالم؛ إن أّ� «: ینظر أ�ضا .227، ص فهم الفهم: عادل مصطفى 1

بید أن وجه . لدن العالم-، �معنى لا �م�نه أن یوجد(oselwelt)) �لا عالم(العالم إنما هو ) داخل(الوجود - موجود آخر قائم

داخل العالم تش�ه ق�مومة الأش�اء ول�ست منها في ) ق�مومة(الطرافة في وجود الدّاز�ن هو أنه ینطو� في نفسه على إم�انّ�ة 

، 2005 ،�1 نقد العقل التأو�لي أو فلسفة الإله الأخیر، مر�ز الإنماء القومي، بیروت، �ار�س،: فتحي المس�یني ».شيء

  .181ص 

  .227فهم الفهم، ص : عادل مصطفى 2

  .148الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 3
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كید لسنا تأ�الو�التالي، ف1."تعداد الكائنات بداخله؛ فمن شأن هذه العمل�ة أن تجعل العالم �فلت منا

 تتمثَّ  �ما هو ظاهرةٌ  �ما هو �ذلك؛ للعالمِ  سل�مٍ  على تقد�م توصیفٍ  قادر�ن �عدُ 
ّ
 ل للكائن الإنساني

  .دون غیره

لا الوصف الأنط�قي للكائن الذ� داخل العالم، ولا التأو�ل الأنطولوجي "لذلك، فـ  وت�عاً 

ل�ست ذات تعر�ف  ،إذاً  ،فظاهرة العالم 2)."العالم(لكینونة هذا الكائن یبلغان، �ما هما �ذلك، ظاهرة 

سئلتها التي ف عن مراودتنا �أتتوقَّ لا  دةٌ معقَّ  ها ظاهرةٌ واضح وسهل �ما یبدو الأمر عل�ه، بل إنَّ 

عامة تعیینا للكائن المشار إل�ه؟ ) العالم(ألا �م�ن أن نعتبر : "تتوالد دون أن تتوقف، �قول هیدغر

إلا طا�ع �ینونة خاص �الداز�ن؟ وهل ) لمالعا(هل. إننا �الفعل نسمي هذا الكائن �أنه داخل العالم

؟ �یف )ذات�ا(عالمه الخاص؟ ألا �ص�ح العالم بذلك شیئا ) منذ أول أمره(�ملك من ثمة �ل داز�ن 

دد هیدغر العالم حو�3"؟)ف�ه(مم�نا، نحن مع ذلك ن�ون ) مشترك(یجب �ا تر� أن �ظل عالم 

موجودة المعدودة وغیر المعدودة، العالم ل�س هو جمع الأش�اء ال: "�ش�ل أوضح حین �قول

ولكن العالم ل�س أ�ضا مجرد إطار متصور أضیف إلى مجموع . المعروفة وغیر المعروفة

وهو أكثر موجودا مما �م�ن لمسه وسماعه،  Welt Weltetالعالم �ق�م لنفسه عالما . المعروض

 إنَّ 4".العالم لا ��ون أبدا شیئا �قوم أمامنا ونتم�ن من مشاهدته .الذ� نتصور أنفسنا مواطنین ف�ه

هیدغر  جیبُ ؛ یُ )عالم�ة(ل إلى یجب أن یتحوَّ  ،ل إلى نم� �ینونة خاص �الداز�نلكي یتحوَّ  ،العالم

فأ� عالم هو مقصود؟ لا هذا ) العالم(وعندما �طرح السؤال عن : "التساؤلات السا�قة قائلاً  حول �لِّ 

هو  جدیدٍ  وهنا ینتقل هیدغر إلى ص�اغة مفهومٍ  5."بل العالم�ة التي من شأن العالم �عامةولا ذاك، 

أ�  من العالم؛ �ما هي الجزء المنشودُ  زُ ، فالعالم�ة تبرُ )/ Worldly/Weltlichالعالم�ة(مفهوم 

الأنط�قي نحو د العالم عن معناه �عِ نها أن تُ م�ِ �صة الكامنة في العالم، �ما هو مفهوم، والتي �ُ الخصِّ 

                                                           
  .227فهم الفهم، ص : عادل مصطفى 1

  .148الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 2

  .149، 148 ص ، صالمصدر نفسه3

  .102، 101 ص ، ص2003، �1أبو العید دودو، منشورات الجمل، �ولون�ا، : أصل العمل الفني، تر: مارتن هایدغر 4

  .149الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 5
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إن العالم�ة مفهوم : "ا �صل إلى القولعبره التيو  ،)وجودان�ة(ل إلى الداز�ن، �حیث تتحوَّ 

من ) العالم(ل�س . [...] العالم-في-أنطولوجي وهي تعني البن�ة الخاصة �عنصر مقوم للكینونة

بل هو طا�ع  جهة أنطولوج�ة تعیینا من شأن الكائن، الذ� من حیث الماه�ة لا ��ونه الداز�ن،

�عني الاشتقاق : "لعالم�ة حین �قولا مصطلح ح هیدغر اشتقاقیوضِّ  ثمَّ  1."خاص �الداز�ن ذاته

اصطلاحا طر�قة �ینونة من شأن الداز�ن ول�ست تعني أبدا تلك التي من شأن الكائن ) عالمي(

 ،فالعالم�ة 2."العالم-داخل-هو-ماالعالم أو -إلى-ینتمي-فهذا نحن نسم�ه ما. العالم) في(القائم 

  .العالم- في-هناك- للوجود ش�لٌ  هي از�ن،من شأن الد طر�قة �ینونةٍ  �ما هي

  فهمهو  بین تأو�ل الوجود: اً الثث

 منها، �لُّ  س، انطلاقاً القاعدة التي تتأسَّ  Being/ الكینونة/ الوجودخذ هیدغر من مفهوم اتَّ 

� للموجود شيء، و�فضله فق� یتحقَّ  على �لِّ  الوجود ساب�ٌ  ا �ان نوعها، ذلك أنَّ معرفة لاحقة أ�� 

الد��ارتي  Cogitoمقولة الكوجیتومن ذلك، فقد قلب هیدغر  ه وخصائصه الوجود�ة، وانطلاقاً صفتُ 

الأنا، وأس�ق�ة التف�یر  أس�ق�ةَ  �حیث تفترض هذه المقولةُ  ).أنا أف�ر، إذا أنا موجود(: التي تقول

 فق� عبر تف�یرها، وهو تجسیدٌ  �عود للأنا المف�رة، والتي تكتشف الوجودَ  تماماً  ذاتيٌّ  الذ� هو فعلٌ 

  .كمل لتعالي الذات ونس�ان الوجودلفلسفة التعالي الغر��ة، والنموذج الأوضح والأ

ل�عود بذلك الوجود إلى  ).ر، أنا أف�ِّ أنا موجود، إذاً (: مع هیدغر تنقلب هذه المقولة لتص�ح

 ر �عني �الضرورة أن تكون موجوداً الموجودات، فأن تف�ِّ  وهو أس�قیته على �لِّ ة، م�انته الحق�ق�

ل لنفسها تكف عن أن تكون هي "وذلك عبر ارت�ا�  هذه الذات �التأو�ل؛ فـ .ق�لاً  الذات التي تؤوِّ

ف بوساطة تفسیر ح�اته، �أنه قائم في إنها موجود ��تشِ : حال تأو�لها الإشارات) أف�ر(الكوجیتو 

                                                           
 149الكینونة والزمان، ص : هیدغرمارتن : ینظر.  

  .149، ص المصدر نفسه1

  .150، ص المصدر نفسه2

 شرح فتحي المس�یني العلاقة والاختلاف بین الكینونة والوجود�(Being, Existence)  في ملح� �تاب الكینونة والزمان

 .769-761الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر: ینظر. الذ� ترجمه عن هیدغر
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ومادام هذا ه�ذا، فإن التأو�ل س��تشف طر�قة في . ئن، قبل أن یتثبت من ذاته و�ه�من علیهاالكا

و�ستط�ع التف�یر وحده، إذ یلغي نفسه بوصفه  ،الوجود ست�قى من البدا�ة إلى النها�ة �ائنا مؤولا

من تحقی� الذات لفهم  ن التأو�لُ م�ِّ و�ذلك �ُ  1."، أن �قود إلى الجذور الأنطولوج�ة للفهمتف�یراً 

 رة، التي تكون موجودةً ص من الأنا المف�ِّ فهم �ینونتها في العالم فق� عبر التخلُّ  ة ثمَّ �ینونتها الخاصَّ 

أخطأ د��ارت الولوج إل�ه من فر� احتكامه إلى مسألة ) أنا موجود(فالدازاین هو ". رةً ها مف�ِّ قبل �ونِ 

بوجود الإنسان، ربّ اختلاف لا یبدو أن  )�قین(خله أ� بوصفها الحقل الذ� ��ون دا) الأنا أف�ر(

و�م�ن توض�ح  2)."الأنا أف�ر(ضد ) الأنا موجود(ي رفع إن خطة هیدغر ه. هوسرل قد نجا منه

  :وف� المخط� الآتي رؤ�ةهذه ال

                                                           
، بیروت، 1منذر الع�اشي، دار الكتاب الجدیدة المتحدة، �: صراع التأو�لات دراسات هرمینوط�ق�ة، تر: بول ر��ور 1

  .42، ص 2005

والدرس «: �قول فتحي المس�یني في ذلك .67الوجود والحداثة هیدغر في مناظرة العقل الحدیث، ص: إسماعیل مهنانة 2

فمعنى . یتظاهر ببداهة مزعومة بیّنت فلسفات اللغة أنّها خدعة منهج�ة �لا جدو� المعاصر هو أن �وج�طو د��ارت �ان 

الأنا لا یبدأ �الظهور إلاّ متى دخل في حوار جذر� حول ما یختبئ تحت أقدامه من رغ�ات لاواع�ة أو ش��ة علامات 

وج�طو المجروح أسئلة الهو�ة في الك: فتحي المس�یني ».تتكلمه قبل أن یتكلمها أو ظواهر مع�شة لا �س�طر على دلالتها

  .173، ص 2013 ،�1 الر�ا�، الجزائر، بیروت، ورات الاختلاف، منشورات ضفاف،الفلسفة المعاصرة، دار الأمان، منش



 الوجود عند هیدغر من تأس�س السؤال إلى ص�اغة الداز�ن...................... الفصل الثالث

  

175 
 

  

  .مع هیدغر یوضح انقلاب الكوجیتو الد��ارتي :13المخط�

إلى أ� مد� �م�ن لانقلاب الكوجیتو : السؤال الذ� لابد وأن �طرح في هذا المقام هو ولكن

لاتزال  )أنا(ـ، فالوحسب بهذا الش�ل أن ینصف الوجود؟ ألا �عني هذا عودة للموجود �طر�قة مخالفة

فإن الموجود هو الذ�  ،)أنا(من إزاحتها، وإضافة إلى الـ ولم یتم�ن هیدغر �عدُ  ،في م�انها متعال�ة

ینتصر على حساب التف�یر، لتكون النتیجة، إرساء لأس�ق�ة الموجود على التف�یر، ولكن أین 

أن مسار إن الإجا�ة تظل مؤجلة، ذلك الوجود في �ل هذا؟ هل نعثر عل�ه في هذه الص�غة؟ 

هیدغر في ال�حث عن الوجود قد بدأ للتو، ولن تكون إجا�ة هیدغر م�اشرة أبدا، بل إنه قد یتعثر 

  .الحصول على إجا�ة نهائ�ة وتامة

فإن أهم ما یلتفت إل�ه هیدغر هو  وقراءة تكشفاته، تحقی� فهم ما للوجود،ل مساره هذاخلال و 

لهما التأو�ل، أوَّ  :عبر أمر�ن � الوجودُ لهیدغر، سیتحقَّ �النس�ة اللغة �ما سب� التوض�ح، و�التالي، ف

  إلى �ینونة؟ ل التأو�ل والفهم معاً ة الفهم، ف�یف یتحوَّ ومن ثمَّ 

  

 أنا أفكر

 أنا موجــود

 هیدغر د��ارت
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  :الوجود �ما هو موضوع الهرمینوط�قا المُحتَمل  . أ

ة، �صفة خاصَّ ) �ما هي فن التأو�ل(هیدغر، �ما هو معروف، �الهرمینوط�قا  لقد اهتمَّ 

 و إعادة بلورة فینومینولوج�ا هرها واستطاع عب
ّ
ز الذ� تتمیَّ  سرل التي أخذ منها الطا�ع المنهجي

ها لم تكن �اف�ة للمهمة الجدیدة، فهي ل�ست الطر�قة المناس�ة لاستقصاء و�حث �ه، ولكنَّ 

 ،، و�التاليفي جوهرها على التعالي الذ� ألغى الوجود مراراً  ها قائمةٌ ، ذلك أنَّ مسألة الوجود

لا  لكن هذا" .مس�قاً  س��ون محسوماً سرل�ة و الهنومینولوج�ا سؤال الوجود �الفی ف�یر فيالتفإن َّ 

فإن [...] �عني، �أ� ش�ل من الأش�ال، أنّ هیدغر لم یتكئ على جهود هوسرل الفنومنولوج�ة 

�انت �مثا�ة [...]الفنومنولوج�ا الهوسرل�ة �ما استحدثته من آل�ات إجرائ�ة لإقرار الموضوع�ة 

الأساس الذ� أخذ بید هیدغر لیبني صرح مشروعه الفنومنولوجي، لا على سبیل المطا�قة أو 

  1."المماثلة، بل تجاوزاً واختلافاً وتأو�لاً غیر�اً 

للفینومینولوج�ا بنقد المنط� الفلسفي الذ� أشرنا  رفض هیدغر�م�ن ر�� أخر�،  ومن ناح�ةٍ 

جه أكثر نحو د، وتتَّ مقیِّ  صارمٌ  هو علميٌّ  ما فلسفة هیدغر في الوجود تنفر من �لِّ  ، ف�أنَّ إل�ه سا�قاً 

  �لِّ 
ّ
 ومنفتح ومتعدِّ  ما هو روحاني

ّ
أكثر،  جه نحو المجال الذ� تكون ف�ه الخ�ارات متاحةً ، تتَّ د وفني

، حیث تكمن المعاني والدلالات، لغو�ٍّ  ما، إلى فضاءٍ  ، على نحوٍ شيءٍ  ل �لَّ حوِّ و�التالي، فهي ستُ 

  .وحیث �شتغل التأو�ل، وحیث �منح الفهم نفسه �استمرار

                                                           
 وهي �لمة مشحونة �الدلالات، من جذورها الیونان�ة إلى (إن اخت�ار هیدجر لكلمة هرمینوط�قا «: �قول عادل مصطفى

لتومئ إلى التحیز ضد العلم والذ� �قف على النق�ض الواضح من موقف هسرل ) ي فقه اللغة واللاهوتاستعمالها الحدیث ف

هذان الموقفان المتضادان تجاه العلم �م�ن أن ��شفا الفروق بین هسرل وهیدجر، تلك الفروق التي ترتبت ف�ما یبدو [...] 

اد هسرل للفلسفة أن تكون علما صارما، تجر�ب�ة عل�ا، أما هیدجر أر . على التنشئة الر�اض�ة للأول والتنشئة اللاهوت�ة للثاني

فهم : عادل مصطفى: ینظر ».ف�ان یر� أن �ل ما �الوجود من صرامة لا �م�ن أن یجعل من المعرفة العلم�ة غا�ة نهائ�ة

  .216، 215 ص الفهم، ص

  .208الهرمینوط�قا والفلسفة، ص : عبد الغني �ارة 1
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واهتمامه  ،ساب� �ما رأینا في موضعٍ  هي بیت الوجود، تفسر هذه الرؤ�ة اعت�ار هیدغر اللغة

  .، و�ذلك �المعنىالمتزاید بلغة الشعر والفن عموماً 

لكشف  خذ من الهرمینوط�قا طر�قاً ه قد اتَّ �أنَّ ) الكینونة والزمان(فه ح هیدغر في مؤلَّ �صرِّ 

الدلالة الأصل�ة للف�، إن فینومینولوج�ا الداز�ن إنما هي هرمینوط�قا في : "مسألة الوجود، �قول

ده عادل مصطفى حین أكد على هو الأمر الذ� أكَّ و  ".1]التأو�ل[ حیث �شیر إلى عمل التفسیر

سرل، بل أعاد ص�اغتها من جدید و نولوج�ا �ما هي عند ه�استعمال الفینومی هیدغر لم ��تف ق�ّ أنَّ 

��ون من الخطأ أن ننظر إلى المنهج الفینومینولوجي على أنه مذهب صاغه هوسرل " :وفقا لرؤ�ته

 2."مه هیدجر لغا�ة أخر�، فالح� أن هیدجر قد أعاد النظر في مفهوم الفینومینولوج�ا ذاتهدواستخ

� �الضرورة إلى سوف یؤدِّ فینومینولوج�ا الأصل اللاتیني لكلمة  على تب�ان أنَّ  هیدغر قد عملف

تتحول "، والتي �م�ن الحدیث عن فینومینولوج�ا هرمینوط�ق�ة ،و�التالي .ها إلى هرمینوط�قالِ تحوُّ 

اللاوجود / التحجب/ الغ�اب/ الموجودات، أو انتشالها من حالة الخفاء/إلى منهج استحضار الأش�اء

الوجود، وذلك عبر عمل�ة التأو�ل �إجراء یرجى من / اللاتحجب/ الحضور/ إلى صفة التجلي

  .ف �ما هي �ذلكوهو الإجراء الذ� �سمح للأش�اء �الإ�انة عن نفسها والتكشُّ 3."خلاله بلوغ الفهم

عل�ه  التأو�ل، النهج والطر�� الذ� تُبنى فنّ خذ من الهرمینوط�قا �ما هي اتَّ  قد ،إذاً  ،فهیدغر

عن  د ناتجٌ متجدِّ  د، �ما سنر�، �ما هو فهمٌ ال�حث عن الوجود، هذا الأخیر الذ� سیتجسَّ  سُ سُ أُ 

                                                           
  تم هنا ترجمة)Interpretation ( على أنها تعني تفسیر، ولكننا نر� أنها تعني)وف�ما . نظرا لس�اق المعنى العام) تأو�ل

 : یلي الترجمة الإنجلیز�ة للنص ذاته

« Phenomenology of Dasein is a hermeneutic in the primordial signification of this word, 

where it designates this business of interpreting.» Martin Heidegger: Being and Time. 

Translated by: John Macquarrie & Edward Robinson. Blackwell Publishers Ltd. Oxford UK, 

1962. P. 62. 
  .103الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 1

  .215فهم الفهم، ص : عادل مصطفى 2

 ینظر :Martin Heidegger : Being and Time, P.58, 59, 60, 61  

  .216الهرمینوط�قا والفلسفة، ص :عبد الغني �ارة 3
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: ولعلَّ أهمَّ ما تمنحُه الهرمینوط�قا لهیدغر هو �حثها في المُحتَمل دائماً  .ومتواصل تأو�ل مستمرٍّ 

، فإن الهرمینوط�قا، بوصفها طر�قة نمتلك من خلالها مدخلا، تشیر إلى )موضوعها(ف�ما یتعل� بـ"

إلى �ینونة هذا الموضوع، أن وجود موضوعها محتمل و�نتظر التبیین والتوض�ح، وأنها تنتمي 

إمساك موضوعها، هذا الانفتاح على أو ن ض�� علِ دون أن تُ  1."�ینونة في حالة تبیین �طر�قة ما

المُحتَمل المؤجَّل دائماً هو أهمّ نقطة تم�َّن عبرها هیدغر من ص�اغة نظر�ته في فهم الوجود في 

�م�ن القول  ،واحدةً  ه�ذا ب�ساطة أو دفعةً  نفسه ف�شِ الوجود �ض�ابیته لا �م�ن أن �َ  ذاته، ذلك أنَّ 

في حالة تبیین �طر�قة  �ینونةٌ (وهي �التأكید ) الوجود(ل �ینونة موضوعها الهرمینوط�قا تمثِّ  هناإنَّ 

  .)ما

 أحد أكبر اهتمامات هیدغر، وهو تأو�لٌ ل مثِّ �ُ التأو�ل  من ذلك، نلاح� �یف أنَّ  وانطلاقاً 

بنا  حر�ٌّ  ا أو لغةً نص�  ذاته الوجودُ  حین �ستحیلُ وذلك ، اوعت�اته وصالنص/اللغةیتجاوز أعتاب 

الحدیث عن الموجود �حد ذاته یتضمن أن تفهم هذا " لأن. شيء آخر قبل فهم أ�ِّ  ومس�قاً  أولاً  فهمه

على مشارف فهم الوجود عند  وهنا نقف2."الموجود سلفا ومس�قا �موجود، أ�، أن تفهم وجوده

ما هي العلاقة التي : التي تطرح نفسها بإلحاح في هذا المقام من ال�حث ومن الأسئلة .هیدغر

ن ؟ وهل یتم�َّ د هیدغر الوجود أخیراً حدِّ تجمع بین الوجود الضائع عند هیدغر و�ین الفهم؟ ثم �یف �ُ 

  أ� إلى الموجود؟ ؛ه �عیدنا إلى نقطة البدءأم أنَّ  من ذلك فعلاً 

  

 : فهم الوجود وتش�ُّل معالم الداز�ن  . ب

إلى  ،اليو�الت ،إلى الفشل ةٍ مرَّ  ضني عن الوجود �ان �قود هیدغر في �لِّ ال�حث المُ  إنَّ 

یتعالى عن  ه سؤالٌ أنَّ  ، �ات واضحاً ح ق�لاً طرَ ، فسؤال الوجود الذ� لم �ُ الرجوع إلى النقطة الصفر

  ؟ والحال هذه، �یف �م�ن مقار�ة الوجود إذاً  ،لكن أصناف الموجودات وتمظهرات العالم، �لِّ 

                                                           
  .48الأنطولوج�ا هرمینوط�قا الواقعان�ة، ص : مارتن هیدغر 1

  .323مدخل إلى المیتافیز�قا، ص :   مارتن هیدغر 2
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: �قول) فهم الوجود(إلى ال�حث في مفهوم جدید هو  ،ینتقل هیدغر من ال�حث في الوجود

فإنه لا یوجد سؤال أجدر منه أن �طرح على �سا� ال�حث أكثر استحقاقا من سؤال فهمنا للوجود، "

وجود هو الإم�ان الوحید المتاح للوجود ل��ون فهم ال إنَّ  1."�الط�ع ما لم ��ن سؤال الوجود ذاته

وأس�قیته نستط�ع فعلا أن ) للوجود(فق� من خلال تقو�م تفوق هذا الفهم "ما، و �طر�قةٍ  قاً متحقِّ 

لموجود لعید هیدغر یبدو و�أنه �ُ  رح یجعللكن هذا الطَّ 2."نستوع�ه حقا ونفهمه في مرتبته الحق�ق�ة

 �ٌ الفهم متعلِّ  الوجود، �ما أنَّ ) فهم(ألا �عني  سؤال الوجود؛لطرحه سلبها منه في بدا�ة م�انته التي

  ؟عن الموجود لا عن الوجود؟ وإن لم ��ن الأمر �ذلك، فما هو إذاً  داً ث مجدَّ نا نتحدَّ �الإنسان، أنَّ 

الإدراك والفهم ل�سا وظ�فة �متلكها الإنسان : "ر هیدغر في إجا�ة تساؤلاتنا حین �قوللا یتأخَّ 

تلك الصفة أو السمة الخاصة �ه، بل هما على الع�س من ذلك، �معنى أن الإدراك والفهم �ما �م

الف�ر الذ� س�قه،  ب هیدغر المیتافیز�قا والفینومینولوج�ا و�لَّ قلِ وهنا �َ  3."هما حدوث �متلك الإنسان

ه لا حدوث، إنَّ وهو ما هو ظاهرة، إنَّ  للإنسان على الإطلاق، الفهمُ  ذات�ةً  لن ��ون الفهم خاص�ةً 

كه ف�حدث الفهم عنه تتملَّ  خارجةً  ظاهرةً  ��ون من الداخل الذاتو� للإنسان، ولكنه س��ون قطعاً 

لم �عد طر�قة من ] عند هیدغر[إن الفهم : "  P.Ricœurو�ما �قول بول ر��ور حال التقائها �ه،

و�التالي 4."وجد وهو �فهمطرق المعرفة، ولكنه طر�قة من طرق الكینونة، إنها طر�قة الكائن الذ� ی

الذ� �ستخرج الفهم  هو الفهم �منح نفسه للكائن، ول�س الكائن ح؛ أ� أنَّ نْ من المَ  س��ون هناك نوعٌ 

الف�ر  رِ ؤَ م داخل بُ موضوع تتهشَّ /ثنائ�ة ذات نا �م�ن أن نقول إنَّ من الوجود �موضوع، بل إنَّ 

  .الثابتة مة وغیرِ عتِ الكث�فة والمُ  الهیدغر�ّ 

                                                           
  .325مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هایدغر 1

  .324، ص المصدر نفسه2

  .416، ص المصدر نفسه3

  .38صراع التأو�لات، ص :  بول ر��ور 4
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أن الوجود ��شف �الضرورة عن نفسه "مع هیدغر علینا، والحال هذه، أن نستوعب یجب

"و�تجلى للع�ان من خلال فهمنا له الوجود هو الذ� �ستعمل الإنسان  وأكثر من ذلك، أنَّ  1.

یجب ) المعنى(إن النقطة الحاسمة لد� هیدغر هي أن "إذ  ى عبر فهمه له،ف و�نفتح و�تجلَّ لیتكشَّ 

للوجود من طرف الداز�ن، ول�س �ما  �قة أنسب، �ما هو،في المقام الأول، استجا�ةً أن ُ�فهم، �طر 

ن أن �ِ مْ هو الم�ان الذ� �ُ  )فهم الوجود(ص�ح ومن هنا �ُ 2."هو أداء أو إنجاز من الذات�ة المتعال�ة

لابد ، ولكن. في فهمنا له فق� وأبداً  س��ون متموقعاً  الوجودَ  � ف�ه الوجود �ما هو �ذلك؛ أ� أنَّ یتحقَّ 

ما  م�ن أن �ق�ض ولو على طرف الوجود؟� الفهمَ  نَّ ما الذ� یجعلنا نقول إ :هیدغر هنا من سؤال

  دام هذا الوجود ل�س معلوماً �عدُ؟

هم �ل تصر�فاتها، ففنحن نفهم �لمة الوجود ومعها ن: "�قوله إجا�ة هذا السؤال�شرح هیدغر 

أما في ما یتعل� �سؤال ماذا نفهم . على الرغم من أن هذا الفهم یبدو و�أنه أمر غیر محدد

�الض�� من الوجود، أو في ما یتعل� أ�ضا، ب�عض ملامح الطر�� الذ� ینفتح و�تبد� لنا بذاته 

أ� طر�قة �انت، فإن ف�قدر ما�فهم و�. إنه، �لا ر�ب، �متلك معنى: من خلال هذا الفهم فإننا نقول

معنى الوجود "إذ إن  وهنا �حیل هیدغر إلى المعنى؛ معنى الوجود،3."الوجود �ظل �متلك معنى

"یجب أن ��ون، فعلاً، متاحا لنا �طر�قة ما فعلى الرَّغم من اختلاف ش�ل فهمنا وطر�قته  4.

  .عینه هو الوجودفهماً ما، ��ون هذا الفهم ) وجود(ومقداره، إلاَّ أنَّنا نفهم معنى �لمة 

الإنسان ین�غي أن یتم فهمه واست�عا�ه من خلال س�اق " ، �صل هیدغر إلى أنَّ و�هذه الطر�قة

سؤال الوجود ومنظوره �موقع وموضع ومر�ز یتطل�ه و�حتاجه الوجود من أجل أن �فتح و�فض 

                                                           
  .330مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هایدغر 1

2« his (Heidegger) crucial point is that “meaning” must be understood most properly, that is, 

in the first place, as a responseto Being (manifestation) by Dasein and not as a “performance” 

or “achievement” (Leistung) of transcendental subjectivity.»Holger Zaborowski: Heidegger’s 

Question of Being Dasein, Truth, and History. P.31. 

  .325مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هایدغر 3
4 «The meaning of Being must already be available to us in some way.» Martin Heidegger: 

Being and Time. P. 25. 
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الذات  تعال�م ضدَّ  ل ثورةً مثِّ ذ� �ُ لنم� الفهم الذ� أقامه هیدغر وال أ�، وفقاً  1."و��شف نفسه

الإنسان  فهمُ  ، سیتمُّ فهم الوجود من طرف الإنسان، بل على الع�س من ذلك تماماً  لن یتمَّ المتعال�ة، 

ماه�ة وجوهر " �ما أنَّ  .ل فهم الوجود �ما هو �ینونةفق� �ما هو موضع فهم الوجود، ومن هنا یتمثَّ 

�التالي، و 2."بواسطة ماه�ة الوجود وجوهرهد فق� ن وتتحدَّ الإنساني �م�ن أن تتعیَّ -ونم� الوجود

 تتجسَّ 
ّ
 ، �عني ذلك أنَّه س��ون الفهم �ما هو محلُّ  ،فق� ،الوجود في خضمِّ  د �ینونة الكائن الإنساني

  .هف نفسَ شِ �ْ و�َ  ف الوجودُ المقر الذ� عبره یتكشّ 

 - لنا أنه الذ� یبدو–، والفهم )وجود(یتساو� عند هیدغر الفهم اللغو� للوجود؛ أ� فهم �لمة 

ن الخروج عن اللغة، وعن نطاقها ومعانیها، وحتى م�ِ �النس�ة له، لا �ُ  ،هالخارج عن اللغة، ذلك أنَّ 

، س تف�یراً مارِ نا نخرج عن المعاني اللغو�ة، ن�ون في الحق�قة نُ في أقو� لحظات زعمنا �أنَّ 

ي الوجود ما ف یجعل من �لِّ وهذا التصور الشامل للغة . �الضرورة، �اللغة، وفي دلالاتها ومعانیها

من  حدوث شيءٍ  ،�التالي ،وما أم�ن ،إذ لولا اللغة ما �ان وجود للمعاني. فیها قاً ومتحقِّ  داً متجسِّ 

سوف لن تكون هناك : "�قول حینذاتها  )وجود(و�شرح ذلك هیدغر �استعماله لكلمة  .قبیل الفهم

ف لا یوجد موجود واحد �حد ذاته �فتح وسو . لغة �المرة إذا افترضنا أنه لا یوجد معنى للوجود

و�فض نفسه و�تجلى من خلال الكلمات، لأنه لم �عد من المم�ن ذ�ره والحدیث عنه أو التعبیر 

فإنه سوف  [...]وعلى افتراض أن �لمة الوجود لا تمتلك حتى معناها الض�ابي [...] عنه ��لمات 

ومن  3."�ون متحدثین أو متكلمین مطلقالن تكون هناك �لمة واحدة في لغتنا، فنحن أنفسنا لن ن

إلى  ،حسب هیدغر ،�یؤدِّ ساللغة  غ�ابُ و  .ما في الوجود إلى لغة �لُّ  لُ ف یتحوَّ خلال ذلك، نر� �ی

  . عل�ه مطلقاً على ما هو  ة لن ��ون هناك شيءٌ ، ومن ثمَّ Meaning/Sinn/المعنىغ�اب 

على الوجود وأشمل  ألا تجعل هذه الرؤ�ة لهیدغر اللغة سا�قةً : وأن نتساءل هنا نا لابدَّ ولكنَّ 

أس�ق�ة أ� شيء على الإطلاق  هل تصحُّ  تكون اللغة أسب� من الوجود ذاته؟ أن منه؟ وهل �صحُّ 

                                                           
  .514مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هایدغر1

  .413، ص المصدر نفسه2

  .323، ص المصدر نفسه3
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مد� �م�ن  إلى أ�ِّ : إذاً  لنا التساؤلُ  ؟ و�ح�ُّ منذ البدء ه هیدغرعن الوجود؟ أل�س هذا ما ثار ضدَّ 

؟ أم أن هیدغر قد طرح سؤال الوجود وأص�لاً  �ة أن ��ون حق�ق�اً فلسف لطرح سؤال الوجود من وجهةٍ 

  ؟بها حٍ مصرَّ  رأو غی غیر ظاهرة وجهةً أخر� وإن �انت  وجهةٍ  من

 والذ� �حث ف�ه سؤال الوجود، �صل هیدغر إلى أنَّ ) مدخل إلى المیتافیز�قا(ه فِ في نها�ة مؤلَّ 

�ل الوحید الذ� �م�ن أن ��ون الوجود هذا الفهم هو الشَّ  وأنَّ  ، مفهوماً إلاَّ ��ون أن وجود لا �م�ن ال

  ضمنه، ولكن هذا الفهم لن ��ون نتاج وعيٍ  ناً ذاته متعیِّ 
ّ
من  ممنوحٌ  ، بل هو فهمٌ �شر� أو إنساني

اللغو�ة الشهیرة التي استعملها ، وهي التر�ی�ة Daseinل إلى داز�ن الوجود ذاته، للكائن الذ� یتحوَّ 

  وجود هیدغر للدلالة على
ّ
 �ماه�ةٍ  لةً ، �عدما أص�حت �لمة إنسان مثقفي العالم الكائن الإنساني

هذه التر�ی�ة اللغو�ة ینسلخ الإنسان من حمولة  وعبر. في الوجودهیدغر �حث م لغة لا تخدُ  متعال�ةٍ 

ر عنه بـ عبَّ �ُ  اً وجود� اً   نمطإلاَّ  ح هو الآخرُ ص�ِ حین لا �ُ  ،في فراغ وض�اب�ة الوجود راً ته متبخِّ إنسانیَّ 

(Da-sein) الآن�ة(، أو )هناك-الوجود(؛ أ�( . ًإن وجود : إذن نقول: "�قول هیدغر مستنتجا

إن المنظور لفتح وفضو�شف ). العالم- في(-هناك- الإنسان �المعنى الصارم للكلمة هو وجود

وجوهره �حد ) العالم-في(-هناك- الأصل في ماه�ة الوجودالوجود ین�غي أن یترسخ و�تجذر في 

ص هیدغر من �ل یتخلَّ و�هذا الشَّ 1."ذاته �موقع وموضع ومر�ز لكشف وفض وتبد� وإفشاء الوجود

 الصفر؛ أ� ال�حث في الموجود، فوُ مأزق العودة إلى 
ّ
-� �ما هو الوجودتحقِّ مُ  جود الكائن الإنساني

) العالم-في- هناك-الوجود(� من خلال هذا فهم الوجود سیتحقَّ  فإنَّ  ،العالم، و�التالي-في- هناك

 لوجودتكشف افهم الداز�ن ل(:الص�غة الجدیدة إلى ،فهم الإنسان للوجود ص�غة وننتقل بذلك من

  ).ضمنه

،المشار إلیها التي تتش�ل بین الوجود والموجودوهنا �التحدید ��سر هیدغر الحلقة المفرغة 

سا�قا، �أن یجعل الوجود هو الأصل والأساس، ل�س في وجود الموجود فحسب، بل وحتى في 

                                                           
  الآن�ة هي الترجمة التي استعملها عادل مصطفى لمصطلح(Dasein) . هناك-الوجود(وقد أشار إلى أنها تعني أ�ضا (

  . 215فهم الفهم، ص : عادل مصطفى: ینظر). العالم-في-الوجود(و�ذلك

  .515مدخل إلى المیتافیز�قا، ص : مارتن هایدغر 1
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تف�یر الموجود وفهمه للوجود، وهنا ��ف الإنسان �ما هو موجود عن فعل أ� شيء مطلقا، إنه 

و�م�ن توض�ح ذلك عبر تحول المخط� الساب� على . موضع وموقع أین یتم تكشف الوجود مجرد

  :نحو الآتيلا

  

  

  یوضح إعلاء سلطة الوجود في مقابل الموجود :14المخط�

  

  جدیداً  م مفهوماً قدَّ هیدغر  نصل إلى أنَّ انطلاقا من �ل ما سب�، 
ّ
من حیث  للكائن الإنساني

- وجود(�ما هو  فق� �ما هو داز�ن أ� قاً متحقِّ  دائماً  س��ون  �حیث، ووجوده في العالم �ینونته

� من خلاله الوجود، یتبدَّ  وموضعاً  ل مر�زاً الداز�ن س�مثِّ  ، فإنَّ لهذا المفهوم الجدید وفقاً و ). هناك

س مفهوم الداز�ن عند هیدغر؟ و�یف ف�یف یتأسَّ  .ل إلى �ینونةوذلك عبر الفهم الذ� سیتحوَّ 

وغیرها سنحاول إجابتها خلال الفصل الآتي،  له؟ تساؤلاتٌ  فهم الوجود �ما هو �ینونةٌ  لُ یتش�َّ 

 الوجود

 �فضُّ /ف عبریتكشَّ  هو أصل

 ـنفسه لِ 

 الموجود
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غ�ة تش�یل فهمنا الخاص لمختلف القضا�ا والمقولات المفاه�م �ُ  ،هیدغر طى ومسالكعین خُ متت�ِّ 

  .التي  یتش�ل عبرها فهم الوجود

  



  

��� ا���� ا��������� : ���ّ�� ا��از�� ا������ي: ا���� ا��ا��

  وا���وع ا��و����

  ا��از�� و����� ����م ���� ������ن: أو��

  �� ����م ا��از��.أ

  ا�����م ا����� ����ع ا�����ن .ب

  ��� �� ������ ا��از������ ا���� : �����

  ���ل ا���� �� ���ر�� إ�� ������. أ

  �����ت ���� ��� ا��از�� ���������.ب

  ����� أم ����ت؟: ��� ا��از�� وا��وح: �����

  �� ا���ا�� ��� ا�����ت.أ

  ا��از�� ��� �� ��� رو���� �����د.ب
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هیدغر قد أعاد لسؤال الوجود أصالته وأعاد وضعه في  ، إلى هذا الحد، أنَّ لقد �ات واضحاً 

 س�اقه ومساره الصح�ح �ما هو السؤال الأهم على الإطلاق، والسؤال الأجدر �أن ُ�طرح و�تمَّ 

ل الطر�� الأنسب لهذه المهمة مثِّ وذلك عبر تفعیل آل�ات وإجراءات الهرمینوط�قا التي تُ . التف�یر ف�ه

  . الجدیدة في التف�یر

أخر� للوقوف  ل هیدغر في مقابل الفینومینولوج�ا دعوةً بَ ن استرجاع الهرمینوط�قا من قِ لقد �ا

لتار�خ التف�یر الفلسفي  ،في وجه الصرامة العلم�ة والموضوع�ة المفرطة للمنط� وقواعده، و�التالي

وترسو على ت ثبُ للأنطولوج�ا حتى تَ  قو�اً  ودفعاً  مت الهرمینوط�قا دعماً إلى ذلك، قدَّ  إضافةً  .��لّ 

أرض الوجود في مقابل التعالي الذ� �ان قد فُرض من قبل على الذات �ما هي ذات ترانسندنتال�ة 

م بها، تُحضِرها أو تنساها   وفي ظلِّ . تُخرج الأش�اء، تعیها، تتح�َّ
ّ
 معر�ة أس�ق�ة الوعي الذاتي

ید، ل�س فق� وضع ه سُ�عفإنَّ المتعالي أو أس�ق�ة الوجود، وفي مسار انتصار هیدغر للوجود، 

ه سُ�عید تعر�ف الذات من الأساس؛ أ� تعر�ف الإنسان في موقعها المناسب والأصل، ولكنَّ /الذات

 الإنسان من جدید، حتى یتسنَّ 
ّ
  . ضمن خر�طة وجوده ى لهذا الكائن أن �أخذ م�انه الحق�قي

ى هي أن �فهم ذاته ووجوده ومن ثمة وجوده في العالم، ة الكائن الجدید الأولستكون مهمَّ 

الكائن الجدید على الك�ف�ات التي تجعله �فهم من خلالها هذا �قوم بتعر�ف هیدغر س أنَّ حیث 

ف فق� عبره وعبر فهمه ، الذ� یتكشَّ الوجود هذا ، �فهم انخراطه فين نفسهوجوده، وذاته، وفي الآ

هیدغر �حاول سالذ� و ة من قبل، طر�قة وجود هذا الكائن، شار ت الإالخاص، ل��ون الفهم، �ما تمَّ 

 ولكن، هل سینجح هیدغر فعلاً . الوجود لقي �ه في خضمِّ وأن یُ  جه من المیتافیز�قا واللاهوتخرِ أن یُ 

مه ما هو التعر�ف الجدید الذ� قدَّ : دَّ من طرح الأسئلة الآت�ةة؟ وقبل ذلك، لا بُ في هذه المهمَّ 

ن هیدغر من الجنوح مد� تم�َّ  إلى أ�ِّ  ل الفهم �ما هو �ینونة له؟ ثمَّ و�یف یتش�َّ هیدغر للإنسان؟ 

هذا ما سینشغل هذا الفصل في ال�حث والتفصیل ف�ه عن اللاهوت؟  �عیداً ) الوجود�(��ائنه الجدید 

 
ّ
 Being andالكینونة والزمان : انطلاقاً من �تا�ات هیدغر ومقولاته، و�الأخص �تا�ه الأساسي

Time.  
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  الداز�ن وص�اغة مفهوم جدید للإنسان: أولاً 

الإنسان ذاتها؛ أ� ) إنسان�ة(ص من إعادة تعر�ف هیدغر للإنسان س�سمح له �التخلُّ  إنَّ 

 ، والوعي والتف�یر، ذلك أنَّ ، واللاهوتص من الإنسان �ما هو ر�یزة ومر�ز المیتافیز�قاالتخلُّ 

  ، �اف�ةً ، �ما هي، ستكون، دائماً )الإنسان(استعمال �لمة ومفهوم 
ّ
 للإحالة على تار�خها المفهومي

د إلى تخل�ص الإنسان من حمولته هیدغر س�عمَ  فیها و�حملها، ولذلك فإنَّ  حاضراً  الذ� س�ظلُّ 

  .فائقاً  ر�خ�ة التي جعلت منه �ائناً التا

عن الوضع الجدید لهذا  �مٍ ر �ش�ل سلجدید �عبِّ  تش�یل مفهومٍ  �ان لزاماً  ،ول�قوم بذلك

الإنسان، وهو الوضع الذ� لن ��ون ف�ه للكائن أ�ة أس�ق�ة مفترضة، أو س�طرة على العالم 

ه على الإطلاق، ولكنَّ  شيءٍ  فالمنظور الجدید لن �سمح �أن ��ون الإنسان متح�ِّما في أ�ِّ . والوجود

ما س�سمح بتجسید  إنَّ . جوده، بین الكائن والعالم وأش�ائهمن الشراكة بین الكائن وو  سیخل� نوعاً 

 )Daseinداز�ن (في الوجود، عن طر�� تحو�له إلى  الكائن منغمساً /هذه الرؤ�ة هو جعل الإنسان

ل الإنسان إلى ماذا �عني أن یتحوَّ : من السؤال وهنا لا بدَّ ). هناك-الوجود( التي تعني حرف�اً 

  ؟ )هناك-الوجود(

  :الداز�ن في مفهوم.أ

 س هیدغر، �ما سب� التوض�ح، لمفهوم جدید أو ص�اغأسَّ لقد 
ّ
، ة مختلفة للكائن الإنساني

مستبدلاً إ�اها بلفظة من الأساس، ) إنسان(استعمال لفظة  قاطعاً  وذلك حین رفض رفضاً 

/ التي تعني هناك Da: التي تتمیَّز ��ونها تش�یلٌ لغو�ٌّ ألماني من �لمتین Daseinداز�ن

                                                           
» الداز�نDasein  للتعبیر عن الوجود الإنساني ) هیدجر(، وقد استخدمه )الوجود هناك(تعبیرٌ ألماني �عني حرف�ا

، ومن هنا �طل� عل�ه )عالم المرء(المتعین، وهو وجودٌ مُدمَجٌ في علاقة وجدان�ة �الأشخاص والأش�اء المح�طة، أ� بـ 

نسان والعالم، وانتفاء الفصل الد��ارتي بین الذات لتو�ید الوحدة التامة بین الإ) العالم- في-الوجود(أ�ضا ) هیدجر(

ورد في المعجم .216فهم الفهم، ص : عادل مصطفى ».والموضوع، بین عالم داخلي م�تف بذاته وعالم خارجي منفصل

�ینونة ) هیدجر(وعند . �لمة ألمان�ة معناها الوجود الحاضر أو الوجود المقابل اللاوجود: Daseinدازاین «: الفلسفي

. ولما �ان العالم في تبدل مستمر �انت هذه الكینونة الإنسان�ة غیر مستقرة على حال. لموجود الإنساني أو ��ف�ة وجودها
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There .وSein التي تعني الوجود /Being .ل��ون بذلك :Da-sein هناك-الوجود: تعني /

Being-there.  

ل ما �م�ن ملاحظته من خلال  تف��ك المُر�َّب، هو لمصطلح هذا ااستعمال ولعلَّ أوَّ

، إلى مصطلح یتمیز man/human) إنسان(المصطلح المُجمل الدال على الكائن ال�شر� �ما هو 

الإنسان القائم في الوعي (ر��َّة من �لمتین، وهو ما �م�ن اعت�اره هدماً لُغو�اً لصرح �ص�غة م

نساني، وإنما قبل أن ��ون هدماً دلال�اً، فهیدغر لم ��تف بإعطاء مسمى جدید للكائن الإ) والتار�خ

لا ��تمل معنى إحداهما إلا �الأخر�، وجعل أحد هذین الجزئین  أو �لمتین ینقام بتف���ه إلى جزأ

لا �ملك أ�ة خصوص�ة لغو�ة ) هناك-الوجود(، مما �عني أن الكائن الإنساني �ما هو )الوجود(هو 

فلن ) الوجود(التخلي عن جزء  �حیث إذا تمَّ  .�ما �ان من قبل عن الوجود � منفرداً تجعله یتحقَّ 

) داز�ن(إن ما ��ون على المحك في الاستعمال الدقی� لمصطلح ".)هناك(الـ ی�قى من الإنسان إلاَّ 

إذ ترت�� ع�ارة  1."المتعلقة بتكشفه) �یف(التي للوجود، أو الـ) هناك(الـ أولا وقبل �ل شيء هو

�یف ��ون الوجود هناك؟  ف�أن الداز�ن الذ� �حاول أن یجیب : �سؤال) هناك–الوجود : (الداز�ن

لكن الإجا�ة تكمن .الخاص �الوجود) �یف(لا یجیب عن الـسؤال الوجود، لا یزال  �ه وعبره هیدغر

الخاصة ) �یف(�الـ) هناك(العلاقة التي تجمع الداز�ن �ما هو موضع الـفي الداز�ن ذاتهإذ تتحدد 

المتعلقة �الوجود، أو ) �یف(التي ستستخدم لالتقا� الـ [...] هو الكلمة] ذاته[الداز�ن " �أن�الوجود، 

. تقدم نفسها/، النم� أو الل�اس الذ� تلتف �ه الأش�اء وتكشف)�یف(الوجود �ما هو �التحدید 

                                                                                                                                                                                     

فماه�ة الإنسان إذن وجوده، وحق�قته نزوعه إلى ما یر�د أن ��ون، فهو إذن �حدد ذاته بذاته، و�نسج جم�ع إم�اناته بید�ه، 

، دار الكتاب اللبناني، م�ت�ة 01المعجم الفلسفي، الجزء: جمیل صلی�ا ».على العالمو�جاوز �فعله حدود الواقع، و�نفتح 

بدون ترجمة، لأنها غیر قابلة للترجمة «) داز�ن(�قول دافید جاسبر إنه قد ترك �لمة . 556، ص1982المدرسة، بیروت، 

في  (Being there)) الكون هناك(اطة لا تشیر إلى �ینونتي أو أ�ة �ینونة خاصة، بل هي ب�س) دازاین(و�لمة . �الأساس

، 1وج�ه قانصو، الدار العر��ة للعلوم ناشرون، منشورات الاختلاف، �: مقدمة في الهرمینوط�قا، تر: دا�فید جاسبر ».العالم

  .146،  ص2007الجزائر، بیروت، 

1 «What is at stake in the very use in the term Dasein is first and formost the “there” of being, 

or the “how” of its unfolding.» Miguel De Beistegui: The Transformation of the Sense of 

Dasein in Heidegger’s Beiträge Zur Philosophie (Vom Eeignis). Research in Phenomenology. 

Vol.33. Iss.1. Brill. 2003. P. 230. 
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في عم� المرئي ] وهو �عد الكیف[الداز�ن س�قوم بتعیین هذا ال�عد اللامرئي، وغیر الحسي 

التي للوجود، حیث یتم�ن من حملها عبر ) �یف(ة الـو�ذلك تتبین مع الداز�ن خصوص�1."والحسي

  .الخاصة �ه) هناك(الـ

  منفرداً ) هناك(الـماذا قد �عني : لا بد من التساؤل هنا
ّ
ض�اعٌ ه إنَّ �التأكید ؟ للكائن الإنساني

ك بجُزء الوجود الخاص �ه،  في الآتي، ولذلك، س��ون لزاماً على الكائن الهیدغر� الجدید أن یتمسَّ

محاولة أ�ة �تعبیر أوضح، فإنَّ و . Da-sein؛ أ� )هناك-الوجود(فهو لا �ملك إلاَّ أن ��ون 

تظلُّ �طب�عتها ) هناك(س��ون ض�اعاً، لأن الـ )هناك-الوجود(للتخلص من الوجود الذ� في الداز�ن 

وهي موضع  الإم�ان�ات المتاحة التي قد یواجهها الكائن دون استثناء، الدالة على الآتي تحتمل �لَّ 

ف�ل ما هو : "�قول غادامیر.الخاصة �الوجود، والتي هي الأخر� لا �م�ن تحدیدها) �یف(الـ

ما �حدث [...] النس�ان، هو مثل جم�ع الأش�اء الأرض�ة، یتضاءل، و�زول، و�ستمر في )هناك(

وهو وضوح یلجه المرء �عد مسیر لا . هو ما یدعوه هیدغر لاحقاً وضوح الوجود) هناك(بوصفه 

نهائي في ظلمة غا�ة، وعلى حین غرة تتبین �وة خلل الأشجار ینساب منها نور الشمس؛ وما إن 

 ال ا �ان الأمر �ذلك، فإنَّ ولمّ 2."یلج المرءُ النور تلفُّ الظلمةُ آخرَ 
ّ
 - عند هیدغر-كائن الإنساني

ص من ظلام ن من التخلُّ حتى یتم�َّ ) هناك(إلى الـ ضافاً مُ ) الوجود(ك أكثر بـنحو التمسُّ  سیهرع دائماً 

الذ� أص�ح �مثِّل ماهیته ) الوجود(وذلك فق� عبر الث�ات في أرض  وض�اب�ة القادم الذ� یواجهه،

  .نٌ، دونهو�ینونته، والذ� لا �م�ن أن یتحقَّ�، �ما هو �ائ

  التف��ك اللغو� الذ� أجراه هیدغر للتعبیر إنَّ 
ّ
 إلى �ونه تف���اً  ، �متدُّ عن الكائن الإنساني

 ته من طرف الفلسفات السا�قة، قد تمَّ تكر�س مر�ز�َّ  ، فالإنسان المتعالي الذ� تمَّ أ�ضاً  دلال�اً 

الأنطولوجي الذ� سلكه منحى تحط�مه، أو تهش�مه وإعادة تش�یله من جدید �ما یتواف� مع ال

                                                           
1 «Dasein is the word that will have served to capture the “how” of being, or being as the very 

“how”, the style or the garment in which things wrap and present themselves. Da-sein will 

have designated this intangible, invisible, impalpable dimension at the heart of the tangible 

and the visible.» Miguel De Beistegui: The Transformation of the Sense of Dasein in 

Heidegger’s Beiträge Zur Philosophie (Vom Eeignis). P. 226. 
  .83، 82طُرُق هیدغر، ص : هانز جورج غادامیر 2
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ل مثِّ ل من هذا الوجود الذ� ��ونه والذ� �ُ لا �ملك أن یتنصَّ  وجود�ٌّ  أ� �ما هو �ائنٌ  هیدغر؛

عن الذات، ولا �م�ن  خارجاً  ف عن اعت�ار الوجود موضوعاً هذا الكائن سیتوقَّ  و�التالي فإنَّ ماهیته، 

هذا الكائن  إلى ذلك، فإنَّ  إضافةً  .اهرهله ذلك من الأساس، إذ ��ون الوجود هو مر�ز ذاتیته، وجو 

ز �الث�ات الحاضر یتمیَّ  ، لأنَّ في المستقبل، ول�س في الحاضر قائمٌ  �ما هو وجودٌ  ل دائماً سیتمثَّ 

فهو ینتمي الآن إلى البن�ة . لهیدغر هذا المفهوم للكائن) الوجود والزمان(لقد تجاوز : "والاستمرار�ة

وُ�میِّز غادامیر هنا 1."المستقبل- نحو-دائمة، إنما وجود-��ون �ینونةلكي لا ) الوجود(التأو�ل�ة لـ

  ).هناك-وجود(ود �ما هي بن�ة الكائن أ�ضاً، الذ� هو داز�ن البن�ة التأو�ل�ة للوج

تعني بلورة : "�قوله والوجود �الوجود و�السؤال حول الكینونة ف هیدغر الداز�ن مرت�طاً عرِّ �ُ 

وإنّ طرح هذا السؤال،  .شفّافاً في �ینونته -هو السائل–ل �ائنا ما أن نجع: مسألة الكینونة بذلك

خاص ��ائن ما، إنما هو ذاته متعین في ماهیته �ما هو مسؤول  �ینونةمن جهة ما هو ضرب 

هذا الكائن، الذ� هو نحن أنفسنا في �لّ مرّة والذ� �ملك من بین ما �ملك . �الكینونة-عنه ضمنه

وإنّ طرح السّؤال الصر�ح ). Dasein( داز�نل، نحن نصطلح عل�ه بلفظة إم�انّ�ة �ینونة التِّسآ

�النظر إلى ) الداز�ن(عن �ائن ما والشفّاف عن معنى الكینونة یتطلّب تفسیراً سا�قاً مناس�اً 

أو  ولكن مسؤولٌ  ،فق� ل�س سائلاً  ،� ضمن سؤال الوجود الذ� ��ون خلالهفالداز�ن یتبدَّ 2."�ینونته

من الوجود  منبثقاً  سؤالاً ة خارجاً عن الوجود، بل س��ون لن ��ون السؤال هذه المرَّ ، و مُساءَلٌ أ�ضاً 

إن الداز�ن هو الكائن الذ� في . "لطب�عة الداز�ن ذاتها وعن الوجود في الوقت ذاته، وهذا نظراً 

ّ� بذلك ��ون قد ُ�شِف عن المفهوم الصور . إزاء هذه الكینونة سلو�اً فاهماً �ینونته هو �سلك 

الكائن الذ� أكونه أنا نفسي في �لّ  ،وإنّ الدّاز�ن هو فضلاً عن ذلك. إنّ الدّاز�ن یوجد. للوجود

الوجود التي عجز عنها الإنسان ونساها / ة الفهم للكینونةفالداز�ن هو الذ� �ضطلع �مهمَّ  3."مرّة

لتحقی� فهم �ینونة ،في الفهم نم�خر إلى هو الآ لُ  عبر التأو�ل الذ� یتحوَّ إلاَّ  لا یتمُّ من قبلُ، وذلك 

                                                           
  .196، ص فلسفة التأو�ل: نس غیورغ غادامیرها 1

  .57الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 2

  .129، ص المصدر نفسه3
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ف إلاَّ عبره، حیث إنّ فهم الوجود الذو  .الداز�ن ذاته فهم الوجود هو في ذاته "� لا �م�ن أن یتكشَّ

  1."خاص�ة محددة وممیزة لوجود الداز�ن

في  هیدغر، في تحلیله لبن�ة ومفهوم الداز�ن، على ب�ان أن الداز�ن لا �عني الإنسان رُّ صِ و�ُ 

 الماد�ّ تعیُّنِه 
ّ
وإنّ . الدّاز�ن تكمن في وجوده) ماه�ة( إنّ " ، ولا �م�ن له ذلك، بلوتحقُّقِه الواقعي

في  قائمة لكائن قائمٍ ) خصائص(الطّ�اع التي �م�ن استخراجها لد� هذا الكائن ل�ست بذلك 

. حسبعلى هذا النحو أو ذاك، بل هي وجوه مم�نة له في �لّ مرّة لأن ��ون وذلك ف) �ادٍ (الأع�ان 

بذلك لا . ذاك من شأن هذا الكائن هي منذ أوّل أمرها �ینونة-أو-النحو-هذا-على-ف�لّ �ینونة

، التي نشیر بها إلى هذا الكائن، عن ماذا هو، مثل المائدة والدار والشجرة، )Dasein(تعبّر لفظة 

مرة دون أن �عني  نها في �لِّ نات الكائن المتاحة له والتي ��و فالداز�ن هو إم�ا 2."بل عن الكینونة

  .)الكائن القائم في الأع�ان(أننا نقصد هذا �أ� ش�ل 

ز الداز�ن هي ل�ست خصائص ثابتة للكائن الإنساني، وإنما هي مختلف الحالات التي تمیِّ  إنَّ 

و�ؤ�د هیدغر هذه  .أ� احتمالات أو إم�انات وجود�ة �م�ن أن ��ونها الداز�ن) وجوه مم�نة(

أو مثالاً  از�ن لا ین�غي أبداً أن یُدرَك من جهة أنطولوج�ة بوصفه حالةً فإنّ الدّ ": ثر �قولهالنظرة أك

وجود الكائن، و�ذلك فهو لا /فالداز�ن هو نم� �ینونة 3."على جنس من الكائن بوصفه شیئاً قائماً 

هو إن الدّاز�ن : "و�شرح نص هیدغر تمیز الداز�ن عن �اقي الكائنات �قوله .الكائن مطلقاً  لُ �عادِ 

بل هو على الأرجح متمیّز من ناح�ة أنط�ق�ة . �ائن ل�س فق� �عرض لنا من ضمن �ائنات أخر� 

ومن ثمّ فإنّه یدخل في هیئة . �أن الأمر عند هذا الكائن إنّمایتعلّ� في �ینونته بهذه الكینونة ذاتها

أنّ : ذلك في المقابل�ینونة الدّاز�ن أنّه في �ینونته إنّما له علاقة �ینونة بهذه الكینونة؛ �عني 

إن هذا الكائن یختصّ �أنّه مع . الداز�ن �فهم نفسه من أّ� طر�� و�أّ� ع�ارة اتف� ضمن �ینونته

إن فهم الكینونة هو ذاته تعیّنُ �ینونة . �ینونته ومن خلالها تكون هذه الكینونة مفتوحة له هو ذاته

                                                           
1 « Understanding of Being is itself a definite characteristic of Dasein’s Being. » Martin 

Heidegger: Being and Time. P. 32.  
  .112الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 2

  .112، ص المصدر نفسه3
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فهم (وانطلاقاً من هذا الفهم للكائن من خلال �ینونته، فق� �م�ن أن یتحقَّ� 1".خاص �الدّاز�ن

فه وفضِّ  )الوجودِ    . ه وظهوره �ما هو �ذلك�ما هو الفضاء الوحیدُ والمُم�ن لتحقُّ� الوُجود؛ أ� تكشُّ

ح في ومن هنا نفهم أهم�ة العلاقة التي تجمع بین ال�حث عن الوجود الضائع الذ� طُرِ 

 وقتٍ  ف الوجود، لم ��ن في أ�ِّ لتكشُّ  عاً ه هیدغر موضِ الفهم الذ� أقرَّ  إذ إنَّ . ب�، والفهمالفصل السا

أ� [مع وعبر وجوده "حیث أنه فهم الداز�ن للوجود،  ه �ان دائماً فهم الإنسان للوجود، ولكنَّ 

إن فهم الوجود في ذاته هو خاص�ة محددة وممیزة للوجود . ، یتكشف له هذا الوجود]الداز�ن

تعر�فه �ما  لهذا الكائن الذ� تمَّ  من الوجود ممنوحٌ  فهمٌ في الحق�قة هو  هذا الفهم 2."الخاص �الداز�ن

  �ما أنَّ وضوحاً،  أكثرَ  و�تعبیرٍ ).هناك-وجود(هو 
ّ
هو الذ� ینزل و�نخر� في  الكائن الإنساني

ف  ل إلى نم� وجود، فإنَّ الوجود ذاتَه هو الذ� سینبثُ� عبره و�ظهر و�تكشَّ الوجود، و�ما أنَّه یتحوَّ

  .عبر هذا الكائن و�منح وُ�ت�ح نفسه لأن ��ون مفهوماً 

  

 :المفهوم الجدید لض�اع الإنسان.ب

�هذه الص�غة �مثل الوجود ماه�ة هذا ، و )هناك-الوجود(یتمثل الداز�ن الهیدغر�، إذا، �ما هو 

الكائن الجدید الذ� �حل محل الإنسان، و�حمله في الآن ذاته، لكن، لا بدَّ من التساؤل في هذا 

�یف ��ون تعر�ف الداز�ن مم�نا، مادام الوجود في ذاته لا زال لا ُ�عرَّف؟ هل فعلاً انتشل : المقام

لمیتافیز�قا واللاهوت؟ وإن �ان الأمر �ذلك، فإلى هیدغر الكائن الإنساني من ض�اعه الأول في ا

ةِ والض�اب�ة  أ� مد� �م�ن للإنسان، ملتفا �غطاء الداز�ن، أن یَثبُتَ على أرض الوجود الهشَّ

فُ ولكنَّها لم تفعل �عدُ؟عندما قلنا، مع هیدغر،  والغامضة، والتي ظلَّ هیدغر مشغولاً بِجَعلِها تتكشَّ

شف للوجود من حیث فهمه، ألا �عني هذا أننا نعود إلى الموجود مجددا؟ إن الداز�ن هو في ذاته تك

منم� �مصطلحات الوجود التي جعلته یتحجب ) إنسان تقلید�(أل�س الداز�ن، في نها�ة أمره، 
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و�توار� �حق�قته عن الأنظار، وحسب؟ تساؤلات �ثیرة ستظل عالقة إذ ��اد ��ون مستح�لا الجزم 

�ات لا تكون مهمة �قدر إثارة وطرح الأسئلة ذاتها، ونحن إذ نُسائل هیدغر، بإجا�اتها، إلا أن الإجا

نحاول في الآن ذاته، تت�ع خطواته وأف�اره ��ثیر من الجرأة والإقدام، علنا نصل إلى تحصیل فهمنا 

الخاص الذ� �سمح �ه و�ت�حه تكشف النص الهیدغر� الغز�ر والكثیف، وأثناء محاولتنا للفهم، فإننا 

لأنفسنا �أن ننصت لتقل�ات النص الهیدغر� الذ� أعاد خلخلة نظام الفلسفة، والعقل الغر�ي نسمح 

  . ��ل

ل في جان�ه �ما هو داز�ن �مثِّ  Human/ Human beingالإنسان أو الكائن الإنساني  إنَّ 

 �قولُ ت�ح إم�ان�ة فهم هذا الوجود، م و�ُ قدِّ ه �ُ ، لأنَّ الأساس الذ� یجعل طرح سؤال الوجود مم�ناً 

 وإنّ . هناك شيء مثل فهم الكینونة ��ون ل�س السؤال عن معنى الكینونة مم�نا إلا حینما : "هیدغر

�فهم الكینونة، ف�قدر ما �م�ن لتفسیر هذا الكائن  �ه داز�ن قد اختصّ نم� �ینونة الكائن، الذ� نسمّ 

للاح� للاشتغال على یر افلح في أن ��ون ملائماً أكثر وأصل�اً أكثر، �قدر ما �ص�ح السّ أن �ُ 

ة الكبر� التي الأهم�َّ  و�ذلك، فإنَّ  1."مش�ل الأنطولوج�ا الأساس�ة أكثر وثاقةً في البلوغ إلى هدفه

�السؤال، ومن ثمة �الفهم؛ أ� القدرة على طرح السؤال حول لا ً ز بها الداز�ن هي �ونه یتمیز أوَّ یتمیَّ 

أتاح له المجال العالم، ثم فهم الوجود �أن - في-�ینونته ووجوده الخاص، ثم التساؤل حول الوجود

ف عبره هو التعرف على ] تحلیل الموجود الإنساني[فالهدف الوحید من هذا التحلیل : "حتى یتكشَّ

ماه�ة ذلك الكائن القادر على السؤال على الوجود، بل المتمیز دون سائر الكائنات �فهم محدد 

"للوجود سؤال  إجا�ةَ  ، ومعرفة ماه�ة هذا الكائن،ولكن، هل �عني فهم الوجود عبر الداز�ن 2.

 ؟قائماً  السؤال �ظلُّ  الوجود، أم أنَّ 

 مفتوحٌ  �ما هو فهمٌ  ز الفهم الهیدغر�ّ ، ولذلك یتمیَّ دائماً  قائماً  �ظلُّ  ، في الحق�قة،السؤال إنَّ 

 على التعدُّ 
ّ
 للوجود من أفهامٍ  واحدٌ  مه الداز�ن هو �الضرورة فهمٌ قدِّ �ُ  فهمٍ  ، والاختلاف، ف�لُّ د اللانهائي

ف �حسب تأو�ل هذا ما یتكشَّ ف عبر الداز�ن إنَّ الوجود المتكشِّ  ن حصرها، ذلك أنَّ م�ِ لا �ُ  �ثیرةٍ 
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 وعاد إلى الاختفاء ما، إلاَّ  ف هذا الوجود �طر�قةٍ تأو�ل الوجود �حیث یتكشَّ  ما تمَّ لَّ و�ُ . الداز�ن للوجود

إنها . لأن الشيء یختفي في ظهوره �الذات أو یتوار� في تجل�ه"، أو زاد توار�ه واحتجا�ه داً جدَّ مُ 

ومن خلال هذا المنظور  1)."الكائن یتوار� في ظهوره: (إحد� المفارقات التي طلعنا بها هیدغر

من أش�ال  فالفهم بوصفه ش�لا"د�ة ولانهائ�ة الفهم عند هیدغر، فهم انفتاح وتعدُّ �م�ن  ،الهیدغر�ّ 

ل سبیل مثِّ التأو�ل �ُ  و�ذلك، فإنَّ  2."الوجود، ی�قى، عمل�ة مستمرة، تتش�ل �التعدیل وإعادة البناء

الانفتاح  ل في �ونه یتماشى أو یتواف� مع �لِّ ، تتمثَّ ةً مهمَّ  ه �متلك میزةً تحق� هذا الفهم، لأنَّ 

المتوار� والمحتجب في الوجود، والم�حوث عنه، فالتأو�ل، وحده، �م�ن أن یجعل اللقاء بین الكائن 

فهو �متلك في ماهیته وخصوصیته المسافة أو المساحة اللازمة، التي . والوجود لقاءً ناجحاً، فاهماً 

ف، وأن ُ�ظهِر نفسهتسمح لهذا الوج للذات،  لمعنى المنشود، أو إقحامٍ ل يٍّ مُسب�ِ دون لَ  ود �أن یتكشَّ

ٍ  ، أو ادّعاءٍ ساب�ٍ  أو افتراضٍ 
ّ
حین ین�شف �ائن داخل : "�الق�ض على المعنى، �قول هیدغر نهائي

لكنّ ما فُهم، متى . العالم مع �ینونة الدّاز�ن، �معنى حین یبلغ إلى الفهم، نحن نقول إنّ له معنى

إنما المعنى . بل الكائن، أو �ع�ارة أخر� هو الكینونةأُخذ الأمر على وجه الدقّة، ل�س هو المعنى، 

 ، ومن ثمة الفهم،التأو�ل فإنَّ  و�هذا المفهوم للمعنى، 3."هو ما ضمنه تقوم إم�ان�ة فهم شيء ما

م الإجا�ات والحلول النهائ�ة، �قدر ما س�طرح الأسئلةلن �ُ  ،عند هیدغر إن الفهم في المشروع : "قدِّ

ل الحلقة الهرمینوط�ق�ة، لا یراوح ف�رته الأساس�ة، أ� تأس�س فن السؤال الهیدغر�، وتحدیدا، داخ

�اعت�اره أرقى فعل �قوم �ه الكائن الإنساني في هذا الوجود؛ إذ لا یهمّه سو� الإلحاح على أش�اء 

الوجود، مساءلةً ومراودةً، دون أن ینتظر الظفر �معنى نهائي أو ثابت، فهو، �السؤال، �مارس 

فهو . حق�قة، وتأو�ل هذا الوجود الذ� لا یتناهىاللا/ إلى الأصول لكشف الحق�قةد حر�ة العو 

  4."التأو�ل/ یتجدّد و�عاد تش�یله �استمرار، لی�قى، على الدوام، وجوداً مم�ناً قا�لاً للفهم
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ه �حاول إلغاء الإنسان، �ما هو إنسان نلاح� من خلال منظومة هیدغر اللغو�ة ��ل أنَّ 

 
ّ
 اجتماعي

ّ
 ، ثقافي

ّ
. ل الأصلمثِّ الأمر للوجود الذ� �ُ  في آخرِ  ، متعالي، لیجعله تا�عاً ، میتافیز�قي

ما �حمله من حمولة تقلید�ة متعال�ة، وإحلال  ص في البدا�ة من مفهوم الإنسان ��لِّ ف�عد التخلُّ 

لآخر ه، أو تجاوز الكائن الإنساني إلى الداز�ن، یجعل هیدغر هذا الداز�ن هو امفهوم الداز�ن محلَّ 

  ،بذلك ،ما، ل�قضي ، من نوعٍ وجوداً 
ّ
) هناك-وجودا(الذ� لا �عدو أن ��ون  على الكائن الإنساني

  .في تر�یبته أصلاً  الذ� هو داخلٌ  ،ف عبره وضمنه هذا الوجودیتكشَّ  � عبره الوجود، وموضعاً یتبدَّ 

 التحر�ر المزعو  ، إنَّ �م�ننا القول، إذاً 
ّ
لي، یبدو، في من سلطة التعا م للكائن الإنساني

  لكلِّ  ه هدمٌ متواترٌ ومنتظمٌ الممارسة الهیدغر�ة، إقصاءً تاماً للذات، إنَّ 
ّ
، لصالح ما هو إنساني

ه ما اصطلح ش�ِ ما، �ُ  �مفهومٍ  جدیداً  ألا یخل� هذا الطرح تعال�اً : من التساؤل دَّ لا بُ  ،وهنا .الوجود

  ؟ )تعالي الأنا موجود(ـ عل�ه سارتر ب

إن المنعطف "ة مستو�ات، حیث عبر عدَّ  � المأزق الهیدغر� واضحاً یتبدَّ في الحق�قة، 

المتعالي الحاسم للأنطولوج�ا، وقع، فعلاً، في المأزق نفسه الذ� آخذ عل�ه نظر�ة المعرفة 

المرجع �النس�ة للأنطولوج�ا  �ظلُّ  -�ما �ان مع هوسرل–فالعالم الموضوعي . الكلاس���ة

ه�ذا، إذا �ان �ان� وهوسرل تمیزا �التعالي ) [...] في جملته الموجود(الأصل�ة، تحت اسم 

وهذا في الحق�قة هو وجه 1."الإمبر�قي، فإن هیدغر اشتهر �الكینونة والكائن، أو الوجود والموجود

� الوجه الآخر �الداز�ن ذاته، وعلاقته �الكائن الذ� ��اد ل فحسب، إذ یتعلَّ المأزق الهیدغر� الأوَّ 

ر للموجودوالتي ظلَّ  ختلف عنه، وعلاقته �الأنطولوج�ا عموماً ه ولكنه ی��ونُ    .ت في النها�ة تُنظِّ
                                                           

  في الشعور، غیر ) قارّ (في رأ� الغالب�ة العظمى من الفلاسفة أن المعنى «: �قوله) تعالي الأنا موجود(�فتتح سارتر مؤلفه

�اعت�اره مبدأللتوحید ) الخبرات الح�ة( (Erlebnisse)أن �عض هؤلاء یتصور أن الأنا حاضر حضوراً صور�اَ في �اطن الـ 

ر، وهم الأغلب�ة العظمى من علماء النفس، فیتصور الأنا من حیث هو مر�ز فارغا من أ� مضمون، أما ال�عض الآخ

وغایتنا في هذا ال�حث البرهنة . الرغ�ات والأفعال، على أنه حاضر حضوراً ماد�اً في �ل لحظة من لحظات ح�اتنا النفس�ة

لم، إنه من موجودات هذا على أن الأنا ل�س في الشعور على نحو صور� أو ماد� فهو موجود في الخارج، أ� في العا

حسن حنفي، دار : تعالي الأنا موجود، تر: جان بول سارتر».العالم ووجوده شب�ه بوجود الأنا �ما هو ماثل في الآخر�ن

  .45، ص 2005 ،�1 بیروت، و�ر للط�اعة والنشر والتوز�ع،التن
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في الأخیر غیر مفهوم،  تعر�فاته، ومفاه�مه وتحل�لاته، �ظلُّ  الداز�ن على الرغم من �لِّ  إنَّ 

دةٌ   �ما هو أفهامٌ إلاَّ  الوجود غیر مفهومٍ  �ما ظلَّ  تماماً  زال لا یخدمنا  ، وهذا الأمر لاولا نهائ�ةٌ  متعدِّ

نا سنتجرأ على القول، إنَّنا، مع هیدغر، و�التالي، فإنَّ . سواء في تعر�ف الداز�ن أو الوجود على حدٍّ 

ف والمعروف لدینا والقائم عرَّ في الحق�قة قد ألحقنا الذات �ما هي ذات؛ أ� �ما هي الجزء المُ  ن�ونُ 

ف�ه من  رٍ �َّ بل ولا مُفَ  ،ما هو غیر معروفمن قبلُ سواء في المیتافیز�قا أو اللاهوت أو العلم، �

  و�هذا، ��ون التأس�س الهیدغر� الجدید �مثا�ة إغراقٍ . الأساس
ّ
 للجزء المضيء في الف�ر الفلسفي

إلحاقه �العتمة على  ف الوجود، وطلبنا �عد ذلك، من هذا الذ� تمَّ في عتمة وظلمة وض�اب�ة ولاتكشُّ 

الأمر والحال  ف�یف �م�ن أن یتمَّ  د وأن نر� نور الوجود عبرهف الوجو ه داز�ن، أن �سمح بتكشُّ أنَّ 

كنها لا تبدأ من الظلمة لتخرج إلى ، لسنا نجول ضمن حلقة لا نهائ�ةهذه؟ نحن في الحق�قة نجد أنفُ 

ما حاولنا سحبها إلى ها تغوص في الظلام أكثر �لَّ إنَّ مز�د من النور، بل على الع�س من ذلك، 

الأمر أش�ه �حبل  إنَّ : �مثال �س�� -على طر�قة هیدغر–ح هذه الف�رة �م�ن أن نوضِّ . النور

، ، وهو طرف �ستطیل أكثرنحو الأسفل ��ونمُلقى في بئر، �حیث طرفه المتجه إلى اللانهائ�ة

الكائن الذ� �ان �قف خارج  إنَّ . النورفوهة البئر حیث �غوص في العم� �لما حاولنا سح�ه إلى 

الوجود، جعلناه في الحق�قة  ل�فهم و��شف و�خرج �عض ظلمةاللفهم إل�ه من سحب ا لاً البئر محاوِ 

ثم تر�ناه �غوص مع ه الفهم، �ینونتُ ) هناك-وجود(أ� ) داز�ن(بهذا الحبل عندما أص�ح  لتفاً مُ 

ثم وقفنا عند البئر نحاول أن نر� �یف یتكشف الوجود عبر الداز�ن . في عتمة الوجود الحبل

أمامنا وعلى مقر�ة منا �سحب حبل الفهم فیتكشف  لا یجب أن ��ون الكائنعه أصلا، أالغارق م

 humanمن هنا �م�ن الحدیث عن ض�اع الإنسان و  عبره �عض الذ� في قعر البئر المعتم؟

lossمن قبلُ  لصالح الوجود، و�ما نُسِي الوجودُ  تماماً  حیث فُقِد الإنسانُ . في فلسفة وف�ر هیدغر ،

 ولا یُتاحُ  ن الإنسانُ ، وقلب منظومة الفلسفة والعقل الغر�ي ��ل حتى لا یتم�َّ ى هیدغر الإنسانَ سَ نَ 

داً    .له أن �عتلي أناه مجدَّ

ل فیها الإنسانُ  صح�حٌ  التي أُسقِ� فیها ذاتها  إلى داز�ن، هي اللحظةُ  أنَّ اللحظة التي تحوَّ

ها اللحظةُ ذاتُها التي اعتلى نا یجب أن ننت�ه هنا، إلى أنَّ ولكنَّ  .من الوجود �ما هو �ذلك الإنسانُ 

داً، �ما هو عالي، مُ التَّ  فیها عرشَ  ما للموجود، وهو  ا �ش�لٍ وف��  أ� أن هیدغر ظلَّ )هناك-وجود(جدَّ
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عبد الغفار من القضا�ا، �قول  ه خالفها في �ثیرٍ ا�قة عل�ه، وإن بدا أنَّ �ع الفلسفات السَّ في ذلك قد اتَّ 

شیئا من تلك الأوصاف التي ألفناها في غیره من ) الوجود والزمان(لن تجد في حدیث : "م�او� 

غم من أن هذا وعلى الرَّ  1."الكتب الفلسف�ة التي تجعل منه وع�اً أو ذاتاً أو شعوراً أو شخصاً أو أنا

ة الطرح الهیدغر�، لكنَّ  عن الموجود أو الكائن  ه لا زال لا �عني الالتفات �عیداً �عني و�ؤ�د جدَّ

ولو أن فلسفة هیدغر الأنطولوج�ة، �ما یتبدّ� في الظاهر، قتلٌ للإنسان وسلبٌ لحر�ته، "ي،الإنسان

. هو انفتاح ومشار�ة] الوجود/ اللغة[لكن المس�وت عنه، هو أن الذ� یبدو استسلاما للنص 

لة  دَّ� وفي إطار هذه المشار�ة یتب 2]."الوجود/ اللغة[مع النص ] الفاهمة[تتفاعل فیها الذات المؤوِّ

داً، في معادلة الوجود والإنسان  جدیدةً  م فلسفةً فهیدغر قدَّ . الكائن �ما هو الطرف الأثقل، مجدَّ

أن یرسم لهذا الكائن  دَّ ص من الكائن لصالح الوجود فقد �ان لا بُ للكائن، وحتى مع محاولته التخلُّ 

ر للكائن  ،ظلَّ ل�ؤاه الجدیدة، لفلسفته ورُ  ط�قاً  ةً خاصَّ  ا ووظ�فةً خاص�  اسماً  في نها�ة الأمر، یُنظِّ

 
ّ
  .� الوجودضمنه فق� یتبدَّ  ،الذ� ،الإنساني

وهنا ،هذا الكائن الإنساني بوصفه داز�نإنَّ القتل الظاهر للإنسان، هو، في الحق�قة، م�لاد 

منظومة التف�یر الفلسفي القائمة في  المنط� ولغته، و�لَّ  د على أنَّ ت مخاوف هیدغر حین أكَّ تثبُ 

، ونلاح� �یف أن سلطة هذه متعال�ةٌ  ر في الإنسان �ما هو ذاتٌ ف�ِّ ست لكي تُ قد تأسَّ عصره 

المنظومة قد �انت �الفعل تتح�م في فلسفة هیدغر التي أرادها أن تكون فلسفة مناهضة ومناقضة 

حسب ما �ُ   أنَّ إلاَّ . ة إلى نقطة البدا�ة أو تقترب منهامرَّ  ت ترجع في �لِّ ها ظلَّ ما س�قها، ولكنَّ  لكلِّ 

واستعادة  .،في الحق�قة، هو إثارة السؤال؛ سؤال الوجودإنجازٍ  لهیدغر، وما �م�ن اعت�اره أهمَّ 

 
ّ
م�ن ل�حث في هذا لا �ُ  ،و�التأكید. ، وفتح �اب التفلسف حولهمشروع�ة التف�یر في الوجود المنسي

 قطة تحوُّ ل نُ ة الطرح الهیدغر� الذ� مثَّ دَّ رادة وجِ ك في فُ ش�ِّ المقام أن �ُ 
ّ
ه ��ل، ولكنَّ  ل العقل الغر�ي

تقوم الحر�ة الأصیلة للعلوم على مراجعة المفاه�م : "الذ� �قول احتذاء بهیدغرو على الأقل، 

مستو� علم ما  فإنّ . الأساس�ة، مراجعة تكون جذر�ة بهذا القدر أو ذاك وغیر شفافة لها في ذاتها

ه ضمن هذا النحو من الأزمات وإنّ . الأساس�ة راتهیتعین �مد� قدرته على احتمال أزمة في تصوّ 
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 والقض�ة ذاتها التي  ما تهتزّ المحایثة للعلوم إنّ 
ّ
العلاقة بین التسآل الذ� ی�حث �ش�ل وضعي

ها أو القفز زُ تجاوُ  ه قد تمَّ م�ادرة طرح وإثارة الأسئلة التي یبدو أنَّ  ذا ال�حثكون لهت فإنه 1."ُ�سائلها

تأو�لنا هذا �ملك  التعامل مع �تا�ات هیدغر �التأو�ل، و�التالي فإنَّ  ما تمَّ ه طالوأنَّ  ةً علیها، خاصَّ 

 .أن تستنفد ما �م�ن أن تقوله هیدغر �ستحیلُ  المشروع�ة الكاف�ة للطرح، مادامت نصوصُ 

، داً ما توصلنا إل�ه هذه القراءة التي سمحت بها نصوص هیدغر ذاتها، هو أن نسأل مجدَّ  إنَّ 

داز�ن  لفهمه أم أنَّ  �افٍ ) هناك- الوجود(ما هو الداز�ن؟ وهل تعر�فه �ما هو  :أكثر وضوحاً  و�صفةٍ 

�فهم �ینونته ) وجود(فه هو الآخر؟ �ما أن الداز�ن نم� من الـهیدغر ذاته یدعونا لأن نفهم تكشُّ 

ل الخاصة و�فهم الوجود ضمنه، ف�یف یتم فهمه؟ ألا �حتاج الداز�ن إلى شيء ما آخر من قبی

الداز�ن ذاته ل�فهمه و�تكشف عبره؟ إذا أجبنا عن هذه الأسئلة �قولنا إن الداز�ن �متلك القدرة على 

إذ �ان من . نقدم إجا�ة مبتذلة نقطع بها حبل السؤال لا أكثرن�ون في الحق�قة فإننا فهم ذاته، 

ك دافع السؤال من المم�ن القول منذ البدء إن الوجود �فهم ذاته و�تكشف بذاته لذاته، ونلغي بذل

إنه �فهم ذاته �إجا�ة على سؤال اكتفاءنا �القول  فإنّ ) هناك-وجود(ولما �ان الداز�ن هو . الأصل

من �فهم الداز�ن؟ س��ون حتما جوا�ا مبتذلا، في الوقت الذ� نحن في حاجة دائمة ومستمرة لإثارة 

و�منح نفسه للفهم؟ ) هو نحنالذ� (�یف یتكشف الداز�ن : وعل�ه، ��ون سؤالنا مشروعا. الأسئلة

�یف نفهمنا؟ أین ��ون الداز�ن مفهوما وما هو موضع وموقع تكشفه وإتاحته : و�تعبیر أكثر شعر�ة

نفسه لأن �فهم؟ هل نفهم الداز�ن عبر الوجود؟ ولكننا لا زلنا لا نقترب من الوجود إلا عبر فهم 

یبدو أن هیدجر "حلق�ة الف�ر الهیدغر� إذ م�ن الحدیث عن �ُ  ،ومع هذا التساؤل الأخیر الداز�ن له؟

یترسم هنا طر�قاً دائر�اً �ش�ه أن ��ون عوداً على بدء؛ فهو �قرر أن تحلیل الموجود الإنساني مسألة 

مؤقتة، الهدف منها أن تعیننا على تحدید السؤال الأساسي عن الوجود، فإذا تمَّ هذا التحدید �ان 

و�م�ن التعبیر عن دائر�ة  2."موجود الإنساني فنعیده مرَّة أخر� علینا عندئذٍ أن نرجع إلى تحلیل ال

  :هذا الف�ر �المخط� الآتي
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  .یوضح دائر�َّة علاقة الدّاز�ن �الوجود: 15المخط�

  

: نا إلى افتراضینتقودُ  ،ها التحلیل الهیدغر� ثیرُ التي یُ  ،هذه العلامات الاستفهام�ة �لَّ  إنَّ 

 �طأ طر�قاً  فتراضات الجدیدة التي جعلتهفي ش��ة من المفاه�م والا هیدغر �ان عالقاً  الأول هو أنَّ 

نا في آخر الوجود والزمان مُ هیدغر ذاته �صدِ  أنَّ  والح�ُّ .لما سیؤول إل�ه تماماً  كٍ یبدو غیر مدرِ 

د �أنَّه قد وضع خطوةً في طر�ٍ� لا زال لا �عرف مساره ولا نهایته ولا  عندما �عترف ��ثیرٍ  من التردُّ

لكینونة �عامّة وعن إم�انها ا) ف�رة(لا �م�ن أبدا أن یتم الفحص عن أصل : "مصیره، �قول

فما . المنطق�ة الصور�ة، وذلك �عني دون أف� م�ین للسؤال والجواب) التجر�د(�الاستعانة بوسائل 

 وأن نسیر ف�هسبیلین�غي هو أن نفتش عن 
ّ
. إلى �شف النقاب عن السؤال الأنطولوجي الأساسي

�عد فذلكم أمر لا ُ�حسَم إلا ، السدیدأو هو على العموم الطر�� الوحید أما أنه هو الطر�� 

، المسیر وهي النتیجة  1."�ما أنّه مازال لم �شتعل أصلاً ، وإن التنازع في الكینونة لا �م�ن أن ُ�فضَّ

                                                           
وهنا ُ�علِّ� فتحي المس�یني مُؤوِّلا قول هیدغر الأخیر هذا . 740، 739 ص الكینونة والزمان، ص: مارتن هیدغر 1

وفي اللحظة التي ). الأف�(و) السیر(و) الدرب(و) السبیل(أخذ هیدغر فجأة في تكلم لغة ) التأس�س(�عد لغة «: �الآتي

  از�نالدّ 

 

 الوجود

فموضِ  ع تكشُّ  

 هو �ینونة
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ة هذا التعبیر غیر لتز�د حدَّ  .التي لا �م�ن لمن یبدأ في قراءة ومحاولة فهم هیدغر أن یتوقَّعها

: حین یختمم مؤلفه الكینونة والزمان �قوله ،�ینونة الداز�نا بلغه في تحدید إجا�ة سؤال الواث� ممَّ 

ینفتح في فهم الكینونة الذ�، من حیث هو فهمٌ، هو ینتمي إلى الدّاز�ن ) الكینونة(شيء من قبیل "

وإنّ انفتاح الكینونة، الذ� �حدث ق�لا وإن على نحو غیر مفهومي، هو الذ� . الذ� ینهض بوجوده

، سواء إزاء الكائنالعالم موجودة، �ستط�ع أن �سلك -في-ن، �ما هو �ینونةیجعل مم�نا �ون الدّاز�

  1."إزاء الذ� �صادفه داخل العالم أو إزاء ذاته هو ذاته �ما هو موجود

ناقش �ل تلك القضا�ا من منطل� ومرجع�ة لا هیدغر �ان یُ  ا الافتراض الثاني فهو أنَّ أمَّ 

 الأساس الدَّ  والأنطولوج�ا على وجه الخصوص عموماً  خذ من الفلسفةتتَّ 
ّ
الذ� تقف  قی� والنهائي

التفصیل  سیتمُّ و في مناقشة فلسفته في الكینونة،  وفعالاً  واضحاً  لهیدغر اللاهوتي أثراً  بل إنَّ  .عل�ه

  .في موضع لاح� من هذا الفصلفي هذه النقطة 

  

ل الفهم �ما هو �ینونة الداز�ن: ثان�اً    تش�ُّ

ت�اطه لفهم، إذاً، �ما سب� التبیین أهم نقطة في فلسفة هیدغر، وذلك عبر ار لقد أص�ح ا

إم�ان�ة وقدرة الفهم �ما هي إم�ان�ة أصیلة له في ذاته، وذلك عبر  �الداز�ن الذ� له وحده تعود

إن الفهم �النس�ة للداز�ن لا �مثل فعلا �قوم �ه . السلوك التأو�لي الذ� �میِّزه عن غیره من الكائنات

ف�یف . لكائن، بل هو أكثر من ذلك، إنه یتش�ل �ما هو مقوم �ه تستق�م �ینونة الداز�ن ووجودها

                                                                                                                                                                                     

الدور (یهات السا�قة على ظاهرة �شعر فیها القار� �أنَّه قطع أشواطاً ومنعرجات دون طائل، هو سرعان ما ��تشف أن التنب

منهج�ة وإش�ال�ة، ) عدة(بل فق� جاء الوقت، �عد �ل ما تم الظفر �ه من . في فهم معنى الكینونة لم تكن عبثا) التأو�لي

إشعال معر�ة عمالقة جدیدة حول (ومتى ته�أ ذلك لأحد، فقد أص�ح یرنو �طرفه إلى . للولوج الموجب داخل ذلك الدور

  ).الهامش(المصدر نفسه، الصفحة نفسها  ».أن ذلك لم �حدث �عد 1927هیدغر ین�ه في آخر �لمات نص و ). الكینونة

 هانز جورج  ».إن هیدغر لا �طرح سؤال الوجود �ش�ل واسع في �تا�ه الوجود والزمان �ما هو مفترض«: �قول غادامیر

  .ق�قة �حثا في الداز�ن، أو تأس�سا لكینونة الداز�نوقد مثل �تاب الوجود والزمان في الح. 77طُرُق هیدغر، ص : غادامیر

  .740الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 1
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یتحول الفهم من ممارسة على �ینونة في فلسفة الداز�ن لهیدغر؟ ثم ما هي أهم المقولات التي 

  تدخل في بناء وتش�یل هذا الفهم؟ وإزاء ماذا ��ون هذا الفهم الذ� من شأن الداز�ن؟ 

ل الفهم من ممارسة إلى �ینونة.أ  :تحوُّ

ف الوجود �ما هو �ذلك، فالفهم لم الفهم عند هیدغر غدا �ینونة الداز�ن التي عبرها یتكشَّ  إنَّ 

ز الداز�ن، فقد تمیِّ  الرؤ�ة الهیدغر�ة �ینونةً  ما أص�ح في ظلِّ �قوم �ه الداز�ن، وإنَّ  أو عملاً  د فعلاً عُ �َ 

ففعل الفهم، من " :إلى �ینونة الفهم والتأو�ل معاً  تأو�ل لبلوغ غا�ة الفهم،الانتقال من ممارسة ال تمَّ 

وهذا المعنى للفهم �النس�ة للكائن 1."لي، هو قدرة من قدرات وجودنا، أ� هو شيء ن�ونهمنظور تأمّ 

ل الإنسان تحوُّ  ، ذلك أنَّ )هناك- وجود(دة �ما هو داز�ن ما یتماشى مع خصوص�ة الكائن الجدیإنَّ 

ما تستلزم أن في الوجود لا �مارس الوصا�ة أو السلطة على الوجود وموجوداته، إنَّ  منخر�ٍ  ائنٍ إلى �

من وممنوحٌ  الفهم مفتوحٌ  �قوم بتحصیله، بل إنَّ  للكائن �حیث ��ون عملاً  ممتلكاً  فعلاً  لا ��ون الفهمُ 

و�وضح ر�مور  .الداز�نه ��ونُ  الوجود ذاته للكائن الذ� �حدث على مستواه الفهم �ما هو حدثٌ 

إنها طر�قة هذا . إن الفهم لم �عد طر�قة من طرق المعرفة، ولكنه طر�قة من طرق الكینونة: "قائلا

الفهم، الذ� یدرك عبره "��ون  ف�النس�ة لهیدغر، والقول لغادامیر، 2."الكائن الذ� یوجد وهو �فهم

تصرّف تجاه موضوعات المعرفة ذاته في وجوده وفي عالمه، لا �قتصر على سلوك و ) الداز�ن(

�عني  .حیث �شیر غادامیر إلى أن الداز�ن هو ذاته فهمٌ  3)."الداز�ن(العالم نفسه -في-ولكنه الوجود

�ما هو  ذلك أن الفهم هو نم� �ینونة الداز�ن ووجوده، وهو الفهم الذ� �ه یتعین الداز�ن دائماً 

ف الوجود   .موضع تكشُّ

على طول  هذه العلاقة بین الفهم و�ینونة الداز�ن وف� مفاه�م وتصورات عدیدة هیدغر مقدِّ و�ُ 

مفهوم الاستشراف، الهناك، التأو�ل، : ومن أهم هذه المفاه�م التي سنوردها) الكینونة والزمان(فقرات 

 إن الداز�ن من: "في علاقته �مفهوم الاستشراف �ینونة الداز�نهو في ب�ان الفهم �ما �قول . الفتح

                                                           
  .217، ص الهرمینوط�قا والفلسفة: غني �ارةعبد ال 1

  . 38، صویلاتصراع التأ: بول ریكور 2

  .176، ص فلسفة التأو�ل: نس غیورغ غادامیرها 3



 بین الفھم الأنطولوجي والنزوع الروحاني :تكشُّف الدازین الھیدغري..................رابعالفصل ال
 

202 
 

وهذه الكینونة الفاهمة �اتجاه . حیث هو فهمٌ، إنما �ستشرف �ینونته على صفحة إم�انات عدة

إم�انات عدة هي ذاتها، عبر انع�اس هذه الإم�انات من حیث هي منفتحة على صلب الداز�ن، 

وإن . فإن استشراف الفهم �ملك الإم�ان الخاص لأن یتخذ ش�لا ما. الكینونة- ضربٌ من مستطاع

وفي التفسیر . إذ ضمنه یتملك الفهم ما �فهمه على نحو فاهم. هو ما نسم�ه التفسیرالفهم  تش�ُّل

                                                           
  صر فتحي المس�یني على ترجمة الكلمة الألمان�ة�)Auslegung ( بـ)مع أنه �قر �أن معناها أقرب إلى التأو�ل ) تفسیر

�المعنى الحرفي �عني ذلك نشر ما هو مطو� أو �س� ما هو  Auslegung«: منه إلى التفسیر؛ ف�قول معلقا في الهامش

لكن لا ننس أن اللغة الألمان�ة لها ع�ارة تقن�ة . ح والتعلی� والتأو�لوفي المعنى العاد� هو قر�ب من معاني الشر . ملتف

وعلى الأغلب فإن مصطلح . المتأتي من اللاتین�ة) Interpretation(وهو ردیف ) Deutung(للإشارة إلى التأو�ل هي 

Auslegung  أو صناعة متعلقة �النصوص، في حین ) فن(فالتأو�ل . بل نمطا وجودان�ا خاصا �الداز�ن) التأو�ل(لا �عني

. من حیث هو استشراف للنفس على المم�نات التي للداز�ن في �ل مرة) الفهم(هو طا�ع وجوداني في ظاهرة ) التفسیر(أن 

أن نفسر : مثلا. لال بلورة الإم�انات المستشرفة في الفهمفالتفسیر هو الإ�انة عن شيء ما من حیث هو شيء ما، من خ

هي أداة للأكل ول�س مجرد  من حیث هو حذاء للمشي ول�س مجرّد قطعة جلد، أو أن نفسر الملعقة  من حیثمعنى الحذاء 

الكینونة : رمارتن هیدغ »).عمل التفسیر(ول�ست تأو�ل�ة الداز�ن سو� . هذه هي مقام التفسیر) من حیث(إن .. قطعة حدید

بهذه الطر�قة �شرح فتحي المس�یني استخدام مصطلح تفسیر في هذا الموضع، إلا أننا نر� أن هذا . 290والزمان، ص

هو عدم الأخذ �مفهوم التفسیر وخصوصیته في اللغة العر��ة �اعت�ارها اللغة  الأول :الشرح قد أغفل أمر�ن في غا�ة الأهم�ة

الترجمة، إذ إنَّ التفسیر في اللغة العر��ة �ما سب� الوقوف عنده في مدخل هذا ال�حث،  الهدف و�التالي الأهم في عمل�ة

إنما في الحق�قة لا یخرج عن نطاق الشرح والب�ان والتوض�ح، فهل �عني هیدغر هنا الشرح والب�ان والإ�ضاح؟ �الط�ع لا، 

�ما ) التأو�ل(لتوض�ح فإنه سیتم العثور علیها في ولذلك فإن أ� إم�ان�ة أخر� لاستخدام معنى آخر غیر الشرح والب�ان وا

، فإنه وعلى الرغم من التقارب اللغو� بین اللغتین الألمان�ة الثانيأما الأمر . هو المصطلح الأوسع والأنسب لهذا الس�اق

لم تستعمل و  (Auslegung)للتعبیر عن ) interpretation(والانجلیز�ة إلا أن الترجمة الإنجلیز�ة قد استخدمت مصطلح 

ول�س هذا فق�، بل إن هذه الترجمة قد  .أو غیرها من المصطلحات المشابهة) Exegesis(أو ) Explanation(مصطلح 

ح �یف ذلك بدا�ة یجب أن . وضحت �التحدید أن المصطلح المقصود في هذا الموضع هو التأو�ل ول�س التفسیر، وسنوضِّ

؛ �قول )interpretation(لذ� یبدو أكثر تناسقا وانسجاما مع مصطلح نورد هذا النص ذاته في اللغة الإنجلیز�ة، وا

  : هیدغر

« As understanding, Dasein projects its Being upon possibilities. This Being-towards-

possibilities which understands is itself a potentiality-for-Being, and it is so because of the 
way these possibilities, as disclosed, exert their counter-thrust [Rückschlag] upon Dasein. The 
projecting of the understanding has its own possibility—that of developing itself 
[sichauszubilden]. This development of the understanding we call “interpretation”. In it the 
understanding appropriates understandingly that which is understood by it. In interpretation, 
understanding does not become something different. Such interpretation is grounded 
existentially in understanding; the latter does not arise from the former. Nor is interpretation 
the acquiring of information about what is understood; it is rather the working-out of 
possibilities projected in understanding» Martin Heidegger: Being and Time. P.188, 189.  
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فإن التفسیر یجد أساسه على نحو وجوداني في صلب . لا �صیر الفهم شیئا آخر، بل هو ذاته

شرافها ل�س التفسیر تعرّفاً على ما ُ�فهم، بلبلورة للإم�انات التي تم است. الفهم، ولا ینشأ هذا عن ذاك

م�ن أن نلمس الأهم�ة ال�الغة الممنوحة للتأو�ل الذ� لا ��ون هو الآخر وهنا �ُ 1."في صلب الفهم

 س�قاً استشرافها مُ  ما هو مجموع الإم�انات التي تمَّ ف على الفهم، وإنَّ قصد منه الق�ض أو التعرُّ �ُ  فعلاً 

 .عات است�اق�ة ومتواصلة��ونها توقُّ  زعات التي للداز�ن والتي تتمیَّ ضمن الفهم، أو هو مجموع التوقُّ 

المصطلح  على أنَّ  رُّ صِ ن من حمل هذه القدرة الاستشراف�ة للفهم، ومن هنا نُ والتأو�ل هو الذ� یتم�َّ 

                                                                                                                                                                                     

: في النص الساب�، �حیل المترجم إلى ملاحظة حول هذا المصطلح حیث �قول(interpretation) وعند استعمال �لمة 

 (Auslegung): أ� تأو�ل ) interpretation(إن هیدغر قد استعمل �لمتین �م�ن ترجمة �ل منهما على أنها تعني «

وعلى الرغم من أنه �م�ن اعت�ارهما مترادفتین في �ثیر من الحالات، إلا أن دلالاتهما ل�ست  .(Interpretation)و

بینما . تستعمل �معنى واسع لتغط�ة أ� فعل نقوم ف�ه بتأو�ل شيء ما �ما هو �ذلك (Auslegun)یبدو أن . متطا�قة تماما

)Interpretation(  منهج�ة ودقة وعلم�ة، �التي تكون في یبدو أنها تطب� على التأو�لات التي تكون أكثر)Exegesis (

للدلالة على ] (i)�حرف[(interpretation)علینا أن نحتف� بهذا التمییز عن طر�� �تا�ة . تفسیرات نص ما

(Auslegung)  و(Interpretation)] حرف�(I)[  للتأو�ل الهیدغر�(Heidegger’sInterpretation) . وذلك عبر

  . .interpretieren.(«Ibid.p. 19(و ) auslegen( تت�ع استعمال الأفعال

یرد �معنى تأو�ل  (Auslegen)نلاح� في هذه الملاحظة المهمة للترجمة الإنجلیز�ة أن المترجم �قر �أن 

(interpretation)  بینما المعنى الثاني الذ� ��ون أقرب للتفسیر فقد اختار أن ��ت�ه(Interpretation)  حیث ��ون�

ولكن ) التأویل(وھنا نوضح أن ھیدغر انطلاقا من لغتھ الألمانیة قد استعمل مصطلحین یدل كلاھما على  )i, I(الفرق في 

في حین كان یمكنھ استعمال مصطلح ) I(ولذلك استعمل المترجم مصطلحا واحدا مع اختلاف في حرف . بمعنى متفاوت

  (I)أو (i)في النص الهیدغر� �حرف ) interpretation(وعل�ه فإنَّ ورود �لمة  ).Exegesis(آخر یحمل دلالة التفسیر 

) الكینونة والزمان(من �تاب §32وهذا �عني أن الترجمة الإنجلیز�ة قد استعملت في هذا الموضع من الفقرة )  تأو�ل(س�عني 

في اللغة والثقافة وهذا ما نحس�ه أنسب، لأنه یتماشى وتحلیلنا الساب� لمفهوم التفسیر ) التفسیر(ول�س ) التأو�ل(مفهوم 

ل(�ما هو ) interpret(�ما نلاح� أن فتحي المس�یني قد ترجم في مواضع عدة الفعل . العر��ة بینما نجد ) فسر(ول�س ) أوَّ

 (Auslegen)في الترجمة الإنجلیز�ة الاحتفا� �الاختلاف الساب� ذاته؛ أ� نجد في مواضع التي تخص الفعل الألماني 

الكینونة : ینظر مثلا. ((Interpret)فنجد الترجمة  (interpretieren)ما ف�ما یخص الفعل أ. (interpret)الترجمة 

فن متعل� (�أنه  ثم إن الح�م على التأو�ل) (Being and Time p.22,37,182.) 280، 50،69والزمان، ص

ا هو معروف إن التأو�ل �اعت�اره وحسب �مثل في هذا المقام حُ�ماً مُفاجِئا وصادماً للقار� بل وغر��ا أ�ضا، ف�م) �النصوص

إجراء ضمن الهرمینوط�قا ونظر�ة التأو�ل الغر��ة بدءا من شلایرماخر ودلتا� وصولا إلى غادامیر و�ول ر��ور، لا �م�ن 

بل إن ر��ور . �أ� ش�ل حصره في النصوص، و�التحدید مع هیدغر الذ� جعل التأو�ل إضافة للفهم، نم� �ینونة للداز�ن

صراع التأو�لات، ص : بول ر��ور: ینظر." وه�ذا تص�ح الفلسفة تأو�لا للتأو�لات. �اة نفسها إنما هي تأو�لفالح: "�قول

وعل�ه، فإنَّنا سنلاح� إنَّ مواصلة استعمال مصطلح تفسیر �الأخص في هذه الفقرة من الكتاب س�سبب نشازا �م�ن . 43

  . حتى لقار� هیدغر المبتد� أن �لاحظه �سهولة
  .290الكینونة والزمان، ص : یدغرمارتن ه 1
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هو تأو�ل ول�س تفسیر، لأن ) interpretation/Auslegung( مصطلح الأنسب للتعبیر عن

مه قدِّ ما �ُ  بل �م�ن القول إنَّ  .ُ�حیل عل�هالتفسیر لا �ملك هذا الطا�ع الخاص �الاستشراف ولا 

ل الكینونة الزمان، و�التالي �یف نؤوِّ  لُ �تاب الكینونة والزمان في مجمله، هو ب�ان �یف نؤوِّ 

  .سناأنفُ الداز�ن الذ� هو نحن ل والوجود، و�التالي �یف نؤوِّ 

 إلى الطا�ع الاستشرافي للفهم الهیدغر� الذ� ینتمي دائماً  ةً مهمَّ  میزةً  عدُّ �ُ  الاستشرافُ و 

�النس�ة  وجود�اً  ماً الذ� یدخل في أصل تر�ی�ة الداز�ن، �حیث �مثل نم� الاستشراف مقوِّ  التأو�لي

ة مرَّ  ل في �لِّ مثِّ �حیث �ُ  ،، وهو موضع الانفتاح الذ� من شأن الداز�ن)هناك-وجود(�ما هو  للكائن

هم ��ون الكائن مفتوحا في الإم�ان الذ� من خلال استشراف الف: "إم�اناته الخاصة، �قول هیدغر

التي تكون في صلب ماه�ة الداز�ن، إذ ) هناك(وهذا الانفتاح إنما ��ون �التحدید في الـ 1."یخصه

ما، ) هناك(مم�نتین إلا ضمن ) هنالك(و) هنا(ل�س ). [...] هنالك(وإلى ) هنا(إلى ) هناك(تشیر "

. [...] ، نحواً من الم�ان�ة)الهناك(حیث هو �ینونة  وذلك �عني حینما ��ون �ائن ما، قد فتح، من

والتي س�قت  ،التي للداز�ن) هناك(، فالـإذاً 2."تعني هذا الانفتاح في صلب الماه�ة) هناك(وع�ارة 

إلى الأمام،  ماً دُ قُ  مندفعاً  التي تجعل من الكائنو  ،م�ة دائماً لطب�عتها التقدُّ  الإشارة إلى ض�ابیتها نظراً 

ف الذ� ضمنه �م�ن ، هي التي تمثل موضع الانفتاح والفتح والتكشُّ مجهولاً  الذ� �ظلُّ نحو الآتي 

، بل واحدٍ  د �فهمٍ لا یتحدَّ و ، ماً قائ ضمن نم� من الاستشراف �ظلُّ عنه للفهم أن �حدث وأن ُ�فصح 

الفهم هو : "الز�ن، �قول شوقي وامتناعاً  �اً  وزاد بذلك تحجُّ ض الفهم إلاَّ ما قُ�ِ لَّ على الع�س من ذلك، �ُ 

) أو الكشف عن خ�ا�ا الكائن(خبرة في الحق�قة تستغرق الكائن برمته، ولكن �ل خبرة في الفهم، 

التي ) هناك(ر عنها �الـعبَّ العتمة المُ  دوهي �التحدی 3."هي أ�ضا خبرة في الحیرة أمام عتمة الوجود

 أنّ  أجله فق� من وإنّ : "قول هیدغرولذلك نفهم  .على مختلف الاحتمالات والإم�انات مفتوحةً  تظلُّ 
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فإذا �ان ش�ُّ  1."از�ن ��ون �فهمه الهناك التي له، فهو �ستط�ع أن �ضلَّ وأن یجهل نفسهالدّ 

نُ للداز�ن ُ�مثل جانب النور، فإنّ الـ   .التي تخصه هي جانب الظلام الذ� یلفُّه) هناك(الوجود الم�وِّ

- مستطاع(ل لاستشرافیته، ُ�مثِّ  ه، ونظراً الداز�ن، فإنَّ س �ما هو �ینونة ا �ان الفهم یتأسَّ ولمَّ 

- ن بوصفه مستطاعینطو� الفهم، من ناح�ة وجودان�ة، على نم� �ینونة الداز�"؛ )�ینونة

"�ینونة أ� قدرة �امنة في الكائن على أن ��ون إم�اناته، و�التالي فهو یتحدد �أنه دائماً 2.

د ماه�ة الداز�ن؛ أ� )هناك(الـقائم في ) �ینونة-مستطاع( وعبر . انفتاحاً وفتحاً في الآتي الذ� ُ�حدِّ

عبره ص�غة  لل الأساس الذ� تتش�َّ مثِّ الفهم بهذا المفهوم �ُ  إلى القول إنَّ هیدغر �صل  ذلك،

-إنّ الفهم، من حیث هو فتحٌ، إنّما یهمّ دوما جملة القوام الأساسي للكینونة): "العالم-في-الكینونة(

ز النص الهیدغر� على مفهوم الفتح والانفتاح الذ� للفهم، والذ� عبره �م�ن فهم و�ر�ِّ 3."العالم-في

  .العالم، �حیث �ملك الفهم تلك القدرة على بلوغ الإم�انات-في- الكینونة

لماذا ینفذ : "النقا� السا�قة �الآتي لة بین مختلفالعلاقة المتش�ِّ  ص النص الهیدغر� لخِّ یُ 

د الجوهر�ة للقابل للانفتاح ف�ه، إلى الإم�انات؟ من أجل أن الفهم، في الفهمُ دوماً، في �لّ الأ�عا

ذلك [...] إنه �ستشرف �ینونة الداز�ن . الاستشرافذات نفسه �ملك البن�ة الوجودان�ة التي نسمّیها 

العالم �النظر إلى انفتاح الهناك التي -في- أن طا�ع الاستشراف الذ� في الفهم إنّما �ش�ِّل الكینونة

و�م�ن شرح هذا النص �القول إن الفهم �فضل 4."كینونةال- من حیث هي هناك خاصّة �مستطاعله 

 ن من بلوغ الإم�انات التي تكون لذلك القابل للفهم، و�التالي، فالفهمُ بنیته الاستشراف�ة، یتم�َّ 

العالم، ومن خلال هذا - في-هناك- �ستشرف إم�انات �ینونة الداز�ن ذاته، �ما هو موجود
                                                           

  .283الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 1

  إن شأن الداز�ن أن ��ون على نحو �حیث إنه ��ون قد فهم أو لم «: أكثر �قوله) الكینونة-مستطاع(و�شرح هیدغر مفهوم

-ما-و-له-ما) �عرف(�فهم في �لّ مرّة أن عل�ه أن ��ون على هذا الوجه أوذاك، ومن حیث هو فهم من هذا النوع، هو 

یث لذاته، بل ناجمة من أول أمرها عن إدراك محا) المعرفة(ول�ست هذه . �ینونته-من ذات نفسه، �معنى من مستطاع عل�ه

  .283المصدر نفسه، ص  ».ینتمي إلى �ینونة الهناك، التي هي في ماهیتها فهمٌ 

  .281، ص المصدر نفسه2

  .283، ص المصدر نفسه3

  .284، ص المصدر نفسه4
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 ).الكینونة-مستطاع(التي تملك في ذاتها ) هناك(العالم داخل الـ- في-ل الكینونةراف تتش�َّ الاستش

ففي . العالم-في- الفهم، من حیث هو انفتاح الهناك، إنما �مس دوماً جملة الكینونة"و�ذلك، ��ون 

  1."�ل فهم عن العالم ��ون الوجود هو أ�ضاً قد فُهِمَ وُ�عَ�س

فة هیدغر في الوجود، �ما هي فلسفة في الفهم �امت�از، إذ أعاد ف فلسبهذه الطر�قة تتكشَّ 

ة �الداز�ن، وضمنه فق� إرساء المفاه�م الجدیدة التي جعلت من الفهم صلب الكینونة الخاصَّ 

للوجود ذاته، في أكبر انتقالة له من  لاً وأص�ح الفهم معادِ بل ف �عض علامات الوجود، تتكشَّ 

  .�ما هو �ینونة الجدید إلى مفهومه مفهوم الممارسة التقلید�ّ 

  

  :للكینونة داز�نلا فهم��ف�ات تحق� .ب

س �ما هو �ینونة الداز�ن، تتداخلُ ضمنه مفاه�مٌ ومقولاتٌ عدیدةٌ، یتمُّ  إنَّ الفهم الذ� یتأسَّ

 Ontologicalعبرها بناء الفهم الذ� �ظلُّ قائماً، �ما سب� التوض�ح، هذه المفاه�م الوجود�ة 

concepts  َّوقد اتسمت مختلف هذه المفاه�م . ه الداز�نعبرها الفهم الذ� ��ونُ  دهي التي یتحد

 
ّ
 ملقاة على الهامش، إذ تخلّ  ، أو��ونها إما مُقصاة من التف�یر الفلسفي الوضعي

ّ
 ى التف�یر العلمي

، لإنسان إنساناً ماله علاقة �الذات�ة الإنسان�ة، أو الخاص�ة التي تجعل من ا ما عن �لِّ  في مرحلةٍ 

� الإنسان �أش�اء الطب�عة، خوفا من الرجوع إلى عصور المیتافیز�قا الأولى التي لحِ وذلك حین أُ 

على سلطة العلوم  قائمٍ  معاصرٍ  قد خرج منها للتو، وقد بدأ في التأس�س لعالمٍ  �ان الأور�يُّ 

وجر� ال�حث  .للتشر�ح بلةٍ امن صلب الطب�عة ق ةٍ د مادَّ التجر�ب�ة، حیث أص�ح الإنسان ذاته مجرَّ 

عتبر من أهم المشاهد مفارقة هذا المشهد الذ� �ُ  نَّ ولك. المعارف �ما في ذلك الأدب �لِّ  عن علمنة

للعالم، وقتل الإله التقلید� الذ� ماتت معه المس�ح�ة  الإنسان لنفسه إلهاً  الأورو��ة، هو تنصیبُ 

 ،و�التالي. وهو مفهوم الروح مفهوم ممیز للإنسان عن أهمِّ  ، ومن ثمة النفور �عیداً والد�انات عموماً 

لم �عد ال�حث في المفاه�م الأنطولوج�ة �الوجود والموت والح�اة والقل� والحدس والخوف فلسف�ا، بل 
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تطب�قي، وصارت تسعى إلى لنم� تف�یرها الماد� ال استلمت العلوم التجر�ب�ة هذا ال�حث، وفقاً 

  . تف�یر الفلسفي، بل وف� الأدوات المخبر�ةعن ال إجا�ة سؤال الموت �عیداً 

�ما هو فهم،  ن أنطولوج�اً الذ� یتعیَّ  - �ما هو داز�ن-عید فلسفة هیدغر للإنسان من هنا، تُ 

 ه ل�س ذاتاً ولكنَّ . دة عن �اقي الكائناتمفاه�مه وتساؤلاته الأصیلة، التي تضمن له �ینونته المتفرِّ 

 مختف ضروب الوجدان منفتحاً  ن ضمن�ینونةٌ، فهمٌ، یتعیَّ  �ما �ان من قبلُ، بل �ما هو متعال�ةً 

 الخوف، الانحطا� ، المقذوف�ة، الفرار، :هذه الضروب هي. ما على أن ��ون إم�اناً  ومفتوحاً 

الموت؟  �ینونة نحوإم�اناته الوجدان�ة في إطار سیره ل الداز�ن ف�یف یتمثَّ . العنا�ة والموت القل�،

  ؟ة ضمن الكینونة نحو النها�ةل�َّ �ینونة الداز�ن �ما هي �ینونة �ُ  فهم ستأسَّ یو�یف 

  :�ینونة الداز�ن ضمن الوجدان .1

على في �ینونته الداز�ن  تخصُّ  عن حالاتٍ  رُ عبِّ مختلف المفاه�م، التي تُ  تعر�فُ  ، یتمُّ بدا�ةً 

 �عني �ش�لٍ ما المزاج الوجوداني، ضمن مفهوم الوجدان، وهو مصطلحٌ -المستو� الأنطولوجي

)State of mind (من خلال مصطلح  أنطولوجيإن ما نشیر إل�ه على صعید " :؛ �قول هیدغر

المزاج، والكینونة : ةأعرف الأش�اء وأكثرها یوم�ّ  الأنط�قيالوجدان، هو على المستو� 

ی� بنا أن نر� هذه ، حقعلم نفساني للأمزجة، هو لا یزال إلى الآن ��راً تماماً  وقبل �لّ .ةالمزاج�

� انفتاح في هذا الوجدان یتحقَّ 1."الخاصةوأن نح�� بها في بنیتها  الظاهرة بوصفها وجودان�ا أساس�اً 

ل الداز�ن �مزاج ما، وجدان ما، فلا �م�ن أن ینفص مشوبٌ  انفتاح الداز�ن هو دائماً  الكینونة، إذ إنَّ 

�ص�ح الوجدان أكثر الفضاءات المم�نة  ،لحظة من لحظاته عن مزاجه ووجدانه، ومن ثمة في أ�

ما، �حیث  العثور على الداز�ن �ش�لٍ  دائماً  و �ص�غة أخر�، ففي الوجدان یتمُّ لداز�ن، أف التكشُّ 

  . ضمن الهناك التي له ، دائماً أصیلةً  �م�ن أن ��ون �ینونةً 

ة الأنطق�ة، من الناح� مختلف حالاتهب الداز�ن یتجنَّ مزاج  لكن ما �لاحظه هیدغر، هو أنَّ 

في هذا  س��ون من ناح�ة أنطولوج�ة أكثر انفتاحاً  - حس�ه–ه ، و�التالي، فإنَّ اه لا ��ترث لهأ� أنَّ 
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-أنط�ق�اإن الداز�ن في أغلب الأح�ان یتجنب الكینونة المنفتحة في المزاج تجن�ا : "ه�ُ الذ� یتجنَّ 

المزاج له إنما �ترث لا �ضمن ما : الوجوداني-نطولوجيوذلك �عني على المستو� الأ وجود�ا

الهناك  تكون في صلب هذا التجنب ذاته إنما . ف الداز�ن، في �ینونته المسلّمة، أمام الهناكیتكشّ 

"مفتوحة فاً ضمنه ما الذ� یتجنّ�ه الداز�ن أنط�ق�اً بینما ��ون متكشِّ : وهنا �م�ن أن نسأل 1.

  في الآن ذاته؟ أنطولوج�اً 

 :Fearالخوف.1.1

عبر تقس�مها إلى ثلاثة  للداز�ن، يٌّ انوجود إم�انٌ  ،عن ظاهرة الخوف �ما هيث هیدغر یتحدَّ 

، (fearsome)وفخُ أو المَ (that in the face of which we fear)الخوف-��ون -منه-ما:أجزاء

 �رت�� فهمو . (that about which we fear)الخوف-��ون - عل�ه-، وما(fearing)فعل الخوف

من العالم  التي تجعلُ ، و ذاته طر�� الإم�ان�ة التي �ملكها الخوف خوف عن�ال الداز�ن للكینونة

، على الخوف س�أخذ في الاقتراب، دوماً -��ون -منه- ما فإنَّ  ،خلال ذلكس�قة، و �طر�قة مُ مفتوحاً 

ن من فهم للداز�ن حتى یتم�َّ  العالمِ  فتحِ قوم �الخوف �-وف ضمن فعلخُ ��ون ف�ه هذا المَ  نحوٍ 

ة ما �لاقینا مرّ  ، هو في �لّ )وفخُ المَ ( ما منه الخوف، إنّ  إنّ : "�قول هیدغر .�ینونته في العالم

إذاً  خوفُ فالمَ  2."معاً -از�نالید أو القائم في الأع�ان أو الدّ -داخل العالم في نم� �ینونة التي تحت

- مع- الداز�نوجود�اً أو قائماً في الأع�ان، أو -هو �لُّ ما �صادفنا سواء �ان شیئاً متعیِّناً أنط�ق�اً 

أن ) هُم(�ما هو یؤد� إلى الانخرا� في الـ )Mitdasein( معاً - هناك-الآخر�ن، إذ من شأن الوجود

 دوماً  وفخُ ذا المَ له شیر هیدغر، في ذات الس�اق، إلى أنَّ و�ُ  .الخوف- ��ون -منه-��ون ضمن ما

هذا التهدید الوش�ك  إنَّ  3."التهدیدإنّ ما منه الخوف إنما له طا�ع "؛ إذ (threatening)التهدید طا�عُ 

ومن ذلك، . التي للداز�ن العالم-في-في صلب وجدان الخوف الذ� هو في صلب الكینونة هو قائمٌ 
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الذ� له هذا (، �حیث ��ون است�اق�اً  فهماً  ه دوماً الداز�ن على أن �فهم الهناك التي تخصُّ  لُ حمَ �ُ 

، قائماً  وإم�اناً  احتمالاً  ه س�ظلُّ ، فإنَّ أبداً  لا �صلُ  ، حتى وإن �اندوماً  في اقترابٍ  )التهدید طا�ع

 الفتح الذ� �ساهم وجدانُ  ،هو عینه ،هذا الفهم إنَّ . �فهمه الداز�ن على نحوٍ ما فهماً استشراف�اً 

  .ة للداز�نل�َّ غ�ة الوصول لفهم الكینونة الكُ الخوف في تحق�قه �ُ 

ذاته هو تسر�ح الأمر  فعل الخوفإنّ : "�قوله و�شرح هیدغر ارت�ا� المَخُوف�فعل الخوف،

إن فعل الخوف، من حیث هو إم�ان �غفو في . [...] �حیث یجعلنا معنیین �ه[...] الذ� یهددنا 

�عدُ على نحو من شأنه أن ��ون قد فتح العالم ) الهلع(العالم على وجدان، إن -في-صلب الكینونة

ولعل أهم ما �م�ن  1."خوف أن �أخذ في الاقتراب�حیث �ستط�ع انطلاقا منه شيء من قبیل المَ 

ا العالم، ممَّ -في-تحصیله من هذا النص هو ب�ان أن فعل الخوف إم�ان مستتر ضمن الكینونة

  .و�طر�قة ما س��ون حتماً مستتراً في الداز�ن ذاتهه �عني أنَّ 

لخوف إنّما یخاف ا ما عل�ه: "أمَّا في ما یخص الجانب الأخیر لوجدان الخوف، �قول هیدغر

وحده الكائن الذ� یتعلّ� الأمر في �ینونته بهذه الكینونة . هو الكائن الخائف على نفسه، الدّاز�ن

ومن شأن الخوف، حتى ولو �ان ذلك بتصر�ح متفاوت، أن یرفع . [...] ذاتها، �م�ن أن یخاف

ه الخوف �ما هو إم�ان وهنا �م�ن فهم 2."النقاب دوماً عن الدّاز�ن ضمن �ینونة الهناك التي تخصُّ

إذ �فتح الخوف، أو �ضيء �عضا أو جزءا . التي خاصة �ه) هناك(علاقته �الـ �ینونة الداز�ن، و 

المعتمة، الض�اب�ة واللانهائ�ة، و�التالي ُ�ضاء جزء من الداز�ن، إلا أننا نفترض أن لا ) هناك(من الـ

الذ� �ضيء في �ل مرة زاو�ة  تظل هذه الإضاءة مستمرة، بل �م�ن القول إنها أش�ه �الوم�ض

معینة لكنه سرعان ما ینطفئ ل�عید الكرة من جدید، بهذا الش�ل �م�ننا أن نفهم ما الذ� �عن�ه 

الوجوداني الذ� یتم�ن عبره من رؤ�ة �عض من العالم - الخوف للداز�ن، إنه إم�انه الأنطولوجي

ف عبره، و�التالي من فهم �ینونته في العالم هیدغر إلى التحولات الكثیرة التي تطرأ و�شیر . المتكشِّ
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ل�صل  1.خش�ة، أو فزعا، أو رع�ا، أو تهی�ا، أو وجلا، أو ض�قا، أو ذهولا: على الخوف، فقد ��ون 

، من حیث هي ما تدلّ رات الخوف إنّ تغیّ إنّ : "في الأخیر إلى تلخ�ص ظاهرة الخوف �القول

ل�س ) الهلع(وهذا ). هلوع(العالم هو -في-نةالداز�ن �ما هو �ینو  النفس، على أنّ -إم�انات لوجدان

 ، بل بوصفه إم�اناً )معزولة(حق�قاً �أن ُ�فهم في المعنى الأنط�قي الذ� من شأن جبلة واقعان�ة 

- التمییز بین الإم�انات الوجودان�ة رور� فمن الضَّ  2."وجودان�ا للوجدان الجوهر� للداز�ن �عامة

الوجود� الذ� - و�ین المعنى الأنط�قي. قاً ومتحقِّ  م�ناً الأنطولوج�ة التي ضمنها ��ون الوجدان م

� ه لا �ملك أن �منح لهذه الأنما� الوجودان�ة إم�ان�ة التحقُّ ل ف�ه الوجدان �ما هو مزاج، ولكنَّ یتمثَّ 

  . ها ذات طب�عة مختلفةلأنَّ 

 :Falling and thrownnessالانحطا� والمقذوف�ة.2.1

ینفتح عبره �عض العالم للداز�ن،  وجودان�اً  تحدیده أعلاه، �اعت�اره إم�اناً  إنَّ الخوف، �ما تمَّ 

لهذا الداز�ن حتى یجنح  قو�اً  ل في الحق�قة دافعاً مثِّ ما �ُ و�التالي �فهم الداز�ن �ینونته عبره، إنَّ 

  .الذ� �ستط�ع ضمنه أن ��ون ذاته عن هذا الإم�ان الأصیل، و�نحرف �عیداً 

لة، وهي التي تكون من الكینونة اللاأصی الداز�ن، �سبب الخوف، سیدخل ضمن نوعٍ  إنَّ 

ص القیل والقال والفضول والالت�اس الطرقَ التي بها ��ون یخصّ : "�قول هیدغر ضمن الانحطا�؛

وهذه الط�اع هي ل�ست، . العالم-في- نعني انفتاح الكینونةالتي له، ) الهناك(یوم  از�ن في �لّ الدّ 

هي تعیّنات وجودان�ة، قائمة ق�الة الدّاز�ن، فهي تشارك في تش�یل الكینونة التي من  من حیث

فإنّه ضمنها وضمن الرا�طة التي من جنس �ینونتها إنّما ین�شف نم� أساسي من �ینونة . شأنه

من الكینونة الیوم�ة التي  ، هو نم�ٌ فانحطا� الداز�ن، إذاً 3."الیوم�ة، نحن نسم�ه انحطا� الداز�ن

. ده إم�ان �ینونته الأصیل، التي تُفقِ معاً - في الكینونة عن ذاته، منخرطاً  ��ون فیها الداز�ن �عیداً 
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لا  ، في الحق�قة،هي) القیل والقال، الفضول، الالت�اس وغیرها(الوجودان�ة المذ�ورة  تالتعینا ف�لُّ 

ا، بل هي تشارك في ه ��ون في منأ� عنهصادف الداز�ن، أو أنَّ د حالات عارضة تُ ل مجرَّ تمثِّ 

�حیث  ،آخر من العالم، ومن الداز�ن وهي تساهم في إضاءة جزءتش�یل �ینونة هذا الداز�ن ذاته، 

  . ة أكثر�م�ن له أن �فهم �ینونته الخاصَّ 

إنّ : "أصیل، �قول نص هیدغر- ه نم� �ینونة لامن الكینونة، ولكنَّ  الانحطا� نم�ٌ  إنَّ 

ارتدَّ �عدُ دوماً عن ذات نفسه �ما هو قدرة أصیلة على �ینونة ذاته الداز�ن هو في �اد� الأمر قد 

- مع-الواحد-معا-تعني الانهماك في الكینونة) العالم(وصفة الانحطا� في ). العالم(وانحّ� في 

 1."إنّ ما سمّیناه لا أصالة الدّاز�ن، ��تسب الآن من تأو�ل الانحطا� تعیینا أكثر حدّة. [...] الآخر

ا یجب للداز�ن ممَّ  ه سقو�ٌ ، لأنَّ ، انحطاطاً معاً -دغر هذا النم� من الانغماس في الكینونةي هیو�سمِّ 

على نحوٍ  �حیث ینسى ذاته، و�ینونته، و�ص�ح �ائناً ) هُمْ (أن ��ون عل�ه، �أن ��ون ذاته، نحو الـ

 -ه یخص طا�ع الكینونةوإن الانحطا� �حدث للداز�ن لأنَّ . مشترك مع الآخر�ن
ّ
� �ملك الذ الیومي

من الإغراء  ه س�حمل نوعاً فإنَّ  ،التي تخصه، و�التالي) هناك(أن �سلب الداز�ن من خوفه تجاه الـ

الم�شوف عنها ) التور�(إن ظواهر الإغراء والطَّمأَنة والاغتراب وتور�� النفس : "نة للداز�نمأَ والطَّ 

التي ) الحر��ة(ونحن نسمي هذه . هي ما یرسم ملامح نم� الكینونة المخصوص للانحطا�

ولكن من  2."فالداز�ن �قع من ذات نفسه في ذات نفسه. الوقوع�ینونته الخاصة للداز�ن في صلب 

  . أصیلةنفسه الأصیلة، إلى ذات نفسه اللاذات 

ضمن  نادراً  ما هو لا ��ون حدثاً هذا الانحطا�، والوقوع أو السقو�، إنَّ  �الذ�ر أنَّ  وجدیرٌ 

ا في نحط� الداز�ن أغلب ما ��ون في یوم�اته، ��ون مُ  لع�س من ذلك، إنَّ ا�ینونة الداز�ن، بل على 

  .من أمام ذاته دائمٍ  عٍ ،  وهو ما یجعله في تراجُ )هُمْ (في �ینونة الـ العالم، غارقاً 

والمقذوف�ة، عبر  ،مستمرة �ما هو حر��ةٌ  ،ینتقل هیدغر إلى الر�� بین مفهوم الانحطا�

هذه الدوامة ستجعل من اللاأصالة  حیث إنَّ ). Turbulence(ة آخر، هو مفهوم الدوام مفهومٍ 
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ه س��ون الفهم الذ� یخصُّ  ،، و�اتاليتائهاً ) هُم(ف، �حیث �قف الداز�ن وس� الـا لا یتوقَّ ر� ستمِ مُ أمراً 

 زائفٍ  ضمن شعورٍ  ه ��ون دوماً حیث إنَّ ة ��ینونته، على استشراف الإم�انات الخاصَّ  غیر قادرٍ 

ومن شأن نم� حر��ة الوقوع في ونحو لاقرار الكینونة غیر : "شيء �الاطمئنان، وامتلاك �لِّ 

عم الفهمَ دوماً عن استشراف إم�انات أصیلة وأن یجذ�ه إلى داخل الزّ  الأصیلة للهُمْ، أن �قطع

ب إلى متّحداً مع الجذ[...] هذا القطع المستمر مع الأصالة . شيء المطمئن �امتلاك أو بلوغ �لّ 

ل وعبر هذه الدوامة تتش�َّ  1."وامةالدّ ص حر��ة الانحطا� بوصفها نحواً من داخل الهُمْ إنّما یخصّ 

وامة في لا هو ما هو، إنّما �ظلّ في قُذُفٍ، تجرّه الدّ طالما از�ن، الدّ  إنّ "مقذوف�ة الداز�ن، حیث 

  2."أصالة الهُمْ 

هناك، ��ون -في ماهیته، فالداز�ن �ما هو الوجودما تتش�َّل أساساً والمقذوف�ة التي للداز�ن، إنَّ 

، الذ� )هذا هو(از�ن، هذا الـهذا الطا�ع الخاص ��ینونة الدّ " ، إنَّ )هناك(مقذوفاً دوماً في خضمِّ الـ

التي تخصه بینما یتكشف في نفسه �طر�قة أقل تحج�اً، ) إلى أین(والـ) من أین(یتحجب ضمن الـ

ُ�قذَف / في الحق�قة، هو یُلقى. التي له) هناك(بهذا الكائن في الـالخاصة ) المقذوف�ة(نحن نسم�ه 

وهذا �عني أن الكائن مقذوف  3)."هناك(العالم، هو الـ-في- �طر�قة ما، �حیث ��ون �ما هو وجود

-êtreالملقى �ه /الكائن المقذوف"إن هذا .دوماً في العالم، و�التالي منفتح على إم�انات لا نهائ�ة

jeté ،هو موجود في هذا العالم �القرب من الأش�اء، ومع غیره من الناس، المتمیز عن في العالم

  4."سائل الكائنات �علاقته �الوجود، وحمله همّ السؤال الدائم عنه

ل �ینونته ضمن هذه المقذوف�ة ش�ِّ الداز�ن ینسلخ عن وجوده الذ� �ُ  �م�ن أن نلاح� �یف أنَّ 

هذا �عني  ؟ إنَّ )هناك(ل الداز�ن إلى لكن ماذا �عني أن یتحوَّ . �املٍ  �ش�لٍ ) هناك(ل إلى الـلیتحوَّ 
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و�م�ن أن  .في الزمان � الكائنُ لینخرِ . د في النها�ة �ما هو زمانه س�ض�ع في الآتي الذ� یتحدَّ أنَّ 

ة مستمرَّ  وهي لحظاتٌ –ه فیها قذفُ  لحظة یتمُّ  ل في �لِّ سیتحوَّ ) هناك-الوجود(د أن الداز�ن حدِّ نُ 

إحد�  یر بدورهنِ المقذوف�ة التي للداز�ن �م�ن أن یُ فهم  ، و�ذلك فإنَّ )هناك- زمن(لى إ-ومتواصلة

  .عنه زوا�ا �ینونته التي �سأل حولها، و�ذلك وجوده في العالم الذ� �سألُ 

 :Anxietyالقل�.3.1

�حظى وجدان القل� ضمن التصور الهیدغر�، �أهم�ة �الغة، وذلك لدوره في استعادة الداز�ن 

داً من لا  و��ون . أصالته وانحطاطه، إلى أصالته، وذات نفسه، �حیث �م�ن أن ��ون ذاته مجدَّ

العالم �ما هو - في-إن ما أمامه القل� هو الكینونة: "القل� دوماً أمام العالم؛ إذ �قول هیدغر

 وهنا یتم فصل العالم عن �ینونة2."إن ما أمامه القل� هو العالم �ما هو �ذلك: "ثم �قول 1."�ذلك

د �أنه الكینونة حیث یتم فتح العالم وفهمه ضمن إم�ان العالم، -في- الداز�ن الذ� سب� وأن تحدَّ

القل� على نحو أصیل، لأن القل� وحده �ملك إم�ان�ة جعل الداز�ن �سترجع ذاته وعزلته التي تم�نه 

الداز�ن ضمن إم�ان  ثم إنَّ .قل�العالم، و�التالي فإنه سینقذف دوماً نحو ما عل�ه � من أن �قل� على

وج، �م�ن للعالم أن ، ومن الانغماس في العالم، و�هذا الخر )هُمْ (الـ الانحطا� في القل�، یخرج من

�ستط�ع أن �منح شیئاً، ولا حتى ) العالم(لم �عد "ه أمام القل� ینفتح وُ�فهم، و�وضح هیدغر إنَّ 

إم�ان�ة أن �فهم نفسه على نحو منحّ� �ذا ینتزع القل� من الدّاز�ن . معاً الذ� للآخر�ن-الدّاز�ن

إنّه �ستقذف الدّاز�ن من جدید �اتجاه ما عل�ه �قل�، قدرته . والتفسیر�ة العموم�ة) العالم(انطلاقاً من 

العالم، التي، - في-إنّ القل� �عزل الدّاز�ن نحو أخصّ �ینونته. العالم- في-��ون -الأصیلة على أن

وانطلاقا من هنا  3."ها من حیث الماه�ة على إم�انات ما�ما هي مقترنة �الفهم هي تستشرف نفس

�م�ن فهم دور القل� وقدرته على تحقی� الفهم الاستشرافي لكینونته في العالم، ولكن،  دون أن 

على نحو أصیل، دون أن  -ضمن القل�–أ� أن �فهم �ینونته هذه المرة . ��ون منحطا في العالم
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فأن نقل� هو أمر �فتح العالم من حیث هو عالم " .التي للعالم�حتاج للض�اع في العموم�ة الیوم�ة 

بل القل� من حیث هو ضرب من الوجدان، إنما �فتح رأساً العالم �ما [...] فتحاً أص�لاً و�لا واسطة 

  1."هو عالم

، والعموم�ة والجدیر �الملاحظة، هو أن الداز�ن ��ون في أغلب وقته، منهم�ا في الیوم�ة 

القل� الأصیل هو، عند "سنى له أن ��ون ضمن وجدان القل� الأصیل، ذلك أن و�التالي لا یت

: وأما مهمة القل� الأساس�ة فهي أنه یجعل العالم ینفتح 2."س�طرة الانحطا� والعموم�ة، أمرٌ نادرٌ 

هذا العزل من شأنه أن �عید الدّاز�ن .ففي القل� تكمن إم�ان�ة الفتح المخصوص من أجل أنه �عزل"

إنّ . اطه وأن یجعل الأصالة وعدم الأصالة جلّ�ة له �اعت�ارها إم�انات خاصّة ��ینونتهمن انحط

هذه الإم�انات الأساس�ة للدّاز�ن، الذ� هو لي في �لّ مرّة، إنما تن�شف في القل� �ما لِذاتِ 

ر نفسها، غیر مستورة وراء الكائن الذ� داخل العالم، الذ� �ه یتشبَّث الدّاز�ن أوّل الأمر وآخ

و�ذلك، فإنَّ �لّ ما یتعلَّ� ��ینونة الانحطا� اللا أصیلة ��ون له طا�ع الحجب والمنع  3."الأمر

والإخفاء، إنَّه �منع الداز�ن من أن ��ون ذاته، وأن �فهم �ینونته، وأن �فهم �ینونته في العالم �ما 

  .هي �ینونةٌ أصیلةٌ 

  

 :Careالعنا�ة .4.1

الكل�ة الأصل�ة لكینونة الداز�ن، إلى تحدید القل� �ما هو �صل هیدغر، في إطار �حثه عن 

وقبل . الأرض�ة المناس�ة والضرور�ة لكشف �عض هذه الكینونة الكل�ة التي تمثل ضر�ا من العنا�ة

الوقوف على مفهوم مصطلح العنا�ة، نقف على العلاقة التي أقامها هیدغر بین القل� والعنا�ة 

القل�، من حیث هو إم�ان�ة �ینونةٍ في الداز�ن على : "ز�ن، إذ �قولوالكل�ة الأصل�ة لكینونة الدا

صعید واحد مع الداز�ن ذاته المنفتح فیها، هو ما یهب أرض�ة الظواهر اللازمة للإمساك الصر�ح 
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�ینونته التي تكشف النقاب عن نفسها �اعت�ارها ضر�ا من . �الكل�ة الأصلّ�ة لكینونة الداز�ن

هذا النص �م�ن فهم التدرج الذ� �قدمه هیدغر في مناقشته لمختلف ضروب  ومن خلال 1."العنا�ة

 الوجدان �حثا عن ��ف�ات تحق� فهم الداز�ن �ما هو فهم للكل�ة الأصل�ة لكینونة الداز�ن،

، محاولا فصلا بین ما هو أصیل وما هو غیر أصیلهیدغر وأثناء هذا ال�حث، �ق�م  أنطولوج�ا،

أنما� أصیل، وإعادة وضعه في مساره الصح�ح عن طر�� ب�ان اطه اللااستخراج الداز�ن من انحط

  . �ینونته الأصیلة من تلك التي تسلب منه أصالته

ة الكل البنیو� �ل�ّ  إنّ : "التأس�سي ضمن النص الآتي هشرحم هیدغر �قدِّ وفي مفهوم العنا�ة، 

: تُدرك ضمن البن�ة التال�ةاز�ن، التي هي وجودان�ة على نحو صور�، ین�غي أن الأنطولوجي للدّ 

- من حیث هو �ینونة) العالم(- في-�عدُ -نفسه- على- ماً متقدّ -��ون - أن: تعني �ینونة الداز�ن

الذ� هو  العنا�ةهذه من شأنها أن تُشِ�ع دلالة مصطلح ). الكائن الذ� �صادفنا داخل العالم(لد�

نزعة �ینونة  ة �لّ أنطولوجي صرف، فمن دلالته ت�قى مست�عد-ل على نحو وجودانيمستعمَ 

مصطلح عنا�ة، والذ� �حمل ضمن أو بن�ة ص�غة تحدید  وهنا یتمُّ  2."مقصورة على نحو أنط�قي

ماهیته مفهوما قبل��ا، �أن ��ون الداز�ن في فهمه لكینونته دوماً سا�قاً عن نفسه، ضمن وجدان 

ذلك �أن العنا�ة هي من . "ضاءالتي للداز�ن مُ ) هناك(العنا�ة الذ� یجعل جان�اً مُعتِماً آخر من الـ

و�ذلك فإنه ضمن العنا�ة �ستشرف الداز�ن 3."أقدم من الظواهر المشار إلیها) أنطولوج�ة(ناح�ة 

  .إم�اناته، �أصالة

ل�صل إلى أنه ضمن العنا�ة �م�ن لأصالة �ینونة  م العنا�ة یتَّسع عند هیدغرو ولكن مفه

ومن ثمة �م�ن لهیدغر أن 4."ینونته في العنا�ةإن هذا الكائن �ملك أصل �: "الداز�ن أن تتحق�
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�حدد الكل�ة الأصل�ة لكینونة الداز�ن �ما هي عنا�ة، نظرا لمفهومها الشامل، ولحملها التقدم 

  1."إنّ العنا�ة هي �لّ�ة الكلّ البنیو� لقوام الدّاز�ن: "، ل�صل إلى القولوالاستشراف الخاص �الفهم

للوجدان أن ��شف للداز�ن إم�انات عدیدة یتجلى عبرها وعبر مختلف هذه الضروب �م�ن 

فهمه لكینونته، في �ل مرة، �ما هو استشراف للآتي، و�ل ضروب الوجدان هذه إنما تتعل� 

ه) هناك(�الـ في فهمه لكینونته  هذه الإم�انات المتاحة، �ظلُّ  الداز�ن رغم �لِّ  أنَّ  إلاَّ . التي تخصُّ

  � اكتماله؟قَّ ف�یف یتح. ، وغیر م�تملناقصاً 

  :الكینونة الكل�ة للداز�ناكتمال الموت و  .2

ه ة �الداز�ن �ما هي إم�انُ المفاه�م السا�قة في بلورة الكینونة نحو الموت الخاصَّ  تساهم �لُّ 

الظواهر أصالة على  مثل أكثرهیدغر �الموت حسب   أن ��ونه، إنَّ ن له إلاَّ م�ِ الأصیل الذ� لا �ُ 

آخر،  �ائنٍ  عن أ�ّ  الخاص�ة الوحیدة والفر�دة التي تجعل من الداز�ن في �لیته متمیزاً  الإطلاق، إنه

، وهي أكثر مطلقاً  الموت هي الظاهرة الفر�دة التي لا تكون مشتر�ةً  بل حتى عن الداز�ن ذاته، لأنَّ 

) ناكه(الظواهر فردان�ة وجد�ة، وعبرها �م�ن تحدید الداز�ن �ما هو �ذلك، و�ها فق� �م�ن للـ

-تعد- لم(ل إلى الذ� یجعلها تتحوَّ  ف، أو تسق�، أو تصطدم �حاجز النها�ةالخاصة �ه أن تتوق

  ). هناك

المستمرّة تجد نهایتها عند الموت، هي ) عدم الكل�ة(از�ن نحو من ة في الدّ ثمّ : "�قول هیدغر

یل مستمر، فالداز�ن مشوب �النقص دوما، فهو �ظل في استشراف وفي تأج2."ا لا �م�ن محوهممّ 

فالداز�ن یبلغ �لیته �موته . إلى أن یبلغ موته، نهایته، التي تتمثل في الوقت ذاته �ما هي �لیته

فق�، لأنه إم�انه الخاص الذ� لا �م�ن �أ� حال أن یتشار�ه مع الآخر�ن، فهو نم� �ینونة لا 

جود�ة أصالة ولذلك قلنا �أنه أكثر الإم�انات الو . الآخر�ن-�م�ن له أن ��ون ضمنه �صح�ة

  .وخصوص�ة
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�عیدا عن الكائن، أو خارجا عن �ینونته، أو مما لا ینتمي إل�ه في  الموت لم ��ن أبدا إنَّ 

ه، التي تخصُّ ) هناك(في الـ منه، �حمله دوماً  وام، فموته جزءٌ ضمنه على الدَّ  ذاته، بل هو محمولٌ 

ولا �م�ن �أ� حال فصلها عنه، إذ �مجرد تعر�ف الكائن �ما هو داز�ن، �عني ذلك أننا نحدد هذا 

لم یتأخر من القمر إلاّ الر�ع الأخیر حتى  :مثلا�م�ن للمرء أن �قول"موته ضمنه، الكائن ونجعل 

قمر هو وعلى ذلك فإنّ ال. �عدُ یتناقص مع اضمحلال الظل الذ� �حج�ه- إن ما ل�س. ��ون بدرا

�عد من - �عد لا �عني �أ� وجه هنا ما ل�س-فإن ما ل�س. [...] بذلك قائم �عدُ دوماً بوصفه ُ�لا� 

ولأجل ذلك،  1."المدر�ةالكینونة الجامعة للأجزاء التي تنتمي إلیها، بل هو �مس فحسب الإحاطة 

ه ولا �ملك أن یتجنَّ�ه أو ��ون الدّاز�ن حاملاً موته دوماً، إذ إنَّه الإم�انُ الأصیل الذ� �سیر إل�

فل�س الموت شیئا غیر قائم �عد، ول�س هو �المؤجّل الذ� ردّ إلى الحدّ "ولذلك،  .�غیِّر وجهته عنه

، هو ما �منح قائماً  وهذا الأمر الوش�ك الذ� �ظلّ 2."ما یوشك أن ��ون الأدنى، بل �الأحر� 

السؤال الذ� یجب أن  ولعلَّ . الأصیل إزاء موته طا�ع الكینونة الأصیل، و�التالي الفهمالداز�ن 

  �یف �فهم الداز�ن موته؟: ُ�طرح في هذا المقام هو

ق�مها هیدغر بین الموت والقل� والمقذوف�ة ن الوقوف على العلاقة التي �ُ قبل الإجا�ة، یتعیَّ 

ل الموت إلى �ینونة مُنحطَّة، والانحطا�،  �ون حین یوجد الداز�ن، هو �: "�قولوشرحه لك�ف�ة تحوُّ

إن المقذوف�ة في الموت إنما [...] إنه قد سلِّم إلى موته . في هذا الإم�ان مقذوفا �هأ�ضاً �عدُ 

) أمام(فالقل� أمام الموت هو قل� . تن�شف على نحو أكثر أصل�ة وأكثر نفاذا في حال القل�

ن نحو إنّ إم�ان القل� له القدرة على �شف وفتح مقذوف�ة الداز�3."مستطاع الكینونة الأخص

 "فالقل� . الموت
ّ
ما یوجد از�ن إنّ الدّ  از�ن، هو الانفتاح على أنّ للدّ  من حیث هو وجدان أساسي

ولكن هذه النها�ة �ما هي إم�ان أصیل، و�ینونة خاصة  4."نهایتها نحوبها  بوصفه �ینونة مقذوفاً 

إذ إن العموم�ة ، قد تتحول إلى نوع من اللاأصالة عندما تكون على نحو عمومي أو یومي، للداز�ن
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انقلبت إلى "�م�ن أن �حجب الداز�ن عن إم�انه الأصیل هذا، فالموت قد ) هُمْ (والانخرا� في الـ

، شأنه أن ُ�صادف الهُمْ �عامّة
ّ
و�التالي، توصف الكینونة  1."حادث عارض على نحو عمومي

إنّ الكینونة الیوم�ة : "الیوم�ة نحو الموت �أنها منحطة، ولذلك فإنها تتمیز �طا�ع الهروب والمراوغة

إنما لها نم� النها�ة نحوإن الكینونة .هروب مستمرّ أمامهنحو الموت هي، من حیث هي منحطّة، 

  2."المراوغة أمامها

اتجاه الموت، أ� لداز�ن في الحق�قة �فهم �ینونته ا إنَّ و�العودة إلى السؤال المطروح أعلاه، 

 على النها�ة، و�التالي �ستشرف الفهم الخاص بهذه النها�ة، ولكن، عند الموت، فإنَّ  �ما هو مقبلٌ 

إن : "�قول هیدغر. الآخر�ن ، بل هو یخصُّ )هلا یخصُّ (یتحول ل�ص�ح فهم هذا النم� من الكینونة 

-لم-بلوغ تمام الداز�ن في الموت هو في الوقت نفسه فقدان �ینونة الهناك، فالانتقال إلى �ینونة

. �هیجرِّد الداز�ن �التحدید من إم�ان�ة أن یجرب هذا الانتقال وأن �فهمه من حیث ما یجرّ هناك -تعد

� بذاته، لكن ذلك لا داز�ن ف�ما یتعلّ  تجر�ة �هذه �م�ن أن ت�قى موصدة أمام �لّ  و�لا ر�ب فإنّ 

، فاً ثر جلاء وتكشُّ موت الكائن یجعل فهم الآخر�ن للموت أك أ� أنَّ  3."یز�د موت الآخر�ن إلا نفاذا

 .له في ذاته ى له أن �فهم موته الخاص �ما هو حادثٌ من هؤلاء لن یتسنَّ  واحدٍ  �لَّ  في حین أنَّ 

مما �عني أن الداز�ن ) هناك-�عد- لم-وجود(إلى ) هناك-الوجود(وذلك حین تتحول �ینونته من 

أو �ینونته، ولكنها �ینونة  التي تخصه، ولكنه في الوقت ذاته �حتف� دوماً بوجوده) هناك(�فقد الـ

عند موت الآخر�ن �م�ن أن یجرّب المرء ظاهرة : "مختلفة تجعل من الكائن شیئا قائما في العالم

أو (الكینونة اللافتة للنظر، التي تقبل أن تعیّن بوصفها انقلاب �ائن من نم� �ینونة الداز�ن 

هذا الكائن من  بدا�ةالكائن من حیث هو داز�ن هي  نها�ةإن . هناك-تعد-لم-إلى �ینونة) الح�اة

وهنا یتحدث هیدغر عن الكائن خارج الأنطولوج�ا أو الوجودان�ة،  4."حیث هو مجرّد شيء قائم

هل ��تمل : ولكن یجب أن نتساءل هنا. ضمن الق�مومة، ولأول مرة یجعل الداز�ن مجرَّد شيء قائم
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، فهل قائماً  شیئاً  هو یجعل الداز�نللداز�ن، و  الموت اكتمالاً الداز�ن �أن �ص�ح شیئا قائماً؟ إذا �ان 

ته المنشودة؟ حتى وإن �ان هیدغر في الحق�قة یجعل ق�مومة الكائن �عد هذه هي نها�ة الكائن و�لیَّ 

: وأن نتساءل دَّ لداز�ن ذاته، إلا أنّنا لا بُ برؤ�ة ا برؤ�ة الآخر�ن للكائن �عد موته، ول�س ةً موته خاصَّ 

عني هذا الانتقال �التحدید؟ ثم ما الذ� تغافل عنه أو أغفله الطرح الهیدغر� هنا؟ ألا تبدو ماذا �

  في هذه النقطة من ف�ر هیدغر؟  ةً بوادر مأزق جل�َّ 

ستنتقل  ةالخاصَّ  معرفة �ینونتهة همَّ مُ  موته، فإنَّ  �عدَ  ماً مادام الكائن لا �م�ن أن ��ون فاهِ 

ده هیدغر حدَّ  على ما نا نقول، وقوفاً ، فإنَّ ، و�التاليالجدیدة الكائن فهم الآخر�ن لكینونة هذاإلى 

هل �م�ن أن �عني ، فق� ضمن فهم الآخر�نأنطولوج�ا  ناً الداز�ن س�ص�ح �الضرورة متعیِّ  إنَّ ذاته، 

�عید،  إلى حدٍّ  ؟ ر�ما ��ون هذا منطق�اً )هناك-فهم(إلى ) هناك- وجود(ل من الداز�ن یتحوَّ  هذا أنَّ 

له إلى نم� �ینونة الداز�ن خلال و�عد الموت ��تمل واكتماله هذا هو تحوُّ  نا نفترض أنَّ إنَّ حیث 

ف هذا  )فهمٍ ( نحو  ،، هم أ�ضاً للآخر�ن في إطار مسارهم دوماً ) الفهم-الكائن(�ش�لٍ �امل، یتكشَّ

الدائرة على  وتستمرُّ . ول إلى فهممنهم بدوره یتحَّ  لا� �ُ  فإنَّ �موتهم الآخرون  الاكتمال، ومتى ��تملُ 

  .هذا النحو
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  .یوضح تحول الداز�ن �عد الموت :16المخط� 

ل الداز�ن إلى أكمل إم�اناته على یتحوَّ  )هناك- فهم(وضمن ص�غة الكائن الجدیدة �ما هو 

 ر و��ون مفهوماً ف و�ظهَ یتكشَّ ) هناك(التي له، وضمن هذه الـ) هناك(الـ داً الإطلاق و�سترجع مجدَّ 

مشروعٌ  هذا الذ� نفترضه في هذا المقام إنَّ .اضمن داز�ن الآخر�ن، دون أن ��ون منحط�  �عدُ دوماً 

تماماً نظراً لكونه نتیجة لمناقشة مختلف القضا�ا السا�قة عند هیدغر، وناجمٌ عن تت�ع خطواته؛ أ� 

ولكن ألا .قولات السا�قةمال ا� إلیهتؤدِّ  وهي النتیجة التيتكملة لرؤ�ة هیدغر ومنظوره،  أنه �مثا�ة

�عني هذا الطرح أن الداز�ن س�فقد �ینونته؟ بلى، إن هذا سیؤد� إلى جعل الوجود الذ� للداز�ن 

 . التي له، �ما هو فهم) هناك(یتبخر في الـ

إذاً، هل تجنَّب هیدغر، عمداً، مثل هذا الطرح؟ هل حاول أن �حتف� �الوجود الذ� في 

فٍ منفتحٍ لد� لموتُ وسلبت وجوده، وجعلت منه إمَّا مجرَّد فالداز�ن حتى �عد أن لفَّته ا همٍ متكشِّ

�فقد الهناك  هناك-وجود

 التي تخصه

-لم-وجود

 هناك-�عد

 هناك-فهم

 فهم الموت داز�ن
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لماذا لم یتا�ع هیدغر هدمه للكائن وأراد الاحتفا� بوجوده؟ ما هو وإمَّا شیئاً قائماً؟  الآخر�ن،

  المُنطل� الذ� �انت رؤ� هیدغر تتستَّر عنه وتسیر في اتجاهه في الآن ذاته؟

  فلسفة أم لاهوت؟ :بین الداز�ن والروح: ثالثا

ماذا �عني أن ��ون الداز�ن �عد موته : ننطل� في هذا المقام من ال�حث من سؤال مفاده

؟ ما الذ� �م�ن أن یتكشف لنا عبر نص هیدغر الذ� أبى إلا أن یثبت )هناك- �عد-لم-وجودا(

  للداز�ن �ینونته حتى �عد أن اعترف �أن الموت �سلبها منه في الآن ذاته؟ 

الكینونة والزمان نقداً لمفهوم الروح �ما صاغه  �تابیر إلى أن هیدغر �قدم في نشبدا�ة 

حیث �علن أن �حثه وتحلیله للداز�ن ) فینومینولوج�ا الروح(، من خلال مناقشته لكتاب ه�غل

إن : "وعلاقته �الزمان مخالف تماما لما ذهب إل�ه ه�غل في �حثه عن علاقة الروح �الزمان، �قول

. الروح) ع�ان�ة(له�غلي �ستمد دوافعه من السعي والكفاح من أجل بلورة تصور ما عن ا) البناء(

أما التحلیل�ة الوجودان�ة للداز�ن، التي قدمنا، فهي على الضد من ذلك تضع نفسها في [...] 

الوجود ذاته، الملقى �ه �ش�ل واقعاني، وذلك من أجل �شف الحجاب عن الزمان�ة ) ع�ان�ة(

�حاول تثبیت التناقض بین الروح والحق�قة أن هیدغر ظل  1."لتم�ین الأصلي لهبوصفها مصدر ا

إذا أردت أن أكتب : "والداز�ن، و�ذلك بین اللاهوت والوجود، إذ �قول در�دا ناقلا عن هیدغر قوله

عن موضوع اللاهوت، �ما تغر�ني المناس�ة في �عض الأح�ان على الشروع بذلك فمن المستحسن 

وأكثر من ذلك، فإن هیدغر ینفي الروح عن الكائن 2."طلح الوجود في ذلك النصأن لا �ظهر مص

جوهر الإنسان ل�س الروح �ما هي تولیف بین الجوهر والجسد، وإنما هو "حین �صر على أن 

                                                           
» ر�� ه�غل عالم الطب�عة �عالم الح�اة، وعالم الح�اة �عالم الروح، وعالم الروح �ا� نفسه، على اعت�ار أن الأدنى لا یجد

وهذا الجدل إنما هو تعبیر عن . اعت�ار أن الأعلى إنما هو المبرر الأوحد لق�ام الأدنىعلة وجوده إلا في الأعلى، أو على 

�لا حدود للدراسات  ، مؤسسة مؤمنون 1المطا�قة والاختلاف، الجزء: عبد الله إبراه�م  »).المطل�(مذهب ه�غل في 

  . 190، 189 ص ، ص2017 ،�1 الر�ا�، بیروت، والأ�حاث،

  .737الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 1

  .40، ص2013 ،�1 بیروت، عماد نبیل، دار الفارابي،: ترفي الروح هایدغر والسؤال، : جاك در�دا 2
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"�الأحر� وجود الارت�ا� عبر (، )الروح: (مفاه�م مثل"إن : و�قول هیدغر في موضع آخر1.

لا یلعب أ�ا ) العلاقة بین الجسد والروح(مشاكل مثل التي تكون في  ،)الوعي المتعالي(، )الأفعال

ومفاه�مه عند هیدغر سیبدو أول  و�ذلك، فإن الحدیث عن اللاهوت2."من هذا دورا �النس�ة لنا

ألا  ،ولكن .في مختلف �تا�اتهعل�ه  صرُّ ب الذ� �ُ لهذا التجنُّ  نظراً ر، وغیر مبرَّ  الأمر غیر مم�ن،

؟ �قول هیدغر في حدیثه عن الفرار �ما هو وجدان �ه دائماً في هذا الذ� نتجنَّ  حاً ن�ون أكثر انفتا

الأنط�قي، الذ� ��من في صلب الإد�ار، ) �عیدا عن(في نطاق : "�م�ن أن ینفتح الداز�ن عبره

  3."�م�ن لما من أمامه ��ون الفرار أن ُ�فهم وأن ُ�حمل إلى التصور

ما من قبل، إنَّ  امناقشته قة �ه �ما تمَّ و�ل القضا�ا المتعلِّ  مه هیدغر حول الداز�ن،ما قدَّ  إنَّ 

عالقة أثناء  مختلف التساؤلات التي تظلُّ  خلف�ة روحان�ة جل�ة تتضح ضمن منه �حمل في جانب

سمح هایدغر لنفسه �أن ��ون ": وهي التساؤلات التي أجاب عنها در�دا �قوله محاورة هیدغر،

مل �تا�اته، من صفحاتها الأولى إلى الأخیرة، بهذا الشيء مسحورا أو مفتونا �ش�ل خفي �مج

مما جعل فلسفة هیدغر الأنطولوج�ة عموما مشغولة بهذا الإم�ان  4."دعى الروحالحق�قي الذ� یُ 

ف�یف تجسد . الروحاني الذ� لم �ستطع هیدغر أن یتخلص من سطوته، رغم معارضته الصر�حة

  ف یتمثل الداز�ن في �لیته �ما هو فهم روحاني للوجود؟تراجع هیدغر نحو الف�ر اللاهوتي؟ ثم �ی

  

  

                                                           
1 «As we know, for Heidegger the substance of human being is not the spirit as the synthesis 

of soul and body, it is rather existence.» Cristian Ciaocan: The Question of the Living Body in 

Heidegger’s Analytic of Dasein. Research in Phenomenology (Journal). Vol.38. Issue1. Brill 

2008. P.84. 
2«Concepts like “soul”, “connection among acts,” “transcendental consciousness,” problems 

like that of the “connection between body and soul”-none of this plays a role for us.» Martin 

Heidegger: The Phenomenology of Religious Life. Translated by: Matthias Fritsch and 

Jennifer Anna Gosetti-Ferencei. Indiana University Press. USA. 2010.  p. 10. 
  .351الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 3

  .45في الروح هایدغر والسؤال، ص : جاك در�دا 4
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 :في التراجع نحو اللاهوت  . أ

على مستو� استعمال اللغة التي  من الغموض، سواءٌ  بنوعٍ  سمت �تا�ات هیدغر دوماً لقد اتَّ 

� �الاشتقاقات الجدیدة والنحت في ، و�ذلك ف�ما یتعلَّ �بیر لغة النصوص المقدسة إلى حدٍّ  تش�ه

في  ةً ة �التأس�س لها، وخاصَّ مرَّ  أو على مستو� المفاه�م التر�یب�ة التي �ان �قوم في �لِّ اللغة، 

وأف�اره، أقرب إلى رجال أ، سواء من خلال لغته نة والزمان الذ� بدا خلاله هیدغر�تاب الكینو 

  . الدین منه إلى الفلاسفة

 اً �ة التي نادت بها الأد�ان بدءلقد �ان أغلب نص الكینونة والزمان مُنمَّقاً �المعاني الروحان

 
ّ
�مفهوم الخلاص �الموت، أو الاكتمال عند  مروراً ) الروح(�الفصل بین الجسد والك�ان الإنساني

من التف�یر حتى �عرف  ولا �حتاج القار� �ثیراً . �الاحتفا� �الوجود حتى �عد الموت الموت، وانتهاءً 

بل  .صوص الفلسف�ة العقلان�ة المنطق�ةلى النهذا النص أقرب إلى النصوص الروحان�ة منه إ أنَّ 

 فقد، ،�الروح و�نجذب نحوهاما �ش�لٍ مفتوناً، هیدغر خلال هذه المسیرة  على الع�س من ذلك، ظلَّ 

  .مهاالأف�ار والمفاه�م التي قدَّ  ا عبر �لِّ بدا شغفه بها جل�� 

ر�ن  من المف�ِّ �لا�  أنَّ  ضح عبر حق�قةتَّ قة ف�ر هیدغر �اللاهوت تعلا" إلى ذلك، فإنَّ  إضافةً 

 ؛من ف�ره تتناسب مع رؤ�تهم للعالم اً أن یجدوا أ�عاد ستانت �ان بإم�انهم دوماً الكاثول�ك والبروت

 لت �تا�ات هیدغر مرجعاً فقد مثَّ 1".�م�ن الاعتماد علیها واتخاذها في عدة جوانب مهمة وهي أ�عادٌ 

 وتأو�لاً  ن �الوجود، التي �طرحها هیدغر، تفسیراً في علاقة الإنسا اهوتیین الذین وجدو �النس�ة للاَّ 

  . س والمفاه�م اللاهوت�ة الدین�ةقة �الكتاب المقدَّ لعدید القضا�ا المتعلِّ 

                                                           
 عنصر (أن -أ: ما ُ�لام على نص هیدغر أمران«: �قول فتحي المس�یني في تقد�مه لترجمة �تاب الكینونة والزمان

من . (religiose Bekehrung)) الهد� الدیني(أن ف�ه شبهاً قو�ا مع أسلوب - ف�ه �بیر ومؤثر؛ ب) المفعول الخطابي

  .14ص  ».شأنه أن �ضفي عل�ه طا�عا هرمس�ا

1 « The relevance of Heidegger’s thought for theology is shown by the fact that both Catholic 

and Protestant thinkers have been able to find dimensions of his thought fitting to their world-

view and to be adopted or drawn upon in several important respects.” Istvàn M. Fehér: 

Religion, Theology, and Philosophy on the Way to Being and Time: Heidegger, the 

Hermeneutical, the Factical, and the Historical with Respect to Dilthey and Early Christianity. 

Research in Phenomenology (Journal), Vol.39, Iss.1, Brill 2009, P.100.  
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ا لها، قد ظل وف��  هما لأصول هیدغر اللاهوت�ة الأولى، التي یبدو أنَّ  ذلك على نحوٍ  یرجع �لُّ 

عام وحسب، بل أ�ضا و�طر�قة  �ش�لٍ  ��ونه فیلسوفاً � الأصول اللاهوت�ة لهیدغر لا تتعلَّ  إنَّ "إذ 

ره اه في الفلسفة والذ� طوَّ أكثر خصوص�ة، �الش�ل الخاص لموقفه الهرمینوط�قي الذ� �ان یتبنَّ 

وتطفو على  نا نلاح� منذ البدء مفاه�م الروح تلفُّ ، فإنَّ تماماً  ر ما ذهبنا إل�هفسِّ وهذا �ُ 1."�التفصیل

ظاهر�ا� اللاهوت � غر الاعتراف بذلك، بل ونف�ه علاقتهب هیدن، رغم تجنُّ مفاه�م الكینونة والزما

 .�الفلسفةوانشغاله 

بناء على فهمه الساب� للدین والح�اة الدین�ة، و�ذلك للعلاقة بین الإ�مان واللاهوت، �ان "و

ر الكثیر، فسِّ وهذا �ُ  2)."الوجود والزمان(على هیدغر تصور الفلسفة وعلاقتها �الوجود الإنساني في 

 یدا عنه في أ�ِّ ه لم یخطو �عل الأمر من اللاهوت، �لإنَّ هیدغر قد انطل� منذ أوَّ  د على أنَّ �ِّ و�ؤ 

، وما فتئ �سترسم لعصرنا معلما �ه )غی�ة الآلهة(ما فتئ هایدغر �لاح� . "على الإطلاق وقتٍ 

الإله (ة المغی�ة وله�ستعرف، فإنه لا محالة متضمن الإشارة إلى أن هذا العصر هو عصر الآ

الآلهة، لم تكن ضد الآلهة �مفهوم، ولكن و المیتافیز�قا والروح  ثورة هیدغر ضدَّ  ولعلَّ  3").المنتظر

إن غرض هیدغر هو الخروج : "ضد الإله المس�حي �اعت�اره إله المیتافیز�قا، �قول فتحي المس�یني

الذ� قامت ) die lange Verschristlichung ges Gottes) (التمس�ح الطو�ل للإله(من تقلید 

 ولعلَّ  4").الإلهي(عل�ه الخطة الروح�ة للغرب إلى الانخرا� في �حث آخر وأكثر أصل�ة عن معنى 

من أهم  ،ما �ش�لٍ  ،ه معنى روحاني، ولكنَّ مطلقاً  مفهوم الإله الذ� أراده هیدغر ل�س معنى تقلید�اً 

الإنسان لا �ستح� أن ��ون في مقام  �أنَّ  الإ�مان عموماً  في خضم أساس�اته الإ�مان �الوجود،

                                                           
1« Heidegger’s theological origins are then relevant not only for his becoming a philosopher 

in general but, also more especially, for the specific kind of hermeneutical atittude he was to 

adopt in philosophy and to develop in detail.”Istvàn M. Fehér: Religion, Theology, and 

Philosophy on the Way to Being and Time: Heidegger, the Hermeneutical, the Factical, and 

the Historical with Respect to Dilthey and Early Christianity. p.101. 
2 « upon his previous understanding of religion and religious life, as well as of the relation 

between faith and theology, that Heidegger was to conceive of philosophy and its relation to 

human existence in Being and Time.” Ibid. p.102. 
  .670، ص 2008 ،�1 بیروت، ش��ة العر��ة للأ�حاث والنشر،نقد الحداثة في ف�ر هیدغر، ال: محمد الشیخ 3

  .446ص ، الأخیرنقد العقل التأو�لي أو فلسفة الإله : فتحي المس�یني 4
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الإله أبدا، و�التالي �ان لا بد من إسقا� الإنسان في الوجود، ثم إعلاء /المطل�/المر�ز المتعالي

  .سلطة المقابلة، وهي سلطة �ل ما هو ضد الصرامة والمنط� والعلم والمادة المحضال

ف�ر لاهوت�ا وحسب، بل �غوص في ، فإننا نفترض أن الف�ر الهیدغر� ل�س إضافة إلى ذلك

وذلك على الرغم من دفاع غادامیر على هیدغر  على وجه التحدید، Sufismوأطروحات التصوف 

مثل هذه  ضد أصحاب مثل هذه الافتراضات، حتى بدا أنه �حاول تبرئة فیلسوف فرایبورغ من

قادرا على الحدیث عن لم �عد [...] ُ�قال، أ�ضا، إن هیدغر �عد انعطافه : "التهمة؛ حیث �قول

و�ما ). الوجود(فمثل متهجد �أسرار إله، �ان هیدغر یتكلم عن . أش�اء �م�ن البرهنة علیها

الوجود ینسحب، الوجود : �قول. الأسطور� والغنوصي، یتكلم �ملقن من دون أن �عرف ما �قول

إلینا عالم لاهوت، هل من یتحدث [...] فما نوع هذه الكائنات؟ .�حضر، العدم ینعدم، اللغة تتكلم

من دون أن یدر�وا أن جم�ع تعبیرات أو ر�ما نبي یتكهن �قدوم الوجود؟ یثیر الناس هذه التساؤلات 

هیدغر یدافع فیهاغادامیر عن ولكن هذه الملاحظات التي  1."هیدغر هذه تتكلم من موقع ضد�ّ 

، والذ� عبر والزمانب الوجود الذ� �ت على هیدغر الأول نلاحظها ،في الحق�قة ،نحنالأخیر، 

أن هیدغر ذاته یتحدث لاهوت�ا  �ما نلاح� .��ل تعال�م الروح، و�لغة لاهوت�ة، عن الوجود ،ف�ه

�طر�قة أكثر انفتاحا من دفاع غادامیر ذاته، فهیدغر حین �حرر التف�یر من الفلسفة والمنط�، لا 

قیود الفلسفة هي التي یؤ�د على أن �عتبر هذا انتقاصا من جوهر التف�یر، بل على الع�س، 

 وفي عم� تحلیل هیدغر للوجود والداز�ن.حصرت التف�یر في أنما� محددة وقوالب ومنعت تجاوزها

�ما یتعل� ، خاصة فهذه هذه الكتا�ات�م�ن العثور �سهولة على مقومات الف�ر الصوفي ضمن 

على الكائن ومقامات  ذا الأحوال التي تطرأو� والروح، ومفهوم الإنسان، �ال�حث في سؤال الوجود،

��ف�ة فهم الوجود الذ� �ات جل�ا لنا في هذا المقام من ال�حث أنه فتحٌ  ،هم من �ل ذلكالأو  فهمه،

نه موضع التكشف في �و  لداز�ن بتحصیله، وإنما تكمن مهمة هذا الأخیرا/الإنسان/لا علاقة للكائن

  .الخاص بهذا الفهم وحسب

  

                                                           
  .76طرق هیدغر، ص : هانز جورج غادامیر 1
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 :الداز�ن �ما هو فهم روحاني للوجود  . ب

 �ظلُّ ، �ما هي مختلف المفاه�م الهیدغر�ة الأخر�، )هناك-وجود(�ما هو مفهوم الداز�ن  إنَّ 

عرضة للتأو�ل، إذ �فتح نفسه للقار� حتى یتكشف عبر فهمه الخاص، وهو الفهم الكامن ف�ه منذ 

لمختلف ال�احثین عبر مختلف المجالات  ، ولذلك، فقد �انت �تا�ات هیدغر تمثل مرجعاً البدا�ة

المعرف�ة، الفلسف�ة واللاهوت�ة، ومجالات العلوم الإنسان�ة �التار�خ وعلم النفس، و�ذا العلوم 

وهذا إنما یدل على شمول�ة الف�ر الهیدغر�، ومر�ز�ته، و�ذلك نظرا . الاجتماع�ة، وحتى الس�اس�ة

فمن  .ودنسان والوجود، و��ف�ة فهم الوجلتطرقه لموضوع مشترك بین �ل مجالات العلوم، وهو الإ

خلال رؤاه �م�ن لل�احثین عن تطو�ع العلوم أن یجدوا مبتغاهم، و�ذا للعلمانیین، و�م�ن للروحانیین 

أ�ضا أن یجدوا حججهم وأهم المفاه�م المتعلقة بهم، و�م�ن للاهوتیین �ما س�قت الإشارة تفسیر 

لل�احث أن �ض�ع،  أمام هذه الشمول�ة �م�ن أ�ضا. وتأو�ل وفهم عدید القضا�ا المتعلقة ��تبهم

�سبب �ثرة المسالك والطرق الملتو�ة التي �صعب إیجاد مخرج منها، أو �صعب لمن غاص فیها 

  .أن یجد سب�لا سالكا للنجاة

یتم قذفه في العالم، أین یتعرض للكثیر من التحد�ات ) هناك-وجود(داز�ن �ما هو إن ال

ة في وضع�ة المقاومة حتى یتم�ن من المتواصلة التي تهدد أصالة وجوده، لیجد نفسه في �ل مر 

إنه صراع من أجل أن ��ون ذاته، ومن أجل التخلص من الانحطا� . الاحتفا� �أصالته، بذاته

وفي الوقت نفسه، تمثل �ل تلك التحد�ات إم�انات وجود�ة . الذ� �فرضه عل�ه الآخرون في العالم

هذا الداز�ن إلى موته، لا ینعدم،  ثم إذا وصل. تضيء في �ل مرة جان�ا من جوانب �ینونته/تفتح

  .وأكثر من ذلك �حتف� بوجوده و�ینونته ولا �فقدها ولكن ��تمل

الذ� �مثل  إن �ل هذه الممیزات التي للداز�ن هي في الحق�قة مؤشرات على معنى الروح

راسات اللاهوت�ة ) 1927(وفي �تاب الكینونة والزمان الذ� هو لحظة هیدغر�ة م��رة . عماد الدِّ

                                                           
  للروح معان متعددة ومختلفة، ولم �سب� أن تم حصرها في معنى واحد دون آخر، ولعل هذا راجع لقلة الدراسات التي

أفردت لمفهوم الروح، ونظرا لهذا التعدد فإننا نوضح ما نقصده �الروح في هذا المقام انطلاقا من رجوعنا للمعجم الفلسفي، 

، في  Espritالروح في الفرنس�ة«: قام من ال�حث؛ ورد في المعجم الفلسفيحیث إننا سنورد المعنى الذ� یخدم هذا الم
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هوتي، عن طر�� استعمال لغة مخالفة، ومحاولة وضع ف�ر حاول هیدغر أن یتجنب �ل ما هو لا

إن �ل أو مخالف لكل ما هو روحاني، لكن، �ان من الجلي أن هذه المحاولة قد �اءت �الفشل، إذ 

جل فصول الكینونة والزمان، �انت تمثل إث�اتا لهذا الشيء المتعالي الذ� �سمى الروح 

)Geist/Spirit .( ،و�ؤ�د ولعل ما یؤ�د هذه النظرة هو اعتراف هیدغر �الروح في سنواته اللاحقة

هو عالم  هذا العالم( �قول هایدغر إنَّ  [...]، )1935(تحدیدا في عام «ذلك در�دا حین �قول إنه 

وهذا الاعتراف یدل على أن هیدغر فعلا �ان یتحدث عن الروح منذ البدا�ة، حتى إنه 1»).روحي

قبل أن ین�رها تماما في �تاب  )1921(قد ناقش مفهوم الروح �ش�ل واسع من قبل في سنة 

 .الكینونة والزمان

راجع لنقده  �ما أن تجنب هیدغر لاستعمال الكلمات التي تدل على الروح، ومشتقاتها،

الأساسي لمفهوم الروح عند ه�غل، ومن ضمن هذا النقد �ان الابتعاد عن �ل ما قد �مثل إحالة 

                                                                                                                                                                                     

[...] الروح ما �ه ح�اة الأنفس، وهو اسم للنفس، لكون النفس �عض الروح، . Spiritus، في اللاتین�ة Spiritالإنجلیز�ة 

. صور إله�ة قادرة على الاتصال �ا� و�ر� المتصوفة وعلماء اللاهوت أن هذه النفوس الفرد�ة. والروح مرادفة للنفس الفرد�ة

والروح هي الجوهر العاقل المدرك . ومنه قولهم أن الملائ�ة ، والجن، والنفوس الإنسان�ة ال�اق�ة �عد الموت، أرواح مجردة

لذاته من حیث هي مبدأ التصورات، والمدرك للأش�اء الخارج�ة من جهة ما هي مقابلة للذات، وهذا التقابل بین الذات 

وهذا التقابل . الروح ما�قابل المادة- : شائع في الفلسفة الحدیثة وله وجوه) اللاأنا(و) الأنا(لمدر�ة والشيء المدرك، أ� بین ا

والروح مقابلة –. ووحدة الجوهر العاقل مقابلة لكثرة العناصر الداخلة في مدر�اته. الف�ر مقابل لموضوعه: ظاهر في قولنا

وروح الشيء نفسه، فإذا أضیف لف� الروح إلى الشيء دل على ماهیته .  [...] مقابلة للبدنوالروح . [...] للطب�عة

  .664، 663 ص ، ص1المعجم الفلسفي، الجزء: جمیل صلی�ا  ».وجوهره

قال در�دا مستعملا �لمات هیدغر ومجی�ا في م�انه عن سؤال ماذا «.258في الروح هایدغر والسؤال، ص : جاك در�دا1

  ».العالم، هو دائما ، عالم روحاني: ؟ نسمي العالم

« To the question what do we call the world? Derrida answers for Heidegger, or with 

Heidegger’s words: The world is always a spiritual world.» Michael Naas: “World, Solitude, 

Finitude.” Derrida’s Final Seminar. Research in Phenomenology (Journal), Vol.44, Iss.1, Brill 

2014, P. 7.  

 في هذا الموضوع مثلا ینظر :Francisco Gonzalez: The Birth of Being and Time: Heidegger’s 

Privotal 1921 Reading of Aristotle’s On the Soul. The Southern Journal of Philosophy. 

Vol.56, Iss.2, 2018. 
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حیث أن  .یلللمفهوم اله�غلي للروح �ش�ل أو �آخر، والذ� �ان �النس�ة له انحطاطا للمفهوم الأص

فق� لأنه سیخدم �ش�ل ما أطروحة ه�غل �ش�ل أفضل من ) الروح(هیدغر لا یتجنب مصطلح 

وهذا  1.في حد ذاته قد انح� منذ زمن ه�غل) الروح(ذاته، ولكن ذلك راجع لأن مفهوم  طرح ه�غل

الأولى هي أن هیدغر في : في الحق�قة أمر في غا�ة الأهم�ة، وهو یدل على ف�رتین مهمتین

�قة لم ��ن یتجنب الروح �مفهومها اللاهوتي أو الروحاني المعروف عموما؛ أ� �ما هي جوهر الحق

بل �ان یتجنب الروح اله�غل�ة التي أص�حت تمثل العقل، أو المطل�، حیث قام ه�غل . أو ��ان

  . بإلحاق هذا الجوهر المفارق للمادة، �ما هو ماد� ومحدود وعقلاني وحتى علمي

�ة التي نحسبها ف�رة أساس�ة، والتي تؤ�د على المنحى الذ� نسیر ف�ه ضمن أما الف�رة الثان

هذا ال�حث، هي أن الداز�ن، والوجود، و�ل مایتعل� بهما لم ��ن في أ� وقت معارضا لجوهر 

هو التعبیر الهیدغر� ) الداز�ن(و�التالي، فإن مفهوم الروح، بل �ان معارضا للتسم�ة والاصطلاح، 

تعبیرا ه�غل�ا عن مفهومه الخاص ) الروح(الذ� �سمى الروح، تماما �ما �انت  عن الك�ان الأصیل

ولكن التعبیر الهیدغر� أراد انتزاع الروح من ه�غل وإعادتها إلى أصالتها عبر . لهذا الجوهر

المؤشرات التي قدمناها لحد الآن، تسیر في اتجاه واحد نحو تأكید  ومن الواضح أن �ل. الداز�ن

أو ، بدأ یتجلى و��شف عن نفسه �ما هوروح فالداز�ن قد. لذ� افترضناه منذ البدا�ةهذا المنحى ا

�ما هو صلب الفهم الروحاني للوجود، ذلك أنه �حمل الروح ضمنه، �ما هي �ینونة، على الأقل، 

��ان، جوهر، معنى، إ�مان، فهمٌ، إنه �حمل الروح ��ل مقوماتها التي تجعل منها أصلا أص�لا 

  . له طا�ع الجسد�ةو ما هو ماد�  مفارقا لكل

                                                           
 Spirit: Geist, a relative of ‘ghost’, means ‘spirit, mind’. It is an important word in »: ینظر 1

Hegel, who uses it not only for die individual ‘mind’ or ‘subjective spirit’, but also for social 

and political structures, ‘objective spirit’, and for art, religion and philosophy, ‘absolute 

spirit’. In a traditional doctrine of which Heidegger disapproves, a human being consists of a 

spiritual, intellectual element, Geist, an animating principle or ‘soul’, Seel and Leib, the 

‘body’. Heidegger prefers other terms: for the individual human being, ‘Dasein’, and for such 

Hegelian concepts as Weltgeist (world-spirit), ‘being’. Heidegger avoids Geist not only 

because it serves Hegel’s purposes better [than]his own, but because die word, and Geist 

itself, have degenerated since Hegel’s time.»Michael Inwood: A Heidegger Dictionary. 

Blackwell Publishers. 1st pub. USA. 1999. p. 201.  
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في  و�م�ن أن نلخص الحدود التي تجعل الداز�ن الهیدغر� مفهوما �لامس الروح اللاهوت�ة

  :النقا� الآت�ة

ل �ینونته ��ون منفصلاً عن الجسد، إنَّه )هناك-وجود(إنَّ الداز�ن هو - ؛ أ� أنه منذ أوَّ

دة، حیث سب� ورأینا أن الداز�ن لا یتعیَّن أنط�ق�ا، ینفلت من أن ��ون مقیَّداً �سلطة ماد�ة أو محدو 

و�ذلك هي الروح في المفهوم اللاهوتي منذ . الكائن القائم �الأع�ان/وأنَّنا لا نقصد مطلقاً الشيء

لحظة الم�لاد تنفلت من الجسد، إذ تمثِّل دوماً مستو� آخر ��ون أعلى من الجسد�ة الماد�ة التي 

ود�ة، بینما للروح السمو والرفعة لأنها شيء مفارق، إنها الذات التي تكون صفتها الدون�ة والمحد

هل �فسر هذا الأمر �حث هیدغر الأخیر عن عودة الآلهة؟ . تكون في ماهیتها نفحة من الآلهة

�الفعل، إن الداز�ن المنسوب للوجود، لا ُ�غني عن التساؤل الأساسي الذ� هو ر�ما تحول، أو �ان 

  .ول�س سؤال الوجوددائما، سؤال الإله، 

و�ذلك ). هناك-وجود(إن الداز�ن �سمح بتكشف الوجود عبره وفهمه لأنه من جنسه، فهو -

  .معنى/ الروح تسمح بتكشف الوجود عبر فهمها له لأنها من جنسه، ف�لاهما جوهر

ینح� الداز�ن إذا انخر� في الیوم�ة والعموم�ة، و�ذلك ��ون انحطا� الروح حین تتحول -

وهذا ما یجعل �لا منهما �فقد أصالته وإم�ان�ة الفهم الأصیل . ع ماد� أو عقلانيإلى موضو 

  .لكینونة ذاته والوجود

-لم-�ستمر وجود الداز�ن �عد الموت، فهو لا �فقد �ینونته، بل تتحول �ینونته إلى وجود-

�أنه یتحرر هناك، وهو ما �عني أنه ��تمل �موته، وهذا الاكتمال �م�ن التعبیر عنه أ�ضا -�عد

وأما الروح فمعروف في اللاهوت أنها تظل هائمة في الح�اة ت�حث . التي له )هناك(ـأخیرا من ال

  . تحررت من الجسد وتخلصت منه وتحولت إلى جوهر خالص ،عن الخلاص، فإذا حل الموت

                                                           
 فإن الدازاین ل�س أو «: الروحاني التي لحقت �الداز�ن إنما تجعل منه ذا طا�ع م�اني؛ �قول/یر� در�دا أن صفة الروحي

[...] المألوف، ولكنه، في الواقع، یتل�س م�انا مختلفا تماما الوجود هناك في هذا العالم ل�س هو حضور الشيء في الم�ان 

فإن الدازاین أو الوجود هناك في هذا العالم ��ون ذا طا�ع م�اني، وإن روحانیته [...] و�التالي ف�ونه �حمل الصفة الروح�ة 

في الروح هایدغر والسؤال، : جاك در�دا ».صفة وجوده في الم�ان ف�مقتضى هذه الروحان�ة، فإنه ��تسب. تظل أمرا أص�لا

  .86ص 
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هو استرجاع الروح في أصالتها �عد أن انحطت من قبل في إن ما فعله هیدغر �م�ن القول، 

�ة العالم ومحدودیته، وهیدغر إذ �فعل ذلك، یبدأ بتف��ك العالم وتحو�ل مفهومه لیجعله تا�عا ماد

- ، ومن ثمة ُ�عید لهذا الكائن قلقه، وخوفه، و�ل إم�اناته الوجودان�ةللداز�ن، �ما سب� التوض�ح

الداز�ن  الأنطولوج�ة الروحان�ة، و�عید له �الأخص موته، وعند الوصول إلى الموت یتكشف اكتمال

، بینما یتكشف لدینا، عند الوصول إلى مفهوم الموت، )هناك- �عد-لم-وجود(عند هیدغر �ما هو 

اكتمال مفهوم الداز�ن �ما هو روح، وعند هذه النقطة �الذات؛ أ� عند تحلیل�ة مفهوم الموت، بدا 

) ناكه-�عد-لم-وجودا(جل�ا عجز هیدغر عن صرف نظره عن الروح، فالداز�ن حتى وإن أص�ح 

وهذا �اف للقول إن الداز�ن الهیدغر�، حتى وإن ) وجود(�موته، إلا أنه لا یزال في جزء منه 

افترضنا أنه لم یبدأ من أول أمره روحا، فإنه قد سار نحو هذا المفهوم إلى أن انتهى إل�ه وتكشف 

  .طرق مداخل الموت�مجمله �ما هو روح عندما 

�ة، عاد وانبث� من جدید، وعندما انتهى �ما هو إن الإنسان الذ� قتله هیدغر من البدا

ولعل أهم�ة هذا الطرح، تكمن في أن هذه العودة للروح، ل�ست . إنسان، عاد ولكن �ما هو روح

عودة واضحة المسالك أو مطلقة أو ثابتة، بل هي عودة مترنحة متوترة وتائهة، تتخذ من الوجود 

مان �م�ن أن یجعلها ضمنه، وإن �ان الزمان أفقا فضاءها الوحید، لا الجسد ولا الم�ان ولا الز 

و�قي �سیر عبره الداز�ن، فإنه لا �عدو أن ��ون �ذلك، ومتى حضر الموت غاب هذا الأف� 

  . الوجود

ومن خلال �ل ما تقدم، �م�ن القول، إنه منذ البدء، �ان فهم الوجود فهما روحان�ا �امت�از، 

 �انت تملك إم�ان�ة أن تع�س الجوهر، و�التالي أن تع�س الوجود �ما هو جوهر، وحدها الروح

  .ها الخاصفهموأن تسمح له �التكشف عبر 

  

  

  
                                                           

 من هذا ال�حث الثالثالفصل : ینظر.  

الروح هي احتراق: (ما هي الروح؟ الجواب: یتساءل هایدغر«: �قول در�دا) (Der Geist ist das Flammende) وأ�عد

  .195في الروح هایدغر والسؤال، ص : جاك در�دا».)Der Geist ist Flamme) (الروح توهج(من ذلك 



  

  

  

  

����� ا����� و���ر��ت : ��� ا�� ���� و�����: ا���� ا�����

  ا����ء

  ا����ء ا�����ي ا������ي ��� �� �� ا������� وا���د��: أو��

 ���� ا�������.أ

 أ��� ا���د��.ب

  ا������ف ��� ا�� ���� و��������ر��ت ا����ء و��ا�� : �����

 �� ���� ا����.أ

  �� ���� ا����د.ب
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�ن رَ ز �لا المف�ِّ ، إذ یتمیَّ ین ابن عر�ي وهیدغر ستكون في الحق�قة مغامرةالمقارنة ب إنَّ 

منهما حضارته  لكلٍّ  إلى أنَّ  ة الطرح، والثورة في الأف�ار، إضافةً دَّ �الموسوع�ة والشمول�ة، وجِ 

ف�یف �م�ن للمقارنة والحال  .لخاصة، ومرجعیته وخلفیته الف�ر�ةوثقافته، وعصره وزمانه، ورؤ�ته ا

 وأن تكون  دَّ لا بُ  ،ومحدود�ة ،المقارنة �ما تحمله من منهج�ة وعقلان�ة ؟ ثم إنَّ هذه أن تكون �اف�ةً 

ذلك  هج نهج المقارنة، لأنَّ تعلن أن ننمنذ البدء �ما هو مُ  نا لم نقصدفإنَّ  ،وعل�ه .س�قاً مُ  فاشلةً 

أسب� من ف�ر، أو أن ندخل في متاهة المفاضلة  ، �أن نجعل ف�راً عدیدةٍ  سیؤد� إلى مغالطاتٍ 

  .والآخر غر�ي إسلامي مقارنة بین ف�ر�ن أحدهما عر�يال� الأمر �ما تعلَّ لَّ دنا علیها �ُ التي تعوَّ 

نا أ�عد ما ن�ون عن أنَّ ح في هذا المقام، وضِّ ودرءاً لكل هذه الاحتمالات، ارتأینا أن نُ  ،وعل�ه

اعت�ارهما ف�ر�ن  �ر�ن لطالما تمَّ بین فِ  الآن، هو فتح حوارٍ  ما قمنا �ه لحدِّ  في الحق�قة، إنَّ . المقارنة

ٍ  �ٍ متواز�ین، وهي المحاورة التي فتحنا خلالها المجال، عبر طر�
ّ
، للنصوص لكي صیلٍ أ تأو�لي

وذلك عبر ممارسة الإنصات، مع التأكید على عدم  ، وحتى تكشف لنا �عض صمتها،ثتتحدَّ 

  .ما عل�ه، أو إج�اره على التطاب� مع ف�رةٍ  ساب�ٍ  ة محاولة لحصر النص في فهمٍ إجراء أ�َّ 

- ر��ور، اللغةفي مفهوم : "حیث إنه)اللغة في الاستعمال(نا هنا نستعیر مفهوم ر��ور لـولعلَّ 

الاستعمال هي خطاب، تواصل بین مشار�ین اثنین على الأقل، والذ� �عتمد على عناصر من -في

ولكن هذه الحوار�ة لا  1."دلیل علاماتي مشترك للتحدث، من خلال المرجع�ات الخارج�ة للمتحدثین

أكبر للمتحدثین،  تختفي أثناء الكتا�ة، بل على الع�س من ذلك، إنها تستمر في التواجد، مع تحر�ر

ر��ور قد وسع معالجته للخطاب، ل�صف الكتا�ة "أو المشار�ین في العمل�ة الحوار�ة، حیث إن 

وعلى الرغم من أن الخطاب الم�توب �عاني من . التدو�ن/على أنها خطاب تحت شر� النقش

وإن �ان   2".غ�اب �ل من المتكلم والس�اق المرجعي معا، فإنه لا یتوقف عن �ونه حوار�ا ومرجع�ا

                                                           
1 « InRicoeur’s terms, language-in-use is ‘discourse’. Communication between at least two 

participants that draws on items from a shared semantic catalogue to speak of referents 

external to the speakers.» Ronald L. Troxel: What is the ‘Text’ in Textual Criticism? P. 606. 
2 « Ricoeur expanded his treatment of discourse to describe writing as “discourse under the 

condition of inscription”. Even though written discourse suffers the absence of both the 
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الحوار الذ� یتحدث عنه ر��ور في هذا المقام قائما بین القار� والنص، إلا أننا و�الطر�قة ذاتها 

بین نصین أو أكثر  �م�ن أن نتحدث عن حوار النصوص ف�ما بینها، �حیث تقوم علاقة حوار�ة

لتعال� ر�ته للنصوص وأ�ضا حواو��ون القار� مشار�ا ضمن هذه العلاقة، وف� حوار�ته الخاصة 

�یف التقى الف�ر : ل عما أفضت إل�ه هذه المحاورةتساؤ هنا لابد من الو . تلك النصوص معا

وما الصوفي الإسلامي الأكبر� الغارق في روحان�ة الشرق، مع الف�ر الهیدغر� الفلسفي الغر�ي؟ 

  هي مواضع ونتائج هذا اللقاء؟

 ص�احي وأحمد الصادقياللقاء الأكبر� الهیدغر� عند �ل من محمد الم: أولا

تحلیلنا الخاص لمواضع التقاء الف�ر�ن الأكبر� والهیدغر�، ارتأینا أن نعرج  الخوض فيقبل 

في منهما ن استفدنا في العالم العر�ي، وهما الدراستان اللتا في هذا المجال دراستینبدا�ة على أهم 

نعم ولا الف�ر المنفتح عند ابن : (محمد المص�احي ةیتعل� الأمر بدراس. من هذا ال�حثضع عدة امو 

 إش�ال�ة العقل والوجود في ف�ر ابن عر�ي، �حث في فینومنولوج�ا: (ودراسة أحمد الصادقي.)عر�ي

 نقا��عض ال مقارنة ا الإشارة إلىراستین دون غیرهما، لأنه تم خلالهموقد حددنا هاتین الد .)الغ�اب

  .بین هیدغر وابن عر�ي

من محمد المص�احي وأحمد الصادقي دراسة مهمة في مجال ال�حث في ف�ر ابن  م �لٌّ قدَّ 

على  فیها زیتر�ال تم لهذا المجال، حیث جدیدةعر�ي وتصوفه، وتمثل �ل من الدراستین إضافة 

العلاقة التي تر�� بین ابن عر�ي والفلسفة عموما، والفلسفة الغر��ة على وجه التحدید، مع التر�یز 

مع �بر� �حث مواضع التقاء ابن عر�ي الف�ر الأكبر� �ف�ر ما �عد الحداثة، و�ذلك  على مقارنة

  . الفلسفات في العقل والوجود والعدم وغیرها

                                                                                                                                                                                     

speaker and the referential context, it does not thereby cease being dialogical and referential.» 

Ibid.  
  تجدر الإشارة هنا إلى أننا لا نقصد الحوار�ة النص�ة التي قال بها میخائیل �اختین، ولا تلك التي قالت بها جول�ا �ر�ست�فا

بل إننا نقصد الحوار في مفهومه العام القائم على مشار�ة مختلف الأطراف، ولكنه حوار . ضمن تأس�سها لنظر�ة التناص

  .ئم بین نصین أو أكثر، و�ذلك بین القار� والنصقا
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، ومحاولة الر�� بین عر�ي وهیدغر �التحدیدن في المقارنة بین ابن وقد اشتر�ت الدراستا

فصول ن الف�ر�ن، وذلك دون إفراد الف�ر�ن عن طر�� تت�ع نقا� التشا�ه، والاختلاف، والتقارب بی

 المص�احي فقد تر�زت أهم نقا� المقارنة المشار إلیها في بدا�ة خاصة �المقارنة، ف�النس�ة لمحمد

صفحات  العدید منوأما �النس�ة لأحمد الصادقي فإن هذه المقارنة ظلت منتشرة عبر . الكتاب

سنقوم بب�ان أهم مرتكزات  ،وف�ما یلي. مناقشتهاحسب مقام ورودها وخدمتها للف�رة المراد ، الدراسة

، ومن ثم ب�ان نقدنا لها والإضافة التي �قدمها الصادقيهذه المقارنة عند �ل من المص�احي و 

 .�حثنا

  :محمد المص�احي  . أ

ف�ره عموما، �ه  ذ� تمیزلقد تناول محمد المص�احي تصوف ابن عر�ي من منظور الانفتاح ال

الأساس الذ� جعل الدراسات الغر��ة المعاصرة تلتفت نحو الكتا�ات هو  حیث یر� أن هذا الانفتاح

الأكبر�ة، وأنه �سبب انفتاحها، ظلت الأف�ار الأكبر�ة صالحة دوما لمختلف الرؤ� الغر��ة 

ة ا فق�، بل إن مختلف الرؤ� الأكبر�ل�س هذ. �عد حداث�ة-المعاصرة والفلسفات الحدیثة وحتى الما

  .تواف� أو التشا�ه مع رؤ� ��ار فلاسفة الغرب، وعلى رأسهم مارتن هیدغر�انت تجد نوعا من ال

لقد اعتبر المص�احي أن �تا�ات ابن عر�ي تتمیز �الثورة ضد الف�ر الساب� علیها، والانقلاب 

فلسفته في و من �اب نظرته  في طرح مختلف القضا�ا الفلسف�ة والكلام�ة والصوف�ة التي س�قته،

مر�ز تف�یره، وأساس طرح مختلف القضا�ا المتعلقة �ه،وهذا الوجود، �حیث جعل ابن عر�ي الوجود 

شب�ه �ما ، ، و�نتشله من النس�انالذ� �ستعید الوجود�قر �أن هذا الانقلاب  ما جعل محمد المص�احي

 �ة ��ل وتار�خها الطو�ل،حین انقلب على العقلان�ة الماد�ة الغر�فعله هیدغر في الفلسفة الغر��ة، 

اعت�ارها مغالطات، و�التالي تثبیت أصول جدیدة وف� مفهوم معتمدا الهدم للأصول التقلید�ة مع 

�قول . جدید، ومن ثم الانطلاق في تأس�س فلسفة في الوجود، تفر من العقلان�ة والماد�ة المحضة

�ا داخل الانقلاب الذ� قامت لقد أحدث ابن عر�ي، شأنه في ذلك شأن هیدجر، انقلا": المص�احي

و�ذلك . [...]�ه الفلسفة على غیرها من أجناس القول اللاعقلاني منذ فجر نشأتها عند الیونان
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و�لغة هیدجر الر�ف�ة، . توقف الوجود عن أن ��ون موضوعا، ل�ص�ح ذاتا ناطقة �اسم الإنسان

نفسه سیدا للوجود، و�قنع  ��ون معنى عودة المشروع�ة للموجود أن یتوقف الإنسان عن أن �فرض

وهنا یؤ�د المص�احي تشا�ه ثور�ة الف�ر الأكبر� بثورة ف�ر هیدغر، إذ 1."�أن ��ون مجرد راعي له

إن الهدف الأساسي لكلا الف�ر�ن هو استرجاع التف�یر في الوجود، و��ان أن الإنسان لم �عد، أو لم 

  .� ضمنه و�حتكم �ح�مهمن الوجود منخر  ن الأساس سیدا للوجود، ولكنه جزء��ن م

ومن أهم النقا� التي التقى فیها هیدغر مع ابن عر�ي هي نقد العقلان�ة الصارمة، والفلسفة 

، و�التالي نقد العقل من الأساس ومنع الامتثال لسلطته واتهامه �العجز والمحدود�ة حیث الماد�ة

نتقدا العقل من أجل إصلاحه وهنا قد یلتقي هیدجر مع ابن عر�ي، فهما معا لم ی": �قول المص�احي

لف�ر المرادف وتقو�ة فعالیته، أو الز�ادة في ه�منته على الوجود، بل انتقداه لغا�ة استبداله إما �ا

ر، أو �الذوق والكشف �النس�ة لابن عر�ي، هذا الاستبدال الذ� من شأنه للشعر �النس�ة لهیدج

العقل�ة، أ� من الحجب التي تنسي تحر�ر الوجود من المقولات والماه�ات والم�اد� 

فالمص�احي یر� أنه �الطر�قة ذاتها التي نقد بها ابن عر�ي العقل و�ذلك أهل النظر، وهم 2."الوجود

الفلاسفة، نقد هیدغر العقلان�ة الغر��ة والمنط� الصارم، والفلسفات الماد�ة، وقد �انت غا�ة ابن 

، فغایته لهیدغرصیرة محل العقل، بینما �النس�ة عر�ي هو أن �حل الكشف ومعه الروح والقلب وال�

مع  تماما لا نتف� نناوالحق�قة أ. ف�ر المرادف للشعر محل العقلهي جعل ال -حسب المص�احي–

بجوهر الروح محل العقل راد إحلال الوجود المنظور إل�ه هذا الطرح ، إذ نر� أن هیدغر قد أ

  .للإنسان�ة المز�د من الدمارالصارم الماد� الذ� لم �فضي إلا إلى الخراب و 

یؤ�د محمد المص�احي على أن الأمر الذ� ثار ضده �ل من ابن عر�ي وهیدغر، هو نس�ان 

هي إعادة الاعت�ار لهذا المنسي، ولكنه یؤ�د على الوجود، و�التالي فقد �انت الغا�ة من وراء ذلك 

لم �طرح : "لنس�ان الله، �قولعند ابن عر�ي تار�خا أن تار�خ نس�ان الوجود عند هیدغر �ص�ح 

الشیخ الأكبر إش�ال�ة النس�ان على مستو� تار�خ الفلسفة أو تار�خ المیتافیز�قا، �ما س�فعل هیدجر، 

                                                           
  .43نعم ولا الف�ر المنفتح عند ابن عر�ي، ص : محمد المص�احي 1

.38، ص المرجع نفسه  2
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لا ی�اعد ولكن هذا التمایز 1."وإنما على مستو� تار�خ الوجود ال�شر� من حیث هو تار�خ لنس�ان الله

  .لف�ر�ن �ش�ل �بیربین القضا�ا المتعلقة �مسألة فهم الوجود في ا

إضافة إلى ذلك، یر� المص�احي تشابها واضحا بین ما ذهب إل�ه ابن عر�ي في اعتماده 

الذ� ) انتظار الإله(طر�قة ضمن الكشف والمشاهدة �غ�ة الوصول إلى الحقائ�، و) الانتظار(

اهدة وقد �ان ابن عر�ي یؤثر طر�� الكشف والمش":  و�وضح المص�احي ذلك �قوله. طرحه هیدغر

على طر�� أهل النظر، �الرغم من أنها طر�� غیر حتم�ة ولا مضمونة النتائج، و�الرغم من أنها 

قائمة على الانتظار، أو �الأحر� على تدر�ب أهل الكشف على اكتساب فضیلة الاستعداد 

ح �ما صر  -وإن �ان الس�اق مختلفا للغا�ة–ولعل هذا شب�ه [...] للانتظار، انتظار المدد الإلهي 

فحینما سئل عما إذا �ان للفلسفة من . �ه هیدجر في حوار شهیر له نشر �عد وفاته بخمس سنوات

دور تلع�ه في عالم �طحنه طغ�ان العولمة التقنو�ة، أجاب �أن مهمة الفلسفة تنحصر في إعدادنا 

و�ذلك فقد حدد المص�احي أوجه 2."لانتظار إله، هو وحده القادر على إنقاذنا من الهول المنتظر

التشا�ه بین ابن عر�ي وهیدغر من حیث الم�اد� ونم� التف�یر والمرجع�ات والخلف�ات الف�ر�ة التي 

  . تم على أساسها بناء هذین الف�ر�ن

قد ر�ز على مقار�ة تجر�ة ابن عر�ي الكشف�ة من  إن ما نلاحظه، هو أن محمد المص�احي

حیث التقائها بتجر�ة أهل النظر ممثلة في ابن رشد، �اعت�ار هذا الالتقاء لقاء بین نمطین من 

وفي أثناء ذلك، �انت الإشارة إلى هیدغر مجرد لمحات أو ومضات تتسم ��ثیر من . التف�یر

مغالطة التطاب� بین الف�ر�ن، أو الجزم �التشا�ه قد �ان حذرا أشد الحذر من الوقوع في التر�ث،ف

التام في �عض القضا�ا، وهو الأمر الذ� جعل مقار�ته، وإن �انت تتسم �الموضوع�ة، تتسم ��ثیر 

ف�ما یتعل� �المقارنة  من الحذر أ�ضا، وهو ما ش�ل عائقا أمام أخذ هذه الدراسة لم�ادرة طرح جدید

قد�مه حول هیدغر �ان �مثا�ة ومضات، تشیر إلى الناح�ة بین ابن عر�ي وهیدغر، ف�ل ما تم ت

                                                           
  .43نعم ولا الف�ر المنفتح عند ابن عر�ي، ص : محمد المص�احي 1

  .40، ص المرجع نفسه 2
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ومع ذلك فإن هذه الومضات �فیلة �أن تدفع . المعرف�ة للف�ر�ن، ولا تتعم� في التفاصیل والمفاه�م

  .، وتؤسس رغ�ة ال�حث لد� القار� ماً دُ �التساؤل حول تشا�ه الف�ر�ن قُ 

 

 :أحمد الصادقي  . ب

اولت العلاقة بین ابن عر�ي والفلسفة الغر��ة المعاصرة �النس�ة لدراسة أحمد الصادقي، فقد تن

�طر�قة أكثر تفص�لا ووضوحا، �حیث یدل العنوان على نوع من المقارنة التي تحیل �ش�ل م�اشر 

وقد جمع العنوان بین   .ءة ابن عر�ي �عیون فلسف�ة معاصرةقرا وهوإلى غا�ة هذا ال�حث وهدفه، 

تم�ن  المفاه�م وعبر دراسته هذه. والفینومینولوج�ا والغ�اب عدة مفاه�م دالة، �العقل والوجود،

  . من تت�ع �عض أوجه التشا�ه بین ابن عر�ي وهیدغرالصادقي 

یر� أحمد الصادقي �أن �لا الف�ر�ن الأكبر� والهیدغر� یتمیزان �ما �سم�ه فینومنولوج�ا 

مع "إن الظاهرة  :الغ�اب �قوله الغ�اب، و�قدم في البدا�ة شرحا لك�ف�ة الظهور في الغ�اب، أو ظهور

 l’inapparent de l’apparitionهیدغر، وأ�ضا مع ابن عر�ي، تتجه صعودا نحو غ�اب الظهور 

وهذا أمر نفهمه في إطار العلاقة القائمة  l’apparition de l’inapparentوذلك �ظهور الغ�اب 

بدلا من أن تقدم الظاهرة نفسها ف. بین الظهور وال�طون و�ین الخل� والح� في ف�ر الشیخ الأكبر

و�هذا الش�ل تتمیز  1."ة تجر� بین الظهور والغ�ابأمام الوعي الم�اشر، تقدم نفسها �لغز و�لع�

�انت الس�اقات  العلاقة بین ف�ر ابن عر�ي وهیدغر �اشتراكهما في لع�ة الظهور والغ�اب وإن

نولوجیته التي تتقاطع في نقا� �ثیرة مع مختلفة، إلا أن الصادقي یؤ�د على أن للشیخ الأكبر فینومی

فینومینولوج�ا هیدغر، ول�س هذا وحسب بل و�ذلك للشیخ الأكبر هرمینوط�قا خاصة �ه، �سمیها 

�شرح عبرها قض�ة التأو�ل عند  يوالتمستعیرا تسم�ة شود��فیتش، الصادقي الهرمینوط�قا الأكبر�ة 

  .ابن عر�ي و��ف�اته

                                                           
  .66، 65 ص ، صعر�ية العقل والوجود في ف�ر ابن إش�ال�: أحمد الصادقي 1
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قارنته هذه عند المقار�ات المعرف�ة والمرجع�ة لف�ر ابن ولم یتوقف �حث الصادقي في م

نحو المفاه�م الأساس�ة �مفهوم الوجود، إذ  ، في أح�ان �ثیرة،تجاوزی نجده عر�ي وف�ر هیدغر، بل

على خلاف هیدغر الذ� عنده الوجود ل�س �موجود، وهذا ضمن الاختلاف الأنطولوجي : "�قول

فإن ابن عر�ي �ما سنر� إن �ان �عتبر الله هو الوجود، فإنه �صفه أ�ضا �أنه موجود، [...] عنده 

س�حانه وتعالى له الظهور في الخل�، وإن شدة وذلك لكي لا یجعله متماه�ا مع اللاشيء، إذ الح� 

وقد اخترنا إیراد هذه النصوص دون غیرها لب�ان المسار الذ� 1."ظهوره حجاب وشدة قر�ه حجاب

یت�عه الصادقي في مقار�ته، مع التر�یز على �عض المفاه�م الأساس�ة والرئ�س�ة �النس�ة لكلا 

  .الف�ر�ن

مساو�ا للإنسان الكامل الأكبر� في عدة مواضع  إن الصادقي یجعل من الداز�ن الهیدغر� 

أو ] الداز�ن[هنا - غیر أن بلوغ المن�شف والمنفتح لا یتم إلا من طرف الوجود: "منها في قوله

هنا قائماً في عالم طب�عي، -ل�س الداز�ن أو الوجود: "وقوله 2."الإنسان الكامل الموهوب الفهم

وهر�ة في �حث وهذه أمثلة عن ف�رة ج3."عالم-الـ- في-ودو�ذلك الإنسان الكامل؛ وإنما هما معا وج

 ،�التالي ،الصادقي، �قر فیها �أن الداز�ن إما مساو للإنسان الكامل، وإما مواز له، وهو �حمل

وهو المشروع القائم في �ل . محدداته وإم�اناته الوجود�ة، وفهمه للوجود، وهو مر�ز وموضع الفهم

  . تهإنسان، والذ� �سیر في طر�� تتم

المهتمین �ابن عر�ي من ال�احثین هم عمال أ قراءة لأ في دراسته هذه أحمد الصادقي �قدم

وحدة الوجود بین : عن منهج القراءة: (الغر�یین والمستشرقین،وقد خصص لذلك فصلا �عنوان

ومن ، )المناهج الف�ر�ة التي حاولت مقار�ة ف�ر ابن عر�ي:(وقدم خلالها ما أسماه )العقیدة والمنهج

زوتسو، �لود عداس، یوس، توشیه��و إ�لاث أسین: هذه المناهج الف�ر�ة ر�ز على دراسات �ل من

                                                           
  .68، ص ة العقل والوجود في ف�ر ابن عر�يإش�ال�: أحمد الصادقي 1

  .المرجع نفسھ، الصفحة نفسھا 2

  .74، ص المرجع نفسھ 3

 97- 82، ص المرجع نفسھ: ینظر.  
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أثر� دراسته بنظر�ات مختلفة جعلت من �حثه  مما. م�شال شود��فیتش وغیرهمهنر� �ور�ان و 

  .لمختلف جوانب الف�ر المعاصر حول ابن عر�ي ،جامعا

ومع ذلك، فإن هذه المقار�ة لم تعتمد المقارنة منهجا أو غا�ة لها، بل �ان المنهج والهدف 

ونلاح� أن النتائج التي . �عد حداث�ة-�ما یتضح هو مقار�ة الف�ر الأكبر� �عیون معاصرة ما

ابن عر�ي وتقبله للاختلاف والتعدد، توصلت إلیها هذه الدراسة تؤ�د في مجملها على انفتاح ف�ر 

 �ما أنه ف�ر یدعو 1."ف�ر منفتح لا منغل� �قبل الح� في الاختلاف و�رفض الخلاف"إنه إذ 

ف�ر �قلص المسافة بین العقلي واللاعقلي، وذلك "فهو  ،للتحرر من سلطة العقل والعقلان�ة والماد�ة

إضافة إلى  2."�ي یتخلص العقل من الأزمة التي وضع فیها نفسه عندما رفع من شأنه �افتخاره

و�ذلك فإنه یخ� مسارا قل نظیره 3."التف�یر في العلاقة المعقدة بین الإنسان والعالم"�ونه دعوة إلى 

  . في الثقافة العر��ة الإسلام�ة في فهم الوجود

التي لا �م�ن لأ�  �حمل الكثیر من الأهم�ةنقول أخیرا إن ال�حث الذ� قدمه أحمد الصادقي 

في الوقت قارب الرؤ� الأكبر�ة من منظور معرفي ومفاه�مي  حیثها، �احث أن ین�رها أو تجاوز 

واتساع، مما جعل ال�حث یزخر �مادة أصیلة تسهل على ال�احثین في هذا المجال �شمول�ة  ،نفسه

ولكن، .فهم مجال التصوف عموما، والدراسات المعاصرة لتصوف ابن عر�ي على وجه الخصوص

ل�حثنا  ل�ه هذا ال�حث، أو �الأحر�، الشيء الذ� لم نعثر عل�همع ذلك، فإننا نر� أن ما �فتقد إو 

ت الغر��ة ف�ما یخص العلاقة بین ابن عر�ي والفلسفا و الطرح الجدید، هو التفرد أ�التحدید

 .إذ �ل ما حصلنا عل�ه، هو شذرات أو إضاءات تفتقد للكثیر من التوسع و�التحدید فلسفة هیدغر؛

�طعن في �حث أحد عمالقة ال�حث الصوفي في العالم  �م�ن له، أن ، لا �عني، ولاوهذا �التأكید

  .فحسب العر�ي، ولكن أردنا توض�ح الإش�ال الذ� واجهنا أثناء إفادتنا من هذه الدراسة

                                                           
  .553، ص ة العقل والوجود في فكر ابن عربيإشكالی: أحمد الصادقي1

  .المرجع نفسھ، الصفحة نفسھا2

  .552، ص نفسھالمرجع 3
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قراءتنا لف�ر ابن لیل هذه المقار�ات السا�قة، فإن الإضافة التي تتفرد بها انطلاقا من تح

إذ إن �حثنا قد أخذ على عاتقه مهمة الجمع بین هذین الف�ر�ن  قد �اتت واضحة؛ عر�ي وهیدغر

اللذین �مثلان في الحق�قة نسقین معرفیین منفصلین تماما من حیث التار�خ والحضارة والثقافة 

الاختلافات أم�ن ل�حثنا أن �عثر على مواطن اللقاء،  هوالعصر والمرجع�ة، ولكن في عم� �ل هذ

ختلاف، وأن یجد هیدغر یرتحل في ثنا�ا الفتوحات الم��ة والفصوص، وأن �قرأ التشا�ه في عم� الا

ه�ذا . وفي المقابل �سافر ابن عر�ي عبر الكینونة والزمان، دون أدنى حد أو قید أو شرو� مس�قة

هي الأف�ار الإنسان�ة التي جوهرها الانفتاح، والتي تعبر عن الجوهر لا عن المادة والجسد، لابد 

حاجة لترتیب اللقاء، لأن الجوهر مهما اختلف وتعدد �ظل واحدا جامعا وشاملا، وأن تلتقي دون ال

  .�ل ما دون الجوهر، في اختلاف وتناقض وصراع دائم ��ون  بینما

أ� ش�ل من الأش�ال و الالتقاء بین الف�ر�ن لا �عني �وجدیر �التأكید أن هذا الجمع أ

، لقاء أساسه بل هو، و�ما سب� التوض�حالمطا�قة، أو إلغاء خصوص�ة أ�ة ف�رة من الطرفین، 

�یف التقى : نجدد التساؤلوهنا �م�ن أن  .ه الحوار، والإنصات، وانتظار الفتح والتكشفومبدؤ 

  هیدغر مع ابن عر�ي؟ وما هي النقا� التي جمعت الف�ر�ن؟ ثم ما الذ� �عن�ه هذا اللقاء؟
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  :الاختلاف بین ابن عر�ي وهیدغر واطن اللقاء ومفارقاتم: ثان�ا

بدا�ة، نشیر إلى أن �تب ابن عر�ي و�تب هیدغر قد لفتت عنا�ة الدارسین في مجال 

الوجود، سواء في الثقافة الغر��ة أو العر��ة، فالوجود هو المجال المعرفي المشترك الذ� جمع 

ولكن الأمر یتجاوز مجرد . وغیرهاالف�ر�ن على الرغم من �ل اختلافاتهما الزمن�ة والثقاف�ة والدین�ة 

�ون المجال مشتر�ا بینهما وحسب، بل إنه سرعان ما تبدأ العلاقات بین نمطي الكتا�ة والتف�یر 

التي تستدعي التوقف عندها،  .الأكبر� والهیدغر� في التواشج، مش�لة العدید من النقا� المشتر�ة

  .وأخذها �عین الاعت�ار

و تشا�ه نم� الكتا�ة واستعمال اللغة والتر�یب بین الفتوحات ولعل أول ما یلفت الانت�اه ه

�تاب الفتوحات الم��ة نسخة عن العالم، إنه �الطر�قة التي یتش�ل إن . الم��ة، والكینونة والزمان

بها العالم ذاتها تتراكب أف�اره وأبوا�ه وفصوله، حتى یبدو للقار� أنه سیت�ه، ولكن �لما اقترب من 

الناظم الذ� یرده عن ذلك دون أن �عي أ� خ�� هو، �عني ذلك أن هذا اللانظام  الت�ه وجد الخ��

الظاهر على �تا�ات ابن عر�ي من الوهلة الأولى، یزول من تلقاء نفسه حالما �غوص القار� في 

و�طر�قة شبیهة جدا، .معاني وقضا�ا الشیخ الأكبر، ل�عثر على النس� في صلب �ل تلك الفوضى

ر �تاب الكینونة والزمان، �حیث ��ون القار� مجبرا، لتعر�ف قض�ة ما، أن تتداخل رؤ� وأف�ا

�عدید  متعالقةیجول في الكتاب من بدایته إلى نهایته، لأنه س�عثر �التأكید على تلك القض�ة 

 ، �ذلك �ش�هالقضا�ا الأخر�، و�ما �ش�ه �تاب الفتوحات الم��ة القرآن الكر�م في لغته ونسیجه

  .في لغته وتر�یبته الكینونة والزمان الهد� الدیني �تاب

ما تم بین ابن عر�ي وهیدغر من خلال تحدید مختلف مواطن اللقاء سنقوم ف�ما یلي، بو 

  .ال�حث سا�قا أثناء فصولمناقشته 

                                                           
77، ص والوجود في ف�ر ابن عر�يإش�ال�ة العقل : أحمد الصادقي: ینظر.  

 الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر: تعبیر استعمله فتحي المس�یني في تقد�مة لترجمة �تاب الكینونة والزمان، ینظر

14.  
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 :في قض�ة الفهم  . أ

  :الفهم فتح .1

من الح� للعبد، و��ون �حسب استعداده لقبول هذا الفتح،  إلهيٌّ  الفهم عند ابن عر�ي فتحٌ  إنَّ 

ه من العبد �غ�ة الوصول إلى تحقی� المعنى والفهم، بل إنَّ  الفهم لن ��ون اجتهاداً  فإنَّ  ،و�التالي

والفهم، .  السماع والانتظاري الذ� ل�س له إلاَّ من الح�، و��ون على قدر استعداد المتلقِّ  ممنوحٌ 

لا �شتر� أن تكون قبله خطوات أو طرق معینة �سلكها الفاهم، بل  م�اشراً  فهماً لذلك، ��ون  نظراً 

ها الح� للإنسان، ولكن �منح إله�ةٌ  استعداده الذ� هو الآخر ملكةٌ و العبد یجتهد لتحسین إدراكه  إنَّ 

ون قد ك استعداده، الذ� ��درِ �أن یُ  إنسانٍ  الالتزام �الشرع والمجاهدات وتهذیب النفس قد �سمح لكلِّ 

ه على قدر إدراك الاستعداد ومزاولة الانتظار الروحاني أفضل، و�التالي، فإنَّ  غفل عنه، �ش�لٍ 

�ما �ان : "�قول ابن عر�ي. للفتح، ��ون هذا الفتح الإلهي، و��ون �التالي الفهم عن الح� تعالى

من الله على أنب�ائه �ان تنز�ل الفهم من الله على قلوب �عض  ]2:السجدة[﴾تنز�ل الكتاب﴿أصل 

المؤمنین �ه، فالأنب�اء علیهم السلام ما قالت على الله ما لم �قل لها ولا أخرجت ذلك من نفوسها ولا 

و�ذا قال علي بن أبي طالب رضي الله [...] من أف�ارها ولا تعملت ف�ه بل جاءت �ه من عند الله 

ب ما هو إلا فهم یؤت�ه الله من شاء من ع�اده في هذا القرآن، فجعل ذلك عطاء عنه في هذا ال�ا

فالفهم �حمل معنى  1."من الله �عبر عن ذلك العطاء �الفهم عن الله فأهل الله أولى �ه من غیرهم

عند ابن عر�ي، فالتجل�ات هي فهم، ذلك أنها  و�رت�� الفهم �ش�ل �بیر �مفهوم التجلي. العطاء

القلب المتجلى عل�ه الفهم الم�اشر لذلك المتجلي �حیث تحصل الصورة في قلب  تحمل إلى

                                                           
 .422، ص 01الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1

 أن العالم �أسره هو صور : التجلي الوجود�«:توضح سعاد الح��م في المعجم الصوفي �أن التجلي عند ابن عر�ي نوعان

الوجود، وهذا : إن الح� یتجلى في الأش�اء أ� �ظهر فیها ف�منحها بهذا التجلي. التجلي الإلهي من حیث الاسم الظاهر

التجلي الشهود� أو العلمي أو . في مظاهره لاختلاف استعداد المتجلي ف�ه التجلي دائم مع الأنفاس في العالم، واحد یتكثر

إن التجلي هنا یتصل �طب�عة المعرفة من حیث أنه نوع من أنواع الكشف �فني المتجلي له و�ورثه علما، بل لا : العرفاني

 ص ، صالمعجم الصوفي: مسعاد الح�� ».وهو واحد یتعدد �استعداد المحل. �صح العلم عند ابن عر�ي إلا عن طر�قه

258 ،259.  



نها�ة الرحلة ومفارقات اللقاء: بین ابن عر�ي وهیدغر.......................... الفصل الخامس  

  

243 
 

المتجلى له، و�فهم المراد من تلك الصورة والدافع وراءها والغا�ة منها دون اجتهاد منه، ودون 

فحدوث التجلي �عني حدوث الفهم الم�اشر عن الله في ذلك التجلي، والتجل�ات . اشترا� الكلام

فالتجلي، إذا، لا ��ون �اجتهاد المتجلى له، أو نتیجة حتم�ة لعمله . ت مراتب الع�ادتتفاوت بتفاو 

وتفان�ه، ولكن التجلي هو الآخر فتح وعطاء من الله على أصحاب المقام الرف�ع الذین أعطاهم 

 .صتهاستعدادهم وقبولهم هذا المقام، وهم أهل الله وخا

إلى فتحٍ من الوجود، الذ� �فتح نفسه و�تكشف  أما الفهم عند هیدغر، فقد رأینا، �یف یتحول

فالوجود هو الذ� �طلب الكائن ول�س الع�س، فقد توقف الكائن . �الفهم عبر إم�انات �ینونة عدیدة

عن المطال�ة �أ� شيء على الإطلاق، وأص�حت مهمته الجدیدة هي الإنصات للوجود عبر 

و حادث عبر اللغة، وخاصة لغة الشعر فالوجود �طلب الكائن الإنساني �ما ه"الإنصات للغة 

حیث �م�ن أن �مارس الإنصات �ش�ل �امل، ذلك أن لغة الشعر 1."وسوفو�ل�س�شعر هولدرلین 

و�ما أن الفهم عند ابن عر�ي �قوم على أساس . تحتف� �صمتها الأصیل أكثر من أ�ة لغة أخر� 

لفهم ممنوحا من الوجود للداز�ن المنح والفتح والعطاء، �ذلك الأمر �النس�ة لهیدغر، حیث ��ون ا

الذ� یتمیز بخاص�ة القدرة على الفهم، وهذه القدرة �م�ن أن تعادل الاستعداد عند ابن عر�ي، �قول 

الوظ�فة التأو�ل�ة تتبدّ� ملامحها في نص : "شوقي الز�ن في مفهوم العطاء عند ابن عر�ي وهیدغر

فالوجود تجل�ات وعطاءات �معنى [...] ) عن الجود صدر الوجود(ابن عر�ي من خلال المقولة 

 )es gibt(، �قف در�دا مطولا عند مقوله هایدغر )إهداء الزمن(في �تا�ه . نفحات ومصادفات

ل�ص�ح شخصا أو وجودا أو �ائناً ) هذا(مع إخفاء وظ�فة ) هذا �عطي(والتي تعني حرف�ا 

"مجهولاً  خارجا عن نطاق من الفهم الأكبر� والفهم الهیدغر� یتمیز ��ونه  و�ل2.

الداز�ن، بل ��ون الفهم �مثا�ة �ینونة أو وجود حیث �حصوله یتم التقا� معنى ما /العبد/الإنسان

                                                           
1 «being’s claim (Anspruch) upon the human being as one that happens in/through language 

(sprach)- especially the poetic language of poets such as Holderlin and Sophocles.»Holger 

Zaborowski: Heidegger’s Question of Being Dasein, Truth, and History. p. 213.  
  .222الإزاحة والاحتمال، ص : محمد شوقي الز�ن 2
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من معاني الوجود اللانهائ�ة، دون أن �عني ذلك أن هذا الفهم س��ون ثابتا عند صاح�ه، بل على 

  .الع�س من ذلك، هو فهم متوتر وغیر ثابت

  

  : تعدد الفهم ولانهائیته .2

على الاختلاف والتعدد واللانهائ�ة، وقد  جعل ابن عر�ي الفهم �طب�عته البرزخ�ة مفتوحاً  لقد

ل من الفهم شیئاً  على أنَّ  أصرَّ  ه ل�س �صاحب ، وتجاوز إلى القول إنَّ صاحب الفهم الواحد لم ُ�حصِّ

و ذلك وقد أثبت ذلك عن طر�� ف�رة القصد الإلهي، حیث ��ون الفهم التام السل�م ه. فهم أصلاً 

عي الوصول إلى الذ� �صل إلى قصد�ة المتكلم أ� الح�، ولذلك فلا �م�ن لأ� �ان أن یدَّ 

د وجوه الفهم عن الله وعن �لامه و�لماته الم�تو�ة تعدُّ  قصد�ة الح� من غیر النبي، ولذلك فإنَّ 

لى في إث�ات قال الله تعا:"، �قول ابن عر�يلا خ�اراً  والمسطورة في العالم والوجود، س��ون ضرورةً 

وفي هذه الآ�ة وجوه �لها  ]17:هود﴾أَفَمَنْ َ�انَ عَلَى بَیِّنَةٍ مِنْ رَ�ِّهِ وََ�تْلُوهُ شَاهِدٌ مِنْهُ ﴿: الشاهد

وإنما قلنا في الوجوه أنها . [...] مقصودة �، ف��ون العبد على �شف من الله لما یر�ده �ه  أو منه

أمر محق� عن الله، وذلك أن الآ�ة المتلف� بها من �لام مقصودة � فل�س یتح�م على الله ولكنه 

الله �أ� وجه �ان من قرآن أو �تاب منزل أو صح�فة أو خبر إلهي، فهي آ�ة على ما تحمله تلك 

اللفظة من جم�ع الوجوه، أ� علامة علیها مقصودة لمن أنزلها بتلك اللفظة الحاو�ة في ذلك اللسان 

لم بتلك الوجوه �لها، وعالم �أن ع�اده متفاوتون في النظر فیها، على تلك الوجوه، فإن منزلها عا

وأنه ما �لفهم من خطا�ه سو� ما فهموا عنه ف�ه، ف�ل من فهم من الآ�ة وجها فذلك الوجه هو 

و�ذلك، فإن اللغة الإله�ة تحمل قصد الح� في �ل  1."مقصود بهذه الآ�ة في ح� هذا الواجد له

وهذا الح�م الذ� �طلقه . أوجهها، واحتمالات فهمها، لأنها صادرة عن الله العالم ��ل تلك الوجوه

: ابن عر�ي حول صحة وسلامة �ل وجوه اللغة الإله�ة، لا ینطب� على اللغة ال�شر�ة حیث �قول

احتمله اللف� فإنه قد لا ��ون مقصودا للمتكلم �ه، لعلمنا ول�س یوجد هذا في غیر �لام الله وإن "
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ولكن هنا سرعان ما �عود لتوض�ح  1."�قصور علمه عن الإحاطة �ما في تلك اللفظة من الوجوه

تعدد الفهم واختلافه عبر مفهوم أساسي هو السماع الخاص �أهل الله الذین لا یرون متكلما في 

اللغة ال�شر�ة هي الأخر� لغة إله�ة وسماعهم فیها یختلف عن  الوجود غیر الله، ف�النس�ة لهؤلاء

: العامة من الناس، ولذلك فإن فهمهم فیها �قوم على تعدد الأوجه التي تكون �لها مقصودة للح�

فإن �ان من أهل الله الذین �قولون ما في الوجود متكلم إلا الله وهم أهل السماع المطل� منه، "

 2."قصودة لأن المتكلم الله والشخص المقول على لسانه تلك الكلمة مترجمفتكون تلك الوجوه �لها م

و�هذا الش�ل تكتمل الدائرة مجددا ل��ون الكلام الوحید الذ� في الوجود هو �لام الح�، و�ل ما في 

  .و�ذلك فإن التعدد ولانفتاح على النهائ�ة س��ون ملازما للفهم دوما. الوجود هو لغة إله�ة

فهو ل�س "غر، فإن الفهم عنده، تكشف مستمر متواصل للوجود، عبر الداز�ن، و�النس�ة لهید

حالة منته�ة یبلغ الكائن أقاصیها أو حدودها، وإنما حر�ة مستمرة في الزمن، على الدوام، متطورة 

- وذلك نظرا لطا�ع الاستشراف الذ� له، ولإم�انه فهم مستطاع 3."وفي حالة مراجعة وإعادة بناء

ل مرة، و�التالي، فإن هذا الانفتاح الذ� للفهم هو انفتاح متجذر في اللانهائ�ة �ینونته في �

ومن أهم . التي تخصه) هناك(والتعدد�ة والاختلاف، وهو انفتاح الداز�ن الذ� ��ون دائما ضمن الـ

المفاه�م التي تعبر عن لانهائ�ة الفهم الهیدغر� هو مفهوم الحلقة التأو�ل�ة الذ� طوره عن 

�قا شلایرماخر ودلثا�، وهذا المفهوم في ارت�اطاته وعلاقاته المفاه�م�ة مع مختلف هرمینوط

القضا�ا التي ناقشها هیدغر �عد مفهوما تأس�س�ا في الطرح الهیدغر�، إذ إن ظاهرة الفهم الهیدغر�ة 

، cercle herméneutiqueلا �ستق�م حالها إلا ضمن نظام علائقي، أش�ه �الحلقة التأو�ل�ة "

وتقوم هذه  4."�وم إجرائي شائع في الممارسة التأو�ل�ة عند سلف هیدغر؛ شلایرماخر ودلثا�مفه

الحلقة بناء على الش�ل الدائر� لعمل�ة الفهم وذلك من خلال علاقة الفهم ذاته �الأح�ام المس�قة 
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النظر على  یتعل� الأمر بتر�یز: "عل�ه، و�عمل�ة التأو�ل، و�شرح غادامیر هذه الحلقة التأو�ل�ة �قوله

فالذ� یر�د أن �فهم �ش�ل نوعا من . الشيء قصد تجنب �ل غوا�ة قد �فرضها المؤول على نفسه

فهو یتصور �استحضار مسب� لمعنى شامل �مجرد . التصور، ینجزه قبل أن �سقطه على الأش�اء

نص بنوع لكن هذا الأخیر لا �ظهر بدوره إلا إذا قرأنا ال. للنص) الأول(ما �ظهر المعنى الأصلي 

فاستحضار الأح�ام المس�قة لا �عني التوقف  1."من جوان�ه الانتظار بخصوص دلالته الدق�قة

عندها، تماما �ما لا �عني تجاوز هذه الأح�ام المس�قة لأول المرة الوقوف عند تلك النقطة، بل إنها 

والمسب� الذ�  یتم عبر إعداد هذا التصور القبلي"ستُتجاوز في �ل مرة، في ش�ل حلقي؛ فالفهم 

ولكن ما یجب أن نؤ�د عل�ه  2."ین�غي أن یخضع للمراجعة المستمرة �لما تقدمنا في اختراق المعنى

. هنا، هو أن هذه الحلقة لا یجب تصورها على أنها حلقة مفرغة، ولكنها حلقة متواصلة ولانهائ�ة

فهم المُسْبَ� في الحق�قة هو فال: "والح�م المسب� هو ما �ضمن استمرار�ة هذه الحلقة و�ذا انفتاحها

فلا �م�ن، إذاً، أن . ما یدعم الطرح الهیدغر� في التأكید على الطب�عة الاستمرار�ة في الفهم

/ مسب�، أو �لا أح�ام مس�قة لهذه الأش�اء/ نتصوّر فهماً مطلقاً للأش�اء �عیداً عن فهم قبلي

.  غر من التأس�س لفلسفة متكاملة في الفهموعبر هذه المفاه�م تم�ن هید 3."الظواهر الموجودة مقدّماً 

وانطلاقا من �ل ماسب�، یتضح أن �لا من الف�ر�ن الأكبر� والهیدغر� قد اشتر�ا في حدود 

  .التأس�س لمعالم التعدد والاختلاف واللانهائ�ة للفهم

 

 : أس�ق�ة الفهم على التأو�ل .3

تحول التأو�ل إلى تا�ع للفهم الذ� في تحلیلنا لبن�ة الفهم الم�اشر عند ابن عر�ي، رأینا �یف ی

واست�اق�ة من قبل، وهذه الأس�ق�ة تقتضي تأو�لا لاحقا �الضرورة، ��ون قد حصل �صفة م�اشرة 
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وهو تأو�ل الفهم الذ� یتحول بدوره إلى بدا�ة لتش�یل فهم جدید وهنا یتم الانتقال إلى البن�ة الثان�ة 

لذ� نستط�ع أن نستخرجه من ممارسة ابن عر�ي التي هي فهم التأو�ل، وعلى الرغم من الفصل ا

م حدود هذا الفصل �ش�ل قِ وتأس�سه لنمطي التأو�ل والفهم بهذا الش�ل، إلا أن ابن عر�ي لم �ُ 

العلاقة بین هذین النمطین علاقة متشا��ة؛ إذ  صر�ح وواضح، ولكن ما هو واضح و�یِّن، هو أنَّ 

ولكن الأصل عند ابن عر�ي، . أنفسنا داخل النم� الثاني ونجد لا ن�اد نخرج من النم� الأول إلاَّ 

أ� أس�ق�ة الفهم عن التأو�ل، ) تأو�ل الفهم(من الوجود المتعالي الذ� للح�، هو نم�  وانطلاقاً 

، من الم�انة التي ، وأ�ضاً إله�اً  ل فتحاً مثِّ من رؤ�ته ومفهومه للفهم الم�اشر الذ� �ُ  وذلك انطلاقاً 

ل �الفهم ، حیث ��ون هو المخوّ ف�ر الإسلامي والصوفي واللاهوتي عموماً ها النبي في ال�حتلُّ 

و�جب التوض�ح في . الإنصات للغة الإله�ة/ الصح�ح السل�م وهو فهم القصد الإلهي عبر السماع

هذا المقام، أن هذا الفهم المسب�، لا �عني �أ� ش�ل أنه فهم لتصورات قد�مة سا�قة أو أنه ینطل� 

ذ�ر، إن المقصود من الفهم لأن هذا لن یجعل من است�اق الفهم ذا أهم�ة تُ  من أح�ام مس�قة،

فالفهم الحاصل عند النبي المسب� عند ابن عر�ي هو أنه فهم �ستب� نفسه، و�ستب� زمنه وم�انه،

�امل م�تمل �حمل في ذاته آفاقا تتجاوز لحظته، بل و�نفتح دوما في ما هو آت، نظرا للوجوه التي 

وه�ذا . تي، �التأو�ل، تصیر أفهاماً ف�ما �عد، وتنفتح تلك الأفهام بدورها في أفهام لاحقة�حملها، وال

 .القادِم��ون الفهم النبو� نواة المعنى التي تحمل في صلبها رؤ�ة وانفتاح 

عن طر�� طا�ع الاستشراف الذ� للفهم، إذ �ستشرف هیدغر، ذاتها للفهم، عند  الرؤ�ة تتجسد

�ینونَتَه في �لِّ مرة، وهذا الاستشراف ��ون ضمن عدید الإم�انات الأنطولوج�ة، الداز�ن عبر فهمِه 

�ما سب� التحلیل، التي ��ون خلالها الداز�ن في �ل مرة فاهما لكینونته �طر�قة ما، �حیث ضمن 

إنّ الكائن الذ� داخل العالم : "�قول هیدغر. الكینونة في التكشف/ هذه الإم�انات یبدأ الوجود

هو مستَشرَفٌ تلقاء العالم، �معنى تلقاء جملة مدلول�ة، ضمن علاقات إحالتها ��ون الانشغال �عامة 

وهذا الاستشراف الذ� للفهم هو استشراف  1."العالم قد ثبّت نفسه سلفاً -في-من حیث هو �ینونة
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عبر نحوه ��ون الاستشراف، الذ� �أخذ بنیته -إن المعنى هو ما"والكینونة؛  نحو المعنى، الجوهر

الم�سب السّاب� والرؤ�ة السا�قة والتصوّر الساب�، والذ� انطلاقاً منه ��ون شيء ما قا�لاً للفهم من 

و�ذلك فإن بن�ة الفهم هي بن�ة استشراف�ة �الضرورة، وانطلاقا من هذا  1."حیث هو شيء ما

ولوج�ة للفهم الاستشراف تتحق� أس�ق�ة الفهم عن التأو�ل، حیث إن هیدغر قد أسس الأولو�ة الأنط

على حساب التأو�ل، وقد عارض بذلك سا�ق�ه، حیث �انت تقوم عمل�ة الفهم على إم�ان�ات التأو�ل 

وهذا التقد�م للفهم على التأو�ل ل�س انتقاصا من ق�مة وم�انة وأهم�ة التأو�ل، وإنما . التي تكون قبله

��ون التأو�ل حاضرا �الضرورة ترسیخا لكینونة الداز�ن �ما هو �ائن فاهم، وفي إطار هذا الفهم 

  .ولكنه لا �حظى �الأول�ة أو الأولو�ة

  

  :الوجود/الفهم الكامن في النص/استدعاء المعنى .4

إیجاد فهم جدید أو الوصول إلى تحصیل فهم جدید  دور العبد عند ابن عر�ي هو دوماً  إنَّ 

على أنه خل� للفهم من ، وهذا الإیجاد یجب أن لا ُ�فهم للنص الم�توب، أو لنص الوجود عموماً 

فات المعنى المُحتجب في النص أو في للمز�د من تكشُّ  طرف العبد، ولكنه في الحق�قة استدعاءٌ 

 للفهم مع الاستعداد والتهیؤ لتلق�ه متى �ان الفتح الإلهي، و�التالي، فإنَّ  ، فهو طلبٌ الوجود مس�قاً 

هناك،  دوماً  �حیث ��ون المعنى قائماً ر عن وجهة أنطولوج�ة صر�حة، عبِّ هذه الرؤ�ة الأكبر�ة تُ 

�استعداده على الح�، ما له إلا السماع والانتظار، حتى �منح الح�  لاً ق�ِ لد� الح�، و��ون العبد مُ 

، الوجود و��ونُ مفهوماً /له وجه الفهم في علم ما، فالعبد هنا هو الموضع الذ� عبره ینفتح الح�

  .الفهمعبر 

عبد الح� الذ� �ملك الفهم التام والذ� عل�ه قام العالم و�ان و�عتبر ابن عر�ي أن نموذج ال

الوجود، هو نموذج الإنسان الكامل، الذ� �مثل مفتاح الوجود، والذ� یجمع في صفاته صفات 

لو لم ��ن في العالم من هو على "الح� وصفات والخل�، وهو النموذج المخلوق على الصورة؛ 
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�نت �نزاً لم أعرف : (�الح� أعني العلم الحادث في قولهصورة الح� ما حصل المقصود من العلم 

فجعل نفسه �نزا والكنز لا ��ون إلا م�تنزا .) فأحببت أن أعرف فخلقت الخل� وتعرفت إل�ه فعرفوني

في شيء، فلم ��ن �نز الح� نفسه إلا في صورة الإنسان الكامل في شیئیته وثبوته هناك �ان 

نسان ثوب شیئ�ة الوجود ظهر الكنز �ظهوره فعرفه الإنسان الكامل الح� م�نوزاً، فلما �سا الح� الإ

فالإنسان الكامل هو البرزخ الجامع لأسماء الح� وصورته، ولمواصفات العالم الطب�عي  1."بوجوده

وشیئیته، وهو محل الفهم الكامل للوجود، �حیث یتكشف عبره الوجود الح�، وقد حاز صفة الكمال 

  . لا من حیث أفضلیته) لح� والخل�ا(من حیث جمعه للطرفین 

أما �النس�ة لهیدغر فقد رأینا أن الفهم في النها�ة هو فتحٌ من الوجود، من النص واللغة، 

فالإنسان أو الكائن ل�س له أن یتح�م في حدوث الفهم أو في تكشف الوجود أو في إفصاح اللغة، 

اللغة تتحول إلى ��ان منفصل قائم  بل إن الوجود هو الذ� �منح نفسه للكائن عبر الفهم، و�ذلك

بذاته مجرد عن الاستعمال، وعن مفهوم الأداة، فاللغة لم تكن یوما أداة في ید الإنسان، بل إنه على 

تنسحب . الع�س من ذلك، �ان الإنسان دوما الأداة التي عبرها تفصح اللغة عما تر�د هي أن تقوله

رس الفهم أو �ق�ض عل�ه �ما قد یُتوَهَّم، حتى وإن هذه الرؤ�ة على حصول الفهم، فالإنسان لم �ما

�ان �حدث عبره فإنه لا �ملك غیر القدرة على الفهم، فالفهم هو الذ� ینفتح عبر الإنسان الذ� 

وهذه الملكة، تجعله موضع تبد� وتكشف الفهم، . �ملك ملكة التسآل والقدرة على أن ��ون فاهما

  .مل�ة الفهم في ذاتهادون أن ��ون المس�طر أو المتح�م في ع

ومن خلال هذا المنظور توصل هیدغر إلى أن فهم الوجود هو الم�ان الوحید الذ� �م�ن ف�ه 

لشيء من قبیل معنى الوجود أن ��ون موجودا، أو أن ��ون معروفا في ماهیته �عیدا عن علاقته 

دو أن ماه�ة الوجود ولكن هیدغر في الحق�قة لم یخطو �عیدا عن الموجود مطلقا؛ إذ یب. �الموجود

لا �م�ن أن تقوم من غیر موجود، فإذا �انت الخلف�ة الدین�ة تسمح بتحق� الوجود دون موجودات 

فإنه ). �ان ولا شيء معه(�ما هو الحال عند ابن عر�ي حیث ��ون الوجود هو الح�، والله الذ� 

                                                           
  .394، ص 05الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1



نها�ة الرحلة ومفارقات اللقاء: بین ابن عر�ي وهیدغر.......................... الفصل الخامس  

  

250 
 

تقد �أن الوجود �ستلزم على خلاف ذلك تقف الفلسفة مشدوهة على أعتاب الوجود، لأنها تأسست لتع

ونلاح� أن هیدغر قد تجاوز الفلسفة مرارا في �ل مرة فصل فیها الوجود . دوما حضور الموجود

عن الموجود، مما جعله، �ما یر� عدید ال�احثین، عالقا في مقولات المیتافیز�قا؛ حیث �قول 

فینومینولوج�ا لا �م�نها إلى نتیجة مفادها أن ال 1927انتهى هیدغر �عد مدونة : "إسماعیل مهنانة

التحرك إلا في أف� المیتافیز�قا، لقد اختفت الفینومینولوج�ا ولغتها من �تا�ات هیدغر اللاحقة تحت 

إلى ذلك –وطأة الشعور �الفشل الذ� أصاب لغة الوجود والزمان، لقد بدا أن مفهوم الداز�ن ذاته 

هي آخر ) الوجود والزمان(المتعال�ة، وأن مفاه�م ل�س إلا التخر�ج الأخیر من ص�غ الذات�ة  -الحین

لم یراوح م�ان سلفه، خصوصاً ما یتعلّ� بإش�ال�ة الذات "حتى بدا أن هیدغر 1."أج�ال الد��ارت�ة

المتعال�ة، �اعت�ارها جوهر التف�یر الفلسفي الغر�ي، وهذا، في الحق�قة، ل�س غر��ا على العقل 

ى تجدید منظومة المفاه�م أو تجاوز المقولات الكلاس���ة، الغر�ي؛ إذ مهما عمل أّ� فیلسوف عل

، في )الفلاسفة الجدد(ولعل هذا ما جعل فلاسفة الاختلاف أو . [...] فإن محاولته مآلها الفشل

الغرب، �قرّون �صعو�ة تقو�ض مر�ز�ة العقل الغر�ي، لأنه متمر�ز حول ذاته المتعال�ة وتناقضاته 

 ومع ذلك، فإن هیدغر قد مثل، في مسار التف�یر الغر�ي، 2."لتهالتي تعبّر عن خصوصیته وأصا

أنه قد أحاطها بهالة من  صدمة للمیتافیز�قا، ذلك أنه حتى وإن فشل في تقو�ض أنظمتها، إلاَّ 

ل رت�اكات المتتال�ة، والكثیر من المساءلة والهدم والتقو�ض، ولا یخفى أن هیدغر �ان أوَّ الا

  . ه م�اشرة فلسفة العالم الجدیدةل �عدَ ستراتیج�ة التف��ك التي ستمثِّ المنبئین، عبر �تا�اته، �ا

  :تحر�ر الفهم .5

لقد قدم ابن عر�ي في ف�ره تحر�را للفهم من أ�ة سلطة سا�قة تدعي امتلاكها الفهم الوحید 

والصح�ح، وذلك عبر عدة مفاه�م �م�ن اعت�ارها آل�ات جدیدة تضمن تحرر�ة الفهم من سلطة 

تتجسد أولى هذه الآل�ات في مفهوم . ن�ة، وهي سلطة فتو� الفقهاء، وسلطة التفسیرالمؤسسة الدی

. القصد الإلهي الذ� جعله ابن عر�ي في البدا�ة شر� الفهم، ومن ثم، حصره في شخص النبي
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وأما الآل�ة الثان�ة، فهي مفهوم الإنسان الكامل، حیث جعله الوحید القادر على تحصیل الفهم 

�ه، وصاحب الاستعداد الأمثل، ومن ثم أقر �أن الإنسان الكامل یتحق� في  الصح�ح والجدیر

شخص الأنب�اء وأكابر الأول�اء، ولكن النقطة الفارقة هي أنه مشروع �امن في �ل إنسان، وفي 

  . الوقت ذاته، لا �م�ن أن یبلغه أ� إنسان

ان�ة الزمن الأول لنزول تجعل هذه الآل�ات من الفهم والتأو�ل فعلا مشروعا وتستعید بذلك روح

القرآن، حین �ان الصحا�ة یؤولون القرآن دون قیود سلطو�ة تحتكر الفهم أو تحتف� �الفهم الذ� 

یخدم مصالحها الس�اس�ة، وحین �ان التفسیر لا زال لم یجثم �عد على التلقي الإسلامي الأصیل 

فأدرك . عبره لغة المجاز بل و�ان التأو�ل خاص�ة العر�ي الذ� تنط� .للنص القرآني المقدس

  . الأوائل أن النص القرآني مُعجز بتأو�له تماما �ما هو مُعجز بنظمه

عند ابن عر�ي، وحده النبي �ملك الفهم الأصیل للقصد الإلهي، و�ل ما دونه هي أفهام 

تتعدد وتختلف، وتتقلب �حسب استعدادات قلوب أصحابها لقبول الفتح الإلهي، وهي �لها أفهام 

ولما �ان الأمر �ذلك، فإن الصراع الس�اسي . ، لأن الله أعلم من ع�اده �اختلافهم فیهاصح�حة

والمصلحي والسلطو� حول تأو�ل القرآن س�سق�،  لأن شخص�ة النبي تُمثِل، حسب شوقي الز�ن 

الإنسان الروحاني �ستقطب في ذاته جماع الكون، ومفات�ح تأو�ل "؛ و)الإنسان الروحاني(مفهوم 

لا یتعل� الأمر �شخص تار�خي له السلطة التراث�ة في سن قوانین التأو�ل، . وفك ألغازه أسراره،

ولكن �شخص روحاني هو مرجع�ة �ل إرادة في التأو�ل، لأنه لا �ش�ل الأمر القسر� أو العائ�، 

وهذا هو  1."ولكن الإم�ان التأو�لي المتاح لكل إرادة �شر�ة في فهم واست�عاب الحقائ� ال�اطنة

سلطة، هو في الحق�قة تحر�ر ) الإنسان الروحاني(لتحدید مسار الف�ر الأكبر�، إذ إن اتخاذ �ا

للإنسان من �ل المراكز السلطو�ة الثقاف�ة، التي أخذت على عاتقها تحدید المعنى واحتكار النص 

  .في مقابل تهم�ش وإن�ار وتكفیر �ل من خالف فهمها، أو خالف مصالحه
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اللغة، ودفعه نحو اللانهائ�ة، /النص/رر الفهم بجعله ملازما للوجود�النس�ة لهیدغر، فقد ح

وارت�� تحر�ر الفهم عند هیدغر . فالداز�ن هو دائما مُتاح لتكشف الوجود، والوجود لا حدود لتكشفه

، و�ذا عند دلثا�، فقد جعل �مخالفته لكل من س�قه، وخاصة لقض�ة الفهم عند شلایرماخر

 تتم إلا �فهم المبدع لحظة �تابته للنص، أ� الرجوع إلى لحظة �تا�ة ماخر عمل�ة الفهم لاشلایر 

النص ومحاولة فهم تلك اللحظة، الأمر الذ� جعل عمل�ة الفهم تهتم �قصد�ة المؤلف على حساب 

ومادام خارجا عن النص فإنه لا . النص ذاته، الأمر الذ� جعل هذا الف�ر س�اق�ا خارجا عن النص

أما دلثا� فقد أراد أن یجعل التأو�ل . حضور والمر�ز�ة المتعال�ة للعقل الغر�يزال عالقا في سلطة ال

والفهم منهجا للعلوم الإنسان�ة، أ� منهجا علم�ا قائما على الحدود والقوانین، وهو الأمر الذ� 

یناقض نفسه منذ البدء، فالتأو�ل في الحق�قة ثورة ضد العلم�ة الدق�قة التي تحول �ل شيء إلى 

التأو�ل هو السلاح الذ� نواجه �ه القضا�ا التي تنفلت من العلم �فضل . أو إلى جمادمواد، 

لقد نبت �ل شيء مهم من : "طب�عتها، وأول هذه القضا�ا هو الإنسان ذاته؛ �قول مصطفى ناصف

إن التعلیل العلمي ق�م حقا، ولكنه . نظر�ة التأو�ل من ال�حث عما لا �ستط�ع العلم أن �قدمه إلینا

إن قوة العلم �اهرة حقا، ولكنها تثیر التساؤل . تنا إلى ضرورة التصد� ل�اب آخر من أبواب الفهمیلف

و�ذلك فإن نظر�ة هیدغر في التأو�ل والفهم، تعد ثورة ضد �ل من شلایرماخر  1."عن لحظات أكبر

على اللذین أقاما رؤ�تهما للمعنى، في إطار تشیید نظر�ة لتأو�ل النصوص ال�شر�ة، "ودلثا� 

ضرورة التوسل �ح�اة صاحب النص وتجر�ته الخاصة للوصول إلى تأو�ل إبداعه، وهو ما یرفضه 

و�ذلك، فقد أسس هیدغر  2."�أن اللغة ذات طب�عة مستقلة عن مستخدمیها[...] هیدغر، ظنا منه، 

لتحرر المعنى من سلطة المؤلف، وأ�ة سلطة خارجة عن النص تدعي إم�انیتها الفهم، بل الفهم 

هو الذ� یتكشف عبر اللغة وعبر الداز�ن، فالوجود والنص هو الذ� ��شف نفسه و�ملك إم�ان�ة 

المبدع، وإن ��ن له من "ولذلك فإن . أن �قول في �ل مرة شیئا ما، والداز�ن إنما �مارس الإنصات

دور، فهو لا یتجاوز دور الوس�� بین اللغة والعالم، من خلال فعل الإنصات الذ� یتحول إلى أداء 
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وانطلاقا من ذلك،  1."یتشّ�ل �لمةً أو ع�ارةً قالها الوجود فحملها الإنسان �عد ذلك في ما یبدع

الوجود، لا �م�ن أن تتوقف على الإحالة  ��ون الفهم مفتوحا دوما على التعدد، نظرا لأن اللغة، �ما

  .والتكشف

  

  :في قض�ة الوجود  . ب

  :بین الح� والوجود .1

مفهوم ل مساو�ا اسم الح�، في جانب من جوان�ه �عتبرإن ابن عر�ي، �ما سب� واتضح لنا، 

إذ من  الذ� هو الذات وله مرت�ة التنز�ه؛الله  اسم مفهوم �فترق عن المفهوم الذ� الوجود، وهو

الوجه الأول ینظر ف�ه : أن نمیز في التصور الذ� �قدمه عن الذات الإله�ة بین وجهین"الضرور� 

...] [إلى الله من حیث هو ذات �س�طة مجردة عن النسب والإضافات إلى الموجودات الخارج�ة 

الإله  فیتحدد عنده بر�طه: أما الوجه الثاني[...] عن أ�ة معرفة �ما أنها منزه عن أ� تصور و 

ومن خلال هذه المراتب التي عبر  2)."الخل�(إلا �معرفة العالم ) الح�(فلا �عرف الله [...] �المألوه 

وهو مفهوم ) وحدة الح�(تم�نا من الوصول معه إلى ما أسمیناه )الله(بها ابن عر�ي عن مفهوم 

ا، في أحد جوان�ه ، الذ� �عتبر وفقا لما ذ�رنوجود إلا للح�هناك ��ون �حیث لا  أكبر� یتأسس

صورة الح�، �حیث یتم توحید  وهذا المفهوم �قتضي الإقرار �أن الإنسان مخلوق على. وجود

، وهي الوحدة التي تحمل في أصلها وحدةهذه الالجوهر الذ� للح� والإنسان �حیث �ش�لان معا 

ولا صورة عین، �ما لم تكن صنجة الحدید توازن الذهب في حد ولا حق�قة "الاختلاف والمفارقة؛ فـ

�ذلك العبد وإن خلقه الله على صورته فلا یجتمع معه في حد ولا في حق�قة إذ لا حد لذاته 

و�ذلك فإن الوحدة 3."والإنسان محدود �حد ذاتي لا رسمي ولا لفظي، و�ل مخلوق على هذا الحد

                                                           
  .227الهرمینوط�قا والفلسفة، ص : عبد الغني �ارة 1

 ، ص2004ر والتوز�ع، الدار الب�ضاء، ابن عر�ي ومذه�ه الصوفي الفلسفي، دار الثقافة للنش: محمد العدلوني الإدر�سي 2

  .21، 20 ص

  .12، ص 05الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 3
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هذه الإم�انات الأكبر�ة لا تعني التطاب�، وهي تفتح للإنسان إم�انات وجوده الخاص �ه، ولكن �ل 

  .الوجود�ة إنما تتش�ل ضمن مفهوم الصورة الذ� �عطي وحدة الح�

و�الطر�قة التر�یب�ة ذاتها، مع اختلاف في إذ،  في المنظور الهیدغر�؛نراه یتحق�  وهذا ما

المصطلحات والمفاه�م، یتحول الإنسان إلى وجود في ماهیته لیلح� �الوجود، وهو ما �م�ن اعت�اره 

یؤ�د مال�اس "حیث  الإنسان أو ماهیته عن الوجود، حدة التي تلغي اختلاف جوهرنوعا من الو 

]Jeff Malpas [ ش�ل خاص أننا نجد عند هیدغر ش�لا من أش�ال الوحدة التي تحتف� بتعقیدها�

وهذا الارت�ا�  1".ت�ادلي�ش�ل ال�عض تعتمد على �عضها  ولكن عناصرها .غیر القابل للاختزال

. والوجود المت�ادل إنما �قوم بین مختلف عناصر الوحدة الهیدغر�ة، التي تكون بین الكائن الداز�ن

وفي الوقت نفسه، یتحرك وف�  ، و�نخر� ف�ه،یتش�ل بجوهر الوجود )هناك- وجود(فما الكائن إلا 

�ذلك یتف�  .�ة للإنسان�ص�ح الوجود وحده أساس الرؤ�ة الهیدغر  ،و�التالي .إم�اناته الوجود�ة

جوهرا متعال�ا لیلحقه بجوهر الإله المتعالي،  في أن ابن عر�ي یجعل من الإنسان هذین الطرحین

و�ذلك رأینا أن هیدغر حین أراد إنزال الإنسان من التعالي المیتافیز�قي إلى الوجود، �ان في الوقت 

  .نه و�ین الكائن �ما هو داز�نذاته یرفع من الوجود إلى مرت�ة الإله، في خضم التوحید بی

                                                           
1 « Malpas is particularly emphatic that we find in Heidegger a form of unity that retains its 

irreducible complexity, but whose elements exhibit a reciprocal interdependence.» Jussi 

Backman: Complicated Presence Heidegger and the Postmetaphysical Unity of Being. State 

University of New York.2015. p.7. 
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  .یوضح علاقة الإنسان �الوجود والإله عند �ل من ابن عر�ي وهیدغر :17المخط�

عبر مفهوم الفناء، الذ� ، ولكن لا عبر المطا�قةو�لح� ابن عر�ي الخل� �الح�، ول�س الع�س، 

 هذا أنطولوج�ا عبره �فنى الخل� في الح�، ومبرر-إم�انا وجودان�ا ،هیدغر إذا استعملنا لغة،�مثل

م والعبد على صورة الح�، و�م�ن أن نورد شرحه لهذه لعالأ� �ون ا هو �ونه على صورته؛الفناء، 

                                                           
 فالأش�اء �لها من عالم الأرواح «: �قول الأمیر عبد القادر الجزائر� في شرحه للعلاقة بین الح� والخل� عند ابن عر�ي

ن غیر حلول ولا والأجسام، وعالم المثال والمعاني، المجردة والعقل�ة، لا تظهر ولا تتعین إلا �ظهور الوجود الح� فیها، م

ومثال ذلك، و� المثل الأعلى، العالم . اتحاد ولا اتصال ولا انفصال، �ما أن الوجود الح� لا �ظهر ولا یتعین إلا �مخلوقاته

إذا لم تكن الشمس مشرقة عل�ه، وظاهرة لد�ه، �ان �العدم لا وجود له في الأع�ان ولا یتمیز �عضه عن �عض، فإذا أشرقت 

للأع�ان، وتحق� وجوده وتمیز �عضه عن �عض، وظهور نور الشمس في أجزاء العالم، ل�س �حلولها عل�ه الشمس ظهر 

ف�ه ولا اتصالها �ه ولا انتقالها ولا بتغیرها عما �انت عل�ه، ولا �انفصال �عضها عنها، ولولا أجزاء العالم ماظهر نور الشمس 

، ص 1911، مط�عة الش�اب، مصر، 01لوع� والإرشاد، الجزء�تاب المواقف في ا: الأمیر عبد القادر الجزائر�  ».وتعین

113.  

الح�مرت�ة   

 الإنسان

 الوجود

 ابن عر�ي

 هیدغر

عند الوجود 

=  هیدغر

 . الح�مرت�ة 

 داز�ن
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ذلك العبد إذا رأ� �: "القض�ة حیث �قول في س�اق شرحه لفناء جبل موسى �عد تجلي الح� له

فما �قي ف�ه جزء �صحو . مشاهدته لأنه على صورته ف�قابله بذاته الح� أو تخیله فني ف�ه عند

حتى �عقل �ه ما فني منه ف�ه، وه�ذا �ل جزء من العالم مع الح� إذا تجلى له خشع له وفني ف�ه، 

لأن �ل ما هو عل�ه شيء من العالم هو صورة الح� لما أعطاه منه، إذ لا �صح أن ��ون شيء 

و�هذه  1."صورة الح�، فلا بد أن �فنى العالم في الح� إذا تجلى لهمن العالم  له وجود ل�س هو 

  .الخل� �الح�الطر�قة �شرح ابن عر�ي ما سب� وأسمیناه إلحاق 

  :الداز�ن/ مرآة العبد .2

ه ما وجودُ لا وجود له في ذاته، وإنَّ  والخل� عموماً  ،العالمو  ،العبد �لا من یؤ�د ابن عر�ي أن

. ف عن أن یدخل في هذا الح�م؛ أ� ح�م الوجودتوقَّ  ،الإیجاد علُ ده، ومتى انقطع عنه فِ �موجِ 

 .هف نورُ ر عبرها و�تكشَّ ظهَ �َ ة الح�، لتع�س صور  مرآةً  العالم أو الخل���ون  ،من ذلك وانطلاقاً 

أنت المؤمن فأنت : "حین �قول القار� / المر�د/ وص�ة للمؤمن و�شرح ذلك ابن عر�ي في ش�ل

وأما  .هو مستو� الوجود ل؛مستو� أوَّ  فيهذا و 2."لظهور صورته �ك لهمرآته لذلك أنت الجامع 

ل مفهوم الاستعداد تناوله حو  لما تمَّ  اك الح�، وت�عاً وهو مستو� إدراك الوجود وإدر  المستو� الثاني؛

فأ� " :مرآة تع�س الخل�إلى  ، في المقابل،لیتحوَّ الح� ذاته  ، فإنَّ سا�قاً  والمرآة عند ابن عر�ي

صاحب �شف شاهد صورة تلقي إل�ه ما لم ��ن عنده من المعارف وتمنحه ما لم ��ن قبل ذلك في 

یده، فتلك الصورة عینه لا غیره، فمن شجرة نفسه جنى ثمرة علمه، �الصورة الظاهرة منه في مقابلة 

في مرآة الح�، ه ك ذاتَ درِ الخل� یُ  عالم من فردٍ  �لَّ  وذلك �عني أنَّ 3."الجسم الصقیل ل�س غیرَه

  .الح� بإطلاق دركَ لا �م�ن أن یُ هو بذلك، ه في هذه المرآة، و و�ع�س استعدادَ 

                                                           
  .169، ص 06الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1

  .178، ص 08، الجزءالمصدر نفسه2

  .66فصوص الح�م، ص : محیي الدین بن عر�ي 3
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 .ي، لأن ذلك محالى له لا على قدر المتجلِّ تجلَّ التجلي ��ون على قدر استعداد المُ  �ما أنَّ  

العالم مرآة "ها �استمرار؛ ، ولذلك تع�س صورَ تقابلةٌ مرائي ابن عر�ي مُ  ذلك، فإنَّ  وانطلاقا من �لِّ 

، و�نع�س النظر في المرآة ف�ظهر في المرآة ما هو في المرآة الح�، والح� مرآة الرجل الكامل

وقد فسر ابن عر�ي عبر تقابل�ة المرائي هذه علاقة حلق�ة أخر� ضمن ف�ره الحلقي  1."الأخر� 

  :عموما، و�م�ن توض�ح هذه الحلقة وف� المخط� الآتي

  

  

  .وف� مفهوم المرآة بین الح� والخل� یوضح العلاقة :18المخط� 

مرآة تش�ه إلى حد �بیر مرآة ابن عر�ي،  الداز�ن �مثلإننا نجد أن هیدغر فوعندما نعود إلى 

 أ�ضا ینقلب والوجود. ها، وُ�حمل إلى الفهمالمرآة التي تع�س الوجود الذ� �ظهر و�تكشف عبر  فهو

وفي هذه العلاقة التقابل�ة بین  .لا یتحق� وجوده إلا عبر فهمه لهذا الوجودمرآة تع�س الداز�ن الذ� 

الداز�ن والوجود ��ون مثال المرائي الخاص �ابن عر�ي صالحا لفهم الترا�� بین الداز�ن والوجود، 

وذلك  ،عبره الوجودالذ� یتكشف  فالداز�ن هو الفضاء لهذه العلاقة؛بل ومطا�قا للنظرة الهیدغر�ة 

لفهم الذ� ینفتح في �الفهم، وذلك �عني أن الوجود ینع�س �ش�ل ما في الداز�ن ل��ون م�شوفا �ا

                                                           
  .213، ص 08الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1

 الخل� الح�

 الح� الخل�

 هو مرآة

 هو مرآة
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هو ف�رة التعدد والانفتاح والاختلاف  ،یؤ�د صحة تطبی� لع�ة المرا�ا الأكبر�ة هنا وما .الداز�ن ذاته

حیث أن المرا�ا المتقابلة لا تع�س صورة واحدة فحسب، بل هي تجعل  ر؛التي صاغها هیدغ

تكشف للوجود عبر الداز�ن ��ون التعدد، �ذلك، في . الصورة الأولى تنع�س دون توقف وتتكاثر

تكشف مع �ل داز�ن �الطر�قة ذاتها، ل�س هذا فق�، بل ولا ی وجودلا یتكشف ال�حیث والاختلاف، 

 ف��لّ  لي هي] الداز�ن[�ینونة هذا الكائن "الش�ل ذاته مرتین، ذلك لأند �الوجود ضمن الداز�ن الواح

الداز�ن �ما أن  2."مرة- �ل-في- �ائن هنا في �ل مرة في �ینونته الخاصة بنفسها"فالداز�ن  1."ةمرّ 

عدیدة، الوجود�ة ال هالتي تخصه، والتي تجعل الوجود ینع�س عبر إم�انات) هناك(�حمل دوما الـ

ة جدیدة من زوا�ا الوجود في �ل مرة فهما جدیدا للوجود، أو تنیر في �ل مرة زاو� تتضمنوالتي 

فٌ أو نورٌ تَ  ةُ  هُ تَ رُؤ�َ  بُ جُ حْ المعتمة، على الرغم من أن عتمة الوجود هي في الحق�قة تكشُّ  شِدَّ

ه، وقد اتف� ابن عر�ي وهیدغر على أن حق�قة نور الوجود هي التي تحج�ه عن الأ�صار إضاءتِ 

تمثل في حضوره الدائم والضرور� والمسب� في �ل حق�قة نور الوجود عند هیدغر تدراك؛ فوالإ

شيء، إنه ظاهر لدرجة أنه یبدو معروفا ومفهوما مس�قا، ولذلك فإن �ثرة ظهوره وحضوره والتعامل 

ب الدائم مع حق�قته البینة بنفسها دائما، هو ما حجب التساؤل حوله أو التف�یر ف�ه، و�التالي حج

صح�ح أن الفلسفة تتحدث عن ضوء العقل لكنها لا : "�قول هیدغر .إم�ان�ة بلورة فهم خاص �ه

ولذلك فقد �انت من بین التساؤلات الرئ�س�ة لهیدغر تساؤله حول ماه�ة 3."تلاح� إضاءة الوجود

ولا هذا الوجود الذ� نعرف أنه سبب وح�م �ل الموجودات ولكننا لا نعثر عل�ه أبدا ولا نف�ر ف�ه 

  . ، ولكنه لم ��ن �ذلك في أ� وقت على الإطلاقلدینا لأننا نتوهم �أنه أمر معروف جدا عنهنسأل 

                                                           
 .111الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 1

  .93الأنطولوج�ا هرمینوط�قا الواقعان�ة، ص : مارتن هیدغر 2

، 1وعد علي الرح�ة، دار التكو�ن للتألیف والترجمة والنشر، دمش�، �: تر ،نها�ة الفلسفة ومهمة التف�یر: مارتن هیدغر 3

: الألیث�ا التي تعني اللاتحجب، وهي تختلف عن الحق�قة، ینظروهنا �عتبر هیدغر الإضاءة هي مفهوم . 70ص ، 2016

  .76-70المصدر نفسه، ص 
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لا �م�ن من �ثرة نورها  و�الطر�قة ذاتها ��ون الله عند ابن عر�ي هو الوجود، وهو �الشمس

�ل أش�ال تر� انع�اسها في العالم وفي الموجودات و  للأ�صار أن تراها، ولكن في المقابل �م�ن أن

فمن النور من یدرك  ]35:النور[﴾ضِ رْ الأَ وَ  اتِ اوَ مَ السَّ  ورُ  نُ الله﴿: قال الله عز وجل"، إدراكات الوجود

عتمة  فإنَّ  ،و�التالي 1."عل�ك عن نفسه وأن والعالم حجاب عل�ك�ه ولا یدرك في نفسه فهو حجاب 

ُ�ه عنا �سبب قوة سطوع نوره   .الوجود في الحق�قة، هي تحجُّ

  

  :اللغة/الكلمة /انفتاح الوجود في الحرف  .3

اعلم أیدك الله أن العالم : "�قول ابن عر�يعند ابن عر�ي هو �لمات الله و�لامه،  إن العالم

صورة الح�، ففي العالم ینفتح الوجود وهو على  2."�له �تاب مسطور في رق منشور وهو الوجود

�لام الله و�لماته، فا� قد أوجد الأش�اء  إنما هو عبر الكلمة، و�ل ما في العالم من موجودات

، وانطلاقا من هذه الكلمة خرجت الأع�ان إلى نور الوجود وأص�حت تحمل �ینونة )�ن(��لمة وهي 

و�ذلك فإن . وجود�ة، �عد أن �انت ثابتة في العدم الإم�اني، الذ� هو الآخر ینقلب إلى وجود

فد ولا تنقطع، ولما �ان فعل الإیجاد مستمرا ولا أساس الموجودات هو الكلمة، و�لمات الله لا تن

لا یتوقف بدوره، مما �عني أن ) �ن(ینقطع أو یتوقف، فإن أساس الوجود الذ� یتمثل في �لمة 

  .ولا تنضب لعالم والوجود �له �لمات لا تتناهىا

التي و  ،تعود أصول، ما �م�ن أن نسم�ه، نظر�ة الكلمة عند ابن عر�ي إلى مفهومه للحروفو 

والحق�قة أن  .ل اللغة وحسب، �ما سب� وأن رأینا ذلكلا تمثل مجرد أصوات أو رسومات تش�

العلاقة بین الحروف ومفهوم الكلمة والوجود تتش�ل عن طر�� الارت�ا� معا �مفهوم النفس 

) �ن(مر الإلهي الموجودات المر��ة قد وجدت عن الأفإذا �انت : "الرحماني حیث �قول أبو ز�د

                                                           
المصدر نفسه، ص : ینظر أ�ضا في شرح هذه القض�ة. 56، ص 07الفتوحات الم��ة، الجزء : محیي الدین بن عر�ي 1

106.  

  .232، ص06، الجزءالمصدر نفسه2
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 .عن تر�یب في حروف النفس الإلهي من اتصال حرفین هما الكاف والنون  -بدورها–ت فإنها وجد

و�قول ابن عر�ي في علاقة النفس الإلهي �الكلمات 1".من هذا المنطل� تواز� اللغة الوجود �له

وهو النفس الذ� هو الح� المخلوق �ه  لما أوجد العالم وفتح صورته في العماء: "والموجودات

وأع�انه وأ�ان منازله جعل منه عالم الأجسام �الحروف المنسفلة لأنها من جانب  مراتب العالم

الطب�عة وهو حد الكون المظلم، وجعل منه عالم الأرواح وهو الحروف المستعل�ة في المتنفس 

�النفس ألا و�ل ذلك �لمات العالم، فتسمى في الإنسان حروفا من حیث آحادها، و�لمات من حیث 

ولما 2."دات حروف من حیث آحادها، و�لمات من حیث امتزاجاتهاأع�ان الموجو تر�یبها، �طلك 

�انت اللغة أ� الحروف مواز�ة للوجود، فإن مفهوم الكلمة قد اتخذ تأس�سا لاهوت�ا وأنطولوج�ا 

، ولذلك وجود�ا حیث تخرج الكلمة ومعها اللغة من الس�اقات النحو�ة والتواصل�ة إلى مجال الوجود

                                                           
تتكون الموجودات العین�ة «: و�شرح ذلك أبو ز�د في موضع آخر ف�قول. 299فلسفة التأو�ل، ص : نصر حامد أبو ز�د 1

من هنا تتواز� الموجودات العین�ة مع ). النفس الإلهي(=والتي تكونت بدورها في العماء[...] من تآلف �عض مراتب الوجود 

وعلى ذلك فالموجودات هي �لمات الله، . روف، التي تواز� مراتب الوجود�لمات اللغة، التي تتكون بدورها من تآلف الح

مرت�ة مثل عدد حروف اللغة، فإن الكلمات التي تتألف من  28وإذا �انت مراتب الوجود ال�س�طة . التي تواز�ها �لمات اللغة

  . 225تكلم ابن عر�ي، ص ه�ذا : نصر حامد أبو ز�د ».الحروف �المعنى الوجود� واللغو� على السواء، لا حصر لها

عندما یتكلم الرحمن، فإنه یلف� �لمات  في «: و�شرح تشیت�ك قض�ة العلاقة بین الكلمة والكلام والنفس الرحماني حین �قول

ن الكتاب الكوني. نَفَسِه، إذا، فإن نَفَسه هو المادة الأساس�ة للكون  وهذا النص في  ».إنه الصفحة التي ��تب الله علیها و�دوِّ

  : غته الأصلل

«When the All-merciful speaks, he articulates words in his Breath, so his Breath is the 

underlying stuff of the universe. It is the page upon which God writes out the cosmic book.» 

William C. Chittick: Ibn ‘Arabi Heir to the Prophets. P. 59. 

هذا [...] الموجودات، إنه نفس الرحمان /ابن عر�ي �قدم العماء على أنه أصل �ل الأش�اء«إن : ا محمد شوقي الزین فیقولأم

ونورد النص في لغته  ».قبل أن �ملأه �الكائنات والأش�اء) الخلاء(الخلاق أوجد العالم في الفراغ المسمى /النفس المُنشئ

 : الأصل

«Ibn ‘Arabi presente le nuée comme l’origine de toute choses. Elle est le souffle du Tout-

Miséricordieux (nafas al-Rahmān)[…] Ce souffle créateur a engendré le monde dans le vide 

(ḫalā’) afin de le remplir par les êtres et les éléments.» Mohammed Chaouki Zine : 

L’interprétation Symbolique du Verser de la Lumière chez Ibn Sīnā, Gazālī et Ibn ‘Arabī et 

ses implication doctrinales. P. 582.   
  .32، 31، ص 4الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 2
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تماما �الغا �علم الحروف عند ابن عر�ي ذلك أن هذا العلم، �ما �قول شود��فیتش، فإننا نجد اه

قد جعل و 1."�علم الم�اد� الأساس�ة لفك شفرة الوحي، العلم الذ� �قدم إلینا مفات�ح خزائن القرآن"

  . وفهمه من أهم المف�ر�ن في اللغة، وعلاقتها �الوجود�علم الحروف ابن عر�ي  الاهتمام

لا وجود  حیث .بیت الوجود ومقره فقد رأینا �یف تتحول اللغة عنده لتمثل�النس�ة لهیدغر، و 

وعبر صمتها الذ� تحمله  .فعبرها و�ها یتكشف الوجود و�م�ن أن ��ون مفهوما .خارج اللغة

�حدث عبر  في حد ذاته، التف�یر والقول ، جوهرف�النس�ة لهیدغر"یتكشف الفهم والمعنى، 

وتستدعي هذه الاستجا�ة الإنصات، وتجعل من 2."لجوهر اللغة، للادعاء الصامت للغةالاستجا�ة 

علاقة اللغة �الإنسان أو الكائن الإنساني علاقة مختلفة تماما عن تلك التي تصورتها الفلسفات 

الكلمات واللغة ل�ست غلافا أو وعاء تحف� ف�ه الأش�اء و�عب "الكلاس���ة التقلید�ة، فمع هیدغر 

وهذا هو معنى ع�ارة هایدجر . تتجلى الأش�اء لأول مرة في الكلمات واللغة. الكتاب والقراءمنه 

و�ما رأینا في موضع ساب�، فإن اللغة لم تعد، مع هیدغر، أداة بید الإنسان،  3."منزل الوجوداللغة 

 بل على الع�س من ذلك، تحول الإنسان إلى أداة تستخدمها اللغة لتفصح عن ذاتها، وتكشف 

صمتها، و�فضل هذا الصمت الذ� هو في أصله حامل للمعنى أو المعاني التي في اللغة، فإنها 

ستمثل مقر الوجود، إذ لولا اللغة ما أم�ن لشيء من قبیل فهم الوجود أن ��ون مم�نا، بل ولا �م�ن 

هي إنارة مهمة اللغة "وانطلاقا من ذلك یخلص هیدغر إلى أن . تصور شيء من الأساس

وظهوره  ،ومفهوم الإنارة عند هیدغر �عبر عن تكشف الوجود وإم�ان�ة تعبیره عن ذاته4."الوجود

                                                           
  .�60حر �لا ساحل، ص : م�شیل شود��فیتش 1

2 «According to Heidegger, essential thinking and saying enacts itself by means of responding 

to the essence of language, to the silent claim of language.» Niall Keane: The Silence of the 

Origin Philosophy in Transition and the Essence of Thinking. p.32. 
  .77ص  نظر�ة التأو�ل،:   مصطفى ناصف 3

  .64أنطولوج�ا اللغة عند مارتن هیدجر، ص : إبراه�م أحمد 4
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وظ�فة اللغة الجوهر�ة هي التعبیر عن الكینونة " أمامنا �أن ��ون مفهوما �ش�ل ما، مما �عني أن

  1."والوجود

قد تحولت من مجرد أداة تواصل�ة، إلى نم�  هیدغر�ل من ابن عر�ي و وعل�ه، فإناللغة عند 

  .الموجودات یتحق� وجودوجود�، عبرها یتكشف الوجود �الفهم، و�ها 

  

  :للصمت الهیدغر�  لإنصاتالأكبر� وا السماع .4

إن العبد، عند ابن عر�ي، في سماع أبدا منذ عدمه الأول، إلى عدمه الأخیر، أو منذ وجوده 

وحتى صمت الأول إلى وجوده الأبد� �موته، ��ون في سماع، فما في الوجود غیر �لام الح�، 

حتى  سماعا متواترا وانتظارا دائماتستدعي  منثورة في صلب الوجود،�لمات  یتحول إلىالوجود 

أ� سَمِع [ هعَ مِ عى أنه سَ من ادَّ : "لكن هنا یجب أن ننت�ه لقول ابن عر�يالفهم؛  /لفتحا �حصل

�ش�ل م�اشر یر�� ابن عر�ي نلاح� أن وهنا  2."فاطلبوه �الفهم عنه فإنه لا �سمع إلا �الفهم] الح�

مرحلة بین السماع عن الله والفهم عنه، فلا سماع �لا فهم، بل هو عین الفهم، وهذا ینفي أ�ة 

فاصلة قد یتوهمها القار� بین مرحلة السماع ومرحلة الفهم، فالفهم ��ون حاصلا عند السماع، وهذا 

، بل على یؤ�د الطب�عة الاست�اق�ة للفهم والتي أشرنا إلیها سا�قا، فل�س السماع عمل�ة تسب� الفهم

كبر�ة الكثیرة، وهنا یتش�ل مجددا نوع من الدوائر الأ. ��ون السماع�الفهم  الع�س من ذلك،

ف�السماع والانتظار �م�ن للفهم أن ��ون حاصلا، ولولا است�اق الفهم لما أم�ن حدوث السماع إذ 

  . الفهم حاصل فعلا م�تمل عند الذ� فتح له �اب الفهم

                                                           
  .65أنطولوج�ا اللغة عند مارتن هیدجر، ص : إبراه�م أحمد 1

  .�76تاب الإعلام ضمن رسائل ابن عر�ي، ص: محیي الدین بن عر�ي 2
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  یوضح دائر�ة العلاقة بین السماع والفهم عند ابن عر�ي :19المخط� 

و�م�ن، ت�عا لما تقدم، أن نقول إن هذه العلاقة التي تتش�ل بین السماع والفهم لا تُش�ِّل حلقة 

مفرغة، ولكنها في الحق�قة حلقة تسیر نحو الانفتاح والاستمرار�ة التعدد واللانهائ�ة، ذلك أن حر�ة 

الح� في خل�  الفهم متواصلة دائما، ولا �م�ن لها أن تتوقف، مادام الإیجاد لا یتوقف ومادام

لا ینقطع، فلا �م�ن لحر�ة الفهم التوقف �أ� ش�ل عند فهم ) �ن(مستمر، وما دام فعل الكینونة 

�حصل عبر السماع ذاته مرتین، و�ذلك لا �م�ن للسماع أن /فلا �م�ن للفهم أن �حیل إلى. ما

، في موضع ساب� من بل على خلاف ذلك، قد رأینا .مرتین �حصل عبر الفهم نفسه/ �حیل إلى

�یف أن ابن عر�ی�صر على أن صاحب الفهم الواحد لا فهم له، وفهمه فاسد، بل ولا  هذا ال�حث، 

هو لأن اللغة الإله�ة لا ُ�مِ�ن حصرها في وجهٍ واحدٍ، والعالمُ �لُّهُ والوجود  .بر فهما من الأساسعتَ �ُ 

  .لغةٌ إله�ةٌ 

�له  متكلم في الوجود سواه، ولما �ان الوجود والسماع هو إنصات لكلام الح� دائما، إذ لا

هو �لام الح�، فإن السماع في الحق�قة هو سماع للصمت الكوني الوجود�، لا للكلام العاد�، 

فالاستماع للكلام ال�شر� مستو� أول سطحي ماد� وعقلي من سمع اللغة، وهو عادة ��ون 

السماع

الفهم

السماع

الفهم
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ت الوجود�، إذ لا سماع �لا صمت، ولو دائم ومتواصل للصمأما أهل الله فهم في سماع . للعامة

الخطاب الإلهي، لما وجد السماع /الكلمات/لا هذا الصمت الوجود� الذ� �حمل في ثنا�اه الكلام

مْتُ في الأكوان نَعْتٌ لازمٌ ***الله قال على لسان عبیده: "�قول ابن عر�ي. أصلا والصمت  1."فالصَّ

وله [...] التي ��ون بها ��ون الرجال والنساء أبدالاً أحد الأر�عة الأر�ان "أ�ضا عند ابن عر�ي هو 

حال ومقام، فأما مقامه فهو أنه لا یر� متكلما إلا من خل� الكلام في ع�اده وهو الله تعالى خال� 

�ل شيء، فالعبد صامت بذاته متكلم �العرض، وأما حاله فهو أن یر� أن الله وإن خل� الكلام ف�ه 

ني وهنا یؤ�د ابن عر�ي الصمت الكو 2."هو المتحرك بخل� الحر�ة ف�ه فالعبد هو المتكلم ف�ه �ما

الذ� هو في الحق�قة لغة إله�ة، وهو ��ون مقاما لأهل الله الذین یرون خلف �لام المتكلمین، وفي 

صمتهم، قدرة الخال�، وتجل�ات لغته في العالم وفي الوجود ومثال هؤلاء مر�م ابنة عمران، وآس�ا 

، فاعلم أن السماع عند أهل الله مطل� ومقید: " �ي السماع عبر قولهر قسم ابن عو�. امرأة فرعون 

والمقید هو [...] فالمطل� هو الذ� عل�ه أهل الله ولكن �حتاجون ف�ه إلى علم عظ�م �المواز�ن 

فالسماع على هذا [...] السماع المقید �النغمات المستحسنات التي یتحرك لها الط�ع �حسب قبوله 

، وسماع روحاني، وسماع طب�عي: ینقسم على ثلاثة أقسامالحد 
ّ
والسماع المطل� هو  3."سماع إلهي

 وهو خاص �الأكابر من رجال الطر��،ل أنواع السماع الأخر�، �السماع الأصل الذ� ��ون في 

وأما السماع المقید فهو یختلف حسب تقس�ماته المختلفة، وف�ما یلي مخط� یوضح أقسام السماع 

  :ن عر�يعند اب

                                                           
  .271، ص 03الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي 1

  .المصدر نفسه، الصفحة نفسها2

  .549، ص المصدر نفسه3
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  .یوضح أقسام السماع عند ابن عر�ي :20المخط� 

  

                                                           
 550، ص 03الفتوحات الم��ة، الجزء: ینظر: تم إنجاز هذا المخط� بناء على تقس�مات السماع عند ابن عر�ي.  

  السماع

 المقید المطل�

السماع 

 الإلهي

السماع 

 الروحاني

السماع 

 الطب�عي

  :أصله

 ذات 

 نس�ة 

 توجه 

 قول 

  :ذو طب�عة ر�اع�ة

 أر�عة أر�ن 

 أر�عة أخلا� 

  أر�عة قو� 

 أر�ع نغمات  

:أصله  

 ذات 

 ید 

 قلم 

  صر�ف

 قلمال
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و�وضح ابن عر�ي خلال تقد�م هذه الأقسام أن السماع المطل� هو السماع الأصل الذ� 

، أما السماع المقید عموما فمنه ما هو لازم ومصاحب للسماع المطل� الوجود�سر� في �ل 

  1.ومنه ما هو م�روه بل وقد ��ون محرما �السماع الطب�عي، القائم على النغم�السماع الإلهي، 

لسماع مشابهة لعلاقة ا، علاقة متشا��ةفهو یرت�� �الفهم في لإنصات الهیدغر� �النس�ة لأما 

د هیدغر مرت�� أول الأمر �اللغة، �ما سب� التوض�ح، نصات عن�الوجود عند ابن عر�ي، فالإ

الفهم الإنصات و و�التالي صمت الوجود، �لما �ان تكشف الوجود � ،اللغة�لما طال صمت حیث 

و�ستعمل هیدغر ثلاثة مفاه�م مختلفة، هي السمع والسماع والإنصات، و�نطل� من السمع  .أكبر

الكلام مع الفهم والمفهوم�ة بیِّناً  قد �ص�ح تواشجُ : "والسماع وعلاقتهما �الكلام والفهم، حیث �قول

ل�س من الصدفة أن  .من إم�ان وجوداني ینتمي إلى الكلام ذاته، نعني من السماعمتى انطلقنا 

م للكلام). نفهم(، أنّنا لم )جیّداً (نقول، حین لا نسمع  فالسماع في ذاته هو نم�  2."إن السماع مقوِّ

 والأصیل للداز�ن لأجل قدرته الأخصّ على "�ینونة، إذ 
ّ
إن السماع �قوّم حتى الاستعداد البدئي

و�ما هو الحال  3."الكینونة، من حیث هو سماع صوت الصدی� الذ� �حمله �ل داز�ن لد� نفسه

الداز�ن �سمع من "ولكن  هم،عند ابن عر�ي، یبدو أن هیدغر �شیر إلى أن الداز�ن لا �سمع لكي �ف

أ� أن الفهم �فضل بنیته الاستشراف�ة قائم قبل السماع، ولكنه في الآن ذاته ��ون  4."فهمأجل أنه �

  . وهي العلاقة الحلق�ة ذاتها التي توصلنا إلیها مع ابن عر�ي. �السماع

: إذ �قولو�جعل هیدغر مفهوم السماع مدخلا لمفهوم أكثر أنطولوج�ة هو مفهوم الإنصات، 

وإنما على أساس هذه القدرة على السماع، التي هي وجودان�ة منذ أول أمرها، ��ون شيء من قبیل "

                                                           
السماع المطل� لا �م�ن تر�ه، والذ� یتر�ه «. 552، ص 03الفتوحات الم��ة، الجزء: محیي الدین بن عر�ي: ینظر 1

ما تقول في السماع؟  : الأكابر إنما هو السماع المقید المتعارف وهو الغناء، قیل لسیدنا أبي السعود بن الشبلي ال�غداد�

المصدر  ».لقوم متوسطین أصحاب قلوب: فلمن؟ فقال: ج إل�ه، فقیل لههو على المبتد� حرام والمنتهي لا �حتا: فقال

  .نفسه، الصفحة نفسها

  .316الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 2

  .المصدر نفسه، الصفحة نفسها3

  .المصدر نفسه، الصفحة نفسها4
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وهذا السماع مخالف  1."نم� �ینونة السماع الفاهم �ذلك الإنصات إنما له . [...]مم�ناً  الإنصات

�ل م�اشر إلى تماما للسمع الطب�عي أو مفهوم الاستماع، بل هو سماع في صلب الفهم �قود �ش

حولنا هو حرمان من الفهم -لما-إن مجرّد الاستماع"الإنصات الوجود� الوجوداني للكینونة؛ 

وهذا لا ینشأ عن �لام �ثیر ولا عن . فإن الكلام والسماع یتأسسان في صلب الفهم. السم�ع

وهنا نلاح� الفصل بین  2."وحده من �فهم �عدُ، �م�نه أن ُ�صغي. الاستماع النش�� إلى ما حولنا

الأنطولوجي الذ� للداز�ن؛ حیث �م�ن القول إن الاستماع لما حولنا  الاستماع لما حولنا والسماع

وهو �منع بذلك أ�ة  في الیوم�ة والعموم�ة الداز�ن انخرا�وع من الانحطا� الذ� ��ون �سبب نهو 

  .إم�ان�ة �ینونة أصیلة

الإنصات والفهم عند هیدغر، وهي علاقة متلازمة، /عتتأسس العلاقة بین السما هذا الش�لو�

حیث یتطلب الفهم الإنصات، و�ذلك یتطلب الإنصات الفهم الذ� �ستب� نفسه في �ل مرة �ما هو 

 .فهم مستشرف لكینونته

  

  :عجز العقل وتفوق الروحان�ة .5

العقل ل�س "لقد أثبت ابن عر�ي مرارا عبر مختلف �تا�اته عجز العقل وقصره، فلطالما �ان 

ن من أهم ممیزاته میله إلى ال�حث عن الحد ذلك أ3."الأداة المثلى لتحصیل معرفة الله عند الصوف�ة

�الضرورة، �التف�یر في  لاعقلان�اً  الذ� یواف� محدودیته، ولذلك فقد �ان التف�یر في المطل� أمراً 

تصورات لمثل هذه القضا�ا،  ف عن إیجادالعقل یتوقَّ  الأصول الأولى، أو المآل والمنتهى، فإنَّ 

ما ذهبت إل�ه الفرق الدین�ة غیر الصوف�ة هو القبول �ما جاء في الرسالات السماو�ة من  ولذلك فإنَّ 

                                                           
  .317الكینونة والزمان، ص : مارتن هیدغر 1

  .318، ص المصدر نفسه2

، التصوف الإسلامي من الرمز إلى العرفان، دار المتون 01موسوعة الحبیب للدراسات الصوف�ة، الجزء: محمد بن بر��ة 3

  .287، ص 2006، �1للنشر والترجمة والط�اعة والتوز�ع، الجزائر، 
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قضا�ا تتجاوز العقل مع تعطیل التف�یر في ��ف�اتها فق� لأن العقل أو الأح�ام والحدود العقل�ة 

عطل عمل العقل بإن�ار الد�انات عموما لما تقف عاجزة عن إدراكها، بینما قامت الفرق التي لم ت

  . فیها من قضا�ا لا عقلان�ة أو لا یتقبلها العقل

و�ین هذا وذاك، أسس المتصوفة لنم� معرفي لا �قوم على العقل وحده، بل �قوم على 

القلب، و�عترف �عجز العقل ومحدودیته وعدم �فاءته للتف�یر في القضا�ا اللاهوت�ة والروحان�ة لأنها 

تعالى عنه وتفوقه، و�الفعل فقد نجحوا في تش�یل علم خاص قائم وف� نظام خاص یختلف من ت

تعظ�م "أسسه إلى غا�ة نتائجه عن أش�ال العلوم القائمة على العقل، وعلى رأسها الفلسفة، و

الصوف�ة لشأن القلب مرده تعظ�م الكتاب والسنة له بدلیل أنه محل الإ�مان، هو الدرجة بین 

وانطلاقا من هذه الرؤ�ة المتجذرة في الف�ر الصوفي، فإن ابن عر�ي قد هدم  1."والإحسانالإسلام 

أ�ة سلطة مس�قة للعقل، وجعله في مرت�ة متدن�ة مقارنه �القلب، و�ذلك �النس�ة لكل الحواس 

الإدراك�ة �السمع وال�صر وغیرها، فهي �لها تا�عة للعقل و�التالي محدودة وعاجزة، وتتوقف عند 

و�النس�ة لإدراك الوجود ومعرفته، فقد نَقَضَ العقلان�ة �ش�ل . اك العالم، ولا �م�ن لها أن تتجاوزهإدر 

صارم وصر�ح في مقابل إعلاء سلطة القلب وال�صیرة؛ أ� الجانب الروحاني عموما الذ� ��ون 

  .محل الكشف عن الوجود وتكشفه عبر الفهم

ط�، بل و�صل إلى تقر�ر نها�ة الفلسفة، في و�الش�ل ذاته، ینتقد هیدغر العقلان�ة والمن 

حیث �قدم خلالها ضرورة الفصل بین الفلسفة ) نها�ة الفلسفة ومهمة التف�یر(محاضرته الشهیرة 

والتف�یر، أو، �الأحر�، ضرورة تخلص التف�یر من الفلسفة، لأنها قد حصرت مواض�ع التف�یر في 

نسمعه یتكرر في �ل سطر من هذا المؤلف إطار محدود دون مبررات، و�أن سؤال هیدغر الذ� 

من أعطى الفلسفة ح� حصر التف�یر في موضوعات تختارها وف� نظامها وحسب؟ أل�س : �قول

�ل ما �ف�ر ف�ه الإنسان جدیر �أن �حظى �الاهتمام ذاته الذ� تحظى �ه الفلسفة؟ لماذا نر� أن 

ن التف�یر في ما قررت الفلسفة أنه لا التف�یر في ما یبدو لنا عقلان�ا أمرا محمودا، بینما نر� أ

                                                           
  .300رفان، ص ، التصوف الإسلامي من الرمز إلى الع01موسوعة الحبیب للدراسات الصوف�ة، الجزء: محمد بن بر��ة 1
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عقلاني یبدو مذموما؟ لماذا نخضع التف�یر لتمر�ز الفلسفة �منطقها وقواعدها وم�ادئها، في حین 

أننا نمارس التف�یر في الشعر والأدب عموما �ش�ل أكثر تحررا و�شفا وفهما وانفتاحا؟ �قول 

اح غیر المتوقف للعقلنة والاكتساح الذ� یوجد ر�ما ف�ر الذ� هو أشد �قظة من الاجت�: "هیدغر

ر�ما . �مارسه علم أنظمة التح�م إن هذا الاجت�اح هو إلى حد �بیر على أغلب الظن لاعقلاني

ة ظهناك تف�یر خارج الاختلاف بین العقلي واللاعقلي وهو أشد �قظة من التقن�ة العلم�ة، أشد �ق

: الرؤ�ة �صل إلى تقر�ر مهمة التف�یر �الآتي وانطلاقا من هذه 1."ولذلك یتنحى جان�ا دون تأثیر

وذلك �عني  2."لعل مهمة التف�یر إذن هي تخلي التف�یر المعاصر عن تحدید موضوع التف�یر"

الوصول إلى نها�ة الفلسفة وأنظمتها التي أثبت هیدغر فشلها عبر تحلیله لمفهوم الألیث�ا الیوناني 

ث مهمة التف�یر من جدید ولكن �شر� أساسي وهو عدم بینما �عید �ع. في علاقته �مفهوم الحق�قة

تحدید موضوع للتف�یر، ولعل هیدغر هنا یلخص أزمة الفلسفة منذ بدایتها إلى غا�ة طرقها أبواب 

نهایتها حیث إن تحدید موضوع التف�یر ضمن الفلسفة قد أنسانا التف�یر في الوجود، ولكن هل 

د تم نس�ان الروح معه، و�ل ما هو إنساني محض منخر� الوجود وحده هو المنسي؟ �التأكید لا، فق

لصالح الإنسان المیتافیز�قي ومن ثم العقلاني الماد� الوضعي والتقني الذ� نصب . في الوجود

 وانطلاقا من �ل ذلك، فقد رأینا �یف أن هیدغر �فتح ال�اب لإم�ان�ة فهمٍ . نفسه �مثا�ة الإله الجدید

 ٍ
ّ
دة الاعت�ار للروح ��ل اشتقاقاتها المعرف�ة والمفهوم�ة، وذلك حین للوجود، عن طر�� إعا روحاني

  . ��ان، عبره فق� یتكشف جوهر الوجود/ جوهر/ تحول داز�ن هیدغر إلى روح

  

�عد أن لخصنا أغلب نقا� الالتقاء بین ف�ر ابن عر�ي وهیدغر، إن �لا و  �م�ن القول، أخیرا

تتمثل الروحان�ة �ما هي �عیدا عن العقل والمادة، لالف�ر�ن قد أعادا الاعت�ار لروحان�ة الوجود 

نسان الفر�دة التي بها وعبرها �م�ن لأ� فهم للوجود أن ��ون مم�نا، وأن أ�ة محاولة خاص�ة الإ

لتقو�ضها أو إسقاطها ستجعل الكائن یت�ه في ظلمات الوجود التي لا �م�ن أن تضاء إلا بنور 

                                                           
  .78نها�ة الفلسفة ومهمة التف�یر، ص : مارتن هیدغر 1

  .79، ص المصدر نفسه2
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ولهذا السبب ظلت  1".والحر��الاحتراق و ،التوهجو ،النار" :الروح هي ألم �قل هیدغر إنَّ  ،الروح

الروح متسام�ة متعال�ة، وإن عبر معاني مختلفة ومتعددة، إلا أنها �انت ولا تزال الخاص�ة التي 

متى افتقدها الكائن فقد معها قدرة الفهم �ش�ل م�اشر، ومتى تناساها، نسي الوجود ونسي ذاته 

من أصالته أمرا مستح�لا، وتجعله �ض�ع و�نح� وس� عالم  وضاع في دوامات من الت�ه تجعل

  .غارق في الماد�ة والعقلان�ة القاصرة عن إدراك الجوهر

إن الحاجة إلى الاعتراف �الروحان�ة الإنسان�ة والتف�یر فیها تظل أمرا لازما على اختلاف 

في عصر تكنولوجي العصور؛ فحتى وإن اعتبرنا حاجة هیدغر للروحان�ة �انت من �اب أنه �ع�ش 

والماد�ة ووضع�ة العلم المحض، إلا أننا نر� أنه، وقبل قرون، ومن عم� عالم  طغت عل�ه التقن�ة

الشرق الروحاني، قد رافع ابن عر�ي عن الروح والروحان�ة الإنسان�ة، حین �ان ذلك العصر �حاجة 

لطة العقل وتن�شف وخلال هذین الف�ر�ن تسق� �ش�ل م�اشر س. أ�ضا إلى الروح لفهم الوجود

�ن ر حتجنا إلى ذلك، فإننا سن�ون مجبومتى أردنا فهم الوجود، أو ا. محدودیته وقصره عن الفهم

  .على الاعتراف �الروح أولا

  

ر، بین التصوف والفلسفة، بین الشرق غتعددت، إذا، مواطن اللقاء بین ابن عر�ي وهید

وإن �نا لا ندعي التطاب� والمطا�قة، إلا أننا والغرب، وأثبتت أن الف�ر الإنساني واحد في جوهره، 

التفاهم بین الثقافات والأد�ان، وهنا نفهم �ش�ل أكثر �التأكید أص�حنا نقف على مشارف الحوار و 

ي ینِ دِ  بُّ حُ ه فالْ �ُ ائِ �َ رَ ***تْ هَ جَّ وَ ى تَ نَّ أَ  بِّ الحُ  دینِ بِ  ینُ دِ أَ : (وضوحا ما قاله ابن عر�ي

هنا فق� تبدو حیرة و .في الوجود �ان ابن عر�ي ینشده لازال ینتشر و�تردد فالانفتاح الذ�)يانِ �مَ إِ وَ 

هیدغر وتحیره في الوجود، وتوتره بین نفي الروح وتجنبها وإث�اتها في الآن ذاته، ورفضه 

  . للمیتافیز�قا، ومن ثم �حثه عن الإله في أواخر ح�اته

                                                           
هي النار، والتوهج، والاحتراق، ): 1953(ما هي الروح؟ والجواب النهائي لهذا السؤال �ان في عام «: �قول در�دا 1

  .193في الروح هایدغر والسؤال، ص : جاك در�دا ».والحر��
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على اختلاف  القضا�ا الإنسان�ة،�م�ن القول، أخیرا، إن ابن عر�ي وهیدغر قد تشار�ا أغلب 

فقد تشار�ا التصوف معا، و�ذا الفلسفة، الأنطولوج�ا واللاهوت،  المسم�ات والمصطلحات؛

�عید  لقد تشار�ا �ل ما �م�ن أن. الفهم والوجود، والروح،العبد والداز�ن، الهرمینوط�قا والتأو�ل

فعلا ما یدعو هل ثمة : ساءللابد وأن نت وختاما .للإنسان خصائص �ینونته ووجوده الأصیل

في عصر ونحن یدعو لأن نلغي الروح والروحان�ة خاصة  ما ؟ هل یوجدلأن ینسى الوجود الإنسان

،في الوقت نفسه، أ�ضا ،ولكنها تثبت ،التكنولوج�ا الفائقة التي تثبت �ل یوم ر�ادة العقل والمادة

�أ�  ،یتحق�هل �م�ن لفهم الوجود أن و ؟ مد� افتقادنا لروحان�ة الإنسان وتف�یره في فهم الوجود

  الروحان�ة؟خاص�ة الإنسان �عیدا عن  ،ش�ل



  

  

  

  

  

  ا������
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الخوض في موضوع  إنَّ  ،إلى القول ،دت مسالكه وتشا��تالذ� تعدَّ  ،�حثنا نها�ةنصل في 

لقي یُ  �احثٍ  عة النتائج، إذ ��تشف �لُّ غیر متوقَّ  ، بل مخاطرةً مغامرةً  عدُّ ، وحده، �ُ التصوف الأكبر� 

ما هو  �لَّ  ، بل إنَّ تكون مستحیلةً  الس�احة في هذا ال�حر تكادُ  �حر ابن عر�ي، أنَّ  فيبنفسه 

ا إذا ارت�� موضوع التصوف أمَّ . ، هو الاستسلام لت�اراته ومحاولة مسایرة مساراته ودرو�همتاحٌ 

المخاطرة  لحال في �حثنا، �الفلسفة الغر��ة، و�هیدغر على وجه التحدید، فإنَّ الأكبر�، �ما هو ا

ر من الف�ر�ن، فالتقاء ابن عر�ي الذ� حیَّ  للخصوص�ة الفر�دة لكلٍّ  �التأكید، نظراً  ستكون مضاعفةً 

أن ��ون  إلاَّ تها، لا �م�ن ر أنظمة التف�یر المعاصرة برمَّ ثقافات الشرق والغرب، بهیدغر الذ� حیَّ 

  .فر�داً  لقاءً 

ل إلیها ال�حث، وقد ما سب�، �م�ننا أن نقف على مختلف النتائج التي توصَّ  من �لِّ  وانطلاقاً 

  :دها ف�ما �أتينورِ  ارتأینا تلخ�صها في ش�ل نقا�ٍ 

  َّفي الفصل الأول الوقوف على مفهوم الوجود عند ابن عر�ي، وأقسامه،  تم

الوجود عند ابن  ا إلى أنَّ لنوتداخلاته مع مفاه�م أخر� �مفهوم العدم، والوجد، وقد توصَّ 

ل الوجود، من ناح�ة فقد مثَّ  ،لذلك وت�عاً . من أصلین؛ الإیجاد، والوجد س انطلاقاً تأسَّ عر�ي ی

فة التي تت�ع الوجد الذ� عبره ومن ناح�ة ثان�ة حالاً من أحوال المتصوِّ . أولى، مفهوم الكینونة

جانب منها، في  )الح�(ابن عر�ي �ستعمل �لمة  ومن جانب ثالث فإنَّ . �حصل الوجود

في  ما نجد هذه الإشارة متناثرةً  إذ �ثیراً ) الوجود(الذ� �ستعمل �ه �لمة  ذاته المعنى�

، إذ المقیدوالوجود المطل�  ابن عر�ي �فصل بین الوجود وفي المقابل فإنَّ . الكتا�ات الأكبر�ة

 وجدیرٌ . ما دون الح� هو وجود �لِّ  المقید الوجود المطل� هو الح� تعالى، بینما الوجود

ما یختل� الأمر في  إذ �ثیراً ) العالم(ابن عر�ي لا �قصد �الوجود معنى  أنَّ  ىلإ�التنب�ه هنا 

، وتبیین أن الوجود نف�ه مراراً  هذه القض�ة؛ أ� قض�ة الترادف بین الوجود والعالم، وهو ما تمَّ 

 . وجوهه عن مفهوم العالم وفي �لِّ  عند ابن عر�ي یختلف تماماً 

  ًصل الأول التوصل إلى خصائص ومقومات الوحدة التي خلال الف إلى ذلك، فقد تمَّ  إضافة

م هِ الف�ر الأكبر� قد أثبت نفي الوحدة الوجود�ة التي طالما اتُّ  �قترحها ابن عر�ي، حیث إنَّ 
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عن طر�� نفي سلطة العقل وإث�ات عجزه وقصوره، وإعلاء سلطة القلب وال�صیرة والروح  بها،

الوحدة  أنَّ ابن عر�ي ل وقد أثبت ل�س هذا فق�، ب .التي تكون موضع التف�ر في الح�

للذات  ما هي في الحق�قة إساءةٌ الوجود�ة المزعومة والتي تقوم على الاتحاد أو الحلول إنَّ 

س ابن عر�ي من ذلك، یؤسِّ  ها لا تزال تحمل في جوفها طرفین متساو�ین، و�دلاً الإله�ة لأنَّ 

ثل الأولى تین؛ تتموذلك عبر آلی. حیث لا ��ون في الوجود سواه) وحدة الح�(لما أسمیناه 

مرت�ة التنز�ه أو الذات التي لا �م�ن إدراكها �أ� : في تقس�م مراتب إدراك الح� إلى مرتبتین

ومرت�ة التجلي التي تكون لأهل الله وخاصته والتي �م�ن ضمنها الحدیث عن . حال أو ش�ل

و المفهوم ا الآل�ة الثان�ة فهي تتمثل في ص�اغة مفهوم الصورة، وهأمَّ . مفهوم وحدة الح�

التوحید بین العالم والإنسان والح� عبر  الذ� یجعل من وحدة الح� مم�نة ضمنه، حیث یتمُّ 

 من أهمِّ  عدُّ مفهوم الصورة �ُ  ولذلك، فإنَّ . مفهوم الصورة، دون أن �عني ذلك الحلول أو الاتحاد

الرؤ�، سواء العرفان�ة أو  من مخالفة �لِّ  ي�ر ع نبان عبرها المفاه�م الأكبر�ة التي تم�َّ 

 .السا�قة عل�ه الفلسف�ة،

  إلى بلورة المفاه�م الأساس�ة  هذا الفصلالتوصل في ختام  ، فقد تمَّ ذلك �ل من انطلاقاً و

مقوماتها وحدودها، مع إث�ات عدید القضا�ا التي  المرت�طة �الف�ر الأكبر�، والوقوف عند أهمِّ 

الصوفي الروحاني �قف على تخوم الفلسفات المعاصرة، و�نظر  جعلت من الف�ر الأكبر� 

 .افتتاح التساؤل الخاص �قض�ة الفهم عند ابن عر�ي �ما تمَّ . لرؤاها

  َّالوقوف ، بدا�ةً وقد تمَّ جه ال�حث في الفصل الثاني نحو قض�ة الفهم في ف�ر ابن عر�ي، یت ،

��ون ف�ه  ر�ي قسمین؛ قسمٌ على علاقة الفهم �التأو�ل، وهي العلاقة التي تنقسم عند ابن ع

د عبره المفهوم الأكبر� الفر�د لقض�ة الفهم أسب� من التأو�ل وهو القسم الأساسي الذ� یتجسَّ 

�الأنب�اء وأكابر الأول�اء أو  للفهم، و��ون هذا القسم خاصاً  الفهم، حیث ��ون التأو�ل تا�عاً 

ة، أو �الأت�اع �العامَّ  الثاني، فهو فهم التأو�ل، وهو خاصا القسم وأمَّ . �الإنسان الكامل

�شتر� ابن عر�ي من التأو�ل، و  نوعاً  هذا النوع من الفهم �شتر� مس�قاً  والمر�دین، حیث إنَّ 

ل أن لا ��ون خارجاً  في  .عن اللسان المؤوِّ
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  ا تأس�س ابن عر�ي لتحر�ر الفهم من السلطات من هذه التقس�مات، یتضح جل��  انطلاقاً و

في  ، منطلقاً ة، فقد فتح ابن عر�ي �اب الفهم واسعاً مرَّ  العدیدة التي �انت تحتكره في �لِّ 

حین اعتبر لصالح الحرف، والكلمة،  الثابت والس�اق الخارجي من هدم المعنى البدا�ة

ف عن التواجد، فهي الحروف أكثر من مجرد أصوات ورسم، و�ذلك الكلمات، وهي لا تتوقَّ 

جود والعالم �له �لمات الله آخر، جعل الو  ومن جانبٍ . ة مع استمرار الخل� والإیجادمستمرَّ 

ف عند معنى تأو�ل الوجود والعالم لا ینقطع، و�ذلك الفهم لا یتوقَّ  التي لا تنفد، ومن ثم فإنَّ 

 . دون آخر

  َّالقصد مفهوم س بهما ابن عر�ي لتحر�ر فهم الوجود، هما مفهوم الفتح و أهم نقطتین، أسَّ  ولعل

یرزق �ه الح� فق� أصحاب  إله�اً  الفهم فتحاً  ابن عر�ي جعل أولى، ؛ فمن ناح�ةٍ الإلهي

الاستعداد القو�م الصح�ح، الذین �عطیهم قبولهم المرت�ة الرف�عة القادرة على الفهم، وهنا 

ناس في تحصیله، إذ تتفاوت مراتب الفهم ودرجاته بتفاوت الاستعداد والقبول عند یختلف ال

عدیدة أن الفهم ��ون لمن فهم قصد  ومن ناح�ة ثان�ة، أكد ابن عر�ي في مواضع. �ل إنسان

 قرُّ المتكلم من �لامه، لا لمن عرف الوجوه الأخر� التي �حتملها الكلام، ولكنه سرعان ما �ُ 

أ� فهم هو �الضرورة فهم  وجوهه هو مقصود للح�، و�التالي فإنَّ  الكلام الإلهي ��لِّ  أنَّ 

متلاك أ�ة سلطة تدعي ا و�ذلك، فإنَّ . �اختلاف الأفهام في �لامه مس�قاً صح�ح لأن الله عالم 

وسائ� أو دون  داً لتقاء �الكلام الإلهي مجدَّ الإنسان إلى الا، وس�عود الفهم ستسق� حتماً 

ع ل�شمل �ل ما في الوجود، إذ مفهوم الكلام الإلهي یتوسَّ  وجدیر �التنب�ه هنا إلى أنَّ  .وصا�ة

 .غیره �لماته، وما في الوجود ناط�ٌ  ه�لُّ  العالم

  ز ببن�ة برزخ�ة، فهو یتوس� الإنسان والوجود،ه یتمیَّ ي أنَّ من خصائص الفهم عند ابن عر�و 

غیر ثابت، و  و�حملهما في الوقت ذاته، تجعله هذه الطب�عة البرزخ�ة متوتراً  العبد والح�،

ه خاص�ة الإنسان �ما أنَّ . ، ولذلك فهو �حمل التعدد�ة و�حیل على الاختلافو�ثیر التغیر

 .إنسان �الضرورة القائم في �لِّ الكامل الذ� �مثل نموذج الإنسان، والمشروع 

  المرآة؛ مفهوم الاستعداد، و : للوجود ومن المفاه�م الأساس�ة التي ترت�� بتأس�س الفهم الأكبر�

مفهوم المرآة، أو لع�ة  أنَّ �ما . إنسان تلاف استعداد �لِّ د واخد الفهم و�ختلف بتعدُّ حیث یتعدَّ 



 الخاتمة
 

276 
 

�ل شيء، هي ما تسمح للفهم المرائي الأكبر�ة �اعت�ارها حر�ة تقابل�ة وجود�ة تسر� في 

 .الواحد �التعدد والانفتاح

  إلى مقار�ة قض�ة الوجود عند  من ال�حث، فقد عمدنا خلاله الفصل الثالثو�الانتقال إلى

، وذلك عبر تت�ع مسار استعادة سؤال الوجود عنده، و��ف�ات الانتقال من الوجود إلى هیدغر

 .وإلى الفهم مع �حث مختلف العلاقات المتش�لة بین المفاه�م الهیدغر�ة الأساس�ة الداز�ن

 العودة  الوجود، وذلك�حث هیدغر في أصول �لمة  الوقوف عند ، بدا�ة،تم في هذا الفصل�

عبر ال�حث في التأس�س  ، وذلك�اللغة السنس�ر�ت�ة واللاتین�ة إلى اللغات الأم للغة الألمان�ة

ة وصولها إلى اللغ ، ومن ثمة تت�ع مسار تغیرات الكلمة إلى غا�ة)الوجود( النحو� لمصطلح

ما هیدغر أثناء عودته للأصول إنَّ  لنا عبر مناقشتنا لهذا الم�حث إلى أنَّ مان�ة، وقد توصَّ الأل

 وقد .وإیجاد المشروع�ة لطرحه ورؤ�ته الخاصة ،سؤال الوجودأصالة اول إث�ات قض�ة �ح

فرغت من معناها الأصلي لتص�ح �لمة ض�اب�ة وفارغة، قد أُ  )دوجو ال(�لمة  ل إلى أنَّ توصَّ 

د فق� عبر علاقتها �الموجود، على الرغم من �ونها ها قد أص�حت تتحدَّ وأكثر من ذلك فإنَّ 

أو ) الوجود(�لمات من قبیل  هیدغر، قد أثبت أنَّ  وقد أوضحنا �یف أنَّ . أصل هذا الموجود

ها �لمات ذات دلالة متجذرة في ن�ة، ولكنَّ هي ل�ست �لمات محدثة في اللغة الألما) ��ون (

ال�حث في  تجاهلها وتجنبها لصالح الموجود، ولذلك فإنَّ  دوماً  أصل اللغة، ولكنه قد تمَّ 

هي العودة إلى  ،�م�ن أن تكون ناجحةً  ، وطر�قة ال�حث الوحیدة التيتماماً  الوجود مشروعٌ 

الذ� �م�ن عبره  ها تحمل المنطل�أصول المعاني المحتج�ة في عم� اللغات الأم، لأنَّ 

 .التأس�س لمعنى الوجود

  و�الفعل، فقد أعاد هیدغر الاعت�ار للوجود، وذلك عبر التش��ك في المنط� وعلومه، والفلسفة

نها احة، حین أعلن نها�ة الفلسفة،لأینها، ونقض العقلان�ة ��ل، إذ قدم نقده للفلسفة صر وقوان

ت �ل ذلك لاعقلاني، ولذلك دَّ والعدم، وعَ قد عجزت عن التف�یر في مفاه�م رئ�س�ة �الوجود 

�طرقه العقل  ما، رأ� هیدغر أن التف�یر لا بد وأن �ستقل عن الفلسفة، إذ لا �م�ن لموضوع

ضد أنظمة  هیدغر�اً  اعت�اره انقلا�اً  وهو الأمر الذ� تمَّ . أن ��ون لاعقلان�اً  ،و�ف�ر ف�ه
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لعودة إلى مجال تف�یر مختلف، هو ، للخروج أو لالفلسفة والمیتافیز�قا الغر��ة، وهو تمهیدٌ 

 . مجال الف�ر اللاهوتي أو الروحاني

  ومن القضا�ا التي ناقشها هذا الفصل، قض�ة اللغة عند هیدغر،إذ ارت�� الف�ر الهیدغر�

الفضاء  هیدغر یر� أنَّ  ، وقد اتضح أنَّ ها أساس الوجود، وموطنهعلى أنَّ  بإعادة تعر�فه للغة

فاللغة عند . اللغة ف�ه، هو فضاء� الوجود أن یتحقَّ  الذ� �م�ن لشيء من قبیل ،الوحید

هیدغر ل�ست أداة، أو وسیلة تبل�غ أو تواصل في ید الإنسان، بل، على الع�س من ذلك، 

الأصل في اللغة هو و . ��ون الإنسان أداة ووسیلة اللغة لتكشف عن نفسها، وعن دلالاتها

 .ن�ة إفصاحها أكبرصمت لا الإفصاح، و�لما استمر صمتها �لما �انت إم�اال

  ًمن طرف الإنسان أو الذات، بل إنَّ  و�الطر�قة ذاتها، یر� هیدغر أن الفهم ل�س تحص�لا 

للذات  اعت�اره إسقاطاً  یتكشف عبر فهم الكائن، و�فتح نفسه عبره، وهو ما تمَّ  هو الذ� الوجود

 . المتعال�ة، والمیتافیز�قا الغر��ة ��ل، في مقابل الإعلاء من الوجود

 وجود(أ� ) داز�ن(غر تعر�ف الإنسان ل�ص�ح ، أعاد هیداسترجاع م�انة الوجود وفي سبیل-

في صلب الوجود، حیث �شترك معه في الماه�ة ذاتها، و�ذلك  ، لیجعله بذلك منخرطاً )هناك

، والمعنى س��ف الإنسان �مفهومه التقلید�؛ المیتافیز�قي والعقلاني، عن التح�م في العالم

 .والفهم وغیرها

  الهیدغر� الذ� قام خلاله  مفهوم الداز�ن يف�التفصیل  ينِ عُ  دقف ،لفصل الرا�عنس�ة ل�الأما

دون أن �عني ذلك أن مفهوم الداز�ن س�حل  هیدغر بتف��ك مفهوم الإنسان، وإلحاقه �الوجود،

محل الإنسان التقلید� �ما هو �ائن قائم في الأع�ان، بل هنالك نوع من الإلغاء لهذا القائم 

ات �ینونة الكائن لتي تمثل معا صلب وجوهر الداز�ن، وانطلاقا في الأع�ان، لصالح إم�ان

 .من ذلك فإن الذاز�ن هو موضع تكشف وانفتاح الوجود عبر فهمه الخاص

 من حسم  ن �عدُ لم یتم�َّ ن هیدغر وقد تبین لنا،خلال مناقشة مختف الأف�ار الهیدغر�ة، أ

في صرح  جدیداً  وضع حجراً قد ه قد أعاد الاعت�ار للوجود، أم أنَّ  الجدل حول ما إن �ان فعلاً 

التنظیر للموجود؟ وما إن �ان إلحاق الإنسان �الوجود �سمح بتكشف الوجود عبره، أم أنه 
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هیدغر قد بدا في  یجعل الإنسان غارقا في ض�ابیته؟ وقد تم، ت�عا لذلك، التوصل إلى أنَّ 

 .مناقشته لهذه القضا�ا صاحب مرجع�ة لاهوت�ة وروحان�ة  جل�ة

  َّبإم�انات عدیدة تجعل الداز�ن هیدغر من ممارسة إلى �ینونة، وهو یتعلَّ ل الفهم عند یتحو �

الخوف : من �ینونته �ش�ل مختلف، تتمثل هذه الإم�انات في في �ل مرة �فهم جان�اً 

ل مرة من ن الداز�ن في �ِّ وهي ضروب الوجدان التي عبرها یتم�َّ . والانحطا� والقل� والعنا�ة

هذه الكینونة الكل�ة . ونته، وذلك خلال مساره نحو فهم �ینونته الكل�ةإضاءة وفهم �عض �ین

الجزء المؤجل  تمامیته، لأن الموت تظل دوماً  هي �ینونة الموت، إذ �الموت یبلغ الداز�ن

 �عد أن ��تمل هذا النقص والناقص من �ینونته، ولا �م�ن الحدیث عن �ینونة �املة �ل�ة إلاَّ 

الف�ر� الهیدغر� نحو الروح، أو الخاص�ة الروحان�ة للداز�ن، د التحول وهنا یتجسَّ . �الموت

التي له، حین ) هناك(، وذلك حین �حتف� �الوجود الذ� للداز�ن، مع سحب الـوالوجود عموماً 

الأمر الذ� یدعو إلى التف�یر جد�ا ) هناك-تعد- لم- �ینونة(یتحول الداز�ن �عد الموت إلى 

 .في ارت�اطات الداز�ن �الروح

 وصل في ختام هذا الفصل إلى إث�ات الخاص�ة الروحان�ة لكل من الداز�ن والفهم وتم الت

الهیدغر� للوجود، حیث تمیز طرح هیدغر �النزوع نحو تثبیت خاص�ة الروح �ما هي سمة 

عن هذا الجوهر  أساس�ة للداز�ن، و�ذا �النس�ة لفهم الوجود الذ� غدا مست�عد التحق� �عیداً 

 .الروحاني

 أغلب النقا� التي التقى فیها الف�ر  تم الوقوف علىلأخیر من ال�حث، وخلال الفصل ا

 حیث تقاسم ابن عر�ي وهیدغرداته، الأكبر� �الف�ر الهیدغر�، ومناقشة ��ف�ات اللقاء ومحدِّ 

م، و�ذا ��ف�ات تحقی� أهم القضا�ا الوجود�ة، المتعلقة �فهم الإنسان للوجود، ولوجوده في العال

 . روحان�اً فهم الوجود لا �م�ن أن ��ون إلاَّ  خر الأمر إلى أنَّ لنصل في آ. هذا الفهم

ز �الكثیر من الجرأة ، ونحن على مشارف ختام هذه المحاولة التي أردناها أن تتمیَّ نصل، إذاً 

المغامرة �انت في غا�ة  والخصوص�ة، والابتعاد عن تكرار ما سب� قوله، إلى الاعتراف �أنَّ 

 عدُّ ما، �ُ  منظورٍ هائج ودوامات هیدغر اللانهائ�ة، ضمن ترو�ض ال�حر الأكبر� ال الصعو�ة، وأنَّ 

ة المسالك تعة المغامرة ولذَّ ، لولا مُ من لحظاته مستح�لاً  ه قد بدا في لحظةٍ ، بل إنَّ �اً تعِ ومُ  شاقاً  أمراً 
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ه وإنَّ . الملتو�ة، والشغف �طرق الت�ه الطو�لة،  لما أم�ن لهذا ال�حث أن �ستو� على ما هو عل�ه

، والفلسفة ف أولاً الأولى في خوض غمار التصوُّ  احث�ات ال�� غاوعلى تواضعه، نحس�ه قد حقَّ 

س وانطل� نقد� تأسَّ  من خلال وعيٍ  ذلك قد تمَّ  ، و�لُّ ة الف�ر الإنساني أخیراً ، واكتشاف تكامل�َّ ثان�اً 

  . بالأدَ  لبِ من صُ  ل الأمرِ أوَّ 
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   :الملخص

الف�ر الأكبر�  هیدغر، حیث اهتمَّ من محیي الدین بن عر�ي ومارتن  ا في ف�ر �لٍّ مهم�  ل فهم الوجود م�حثاً �مثِّ 

  �الوجود من مدخلٍ 
ّ
  �شفي

ّ
 ، بینما درس هیدغر إلهامي

ّ
  الوجود من منظور أنطولوجي

ّ
ي عُنِ  ،ا من ذلكوانطلاقً . هرمینوط�قي

تلتقي ضمنها الرؤ� الصوف�ة  ةٍ بین�َّ  منطقةٍ وجود عر�ي وهیدغر مع افتراض  الوجود عند ابنفهم هذا ال�حث بب�ان قض�ة 

ما للإنسان �ینونته  عید �ش�لٍ الوجود والتي تُ الرؤ�ة الجدیدة لفهم  معاً  لةً ش�ِّ الأكبر�ة، والرؤ� الأنطولوج�ة الهیدغر�ة، مُ 

 س لاستعادة سؤال الوجود لموقعه وتؤسِّ ، الروحان�ة الأصیلة
ّ
اعتماد استراتیج�ة تأو�ل�ة  وقد تمَّ  .في مسار التف�یر الإنساني

خصوص�ة الكتا�ة الأكبر�ة والهیدغر�ة التي  صمتها، ذلك أنَّ  في مواطنِ  تقوم على الحوار والإنصات للنصوص، وال�حثِ 

  طر��ٍ بر ض التعامل معها عتقوم على الإلغاز والإشارة والاحتجاب، تفرِ 
ّ
ف والإفصاح عن نفسها، ، �سمح لها �التكشُّ تأو�لي

  .التي تلفُّها بجُ وإسقا� الحُ 

 ا التي تتعلَّ الأكبر� الهیدغر� في مختلف القضا� ل ال�حث، إلى إث�ات التواف�وقد توصَّ 
ّ
 � �فهم الكائن الإنساني

خاص�ة �ما هي  -من ابن عر�ي وهیدغر دافع عنه �لٌّ  ل أساساً مثِّ التي تُ - للوجود والعالم، مع تثبیت الخاص�ة الروحان�ة

  .أساس�ة في تحقی� فهم الوجود

  .؛ الأنطولوج�ا؛ التأو�لوجودال الروحان�ة؛ النص؛ :الكلمات المفتاح�ة

  

  

Abstract : 

Understanding of being is an important topic in the thought of  both  Ibn Arabi 

and Heidegger. The Akbarian thought was concerned of (Being) from a spiritual 

inspirational approach, while Heidegger studied (Being) from an ontological, 

hermeneutical perspective. Based on that, this research aims to explain the issue of the 

understanding of being according to Ibn Arabi and Heidegger, assuming that there is 

an inter-place where the Sufi Akbarian visions and the ontological Heideggerian 

visions meets. In this encounter, the new vision, of the understanding of being, 

emerges, which, in a certain way, restores man to his original spiritual being, and 

brings the question of being back to his position in the path of human thought. This is 

why we used an interpretative strategy which based on dialogue, and listening to texts, 

that because both Akbarian and Heideggerian writings need, in order to engage with 

them, an interpretative way which allows them to disclose, and manifest themselves. 

The research has come to prove the Akbarian Heideggerian encounter in many 

issues which related to the human being’s understanding of being and world, and 

confirms the spiritual characteristic, which represents a basis defended by both Ibn 

Arabi and Heidegger, as a basic characteristic in achieving the understanding of being. 

Keywords: Spiritual; Text; Being; Ontology; Interpretation. 
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	بدايةًسنحاول أن نفرِّق بين مصطلحين أساسيَّين في فكر ابن عربي هما: الوجود والعالم؛ فقد اتفق عديد الباحثين على أن استعمال بن عربي لكلمة وجود قد انحصر في معنيين: الأول: معنى عام من الفعل (أوجَدَ) ليُعادل بذلك(being/existance). والثاني: معنى خاص من الوَجد والوجدان، وهو معنى صوفي خالص كما سيتم التفصيل في موضع لاحق.بينما كلمة (عالم) فهي تقابل(world/univers).والعوالم متعدِّدة عند ابن عربي بشكلٍ يصعب حصره.
	1. الوجود في معناه العام
	الوجود(وفقا لمعناه العام هو وجودٌ واحد، وهو وجود كل العوالم وما تحتمله من ممكنات من عدمها؛ أي الوجود الذي يقابل العدم، وؤاله: كيف يكون الوجود من العدم؟ وهو سؤالٌ فلسفيّ أكثر من كونه سؤالاً صوفيًّا، خاصَّةً إذا عرفنا أنَّ السؤال ذاته قد طرحه هيدغر Heidegger من بعد. فنلاحظ أن ابن عربي "يبني رؤية ميتافيزيقية للوجود بالمعنى الأنطولوجي للمصطلح، وتطويره لهذا المفهوم يحمل مفاهيم مختلفة تلمس التيولوجيا والفلسفة."� ولعلَّ ذلك راجعٌ، كما يقول أبو العلا عفيفي، إلى جمع ابن عربي بين التصوف والفلسفة، "حيث أن له مذهبا في طبيعة الوجود كسائر الفلاسفة، ولكنه فيلسوف صوفي، اصطنع أساليب الصوفية ورموزهم للتعبير عن فلسفته."�
	تبدأ تجليات الوجود-في معناه العام (من الفعل أوجد)-عند ابن عربي من مطلع خطبة الفتوحات المكية التي افتتحها بقوله: "الحمد له الذي أوجد الأشياء عن عدم وعدمه، وأوقف وجودها على توجّه كلمه."� مقدِّماً بذلك الجملة المفتاحية والخلاصة لكلِّ ما سيأتي التفصيل فيه حول قضية الوجود والعدم والعالم، ذلك أنَّ هذه الخطبة التي هي مقدمة الفتوحات هي بمثابة خلاصة مركَّزة لكلِّ ما يَرِد في متن الكتاب من قضايا.
	نلاحظ أنَّ ابن عربي يُقدِّم الوجود مقترناً بالعدم، في جملة موجزة كانت كفيلةً بتوضيح العلاقة المتشكِّلة بينهما، وتبيين ماية كلٍّ منهما، فالفعل (أوجد) هو أوَّل دليل وأصل لماهية الوجود بما هو (being)، وكان فعل إيجاد الأشياء عن عدم؛ أي أنها وُجدت أول الأمر في حالة العدم، ثم أعدَمَ الله عدمَها فكان بذلك الإيجاد وتحولت من حالة العدم إلى حالة الوجود، حيث يكون "عدم العدم هو الوجود."� وخروجها من حالة العدم إلى الوجود متوقِّفٌ على كلِم الله تعالى. ومع هذه الرؤية تتجلَّى طريق النص الأكبري ومعالمه الأولى، حيث لا مكان للمنطق المألوف ولا لأسس التفكير العقلاني أو العقلي، بل يجب علينا أن نُعطِّل منطقنا لبعض الوقت، متبعين طريق التأويل، حتى نتمكن من استيعاب كثافة هذا الطرح، علَّنا نظفر ببعض الفهم. و"كل قراءة تسعى إلى الفهم ليست سوى خطوة في هذا الطريق الذي لا يبلغ أبدا منتهاه، فكل من يختار هذا الطريق يدرك جيّدا بأنه لا ينتهي أبدا من نصّه."� وكذلك لا يمكن أن ننتهي من النص الأكبري.
	إنَّ الوجود في هذه الحالة ليس مناقضاً للعدم، بل أوجد الله الأشياء عن عدم، وهو (الوجود في العلم أي علم الله) ، قبل أن يوجدها في العالم وهو الوجود الذي خرجت فيه الموجودات من حالة وجودها الأول حين كانت معدومةً، إلى حال وجودها الثاني حين أصبحت موجودةً في العالم. ويقول في ذلك النص الأكبري: "...ولو خرجت الحقائق على غير ما كانت عليه في العلم، لانمازت عن الحقيقة المنزهة بهذا الحكم، فالحقائق الآن في الحكم على ما كانت عليه في العلم، فلنقل كانت ولا شيء معها في وجودها، وهي الآن على ما كانت عليه في علم معبودها."� فكل الموجودات تمرُّ بمرحلتين في مسار وجودها، فوجودها الأوَّل يكون في علم الله، أي عن عدم، ووجودها الثاني يكون حين تخرج إلى العالم بفعل كلمة من الله. والموجودات في العالم العياني متطابقةٌ مع حكمها وحالها الأوَّل، لا تخرج عن ذلك بأي شكل.
	1.1. أقسام الوجود: ينقسم الوجود وفقاً لمعناه العام إلى:
	1.1.1. الوجود المطلق: يتأسس هذا المفهوم للوجود عند ابن عربي بما هو "الوجود الحقيقي، أو الوجود المطلق والصرف الذي هو للحق"� وورد في معجم دلالات المصطلح في التصوف الفلسفي: "الوجود Being: يشير هذا المصطلح إلى الوجود الإلهي ويشمل أيضا معاني الوجود المطلق “Absolut” أو الوجود الكلي “Universal” [...] والوجود الحق هو الوجود الإلهي، وأما الوجود إذا أضيف للموجودات إنما يضاف لها على سبيل المجاز، ولو كان الوجود لهم حقيقة فلا شبه بينه وبين وجود الحق."� ويُفصِّل ذلك ابن عربي بقوله: "علمنا أن الحق تعالى له إطلاق الوجود من غير تقييد وهو الخير المحض الذي لا شر فيه."� فهو الله الحق الواجب الوجود لنفسه، الذي كان ولم يكن معه شيء، ويسمى الوجود المطلق ذلك لأنه لا يتقيد ولا يتعيَّن، ومعرفته هي المعرفة بوجوده لا يمكن أن تتجاوز هذا الحد، وكان الفعل الصادر عن الحق/الوجود المطلق هو الإيجاد، فبالإيجاد تنوجد العوالم وتتوالد دون انقطاع أو حصر، وهي عديدةٌ يصنِّفها ابن عربي أصنافاً شتَّى.
	يقول ابن عربي: "الحق تعالى موجود بذاته لذاته مطلق الوجود غير مقيد بغيره ولا معلول عن شيء ولا علة لشيء، بل هو خالق المعلوات والعلل."� والوجود المطلق لا يتقيد بزمان ولا بمكان وفي ذلك يفصل ابن عربي قائلا: "فلا نقول من جهة ما هو الأمر عليه إن الله موجود قبل العالم، إذ قد ثبت أن القبل من صيغ الزمان ولا زمان، ولا أن العالم موجود بعد وجود الحق إذ لا بعدية [...] فإن سأل سائل ذو وهم متى كان وجود العالم من وجود الحق؟ قلنا متى سؤال زمني والزمان من عالم النسب وهو مخلوق لله تعالى، لأن عالم  النسب له خلق التقدير لا خلق الإيجاد فانظر كيف تسأل."� فالزمان وكذلك المكان من الموجودات المحدثات المتعلقة بالعالم ولذلك لا تصح نسبتها إلى الحق المطلق الوجود. والحق هو الوجود الصرف الخالص غير المتصف بالعدم "فلم يبق إلا وجود صرف خالص لا عن عدم وهو وجود الحق تعالى ووجود عن عدم عين الموجود نفسه وهو وجود العالم..."�
	2.1.1. الوجود غير المطلق/المقيد:يعرفه أبو زيد بأنَّه "الوجود الحسي العياني للعالم."�وينقسم إلى:
	 الوجود عن عدم: وهو العدمُ الإمكانيُّ نفسُه، وهو الوجود في العلم/علمه تعالى، فالحق "عَلِمَ العالَمَ في حال عَدَمِهِ وأوََهُ على صورته في علمِه."� والله "أراد وجود العالم وبدأه على حد ما علمه بعلمه بنفسه."� فالممكنات أو الأعيان الثابتة هي ذاتُها الموجوداتُ، ولكن قبل تحقُّقِ وجودِها في العالم. "فبالنسبة لابن عربي، كل الأشياء وموجودات العالم العياني (الظاهر أو المحسوس)، قبل ظهورها، تكون في وضعية احتمالية وجودية في الجوهر الإلهي لله."�وهي ثابتةٌ في علمه تعالى، ليست مُحدَثةً أو مخُترَعةً بل يتنزَّه الله عن الحدوثِ في عِلمِه، أو أن يطرأ على عِلمِه ما لم يَكُن به عالِماً، إنَّ هذه الممكنات موجودةٌ في علمه القديم، قِدَمه تعالى، "فالباري سبحانه لم يزل عالما بالعالم أزلا ولم يكن على حالة لم يكن فيها بالعالم غير عالم، فما اخترع في نفسه شيئا لم يكن يعلمه."� تسمح هذه الرؤية لابن عربي بنفي فكرة حدوث العالم، فالعالمُ حادثٌ من حيث عيانيَّته وتعيُّنه، ولكنَّه قديمٌ من حيث علمِ الحقِّ تعالى به.ومن ذلك، نلاحظ كيف يتحوَّل العدم مع ابن عربي إلى فضاءٍ رحبٍ قابلٍ للكشف والتفلسف معاً، بل ومن خلاله يبدأ مفهوم الوجود في التجلِّي، إلى أن يتحوَّل العدم إلى نوعٍ من الوجود، وخلاله تتمُّ أولى عمليات، ما يمكن أن نسمِّيه، التكشُّف الأنطولوجيّ الذي تتشكَّل عبرَه بوادِرُ فهمِ الشيخ محيي الدين للوجود.
	 الوجود في العالم: وهو انتقال الممكنات/الأعيان الثابتة من حالة الوجود في العلم؛ أي من حالة عدمها إلى حالة وجودها الفعلي لعيانيّ بفعل أمر الله بالإيجاد عن طريق كَلِمِه تعالى. ولا يعني خروجها إلى الوجود أنَّها تخرج من علمه تعالى "فهي معلومة له أبديا فالحق عالم بها أبدا."� ويُسَمَّى هذا بالإظهار والظهور "فالعالم ظهر من وجود علمي إلى وجود عيني."� وهذا الظهور يكونُ عن طريق الأمر الإلهي (كُنْ) المُلقى من الحق على أعيان الممكنات التي تكون مستعدَّةً لهذا الأمر، "فإنه يقول للمعدوم في حال عدمه ﴿كُنْ﴾ فيكون المعدوم عندما يتعلق بسمعه الثبوتي كلام الله وأمره بالوجود."� ويمكن توضيح الأقسام السابقة وفق المخطط الآتي:
	المخطط03: يوضح أقسام الوجود عند ابن عربي.
	2.1. أقسام العدم: يُقسَّم العدم عند ابن عربي قسمين:
	1.2.1. العدم الإمكاني: وهو العدم الذي تكون به الأشياء موجودةً في علم الله تعالى، وهو الوجود عن عدم، حيث إنَّ "المعدوم عنه عين ثابتة معدومة: ثابتة في وجودها في علم الله القديم، معدومة أي مسلوب عنها الوجود الخارجي في زمان ومكان. إذن المعدوم له وجود عقلي متميز في علم الله، والعدم الإمكاني هو الثبوت."�
	2.2.1. العدم المطلق: وهو "المحال وهو الشر المحض، والظلمة المحضة، وهو الباطل في مقابل الوجود."� وفي ذلك يقول ابن عربي: "اعدم المطلق الذي هو عدم لنفسه وهو الذي لا يتقيد أصلا وهو المحال وهو في مقابلة الوجود المطلق فكانا على السواء."� والعدم المطلق ليس حالاً من أحوال الموجودات كما هو العدمُ الإمكانيُّ الذي تتواجد فيه الممكنات في علم الله. 
	المخطط04: يوضح «أوجد الأشياء عن عدم وعدمه.»
	المخطط05: العلاقة بين الوجود المطلق والمقيد والعدم المطلق والعدم الإمكاني.
	والعدم الإمكاني يُعادِل من العوالم عالم "الهباء الذي خلق [الله] فيه صور العالم."� وهو العالم حيث كان الله ولم يكن معه شي، والموجودات كلُّها موجودةٌ في علمه تعالى، يقول في ذلك ابن عربي: "وجود الفلك المحيط، الموجود في العالم المركب والبسيط، المسمى بالهباء [...] ولما كان هذا الفلك أصل الوجود وتجلى له اسمه النور من حضرة الجود كان الظهور، وقبلت صورتك صلى الله عليك من ذلك الفلك أول فيض ذلك النور."� وبهذا الشكل ينتقل في خطبته إلى شرح أوَّل ظهور ووجود الرسول محمد ﷺ، ولعلَّ أول ما نلاحظه هو أنَّ ابن عربي يقدِّم وجود النبي الكريم محمد على خلقِ آدم عليه السلام، ويؤكد ذلك بقوله: "فأنت [الرسول محمدﷺ] أب لنا في الروحانية، كما وأشرت إلى آدم صلى الله عليه وسلم في ذلك الجمع أبا لنا في الجسمية."� وهذه نظرةٌ شاملة تعمُّ كل فكر ابن عربي حول الحقيقة المحمدية التي يرى أنَّها سابقةٌ عن كلِّ حقائق الوجود على الرَّغم من كون النبي محمد ﷺ خاتماً للأنبياء والرُّسل. ويفسِّر ذلك أبو زيد بقوله إنَّ الحقيقة المحمديةعند ابن عربي لا ترتبط بمحمد الرسول الذي عاش في زمان ومكان وثقافة معينة، بل ترتبط "بقول ابن عربي هو [أي محمد](سر العالم ونكتته) وليس محمد التاريخي إلا أحد تعبيراتها [الحقيقة المحمدية] أو تجلياتها التاريخية في العالم. هذه (الحقيقة/الكلمة)( وجدت قبل آدم، بل آدم المخلوق من الطين والماء هو أحد تجلياتها التاريخية كذلك."�ويؤكد ذلك ابن عربي بقوله: "فآدم أبو الأجسام الإنسانية، ومحمد صلى الله عليه وسلم أبو الورثة من آدم إلى خاتم الأمر من الورثة، فكل شرع ظهر وكل علم إنما هو ميراث محمدي في كل زمان ورسول ونبي من آدم إلى يوم القيامة."�وبهذا الشكل، يكون وجود محمد ﷺ/الحقيقة المحمدية سابقاً عن كلِّ وجود آخر.
	وورد في المعجم الصوفي في معنى الأب الأول عند ابن عربي: "آدم هو الأب الأول لأجسام أشخاص الجنس البشري..ولكن في الروحانيات جد أن حقيقة محمد ﷺ هي الأب الأول وهي أبو آدم و أبو العالم."� وبذلك انتصر ابن عربي للروحانية على حساب الجسمانية بأن أسقط أسبقية خَلْقِ آدم عليه السلام وتسويته من الطين، فالرُّوح المحمدية وُجِدَت أوَّلاً، وسابقاً. وبالطريقة ذاتها لاحظنا إسقاطه لأسبقية العدم على الوجود، بحيث يكون وجود الموجودات أوَّل الأمر ضمن العدم–العدم حالة وجودية- بينما يتقابل العدمُ المطلق مع الوجود المطلق دون أية أسبقية مُفترَضة، يقول في ذلك:"اعلم أن المعلومات ثلاثة لا رابع لها: وهي الوجود المطلق الذي لا يتقيد وهو وجود الله تعالى الواجب الوجود لنفسه. والمعلوم الآخر العدم المطلق الذي هو عدم لنفسه وهو الذي لا يتقيد أصلا وهو المحال وهو في مقابلة الوجود المطلق فكانا على السواء..."� نفهم من كلِّ ذلك أنَّ الوجود عند ابن عربي وانطلاقاً من معناه العام هو قسمين:القسم الأول: الوجود المطلق وهو وجود الله تعالى.أما القسم الثاني: الوجود غير المطلق/المقيد، فينقسم بدوره قسمين: الأول: الوجود عن عدم وهو وجود الأعيان الثابتة( في علمه تعالى. والثاني: الوجود في العالم العياني وهو ما يُصطَلح عليه بالإظهار.
	2. الوجود في معناه الخاص (بما هو وَجْدٌ):
	وللوجود معنى آخر اصطلحنا عليه بالمعنى الخاص، وهو الذي يكون فيه أصلُ الوجودِ (الوَجْدُ) الذي محلُّه الوجدان، وهذا نوعٌ مفرقٌ من الوجود؛ أي أنَّه يختلف في أصله عن المعنى الأوَّل. وقد ورد في معجم مصطلحات الصوفية: الوجدُ هو "خشوع الروح عند مطالعة سر الحق، وقيل عجز الروح عن احتمال غلبة الشوق عند وجود حلاوة الذكر..."� ليكون الوجود تبعا لهذا الأصل "مقاما قابلا للتحصيل ثمنه الزهد في الموجود، بمعنى الموجودات أي كل ما سوى الله."�وهذا التعريف يبدو غير مكتملٍ ولا يبلغ ما قال به ابن عربي، إذ عرَّف الوجدَ في نصِّ فتوحاته كالآتي: "اعلم أن الوجد عند الطائفة عبارة عما يصادف القلب من الأحوال المفنية له عن شهوده وشهود الحاضرين."� ويصرُّ ابن عربي على أنَّ الوجد ضدٌّ للتواجُد( الذي يُعرِّفه على أنَّه استدعاءٌ للوجد، ويسمَّى من يقوم به متواجداً ووَجْدُهُ فاسِدٌ لا يُعوَّل عليه، فـ "الوجد حال والأحوال مواهب لا مكاسب، ولهذا كان وجد المتواجد [...] مكتسبا، والحال لا يكتسب عند القوم، فلذلك لا يعول على وجد المتواجد."� ويقول أيضا: "الوجد الحاصل عن التواجد لا يعول عليه، والوجود الذي يكون عن مثل هذا الوجد لا يعول عليه."� فأهل الله العارفون به هم أهل الوَجْدِ،وهم الذين لا يتواجدون، بل الوجد حالهم الذي يطرأ عليهم انطلاقاً من مسيرتهم في الإنصات والسَّماع والفهم عن الله تعالى، فأهل الوجد كالأنبياء "إنما هم في سماع من الحق في كل ناطق في الوجود، وما في الكون إلا ناطق، فهم متفرغون للفهم عن الله في نطق الكون."� فالوجد متعلِّقٌ بالسماع.
	وفي معنى آخر، يتحوَّل الوجود إلى "فقدان العبد بمحاق أوصاف البشرية ووجود الحق، لأنه لا بقاء للبشرية عند ظهور سلطان الحقيق، وهو يأتي بعد الارتقاء عن الوجد، وهو أخص من الوجد والوجدان لدوامه بدوام الشهود واستهلاك الواجد فيه وغيبته عن وجوده بالكلية."� فالوجود هنا حالٌ من أحوال الواجدين الذين يبتغون طريق الوجد للارتقاء وكشف تجليات الحقائق ومطالعة الأسرار. وفي ذلك يقول شوقي الزين في تعريفه للتأويل الصوفي عند ابن عربي بما هو تأويل وجودي: "هو تأويل يخاطب الوجدان بأدوات الاستشعار والود الكوني [...] لأن أقصى ما يصل إليه الوجود هو الوجدان، قبل كل شيء، وبعد كل اعتبار، في الذات الواجدة."� ويطرح النص الأكبري هذا المفهوم للوجود كالآتي: "اعلم أن الوجود عند القوم وجدان الحق في الوجد، يقولون: إذا كنت صاحب وجد ولم يكن في تلك الحال الحق مشهوداً لك وشهوده هو الذي يفنيك عن شهودك وعن شهودك الحاضرين فلست بصاحب وجد، إن لم تكن صاحب وجود للحق فيه. واعلم أن وجود الحق في الوجد ما هو معلوم، فإن الوجد مصادفة ولا يدري بما تقع المصادفة، وقد يجيء بأمر آخر، فلما كان حكمه غير مرتبط بما يقع به السماع كان وجود الحق فيه على نعت مجهول."� وفي هذا القول -الذي ارتأينا أن نورده على طوله- يشرح النص الأكبري مفهوم الوجود الحاصل من الوجد الذي هو حالة شعورية روحانية من أحوال العارفين بالحق، ويشترط في هذا الوجود الفناء، أي أن يغيب الواجد في وجوده عن شهوده الحاضرين وذلك لشهوده الحق. وهذا الوجود يحصل لخاصة الخاصة الذين يرتقون بغية الكشف، ووجود الحقِّ في الوجد غيرُ معروف ولا مرتبطٍ بشرطٍ محدَّدٍ أو صورةٍ بعينها، وإنَّما هو مجهولٌ يحدث مصادفةً. ويقول في ارتباط هذا النوع من الوجود بالسَّماع: "أول شيء علمناه من الحق وتعلق به منا القول منه والسماع منا فكان عنه الوجود، وكذلك نقول في هذا الطريق: كل سماع لا يكون عنه وجد وعن ذلك الوجد وجود فليس بسماع."� فالوجود في هذه الحالة هو نتيجة عن السماع. وتلخِّص ذلك سعاد الحكيم بقولها إنَّ "الوجود الحاصل في الوجد نتج عن السماع، كما نتج الوجود الحاصل في التعين الخارجي عن السمع، أي عن سمع الممكن أمر الحق بلفظ (كن). فالسمع يوازي السماع، والوجود في الوجد، يقابل الوجود في العين الخارجية."� حيث تُقيمُ مقابلةً بين الوجود بمعناه العام بما هو إيجادٌ، والوجود بمعناه الخاص بما هو وجد، وتخلُص إلى أنَّ الإيجاد متعلِّق بالسَّمع، ذلك أنَّه ناتجٌ عن (كلمة) هي كلمة (كن) في حين يتعلَّق الوجد بالسَّماع، ليكون الوجود الحاصل في الوجد وعنه ناتجاً عن السَّماع.
	وبهذا المعنى، فإنَّ فهم هذا النوع من الوجود يتطلَّب فهم المنحى الصوفي الأكبري لما له من علاقة وارتباط باللغة المخصوصة للتصوفة فلا يُفهَم في إطار الفلسفة، على عكس المعنى الأول الذي يمكن أن يندرج بوجهٍ ما ضمن الأسئلة الفلسفية كتلك التي طرحها هيدغر أو اسبينوزا وغيرهم.
	إنَّ ابن عربي في فتوحاته يُخاطب المريد أو العارف أو أهل الكشف عموماً، ولذلك فإنَّ أوَّل ما تقتضيه محاورة النص الأكبري هوالتحلِّي ببعض الرُّوح الصوفية وإن كانت(روحاً علميةً) وذلك لما تقتضيه محاورة النصوص في التأويل المعاصر من إنصاتٍ للنص واللغة، وتبادلٍ للفهم بُغيَة تحقيق التفاهم مع النص التراثي خاصَّةً. إضافةً إلى تحديد فضاءٍ يمكن خلالَه التقاءُ أفقِ القارئ/المؤَوِّل، بأُفُق النص القادم من تراثٍ وثقافةٍ أخرى، ممَّا يقتضي أخذ المسافة الزمنية Distance temporelle التي تفصل المؤوِّل عن النص بعين الاعتبار. كلُّ هذه الإجراءات التي أَرستها الهرمينوطيقا، الهيدغرية والغاداميرية خاصَّةً، تُعدُّ أكثر من ضرورة لتحقيق فهم النص الأكبري، ذلك أنَّ كسر مثل هذه النصوص وتهشيمها بمعاول المنهج والمنطق -فقط لأنَّ خصوصيتها تفوق عاداتنا المنطقية/العلمية/الموضوعية-سيكون تحطيماً لأُسُس البحث قبل أن ينطلق، وعليه كان من الواجب التسلح ببعض المراوغات الصوفية والتأويلية التي تسمح لنا بالنَّظر، وفتح أُفقنا لاستقبال كلِّ ما يقوله النص الأكبري على كثافته وتعقيداته وأسراره وكشوفاته وتجلياته. كان ضروريًّا الإنصاتُ لكلِّ ذلك معاً، لأنَّ الإنصات لا غيره هو الذي يُمكِّنُنا، والحال هذه، من تشكيل فهمٍ للشيخ الأكبر وعن الشيخ الأكبر.
	الوجود عند ابن عربي إيجادٌ ووجدٌ، فكيف يلتقي الوجهان؟ إنَّ ارتقاء العارف عن الوجد بغية الكشف ووجود الحق في وجدانه هو في لحقيقة سعيٌ لبلوغ وجوده الأوَّل حين كان عيناً ثابتةً في علمه تعالى، ذلك أنَّ الواجدين ينفصلون عن شهودهم وعوالمهم وزمانهم وأجسادهم وكأنَّهم بذلك يبتغون العودة إلى ما قبل ظهورهم في العالم، فينتقل الواجد من جسده الذي يقيِّده ليفنى عنه متحوِّلاً إلى روح خالصة تتخلَّص من قيود العالم بغية معانقة الأصل الأول، ويكون هذا الانفصال هو شرط بلوغ غاية التجلي والكشف وهي وجود الحق، الذي يكون تجليه ووجوده على مقدار استعداد الواجد ذاته(.
	فالوجود عند ابن عربي، إذاً، إيجادٌ صادرٌ عن الله، ووجودٌ للحقِّ في الوَجْدِ، وكِلاهما يرتبط بالذات الإلهية. فهل سينجح اب عربي رغم نظرته الإيمانية واللاهوتية في التعبير عن الوجود الأنطولوجي والوعي الفينومينولوجي وتأسيس توجُّهٍ فلسفيٍّ يخترق، تبعاً لذلك، منطق الفلسفة وأسوارها؟تُؤجَّل إجابة هذا التساؤل إلى وقت لاحق، ذلك أنَّ فهم ابن عربي للوجود لا يرتبط فقط باستعمالاته لمصطلح (وجود) وإنَّما يتمُّ عبر شبكة مترابطة من القضايا والمفاهيم المتداخلة، والتي تساهم كلها في بلورة فهم ابن عربي للوجود.
	ب. العالم عند ابن عربي وعلاقته بالوجود والإنسان:
	ورد في معجم مصطلحات الصوفية في باب العين حول مفهوم العالم ما يلي: "عالم: كل ما سوى الله من الموجودات، لأنه يعلم به الله ن حيث أسماءه وصفاته."� وهو التعريف المأخوذ عن ابن عربي الذي يقول في حديثه عن العالم: "ظهرت جميع المنازل الإلهية كلها في العالم الذي هو كل ما سوى الله تعالى علواً أو سفلاً، روحاً وجسماً، معنى وحساً، ظاهراً أو باطناً."� وهو تعريفٌ مفصَّلٌ لمفهوم العالم في عمومه قبل أن تلحقه الإضافات. والعالم لا يساوي الوجود بالمعنى الأكبري، وإنَّما هو من الموجودات،"فإنه [الله] ما أوجد العالم إلا ليعرفه العالم والعالم محدث ولا يقوم به إلا محدث فقامت به المعرفة بالله."� فإنَّ العالم عند ابن عربي موجودٌ مُحدَث يتعلَّق بالظهور. وتروي خطبة الفتوحات أول نشأة العالم مرتبطةً ببروز أول الحقيقة المحمدية: "...فلما أنشأ العالم على غاية الإتقان، ولم يبق أبدع منه كما قال أبو حامد في الإمكان، وأبرز جسدك صلى الله عليك للعيان..."� ويجمع ابن عربي في مواضع عديدة فعل الإيجاد مع العالم، ليدلَّ ذلك في كلِّ مرَّة على الانفصال بين العالم والوجود من جهة، ومن جهة أخرى، على العلاقة المتشكِّلة بينهما، إذ بالإيجاد يتحقَّق وجود العالم الذي يتحدَّد بأنَّه كلُّ ما سوى الله تعالى.( ويكون "ارتباط العالم بالله ارتباط ممكن بواجب ومصنوع بصانع، فليس للعالم في الأزل مرتبة فإنها مرتبة الواجب بالذات فهو الله ولا شيء معه، سواء كان العالم موجودا أو معدوما..."� ويرى أحمد الصادقي أن العالم عند ابن عربي "يصير حالة أنطولوجية لوجودنا."� ذلك أنه مرتبط بوجود الإنسان وفهمه لوجوده وهو ليس ارتباطا جزئيا (الإنسان جزء من العالم) بل ارتباطٌ كليٌّ (الإنسان هو العالم) والإنسان هنا هو الإنسان الكامل، إذا استعملنا مصطلح ابن عربي، وهو الإنسان الخليفة، وقد يكون أحيانا الإنسان في كليَّته.
	ووفقا لهذه النظرة الفينومينولوجية في فهم ابن عربي التي صاغها أحمد الصادقي فإنَّ "العالم ليس وعاءً يضمُّ الإنسان وإنَّما لعالَم نفسه ليس ممكناً إلا بوجود الإنسان."� وبالرغم من تحفظنا على مثل هذه الرؤية إلا أن النص الأكبري بغزارته يسمح بذلك، ومن أمثلة ذلك قوله مثلا: "وما خلق الله العالم الخارج عن الإنسان إلا ضرب مثال للإنسان ليعلم أن كل ما ظهر في العالم هو فيه والإنسان هو العين المقصودة فهو مجموع الحكم، ومن أجله خلقت الجنة والنار والدنيا والآخرة والأحوال كلها والكيفيات [...] وعليه مدار العالم كله، ومن أجله كانت القيامة."�فهذه الرؤية ذات المنحى الفينومينولوجي لابن عربي تسيطر على أقسام هامة من كتاب الفتوحات، ولعل الملفت في ذلك، هو تمكن الشيخ الأكبر من صياغة فينومينولوجيته الخاصة متصاحبة جنبا إلى جنب مع إيمانه وروحانيته العميقة، ليس هذا فقط، بل وجنبا إلى جنب مع رؤية أنطولوجية صريحة، وكل ذلك دون أي تعارض مفترض مسبقا كما هو الحال في الفلسفة. بل يتعايش في ثنايا النص الأكبري اللَّاهوتُ الذي تنصَّلَ منه هيدغر ليُنصِفَ أنطولوجيته، والفينومينولوجيا التي قَلَبَتها الأنطولوجيا رأساً عن عقب، والأنطولوجيا ذاتُها في تماهٍ عجيب؛ سرديّ حيناً، عرفانيّ حيناً آخر، وفلسفيّ في أحيان أخرى. كلُّ هذا المزيج هو ماجعل من نص الشيخ محي الدين نصًّا زاخراً برؤى تتمازج فيما بينها وفق أُسُسٍ منطقيَّةٍ، ذلك أنَّ منطقه في صياغة المقدِّمات التي توصل إلى النتائج منطقٌ فلسفيٌّ سليمٌ تماماً، وناجمٌ -في الآن ذاته- من عمق التصوف.
	ينقسم العالم في الفكر الأكبري إلى عوالم تتكاثر وتتوالد بطريقة تجعل من الصعب تصنيفها وحصرها،  إذ لا يثبت نص ابن عربي على قسيم واحد للعوالم وإنما يصنفها أصنافا شتى بحسب القضية والمجال الذي ترد فيه، ومن هذه الأصناف قوله: "إن العوالم أربعة: العالم الأعلى وهو عالم البقاء، ثم عالم الاستحالة وهو عالم الفناء، ثم عالم التعمير وهو عالم البقاء والفناء، ثم عالم النسب، وهذه العوالم في موطنين في العالم الأكبر وهو ما خرج عن الإنسان وفي العالم الأصغر وهو الإنسان."� ويورد ابن عربي هذا التصنيف في إطار معرفة العالم الأكبر الذي هو ما دون الإنسان والعالم الأصغر الذي هو الإنسان والعلاقة التقابلية بين العالمين، يقول ابن عربي: "وأما قولنا في هذا الباب ومعرفة أفلاك العالم الأكبر والأصغر الذي هو الإنسان فأعني به عوالم كلياته وأجناسه وأمراؤه الذين لهم التأثير في غيرهم وجعلتها مقابلة هذا نسخة من هذا."� وهذه المقابلة كفيلةٌ بأن تربط العالمين الأصغر والأكبر معاً، حتى يكون العالم الأصغر نسخةً من الأكبر والعكس. ويوضِّح النص الأكبري قائلا: "لكن الإنسان هو الكلمة الجامعة ونسخة العالم، فكل ما في العالم جزء منه وليس الإنسان بجزء لواحد من العالم."� وفي أوجه العالم ومراتبه وعلاقته بالله يقول نص ابن عربي: "وجعل الله للعالم وجهين: ظاهرا وباطنا [...] وأحوال العالم مع الله على ثلاث مراتب: مرتبة يظهر فيها تعالى بالاسم الظاهر فلا يبطن عن العالم شيء من الأمر وذلك في موطن مخصوص وهو في العموم موطن القيامة. ومرتبة يظهر فيها الحق في العالم في الباطن فتشهده القلوب دون الأبصار [...] ومرتبة ثالثة له فيها تجل في الظاهر والباطن [...] فله تعالى التجلي الدائم العام في العالم على الدوام، وتختلف مراتب العالم فيه لاختلاف مراتب العالم في نفسها، فهو يتجلى بحسب استعدادهم."� وهنا يقدِّم ابن عربي مفاهيم عدَّة ترتبط بالعالم كالتجلي والاستعداد.
	والعالم هو أحد المعلومات الأساسية الأربع التي يوردها ابن عربي كالآتي: "واعلم أن المعلومات أربعة: الحق تعالى [...] ومعلومثانٍ: وهو الحقيقة الكلية التي هي للحق [...] ومعلوم ثالث: وهو العالم كله الأملاك والأفلاك وما تحويه من العوالم والهواء والأرض وما فيها وهو الملك الأكبر. ومعلوم رابع: وهو الإنسان الخليفة الذي جعله الله في هذا العالم المقهور تحت تسخيره."� ويتَّضح من خلال هذا التقسيم ارتباط العالم في كُليَّته بالإنسان ارتباط تعالٍ، ممَّا يُحيل بشكل مباشر إلى النظرة الفينومينولوجية للعالم حيث يكون الإنسان ذاتاً متعالية، يتحقَّق وجود الموجودات فقط بمدى وعي هذه الذات، التي هي مركز العالم في كليَّته، حيث يرتبط وجود العالم بوجود الإنسان الذي يعدُّه ابن عربي "روح العالم وعلته وسببه وأفلاكه، مقاماته وحركاته وتفصيل طبقاته [...] وصح له التأله لأنه خليفة الله في العالم والعالم مسخر له مألوه، كما أن الإنسان مألوه لله تعالى."�  والمقصود هنا هو الإنسان الكامل الذي يُمثِّل أعلى مراتب ودرجات الإنسان.
	ويرتبط تعريف العالم عند ابن عربي بشكلٍ مباشرٍ بنظرية وحدة الوجود التي طوَّرها وبلورها بشكلٍ كاملٍ ضمن فلسفته الروحانية، التي يكون العالم إحدى طرفيها والله طرفها الآخر، والإنسان الكامل هو سببها وأينها، فكيف تتبلور وحدة الوجود في الفكر الأكبري؟ وهل قال ابن عربي فعلا بوحدة الوجود؟ وإن كان ذلك كذلك، فعن أي وحدة وجود تحدَّث ابن عربي؟
	ثانيا: وحدة الوجود عند ابن عربي بين النفي والإثبات
	يمثِّل مفهوم وحدة الوجود أحد أكثر المفاهيم تعقيداً وإثارةً للجدل في الفكر الإنساني عموماً وفي الفكر الصوفي الأكبريّ على جه الخصوص، وقد مثَّل السبب الرئيس في حملات تكفير الشيخ محي الدين، وعليه اتكأ أكثر خصومه لبيان كفره وضلاله المزعوم. ولعلَّ أكثر معارضي هذا المفهوم هم الأصوليون أو من يُحِبُّ تسميتهم ابن عربي بـ"علماء الرسوم"� وتنبع معارضتهم لهذا المفهوم في الأصل من عدم تمكُّنهم من فهمه، ذلك أنَّهم يقفون على الظاهر فحسب، والظاهرُ وإن كان، حسب ابن عربي، لا يُناقض الباطن، ولكنه يحتاج إلى مَلكةٍ قويةٍ منفتحةٍ تتمكَّن من الإنصات والفهم، دون الحكم المسبق أو التحيُّز الإيديولوجي. وانطلاقاً من ذلك، اختلف الدارسون في تحديد مفهوم وحدة الوجود عند ابن عربي، كما اختلفوا في نسبته إلى الشيخ الأكبر من عدمها. فماذا تعني وحدة الوجود عند ابن عربي؟ وهل قال فعلاً بهذا المفهوم أم أنَّه لم يقل به؟
	أ. في مفهوم وحدة الوجود:  
	لطالما كان الاختلاف كبيراً في بلورة مفهوم واحد لوحدة الوجود(، وإن كنا نلمس نوعاً من الاتفاق حول المفهوم السطحي لهذا المصلح بما يتقارب مع كونه اتحاد الله بالعالم، أو أنَّ العالم والله واحد، فـ "وحدة الوجود Pantheism مذهب الذين يوحدون الله والعالم، ويزعمون أن كل شيء هو الله."� ولكن هذا المفهوم سرعان ما يتحطّم على عتبات النص الأكبري. 
	في البداية، تُنبِّه سعاد الحكيم إلى أنَّ ابن عربي لم يستعمل عبارة وحدة الوجود ولم يصطلح عليها: "إن عبارة وحدة الوجود ابتعها دارسوا ابن عربي، أو بالأحرى صنفوه في زمرة القائلين بها [...] وبالتالي استدل الملتمس وجه ابن عربي من جمل أمثال: (الوجود كله واحد)، (وما ثمة إلا الله)، (وما في الوجود إلا الله)، إلى القول بأنه من أنصار وحدة الوجود، وحدة تفارق وحدة الماديين بتغليب الجانب الإلهي فيها."� ولعلَّ هذا الغياب لمصطلح بهذه الأهمية في كتابات ابن عربي الضخمة لا يمكن أن يكون دون قصد، فلا يُعقل بأيِّ حال أن يتجنَّب ابن عربي مصطلحاً كهذا -رغم شيوعه عند الصوفية الذين قبله، ورغم الجدل الذي كان حوله آنذاك- صدفةً، بل نرى أنه تجنُّبٌ مقصودٌ تماماً. ويُفسّر هذا الغياب لاستعمال المصطلح أمران: إمَّا أن يكون ابن عربي قد تجنب استخدامه نظراً للسُّمعة السيئة التي كانت تلاحق أصحاب وحدة الوجود، والمضايقات التي كان يتعرَّض لها الصوفية عموماً إضافة إلى إحالة هذا المصطلح على الفكر الفلسفي الغربي. وإمَّا أن يكون قد أراد البرهنة على أنَّ وحدة الوجود التي يقول بها تخالف تلك التي سبقته، وبالتالي فهو نوعٌ من اللاإعتراف بالمفهوم السائد في زمانه، وهو ما نُرجِّحه. وبالرغم من عدم استخدام المصطلح، إلَّا أن من الدارسين من اعتبر أن كتابات ابن عربي تؤسِّس لأكبر نظرية في وحدة الوجود، والتي تجاوزت كلَّ النظريات والمفاهيم السائدة إلى غاية عصره.
	إنَّ وحدة الوجود كما تُقرُّها تعاليم الصوفية هي اتصال العالم بالله أو بالذات، حيث لا يكون العالم/الكون world/univers سوىتجليات للذات الإلهية في الموجودات، ومن ثمَّ اتسع مفهوم وحدة الوجود ليشمل كلّ الموجودات مهما كانت طبيعتها أو شكلها أو غرضها، وعليه، يصبح الوجود كلُّه واحداً، هو وجود الله/الذات لا غير، وما سوى ذلك ليس إلَّا تجلياتها.
	هذه الرؤية، جعلت أغلب التيارات الدينية والمذاهب تُكنُّ العداء للمتصوفة وتعتبرهم أهل مروق وغلوّ وجنون، فأي عاقل يتمكَّن م رؤية تجلّي الذات في الحجر مثلا( ومن هنا، تشكَّل سوء الفهم الذي ميَّز، ولا يزال، العلاقة بين المتصوفة وغيرهم من التيارات الإسلامية. وقد كان لذلك أسباب عديدة مجتمعة، نذكر منها طبيعة المتصوفة الذين كانوا طوال قرون من الزمان–قبل ابن عربي على الأقل- يكتبون بعيداً عن المنطق والعقل، بل بعيداً عن الآخرين، بل ويكتبون كتاباتهم ويقولون أقوالهم في عزلتهم ومكاشفاتهم وفتوحاتهم ملتزمين مبدأ الإخفاء واللغة الإشارية، زاهدين في التعليل ومترفعين عن التبرير أو التوضيح، وبذلك فُتِح باب التأويل ومعه باب إساءة الفهم. هذا المنهج الصوفي العريق –إذا صحت العبارة- ساهم بشكل كبير في تأجيج الخلاف بين المتصوفة وغيرهم. ومصطلح وحدة الوجود هو أحد أبرز نقاط الخلاف حيث تمَّ رفضه جملةً وتفصيلاً.
	وقد تمَّ، إضافةً إلى ذلك، وصف المتصوفة بالتناقض، ذلك أنَّهم يجمعون في رؤيتهم بين تنزيه الذات وإطلاقها من جهة، واتصالها بلعالم بشكلٍ مباشرٍ من جهةٍ أخرى. وفي هذه النقطة يشير حسين مروة� إلى أنَّ هذا التناقض الحاصل هو مأزق المتصوِّفة الذي ظلَّ يُمثِّل هوَّةً في منهجهم الروحاني، ولذلك، يؤكِّد أنَّ ابن عربي قد حاول أن يعالج هذا المأزق، وذلك عن طريق اتباع رؤيةٍ مخالفةٍ، تقوم على مبدأ فصل الذات عن صفاتها وأسمائها الحسنى، يقول في ذلك: "نراه [ابن عربي] يلجأ إلى استحالة جديدة في معالجة الاستحالة الأساسية [الجمع بين التنزيه والإطلاق من جهة والاتصال بالعالم من جهة أخرى] فهو يضع فارقا بين الذات الإلهية وأسمائها الحسنى، لكي يبقي الذات في تعاليها المطلق، ويجعل الأسماء طرف الاتصال مع العالم، أو طرف وحدة الوجود."�أي أنَّ ابن عربي قد ضاعف من مفارقة الجمع بين الله والعالم.واضحٌ من خلال هذا النص أنَّ حسين مروة يرى أن ابن عربي قد وقع في المأزق ذاته الذي وقع فيه سابقوه، بل وأضاف تناقضاً جديداً حين ظلَّت الذات منزَّهةً، مطلقةً، متعاليةً ومنفصلةً عن العالم، بل ومنفصلةً حتى عن أسمائها(
	بينما ترى سعاد الحكيم أنَّ وحدة الوجود ضمن فكر ابن عربي لا يمكن أن تُفهَم بسطحية أو عبثيَّة تُصاغ بهذا الشكل، وذلك عبر تديمها وعرضها للنص الأكبري بشكلٍ، يُمكِن وصفه، بأنَّه يليق بعمق وكثافة نص الشيخ محي الدين ذاته. فهي ترى في نظرةٍ أولى أنَّ "التوحيد ونظرة ابن عربي إليه، وفهمه له، هما مفتاح وحدة الوجود عنده، إذ لو استقل الممكن بالوجود، ولو للحظة، لاستغنى في هذه اللحظة عن الخالق، أي الحق. وشاركه من حيث الغنى، بالألوهية. إذن، توحيد الألوهية، يقتضي عند ابن عربي توحيد الوجود."� ومن خلال هذه العبارات يتجلَّى نص سعاد الحكيم امتداداً لنص ابن عربي، وذلك لعمق طرح القضية وحسن تبسيطها، فهي توضِّح ارتباط مفهوم وحدة الوجود بمفهوم الممكنات (الأعيان الثابتة) والوجود، والألوهية. فلمَّا كان وجود الممكنات محكوماً بفعل الإيجاد الصادر عن الحق، وفعل الإيجاد عند ابن عربي لا يكون في لحظة زمنية واحدة كلحظة الخلق، وإنَّما هو فعلٌ مستمرٌّ متواصلٌ، ومتى انقطع عاد الممكن إلى عَدَمِهِ الأوَّل وتوقَّف عن أن يكون موجوداً، ويُفَسِّر ذلك نص ابن عربي بقوله: "إن العدم أقوى من الوجود لأن الممكن أقرب نسبة إلى العدم منه إلى الوجود، ولذلك سبق بالترجيح على الوجود في الممكن، فالعدم حضرته لأنه الأسبق والوجود عارض له، ولهذا يكون الحق خلاقا على الدوام [...] فحكم العدم يتوجه على ما وجد من الصور، وحكم الإيجاد من واجب الوجود يعطي الوجود دائماً عين صورة بعد عين صورة، فالممكنات بين إعدام للعدم وبين إيجاد لواجب الوجود."� وبالتالي، ولما كان الأمر كذلك، فإنَّ وجود الممكنات لا يمكن أن يستقلَّ عن الموجِد وهو الحق، ومن ثمَّ كان الحقُّ حاضراً في الممكنات/ الموجودات في كلِّ حين وجوداً لا يُمكِن أن ينقطع، ومن هنا، يكون فصل الحقِّ عن الموجودات إساءةً للذَّات المتفرِّدة بفعل الإيجاد، بل ويكون ذلك الفصل محاولةً لجعل الموجودات قائمةً بذاتها لا علاقة لذات الحقِّ بها وهو المُحال. وكذلك لا يكون العالم ثابتا على وجه واحد، ولا يمكن له ذلك، بل العالم متغير كثير التقليب، " فلما كان الله كل يوم هو في شأن كان تقليب العالم الذي هو صورة هذا القالب من حال إلى حال مع الأنفاس، فلا يثبت العالم قط على حال واحدة زماناً فردا لأن الله خلاق على الدوام، ولو بقي العالم على حالة واحدة زمانين لاتصف بالغنى عن الله."�فعدم ثبات العالم هو وجهٌ آخرٌ لاتصال العالم بالحق.
	وفي شرح كيفية الجمع بين الإطلاق والاتصال بالعالم، تقولُ سعاد الحكيم: "إن الحق هو الظاهر في كل صورة والمتجلي في كل وجه، وو الوجود الواحد والأشياء موجودة به، معدومة بنفسها، ولكن لا ينحصر وجود الحق ويتحدد بظهوره في المظاهر، بل له وجود متعال خاص به."� وهو الوجود المستقلُّ الذي سبق ظهور الأعيان الثابتة وتحقُّقها في العالم العيانيّ، وحين أوجدَ العالمَ متعدِّداً مختلفاً غير ثابتٍ على صورةٍ واحدةٍ بإظهاره وإعدام عَدَمِه، كان لِزاماً سريان قوة الإيجاد المُعبَّر عنها بالكلمة (كُنْ) في كلِّ هذه الموجودات سرَياناً متواصلاً غير متقطِّع، وبالتالي كانت هذه الموجودات في النهاية تجليات لـ (قدرة) الله، هذه القدرة هي التي قام ابن عربي بفصلها عن الذات، عن طريق فصل الأسماء الإلهية التي تُعَدُّ خيط الاتصال بالعالم، وهو ما يسميه أبو زيد (التجلي الأسمائي) الذي يُمثِّل أحد المفاهيم التي يُفسِّر بها أبو زيد نشأة الوجود في الخطاب الأكبريّ، وهو مفهومٌ يتلخَّص في أنَّ "الأسماء الإلهية تمثل الوسيط العازل بين الذات الإلهية وبين العالم، من خلال الأسماء تَبْطُنُ الذات عن أن يلحقها وصفٌ أو تتعلَّق بها معرفة أيا كانت سوى معرفة وجودها. لكن هذه الأسماء ذاتها هي التي تتجلى في العالم أي تمنحه صفة الوجود."�لتظلَّ الذات في وجودها المتعال المطلق الخاص، وفي الوقت ذاته، متجلِّيةً في أشياء العالم وموجوداته عبر أسمائها.
	وترتبط وحدة الوجود عند ابن عربي بقضية الكثرة والتعدُّدية الصادرة عن الواحد المطلق، وهي معضلةٌ تتعلَّق بوحدة الوجود التي ربط، كما أوضحنا، بين طرفين هما الله والعالم: "فمعضلة ثنائية الله والعالم قد طرحت عند كل من الفلاسفة والمتكلمين قبل ابن عربي. وكان السؤال هو: كيف صدرت الكثرة عن الواحد، والمحدث عن القديم، والمعدوم عن الموجود، والفاني عن الباقي؟ [...] وكانت وسيلة ابن عربي المتميزة للتقريب بين طرفي هذه الثنائية هي وسيط الألوهة."� والألوهة هي ذاتها الأسماء الإلهية التي اعتبرها أبو زيد من ضمن الوسائط التي استعملها ابن عربي ليفصل بين الذات والعالم، ويصل بينهما في الوقت ذاته. ويحلُّ ابن عربي إشكال الكثرة بمثال المرايا الشهير الذي شرحه كلُّ دارسيه(، حيث تنتج الكثرة والتعدُّد بتعدُّد المرايا التي تحيط بالرَّائي الذي يكون واحداً في ذاته، متعدِّداً بتعدُّد المرايا العاكسة له، وكلُّ مرآة إنَّما تعكس صورته على قدر صفائها وجلائها ووضوحها، لا على قدر كمال الرائي، "فتتعدد الصور تبعا لتعدد المرايا ولا يعني ذلك أي تعدد في جانب الذات الإلهية ذاتها."�  فتجلِّي الحق في الموجودات إنَّما يكون على قدر (استعداد) الموجود، ويمثِّل الاستعداد أحد أهمّ المفاهيم في نظرة ابن عربي عموماً كما سيناقش في موضع لاحقٍ من البحث.
	ب. هل قال ابن عربي بوحدة الوجود؟
	اختلف دارسو ابن عربي على مدى عصور في إجابة هذا السؤال، "فهناك من يعتقد أن ابن عربي قائل بهذه الفكرة، بل تشكل أساس وتاج مهبه، وما الإنسان الكامل إلا نموذج لوحدة بين الخالق والمخلوق. وهناك من يعتقد بأن ابن عربي بريء من القول بوحدة الوجود."� وهناك من قال بأنَّ ابن عربي قد أسَّس لوحدة وجودٍ خاصَّةٍ به تختلف عن كلِّ المفاهيم السابقة، وتختلف حتى عن وحدة الوجود الصوفية التي تتجسَّد في التصوف التقليدي، مع الحلاج مثلاً، بما هي اتحاد أو حلول.
	يذهب محمد شوقي الزين إلى القول إن َّوحدة الوجود بمعناها الغربي (Panthéisme) ليست ذاتها الوحدة الوجودية التي قال بها ابن ربي، لأنَّ هذه الأخيرة تُعدُّ وحدة أنطولوجية.� ويُعرِّفها بما هي مجموعةٌ من العلاقات التي تربط كلَّ الأجزاء معاً، حيث تعتمد على بعضها في تحقُّق وجودها، كما تترابط وتتوالد من مصدر واحدٍ يحفظ لها هذه اللُّحمة، ودون ذلك يختلُّ النسق: "صدور الأشياء عن بعضها يجعلها في لحمة، تنبع من المصدر عينه، لها نسبة وثيقة بالأصل، وينخرط هذا كله في الوحدة الوجودية مجالا أنطولوجيا يسير وفقه المذهب الأكبري، لأن الوحدة الوجودية تقتضي أن تكون بين الأشياء نسبة عبر عنها الرواقيون بالنسق الذي يشدُّ أجزاءه إلى بعضها البعض، حيث لو اختل جزء واحد فإن النسق ينهار."� وهو ما ذهب إليه هنري كوربان حين أكَّد أنَّه لا يوجد مجال يُمكِّن من مقارنة وحدة الوجود عند الغرب بنظرية ابن عربي في التجلي الإلهي.� ووحدة الوجود الغربيَّة تتلَّخص عموماً في وحدة الوجود المادية التي تعني "القول إن العالم وحده هو الموجود الحق. وليس الله سوى مجموع الأشياء الموجودة في العالم. والمثال من هذه الصورة مذهب وحدة الوجود عند (دولباخ) و(ديدرو) وعند بعض الهيغليين. وتُسمَّى هذه الصورة بمذهب وحدة الوجود الطبيعية أو المادية."� فهذا المذهب يجعل من العالم أصلاً وذا أولوية، حيث يتمُّ الانتصار للعالم وموجوداته وإحلال الذات الإلهية ضمنها وبالتالي ما ثمَّة إلَّا عالمٌ وموجوداتٌ، ليتمَّ، تبعاً لهذه الرؤية، تغييب الذات الإلهية عن العالم بتضمينها في موجوداته.
	وبالنسبة لأحمد الصادقي فإنَّ ابن عربي لا يتوقَّف عن بيان تعالي الذات الإلهية وإطلاقها وتنزيهها عن أن تلحقها نسبٌ أو إضافت، فهو يؤكِّد "تعالي الذات الإلهية عن الوصف، ومن هنا يتعذر اتهامه بالحلول والاتحاد وبوحدة الوجود كما هي في أذهان من لم يفهم فكر ابن عربي."� ويشرح أحمد الصادقي هذه الوحدة عند ابن عربي بقوله: "إن توحيد الوجود وإن شئت وحدة الوجود ليست أمرا معرفيا وإنما هو أمر حاصل بغض النظر عن حديثنا وفهمنا. غير أنها وحدة منتشرة في الموجودات من حيث اشتراك هذه الأخيرة في الوجود."� فالوحدة إذاً، حسب الصادقي، تتلخَّص في اشتراك الموجودات في كونها موجودةً، ومن ثمَّ سننتقل من الحديث عن الذات والموجودات بما هي مجسَّمات مادية أو مجرَّدة، إلى مستوى آخر، هو مستوى وجود هذه الموجودات، الأمر الذي قد يخفِّف حدَّة التعارض بين المطلق والمقيد، أو الخالق والمخلوقات أو الذات والموجودات.
	وبالنظر لما تمَّ طرحُه، ومن خلال الدِّراسات المعاصرة حول وحدة الوجود عند ابن عربي، يتبيَّن أنه قد بات من الطروحات الكلاسكية والتقليدية التي ترتدُّ على نفسها القولُ إنَّ ابن عربي قد اتّبع وحدة الوجود الفلسفية المادية الغربية، ذلك أنَّ أغلب الباحثين -الذين لا يُبدون توجها إيديولوجيا أصوليا على الأقل- قد اتفقوا على أنَّ ابن عربي قد خالف مذهب وحدة الوجود الغربي عموماً، والنَّاجم عن الديانة المسيحية أو عن بعض الاتجاهات الإلحادية، وتفرَّد بنظرية جديدة إسلامية في وحدة الوجود أساسها التجلّي والكشف. ولابدَّ من التساؤل هنا: كيف أسَّس نصُّ الشيخ محي الدين لمفهوم جديد لوحدة الوجود؟ ما الذي أخبر عنه النص الأكبري فيما قاله، وما الذي تُصرِّح به مناطق صمته؟ تساؤلاتٌ وغيرها سنحاول فيما يأتي إجابتها متتبِّعين خطوات وإشارات ابن عربي المتناثرة في الفتوحات والفصوص، مراوغين نسيج اللغة الكثيفة، محاولين سبر بؤر المعاني المحتجبة، بغية تحقيق فهمنا الخاص لمفهوم الوحدة الأكبرية، ذلك أنَّنا نعترف مع ساعد خميسي أنَّه "في فهم موقف ما لابن العربي من مسألة ما تحتاج إلى الخوض معه في أكثر من مسألة متعلقة بها [...] ثم إن موقفه من المسألة الواحدة تجده في كثير من الأحيان مبثوثا في مؤلفاته، أو على الأقل مبثوثا في الفتوحات، مما يضطرك للشروع في موضوع معين من آخر جزء بالرغم من أن طرح هذا الموضوع كان في بداية الكتاب."�
	1. تنزيه الذات الإلهية وإطلاقها:
	1.1. عجز العقل وإدراك القلب:
	يقول ابن عربي: "اعلموا وفقكم الله أن الهو كناية عن الأحدية ولهذا قيل في النسب الإلهي قل هو الله أحد، فهي الذات المطلقة اتي لا تدركها الوجوه بأبصارها ولا العقول بأفكارها."�وفي هذه الكلمات التي افتتح بها ابن عربي كتاب الياء، وهو نفسه كتاب الهو، تحديد وتوضيح لإطلاق الذات الإلهية وتنزيهها على أن تبلغها الأعين أو العقول، ولكنه في الحقيقة تأكيدٌ في الوقت ذاته على أنَّ الأعين والعقول أدواتُ إدراك عاجزة وقاصرة ومحدودة، وهي أدوات أهل النظر والظاهر على السَّواء، فما الذي أراد قوله من وراء ذلك؟
	إنَّ التركيز على نفي سلطة العين/البصر والعقل إنَّما هو إعلاءٌ مباشرٌ لسلطةٍ مقابلةٍ سكت عنها النص هي سلطة البصيرة والقلب وهي المقابلات لكلٍّ من العين والعقل، فهذه الأخيرة أدوات إدراك الإنسان العادي الذي لم يتمكَّن من تجاوز حدود عقله وبقي مسيَّجا بمحدِّداته وأُطُره، فابتغى الوصول إلى المطلق بأداة قاصرة تتعطَّل عند البحث في الأصول أو النهايات، فالعقل، بما هو طرف التقاء الإنسان بالماديات، يميل إلى تفسير كل الظواهر والقضايا وفقا لهذه الطبيعة المادية وهو ما يسبب عجزه، ولذلك يقول النص الأكبري: "إنَّ الحقيقةَ تُعطِي واحداً أبدا***	والعقلُ بالفكرِ ينفي الواحدَ الأحدا."� وفي مقابل ذلك تمثِّل البصيرة والقلب أدوات الإدراك عند أهل الكشف والتجلي؛ أهل الله العارفين به، وهي التي تملك القدرة على تحقيق الإدراك بالمفهوم الأكبري، فالقلب "هو تلك القوة الخفية التي تدرك الحقائق الإلهية إدراكا واضحا جليا لا يخالطه شك [...] والقلب هو المخاطَب في الإنسان."� هذا الإدراك الذي محلُّه القلب يختلف عن مفهومه العقلي الفلسفي، والذي يتلخَّص في مقولة ابن عربي التي يحبُّ أن يكرِّرها في فتوحاته: (العجز عن درك الإدراك إدراك.) فهذا النَّوع من الإدراك العقلي إنَّما هو جهلُ العلم بالله فلا يمنح للشخص إلَّا العجز، ويوضِّح في الفصوص قائلاً: "فمنا من جهل في علمه فقال: والعجز عن درك الإدراك إدراك. ومنا من علم فلم يقل مثل هذا وهو أعلى القول، بل أعطاه العلم السكوت ما أعطاه العجز. وهذا هو أعلى عالم بالله."� فالعقل يدرك الذات المطلقة فقط حين يعجز عن إدراكها. ذلك أنَّ الكشف مجالٌ يفوقه ويتعالى عن قدراته البشرية المادية الواقعية، فالعقل بالنسبة لابن عربي "لا يمكنه التجرد كليا عن المادة."� وبذلك يجعل ابن عربي "العقل أسير مجال محدود لا يتخطى نطاق الظاهر المحسوس، ويقف بالتالي عاجزا أمام الحقائق الكبرى (العالية)."� وأول هذه الحقائق هي حقيقة الله تعالى، إذ يؤكِّد ابن عربي أنَّ الحكم على الله بالعقل لا يجوز ولا يمكن تقبُّله، نظراً لطبيعة العقل المحدود، "فحكمه سبحانه بأمر على نفسه أولى بنا أن نقبله منه من حُكمٍ حَكَمَ به مخلوق وهو العقل عليه، فما أعمى من اتبع عقله في حكمه بما حكم به على ربه، ولم يتبع ما حكم به الرب على نفسه."� فالعقل عند ابن عربي لا يرقى إلى الحكم على الله وحقائق العلم الإلهي، في حين "يمثل القلب عند ابن عربي وعند المتصوفة عموما العضو الذي ينتج المعرفة الحقة [...] معرفة الله والأسرار الإلهية. باختصار، القلب هو العضو المسؤول عن كل ما يتضمنه أو يشير إليه مصطلح علم الباطن."� ويفسِّر ساعد خميسي هذا الإقرار الصوفي بعجز العقل وقوة القلب في المقابل بالقول إن العقل "حادث والحادث الخاضع للإمكان ناقص بالضرورة وهو فان مادام حادث وكيف لمن وجد بغيره ويفنى بالضرورة أن يستوعب ويدرك المطلق إدراكا كليا لا ريب فيه؟"� ويمكن شرح قول ساعد خميسي هنا بأنَّ الإنسان حادثٌ وكلُّ ما تعلَّق به حادثٌ، وبالتالي، لا يمكن للحادث إدراك القديم ولا للمحدود المقيَّد إدراك المطلق. ولكن، هل يُغفِلُ هذا الحكم جانباً أو جوانب أخرى لمسألة الحدوث؟ إنَّ التساؤل الذي يتبادر إلى الذهن والجدير بالطرح في هذا المقام: إذا كان العقل محدوداً وقاصراً لأنَّه متعلِّقٌ بالإنسان والإنسانُ حادث، فكيف للقلب والبصيرة أن تتمكَّن من الكشف وإدراك المُطلق مع أنَّها هي الأخرى متعلِّقةٌ بالإنسان وبالتالي حادثة أيضاً؟ ولإجابة هذا التساؤل يجب الرجوع إلى مفهوم الوجود في العلم والأعيان الثابتة، ومفهوم الظهور والوجود العياني، فالإنسان حادثٌ من حيث جسمانيته وماديته؛ أي من حيث ظهوره وتعيُّنه في العالم الخارجي، ولكنه قديمٌ من حيث وجوده العلمي وإمكانه –كما رأينا سابقا- وبالتالي فإنَّ العقل –تبعاً لما قال به ابن عربي- وبما هو أداةٌ مرتبطة بالجانب المادي للإنسان يكونُ مرتبطاً ارتباطاً مباشراً بهذا التعين والظهور، في حين يرتبط القلب بما هو أداةٌ روحانية بالوجود العلمي الذي يُمكِن أن نسميه الوجود الروحاني أو الوجود الغيبي؛ وجود ما-قبل التعين والظهور.
	وأمَّا علاقة العقل بمادية الإنسان وعلاقة القلب بالروح، ولماذا قلنا إنَّ العقل أداةٌ ماديةٌ بينما القلب أداةٌ روحانيةٌ: فنَّ هذه العلاقة تتحدَّد تبعاً لمستويات الصورة في المفهوم الأكبري كما سيأتي التفصيل، إذ يكون العقل ميزة الصورة المادية التي تربط الإنسان بالعالم، بينما يكون القلب أداة الربط بين الإنسان وأصله الروحاني. 
	ومن خلال ذلك، يتبيَّن أنَّ الفكرة المطروحة أعلاه قد شابها بعض النقص الذي ارتأينا أن نُكمِله كما ذكرنا، فالعقل عاجزٌ لأنّه حادِثٌ حداثة الجسمانية/المادية الإنسانية، والقلب أداةٌ لإدراك الحق وللكشف لأنَّه أزليٌّ، وقديمٌ قِدَم الروح في العلم الإلهي.
	ليكون تنزيه الذات، وفقاً لما تمَّ طرحه، تنزيهاً مطلقاً من الناحية المادية الواقعية العقلية، ولكن ماذا عن تنزيه الذات من لناحية الروحانية وإدراك القلب لها، هل فعلاً يمكن للقلب إدراك الحق؟ وإن كان الأمر كذلك فبأيِّ وجه؟
	2.1. مراتب إدراك الحق:
	سرعان ما يُجيبنا نص الشيخ محي الدين عن هذا التساؤل المطروح قائلاً: "والعين في الظاهر محل للبصر والبصيرة في الباطن محل للين الذي هو بصر في عين الوجه، فاختلف الاسم عليه، وما اختلف هو في نفسه، فكما لا تدركه العيون بأبصارها، كذلك لا تدركه البصائر بأعينها."� فالذات الإلهية بعيدةٌ عن الإدراك بأيِّ وجهٍ. ولعلَّ نفي الإدراك عن البصيرة يُعدُّ من المفاجآت التي قال بها ابن عربي ويُجهل غرضه من ذلك، خاصةً إذا عرفنا أنَّه يقرُّ في أكثر من موقف بأهمية البصيرة التي هي أداة القلب في إدراك الحق وبلوغه من طرف أهل الله. 
	سنحاول هنا أن نفسِّر هذا الاختلاف في الرؤية الأكبرية فنقول: إنَّ هذا الطرح يندرج ضمن نظرة أكبر لابن عربي تتعلَّق بشكلٍ ماشرٍ بوحدة الوجود عنده، وتتلخَّص هذه النظرة في قوله: "فليس الحق إلا ما هو عليه الخلق لا يرى من الحق ولا يعلم غير هذا وهو في نفسه على ما علم وله في نفسه ما لا يصح أن يعلم أصلاً، وذلك الأمر الذي لا يعلم أصلاً هو الذي له بنفسه."� ويقدِّم هذا النص الكثيف الموجز شرحاً يُلِمُّ بكلِّ جوانب إدراك الحق، فالحق لا يمكن أن يُعرف إلَّا من خلال خلقه ولذلك أمر الله عباده بالنظر في آيات الكون وفي أنفسهم والتدبُّر في خلق الله. فإذا أراد العبد أن يرى الحق ما استطاع أن يراه، ولكن إن أراد أن يرى الحق في الخلق أو العالم أو في نفسه رآه، فلذلك ما رأى موسى الله حين طلب ذلك ولكنه رآه في تحطُّم الجبل. وهو معنى قوله: (فليس الحق إلَّا ما هو عليه الخلق.) وينسحب الأمر على كلِّ الناس من الخاصَّة وحتى أهل الله العارفين به فكلٌّ يرى الحق على قدر استعداده وقبوله "فالفيض الإلهي واسع لأنه واسع العطاء فما عنده تقصير وما لك منه إلا ما تقبله ذاتك."� ومن هذا الفيض الإلهي العلم بالله وشهوده وإدراكه، فما يرى المشاهد إلَّا ذاته وقبوله واستعداده أمَّا الحق فـ (له في نفسه ما لا يصحُّ أن يُعلَم أصلاً.) ومن هنا يتبيَّن أنَّ إدراك الحق مرتبتين:
	 مرتبةٌ يبلغها أهل الله دون غيرهم وهي المرتبة التي يصلون فيها إلى إدراك الحق حسب تجلّيه في العالم وفي أنفسهم، ويكون حسباتعدادهم وقبولهم لرؤية هذه التجليات والفهم عن الله.
	 ومرتبةٌ لا يبلغها الخلق ولا ينبغي لهم ذلك، وهي ما للحق في نفسه ممَّا لا يطَّلع عليه الخلق ولا يُمكن لهم ذلك. فـ "الله باطة هو مختلف بطريقة متفردة عن كل ما يمكن أن نعرفه أو نتخيله، فلا يمكننا تحقيق معرفة تامة أو وعي بجوهر الذات الإلهية لأن هذا الأمر يفوق إدراكنا."� وهذه هي المرتبة التي ينفي ابن عربي بلوغ الإدراك إليها، فلا العين ولا البصيرة يمكنها أن تبلغ ما لله في نفسه، وهي مرتبة التنزيه. 
	وبهذا يمكن لنا أن نفسِّر التناقض الظاهر بين نصوص ابن عربي بين قوله بإدراك الحق بالبصيرة والقلب من جهة، واستحالة إدراكه بيِّ شكلٍ من جهةٍ أخرى. فتقسيمُ كتابات ابن عربي عموماً وإدراجها ضمن هاتين المرتبتين سيسمح حتماً بإزالة الغموض وفهم التناقض الذي طالما كان محطَّ جدلٍ في دراسات ابن عربي.
	أمَّا المرتبة الأولى، ففيها يتفاضل العارفون وأهل الله وخاصته، وأداتها القلب والبصيرة، وهي المرتبة حيث يكون القلب موضع الدراك والمعرفة والمكان حيث تتوهَّج الحقيقة، وهنا يتبع ابن عربي المعنى القرآني للقلب ولا يخرُج عنه، إذ "لا يمثل القلب، في القرآن ومصادر الإسلام عموما، الجانب العاطفي والانفعالي من الطبيعة الإنسانية، ولكنه مركز الوعي والإدراك والذكاء. القلب هو الملكة الإنسانية القادرة على احتضان الله في أكبر وأوسع تمظهراته. ضمن مفاهيم ابن عربي، القلب وحده يستطيع معرفة الله والحقائق بطريقة مركبة تشمل كلا من الفهم العقلاني، والكشف فوق العقلاني [الذي يتجاوز العقل]."� وهنا تبرز أهمية القلب في الفكر الإسلامي والصوفي عموماً والفكر الأكبري على وجه الخصوص، فقد "تعامل [ابن عربي] مع القلب أداة تثبت من خلالها المعرفة الذوقية، وهي بمعنى آخر البؤرة التي تتجلى فيها المعرفة."� وهو يقسِّم القلب قسمين أو مستويين: "المستوى السلبي المتمثل بنسيان القلب لله (الغفلة) [...] والآخر إيجابي يتمثل بتحول القلب إلى مجلى للتجلي الإلهي، ووعاء للمعرفة الحقيقية بوصفه موضع الروح التي هي إجمال لكل ما هو إلهي في الإنسان."� ويمثل العقل الطرف الرابط بين القلب حيث تتموضع الروح وبين العالم عموماً.
	ويستخدم ابن عربي مصطلح الفيض العقليّ ويربط بينه وبين البصيرة والقلب، فالفيض العقلي هو ما يغذّي البصيرة التي تغذّي بدورهاالقلب، ولمَّا كان القلبُ موطنَ الروحِ، والروحُ من عالمِ الملكوتِ، فإنَّه يُفترَض أن تظلَّ هذه الروح في تواصلٍ دائمٍ مع العالم الأعلى، إلَّا أنَّ هذا الاتصال قد ينقطع إذا حدث انفصالٌ بين العقل والقلب، وانفرد العقل بمحاولة الفهم وبلوغ الجوهر، وحاول تجاوز قصوره، فإنَّه يعجز عن الإدراك أولاً، ويعجز عن تنوير البصيرة والقلب، ويغرق في الأخطاء ويُعطِّل أدوات الإدراك الحقيقية، وتنتصر حينها القوى النفسية للعقل "فيتصف هنالك الإنسان بعبادة الشيطان والهوى كما تقدمت إشارات الشرع إلى ذلك، ويصير العقل أسيراً في مملكته [...] وثمرة ذلك ظلمة القلب وانطفاء نور جوهره الخاص، وذهاب رونق البصيرة لانقطاع الفيض العقلي على البصيرة."� وبذلك يشترط الفكر الأكبري نوعاً من التواصل بين العقل والقلب، ولكن لا يمكن للعقل بأي حال أن يكون أداة لبلوغ الحق. وعلى العكس من ذلك، يمكن له أن يكون عائقاً في إدراك البصيرة وجوهر القلب للحقّ إذا أُسيء استخدامه.
	فالنص الأكبري، إذاً، يقدم تقسيما لمراتب إدراك الحق حتى يُقِرَّ بتنزيه الذات عن الإدراك العياني العقلي وعجز البصيرة عن ذل. وبذلك، فلا يمكن بأي حال أن يجمع الذات بالعالم بطريقة تُخلُّ بهذا التنزيه، وإنما يتمُّ الجمع بين الحق والخلق في عمق التنزيه� وأصله عن طريق شبكة من المفاهيم المرتبطة والتي تمكَّن ابن عربي فعلاً عبرها من بيان سريان الحقّ في الوجود. فما هي هذه المفاهيم؟ وكيف تنتظم فيما بينها لتؤسس فهما جديدا للوحدة وفق رؤية الشيخ الأكبر؟ 
	2. وحدة الوجود أم وحدة الحق؟
	إنَّ أحد أهمِّ المفاهيم التي يقدِّمها ابن عربي والتي تساهم في تحديد وتوضيح مفهوم الوحدة عنده هو مفهوم الصورة، وهو مفهومٌيمثِّل أحد أهمِّ مقوِّمات الفكر الأكبري عموماً، ومفهومه الجديد للوحدة على وجه الخصوص. فكيف عرف ابن عربي الصورة؟ وكيف تتحدَّد أهميتها في مفهوم الوحدة؟
	1.2. في مفهوم الصورة:
	لكلِّ موجودٍ، حسب ابن عربي، صورتان: صورةٌ ظاهرةٌ وصورةٌ باطنةٌ. فأمَّا الصورة الظاهرة فهي الوجه الذي يقابل به الموجودُ حيقتَه الواقعية المادية في العالم. وأمَّا الصورة الباطنة فهي الوجه الذي يقابل به الموجود حقيقته الروحية. ومنه، يكون للعالم صورٌ مادية/جسمانية، وصورٌ معنوية/روحية. وتكون حقائق صور العالم/الموجود المادية مرتبطة بالروحية، وحقائق صور العالم/الموجود الروحية مرتبطة بدورها بصورة الحق. والارتباط الأول يكون عن طريق ارتباط حقائق الصورة الروحية بأشكالها من الصورة المادية الواقعية ارتباطاً وظيفياً، لكن حقائق الصورة الروحية تتعالى عن تلك المادية وتتجاوزها. بينما يكون الارتباط الثاني عن طريق ارتباط حقائق الصورة الروحية بالصورة المطلقة الكلية وهي صورة الحق تعالى وهو ارتباط افتقار وعبودية ويكون بقدر ما تقتضيه صورة الموجود الروحية وبقدر استعداده وتهيُّئه لقبول هذا الارتباط. يقول نص ابن عربي: "...فما صحت الخلافة إلا للإنسان الكامل، فأنشأ صورته الظاهرة من حقائق العالم وصوره، وأنشأ صورته الباطنة على صورته تعالى، ولذلك قال فيه: (كنت سمعه وبصره) ما قال كنت عينه وأذنه: ففرق بين الصورتين. وهكذا هو في كل موجود من العالم بقدر ما تطلبه حقيقة ذلك الموجود."� وارتباط هذه الصور فيما بينها هو ما يُشكِّل وحدةً وجوديةً تتلخّص في قوله: "...فقد علمت حكمة نشأة آدم أعني صورته الظاهرة، وقد علمت نشأة روح آدم أعني صورته الباطنة، فهو الحق الخلق."� فمفهوم الصورة عند ابن عربي كما تمّ توضيحه أعلاه يُمثِّل عتبةً ومدخلاً مُهِمًّا لفهم عبارات من هذا القبيل، وهي العبارات التي طالما أُسيء فهمها، أو كانت تُعرَض في غير محلِّها. فالإنسان هو الحقّ من حيث صورته الروحية التي خلقه الله عليها وهي على صورة الحق. وهو الخلق من ناحية صورته الظاهرة التي هي على صورة حقائق العالم، ومنه كان هو الحق الخلق، ولا يجتمع هذا الوصف بالصفة المثالية الكاملة إلَّا في الإنسان الكامل وهو الخليفة وهو آدم؛ "ولكن ليس لأحد مجموع ما للخليفة."� حيث تتفاوت في باقي الموجودات كلٌّ حسب استعداده. ولتوضيح مستويات الصورة عند ابن عربي أكثر، نستعين بالمخطط الآتي:
	/
	المخطط06: مستويات الصورة وعلاقاتها عند ابن عربي. 
	يوضِّح المخطط الارتباطات المتشكِّلة بين الصورة المادية والصورة الروحية وصورة الحق من ناحية العلاقات القائمة بينها ضمن الوجود الواحد.
	أمَّا من ناحية الوجود ككل، فإنَّ العالم يعادل الصورة المادية، والإنسان يعادل الصورة الروحية، والعالم والإنسان معاً إنَّم هما على صورة الحق لا يخرجان عن ذلك بأيِّ حالٍ. فالإنسان يتوسَّط ثنائية الله/العالم، تماماً كما تتوسطَّ الصورة الروحية بين الصورة المادية وصورة الحق. فهو المخلوق على صورة الحق في شقه الأول، وفي شقه الآخر على صورة العالم التي هي بدورها على صورة الحق، ومنه، يتمُّ نفي ثنائية الحق/الخلق أو الله/العالم ضمن الإنسان، فما ثمَّة، إذاً، إلَّا الحقّ، وهي النتيجة التي يسعى إلى بلوغها ابن عربي من خلال تقويض الثنائيات وصياغة مفهوم البرزخ بحيث يُفضي التعدد والتناقض في كلِّ شكلٍ من أشكال الوجود إلى الوحدة لا غير، وهي وحدة الحق لا وحدة الخلق، وهذا بيان قوله إنَّ الإنسان "في الأصل على صورة العالم وصورته على صورته تعالى، فكله على صورته من حيث هو تعالى، فإن العالم على صورة الحق والإنسان على صورة العالم [...] فإنه إذا كان كل ألف باء وكل باء جيم فكل ألف جيم فلينظر جيم من حيث هو ألف لا من حيث هو باء، كذلك ينظر الإنسان نفسه من حيث هو على صورة الحق لا من حيث هو على صورة العالم وإن كان العالم على صورة الحق."� ومن خلال هذا الطرح، يمكن القول إنَّ وحدة الوجود من خلال مفهوم الصورة إنَّما تقوم وتتشكَّل، من ناحية الأصل والمآل، من الحق وبه وله، فالعالم والإنسان كلاهما على صورة الحق. ويمكن توضيح ذلك بشكلٍ أفضل كما يأتي:
	المخطط07: يوضح مختلف العلاقات بين مستويات الصورة ومفهوم الوحدة عند ابن عربي
	وتجدر الإشارة إلى أنَّ الخوض في مسألة الصورة وغيرها من المفاهيم إنَّما تتمُّ كلُّها في مرتبة إدراك الحق الأولى، أي مرتبة(ليس الحق إلا ما هو عليه الخلق). وأمَّا مرتبة التنزيه التي عبَّر عنها ابن عربي -كما سبقت الإشارة- بقوله: (له في نفسه مالا يصحُّ أن يُعلَم أصلاً.) فلا يصحُّ الخوض فيها بهذه المفاهيم.
	ولمَّا كان حضور صورة الحق في الموجودات يتفاوت بحسب استعداد الموجود، فإنَّ صورة الحق لا يمكن أن تكون محدودةً، ذلك أنَّ اسعداد الموجود لا حدود له ولو كان محدودا في ذاته، وبهذه الطريقة يسري الحق الواحد المطلق في الموجودات المتعدِّدة/الكثيرة المحدودة، يقول في ذلك: "فالحق محدود بكل حد، وصور العالم لا تنضبط ولا يحاط بها ولا تعلم حدود كل صورة منها إلا على قدر ما حصل لكل عالم من صورته. فلذلك يجهل حد الحق، فإنه لا يُعلم حده إلا بعلم حد كل صورة، وهذا محال حصوله، فحد الحق محال."� فالحق مطلقٌ يستحيل حدُّه، تماماً كما يستحيل حدُّ صور الموجودات التي تتعدَّد وتختلف كلٌّ على قدر استعداده لقبول صورة الحق فيه. ومن خلال مفهوم الصورة هذا، يمكن التطرق إلى تأويل الحديث: (خلق الله آدم على صورته) الذي اختلف حوله المفسرون(، حيث قال البعض إنّ الضمير يعود على الحق تعالى وبالتالي خلق آده على صورته تعالى. بينما قال آخرون إنَّ الضمير يعود على آدم ذاته، أي خلقه الله على صورته التي كان عليها في علمه تعالى. ولكن وفقاً لمفهوم الصورة الذي تطرقنا إليه، فإنَّه يمكن الجمع بين الرأيين، فالله قد خلق آدم على صورته تعالى من حيث صورته الروحية الباطنة، أي من حيث الشق الروحي المودع في الإنسان والذي به صحت له الخلافة واستحق سجود الملائكة له. وخلقه على صورته في العلم الثبوتي من حيث صورته الظاهرة التي هي من حقائق العالم، وبهذه الطريقة يجمع الفكر الأكبري بين الطرفين.
	ومن التعارضات التي يساهم مفهوم الصورة عند ابن عربي في حلها، هو التعارض الظاهر بين المطلق من جهة والمقيد/المحدود من جهة أرى، وهي من أهمِّ القضايا التي أثارت الجدل والخلاف بين مختلف الاتجاهات والتيارات، وتُعدُّ من أهمِّ أسباب نفي ومعارضة وحدة الوجود، وبالتالي نفي الارتباط المباشر والاتصال بين الله والعالم. لكن المفارقة تتمثَّل في كون الذين يسألون–ونقصد المؤسَّسة الفقهية- مستنكرين: كيف يجتمع الواحد بالكثير؟ كيف يُمكِن أن يرتبط المحدث والفاني بالمطلق القديم؟ لم يسألوا أو يتعجَّبوا من طُرُق تواصل هذا المقيَّد المتعدِّد الفاني بالواحد المطلق القديم، فهو يدعوه فيسمعه ويستجيب، يصلي ويعبده فيتقبل منه ويمنحه الجزاء. إذا كان الانفصال التام بين العالم والذات حاصلاً فعلاً، وإذا كان إطلاق الحق يمنع ارتباطه بالعالم فلا بُدَّ وأن يكون اتصال الحق بالعالم (بالسمع وإجابة الدعاء وغيرها...)، وبالطريقة ذاتها، ممنوعاً وغير مقبول أيضا. وهو الأمر الذي يؤدّي بصاحبه إلى نفي وجود الذات، أو إلى الخوض في وحدة مادية محضة تجعل الذات متفرِّقةً في موجودات العالم، وإلَّا فكيف نمنع الأولى (الاتصال بين الذات والعالم) ونوافق الثانية (إجابة الدعاء وقبول الأعمال...)؟ 
	وبالنظر لمفهوم الصورة عند ابن عربي، فإن هذا الإشكال يُحل، ليصبح التواصل مع الحق ممكناً وهو اتصالٌ مباشرٌ عن طريق الصورة لروحية أو الباطنة التي هي على صورة الحق، ولولا كون هذا الجزء الروحاني المودَع في الإنسان على صورة الحق، لاستحال الاتصال فعلاً. وبالتالي، فإنّ هذه الصورة الروحية الباطنة التي تتميَّز بها الموجودات والتي تكون على صورة الحق هي محلُّ التواصل بين الحق والخلق، وفيها يكون الحق حاضراً في كلِّ موجودٍ بالضرورة، وهي التجسيدُ الكامل لقوَّة الله الوجودية السارية في موجوداته. ودونها ما كان يمكن أن يلتقي الله بالعالم بأي شكلٍ من الأشكال وما أمكن وجوده حتى، "ولولا سريان الحق في الموجودات بالصورة ما كان للعالم وجود [...] ومن هذه الحقيقة كان الافتقار من العالم إلى الحق في وجوده."� وبذلك يمكننا أن نفهم قول ابن عربي: "فلا بد أن يكون هو عين كل شيء أي عين كل ما يفتقر إليه وعين ما يعبد، كما أنه عين العابد من كل عابد [...] فلم يظهر في العابد والمعبود إلا هويته."� فالمخلوق إنَّما يوجده الله وقد نفخ فيه من روحه حتى يتهيَّأ موجوداً تسري عليه أحكام الوجود في العالم، ودون هذه الصورة الروحية يخرج الموجود من صفة وجوده ويعود إلى العدم حيث لم يكن شيئاً. ومنه، كان في كلِّ موجودٍ بالضرورة جانبٌ يسمح له بالارتباط بالحق. وكلُّ المخلوقات مفطورةٌ على الاتصال بالحق وشكْلُ هذا الاتصال هو تسبيحه، حيث أنَّه "ما يحدث صورة في العالم إلا والحياة تصحبها وهي روحها وبذلك الروح تكون تلك الصورة مسبحة، فالروح تسبح لله تعالى، والصورة مسبحة بالروح ربها تعالى."� وكذلك الإنسان، غير أنَّه يتميَّز بحجاب العقل( والنفس ويتفاوت استعداده.
	نلاحظ، إذاً، كيف أنَّ مفهوم الصورة عند ابن عربي يجعلنا نجد مدخلاً واضح المعالم والمسالك لفهم بنية فكرة وحدة الوجود عنده.حيث يتَّضح أنَّ هناك علاقة اتصال مُحكمة تجمع بين الحقّ والخلق من خلال هذا المفهوم، فكيف تتأسَّس هذه الوحدة؟ وهل هي وحدة وجودٍ أم أنَّها وحدة مختلفة؟
	2.2. وحدة الحق الأكبرية:
	يتأسَّس مفهوم الوحدة في علاقته بالوجود عند ابن عربي عبر ارتباطه بمفهوم الصورة بشكلٍ مباشر، حيث يتحوَّل المفهوم الكلّي لودة الوجود إلى المفهوم الجديد: وحدة الحق. حيث أنَّه، ومن خلال ما تقدَّم، فقد بات جلياً أنَّ ابن عربي ينفي كُلاًّ من الاتحاد والحلول ووحدة الوجود التقليدية معاً، ويؤسِّس في المقابل لنوعٍ جديدٍ من الوحدة، هي ما يمكن الاصطلاح عليه بـ: وحدة الحق. إذ يمارس النص الأكبري نوعاً من الرفض والإلغاء لأيّ وجود خارج عن الوجود المتعالي الذي هو للحق، وهو إلغاء لـ(الوعي الإنساني بالوجود) الذي يتحوَّل إلى أمرٍ لا أهمية له مقارنة بـ(الوجود المتحقق خارج نطاق الزمان والمكان والمدركات وفوق كل شيء).وبصيغة أنطولوجية عريقة، يكون الوجود عند ابن عربي أسبق من الوعي والإنسان والأنا وكل ما يتعلَّق بها، وننبِّه إلى أنَّ الوجود هنا يعني الكينونة Being ولا يقصد بالوجود العالم وأشياءه. وقد رأينا كيف يتمثَّل الحق في النص الأكبري بما هو الوجود المطلق الذي له العلم المطلق وما العالم إلَّا أعيان الممكنات الثابتة في علمه، وأمَّا ظهورها وتعيُّنها في العالم الخارجي وحملها صبغة الوجود العياني فهو انعكاس لصورة الحق في مرآة الموجودات، ولا تملك الموجودات من نفسها إلَّا استعدادها وقبولها للتحلي بما يُلقى عليها من الحق.
	فنص ابن عربي، إذاً، يؤسِّس لمفهوم وحدة الحق بحيث لا يكون في العالم إلَّا الحق وما ثمَّ وجودٌ غيره، يقول: 
	"ما في الوجود سواه فانظروه كما***نظرته تجدوا في هو الذي ما هو
	فاحكم عليه به وأنت في عــــــــدم***واثبت عليه فما في الكون إلا هو."�
	وأيضا قوله: "فلا يقال في روح الإنسان إنها عين الإنسان ولا غيره [...] لايقال في يد الإنسان ولا في شيء من أعضائه أنه عين اإنسان ولا غير الإنسان،كذلك أعيان العالم لا يقال إنها عين الحق ولا غير الحق بل الوجود كله حق ولكن من الحق ما يتصف بأنه مخلوق، ومنه ما يوصف بأنه غير مخلوق لكنه كل موجود فإنه موصوف بأنه محكوم عليه بكذا."�
	وفي السياق ذاته ، يقدم النص الأكبري تأويلاً لقصَّة النبي موسى بطريقةٍ توضِّح أنَّه لا وجود لغير الحق، فما في الوجود سواه يقول: " وأهل الكشف الذين يرون أن الوجود لله بكل صورة جعلوا الشجرة هي صورة المتكلم كما كان الحق لسان العبد وسمعه وبصره بهويته لا بصفته [...] وهو هو لا غيره إذ لا غير، فما تكلم من الشجرة إلا الحق فالحق صورة شجرة، وما سمع من موسى إلا الحق فالحق صورة موسى من حيث هو سامع، كما هو الشجرة من حيث هو متكلم، والشجرة شجرة وموسى موسى لا حلول لأن الشيء لا يحل في ذاته فإن الحلول يعطي ذاتين."� وهنا يتأكَّد مفهوم وحدة الحق عند ابن عربي، وهو مفهومٌ ينفي الحلول، لا لأنَّ وحدة الحق أقلَّ مرتبةً أو درجةً من الحلول، ولكن لأنَّها تتجاوزه، فحتى مفهوم الحلول أو الاتحاد يُقرُّ ضمنيًّا بأنَّ هناك ذاتين، أي يستلزم القول بالاتحاد والحلول وجودَ ذاتين تحلُّ إحداهما بالأخرى أو تتَّحد معها، لكن نص ابن عربي يرى أنَّ في هذا انتقاصٌ من شأن وحدة الحق التي يكون فيها الحق ذاتاً واحدةً ووحيدةً دون سواها، فما في الوجود إلَّا الحق ولا غير. ومنه، يتأكَّد ما ذهبنا إليه من كون وحدة الوجود الأكبرية هي في الحقيقة وحدةٌ للحق، ذلك أنَّ مفهوم وحدة الوجود سيظل حاملاً لكثير من الأوجه والجدل والتناقضات التي تعاود الظهور في كلِّ مرَّةٍ يُشار إليها في الفكر الأكبري، بينما مصطلح (وحدة الحق) فهو يطابق تماماً ما ذهب إليه ابن عربي في صياغته لنظرية تلغي جانب العالم أو الخلق، بل وتضمنه في جانب الحق، وهو ما يعمل على ترسيخه مفهوم الصورة الذي سبقت مناقشته، وكذلك مفهوم التجلّي.
	لكن، وفي مقابل ذلك، فإنَّ العالم أو الخلق في نظر ابن عربي ليس صامتاً لهذا الحد الذي توهم به نصوصه السالفة الذكر، بل إنَّابن عربي يُقدِّم وفي نظرةٍ فينومينولوجية معاكِسة للنظرة الأولى أهمية الإنسان ودور الموجودات في تكشُّف حقيقة الحق، إذ لولاها ما عُرِف الحق وما عُبِد من طرف الخلق إذ لا خلق، وهنا يقيم ابن عربي مقابلة بين الحق والخلق فيقول: "فمن اتصف بالوجود فقد اتصف بالحق، فما في الوجود إلا الله، فالوجود وإن كان عينا واحدة فما كثره إلا أعيان الممكنات فهو الواحد الكثير، فينقسم بحكم التبعية لأعيان الممكنات كما نحن في الوجود بحكم التبعية، فلولاه ما وجدنا، ولولانا ما تكثر [...] فالأمر كله متوقف علينا وعليه فبه نحن وهو بنا."�فهذا القول يؤكد وحدة الحق من جهة، ولكنه من جهة أخرى يوضح أهمية الخلق في ظهور الحق وتكشفه. ويتجه نحو تحقيق الوعي الفينولوجي أكثر حين يقول:
	"فالحق سارٍ ولكن ليس يدريه***إلا الذي قال فيه إنه فيه."�
	وأما من لم يقل أنه فيه فلا يدري سريان الحق في الوجود وما أمكن له معرفة الأمر لأنه لا يعتقده.
	لنصل أخيراً، ونحن على مشارف الانتهاء من مقاربة فكرة الوجود عند ابن عربي، إلى أنَّ وحدة الوجود عنده تتحوَّل إلى وحدة الحقبامتياز، الحق وحده، وما الموجودات إلا تجليات للحق. فمادام فعل الإيجاد هو لله ومادام الله قد خلق الموجودات على علمه السابق بها، ومادام الله قد أوجد العالم مراتب وغايته المفطور عليها هي عبادته، فكيف يكون لذاتٍ أخرى وجودٌ يوازي وجود الحق؟ وكيف تنفصل الموجودات عن خالقها؟ هذا هو التساؤل الذي ظلَّ ابن عربي مشغولاً به في كلِّ كتاباته ويحاول إجابته.
	وأثناء رحلة الإجابة، يتعرَّج النص الأكبري بين كونه نصاً روحانياً مُلهَماً من الحق، وبين كونه فيضاً من المعارف الغيبية الشفية التي أراد ابن عربي الإفصاح عن بعضها لقرائه وبالأخص لمريديه، وبين كونه نصاً فلسفياً فائقاً جامعاً بين مختلف نظريات الفلسفة الكبرى التي ظلَّت توهِم بتناقضاتها وتعارضاتها، إلى أن تمَّ جمعُها ضمن الفكر الأكبري بصيغته الحلقية والدائرية الفريدة، وتحت توجُّهٍ عرفاني صوفي شمولي محض أثبت تفوُّق الروحانية الإنسانية العريقة على مُحدَثات الفصل العقلاني التي أخلَّت بنمط المعرفة الإنسانية ككل حين أرست مركزية العقل ونبذت كل ما هو ذاتي، مختلف وتعدُّدي. 

	08-الفصل الثاني
	رابعا: الفهم الأكبري بين الوحدة والتعدُّد
	من أهم المفاهيم التي تساهم في فهم نظرية وحدة الحق الأكبرية،وبالتالي في فهم الوجود، هو مفهوم الاستعداد، والمرآة، وترتبط هه المفاهيم بشكل مباشر بمفهوم الصورة الذي سبق تبيينه، فالاستعداد هو ما يمنح للموجود صورته الأولى، وبه يقع الفهم، إذ لولاه ما فهمت الأعيان الثابتة أمر التكوين الإلهي (كن)، وبما أن الفهم يمثل ضرورة وجودية تظل ملازمة للموجود منذ وجوده الأول في عدم الثبوت، إلى غاية رجوعه إلى العدم، مرورا بكل أشكال ومظاهر حياته، فإن الاستعداد أيضا سيكون بالضرورة صفة الموجود التي لا تنقطع، ليكون بذلك وجها ملازما لحدوث ظاهرة الفهم. وكذلك بالنسبة لمفهوم المرآة التي تمثل إحدى بؤر التفكير الأكبري التي تسمح للوحدة، أن تتعدد وتتكثر دون أن تُخِلَّ ببنية هذه الوحدة ذاتها. سنحاول فيما يلي الوقوف على مفهوم كل من الاستعداد والمرآة، وبيان كيفيات تعلق الفهم بها، بحسب ما جاء به ابن عربي.
	أ. الاستعداد:
	يقدم النص الأكبري مجموعة من الشروح والإشارات والتعريفات التي تؤسس معا لمفهوم الاستعداد عنده، فبالنسبة للاستعداد الذي يكو في الأعيان الثابتة أو الممكنات يقول: "ما أراد [الحق] من المراد إلا ما هو المراد عليه من الاستعداد في حال العدم أن يكون به في حال الوجود أو يتصف به عند انتفائه عن الوجود."� أي أن الحق تعالى قد أوجد الموجود على قدر استعداد الموجود ذاته لهذا الإيجاد وهو في حالة العدم، وعلى قدر استعداده تظهر حقائقه ويتعين وجوده الفعلي. وقد ربط ابن عربي هذا الطرح بنفي الحدوث في ذات الله تعالى إذ "لا يصح أن يحدث القول في ذات الله فإنه ليس بمحل للحوادث."� ولما كان الحق ليس محلا للحوادث، وكان وجود الأعيان الثابتة قديماً قدم علمه تعالى، فإن مفهوم الاستعداد هو ما يبرر الاختلاف الذي يطرأ على الموجود منذ تعينه وظهوره حتى رجوعه للعدم. وسنلاحظ كيف أن هذا المفهوم سيرافق مختلف القضايا التي يطرحها ابن عربي فيما يتعلق بمسيرة حياة الموجود، وهو المفهوم الذي يستعمله في كل مرة ليبرر اختلاف أحوال الموجودات وعدم ثباتها على حال واحد، أو اختلاف الموجودات بعضها عن بعض.
	يرتبط الاستعداد بشكل مباشر بمفهوم القبول الذي هو المرحلة التي تلي مرحلة الاستعداد مباشرة. والاستعداد الذي يكون محله القل دائما لا تعمُّل فيه، فهو من الهبات لا من المكاسب، ومن ذلك يتفاوت الناس بين من يعطيه استعداده مرتبة رفيعة فيتميز بكونه من أهل الله وخاصته، ومن لا يصل تلك المرتبة، ومن يتجاوزها كالأنبياء والرسل، فكلٌّ من هؤلاء يملك استعداده الذاتي لقبول ما يُلقى إليه من الحق تعالى، فإذا أُلقِيَ عليه قَبِلَ على قدره وفقط وما أمكن أن يتجاوز استعداده مطلقاً؛ إذ "لا بد أن يكون قلب الملقى إليه مستعدا لما يلقى إليه، ولولاه ما كان القبول، وليس الاستعداد في القبول وإنما ذلك اختصاص إلهيّ، نعم قد تكون النفوس تمشي على الطريق الموصلة إلى الباب الذي يكون منه إذا فتح هذا الإلقاء وغيره، فإذا وصلوا إلى هذا الباب وقفوا حتى يروا بماذا يفتح في حقهم، فإذ فتح خرج الأمر واحد العين وقبله من خلف الباب بقدر استعدادهم الذي لا تعمل لهم فيه، بل اختص الله كل واحد باستعداد وهناك تتميز الطوائف والأتباع من غير الأتباع..."� وهنا يقدم النص الأكبري مثالاً بليغاً لتوضيح علاقة الاستعداد بالإلقاء والقبول، وكيف يتفاوت الخلق في تحصيل مراتبهم حسب استعدادهم وإن كان الإلقاء واحداً. ووفقاً لهذا النص الذي أوردناه على طوله -نظرا لكون نصوص ابن عربي، كما هو معروف، من النصوص التي يصعب بترها أو اقتطاعها لكثافة نظمها وتوزع المعنى بشكل متساو حول مجمل النص- فإنَّنا نقول إنَّ القبول لا يكون دون استعداد، والاستعدادُ حالٌ أمَّا القبول فهو حاصلٌ لحظةَ الإلقاءِ ويكون على قدر استعداد المُلقى إليه. ويمثل الاستعداد خيط الاتصال بين القلب والحق: "أما حكم الاستعداد الذي يقبل الإلقاء بالمناسبة، التي هي الحبل الإلهيّ الحاصل في القلب الموجود بالاستعداد، إذا اتصل بحضرة الحق نزل الإلقاء عليه وهو الطريق فيتنور القلب بما حصل فيه من علم الغيب."� ونلاحظ من خلال هذا النص ارتباط الاستعداد بمفاهيم: الحبل الإلهيّ وتنزُّل الإلقاء، ويواصل ابن عربي شرح ذلك بقوله: 
	"ومثال الاستعداد والتنزّل والحبل المتصل مثل الفتيلة إذا [ما] بقي فيها النار خرج من ذلك شبه دخان يطلب الصعود بطبعه إلى فو ويكون هناك سراج موقد فيضع الفتيلة الخارج منها الدخان تحت السراج وعلى سمته بحيث يتصل ذلك الدخان بسرعة فيتصل برأس الفتيلة فتتقد الفتيلة فتظهر صورة السراج المنير الذي منه نزل النور إليها، وينظر هل انتقص من السراج شيء أو هل حل منه فيه شيء؟ فلا تجد مع وجود الصورة كأنه هو، فمن علم سر هذا علم معنى قوله: (إن الله خلق آدم على صورته) وعلم أن الاستعداد إذا كان على المقابلة وصحة المناسبة وتعلقت الهمة الخاصة به أنه ينزل عليه بحسب ذلك ويكون النور الحاصل في الفتيلة في العظم الجرمي والصغر بحسب كبر جرمها وصغره، وتكون إضاءته بحسب صفائها وصفاء دهنها، وتكون إقامته فيها بحسب كثرة دهنها وقلته فإنه الممد لبقائه."�
	يُلخِّص هذا المثال الشارح عدَّة قضايا في فكر ابن عربي، ويشرح العلاقات المتشكِّلة بينها وارتباطاتها، فالاستعداد مثل دخان لفتيلة الذي يطلب الصعود أبدا، وهو استعداد الموجود الذي تعطيه فطرتُه طلبَ لقاءِ الحقِّ والاتصال به، والحق هو السراج الذي يمنح الفتيلةَ (وهي الموجود سواء في حالة عدمه الثبوتي أو في حالة تعينه الوجودي) شعلةَ النارِ (وهي الوجود والعلم...) فتتَّقد (أي يحصل الوجود والفتح والكشف والعلم الإلهي...) متى لامس دخانها الصاعد إلى السراج شعلته، ولولا هذا الدخان ( وهو الاستعداد) لم تتَّقد حتى مع اقترابها. وفي اللحظة التي تشتعل الفتيلة فإنها تتحول لتصبح على صورة السراج تشبهه في كلِّ وجوهه، وهنا، ينتقل ابن عربي للتساؤل حول قضية الحلول بقوله: هل انتقص من السراج شيء أو هل حل منه فيه شيء؟ وهو تساؤل غرضه النفي، إذ لم ينتقص من السراج شيء بل ظل على صورته وكماله، كما لم يحل من السراج شيء في الفتيل المتَّقِد بل ظل السراج منفصلاً في ذاته ولم ينل الفتيل إلَّا نوراً بقدر اقترابه واستعداده، ومعنى ذلك في الأعيان الثابتة أنه لا يكون تعين الموجود وظهوره إلا على حسب استعداده الذي يمنحه قبولا محدَّداً متى أعطاه الحق الوجود، فكل عين تقبل من الوجود على قدر استعدادها "فانظر إلى أعيان الممكنات قبل ظهورها في عينها لا يمكن أن يظهر الحق فيها إلا بصورة ما تقبله فما هي على صورة الحق في الحقيقة وإنما المدبَّر على صورة المدبِّر إذ لا يظهر فيه منه إلا على قدر قبوله لا غير."� وهذا دون أن يكون هناك حلول أو اتحاد.
	وأمَّا بالنسبة للإنسان بعد تحقُّقه الوجودي، فمعنى ذلك أنَّ بلوغ السالكين أبواب الفتح وتحصيلهم العلم على قدر استعدادهم لايمنح إمكانية أن يحلَّ الحق فيهم، وحتى بالنسبة لآدم الخليفة الذي تحقَّقت فيه الصورة الأكمل والمثلى لصورة الحق، فإنَّ ابن عربي ينبِّه هنا على أنَّه ما أخذ من الحق شيئا يفوق استعداده كما عَلِمَه الحق تعالى، وما كان هو الحق ذاته وتعالى الحق عن الحلول في مخلوقاته، وإنَّما كل ما ناله هو صورة الحق التي هي على قدر استعداد آدم وقبوله.
	وبهذا الشكل يشرح ابن عربي علاقة الاستعداد بمفهوم الصورة ويوضح أهميته في نفي مفهوم الحلول، ونلاحظ كيف يقدم شرحا لفهم معنىالحديث (إن الله خلق آدم على صورته.) ثم يوضح أنه إذا انتقل العلم من الحق إلى الموجود كان هذا العلم والنور الإلهي خاضعا لحال الملقى إليه وقوة استعداده القلبي وقبوله، فجرم الفتيلة هو القلب وصفاؤها هو صفاء مرآة القلب وجلائها، وأما الدهن فهو استمرار طلب اللقاء بالمجاهدات والقرب وطرق الأبواب وانتظار الفتح. كما أن "ابن عربي يخبرنا أن الجهد يمكن أن يوصل السالكين فقط لعند الباب، وعند وصولهم يمكنهم الطرق بقدر ما أرادوا، فإنه الله هو الذي سيقرر متى وإن كان سيفتح الباب، وفقط عند الفتح يمكن أنتحدث الوراثة الكاملة."� ويواصل ويليام شيتيك القول إن "هذا المعنى للفتح هو ما يفسر كلمة (الفتوحات) في عنوان كتاب ابن عربي (الفتوحات المكية)."�
	ويأخذ القبول الذي يكون الاستعداد سبباً فيه دوراً مهما في الوجود لدرجة أنه يمثل المقابل المباشر للإيجاد وأصلا له، "فلا يص الوجود أصلا إلا من أصلين: الأصل الواحد الاقتدار وهو الذي يلي جانب الحق، والأصل الثاني القبول وهو الذي يلي جانب الممكن، فلا استقلال لواحد من الجانبين بالوجود ولا بالإيجاد، فالأمر المستفيد الوجود ما استفاده إلا من نفسه بقبوله وممن نفذ فيه اقتداره وهو الحق."� فيضع ابن عربي القبول الذي يتميز به الممكن موازيا لفعل الإيجاد القائم على الاقتدار الإلهي، وحدا لازما لوجوده، فيكون وجوده ناتجا عن أمرين: فعل الإيجاد من الحق، وقبوله هو في ذاته.
	ونجد ابن عربي يميز بين أنواع الاستعداد، حيث يقسمه إلى: استعداد مؤثر وهو الاستعداد الذاتي، واستعداد عرضي، وترتبط هذه الأناع من الاستعداد معا "فالاستعداد المؤثر إنما هو في الخلق وهو استعداد ذاتي، وأما الاستعداد العرضي فلا حكم له، بل الاستعداد العرضي رتبة أظهرها الاستعداد الذاتي وغاب هذا القدر من العلم عن أكثر الخلق."� ويشرح ابن عربي أن الاستعداد الذاتي هو الأصل وهو ما يمنح الموجود مرتبته الحقيقية، أما الاستعداد العرضي فهو ضمن الاستعداد الذاتي ولا يصح الحكم على مرتبة الموجود من خلال استعداده العرضي لأنه لا يمثل حقيقته.�
	فالاستعداد، إذا، هو سبب تحقق الصورة، وعلى قدره تتجلى صورة الحق في الموجودات، وهو الطرف المقابل لفعل الإيجاد الصادر عن الق، والذي لا يمكن أن تكتمل عملية الوجود دونه.أما القبول فهو الحال الملازم للاستعداد والمرحلة التي تليه مباشرة، إذ يكون الاستعداد مودعا في الممكنات قبل تعيُّنها حتى، بينما يكون القبول لحظة الإلقاء والتنزل الإلهيّ، وتتفاوت درجات القبول بحسب تفاوت درجات الاستعداد، ومنه تختلف المراتب والرُّتب ودرجات تحصيل العلم.
	يقدم مفهوم الاستعداد، بالشكل الذي تم طرحه، نفيا لنظرية الاتحاد والحلول، ويساهم في المقابل في التأسيس لوحدة الوجود الأكبرة، فصورة الحق في الموجودات تكون على قدر استعداد الموجودات ذاتها، وبالتالي، فهي وإن كانت تأخذ وجودها من الحق وتكون على صورته، إلا أنها لا يمكن أن تتحد بالحق أو أن يحل الحق بها، بل تظل مفتقرة إليه في وجودها، لا تستغني عنه بأي حال، ومتى انقطع سريان الحق بالوجود في مخلوقاته عادت إلى العدم. ليكون الاستعداد هو الفاصل الذي يمنع الاتحاد مع حضور صورة الحق في المخلوقات، وهو، كما أوضحنا سابقا، مبرر الاختلاف بين الموجودات.
	إضافة إلى ما سبق، يربط النص الأكبري بين الاستعداد ومفهوم الرؤية الذي يمثل مفهوما مقابلا لمفهوم الوعي في الفلسفات المعاصر وإن اختلف تعريفهما الاصطلاحي، حيث يقول ابن عربي: "علة رؤية الرائي الأشياء ليس هو لكونها موجودة كما ذهب إليه من ذهب من الأشاعرة، وإنما وجه الحق في ذلك إنما هو استعداد المرئي لأن يرى سواء كان موجودا أو معدوما، فإن الرؤية تتعلق به."�ويضعنا هذا النص مجددا بين نظريتي الفينومينولوجيا والأنطولوجيا المعاصرتين، إذ تقول الأنطولوجيا بأسبقية الوجود عن الوعي. بينما تقول الفينومينولوجيا بأن الوعي أسبق، بحيث يتحقق وجود الأشياء في حالة تحقق الوعي بها. أما ابن عربي فإنه ينفي كل ذلك ويتجاوزه بالقول إن استعداد الموجود لأن يكون موجودا هو ما يحدد وجوده الفعلي، فهو يؤسس لصفة أساسية كامنة في الموجود ذاته ولا تتعلق بحكم خارجي يقع عليه، كما هو الحال في الفلسفتين السابقتين. ويتجاوز ذلك إلى أن هذا المرئي إذا كان له الاستعداد اللازم فإنه سيُرى (يتحقق الوعي به) سواء كان موجودا أو معدوما، ذلك أن الوجود عند ابن عربي يكون أول الأمر في العدم كما سبق وأوضحنا. وهنا يتحول الاستعداد إلى مفهوم مركزي في الفكر الأكبري، ومفهوم تأسيسي في قضية الفهم /فهم الوجود. فالاستعداد للفهم يختلف باختلاف الأشخاص، ولذلك تتفاوت درجات الأفهام، وبما أن الفهم فتح كما سبق التوضيح، فإنه على حسب استعداد الشخص يكون الفتح الإلهي، وعلى قدر هذا الاستعداد، تكون سعة الفهم. ليبرز الاستعداد بما هو محدد مهم لحصول الفهم عموما، وفهم الوجود بالتحديد.
	يحيلنا مفهوم الاستعداد بشكل مباشر إلى مفهوم آخر لا يقل أهمية وهو مفهوم المرآة الذي يعتبر مفهوما مكملا وأساسيا في فهم الوود عند ابن عربي. وهنا، نتساءل: كيف تتحول المرآة إلى مفهوم تأسيسي في فكر ابن عربي؟ 
	ب. المرآة:
	تمثل المرآة بالنسبة لابن عربي أكثر من مجرد مثال توضيحي، بل تحولت إلى مفهوم أساسي يشرح عبره مختلف مفاهيمه ونظرياته، ويدخلفي تشكيل الحدود الأساسية لكل المفاهيم السابقة، كالصورة والوحدة والاستعداد وغيرها، كما يشكل عنصرا أساسيا في بناء الفهم الأكبري للوجود.
	يقول نص ابن عربي: "والتجلي من الذات لا يكون أبداً إلا بصورة استعداد المتجلَّى له وغير ذلك لا يكون. فإذن المتجلَّى له ما أى سِوَى صورته في مرآة الحق، وما رأى الحق ولا يمكن أن يراه مع علمه أنه ما رأى صورته إلا فيه: كالمرآة في الشاهد إذا رأيت الصورة فيها لا تراها مع علمك أنك ما رأيت الصُّوَرَ أو صورتك إلا فيها [...] وأجهد نفسك عندما ترى الصورة في المرآة أن ترى جرْم المرآة لا تراه أبدا البتة [...] فلا تطمع ولا تتعب نفسك في أن ترقى في أعلى من هذا الدرج فما هو ثمَّ أصلاً، وما بعده إلا العدم المحض."� وهنا يرتبط مفهوم الاستعداد بمفهوم التجلي والمرآة بشكل مباشر، فالمتجلى له لا يرى من الحقائق والمكاشفات الإلهية إلا على حسب استعداده وبقدر ما أعطاه قبوله، وبالتالي فإنه كالذي يرى نفسه في مرآة معينة، وهذه المرآة هنا هي مرآة الحق التي فيها فقط يمكن أن يرى نفسه بهذا الشكل، ومع ذلك فهو لا يراها مع علمه أنه يرى ذاته ضمنها. وبهذه الطريقة يتشكل أحد جانبي لعبة المرايا عند ابن عربي، وهو الجانب الذي يكون فيه الحق مرآة الخلق، وهو الجانب الذي يسمح بنفي واستحالة رؤية الحق، فكل تجل إلهي إنما هو رؤية الموجود نفسه واستعداده وقبوله في مرآة الحق، ولكنه لا يرى الحق تماما كما لا يرى الناظر إلى المرآة إلّا صورته وذاته. 
	وأما الجانب الثاني من مرائي ابن عربي فهو الجانب حيث يكون الخلق مرآة الحق، وارتباطها وثيق بمفهوم الصورة، إذ تتعدد صور الح في الموجودات بتعدد استعدادات الموجودات ذاتها، وكل الخلق مرايا تختلف وتتعدد وتتنوع بحسب اختلاف وتعدد وتنوع استعداد صاحبها وقبوله، فتتجلى صورة الحق في مرآة الخلق، فالذات واحدة وصور العالم متعددة لتعدد المرايا العاكسة، وكل مرآة تعكس صورة الحق بحسب حجمها ومدى صفائها وبحسب مختلف خصائصها ومميزاتها. ويشير النص الأكبري إلى ذلك كالآتي: "فهو مرآتك في رؤيتك نفسك، وأنت مرآته في رؤيته أسماءه وظهور أحكامها وليست سوى عينه."�
	وقد وضحت سعاد الحكيم أن ابن عربي "يضع وجهي الحقيقة الواحدة (حق-خلق) في تقابل ترائي: الحق = مرآة الخلق، الخلق = مرآة الحق ونلاحظ أن المرآة في إضافتها إلى الخلق تأخذ بعداً عرفانياً، وفي إضافتها إلى الحق تأخذ بعداً أنطولوجياً."� أي أن الحق يكون مرآة الخلق من ناحية العرفان وذلك بالتجلي والإلقاء والعلم الإلهي والكشف وغيرها من الهبات والعطايا فكلها انعكاس للخلق في مرآة الحق. وأما الخلق فهو مرآة الحق من ناحية التمظهر الوجودي للحق في أشكال العالم والخلق، فالموجودات إنما هي مرايا تعكس حقيقة واحدة ووحيدة هي حقيقة الحق.ويذهب كوربان H. Corbin في توضيحه العلاقة بين الحق والخلق عند ابن عربي إلى أنها تتمثل في شكل "علاقة متبادلة كتلك التي تكون بين مرآتين تقابل إحداهما الأخرى، وتعكسان الصورة ذاتها بشكل متناوب."� وأيا كان الأمر، فإن العلاقة بين مرايا ابن عربي متحققة فعلا. 
	وجدير بالتنبيه هنا إلى أن الفصل عند ابن عربي قائم دائماً بين مرتبة التنزيه التي يعبر عنها بـ: (له في نفسه ما لا يصح أن يلم أصلا) وبين المرتبة الثانية التي عبر عنها بـ: (ليس الحق إلا ما هو عليه الخلق). وقد أشارت إلى هذا التقسيم سعاد الحكيم بتفريقها بين الذات من جهة والحق من جهة أخرى حين قالت: "إن الحق في كلام ابن عربي هو الله لا من حيث ذاته المجردة عن كل وصف ونسبة بل من حيث ألوهيته للخلق [...] فالحق هو الله متجليا في صور الأشياء، مشهودا في أعين الخلق."� ومع اقتراب هذا التقسيم مما ذهبنا إليه في تقسيمنا لمراتب إدراك الذات، إلا أننا نختلف مع الجزء الثاني من القول، إذ يستعمل ابن عربي الحق للفصل بين المسمى الله حامل القداسة الذي يمثل الذات في تعاليها وقمة تنزيهها، وبين الجانب المدرك من هذه الذات الذي يمثله اسم الحق، ونقول المدرك وليس (المشهود في أعين الخلق)، إذ نرى أن هناك فرقا بين إدراك الشيء، وبين شهوده شهود عين. 
	فالمرآة، إذا، وإن كانت تعكس حقيقة واحدة إلا أنها تعكسها بحسب خصائصها في ذاتها، لتكون الصورة التي تظهر فيها بالضرورة متغية ومتعددة وكثيرة، وبالطريقة ذاتها تنعكس صورة الحق في مرايا الخلق فتتعدد وتختلف حسب صاحب المرآة، يقول النص الأكبري: "واعلم أن المرائي مختلفة الأشكال وأنها تصير المرئي بحسب شكلها من طول وعرض واستواء وعوج واستدارة ونقص وزيادة وتعدد وكل شيء يعطيه شكل تلك المرآة [...] وأن الحق مهما تجلى لك في مرآة قلبك فإنما تظهره لك مرآتك على قدر مزاجها وصورة شكلها."� ومن خلال هذا المفهوم ترتبط المرآة بالاستعداد، فأصحاب الكشف إنما تحصل لهم العلوم الإلهية بقدر استعدادهم ومن ثم قبولهم الخاص الذي يتمثل كمرآة لا تنشئ ذواتا أو صورا من داخلها ولا يمكن لها ذلك، وإنما تعكس صورة ذات خارجية هي دائما صورة الحق، لكن وفي المقابل فإن وجود المرآة بخصائصها هو ما سمح بانعكاس الصورة، ولولا المرآة ما وجدت الذات محلا تنعكس فيه، فما رأت نفسها ولا أدركتها المرآة أو عرفتها. 
	ومن خلال بيان مفهوم المرآة يمكن فهم عديد القضايا التي يطرحها ابن عربي وفهم كيف يتكثر الواحد دون أن يخل ذلك بوحدته، ولماذ لا يصح أن يكون في الوجود إلا الحق والعالم كله صوره التي لا تنفد ولا تتناهى. لكن ما يحب أن ينبه إليه الشيخ محي الدين دائما هو أن مفهوم المرآة، وكذلك الاستعداد هي مفاهيم تحول دون القول بالاتحاد والحلول، أو الوحدة بالمفهوم التقليدي، إذ لا يمكن الجمع بين مفهوم الاتحاد الاختزالي وبين هذه المصطلحات التي تشكل معا بنية الفهم الأكبري بما هو متعدد ومختلف ولانهائي، وهو القائل: "فما في أحد من الله شيء، وما في أحد من سوى نفسه شيء وإن تنوعت عليه الصور."�
	ووفقا لما تم طرحه، فإنه يتأكد لدينا مجددا بنية الفهم الأكبري للوجود. ووفقا لمفهوم الاستعداد والمرآة، يتأسس الفهم بما هو وما قائم في التعدد لا في الوحدة، إنه فهم يختلف باستمرار باختلاف استعداد العبد، ويتعدد بتعدد مرائي ابن عربي وصورها، ولكنه في الآن ذاته اختلاف داخل الوحدة التي هي وحدة الحق تعالى.
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