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الصوفي النص سَمْتُ   

  مةالسِّ  شعریة إلى الصورة بلاغة من

رقط جامعة ـ  الآداب كلیة ـ فیدوح القادر عبد/د  

afidouh@hotmail.com  

 

ونوعھ النص تِ مْ سَ  في المطلوب مبلغ  

تباریق تجلي المطلوب .1  
بالمتلقي إلى القصیدة المعاصرة في تحدیھا الواقع، عبارة عن إشارات دالة، بوصفھا علامة تدفع وتبد

خلق دلالات متجددة بتجدد مؤولھا؛ لأن من أحد مكونات الشعر العاصر استبدال الرؤیا بالصور البیانیة؛ 
بالنظر إلى أن رؤیا الخلق الإبداعي تستمد طاقتھا من اكتناه عالم اللغة والفكر، رغبة في اكتشاف جوھر العالم 

النسق الدارج بمرجعیاتھ المستنفدة.بعد استبطان مضمرات جزئیاتھ وكلیاتھ، بعیدا عن   
وإذا كانت الرؤیا الشعریة المعاصرة تتجاوز التصویر بالمجاز والاستعارات؛ فلأن عالم الیوم بات 
یتخفى وراء الكلمات إلى أصبح المعنى فیھ ملغزا، وإسقاطھ من دائرة المنطق، بعد أن تفككت المفاھیم والقیم؛ 

؛ الأمر الذي جعل الوعي ـ برمتھ بما فیھ الإبداع ـ غیر قادر على الفھم، الأمر الذي غیَّب المعنى الحقیقي
القصیدة السمة"؛ أي بتحویل الرؤیا الشعریة ”دلائلیة النص الأدبي"  بـ”أطلقنا علیھ في كتابناووھ
"؛ حین انتقلت القصیدة ـ في نظرنا ـ من النمطیة المشار إلیھا في المرجعیة السمة” إلى ”الصورة”من
التي تقوم بالكشف عن أنظمة  السمة القصیدةداعیة في قصیدة الصورة، بمحمولاتھا الدلالیة، إلى الإب

العلامات، وھي أنظمة قوامھا الإبانة عن الجنوح الذي تمارسھ الذات، وتسھم في تشكیل المعنى عبر القیمة 
البیاض الباني.والدلالیة المرتبطة بالكلمة التي تستمد شرعیة سماتھا من العبارة اللغویة، أ  

ولقد أصبح الفكر البشري ـ مع بدایة الألفیة الثالة ـ یتیح لحركیتھ أن یتفرد بالنزعة الذاتیة في تنظیم 
توسع النشاط غیر المشروط في حدوده اللامتناھیة وھ”عالمھ المستقل، ولعل الاستقلالیة المقصودة ھنا

السمة الأساسیة التي تمیز الفكر الإنساني في توجھ والمرنة لرؤیتھ المعرفیة والسلوكیة". ومن ھنا سادت 
مایتیح للنص الأدبي  ـ كغیره من المعارف والممارسة التلقائیة، ضمن توحدھا مع جمیع حساسیة المناھج، وھ

.”خلیة النص الرحمیة”الأخرى ـ أن یتشعب، انطلاقا من فكرة  

لمشھد الخارجي البھیج، والدخول ولذلك فإن ھوى حلم الإنسان المعاصر تقمص محاولة الھرب من ا
في عالم ملكوت الفیض الداخلي، إلى حیث عالم الممكن في لا محدودیة رغباتھ، والتطلع إلى ما وراء حدوده 
المعرفیة بتكسیر كل المنھجیات في إجراءاتھا الرتیبة، والتي كان من شأنھا أن غربت كیان الذات المستشرفة 

ثالي الذي أقصیت منھ.على ما تتوق إلیھ في عالمھا الم  

والنص  ـ في مكوناتھ ـ  كانت تحكمھ روابط سببیة وفق نظام اجتماعي ینبغي احترامھ، وشيء طبیعي 
أن یكون التفكیر عموما یصب ي صیرورة الموضوعات الخارجیة في صورتھا الشكلیة، مادام القانون 

قلیدیة. العرفي ثابتا، لذلك كانت حدوده ضاربة في مسار نمط القواعد الت  

غیر أن مدلولات واقع سیمیاء النص ترفض ھذه الرؤیة الخارجیة بحكم اعتمادھا التصور المتحزب 
ما تؤكده بنیة تطور الطبیعة البشریة التي خولت للإنسان دوره الفعال في الإبداع الذي یشترط فیھ وللفكر. وھ
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ع السائد المقید بقانون السبب والنتیجة؛ توافر حریة التخیل، بالقدر الذي تنتج من خلالھ أسالیب تتعارض م
لذلك لم یعد للدراسات الأدبیة بمفاھیمھا القدیمة تلك الرؤیة المرشدة في صیاغة التراكیب الأسلوبیة؛ لأن الأمر 

الذي بقیت علیھ القصیدة الصورة شأوا بعیدا أظھر عجزه في حقل المناحي المعرفیة التي تأثرت وعلى النح
في وما جعل ھذه المفاھیم آخذة في الزوال، أوت الاقتصادیة، والسیاسیة، والاجتماعیة. وھھي الأخرى بالدورا

تطور مستمر، تبعا لتعقیدات روح العصر، من منظور أن المجتمع الیوم كیان متشابك العلاقات ومتداخل 
حتى مركز الجماعة الأجزاء، ولعل ھذا ما جعل نسیج المجتماعات الحدیثة تفقد الروابط والقیم الانضباطیة، و

الذي كان یسُیِّر الضمیر الجمعي لم یعد لھ ذلك التوجھ الرقیب على سلوك الناس في واقعنا المعاصر، 
المآل الذي أدى إلى تنوع في العضویة التي ینتمي إلیھا كل فرد تبعا للتغیرات الطارئة على المجتمعات.  ووھ  

ضغط معین، وتھ، التي كانت في یوم ما تسیر نحولذلك، تزایدت حریة الإنسان من خلال إثبات شخصی
وفي ذلك انعكاس لطبیعة الرؤیة الموضوعیة في الشئون الفكریة التي تحدد البناء التصوري في خیالات 
الناس المرتبطة أساسًا ـ في افتراضاتنا على الأقل ـ  بالمعرفة السوقیة التي تتخذ عنواناً لھا تباعا في المعرفة 

فوق ذلك كلھ، فإن استرداد المسؤولیة على عاتق الفرد ـ لتحدید شخصیتھ ـ قائمة على الأخذ الفكریة. ولكن، 
بالمنافسة التي تؤھل صاحبھا في استخدامھا الى التعامل مع مقاییس حرة جدیدة، في كل مرة تتناسب 

واختیاراتھ في أوسع مجالاتھا.  

في صورتھا السیمیائیة التي نطرحھا بدیلا  السمةضمن ھذا الإطار، ومن ھذا التوجھ، یمكن عدّ 
للصورة على أنھا أداة متحررة في حركة تفاعلھا مع النص الأدبي، بفعل تمركزھا على معطى الظاھر 
والباطن، من حیث كونھا تشغل كل فضاءات النص الحاصل، وإعادة بنائھ، وفق ما یرتبط بفاعلیة الاستنباط 

 القصیدة”جراءاتھا غیر المشروطة للفھم التأویلي. ومن ھنا، یمكن تقدیرالذي یعتمد على واقع القراءة في إ
إظھار الحقیقة التي یبرزھا وعلى أنھا لا تملك الصفة المطلقة في أدواتھا الإجرائیة لتأكید الغایة، أ”السمة

ظاھرھا النص في معطاه الخارجي، وإنما ابتعادھا عن المعنى المطابق صفة ممیزة لھا، سواء تعلق الأمر بم
بخطاطاتھا البیانیة، ضمن علاقات تجمع بعضھا ببعض وحدات متمایزة مستقلة.والدلالیة، أ  

وإذا أضفنا إلى ذلك أن الحلم المشرئب لكل فنان یعدُّ صورة یانعة في حقل خواطر الذھنیة الإبداعیة في 
تحة على الفرضیات، من مراھناتھا على استشراف المستقبل، فمن باب أولى أن تكون الدراسات النقدیة فا

 القصیدةللتعبیر عن الذات، ومن ھنا، تتعزز فكرة ومنظور أن كل فرضیة احتمالیة نزعة لوجود الذات، أ
بوصفھا تستند إلى مبادئ فضِّ التجربة الذاتیة في واقعھا الافتراضي، وفي ملابساتھا التي تكتنفھا،  السمة،

. لذلك تستأھل الفحص الدقیق للتصورات المرتقبة  

 مصطلح استعمال ترجیحإنما یدفعنا إلى  ووھذا یجعل من المیسور التسلیم بأن الأمر على ھذا النح
ھ توجھً وفي اتجاه اللامحور، أ وظنا منا أن النص بدأ ینح للصورة، بدیلا السمة ا حرا على قل في ذلك أنھ وُجِّ

غیر الوجھة القصدیة التي وسمتھ عبر مراحل تطوره.  

، أنھا تتوازى مع القصیدة الصورة في توافقھا السمة القصیدةومن ھنا، فالمبدأ الذي بمقتضاه تلوح 
الخفي بین ظاھر الشيء وشعور الفنان، غیر أن القصیدة الصورة تتعامل مع المجاز من حیث كونھ مجموعة 

العاطفیة التي یجلوھا تأمل علائق، توجھ الأخیلة الشعوریة، بفضل قوة إدراك الرؤیة المتغذیة من المناحي 
التي تتجاوز حدود التصور الخیالي في قوتھ  السمة القصیدةالفنان، في حین أن الأمر یختلف نسبیاً مع 

.. تفسر النص على .الإدراكیة إلى برادیجم جدید، بسیاقات مستحدثة بصفتھا علامات في آلیة نزوات لا واعیة
ھا، وكل ما سوف یلحق بھا، إنھ اختزال جمالي لنزوات بیولوجیة أنھ ممارسة متغایرة جذریاً مع كل ما سبق

–وبیوأ كیمائیة، وممارسة ثوریة تكسر القواسم التي تساوم علیھا السلطة السیاسیة؛ أي اللغة.   
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عبر ”اللغة، الشفرة، الشرائع” وكل ھذه المنظومة من التضادات تتعلق بھاجس تجاوز البنیة الرمزیة
1القارئ.وھجي قادر على تأمین احتمالات لحریة الكاتب أسیاقات معقدة، ونفي من  

وھنا، ینبغي أن نبذل كل ما في وسعنا لتوظیف مؤھلاتنا وخبراتنا الثقافیة في تلقیحاتھا المتساوقة، حتى 
نقترب من ذات مستوى المبدع، المفتِّت للانفعالات الباطنیة التي تغیب عن تصوراتنا نحن في كیفیاتھا 

المعرفیة.  

في استخراج ملامح الرؤیة الشعریة لا تبرھن بأدواتھا الإجرائیة ـ  السمةومن ثم، فإن استعمال 
الاحتكام إلى الرأي الفصل، بقدر ما توضح سبل والمستخدمة في تحلیل النص ـ على استدعاء النتیجة، أ

ر للتوغل في الملابسات، وطرح الإشكالات؛ ضمن طرائق معرفیة متداخلة، وفق ما یسطره منھجھا الح
البنیات الإشاریة للمكونات الحضاریة، ووفق ما یرتبط بعلامات النص وشفراتھ المفتوحة في إسقاطاتھ 

) sémanalyse Laالتحلیل الدلالي (وعلى صوغ علم علامات تحلیلي، أ”المتعددة. ومن ھنا، یكون التركیز
معطیات نستقیھا من علم النفس التحلیلي الذي لا یتمحور فقط حول استنطاق مدلول اللغة، إنما یتوكأ على 

. ولذلك لیس من ”والریاضات، ومجمل المفاھیم الضروریة للقبض على النص كممارسة ذات تعبیریة ھادفة
الاحتفاظ بالمرجعیة، وإنما تكسیر المنھجیات، واعتماد والانشغال بمعرفة الحقیقة، أ السمة القصیدةغرض 

الضروریة لاستكشاف المفاھیم الجمالیة، اعتقادا منا أن ھذه المفاھیم الرغبة في نشوة التقبل من الشروط 
الجمالیة تسیر في خطوط متوازیة في تعاملھا مع القصیدة السمة، ولیس بالضرورة أن تكون متقاربة 

متساویة الفھم، بقدر ما ینبغي أن تكون صورة الفھم الجمالي في مضمونھا الدلالي قائمة على الذائقة وأ
اللامتناھیة بالدخول في نص لاحق مفتوح. ومن ثم یمكن تعداد القصیدة السمة أنھا تحاول التسلط على المعنى 

ذلك من ونحوفي جمیع مجالاتھ، التشاكلي، والتبایني، والانزیاحي، والتقایني، والرمزي، أومن حیث ھ
المصطلحات التي تأخذ حیزھا في القصیدة من سلطة اللغة.   

إیدیولوجیا اللغة؛ من منظور أن مذھب ”بـ 2النص باللغة قاد ـ إلى ما أسماه بعض النقادوإذا كان فھم 
.. فتحول .اللغة، لا اللغة نفسھا، استطاع عبر صیاغتھ المتماسكة أن یجعل العالم قاطرة تجرھا أحصنة اللغة،

ل اللغة إلى أن یكون .. وتحول الخطاب حو.النص، وتالیا العالم، إلى بحیرة من الوحدات الصغرى والكبرى
عدَّ اللغة بیت الوجود، ما یعني  ھیدغراللغة نفسھا...إذا كان الأمر كذلك مع من تبنى إیدیولوجیة اللغة، فإن وھ

معنى  وعزل اللغة عن إیدیولجیتھا. وما ربط ھیدغر اللغة بالشعر سوى دلیل على أن معنى اللغة لدیھ ھ
في رؤاه التي تخطاب القوة المفكرة والقوة  3ھا محل الوجودالإنشاء الكتابي للوجود، ولیس معنى حلول

المتخیلة. وفي اعتقادنا أن القصیدة المعاصرة ھي نسیج بین ھاتین القوتین في ضوء نسیج من السبك تحكمھ 
الرؤیا وسكب الإشارات باللغة؛ لأن كلا من الرؤیا والإشارة یصدران عن التأمل. وفي ضوء ھذا التصور 

ة السمة صفة التضایف مع منزع الكشف الصوفي، وحالة التجاور بین الشاعر والمتصوف في تكتسب القصید
ضفیرة النسیج المشترك بالحدس عن أسئلة الكون، رغبة في احتواء سمة الوجود أمام غیاب الیقین، بمناقبھ 

ومثالبھ بدلائل العبارة.  

ل من المعین الفكري والنبع الوجداني، ولعل نبض اللغة في بنیة النص، یتشوف كینونة الرؤیا التي تنھ
ومن الرؤیة الفنیة والإشراق الصوفي،  حیث اجتماع العقل والحس / الیقین والتطلع، في كل ما یكتب من 
رؤیا كشفیة تشكل المنحى الباطني سِمَتھَ الأساس، ولا یقف على معناه إلا من وقف على أسرار الإشارات 

مَةِ  التي ا قترحانھا بدیلا للصورة.الدالة بمنظور السِّ  

ولعل استنادنا إلى وظیفة السمة نابع من كونھا وسیطا دلالیا لإنتاج معان دالة من إسنادات الصورة 
المجازیة التي من شأنھا أن تسھم في استثارة المتلقي، وحملھ على التروي في التأمل باستنتاج أنواع الدلالات 
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من سار في فلكھم من الشعراء المعاصرین وابات المتصوفة، أئع كتمستنبطة، ولیس أدل على ذلك من رواال
الذین یسبحون في دلالاتھم داخل اللغة، ومن خلال ابتداع العبارة الموحیة ببھاء الإشارة التي تستھوي رغائب 

انزیاحالمتلقي؛ بالنظر إلى ما نجده من   displacement بعمق دلالاتھا، وفیض  ،condensationوتكاثف  
معانیھا، من منظور أن الرؤیا الشعریة جاءت لتصویر حس الفجیعة والمحتوى المأساوي لجدلیة الذات في 
صراعھا المحتوم مع الكون، وتعبیرًا عن صرخة القلب، وأنَّة الروح، في مواجھة مشكلاتھا المصیریة، 

والانكسار.  وقلقھا الوجودي في ثنائیة تقابلیة تتأرجح بین الطموح  

من قبیل تجاوز  ووالحال، أن مورد فیض السِّمة الشعریة، وبدیعھا، لدى بعض الشعراء المعاصرین ھ
الصیغة الصوریة النھائیة التي رسمھا الواقع بوصفھ نمط حیاة، في السكون النھائي بالاغتراب، إلى مضرب 

فیما تعبر عنھ رؤى الشاعر من عناصر  اعتناق اللانھائي في المطلق، حیث الانجذاب إلى الأنس بالروح،
بإنسانیتھ الرفیعة، وما بین محاولة التبریر لغیاب ومتكافئة بین تحسس حقائق القیم المغیَّبة والرغبة في السم

الیقین والبحث عن جوھر الحقیقة، یكتنھ الشاعر المتصوف عالم الرؤیا الكشفیة، بوصفھا الوامض المتوھج 
  لاستجلاء علاقتھ بالكون.

الباطني المدرك .2  

عن ”الواعیة الحضاریة التكیفات”إلى ”الفطریة البیولوجیة التكیفات”لقد دلت نقلة الإنسان من 
تجربة الذات في محاولة تجاوز غریزتھا، والتطلع إلى مداعبة أسرارھا الباطنیة في صراعھا المریر مع 
مقتضیات البیئة الاجتماعیة. ولا شك في أن الذات الشاعرة في إیقاعاتھا الجوھریة قد تمثلت مقولة الصوفیة 

یقة العلیا، التي تستلھمھا المدركات الباطنیة في یقینھا العمیق، وذلك عبر وجود المعنى الإنساني الملتحم بالحق
في مقربھا من الممكن وتحویلھ إلى معتقد أصیل.  

أن ھذا المیدان خیر ” ولعل الذات ھنا، قد تجد في المعتقد الصوفي مخرجا لھا من مأزقھا. والواضح 
ھ ـ التي ھي نفسھا آلام ینفصل عن المجتمع ظاھریا، لیعیش آلام ومیدان تتفتح فیھ ذاتیة الشاعر وفردیتھ، فھ

المجتمع ـ بوجود مأساوي، ثم إن ھذا النوع من التصوف محاولة للتعویض عن العلاقات الروحیة، والصلات 
، وھذا شعور طبیعي تستلطفھ الذوات 4الحسیة التي فقدھا الشاعر، وتلطیفا من حد المادیة الصلب الخشن"

المعنى، مقابل شعورھا بالإحباط، وإحساسھا الدائم الظمأى لمعانقة الكلي، واحتضان المجھول، وتمثل 
بالغربة النفسیة، والنفي الوجودي.  

والشاعر لا یرى، وإنما یدرك بإحساسھ المفعم مَرَامَھ بارتقائھ إلى المبادئ العلیا، ویحدس الوقائع بما  
لیة في ظاھرھا، یمتلك من حس، لا یشترك فیھ مع غیره الذي ینظر إلى الأمور بطریق المعرفة الاستدلا

لھ الأشیاء على غیر ما ھي علیھ ولا یبصر وإنما یتبصر باطن الشيء الذي تتحد بھ، ولذلك غالبا ما تبدووھ
في العیان، ومن ثمّ نجده ـ أیضا ـ یوغل ببصیرتھ فیما وراء الشيء لیستبطن مكنوناتھ، وھي المقولة التي 

أرواحا لطیفة غریبة فیھا استجابة مودعة لما یراد ”ءاستطاع ابن عربي أن یرى من خلالھا في داخل الأشیا
منھا، ھي سر حیاتھا، وتلك الأرواح أمانة عند تلك الأشیاء، محبوسة في تلك الصور، تؤدیھا إلى ھذا الروح 

، تمتلك جوھریتھا فیما یكتنفھا من جدل جمالي تقیمھ ضمن علائقھا فالأشیاء، إذًا 5الإنساني الذي قدرت لھ"
للشاعر كما ھي في الظاھر، بل بما ھي إسقاط لوجدانیتھ وانفعالاتھ، ولذلك كلھ  وولذلك فھي لا تبدالداخلیة، 

واقع مرئي ثابت، لا یتغیر، مما ضاعف لدیھا  وظلت الذات المبدعة نقیضا دائما، ملازما لواقعھا، بما ھ
تعوض بھ إحباطاتھا،  الشعور بالقصور وضیق الرؤیا؛ الأمر الذي أفضى بھا إلى البحث عن ملاذ روحي

وانھزاماتھا، وفشلھا في وصل عالمھا الأرضي بما ینتج منھ.  
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الرؤیة الصوفیة في الشعر العربي بوجھ عام ھي بحث مستمر عن الرمز الإنساني  عدّ ومن ثمّ، یمكن  
في معناه الأسمى، ومحاولة وصل الذات بھذا المعنى لتأصیل جوھر إنسانیة الإنسان ـ من صفة، وخلق، 

واقع القائم ا روحیا لأصالة الذات في نشدانھا العلیائي، والمثال، عبر جدلھا الدائم مع الوعمل ـ بوصفھ امتدادً 
على العیان، والاستبصار، والتأمل.  

المتصوف، كلیھما یرفض التعامل مع تلك التأثیرات العیانیة التي تنزعھا ووالحقیقة أن الشاعر، أ
حواسنا من حیث المظھر الخارجي؛ لأنھا تغرق صاحبھا في النظرة النفعیة، وكأن العمل الإبداعي في ھذه 

حین ینبغي التعامل مع حركیة الإبداع ـ بحسب منظورھا ـ من حیث التأمل  الحالة یدرك من أجل العمل، في
أن الفن في تذوقھ  من منظوربما ینطوي علیھ العیان والاستبصار، وتجاوز الاستجلاء إلى الرؤیا الكشفیة، 

من الرغبة إلى التأمل بحسب الرؤیة الحدسیة و، أ”المشاھدة إلى الإرادة من الانتقال”الجمالي قائم على
intuitionism” نسبة إلىالبرغسونیة ،”Bergson  التي تستثیر نار الوجدان على حین فجأة في دقة

خصائصھا، وعمق دلالتھا.   

وأن كلا من الشاعر والمتصوف یتعامل مع الباطن، والمضمر، والخفي عندما یتحد مع الموضوع 
حتى تتم عملیة تماثل الرؤیة الانفعالیة التي من شأنھا أن تتسبب في دفقة المشھد الذي یشغل بالھ، وذلك 

الشعوري؛ حینذاك یستجیب كل من الشاعر والمتصوف للملكة الحدسیة، بعد محاولات مریرة للتخلص من 
.الانكشاف الممكنالجسد؛ أي الانفلات من عالم المحسوسات، والاحتفاء بعالم المثل،   

كشف عن عالم یظل  ـ   Char Renéبحسب ـ رونیھ شار   والشعر بالرؤیا الكشفیة، ھإن ارتباط  
استبطان منظم لتجربة روحیة، ومحاولة  في حاجة إلى الكشف. وھنا تقع الصوفیة في تماس مع الشعر؛ لأنھا

م الصوفیة ، ومن ھنا وجد الشعراء منفذا إلى عال6للكشف عن الحقیقة، والتجاوز عن الوجود الفعلي للأشیاء
الممتلئ، محاولین الھروب من عوالمھم المحیطة بھم، أملا في الخلاص، وبحثا عن المعادل الوجداني 

فالواقع الموجود في العالم الخارجي ”والامتلاء، وبوصفھا ـ أیضا ـ الملاذ الروحي لھاولكیاناتھم المفعمة بالسم
فإننا نصل إلى لذة ”الخبرة”الألم والعمل المبذولین فيالمحیط بنا یصبح في أناة ذاتیتنا وأخطائنا، وبقوة ھذا 

ھذه المرارة التي تعتمل في كیان الشاعر ھي نصیبھ من  7من الحقیقة بالنسبیة؛ أي إننا نصبح واقعیین نسبیا"
تراجع عن وخیبات العالم المتكررة، حین یتم إحباط الأنا في مواجھة انكسارھا الناتج من أي عجز، أ

الذات ھي وحدھا التي تقاوم وترفض أن تستسلم، فھي تمتلك وعیا عمیقا بذاتھا وبالعالم. ومن المواجھة، لكن 
، فالشاعر ـ مثلھ مثل الصوفي ـ یلج الأعمق، والأسمى، والأنبل، في محاولة تخطیھ عوالم الحس المتدنیة،  ثمَّ

نیھا وتجلیاتھا. واعتلائھ عوالم الأبدیة المتعالیة، حیث تنبجس حقائق الروح المثلى بكل معا  

والإنسان ” منفتح على الدوام على اللامتناھي وولا شك في أن ھذا الوعي غیر مُنْحَبِس، بل ھ 
العارف، الكامل، كامن في وعیھ ھذه اللانھائیة. فلیس ھناك شيء خارج الذات. العالم كلھ في الذات، ووعي 

الذات حدود، فھي لا تعي المنتھى وحسب، وإنما وعي العالم، فالذات والعالم وحدة، ولیس لوعي والذات ھ
. ومن ھنا، كان إدراك الشاعر متوجھا إلى البحث عن الوجھ الآخر الموجود، انطلاقا 8تعي كذلك اللامتناھي"

 الھویة، الصورةمن مبدأ الھویة المتغایرة الذي یقول بھ أدونیس، والذي لا یفصل بین الثنائیات مثل: 
، بوصفھا قیما تحمل مركب الكینونة الباطنیة لحقیقة الذات. انطلاقا من الموضوع/ ذاتال الماھیة،/ الوجود

الوجھ الآخر لذاتھا، ولذلك یقوم مبدأ الھویة باللانفصال، وأن الذات لا تدرك حقیقتھا إلا بنقیضھا، ونقیضھا ھ
ة منفصلة عن في الصوروالشكل الصحیح للوجود لیس في المعنى منفصلا عن الصورة، أ”وحینئذ یكون

ھذه الفكرة أكثر تأصیلا عند ابن عربي الذي و، وتبد9مركب المعنى والصورة، ووحدتھماوالمعنى، وإنما ھ
"، وھي فكرة فلسفیة یبني علیھا ابن الوجود وحدة لمقولة الآخر الاسم”، بوصفھا”اللامتناھي”ینمِّي مقولة
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في كیان موحد، ونحن نلُفي انعكاس ذلك على عربي تصوره حول وحدة الوجود التي تعني تلاحم المتضادات 
النص الأدبي بوصفھ كونا قائما بذاتھ، حیث یشكل الإنسان جزءا من ھذا الكون بمسعى الانتقال من القوة إلى 

الفعل، ومن الغیبة إلى المشھد.   

لصوفیة ذلك تماھیا عاطفیا سلبیا ـ ھي المعادل الكشفي لدى ا عدّ إن الرؤیة بالوجدان والقلب ـ دون  
لكیان الذات الشاعرة في محاولتھا المریرة؛ لمعانقة العالم وقواه الباطنیة المثلى، واقترانھا بمبادئ التمرد، 
والمغایرة، وملاحقة المضمرات الخفیة، بوصفھا تشكیلا جوھریا لحقیقة مثالیة ضائعة. ومن ثمّ، یمكن 

التي تعمل على تمرس  الوجودیة الصوفیةي تصنیف مظاھر الصوفیة الوجودیة إلى أنماط، أولھا یتمثل ف
الذات بقصد تمردھا على واقع یتكرر باستمرار، وذلك عن طریق التسامي. بینما یتمثل النمط الثاني في 

في امتزاج روح  الثوریة الصوفیةالبحث عن حقیقة كبیرة ضائعة، في حین تكمن و، أالسریالیة الصوفیة
التمرد، بأبعاد ثوریة، من أجل إعادة خلق الواقع.  

تستمد الصوفیة مصدر طاقتھا من التسامي الروحي عن طریق تلاشي الوجدان البشري في الكینونة و
الإلھیة المطلقة، بینما تستمد الوجودیة طاقتھا من ینبوع الذات البشریة في حد ذاتھا، على اعتبار أنھا مصدر 

إلھ ذاتھ، كما یزعم الوجودیون، غیر أن كلا من وت برمتھا. ومن ثمّ یكون الإنسان خالق نفسھ، أالطاقا
الصوفیة والوجودیة تشتركان في سعیھما، بتجاوز وجودھما، إلى الوجود المطلق، ولذلك ظل في یقین 

 یركجاردك”وجود الآخرین، ویؤكدوالتعالي شعور صادر عن تجاوز الإنسان لوجوده نح”الوجودیین أن
Kierkegaard, soren”كذلك ـ بغیة التوصل إلى ذات الخالق، وتجاوز عالمھ، وأن الإنسان یتعالى ـ ھ

، وفي ذلك تأكید على قدرة الإنسان ویقینھ بما یحصل لتحقیق 10وعالم وجوده الذاتي، عبر تجربة ذاتیة ممكنة"
. والاختیار الحریةذاتیتھ، وحینذاك یكون الإنسان في نظر الوجودیة قوة عظیمة تمتلك مصیرھا وفق مبدئي 

التي لا یتمتع بھا إلا الرجل العظیم الذي ”القوة إرادة”ومن ھنا كان رفضھا للواقع مبنیا على أساس
في مشروعھ الفلسفي. ”Nietzsche نیتشھ ”تبناه  

 

مجرد عبث، لكن الصوفي ووالوجودي یتسامى عندما تكتمل فیھ روح ھذه الإرادة، وما عدا ذلك فھ
یقتبس من بواطن الأشیاء لھیبھا، ویقتنص أسرارھا، ویلامس كوامنھا، ولا یقنع أبدا بظواھرھا، بغیة 

ق صفة ممیزة للصوفیة، لیس لمجرد إشباع نزوة . والتوغل في العم”المابعدیة”استشراف اتساع مداھا
الإنسان في الفكر ”، وقد یعني ذلك أن]الروح ـ میتافیزیقا[وحسب، بل ھي نزوة  ]مادي ـ الماوراء[

  11الحقیقة الأكثر حیاة في ھذا الوجود"والسلبیة، بل إن الإنسان ھوالصوفي لا یعیش حالة من اللاوعي، أ

على تفاھة الحیاة وأعمق معاني السمویتوغل بالوعي الإنساني نحلقد أراد الخطاب الصوفي أن 
من سجنھ، ویخرجھ من ھشاشة الواقع، ویحلق بھ في سموات المطلق ”الأنا”ومادیتھا وحطتھا، وأن یخلص

المتعالي. ولا شك في أن ووارتقاء أعلى درجات الصعود نح ،اللامتناھي، بغیة تجدید النبض الروحي
ـ في شَدِّ فتَْلھِا وقوّة عزیمتھا ـ ھي قبس من روحھ المستخلص، ومن فیض المطلق  المریرة”الأنا”تجربة

الإلھي في انبثاقھ الذي من شأنھ أن یبثھا أسراره، وذلك حینما یباشر الكشف عن استسراریة عظمة الكون 
الأعلى، لحظة مداعبة الروح في صمتھ.  

ھا الأبدي، وإقصائھا من سرمدیتھا، فإن نتیجة لحرمانھا من موطنووإذا كان التملص من الذات ھ
وعي الذات لذاتھا قد أفرز نزعة وجودیة تعنى بالنزوع إلى قیمة الإنسان، وتفرده، ومعایشة الواقع وجدانیا. 

من حیث كون الذات وحدھا ھي من یملك الوجود لأجل ذاتھ، وأن ”المعاشة التجربة إدراك”ولعل من سماتھا
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ید أن تأكید الذات من خلال المبادئ، والقیم، یحتم علیھا الخوض في البحث عن سعیھا مشروع لا نھایة لھ. ب
معنى الحیاة، والأمثلة على ذلك في شعرنا العربي ـ قدیمھ وحدیثھ ـ كثیرة جدا، نكتفي بھذا المقطع لأمل دنقل 

الذي عبر عن مرارة تجربتھ في علاقتھا بالوعي الوجودي، في قولھ:  

! وحدي.. .الشوارع بین  كنت وأنا  

! وحدي.. .المصابیح وبین  

. وجلدي قمیصي بین بالحزن أتصبب  

!یموت حبي كان قطرة؛... قطرة  

...فرادیسھ من خارج وأنا   

12!توت ورقةِ  دون   

الوجود، وكأنھا والشجیة، سواء من حیث علاقتھا بالزمان أ”دال ألف سِفر”والمقطع من قصیدة
بالمآسي حدَّ الموت، ویمكن اعتبار ھذه القصیدة أنھا سلكت  صورة لسیرتھ في وقعھا المریر، والمسیجة

الفلسفة العظیمة ھي والفن العظیم، أأن ”مسالك الإبداع الوجودي، وعكست جوھر كینونة الواقع، انطلاقا من
لمحھا على الأقل. ھنالك قیم أبعد من الحدود الضیقة ومحاولة للتعبیر عن حقیقة یستطیع الإنسان استیعابھا، أ

.13وعي الإنساني، ومن الممكن أن نعي ھذه القیم في الومضات الصوفیةلل  

لقد برھن الشعر العربي منذ ابن الفارض، وابن عربي، وأدونیس، وصلاح عبد الصبور، عن وعیھ 
العمیق لدروب الوعي اللامتناھیة والتي لا یمكن رصدھا، ولكن یمكن تصورھا من حیث كونھا تجلیاتٍ لا 

ل الباطن، ولا نعیھا إلا بالوجدان. ھذا الھیُام الوجداني المنبثق من كیان مفعم بالشوق الأزلي ندركھا إلا بالعق
طریق الصوفي والذي لا ینضب، والمتدفق بحرارة المتعالي الأبدي الذي یحتضن كل وجدان العالم المثلى، ھ

الروحي والذي یجد متعتھ في متابعة الحقیقة الكلیة الخبیئة، بما ھي انسجام  والعربي ابن الفارض مثال العل
یدغم روحھ في رحاب المطلق، ویغمرھا:   

نشـأتي قبلَ  نشوتي وكانت ظھورٌ  لا حیثُ  الأمرِ  عالمِ  في بھا وھِمْتُ   

14أمستِ  الحسنِ  من فیھِ  أصبحتْ  وما مُغرَماً، أصْبحَتُ  أمسَیتُ  مثلمَا بھا  

لیجد نفسھ في معانقة الأبدي اللامرئي، وإنما ھي نشوة أصیلة ماقبلیة جبلت علیھا النفس.لم یصبح  وفھ  

أن التجربة الصوفیة في الشعر العربي المعاصر بكل محمولاتھا ھي فعالیة الواقع  ومجاھدتھ، وویبد 
أن ھذا الإقصاء من ولھ متناھیة، وفجة، ومنغلقة، ومما یبدووقد فضل الشاعر إقصاء ذاتھ من مجالاتھ التي تبد

العالم ناتج من صدمة وجودیة، أفرزتھا صدمة الحضارة الجدیدة، بخاصة حضارة العولمة، ولكن عوض أن 
یتشیأ الشاعر، ویتھشم، راح یخلق من ذاتھ كونا عظیما یتوحد بھ في سكون الخلق، ولعل في قول أدونیس ما 

  یبرھن على قمة الحس الصوفي المتعالي عن ھشاشة الواقع:

فأجفانھُُ  الكونُ  بي وُحّدَ   

أجفاني؛ تلبس  
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بحرّیتي الكونُ  بي وُحّدَ   

  15الثاني؟ یبتكر فأینا

 

فالداخل الذي  ]الظاھر[وعالمھ الخارجي  ]الباطن[أن ھناك حدودا فاصلة بین عالمھ الداخلي وویبد 
یضیق ویتقلص لم یجد كمالھ وتمامھ، وإشباعھ في الخارج الذي یتكلس  ویتراجع، فاتسعت الھوة بین 
العالمین، وتفاقمت أزمة الذات أمام تیْھھا، وفقدان توازنھا، ومن ثمّ جاءت دعوتھا للانسحاب من الحیاة، 

ونشدان الموت في عالم یقدس المحسوسات ویغیبّ الروحیات.  

ن الشاعر منھك بالحزن على الدوام، وكأنھ درامي بطبعھ، وبما أنھ لم یكن بإرادتھ امتلاك قدره، إ 
بالتسامي، عن طریق الإبداع، بحثا عن قیم جدیدة تبحث فیھا الذات عن ویجابھ مصیره إما بالتملص، أوفھ

غریزة التطلع في الإنسان  للتخفیف من حدة المعاناة التي تسببھاومعادلھا الفكري، والروحي، والوجداني، أ
أن في النظام ”"، ومما یضاعف إحساسھ بالمرارة إدراكھ الیقیني بـالبدئي أناه”الرابضة في لا وعیھ، و

البدئي لوجودنا الحیوي یقع ورید المتعة، وورید المعاناة جنبا إلى جنب، ویربطنا كل منھما بالحیاة رباطا 
.16أقوى بسبب وجود الآخر"  

الصوفي من ذاتھ تنكر لھا، وكلما تعمق فیھا أدركھا أكثر، وسما بكیانھ إلى مواطن لا وكلما اقترب  
فنحن حین نرتفع فوق ”یصلھا الحس، ولا یلامسھا، حتى تنال حظھا من الدھشة في تجربة التعالي العسیرة،

على الشيء ووعل بمعناھما الأصیل، ارتفاعوكل شيء، فإنما نرتفع أیضا فوق الفراغ والعدم، والارتفاع والعل
نقیض العدمیة التي تعمل على تجرید المُثل و، وذلك أن التعالي ھ17على الكل والعدم، على السواء"ووضده، أ

من مثالیتھا، وتخلع عنھا قیمھا العلیا، ولا شك أن في الإنسان نزوعا إلى المثال، ولیس أدل على ذلك من قول 
 الذي الاكتفاء من لامتناھیة بطاقة تنظرون وأنتم الأعلى،ب لأنني الأسفل إلى أنظر أنا”Nietzscheنیتشھ 
والتعالي من إرادة الذات في تجاوز ذاتیتھا وذوات الآخرین. ووبذلك ینتزع الإنسان قیم السم”.ینضب لا  

وكما كانت الوجودیة قوة من أجل الحقیقة، فإن الصوفیة ھي خوض في الحقیقة، ولذلك تلتقي كل 
، مواجھة الواقع، وتخطیھ، من حیث كونھ ضربا من السخف والتدني، وأن بإمكان منھما في مبدأ المواجھة

بما فیھا من إمكانات مذھلة یستوعبھا اللاوعي الباطني ”لا”الذات التسامي على حطتھ والقدرة على الصراع بـ
فاقھ، وتجاوز في جوھره انفتاح للفكر، واتساع لآوالتعالي ھ”لتكون ملاذھا وخلاصھا المنتظر، یقینا منھا أن

. وعلى الرغم من محدودیة الكائن إلا أنھ یمتلك شعورا باللاتناھي واللامحدودیة.18لكل الحدود"  

 

وإن دھشة المتعالي نفسھا لا تنفصل عن جزئیات الواقع، حتى وإن تواصلت مع كلیات المطلق، وقد  
أما  :أن تجربة المتعالي ھي انطلاق من الذات وعودة إلیھا على حد ما جاء في قولھ Plotinusأكد أفلوطین 

إذا وصلت بملكة المعرفة عندك إلى اللامحدود، لأنھ لیس من ھذه الأشیاء، فاستند إلى ھذه الأشیاء نفسھا، 
من خلال  بذلك یدعونا إلى معرفة الكليو، ذلك أن الفیلسوف یدرك الشيء من نقیضھ، وھ19ومنھا شاھد"

الجزئي، ومعرفة اللاواقع عن طریق الواقع؛ أي تخیل الشيء لیس بما ھو، إنما بما یوحي بھ من نقائض، 
لا یتسنى للإنسان أن یرى ” إذ یجعل من الأشیاء الواقعة تحت البصر كأساس للتبصر فمعنى ذلك أنھووھ

بكل تجلیاتھ،  20الواقع المحسوس" الرؤیة الحقة حتى یغوص بكلیتھ في ھذه الأٍرض، ویملأ عینیھ من ھذا
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یظل رھین الثالوث الأزلي،  ووتناقضاتھ، واحتمالاتھ، وتوقعاتھ، ومھما حاول الإنسان التعبیر عن نفسھ فھ
.Le Dehorsالخارج وأ ،le Dedanالداخل و، أLe Dessusالفوق والمتعالي؛ أ  

المقام وأسرار السالك وقفة ـ  

والعبارة الإشارة في السر نور .1  
 

استوعب الشاعر التجربة الصوفیة في رؤاھا المتسامیة، بعد معاناة شدیدة من رفض الحیاة الدنیا، وما 
یحیط بھا، فما كان منھ إلا دفعَ دواعي الذات إلى البحث عن البدیل في أفق آخر، لم یجد لھ مسوغا في غیر 

سق المطلوب عن رؤیا الأحوال، نور السر في الإشارة ـ بالتعیین والتضمین ـ بوصفھا مركز الكشف ضمن ن
وسیاق المقصود في معاملاتھا التي تفصح عن مكامن الأجواء النفسیة، وترنو إلیھ الأحوال، فیما تستوجبھ 

الاستعدادات لاحتضان المرتقب المأمول، وبحسب ما یعطیھ الأمل من أفق ملائم للحیاة المرجوة.  
أملیا یتجاوز بھ الواقع، بحثا عن جوھر الیقین في وفي ضوء ذلك یعد شعر أدیب كمال الدین تصویرًا ت

تجلیاتھ الروحانیة، والأنس بما یجلي عنھ الشجن، والإیناس فیما احتوتھ معاني الحروف المتبصرة بأمور 
الحق في صفاتھ، ولو بصورة رمزیة، قد لا ترقى إلى مطالب حروفیة الحلاج ـ على سبیل المثال ـ والفرق  

في ھذا المقام، یكمن في الدلالة الاحتمالیة، ففي حین یعتمد أدیب كمال الدین على  بین الشاعر والمتصوف
ترمیز الحرف الصوفي في صورتھ التضمینیة الداعیة إلى القدرة الإیحائیة بالتماثل الصوفي، تأتي حروفیة 

بین ذات الحق المتصوفة بوجھ عام لتشكل دلالة ما یخطاب بھ المتصوف الحق؛ لیصبح مقصود العبارة بینھ و
حقائق ثابتة، وكأنھما معًا "علم الحق"، وھو ما لم تسوغھ رؤیا العبارة في شعر أدیب كمال الدین الذي ینطلق 

المؤدیة إلى إماطة اللثام عن المعنى الكامن بطریقة رمزیة في حروفھ. الحیرةمن وضعیة "  
ي شعر أدیب كمال الدین ـ ما یومئ ولعل في ھذه الرؤیة الكشفیة؛ للعبارة الصوفیة ـ التي نتوخاھا ف

إلى الإشارة المتبصرة بالتوھج المستعر في دواخلھ، ولم یكن ذلك كذلك لولا مسوغات مشاعر الحرمان من 
الآخر ـ بجمیع تفریعاتھ ـ الذي قسا علیھ، وزرع فیھ بواعث الغربة؛ مما خلق لدیھ غربة الذات وھجر المقام، 

، والحال ھذه ، إلا أن یسترشد بإشراقاتھ التنویریة المستقاة من خفایا الحرف في مدلولاتھ فلم یكن لھ من بدٍّ
الصوفیة؛ ما یعني أن تجربة الشاعر بغربتھا المترامیة الأطراف أدت إلى انھیار مظاھر كیانھ الوجودي، في 

جداني مقابل أنھا أسھمت في بسط صورة الحق بخیالھ الكشفي، أملا في الخلاص، وبحثاً عن المعادل الو
لكیانھ المفعم بالسمو والامتلاء، من خلال المكلة الحدسیة للتخلص من مرارة الواقع الموبوء، ھذه المرارة 
التي تعتمل في كیان الشاعر ھي ما أوَى نصیبھ من خیبات العالم المتكررة، ولن یثبت ذلك إلا حین یتم إحباط 

أو التراجع عن المواجھة، لكن الذات ھي وحدھا التي  الأنا في مواجھة انكسارھا؛ الأمر الذي ینتج منھ العجز
، كما في قولھ:21تقاوم وترفض أن تستسلم، فھي تمتلك وعیا عمیقا بذاتھا وبالعالم  

لیسَ  إنْ  كَمِثلي  أرادَ   البكاءْ    
أنھارُ  أطُفئِتْ  بحرٍ   رمادْ  في   
شجرٌ  أو بالثمرِ  ممتلئٌ   قد الناضجِ    

ضُیعّ الوھادْ  وَسْطَ    
وردةٌ  أو موعودةٌ   أحُْرِقتَْ  قد بالحُبّ    
قبُْلةٌ  أو حُوصرتْ  قد   
یقُادْ  بريءٍ  مثل  
.الحرابْ  صھیلِ  بین  

كَمِثلي لیسَ  الرّحیلْ  أرادَ  إنْ    
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كثبانُ  رملٍ   22.ریاحْ  في تختفي   
  

یبدأ المقطع بفعل النفي "لیس" في صیغة الماضي الدالة على الحال، الملحق بھ أداة التشبیھ بالمماثلة، 
حیث یكون المشبھ والمشبھ بھ متعددا، وھو ما یطلق علیھ بتشبیھ الجمع، وكأن في إظھار صفات التعدد ـ من 

ي لم یعد فیھا البكاء والحسرة یفید من غیر حال الشاعر مع جواز الكل ـ جاء لتأكید نفي الحالة النفسیة الت
اتساع تعاظم الجور، واستشراء الفساد والتعسف. وإذا أضیف إلى ھذا المستفتح الشاق من الصفات الدلالیة في 
باقي الجمل الشعریة، تبین اجتثاث التواصل مع الحلم، وھي الصفات المعبرة عن الأسى في صور: " البكاء/ 

المحاصرة/ الانقیاد/ الحِراب/ الرحیل/ كثبان رمل تختفي في ریاح. كلھ صور دفعتھ  الرماد/ الضیاع/ الوِھاد/
للبكاء فیما أھاجھ من كآبة أثارت فیھ دافعة إیجاد البدیل. وكأن ھذه الصفات تحد من نیل المطلوب، أو من 

ر إلى امتلاء احتواء فضاء الرؤیا، أو من تملك اتساع الحلم، ومع ذلك یبقى المسعى من دون جدوى بالنظ
الشاعر بالحس الصوفي الذي غمر بھ حیاتھ بالكشف عن عالم یظل دوما في حاجة إلى كشف؛ ولذلك فالشاعر 
مثلھ مثل الصوفي یلج الأعمق، والأسمى، والأنبل في محاولة تخطیھ عوالم الحس المتدنیة ، واعتلائھ عوالم 

معانیھا وتجلیاتھا، ولا شك في أن ھذا الوعي غیر الأبدیة المتعالیة، حیث تنبجس حقائق الروح المثلى بكل 
:قصیدة "محاولة في أنا النقطة"كما في  23منحبس، بل ھو منفتح على اللامتناھي، باستمرار  

النقطة أنا  
البطین الأصلع سیفِ  بریقُ  أنا  
الخرافة وثورات ُ◌الثوراتِ  خرافة أنا  
اللاجدوى وجدوى اللامعنى معنى أنا  
السماء أخذتھ دم أنا الأرض تعطھ ولم   
لھ بقیة لا من بقیة أنا  
بالإثم مدججة ودجلة قتیلاً  الفرات أنا  
جریح ألف أنا  

.دبّ  و ھبّ  لمن لبھّا فتحتْ  ونون  
  لاحظ،
.....  

فيّ  احتوى  الأكبر العالمُ    
الزمن وھي :المتمرد   

فيّ  تجمھر   الماضي    
وخرج  باتجاه  المستقبل  مظاھرة في  .حاشدة   

......   
النقطة أنا     

عرفتُ  الحقیقة  .بیدي وعجنتھا   
  

...آ  
حزني أشدّ  ما  
البشر آلامَ  وسعتْ  التي دمعتي أعمق ما  
المعرفة خطیئة: خطیئتي أفدح ما  
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الكبیر وخرابي زلزالي أعظم ما  
24.النقطة أنا  

  
والضمیر، ھٰھنا، مشحون بدلالات مكونات النفس والروح، ومفعم بالتوحد مع رؤیا الشاعر الكونیة؛ 
وما تركیزه على ضمیره إلا بباعث الإحاطة بالضمیر المجعي، وبأصل كل ما یتفرع من مجازات التعظیم 

ة في أعمال الشاعر لھذا الوعي الجماعي، أضف إلى ذلك أن توظیف الضمیر بھذه الإفاضة یحمل مكانة رفیع
ـ على وجھ العموم ـ الأمر الذي یعكس قیمة الضمیر المشترك لأصالتھ، بوصفھ عالي الكعب، وعظیم القدر، 
وھو شأن كل مبدع خلاق یشُرق بجلال أفكاره وعنفوان رؤاه، واستعلاء تصوره، ولیس ذلك بعزیز من 

الرحم بأصلھ، وثقافتھ الدینیة، ولیس أدل  شاعر منفتح على إبداع المجازات، وأوسع الآفاق، كونھ موصول
" یمتاز من الناحیة أناالضمیر "على ذلك من تعظیم قدر الضمیر الجمعي في ھذا المقطع، من منظور أن 

السیمیائیة بعلاقة ارتباطیھ عضویة مع الذات المتكلمّة الفاعلة والمنتجة للفعل، مشكلا بنیة كبرى تتألفّ من 
العملیة التخاطبیة / أنا/ الذات المتكلمّة، والآخر الذي یأتي في درجة تراتبیة أقل من محورین أساسیین في 
ذات مصدر الخطاب.  

ولعلّ وظیفة " الضمیر أنا " تتداخل  مع الوظیفة  الإیحائیة التي تشیر إلى المحتوى كقطب یمثلّ نواة  
یحیل إلى صاحبھ كذات موازیة لھذا الألف  ، فشكل الضمیر)ـا(أنـدلالیة  رئیسیة متعالیة  بعلو ألف المدّ " 

الواقف والمعانق للسماء. فالضمیر یعلن عن صاحبھ، وتستند إلیھ الذات المتكلمّة؛ لتشكّل في مجموعھا ظاھرة 
25إشاریة للرفعة، والعلوّ، والغلبة، والبقاء.  

وأصابعي وملابسي حروفي یا  
....  
حلمھ سُرقَ  الذي المسافر أنا  

....  
الحقیقة عرفتُ  الذي أنا  
الكبیر السوق في نقاطَھا تبیع أنْ  قبل  

الظنون وعرفتُ   
.المكیاج أصباغ من نونھَا تشتري أنْ  قبل  
أصدقائي یا ولكم لي سیحدثُ  ما أعرفُ  الذي أنا  
لي بأخطائكم تعترفون لا فلمَ   

الجمیلة الرأس بإیماءةِ  وتكتفون  
          26النبوءات؟ لكم أصطفي حین

ولعل السمة الدالة في ھذا المقطع تعبر عن الشعور بالاستلاب، واختطاف الحلم، وفي ذلك إدراك 
نفسيٌ/روحي أضفى على وعي الشاعر الانطباعَ بأنھ محمّل بأثقال سلب الإرادة، التي یمكن أن یشترك فیھا 

ذا الوعي من ترقب الوعي المخلص، لذلك یشعره بوخز الضمیر، وكأنھ یقدم صواب المراد فیما آثره لھ
ھ المصیر، وتھدي الخطیئة التي  مأمول، وفي ھذا وعي بالمسئولیة في بناء ذات الضمیر بالقیم التي توجِّ
تخالف مجلبة الإنسانیة وراحة الضمیر، على أمل الوصول إلى سواء السبیل، ومن ھذا القبیل كان الشاعر 

) بوصفھا جوھر الوجود، في الحقیقة عرفت الذي أناساعیا إلى البحث عن الوجھ الآخر للوجود الأسمى:( 
مقابل ملاحقة المضمرات الخفیة بوصفھا تشكیلا جوھریا لحقیقة مثالیة ضائعة:  

،شاعر ھیئة في مجھول: أنا: والألفُ   
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. مجھولْ  ھیئة في والھٌ   
. الحوتْ  دائرة في ضاعتْ  قلبي حبیبةُ  والباءُ   
.....  
.حرفي في إلا لي معنى لا  

.عشرون مرّت عمري، من عاریة سنة مرّتْ   
..الألف صھیلِ  الراء، بجنونِ  متھم: أنا الحرفُ   

انتبھوا ..العین صمودِ  الحاءِ، نزیفِ  الكافِ، ربیعِ  الباءِ، بكاءِ   
  وأفنى أضیع الیومي، عریي إلى النونُ  تسرقني إذ

  27!معنى عن یبحثُ  إلھ الرمح فوق رأسي انتبھوا
 

یبدأ الشاعر في ھذا المقطع بالتنسك بحرف الألف، وھو لیس حرفا عادیا، ولكنھ یمثل في نظر  
یاَتھِ ومُلابساتھِ، الحُروفِ  قیَُّومالشاعر قیمة رمزیة مستمدة من كونھ "  " بھ "نفھمُ الوجودَ، ونكتشف مُعَمَّ

عًا یتبادلان الأدوارَ في مرآة الحیاة والذاكرة فالوجودُ حرفٌ، والحرفُ وجودٌ، فھَمَُا مَعًا یتَمََاھیَاَنِ، وھما م
والدین والأسطورة والمخیالِ، وفي فضاء الترمیز بالقوة القوََوِیَّةِ والتجریدِ المتعالي... فالوجود حرفٌ لا تكون 

الكتابةُ إلا بھ، والخَلقُ  جود كتابة، والكتابةُ غرسٌ، والغرسُ نفْسٌ، والنفسُ وجودٌ. وھكذا تبتدئ دائرة الو  
. وھي المساحة التي جسدھا المتصوفة لتعزیز رؤاھم بالحرف ودلالاتھ الرمزیة 28بالحرف وتنتھي بھ وإلیھ 

والمنظومة الصوفیةّ الرّمزیةّ التي تتخّذ الحرف رابطة وجودیةّ ومسلكا التي تشیر إلى علْم البدء كلھ. "
مر المساحات الرّمزیةّ اللامتناھیة حتىّ یتخّذ للتقریب بین العبد والرّب، ومنظومة الإبداع الشّعري الذي یستث
الحرف رابطة تصل بین إنسان وإنسان، ذلك أنّ الإنسان ھو "الحقیقة الأساسیةّ التي نستطیع إدراكھا في  

العالمَ، فھو یتصّف بالحضور والقرب والامتلاء والحیاة، وفي الإنسان وبھ وحده یصبح كلّ ممكن واقعا، لھذا 
ولا بد من الإشارة ھنا إلى أن معنى الحرف  29د الإنسانيّ أوتغافلھ معناه الغرق في العدم."فإنّ إھمال الوجو

في ھذا المقام تجعلنا نقر بوجود تداخل في سماتھ، بین رمزیتھ في شعر أدیب كمال الدین، وأیقونتھ في مفھوم 
ف بین المعنى والرتبة، أو المتصوفة، وكأنھما وجھان لعملة واحدة إلا فیما ذكرناه سابقا من حیث الاختلا

المقام، ما یعني أن الحدود بین توظیف دلالة الحرف تكاد تكون مشتركة، نسبیا، من حیث إن الحرف عند 
الشاعر تندمج فیھ الذات، لیكون الحرف ھنا مطیة لسیرتھ التي تحاول أن تتجاوزالواقع، وبما تحملھ دلالات 

الذي یستثنى منھ الحلول في ذاتھ تعالى، وفیما لا یمكن للعقل التطلع والحلم بالانعتاق، وبحدود المعنى 
تجاوزه، إلا من حیث استعمال الحرف مطیة، في حین یتماھى الحرف مع الذات المتكلم عنھا ـ وھي ھنا ذاتھ 
تعالى في صفاتھ ـ فیما یمكن أن یتجاوز حدود العقل، ومنزلة الخلیقة، إلى المطلق في ذاتھ تعالى، وھو ما 

علیھ بالحلول في وحدة الوجود، كما عند المتصوفة، وما بین المطیة في حدّ التنسك والتماثل في حدّ  یطلق
الحلول، صفات مشتركة، في الوسیلة بالتضمین، ومختلفة في القصد بالتضاد.  

 
ولعل في استعارات المقطع السابق ما یفي بتوضیح الرؤیا الحسیة من أجل البحث عن الأكوان  

وحضرة الوجوب في حقیقة الرؤیة الروحیة العلویة، التي تسعى إلى  الاطمئنان بالنفس في الكون الممكنة، 
سنة  معنى/ المطلق بالمشایعة، ففي حین جاءت رؤیة واجب الواقع الممكن بعلتھ في ھذه المفردات:  (لا

ة بین العزم على سلوك على وجھ الاستعار عاریة/ متھم بجنونِ/ صھیلِ/ بكاءِ/ نزیفِ/ صمودِ/ عریي/ أضیع)
طریق واجب الممكن، بما في الواقع من علل التجافي والاستلاب، جاءت العبارة الصوفیة في استعاراتھا، 
بخاصة في الحروف الماثلة؛ للدلالة على واجب الوجود في ذاتھ تعالى بنور بصیرة الحرف، وعلى وجھ 

بیھیة، في حین ھي في الثانیة تنزیھیة، تأتي في التحدید في ھذا المقطع، ففي الاستعارات الأولى صور تش
العبارة الصوفیة رمزا لصفات ذات الجلال على حد قول ابن عربي:  
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مَعْناَهُ  أنَْتَ  لحََرْفٌ  الٌْوُجُودَ  إنَِّ  إلاَِّهُ  الٌْكَوْنِ  فيِ أمََلٌ  ليِ لیَْسَ  وَ          

سَاكِنھُُ  الٌْحَرْفِ  وَمَعْنىَ مَعْنىً الٌْحَرْفُ  30مَعْناَهُ  غَیْرَ  عَیْنٌ  وَمَاتشَُاھِدٌ          
وقد استعمل الشاعر أدیب كمال الدین الحرف ھنا لما لھ من قدسیة دالة على السمو، ولیس على  

التماثل الذي بھ صورة الحق، كما ھي علیھ الحروف عند الصوفیة التي تعني عندھم سر الوجود الذي تحتویھ 
ھ الصوفي المحض؛ في سیاقالحروف، على نحو ما توضحھ ھذه الرسمة البیانیة التي تختزل صورة الحروف 

في المقطع السابق: لإعادة توازنھ النفسي، وتوثیق سماتھ الروحیة، كما ورد   
 

 القدسیة الدلالة الحرف صفة رقم 
 قوة وسُلطة  الضمیر في (حرفي) 1
 وھي دولة الحق الراء 2
 وھي سلطان الحق الألف 3
 وھي كاتب الحق الكاف 4
 وھي حافظ الحق الحاء 5
 رؤیا الباطن وھي العین 6

 
أضف إلى ذلك، یأخذ الحرف مساره القدسي النسبي في شعر أدیب كمال الدین؛ لإظھار كیفیة تبصره  

الكون، وتأملھ المستقبل فیما یطلبھ الاستعداد الواعد؛ لكي ینبلج الوجود على الوجھ الأمثل، بما تستدعیھ رفعة 
نحن لا نقَبض على الأفق، بل نتنسّمھ ونستبصِر فیھ.  الحیاة، بحثا عن ملاحقة الأفق كما في رأي أدونیس: "

مَنا واستبصارَنا، لا المعنى ذاتھَ" . وغالبا ما نجد في شعره الجمع بین الارتباط 31وإذ نكَتب عنھ، نكتب تنسُّ
بالسمو لرسم أنسانیة الإنسان في واقعھ، والتعاھد مع القدسیة التي تتصف بالصفات الروحانیة للخلیفة 

﴿إنِِّي جَاعِلٌ فيِ الأْرَْضِ خَلیِفةًَ﴾ المكمون في السر، حتى یكون وقایة للظاھر والباطن، وعبرة الإنساني 
محمودة.  

الرحمن  
.وبایعني الأرضِ  مفتاحَ  وسلمّني الأكوانَ  خَلقََ   
الجندْ  عذّبني لكنْ   
.السلطانْ  فشرّدني المطعون، اللیلِ  أرقُ  آلمني إذ  

..معراجي اللیلةَ  أقترحُ  فبأيّ   
الله؟ نحو وغیومي شمسي ممالیكي، وأقودُ   

  
الرحمن  

الإنسانْ  خَلقََ   
.والھدھدْ  والبلبلَ  طیعّةً  الحكمةَ  آتاهُ   
وتعرّتْ  اتسعتْ  والمأساة انذھلتْ  الأرضَ  لكنّ   

.كبرتْ  قد والغربة  
..الرحمةِ  كلمات یا فأشیري  

32.بحُسبانْ  الإنسانَ  إنّ   



14 
 

 

  البرزخ شفرات .2

وروحانیة، تستلھم كیان الصوفي، وتقع في تماس مع مدلولات تجربة ھناك مضامین وجدانیة، 
بین  ”الرؤیوي/ المعنوي” الشاعر الإبداعیة، وتمده بالیخضور. وھذه المضامین الذاتیة ھي المشترك

الشاعر والصوفي، على اعتبار أن كلیھما مولع باقتناص المطلقات، ووعي الكلیات واستیعابھا؛ الأمر الذي 
 ومنھج شمولي یحاول (استیعاب) كل ما ھوالوجود والحیاة، أ )منمُقْترََب (”الصوفیة أن تكون بـجعل من 

الذي باستطاعتھ  33”شكل من أشكال انكشاف الإنسان في الزمانوكائن على الإطلاق. فالصوفیة نمط حیاة، أ
أن یدرك مأزق الذات والوجود معا.  

 

غیر أن ھناك جوانب أخرى تشترك فیھا الصوفیة ـ بوصفھا خطابا منھجیا لتحلیل النصوص وتأویلھا 
ـ مع القراءة الحداثیة التي تطمح إلى مقاربة النص استنادا إلى شفرات المنھج الصوفي، وأھم ھذه الشفرات:   

 

  الكشف كشف/البرھان فیض ـ أ

رى خلف أستار وحجب، ولا تتجلى إلا في شكل إن القصیدة  لا تفصح عن ذاتھا، بل ھي تتوا 
محض علامات دالة، تختبئ وراءھا مدلولات جمة، ومحمولات متعددة، ومن ثم واحتمال، أما الوارد فیھا فھ

كان النفاذ إلى مستویاتھا العمیقة یتطلب، بالضرورة، سبلا ملتویة، وطرائق متنوعة، لا تختلف من حیث 
تھا، وحسب، ولكن أیضا من حیث كونھا أشكالا غیر ثابتة تنزع إلى التحول، إمكاناتھا، وتصوراتھا، وفرضیا

في الھیئة والشكل، والتنوع في الصور، والتلون في الدلالات، فكما تتعدد مستویات النص، كذلك تتعدد 
أحد السبل المؤدیة إلى فضاءات وكشف الكشف، ھومستویات التقبل والتحلیل، ولا شك في أن فیض البرھان، أ

یشاھد من الشيء جوھرَه الصافي. ”معلوم في خطاب الصوفیةوالنص، وفجواتھ، والتواءاتھ؛ لأنھ كما ھ
نظرة باطنیة مَلكَیة، تخلِّص الأشیاء من أعراضھا وشوائبھا وما فضل عن صمیمھا، ابتغاء البلوغ إلى وفھ

إلى مضمراتھا الخفیة یحتاج  ، فإذا كانت القصیدة رؤیا، فإن الوصول 34”ینبوعھا الأصليونواتھا الأولى، أ
أن وإلى مثل ھذه الطاقات الكشفیة، ویقترن الكشف بالتفكیك في كثیر من التصورات والرؤى، بحیث یبد

إلى تشریح البنى العمیقة للنص لاستخلاص المعنى الضمني، فالتفكیك إدراك ضمن النص، دون وكلیھما یدع
 Jacquesبقى أسیر المتون الخارجیة، وكما یقول جاك دریدا التقید بنماذج ثابتة في التعاطي معھ، ودون أن ی

Derrida  إن حركات التفكیك لا تتناول البنى والھیاكل الراسخة من الخارج، ولا یمكن أن تصبح ممكنة
، إنھ حفر في الجوف، 35وفعالة، وتضرب ضربات صائبة، إلا إذا سكنت ھذه البنى من الداخل وتلبستھا

یرتبط من المنظور الصوفي بما یمتلكھ الحس من إدراك وعمقا، وبذلك فھ وخوض في المنطق الأكثر
وتصور، ولیس بما یملیھ العقل الذي لا یتوافر إلا على احتیاط أقل.  

 

ویعمل الكشف على تنشیط القوى لحركیة الذھن في القدرة على الإحساس بالظواھر النفسیة  
فالكشف، في الحق، لا یقل أبدا عن ”المختلفة، وتفعیل طاقة الذاكرة بدافع الاحتفاظ على التجارب السابقة،
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العلمي، لا یملك أن یستھلك وأكونھ استنفاراً للطاقة الاحتیاطیة الجاثمة في الذھن البشري. إن الجھد البرھاني، 
اني الشدید الزخْم والدماغیة؛ بل ھوجملة الطاقة النفسیة أ لا یكاد أن یفید إلا من جزء یسیر من طاقة العالم الجوَّ

  .36والغزارة"

 

ھناك، إذاً، فائض في الطاقة الجوانیة للوجدان البشري، یظل یلھم الذات على الدوام، أما البذل 
بالجانب البراني للظواھر، وكأن النص في نظر الصوفیة قطعة من وجدان لا دخل لصیق والبرھاني فھ

لسلطان العلم فیھا، بحیث لا یلج أعماقھ إلا من تمرس على التعامل مع المعنى الإنساني، النابع من جوھره 
ً منوأما النقد العملي أ”الخبيء  وشھادة للنصاستبارٌ و"؛ أي ھالكشف كشف”التطبیقي فیصیر نوعا
، ینبغي إذاً على القارئ أن یكشف عن مضامین النص الباطنیة التي تنقلنا إلى عالم اللاتناھي في 37"علیھ

تفتحھ المطل على مبدأ التجلي، وتجعلنا نتحد بصفاتھ ضمن وثبات كشف المضمرات، والمستورات، عن 
وھي من الموضوعات  ووفق آلیات الحدس، والاستبصار، والموقف، ،”بالعمق المیتافیزیقي”طریق التذوق

الشوق، والذوق، وصقل النفس، والتنقیب عن الألطاف والنشوات، وكل ما ”الصوفیة التي تجمع في مضامینھا
ولقد دفعھم(المتصوفة) ذوقھم وشوقھم إلى ”عشقُ الجمال قنطرةٌ إلى الله.”جمیل ونبیل. وقد قال أحدھم:وھ

فر والترحال، من جھة أخرى، وذلك ابتغاء الالتقاء بكل ما الولع باللغة العالیة، من جھة، وإلى التولُّھ بالس
ھا الأول والأخیر أن تتحول من الجَلفَ إلى الھیَفَ، لا قصدَ لھا إلا أن تصیر جدیرة  یصلح غذاءً لنفوس ھمُّ

38”بمجاورة الله  

  الرمز/  اللغة ـ ب

فلسفیتین وذھنیتین یشتركان في بوصفھما مقولتین ”الرمز"و”اللغة”یستند المنھج الصوفي إلى مقولتي 
أداء الوظیفة الرامزة، وتوصیلھا وفق شفرات دالة تحتمل التأویل والاحتمال. ولذلك سلكت الصوفیة مسلك 
الرمز لما یحملھ من طاقات الغموض، والإبھام، والإیحاء، بقصد استلھام عوالمھا الغامضة بوصفھا مؤشرات 

كیان مفتوح ”ذي لا تستوعبھ إلا الطاقات الكشفیة. أضف إلى ذلك أنھعلى الباطن الخفي، والداخل المستتر ال
لا تستھلكھ الشروح؛ أي إنھ یكتم سرا لا یبوح بھ إلا جزئیا، وبالتدرج، كما أنھ لا یبوح بھ إلا عن طریق 

عقل، ، فالبرھان سبیل ال39الكشف، لا عن طریق البرھان، مادام الرمز لا یشعُّ فحواه إلا وفقا لمبدأ التلویح"
سبیل التأمل والوجدان. وودلیل العلم، أما الكشف فھ  

 الماوراء”وفي ھذا المجال یؤسس أدونیس ـ بوصفھ نموذجا لھذا التفكیر ـ نظریتھ على أساس
الخفي، ولذلك والمحتمل، أوالنص اللامرئي، أوھوالوجھ الآخر للنص، أووكأن الرمز لدیھ ھ”نص
قبل كل شيء معنى خفي، وإیحاء. ونتأمل شیئا آخر وراء النص. فالرمز ھما یتیح لنا أن والرمز ھ”یقول:وفھ

القصیدة التي تتكون في وعیك بعد قراءة القصیدة، إنھ البرق وھوإنھ اللغة التي تبدأ حین تنتھي لغة القصیدة، أ
.  40الجوھر"وإضاءة للوجود المعتم، اندفاع نحوالذي یتیح للوعي أن یستشف عالما لا حدود لھ، لذلك ھ

غیر قادر على الوجود؛ لأن حركیتھ منعدمة، ووجوده مجھول، لكنھ ینبعث فور مداعبة وفالنص على ھذا النح
الصموت. وقد كان أدونیس رائد الترمیز، حین یلغم نصوصھ الشعریة بكومة من بأیقونات ”لراموزه”القارئ

مبدعة التي تمرست على مداعبة ذات دلالات متعددة، لا یمكن أن تستوعب محمولاتھا كاملة إلا الذات ال
، ومساءلة مكوناتھا الأصیلة:41اللغة  

  وملائكة أبراج الجرح في  
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تمشي وأعشاب أبوابھ، یغلق نھر  

یتعرى، رجل  

ویملل یابسا ریحانا یفتت  

42رأسھ فوق الماء ینقط ثم  

في  الصورةوضرورة، ویستغني الشاعر عن الفكرة أووھكذا یكف النص عن كونھ استجابة لواقع أ 
. فكما یتحد الشكل والمضمون اتحادا كلیا في الموسیقى، ویتحد الجسد ”الشعریة الكونیة”سبیل الحصول على

والروح في أثناء الرقص، كذلك تمتلك القصیدة نشوة الاتحاد من حیث كونھا رؤیا للكون وللحیاة، غیر 
". كونیة لحظة”إلى أن تكون ووتسم”انفعالیة لحظة”مجزأة، بل ھي كلیة، وعلیھا أن تمتنع عن كونھا  

إلى الكونیة لا تستوعبھ إلا لغة تسعى إلى احتواء المطلقات الجمالیة، وولاشك في أن ھذا السم 
لاَ لأن اللغة ماھیة العقل البشري، وحسب، بل لأنھا الأنا الوحید ”والروحیة، والفكریة، والوجدانیة، بكلیاتھا

ح وھذا الاتساع اللامتناھي، أ الذي یسعى الإنسان بواسطتھ من أجل احتواء المفتوح على المطلق، والمسرَّ
، وكذلك من أجل تجسیدٍ أعظم لتأملاتھ، وحدوسھ، وتطلعاتھ، ورؤاه. واللغة ھنا شأنھا شأن 43واللامحدود"
جمالیة وحسب، ولكنھا میدان للتجاوز والتخطي من وولا یعلى علیھا، فھي لیست خاصیة فنیة أوالرمز، تعل

وكما حطم الصوفي الحواجز والحدود التي تفصل بین ”للاحتمال والممكن من جھة أخرى، جھة، ومجال
الأشیاء، فجعل منھا عالما واحدا یذوب بعضھ في بعض، ویغْني بعضھ عن بعض، كذلك كان شأنھ مع اللغة 

نغم ومدلولات ألفاظھا، حیث تنزاح قوالب الألفاظ، ویتداخل بعضھا في بعض وتكاد تتحول جمیعھا إلى 
44واحد".  

والشاعر لیس أقل حظا من الصوفي في استخدام الرموز اللغویة في كل محمولاتھا، وشحناتھا،  
وكثافتھا للإیحاء بجملة الأفكار التي تراوده، والمعاني التي یھجس بھا، والقیم التعبیریة، والوجدانیة، التي 

لمستتر، والممكن، والمحتمل، والمعلوم، یتفجر بھا المعنى الباطني. اللغة إذاً، مؤشر على الظاھر، وا
".  التناھي یقبل لا الممكنات اتساع”"؛ لأنلاتناھیھ”والمجھول، إنھا، إلى جانب ذلك، احتواء للكون في  

"، تحلیلا وتركیبا الممكنة الأكوان”في تعاطیھا مع”الممكن اللامعقول”واللغة الصوفیة ھي ذلك
كما عبر عنھ العالم الفیزیائي ”الممكن المستحیل”ض معوالتي لا تتعار David lewis بحسب مفھوم

Michio Kaku ولعل ھذا ما یجعل اللغة الصوفیة استثنائیة حین تنفلت من المعقولات برمتھا لتعبر عن ،
اللغة الرمز، ووھذه ھي اللغة الرامزة، أ”التجلي”وجودھا في سیاقھ المبھم، كما أنھا لا تتمظھر إلا في شكل

ثم إن تولھّ الصوفیین باللغة الاستثنائیة، وصلادة الأسلوب العاري، وجودة ”المتصوفة، التي تخلب قلوب
قل: كتابة عمیقة الغور من جھة، ومشحونة ومركبة، أوأساس رصین لكتابة عربیة كثیفة أوالتعبیر الرفیع، ھ

وقد رافق الشعراء مثل ھذا الولھ منذ الرومانسیة إلى  45بالقدرة على المباغتة والخلب، من جھة أخرى"
الرمزیة، والسریالیة، ویزداد ولھا واستغراقا ونشوة بجمالیة الرمز، وسحره، وسلطانھ، على الحس، والفكر، 
والشعور. وھكذا ظلت اللغة بمثابة الحامل الأسمى لمعنى الوجود بكل متناقضاتھ التي تشكل جوھر كل جمالیة 

.في الحیاة  

  البرزخ/  الخیال ـ ج
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طاقة وتماھیا عاطفیا منھا، بقدر ما ھوغیا بھا، أوفي مصطلح الصوفیة حَیْداً بالذات، أ  لیس البرزخ 
وجدانیة تتفجر بالمدھش واللامنظور، وتطفح بالمحسوس والمعقول. والبرزح في مثل ھذه الحال لا یھبط إلى 

 حس”ولا یرتفع إلى درجة الواقع الأسمى فیفقد معقولیتھ، وإنما درك العالم السفلي فیجرده من فعالیتھ وینعدم،
ن، والتغیُّر، والتبدل، بحسب أحوال ”والمحسوس المعقول بین باطن كما تصوره ابن عربي. سماتھ التلوُّ

النفس عبر ترحالھا، وتنقلھا، وسفرھا، وھذا ما یمنح النصوص الأدبیة الإشراق، ویمدھا بالیخضور، وینفي 
إنھ مجال ”بكائن لیس ما یصور”إذ یستحضر الغائب ویبتكر المجھولوصفات الثبات والرتابة. وھعنھا 

مفتوح على فضاءات لامتناھیة من الحریة.  

ما جعلھ ولقد أراد ابن عربي أن ینفي عن الخیال صفة التجرید المطلق، وكذا الحسیة المطلقة، وھ
"، ذلك أن غریزة التذوق الإنساني لا تصل البرزخ علموھ الخیال علم”یضعھ بین المنزلتین، على اعتبار أن

إلى عمقھا الوجداني إلا بما تقتنصھ المخیلة من الواقع، وتحولھ الطاقة الجوانیة، في تأملھا الباطني، للذات 
المبدعة إلى فیض من العلامات المتعالقة، والمتشاكلة، كونھا متعددة المعاني والدلالات.  

 

یغوص في مفھوم البرزخ أكثر لیمتاحَ منھ نظریة لجمالیة الخیال، ویوسع من  وعلى النقد الأدبي أن
مقدرتھ الكشفیة حتى تدركھ الأذواق، والأسماع، والأذھان، ویصل إلى أقاصي الوَجد، وینفتح على جمیع 
ینھا الممكنات. فإذا تمكن الناقد المعاصر من تثمل مقولة الخیال لدى الصوفیة تمثلا واعیا، یكون بوسعھ ح

مقاربة النصوص مقاربة واعیة ومتمكنة.  

التأویلي/ السیمیائي الحامل ـ د  

تتجسد فاعلیة الفھم التأویلي ـ ضمن مستویات نظریة القراءة ـ في صرف الظاھر، وتمكین الباطن، 
ھم بالتقلب في الأحوال إلى الاستقرار، باعتباره مؤشرا علیھ، واعتماد مبادئ الحدس والرؤیا التأملیة في ف

النصوص وفق دلالاتھا المختزنة، كما تتجسد ھذه الفاعلیة أكثر في إسھام المتلقي في تحلیل معادلة التأویل، 
توحي بمقدرتھا على تفكیك النصوص بما ”فاعلة أنا”وحسب، ولكن بصفة أیضا”متقبلة أنا”لیس بوصفھ

التي تم إسقاطھا ودلالة المتضمنة، أالوتمتلكھ من رؤى بحیث تعلن كل قراءة جدیدة عن ولادة جدیدة للمعنى، أ
؛ 46معرفة حیاة العمل في وعي أجیال متعددة من القراء"وفالشرط الجوھري لمعادلة التأویل ھ”على النص

مما یكسب المعنى الواحد دلالات متباینة، ویجعلھ غیر منغلق، ولكنھ مفتوح على إمكانات تأویلیة ممكنة 
معانٍ متعددة ومتنوعة.ومحتملة، بإمكانھا فسح المجال لظھور   

وقد اتخذ مفھوم التأویل قدیما مأخذ الجد، حیث فكرة الصراع بین الظاھر والباطن شائعة في حقل 
معارف القدامى، بخاصة عند المتصوفة، ویمكن اعتبار ابن عربي أحد الأقطاب البارزین الذین اھتموا 

رة البرزخ، وعلى المستوى الإنساني برحلة بقضایا التأویل، وجعلوا لھ مخرجا على المستوى الوجودي بفك
المعارف الخیالیة من أجل الكشف عن جوھر المعرفة.  

المبدعة،   تكمن في البحث عن الأنساق العامة التي تتجلى في اكتناه الذات ”التأویلیة” إن خصوصیة
التأویلیة لا  بوصفھا الكیان المرجعي لاستحضار تصور نتاج الضمیر الجمعي في تعاملھ الیومي؛ ذلك أن

كإطار مرجعي ثابت، وإنما نزوعھا إلى شبكة الاحتمالات صفة ”بالماحدث”ترتبط
لاستكشاف البعد التأملي، بحیث یخلق من النص الأول نصا ثانیا، یتشظى في النص ”للمایحدث”متداولة

الآخر، فتقترب النصوص فیما بینھا لتشكل مجریات التناص، من خلال تفكیك الصورة الكلیة إلى وحدات 
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 جزئیة، یكون التأویل فیھا متساوقا مع وحدة الرؤیا الممكنة، ووحدة نتاج تفاعلات المحصلات الخبریة
.لتولید أشكال جدیدة من التأویلاتالمتساوقة، والمتصارعة؛   

 

الموجھة لمعرفة الحقیقة، وإنما یعتمد بالأساس ”الرؤیا”ومن ثم، فإن سیاق التأویل لا یحكمھ مقیاس
على سیاق منطق الباطن، ھذا المنطق في طرُُق استنباطھ لا تحده مفاھیم مسبقة ولا تحیط بالمتلقي دوافع 

یصبح شرطا أساسیا للمعرفة غیر المتحیزة، ومن ھنا یسلم ”الضابط النھج” ر فیھ، بل غیابخارجیة لتؤث
من أجل خلق ”التولیدي التأویل”القارئ سلطانھ للعالم المجھول في أثناء عملیة القراءة التي ھي في عداد

.  47التألیف الثاني  

نباط، بما تحملھ من سمات الانجلاء، ھناك مستویات خبیئة ولا مرئیة، تمنحھا التأویلیة لفاعلیة الاست
وتواظب على استحضار غیبیات دلالاتھا، فیما خفي من معاني الصور ومستورھا، بوصفھا الأسلوب الأوحد 

ولذلك یكون الاستنباط التأویلي  ،نظریة القراءة"”لاستقراء منھجي لھ خصوصیاتھ وتصوراتھ في منظور
، والتفتح، والخیال المطل على الغیاب، والذي من شأنھ أن ینادي فعالیة شدیدة الصلة بمقولات اللاتناھي”ذا

التفتح إیاه، على وجھ الدقة والنائیات والمتباینات، بل قل إن التأویل تطبیق إجرائي لمبدأ التجلي الذي ھ
. 48والتماھي"  

تحملھ بالموضوعات الذاتیة  بكل ما ”سواء ما تعلق الصوفیة التجربةوحتى نفید من جوانب شتى من 
التمرد على الواقع إلى واقع أسمى، وظاھرة الانسحاب من الوجود، أومن مظاھر الاغتراب، والقلق، أ

مثل ”بالموضوعات المنھجیة”ما یتعلق كذلكونشدان المثل المطلقة، أوالبحث عن الجوھر المفقود، أوأ
كإجراء عملي وتطبیقي في  حتى نفید من ذلك ینبغي اتخاذ ـ ھذه التجربة ـ”الكشف، والرمز، والتأویل...

الدراسات التحلیلیة. فقد اتضح أنھ بإمكان الصوفیة أن تصبح منھلا یتشرب منھ النقد العربي الحدیث، من 
حیث مفاھیمھ وأدواتھ الإجرائیة، ورافدا یھُتدَى إلیھ، ویسترشد بھ، ویستقي من ھذا الموروث العظیم كثیرا 

ما یعرف في المفاھیم الحداثیة بالبنى العمیقة، والبنى السطحیة.وأمن القضایا المتعلقة بالمعنى والمبنى،   

وعلى النقد العربي أن یعید النظر في تصوراتھ وأدواتھ، ورؤاه، وما یشترك فیھا مع الصوفیة، 
فیتجنب بعضھا اجتنابا واعیا ومركزا. ویأخذ ببعضھا مأخذ الجد لتنمیة المشروع،  والمساءلة لبلوغ الغایة، 

لبعث الفھم وسلامة الإدراك.والوعي    

3.   الدلالي الاستبطان 

إن أي عمل أدبي لا تكتمل فعالیتھ إلا بمشاركة فعّالة من قارئ مطلع، وذلك عبر حل الشفرات 
ما والمستخلصة، والتي غالبا ما توظف في النصوص بقصد التمویھ والانحراف عن المعنى الحرفي لھا، وھ

طانیة المفتوحة، كونھا لا تنتھي إلى معنى محدد، ولكنھا تعكف على ملاحقة یتوافق مع القراءة الدلالیة الاستب
المضمر الدلالي في جمیع تمظھراتھ ومستویاتھ الترمیزیة والتشفیریة، وھكذا فإن سبل الكشف عن صیغ 

الإخفاق، على اعتبار أن كل نص لھ متصور ذھني ومعارج المعنى غیر محددة، كما أنھا قابلة للتحول أ
یتشكل لدیھ من تراكم الخبرات القرائیة، والمخزون الذاكري، وما تضیفھ  ،وھمي في وعي المتقيوأ غائب،

قدراتھ الإبداعیة من خلق وابتكار  

ومھما تعددت الرؤیا التحلیلیة للنص، وتنوعت معارج معناه، تبقي ثمة مفاھیم قابلة للاستیعاب، وقابلة 
النحوي، ومنھا ما یرتبط ومنھا ما یرتبط بالسیاق التداولي أ لتمرس القارئ السیمیائي على التعامل معھا،
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ھذه التحالیل الدلالیة بلا شك لیست إلا طریقة توضیح، وبناء، ”بالسیاق البنیوي الدلالي للنص. ومن ثمَّ فإن
وتنظیم، للحس الداخلي اللغوي الذي یفُھِمنا المساحة الأسلوبیة لرسالة لفظیة على مستوى الكلمات. وھكذا 
فإنھا تسمح بقیاس جمھور العملیات الذھنیة على أساس من التقریبات والتمییزات التي نقوم بھا باللاوعي عند 

سعیا منا إلى رصد التباینات الدلالیة، والإیحائیة، والعلائق الداخلیة، وملاحقة المتناھیات،  49فك النصوص،"
الشعریة التي لا یقذف بھا النص خارج  Iconالأیقونة وضبط المتباعدات، وتقریب النائیات، بقصد متابعة 

تخومھ، وإنما داخل أغواره.  

تمتلك الذات الشاعرة حسا ماورائیا تمتزج فیھ الرؤیا بالقلب؛ أي بالمدركات الباطنیة في أشد حالاتھا 
ھدوءا وسكینة، وتعبر عن ھذا الحدس بانفعالاتھا الوجدانیة النابعة من كیان یذوب في مسافات لامتناھیة من 

الإمساك بلحظات الخلود السرمدیة، اللاوعي، كلما طرأ علیھا طارئ جواني، یحرك فیھا دوافع الرغبة في 
"، الأصغر”تنفصل عن عالمھا الجزئي الكليوتجرید العالم من حسیتھ. وفیما تصل كیانھا بوجدان العالم 

محاولة منھا لإیجاد منفذ لتعاستھا، وحسھا المأساوي، في عالم یضیق باستمرار، ولا یتسع لھاجس المتعالي 
ومخرج وجداني للذات الشاعرة من مأزقھا الوجودي. ولما كان صفة ممیزة للمتصوفة، والمطلق الذي ھ

لیرتقي ”أناه”الشعر حالة من حالات الوجد، وشكلا من أشكال العاطفة، فإن إحساس الشاعر بالوجود یتجاوز
الواقعیة، ففي والأسمى. وھذا الإحساس تصعده الانفعالات الوجدانیة ولیس الانفعالات الوجودیة أودائما نح
"، یوصفھ واحدا من حالاتھ الباطنیة، فإن الانفعال الشعري الأنا”الانفعال الواقعي معیشا بوَسَاطة حین یكون

باعتبار ھذا تحویلا للذات ”أوجد أنا”یكون محسوبا على الشيء. إن الحزن الواقعي تعیشھ الذات على طریقة
ن ذلك فإن الحزن الشعري یدرك نفسھا، ویكون العالم الخارجي السبب الرئیس لھذا التحویل. وعلى العكس م

50كصفة للعالم  

 

"صوفیة تجلیات"في المُفیض .4  

بالمرأة في الإبداع وافر، والتغزل بھا أوفر، وأكثر حظا، بید أن آلاء إفراط الحب بھا روحا،  الاحتفاء
الفارض الحلاجّ، وابنِ عربي، وابنِ والولع بھا عشقا سامیا، كان من خاصة الشعراء العظماء من أمثال: 

، وغیرھم والمقدسي، وسعدِ الدین الشیرازي، وسنائي غزنوي، وفریدِ الدین العطار، وجلالِ الدین الرومي
في وصف لوازم الحب إلى وصفھ بما یشبھ متعة النجوى، ولذة القرب إلى  جاوزوا الحدَّ  كثیر من الذین

ـ من الصفات المائزة لبلوغ  الورع، وجلال المشاھدة بالتقوى، ومن ثم كان ولعھم بالمرأة ـ من قبیل المجاز
الجسد  المراد في الحب الأزلي؛ لذا تعد صفات المرأة في جوھرھا الروحي وسیلة لاستبدال كیان النشوة بكیان

الحسي، ولذلك أولوھا الاھتمام البالغ، والواصل إلى غایتھ في الوحدة الدائمة للفناء، والانشغاف بعظمة 
ما عبر عنھ ـ مثلا ـ والخالق، كما رأوا فیھا الوجد المحض، المنقدح في القلب، وإذكاء جذوة الإلھام، وھ

بة میلك إلي المحبوب بكلیتك، ثم إیثار لھ على المح”:الحارث بن أسد بن عبد الله المحاسبي البصري في قولھ
نفسك وزوجك ومالك، ثم موافقتك لھ سراَ وجھراَ، ثم علمك بتقصیرك في حبھ".  

 تجلیات”لقد أفاض الدارسون الحدیث في ھذا الشأن بما یوفِّي الغرض؛ ولكن حسبنا ھنا أن نقف عند
ة المرأة في شعر التصوف، الآخذ بشقیھ القدیم لنزار قباني، ھذا النص الذي استطاع أن یستلھم صور”صوفیة

  51والحدیث، بكل ما تحملھ الأنظمة الدلالیة داخل النسق الصوفي في تركیبتھ الروحیة. نجتزئ بقولھ منھا:

نحاسي، كقندیل عیناك تسطع عندما  
دمشق من ولي باب على  
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..للصلاةْ ووأدع الأرض في التبریز السجادة أفرش  
مدد: خدي فوق ودموعي وأنادي،  
..أحد یا.. وحیدا یا  
بمحبوبي، أفنى كي القوة أعطني  

..حیاتي كل وخذ  

والماء، والنعناع، الإیقاع، مملكة في أدخل عندما  
..تسعجلیني فلا  

الطبولْ  قرع على كدرویش فأھتز الحال، تأخذني فلقد  
..الرسولْ  وأسماء الخضر السید بضریح مستجیرا  

..ھذا یحدث عندما  
.توقظیني لا سیدتي، یا الله، فبحق  

..واتركیني  
الیاسمینِ  وماءُ  الشعر، أسكرھا التي البساتین بین نائما  

..بأني اللیل في أحلمُ علني  
  ..دمشق من ولي باب على قندیلا صرت

انطواءً بالوسائل ولیست صوفیة السالك الذي یسلب صفاتھ من الحیاة، اعتزالا، أ”صوفیة تجلیات"
الشعائر(كالرایة، والعصا، والمسبحة، والدف، والطبل، وما شابھ) على العكس من ذلك، إنھا الطرقیة في أداء 

صوفیة المُفیض في تجلیات فضائل الحق بقدر استطاعتھ، مأخوذا بطاقة روح محبوبھ، الھائم بھ، من قبلُ 
التین معا كانت في الوجود الروحي(الباطن)، وفي كلتا الحوومن بعدُ، سواء في الوجود الحسي(الظاھر) أ

صاحبتھ متجلیة في صورة المقصود، ففي الحالة الأولى ارتقى بھا إلى مقصود الإعلاء من شأنھا، بینما في 
الحالة الثانیة، أراد لھا أن تكون إجابة لسؤالھ بالاستقامة والانحناء إلى الطاعة في ذات الحق، وتسامي الروح.  

مع ”الواحد”"، حین كانت حبیبةالحب فیلوصوفیا”یمثلكان تألق نزار في جمیع دواوینھ عن المرأة 
نفسھ في الارتقاء بھا إلى مصاف المرأة النموذج في كل شيء، بدءاً من زَغَب خدّھا إلى بزِّة قوَامھا، ومن فتَْل 

م ثغرھا إلى تبلسم وجھا، حیث تجلت فیھا حكمة المحبة في خصائص ”قدّھا إلى رضابھا المسك"، ومن تبسُّ
، المسكون بھا بقرینة ”التقوى فیلوصوفیا”بینما كان حبھ لھا في تجلیات صوفیة مستمدا من الـ تبعیضاتھا،

الحكمة النورانیة في معالمھا الروحیة، وأرقى مستویاتھا المعنویة.   

"، إشارة إلى انجذابھ الإیقاع مملكة”مكانة المرأة إلى ما یعتوره من وجد داخل ولقد رفع نزار من سم
ـ  بسِتر وھج الحال، وغیاب القلب عن الخَلق، وكأن طلب الاستجارة من حال الشاعر  ـ في الاتصال

المجذوب یمثل طلب الصلة الروحیة بین الخلق في ذات المرید بالوجد، والحق في ذات صفاتھ تعالى في 
وھي خاصیة كل مُغیث في أن یشد الحقُّ أزر المستجیر، ”الرسول وأسماء الخضر السید ضریح”حضرة
لأخذ بیده إلى حالة التقوى بلا كلفة.وا  

مجدولة القوِام، وبھاءً متألقاً، كما ”أنثى”إذا كانت المرأة ـ دوما ـ حاضرة في قاموس نزار بوصفھاو
نسقا معرفیا كما نتصوره، فإنھا ھنا في ھذا النص تمثل و، أ”الأنوثة بنظرة”للكثیر من الدارسین وسمَھاویحل

والمرآة العاكسة لرؤیا نزار، یبحر بصفاتھا في فضاء الكون، وبجوھرھا یعرف المرأة النموذج في التجلي، 
فتح آخر غیر الصورة السابقة لھا في عالم الأدران، فتحٌ فكَّ بھ ”صوفیة تجلیات”حضوره الأكمل، إنھا في



21 
 

في أسْرھا لتتحول من شوق الجسد إلى شوق الورع، من البحث عن الصنع في الخَلق، إلى البحث عن الكشف 
الحق، حیث المحل الأرفع، والأسمى؛ وإذ ذاك فھي مرآة عاكسة لوجوده الآخر، العالم الأكبر. إنھ تحولٌ في 
موقف نزار ـ من رفع مكانة المرأة ـ إلى الإعلاء من شأنھا بالرغبة في الكشف عن المظاھر الموصوفة 

ن الحدیث عن نفسھا إلى الحدیث على ـ من قبلُ ـ من إمكا  البوُصِلةََ بالإمكان في صورة الحق، كما حول 
لسانھا، ومن غریزة الجسد، إلى توشیح مفھوم الأنوثة بوسام الصفاء، أما في تجلیات صوفیة فإنھ حول 
كْر، والمجاھدة بالأوراد القلبیة. وكما قادھا،  اتجاھھا من رواسب تصنیف سلطة الذَّكَر إلى التأمل بمعاوِل الذِّ

یتمثلّھا، في طلب السؤال عن الحقیقة التي تشمل مراتب المقامات، بعد ور، ھاھشعریا، إلى المحافل والقصو
. إلى تقوى الله والاقتصاد في أمره أن اتخذھا مثالا لصفاء الروح، وشریكا لھ في تفریغ القلب لحسن التوجھ  

الحبیبة ”منبثقة من التعالیم الإنسانیة في جوھرھا الجمالي، الشبیھة بـ”وجْد حبیبتھ"صوفیة نزار في
الشأن عند الشیرازي. كما أن حبیبة والحبیبة الإشراقیة المطلقة إلى السماء كما ھوعند ابن عربي، أ”الكونیة

، بل ھي تلك الحبیبة التي ”نوبة”لیلى الأخیلیة صاحبة”ولا ھي" عزة كثیر"نزار، في ھذا المقام، لیست ھي
حب الإلھي، ومن ثم فھي لیست الحبیبة الإنساني"، والحب العذري، وال”خُلوص الحبتواشجت فیھا 

المشحونة بالوجد المطلق، السابح في عالم الجسد، بل ھي تلك الحبیبة الممشوجة بكیان الحقیقة في صفات 
/ القلبثلاثیة ( و) أالمشاھدة/ المحبة/ المعرفةالحق المحض، والمتحد بما أطلق علیھ المتصوفة بثلاثیة ( 

المعرفة، واعتناق الروح بعد المجاھدة  بالمحبة للوصول إلى المقام، والقلب دن) من منظور أن السر/ الروح
المشاھدة. وفي تقلبھ یتدرج إلى الروح، وفي ارتقائھ یرتقي إلى السر، فتقلب القلب بین أصابع ووالسر ھ

. 52الرحمن یؤدي إلى معرفة الوجود، ومحبة كل ما فیھ، ویكشف عن المعنى في جزئیاتھ المتناھیة  

ویظھر ذلك جلیا حین نقرأ ھذه الصورة:   

مدد: خدي فوق ودموعي وأنادي،  
..أحد یا.. وحیدا یا  
بمحبوبي، أفنى كي القوة أعطني  

..حیاتي كل وخذ  

إنھ نداء صوفي لحلم یؤثر فیھ لوعة الروح في محصول الفناء بالمحبوب؛ وإذ یطلب نزار استبدال القوة  
لتي تدفع بھ إلى الاتحاد مع المجاھدات الروحیة المنداحة ـ بجذبھا ـ إلى روح بالحیاة فكأنما یطلب قوة الإرادة ا

ع رائحة الفناء [الصوفي]، والاستغراق في عظمة الباري، وكأننا بالشاعر والطھر، وھ بدیل مشفوع بتضوُّ
یھیئ نفسھ لیسكن سكون الیقین، المفضي إلى السعادة الروحیة.  

إننا أمام نص یطرح حالة من التجلي الروحي، والوجد الذوقي، في مقام الكشف فیما تستبصره رؤیا 
من وولعل الذوق في ھذا المقام مستمد مما یراه من مدد فیض القانتین، الدائمین على طاعة الباري، أالمرام. 

جَأ العبد في قلبھ؛ فإن أقام نفَسََیْن حال یفْ وأول مبادئ التجلِّي، وھ”حین وصفھ بأنھ”فتوحاتھ”ذوق ابن عربي في
ما تعبر عنھ ملكة إحساس نزار المتعالیة في عالم الخیال المطلق، والمقید، في آن، و، وھ53فصاعدًا كان شُرباً"

ویظھر ذلك جلیا حین نقرأ ھذه الصور:   

..نادرةٌ  حالة تعتریني  
والإسراء، الوحي بین والإغماء،والصح بین ھي  

والمیلاد، الموت بین والإیماء، الكشف بین  
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..الكلمات وبین.. للحب المشتاق الورق بین  
ً  خلفھا من التي البساتین وتنادیني بساتین، أیضا  

فرادیس، أیضا خلفھا من التي الفرادیس  

یسعى الشاعر ھنا إلى أن یكون واحدا مع ذاتھ الكاشفة ـ بما یؤدیھ إلیھ نظره في تجلیات الحق في كل 
، وكأن نزار یصف الفوانیس، والفرادیسو البساتین،ملا مع كیان محبوبھ بالروح المتحققة في شيء ـ  متكا

إلى الصوفیة الكونیة/ النورانیة، ”الفیلوصوفیا”حالة الرغبة في انتقالھ من الحكمة الصوفیة التي یطلق علیھا بـ
مني في الغفلة والنوم، رغبة في المشفوعة بالأحوال الربانیة، وذلك بعد أن ترجى محبوبھ بإیثار مطلوب الت

إلیھ في قندیل محرابھ الذي ینادمھ وبتكامل الوجود الكوني، وتأكید ما یرن”الحلم”تجلي الشعور الأسمى في
لیلا.   

 
في اللوح المسطور في الحیاة الدنیا،  وفي الربط بالمعراج الروحي ھنا تمثل كمال المحوإن حالة الصح

 والإیماء، والكشف والإسراء، السماء وحيبین الأمر المخصوص من ( بینما تمثل حالة تبدل المواقع
)، موطن التحول في الوضع، كالانتقال من عالم حیاة الدنیا إلى عالم والكلمات والورق والمیلاد، والموت

حیاة الروح، والاستعداد للاستمداد. إنھا ثنائیة التاردف في الوحدة بتناظر الأحول، والإحاطة بالوسائل 
روحیة التي تأخذ بالسالك إلى بعض المقامات؛ لأخذ الوِرد المأذون، والاستقبال في حضرة الأفق الأعلى. ال

رْمَد لقد عانق نزار الحب السَّ الذي أصبح حقیقتھ الأولى في حیاتھ الأخیرة، وكأنھ في ذلك یتجاوب مع أمنیة  
الحلاج حین قال:   

تمنت ما عندنا شيء وأھون       بحبھا أموت أن سُلیمى تمنت  

مطلب لا یتحقق إلا ویتفق نزار مع الحلاج في مطلب الكون الجامع مع حقائق الوجود في القوة، وھ
لمن ركبت السجیة الصالحة فیھ:  

بمحبوبي، أفنى كي القوة أعطني  
  حیاتي كل وخذ

...  

..عندھا  
..سماوات سبع إلى الوجد یخطفني  

أبواب سبعة لھا  

خزائن فضائلھ تعالى، فإنما یطلب الإغاثة ـ أیضا ـ بإمداده سر التفاني في التأمل في ”قوة”وإذ یطلب
المحبوب، حتى یسكن في فیض رحمة بدیع السماوات. أمام ھذه الشمولیة التي تتجلى في مرآة الروح الطاھرة 

ابن ، على حدّ رأي ینظر الشاعر إلى الكلیة فیما بین الحق والخلق، وإن لم یكن لھا وجود في عَیْنھِا
ھذه الأمور الكلیة وإن كانت معقولة فإنھا معدومة العین موجودة الحكم، كما ھي محكوم علیھا إذا ”عربي:

نسبت إلى الموجود العیني، فتقبل الحكم في الأعیان الموجودة ولا تقبل التفصیل ولا التجزيء فإن ذلك محال 
لعلیھا، فإنھا بذاتھا في كل موصوف بھا كالإنسانیة في كل شخص  ولم  ،من ھذا النوع الخاص، لم تتفصَّ

   .54تتعدد بتعدد الأشخاص، ولا برحت معقولة"
الطبولْ  قرع على كدرویش فأھتز الحال، تأخذني فلقد  

..الرسولْ  وأسماء الخضر السید بضریح مستجیرا  
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..ھذا یحدث عندما  
.توقظیني لا سیدتي، یا الله، فبحق  

..واتركیني  
الیاسمینِ  وماءُ  الشعر، أسكرھا التي البساتین بین نائما  
..بأني اللیل في أحلمُ علني  
..دمشق من ولي باب على قندیلا صرت  
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