المبحث الثــالث
التـأثر والتحـول
ـ شعر الزهد .
ـ الغزل العذري .

ـ الأثر الأجنبي .

ـ شعر الزهد .
مرت الروحية العربية بمراحل متعددة وتعرضت لمؤثرات كثيرة ، وبعد أن كانت تديناً وورعاً تطورت إلى زهد ، ثم مع تطور الحياة تحولت إلى تصوف تأثر بالنظريات الفلسفية .
ففي العصر الجاهلي كان شعر التدين يظهر في صورة أبيات مفردة تأتي عرضاً في قصيدة تعالج موضوعاً ما ، لكن شعر التدين هذا كان عبارة عن حكم متفرقة أتت نتيجة للتأمل وللتجربة الصادقة المتعلقة بالموت وما بعده .
وفي أواخر العصر الجاهلي بدت شبه الجزيرة العربية متعطشة إلى الإصلاح الديني ، مهيأة لظهور الدين الجديد ، وهذا ما نلاحظه في معاني بعض القصائد التي كانت تقترب من معاني الإسلام ، وذلك بطبيعة الديانات السابقة .
ومن الشعراء المتعبدين قبل الإسلام عدي بن زيد ، ومن الشعراء المتحنفين أكثم بن صيفي وورقة بن نوفل وأمية بن الصلت .
وفي صدر الإسلام خفت صوت الشعر في البداية ثم انطلق يدافع عن الإسلام ويمدح الرسول – صَلَّى اللهُ عَلَيْهِ وَسَلَّمَ – وقد أتاح الإسلام للشعر أن يقوم بدور إيجابي في توجيه حياة المسلمين ، كما نرى في شعر حسان بن ثابت وكعب بن مالك وعبد الله بن رواحة ، ولم يعارض الإسلام الشعر الذي يؤازر الدعوة في نشر الفضيلة ، ودعم الخلق وترقية العواطف ، والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر والتذكير بالثواب والعقاب(
).
ومن أمثلة ذلك شعر حسان بن ثابت يمدح الرسول – صَلَّى اللهُ عَلَيْهِ وَسَلَّمَ :
	وشُقَّ لهُ مـن اسمِـهِ ليُجلَّـهُ
	
	فذو العـرشِ محمـودٌ وهذا محمَّـدُ

	نبيٌّ أتـانا بعد يـأسٍ وفتـرةٍ
	
	من الرُّسلِ والأوثانُ في الأرضِ تُعبَدُ

	فأمسى سراجاً مستنيراً وهادياً
	
	يلـوحُ كمـا لاحَ الصقيـلُ المُهنَّـدُ

	وأنذرنـا نـاراً وبشَّـرَ جَنَّةً
	
	وعـلَّمنـا الإسـلامُ فاللـهَ نحمَـدُ(
)


وقد وجد الزاهدون جراء الاضطراب السياسي والصراع المذهبي والفساد الأخلاقي أنفسهم هاربين من زيف الحياة لاجئين للورع ، مقبلين على القرآن العظيم والسنة النبوية الشريفة . ففي هذه المدة نشط الداعون إلى الله يذكرون الناس بتعاليم الإسلام فيعظونهم ويحذرونهم محاولين تطبيق الشريعة الإسلامية قدر المستطاع(
).
بدأ القرن الثاني و(شعر التدين) له مفهومه وخصائصه ومقوماته ، وله ميدانه الذي يقوم على التعبير عنه . وذلك الميدان هو (الحياة الروحية التي تميزت عن الحياة العامة في المجتمع الإسلامي في النصف الثاني من القرن الأول الهجري ، وأطلق على أولئك الذين يحبونها منذ هذا التاريخ أسماء خاصة تميزت عن غيرها ، وأخذت هذه الحياة تتطور فيما بعد تطوراً يقوم على الاستقلال والانعزال بمرور السنين)(
). وحتى مبدأ القرن الثاني لم يكن لشعر التدين شعراء مختصون منقطعون للقول فيه ، بل كان يعالجه هؤلاء الشعراء الذين عمدت بهم الحياة والمجتمع في عصر بني أمية . وكانوا يقولون في كثير من الموضوعات ، ويعرجون على هذا الفن الشعري كلما طاف بهم طائف من الروحانية . وبقدر حظ الواحد منهم من هذه الطوائف الروحانية كان إقباله على القول في هذا الفن(
).
وبقدر ما كان التكالب على الدنيا والافتتان بها من سمات العصر الأموي كان الوعظ والتحذير من سماته كذلك لأن لكل فعل ردُّ فعل يساويه في القوة ويعاكسه في الاتجاه ، وكانت قوة الدفع المنبعثة من بيئات العباد والزهاد والنساك المحرك الأول لهذه الموجة المقابلة .
وهذه السمات كانت تتجمع وتقوى في مجالس الوعظ ، ومن أشهر شخصيات الوعظ في العصر الأموي الحسن البصري ، وكان الحسن يكثر الاستشهاد بالشعر خلال وعظه ، فيروى أنه كان كثيراً ما يتمثل بقول الشاعر(
):
    وما الدنيـا بباقيةٍ لِحيٍّ          ولا حيٌّ على الدنيا بباقِ
ويمكن أن تتلمس في وعظ الحسن أسس المبادئ التي دعا إليها الزهاد . من ذلك قوله (لا يزال العبد بخير ما كان له واعظ من نفسه ، وكانت المحاسبة من همه)(
).
فمعنى هذا أن الحسن يحث على المحاسبة ومراقبة النفس ، واحترام الوقت ، كما يحث على اتباع منهج ذاتي في التربية ، وهذه معانٍ هامة في سلوك الزهاد .
وقوله أيضاً : (صاحب الدنيا بجدك وفارقها بقلبك)(
)، إن (الحياة الروحية لم تظل على ما كانت عليه في القرن الأول الهجري ، بل أخذت تتطور بمرور سنوات القرن الثاني ، وتقبلت بعض الأفكار الطارئة عليها من الخارج أكثر مما تقبلت في القرن الأول . ولم تمض سنوات في القرن الثاني حتى أخذت الحياة الروحية في الاستقرار والتعمق فظهر الكلام في بعض المعاني الروحية ، وأخذ شكله التنفيذي العملي بشكلٍ أقوى وأعنف مما تفرضه تعاليم الدين ، وأخذت آثار الأفكار الأجنبية في الظهور ، مما أعطى الحياة الروحية استقلالاً عن الحياة العامة أكثر مما كان لها)(
). وكان طبيعياً أن يتطور (شعر التدين) بتطور الحياة الروحية إذ ارتبط مصيره بها ، وقام على التعبير عنها منذ القرن الأول .
وقد كان هذا الفن صادق التعبير عن هذه الحياة ، فنشط بنشاطها ، وأخذ يتردد على ألسنة المتعبدين في المناسبات المختلفة ، وما أكثر المناسبات في حياة أولئك الذين انقطعوا للعبادة ، وانصرفوا عن متع الحياة ومخالطة الناس(
).
وقد نجح الزهاد بمسلكهم في كشف حقيقة الدنيا ، وتهوين شأنها وأثاروا فكرة الموت والقبر واليوم الآخر ، وأثاروا الشعور بالخطيئة ، وعدم الخلو من الذنوب لأن وقفة الإنسان أمام الموت وقفة رهيبة تمثلها الخواطر سواء في لحظات النعمة أو لحظات الحرمان ، ونجد مالك بن دينار يقول :
	أَتَيتُ القُبُـورَ فَنادَيْتُها
	
	فَأيـنَ المُعظَّمُ والمُحتَقَـرْ

	وأينَ المُدلُّ بسلطـانِهِ
	
	وأينَ العَزيزُ إذا ما قَدَرْ(
)


وقد سمع فتًى حديثاً صالحاً ، فصاح : (وا غفلتاه عن نفس أيامِ الحياةِ ، ويا أسفى على تفريطي في طاعتك يا سيداه ، وبكى واستقبل القبلة ، وقال : الويل لي إن لم تقبلني ، ثم غاب فسقط مغشياً عليه ، فحمل بين القوم صريعاً يبكون عليه ويدعون له)(
).
ولم تلبث معالم الزهد الذي أخذ في الانتشار بين المتعبدين منذ أوائل القرن الثاني أن ظهرت في ما كان يتمثل به من ذلك الشعر ، وأخذ هو يستجيب لهذه الأفكار الجديدة التي طرأت على الحياة الروحية في الإسلام ، ويعبر عنها تعبيراً صادقاً ، فأخذ مفهوم هذا الشعر في التطور والتغير تبعاً لاختلاف الموضوع وهو الحياة الروحية التي أخذت في التطور والتغيير عما كانت عليه في القرن الأول ، فظهر في شعر هذا القرن الدعوة إلى ترك الدنيا ، وذم الإقبال عليها ، والاكتفاء منها بما يقيم الرمق ، والإقبال بكنه الهمة على الله تعالى ، والانقطاع إليه والقناعة به ، والثقة بما عنده ، والمجاهدة في سبيل مرضاته ، وظهر كذلك تحبيذ التبتل وعدم الانشغال بالنسل عن العبادة ، والتزام ألوان من العبادة لا يفرضها الدين(
).
فكان الشعر يستجيب لكل هذه المعاني التي طرأت على الحياة الروحية فحولتها من مجرد إقبال على العبادة ، وانصراف عن مشاكل المجتمع التي يتبين فيها وجه الحق - وهذا ما كان عليه في القرن الأول – إلى مبالغة في العبادة ، وانصراف عن الدنيا ، بناء على فكرة زائدة على تعاليم .. وإن كانت تتخذ لنفسها منه أساساً ، وهذا ما حدث في القرن الثاني ، وأطلق عليه اسم الزهد ، ومن الطبيعي إذن أن يطلق على شعر التدين في صورته الجديدة التي اكتسبها من التعبير عن حياة الزهد في القرن الثاني (شعر الزهد) أو (الشعر الزهدي) وهو طور جديد من أطوار (شعر التدين) يختلف عن طوره الأول في شدة توغله في الروحانية ، واشتماله على المقومات الجديدة للحياة الروحية في القرن الثاني(
).
كان محمد بن يوسف كثيراً ما يتمثل بهذا البيت :
إذا كُنْتَ فِي دَارِ الهَوانِ فَإنَّما           يُنْجِيكَ مِنْ دَارِ الهَوانِ اجْتِنَابُها(
)
وهو دعوة إلى نفض اليد من الدنيا وشرها .
كتب رجل من إخوان سفيان الثوري إلى سفيان الثوري أن عظني ، فأوجز فكتب إليه : (عافانا الله وإياك من السوء كله ، ياأخي إن الدنيا غمها لا يغني ، وفرحها لا يدوم ، وفكرها لا ينقضي ، فاعمل لنفسك حتى تنجو ولا تتوان فتعطب ، والسلام)(
). وكان سفيان الثوري يتمثل بهذا البيت :
باعوا جديداً جميلاً باقياً أبداً       بدارِسٍ خلقٍ يا بئسَ ما اتجروا(
)
فكان سفيان الثوري يقول : صابروا الأغنياء في الطعام ما بين الشفة واللهاة ، فإنه إذا جاز ذلك لم يعرف لينه من خشنه(
).
ومن الدعوة إلى التوكل قول سفيان الثوري:
	إنْ كُنتَ تَرجُو اللهَ فاقنَعْ بِهِ
	
	فعندَهُ الفَضلُ الكثيرُ البشيـرُ

	مَنْ ذا الـذي تلزمُهُ فـاقَةٌ
	
	وذُخـرُهُ اللهُ العليُّ الكبيـرُ(
)


ومن الصور الواضحة لحياة الزهاد في القرن الثاني ما كان يتمثل به مسروق وهو قوله :
	ويَكْفِيكَ مِمَّا أُغْلِقَ البَابُ دُونَهُ
	
	وأرْخَى عَلَيهِ السَّترُ مِلْحٌ وجَردَقْ

	وماءٌ فراتٌ باردٌ ثُمَّ تَغْتَـدِي
	
	تُعَارِضُ أصْحَابَ الثَّرِيدِ المُـلَبَّقْ

	تَجَشَّأ إذَا مَا هُمْ تَجَشُّوا كَأنَّما
	
	غُذِّيتَ بِألـوانِ الطَّعامِ المُفتَّـقْ*(
)


هذه المعاني وغيرها (جعلت الشعر الديني في القرن الثاني الهجري يتطور إلى مرحلة غير التي كان يمر بها في القرن الأول تبعاً لتطور موضوعه ، فقد أصبح يعبر عن الزهد بعد أن عبر عن التدين ، وللزهد مفهومٌ ، وللتدين مفهومٌ ، ولكلٍّ تعاليمه ونظمهُ التي تتفق حيناً وتتمايز حيناً آخر)(
).
وأول حقيقة ينبغي التنبه إليها أن الزهد في القرن الثاني إنما هو مذهب له خصائص معينة ، وله أصولٌ وعناصر يتركز عليها ، وليس مجرد ميل فطري إلى الزهادة وتقوى الله ، أو حالة من حالات الإيمان يصورها الشاعر ، كما يصور أي شعور ينتابه أو يعرض له .
إنه فكرة عميقة يعتنقها الشاعر فتتغلغل في كيانه ويتلبس بها الذي يقع تحت بصره ، ويكاد لا ينحرف عنها إلى غرض من أغراض الشعر التي يخوض فيها الشعراء أجمعون(
)، وقد زاد من تشخص الشعر الزهدي في القرن الثاني أن أصبح له شعراء منقطعون للقول فيه ، وهو شيء لم يكن لشعراء التدين في القرن الأول ، وأصبحت شخصية (الشاعر الزاهد) من الشخصيات المألوفة في الحياة الروحية في القرن الثاني بل وأصبحت من مقومات هذه الحياة . وبعد أن كان شعر التدين في القرن الأول فناً يعرج عليه شعراء غير متخصصين ، أصبح شعر الزهد في القرن الثاني ذا شعراء يقصرون فَنَّهُم عليه ولا يشغلون أنفسهم بغيره من الموضوعات ، إلا ما يتعارض مع حياتهم الروحية التي كانوا يحيونها(
). ومن شعر ابن أذينة في الزهد قوله :
	لقدْ عَلِمتُ وما الإسرافُ من خُلُقِي
	
	أنَّ الذي هو رِزقي سَوفَ يَأتينِي

	أسْعَـى لـهُ فَيُعنِّينـي تَطَلُّبُـهُ
	
	ولو جَلَسـتُ أتَانِـي لا يُعَنِّيني

	وإنَّ حـظَّ امرئٍ غيرِي سَيَبلُغُهُ
	
	لابُـدَّ لابُـدَّ أنْ يجْتَـازَهُ دُونِي

	لا خَيْـرَ في طَمَعٍ يُدْنِي لِمَنقَصَةٍ
	
	وعِفَّةٌ مِنْ قِـوامِ العَيشِ يكفِينِي(
)


والقصيدة من طلائع الشعر الزهدي ، وهي لذلك أشبه ما تكون بالشعر الديني ، إذ تشتمل على كثير من الآداب الدينية كاتقاء الشبهات والدعوة إلى القناعة ، وصلة الرحم وإيثار الصمت فيما لا يعنى ، وليس فيها ما هو نص في الزهد إلا الأبيات الأولى التي تقرر مبدأ التوكل بشيء من الصرامة والإصرار(
).
ولكن هذه التعاليم الزهدية تبدو أوضح صفة فيما روي عن عبد الله بن المبارك من شعر قوله :
	بُغضُ الحياةِ وخَوفُ اللهِ أخْرَجَنِي
	
	وَبَيـعُ نَفْسِي بِما لَيسَتْ لَـهُ ثَمَناً

	إنِّـي وَزَنتُ الـذِي يَبقَى ليَعدِلَهُ
	
	ما لَيسَ يبقى فَلا واللهِ ما اتَّزََنَا(
)


وبغضُ الحياةِ ، والمقابلة بين الدنيا والآخرة على أساس اختيار إحداها نفي إمكان الجمع بينهما من المعاني الزهدية الناشئة عن المبالغة في الاتجاه إلى الآخرة ، مع أن الدين لا يجعله الاتجاه الوحيد من بين تعاليمه التي ترمي إلى تحصيل خيري الدنيا والآخرة معاً .
قال ابن المبارك : (طلبنا العلم للدنيا فدلنا على ترك الدنيا)(
).
جاء ذلك في شعره قائلاً :
	دُنْيَا تَدَاوَلَهَا العِبَـادُ ذَمِيمَةٌ
	
	شِيْبَتْ بِأَكْرَهَ مِنْ نَقِِيعِ الحَنْظَـلِ

	وَبَناتُ دَهْرٍ لا تَزَالُ مُلِمَّةٌ
	
	فِيهَا فَجَائِعُ مِثلُ وَقعِ الجَنْـَدلِ(
)


وقد كان ذكر الموت عنده ضرورة مهمة ، لأنه يذكره بالآخرة وما فيها من حساب وثواب وعقاب ، جاء ذلك في قوله :
	وكيفَ قرَّتْ لأهلِ العلمِ أعيُنُهمْ
	
	أو استَلَـذُّوا لَذِيذَ النَّومِ أو هَجَعُوا

	والمَوتُ يُنْذِرُهُمْ جَهْـرَاً عَلانِيَةً
	
	لَوْ كانَ لِلقَومِ أَسْماعٌ لَقَدْ سَمِعُوا(
)


ويرى ابن المبارك أن ولاية الأعمال للسلطان مما ينقص الورع ، لأنه ابتغاء للدنيا بالعلم الذي ينبغي أن يكون خالصاً لوجه الله تعالى ، فإن الزهاد في هذا الزمان كانوا يرون ولاية الأعمال للسلطان طلبٌ للدنيا ، مخالفة لآداب الورع والزهد . جاء في شعره قوله :
	أَرَى رِجَـالاً بِدُونِ الدِّيـنِ قَدْ قَنَعُـوا
	
	وَلا أَرَاهُمْ رَضُوا فِي العَيْشِ بِالدُّونِ

	فاستغنِ باللهُ عَن دُنيا المُلوكِ كَما اسْـ
	
	ـتَغنى المُلـوكُ بِدُنياهُمْ عَنِ الدَّينِ(
)


لذلك لما سئل مَنِ الناس ؟ قال : (العلماء ، قيل : فمن الملوك ؟ قال : الزهاد ، قيل : فمن السفلة ؟ قال : الذين يأكلون الدنيا بالدين)(
).
أما مساور الوراق وهو شاعر كوفي مقل من أصحاب الحديث فيوصي ابنه بلزوم الزهاد ، والإقبال على العبادة في أبيات تصور بعض جوانب حياتهم إذ ذاك ، قوله :
	شمِّر ثيـابكَ واستعـدَّ لقـابلٍ
	
	واحكُكْ جبينَكَ للقضـاءِ بثـومِ

	أحسِنْ وصَاحِبْ كُلَّ قَارٍ نَاسِكٍ
	
	حَسَنِ التَّعَهُّـدِ لِلصَّلاةِ صَـؤُومِ

	من ضَربِ حمَّادٍ هناكَ ومِسْعَرٍ
	
	وسَمَّـاكٍ العَتَكِيِّ وابنِ حَكِيْـمِ(
)


وهكذا تطور شعر التدين في القرن الثاني الهجري إلى شعر زهدي موغل في الروحانية أكثر من سابقه ، معبراً عن حياة روحية أعنف من سابقتها في القرن الأول ، ويظهر في ثناياه كثير من المعاني الزائدة على التدين ، ويتناول في بعض الأحيان مسائل نفسية دقيقة ، ويفطن إلى أهميتها في الحياة الروحية العملية كاليقين والصبر(
)، كما في قول مسعر بن كرام :
	إقْبَـلْ مِنَ الدَّهـرِ مَا أَتَـاكَ بِـهِ
	
	واصْبِرْ لِرَيـبِ الزَّمـانِ إنْ عَثَرَا

	ما لامرئٍ فوق ما يجري القضاءُ بِهِ
	
	فالهمُّ فضلٌ وخير الناسِ من صبرا

	يارُبَّ سـاعٍ له في سعيـهِ أَمَـلٌ
	
	يفنى ولم يقضِ من تأميـلِهِ وطرا

	ما ذاقَ طعمَ الغنى من لا قنوعَ لهُ
	
	ولَنْ تَـرى قانعاً ما عـاشَ مفتقرا

	والعـرفُ من يأتِهِ يحمد عواقبُـهُ
	
	ما ضاعَ عـرفٌ وإنْ أولَيتَهُ حجرا(
)


وهناك ظاهرة جدت على الحياة الروحية في القرن الثاني الهجري هي ظاهرة المجانين ، وليس هؤلاء المجانين كسائر المجانين الذين تألفهم يخلطون في كلامهم وتصرفاتهم ، ولكنهم مجانين من نوع آخر . هم مجانين ينطقون بالحكمة ، وتجري على ألسنتهم الموعظة ، لأن جنونهم ليس مرضاً ، ولكنه جنون في طاعة الله ، والتعلق به ، ولذلك يطلق عليهم في كتب طبقات الصوفية (عقلاء المجانين)(
).
وكل هذا جد على الحياة الروحية في القرن الثاني الهجري ، وساعد على ظهور هذه الطائفة بصورة من الصور . وقد هول فيها وزاد عليها ما كان يتناقل عن هؤلاء من الحكمة والشعر ، لأن الحياة الروحية كانت من النمو والقوة في هذا القرن ، بحيث يكثر فيها القول ، ويقرض فيها الشعر الكثير . 
وكثير من قائلي الشعر لا يحرصون على نسبته إليهم ، إما زهداً في الشهرة وهي نزعة من النزعات الروحية المعروفة ، وإما لأن ما قالوه من شعر يشتمل على بعض الكلمات أو المعاني التي لم يكن قولها مألوفاً عند المتزمتين من الفقهاء ، فيطلقون ما يقولون وينسبونه إلى أولئك المجانين الحكماء .

ولعل كثيراً من مجانين هذا القرن ، وما بعده كانوا من صنع الخيال . ولكنهم شخصيات قامت في تكوين الحياة الروحية وآدابها بدور لا يجحد(
).
ضمن هذه الشخصيات (ريحانة) من زاهدات القرن الثاني ، ومن شعرها في كراهية الدنيا :
	وما عاشقُ الدُنيا بناجٍ من الرَّدى
	
	ولا خـارج مِنها بغير غليلِ

	فكم مَلِكٍ قد صفَّر المـوتُ بينَهُ
	
	وأخرجَ مِنْ ظِلٍّ عَلَيهِ ظليلِ(
)


ومن هذه الشخصيات (شعوانه) من زاهدات القرن الثاني ، وكانت تردد هذا البيت فتبكي وتُبكي النُساك معها ، تقول :
لقَد أَمِنَ المَغرُورُ دارَ مُقامِهِ        ويُوشِكُ يوماً أن يخافَ كما أَمِن(
)
والفقهاء والمحدثون والزهاد ، عقلاء كانوا أو مجانين ، يمثلون طائفة شعرية واحدة ، وهي طائفة عاشت حياة متدينة ، أنفقتها في التعبد والمجاهدة وألوان الرياضة ، فكونت لنفسها عن طريق هذا المجهود جواً روحياً استمتعت به ، وأخلصت له ، وانقطعت عما سواه . وقد كان لها مع ذلك فن شعري يعبر عن حياتها هذه ويصورها ، ذلك هو (الشعر الزهدي) الذي تقدمت نصوص كثيرة منه.
وقد تطور هذا الشعر مع الحياة الروحية منذ أوائل القرن الثاني حتى انتهى به الأمر آخر القرن إلى ظهور نصوص منه ، كان لها حظ من الروحانية أكثر من غيرها وتناولت بعض المسائل التي كانت نواة لحركة التصوف القوية في القرن الثالث ، وقد كانت هذه النصوص بذور (الشعر الصوفي) الذي اكتمل في القرن الثالث وما بعده(
).
فقد (كان إبراهيم بن أدهم ماراً في بعض الطرق ، فسمع رجلاً يغني بهذا البيت :
    كلُّ ذَنبٍ لَكَ مغفُو           رٌ سِوى الإعراضِ عنِّي
فغشي عليه) (
).
وسواء كان البيت حسياً أو روحياً فإن ابن أدهم صرفه إلى الروحانية ، وجعله من الأبيات التي تحكي شأن الله تعالى مع عباده ، ورأى أن كل ذنوبه يمكن أن تغفر إلا إعراضه عن الله تعالى ، وهو مقياس صوفي في غفران الخطايا .
وحكي عن داود الطائي قوله :
ما نالَ عبدٌ مِنَ الرحمنِ منزِلَةً       أعلى مِنَ الشَّوقِ إنَّ الشَّوقَ محمودُ(
)
والشوق من المعاني الروحية التي استغلت استغلالاً حسناً في التصوف فيما بعد . وقد تقدم من هذا اللون نصوص من القناعة والصبر واليقين ، وهي معانٍ لها أهميتها في التصوف .
والزهد كما ذكرت لم يكن حركة عابرة وإنما هو مذهب له خصائص معينة و، وله أصولٌ وعناصر يرتكز عليها ، وليس مجرد ميل فطري إلى الزهادة وتقوى الله أو حالة من حالات الإيمان ، يصورها الشاعر كما يصور أي شعور ينتابه أو يعرض له ، أنه فكرة عميقة يعتنقها الشاعر فتتغلغل في كيانه ويتلبس بها شعره ، بيد أن التصوف لم يظل منشداً إلى عجلة الزهد ، فهو وإن استمد منه موضوعاته الأولى في الإعراض عن الدنيا والزهد فيها باعتبار أن ذلك هو الخطوة الأولى في طريق التصوف(
).
فالشعر الصوفي قد حمل بذرة التجديد منذ بواكيره الأولى سواء من حيث الشكل أو من حيث المضمون ، وهو وإن أخذ من شعر الزهد موضوعاته ومعانيه التي تغترف من معين الأخلاق والقيم الدينية ، بيد أنه يختلف عنه ، لأن شعر الزهد لا يخرج عن دائرة النصح والوعظ والإرشاد بينما للشعر الصوفي معانيه التي تنبثق من تجربته الذاتية العنيفة ، فلذلك اختلفت معانيه عن معاني شعر الزهد فأصبح له اتجاهه المستقل عنه ، وكذلك شأن الحب الذي ارتفع به الصوفية من حب إنساني إلى حب روحي ، ويعد الحب الإلهي حجر الزاوية في الرؤية الصوفية(
).
فقد كان الحب الإلهي هو الحال الغالب على الصوفية منذ نهاية القرن الثاني ، وكان كلامهم في المذاهب الصوفية ، لا يعدو أن يكون كلمات ترد عارضة أثناء الكلام . فقد عانى صوفية القرن الثالث حالة المحبة فقل أن نجد صوفياً من صوفية هذا القرن إلا وله كلام فيها(
).
وبذلك استقرت اتجاهات الشعر الصوفي منذ بواكيره الأولى متمثلة في تناول نزعة الحب الإلهي ، والنظر إلى الحياة والموت ودفع أسس الزهد ومحاوره ، كالتوبة والخلوة والورع والصبر والفقر والغنى نحو مرامي وأبعاد ذات صفات عقلانية وعاطفية ، فانفصل بذلك عن شعر الزهد ، وما يتضمن من نصح وإرشاد فأصبح للشعر الصوفي معانيه الخاصة وأسلوبه الخاص ، فهو يعبر عن تجارب ذاتية ومشاعر روحية بعيداً عن لغة الزهاد ، وبذلك أصبح للشعر الصوفي استقلاليته ، فمضى يفتش عن مبنى جديد يحتوي هذه المعاني التي تنفجر خلال هذه التجارب ، فكان له سماته الخاصة بعيداً عن شكل القصيدة العربية التقليدية ، وانطلق من تلك الطاقة المتفجرة في كيان المتصوف بصورة الحب الإلهي ، فكان الشاعر الصوفي يخضع لتجربته الصوفية أكثر مما يخضع للتراث الشعري ، لأنه منشد إلى معانيه هو أكثر من انشداده إلى الأساليب الموروثة . لذلك كان يلج إلى موضوعاته من دون مقدمات ، ولا يهمه ما أنتجته قريحته سواء كانت مقطوعة أو قصيدة ، فشاع نظم المقطوعات الصوفية منذ ظهوره حتى عصر الحلاج الذي تشكلت عنده القصيدة الصوفية وبرزت شخصية الشعر الصوفي عنده على أنه مستقل له خصائصه الموضوعية والشكلية ولأول مرة في تاريخ الشعر العربي(
).
وبذاك تطور الشعر الصوفي من شعر يعبر عن الحب الإلهي على يد رابعة العدوية وغيرها من شعراء التصوف إلى شعر يعبر عن معانٍ جديدة ، وبذلك شهد شعر الحب الإلهي على عهد الحلاج تطوراً بالشكل والمضمون ، فظهرت القصيدة الصوفية وإن كانت المحاولات السابقة لا تتعدى المقطوعات ، وتنوعت موضوعات الحب الإلهي ، وبذلك حقق الشعر الصوفي تطوراً مهماً ليصل بعد طور الاكتمال على يد المرتضى الشهرزوري في قصيدته المشهورة في الحب الإلهي التي مطلعها:
لمعتْ نارهمْ وقد عسَّ الليـ         لُ وملَّ الحادي وحارَ الدليلُ(
)
وبلغ ما بلغ شعر الحب الإلهي في العصر العباسي حتى اكتمل فيما بعد على يد سلطان العاشقين ابن الفارض .
ـ الغزل العذري .
لقد أثبت الطواف بدراسات الباحثين القدامى في الحب من العرب ، أنهم ميزوا أكثر من لونٍ من ألوان الحب ، فلم يخلطوا بين محبٍّ ليس عامر الخلوة ولا سريع السلوة ، وبين غيره من أصحاب التنقل السريع بحثاً عن اللذة أو الشهرة ، أو أدعياء العشق ، وكذلك ميزوا أشعارهم كما ميزوا أخبارهم ، وقاربوا بين الأشباه ، فكلما ذكروا عاشقاً من الصادقين أتبعوه بمن سار على نهجه وتأسى به في سيرتِهِ أو في شعره .
ولكنهم لم يحاولوا تعليل الظاهرة أو الظواهر اكتفاءً بالوصف ، ولو أن خلق المعرفة تسلل إلى نفوسهم لأخذت الأخبار المجموعة اتجاهاً آخر ، ولا شك أن هؤلاء القدماء كانت لهم قناعاتهم الجاهزة التي لا يرون ضرورة للدفاع عنها ، وهذا الاتجاه العام الذي يهتم بالتسجيل والوصف ، دون التحليل والاستنتاج يلقي على الباحث المعاصر عبئاً كبيراً ، وسيكون الباحث في هذا المجال مندوباً لاكتشاف جذور العذرية ، وتحديد دوافعها وملامحها(
).
اختلف الباحثون في نشأة الحب العذري ، فمنهم من يرى (إن عامل البيئة لم يكن ذا أثر كبير في خلق الحب العذري وإنما مهد له تمهيداً ، ذلك أنه عامل قديم خضعت له الجزيرة العربية قبل الإسلام ، ولم يزد على أنه تعاون مع العوامل الأخرى على خلق الغزل العذري)(
).
ولعل أول من تعرض لنشأة الحب العذري من المستشرقين ، المستشرق ماسينيون ، وقد رأى أنه مقتبس من الحب الإفلاطوني عند اليونان ومشتق منه . ويوافق هذا الرأي المستشرق دوزي في دراسته عن ابن حزم ، وقد جعله مثلاً استثنائياً نموذجاً للحب الروحي العفيف ، الذي يسميه علماء النفس الحب الإفلاطوني أو الرومانتيكي(
)، فإنه من الطبيعي أن تشغل الظاهرة العذرية الباحثين العرب المعاصرين والمستشرقين ، وقد استأثرت الظاهرة النقاد ودارسي الأدب دون غيرهم ، ولهذا استأثر بجهودهم ، وعُدَّ بمثابة وثيقة نافذة القول . وهناك إجماع بينهم على إهمال البحث في احتمال وجود تأثير حضاري وفلسفي أو فني وافد . العذرية عندهم جميعاً ظاهرة عربية خالصة ، تولدت بفعل عوامل بيئية ولا سيما الجغرافيا والتاريخ(
).
أما الدكتور طه حسين فيعزو نشأته إلى (عوامل اجتماعية جديدة طرأت على المجتمع الاسلامي في الحجاز . وتفصيل ذلك أن أهل الحجاز قد حيل بينهم وبين جد الأمور ، وصرفهم بنو أمية عن الاشتغال بالسياسة ، ولا يسعنا في هذا المقام تفصيل ذلك)(
).
ويقول د. طه حسين : (كان أهل مكة والمدينة يائسين ولكنهم كانوا أغنياء فلهوا كما يلهو كل يائس ، وكان أهل البادية الحجازية يائسين ولكنهم كانوا فقراء ، فلم يتح لهم اللهو ، وقد حيل بينهم وبين حياتهم الجاهلية ، وقد تأثروا بالإسلام وبالقرآن خاصة فنشأ في نفوسهم شيء من التقوى ، ليس بالحضري الخالص وليس بالبدوي الخالص ، ولكن فيه سذاجة بدوية ، وفيه رقة إسلامية . وانصرف هؤلاء الناس عن حروبهم وأسباب لهوهم الجاهلي كما انصرفوا عن الحياة العملية في الإسلام إلى أنفسهم ، واستخلصوا منها نغمة لا تخلو من حزن ولكنها نغمة زهد وتصوف ، وأنا أعلم أن لفظ التصوف هنا لا يؤدي معناه الذي أريده فقل إنهم انصرفوا إلى شيء من المثل الأعلى في الحياة الخلقية)(
).
وظهر هذا الزهد وهذا الميل إلى المثل الأعلى مظهرين مختلفين اختلافاً شديداً أحدهما الزهد الديني الخالص ، والثاني هذا الغزل العفيف الذي هو في حقيقة الأمر مرآة صادقة لطموح هذه البادية إلى المثل الأعلى في الحب ولبراءتها من ألوان الفساد التي كانت تغمر أهل مكة والمدينة من جهة أخرى(
).
وفي ذلك يقول أحد الباحثين : (ليس من اليسير عليَّ أن أوافق على أن الفقر واليأس يصرفان إلى التفكير بالمثل الأعلى وينتجان مثل هذا الحب الذي عبر عنه القوم في غزلهم العفيف . ولكن وجود عاطفة الحب عند العرب قبل الإسلام ، وإن بذورها نبتت في المجتمع العربي ، ولكنها كانت في انتظار النظام الاجتماعي الذي يعينها على النماء ويدفعها إلى التكامل ، وقد وجدت ذلك في النظام الاجتماعي الجديد الذي جاء به الإسلام)(
).
وهناك من يقول : (إن الحب العذري كما رأينا في خصائصه التي تناهت إلينا في الأشعار والأخبار ، حب توافر له صدق العاطفة ، وصدق العقيدة . فلم توجد هذه العاطفة في خصائصها المعروفة إلا في المجتمع الذي تمكنت فيه العقيدة الإسلامية ، أما غيره من العوامل فكان بمثابة تمهيد لتقبل الظاهرة)(
).
ومما يبدو لي أن الغزل العذري لم يكن وليد العصر الأموي ، بل جذوره إلى عصر ما قبل الإسلام ، حيث الأخلاق الفاضلة التي امتاز بها الإنسان العربي يوم ذاك . فهذه قبيلة امرئ القيس تنبذه وتخرجه من بين أفرادها لقوله الشعر الفاحش . ولقد كان الإسلام مكملاً لمكارم الأخلاق العربية الأصيلة والتي توجت بالإيمان ، وأنشأت مثل هذا الحب المثالي وهو وليد التطور الاجتماعي الجديد الذي أحدثه الاسلام في الحياة العربية نتيجة امتزاج عفة تقاليد البادية العربية بروح الإسلام وحدوده .
فالغزل العذري (غزل نقي طاهر ممعن في النقاء والطهارة ، وقد نسب إلى بني عذرة إحدى قبائل قضاعة التي كانت تنزل في وادي القرى شمال الحجاز ، لأن شعراءها أكثروا من التغني به ونظمه ، ويروى أن سائلاً سأل رجلاً من هذه القبيلة ممن أنت ؟ قال : من قوم إذا عشقوا ماتوا ، ويروى أيضاً أن سائلاً سأل عروة بن حزام العذري صاحب عفراء : أصحيح ما يروى عنكم من أنكم أرق الناس قلوباً ؟ فأجابه : نعم والله تركت ثلاثين شاباً قد خامرهم الموت وما لهم داء إلا الحب)(
). ولم تقف موجة الغزل العذري لهذا العصر عند عذرة وحدها ، فقد شاع في بوادي نجد والحجاز حتى ليصبح ظاهرة عامة تحتاج إلى تفسير . وهي من أجل ذلك لم تعرف الحب الحضري المترف ولا الحب الذي تدفع إليه الغرائز ، فقد كانت تعصمها بداوتها وتدينها بالإسلام الحنيف ومثاليته السامية من مثل هذين اللونين من الحب ، إنما تعرف الحب العفيف السامي الذي يصلي المحب بناره ويستقر بين أحشائه ، حتى ليصبح كأنه محنة أو داء لا يستطيع التخلص منه ولا الانصراف عنه(
).
وفي كتاب الأغاني من هذا الغزل مادة وفيرة نقرأ فيها لوعة هؤلاء المحبين وظمأهم إلى رؤية معشوقاتهم ظمأ لا يقف عند حد ، ظمأ نحس فيه ضرباً من التصوف(
).
لقد أصبح الإنسان الجديد في ظل العقيدة قادراً على التسامي ، فالزهد في متع الحس ، والإيمان بخلود الصداقة والحب ، والحرص على العلاقات الطاهرة ، قد أسست على قاعدة دينية صلبة ، نجدها في آيات القرآن الداعية إلى إيثار البساطة ، والخلوص للعبادة ، ومقاومة الهوى ، واعتبار مقاومة ميول الدنيا جهاداً أكبر ، في مقابل الحرب والجهاد الأصغر فليس غريباً أن يربط الشعراء العذريون بين الجهادين ، وأن يعدوا جهادهم في الحب أقسى مما يعانيه المحاربون(
). فيقول جميل بثينة :
	لكل حديثٍ عندهنَّ بشـاشةٌ
	
	وكـلُّ قتيلٍ عندهنَّ شهيدُ

	يقولونَ جاهدْ يا جميلُ بغزوةٍ
	
	وأيَّ جهادٍ غيرهُنَّ أُريدُ(
)


يقارن مسلك الزهاد والأتقياء بمسلك العذريين ، إذ أنهم وجدوا طريقاً يقفون فيه بين زهدهم ومطالب عاطفتهم ، وأطاعوا في حبهم العفيف قلوبهم ودينهم ، أي أن العذرية توفيق بين الحب الجامح والإيمان العميق ، وارتفاع بالحب إلى مستوى الإيمان في حالة من توحد الشعور(
)، أدخل الصوفية في أخبار المجنون ما يدل على رهف إحساسه ورقة شعوره وشبوب عاطفته . فذكروا أنه كثير الإغماء على ذكر (ليلى) أو لسماع من ينادي بإسمها .
ذكر صاحب كتاب الأغاني أنه ذات يوم تعرض المجنون لليلى فلما رأته قالت:
	كِلانَا مُظْهِرٌ لِلْنَّاسِ بُغْضَاً
	
	وكُلٌّ عِندَ صَاحِبِهِ مَكِيْـنُ

	تُبَلِّغُنَا العُيـونُ بِمَا أَرَدْنَا
	
	وفِي القَلْبَيْنِ ثَمَّ هوًى دَفِينُ


فلما سمع البيتين شهق شهقةً شديدةً ، وأُغمِيَ عَلَيْهِ ، فمكث على ذلك ساعةً ، ونضحوا الماء على وجهه حتى أفاق(
). وقد اشتهر الحديث عن الصوفية برهف الحس ، وتأويل ما يسمعونه من غزلٍ على حالهم ، يتذكرون به جمال من لا يوصف ، وهو مقصد النفوس الطاهرة . وغالباً ما كان يعتريهم ذلك في مجالس السماع . وللسماع قيمة روحية كبيرة لدى الصوفية(
). فمن ذلك أن ذا النون المصري دخل بغداد ، فاجتمع عليه جماعة من الصوفية ومعهم قوال ، فاستأذنوه بأن يقول شيئاً بين يديه ، فأذن لهم ، فابتدأ يقول :
	صَغِيرُ هَـواكَ عَذَّبَني
	
	فَكَيْفَ بِهِ إذا احتَنَـكا

	وأنتَ جَمَعْتَ من قَلبِي
	
	هَوى قد كانَ مُشتَرَكَا

	أَما ترنـي لمُكتَئـبٌ
	
	إذا ضَحِكَ الخليُّ بَكَى


فقام ذو النون قائماً ثم سقط على وجهه ، نرى الدم يجري منه ولا يسقط إلى الأرض منه شيء(
).
ويرى بعض الباحثين أن هناك علاقة بين الحب الإلهي من بعض الوجوه والحب العذري ، فلقد ورَّث الفقهاء والقرَّاء الذين عرفوا بالورع والتقوى الغزل العفيف ، لأن الإسلام يستعلي بالغرائز ويسموا بالعواطف ، ثم تجاوز تطرقهم للمثالية للحب الإنساني إلى القول في المحبة الإلهية ، فقد كانت فكرة الحب العذري مرحلة لابد منها في تاريخ العاطفة للوصول إلى مرتبة الحب الإلهي(
).
وإن مكانة الحب العذري عند الصوفية ورمزهم به إلى الحب الإلهي حتى قال فيه أحد المتأخرين من شعرائهم :
يَا لائِمِي فِي الهَوَى العُذرِيِّ مَعذِرَةً      مِنِّي إِلَيكَ وَلَوْ أنْصَفْتَ لَمْ تَلُمِ(
)
ولعل مما يعين على فهم هذه العلاقة بين الحب العذري والصوفي ذلك التشابه والتناظر في طريق التعبير والألفاظ الشعرية عند كل منها ، فالمحب يعبر عن طائفة يفيض بها شعوره ، ويلجأ في تصويرها إلى الألفاظ والصور المعنوية للتعبير عن الشوق(
).
وكان (القلب والإيمان دعامتي الحب العذري فقد تغنى الغزليون من العرب في شعرهم العذري بعاطفة صادقة يفيض بها قلب زاخر بمشاعره ثم كانت العقيدة الإسلامية ملاذ أولئك الشعراء ومحور خواطرهم . بل إن شبوب العاطفة لديهم لم يزد عقيدتهم إلا رسوخاً وقوة ، وعن العاطفة والعقيدة صدرت كل الخصائص التي انفردوا بها في شعرهم)(
).
ومن خصائص الحب العذري أنه توحيد لا إشراك فيه يملأ على المحب نفسه وينتظم أجزاءها فلا تلتفت إلا إلى الواحد المشغولة به . وليس الحب الصادق لهواً من اللهو أو عبثاً من العبث حتى تسهل فيه النقلة ويطيب فيه التفاخر والتحول ، وإنما هو عاطفة قوية جبارة تصرف المحب إلى محبوبه وتشغله به عما سواه(
).
وكان القلب والإيمان كذلك دعامتي الحب الصوفي ، فإن الصوفية جميعاً قد دعوا إلى اتخاذ القلب طريقاً إلى الله ، والاستعاضة به عن العقل(
). وكان من أثر ذلك أن ظل حب الله مبدأً من مبادئهم للتقرب منه ، ومنهم من دعا إلى حب الله ابتداءً لأنه مصدر النعم ، ولأنه أهل للحب لذاته لجماله وجلاله ، ولم يكن لهذه الدعوة صلة بالحب الإنساني إلا في حدود القياس والتنظير للتعبير عن العاطفة ، ولحث الصوفية على التغني بحب الله لأنه أولى بأن يهيم به المخلصون . فكان حافزاً لأن يضرب الصوفية الأمثال بمن أحبوا حباً إنسانياً(
). ومما يتمم التناظر بين شعر الغزل العذري وشعر الحب الإلهي أنهما بمعزل عن المآرب ، فإنهما يحققان مقولة (الحب للحب) (
).
وإن الاتحاد الذي يعتقده الصوفية بين المحب والمحبوب ما هو إلا حذو ورثه الصوفية من قصص تتناول الحب العذري كالذي حصل بين (مجنون وليلى) فعندما سُئل قيس (المجنون) عن ليلى قال : أنا (ليلى) حيث كان يغيب بليلى عن ليلى حتى يبقى بمشهد ليلى ويغيب عن كل ما سوى ليلى ويشهد الأشياء كلها بليلى(
).
وإن قصة مجنون ليلى التي تمخض عنها (أنا ليلى) أورثت قصة حب الحلاج الذي تمخض عنه (أنا الحق) ليعبر الحلاج عن حبه الذي أفضى به أن يرى الله في ذاته وفي كل شيء .
فقد استقى الصوفية معنى الاندماج ، أو الاتحاد مع المحبوب من قول الشاعر مجنون ليلى كان يتردد في مجالسهم ما أخبرنا به الجنيد في قوله : (ألم تسمعوا مجنون بني عامر لما سُئل عن اسمِ نفسِهِ فقال : ليلى ..) (
). وما نجده أيضاً في قول الشبلي في مجلسه : (يا قوم هذا مجنون بني عامر كان إذا سُئل عن ليلى يقول : أنا ليلى أفكان يغيب بليلى عن ليلى حتى يبقى بمشهد ليلى ويغيبه عن كل معنى سوى ليلى ويشهد الأشياء كلها بليلى ..) (
).
ومهما يكن من أمر هذا الخبر فهو تعبير عن فهم الصوفية لاستغراق قيس في حب ليلى حتى إنه لم يكن يشعر إلا بدفق حبها في أعماق قلبه ، فيمحو كل شيء إلا اسمها ، بل إنه لا يأبه بالنار التي تحرق كفيه وهو ماثل أمامها(
). وكذلك الصوفي في حال فنائه في الله تعالى حباً قد يبلغ إلى حد لو ضرب بالسيف لم يشعر(
).
وهكذا نصل (إلى تقرير الصلة الوطيدة بين الغزل العذري والحب الصوفي ، بين مسلك الزهاد والأتقياء ومسلك العشاق المتعففين ، وذلك لما بين العفة في الحب وبين التصوف من ملامح متشابهة ففيها نزوعٌ إلى أعلى الغريزة والتسامي بالشعور ، ففي الحب العذري يتعلق المحب بمحبوبه تعلقاً مثالياً ، فلا تراوده في حبه وساوس النفس ، وهواجس السوء ، ويمتلكه شعور حاد بالتحريم الجنسي ، وهو شعور أخلاقي يعلي به غرائزه ، محاولاً إيجاد نوع من التوافق والتجانس بين ما يرغب فيه وما يخشاه في نفس الوقت ، إنه بذلك يسعى إلى بكارة النفس وبراءتها عن طريق شعور خلقي يهيئه للدخول في جهاد ، إما أن ينتصر فيه ، وإما أن يسوء بالهزيمة . ونفس الصوفي عرفت أن الله هو المعشوق الأول ، وإن كل الموجودات إليه تشتاق ، ونحوه تقصد لأنه به وجودها ، ولأنه الموجود المحض ذو الدوام السرمدي والكمال المؤيد)(
).
والحب الصوفي ليس إلا حباً عذرياً مع فارق المبدأ والغاية ، تطور تحت تأثير عوامل دينية وفلسفية وكلاهما خضع لتأثير الدين ونصوصه بعد تأويل وكلاهما صدر عن العقيدة .
ـ الأثر الأجنبي .
التصوف ظاهرة شاعت في كثير من الأمم ، وفي مختلف أزمنة التاريخ ، فقد عرف عند الهنود ، والصينيين ، والفرس ، واليونان وعند اليهود والمسيحيين والمسلمين ، وعرفت بعض ألوانه بين عرب الجاهلية ، كما لوحظ في الأمم المتحضرة . وشيوعه على هذه الصفة بين مختلف الأمم والأديان ، فنشأ التصوف الإسلامي ولكن في نشأته اختلاف ، فمنهم من ردَّ التصوف إلى صميم الإسلام ، ومنهم من عدَّ التصوف دخيلاً على الإسلام .
وعند كلا الفريقين تطرف في الرأي . فإذا كان التصوف الإسلامي كما اتضحت معالمه وتبلورت أسسه في نهاية القرن الثاني وما بعده ، لم يكن موجوداً في العهد الأول للإسلام ، فإنه لا يعني بدعة مستحدثة في الإسلام ؛ إن المبدأ القائم على الزهد في القرن الأول عند صفوة الأبرار من الصحابة كانوا نواة التصوف ، كما ذكرت فيما سبق . والتي تبلورت فيما بعد ثم سارت صعوداً حتى وصلت الحلاج والشبلي ، ولم يكن زهد الرواد الأوائل يستند إلى أساس فلسفي ، ولكن نتيجة لتأثير التيارات الفكرية العديدة التي نفذت إلى الإسلام بطرق شتى ، فبدأ التفاعل والتحول مع الفكر العالمي . فكما أثرت الثقافات الأجنبية في كل مناحي الفكر الإسلامي ، نجد تأثيرها في التصوف . ومن المصادر التي تأثر بها التصوف الإسلامي هي الثقافة الصينية .
فإذا عرفنا بأن بعض تعاليم التصوف التي استقيت من بلاد الصين تعود إلى قرون عديدة قبل الإسلام ، حكمنا قطعاً بأن هذه التعاليم ليست من الإسلام ، بل دخلت إلى بلاد المسلمين في أزمان لاحقة .
ومن مبادئ التصوف الصيني .. يقال أن رجلاً يقال له (الأوتسه) كان من ذوي الاتجاه الصوفي البارز يرفض متع البشر ، ويريد الإصلاح في بني قومه ، فلما يئس منهم ارتحل عنهم ، فصادف في طريقه رجلاً كتب إليه كتاباً أودع فيه تعاليمه الصوفية ، تقوم على ترك العمل ، وشؤون الحياة ، والتخلي عن الشهوات وحاجات الجسم ، كي يستطيع الإنسان الذي يقال له (التآوي) وفق هذه التعاليم ، الاتصال بـ(التآوي) (القدرة الغيبية التي يجب الإيمان بها) (
).
ويرى د. فروخ (أن هناك صلة وثيقة بين التصوف الاسلامي ، وبين فلسفة الحياة الصينية ، حتى أن الدارس كما يقول (ليعجب من ذلك) ولقد اشترك العرب الصينيون في نتيجة المذهب طريقاً أو طريقة ، ونظروا جميعهم إلى الحياة على أنها سفر . ولقد رأى متصوفة الإسلام أن الله علة الوجود وإليه يتوق الوجود ، وأنه يتجلى للمتصوف فيما خلق وهكذا رأى الصينيون في (التآوي) ، والطرفان وضعوا لبلوغ الاتحاد بالعلة الأولى ، رياضة خاصة ذات مراتب هي عبارة عن المقامات والأحوال ، فتزكية النفس وتطهيرها عند الصينيين يشبه مقام التوبة والورع عند المسلمين ، والاتصال والاتحاد يشبه الفناء)(
).
ويشترك التصوف الاسلامي مع التصوف الهندي ، ويبرز في معتقدات البراهمة والبوذية أما عقيدة البراهمة فتتلخص بأن على الإنسان أن يجاهد في حياته كي يخلص نفسه من استعباد الجسد لها ، ثم يترقَّى حتى يتمكن من الاتحاد بالروح الكلي أو (براهما) الذي هو عندهم الله ، ومع ذلك يمكن أن نشير هنا أن الصوفية قد أخذوا عن البراهمية من مذاهبهم الأساسية وحدة الوجود ، وأما وحدة الوجود عند البراهمية فيقول البيروني : (إنهم يذهبون إلى أنه شيء واحد) (
).
أما مذهب بوذا فيشترك التصوف الاسلامي مع التصوف الهندي في فكرة الفناء الذاتي في الوجود الكلي . وهي حالة سماها الصوفية (الفناء) أو(اللهو) وهي قوية العلاقة بـ(النرفانا) الهندية فالمذهب البوذي يرى السعادة في الفناء .
إن ما يرضي نفس البوذي ، ويبعث فيها الاطمئنان ، ويجلب لها السعادة ، علمه أنه سيموت ، من غير أن يرجع إلى الحياة مرة ثانية ، إنه سيدخل في (النرفانا) الذي معناه الانعدام والإمحاء والسكون(
).
ولكن مع أن كلا الاصطلاحين الفناء والنيرفانا ، يدلان على فناء الشخصية ، إلا أننا لا يمكن أن نوحد بينهما في كل وجه لأن النيرفانا سلبية خالصة ، والفناء يصحبه البقاء أي الحياة الخالدة في الله(
).
ومن المصادر التي تأثر بها التصوف الاسلامي المصدر النصراني ، لقد عرفت جزيرة العرب النصرانية ، وانتشر أتباعها في عددٍ من النواحي والأطراف ، وكان الاختلاط بين المسلمين والنصارى العرب في الحيرة والكوفة ودمشق ، ونجران ، ولا سيما في مضارب القبائل العربية التي انتشرت فيها المسيحية قبل الإسلام وبعده ، واتصل الصوفية بالرهبان وتبادلوا الكلام في الدنيا والنفس والمجاهدة والرياضة ، وقاموا بسياحتهم سوية ، ويرى الكثير أن الزهد وإن كان إسلامياً ، إلا أن الإيغال في رياضات الزهد أمر تأثر به الزهاد المسلمون برهبان النصارى ، وكذلك فكرة الحب الإلهي مستمدة بعض النواحي من المسيحية(
)، وتتحدث بعض الأخبار عن أن بعض الصوفية المسلمين الأوائل كانوا يستشيرون بعض الرهبان النصارى في أمور الدين ، كما يروى عن عبد الواحد بن زيد ، والعتابي ، وأبي سليمان الدارني ، وما يرويه الصوفية المسلمون الأوائل من أقوال ينسبونها إلى المسيح :
	مَواعِظ رهبانٍ وذكرُ فعالهم
	
	وأخبـارُ صدقٍ عن نفوسٍ كوافرِ

	مَواعِظُ تُشفِينَا فَنَحنُ نَحُوزُهَا
	
	وإنْ كَانَتْ الأنْبَـاءُ مِنْ كُلِّ كَافِرِ(
)


ويستخلص من هذا أن صوفية المسلمين لم يجدوا حرجاً في الاستماع إلى مواعظ الرهبان وأخبار رياضاتهم الروحية والاستفادة منها ، على الرغم من أنها صادرة عن نصارى ، ونحن نجد فعلاً كثيراً من أخبار رياضات الرهبان وأقوالهم في ثنايا كتب الصوفية المسلمين وطبقات الصوفية .
ومثل هذا قول إبراهيم بن أدهم : (تعلمت المعرفة من راهبٍ يقال له : سمعان)(
)، وإننا لنجد وجود الشبه الكبير بين حياة الزهَّاد والعبَّاد والنُّسَّاك من صوفية المسلمين ، وحياة الرهبان من ظواهر العبادة والرياضة واللباس . كما أنهم يرون أن فكرة الحب الإلهي التي ظهرت عند الصوفية المسلمين ، أثرت عن المسيح – عَلَيْهِ السَّلامُ – وحوارييه .
معتمدين في ذلك على طائفة من القصص والأقوال التي وردت في كتب الصوفية ، تأييداً لمذهبهم في الحب الإلهي أن عيسى – عَلَيْهِ السَّلامُ - مرَّ بثلاث من الناس قد نحلت أبدانهم ، وتغيرت ألوانهم ، فقال : ما الذي بلغكم ما أرى ؟ قالوا : الخوف من النيران ، قال : مخلوقاً خفتم ، وحقاً على الله أن يؤمن الخائف ، قال ثم جاوزهم إلى ثلاثة أخرى ، فقال : (ما الذي بلغكم ما أرى ؟ قالوا : الشوق إلى الجنان ، فقال : مخلوقاً اشتقتم ، وحقاً على الله أن يعطيكم ما رجوته ، ثم جاوزهم إلى ثلاثة أخرى ، فإذا هم أشد نحول أبدان ، وأشد تغير ألوان ، كأن على وجوههم المرأة من النور ، فقال : ما الذي بلغكم ما أرى ؟ قالوا : الحب لله ، قال : أنتم المقربون ، أنتم المقربون)(
).
ويشبه ذلك عند الصوفية المسلمين ما يروى عن رابعة العدوية لما قيل لها : (ما حقيقة إيمانك ؟ قالت : ما عبدته خوفاً من ناره ولا طمعاً لجنته ، فأكون كالأجير السوء ، لكنني عبدته حباً وشوقاً إليه) (
).
وللديانات الفارسية أثر على التصوف الاسلامي ، وأخص منها الديانات المانوية : وهي تعد (من أهم الديانات الفارسية القديمة التي اهتمت بالجانب الروحي من حياة الإنسان . لقد كان اهتمام المانوية بالمعرفة أو الغوص ، كما كانت المانوية من أوائل الديانات التي ميزت بين نوعين من العبادة : عبادة العوام ، وعبادة الخواص . فعبادة الخواص لا يقدر عليها إلا المخلصون . وكانت هذه العبادة نوعاً من السلوك الصوفي)(
).
وهذا التميز بين العوام والخواص نجده في قول ذي النون المصري : (توبة العوام من الذنوب ، وتوبة الخواص من الغفلة)(
). فالعوام هم المسلمون العامة ، والخواص هم الصوفية .

ومن أصول عقائدهم أن الإنسان يستطيع أن يبلغ المعرفة التامة فيمل المشكلات جميعاً ويفهم كل شيء بعد بلوغه هذه المرتبة . وأن الروح تلحق ببارئها بعد مفارقة البدن ، وتستطيع الاتصال بالحق تعالى في هذه الحياة الدنيا بواسطة (الوجد) . كما يعد الغنوصيون(
) الإلهام والكشف والوحي الطريقة الوحيدة لبلوغ درجة الكمال والمعرفة التامة(
).
والجدير بالذكر أن الخواص من أصحاب هذه الديانات ممنوعون من الزواج والتملك ، وأكل اللحم ، وكان هدفهم من كل ذلك منحصراً في تحرير الروح عن طريق المعرفة القائمة على سلوك ديني وتعبدي ورياضي(
).
ونجد هذه المبادئ التي جاءت بها هذه الديانات موجودة عند صوفية المسلمين مثل الحسن البصري ورابعة وذي النون وغيرهم ، وإن كان مبدأ العزوبة مخالفاً للسنة ، ولكن أكثر الصوفية يصرون على ذلك ، نجد في ذلك قول الحسن البصري : (إذا أراد الله بعبد خيراً في الدنيا لم يشغله بأهل ولا ولد) (
).
وقد أكد الكثير من المستشرقين : أن صوفية المسلمين نمو نزعتهم ومذهبهم تحت تأثير الغنوص مع الاحتفاظ بجوهر العقيدة(
)، وفي ذلك يقول إحسان ظهير – رحمه الله : (وأما كون التصوف وتعاليمه وفلسفته ، وأوراده ، وأذكاره ، وطرق الوصول إلى المعرفة ، مأخوذة ومستقاة من المذاهب الأجنبية ، فلا ينكرها منكر ولايشك فيه شاكٌّ ، بل إن كبار الكتاب عن التصوف والباحثين منه من المستشرقين والمسلمين وحتى الصوفية أقروا بذلك ، إذ لم يسعهم إلا الاعتراف بهذه الحقيقة الظاهرة الجلية التي لا يمكن تجاهلها ولا إغفالها) (
).
ويرى أحد الباحثين إن مسألة تأثر التصوف أشد تعقيداً من مجرد رده إلى مذهب معين أو تيار ثقافي أجنبي أو نزعات دينية معينة ، وإنما ينبغي أن نحسب حساب عوامل متعددة : عوامل إسلامية أصيلة نابعة من التأمل في الاسلام نفسه ، وما أتى به من عقائد ، ومنها عوامل أجنبية ، ومنها العوامل والظروف السياسية والاجتماعية والعقلية المحلية في العالم الاسلامي آنذاك(
).
ومما أود ذكره : أنه ليست الحضارات في حالة من التفكك والانعزال التام ، فلو كان الأمر كذلك لما أمكن قيام متصلات بينها ، ولما أثر بعضها في بعض أو تأثر بعضها ببعض .
فالحضارة إذن (بنية حية قابلة للإزدهار والإنحلال لدخول الزمان في نسيجها ، وهي ليست بالشيء الهامد الساكن ، وإنما هي ذات توتر وحركة تتعانق فيها الأطراف ، تأخذ من غيرها ما تهضمه وتتمثله ، بحيث يدخل في تركيب بنيتها وتخلع عليه شخصيتها وتسمه بطابعها)(
).
وإننا نجد أن التصوف الإسلامي في جميع مراحله وأطواره ، حتى في أشهر هذه المراحل اتصالاً بالعوامل الأجنبية ، ينزع إلى الاعتماد على أصول ثابتة يستمدها من القرآن والسنة على الوجه الظاهر وعلى الوجه الباطن كما يرون .
وصحيح أنه يوجد في التصوف الاسلامي مذاهب الاتحاد والفناء ضمن تعاليم الكشف والوحدة ، وقد يكون أثر التصوف الأجنبي ظاهراً فيها ، لكن الصفة الغالبة عليها صفة إسلامية ، وإن صوفية المسلمين في تأثرهم لم يفقد الشخصية والمزاج الإسلاميين .
ونستطيع القول مع نيكلسون : (لو أن المعجزة وقعت . وانقطع الإسلام تماماً عن كل صلة بالأديان والفلسفات الأجنبية ، لكان من المحتم أن يقوم فيه لون من التصوف ، ذلك لأن فيه بذورها) (
).
إذا كان بعض زهاد المسلمين وجدوا في تعاليم المسيحية أو اليهودية ما يتفق وتعاليم دينهم مما يقوي نزعة الزهد فقرؤوه واستمعوا إليه ، وأعجبوا به ورددوه ، فإن هذا لا يعني أن زهدهم كان زهداً مسيحياً أو يهودياً أو يرجع إلى أصول تلك الديانات .
وخلاصة القول : أن وجوه التشابه بين الحب الإلهي عند التصوف الأجنبي وصوفية المسلمين هو تشابه سطحي محض ، وهو تشابه في العوارض والعموميات لا في الخصائص والجوهر .
(�) ينظر : الزهد في الشعر العربي ، سراج الدين : ص3-4 .


(�) ديوان حسان بن ثابت : ص47 .


(�) ينظر : الزهد في الشعر العربي ، سراج الدين : ص5-9 .
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