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  محمد عباسة. د
  جامعة مستغانم

  
بدأ التصوف الإسلامي حرآة زهدیة ولجأ إليه جماعة من المسلمين تارآين 

وصحابته في الزهد، ثم  )ص( ملذات الدنيا سعيا للفوز بالجنة، واقتداء بالنبي
ومن مظاهر . لوآيةتطور وأصبح نظاما له اتجاهات عقائدیة وعقلية ونفسية وس

الزهد الإآثار من الصوم والتقشف في المأآل والملبس، ونبذ ملذات الحياة والتجرد 
إلا أن الزهد في الإسلام لا یعني هجر الدنيا وترك العمل، . عن ضروراتها

  .)1("لا یدعو للرهبانية والتطرف"فالإسلام دین وسط واعتدال 
الفرد وتجربته وذوقه ویهتم  والتصوف نزوع ذاتي تأملي یعتمد على خيال

ظهر المصطلح عند المسلمين في القرن الثاني . على الخصوص بالنفس وصفاتها
للهجرة، أما قبل ذلك فكان الصوفي یسمى زاهدا، لأن التصوف ظهر في مرحلة 

  .من مراحل تطور الزهد
إن الصوفية الذین سلكوا طریق التصوف آانوا ملمين بالعلوم الدینية مما 

إذا ما "م من الرد على انتقادات خصومهم، وحتى لا یتعرض للانحراف یمكنه
ویرتبط التصوف بالمجاهدات والریاضات النفسية، ویصب  .)2("تصوف مع جهل

والطریقة الصوفية تنقسم إلى مواقف هي المقامات . جل اهتمامه على الروح
مكانته في  المقام والحال اصطلاحان یستخدمهما الصوفي للدلالة على. والأحوال

  .الطریقة الصوفية وما یأتيه من رحمة الإله
وأما الحال فهي ما یتعرض . المقام هو مقام الإنسان فيما یقام فيه من عبادات

والأحوال مواهب ظرفية وإذا دامت . له القلب عفویا من سمات الرحمة الإلهية
ة، والخوف، المراقبة، والقرب، والمحب: من الأحوال". تحولت إلى مقامات مكتسبة

: ومن المقامات ...والرجاء، والشوق، والأنس، والطمأنينة، والمشاهدة، واليقين
  .)3("التوبة، والورع، والزهد، والفقر، والصبر، والرضا، والتوآل

ارتبط التصوف بالفلسفة، فاهتم الصوفية بعلوم المكاشفة ومعرفة االله، وآان 
دخل العرفانية في التصوف أول من أ) م 859 -هـ  245(ذو النون المصري 
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بنظریة الفناء، أي ) م 875 -هـ  270ت (زید البسطامي یوجاء أبو . الإسلامي
ثم تطورت هذه النظریة إلى . فناء الإنسان عن نفسه لا شعوریا بذاته مع االله

 922 - هـ  309ت (الحلول والاتحاد مع االله على ید الحسن بن المنصور الحلاج 
لهية في المخلوقات، واتحاد طبيعة الإنسان في الطبيعة أي حلول الذات الإ) م

  .الإلهية حتى تصبح حقيقة واحدة
، ومن )ص(ومن الصوفية من زعم أنه عرج إلى السماء آما عرج الرسول 

أشهرهم أبو یزید البسطامي الصوفي المعروف بشطحاته، الذي عرج بواسطة سلم 
وانين الفقهية، لذا یعتبر هذا والشطح هو آل ما خرج عن المألوف والق .)4(روحي

  .السلوك من البدع وهو منبوذ عند الفقهاء
اختلف الصوفيون المسلمون حول علاقة الإله بالكون، فریق قال بوحدانية 

وفریق آخر یرى أن العالم لم یخلق من العدم بل وجد من . االله وأنه خالق الكون
 الخارجي، وتسمى هذه البدایة، والكون هو صفات الذات الإلهية أي مظهر االله

وبناء على هذا المذهب تتجلى الألهية في البشر، ویعتبر . "النظریة بوحدة الوجود
  .)5("محمد الإنسان الكامل

وذهب الصوفية من أنصار نظریة وحدة الوجود إلى أن الإنسان یتحد مع 
به،  أما الذین قالوا بتوحيد االله وأنه خالق العالم فأنكروا فكرة الاتحادو االله،

ولكنهم قالوا بالفيض من االله أو بالقرب منه، وتعرف هذه اللحظة عندهم بلحظة "
  .)6("الوصول أو الفناء

نسج الشاعر الصوفي قصائده على منوال الشعراء العذریين، فردد أشعارهم 
مستخدما لغة الحب ورموز المحبين بالطریقة نفسها التي یستخدمها شعراء بني 

باتهم، بحيث لا نستطيع التمييز بين ما یتغنى فيه الشاعر عذرة في تغزلهم بمحبو
وقد فضلوا . الغزلي بالحب الإنساني وما یتغنى فيه الشاعر الصوفي بالحب الإلهي

مذهب العذریين لأنهم وجدوا فيه الوسيلة المثلى التي من خلالها یمكنهم التعبير عن 
  .أشواقهم وأحوالهم، ولأنهم یقدسون الحب أیضا

جمال بلاد الأندلس وجنانه الفاتنة تأثر الصوفيون الأندلسيون ونظرا ل
بمناظر الطبيعة وبهاء عناصرها الحية والجامدة، فمجدوها للتعبير عن مشاعرهم 

فراح . الصوفية وأشواقهم للقاء الخالق لما فيها من دلالة على عظمة االله وقدرته
أصنافها صفات الشعراء الصوفيون یشخصون عناصر الطبيعة ویستلهمون من 

  .الذات الإلهية على غرار ما ذهب إليه الشعراء الغزليون في حبهم الإنساني
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فالحب الروحاني یتمثل في . والحب الصوفي ظاهره طبيعي وباطنه روحاني
والشاعر الذي . الزهد والتجرد من طيبات الحياة سعيا للفناء في الذات الإلهية

هب نفسه آلها الله ولا یرغب في شيء یعتنق هذا الحب الروحاني الأفلاطوني ی
. آخر سوى االله، فهو یقوم بهذه المجاهدات ليس حبا في الجنة ولا خوفا من النار

أن تموت موتا عذبا محترقة بالشوق "یرید الصوفي لنفسه التي بذلها الله وحده، 
 ما عبدته خوفا من ناره، ولا حبا: "قالت ربيعة العدویة .)7("الحار إلى الاتحاد به

ویرحب الشاعر  .)8("لجنته، فأآون آالأجير السوء، بل عبدته حبا له وشوقا إليه
  .الصوفي بما یلاقيه من عناء وسوء حظ لاعتقاده أن هذا آله من االله

أما الفقهاء والمتكلمون فقد أنكروا على الصوفية استخدامهم بعض الألفاظ 
رام والعشق والخمر والمصطلحات التي جرت على ألسنة الشعراء الغزليين آالغ

وغيرهما من " نعم"و" ليلى"والكأس والوصل وغيرها، آما حرموا تشبيه االله بـ
. محبوبات العذریين، وقد اعتبروا ذلك خروجا عن الشریعة وتمردا على أحكامها

فحب االله عند رجال الدین یتمثل في عبادته وطاعته لا عشقه والهيام به آما یحدث 
  .عند الشعراء الغزليين

غير أن الحب الإلهي عند شعراء الصوفية یعتمد على الرموز 
وآان أول شعر ورد فيه ذآر صریح . والمصطلحات ولا تدرك معانيه إلا بالتأویل

للحب الإلهي قد تضمنته مقطوعة شعریة مشهورة نسبها المؤرخون إلى رابعة 
  :)9(العدویة المرأة الصوفية

ذاكوحبѧѧѧѧѧا لأنѧѧѧѧѧك أهѧѧѧѧѧل    أحبѧѧѧك حبѧѧѧين، حѧѧѧب الهѧѧѧوى ѧѧѧѧѧل 
 بذآرك عمن سواك فشغلي   الهѧѧوى حѧѧبفأمѧѧا الѧѧذي هѧѧو 

 حتى أراك للحجب فكشفك   لѧѧѧѧهوأمѧѧѧѧا الѧѧѧѧذي أنѧѧѧѧت أهѧѧѧѧل 
 ولكن لك الحمد في ذا وذاك   في ذا ولا ذاك لѧي  الحمدفلا 

أمة معتقة، تعزف على الناي، وظلت ) م 801 - هـ  185ت (آانت رابعة 
نشأت هذه  .)10(لطویلة متعلقة بالحب الإلهيعازفة عن الزواج، وأمضت حياتها ا

الجاریة بالبصرة فقيرة محرومة من أبسط ضرورات الحياة فانجرفت إلى عالم 
المجون واللهو، وبعد استفاقتها اعتزلت الدنيا ومتاعها وعكفت على نفسها تكفر 

رفعت عنصر الحب بمعناه . عما اقترفته في حياتها من إثم، فبذلت نفسها آلها الله
الحسي إلى حب إلهي، فاصطبغ توسلها إلى االله بصبغة الحب والرغبة في 



 8

الأوربي في العصور  بلغ صيتها أصقاع العالم .)11(الاتصال بالمحبوب الأعلى
، )Joinville(الذي ألفه جوانفيل " حياة القدیس لویس"الوسطى من خلال آتاب 

  .)12(وعدّوها أآبر قدیسة في تاریخ أولياء أهل السنة
هو أیضا قد انغمس في بدایة ) م 827 -هـ  212ت (ان أبو العتاهية وآ

إلا أن حبه الفاشل . حياته في المجون واللهو قبل أن ینقطع للعبادة والتنسك والزهد
فكان یستلهم حب االله من حبه . هو الذي دفعه إلى الزهد والتصوف" عتبة"لـ
  .ة شعرا غزیرا في الزهدترك أبو العتاهي. فيجد فيه تعویضا لحرمانه" عتبة"لـ

أن االله هو الحب وأن الإنسان صورة ) م 922 -هـ  309(ویرى الحلاج 
. لذاته، یعاني من شدة حبه الله وتعلقه به، إلى أن یصل إلى الاتحاد بالإرادة الإلهية

ومن المرجح أن مذهب الحلاج من خلال أفكاره آان حلوليا وقد أنكر عليه جموع 
  .)13(ولفظة الحلول تقابل عقيدة التجسد المسيحية. مسلكعلماء الإسلام هذا ال

وآان الحلاج قد ورث هذا المذهب عن أستاذه الجنيد، وقد اتهم من قبل 
السلطات السياسية والدینية في بغداد بالزندقة والإلحاد بسبب غلوه في أدائه، 

ات التي ذلك أن تصوره للاتحاد باالله، وآذلك أفكاره عن الرسالة والكرام. "فأعدم
آان یظهرها، آل هذه الآراء جعلت الأوساط الصوفية والفقهية والسياسية 

وهذا یعد آفرا وزندقة  ،"أنا الحق: "أما سبب إعدامه فيرجع إلى أنه قال .)14("تدینه
وقد عارض . لأن الحق هو االله، فأفتى القاضي بقطع رأسه ونفذ الخليفة هذا الحكم

أما . الحلاج قال هذا الكلام وهو في غيبوبة بعض الصوفية إعدامه معتقدین أن
الذي آرس حياته في دراسة الحلاج فقد  )Louis Massignon( لویس ماسينيون

جعله من أآبر شهداء الرأي، ولم یفرق هذا المستشرق الفرنسي بين الرأي 
  .والزندقة

فقد عمل " إحياء علوم الدین"صاحب ) م 1111 -هـ  505ت (أما الغزالي 
 .)15(التصوف مقبولا لدى السلطة والفقهاء المتشددین في أحكام الشریعة على جعل

. ویرى الغزالي أن معرفة الحقيقة إنما تأتي عن طریق الإیمان والقلب وليس العقل
وهو یعتقد أن استخدام العقل في البحث عن الحقيقة الإلهية راجع للشك وضعف 

 -فكير مما جعل طبقات العامة الإیمان، وهو بذلك یحاول تجميد العقل وحصر الت
  .یحاربون دعاة العقل من فلاسفة ومتصوفة -الذین آان یكتب من أجلهم 

 - هـ  638ت (ومن أشهر صوفيي بلاد الإسلام محي الدین بن عربي 
فهو یرى أن العالم وجد قبل أن یخلق . صاحب نظریة وحدة الوجود) م 1240
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أن الأشياء  ،بمعنى آخر. قبل تجسيدها تماما آالأفكار التي تولد في ضمير الإنسان
. ویرى أیضا أن الطبيعة هي المظهر الخارجي للذات الإلهية. لم تخلق من العدم

فوجود  .)16(أما الإنسان فهو العالم الصغير الذي تتحد في ذاته جميع صفات االله
ومن هنا  .)17(المخلوقات عنده عين وجود الخالق لا فرق بينهما من حيث الحقيقة

تجلى بوضوح تأثير الأفلاطونية الحدیثة والمسيحية في فلسفة ابن عربي ی
الصوفية، والنظریة الأفلاطونية الحدیثة انتقلت إلى الشرق بوساطة النصارى 

وقد أثار عليه مذهبه في وحدة الوجود سخط الفقهاء المتشددین آما ثاروا . السریان
  .على الحلاج من قبل

تحاد بالذات الإلهية عند ابن عربي في عدید وردت فكرة وحدة الوجود والا
  :)18(من موشحاته، ومنها هذا الموشح الذي مطلعه

 تѧѧѧѧѧѧѧدرع لاهѧѧѧѧѧѧѧوتي بناسѧѧѧѧѧѧѧوتي  
 وحصѧѧѧل موسѧѧѧى الѧѧѧيم تѧѧѧابوتي   
 فمѧѧѧѧن قѧѧѧѧال عنѧѧѧѧي إننѧѧѧѧي العبѧѧѧѧد  
 وقѧѧѧد صѧѧѧح أنѧѧѧي الملѧѧѧك الفѧѧѧرد    
 قѧѧѧѧѧѧرب علѧѧѧѧѧѧيم غѧѧѧѧѧѧره الجحѧѧѧѧѧѧد  
 فѧѧѧѧانظر عزتѧѧѧѧي فيѧѧѧѧك وتثبيتѧѧѧѧي 
 على عرش تنزیهي عن القوتي

ير أن ابن عربي لم یذهب مذهب الحلاج في نظریة الحلول، فهو یصرح غ
بأن الحلول ليس شبيها بوصول الجسم بالجسم، أو العرض بالعرض، أو العلم 

آثر من حقيقيا، أبل الوصول أو الاتحاد متخيلا . بالمعلوم، أو الفعل بالمفعول
ه حقا بعينيه، فالصوفي یشاهد محبوبه بالقرب منه على نحو واضح آأنه یشاهد
أما وحدة  .)19(ویشعر بلذة الوصول بتجربة ألطف وأعذب من الوصال الجسماني

الوجود عنده فليست هي الوحدة المطلقة التي وردت عند بعض الفلاسفة، وآل ما 
قيل عن محي الدین بن عربي من تكفير وتجریم هو مجرد اتهام افتراه ممن لا 

  .ب الصوفية والفلاسفةیطيقون سماع آلمة حب أو عشق في مذه
وآان متصوفة الإسلام قد تبنوا النظریة الأفلاطونية المحدثة ومذهب 

. الجزائري في اللطف الإلهي أوغسطينالتطهير في المسيحية ومذهب القدیس 
تزآية النفس، وتصفية القلب، وتجلية : والتطهير عند ابن عربي ثلاث مراتب
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بد من التوبة وقهر الأهواء، وللوصول  وللوصول إلى المرتبة الأولى لا. "الروح
إلى المرتبة الثانية لا بد من الخلوة والذآر، وللوصول إلى الثالثة یكفي الإیمان 

  .)20("الصوفي الذي یفتح أبواب الروح للإلهامات العلویة
الحلاج، لا یختلف آثيرا عن مذهب ولابن عربي في وحدة الأدیان مذهب 

. نظر العبد إلى جميع الصور على أنها حقيقة الإلهوذهب إلى أن العبادة هي أن ی
. غير أن وحدة الأدیان عنده لها تأویلات ورموز ولا تعني خروجه على الشریعة

  :)21(فهو یرى أن الصوفي یجد االله في آل الأدیان

 ترفقن لا تضعفن بالشجو أشجاني   ألا یѧѧѧا حمامѧѧѧات الأراآѧѧѧة والبѧѧѧان  
 مرعѧѧѧى لغѧѧѧزلان ودیѧѧѧر لرهبѧѧѧان  ف   لقѧѧد صѧѧار فلبѧѧي قѧѧابلا آѧѧل صѧѧورة 
 وألѧѧѧواح تѧѧѧوراة ومصѧѧѧحف قѧѧѧرآن    وبيѧѧѧѧѧت لأوثѧѧѧѧѧان وآعبѧѧѧѧѧة طѧѧѧѧѧائف
 رآائبѧѧѧѧه فالحѧѧѧѧب دینѧѧѧѧي وإیمѧѧѧѧاني    أدیѧѧѧن بѧѧѧدین الحѧѧѧب أنѧѧѧىّ توجهѧѧѧتْ 

لكن محي الدین بن عربي لم یقصد آل الأدیان، فمن خلال هذه الأبيات 
لهية هي أدیان یتجلى بوضوح أن الأدیان التي یعتبرها آلها وسائط لحب الذات الإ
ذلك أن هذه . أهل الكتاب، وهي اليهودیة، والمسيحية، بالإضافة إلى الإسلام

الأدیان الثلاثة في نظر ابن عربي، خلاصتها دین واحد، تطور عبر العصور إلى 
ولهذا فإن المسيحي أو اليهودي الذي یعتنق الإسلام لا یغير . أن استقر في الإسلام

  .)22(حقا من دینه
الفتوحات "ن عربي آتبا آثيرة ما بين منظوم ومنثور، من أهمها صنف اب

ترجمان "، الذي مزج فيه التصوف بالفلسفة، و"فصوص الحكم"، و"المكية
، وهو دیوان شعر جسد فيه معاني الحب الإلهي، ولجأ في الكثير من "الأشواق

مع ذلك . مصنفاته إلى الرمز تجنبا لانتقادات الفقهاء ممن یستثقلون تأویل آلامه
فكان من أشدهم ابن تيمية وابن حجر "اتهمه أهل الظاهر بالكفر والإلحاد، 

تنبيه " ا من بينها آتابالذي صنف في ذلك آتب )23("العسقلاني وإبراهيم البقاعي
أن الكثير من أهل العلم والتنویر قد أنصفوه  غير ."تكفير ابن عربي إلىالغبي 

  .وتأولوا آلامه تأویلا مقبولا
ابن عربي على نشر الموشحات الصوفية في بلاد المشرق، بحيث  عمل

الذي نظمه " الدیوان الأآبر"تعرف المشارقة على الموشحات الأندلسية من خلال 
فقد وضعه في " ترجمان الأشواق"أما دیوانه الأول وهو . ابن عربي في الشام
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 ،حسناء التي فتنتهالفتاة ال" نظام"رحاب مكة المكرمة، التي أقام فيها وتعلق بحب 
  .وهي ابنة أبي شجاع الأصفهاني إمام الحرم المكي

وآان ابن عربي أول من نظم الموشحات الصوفية في الأندلس وأدخل عليها 
وآانت متصوفة  -" عين الشمس"الملقبة بـ" نظام"وحبه لـ. الرموز والمعاني الدینية

ته نوعا من العذوبة قد زاد من لوعة الشاعر، مما أضفى على موشحا -هي أیضا 
احين الغزليين وقد عارض ابن عربي في موشحاته الصوفية بعض الوشّ. والرقة

  .المشهورین في الأندلس أمثال ابن زهر وابن بقي وغيرهما
فهو من آبار متصوفة ) م 1270 -هـ  669ت (أما ابن سبعين 

 .)25(لآخروقد تعددت آراء الناس فيه فوقره البعض وآفره البعض ا .)24(الأندلس
وتجول في الأماآن نفسها التي مر بها ابن عربي من قبله، ومنهجه في التصوف لا 

ولابن سبعين تسميات مخصوصات في ". الفتوحات"یختلف عن منهج صاحب 
  .)26(آتبه وهي نوع من الرموز

وقد انتشر صيت ابن سبعين في أوربا في عصره، فذآره البابا وتحدث عنه 
ولما أراد فردریك الثاني  .)27(لمسلمين اليوم أعلم باالله منهإنه ليس ل: "حيث قال

. دب ابن سبعين للرد عليهاُـصاحب صقلية استيضاح بعض المسائل الفلسفية، انت
ولما وردت على سبتة المسائل الصقلية، وآانت جملة من : "جاء في الإحاطة

المسائل الحكمية، وجهها علماء الروم تبكيتاً للمسلمين، انتدب إلى الجواب عنها، 
  .)28("على فتى من سنه، وبدیهة من فكرته

وبفضل مدارس الترجمة والتقاء علماء النصارى بالمسلمين بالأندلس 
اصر الصوفية الإسلامية باختلاف مذاهبها إلى وتجوالهم ببلاد المغرب انتقلت عن

سيين واللاهوتيين درَالغرب المسيحي في القرون الوسطى وتأثر بها عدد من المَ
رایموندو مارتين ورامون  ؛ ومن أبرزهماوسة في إسبانيا وفرنسا وإیطالياوالقس
  .وألفونسو العاشر الملقب بالعالم وآاهن هيتا ودانتي أليغييري وغيرهم لول

في القرون ) م 1316 - م  Ramon Lull) (1232(آان رامون لول 
نظم الشعر على . الوسطى أحد الفلاسفة والصوفيين المسيحيين الكبار في أوربا

طریقة شعراء التروبادور البروفنسيين الذین اشتهروا بالحب الكورتوازي المستلهم 
بالبراهين والحجج،  وقد ألف آتبا ورسائل للدفاع عن النصرانية. من الحب العذري

  .آما استخدم في طریقته العناصر الإسلامية والأساليب العربية لمجادلة المسلمين
یعشق االله والمسيح، وأمضى حياته متنقلا  )رایموندو لوليو( آان رامون لول
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بين البلدان مثلما فعل ابن عربي وابن سبعين من قبله وغيرهما ممن أحبوا االله 
تعلم اللغة العربية على ید عبد مسلم مدة تسع . المشرقوتنقلوا بين المغرب و

" التأليف والتوحيد"سنوات، فأجادها حتى أنه ألف بها بعض آتبه، منها آتاب 
، ثم ترجمها إلى "الكافر والعارفون الثلاثة"وآتاب " التأمل في االله"وآتاب 

في فلسفته  استخدم رامون لول. الكتالانية، بحيث آان لا یعلم من اللاتينية شيئا
الأسلوب الغامض، وجاء بمنهج جدید لم تألفه الفلسفة الأوربية، وحرص على ألا 

  .یذآر مصادر مذهبه
رغم إعجابه بالمسلمين واحترامه لهم إلا أنه لم یستطع فهم عقيدة الإسلام 
. فعمل طيلة حياته على التبشير في الأندلس والمغرب محاولة منه تمسيح المسلمين

ر الرهبان اللغة العربية ومعارف المسلمين ومناهجهم، لكي آان یعلم صغا
  .)29(یستطيعوا تحویل المسلمين عن دینهم بالحجة المقنعة

آان رامون لول من المسيحيين القلة الذین عرفوا الدین الإسلامي، ورغم 
عدم إیمانه بهذا الدین إلا أنه حاول أن یظهر التقارب بين الأدیان ودعا إلى 

. لأبرز دليل على ذلك" الكافر والعارفون الثلاثة"الآخر، ولعل آتابه التحاور مع 
یحاور رجل لا یعرف االله، ثلاثة علماء مسيحيا ویهودیا " الكافر"في آتاب 

ومسلما، یستمع لآرائهم وحججهم في إیمانهم، ليخلص في الأخير إلى أن هناك 
غير أن ابن عربي قد  .حقائق مشترآة بين هذه الأدیان وآلها تصب في وتوحيد االله

  .سبقه إلى وحدة الأدیان
على لسان أحد الحكماء الثلاثة " الكافر"ویقول رامون لول في ختام آتاب 

یجب علينا أن نفترق على التسامح وعلى آل واحد منا أن یستفيد : دون ذآر عقيدته
ج هل یعجبكم أن نتقابل مرة آل یوم في هذه الغابة ونتناقش بمنه. من نقاشنا هذا

لا ینبغي أن یفرقنا . العقل حتى نتوصل إلى إیمان واحد، فليس لنا سوى إله واحد
اختلافنا في الإیمان، أو نحارب بعضنا بعضا ونتقاتل لأن هذه الحرب تمنع الناس 

  .)30(من الاتفاق على عبادة واحدة
من خلال طرحه لتعاليم العقيدة الإسلامية على لسان العارف المسلم في 

، یظهر أن رامون لول آان واسع الاطلاع على "افر والعارفون الثلاثةالك"آتاب 
الذي آان یعلم الكثير عن  -وقد ألف لول  .)31(مبادئ الإسلام وعادات المسلمين

لعبة "هذا الكتاب لمعارضة قصيدة المناظرة الحواریة أو  -الشعر الأوآسيتاني 
ء التروبادور في القرون الغزلية التي اشتهر بها شعرا) Partimen" (الاقتراح
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الوسطى؛ فأسلوب الحوار وطبيعة الموضوع الذي یبنى على النقيض ونهایة 
  .الكتاب التي ترآت دون إجابة، آل ذلك جاء على منوال القصيدة البروفنسية

درس لول الفلسفة الإسلامية واطلع على آثار ابن سينا والفارابي بالعربية، 
مقاصد "ام الغزالي، وترجم رسالته الشهيرة للإم" تهافت الفلاسفة"آما درس 

وقد تأثر رامون لول بالغزالي في نبذ الفلسفة  .)32(نظما باللغة الكتالانية" الفلاسفة
. العقلانية، وهو أیضا لا یرى للعقل دورا في حب االله ومعرفة الحقيقة إلا الإیمان

  .الفلاسفة الذین قالوا بأزلية الكون وقدمهآما انتقد 
، "بلانكرنا"، وهو الفصل الأخير من آتابه "الحبيب والمحبوب"ب وفي آتا

یتحدث رامون عن التصوف الإسلامي والمتصوفة، آما أن عنوان الكتاب نفسه 
یحتوي الكتاب على شطحات وحكایات . جاء على الطریقة الصوفية عند المسلمين
حات سبقه وقد استخدم فيه ألفاظا ومصطل. لها نظائر في آتب التصوف الإسلامي

إليها محي الدین بن عربي، على الرغم من أن الرجلين یختلفان في بعض المبادئ 
إلا أن لول لم یوضح تماما موقفه من وحدة الوجود، . آوحدة الوجود وقدم العالم

فجاء أسلوبه غامضا حول هذه المسألة نظرا لتأثره بمنهج الغزالي وإعجابه بمذهب 
  .ابن عربي

لإلهي لا ینبغي أن یلهمه خوف من عذاب جهنم ولا یرى لول أن العشق ا
وإذا عدنا إلى رابعة العدویة نجدها  .)33(رجاء لنعم الجنة، بل یلهمه ذآر آمال االله

التأمل في "وفي آتاب . قد قالت هذا الكلام نفسه منذ أربعة قرون قبل رامون لول
ة على الطریقة والمناجایشير لول إلى أنه استخدم أسلوب الدعاء الذهني " االله

آما استخدم عناصر الشعر الكورتوازي في رسائله الصوفية، تماما  .)34(الإسلامية
آما فعل الصوفيون العرب الذین استخدموا عناصر الحب العذري في نظمهم 

  .الصوفي
مستحسنا طریقة  )35(قال لول بفصل الرجال عن النساء في الكنائس

أن یضعوا اسم المسيح على رأس المسلمين في المساجد؛ ودعا المسيحيين 
وفي مقدمة آتابه  .)36(رسائلهم، آما یضع المسلمون البسملة والصلاة على النبي

یعبر بوضوح عن رغبته في أن تمارس الكنائس یوميا إنشاد " أسماء االله المائة"
وأسماء . أسماء االله المائة، على نحو ما یقرأ المسلمون القرآن جماعة في المساجد

لقد تأثر لول في أسماء االله الحسنى  .)37(بين الأوراد التي یرددها المسلمون االله من
  ".الفتوحات المكية"بابن عربي الذي تحدث عنها بإسهاب في ختام آتابه 
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إنه وجد الناس في جانب من بلاد " الحبيب والمحبوب"یقول لول في آتاب 
والحب، ویسيحون ببر  البربر یحكون هناك أن الأتقياء یرتلون الأناشيد عن االله

الدنيا، یعانون المسكنة وأعمالا أخرى آثيرة، وأن هؤلاء الصوفية أو المرابطين 
تعودوا أن یرسلوا بعض الأمثال والحكم القصيرة التي یتطلبها أسلوبهم، ویضيف 

ولم یبق شك في تأثره بالمسلمين بعد أن  .)38(لول إنه ألف آتابه طبقا لهذا المنهج
  .ألف آتابه على منوال آتب الصوفية المسلمين صرح بنفسه أنه

لقد عرف رامون لول في عصره عددا من المتصوفة المسلمين الأندلسيين 
والمغاربة آابن سبعين وابن هود المتقشف وأبي الحسن الششتري صاحب 

والعفيف التلمساني وغيرهم آما  شعيب الموشحات والأزجال الصوفية وأبي مدین
وقرأ للإمام الغزالي وغيره، غير أنه أعجب آثيرا بمحي  سمع برابعة العدویة

  .الدین بن عربي فتأثر بمذهبه
الكوميدیا "أیضا في ) م 1321 - م  1265(آما تأثر دانتي أليغييري 

فالصور التي ". الإسراء والمعراج"بابن عربي ورسالة " الحياة الجدیدة"و" الإلهية
تتفق وما رسمه ابن عربي في آتاب  رسمها دانتي لتمثيل الجنة والنار والمطهر

وأن آثيرا من الأوصاف والتعریفات التي جاءت في " الفتوحات المكية"
لقد ثبت أن إحدى صور المعراج ". المعراج"اقتبسها دانتي من رسالة " الكوميدیا"

النبوي قد ترجمت من العربية إلى القشتالية والفرنسية واللاتينية بأمر من الملك 
أن هذه العناصر قد نقلها برونيتو لاتيني "ویبدو . م 1260اشر سنة ألفونسو الع

لقد ذآر عبد الرحمن بدوي  .)39("أستاذ دانتي، وآان على علم تام بالثقافة العربية
الذي یشرح " المعراج"مشابهات عدیدة في التفاصيل بين آتاب  )40(في آتابه

اعر الإیطالي الكبير للش" الكوميدیا الإلهية"وبين ) ص(عروج الرسول محمد 
  .دانتي أليغييري

ولم یختلف دانتي عن رامون لول في عدائه للإسلام والرسول الكریم وذلك 
 وعلي )ص( حول الرسول" الكوميدیا"ظاهر من خلال الأبيات التي وردت في 

وآلاهما سلك طریق الغموض في مذهبه، وهو الطریق نفسه الذي یتمثل  .)41()ر(
عند التروبادور والرمز عند العذریين ) trobar clus(في الأسلوب الغامض 

التي تزوجت غيره، فقد تأثر دانتي في حبه لها بحب " تشيیبياتر"أما . والمتصوفة
التروبادور البروفنسيين الذین تأثروا بالعذریين من خلال الأدب العربي في 

وفية في آما تأثر دانتي أیضا في حبه الغامض بغزليات ابن عربي الص. الأندلس
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التي فتنته عندما آان مقيما بمكة المكرمة وقد استخدم الرمز  الأصفهانية" نظام"
  ".ترجمان الأشواق"الصوفي في دیوانه 

وفي الأخير ینبغي أن نشير إلى أن التصوف نشأ في آنف الإسلام ولم یكن 
وليدا لمصادر أجنبية آما یزعم بعض المستشرقين، أما التأثر ببعض التيارات 

وذهب ابن . خارجية فقد ظهر في مرحلة من مراحل تطور التصوف الإسلاميال
إلى أن ظهور الصوفية راجع إلى أنه قد تفشى اللهو " المقدمة"خلدون في 

والانغماس في ملذات الدنيا في القرن الثاني الهجري وانقطع آثير من الناس عن 
وهذا دليل  ،)42(لمتصوفةأمور الدین، فعكف الأتقياء على العبادة باسم الصوفية وا

  .آخر على أن التصوف الإسلامي نشأ على آتاب االله وسنة رسوله
والتأثر ليس عاملا سلبيا وإنما یتحقق بفضل المطالعة والمثاقفة والتفتح على 

أما الذین انحرفوا عن . وليس من علم أو فن لا یتطور إلا بالاحتكاك والتأثر. الآخر
تهم تيارات غریبة عن عقيدة الإسلام، فهم قلة وقد أصالة التصوف الإسلامي وجرف

  .انتقدهم العلماء والفقهاء
والعرفان الصوفي مجاهدة وذوق لا یشترك فيه آافة الناس، لذلك لجأ 
الصوفي في نظمه ونثره إلى الرمز وترك التأویل للعارفين، حتى یخفي عن العامة 

نيتهم الإساءة للدین الإسلامي والصوفية إذا ما أخطأوا فلم یكن في . ما لا یفهمون
الحنيف، فكل العارفين یصيبون یخطئون، أما أن یتهموا بالكفر والجهل بسبب 

  .حبهم المفرط الله، فهذا هو الجهل نفسه
تأثيرا فعالا في  وآما رأینا، فالتصوف الإسلامي باختلاف مذاهبه أثر
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  شكير أحمد المثنى أبو

  سوریا، حمص جامعة
  

فقد آان لهم ، وتعدد انتماءاتهم، على الرغم من اختلاف طبقات الصوفية
، إذ احتوى هذا الأدب على عاطفة صادقة، أدب رفيع مميز في الشعر والنثر
، وإبقاء فكرتها، ة على الوحدة العضویة للقصيدةوتجربة عميقة من خلال المحافظ

  .)1(ومضامينها
وقد حفل الشعر الصوفي في العهدین الزنكي والأیوبي بالكثير من المعاني 

وهو أآثر الأغراض الشعریة التي حافظت على طابع ، العربية التقليدیة الموروثة
ل والطارئ على بالتجدید الحاص ظاهردون أن یتأثر بشكل ، التقليد في معانيها

فجاءت هذه المحافظة الفنية المقصودة لتصبغ ، الشعر العربي في هذین العهدین
قد تكون فارسية ، هذا الشعر بطابع عربي لا یخلو أحيانا من وجود مؤثرات جدیدة

لكن هذه المؤثرات لم تستطع أن تمحو ، الأخرىمن الثقافات  هاأو هندیة أو غير
 العربية البيئةأو أن تغير صورة ، معانيهتكوین في  الطابع العربي للشعر الصوفي

  .المعبرةولغته ، الظاهرة وأشكاله، رموزه الخاصة التي استمد منها
  :الشعر الصوفي معانيالنزعة العربية في  -  1

وعبقها العربي الأصيل تفوحان ، لا نبالغ إذا ما قلنا إن رائحة الصحراءلعلنا 
غم من التجدید والتطور الحضاري الذي على الر، بوضوح من الشعر الصوفي

فقد انتقل العرب من حياة البوادي وما فيها من حل وترحال ، هدانالعهذان شهده 
واختلط العرب بغيرهم من ، آما تطورت الحياة العامة، إلى الاستقرار والمدنية

أو طبيعة ، دون أن یغير هذا الاختلاط من هيئة الشعر الصوفي، الأمم المختلفة
مع ضرورة الانتباه دوما إلى اختلاف المقاصد الصوفية في ، يه التقليدیةمعان

معانيها الباطنية عن المعاني الظاهرة من خلال الشكل الترآيبي البسيط الذي 
فالمعنى الظاهر هو الذي یبنى عليه القول ، تفصح عنه القصيدة للوهلة الأولى
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وسيلة التعبير دون أن یمتد لكنه ینحصر في ، وهو تأثر حاصل، بالتأثر بالقدماء
  .وقلب المقصد، إلى جوهر المعنى

لقد نالت الصحراء العربية القدیمة بمكوناتها البدویة البسيطة اهتمام شعراء 
وتجسد حالة ، لتغني معانيهم، فجاءت حاضرة بقوة في نصوصهم، التصوف

ذلك ما  ومن، انتمائهم الظاهر والباطن إلى الشخصية الإسلامية بتكوینها العربي
  :)3(شاعر التصوف والحب الإلهي في هذا العهد في قوله )2(جاء به ابن الفارض

 إنمѧѧѧѧѧѧѧا أنѧѧѧѧѧѧѧت سѧѧѧѧѧѧѧائق بفѧѧѧѧѧѧѧؤادي  خفѧѧѧف السѧѧѧير واتئѧѧѧد یѧѧѧا حѧѧѧادي    
 لربيѧѧع الربѧѧوع غرثѧѧى صѧѧوادي     شوقو ما ترى العيس بين سوق

 فاسѧѧقها الوخѧѧد مѧѧن جفѧѧار المهѧѧاد    إن عѧѧدمت رواهѧѧا، شѧѧفها الوجѧѧد

وتبدأ بالنهج الفني ، لقرائن الدالة على وجود نزعة عربيةتمتلئ القصيدة با
، وبكاء المرتحلين، الذي اعتمده الشاعر من خلال الرغبة بالوقوف في دیار الأحبة

وهذه الوقفة هي نهج فني انبثق من قلب وصميم القصيدة العربية الجاهلية بدأها 
دة ابن وهي تحضر في قصي، امرؤ القيس ونظراؤه من شعراء ذلك العصر

ولكنه یعكس ، الفارض حضورا تقليدیا قد لا یؤثر في مقاصد الشاعر الباطنية
  .عر القدیممقدار الاتكاء عنده على معاني الش

إن الشاعر ینزوي في زاویة الرمز الدیني المخصص؟ فقد یكون  قالومن 
لأن ، للعصر وتجلياته السياسية والاجتماعية أثر في نصوص الشعر الصوفي

فتعتریه الحماسة ، ویرصد حرآته، یعيش واقعه، لصوفي ابن المجتمعالشاعر ا
، وما ذآر هذه المواضع العربية، ویمتلئ قلبه بالأسى على مصابه، لبطولاته

والإلحاح بتفاصيلها إلا تعبير ربما عن حالة الصراع الإسلامي ، والإآثار منها
فقد انطلق ، ري الأولوهو صراع له أبعاد تراثية تتعلق بالتكوین الحضا، الفرنجي

ولبس في بواآيره ثوبا عربيا ظاهرا من خلال ، الإسلام من صميم العروبة الأولى
مما جعل شعراء ، واتخاذها أحكاما له، تجسيد القيم والمبادئ العربية الإیجابية

تجسيد صورة هذا  فيالتصوف في هذا العصر ینطلقون من انتمائهم العربي 
دا عن زج بعض العبارات الدالة على الانتماء في وهم لا یغفلون أب، الصراع

آما ذآر ابن الفارض صفة الأحبة الذین یبحث عنهم في هذه ، بعض الأحيان
واستخدم في إشارته وسيلة ، "عریب"فوصفهم بأنهم ، والقفار، والودیان، المواضع

لما یعرف عن صيغ التصغير من اعتبارها ، والتقرب، التصغير من باب التحبب
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  :فقال، ل تحبب في مواضعها المقصودة لذلكوسائ

 ѧѧام فѧѧت الخيѧѧلاميأوبلغѧѧذاك النادي عریب عن حفاظ بلغ س 

لكنها منحته ، عقلهبحب فتاة عربية سلبته  )4(ویتعلق قلب الشيخ ابن عربي
فاستخدم ذلك في إطار المدلول الرمزي المتعلق بالاتجاهات ، النعيم والحياة الهانئة

بل هو ، وليد الصدفةولا ، منتزعا من الوهم والخيالمدلولا لكنه ليس ، الصوفية
امتلأت قلوب الشعراء المتصوفة بالحزن على بعد أن ، بالواقع وأحداثهارتباط فني 

فلا نستبعد أن ، والإآثار من ذآرهم، ما بلغه الشعر العربي من تعلق بالأعاجم
ة من الرغبة في صفة المحبوب بأنه عربي النشأة والطباع مستمدیكون ذآرهم ل

  :)5(یقول ابن عربي، تيار التجدیدومواجهة ، ترسيخ القيمة العربية للقصيدة التقليدیة

 لنلѧѧت النعѧѧيم بهѧѧا و السѧѧرورا   فلو آنت تهوى الفتاة العروبا

، ویشير الشاعر في موضع آخر إشارة أآثر قوة تحمل نزعة عربية ظاهرة
ویأتي هذا التعبير في إطار ، ذا الانتماءویفخر به، یعبر فيها عن انتمائه إلى العرب

 ویعبر عن مواقفه و ميوله، شعره الغزلي الرمزي الذي یجسد تجربته الصوفية
  :)6(فيقول

 أو رنت سالت من اللحظ ظبى  إذا مالѧѧѧѧѧѧѧѧѧت أرتنѧѧѧѧѧѧѧѧѧا فننѧѧѧѧѧѧѧѧѧا  و
 العربѧѧѧѧѧѧا یѧѧѧѧѧѧا سѧѧѧѧѧѧليل العربѧѧѧѧѧѧي  آѧѧѧم تنѧѧѧاغي بالنقѧѧѧا مѧѧѧن حѧѧѧاجر 

 العربѧا  وأهѧوى ، أعشق البيض  ولѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧذا، أنѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧا إلا عربѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧي 

وقد ظهر ذلك في ، ویبدو أن الحبيب الرمز آان عربي النسب والهوى
وهذا یعكس دلالات ثمينة في شعر ابن عربي تتعلق بالعصر أولا ، مواضع متعددة

، من منطلق أن التجربة الصوفية على خصوصيتها هي تجربة مستمدة من الواقع
، ا فيه من اختلاط وتنوعوم، ونقلا للعصر، وقد تكون تصویرا للواقع والحياة

  :)7(یقول

 همѧѧѧت مѧѧѧا بѧѧѧين المهѧѧѧاة والمهѧѧѧا   یا أولي النهى، یا أولي الألباب
 فѧѧѧѧѧاللهى تفѧѧѧѧѧتح بالحمѧѧѧѧѧد اللهѧѧѧѧѧا   سѧѧѧѧѧѧѧر بѧѧѧѧѧѧѧه بسѧѧѧѧѧѧѧربه لسѧѧѧѧѧѧѧربه 
 مѧѧن بنѧѧات الفѧѧرس أصѧѧلا إنهѧѧا      إنهѧѧѧѧѧѧѧا مѧѧѧѧѧѧѧن فتيѧѧѧѧѧѧѧات عѧѧѧѧѧѧѧرب
 عنѧѧѧѧѧѧده منهѧѧѧѧѧѧا جمѧѧѧѧѧѧال وبهѧѧѧѧѧѧا     رابنѧѧѧѧي منهѧѧѧѧا سѧѧѧѧفور راعنѧѧѧѧي 
وآأنه یرصد صورة ، دة من الواقع وتقلباتهیلاحظ أن نظرة الشاعر مستم
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لكنها تنتسب إلى ، فالمحبوبة الرمز التي ذآرها هي فتاة فارسية من العجم، العصر
وإنسانية هذا التجلي ، وهذا یعبر عن شمولية التجلي الإلهي الذي یقصده، العرب

  .العظيم الذي لا یستثني أحدا
معنویة ثانية عبر تأثره وتظهر النزعة العربية عند الشاعر من ناحية 

  :بالقدماء من خلال قوله

 عنѧѧѧده منهѧѧѧا جمѧѧѧال وبهѧѧѧا   رابني منها سفور راعني

، فقد آانت العرب إذا حسرت المرأة النقاب عن وجهها لأحد لغير شيء
وقد قصد الشاعر من ، وأضحى واجبا الحذر منها، عرف من ذلك أن الشر وراءها

فعلمت أنه یرید ، ة رأته في حضرة التمثلهذه الإشارة أن هذه النكتة المخصوص
  .)8(فشفقت عليه لئلا یجهل فيشقى، أن تخدعه بذلك ليتعشق بتلك الصورة

فالشاعر ، استفاد الشاعر من هذا الأمر المتوارث لتكوین رؤیة صوفية معينة
وبما ، لكنه یعيد خلقها بطریقته، الصوفي لا یبتعد أبدا عن الواقع في أخذ مادته

  .ومذهبه، فلسفتهینسجم مع 
إعجابه بطباع العرب أصحاب الدیار  )9(وینقل لنا عفيف الدین التلمساني

، وإعجابهم بها، استحسان الآخریننالت ویشيد بخصالهم التي ، الذین أضافهم
وآأنه حمل معه في رحلته من المغرب العربي إلى مصر عبق الأصالة والبداوة 

  :)10(فيقول، وتملأ الآفاق، ائرالجزالعربية التي تفوح من رمال صحراء 

 لمثѧѧѧѧѧѧѧل هѧѧѧѧѧѧѧذا یهزنѧѧѧѧѧѧѧا الطѧѧѧѧѧѧѧرب  هѧѧѧѧѧذا المصѧѧѧѧѧلى وهѧѧѧѧѧذه الكثѧѧѧѧѧب   
 آѧѧѧي لا تطѧѧѧاك الرحѧѧѧال والنجѧѧѧب   أنѧѧѧѧѧѧѧѧخ مطایѧѧѧѧѧѧѧѧاك دون ربعهѧѧѧѧѧѧѧѧم 
 فأنѧѧѧت ضѧѧѧيف لهѧѧѧم وهѧѧѧم عѧѧѧرب     وارج قѧѧѧѧѧѧراهم إذا نزلѧѧѧѧѧѧت بهѧѧѧѧѧѧم 
 یشѧѧѧѧѧفع فيѧѧѧѧѧك الخضѧѧѧѧѧوع والأدب  واسع على الرأس خاضعا فعسى

وقد ، ویرجو لقاءهم ومجاورتهم، دیارویحن في موضع آخر إلى عرب ال
  :)11(فقال، عيونه سحرتو، فتنتهقبل أن یسكنوا في خيامهم التي سكنوا قلبه 

وأنѧѧѧتم بѧѧѧين أحشѧѧѧاء الضѧѧѧلوع   أحѧѧن إلѧѧى المنѧѧازل والربѧѧوع    
نѧѧѧѧزیلا فѧѧѧѧي جنѧѧѧѧابكم المنيѧѧѧѧع      أیѧا عѧرب الخيѧام آѧذا أضѧѧعتم    
 يعѧѧيفليتѧѧك لѧѧو أضѧѧعت لѧѧه جم  ویا ظبي الصریم أخذت قلبي

 تشتهى ففيها، تستحق الرحيلویرى أنها ، ویذآر في قصيدة أخرى مواضع العرب
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، بطباعهم وتملكوا فؤاده، عرب نجد روحه بسحرهم أهلها سلبه وقد ،المنية
  :)12(یقول

 فبها تشتهي النفوس المنونѧا   إن تكѧѧѧѧن هѧѧѧѧذه التѧѧѧѧي قتلتنѧѧѧѧا
 تأسѧѧѧرونا وفریقѧѧѧا مѧѧѧا زلѧѧѧتم   عرب نجد ها قد قتلتم فریقا

  :في الشعر الصوفي تجليات المكان -  2
إن قيمة الأثر المكاني في الشعر الصوفي تنطلق من حب الشعراء لأهل 

، والتعلق به ینطلق من حب الجماعة، لأن المكان وعاء تحيا فيه الجماعة، المكان
، وهذا ما أآده ابن عربي، والاعتداد بعاداتها وتقاليدها، والرغبة بالانتساب إليها

أو قطع الحجارة ، ر أن وصفه للمكان لا یستند إلى حبه لكومة الرملفأشا
 بل ینطلق من حب الجماعة التي ترآت تحت في هذه الدیار سماتها، المترامية

  :)13(معبرا عن ذلكفقال ، وطباعها الفاضلة

 ولѧѧو لاح غربيѧѧا لحѧѧن إلѧѧى الغѧѧرب    فحن إلى الشرق رأى البرق شرقيا
 ولѧѧيس غرامѧѧي بالأمѧѧاآن والتѧѧرب     فѧѧѧѧѧإن غرامѧѧѧѧѧي بѧѧѧѧѧالبریق ولمحѧѧѧѧѧه  

وقد تحمل إشارات الشعراء المتصوفة نحو المكان دلالة الامتزاج بين 
فعندما سقطت بغداد عاصمة العرب والمسلمين وقف ، النزعتين العربية والإسلامية

ليرثيها بأرق  )14(الشاعر الصوفي الفارسي الأصل والنسب قطب الدین الشيرازي
  :)15(فقال، الكلمات

 على العلماء الراسخين ذوي الحجر  بكѧѧѧѧѧت جѧѧѧѧѧدر المستنصѧѧѧѧѧریة ندبѧѧѧѧѧة  
 وبعض قلوب الناس أحلك من حبѧر   محѧѧѧѧѧابر تبكѧѧѧѧѧي بعѧѧѧѧѧدهم بسѧѧѧѧѧوادها   

وتكشف قراءة الشعر الصوفي عن الطابع العربي الواضح للأمكنة 
فهي أماآن عربية اقترنت بطابع البداوة على الرغم من صدور ، المستخدمة فيه
ن شعراء عاشوا في عصر اختلط فيه العرب مع غيرهم من الأمم هذا الشعر ع

وتسابق فيه هؤلاء الشعراء إلى مدح السلاطين والأمراء الذین آان ، الأخرى
فيما انصرف شعراء التصوف إلى ذلك التراث العربي ، معظمهم من غير العرب

منيع  فلفوا شعرهم بسور، ینهلون منه مادة شعریة عربية أصيلة بكل محتویاتها
، وحافظوا على طابع البداوة والبساطة فيه، ضد آل أشكال التجدید في هذا العصر

إذ فاضت ، فكان المكان أهم العناصر التقليدیة التي حافظ المتصوفة على وجودها
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وربما فاق ، قصائدهم بالأماآن العربية التقليدیة التي شاع ذآرها في الشعر القدیم
فأآثروا ، آثير من الأحيان باستخدام هذه الرموز المتصوفة نظراءهم القدامى في

یقول ابن ، وجعلوا منها رموزا تخدم مقاصدهم الصوفية الغامضة، من ذآرها
  :)16(الفارض وقد أسرف في ذآر الأماآن العربية

  أنѧѧار الغضѧѧا ضѧѧاءت، وسѧѧلمى بѧѧذي الغضѧѧا

 أم ابتسѧѧѧѧمت عمѧѧѧѧا حكتѧѧѧѧه المѧѧѧѧدامع؟   
  أنشѧѧѧѧر خزامѧѧѧѧى فѧѧѧѧاح أم عѧѧѧѧرف حѧѧѧѧاجر؟    

 القѧѧѧرى، أم عطѧѧѧر عѧѧѧزة ضѧѧѧائع؟بѧѧѧأم 
  هѧѧѧѧѧل سѧѧѧѧѧليمى مقيمѧѧѧѧѧة : ألا ليѧѧѧѧѧت شѧѧѧѧѧعري

 بѧѧوادي الحمѧѧى، حيѧѧث المتѧѧيم والѧѧع؟    
  وهѧѧѧѧѧѧѧل لعلѧѧѧѧѧѧѧع الرعѧѧѧѧѧѧѧد الهتѧѧѧѧѧѧѧون بلعلѧѧѧѧѧѧѧع  

 وهل جادها صوب من المزن هامع؟
  وهѧѧѧѧѧѧѧѧل أردن مѧѧѧѧѧѧѧѧاء العѧѧѧѧѧѧѧѧذیب وحѧѧѧѧѧѧѧѧاجر 

 جهѧѧارا، وسѧѧر الليѧѧل بالصѧѧبح شѧѧائع؟  
  وهѧѧѧѧѧѧѧل بربѧѧѧѧѧѧѧى نجѧѧѧѧѧѧѧد فتوضѧѧѧѧѧѧѧح مسѧѧѧѧѧѧѧند  

 الأضѧѧѧѧالع؟أهيѧѧѧѧل النقѧѧѧѧا عمѧѧѧѧا حوتѧѧѧѧه 

فهم ، وميوله نحو أصحاب هذا المكان، یرتبط المكان باتجاهات الشاعر
ولعل رحلة ابن الفارض إلى الحجاز ، عرب یمتازون بالأصالة والخصال الحميدة
، والحصول على آافة المعلومات عنها، قد مكنته من معرفة هذه المواضع العربية
في إطار التقليد  وإنما یظل منحصرا، لكن ذآره لها لا یرتبط بتجربة واقعية له

  .الفني للقدماء
  :النزعة العربية في لغة الشعر الصوفي -  3

ليس من الغریب أن تطغى على لغة الشعر الصوفي نزعة عربية ظاهرة 
فذلك المكان العربي بكل مكوناته ، مادام هذا الشعر مبنيا على أسس تقليدیة ظاهرة

والمنهج الموروث تدعم جميعا وجود النزعة ، وتلك المعاني التقليدیة، و أجزائه
العربية في لغة الشعر الصوفي على الرغم من ظهور هذا الشعر في عصر اختلط 

آما جدد ، وأخذوا من معانيهم، وتأثروا بهم في أشعارهم، فيه العرب بالعجم
الأعاجم على بفكان شعر التصوف الأقل تأثرا بالاختلاط ، الشعراء في نهجهم
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  .الشعر الصوفي أفادالمكونات غير العربية التي بعض  الرغم من
ولعل أهم المظاهر التي تظهر النزعة العربية في لغة الشعر الصوفي هي 

وتبعث فيه ، تلك اللغة الصحراویة البدویة التي تعبق برائحة الشعر العربي القدیم
، اروجبال القف، ورمال الصحارى، فتنطلق من بواطن البوادي، الروح والحياة

وشحنها ، لتثبت قدرة الشاعر الصوفي على استحضار هذه اللغة العربية القدیمة
على الرغم ، الحقل الصوفيالمتعلقة ببطاقات رمزیة صوفية لها أبعادها الخاصة 

لكنه ، ومكانه، وزمانه، وواقعه، من عدم ارتباط هذه اللغة ومعانيها بتجربة الشاعر
فالصورة ، فالحدث ثانيا، سيد هذا القدیم باللغة أولاوتج، والنزوع نحو القدیم، التقليد
  :)17(یقول ابن الفارض، قاصد والأغراضمع اختلاف الم، ثالثا

 أم بѧѧѧارق لاح فѧѧѧي الѧѧѧزوراء فѧѧѧالعلم  هѧѧل نѧѧار ليلѧѧى بѧѧدت لѧѧيلا بѧѧذي سѧѧلم 
 ومѧѧѧѧѧѧاء وجѧѧѧѧѧѧرة هѧѧѧѧѧѧلا نهلѧѧѧѧѧѧة بفѧѧѧѧѧѧم  أرواح نعمѧѧѧان هѧѧѧلا نسѧѧѧمة سѧѧѧحرا   
 طي السجل بذات الشѧيح مѧن إضѧم     یا سائق الظعن یطوي البيد معتسفا
 خميلѧѧة الضѧѧال ذات الرنѧѧد والخѧѧزم    عѧѧج بѧѧالحمى یѧѧا رعѧѧاك االله معتمѧѧدا 

وقد شغلت المواضع العربية معظم ، تظهر اللغة التقليدیة من خلال الأبيات
وغابت بوادر ، فيهاظاهرة آما ظهرت مفردات الصحراء والبداوة ، أجزائها

وهو الشكل الذي ظهرت عليه في ، كلها التقليديوحافظت على ش، التجدید في اللغة
  :)18(بن عربيقول ا

 فأنѧѧѧѧѧا مѧѧѧѧѧا بѧѧѧѧѧين نجѧѧѧѧѧد وتهѧѧѧѧѧام     أنجѧѧѧѧد الشѧѧѧѧوق وأتهѧѧѧѧم العѧѧѧѧزاء 
 من وجى السير حنين المستهام  حنѧѧѧѧت العѧѧѧѧيس إلѧѧѧѧى أوطانهѧѧѧѧا  

آان لا بد من ، وعندما طرح موضوع المعرفة الصوفية الوجدانية الذاتية
فظهر عند ، وتؤدي أغراضها الرمزیة، ذه المعرفةتطویع اللغة الصوفية لتحمل ه

فجرى من خلالها ، المتصوفة ما یسمى بمسألة اللغة في مستواها الإشاري المحض
، وبدت اللغة أمام المعرفة أصغر شأنا، والنهائي باللانهائي، قياس المطلق بالنسبي

والحق ، له ولا تصح العبارة عما لا حقيقة، فالكون توهم في الحقيقة، وأقل أهمية
  .)19(تقصر الأقوال دونه

إن التعامل مع اللغة الصوفية تعاملا معجميا بسيطا یقود إلى الابتعاد عن 
وليس ، لأن هذه اللغة ترتبط ببواطن الأشياء، الإدراك السليم لهذا الشعر وأهدافه

، فكثيرا ما یقصد الشاعر الصوفي الذات الإلهية باللغة الغزلية البسيطة، بظواهرها
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  :)20(یقول ابن الفارض

 فالحسѧѧѧن قѧѧѧد أعطاآѧѧѧا ، وتحكѧѧѧم  تѧѧѧѧѧه دلالا فأنѧѧѧѧѧت أهѧѧѧѧѧل لѧѧѧѧѧذاآا 
 من وجى السير حنين المستهام  حنѧѧѧѧت العѧѧѧѧيس إلѧѧѧѧى أوطانهѧѧѧѧا  

لو نظرنا في المعاني الظاهرة لهذه الأبيات لما اقتنعنا أبدا بأنها تدور حول 
لكن إعمال الفكر ، لأن اللغة الظاهرة فيها لا توحي بهذا الإیحاء، الذات الإلهية

وتعود ، )21(والتحليل والتأویل یصل بنا إلى توجه الخطاب إلى االله عز وجل
وانتهائه فيها إلى البسط ، المسألة عند ابن الفارض إلى تقلبه في مقامات السلوك

  .)22(إذ تنتزع الكلفة بين المحب والمحبوب، بعد القبض
، إن ظهور النزعة العربية في الشعر الصوفي یتعلق بشكل هذه اللغة

إذ استمد المتصوفة لغتهم ومفرداتها من بنية الشعر ، ومعانيها المعجمية البسيطة
لكنهم أعادوا شحنها بمقاصد تبتعد آليا عن المعاني التقليدیة التي ، العربي القدیم

لأنها في الشعر القدیم ، القدیم استخدمت هذه اللغة من أجلها في الشعر العربي
 أما وجودها في الشعر الصوفي فلا، ارتبطت بتجارب الشعراء وواقع حياتهم

  .)23(وإنما تتعلق بالرمز الجدید المستخدم، علاقة لها بالتجربة الذاتية
  :الشعر الصوفيرموز النزعة العربية في  -  4

، ات الحياة والمجتمعوبكافة طبق، الإحساس بالجمال أمر موجود عند الإنسان
 .)24(فكل شيء جميل إذا وعينا الجمال، وهذا الإنسان یدرك الجمال دوما ویحسه

فالشيء الجميل یطرق ، إن التجربة الجمالية هي عملية تفاعل بين الإنسان ومحيطه
" جون دیوي"وهذا ما أسماه ، ویشعر المرء بحلاوته تلقائيا، الذهن دون استئذان

إن ما یحدد نسق التجربة العام هو حقيقة أن آل تجربة هي ": فقال، نسق التجربة
  .)25("وأحد جوانب العالم الذي یعيش فيه، ثمرة تفاعل بين الكائن الحي

والتعبير عنه في ، وسعوا إلى تجسيده، وقد اهتم الصوفيون بجانب الجمال
لذلك برزت ، قالب رمزي یصعب على القارئ فك رموزه إلا من آان عالما به

وهي ، قيمة الجمالية عند المتصوفة من خلال الرموز الموظفة في أشعارهمال
  .ضة في مقاصدهاتظهر أحيانا مستعصية غام، رموز تعتمد الإشارة دون العبارة

عن الدوافع التي دفعت بأولئك المتصوفة إلى اصطناع  )26(ویكشف القشيري
ائفة من العلماء لهم اعلم أن من المعلوم أن آل ط": فيقول، الرمزیة في التعبير

وهذه الطائفة مستعملون ألفاظا فيما ، ألفاظ یستعملونها انفردوا بها عمن سواهم
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إذ ليست حقائقهم مجموعة بنوع ، بينهم قصدوا بها الكشف عن معانيهم لأنفسهم
، بل هي معان أودعها االله تعالى قلوب قوم، أو مجلوبة بضرب تصرف، تكلف

  .)27("واستخلص لحقائقها أسرار قوم
الرمز معنى باطن " :معنى الرمز الصوفي بقوله )28(من جهته بين الطوسي

  .)29("لا یظفر به إلا أهله، مخزون تحت آلام ظاهر
ولعل ما ذآر یفسر أسباب ابتكار الصوفيين لمعجم خاص بهم یحمل خبایا 

أخلصوا النية بقلب ، وهي اللغة الغامضة على الآخرین الواضحة بينهم، لغتهم
  .ومكابدة شدیدة، براغ

ن الأول یستفاد م، الغالب معنيانإن العبارات الصوفية لهذا العهد لها في 
ي وهو المعنى الخفي الضمني ف، بالتحليل والتعمقوالآخر یستفاد ، ظاهر الألفاظ
وإن سكتوا هيهات ، إذا نطقوا أعجزوا مرمى نفوذهم فالمتصوفة، الشعر الصوفي
  .)30(ممنك اتصاله
، الرمز الصوفي بألوان مختلفة تتناسب مع أجواء المتصوفة اصطبغوقد 

وافر من رموز الشعر  وقد آان للتراث العربي نصيب، وطقوسهم الخاصة
ورحلة ، والدیار المهجورة، إذ وجد المتصوفة في مظاهر البداوة ،الصوفي

  .لال على بعض المواقف الخاصة بهمالضعينة فرصة مناسبة للاستد
ه یظهر الرمز الأنثوي في قصائدهم رمزا فاعلا وهاما وإلى جانب ذلك آل
فقد وجه شعراء التصوف ، وطابعه التراثي الثمين، بدلالاته العربية الصادقة
واستنبطوا منه العدید من رموزهم الأنثویة آما في ، أنظارهم نحو الشعر القدیم

  :)32(من قصيدة )31(قول أحمد الرفاعي

 أنѧѧѧوح آمѧѧѧا نѧѧѧاح الحمѧѧѧام المطѧѧѧوق  إذا جѧѧѧن ليلѧѧѧي هѧѧѧام قلبѧѧѧي بѧѧѧذآرآم
وتحتѧѧѧѧѧي بحѧѧѧѧѧار بالأسѧѧѧѧѧى تتѧѧѧѧѧدفق   وفوقي سحاب یمطر الهم والأسى
 تفك الأسѧارى دونѧه وهѧو موثѧوق      سلوا أم عمرو آيف بѧات أسѧيرها  

، فهو أسير المحبوب الرمز، استخدم الرفاعي الرمز في حدیثه الصوفي
الرموز الأنثویة بالحدیث  ویحاآي في منهجه منهج القدماء الذین قرنوا ذآر بعض

في تجارب التجلي عند  المتبعوهو الإطار ، عن الحالة الصعبة التي بلغها الشاعر
الذي حمل الكثير ، "ترجمان الأشواق" ومنهم ابن عربي صاحب، شعراء الصوفية

ابتداء من عنوان الكتاب الذي ، من الدلالات العربية التي ترسخ النزعة العربية
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ومرورا ، عر نحو الرموز العربية المستخدمة في هذا الكتابحمل مشاعر الشا
بمنهجه التقليدي الظاهر فيه من خلال تلك الوقفات الطللية الرمزیة التي حملت آل 

، وصولا إلى تلك الرموز الأنثویة العربية اللفظ والاستخدام، عادات الشعر القدیم
عل فيها طاقات روحية وج، وقد أآثر منها ابن عربي في حدیثه عن الحب الإلهي

وعبرت بشكلها ، رفيعة من الابتهالات والتضرعات والاستعطافات الله عز وجل
والظفر ، الغزلي عن الرغبة المضمونية لدى الشاعر في التقرب إلى االله عز وجل

لأن رضا المحبوب في نصوصه هو مجرد تعبير عن الرغبة بإرضاء ، برضاه
  :)33(یقول، والإشراق الأسلوبي، اعةوالبر، في إطار من السلاسة، الخالق

واطلѧѧѧب ميѧѧѧاه یلملѧѧѧم  ، علѧѧѧى لعلѧѧѧع  خليلѧѧѧي عوجѧѧѧا بالكثيѧѧѧب وعرجѧѧѧا   
فقѧѧѧѧف بالمطایѧѧѧѧا سѧѧѧѧاعة ثѧѧѧѧم سѧѧѧѧلم    فياحادي الأجمال إن جئت حاجرا
وهنѧѧѧد وسѧѧѧلمى ثѧѧѧم لبنѧѧѧى وزمѧѧѧزم    ونѧѧѧѧѧاد بدعѧѧѧѧѧد والربѧѧѧѧѧاب وزینѧѧѧѧѧب

وهي ، أبياته اتكأ الشاعر على التراث في استخلاص الرموز الأنثویة في
تشكلت بواسطة مجموعة من الأسماء العربية  )34(آنایات عن الحقائق الإلهية

، القدیمة للعدید من المحبوبات العربيات اللاتي شاع ذآرهن بكثرة في الشعر القدیم
لأنه عبر عن التزام الشاعر باستخدام هذه ، وهذا منطلق النزعة العربية في شعره

  .ولم یتأثر بحرآة التجدید، دیمةالرموز ذات الدلالات الق
  :)35(العربية الأنثویة ذاتها بقوله ویستخدم ابن الفارض الكنایات الرمزیة

  أبѧѧѧѧرق بѧѧѧѧدا مѧѧѧѧن جانѧѧѧѧب الغѧѧѧѧور لامѧѧѧѧع 
 أم ارتفعѧѧѧت عѧѧѧن وجѧѧѧه ليلѧѧѧى البراقѧѧѧع؟  

  وسلمى بذي الغضا أنار الغضا ضاءت
 أم ابتسѧѧѧѧѧѧمت عمѧѧѧѧѧѧا حكتѧѧѧѧѧѧه المѧѧѧѧѧѧدامع؟ 

  أنشѧѧѧر خزامѧѧѧى فѧѧѧاح أم عѧѧѧرف حѧѧѧاجر   
 بѧѧѧѧأم القѧѧѧѧرى، أم عطѧѧѧѧر عѧѧѧѧزة ضѧѧѧѧائع؟ 

  ألا ليѧѧѧѧت شѧѧѧѧعري هѧѧѧѧل سѧѧѧѧليمى مقيمѧѧѧѧة
 بѧѧѧѧوادي الحمѧѧѧѧى، حيѧѧѧѧث المتѧѧѧѧيم والѧѧѧѧع؟

تظهر النزعة العربية من خلال هذه الرموز الأنثویة التي أآثر الشاعر من 
، مع ضرورة الانتباه إلى آون هذه النزعة تنطلق من شكل النص، استعمالها
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ولا تتعلق بالمعاني الرمزیة الخاصة بالصوفية لأن ، وتدور في إطار المنهج الفني
، الشاعر الصوفي لم یعتمد اعتمادا ظاهرا على إیحاء ألفاظه في إبراز معانيه

وليس معنى شاملا بالقدر الذي یتسع ، فتعابيره ترمز إلى معنى محدود وخاص
  .ق المعاني التي ظلت خاصة ومبهمةلاحتواء النزعة العربية في سيا

بل تتسع هذه النزعة ، لنزعة العربية عند حدود الرمز الأنثويولا تقف ا
آالحدیث عن ، لتشمل الرموز البدویة العربية التي استخدمها شعراء التصوف

وغير ذلك من صور البيئة العربية ، والشعاب، والقباب، والخيام، والأودیة، الحمى
، ل الشكل الفنيوهي صور تظهر النزعة العربية إظهارا مميزا من خلا، القدیمة

ومن ، دون أن یتعلق ذلك أیضا بخصوصيات المقاصد الصوفية من هذه الدلالات
  :)36(ذلك قول ابن عربي

 مثѧѧѧѧѧل الأسѧѧѧѧѧاود بيѧѧѧѧѧنهن قعѧѧѧѧѧود     نصبوا القباب الحمر بين جداول

أشار بالقباب الحمر إلى حالة " :رح ابن عربي هذا البيت قائلاوقد ش
والجداول فنون العلوم الكونية التي ، لهيةیرید الحكم الإ، الأعراس بالمخدرات

  .)37("والحكم هي الأساود، لموصلةمطلقها الأعمال ا
یتضح من آلام ابن عربي أن مقاصده المعنویة انحصرت في حدود الفلسفة 

لأن الإطار ، أو اللغویة، ولم ترتبط بالدلالات اللفظية، الصوفية الخاصة به
  :)38(وهو ما یكشفه ابن عربي بقوله، الروحيةالرمزي الصوفي یستند إلى التجربة 

  وقѧѧѧѧѧل لفتѧѧѧѧѧاة الحѧѧѧѧѧي موعѧѧѧѧѧدنا الحمѧѧѧѧѧى  

 غدیѧѧة یѧѧوم السѧѧبت عنѧѧد ربѧѧا نجѧѧد    
  على الربوة الحمراء من جانب الضوى

 وعѧѧن أیمѧѧن الأفѧѧلاج والعلѧѧم الفѧѧرد 

، وعزل الألفاظ عن دلالاتها الحقيقية اللغویة، استخدم الشاعر الرمز مجددا
ففتاة الحي هي رمز لروح من الأرواح ، لتصوف الخاصةوحصرها في دلالات ا

والغدیة هي إشارة إلى أول ، والحمى هو انفصاله عن جسمه بالموت، العلویة
أما الربوة الحمراء فهي تشير ، وجعلها یوم السبت لأنه یوم الراحة، زمان التجلي

  .)39(إلى مقام الجمال
  :)40(هفقد تحدث عن الخيام البيض بقولأما ابن الفارض 
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وهѧѧل للقبѧѧاب البѧѧيض فيهѧѧا تѧѧدافع؟   وهل رقصت بالمأزمين قلائص؟

ویشير إلى القباب وهي ، یذآر الشاعر القلائص وهي النوق العربية الفتية
وهذه صور على اختلاف أشكالها تحمل نزعة عربية ، الهوادج التي تحمل الظعائن

ماء في ماضيهم الذي فهي من لوازم العرب القد، والتكوین من ناحية الانتماء
غير أن هذه العبارات والألفاظ ، انطوت صفحاته في البوادي العربية القدیمة

العربية الأصيلة في معانيها واستعمالها ظلت في حدود التقليد الفني لمنهج الشعر 
فقد أشار ، لكنها حملت دلالات معنویة مختلفة عند ابن الفارض، وعباراته، القدیم

وآنى بالقلائص عن النفوس ، قصد بالمأزمين الحس والعقلشارح دیوانه أنه 
آما آنى بالقباب ، وحملت أثقال التكاليف الشرعية، البشریة التي سلكت طریق االله
  .)41(وهي في عالم الأنوار العلویة، الأبيض عن العقول البشریة

لقد ظل الشعر الصوفي المعبر الأفضل عن آافة أشكال الانتماء والأصالة 
الجمر بوأصبح الممسك بانتمائه العربي آالممسك ، ر ضاعت فيه القيمةفي عص

والحصول ، وتسابق الشعراء إلى مدحهم، بعد أن سيطر الأعاجم على زمام الأمور
معاني دینهم السمحاء ینهلون بينما انصرف شعراء التصوف إلى ، على عطایاهم
لتجدید التي أضعفت نجراف وراء تيارات اونأوا بأنفسهم عن الا، منها معانيهم

فإذا بالشعراء یتغزلون بالحبيب الترآي والرومي ، التيار الشعري العربي القدیم
ووحده الشاعر الصوفي أخذ على عاتقه المحافظة ، والفارسي والفرنجي وغيرهم
فأضحى ، للقصيدة العربية القدیمة بكافة مضامينهاعلى القيمة الفنية والمعنویة 

  .وترجمان الانتماء الصادق، لعصر دیوان الأصالةالشعر الصوفي في هذا ا

  :الهوامش
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  عبد القادر بن عزة .د
 جامعة تلمسان

  
اخترق الخطاب الصوفي لغة التداول والتواصل، لأنها أصبحت في نظر 
الصوفية لا تستجيب للمقامات والأحوال المعاشة، ولم تعد تعبر عن مكنونات هذه 

فدأب الخطاب . هي ذاتها حجابا تصير هذه اللغة النفس، فمن الضروري عندهم أن
لغة الرمز وهي "الصوفي على العمل لخلق لغة ثانية داخل اللغة الأولى 

  .)1("والإشارة
وهذه اللغة الرمزیة هي التي ستتمكن من إخراج المعادل التخييلي داخل 
الخطاب الصوفي، لتنم عن تميز التجربة الصوفية في فهمها للوجود والمعرفة عبر 

وقد بلغت آمال صورها مع محي الدین . الذات ونحو االله في آن واحدالسفر نحو 
بن عربي في القرن السادس الهجري، الذي استطاع أن یفجر آل التراآمات 
اللغویة والدلالية، بعد أن نفث فيها ضربا مميزا من الأساليب والمصطلحات آسا 

بعد اللفظي بها خطابه، ویمكن اعتبار هذا من باب الغربة الخطابية ذات ال
  :بإرجاعها إلى دافعين

وهو عجز اللغة التقليدیة عن الوفاء بما یكفي الدلالة على : الدافع الموضوعي -
  .المعاني التي حملها الخطاب الصوفي لما فيه من دقة وعمق

الازورار عن مألوف الأساليب والمفاهيم اللغویة، لأجل الحفاظ : الدافع الذاتي -
معانيها، حتى لا تصاب بتشویه فهمي، أو إنكار فهمي  على دقة الإشارات وعمق

  .من طرف العوام غير المطلعين على دقائق هذا الخطاب
  :مستوى الذات واللغة -  1

علماء "لم تكن اللفظة مقصودة لذاتها، للتعمية عما یسميهم ابن عربي، 
ع م: "إذ یقول" اصطلاح الصوفية"وقد أورد ذآر ذلك في مقدمة رسالته " الرسوم

جرت  عدم معرفتهم بما تواطأنا عليه من ألفاظ التي بها یفهم بعضنا عن بعض آما
 القشيري في رسالته حيث أشار إلى ، وقد أآد هذا)2("عادة أهل آل فن من العلوم

أنهم یستعملون ألفاظا فيما بينهم قصدوا بها الكشف من معاني أنفسهم والإجمال "
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ي ألفاظهم مستبهمة على لتكون معانوالتستر على من باینهم في طریقتهم، 
وهذا القصد في إخفاء المعاني تحت ستر الرمز آان قد دفع  .)3("الأجانب

 .)4("ما أحوجنا إلى عالم منطق یكشف لنا آلام هذه الطائفة: "بالتوحيدي إلى القول
فالظاهر أن اللغة التقليدیة بتعابيرها وأساليبها لم تعد قادرة عن الإفصاح والكشف 

المواجد داخل الخطاب الصوفي لما یمر فيه من رموز وإشارات لم تستقر في عن 
  .غير عقول أهل الدرایة بلغة التصوف

فنحن بإزاء عملية بناء جدید للغة النثر والشعر، لتحدید العلاقة مع الذات، 
فأولى نواة تشكلت لخلق الثنائيات التي تولدت في رحم . وتبيين التفاعل مع الآخر

  .رْبة اللفظ ورمزیة الخطابلاقة الذات مع الآخر عبر آليات غع: ب هيهذا الخطا
إن رؤیة ابن عربي للغة عبر دائرة اللفظ التي وضعها لنفسه، دعته إلى 
إعادة ترتيب العلاقة بين الذات واللغة ومحاولة مساءلتها، لا من باب الانفتاح على 

بناء السياق العام هذا الخطاب الصوفي لفهم نوازعه ومراميه، بل لإعادة 
ویستمد ابن عربي هذا التصور الجدید باعتماد على طرح السؤال . للإشكالية

المعرفي الذي طالما راقب علاقة الدیني بالمجتمع في جانبه السياسي والثقافي، إلى 
جانب مراقبته للصورة الكونية للتجربة الشعریة، التي ترسخت مع مختلف 

في، التي سينسبه ابن عربي إلى دائرته الخاصة الممارسات النصية للخطاب الصو
في المكان والزمان، لكن إبداعيا سيحاول أو یجعله صامدا خارج هذا الزمان 

  .والمكان من خلال رهانه على الاحتمال واللانهائي
: وقد أورد زآي مبارك على لسان ابن عربي تعلقه بفتاة بمكة المكرمة قوله

به في شعاب الهوى العذري فلم یرجع إلا  فملكت عليه أقطار روحه، وسارت"
: ، ثم یطلق العنان للرجل یصف هذه الفتاة بقوله)5("وهو أشلاء من الأسى والحنين

وفي خلقها الذي هو روضة المزن، شمس بين العلماء، بستان بين الأدباء، حقة "
مختومة واسطة عقد منظومة یتيمة دهرها، آریمة عصرها، سابغة الكرم، عالية 

ني، وآل دار أندبها فدارها فكل اسم أذآره في هذا الجزء فعنها أآ... مماله
: فلما أراد زآي مبارك أن یجد مخرجا لابن عربي لوصف الفتاة قال .)6("أعني

إن ابن عربي آان رجلا مقهور النزوات والأهواء، آان رجلا محبوسا عن "
وهو ... ة ورواءاللذات الحسية، فاندفع یطوف حولها في رحال عقلية لها رون

  .)7("ة ضاعت حضوضها في ميدان الحواسالمفزع لكل نفس طامح
إن زآي مبارك رأى عالم الأخلاق عند الصوفية تقترب فيه الأرض من 



35 
 

السماء، فتكون الظواهر مما یجزم بقوة الصلة الأرضية على حين تكون البواطن 
، في دائرة ضع مثل هذا التصوروإلا أن  .موصولة الأواصر بأقطار السماء

العبور من اللغة التقليدیة المتعارف عليه إلى سر لغة الغربة، أفلم یكن ابن عربي 
ولم أزد فيما نظمته في هذا الجزء على : "نفسه هو المعقب عن وصفه هذا بقوله

الإیماء إلى الواردات الإلهية، والتنزلات الروحانية، والمناسبات العلویة، جریا 
إن الآخرة خير لنا من الأولى، لعلمها رضي االله عنها بما على طریقتنا المثلى، ف

إليه أشير ولا ینبئك مثل خبير، واالله یعصم قارئ هذا الدیوان من سبق خاطره، إلى 
  .)8("لية المتعلقة بالأمور السماویةما یليق بالنفوس الأبية، والهمم الع

وفي، لأنه فاستخدام الرمز ولغة الإشارة أمر لا مناص منه في الخطاب الص
تعبير عن المواجيد والأحوال الروحية، بعيدا عن أي تصور مادي آما سبق وأن 
أشرنا إليه، لأن هذه اللغة الاعتيادیة قاصرة عن إدراك هذه التجارب العميقة في 

فمقدار ما تكون الموازاة آاملة بين الحالة الباطنة التي نرید "نظر ابن عربي، 
لذي وقع عليه اختيارنا لنرمز به إلى تلك الحالة، إخراجها، وبين الشيء المحس ا

العلم بخفایا عالم الغيب المجهول فلذلك  .)9("لعملية الرمزیة قد حققت غایتهاتكون ا
والمرموز له، الذي ینكشف في رؤیة مجردة، قد یحتاج إلى اللجوء إلى صور 
ى وشواهد منتزعة من عالم الحس، إلا أنها توحي بصور أعمق مما یبدو عل

أن العارفين لا یستطيعون أن ینقلوا مشاعرهم : "ظاهرها، آما نجد عند ابن عربي
مزوا بها إلى الذین بدأوا جملة إلى غيرهم من الناس، وآل الذي یستطيعونه، أن یر

 .)10("بدأه
  :مستوى الإبداع واللغة -  2

إن المتتبع لمنحى التأليف عند ابن عربي والذي لم یغادر دائرة الرمزیة 
لفظية، والتي تجاذبته خيوط الذات واللغة، فإنه نحى منحى غریبا، إذ یقع تحت ال

حال الإلهام فيدون ما یدونه، آما لو آان یملى عليه إملاء، حتى أنه آان یكتب في 
فإن : "ویشرح آيف تتم لدیه العملية الإبداعية غير الاعتيادیة بقوله. شبه غيبوبة

لمؤلفين، فإن آل مؤلف إنما هو تحت اختياره، تأليفنا هذا وغيره لا یجري مجرى ا
وإن آان مجبورا في اختياره أو تحت العلم الذي تعلمه خاصة، فيلقي ما یشاء، 
ویمسك ما یشاء، أو یلقي ما یعطيه العلم وتحكم عليه المسألة التي هو بصددها 

ونحن في تأليفنا لسنا آذلك إنما هي قلوب عاآفة على باب . حتى یبرز حقيقتها
الحضرة الإلهية مراقبة لما ینفتح له الباب، فقيرة خالية من آل علم لو سألت في 
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ذلك المقام عن شيء ما سمعت لفقدها إحساسها وفهمها برز لها من وراء ذلك 
فالذات  .)11("ه على حسب ما حدا لها في الأمرالستر أمر، بادرت لامتثاله وألفت

عليها في آل الأحوال أن تخلق  المبدعة في تشكيلها للخطاب الصوفي استلزم
لنفسها لغة تساعدها في استضاءة الدوائر المحيطة بها، ولو آانت علویة، دون 
التفكير فيما ینجر عليه حدوث أزمة، بل أزمات في توصيل رسائل هذا الخطاب 

إن متصوفا آابن عربي حمل خطابه الرمزي على ظهر شفرات . إلى المتلقي
فكثيرا ما  .بية في التواصل معه، بدأ بعنوان المصنفلغویة متوالية، خلقت ضبا

ترجمان "ودیوانه  "فصوص الحكم"و "الفتوحات المكية"یشير في آتبه مثل 
ویصرح ذلك علنا بأن آتبه من . إلى مصادرها العلویة وتجلياتها له "الأشواق

  .مصدر إلهي، بل حتى ترتيب أبواب الكتب هي عنده إملاء إلهي
الذي قال عنه إني رأیت رسول االله " صوص الحكمف"ولنستشهد بكتابه 

هذا آتاب فصوص الحكم خذه : بمحروسة دمشق، وبيده آتاب، فقال لي )ص(
السمع والطاعة الله ورسوله وأولي الأمر : واخرج به إلى الناس ینتفعون به، فقلت

 فحققت الأمنية وأخلصت النية وجردت القصد والهمة إلى إبراز هذا. منا آما أمرنا
  .)12("من غير زیادة أو نقصان )ص(الكتاب آما حده لي رسول االله 

إلا أن الصراع بين الذات واللغة والذي دار في مجرى قنوات الخطاب 
الصوفي، یضعنا أمام مفارقة عجيبة، إذ الرمزیة تبلغ ذروتها في هذا الكتاب، حتى 

لكن دائرة  یستعصي على المتلقي الإحاطة بغایته والوصول إلى آنه عباراته،
الرمزیة اللفظية التي وضع ابن عربي نفسه فيها أغلقت عليه المنافذ، فتصور أن 
آراءه البرزخية قد یحل شفراتها المتلقي، ویعقب نيكلسون عن مثل هذا الطرح 

إن آراء ونظریات ابن عربي في هذا الكتاب صعبة الفهم، وأصعب من : "بقوله
حية خاصة، مجازیة معقدة في معظم ذلك شرحها وتفسيرها لأن لغتها اصطلا

ابه، الأحيان، وأي تفسير حرفي لها یفسد معناها، وبالتالي یستحيل فهم آت
أما الجانب الشعري عنده، والمتمثل في دیوانه  .)13("والوصول إلى فكره ومعانيه

فقد أثقله بالرمزیة الشعریة حتى أصبح في ضوء مرآة النقد " ترجمان الأشواق"
مظهر لغوي حرفي یفسح المجال أمام المتلقي ليسبح بخياله : رینیشرح على مظه

في تموجات بحر الغزل العفيف، ومظهر رمزي صوفي یغلق آثيرا من شفرات 
النص فيصبح التأویل هو المخرج للولوج إلى عالم ابن عربي الشعري، ویذهب 
ه، حلمي مصطفى إلى أنه اصطنع الرمز في هذا الدیوان، إیثارا منه لاسترحال
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  .)14("وضنا على أسراره، أن یقف عليها من ليس أهلا لها، ولا قادرا على تذوقها
وقد حدث في دیوانه تأویلات آثيرة رمته فيه بالغزل والتشبيب بالنساء، 
وهذا مدلول ظاهر الشعر، إلا أنه آان یذهب إلى أبعد من ذلك، فالبعد اللغوي 

خدم رموز تخفي ما وراءها ما اللفظي لغربة التي عاشها ابن عربي ترآته یست
تخفي من الموضوعات، أراد أن یفصح بها عن مواجيده، ودفع لما ذهب إليه 

ولفتح منفذ في جدار دائرة هذه الرمزیة، اضطر ابن عربي  .بعض المنكرین لحاله
إلى وضع شرح لدیوانه محاولا فك بعض رموزه من الوجهة البيانية والعرفانية 

ا نظمته بمكة المشرفة من الأبيات الغزلية في حال وشرحت م: "یقول في ذلك
اعتماري في رجب وشعبان ورمضان، أشير بها إلى معارف ربانية وأنوار إلهية 
وأسرار روحانية وعلوم عقلية، وتشبيهات شرعية، وجعلت العبارة عن ذلك بلسان 
ء الغزل والتشبيب، لتعشق النفوس بهذه العبارات، فتتوفر الداوعي على الإصغا

  .)15("إليها وهو لسان آل أدیب ظریف روحاني لطيف
فابن عربي یؤآد دخوله مضمار الغزل، موضحا السبب في ذلك وهو 

ولكن المثير في آلامه هو نعته نفسه . استلهام النفوس لميلها لشعر الغزل والنسيب
هذا إلى استخلاص أن یدفع و ".الروحاني اللطيف"بالأدیب الظریف ليردفها بـ

فإنها تنشطر إلى  -وفي قمة تمثيلها للصراع بين الذات واللغة-عملية الإبداع عنده 
شقين شق الشخص الإنساني الشاعر المبدع، وشق العارف المتصوف صاحب 
الترميز، إلا أنه یجمع بين الشقين مداخل الحزن والشوق والغربة المحملة بالحنين، 

  :)16(نهیقول ابن عربي في دیوا

 فقلѧѧѧت لهѧѧѧا صѧѧѧبا غریبѧѧѧا متيمѧѧѧا       لام الليل أرخى سدولهسروا وظ

سروا؛ الإسراء، ولا یكون ذلك إلا بالليل، وآذا معارج : "فيشرح ذلك بقوله
أما ظلام . الأنبياء لم تكن قط إلا بالليل، لأنه محل الأسرار والكتم وعدم الكشف

جسم الكثيف، فهو ليل هذه الليل أي حجاب الغيب أرخى حجابه الذي هو وجود ال
والعلوم ... النشأة الحيوانية لما آان سترا على ما یحتویه من لطائف روحانية

الشریفة، فلا یدرك جليسه ما عنده إلا بعد العبارة عن ذلك والإشارة إليه، أي آان 
سره بالأعمال البدنية والهمم النفسية، وذلك لما سرت ورحلت هذه الحكمة من 

  .)17("ته بتدبيره بعض عالمه الكثيفقلبه، وقد شغل
ملاحظة الاستعمال الرمزي " ترجمان الأشواق"وآان لوقوفنا على دیوان 



38 
 

للفظة الغراب للدلالة على الغربة والبعد والنأي في دائرة مغلقة لكي یلوح له ما 
  :)18(شاء من التجليات، یقول ابن عربي

 لمحزونفضح الفراق صبابة ا حتѧѧى إذا صѧѧاح الغѧѧراب بيѧѧْنهم 

إن العنایة إذا حانت لبعض أهل هذا المقام وحيل بينه وبين : "ویشرحه بقوله
هذه المناظر التي آانت متجلية له، وهو ناظر إليها بفترة تلحقه، أو وارد إلهي له 

لصياح من الفهوانية بمنزلة فالغراب هو السبب الموجب للفراق، وا... حكمة بالغة
زیة، الموغرة في الرمز والإشارة، تظهر ذلك النحت فهذه الدلالة الرم .)19("آن

فقد اتخذ الغراب رمزا للشؤم والغربة والفراق، أما . الواضح بين الغربة والغراب
، لأنه لا یمثل عنده أسباب )20("فهو مزیل شؤم البان والغرب"عند ابن عربي 

جاب بعد الندب، وليس له أثر في تفریق الشمل، فإن الحقائق عنده تعطي أن لا ح
فمن تجليات الرمزیة اللفظية في هذا  .التجلي، ولا محو بعد الكتابة في القلب

تأتي مسألة العروج وشد الرحال إلى عالم ) علاقة الغراب بالبين(السياق 
ب للالتحاق بالعالم الروحاني، قع البيْن عند قوم تخلف بهم الرآ، إذ یالروحانيات

  :)21(یقول ابن عربي

 یطلѧѧѧѧب البѧѧѧѧيْن ویبغѧѧѧѧِي الأبرقѧѧѧѧا      حدى الحادِي بهملسْت أنسى إذا 
 الا رعѧѧѧѧѧѧѧѧى االله غرابѧѧѧѧѧѧѧѧًا نعقѧѧѧѧѧѧѧѧ     منعقѧѧѧѧѧѧتْ أغربѧѧѧѧѧѧة البѧѧѧѧѧѧيْن بيѧѧѧѧѧѧْنه 

لما دعوا من جانب الحق هؤلاء الروحانيات : "أما شرحه للبيتين فبقوله
، ا بهم داعي الحق إلى العروج إليهالعلى الذین آانوا لنا جلساء في االله تعالى، وحد

یبغي بهم المكان الذي یقع لهم فيه شهود الحق تعالى وسماه " ي أبرقایبغ: "وقوله
الأبرق لما شبه الشهود الذي بالبرق لنوره وسرعة زواله آنى به عن المكان 
والحضرة التي یقع فيها الشهود بالأبرق؛ أي المكان الذي یظهر فيه البرق، آما 

  .)22("هم إلى الأبرقته عن العروج معآنى بأغربة البين عن الأمور التي خلف
وفي شرحه لكثير من الأبيات على هذا المنوال، لأنه اتخذ من المقامات 
منازل، فالرمزیة اللفظية عنده آثيرا ما تشبه من یفارق المنازل ذات المقامات 

ن ابالصوفية، فكما تشتد اللوعة والفراق عند من یطل على منازل الأطلال، ف
ارها بعد مغادرتها من طرف العارفين، یقول عربي یطل على مقامات الروح وآث

  :)23(في ذلك
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 وسل الربوع الدارسات سؤالا   دب الأطѧلالا قِف بالمنازل وان

فالمقامات التي ینزلها العارفون باالله في سيرهم اللامنتهى، تخبرك بما آانوا 
عليها من آداب وسني الأحوال، ليكون لذلك تأدیب ومعرفة، وسماها دارسات 

فإن المنازل بعد فراق النازلين "ها عن الحال التي آانت عليه حين نزولها لتغيير
فهذا یظهر  .)24("یذهب الأنس بها لذهابهم إذ لا وجود لها من آونها منازل إلا بهم

أن أبعاد اللغة في التجربة الصوفية قد تطال حتى الرمز عندهم، ذلك أن علاقة 
يء من الخصوصية، تجعله مختلفا عن الخطاب الصوفي بالعالم الخارجي تتميز بش
فمن جانب الرؤیة فالخطاب العادي  .الرمز في الخطاب العادي في الرؤیة والأداة

یصور وجود العالم منفصلا عن ذات الملقي والمتلقي، وقد یدخل معه في علاقة 
تأثير وتأثر ساعيا في ذلك إلى محاآاته أو إعادة ترآيبه أو تغيير الوعي 

أما الخطاب الصوفي فيحمل من الدلالات تدفعه إلى رفض العالم  .الاجتماعي به
فيسعى إلى نفيه، باعتباره ظلا غير ثابت لحقيقة أبعد منه هي  في وجوده الذاتي،

  .الأحق عنده بالتوجه والقصد
أما جانب الأداة فحامل الخطاب العادي والمحمول إليه یرهفان من حواسهما 

ئق العالم وأسراره، فإن الأداة في الخطاب قدر ما یستطيعان للتعرف عن دقا
الصوفي تسعى إلى تعطيل آل الحواس للكشف عن دقائق العالم وأسراره، لأنها 

وبقاء البشریة غير، وحينما لا یرى الإنسان الغير، لا یرى "تنتمي إلى البشریة 
فمن الواضح أن اِلتحام الرؤیة مع الأداة تعطي صورة الاختلاف بين . )25("نفسه

فالأولى تعتمد قصرا على الفعل في اللغة، . التجربة الأدبية والتجربة الصوفية
انطلاقا من الواقع آأساس للمعرفة، والثانية تعتمد على الفعل في النفس آأساس 

  .للمعرفة
  :فصل المقال -  3

إذا آانت المعرفة في الخطاب الأدبي تعود إلى الاتجاه التراآمي؛ بمعنى أنها 
ضافة المتوالية للخبرات التي تتعمق الأخيرة فيها الأولى، وقد تلغيها، تعتمد على الإ

أما . وهذا لا یخرج بها في الحالين عن آونها إضافة لمخزون تكون عبر المراحل
التجربة التي یحملها الخطاب الصوفي فتبقى ثابتة؛ بمعنى أنها آيفية جاهزة، 

الي للخبرات الحسية التي وفردیة واحدة، تقتصر في تحقيقها على السلب المتو
فكأن الخطاب الأدبي في مسعاه الحسي یرید . تشكل المخزون المعرفي للإنسان

الذهاب نحو معرفة توجد خارجه، أما الخطاب الصوفي فيحمل خيوط تجربة 
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تضرب على وتر العودة إلى معرفة توجد فيه، یكفي لاآتشافها صقل مرآة القلب 
ما ليس في الإنسان "يها من عناصر العالم المادیة فـالتي تصدأ دائما بما یتراآم عل

، لذلك ینصح الهجویري بالبحث عن النفس فإنها إذا )26("لا سبيل إلى معرفته
عرفتها وصلت إلى غایة الطریق، حيث إن االله تعالى منزه عن البحث عنه في 

الأدبي  فمن باب هذه الزاویة یمكن القول بأن آل من الخطابين .)27(المكان والزمان
الفرق بين أسرار العرفاني أسرار اللاعقل، وبين "والصوفي یحملان أسرارا لكن 

أسرار الأدیب والعالم التي هي أسرار عقل وعاطفة، فهو یتعامل مع أسراره 
آأشياء یجهلها الآن، وقد یخترقها بعلمه وعقله وعاطفته غدا، أما العرفاني فهو 

ه علما مطلقا، وبالتالي فهو یعتبرها أسرارا یتعامل مع الأسرار آأمور یعرفها وحد
فللرمز دور في آل هذا، من ناحية  .)28("لنسبة له هو، بل بالنسبة لغيرهلا با

العرفان والذات وآذا اللغة، لأن الإحساس بها یجعله یثق أآثر في معرفة أسراره، 
ر عن تعلم والبحث عنها، بل التعبير عنها، باعتبارها علم نهائي لدیه، آونه لم تصد

أو اجتلاب، إنما تحصل بفضل إدراك وجداني داخلي ضمن دائرة غربته التي 
وداخل معالم تجربة  .انطلقت مكانية لتصل إلى العرفانية عبر قنوات اللفظ واللغة

الغربة اللفظية ذات البعد الرمزي، یتم إدراك الوجدان المباشر عبر الخطاب 
ن الكشف والمشاهدة، وهو نتيجة لتلك وهو نوع من الإلهام الناشئ ع"الصوفي 

الحالات الوجدانية التي یعانيها المتصوف ویطلق المتصوفة عادة على هذا النوع 
وهو منهج من مناهج الوصول إلى المعرفة  "Intuition"من الإدراك آلمة آشف 

  .)29("اليقينية
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 بدران بن الحسن. د
 جامعة باتنة

 
بشكل متكامل تحتاج إلى جهود متضافرة " وحدة الوجود"إن دراسة فكرة 

ومتعددة تخصص لها، آما تحتاج إلى أن تعالج من زوایا مختلفة، بما أنها من 
لاقي، والمعرفي إحدى المقولات الصوفية ذات المرتكزین الاجتماعي الأخ

 .الفلسفي
آما أن مقارنة ما ورد عن هذه الفكرة في دوائر حضاریة مختلفة یجعل من 
الصعوبة بمكان الخروج بموقف موضوعي بعيد عن التلفيق، أو الإسقاط 
المتعسف، أو التقول ونسبة المتأخر إلى المتقدم، أو محاولة معالجة الظاهرة بنوع 

 .ي على جوهر المسألةمن التجزيء والتعميم الذي یقض
ودراسة وحدة الوجود أیضاً، لا تنفك عن دراستها في صلتها بظاهرتي 
الزهد والتصوف، وبخاصة ظاهرة التصوف التي تعتبر ظاهرة عالمية، لا ترتبط 
بالدین تماماً بقدر ما ترتبط بالإنسان، أي أنها ليست ظاهرة دینية في جوهرها بقدر 

ل على ذلك أننا نجد آثيرا من المذاهب الوجودیة ما هي ظاهرة إنسانية، والدلي
المعاصرة في الغرب، والحرآات الطقوسية، وجماعات العربدة وغيرها لا علاقة 
لها بالدین السائد في تلك المناطق، بل هي ظاهرة تشبه دائرة الدروشة الصوفية 

 .التي انتشرت في عهود انحطاط التصوف الإسلامي
ل أسباب ظاهرة التصوف وما نتج عنها من القول وهذا لا یدعونا إلى اختزا

بفكرة وحدة الوجود وغيرها، إلى سبب واحد فقط؛ فهناك العامل التاریخي 
الاجتماعي المرتبط بالأحداث الاجتماعية وتأثيرها على حرآة الفكر داخل 
المجتمع، آما أن هناك الطابع الأصيل في النشاط الروحي للإنسان وهو بمختلف 

جلياته وإرهاصاته، من التعقيد والتشابك بحيث لا یمكن اختزاله في بعد أشكاله وت
 .واحد

آما ینبغي في دراستنا لتطور حرآة التصوف وما یتصل بها من أفكار، أن 
نميز بين التصوف باعتباره سلوآا، وبين التصوف باعتباره موقفا فلسفيا وفكریا، 



44 
 

والثقافي السائد إلى مشروع وهذا الأخير یتحول من انفعال بالوسط الاجتماعي 
فكري ورؤیة فلسفية، تحاول أن تقدم تفسيرا وتوجيها للواقع، وتعمل على تغييره 
وفق هذه الرؤیة، آما أن التصوف في هذه الناحية یرآز على الجوانب المعرفية 

 .اعية، وإن آانا لا ینفكان غالباأآثر من الجوانب الاجتم
صير موقفا فلسفيا أن هناك تحولاً قد غير أن ما یحدث في التصوف عندما ی

حدث في الترتيب، فبدل أن یكون المتصوف تابعا للتيار العام أو منعزلا عنه، 
یصير منظراً وموجها وصائغا لمقولات فلسفية عن الكون والتكوین، وعن االله 
والعالم والعلاقة بينهما، والبحث في طریق آخر لهذه الصلة، ومصدرا آخر 

 .آان یسلكه الزاهد للمعرفة غير ما
باعتبارها موقفا فلسفيا، " وحدة الوجود"وفي هذا البحث نحاول دراسة فكرة 

ولكن في صلته بالواقع الاجتماعي، أي ما یترتب عن القول بهذه الفكرة من 
ثمرات؛ آالالتزام بالأخلاق أو عدمه، والقول بأن هناك مصدرا للمعرفة یتجاوز 

ة الأدیان والإنسان الكامل، والصيرورة إلى نوع الحس والعقل معا، والقول بوحد
 .الخ... من الجبریة واختلاط المفاهيم

بنوع من المقارنة، بين " وحدة الوجود"ونخصص هذا البحث لدراسة فكرة 
آما یمكن . مع ملاحظة أنهما لم یكونا متعاصرین. آل من ابن عربي واسبينوزا

جأ إلى النصوص الدینية لتفسير الملاحظة أیضاً أنه في حين آان ابن عربي یل
مذهبيه، آان اسبينوزا یرتكز إلى العقل والفلسفة العقلانية التي وضع أسسها 
دیكارت، آما أنه آان یشنع على مقولات العهدین القدیم والجدید في ما یتعلق بذات 

 .االله، وبالصلة به تعالى
 :وحدة الوجود اصطلاحا -  1

ة الوجود من الصعوبة بمكان، ذلك إن إعطاء معنى اصطلاحي واحد لوحد
أن آل فيلسوف أو متصوف تناول هذه المسألة إلا وله تصور مختلف عن غيره 
في قليل أو في آثير، ولكن هذا لا ینفي أن یكون لكل التصورات عن وحدة الوجود 
روابط توحد بينها، ولهذا فإن من أهم ما یجمع بين هذه التصورات المختلفة عن 

الذات الإلهية وصفاتها، : هو اشتراآها في بحث مسائل معينة، هيوحدة الوجود، 
والعلاقة بين الحق والخلق، وفيض االله وتجليه وصلته بالعالم، والإنسان الكامل أو 

وهي من . )1(الحقيقة المحمدیة أو قدم النور المحمدي، والاتحاد باالله، ووحدة الأدیان
فة بين الذات والموضوع، آما أنها منظور نظریة المعرفة سعي إلى اختزال المسا
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إلغاء للنظر والاستدلال العقلي، واستناد إلى مصدر غير قابل للتحقق من صدق ما 
یؤدي إليه؛ وذلك هو الإلهام أو العلم اللدني، القائم على التأمل الذاتي والتجربة 

التي هي أعلى من آل  -بتعبير الصوفية  -الخاصة الموصلة إلى المعرفة الحقة 
واس، أو آان بحثا عقليا لمعارف الأخرى، سواء ما آان منها عن طریق الحا

 .برهانيا
فإن وحدة الوجود یقابلها ) والأنجليزیة تخصيصاً(أما في اللغات الأوربية 

وتعني االله هو الكل ما هو إلا صياغة للعلاقة بين االله ) Pantheism(مصطلح 
ولهذه العلاقة عدة أشكال في الفكر  والعالم تؤآد على التطابق بين االله والعالم،

التي ) Immanentistic Pantheism(، أهمها وحدة الوجود الشاملة )2(الأوربي
تجعل من االله جزء من العالم، وهو بالرغم من حلوله فيه، غير منفصل عنه، بل 
إن قدرته تتصل بكليته، أي بكل شيء فيه، وهذه التي سنراها عند اسبينوزا آما 

أما الشكل الآخر فهو وحدة . اً عند الحدیث عن مذهبه في وحدة الوجودسيأتي لاحق
التي ترى أن بنية الحقيقة الكلية ) Acosmic Pantheism(الوجود النافية للعالم 

، وهذه الأخيرة سنجدها عند )3(للعالم هي االله، والعالم مظهر غير حقيقي في ذاته
 .ابن عربي

ع من المقارنة لتصورات آل من وسيتضح المفهوم أآثر عند عرضنا بنو
ابن عربي واسبينوزا، والمفهوم الذي أعطاه آل واحد منهما لهذه المسألة، وما 
یتصل بها من نتائج على مستوى العقيدة وعلى مستوى الشریعة والأخلاق 

 .والسلوك
 :وحدة الوجود عند ابن عربي -  2

آل من  الحدیث عن وحدة الوجود، حدیث عن الألوهية، التي عرض لها
وإذا آان المتكلمون الإسلاميون قد حرصوا على . المتكلمين والفلاسفة والصوفية

إثبات ثنائية الحق والخلق، أو االله والعالم، فإن هذا المسلك الكلامي في تحدید 
الصلة بين الربوبية وعالم الخلق، والمبني أساسا على التنزیه عن المحایثة 

أحيانا أدى إلى تصور تجریدي مطلق للألوهية،  والمماثلة، قد شابه نوع من الغلو
- أدى بدوره إلى ردود فعل عنيفة تبلورت ابتداء في دوائر الصوفية التي حاولت 

أن تتخطى هذه المسافة الفارقة بين الحق والخلق، بين اللامتناهي  - من جانبها 
ون والمتناهي، وتنقل التوحيد من صورته العقلية التجریدیة والجدلية إلى مضم

روحي، مهما تباینت صوره وأشكاله، فإنما یهدف إلى إشاعة ضرب من العلاقة 
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والوصل بين الوجودین؛ الإلهي والإنساني، والمطلق والمحدود، وتقریب المسافة 
 .)4(بينهما بطریقة أو بأخرى

وقد عالج المتصوفة مشكلة الألوهية على طریقتهم، وهي لا تخلو من 
واختلفت المحاولات . )5(رة وإلى الإبهام تارة أخرىغموض، یلجأون إلى الرمز تا

الصوفية التي عالجت هذا الموضوع، وظهرت عدة تطورات منها ما دعا إلى 
، ومنها ما دعا إلى التوحيد الشهودي )الفناء عن عبادة السوى(التوحيد الإرادي 

جود الفناء عن و(، ومنها ما دعا إلى التوحيد الوجودي )الفناء عن شهود السوى(
 ".وحدة الوجود"و الذي عرف بفكرة ، وهذا الأخير ه)6()السوى

باسم محي الدین " وحدة الوجود"وفي تاریخ التصوف الإسلامي تقترن فكرة 
بن عربي، الذي أآسب هذا المصطلح مضموناً جدیداً یمكننا أن نرى فيه محاولة 

دة المطلقة للذات جدیدة عند المتصوفة الإسلاميين لمعالجة محالية الجمع بين الوح
 .)7(الإلهية وعدم انفصالها عن العالم

وفي فلسفة ابن عربي الصوفية تتجلى واضحة نظریاته في وحدة الوجود 
التي تولدت عنها نظریته في وحدة الأدیان، ونظریته في الإنسان الكامل، ضمنها 

ه إذ یلخص فلسفت. )8("الفتوحات المكية"و" فصوص الحكم"آل مؤلفاته، وبخاصة 
في ) الواجب الوجود(باالله تعالى ) الممكن الوجود(في طبيعة الوجود وصلة العالم 

في أآمل مظاهرها في  - آما یرى  - الفصوص، حيث تتجلى الحقيقة الإلهية 
الأنبياء عليهم السلام من آدم إلى محمد، فكل نبي تتجلى فيه صفة؛ فالألوهية تتجلى 

... نوحي، والحقية في الفص الإسحاقيفي الفص الآدمي، والسبوحية في الفص ال
وهكذا إلى أن یصل إلى صفة الفردیة التي تتجلى في الفص المحمدي، وهو في 
ذلك یوظف التراث الغنوصي والفلسفة الأفلاطونية الفيضية في آيفية فيض 

فإنه یذآر تلقيه " الفتوحات المكية"أما في آتاب . الصفات الإلهية على العالم
بي صلى االله عليه وسلم في رؤیا رآه فيها، ودوره لا یعدو عن الن" الفصوص"

 .)9(تبليغها آاملة دون زیادة أو نقصان
ینطلق ابن عربي لتأآيد نظریته في وحدة الوجود من الحدیث عن صدور 
العالم التي مزجها بتاریخ آدم، وقرر أنه وقع فيضان الأول الذي عنه وجدت المادة 

دها لقبول الحياة الإلهية، والثاني وهو الذي أنتج المستعدة لتقبل الصور، ثم أع
الوجودات الشخصية بإظهار الكائنات التي أریدت بهذا الإعداد، وعن الفيض الأول 
نتجت الجواهر المعينة أو الكليات واستعداداتها المحددة لها في العلم الإلهي، وعن 
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 .)10(ة منهاالثاني نتج التحقيق الخارجي لهذه الأشياء، ونتائجها المراد
ویؤآد ابن عربي أن العالم بالنسبة إلى االله آالمرآة التي تنعكس عليها 
الصور، فالعالم هو المرآة الذي تنعكس عليها الصفات الإلهية، غير أنه یبقى 
وجودا معطلا ومبهما ما لم یكن هناك المبدأ النوراني اللطيف الذي أتم به االله 

دم هو العين التي تبصر الحقائق الإلهية الوجود، وبه حقق حقيقته، ذلك أن آ
للحق بمنزلة إنسان العين من العين "المنطبعة في مرآة الوجود، ولذلك یقول أن آدم 

الذي یكون به النظر، وهو المعبر عنه بالبصر، فلهذا سمي إنسانا، فإنه به ینظر 
دي فهو الإنسان الحادث الأزلي والنشء الدائم الأب. الحق إلى خلقه فيرحمهم
، وهذا لا یعطي وجودا منفصلا للعالم أو للإنسان، بل )11("والكلمة الفاصلة الجامعة

ثبت عن المحققين أنه ما في الوجود إلا االله، ونحن "وجوده في حكم العدم، لأنه 
ومن آان وجوده بغيره فهو في حكم ... وإن آنا موجودین، فإنما وجودنا به

لولا ظهوره في أعيان الخلق  -یرى ابن عربي آما–، آما أن االله تعالى )12("العدم
ولولا : "وتجليه فيهم لما عرفناه، وآأنه یقول بحلول الحق في الخلق ليُعرف، یقول

ظهور الحق في أعيان الخلق ما آانت صفاته وأسماؤه، ولما عرفناه، لأننا إنما 
حق نعرفه عن طریق هذه الأسماء والصفات المتجلية في الكون، ولكن ثنائية ال

والخلق ثنائية موهومة زائفة لأنها من أحكام العقل والنظر والحس، والعقل لا 
 .)13("یقوى على إدراك الوحدة الشاملة ولا یستطيع إلا أن یدرك التعدد والتكثر

ویستشعر ابن عربي من أن ما ذهب إليه قد یؤدي إلى وحدة وجود مادیة 
أما وجود : "لكثرة، فيضبطه بقولهتؤدي إلى حلول االله في الطبيعة أو الواحد في ا

الخلق فمجرد ظل لصاحب الظل وصورة المرآة بالنسبة لصاحب المرآة فالخلق 
الإله : "، غير أن هذا یعارضه ما سبق من أقوال، وآذلك یعارضه قوله)14("شبح

المطلق لا یسعه شيء لأنه عين الأشياء وعين نفسه، والشيء لا یقال فيه یسع نفسه 
، وإذا نظرنا إلى هذا القول الأخير نجد أنه یعود إلى القول بحلول )15("ولا یسعها

 .االله في الطبيعة وهو ما یؤآد وحدة الوجود المادیة في فلسفته
ونظرا لورود أقوال متناقضة ومتضاربة فيما یتعلق بمذهبه في وحدة 
الوجود فإنه یحاول استدراك ذلك وعزوه إلى تعقد هذا المذهب وغموضه، فيقول 

فما أفردتها على اليقين لما فيها من الغموض ولكن "ي شأن هذا العقيدة المعقدة ف
جئت بها مبددة في أبواب هذا الكتاب مستوفاة مبينة، لكنها آما ذآرنا متفرقة، فمن 
رزقه االله الفهم فيها یعرف أمرها، ویميزها عن غيرها، فإنها العلم الحق والقول 
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 .)16("الصدق
موض الذي في وحدة الوجود عند ابن عربي راجع في والواقع أن هذا الغ

تصوري إلى محاولة الجمع بين الغنوصية الأفلوطينية القائلة بصدور الكثرة عن 
الواحد عن طریق نظریة الفيض بتراتبيتها المعروفة، وبين القول بأن العالم وجود 

لول الكثرة وهمي وأنه لا وجود له خارج الحق بتعبير الصوفية، وبالتالي القول بح
في الواحد، فأراد ابن عربي الجمع بينهما فقال بهذه الأقوال المتناقضة التي فيها ما 
یوحي بالقول بحلول الواحد في الكثرة، وفيها ما یوحي بالقول بحلول الكثرة في 
الواحد، وهذا ما یجعل مذهبه في وحدة الوجود مذهبا فریدا مرتبطا بابن عربي 

 .من صوفية الإسلام أآثر من ارتباطه بأيٍّ
هذا القول بحلول الحق في الخلق وحلول الخلق في الحق، أي أن الناسوت 
واللاهوت صورتان ووجهان لحقيقة واحدة جعله یقول بأن التنزیه هو عين التشبيه 

لا فرق بينهما  )17("فالحق المنزه هو الخلق المشبه"لأنهما أمران اعتباریان، وإلا 
ویصوغ ابن . )18(هي وجوب الوجود التي ینفرد بها الحقإلا في صفة واحدة فقط 

 :)19(عربي مذهبه في التنزیه والتشبيه بقوله

 وآѧѧذا آنѧѧت فبѧѧي فاعتصѧѧموا      مѧѧѧذ تألهѧѧѧت رجعѧѧѧت مظهѧѧѧراً 
 فالزموا الباب عبيداً واخدموا   أنѧѧѧѧا حبѧѧѧѧل االله فѧѧѧѧي آونكمѧѧѧѧو 
 الحѧѧѧѧѧѧѧѧلاج یومѧѧѧѧѧѧѧѧا فѧѧѧѧѧѧѧѧانعموا   ليس فѧي الجبѧة غيѧر مѧا قالѧه     

 وبعѧѧѧد هѧѧѧذا فإنѧѧѧا قѧѧѧد وسѧѧѧعناه     دیحویه مѧن أحѧ   عز الإله فما

فهو تارة مظهر للإله، وتارة حبل االله في الكون، وتارة یكون الإله مطلقا 
منزها لا یحویه أحد، وتارة یسعه خلقه، وآما هو ظاهر من الأبيات فإن ابن عربي 
ن لا یدین بما قاله الحلاج في نظریة الحلول فحسب، بل یتجاوزه إلى التماهي بي

وهو في ذلك . الحق والخلق في وحدة وجودیة واحدة لا فرق فيها بين الحق والخلق
یتجاوز ما وصل إليه الحلاج أو البسطامي، إذ لم یختزل آل منهما تماماً المسافة 
بين ثنائية الحق والخلق، آما أن صاحب وحدة الشهود وإن غلا في موقفه، فإن 

نه یتجه إلى وحدة بين الحق والخلق، بما أن الحق ألهاه عن الخلق، أما ابن عربي فإ
وفي ذلك . الحق هو الوجود الحقيقي والموجودات وجود وهمي ووجودها عدم

 :یقول أیضاً

 لѧѧѧѧѧѧذاك عѧѧѧѧѧѧدّ لѧѧѧѧѧѧه خلقѧѧѧѧѧѧاً وسѧѧѧѧѧѧوّاه   لمѧѧѧѧѧا أراد الإلѧѧѧѧѧه الحѧѧѧѧѧق یسѧѧѧѧѧكنه  
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 وحѧѧي صѧѧحيح ولا یدریѧѧه إلا هѧѧو     فكان عين وجودي عѧين صѧورته  

شكال المختلفة للخلق إلا صور لتجلي الحق، فالوجود حقيقة واحدة، وما الأ
وهي في حقيقتها تجليات للحق الواحد وليس هناك تعدد ولا آثرة في نظره، لأن 
هذا التعدد وهذه الكثرة من حكم العقل القاصر والحواس القاصرة، والعارف وحده 

 .)20(هو الذي یدرك بطریق الذوق وحدتهما
تعطي للإلوهية معنى "بن عربي ولهذا فإن وحدة الوجود آما یصورها ا

مجردا غير مشخص، ولا یكاد یوصف، وصفة الإله الوحيدة هي الوجود، وقد 
وهذا معنى لا یتفق مع . تضاف إليها صفة العلم، ولكنه علم مقصور على ذات االله

العقيدة الأشعریة السائدة، ولا یتمشى مع النصوص الدینية التي تثبت الله صفات 
 .)21("والسمع والبصر والكلامآالقدرة والإرادة 

فإن ابن عربي یجعل من " مخالفة االله للحوادث"وإذا آان المتكلمون یؤآدون 
، وهذان )الخلق(والظاهر ) الحق(ثنائية الحق والخلق واحدیة لها وجهان؛ الباطن 

الوجهان لا یؤدیان إلى ثنائية االله والعالم، وإنما العالم مرآة تنطبع عليه صفات االله، 
وليس له وجود مفارق، بل وجوده المفارق وجود وهمي  - برأیه  - لعالم ظل الله وا

وتختلط عنه الحقيقة الإلهية بالخلق، . )22("العقل لا یعطي شيئاً"من صنع العقل، و
 :)23(فتراه یجعل من العبد ربا ومن الرب عبداً، بل ویتبادلان الأدوار

  أدلتنѧѧѧѧѧѧѧا، ونحѧѧѧѧѧѧѧن أنѧѧѧѧѧѧѧا     فѧѧѧѧنحن لѧѧѧѧه آمѧѧѧѧا ثبتѧѧѧѧت  
  فѧѧѧѧنحن لѧѧѧѧه آѧѧѧѧنحن بنѧѧѧѧا      لѧѧه سѧѧوى آѧѧوني  ولѧѧيس 

  ولѧѧѧѧѧѧيس لѧѧѧѧѧѧه أنѧѧѧѧѧѧا بأنѧѧѧѧѧѧا   هѧѧو وأنѧѧا : فلѧѧي وجهѧѧان 
  فѧѧѧѧѧنحن لѧѧѧѧѧه آمثѧѧѧѧѧل أنѧѧѧѧѧا   ولكѧѧѧѧѧѧن فѧѧѧѧѧѧيّ مظهѧѧѧѧѧѧره  
  ویعبѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧدني وأعبѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧده    فيحمѧѧѧѧѧѧѧѧѧدني وأحمѧѧѧѧѧѧѧѧѧده 
  وفѧѧѧѧي الأعيѧѧѧѧان أجحѧѧѧѧده    فѧѧѧѧѧѧي حѧѧѧѧѧѧال أقѧѧѧѧѧѧرّ بѧѧѧѧѧѧه  
  وأعرفѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧه فأشѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧهده    فيعرفنѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧي وأنكѧѧѧѧѧѧѧѧѧѧره 

 لعبѧѧد عبѧѧدا بѧѧلا إفѧѧك ووقتѧѧا یكѧѧون ا   بѧѧѧلا شѧѧѧك ربѧѧѧاّفوقتѧѧѧا یكѧѧѧون العبѧѧѧد 
 وإن آان رباً آان في عيشة ضنك   فإن آѧان عبѧداً آѧان بѧالحق واسѧعاً     

لا ینكر أحد أن هذا الشعر مكون من ألغاز وألفاظ مرآبة ترآيبا یخالف 
معهود العرب من سوق الكلام وإعمال المجاز، ومؤداه مذهب خاص في التنزیه 

قال تعالى : تشبيه، ولا تشبيه عن تنزیهلا یخلو تنزیه عن "والتشبيه یرى فيه أنه 
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وهو یشير إلى قوله  )24("ليس آمثله شيء فنزه وشبه، وهو السميع البصير فشبه
 .)25("ليس آمثله شيء وهو السميع البصير: "تعالى

ونعود فنقول أن ما أوردناه من أقوال لابن عربي، والتي في مجموعها تمثل 
یمكن أن یجد قارئ ابن عربي  نفسها ه بالقوةصورة آاملة للقول بوحدة الوجود، فإن

نصوصا آثيرة تنفي قوله بوحدة الوجود، وهذا ما أدى إلى الاختلاف في الحكم 
عليه بأنه من أصحاب وحدة الوجود، أو أنه من الملتزمين بالشرع ظاهرا وباطنا 

 .وأنه لم یخرج في آل آتاباته عن منهج الحق ومعهود العرب من الكلام
أیي یؤآد صحة نسبة الفكرة إليه من جهة، آما یؤآد صحة نسبة وهذا في ر

الأفكار الأخرى إليه من جهة أخرى أیضاً، ووجود هذه النظریات المتناقضة عنده 
لا یؤدي إلى نفيها عنه، بقدر ما یجعل منه صاحب مذهب معقد الفهم، متشعب 

اءة، ولا ميزة وهذا ليس من ميزة أصحاب الأفكار البن. المداخل، متعدد المآلات
الذین یحملون علم النبوة، فينفون عنه تأویل الجاهلين، وتحریف الغالين، وانتحال 

وهذا لا یتوفر في فكر ابن عربي، وخاصة إذا نظرنا في مآلات الفكرة . المبطلين
التي قال بها على مستوى الأخلاق والسلوك والالتزام بآداب الشرع، وعلى مستوى 

 .قاط المسؤولية، بل والوقوع في الجبریةاضطراب المفاهيم، وإس
... أن العالم الذي هو تجلي الحق الدائم أزلي آما هو أبدي"فابن عربي یرى 

وأن النهایة في العالم غير حاصلة، والغایة من العالم غير حاصلة، فلا تزال 
وليس دوام تكون الآخرة عن العالم إلا أنها اسم . الآخرة دائمة التكوین عن العالم

لفناء صور الموجودات عندما تفنى، آما أن العالم اسم لبقاء صورها عندما 
 .)26("تبقى

فهل معنى هذا أن العالم قدیم غير حادث، أم أن الموت ما هو إلا تحول 
فإذا أخذه إليه سوى له مرآبا غير "للنفس من طور إلى طور؟ آما یقول هو نفسه 
، فهل هذا تناسخ، أم "وهي دار البقاء هذا المرآب من جنس الدار التي ینتقل إليها

ماذا؟، في الحقيقة إن آلامه هنا یحتمل أآثر من وجه، ولا یمكن أن نقرأ من قوله 
، غير أن ما یؤدي إلى )27(هذا أنه یقول بقدم العالم آما ذهب إلى ذلك أحد الباحثين

أقواله التي أوردناها الشك في مقصده وترتيب القول بقدم العالم عليه، أنه في أحد 
 .سابقاً یصرح بأن العالم وجد مع االله وأن االله آان وجوداً مبهما حتى خلق الخلق

لكن الأخطر في نتائج نظریة وحدة الوجود عند ابن عربي هي ما أدت إليه 
من ضرب المفاهيم في بعضها، وإفراغها من محتواها الشرعي، فالعذاب لم یعد 
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لما اتخذه مظهراً له  -آما یرى ابن عربي  - االله  عذاباً بل صار عذوبة، فإن
ه من فعل ابن عربي، وصورة لإحدى تجلياته وفيوضاته، فهو الذي یفعل ما ظن أن

 .فلا مسؤولية
فإذا آان الرب یصير عبداً أحياناً، وأحياناً أخرى یصير العبد رباً، فلا 

ة والنار یصيران مسؤولية، بل إن العبادة نفسها تصير بغير معنى، آما أن الجن
متساویين، بل هما وجهان لحقيقة واحدة، فإن المعذبين یتلذذون بالعذاب لأنه 

 .)28("یسمى عذاباً من عذوبة لفظه وذاك له آالقشر والقشر صائن"
آما أن الكافر ليس هو الجاحد لوجود االله سبحانه، وإنما هو مأخوذ من 

قف عليه من العلم الاتصالي الكفر، بمعنى الستر والتغطية، فهو قد ستر ما و
، )29(الشهودي، ذلك الذي أراه الوجود على ما هو عليه، ووقف به على سر القدر

وبهذا فقوم نوح، آانوا في تكذیبهم له على حق، لأنه دعاهم بلسان الظاهر، ولم 
یفطن إلى ما هم عليه من حقيقة الباطن وما یرونه من حقيقة الكشف، وأن ذلك هو 

 .)30(منهم بناء على ما أعطته أعيانهم الثابتة في الأزل ما أراد االله
أما فيما یتعلق بالعلاقة بين النبوة والولایة، فإن ابن عربي یوغل في ضرب 
المفاهيم المستقرة في العرف الشرعي، حيث یجعل من الولي في مكانة الرسول إن 

كاملة، والوحدة لم یعلوه، فإن الرسول محجوب غير سعيد لأنه لم یتحقق بالوحدة ال
الكاملة تكون من غير واسطة، وهذا مذهب في المعرفة یسقط النبوة من الاعتبار 

أن آلام االله ینزل على قلوب أوليائه تلاوة، فينظر الولي "ویقلل من أهميتها، ذلك 
ما تلى عليه مثل ما ینظر النبي فيما أنزل عليه، فعلم ما أرید به في تلك التلاوة آما 

ومعلوم ما بين . )31("ما أنزل عليه فيحكم بحسب ما یقتضيه الأمریعلم النبي 
 .التلاوة والتنزیل من فرق درجة

والقول بالولایة یقلل من النبوة ویطعن في ختمها، فإنه یجعل من النبوة غير 
ذات أهمية لتساویها مع الولایة، بل إن الولایة أرفع منها، حيث أنها صلة بلا 

ة بواسطة، وما آان بغير واسطة فهو موصول، وما آان واسطة، بينما النبوة صل
آذلك فإن القول بالولایة یطعن في ختم النبوة ذاته، ویجعل . بواسطة فهو محجوب

 .منها مستمرة استمرار وجود الأولياء
وهناك أمر آخر یترتب على القول بوحدة الوجود، وهو الدعوة إلى وحدة 

الأدیان لمعرفة دین الحق منها من دین الأدیان، وليس الأمر متعلق بحوار بين 
الضلالة، حيث أن وحدة الأدیان ترى أن الأدیان آلها في الحقيقة صور مختلفة 



52 
 

لتجلي الحق الواحد، فلا مكان لإنكار عقائد الكفار والمشرآين، بل ليس هناك آافر 
ومشرك وهناك موحد، ففي الجوهر آلهم موحدون، ولهذا لا ینبغي أن یرتبط 

لأن صاحب المعبود الخاص "بمعبود خاص في الظاهر، فالعبرة بالباطن،  الإنسان
أما الإله المطلق فهو الذي لا ... جاهل بلا شك لاعتراضه على غيره فيما اعتقد

، ولهذا یشنع ابن عربي على من یحد نفسه )32("یسعه شيء لأنه عين الأشياء
دیان، والأصل أن بمعتقد خاص في االله، ویرى أن ذلك من اصطناع أصحاب الأ

 :)33(لا یعرف الحدود، ولهذا فإنه آما قال" دین الحب"

 وأنا اعتقدت جميع ما عقدوه   عقد الخلائق في الإله عقائداً

 :)34(بل إنه یصحح آل العقائد الأخرى، وآما یقول

 فمرعى لغѧزلان ودیѧر لرهبѧان      لقد صار قلبي قابلا آل صورة
 واح توراة ومصѧحف قѧرآن  وأل   وبيѧѧѧت لأوثѧѧѧان وآعبѧѧѧة طѧѧѧائف 

ویحتج ابن عربي لهذه العقيدة، بأن الجاهل هو الذي قيد نفسه بعقيدة 
مخصوصة فحجب نفسه عن صور تجليات الحق في الأدیان الأخرى، بينما 
العارف هو من تحقق بالوحدة في الوحدة، ونظر الوحدة في الكثرة فوضع الألوهية 

واحد المعبود في صور جميع الآلهة أو وضع معنى الحق في مكانه، أي في ال
المعبودین، والجاهل هو الذي وضع الألوهية وقيدها في صورة خاصة حجراً 

 .)35(آانت أو شجرة أو حيوانا أو إنساناً
ویصل ابن عربي إلى تعطيل العبادات والشعائر، فيرى أن أرقى درجات 

عرفة هي التي تفاضل فالم. العبادة هي التحقق بالوحدة الذاتية، وهذا مقام العارف
بين الناس وليس العبادة والالتزام بالشعائر، فإن ذلك ارتباط بالرسوم، وتقييد 

وآأن هذا یقصد منه أن المعرفة هي أرقى درجات . للعبادة الحقة في رسوم ظاهرة
العبادة بل هي العبادة، وفي الحقيقة فإن هذا الموقف هو النتيجة التي سنجدها عند 

لأنك . ، عندما یصل إلى اعتبار المعرفة باالله أرقى درجات العبادةاسبينوزا أیضاً
أنت هو من حيث ... تتجاوز الصور إلى التحقق بأنك أنت هو، وهو أنت"حينها 

وهو أنت بالعين والجوهر، فإنه هو الذي یفيض عليك الوجود من ... صورتك
حمده، وآل لأن آل صورة من الصور ناطقة بألوهية الحق مسبحة ب. )36("وجوده

 .)37(معبود من المعبودات وجه من وجوهه
هذه في نظري هي الصورة العامة لفكرة وحدة الوجود؛ فهي موقف فلسفي، 
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واتجاه في المعرفة یقصرها على التأمل والقول بالعلم اللدني، ومحاولة لتجاوز 
الإشكال الموهوم الذي أوقع فيه نفسه من خلال محاولة ربط المطلق بالمقيد، 

لتحقق بالمعرفة الحقة، وما یترتب عن هذا التصور من نتائج تؤدي إلى نقض وا
الشرع المنزل ذاته، والحط من قدر صاحب الشرع بحجة أنه محجوب، بل 
والوصول إلى تصحيح آل العقائد وصور الشرك، وما ذلك إلا التزام بالقول بأن 

يات ووجوه للحق، آل الوجود هو تجل لصفات االله تعالى، وصور الوجود آلها تجل
ولهذا فالقول بوحدة الأدیان نتيجة منطقية لالتزام ابن عربي بمقولات فكرته، 

 .من اتباع الهوى" عقيدة الحب"والتزام بما تؤدي إليه 
 :وحدة الوجود عند اسبينوزا -  3

م  1677م وتوفي بها سنة  1632ولد باروخ اسبينوزا في أمستردام سنة 
من عمره، وقد ولد من أسرة یهودیة هاجرت إلى  وهو في الخامسة والأربعين

هولندة من إسبانيا فراراً مما آان اليهود یلقونه فيها من اضطهاد على ید الكاثوليك 
ذلك الحكم الذي آان یوفر لهم الحمایة والأمان، . بعد سقوط الحكم الإسلامي فيها

على ید  م تعرض اليهود لما تعرض له المسلمون 1492فلما سقطت غرناطة في 
 .محاآم التفتيش الرهيبة، فهاجرت أسرة اسبينوزا فرارا من الاضطهاد

وما یهمنا في هذا المقام هو یهودیته، إذ أنه لم یكن یؤمن بالتثليث 
النصراني، آما أنه رفض آثيرا من تحریفات اليهود للتوراة، واعتبر التوراة 

وج على العقيدة اليهودیة وحكم الحالية تأليفا إنسانيا وليست وحيا، ولهذا اتهم بالخر
عليه بالطرد، فكان یعاني من النفي المزدوج؛ النفي من قبل المسيحيين الذین یرونه 

والأمر الثابت . یهودیا، والنفي أو الطرد من قبل اليهود باتهامهم له بالهرطقة
تاریخيا، أن سبب طرده والنفي المزدوج الذي تعرض له أنه أول من دشن النقد 

ي لنصوص العهد القدیم، وانتهى إلى رفض معظم التوراة والعهد القدیم الباطن
بحجة أنها لا تصمد أمام المنهج الذي قام بتوظيفه في نقد نصوصهما، آما أنه 

في المسيح، وصرح اسبينوزا بأن عيسى ) الإنجيل(رفض ادعاءات العهد الجدید 
 .)38(لا یعدو أن یكون إنسانا آسائر الناس

اسبينوزا إلى روافد عدیدة بالإضافة إلى الروافد اليهودیة وترجع فلسفة 
النابعة من الثقافة اليهودیة والفلاسفة اليهود في العصر الوسيط، وخصوصا موسى 
بن ميمون وابن جبرول، وهؤلاء بدورهم أخذوا وتأثروا بالفلاسفة الإسلاميين 

لأفلاطونية المحدثة الذین جمعوا في تصوراتهم للخلق والكون واالله بين الإسلام وا
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آما أن اسبينوزا آان دیكارتيا في فلسفته، غير أنه آان ناقدا . )39(والفلسفة المشائية
الذي نشره سنة ) مبادئ فلسفة دیكارت(أیضا لفلسفة دیكارت، وذلك في آتابه 

فقد خالف دیكارت في مبدأ الانطلاق، فإذا آان دیكارت یبدأ من الفكر، . م 1663
ثم تنزل فلسفته إلى سائر الموجودات، وهو من جهة " االله"بدأ من فإن اسبينوزا ی

أخرى یوافق دیكارت، بل یعد دیكارتيا من خلال مبادئ فلسفته التي في أساسها 
ویوظف اسبينوزا أیضاً الطریقة الهندسية . )40(تقوم على الهندسة ومبادئ الميكانيكا

)More Geometrico (یف، ثم یذآر النظریة، ثم في عرض أفكاره، إذ یبدأ بالتعر
یتلوها بالبرهان عليها، ویستعمل التعبيرات المستخدمة في علم الهندسة 

 .)41(والریاضيات لعرض مذهبه الفلسفي
وما یهمنا في هذا المقام من مذهبه الفلسفي هو رأیه في الصلة بين االله 

لتي فيها والطبيعة، وقوانين العالم، وتفسيره لرأیه في الخلق، وفي الوجود، وا
عناصر من فكرة وحدة الوجود التي رأیناها عند ابن عربي، وفيما یتعلق بنظریته 
في وحدة الوجود فإننا نستطيع أن نعقد صلة بين آراء ابن عربي واسبينوزا من 

حيث أن اسبينوزا له آراؤه الفلسفية التي تعالج العلاقة بين االله . )42(هذه الناحية
وینطلق اسبينوزا من ثلاثة ). God and Nature(طبيعة وبين العالم، أو االله وال

، فاالله هو الجوهر، أي )43(الجوهر، والصفة، والعرض: اصطلاحات محوریة هي
أما الصفة فهي . موجود بذاته، وهو واجب الوجود بذاته ولا یحتاج إلى شيء آخر

 التي عن طریقها یدرك العقل الجوهر، لأن الصفة تحدد طبيعة الجوهر، وأما
العرض فعن طریقه یمكن إدراك مشاعر وعواطف الجوهر، أو بعبارة أخرى فهو 

 .)44(ما یكون في الشيء ویمكن إدراآه من خلاله
آما أن اسبينوزا یؤآد أنه لا یوجد جوهر آخر سوى االله، لأنه حاز آل 
الصفات المطلقة الأزلية، آما أنه وحده موجود ضرورة، وهذا یعني أن أي جوهر 

 فإنه یحوز على بعض صفات االله، وهذا یؤدي إلى وجود جوهرین بجانب االله
یحوزان على نفس الصفات، وهذا یستحيل، ولهذا لا یمكن أن یوجد جوهر سوى 

ومنه نستنتج بوضوح؛ أولاً أن االله واحد، آما أنه في الطبيعة لا یوجد إلا . االله
إما صفات الله أو جوهر واحد، وهو مطلق وأزلي، وثانياً ندرك الامتداد والفكر 

 .)45(أعراض لصفاته
ویرفض اسبينوزا الذین یتصورن االله مجسدا له طول وعرض وشكل، 
ویرفض هذه المحایثة، فالذات المقدسة ترفض هذا التجسيم، فإن في التجسيم 
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تحدید، وبهذا التحدید یكون االله قابلا للتجسد والحيثية، وهذا یخالف صفاته المطلقة 
دثا، غير أن البرهان یثبت أن الجوهر مطلق غير مخلوق، بل الأزلية، ویجعله حا

 .)46(إن الامتداد أحد صفات الجوهر الذي هو االله
وینتقل اسبينوزا إلى البرهان على أن من ضرورة الطبيعة الإلهية تصدر 

له ) الجوهر(أعداد لا متناهية من الأشياء بطرق لا متناهية، وهذا یعني أن االله 
، آما أن )47(آل واحدة منها تعبر عن ماهية ممتدة غير متناهية صفات لا متناهية،

االله الذي تصدر منه آل الموجودات اللامتناهية هو السبب الأول لها وهو العلة 
إضافة إلى أن هذا الجوهر اللامتناهي الإلهي، لا یقبل . )48(الأولى لكل شيء

 .)49(أمر واحد والوجود والماهية في االله. القسمة، وهو واحد، أزلي أبدي
: له صفتان یمكن إدراآهما، هما - هذا الجوهر اللامتناهي -إذن، فإن االله 

الامتداد والفكر، أما سائر الصفات الإلهية فلا نستطيع أن نقول عنها شيئا لأننا لا 
فاسبينوزا ینعت االله بأنه امتداد وفكر معا، إنه نظام . نستطيع أن نعرفها حسب قوله

لموضوعات الفيزیائية بقدر ما هو نظام لا مادي ولا ممتد من ممتد مكاني من ا
الفكر، وآأنه یرید أن یقول بأن االله لا یمكن تحدیده، أو بعبارة أوضح؛ لا یمكن 
تشخيصه مثلما هو حال الأدیان السماویة التي ترى فيه إلها مشخصا، بل هو روح 

 .)50(وإنما هو الطابعة فهو الطبيعة ذاتها، ولكنه ليس الطبيعة المطبوعة. العالم
وفي حدیثه عن علاقة الكون باالله فإن اسبينوزا یرى أن وجود الكون 
ضرورة منطقية، فوجود الكون وطبيعته ناتجان عن طبيعة االله، آما أن وجود 

 .)51(الدائرة وتساوي أنصاف أقطارها ناتجان عن طبيعة الدائرة
الوجود عند ابن عربي ویمكن أیضاً أن نلحظ شبها آبيرا بين فكرة وحدة 

وفكرة وحدة الوجود عند سبينوزا في هذه المسألة؛ فهما یقرران معا أن االله والعالم 
وهذا العالم خاضع . شيء واحد، ویقولان بألوهية شاملة تستوعب الكون بأسره

لقانون الوجود العام آما قال ابن عربي، أو لضرورة الطبيعة الإلهية آما قال 
 .)52(اسبينوزا
حقيقة التي تبدو مما ورد عند اسبينوزا أنه وإن آان لدى ابن عربي آثيرا وال

، فإن هناك اختلاف بين الرجلين في )53(مما یذآرنا باسبينوزا آما یرى نيكولسن
المنطلق، والمسلك، وحتى في تصور وحدة الوجود، وإن آان هناك بينهما تشابه 

 .واشتراك في التصور العام للفكرة
ینطلق من مرتكز صوفي بقدر ما ینطلق من فلسفة عقلية ذات فاسبينوزا لا 
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عمق دیكارتي، یمجد الفكرة ویجعل لها المقام الأعلى في الاعتبار، حتى لا یعدو 
في الوجود سوى الفكر مرتكزا، ولذلك فإن المعرفة التي توصل إلى االله هي معرفة 

ة االله هي أرقى عقلية وإن آانت تلتقي مع تصوف ابن عربي في القول بأن معرف
 .ات العبادة بل أن العبادة معرفةمقام

 :خاتمة -  4
من خلال ما أوردناه من تحليل لتصورات وحدة الوجود عند آل من ابن 
عربي واسبينوزا فإننا نقول أن هذه التصورات تجعل من وحدة الوجود فكرة تكاد 

وصعابها الدینية  -تلغي الكون، ولا تفسر التغير، ولا تحل مشكلة الواحد والمتعدد
لا تقل عن صعابها الفلسفية، فهي تقول بإله مطلق مجرد لا نهائي، في غنى عن 
البرهنة عليه وإثبات وجوده، ولكن أین الإنسان؟ وأین مسؤولياته وواجباته؟ إن في 

 .)54(القول بوحدة الوجود ما یقضي على الأخلاق والتكاليف
العمل والتدبر، وتهدید لمناشط  آما أن في القول بوحدة الوجود خطر تعطيل 

الحياة بأن تفرغ من محتواها، حتى أن النظر العقلي یصير ترفا، لأنه حسب 
ویتفق آلا منهما على أن أرقى . صاحب القول بوحدة الوجود، فإن العقل محجوب

فالسعادة لا تكمن في . مراتب العبادة، بل إن المرتبة الحقة هي مرتبة المعرفة
 وترجمته في خضوع للشرع، وأداء للشعائر، بل إن آل ذلك من التحقق بأمر االله

عمل المقطوعين، أما الواصلون فشأنهم الالتذاذ بالمعرفة، فبقدر معرفة العبد باالله 
بقدر ما یكون أرقى، ویتمتع بالوصل، ویدین بالحب العقلي الله آما قال اسبينوزا، 

 .آما قال ابن عربي" الحب"أو الدیانة بدین 
هو  -رؤیة وحدة الوجود  -من أخطر ما تؤدي إليه هذه الرؤیة  آما أن

اضطراب المفاهيم، ونسبيتها، وعدم وجود معيار موضوعي للاحتكام إليه، إذ 
یصير الأمر إلى التذوق، والذاتية، وإلى نظرة جوانية غير مبرهن على صحتها، 

 .واالله أعلم. بل من الصعب تعميمها أو البناء عليها
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 LefiAüÃvªA ü ÃÕ›ùA ΩŒJaiC  
  

  بن سامه روسني .د
  اماليزی ،جامعة العلوم الإسلامية

  
 التيلجزر یطلق أرخبيل الملایو على مجموعة ضخمة من الجزر وشبه ا

وهى تتكون من الجزر . آسيا من القارة الآسيویة منطقة جنوب شرقي فيتقع 
 للقارة الآسيویة بي الشرقيلجنوتمتد من أقصى الطرف ا التيالعدیدة المبعثرة 

شمالا، حتى شمال القارة الأسترالية جنوبا، بينما  التایلاندالمتاخمة لجنوب بلاد 
ویتكون من ثلاث . الهندي، ویحدها غربا المحيط الجنوبيیحدها شرقا بحر الصين 

. وجمهوریة الفلبين إندونيسياوجمهوریة  اتحاد ماليزیا: مجموعات رئيسية
ولهذه . جنوب التایلاند الفطانيومنطقة  وسنغافورا البرونيةمملكة لابالإضافة إلى 

المجموعات لغتها الخاصة الموحدة فضلا عن اللهجات المحلية، وهى اللغة 
معاملاته الرسمية، ویكتب بها  يحياته اليومية وف فيیتكلم بها شعبها  التيالملایویة 

  .و الأدب لهذه اللغةوآان الأدب الملایوى ه. مؤلفاته الأدبية والعلمية
بفضل  الهجريالقرن الأول  فيوقت مبكر، وذلك  فيووصل الإسلام إليه 

. من شبه الجزیرة العربية إليه، ثم إلى الصين ونالتجار العرب الذین آانوا یتردد
على جهود المتصوفين العرب والهنود  القرن الثالث عشر الميلادي فيتشر وان

  .الصوفية وقصصها وشعرهاوانتشرت التعاليم . )1(والفرس
  :وتطورها وصول حرآة الصوفية إلى أرخبيل الملايو - 1

بته بلغ التصوف قمته على عهد رسول االله صلى االله عليه وسلم وصحا
تلك الفترة وإن لم یكن  في يقد بلغ الذروة من الرق ویعتبر الأدب الصوفي. الأخيار

  .)2(والرسوم والتعارفقد عرف نزعة الشطح والحلول وغير ذلك من الحدود 
آثارهم شعرا  فيهو أدب الصوفيين الذین دونوه وخلدوه  الصوفيوالأدب 

على عاطفة صادقة  ویحتوي. ومثلا وعبرة ونثرا وحكمة ونصيحة وموعظة
الحكمة والتجربة والفكر  وقد تناولوا فى آدابهم الكثير من دقائق. وتجربة عميقة

سان، وحفل أدبهم بروائع المناجاة والحب والأخيلة وأعمق مشاعر الإن والمعاني
 فيآما أنه یحفل بكثير من القصص خاصة قصص الأولياء وآراماتهم . الإلهي
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الأرض وآلام الموتى  اتهم إحياء الموتى بإذن االله، وطيالتراث الشعبي، ومن آرم
وإبراء العلل وآلام الجمادات  لبحر وتحویل الأشياء إلى صور أخرىوانغلاق ا
نات وطاعة الحيوانات لهم واستجابة الدعاء والصبر على عدم الطعام والحيوا

  .والشراب ورؤیة المكان البعيد من وراء حجاب
وقد ساهمت حرآة الصوفية بدور فعال في تعریف أرخبيل الملایو بالأدب 

ي وانتعاش تجاري في العصر حالة من رواج اقتصاد بغداد على، وآانت الصوفي
مرآز للتجار المسلمين من العرب والفرس لنقل المتاجر منها  ، فلا بد أنهاالعباسي

إلى البلاد الواقعة في المحيط الهندي، ثم إلى الصين في الشرق الأقصى، حيث 
یوجد في منتصف القرن الثامن الميلادي آثير من التجار العرب والفرس المسلمين 

اد في القرن التاسع وساعدت الرحلات التجاریة المتكررة من بغد. في ميناء آانتون
الميلادي على نقل حرآة الصوفية إلى أرخبيل الملایو خاصة وإلى الشرق 

 .)3(الأقصى عامة
انتقلت إليه في تلك الآونة ليست بمجرد الجهد  التيوآانت حرآة الصوفية 

لخلفاء الفردي من التجار أو الرحالة فقط، وإنما من السعي الجاد الذي بذله بعض ا
هارون الرشيد  ائق التاریخية أن الخليفة العباسيالحق سهم، وذآر فيالعباسيين أنف

بعث عددا غير قليل من الدعاة والوعاظ إلى جزر الأرخبيل في فترات متفاوتة، 
وأآثرهم من المدارس الصوفية ببغداد والبصرة، وآانوا أول المدرسين حملوا نواة 

، فانتعشت وانتشرت التصوف إلى الأرخبيل في أواخر القرن الثاني الهجري
 .)4(تعاليمه في القرون بعده

ومن أثر تطور حرآة الصوفية ظهرت الطریقة القادریة التي أسسها الشيخ 
، وآانت من أشهر الطرق الصوفية )م 1078 - هـ 471(عبد القادر الجيلاني 
ن علماء إندونيسيا القدماء أ فقد ادعى. ندونيسيا إلى یومنا هذاالتي آثر أتباعها في إ

هذا الشيخ الصوفي قد وصل إلى سومطرة في القرن الحادي عشر الميلادي 
 .)5(لتأسيس طریقته، فانتشرت هناك منذ ذلك العصر

وجاءت في القرن الثاني عشر الميلادي أفواج من الصوفيين، فتوزعوا في 
. ولایات الأرخبيل، منها قدح وملقا وأتشية وباساي وجاوة وصولو ومنداناو

یت الدعائم الإسلامية التي سبق أن وزع نواتها إخوانهم المسلمون وبأیدیهم قو
وجاءت الأخبار عن إسلام ولایة ملقا في آتاب تاریخ الملایو حيث . )6(الأولون

تحولت هذه المملكة التجاریة الرائجة إلى الإسلام في عهد أحد ملوآها، وهو راج 
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القادم من جدة، وهو  آشيل بن راج بسر، ویرجع فضل ذلك إلى الداعية الصوفي
 .)7(السيد عبد العزیز الذي غير اسم الملك إلى السلطان محمد شاه

 ة صوفي یدعىقدم إلى ولایة قدح داعي )م 1136 - هـ 531(وفي عام 
الشيخ عبد االله بن الشيخ أحمد بن الشيخ جعفر القوميري من بلاد اليمن، ومعه 

الدیانة  د الذي ما زال علىصوله حاآم البلاإحدى عشر داعية وقد زار فور و
البوذیة، ودار الحوار السریع بين الجانبين حيث سأله الشيخ عن دینه ودین أبناء 
البلاد، ثم بدأ یعلمه هو وزوجته الشهادتين، آما بدأ یعلم آبار الوزراء وأعيان 

ثم غير اسم الملك . البلاد عامة، وبمرور الأیام أسلم الشعب الملایوي بقدح جميعا
إلى اسم عربي إسلامي وهو السلطان ) برا أونج مها ونجسا(سمه القدیم من ا

 .)8(المظفر شاه
وفي منتصف القرن الثاني عشر الميلادي وصل إلى مدینة أتشية صوفي 
عربي عبد االله عارف، ویرجع الفضل إليه في نشر الإسلام في هذه المنطقة، وهو 

 .)9(وة الإسلامية في هذه المنطقةمن الدعاة الأوائل الذین آرسوا جهودهم في الدع

 .)10(آما وصل الشيخ برهان الدین الذي اختار لنشاطه غربي سومطرة وجنوبها
وبدأ الإسلام ینتشر بشكل فعال في القرن الثاني عشر والثالث عشر 
الميلادیين نتيجة الجهود التي بذلها الصوفيون الذین بدأ وصولهم إلى الأرخبيل منذ 

داد انتشار الإسلام ليشمل جميع مناطق الأرخبيل في أواسط ذلك القرن، ثم از
القرن الثالث عشر الميلادي، وذلك من أثر هجرات عدد آبير من الصوفيين إلى 

 .)11(هذه البقعة
وشهد القرن الثالث عشر الميلادي نقطة البدایة لوصول الدعاة الصوفية 

لایو، وذلك نتيجة سقوط ساحل الشرقي لشبه جزیرة المالبانتظام إلى ملقا وقدح و
 .)12(بغداد معقل الثقافة الإسلامية على أیدي التتار

ولقد بلغ نشاط الحرآة الإسلامية التي قام بها الدعاة والصوفيون بملقا قمتها 
ولم یكن یقضي نصف قرن من انتشار الإسلام بها حتى أصبحت : حتى ليقال

في جنوب شبه جزیرة  مرآزا للدراسات الإسلامية، وبجهودها أسلمت ولایات
الملایو، آما خضعت تحت نفوذها مقاطعات بجزیرة سومطرة، فدخل جميع 

 .)13(حكامها في حوزة الإسلام بفضل الصوفيين الذین تحرآوا منها
ومن أثر الجهود التي بذلها الدعاة الصوفيون في ذلك العصر أن تغيرت 

الإسلام، فأصبحت قصور أوضاع التعاليم الإسلامية في المراآز التي تحولت إلى 
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الملوك والأمراء مراآز لتعليم الدین، وقاعات المحاضرة للأحكام الإسلامية، 
 .)14(ومكاتب لإصدار الكتب الأدبية التي تتسم بالروح الدینية الصوفية

وبالإضافة إلى أن السلطات الحاآمة شجعت الحلقات الصوفية ببناء الأماآن 
م بالأموال للاستعانة بجهودهم لمواجهة نفوذ للأولياء والصالحين، وأغدقوا له

أصحاب الخلوة الروحية الجاهلية القدیمة، التي آانوا منذ قرون موضع التبجيل 
 .)15(والتقدیس، آما آانوا بمثابة المعلمين الروحانيين في نظر السكان

وآانت مجهودات الدعاة والوعاظ الصوفيين في سبيل نشر تعاليم الإسلام 
زات المنظمة في أواخر القرن الثالث عشر الميلادي، ووصلت جماعة تلقت التعزی

من الصوفيين إلى المقاطعات الشمالية لسومطرة في أوائل القرن الرابع عشر 
الميلادي، وهم قدموا من العرب دفعة واحدة برئاسة شيخ عبد االله الملك المبين، 

لوهاب في قدح والشيخ وهم الشيخ عبد االله الملك المبين في أتشية والشيخ عبد ا
في فطاني والشيخ أحمد الشتاوي في  داودمحمد في ميننجكاباو والشيخ محمد 

 .)16(مبفيتناسمودرا والشيخ محمد سعيد التتاحري في شامبا 
ومن نتيجة انتشار التعاليم الصوفية تطورت الطرق الصوفية في الأرخبيل 

فيه في القرنين السادس عشر وأن الطریقة الشطاریة أآثر الطرق الصوفية أتباعا 
ن، وآان لها شيوخ بارزون في المدینة وبجانبها تطورت يوالسابع عشر الميلادی

دراسة التعاليم  الشعب علىالطرق القادریة والنقشبندیة والشاذلية وغيرها، وأقبل 
 .)17(أحسن تمثيل الغزاليالصوفية وأدبها التي یمثلها الإمام 

ویلات الإسلامية الملایویة تطورا آبيرا من وفي هذین القرنين شهدت الد
 1582عام  وفي. ن من بلاد العرب والهند فيهاالتيارات الصوفية والوفود الصوفيي

يخ محمد اليمني، وبعد الشيخ بن حجر والشأبو الخير بن  الشيخوصل من مكة  م
الشيخ محمد  م 1588وآذا وصل من جوجرات في سنة  .مدة رجعا إلى المدینة

 1637ووصل في سنة  .)18(ي محمد الرانيري بعد دراسته التصوف في مكةجيلان
 .)19(الصوفيمن جوجورات الشيخ نور الدین الرانيري  م

الصوفيين المحليين من أمثال  بعضوقد واصل الجهد الذي بذله السابقون 
حمزة الفنصوري وشمس الدین السومطراني وعبد الرؤوف السنكل وبخاري 

ن حمزة الفنصوري من المؤسسين الصوفيين بسومطرة وتلقب وآا .)20(الجوهري
بابن عربي الملایوي، حيث تأثر به آثيرا، وهو أول من وضع شعرا صوفيا في 

على  الأدب الملایوي، وآان أثر الأدب الصوفي من العرب والفرس قد ساعده
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وهو أول المصطلح . ساد عليه اسم الشعر الذي، إبداع الشعر الملایوي الصوفي
أن قراءته العميقة في الأشعار  )21(العطاس ىظهر فنا للكلام المنظوم، ویر الذي

وغيرهم وانطباعاته فيها قد  النون والحلاج والبسطامي الصوفية لابن عربي وذي
  .ه في إبداع الشعر الملایوي الصوفيألهمت

ومن خلال القرنين الخامس عشر والسادس عشر الميلادیين برز الدعاة 
والوعاظ الذین بذلوا جهودهم في نشر الإسلام بمنطقة جاوة ویطلق  والصوفيون

ومن أبرزهم الأولياء التسعة، وآانت جنسياتهم . عليهم اسم الولي أو الأولياء
الأصلية مجهولة، وبعضهم من العرب الذین درسوا لغة أهل البلاد، ولم تختف 

ه واستعانوا بأساليب الشعب بين جنبات اعليهم الأسرار العميقة التي ینطوي عليه
والتمثيل  ىوسائل الفنية آالأغنياء والموسيقالدعوة المختلفة غير المتجنبين ال

الأقمشة  ىلظل والأراجوز والرسوم الفنية علومسرح العرائس وخيال ا
  .والاتصالات الشخصية

ثم خططوا لكل مرحلة من مراحل الدعوة مشروعها في دقة وهدوء مهتمين 
احترام مشاعر الشعب وأحاسيسه وعواطفه تجاه عاداته القدیمة بالعنایة التامة ب

وتقاليده، فاستعملوا الحكمة في عملية التحویل والتغيير حتى لم یكد الشعب یحس 
  .دي والاجتماعيائبتحرآه نحو التغيير العق

لقب الشيخ المغربي وهو وفى مقدمتهم مولانا ملك إبراهيم، ویطلق عليه 
بدین بن الحسن بن علي، وبدأ انه من سلالة زین العالأصل، ولك يليس ملایو

یدیه  ىبقتي التجار والفلاحين، فأسلم علنشاطه في الدعوة الإسلامية بين ط
وآانت ساحة . البوذیة معتنقوآمن بها  حتىالكثيرون منهم، واتسعت دائرة دعوته 

الناس تقرب إلى الحرآة والتبليغ له في جاوة الشرقية، واستهل دعوته بأسلوب ال
أساس من الاحترام والتكریم محققا في معاملاته معهم مبادئ  ىوالتعامل معهم عل

الإسلام وأخلاقه الفاضلة، عارضا محاسن الإسلام متجنبا عوامل المصادمة 
سب عددا والمجابهة لعقائدهم أو لعاداتهم التي درجوا عليها، ففاز بإعجابهم وآ

  .آثيرا آمن معه بالإسلام
امه آفاق الدعوة وتفتحت ميادینها انتقل إلى مرحلة إعداد ولما اتسعت أم

فلذلك فتح المدارس . مجموعة من الدعاة الصالحين یساعدونه في نشر الإسلام
الدینية المشهورة، وآلما زاد عدد المسلمين تحمس في تخریج مجموعة جدیدة من 

هيمهم عن لا یذر المسلمين الجدد دون رعایتهم وتقویة وتعميق مفا حتىالدعاة 
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ووجد قبره في بلدة  م 1419من إبریل سنة  9توفي في یوم و .)22(الإسلام
 .)23(غریزیك من بلاد سورابایا

نقل الفكرة  فيحرآة الصوفية  أدته ومن هنا ظهر الدور البارز الذي
والثقافة الصوفية إلى أرخبيل الملایو، ثم انتشرت التعاليم الصوفية ووصلت إلى 

وبالإضافة . فيين الملایویين ومؤلفاتهم الصوفية باللغة الملایویةقمتها بظهور الصو
إلى ذلك ظهرت القصص الصوفية عن الشخصية الصوفية أو تعاليمها، وآذا ظهر 

  .امتاز بنفحات صوفية خالصة الذي الصوفيالشعر 
  :المؤلفات الصوفية وأبرز علمائها - 2

القرن الثالث عشر  فيیو أرخبيل الملا فيوصل تطور علم التصوف قمته 
وفى القرن . هوما بعده بتعاقب وصول الصوفيين إليه لمجرد نشر تعاليم الميلادي

ظهرت مدینة أتشية مرآزا وحيدا لانطلاق التعاليم  السادس عشر الميلادي
حتى سادت وتغلبت على التعاليم الإسلامية الأخرى، ومن أعلام  الصوفية،
اهتما بتعليم  اللذان ر والشيخ محمد اليمنيشيخ أبو الخيذلك العصر ال فيالتصوف 

 .)24(التصوف ونشره على تيار وحدة الوجود
ومن . وظهرت الترجمات العدیدة من الكتب والقصص الصوفية العربية
بد الصمد الكتب الصوفية المترجمة آتاب بدایة الهدایة للغزالي الذي قام بترجمته ع

آما قام . "السالكين في علم التصوفهدایة "وسماه . هـ 1192الفلمباني في سنة 
سير "وسماه  هـ 1193في سنة  ین للإمام الغزاليبترجمة آتاب إحياء علوم الد

عطاء االله  آما ترجم آتاب حكم لابن. "السالكين في طریق السادة الصوفية
ثم  .)25(وقام بإنجازها الشيخ عبد الملك بن عبد االله م 1836السكندري في سنة 
جمته الشيخ داود وقام بتر اب منهاج العابدین للإمام الغزاليآت عثر على ترجمة

  .الفطاني
أواخر القرن السادس عشر  آما برز الصوفيون المحليون بمؤلفاتهم منذ

اعتنق تيار وحدة الوجود،  وفى مقدمتهم الشيخ حمزة الفنصوري الذي ،الميلادي
شراب "و "لتوحيدك وابيان علم السلو فيأسرار العارفين " ومن مؤلفاته الصوفية

وامتاز محتوى مؤلفاته  "المنتهى"و "فنصوريحمزة ال رباعي"و "العاشقين
  .الصوفية بتيار وحدة الوجود

م برز الشيخ شمس الدین السومطرائي الذي آان من تلاميذ حمزة ث
مرآة "و "شرح رباعي حمزة الفنصوري"الفنصوري، ومن مؤلفاته الصوفية 
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سير "و "شرح مرآة القلوب"و "نور الدقائق"و "جوهر الحقائق"و "المؤمنين
 ."العارفين

أثارها  التيلصوفية لمهاجمة التيارات ا يثم ظهر الشيخ نور الدین الرانير
 فيأسرار الإنسان "وتلميذه شمس الدین، ومن مؤلفاته الصوفية  حمزة الفنصوري

رفة مع فيالتبيان "و "حجة الصدیق لدفع الزندیق"و "معرفة الروح والرحمن
الأخبار "و "الفتح المبين على الملحدین"و "شفاء القلوب"و "حل الظل"و "الأدیان

 "لطائف الأسرار"و "أحوال القيامة وما بعد الحياة لأهل الممات فيالأخيرة 
هدایة "و "شزارم الصدیق لقطع الزندیق"و "آشف المعلوم فيجواهر العلوم "و

 ."معلاقة االله بالعال"و "الإیمان بفضل المنان
مهاجمة تيار  فيمن أنصار الشيخ نور الدین  ثم ظهر عبد الرؤوف السنكيلي

 "عمدة المحتاجين إلى مسلك المفردین"وحدة الوجود، ومن مؤلفاته الصوفية 
 "ينآفایة المحتاج"و "شمس المعرفة"و "مجموع المسائل"و "الطریقة الشطریة"و
 ."بيان التجلي"و "دقيق الحروف"و

الشيخ عبد الصمد  القرن الثامن عشر الميلادي فيانج مبولایة فل فيوظهر 
 الذي "هدایة السالكين"، منها ة المستقاة من آتب الإمام الغزاليبمؤلفاته الصوفي

إنجاز  فيآتابه بدایة الهدایة  في م وقد استقى أفكار الإمام الغزالي 1778ألفه عام 
واقتبس  "السادة الصوفية طریقة فيسير السالكين "ألف  نفسه وفى العام. مؤلفاته

 "عروة الوثقىال"إنجازه، ومنها  في للغزالي" علوم الدین إحياء"الأفكار من آتاب 
 ."رسالة" ا الشيخ شهاب الدین بكتابه الصوفيآما ظهر أیض. "راتب عبد الصمد"و

ولایة بنجرماسين على ید الشيخ أرشد البنجارى  فيوتطور التصوف 
بيان حقيقة إیمان المؤمنين وما یفسده  فيحفة الراغبين ت"بمؤلفاته الصوفية، منها 

بكتابه  وفى ولایة الفطاني ظهر الشيخ داود عبد االله الفطاني. "ردة المرتدین في
 ."آشف الغمة"و "جواهر السنيةال"

على التعاليم الصوفية، آما أنها  ن مميزات هذه المؤلفات أنها تحتويوم
مثل العنوان باللغة العربية، وآذا أبوابها الرئيسية تحمل العبارات والألفاظ العربية، 

مضمونها ألفاظ عربية متناثرة  مباحثها آلها باللغة العربية، وفيوفصولها و
والدعاء  بسملة والحمدلة والصلاة على النبيوفى بدایتها ال. ومصطلحات صوفية

  .والشكر، وفى النهایة الدعاء والشكر آلها باللغة العربية
تعرف بالحروف  التيالكتابة أنها آتبت بالحروف العربية ومن ناحية 
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خمسة أحرف لمراعاة الجاویة حيث استخدمت جميع الحروف العربية مع زیادة 
 "ف"بثلاث نقط فوقها و "غ"بثلاث نقط وسطها و "ج"، وهى النطق الملایوي

  .بثلاث نقط أعلاها "ن"بنقطة واحدة أعلاها و "آـ"بثلاث نقط فوقها و
مت هذه المؤلفات على انتشار الكلمة العربية والمصطلحات وقد ساه

اللغة الملایویة، حتى أصبحت تتداول على أفواه الناس،  فيالإسلامية الصوفية 
  .وتحتل متون القواميس الملایویة وقام الباحثون اللغویون بشرح دلالتها ومعانيها

ليم الصوفية تعریف الشعب بالتعا فيالمؤلفات الصوفية دورا رئيسيا  وأدت
واستطاعت على . الرفيعة، وقامت بتغذیة عقوله وتربية أخلاقه وتهذیب روحه

بالصفات  التحليتكوین الشعب ليكون إنسانا آاملا یتعبد نفسه إلى خالقه من خلال 
أثارتها  التيومن الأخلاق المحمودة . عن الصفات المذمومة والتخليالمحمودة 

والشكر والرجاء والخوف والفقر والزهد والتوحيد  التعاليم الصوفية التوبة والصبر
والتوآل والمحبة والشوق والرضا والنية والإخلاص والصدق والمراقبة والمحاسبة 

  .والتفكر وذآر الموت وما بعده
تعرضت ليجتنبها العبد عجائب القلب والنفس  التيومن الصفات المذمومة 

نيا والمال والبخل والجاه والریاء وشهواتها وآفات اللسان والغضب والحقد وحب الد
حصل العبد على أعلى مستویات عند  تحلي والتخليومن خلال عملية ال. والغرور

  .االله وأحلى التقرب إليه
  :القصص الصوفية - 3

القدیم على عدد من القصص الصوفية، وفي  في الأدب الملایويعثر 
حكایة الملك "و "اءحكایة جمجمة بيض"و "حكایة وصية لقمان الحكيم"مقدمتها 

وبدأت حكایة وصية لقمان  ."حكایة أبى یزید البسطامي"و "أدهم سلطان إبراهيم
نه والذین الحكيم بالحدیث عن شخصية لقمان، ثم صورت حوارا بين لقمان واب

نهایة القصة ذآر المؤلف قائمة عن دروس لقمان الحكيم  یریدون التعلم منه، وفي
یتشابه بمضمون القصة الحكایة الملایویة  وحكمته ووصایاه، وآان مضمون

ن القصة إویمكن القول  .للثعالبيقصص الأنبياء  العربية، وهي قصة لقمان في
الأحداث، ولم  فيمع بعض الإضافة  ویة مستقاة من قصة لقمان للثعالبيالملای

دبية قائمة الأعمال الأ فيیعرف مؤلفها ولا تاریخ تأليفها، وذآرت هذه القصة 
م وتحمل عنوان حكایة الملك بسمان  1736سنة  یویة القدیمة للورندليالملا

 .)26(ولقمان
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قد تعرف عليها منذ العصر المبكر  الجدیر بالذآر أن الشعب الملایوي ومن
 -ذلك العصر أقبل على القرآن  فيالأرخبيل، لأن الشعب  فيعندما انتشر الإسلام 
هذه القصة من خلال اطلاعه على فلا بد أن یتعرف على  - قراءة وفهما وقدوة

الحلقات  فيأول الأمر عبارة عن قصة للقدوة، وتداولت  فيالقرآن، ولكنها 
  .التعليمية، ثم انتشرت آنوع من الحكایة

ة وصية حكای"الحكایة الملایویة  فيوآانت خصائص شخصية لقمان الحكيم 
ه رجل ذو عقل وصورت الحكایة أن. القرآن الكریم مثل ما ورد ذآره في" لقمان

والأشجار  وحكمة، ومنح االله له العلم والحكمة حتى یستطيع الحوار مع الحيوان
الحكمة ليكون وآان یهتم بتعليم ابنه الأدب والأخلاق و. والأحجار، وقيل إنه نبي

  .عابدا مؤمنا باالله
ومن تعاليمه . "مجلة لقمان"آتاب یسمى  فيوجمعت تعاليمه ووصيته لابنه 

 فيلابنه أنه حثه على أن یتخلق بالأخلاق الكریمة، وأن یتعبد إلى االله ویجتهد 
سبيله، وبالإضافة إلى ذلك أنه حذر ابنه من عذاب النار مع بيان أصناف وصفات 
أهل النار، مثل الحاآم الظالم والجائر، آما أنه علم ابنه علوم التوحيد وما یتعلق 

  .بالإیمان باالله
واستقيت نواتها  "حكایة جمجمة بيضاء" ن الحكایة ذات الطابع الصوفيوم

إحياء  فيعيسى عليه السلام  النبيمن القصة عن معجزة  ربيمن المصدر الع
لأبى " حلية الأولياء"آتاب  في ثر على هذه القصة في الأدب العربيالموتى، وع

صة مصدرا للحكایة قوأصبحت هذه ال. )27(، ورواها آعب الأخبارنعيم الأصفهاني
بجاآرتا عثر على ست نسخ من هذه الحكایة تم  وفي المرآز المتحفي. الملایویة

م، وفى مكتبة ليدن عثر على أربع نسخ، وفى مكتبات مختلفة  1827نسخها سنة 
بلندن عثر على خمس نسخ، ثم عثر على نسخة واحدة تم طبعها ونشرها 

  .بو ضامن شاه ولم یفصح عن تاریخ تأليفهابسنغافورة بدون تاریخ، وقام بكتابتها با
أن بطلها ملك الشام ومصر،  )28(صورت حكایة جمجمة بيضاء الملایویة

وهو رجل وسيم یلبس ملابس رفاهية، وله ميزة خاصة یتميز بها عن سائر 
ورزقه االله طول . الغناء والجاه یكن أحد من ملوك الدنيا یفوقه في الملوك، ولم

لا  الذيوذات یوم أصيب بالمرض . كته لمدة أربعمائة سنةالعمر حيث حكم ممل
سبعة أیام  یوم، وبعد مضيبعد یوما  اد الأمر سوءًیستطيع الأطباء علاجه، وازدا

جاء إليه ملك الموت، فحاول الملك رشوتهم بأن أقنعهم بالتبادل بين روحه وأمواله 
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حياته،  فيیتعبد إلى االله وإبعاده عن الموت، ولكن الملك اتهمه بأنه عاص باالله ولا 
النار وتنقل من  فيوذاق ألوان عذاب االله المتنوعة . فنزعت روحه فمات، ثم دفن

  .عذاب إلى آخر
مجمة ذلك الملك، ج الصحراء لقي فيوذات یوم عندما تنزه النبي عيسى 

تتكلم معه، فبإذن االله آلمته الجمجمة، وحكت له ما أصابها من  ودعا إلى االله آي
ها مرة ئعيسى لإحيا ى غفر لها االله، ثم طلبت من النبيالنار حت فيالعقاب ألوان 

عيسى إلى االله فعاشت مرة أخرى، وعاد ذلك  أخرى للتعبد إلى االله، فدعا النبي
الملك إلى قومه یدعوهم إلى الإسلام والتعبد إلى االله، وحكى لهم ما أصابه من 

أصبحوا عباد االله الصالحين النار، و فيألوان العذاب حتى یتعظوا بخبرته 
 .)29(المخلصين، وأما ملك الجمجمة فبعد مرور أیام أصبح صوفيا یتعبد إلى االله

ة وهى حكایة الأدب الملایوى على نوع من القصة الصوفي فيآما عثر 
من القصة  أوائل ما وصل إلى الأدب الملایوي تعد من إبراهيم بن أدهم التي

سنة  "بستان السلاطين"آتابه  لدین الرانيري فيوذآرها الشيخ نور ا الصوفية،
أآثر من عشر صفحات، آما عثر على مخطوط عنها  م، وتحدث عنها في 1640

ربما م، وآان مصدرها من القصة العربية عن إبراهيم بن أدهم، و 1779سنة 
المقفى الكبير، ویرى  فيعن إبراهيم بن أدهم  آان مصدرها ما آتبه المقریزي

عن  "طبقات الصوفية"آتابه  في ن أن مصدرها ما آتبه السلميلباحثيبعض ا
  .إبراهيم بن أدهم

صورت حكایة السلطان إبراهيم بن أدهم الملایویة شخصيته بأنه ملك 
وذات . موع ومطاعالعراق مشهور بالعدل والاحترام عند أهل بلاده، وآلامه مس

 فيطعامه، وطار ه وصل إليه غراب، یخطف ئالصيد مع وزرا یوم عندما آان في
الهواء على حسب سرعة وطئه وتبعه من الوراء حتى وصل إلى رجل مربوط 
بشجرة یأآل ویشرب بمساعدة ذلك الغراب، وآان هذا الرجل مصدر إلهام الملك 

أن من یتقي االله یجعل له مخرجا ویرزقه من حيث لا  فيليكون صوفيا، وفكر 
الطریق  ى مكة للتعبد إلى االله، وفيوبلاده متجها إل وذات ليلة ترك قصره. یحتسب

أحس بالجوع فتناول رمانة على سطح ماء النهر وأآلها، ثم تنبه بأنه أآلها بدون 
فذهب إلى حدیقة الرمان واستأذن من صاحبته فسمحت له . الاستئذان من صاحبها

ولا یمنعه هذا الزواج عن . إلا بشرط أن یتزوج بها، فتزوج بها ومكث عندها مدة
المسجد الحرام  فيثم خرج متجها إلى مكة حتى وصل إليها، واعتكف  قصده،
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یتعبد إلى االله فيه، وأصبح صوفيا یترك الحياة المترفة طلب التقرب إلى االله 
  .)30(ورضاه

ومن خلال . للمقریزي" المقفى الكبير"تاب آ فيوجاءت هذه الأحداث نفسها 
أدهم بن العربية عن إبراهيم  القصةالمقارنة بين مضمون هاتين القصتين نجد أن 

ابه بينهما في جميع مصدر للقصة الملایویة لوجود التش "المقفى الكبير"آتاب  في
من الشخصية والأحداث والظروف والرسالة الصوفية إلا أن القصة  النواحي

  .)31(الملایویة جاءت مختصرة على شكل القصة دون إیراد أقوال المؤرخين
، ولم ظهرت حكایة الشيخ أبي یزید البسطاميصص المذآورة وبجانب الق

تدل على وصول هذه الحكایة إلى الأدب  التيیعثر على الوثائق التاریخية 
م  1736سنة  العصر المبكر، آما لم تدرج في القائمة لورندلي في الملایوى

العصر المتأخر، أو أنها وصلت مبكرة  فيوربما وصلت إلى الأدب الملایوى 
والجدیر  .ة، وآان مصدرها من القصص العربيةتلك القائم يفولكن لم تدرج 

العربية أو آتاب  ایة أبى یزید البسطاميبالذآر أنها مترجمة أو مستقاة من حك
  ."مسائل الرهبان"

أدى فریضة الحج خمس  رت الحكایة شخصية بطلها بأنه صوفيوصو
لطعام، ثم وأربعين مرة، وذات یوم عندما أحس بالجوع باع حجه للحصول على ا

یئس وندم على ما فعله، فسافر للبحث عن صومعة للتقرب إلى االله، وفى الطریق 
، وذات یوم دعاه ذلك ناعه بالإسلام ولكن محاولته فشلتصادفه راهب، وحاول إق

ذلك المجلس  فيالراهب إلى الكنيسة لاستماع الخطبة من رئيس الرهبان، وحضر 
یستطيع أن  س خطبته توقف عن الكلام ولابتنكر نفسه راهبا، وعندما بدأ الرئي

یزید معهم، ثم تحداه بالمجادلة، فدارت بينهما المجادلة  یكمل خطبته لتواجد أبي
العلمية حيث استطاع أبو یزید إقناع الرهبان ورئيسهم بالإجابة عن جميع الأسئلة 

 .)32(المطروحة له، ثم أسلموا جميعا
قصة عربية عن أبي یزید  فيقة مع ما ورد وجاءت هذه القصة مطاب

من أولياء االله وحج خمسا وأربعين حجة  البسطامي مع الراهب حيث حكت أنه ولي
وبعد أن یئس من فعله دخل الروم والتقى بالراهب . ثم باع حجه برغيف خبز

نهایة  عن جميع الأسئلة المطروحة له، وفيوجرى الحوار بينهما حيث أجاب 
 .)33(الحوار اقتنع الراهب به وأسلم

ومن خلال التعرض للقصة الصوفية المذآورة یتضح لنا أنها تنقسم إلى 
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ول عن التعاليم الصوفية، والثاني عن الشخصية نوعين من حيث طابعها، والأ
وآللت جهودها بالنجاح . تعكس من خلال تصرفاتها التعاليم الصوفية الصوفية التي

 المحمودة، والتخليبالأخلاق  يبالتعاليم الصوفية، ومنها التحل تعریف الشعب في
قصة لقمان الحكيم من خلال نصيحته  ویظهر ذلك جليا في. صفات المذمومةعن ال
وذلك آما أثارت قصة إبراهيم . االله ا ترك الدنيا ومتاعها والتقرب إلىومنه. لابنه

البحث عن التقرب إلى االله حيث ترك  فيبن أدهم قضایا الزهد، من ترك الدنيا 
عن الصفات المذمومة  وعن التخلي. طریقه إلى االله فيها ة الدنيا ولذاتالملك ثرو

، جمة ألوان العذاب المتنوعة للعاصيواجتناب المعصية تعرضت قصة الجم
وفي أهمية العلم في حياة . رحلات صاحبها في طبقات النارویظهر ذلك من خلال 

ورت نجاح أبي الناس وفي طریق الدعوة أثارت قصة أبي یزید البسطامي حيث ص
  .منافسته الرهبان بعلمه العالي یزید في

  :الشعر الصوفي - 4
حيث نجد  دب الملایوي الشعر الصوفيالأ تطور بجانب النثر الصوفي في

الأدب الملایوي، وآان طابعها  فيما احتل مكانا  أول أن قصيدة البردة للبوصيري
لها في القرن السادس ة وعثر على أول ترجم. دافعا أداها إلى الانتقال الصوفي

مكتبة  بيتا، وما زال مخطوطها مودعا في 162على  عشر الميلادي، وتحتوي
الموسوم بالحروف العربية، ثم أعاد  ج، وهى مكتوبة بالخط الجاويجامعة آمبر

  .)34(آتابتها دریویش بالحروف اللاتينية وقام بترجمتها إلى اللغة الهولندیة
بردة قد وصلت إلى أرخبيل الملایوي وص الوتدل هذه الترجمة على أن نص

المجالس  فيبدایة وصولها تتداول  فيوقت مبكر قبل ترجمتها، وآانت  في
  .نقلها إليه فيالصوفية والأعياد الإسلامية الرسمية، وآان للجهود الصوفية فضل 

برزنجي مجموعة شرف "آتاب  الثانية فيمة البردة ثم عثر على ترج
الباب الثالث، وقام  فيأبواب، وآانت البردة  ةعلى ثلاث الذي یحتوي "الأنام

المترجم بوضع الكلمة الملایویة المترجمة تحت الكلمة العربية، وأتى بحاشية 
وما زال . یسجل فيها المعنى العام للبيت مع شرح المفردات العربية الصعبة
  .خ إنجازهالمترجم وتاریخ الترجمة مجهولين لأن المترجم لم یسجل اسمه ولا تاری

أرخبيل الملایو، وتلقت رواجها لدى  آانت نصوص البردة العربية تذاع فيو
ثم تطورت مع . قرن السادس عشر الميلاديال فيالشعب حتى تمت ترجمتها 

  .المناسبات الإسلامية والأعياد فيترجمتها 
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ت بجانب البردة قصة المولد النبوي المعروفة بالبرزنجي، حيث آما تداول
ویة، ترجم إلى اللغة الملای البرزنجي وهو مجموعة شرف الأنام الذي ظهر آتاب

جنبا بجنب لدى الشعب حيث یقرأهما صباحا  وقد انتشرت البردة والبرزنجي
المناسبات الإسلامية والاحتفالات والأعياد، وآثيرا ما  فيومساء، ویتغنى بهما 

لحفل، وفى حفل ا فيحفل الزفاف وذلك قبيل وصول العروسين  فيیتغنى بهما 
اليوم السابع من ميلاده، وذلك  لة تقام بمناسبة حلق شعر الطفل فيحف يالعقيقة وه

 فيآما ذاعت . بهماالمهد ویجتمع حوله الحاضرون ویتغنون  في بأن یوضع الطفل
  .)35(أیام التشریق الثلاثة يوف النبويحفل مولد 

یروج بجنبها  على عدة عناصر توافق البردة، ولذلك ویشتمل البرزنجي
ومن . على بعض نصوص البردة الواحدة حيثما یشتمل البرزنجيویلتحمان آالمادة 

والكلام عن مولده  تحذیر من هوى النفس ومدح النبيهذه العناصر النسيب وال
  .)36(ومعجزاته والقرآن والإسراء والمعراج والجهاد ثم التوسل والمناجاة

وحفظها لأنها من أیسر الكلام  ومن أسباب ذیوع البردة سهولة قراءتها
آما . بسهولة ویسر بدون عقدة على ألسنة الشعب الملایوي ينت تجرالمنظوم، وآا
ل على نظام الفواصل المسجوعة التي حيث یشتم الخاصية للبرزنجي آانت هذه

التزام القافية، ویضاف إلى هذه المنظومات النثریة  مجرى القصيدة في يتجر
ا المنشدون بعد آل وصلة، والوصلة تختم بدعاء مكرر، منظومات شعریة ینشده

وأدى هذا الشكل إلى لفت . عطر قبره الكریم بعرف شذى من صلاة وتسليم: مثل
معنى لطيف رقيق یدفع  آما آان للبردة والبرزنجي. ا عليهأنظار الشعب إليه وأقبلو

 .وذآر فضائله ومعجزاته لانتشار أوساط الشعب من مدح النبيإلى ا
انب البردة والبرزنجي ظهر دیوان رباعيات حمزة الفنصوري الملایوي بج

، وقد تأثر ناظمه بالنزعة ا جدیدا من الشعر الملایوى الصوفيیعد نوع الذي
 وفية العربية، ویعد أول مؤلف أدبيالصوفية من خلال اطلاعه على المؤلفات الص

 1611سنة  السومطرائي لبارز الشيخ شمس الدینثم قام تلميذه ا. بالكلام المنظوم
ثنين وأربعين ، ویتضمن ا"شرح رباعيات حمزة الفنصوري"ویسمى  م بشرحه

وتعاليمه  ویعد ثمرة من ثمار أفكار مؤلفه. على أربعة أشطر بيتا، وآل بيت یحتوي
  .الصوفية

الكلام المنظوم القدیم أنها مما تمتاز به هذه القصيدة من سائرها من أنواع 
العلاقة بين  حدث عنها، وتتمثل هذه التعاليم فييم الصوفية، وتتعلى التعال تحتوي
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ولم . تخاطب القلوب والعواطف والأحاسيس والشعور الصادق فهي ،العبد وربه
و قناة للوصول إلى تتكلم عن الظواهر المرئية المحسوسة إلا لتجعلها وسيلة أ

  .ارةإحساس أو إش وینتقل من غرض إلى غرض بدون أي. المعنى الباطني
. عن قدرة االله وتنزیهه من سائر مخلوقاته ومدى اتصاله بعبدهبدأ حدیثه و

. وعن الطریقة للتعرف على االله للوصول والتقرب إليه. وعن التعاليم الصوفية
وعن مدى تجلية االله لمن . وعن شأن العارف باالله من العشق والحنين والمجاهدة

ات حتى تتبين للعبد تجلية والإثب ة النفي بطریقوعن معرفة االله. أحبه واتخذه محبوبا
  .قلبه االله في

لوصول إلى اطریق  شهواتها وعن مدى خطر الدنيا فيثم تحدث عن الدنيا و
  .وعن القلب المریض من أثر تعلقه بالدنيا وشهواتها. االله

ثم تكلم عن وجود االله والدلالة على وجوده وعن وحدانية االله والدلالة عليها 
وعن . لا بد منها للوصول إلى االله التيمعرفة االله، وعن الأشياء وعن فضل علم 

التعریف بنفسه ومكانته فضل العارف باالله ومميزاته، واختتم قصيدته بالحدیث عن 
  .الوصول إلى االله وطریقته في

من مميزاتها أیضا أنها تتضمن صورا من التشبيهات والتمثيلات البليغة، فقد 
قصيدته لإبراز النفحة الصوفية الواضحة،  ه الصور فيتوظيف هذعمد الناظم إلى 

اج إلى رعایة االله وأنه لا أن العبد یحت ذه الصور تشبيه العبد بالأولاد فيومن ه
وتشبيه . یقوم برعایتهمعنه، وذلك مثل الأولاد الذین یحتاجون إلى من  يیستغن

اللطف  فيوانه االله وجماله بشأن اختطاف الزهرة والثوب المتنوع أل يمرتبة تجل
  .ومنتهى الجمال
صورت الصورة الصادقة  ع حمزة بواسطة هذه التشبيهات التيواستطا

 .إبراز النفحة الصوفية وتجليتها أمام القراء على الرقيقة
أنها تحفل بألفاظ عربية وافرة للدلالة على  أیضا مما تمتاز به القصيدة

من الألفاظ  بالعدد الوفير يقهذه القصيدة یلت، ومن یتصفح صفحات الأصليمعناها 
من  توظيفها الوصول إلى المرمى الصوفيالعربية، وآانت الأغراض من وراء 

 وآان استخدامها أقرب في الوصول إلى المعنى المراد في. الألفاظ وراء دلالة تلك
من وراء  وتصور المعنى الصوفي. ظ الملایویةالذهن بدلا من استخدام الألفا

  .دق للعواطف وأضبط في تحضيره في الذهن الصوفيلعربية أالألفاظ ا
قصيدته  ة إلى استخدام الألفاظ العربية فيدفعت حمز التيومن العوامل 
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وهذا . حدیثه وآتابته فيتأثره بالثقافة العربية الإسلامية، آما تأثر بالكلمات العربية 
ذلك العصر من  یویة فياللغة الملا انتشار الكلمات العربية آثيرا في بالإضافة إلى

المراد بالكلمات  وسهولة توضيح المعنى الإسلامي. ينخلال الاحتكاك بين اللغت
قصيدته بنسج  ه هذه العوامل على التعبير الصوفي المؤثر فيوقد ساعدت .العربية

  .الكلمات العربية ومزجها من خلال الكلمات الملایویة
حتى  مجال الدینيرا في الومن خصائص اللغة العربية أنها استخدمت آثي

لك معنى ت ، ولم تكن الكلمات الملایویة تؤديأصبحت بعضها مصطلحات دینية
 ابتدأت التي الكتب الدینية باللغة الملایویة ویظهر ذلك وضوحا في. المصطلحات

آذلك بها، وموضوعات المباحث فيها  لدعاء والتعبيرات العربية واختتمتبا
ة فلا غراب. الألفاظ إلى صلب المبحثبالألفاظ العربية، وآذا تسربت هذه 

اللغة الملایویة تدل  الألفاظ العربية المقترضة في للمستمعين بهذه المزاوجة لأن
  .قلوب المستمعين فيعلى معنى أدق 

قصيدته وأصبحت  وفيما یلي بعض الألفاظ التي ترددت آثيرا في
جاهل، دائم،  سبحان االله، آامل، إنسان، عالَم، عالِم،: مصطلحات صوفية لدیه

، غير، باطن، ظاهر، عاليواصل، محبوب، عادل، أولاد، سليم، محمد، عاشق، 
عجيب، غرور، نفس، شهوات، أمين، دنيا، آخرة، رب، ميت، حياة، موجود، 

، ساقيأول، آخر، خاتم، حواء، آدم، ساتر، حاضر، أسمى،  ،، جهاد، وهوباقي
، ذات، بريء، يحة، صافوهر، راساآر، مشهور، نادر، إثبات، نفى، فرش، ج

 .، شریعة، حقيقة، غافل، معرفةعریانيفقير، مسكين، 
 :خاتمة - 5

ية قد وصلت إلى أرخبيل یتضح من الدراسة السابقة أن الحرآة الصوف
وقت مبكر، وساعدت على انتشار الإسلام وتعاليمه فيه، ووصلت إلى  الملایو في

وصا التعاليم تعاليم الإسلام خصجماعات من الصوفية فتوزعوا فيها لنشر الربوعه 
الدنيا والتقرب إلى االله وحده، ومن أثر جهودهم انتشرت  الصوفية من الزهد في

 ن المحليين الذین بذلوا جهودهم فيتلك التعاليم فيه حتى أدت إلى ظهور الصوفيي
غرسها السابقون، ومن مهمتهم أن قاموا بترجمة  التيبث التعاليم الصوفية 

  .وفية العربية، آما قاموا بتأليف المؤلفات الصوفية باللغة الملایویةالمؤلفات الص
، أوساط الشعبومن أثر تلك الحرآة وصول القصص الصوفية وانتشرت 

ائح النبویة، ونشأ الشعر الملایوي الصوفي المد آما وصلت البردة والبرزنجي في
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  .ي الشاعر الملایويف من تأثير الشعر الصوفي العربي
وقام بدور قد وصل إلى أرخبيل الملایو  آتشف أن الأدب الصوفينا اومن ه

. تناوله عيه النثر والشعر، وأولع الشعب فيالتطور، وانتشر فيه بنو في فعال
جهود ازدهاره جهود الصوفيين المحليين الذین آانوا یواصلون  وساعد على

  .السابقين من العرب والفرس والهند

  :الهوامش
1 - S. Q. Fatimi: Islam Comes To Malaysia, Masri Singapore, 1963, p. 99. 

، 1981مطبعة السعادة، مصر  الأدب الصوفي تاریخا وفنا،: عبد الوارث عبد المنعم الحداد - 2
  .125ص 

الإسلام في أرخبيل الملایو، رسالة دآتوراه، آلية اللغة العربية، : الحاج محمد طه يمرزوق - 3
 .379، ص 1977جامعة الأزهر 

 .280المرجع نفسه، ص  - 4
 .397المرجع نفسه، ص  - 5
 .387المرجع نفسه، ص  - 6

7 - W. G. Shellabear: Sejarah Melayu, Fajar Bakti, 1995, p. 73. 
8 - Buyong Adil: Sejarah Kedah, DBP., 1980, p. 7. 

عبد المجيد . سن ودحسن إبراهيم ح. الدعوة إلى الإسلام، ترجمة د: أرنولد. سير توماس و - 9
 .404، ص 1970عابدین، مكتبة النهضة المصریة، 

 بيروتحاضر العالم الإسلامي، ترجمة عجاج نویهض، دار الفكر، : لوثروب ستودارد - 10
 .217، ص 1 ، ج1973

 .396المصدر السابق، ص : الحاج محمد طه يمرزوق - 11
 .390المصدر نفسه، ص  - 12
 .389المصدر نفسه، ص  - 13
 .388المصدر نفسه، ص  - 14
 .نفسه - 15
 .407المصدر نفسه، ص  - 16
 .498المصدر نفسه، ص  - 17

18 - Sir Winstedt: A History of Classical Malay Literature, Oxford 
University Press, 1972, p. 132. 
19 - Ibid., p. 145. 
20 - W. G. Shellabear: op. cit., p. 30. 
21 - Sayed Mohammad Naguib al Attas: The Origin of Malay Syair, DBP., 
1968. p. 5. 
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 ميلود حميدات
  جامعة الأغواط

 
قبل التطرق إلى موضوع التصوف عند الغزالي یجدر بنا أن نعرفه لغة 
واصطلاحا، ليصبح بعد ذلك ممكنا فهم التصوف، ومعرفة الإضافات التي أضافها 

 .الغزالي إلى التصوف
باحثين، وتنوعت اختلف لفظ مدلول التصوف بين ال: تعریف التصوف لغة

 :الآراء حول ذلك، لذا نكتفي بذآر أهمها
أرجع البعض الكلمة إلى الصفاء، أو الصفو، وإن آان ذلك قریبا من مقصد : أولا

المتصوفة الذي هو التصفية والصفاء، إلا أن الاشتقاق اللفظي یبدو بعيدا لأن 
 .لا صوفيالنسبة إلى الصفاء صفائي وليس صوفي، آما یشتق من الصفو صَفوي 

أرجع البعض نسبة الصوفية إلى أهل الصُفة، الذین آانوا من الفقراء : ثانيا
، إلا أن الاشتقاق )ص(والمساآين الذین یتميزون بالزهد والتعبد في زمن الرسول 

اللغوي لا یتناسب، إذ ینتج صُفي من الصُفة وليس صوفي، رغم تشابه الحال بين 
 .على حياة الزهد والتقشف حياة أهل الصفة، وإقبال المتصوفة

آما ربط البعض الكلمة بقبيلة صوفة، وهي حي من تميم، آانت قبل الإسلام، : ثالثا
وعرف عنهم خدمة الكعبة، وآانوا یجيزون الحاج في الجاهلية من منىً، ولكن 

 .)1(عرف عن أفراد القبيلة اسم الصوفان وليس الصوفي
، على اعتبار أن لبس خشن اللباس آما أرجع البعض الكلمة إلى الصوف: رابعا

من الصوف آان طریقة الزهاد والمتنسكين، وذلك تجنبا لفاخر اللباس ومظاهر 
 .الجاه والتنعم، والتزام خشن الثياب وأبسطها تزآية وتصفية للنفوس

ولعل هذا الاشتقاق أقرب إلى الحقيقة في اعتقادنا، ونرجحه آما رجحه 
، وغيرهم آالعلامة ابن )2()هـ 487 ت( يالبعض من أهل التصوف آالسهرورد

نظرا إلى التطابق اللغوي للاشتقاق بين التصوف والصوف من جهة،  )3(خلدون
ومن جهة أخرى تميز أهل الزهد بلبس الخرق الصوفية منذ القدیم، حتى صارت 
لهم صفة یوصفون بها، وهي التصوف دلالة على فعل درجوا عليه وتميزوا به 
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 .وهو لبس الصوف
 :تعريف التصوف -  1

التصوف خُلق، فمن زاد عليك في الخُلق فقد ): "هـ 322ت (یقول الكتاني 
ولعل هذا . ")5("التصوف صفاء ومشاهدة: "ویقول أیضا. )4("زاد عليك في الصفاء

التعریف من أدق التعریفات، فقد جمعت عباراته بين جانبين یكونان وحدة متكاملة، 
فهي : فهي الصفاء، وأما الغایة: أما الوسيلة. یةغا: وسيلة، والثاني: أحدهما
 .)6("والتصوف من هذا التعریف طریق وغایة. المشاهدة

فقلوب الصوفية واعية لأنهم زهدوا في : "یقول السهروردي عن الصوفية
الدنيا بعد أن أحكموا أساس التقوى، فبالتقوى زآت نفوسهم، وبالزهد صفت 

بتحقيق الزهد انفتحت مسام بواطنهم، وسمعت  قلوبهم، فلما عدموا شواغل الدنيا
 .)7("آذان قلوبهم وأعانهم على ذلك زهدهم في الدنيا

هذا العلم من العلوم الشرعية : "أما ابن خلدون فقد عرف التصوف بقوله
الحادثة في الملة، وأصله أن طریقة هؤلاء القوم، لم تزل عند سلف الأمة وآبارها 

بعدهم، طریقة الحق والهدایة وأصلها العكوف على من الصحابة والتابعين، ومن 
العبادة والانقطاع إلى االله تعالى، والإعراض عن زخرف الدنيا وزینتها، والزهد 
فيما یقبل عليه الجمهور من لذة ومال وجاه، والإنفراد عن الخلق في الخلوة 

يا في فلما فشا الإقبال على الدن. للعبادة، وآان ذلك عاما في الصحابة والسلف
القرن الثاني وما بعده، وجنح الناس إلى مخالطة الدنيا، اختص المقبلون على 

والأظهر إن قيل بالاشتقاق أنه من الصوف، ... العبادة باسم الصوفية والمتصوفة
وهم في الغالب مختصون بلبسه، لما آانوا عليه من مخالفة الناس في لبس فاخر 

 .)8("الثياب إلى لبس الصوف
 :ظهور التصوف أسباب -  2

بعد انتهاء الخلافة الراشدة، وظهور حكم بني أمية أصبحت السلطة ملكية، 
واتبع بنو أمية سياستين اقتضاهما الحفاظ على الملك في بيتهم یتوارثونه، فمن جهة 
آانوا یتبعون سياسة القمع، ویعملون السيف والعسف مع الخارجين عليهم من أهل 

في حين یصانعون . اة الغلاظ من الولاة والعمالالعراق، وهم یبتلونهم بالجف
أشراف الحجاز الذین آانت قلوب الساخطين الناقمين على سياسة بني أمية تتطلع 
إليهم، فترى الخلفاء یلينون لهم القول ویتجاوزون عن سيئاتهم، ویشجعون حياة 

الخلافة  اللهو والترف فيهم، بما یغدقون عليهم من العطاء، ليشغلهم عن التطلع إلى
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أما ذوو الجاه الذین مد لهم السلطان في الأسباب فظلوا سادرین . ومناصب الدولة
في لهوهم وترفهم، على حين یئس الآخرون من عامة أهل الحجاز وسواد أهل 
العراق من آل سبب من أسباب الدنيا، وآان هذا اليأس من المنصب، والحرمان 

ي صفوف المسلمين مدعاة لعكوفهم على من البر، والفرار من الفتنة التي حدثت ف
العبادة والزهادة، فانطووا على أنفسهم، یتذاآرون آتاب االله وسنة نبيه، ویشغلون 
أنفسهم بقصص الوعظ والزهد، والتصبر بما وعد االله الصابرین من أجر وجزیل 

 .الثواب
عاد هؤلاء إلى نصوص القرآن والسنة النبویة یستخلصون منها نصوص 

ي ما عند االله وابتغاء ثواب الآجلة ليجعلوه منهجهم في الدار الفانية، الترغيب ف
ورأوا الزهد والانصراف إلى العبادة مرقاة الصعود إلى االله، وآسب رضاه، 
والوصول إلى المعرفة الكاملة لملكوت االله، وهم یقننون أن أسرار الملكوت 

آثر همها طلب العاجلة؛ محجوبة عن القلوب التي دنسها حب الدنيا، التي استغرق أ
 .بما فيها من رغد وزینة وجاه وسلطات

والأصل هو معرفة االله تعالى، ثم سلوك الطریق إليه، فأما أمر الآخرة 
فيكفي فيه الإیمان المطلق، فإن للعارف المطيع معادا معدا، وللجاحد العاصي معادا 

زیادة التكميل مشقيا، فأما المعرفة تفصيل ذلك فليس بشرط في السلوك، ولكنه 
ویبدو من هذا أن السلبية آانت الطابع العام، ومحاربة النفس . للتشویق، والتحذیر

 .ئك الزاهدین في الدنيا، وزینتهاآانت الأصل عند أولا
ومع دخول الفلسفات والثقافات الهندیة والفارسية واليونانية، وجد المسلمون 

وعملوا على تمحيصه وتطبيقه في جمع ذلك التراث، ونقله إلى لسانهم العربي، 
على تراثهم مما أدى إلى ظهور تيارات جدیدة تناصر الفلسفات الوافدة، أو تمازج 
بينها وبين ثقافتها، وعظم بذلك سلطان العقل، وطغى الجدل والمناظرات 
والمشاحنات، وعاد الأمر إلى أولائك الزهاد الذین انصرفوا عن الدنيا وزینتها، ولم 

لتي آانوا یؤثرونها تقبل منهم في هذا المجتمع المضطرب، فقد أصبح تعد السلبية ا
الفكر دعامة آل منهج من مناهج الحياة، سواء آان نظریا أو عمليا، ولذلك وجدوا 
أنفسهم في حاجة إلى فلسفة نظرتهم في الحياة، حتى تنهض أسس تماثل تلك 

 .)9(الأسس التي أقام عليها غيرهم سلوآهم في الحياة
ن التصوف الإسلامي قد ظهر للأسباب الأنفة الذآر، إلا أن التصوف ومع أ

موجود في آل الدیانات، وآل المجتمعات قدیما وحدیثا، بل إن التصوف تجربة 
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إنسانية مثله مثل الفلسفة قد یتجاوز حدود الأدیان والاعتقادات، إنه تجربة وخبرة 
ا الناس في عقائدهم معرفية وتربویة وأخلاقية عرفها البشر جميعا، ومارسه

إنها سعي إلى تحقيق سعادة الذات، من خلال تجربة روحية ذاتية، تعمل . المختلفة
على الاتصال بالمطلق عن طریق حدس الذات، وتسخير الجسد والعقل، لخدمة 

 .السمو الروحي
إن التصوف عملية عبور من المادة إلى الروح، من الجسد إلى النفس، ومنه 

یعبر عن الحس الدیني عند المتصوف، ولما آان الحس الدیني  نستنتج أن التصوف
یمثل غریزة التعلق بالكامل أو الكمال، فإنه أمر موجود عند جميع البشر حتى عند 
الذین یحاولون إخفاءه أو إنكاره، إنهم دوما یدرآون نقصهم وتعلقهم بالمطلق، حتى 

، إلا أنهم یؤمنون به في هرولو اختلفوا في طبيعة هذا المطلق، أو أنكروه في الظا
 .الباطن

 :علم التصوف السنيوالغزالي  -  3
یشهد ابن خلدون أن الغزالي مؤسس لعلم التصوف، إذ جمع ما قاله فيه  

أسلافه، وبين أصول التصوف وآدابه، وحدد مناهجه وأهدافه، إذ یقول ابن خلدون 
تب في الورع فمنهم من آ. آتب رجال من هذه الطریقة في طریقتهم: "في ذلك

؛ ومنهم من آتب في آداب الطریقة )هـ 243ت (المحاسبي ... ومحاسبة النفس
ت (، والسهروردي )هـ 465ت (آما فعل القشيري ... وأذواق أهلها ومواجدهم

وأمثالهم، وجمع الغزالي بين الأمرین في آتاب الإحياء، فدون فيه أحكام ) هـ 587
. وسننهم وشرح اصطلاحاتهم في عباراتهمالورع والإقتداء، ثم بين آداب القوم 

وصار علم التصوف في الملة علما مدونا، بعد أن آانت الطریقة، عبادة فقط 
 .)10("وآانت أحكامها إنما تتلقى من صدور الرجال

آما ینتقد ابن خلدون التصوف الذي یقول بالحلول والإتحاد، ویرجع أصوله 
متهم، وقولهم بالظاهر والباطن، آما ینتقد إلى الشيعة، والإسماعيلية في تقدیسهم لأئ

شطحات الصوفية، وإن آان یدعو إلى حمل ألفاظهم على القصد الجميل، لأنهم 
أهل غيبة عن الحس، فينطقوا بما لا یقصدونه، والتصوف المحمود عنده هو 
تصوف سلف الأمة الذین لم یكن لهم حرص على آشف الحجاب، وإنما همهم 

 .)11(وصحابته الأطهار) ص(الرسول الإتباع والإقتداء ب
وقد أمتاز تصوف الغزالي بأنه حصيلة تجربة ذاتية عميقة، بدأت بأزمة شك 
حادة أعجزت الغزالي عن التدریس، ودفعته إلى الاعتكاف والاعتزال والتعبد 
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طلبا للحقيقة، وسعيا لتبدید الشك والوصول إلى اليقين، حتى ألهمه النور الباطني 
ي تجسدت في العودة إلى االله وتصفية النفس لتصل على اليقين، وقد الحقيقة، الت

أقبلت بهمتي على طریق الصوفية وعلمت أن : "عبر عن تحصيله للتصوف بقوله
طریقتهم إنما تتم بعلم وعمل، وآان حاصل عملهم قطع عقبات النفس والتنزه عن 

القلب عن غير االله أخلاقها المذمومة وصفاتها الخبيثة حتى یتوصل بها إلى تخلية 
بتحصيل علمهم  وآان العلم أیسر علي من العمل فابتدأت. تعالى، وتحليته بذآر االله

وحصلت ما یمكن أن یُحصل من طریقهم بالتعلم والسماع،  ...من مطالعة آتبهم
فظهر لي أن أخَص خواصهم، ما لا یمكن الوصول إليه بالتعلم، بل بالذوق والحال 

 .)12("وتبدل الصفات
يث آان الغزالي في بحثه عن الحقيقة، صاحب فكر حر، أنكر التقليد، ح

وانتقد الجمود وآمن بالعقل المستنير بالشرع، وإذا آان الغزالي متصوفا، فإن 
تصوفه ليس صوفية العامة، التي تشوبها مظاهر الجهل والشرك، وإنما صوفية 

ا موافقة آانت أو مستنيرة جادة مجاهدة في طلب المعرفة، المعرفة بكل أشكاله
 .مخالفة، أخذ بها أو لم یؤخذ

وهي صوفية تقف في وجه الابتداع، وتقف أیضا في وجه التقليد، صوفية 
تقف في وجه شطط العقل، وفي نفس الوقت تحترم أحكام العقل التي لا تقبل 
الاختلاف؛ حتى ولو عد ذلك في نظر الجامدین خروجا عن الدین ومخالفة 

تلك النصوص بما یتفق وأحكام العقل ونواميس الطبيعة، للنصوص، إنه یؤول 
ویذهب إلى أن الإصرار على تقبل النصوص على ما فيها من مخالفة لصحيح 

 .)13(المعقول، مضر بالإسلام ومشكك في صحة العقيدة
 :التصوف تربية للنفس عند الغزالي -  4

لممارسة أدرك الغزالي أن التصوف إنما یتم بعلم وعمل، أي بالمعرفة وا
العلم وقد بدأ الغزالي بتحصيله من آتب أهل التصوف، مثل : الطریق الأول. معا

للحارث ) والرعایة لحقوق االله(، )هـ 386ت (لأبي طالب المكي ) قوت القلوب(
ت (، والمتفرقات المأثورة من أقطاب الصوفية مثل الجنيد )هـ 243ت (المحاسبي 

 .وغيرهم) هـ 261ت (طامي ، والبس)هـ 334ت (، والشبلي )هـ 297
. ولما أدرك الغزالي أن خصوصية التصوف تعرف بالذوق وليس بالتعليم

العمل وهو التحلي بالفضائل والتخلي عن الرذائل : ومنه آان الطریق الثاني
، ليملأ بذآر االله، ویعبر إلى على تصفية القلب عن غير اهللالمذمومة، لكي یتوصل 
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فسي، والخوف من لقاء االله، دون الوصول إلى تصفية الغزالي عن ذلك التأزم الن
وآان قد ظهر عندي أنه لا مطمح لي في سعادة الآخرة : "النفس وتحقيق الإخلاص

إلا بالتقوى، وآف النفس عن الهوى، وأن رأس ذلك آله قطع علاقة القلب عن 
لهمة على الدنيا بالتجافي عن دار الغرور والإنابة إلى دار الخلود، والإقبال بكنه ا

االله تعالى، وأن ذلك لا یتم إلا بالإعراض عن الحياة والمال، والهروب من 
 .)14("الشواغل والعلائق

إحياء (آان أثر شخصية الغزالي لا یقل عن أثر آتاباته وأخصها بالذآر "
ذلك بنفوذه إلى مجتمعات ما آانت تحفظ للتصوف أي مودة حتى ذلك ) علوم الدین

في التصوف روحا محافظة وآراء قویة شدیدة التماسك آانت فقد أشاع ... الحين
 .)15("في ذلك الزمن العاصف الذي عقبه) بكابحات(بمثابة أشبه 

فقد امتاز تصوف الغزالي بالاعتدال، والتشبث بالقرآن والسنة، وتتبع ما ثبت 
عن الرسول وصحابته والتابعين من زهد وتقشف، فعد عند المؤرخين بالتصوف 

 :لبعيد عن التصوف الفلسفي، إذ یقسم البعض التصوف إلى أنواع هيالسني، ا
التصوف الفلسفي المتأثر بالأفلاطونية، وقد ظهر عند بعض الفلاسفة 

وأبي علي الحسين ابن سينا ) هـ 339 - هـ  259(آأبي نصر الفارابي (المسلمين، 
 ).هـ 580 -هـ  500(، وأبي بكر بن طفيل )هـ 428 -هـ  370(

الغنوصي، القائل بالإتحاد والحلول، والمتأثر بعقائد فارسية التصوف 
، وأبو محمد بن )هـ 309 -هـ  244(وهندیة، ویمثله الحسين بن منصور الحلاج 

 ).هـ 669 -هـ  614(سبعين 
، )ص(التصوف السني، المبني على الزهد والتقشف الذي عرف عليه النبي 

 - هـ  161(، الحارث المحاسبي )هـ 297ت (أبو القاسم الجنيد : ویمثلهوصحابته، 
 .)16()هـ 505 -هـ  450(، والغزالي )هـ 243

ولعلنا لا نبالغ إذا قلنا أن التصوف عند الغزالي ليس الغرض منه الانغلاق 
على الذات، وتجنب المجتمع، بل آان التصوف عند الغزالي في صميم عملية 

ن ینادي بها، إذ من دواعي التصوف عند الغزالي محاولة إیجاد الإصلاح التي آا
 .حرآة قادرة على التأثير لتوحيد المسلمين في المشرق والمغرب

لأنه لم یكن ممكنا لأي مذهب أو فرقة أن تعيد الوحدة للمسلمين، نظرا إلى  
قلوب الانقسام الحاد في المذاهب والعقائد، وقد آانت الحرآة الصوفية التي تخاطب 

الناس، عالمهم وعاميهم دون تمييز، أفضل الوسائل وأسهل الطرق لتحقيق هذا 
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الهدف، وخاصة مع إدراك الغزالي لخطر داهم هو زحف الصليبيين على العالم 
الإسلامي وخاصة فلسطين، وانقسام العالم الإسلامي، وتفتت الخلافة العباسية 

عة من العالم الإسلامي من جهة بسيطرة الإسماعليين والفاطميين على مناطق واس
 .أخرى

لقد عمل الغزالي بكل ما أوتي من قوة للتوفيق بين التصوف والشریعة 
الإسلامية، وذلك على أساس أن التصوف تحقيق للشریعة لدى المسلم تصدیقا 

وخاصة بالتأآيد على الإیمان والتوحيد وإخلاص العبادة الله سرا وعلانية، . وعملا
داء الشعائر الدینية في مظهرها الخارجي، دون أن تكون عن وعدم الاآتفاء بأ

 .قناعة وصفاء للقلب
آما حاول الغزالي دون شك تصفية التصوف مما لحق به من ممارسات 
مخالفة للشریعة، من المؤثرات العرفانية الفلسفية، وذلك لإرجاع التصوف إلى نبع 

 .في العبادة الإسلام الصافي، وما آان عليه الصحابة من زهد وتقشف
لقد آان للتصوف دور هام في فلسفة الغزالي، نظرا إلى ثراء التجربة 

التقى التصوف بكل الأدیان، وطبع سلوك الأنبياء "الصوفية في بعدها الإنساني، إذ 
والمرسلين، والتصوف من جهة أخرى، ذو علاقة وطيدة بعلم النفس، والغزالي من 

صوف مادة نفسية غزیرة، وحية تستوقف ناحية أخرى باحث في النفس، وفي الت
 .)17("آل باحث، وتنشد اهتمام آل دارس

فالتصوف عند الغزالي أسمى مرحلة من مراحل التربية النفسية، ولعل 
المتأمل لتجربة الغزالي ورحلته من الشك إلى اليقين، یكتشف ذلك في حياة الغزالي 

لته متمثلة في الاستقرار الحافلة بالبحث عن الحقيقة، إذ اآتشف في التصوف ضا
والاطمئنان النفسي، الذي فقده بسبب الصراع السياسي والفكري الذي طبع 

 .عصره
إن دعوة الغزالي إلى التصوف ليست دعوة إلى الكسل وعدم القيام 

وإنما هي دعوة أخلاقية في صميمها . بمتطلبات الحياة، وما تفرضه من التزامات
لدنيا دون مراعاة للحقوق والواجبات الدینية، بل جاءت لتحارب إقبال الناس على ا

سيطرت الشهوات والتنازع بين الناس، وانتشرت أمراض النفس المختلفة، 
فضاعت الحقوق في مجتمع سيطر فيه القوى على الضعيف، وسادت شریعة 

 .الغاب، وغابت شریعة الحق
 لقد تصور الغزالي التصوف تزآية للنفوس المریضة، التي غلب عليها
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تحقيق المطالب المادیة، دون مراعاة للقيم الأخلاقية، ومنه آان التصوف دعوة 
إصلاحية، ناتجة عن تجربة الغزالي الشخصية في محاربة الأمراض الاجتماعية 
والنفسية، وحتى السياسية إذ لم یستكن، بل حارب أعتى الفرق المنحرفة، والتي 

 .ااتخذت من القتل والإرهاب أسلوبا لنشر مبادئه
وإنما قدم . فالغزالي لم یهرب من المجتمع بالتصوف، لينغلق على ذاته

لقد عمل الغزالي ليكون التصوف مقبولا دینيا . التصوف للمجتمع آعلاج لآفاته
واجتماعيا ليس آممارسة تعبدیة فحسب، بل أیضا آممارسة تربویة علاجية 

الي في تحليل لأمراض النفس، وانحرافات الأخلاق، ومنه برزت براعة الغز
 .النفس، وسبر أغوارها، وتفسير أحوالها

إذ یؤسس الغزالي التصوف السني على مجموعة من القواعد والمبادئ، 
وقبل أن یتكلم عن تلك القواعد یؤآد الغزالي على ضرورة الارتواء من نبع الكتاب 

شمر  والسنة النبویة، والتزام ما فيهما من أوامر ونواهي، ولا یكون ذلك إلا إذا
 .)18(المرید، عن ساعد الجد، وسهر الليالي عبادة وذآرا طلبا للمراد

ویحتاج في آل ذلك إلى صبر، وتدرج في درجات محبة االله، ومواصلة 
الذآر لتحقيق حقيقة التوحيد، ولا یتأتى ذلك إلا إذا حقق المرید القواعد العشر 

 :وهي
): ص(تواء، بناء على حدیث النبي النية الصادقة الواقعة من غير ال: القاعدة الأولى

 .)19("وإنما الأعمال بالنيات، ولكل امرئ ما نوى"
والمراد بالنية عزم القلب الصادق على الفعل أو الترك الله، والاستمرار على 
ذلك، وعدم تغيير تلك النية، والقصد إلى الفعل دون ربط ذلك بأي عرض من 

 .)20(ما نواه أو عزم عليه للخلق أعراض الدنيا، والعمل دوما للحق، ولا یترك
إخلاص العمل الله، من غير شریك، ولا اشتراك، وعدم الرضا بغير : القاعدة الثانية

وقد أآد  ،)21(الحق، والثبات عليه وتجنب الخلق، وآل الشبهات، والتخلق بالقناعة
أعبد االله : "الغزالي الإخلاص بنصوص شرعية متمثلة في الأحادیث نذآر منها

، وآذلك )23("تعِسٌ عبد الدینار"، وأیضا )22("تراه فإن لم تكن تراه فهو یراكآأنك 
دع ما یریبك إلى ما لا "، و)24("من حسن إسلام المرء ترآه ما لا یعنيه"

 .)26("آن في الدنيا آأنك غریب، أو عابر سبيل"، و)25("یریبك
عنا إلى والملاحظ أن القاعدة الثانية امتداد للأولى وشرح لها، وإذا رج

الإخلاص عند الصوفية وجدنا البعض آالسهروردي یعتبره سرا من أسرار االله 
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 .یهبه من یشاء، بل اعتبره البعض أساس التصوف
بموافقة الحق بالاتفاق والوفاق، "إتباع أوامر الشرع، وذلك : القاعدة الثالثة

لالتزام وذلك با. )27("ومخالفة النفس بالصبر على الفراق والمشاق وترك الهوى
 .وامر االله، وليس لأوامر الدنيابكل ما جاءت به الشریعة، والميل لأ

لعمل بالإتباع لا بالابتداع، لئلا یكون صاحب هوى، ولا یزهو : "القاعدة الرابعة
 .)28("برأیه زهوا فإنه لا یفلح من اتخذ لنفسه في فعله وليا

والفرق الضالة  وهنا على المرید أن یتبع السنة ولا یتبع أصحاب الأهواء
 .عن الحق، ویلتزم طریق أهل السنة

علو الهمة في إتباع السنة، وتجنب التسویف، وتأخير الأعمال، : القاعدة الخامسة
والتزام إتقان وإتمام العمل في وقته، وتجنب التشيع، والاعتزال، والابتداع، وإنما 

 .)29(إتباع أهل السنة
ا جاء سابقا من ضرورة إتباع وفي هذه القاعدة یؤآد الغزالي ویكرر م

السنة، فهو یبرز مذهبه وانتماءه لأهل السنة، ویؤآد أن تصوفه سنيا، داعيا إلى 
والمعتزلة معتبرهم  تجنب الفرق التي آانت تناوئ المذهب السني، خاصة الشيعة

 .من المبتدعة
وهو موقف سياسي وإیدیولوجي نلاحظ أن الغزالي یلتزمه في آل فلسفته 

 .ة التي یقدمها، والتصوف مصدر من مصادر هذه الفلسفةالإصلاحي
العجز والذلة وذلك أمام قدرة االله وإرادته، وليس العجز عن : القاعدة السادسة

العمل والكسل عن الطاعات، واحترام وتوقير جميع الخلق، وتجنب التكبر على 
كنة أمام المخلوقات، لأن ذلك تكبرا على االله، وهو إثبات الضعف والعجز، والمس

 .)30(االله
الخوف والرجاء حقا، إذ رغم تضادهما، إلا أنهما یجتمعان في : القاعدة السابعة

التصوف، إذ أن الخوف ضروري لحدوث الطاعة، وتجنب المعاصي ومحاربة 
الشهوات یحتاج إلى خشية االله، والحذر من عقابه، والخوف هو طریق لحصول 

جاهدة، ویكون ذلك بالخوف من عقاب االله، الفضائل آالعفة، والورع والتقوى والم
 .وغضبه

أما الرجاء فهو ارتياح القلب لانتظار ما هو محبوب عنده، ویكون لنيل 
 .ثواب االله ورضاه، والأهم عند المتصوف هو الظفر بحب االله، والشوق إلى لقائه

إذ یبين الغزالي في دقة أهمية الخوف والرجاء، من الناحية النفسية، بحيث 
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ب المتصوف ما یغضب االله خوفا، ویسعى إلى ما یرضيه رجاءا لمغفرته، یتجن
والرجاء محمود لأنه باعث واليأس مذموم وهو : "وطلبا لثوابه، إذ یقول في ذلك

باعث آخر بطریق الرهبة، آما أن ... ضده، لأنه صارف عن العمل، والخوف
هدة بالأعمال الرجاء باعث بطریق الرغبة فإذا حال الرجاء، یورث طول المجا

والمواظبة، على الطاعات آيفما تقلبت الأحوال، ومن آثاره التلذذ بدوام الإقبال 
 .)31("على االله تعالى، والتنعم بمناجاته، والتلطف في التملق له

أي الالتزام بالورد، إما في حق الحق، أو حق العباد، : دوام الذآر: القاعدة الثامنة
فإن النفس تنبسط لذلك جهرا ... الموارد إمداد فإن من ليس له ورد، فما له من

وسرا، وتراعي حقوق العباد، آما یتوقع منهم خيرا وشرا، فيحب ویبغض لهم ما 
یحب ویبغض لنفسه إن خيرا أو شرا، ویعمل الله تعالى ما یرضى، آما یحب أن 

 .)32(یفعل االله به ما یرضى
وام العلاقة باالله، ومراقبة القلب وهي د: المداومة على مراقبة االله: القاعدة التاسعة

 .وتعميره بذآر االله، ونفي غير االله منه
ثم تزید في مراقبته إلى أن تترقى إلى عين اليقين، ثم یفنى عن ذلك به، 

ما رأیت شيئا إلا ورأیت االله فيه سبحانه وتعالى، هو : وذلك حقيقة اليقين، فيقول
القائم بأمره وقدرته، على حسب  القيوم على آل شيء، بقيوميته، وذلك هو الشيء

 .)33(المشاهدة والمحاضرة، فتأدب مع الخلق، وعاشرهم أحسن المعاشرة
معرفة ما یجب الاشتغال به، أي تعلم ما یجب القيام به ظاهرا أو : القاعدة العاشرة

باطنا، وذلك بإتباع أوامر االله ونواهيه، وعدم الاستغناء عن العبادات والطاعات، 
 .)34(لب من الكدوراتوتصفية الق

عُد التصوف عند الغزالي نهایة المطاف لكل العلوم، فهو مصدر المعرفة 
الحقيقة التي هي معرفة االله، وعليه فإن طریق التربية الصحيحة یمر عبره، ولذلك 
فهو المرحلة النهایة التي یسلكها المتعلم بالتحلي بالفضائل، والتخلي عن الرذائل، 

 .للوصول إلى الحق
منه نستنتج أن الغزالي یقدم التصوف آأساس للتربية، ووسيلة تحقيقها و

المثلى، لأنه یجمع بين طرفي التربية العلم والعمل، التفكير والتدبير، النظر 
والممارسة، وعليه فتأسيس فلسفة التربية على التصوف عند الغزالي یعد من أهم 

غزالي، لأنها تربية تستهدف تصفية ما یميز هذه الفلسفة التربویة التي یدعو إليها ال
النفس وتهذیب الأخلاق، وریاضة الجسد، والسعي إلى المعرفة الحقة، التي تتجلى 



87 
 

فيها الحقائق فينال صاحبها السعادة والرضا، وهو أسمى ما تسعى إليه آل 
 .الفلسفات، ونظریات الأخلاق والتربية

 :الهوامش
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 دریسيإعزیز الكبيطي 
  فاس، المغرب

 
یعتبر حضور التصوف الإسلامي في مختلف مناطق العالم ظاهرة جدیرة 
بالدراسة والبحث، وقد عني الباحثون والأآادیميون بمقاربة هذه الظاهرة من 

الحضور مختلف الجوانب؛ فنجد على سبيل المثال من تخصص في دراسة 
الصوفي في الغرب الإسلامي وفي بلاد الأندلس، وهناك من اهتم بالشرق الأوسط 
وبلاد فارس، ومن تخصص في دراسة التصوف في إفریقيا جنوب الصحراء، لكن 

لم  -أوروبا والولایات المتحدة  -  الحضور الصوفي الإسلامي في الغرب الحدیث
ث التي تغطي الأثر الصوفي الإسلامي یحظ بالاهتمام الكافي، بل نكاد نعدم الأبحا

في البلاد الأنجلوساآسونية أو حتى الفرانكفونية، ولا نعلم إلا النزر اليسير حول 
تطور الحرآة الصوفية في هذه الجهة من العالم التي أفرزت ظاهرة إسلامية 

، هذا النوع "التصوف الغربي"ـجدیدة في الغرب أسماها الأآادیميون الغربيون ب
تصوف المتساوق إلى حد ما مع وسطه الجدید أسهم بشكل ایجابي في تحسين من ال

صورة الإسلام لدى الغربيين وفي جعل التصوف الإسلامي أداة للتواصل والحوار 
الكوني بين مختلف الأدیان والثقافات، بالرغم من الإشكالات التي یطرحها على 

  .والاندماج مستوى الهویة
روعها المختلفة آان لها قصب السبق في إدخال ولعل الطریقة الشاذلية بف

التصوف الإسلامي إلى الغرب الذي حاول منذ بدایته التكيف مع المجتمع الغربي 
الذي آان یرفض مزج الروحانية بالدین، لكن جهود هؤلاء المتصوفة المسلمين 

باعتباره الإناء الأمثل  - لاسيما الإسلام -سيساهم في إعادة الاعتبار للدین 
  .ة المتمثلة في التصوف الإسلاميللروحانية الصحيح

  :وية إلى الغربلعلة الشاذلية الدرقاوية اطريقدخول ال -  1
ویة إلى الشيخ الجزائري أحمد بن الزاویة الشاذلية الدرقاویة العلتنسب 

 ر دعوته من العارف الصوفيالذي ورث س) والعلاوي آنية( مصطفى العلوي لقبا
الذي ورثه بدوره من الصوفي المغربي محمد " يب البوزیديسيدي محمد بن الحب"
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بن قدور الوآيلي الذي أخذه عن أبي یعزة المهاجي الذي أخذها عن العارف الكبير 
ربية التي انتشرت في آل االشيخ العربي الدرقاوي صاحب الطریقة الدرقاویة المغ

ریخ ظاهرة التصوف أصقاع العالم؛ إذ تشير جميع الدراسات الغربية التي تحاول تأ
سيكون له دور  والذي -الإسلامي في أوربا إلى أن أول اتصال غربي بالشاذلية 

 وقع في مصر عن طریق الرسام السویدي -  مؤثر في نشأة التصوف في الغرب
(Ivan Aguili) الشيخ م تحت اسم 1907الذي اعتنق الإسلام سنة  )1(یفان أغيليإ 

بة الشاذلية عن طریق الشيخ عبد الرحمان عليش عقيلي، حيث أخذ النس عبد الهادي
". العربية الشاذلية: "الكبير وهو شيخ فرع غير معروف للطریقة الشاذلية یسمى

بعض  یملك مقدما له بالغرب، بمعنى أنه أصبح وقد عين هذا الشيخ إیفان أغيلي
  .السلطات لضم الغربيين إلى التصوف

في الغرب ستكون مع تحول نقطة انطلاق الحضور الصوفي المشرق  لكن
ینيه غينون إلى الإسلام وأخذه النسبة ر (René Guénon) المفكر الفرنسي

یقول عبد الحليم محمود . )2(م 1912الشاذلية بواسطة إیفان أغيلي في باریس سنة 
أما الذي آان إسلامه ثورة آبيرة، هزت ضمائر الكثيرین من ذوي : "عن إسلامه

ا به، واعتنقوا الإسلام، وآونوا جماعات مؤمنة مخلصة، البصائر الطاهرة؛ فاقتدو
فهو العالم . تعبد االله على یقين في معاقل الكاثوليكية في فرنسا، وفي سویسرا

الذي یدوي اسمه في أوربا قاطبة وفي " رینيه غينون"الفيلسوف والحكيم الصوفي 
 (Andrew Rawlinson)  هكذا إذن، یوضح الباحث أندریو راولينسن. )3("أمریكا

الوضعية قبيل انفجار الحرب العالمية الأولى هي أن الزاویة الشاذلية تتوفر : "أن
عقيلي عبد الهادي الذي یملك سلطة تصویف الآخرین : هما )4(فقط على عضوین

م  1918سنة  عقيلي توفي. الوحيد الذي تصوف ورینيه غينون الذي یبدو أنه
  .)5("وغينون آان صوفيا منغلقا

سيقضي بقية  م باتجاه مصر حيث 1930فرنسا سنة  ینيه غينونغادر ر
لمنزله، حاضرا  حياته هناك مستعملا اسمه الجدید الشيخ عبد الواحد یحيى ملازما

بعض مجالس الذآر والفكر التي آان یقيمها الشيخ سلامة الراضي شيخ الزاویة 
الطریقة في مدح شيخ  الحامدیة الشاذلية، یقول الباحث فاروق نصر متولي

بما  صوفي استطاع إنه فيلسوف" :الحامدیة الذي آان غينون من رواد مجلسه
رسمه لنفسه من منهج تميز ببراعة التعامل وعمق الإیمان وصدق العطاء ودقة 

جعلت بعض المستشرقين  آل ذلك في قمة من السمو .الكلمة وممارسة الحوار
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من فيض علمه، من  یحرصون على حضور مجالسه ومتابعة آرائه والاغتراف
الذي أسلم على یدیه وسمي بعبد الواحد یحيى، وإذا علمت " رینيه"هؤلاء الفرنسي 

أنه آان عالما عرافا ضليعا في الفلسفة الإسلامية والتصوف الإسلامي، وآم آان 
حریصا على حضور مجالسه في الوقت الذي آان یمتنع فيه عن مقابلة الكثيرین 

 السویسریين، لتأآد لك إلى أي مدى آان تأثير الشيخمن الصحفيين الفرنسيين و
  .)6("من المستشرقين عليه وعلى غيره

ظل غينون یعيش حياة صوفية منعزلة في مصر لكنه آان دائم الكتابة 
والنشر في مجلات غربية متخصصة مما جعل بعض الباحثين عن الحقيقة في 

المنشودة، ولعل من أهم الروحانيات الشرقية یلجأون إليه ليدلهم على الوجهة 
فریثجوف شيوون الذي  (Frithjof Schuon)هؤلاء الفيلسوف والرسام السویسري 

شيخ الطریقة العلویة الدرقاویة  أرسله غينون إلى أحمد بن مصطفى العلوي
حيث اعتنق الإسلام وأخذ النسبة الدرقاویة الشاذلية  )الجزائر(بمستغانم الشاذلية 

  .الدین أحمد سى نورم تحت اسم عي 1932سنة 
وي عين فریثجوف شيوون مقدما م، بعد وفاة الشيخ العل 1934وفي سنة 

وي عدة خليفة الشيخ العل طرف الغرب منفي  الشاذلية للزاویة العلویة الدرقاویة
هذه الوثيقة إجازة  تونس بوثيقة مكتوبة بخط یده، وقد اعتبر أنصار شيوون بن

 ي تأسيساقية شيوون وشرعيته الروحية فذات دلالة خاصة لكونها تثبت مصد
جدا باستقلالها التام  مثيرة ویة في الغرب، التي ستتخذ أبعاداالزاویة الدرقاویة العل

في . فيما بعد" الزاویة المریمية"عن مرآزها في مستغانم بالجزائر، وتحولها إلى 
لا  حين ضعف البعض من مضمون تلك الوثيقة معتبرا إیاها مجرد وثيقة عادیة

وأن الدعوة إلى الإسلام . لنفسه أو لغيره تعطي شيوون أي إذن خاص في الدعوة
في " :، یقول مارك سيدغویك في هذا الشأنالواردة في الوثيقة هي دعوة عامة

الحقيقة، آل الأمور التي أذن فيها شيوون هي أمور لا تحتاج إلى إذن، وهي 
هي في شكل تعيين  فالشهادة من ثمة؛. مفروضة على آل المسلمين آيفما آانوا

تونس یصدر  نه لمن الصعب التفكير في السبب الذي جعل بنإ. ولكن بدون مادة
مثل هذه الوثيقة الفارغة باستثناء أنه، ربما، استجاب تكتيكيا لطلب الإجازة الذي لم 

  .)7("یكن یرغب في الإذعان له
  :الفرع الغربي للزاوية -  2

 آميين: (رب ثلاث زوایا في آل منأسس شيوون بعد عودته إلى الغ
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Amiensباریس ، Parisوبازل ،Basel  (زاویة الدرقاویة العليویةال"اسم ب."  
في هذه الفترة وجد غينون حليفا له، لم یكن غينون مقدما لأیة زاویة   

بمعنى لا یمكنه إعطاء النسبة الصوفية للآخرین، لكنه وجد في شيوون ما آان 
إليه الغربيين الذین قرؤوا آتبه ومقالاته وجاؤوه قاصدین یطمح إليه فأصبح یرسل 

الإرشاد الروحي، وشيوون الذي آان مجهولا تماما في ذلك الوقت وجد نفسه مع 
  .عدد قليل من الأتباع ولكنه عدد وازن

م فقط أصبح ممكنا الحدیث عن الفرع الغربي للشاذلية الدرقاویة  1934 في سنة  
درقاویة ملهما من طرف الفرنسي غينون، ومقادا من أو بتعبير أدق العلویة ال

  .طرف السویسري الألماني شيوون، ومشكلا آلية من مریدین غربيين
بعد ذلك عددا من آبار المستشرقين، آان من أبرزهم  سيستقطب هذا الفرع

سالكا سبيل م  1930تيتوس بورآهاردت الذي دخل التصوف في المغرب سنة 
د آانت مساهمته رائدة في مجال التأليف حيث خط آتابا أحد فروع الدرقاویة، وق

للشيخ " الرسائل الدرقاویة"آما ترجم " إلى العقيدة الصوفية مدخل" :هاما سماه
. العربي الدرقاوي، وآانت له إسهامات غنية في الفن والخط والعمارة الإسلامية

دراسات ": بالإضافة إلى مواظبته على نشر الفكر الصوفي التقليدي في مجلة
  ).Etudes Traditionnelles( "تقليدیة

لم یكن "آان آل هذا یحدث في صمت دون دعایة جهریة وذلك لأنه 
بفعل  )8("وقتا مناسبا للدعایة للنفس في عدة أجزاء من أوروبامنتصف الثلاثينات 

بالإضافة إلى انتشار التحامل ضد . الواقعين السياسي والدیني المتأزمين وقتئذ
والأحكام المسبقة المشينة التي آانت تشمل آل من یدافع عنه فبالأحرى من الإسلام 

  .في الغرب یعتنقه ویتأثر بروحانيته محاولا نشرها
م آانت الحلقة الصوفية للفرع الدرقاوي الشاذلي في الغرب  1939 بحلول سنة  

تضم حوالي مئة صوفي درقاوي مؤطرة فكریا بكتابات غينون ومقادة روحيا 
هادئة طيلة الحرب العالمية الثانية، آما  ظلت الأمور" .فریثجوف شيوون بواسطة

ویة ، شيخ العلم وعلى إثر وفاة الشيخ عدة بنتونس 1946یمكن توقعها، لكن سنة 
علن فریثجوف شيوون شيخا لها من طرف مریدیه الذین الدرقاویة بمستغانم، أ

  .)9("آانوا غربيين فقط
ایعة، وهل یحق للمریدین رفع شخص ما بغض النظر عن شرعية هذه المب

فإن دلالة رفع شيوون  دون أن یكون له إذن خاص من شيخه؟إلى مرتبة المشيخة 



93 
 

قبل مقدمين خاصين به بينما  صار بإمكانه الآن أن یعين: "إلى مقام الشيخ یعني أنه
، )10(الشيخ ميشيل فالسان: ، أعرف اثنين منهمهذا الوقت آان هو نفسه مقدما

في باریس ورئيس زاویة باریس، ثم الشيخ  الدبلوماسيي اشتغل في القسم رومان
  .بریطانيافي  الذي آان مقدم شيوون) مارتن لينغز(أبو بكر سراج الدین 

من  وهكذا، صارت العلاقة بين رینيه غينون وشيوون إلى التصدع بالتدریج،   
حيث آانوا شيوون لرفعه إلى مقام أعلى من غينون،  جهة بسبب رغبة مریدي

یریدون من غينون أن یصبح مقدم شيوون في مصر، ومن جهة أخرى بسبب 
  .)12("في تعاليم شيوون )11(معارضة غينون لما آان یعتبره ازدیاد الاصطفائية

یضاف إلى ذلك التوجه التدریجي نحو التحلل من الشریعة الإسلامية الذي 
شيوون نحو بعض الشعائر، آترخيصه لأتباعه الإفطار في رمضان أصبح یبدیه 

وشرب الخمر أمام الملأ لتجنيبهم شكوك الآخرین في إسلامهم والذي آان، في 
اعتقاده، یتسبب لهم في المعاناة في وسطهم المتحامل على الإسلام، لكن مثل هذا 

دمه في الموقف آان موضوع سخریة من طرف بعض أتباعه آميشيل فالسان مق
  .، وموضوع انتقادات حادة من طرف رینيه غينون)13(باریس

غينون و شيوون، قد ذهب  م آان آل واحد من الرجلين، 1949بحلول سنة 
في طریق مستقل تماما عن الآخر؛ ظل غينون ممارسا صوفيا مسلما تابعا 

یعيش منعزلا بمصر، مكرسا جميع آتاباته لشرح الفلسفة " للشاذلية الحامدیة"
التي آان رائدها الأول فوسمت باسمه بعد ذلك فأصبحت تعرف  )14("التقليدیة"
وي الدرقاوي إلى واصل شيوون الانحراف بالفرع العلفي حين  .)15("الغينونية"ـب

، مؤسسا الروحية الغيبية من مریم العذراءصيغة صوفية جدیدة تستمد تعاليمها 
  .)16("الزاویة المریمية العليویة الدرقاویة"بذلك 

آان مقدم شيوون في  الذي) فالسان ميشيل(أما بالنسبة للشيخ مصطفى 
باریس؛ فهو سينشق بدوره عن شيوون في الوقت الذي انفصل فيه هذا الأخير عن 

ولا نعرف الشيء . غينون وأعلن استقلاله واستقلال مجموعته عن زاویة شيوون
آيد هو حفاظه على توجهه الكثير عن المسار الذي صارت فيه مجموعته إلا أن الأ

إذ آان معروفا بتشدده في المحافظة على آل الشعائر . الإسلامي الخالص
بالإضافة إلى حضوره صلوات الجمعة في المسجد وعنایته "الإسلامية، فهو 

آما  الدقيقة بشعيرة الصلاة والصيام، آان یقضي ساعات یوميا في صلاة النوافل،
. م 1974 وللعمرة سنة م، 1965الحج سنة حج إلى مكة مرتين لأداء فریضة 
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، حریصا على تلقين أبنائه الصلاة في سن ع التأویل الدقيق الممكن للشریعةآان یتب
  .)17("السابعة، وقد صام ابنه محمد شهر رمضان وهو في الخامسة من عمره

آانت حياة ميشيل فالسان شبيهة إلى حد بعيد بحياة أولياء االله المتصوفة؛ إذ 
تواضعا زاهدا في الدنيا، معرضا عن الدعوات الكثيرة الموجهة إليه لإلقاء آان م

آانت ممارسته مشيدة آلية على نموذج " .محاضرات خشية التعلق بحب الظهور
  .)18("وعلى أعمال ابن عربي) صلى االله عليه وسلم( النبي محمد

ى عدة ب المائة إللكن بعد وفاته سوف ینقسم أتباعه الذین آان عددهم یقار
نشيطة في  نهایة القرن العشرین ظلت ثلاث من هذه المجموعات"؛ فمع مجموعات

، وآان شيوخ هذه المجموعات الثلاث ینسبون أنفسهم أجزاء مختلفة من فرنسا
العلویة  الزاویة إحداهما فرع: وأتباعهم إلى زوایا صوفية نظامية في العالم العربي

نتشارا في وقتها في سوریا وهي فرع في دمشق، الأخرى هي الزاویة الأآثر ا
النقشبندیة التي یقودها مفتي دمشق، والثالثة ترتبط بفرع درقاوي في شمال 

 .)19("إفریقيا
  :خاتمة -  3

اتخذت ظاهرة التصوف الإسلامي في الغرب منذ بدایاتها الأولى بعدا فلسفيا 
لواقع الفكري آونيا مع الزاویة الكونية لعنایات خان، وذلك قصد الانسجام مع ا

والسياسي الذي آان سائدا في الغرب خلال القرن العشرین الميلادي، والذي آان 
ینظر إلى التصوف بمعزل عن الدین الإسلامي، هذا الرأي سرعان ما اصطدم 
بحقيقة التصوف الإسلامية التي برزت مع تأسيس فروع غربية للزاویة الشاذلية 

آان الاعتقاد السائد في " :اقك في هذا السيالدرقاویة، یقول الباحث مارك سيدغوی
أن التصوف هو شيء منفصل عن الإسلام،  العشرین الميلاديالغرب خلال القرن 

ففي الجزائر، آما في  ...لكن من الجدیر أن ندرك أن هذا الرأي هو غربي خالص
أماآن أخرى من العالم الإسلامي لا ینفصل التصوف عن الإسلام؛ فالصوفية هم 

دید مسلمون والممارسات الدینية للصوفي ترتكز على الاحتراز في مراعاة بالتح
وإذا ما فصلناه عن هذا  فالتصوف هو طریق داخل الإسلام،" ؛)20("الشریعة
  . )21("نه یصبح شيئا مختلفا جداإالمعنى ف

الطرق الشاذلية الغربية بفروعها المختلفة، دورا رائدا في تغيير  أدتهكذا، 
صوفي السائد في الغرب لتنحو به وبالتدریج نحو المسار الإسلامي نمط الفكر ال

المتأثر بعمق التجربة الصوفية الموجودة في العالم الإسلامي، وقد آان الفرع 
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الغربي للطریقة العلویة الدرقاویة من أوائل الطرق الصوفية الإسلامية التي 
ماتها الخاصة، ممهدة استطاعت أن تطبع الساحة الفكریة والفلسفية في الغرب ببص

السبيل أمام ظهور تنظيمات صوفية إسلامية أخرى آالحبيبية الدرقاویة 
  .والبودشيشية القادریة التي سيكون لها تأثير خاص في الأوساط الغربية

 :الهوامش
م، آان رساما من المدرسة  1917 -م  1896، "عبد الهادي" إیفان غوستاف أغيلي -1

، قدم إلى باریس من )اليوم یعتبر أحد رواد الرسم الحدیث في السویدوما یزال إلى (السویدیة 
ه الشرطة الفرنسية بجریمة إیوائه أحد الفوضویين، فأتاح له اعتقلت. توسيع خبرته وأبحاثه أجل

وفي . الحبس فسحة من فراغ درس فيها مختلف العقائد الدینية وتعلم اللغتين العبریة والعربية
الذي أهدى إليه غينون (لى مصر، حيث التقى الشيخ عبد الرحمن عليش ، سافر إم 1905العام 

الإسلام على ید الشيخ المذآور  وفي الجامع الأزهر، اعتنق أغيلي ).آتابه رمزیة الصليب
التصوف الإسلامي " مقدم"ومن یومئذ أصبح عبد الهادي . متصوفا وتسمى باسم عبد الهادي

، بعد عودة عبد الهادي إلى باریس م 1912العام  وفي. عموما، ومقدم الشيخ عليش خصوصا
توفي في حادثة . الشيخ عبد الرحمن" برآة"من رحلة إلى السوید، بایع غينون بالإسلام ومنحه 

، بعد ذلك سوف تحمل بقایا ليدفن بهام  1917سير ببرشلونة بإسبانيا في فاتح أآتوبر من سنة 
وفق مراسيم الدفن الإسلامي، وفي " صالا" ته إلى موطنه الأصلي ليعاد دفنه في بلدتهثج
 .إحياء لذآراه یوجد حاليا معرض وحدیقة" صالا"
هناك من یذهب إلى أن رینيه غينون أسلم على یدي شيخ الطریقة الحامدیة الشاذلية، ینظر  -  2 

 . وهبة لفاروق نصر متولي سيدي سلامة الراضي رضي االله عنه، في آتاب العارف باالله ذلك
م،  1999المدرسة الشاذلية، دار المعارف، القاهرة  -قضية التصوف : د الحليم محمودعب - 3

 .300ص 
الرسام والمستشرق الشهير "قبل غينون وهو  تصوف ثالثا غربيا" مارك سيدغویك" یذآر - 4
 م حيث استقر 1884زار الطریقة الرحمانية في بوسعادة بالجزائر سنة  الذي "دیني إیتيان"

" دیني"یبدو أن " عقيلي"و" ایبرهاردت"م، وعلى عكس  1913مسلما سنة  هناك وأصبح
)Dinet ( رغم  فرائض الصلاة والحج لكنه ظل أوروبيا أداءأصبح مسلما ملتزما مواظبا على

  :ینظر ."قبل ذي من أآثر إسلامه دائم الذهاب إلى فرنسا وعرض لوحاته في باریس
Mark Sedgwick: European Neo-Sufi Movements in the Interwar Period, in 
Islam in Europe in the Interwar Period: Networks, Status, Challenges, 
Nathalie Clayer and Eric Germain, Eds. Forthcoming London: Hurst.  
5 - Andrew Rawlinson: A History of Western Sufism, DISKUS, vol 1, no 
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≤ÃvNªAÀ f«lªA îI  
  

  نونيفقشعيب م. د
  تلمسان جامعة

  
 الأخرى الموضوعاتیصعب تحدید تعریف جامع للتصوف آما یحدث مع 

ومثله في ذلك آمثل الفلسفة التي تضاربت الآراء في شأن تعریفها تضاربا شدیدا 
  .لما یستقر حتى الآن

في ، ة من قدیمولعل مما یزید هذه الصعوبة بالنسبة للتصوف ارتباطه بالفلسف
التصوف الأخذ بالحقائق واليأس مما في " ):هـ 200ت (الكرخي  معرف قول

وهو تعریف شبيه بعبارة للكندي في تعریف الفلسفة نصها أنها ، "أیدي الخلائق
من هنا یتبين أن ارتباط التصوف  ."بحقائقها بحسب طاقة لإنسان الأشياءعلم "

فقد وضع في هذا السبيل ، الفلسفةبالحقائق وهي أساس الصعوبة في تعریف 
صعوبة تعرقل الوصول إلى تعریف محدد للتصوف لأنه مرتبط بصعوبة تعریف 

  .ناحية، وأخيرا، هذه الفلسفة أولا
من  أن هوللتصوف وأمر آخر یزید في صعوبة الوصول إلى تعریف محدد 

، ةجموعة من الحالات النفسيممارس هذا المشرب إنما فعل ذلك وفي عرفه أنه 
وربما آثيرا ما  ،ومواقف یفقد فيها الإنسان توازنه النفسي، وربما النوبات العصبية

  .غاب عن حسه
 ،وقبل آل شيء ،لأنها أولا وتحدیدهافحالات مثل هذه یصعب تعریفها 

ینبغي أن یحس بها وتدرك ثم توصف ليتيسر لمن یتصدى لهذه المهمة أن یقوم بها 
یسمون هذه الظواهر النفسية بالأحوال ویعبرون  ثم إن الصوفية أنفسهم ؛عن بينة

وأمور . "لاالو لم تحل ما سميت ح" :عنها بالتغير الشدید في عباراتهم التي تقول
مثل هذه في عدم الثبات تورث أوصافا متفرقة یصعب الجمع بينها وربما أوهمت 

ة عن أن التصوف نوع من التغير العاطفي الشاذ أو حالة من حالات الغيب القارئ
  .قتؤلبعضهم أن یصفوه بالجنون الم جازالوعي وربما 

 وشيء ثالث یعقد هذه المسألة هو أن آيان التصوف العملي والنظري قد
أصابه تطور سریع منذ ظهوره في بدایة القرن الثالث الهجري إلى أن وصل إلى 
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 لنا في آل قرن وآأنه موضوع جدید له اأوجه في القرن السابع الهجري بحيث بد
 الهجري فتصوف القرن السادس، تمام الاستقلال عن صورته في القرن الذي سبقه

فلاطونية الحدیثة تستمد عناصرها من الأ بحتةمثلا یبدو في صورة فلسفية 
 الهجري وهو في القرن الخامس ،شراق للسهرورديوالغنوصية آما في حكمة الإ

 ،ت تتسرب إليه في إبانهمزاج من الزهد الشدید وعلم الكلام والفلسفة التي أخذ
ابن سينا الذي آان في مرحلة من حياته صوفيا آاملا  وبلغت هذه أوجها على ید

وهكذا إذا تقدمنا في الزمان أو تأخرنا فيه وجدنا الطابع العام للتصوف في . بنفسه
القرون المتأخرة والعصر الحاضر حين  الأمرخصوصا إذا بلغ بنا  ،تغير مستمر

مجموعة من الأفكار الساذجة  ،ته وصار في المشرق على الأقلفقد التصوف أصال
مقرونة بمظاهر مادیة یعدها الصوفية المحدثون آرامات وخوارق تتصل بصدق 

 الإنسانيةتوجههم أو ثبات قدمهم في التصوف وصدورهم عن جوهره بوصفه 
  .الكاملة

، ةوالتقرب من الآخر ،الدنيا ومتاعها لذائدهو العزوف عن  ،إن الزهد
أن العز  )1(مثل الحلاج ،ولذلك آان یرى بعض أقطاب التصوف. رجاء نعيمهاو

  :)2(وذلك في قوله، بالزهد و ترك الدنيا

 بالزهѧد والتخلѧي   العز   يلفس بالتسیا ن عليك

والتابعين  ن الصحابةإویفرق القدامى بين الزهد والتصوف من حيث 
فلا یمكن ، وزهدهم في الدنيا، على الرغم من عكوفهم على العبادة، وتابعيهم

لم یتسم ) ص(أن المسلمين بعد رسول االله "بحكم ؛ عليهم "الصوفية" إطلاق اسم
إذ لا فضيلة  ،)ص(أفضلهم في عصرهم بتسمية علم سوى صحبة رسول االله 

ولما أدرآهم أهل العصر الثاني سمي من صحب . فقيل لهم الصحابة ،فوقها
ممن لهم ، اس وتباینت المراتب فقيل لخواص الناسثم اختلف الن .الصحابة التابعين

ثم ظهرت البدع وحصل التداعي بين  ،الزهاد والعباد ،شدة عنایة بأمر الدین
فانفرد خواص أهل السنة المراعون  ا،فكل طریق ادعوا أن فيهم زهاد، الفرق

 واشتهر ،الحافظون قلوبهم عن طوارق الغفلة باسم التصوف، أنفاسهم مع االله تعالى
  .)3("هذا الاسم لهؤلاء الأآابر قبل المائتين من الهجرة

ذآر  ،في حليته، بن الجوزي على أبي نعيم الأصفهانيا خذآوفي معرض م
آأبي بكر وعمر وعثمان وعلي والحسن  ،إضافة التصوف إلى آبار السادات"
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وليس عند هؤلاء القوم خبر من  ،وسفيان وشعبة ومالك والشافعي وأحمد )4(وشریح
التصوف : قلنا، إنما عنى به الزهد في الدنيا وهؤلاء زهاد: فإن قال قائل ؛تصوفال

بل له صفات وأخلاق ، مذهب معروف عند أصحابه ولا یقتصر فيه على الزهد
  .)5("یعرفها أربابه
 ،مما یجعلنا في غنى عن إبانته، والتصوف دبين الزه، إذن ،فالفرق
ى لنزعات التصوف؟ ذلك ما نعرض له هي البذور الأول ولكن ما. والإفاضة فيه

الذي یعد أهم شخصية زاهدة ) ه 110 ت(حينا مع زارعها الحسن البصري 
ي حرآة التعبد في النصف فن الخوف من القلوب ذلك أنه هو الذي مك. ةظواع

قد غلب عليه الخوف حتى آأن النار لم تخلق "إنه  ؛الثاني من القرن الأول الهجري
فإذا تكلم یتكلم ، إذا جلس یجلس آالأسير ،رضي االله عنه ،نوآا ،...إلا له وحده

  .)6("آلام رجل قد أمر به إلى النار
حتى قال سفيان  ؛وبلغ الخوف منهم مبلغا آبيرا ،وانعكس ذلك في نفوس الناس

  .)7("ولا قوي عليها إلا بشدة الخوفة ما أطاق أحد العباد": فيما بعد ،الثوري
یضع مجموعة من القواعد التنظيمية للتنسك وقد أراد الحسن البصري أن 

یتبدى ذلك في ؛ فيها البذور الأولى لنمط جدید في الحياة الروحية أنقر؛ والتعبد
  :بعض أقواله مثل

فإنه بلغنا أنها تبقى في الماء . وددت أن أآلت أآلة تصير في جوفي مثل الآجرة" -
  ."ثلاث مئة سنة

 ."ا لم یشغله بأهل ولا ولدإذا أراد االله بعبد خيرا في الدني" -
 .)8("وخلاه للعبادة، إذا أراد االله بعبد خيرا أمات عياله" -

هو الذي " هو الحسن البصري لأنه، زارع بذورها، بهذا ،فنزعات التصوف
  .)9("بعد ذلك على أیدي غيره من الصوفية ،وضع علم القلوب الذي نما

ویتخذ لها بعض  ،ظهورهذا العلم هو الذي بدأ یميز طائفة العباد في ال
  .الذین آان لهم مراآز خاصة بهم أهمها البصرة )10("القراء"منها اسم  ،الأسماء

، فا عن متع الدنيا وزخرفهااانصر ،في القرن الأول ،وبعد أن آان الزهد
، هءونقاء القلب وصفا، یعني طهارة النفس؛ صار له مدلول آخر في القرن الثاني

 في الطقوس التعبدیة المرتبة الثانية بعد أن آانت ومن ثم حلت. والإخلاص الله
  .المرتبة الأولى

وریاضة النفس  ،لا یتمان إلا بالعبادة، وهذا النقاء ،بيد أن هذه الطهارة
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وقلة الطعام وما إلى ذلك  ،وآفها عن أهوائها بالخلوة والسياحة والصوم، وتهذیبها
  .وآسر لرغباتها ،من آبح لجماحها

إنما الزاهد . مالك بن دینار زاهد :الناس یقولون": )11(اریقول مالك بن دین
  .)12("عمر بن عبد العزیز الذي أتته الدنيا فترآها

أن لبس آثير من النساك  ،وآان من مظاهر الزهد في القرن الثاني أیضا
آأنهم یفتشون عن حاجة فلا یجدونها "في الأرض سائحين  اومشو، الزهاد المسوح

اللاهوتية الفلسفية الحائرة المتوثبة قد وجدت دواءها في هذه أو آأن نزعة النفس 
  .)13("الرحلات الطویلة العدیدة التي تكاد لا تنتهي

، تطوعا وإیثارا، الإقامة في الثغور، في هذا القرن، ومما شغل الزهاد به
  .وآان هذا طریقا إلى نشوء فكرة الرباط لدى الصوفية المتأخرین. بغية الترویض

، ن القواعد الهامة التي انبنى عليها الزهد في هذا القرن أیضاعلى أن م
حتى صار لكل واحد منهم فيه  ،وقد تنافس فيه الزهاد وتباروا .)14(قاعدة التوآل
وأبو نواس  ،)15(مثلا آان له مذهب في التوآل ،فشقيق البلخي؛ هب مذهب خاص

  :)16(له بالتوآلمصدرا قو ،على التقوى، هو یحث في إحدى زهدیاته فها ،آذلك

 وبتقѧѧواه تمسѧѧك   فعلى االله توآل

، االله الأعظم باب"و، وثمة قاعدة أخرى هي الرضا الذي یعد نهایة التوآل
  .)17("ومستراح العابدین ،وجنة الدنيا
آلا من التوآل والرضا مهدا الطریق لظهور ما یعرف بالحب الإلهي في  إن

لأن هذه الحال هي "؛ ع الصوفيةوالحب تكلم عنه جمي. الهجري القرن الثالث
وخوفا من  ،وبين أهل الشریعة الذین یعبدون االله طمعا في الثواب ،الفيصل بينهم

فلا یكون له  ،ولا یستقيم حال المتصوف إلا إن خلص من دنياه وأخراه ،العقاب
 .)18("الحبيب مأرب غير لقاء

ثيرا من إنشاد ما آان یسمعه الجنيد آ، في الشعر الصوفي ومن بواآير ما تم
  :)20(لهذه الأبيات ،)19(أبي الحسن سري السقطي

  ولمѧѧا ادعيѧѧت الحѧѧب قالѧѧت آѧѧذبتني  
 منك آواسيا فما لي أرى الأعضاء

  حشѧا  لحب حتى یلصق الظهرا امف
 حتѧѧѧѧى لا تجيѧѧѧѧب المنادیѧѧѧѧا   وتѧѧѧѧذبل
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   ѧѧى لѧѧى لا یبقѧѧل حتѧѧوى كوتنحѧѧاله  
 سѧѧѧѧوى مقلѧѧѧѧة تبكѧѧѧѧي بهѧѧѧѧا وتناجيѧѧѧѧا 

وقال . قال قوم هي الموافقة": عن المحبة فقال له وقد سأل السري الجنيد
ثم ، آذا وآذا فأخذ السري جلدة ذراعه ومدها فلم تمتد: وقال قوم ،هي الإیثار: قوم
 .)21("وعزته لو قلت إن هذه الجلدة یبست على هذا العظم من محبته لصدقت: قال

لاوي ومن بليغ الشعر في الرقة والنحول قول محمد بن عبد الكریم الفند
  :)22(الدین بن عربي يمح خد مشائأح، الفاسي المعروف بابن الكناني

 فѧѧي خيѧѧال  سѧѧوى نفѧѧس تѧѧردد     وما أبقى الهوى والشوق مني
 آѧѧأن الѧѧروح منѧѧي فѧѧي محѧѧال      المنيѧѧة أن ترانѧѧي  خفيѧѧت عѧѧن 

وخاصة بظهور  ،مذهبا یعرفه أربابه، ومن هنا بدأ التصوف في الترسخ
اتخاذ الشيخ ومعرفة النفس والجهاد أو "رط جميعها التي تشت )23(الطرق الصوفية

في اصطلاح ، وفي الشرع محاربة أعداء االله ،ففي اللغة معناها المحاربة، المجاهدة
وتحصيلها ما شق عليها مما هو مطلوب ، الصوفية محاربة النفس الأمارة بالسوء

 .)24("شرعا
، )25(أحد الدارسينحسبما حدده  ،تكونهاو ویعود تاریخ نشأة الطرق الصوفية

أن هذه الطرق  )26(بينما یرى دارس آخر. الهجریين إلى القرنين الثالث والرابع
 .ومن هنا تفرعت، الهجریين بدایة من القرن الثالث إلى السابع تنشأ

فقد ؛ فإن أهم عامل في نشأة الطرق الصوفية هو العامل الثقافي، ومهما یكن
إذ ظهرت فيه الترجمة من ؛ فيا ملحوظاتطورا ثقاالهجري شهد القرن الثالث 
 .)27(بتشجيع من الخليفة المأمون ،آالهندیة والفارسية واليونانية، الثقافات الأخرى

منها اختلاف مشائخها في ؛ أما عوامل اختلاف الطرق وتعددها فلها أسباب
والاختلاف في تنظيم المراسيم ، وبخاصة القرآن الكریم ؛فهم النصوص الدینية

  .)28(وآذلك التباین في طرق ترویض النفس ،یةالتعبد
إذا رأیت الرجل ": معرفا ببعض الطرق) هـ 258ت (بن معاذ  یقول یحي

وإذا رأیته یحدث بآیات االله فاعلم أنه ، یعمل الطيبات فاعلم أنه على طریقة التقوى
، بينوإذا رأیته یحدث بآلاء االله فاعلم أنه على طریقة المح، )29(على طریقة الأبدال

  .)30("وإذا رأیته عاآفا على ذآر االله فاعلم انه على طریقة العارفين
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“Œ«Aj∏ªAÀ KáA ¬Ã»∞ø 

üÃvªA wƒªAÀ œ∞nº∞ªA wƒªA îI  
  

  عبد االله موسى. د
  جامعة سعيدة

  
لروحية الخبرات الخلقية والدى الإنسان من أهم " خبرة الحب"تعد 

ننا حينما نتجه بمحبتنا نحو شخص ضعيف أو لأ .وأخطرها في حياة الإنسان
أن یكون هو ضعفه أو فإن ما نحبه لدى هذا الشخص لا یمكن  فقير،مریض أو 
له من  ویخلع على هذا آل ما ذلك،بل هو شيء آخر یكمن وراء  فقره،مرضه أو 

یجابيا یتمثل في بذل الذات بأسرها من إومن هنا فإن المحبة تكتسي طابعا  .قيمة
ذلك الشخص المعذب الذي ینطوي في ذاته على شيء جدیر " إنسانية"أجل إنقاذ 

دمة أي إنسان شقي أو ضعيف أو محتاج سوى مجرد وليس التفاني في خ بالبقاء
  .التي تمثل قيمة في حد ذاتها للإنسانيةتقدیس أو احترام 

لأنه في جوهره إثبات وإحياء . وليس من شك في أن الحب فضيلة ایجابية
إلا أنها في  .وجدانيةحتى وإن آانت آلمة حب تدل على دلالة عاطفية أو  .وبناء

عملي یتجلى في تحول الاهتمام من الأنا إلى الأنت  الأصل ميل إیجابي ونزوع
ن الكراهية في جوهرها إنكار إفي حين . وبالتالي الحب أولا هو نية واتجاه وسلوك

  .وإفناء وهدم
  :في النص الصوفي -  1

ارتبط الحب بالتصوف عند آثير من المسلمين، هذا الارتباط نشأ في لقد 
ریعة، أو باطن وظاهر، فالحقيقة والباطن في أذهانهم من تقسيم الدین إلى حقيقة وش

مصطلحهم هو التصوف، والشریعة والظاهر هي العبادات الظاهرة، ولما آانت 
المحبة من أعمال الباطن، آان من الطبيعي أن تدخل ضمن دائرة التصوف، أآد 

على الاشتهار بلقب أهل المحبة والنسبة إليها،  متصوفةهذا الارتباط حرص ال
على اعتبار أن العنصر  ؟ثر التصوف بمقام المحبة، بل بمقامات القلوبكيف استأف

  .ر العناصر غموضا وأعسرها تمييزاالعرفاني في الحب هو أآث
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إلى وأرقى سلم أنصع فكرة في المعرفة الصوفية فهو التوحيد أما عنصر 
اة لم یكن التوحيد الصوفي دعوة فلسفية إنما آان نمطاً للحيف. مستوى الحب المطلق

فالتجربة الصوفية تفوق، لأنها تذیب  .والمعرفة الصوفية تعكس العالم الأسمى
فالحب  .الفواصل وتقود الإنسان إلى أسمى درجات الحب وهو الخير المطلق
إنه منحة . حرآة دافعة أخرجت الكون من العدم ووسيلة آشف للمعرفة الإلهية

لهذا . اة، وبالحب اهتدى إلى االلهوقد ابتدع الإنسان الحب لفرط إیمانه بالحي. إلهية
تغيير الحياة الفكریة بالتجربة قائم ولا یزال على  .یعد مذهب الصوفية إنساني

  .الروحية وجعل القلب الإنساني عرشاً للرحمة والمحبة والتسامح
إذا أحب االله تعالى عبداً ابتلاه فإن صبر اجتباه فإن "في الخبر لقد جاء 
ض العلماء إذا رأیتك تحبه ورأیته یبتليك فاعلم أنه بع وقال. )1("رضي اصطفاه

بشيء من المحبة،  قد أطلعت: المریدین لأستاذه وقال بعض. یرید أن یصافيك
فلا تطمع : لا، قال :قال  فآثرت عليه إیاه؟ یا بني هل ابتلاك بمحبوب سواه: فقال

إذا أحب االله : ")ص( وقد قال رسول االله. في المحبة فإنه لا یعطيها عبداً حتى یبلوه
إذا : "وقد قال ،"وزاجراً من قلبه یأمره وینهاه تعالى عبداً جعل له واعظاً من نفسه

فأخص علاماته حبه الله تعالى فإن  ،"بعيوب نفسه أراد االله تعالى بعبد خيراً بصره
   .)2(ذلك یدل على حب االله تعالى له

تعالى أمره ظاهره  الفعل الدال على آونه محبوباً فهو أن یتولى االله وأما
فيكون هو المشير عليه والمدبر لأمره والمزین لأخلاقه  وباطنه سره وجهره

لظاهره وباطنه والجاعل همومه هماً واحداً  والمستعمل لجوارحه والمسدد
غيره والمؤنس له بلذة المناجاة في  والمبغض للدنيا في قلبه والموحش له من

فهذا وأمثاله هو علامة حب االله  .ين معرفتهخلواته والكاشف له عن العجب بينه وب
محبة االله للعبد تقریبه من نفسه بدفع الشواغل والمعاصي عنه وتطهير  وإذن. للعبد

 وأما  .الدنيا ورفع الحجاب عن قلبه حتى یشاهده آأنه یراه بقلبه باطنه عن براثن
 اقد له، فلا جرممحبة العبد الله فهو ميله إلى إدراك هذا الكمال الذي هو مفلس عنه ف

 یشتاق إلى ما فاته، وإذا أدرك منه شيئاً یلتذ به، والشوق والمحبة بهذا المعنى محال
م یعرف العبد أنه حبيب االله؟ محبة االله للعبد أمر ملتبس فب: لتق فإن  .على االله تعالى

إذا أحب االله عبداً ابتلاه فإذا أحبه ): "ص(وقد قال . عليه بعلاماته یستدل: فأقول
فعلامة محبة " لم یترك له أهلاً ولا مالاً"وما اقتناه؟ قال : قيل" اقتناه الحب البالغ

  .)3(للعبد أن یوحشه من غيره ویحول بينه وبين غيره االله
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وهكذا لا فرق بين الحبيب والمحبوب من حيث هو الموصوف بالروحانية 
نجد فرقا  والحبيب من حيث هو الإنسان الذي یبحث عن ذات االله في ذاته فلا

" والجنيد وذي النون المصري وغيرهم ابن عربي للحلاج"وفي ذلك یبرر . بينهما
شطحاتهم التي تعبر عن حقيقة واحدة أن الإنسان یبحث في ذاته عن المطلق الذي 
هو نفسه الإنسان الكامل نفسه لأنه هو سيد هذا الكون وهو الذي أبدع ذاته عن 

... و الأجمل في العالم والأآمل في وجودهوه. طریق خلافة الإنسان في الأرض
وابن عربي یطمئن الناس على أن لا حقيقة غير الحقيقة التي وصل إليها وذلك 
بالریاضة والمجاهدة في المعرفة القلبية وعن طریق تجربة حدسية لا تأملية لأن 

 یبحث عنها ویصل إليها أما المتأمل فهو یقوم التأمل یبعد المرید عن حقيقة آونه
لأن للذهن قواعد ثابتة . )4(بتجربة ذهنية قد تصله إلى مبتغاه وقد لا توصله

والتجربة الصوفية لا یمكن أن تخضع لأیة قواعد أو لأیة إثبات فهي رهينة الصدفة 
لأن االله لا یكشف سره لجميع خلقه وإنما یكشف لأصحابه سر وجوده فيقدم لهم 

وته بالحق وفي نظرته بعينه وجهل هذه دعوة ابن عرابي في حظ. إمكانية شهوده
الجميل بالوجود الكامل له متجليا له وهذا الأمر ليس بعيدا عن المنال فإن أي 
إنسان لو سلك الطریق التي سلكها الشيخ الأآبر لأستطاع الوصول ولأمكن 
الحصول على الكشف وبذلك تصبح أمامه الحقائق واضحة جلية وهذه هي المحبة 

  .)5(الوصول إليها التي یدعي ابن عربي
وإذن، یمثل الحب عند المتصوفة حالة تختلف عن الحب الحسي الذي هدفه 
تحقيق الجنس وبقاء النوع وهذه أیضا مرتبطة بالحب النفسي الذي هو ظاهرة 

إن بقاء النوع خطوة آبرى في سبيل الخلود الإنساني . سامية تعلو ظواهر الحس
طمح الإنسان وغایة وجوده لأنه موجود على هذه الأرض والخلود الإنساني هو م

إن البقاء الفردي مستحيل وإن آان یعمل الإنسان جاهدا ليتوج الوجود  .ليبقى
الفردي خلودا لم یستطع حتى الآن أن یحقق هذا الهدف ولا أظن أنه قادر على 
تحقيقه لأن الوجود الإنساني آحادث لابد أن یكون له نهایة طبقا على المستوى 

نهایته الموت والموت فناء ویعتقد الإنسان أنه لابد أن یعيش حياة ثانية الفردي و
یمني نفسه أنها ستكون حياة أفضل من حياته في هذه الدنيا ولقد رآزت الدیانات 

لموت وتحدثت أیضا اآلها السماویة منها والوثنية أن الحياة الثانية لابد آتية بعد 
نية طموح الثانية وهذه الحياة الثبعض الفلسفات عن شكل من إشكال الحياة ا

  .)6(الإنسان وتطلعه نحو الخلود
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والحب الصوفي أآثر رفعة وسموا من الحب الحسي لأنه حب نفسي یقع في 
لقد أحب العاشقون من النساء ليلى ولبنى . موقع القلب مصدر آل العواطف السامية

سمى والأشرف وبثينة وعزة وغيرها من الجميلات ولكن المحبوب الصوفي هو الأ
والأجمل والأآمل وهو االله الذي إذا وصف الجمال فينسبه إليه وإذا وصف الكمال 
فهو الكمال الذي یضم في ربوعه الجمال وغيره من القيم فكل قيم الحق تنطوي 

والحق وحده هو المحبوب . تحت قيمة الكمال فالحق وحده هو الموصوف بالكمال
هي الأول ومظهره الآخر وحقيقته الباطن والحق وحده هو آل شيء فدرجة الحق 

وصورته الظاهر وعلمه علم الكمال علم الإنسان ما لم یعلم وأنزل عليه الكلمة 
الأولى التي هي بدایة الخلق وأنعم عليه بمعرفة الحق ومن عرف الحق حق 

فالحب الإلهي أساس الحب وهي الطریقة . معرفته وجد نفسه مرآة الحق وصورته
لوصول الله وخير من عبر عن الحب الإلهي الشاعر الصوفي ابن الصوفية في ا

  .)7("إن الغرام هو الحياة فمت به" :الفارض حيث یقول
  :في النص الفلسفي -  2

یخيل إلينا أحيانا أننا نحب الآخرین لذواتنا، ولكن الحب الحقيقي هو ذلك 
ة لإشباع الذي یرى في الآخر شخصا یحب لذاته دون أن یتخذ منه أداة أو وسيل

ومن هنا تأخذ آلمة الحب معنى الإیثار شریطة أن ... أنانيتنا أو إرضاء ميولاتنا
لهذا ... نفهم الإیثار على أنه تحول تام من دائرة الذات إلى دائرة الآخر أو الأنت

السبب یقترن الحب في العادة بالإخلاص والتفاني والوفاء والثقة والإیمان وغيره 
ومعنى هذا أن الحب فعل من أفعال التجاوز أو التعالي . روحيةمن القيم الخلقية ال

 لأنه ینطوي على عملية امتداد أو توسيع للخبرة الذاتية، والوجدان الشخصي، ما
دام من شأنه بالضرورة أن یفتح أمام الذات عالم الآخر بما فيه من خبرات 

  .ومشاعر وقيم ومثل عليا
سان على أنها آفاح مستمر للشر، وغزو فلو أننا تصورنا الحياة الروحية للإن

نه لا أمما یعني . ن الشر هو المحرك الدائم للحياة الروحيةإلقلنا . متواصل للخير
قيام للحياة الروحية دون تصادم مع الشر ودون خوض معارك روحية مستمرة 

إن الكثير من دعاة الزهد . تقتحم فيها العقبات ومواجهة الكثير من الصعوبات
في ... یدعون إلى تجنب مواطن العراك والعزوف عن دواعي العثرات. والتصوف

حين الحياة الروحية الصحيحة لا ترى أي جناح على المرء في أن یتلوث بالخطيئة 
على اعتبار أن لا وجود في الحياة الروحية لدعوى البراءة . أو یشتبك مع الشر
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وإذا آان من المستحيل على الإنسان أن یصل . ةالتامة أو أسطورة الطهارة الشفاف
تماما إلى حالة النقاء أو الطهارة الأخلاقية فذلك لأن لدیه من الرغبات المتعارضة 
ما یدفعه باستمرار إلى الاستهانة أو الخروج عن بعض القيم الخيرة المعترف بها 

وآأن . ناناهيك عن مجموع الإغراءات والغوایة التي لا تتوقف في أعماق نفوس
ومن ثم  .الإنسان في هذه الحالة قد تحالف أو تواطأ مع قوى الفوضى الباطنية فيه

وعليه فالخير . مثلت تجربة الشر والكراهية لدیه ضربا من الخيانة أو عدم الوفاء
وإذا آان الخير . والشر خبرتان خلقيتان ترتبطان بترقي الحياة الشخصية للإنسان

وان الشر والكراهية هو . م والعمل على النهوض بهاهو الرغبة في ترقية القي
فما  .الحرآة المضادة التي تهدف إلى الانتقاص من القيم والعمل على الهبوط بها

  دلالة الكراهية في حياتنا الروحية؟ وما مجاهدة النفس اتجاهها؟
إن الكراهية والشر وفي الواقع أو في الإمكان یعبر دوما عن شرط 

ب والخير، إذ لولا إمكانية الشر، لكانت إمكانية الخير ضرب ضروري لوجود الح
والخير أو الشر لا یوجدان في الأشياء، بل في الطریقة التي تستخدم . من المحال

على اعتبار أن الإرادة خيرة في حد ذاتها أو هي معقولة . بها إرادتنا تلك الأشياء
ومن ثم آان . هذه الإرادة، وإنما یكمن الشر في سوء استعمال )8(آما یقول آانط

فهل ینبغي علينا أن . الشر مرتبطا بممارسة الحریة البشریة لنشاطها الخاص
  ؟الشرغض أو البُنبغض 

یعتقد الكثير منا أن الحياة الروحية الصحيحة تستلزم آراهية الشر، وآره 
في حين الإرادة والسریرة الخيرة لا تعرف الكراهية في أي صورة من . الأشرار
وتلك هي محبة الخير  .وبالتالي فإنها لا تكره الشریر ولا تكره الشر نفسه. هاصور

المحبة . فالحياة الروحية الصحيحة في جوهرها إرادة خير لا تقوم إلا على المحبة
بل القصد هنا یتجه  .التي لا تقتصر على ما هو أهل للحب أو ما یحمل قيمة أعظم

  .آائنا ما آان أي موضوع یستثرهانحو المحبة التي لا 
محبة الآثمين "قد أعلن حكماء الأخلاق قدیما أن المحبة الحقيقية إنما هي ل

بمعنى، أن المحبة الصادقة لا تخشى التنازل عن  ."والمذنبين وضحایا الشر
بل هي تنزل  .آرامتها، والهبوط إلى مستوى الأشرار، والاختلاط بجماعة المذنبين

وعليه، فالمحب الحقيقي ليس من واجبه . عطفهاإليهم وتتعاطف معهم، وتغمرهم ب
استئصال الشر وتحطيم  أن یبغض الشر أو أن یكره الكراهية، بل أن یعمل على

  .الكراهية



110 
 

ومن ثم محبة الكراهية آما أعلن عنها بعض المتصوفة وحكماء الأخلاق لا 
 بل بغيضا،ولا محبة البغيض بوصفه تعني بأي حال محبة الشریر بوصفه شریرا، 

أي أن محبة الشریر . بوصفه إنسانا تعسا أو مخلوقا شقياوالبغيض محبة الشریر 
ولذا آانت بعض . ولا بغض البغيض لا تعني محبة شر الشریرأو البغيض 

. الدیانات ومن بينها الإسلام قد أعلت من شأن فضيلة الصفح أو العفو والغفران
ح أو التسامح فالصف. ة المحبةباعتبارها قيما تضحي بعلاقة القانون في سبيل علاق

إنه یعطي حيث لا یتوقع الأخذ، ویحب حيث لا یتوقع صورة من صور السخاء، 
تسعى جاهدة . هكذا تجد المحبة الخالصة نفسها أمام الكراهية الخالصة .المساومة

فالكراهية لا تقرأ  .في سبيل إنقاذ ما تحياه تلك النفس البشریة اليائسة التعيسة
 أنإنها صماء لا ترید  تحسن فهم الداخل ولا أن تتعمق ذاتية الآخر،الباطن ولا 

والواقع  .إنها مثال الإنسان الذي یحب إنسانا آخر إما للونه أو عرقه أو دینه .تسمع
هو إنسان عاجز عن محبة  )أي الذي ینتقي من یحب( أن هذا الإنسان المميز لحبه

ي هذا المقام حين یعبرون بقولهم و قد یكون الناس على حق ف .الإنسان بوجه عام
أي . (على اعتبار أن الحب لا یرى ما هو ماثل أمام عينيه .من أن الحب أعمى

مما یعني، أنه یمتد ببصره إلى ما وراء الواقع وآأنه ) ليس بحاجة إلى رؤیة
فالحب یعد الحقيقة المثالية الكامنة وراء  )Divination(صورة من صور التنبؤ 

فالموجود الذي یحب هو الذي یرى في . عي بمثابة الإنسان الحقيقيالإنسان الواق
  .حين أن ذلك الذي لا یحب هو الأعمى بمعنى الكلمة

في الغریزة أو اللذة أو المادة أو الكره إن الإنسان آثيرا ما یبحث عن الشر 
نفسه، إذ أو الكره لكن سرعان ما یتأآد من أنها ليست بالشر  .أو الطبيعة البشریة

أو وقد یكون الشر . من وجود إلا بالنسبة للإرادة التي تریدهأو الكره يس للشر ل
فقط الأوحد في العالم هو والكره فالشر . الكامن في نياتنا ومقاصدناالكره هو ذلك 

  .رغم آل التبریرات ومختلف التلوینات، أو إرادة الكراهية إرادة الشر
فإن  الخير،بين المحبة وإرادة لإقامة ضرب من التطابق وعليه في المقابل، 

بمعنى أدق ليس یكفي و .الفعليالمحبة تعني أسلوبا من العمل أو السلوك أو النشاط 
فالحب هنا مجرد تأمل سلبي خالص، بل لابد لنا من أن نصنعه  الخير،أن نحب 

والمحبة هنا لا تعني تأمل بعض الآثار الدینية المقدسة أو التعلق . وان نحاآيه
بل تعني أولا وبالذات الاتجاه نحو  .فاتها قصد التبرك بها وما إلى ذلكببعض مخل

ومن ثم إرادة الخير لا . الآخرین من أجل العمل على شمولهم بعطفها ورحمتها
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بل تعني المحبة العاملة التي . تقتصر على النوایا الطيبة وأنواع الرجاء والتمني
وإن " الكراهية"أن  منا، بعضالیتوهم قد  .تمضي إلى أقصى التضحية والإیثار

وبهذا المعنى مثلا قد ". محبة ضمنية"آانت ظاهرة سلبية إلا أنها تنطوي على 
لكن الواقع أنه إذا آان . یبغض المرء جماعة الملونين، لكي یحب جماعة البيض

ولهذا فإننا . بوجه عام الإنسانج، فذلك لأنه عاجز عن محبة والشریر یبغض الزن
ومن ثم فإنه لا مجال للتحدث بأي حال عن آثار قد  عقيمة،ية نقول إن الكراه
من الكراهية  بحيث لا یمكن بناء أیة قيمة صحيحة فوق دعامة. تنتجها الكراهية

  .مهما آانت التبریرات التي من شأنها أن یسوقها الإنسان
  :خاتمة -  3

 شقاء،والإن القيمة الوجدانية المميزة للحب تقع فيما وراء آل من السعادة 
لكن هل تكون قيمة  .أو عاطفة ذات رتبة مختلفة آخر،لأنها تمثل وجدانا من نوع 

الحب مقصورة فقط على ما هو وجداني باعتباره ميلا أو نزوعا أو اتجاها 
المعرفة؟ وإن آان معظم الناس  أشكالألا یمكن أن یكون أیضا شكلا من . وجدانيا

 .في في الحب یتميز بالغموض والتعقيدیجيبون سلبا، فذلك إلا لأن العنصر المعر
المثالية للشخصية، بل آيف له أن وإلا آيف یمكن للحب أن یتحرك صوب القيمة 

یوجد حقيقة للإنسان إن لم یكن في استطاعته أن یُفهم ذلك الوجود أو أن یدرك 
بحاجة إلى . دراك عاطفيفي حين أن أي فهم وجداني أو إبوجه ما من الوجوه؟ 

على اعتبار أن الحب آخبرة أو وعي خلقي یتطلب  وعي،ستدلال أو معرفة أو ا
  .للقيمذلك إذا ما أردنا فهم حقيقي وإدراك وجداني  .معرفة

في التعرف  الإنسانحياة الحب سوى حياة روحية یقضيها  وبالتالي ليست
نسان بأسمى لإأي أنها حياة مشارآة یتعلق فيها ا بالمعرفة،جدیر حقا على ما هو 

وبما یكسبه اتجاها ، یتعلق فيه بما یمنحه عمقا ومعنى وقيمة .الإنسانما في  وأرفع
 .وقصدا وغایة

أن العلاقة بالغير لم یحددها آل المفكرین في لنا، یتضح على هذا الأساس 
قيمة  حبفقط، بل تنوعت الأطروحات بين من یعتبر ال الحب والكراهيةإطار 

لذا لا . تأآيد الإقصاء والنبذ والاختلاف أخلاقية نبيلة، وبين أطروحات تعمد على
إلا أن ذلك لا یمنع من  .بد من أن نعرف أن هذا النوع من الأطروحات موجود

التفاؤل وبالتالي التأآيد على أن هناك أطروحات تحارب هذا النوع من الفكر 
إلا ضد  - بدورنا  - ونحن لا نستطيع أن نكون . انطلاقا من أرضية علمية صلبة
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كال الغرابة، والإقصاء والإبعاد، وجميع أشكال النبذ، مستمدین تصورنا جميع أش
من القيم الإنسانية السمحة، ومن روح الفلسفة التي تقصي جميع أشكال العنف 

 تربويالحياء فالأحرى بنا الإ .باعتبارها دعوة إلى التسامح، والإیمان بالاختلاف
حضور القيمي في مدونات الثقافة إلى لقيم التسامح والانتقال بها من مجرد ال الفاعل

  .حضور فعلي وقيمي عملي في إطار الحياة الاجتماعية والسياسية
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“Øj®ùAÀ eÃUÃªA P›ÕÃÑ “ŒØÃvªA fƒß  
  

  إسماعيل نوري الربيعي .د
  مملكة البحرین ،الجامعة الأهلية

 
آانت تسمية التصوف مدار اهتمام الباحثين والمتخصصين، حيث السؤال 

آانت هذه التسمية؟ من الصوف، أم من الصفاء الروحي  ولماذاعن أصلها، 
 أبا أني البحث عن دلالة الكلمة، حتى والذهني؟ وهكذا شغل المتصوفة أنفسهم ف

سعة علم المتصوفة واقترابهم الشدید من  إلى، أشار )هـ 378 ت(نصر السراج 
الحقيقة الإلهية، وعلى هذا لا یمكن تحدید معارفهم بعلم محدد، بل إنهم یبحثون عن 
الحقيقة بشكل مطلق راغبين بالزیادة، وعليه فإن تسميتهم جاءت من توجههم نحو 

، فعرفوا بالمتصوفة، ولم یكن المتصوفة )1(س الصوف تقليداً للأنبياء، والأولياءلب
مرحلة  إلىفكریة متأخرة، إنما تعود  أوظاهرة اجتماعية  إلىبالطارئين نسبة 

الخبر الذي یورده  إلىما قبل ظهور الإسلام، استناداً  إلىتاریخية سابقة، تعود 
الرجل الصوفي الذي آان یطوف  السراج عن محمد بن اسحق بن یسار، حول

 )2(استدلاله بمقولات الحسن البصري إلىبالإضافة . بالكعبة من مكان بعيد ویعود
  .الزهاد القانعين إلى الإشارة، حيث )هـ 161 ت(وسفيان الثوري ) هـ 110 ت(

وبقدر ما آان الإسلام دیناً یؤآد على التوجه نحو الحياة والحصول على 
وصحابته، آانوا یحثون المسلمين على الابتعاد عن  )ص(ل طيباتها، فإن الرسو

سيما آمرادف للزهد والصبر والتحمل، لاالترف، والتأآيد على حياة الخشونة، 
خلال الفترة المبكرة من ظهور الإسلام، حيث الأخطار والتهدیدات المحدقة بهم، 

هناك العدید و. والثاني الهجري الأولوهكذا ارتبط التصوف بالزهد، خلال القرن 
الصفة  أهلمن الإشارات حول أصل هذه التسمية یحددها عبد الرحمن بدوي في 

في مكان قریب من المسجد النبوي  )ص(وهم فقراء المهاجرین الذین آواهم النبي 
وهناك رأي یقول بأن الاسم من صفاء السریرة والنقاء من . في المدینة المنورة
خلال الصلاة،  الأولن آانوا یقفون في الصف المصلين الذی إلىالشر، ورأي یشير 

الصفوانة وهي  إلىبني صوفة خدام البيت في الجاهلية، وربما  إلىومن نسبهم 
  .صوفة القفا وهو الشعر المنسدل على الكتفين إلىأو  )3(نوع من البقول
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فيما یؤآد  )4(أهل الصفة إلىالتسمية تعود  أن إلىلقد أشار ابن الجوزي 
، الذي )هـ 162 ت(ا اللقب أطلق لأول مرة على أبي هاشم الكوفي الجامي أن هذ

، داود )هـ 162ت (بن أدهم  إبراهيممثل طليعة المتصوفة الآخرین من أمثال 
ت ( ، ومعروف الكرخي)هـ 182ت (، الفضيل العيادي )هـ 165ت (الطائي 

تى وقد بقيت صورة الزهد والتنسك هي السائدة حول المتصوفة ح. )5()هـ 200
فإنه یشير ) هـ 466 ت(، أما القشيري )6(النصف الثاني من القرن الثالث الهجري

أن التسمية آانت متداولة خلال القرن الثاني الهجري، ویؤآد هذا الاتجاه  إلى
تجاوز رغبات الجسد  إلىالعلامة ابن خلدون، حين یوضح اتجاه المتصوفة 

الصوف فكان تأآيداً على تقليد  لبس أماعبادة االله،  إلىوالتوجه بكل شغف وجب 
وحياة الرفاهية  )8(التطلع نحو الغنى أنالصحابة الأوائل والتابعين، الذین اعتبروا 

  .بدعه إلاما هي 
تطلع الصوفية هنا یرتكز حول تطبيق مبادئ التقشف والتعفف، التي آانت 

افل المبكر، حيث التضامن والتك الإسلامسائدة خلال حياة الصحابة في مرحلة 
والفكرة الأساسية لا تقوم على الرهبنة وترك الحياة (واضحة  والمؤازرةعلى أشده 

وبشكل عام لا ینطبق هذا الوصف ) ومتاعها، فهذا أمر یرفضه الإسلام بشكل قاطع
على التصوف، الذي برز آظاهرة لها خصائصها وسماتها المميزة خلال القرن 

م وزهدهم آانوا یمثلون طلائع لكن حياة الصحابة بتقشفه. الثالث الهجري
وآان التوجه نحو تقليد السنة  )9(وليريأالمتصوفين، على حد تعبير دي لاسي 

في عمل الصوفية المتأخر، إلا أن المبالغة وسوء  )ص(والاقتداء بشخص النبي 
  .الفهم للنموذج الأساسي، آانت قد تبدت قسماتها في أآثر من حالة

لمتأخرین، خروجاً على التقاليد والتعاليم ممارسات الصفيين ا أفرزت إذا
الأولى، ذلك حين انغمسوا في شعائر ومراتب وطقوس ومقولات،  الإسلامية

ولكن تبقى . جعلت منهم فئة منعزلة، خارجة عن الفعالية الاجتماعية الإسلامية
لمسة الخوف هي الأبرز في تطلعات الصوفية، حيث الخشية من غضب االله تتبدى 

لدیهم، ومن هنا بالذات برز مفهوم الولایة لدى الصوفية، حيث بشكل واضح 
. نوع من العقاب الذاتي من أجل التطهير إلىتتحول المقولات المؤآدة على الزهد 

بو نصر هبة أفيما بقيت دلالة الزهد تأخذ بعدها في الخطاب الصوفي، حين یرفض 
 إلىأهل الصفة، فادفعوها  ما أنا إلا رجل من": هارون الرشيد التي قدمها له قائلاً

، وباعتبار استناد المعرفة الصوفية )10("فلان یفرقها عليهم ویجعلني رجلاً منهم
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على علمي الظاهر والباطن، حيث العبادات في الأول، والمقامات في الثاني 
القلوب من خلال علاقة النفس باالله، فإن الكشف الصوفي یبدو في  أعمالوارتباط 

قلية، حيث أن البحث عن علم الصدیقين، والتي یدعوها أو طالب المعرفة فوق الع
، وطالما أن الصوفي یبحث عن طهارة القلب )11("درجة أصحاب اليمين"المكي 

نصر یربط نفسه بأصحاب الصفة، وهم  أبا، فإن الصوفي "العارف"لبلوغ درجة 
دینية، یعود ، وبهذا فانه یبحث عن شرعية )ص(فقراء المدینة الذین آواهم الرسول 

بالطلب أن یكون واحداً من المجموعة  إشارته إلىزمن النبي، أما بالنسبة  إلىفهيا 
نصر  أبوالتي توزع عليهم الهبة، فهي تصدر عن مقامات العارفين التي یحددها 

، من بينها؛ التفویض، والتقوى والمحبة )12(السراج في أربعة وثلاثين مقاماً
مقاماً آي یصل  أربعينسعيد بن أبي الخير یحدد  أبا نأوالقناعة والرضا، في حين 

ما خيّر  إذاویضمنها في نية الاحتفاظ في الشقاء، . التصوف )13(مرحلة إلىالتابع 
آانت  إذابين الدنيا والآخرة فإنه یتطلع نحو الشقاء، وأنهم یتوبون عن الحلال، 

یبحثون عن الحب  إنما، لأنفسهمالناس تتوب عن الحرام، وهم لا یطلبون شيئاً 
 )هـ 309 ت( الصافي النقي للاتحاد بالذات الإلهية، حيث یلخص منصور الحلاج

  :)14(قائلاً الأمرهذا 

 یѧѧѧا منيѧѧѧة المتمنѧѧѧي    ومني عجبت منك
 خلѧѧѧѧت أنѧѧѧѧك أنѧѧѧѧي     أدیتنѧѧѧѧѧѧѧѧي حتѧѧѧѧѧѧѧѧى 

والصوفيون یتوجهون نحو مبدأ وحدة الوجود الذي یميز طریقهم، حيث أن 
تتوجه نحو  الإلهيةحد، الذي هو االله، في حين أن الفلسفة الهدف نحو الاتحاد بالوا

فالصوفي یتطلع للانغماس في صلب . نظریته في الكون وتحدید مراتبه ومكوناته
حية معاشة ویعمل على استقبالها بكل جوارحه،  )17(التجربة، التي یعتبرها

الصارم،  هذه الوحدة لا یتم إلاّ من خلال التمسك بالطابع الزهدي إلىوالطریق 
ولعل الحوار الذي دار . شرحيث البحث عن اللذائذ الوجدانية وتجاوز المادي والمبا

علي السيرافي وعليان الصوفي، یوضح بعض معالم هذه العلاقة، حيث  يبين أب
منذ  اشتهيتما : ما تشتهي؟ فقال: منزلي به، وقلت إلىفجئت " :یقول السيرافي

فاتخذت . هذا إليك:  أتخذ لك عصيدة جيدة؟ قالألا: أربعين سنة إلاّ المولى، قلت 
لا أرید مثل هذا، ولكني أرید على : فقال. له عصيدة بالسكر ووضعتها بين یدیه

خذ تمر الطاعة، واخرج منه نوى : فقال. فقلت صفها لي. لك أصفهاالصفة التي 
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العجب، وخذ دقيق العبودیة، وزعفران الرضا، وسمن النية، واجعل ذلك في 
ر التواضع، وصب عليه ماء الصفاء، وأوقد تحتها نار الشوق بحطب طنجي

التوفيق، وحرآة بأسطام الحمد واجعله على طبق الشكر وصفه على یدي، فمن 
  .)16("أآل منه ثلاث لقمات یكون شفاء لصدره، وشفاء لذنوبه

أما البهلول معاصر هارون الرشيد، فإنه یحدد معالم الطریق الصوفي، عن 
شاع متاع الدنيا، حيث یطلق عليه ذل الطمع، ویضع مقابلاً أمامه یتمثل طریق استب

ميادین الصفا وترك الجفا ولزوم الوفاء وسكون الرضا "في عز الورع، من خلال 
  .)17("في جوار من على العرش استوى

آان لإعراض المتصوفة عن الدنيا قد تجلى، في إعلان عدائهم لعلم الفقه، 
الدنيا، ومثلوهم بالعقبة، التي تقطع  إلىمن التوجه المفضي الذي اعتبروه جزءاً 

أنهم آالبناء المشيد ظاهره  إلى أشارواوعلى طریقتهم في التفسير . الطریق نحو االله
فاقد للمعنى، ودليلهم  )18(والانبهار، وباطنه هش وسقيم الإعجابمدهش تثير 

رفضهم  أعلنوا، بل ولم یتوقفوا عند هذا الحد. الاختلاف الواضح في المذاهب
الاشتغال في هذه العلوم، باعتبارها دنيویة حسب تعبيرهم، وتعطل صاحبها عن 

عدم إمكانية معرفة الأشياء، لمحدودیة  إلىبلوغ علم الحقائق، في هذا یشير الحلاج 
الإنسان، لكن هذا الأمر لم یشمل الصوفية بأجمعهم، بل برزت بعض  إمكانات

توجه  إلى بالإضافة، )هـ 298ت (ية العلم مثل الجنيد الأصوات التي تنادي بأهم
حرآة  أفرزتهامبادئ  ةالتصوف، ویحدد آدم متز ثلاث إلىالكثير من فقهاء الشافعية 

، توقير الأولياءالثقة الكاملة باالله، آرامات  :ممثلة في الإسلاميةالتصوف في الحياة 
  .)ص(شخص النبي 

ليهم الفقراء، خصوصاً في بلاد أن الصوفية، یطلق ع إلىیشير السراج 
سورة ( "للفقراء الذي احصروا في سبيل االله" :الشام، انطلاقاً من الآیتين الكریمتين

اعتبار الفقر من مقامات  إلىویعمد عبد الرحمن بدوي . )273البقرة، الآیة 
صفة الفقر آانت تحتل مكانة مميزة لارتباطها بسنة  أنوالواقع  )20(الصوفية
وحياة الصحابة، حتى آانت نوعاً من الرد على توجهات الدولة  )ص(الرسول 

عن  الإعراضالأمویة في البذخ وحياة الترف وتقریب النخبة لها، وهكذا برز تيار 
االله الذي  إلىالدنيا، من خلال محاربة الشر الكامن في النفس البشریة، والتطلع 

  .یمثل الغایة الوحيدة بالنسبة للصوفي
المحدثة في التأثير  الأفلاطونية أحدثتهضي عن الأثر الذي لا یمكن التغا
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 الآثارسيما بعد التوسع فبترجمة العدید من التيارات الفكریة، لا على بروز
، وآانت الفلسفة قد التقت )هـ 218 - هـ  198(خلال عهد المأمون  الإغریقية

ما أخذنا  إذاة، بالتصوف، في الكثير من المواقف الفكریة، بل إن النشأة آانت فلسفي
 )21(الذي یمثل اختصاراً "أرسطوثولوجيا نأ"المباشر، الذي أحدثه آتاب  الأثر
  .في التصوف الفلسفي أفلوطين لأفكار

وليري اثر الدیانتين المانویة والمزدآية في بروز تيار التصوف أویعزو 
قبل سيما من وجهات زهدیة واضحة، لا، لما یحملانه من تالإسلاميداخل المجتمع 

تأثيرات  إلى، هذا بالإضافة الإسلاميالدین  إلىالمتحولين من الموالي الفرس 
الدیانة الصابئية المندائية التي آان لها أتباع في جنوب العراق، بحيث نجد أن 

البوذي یتجلى  الأثر أنآما . معروف الكرخي، آان من أبوین على دیانة الصابئة
لخ، ولكن ثمة اختلاف بين البوذیة من خلال انتشارها في خراسان وب أثره

الزقانا البوذیة تقوم على فقدان الذات في السكينة  أنوالتصوف، حيث یبرز في 
التصوف یقوم على فقدان الذات في التأمل الزهدي للجمال  أنالمطلقة، في حين 

  .)22(الإلهي
، حتى والإرشادآانت بدایات التصوف، قد تميزت في التوجه نحو الوعظ 

لأنهم آانوا یحثون الناس على التوبة وطاعة  "القصاص"لى جماعة منهم ع أطلق
وهم  "البكائين"االله، والتذآير الدائم بقرب یوم الحساب، فيما برزت فئة منهم تدعى 

هؤلاء  أعمالمن مقرئي للقرآن، آان یصب نشاطهم في ذات العمل وقد ترآزت 
الهجري، ومن الأسماء  والثاني الأول، خلال القرنين )23(في نواحي البصرة

، الذي یعد المؤسس الأول لحرآة )هـ 110 ت(البارزة آان الحسن البصري 
عبادة االله  إلىالتصوف، حيث آان عمله ینصب على رفض ملذات الدنيا، والتوجه 

االله العزیز  لحياة مآله الزوال، ولن یبقى إلاعلى اعتبار أن آل شيء في هذه ا
التصوف البصري في مناطق الجوار، حيث ظهرت  وقد ظهر تأثير حرآة. الجبار

، والتي آانت في الأصل )هـ 185ت (في مدینة عبادان، الناسكة رابعة العدویة 
في حب االله، متوجهة إليه  الانغماس إلىجاریة تعمل في الموسيقى، لكنها تحولت 

  .بكل جوارحها
ما سيجماعة واسعة من المتصوفة، لا استقطبت بغداد بحكم مرآزیتها،

من المناطق المتصوفة، وهكذا ظهر  الأتباع إلى بالإضافةصوفيي الكوفة 
س، ومن ، الذي یقوم منهجه على التشدد في محاسبة النف)هـ 243ت (المحاسبي 
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 إلى الانقطاعقد وضع شروطاً للمؤمن العابد تقوم على  هنا بالذات نال هذا اللقب،
ثل في الموت، وما یترتب عنها في أن االله، وان الحقيقة الأهم بالنسبة للإنسان تتم

وطالما أن الأحوال بهذا النوع من العلاقات، . یكون تحت ید االله للحساب الأآبر
فإن المهم أن یتخلص الإنسان من نزعاته الفردیة، وینزع عن نفسه آل أدران الشر 

  .)24(من آبر وخيلاء وحب للدنيا
، لكن )هـ 398ت (لبغدادي آان المحاسبي قد برز تأثيره في أفكار الجنيد ا

سيما الأشاعرة، الذین الترحاب من بعض فرق المتكلمين لاأفكاره لقيت بعض 
حتى أن ما قدمه من أفكار آانت  في طروحاته مقدمة لنظریة إصلاحية،وجدوا 

مفتاحاً للتعاطف الكبير من أدباه عصره، بل إن التأثر به آان قد ولد اتجاهاً في 
وبقدر ما آان الاحتفاء . وص التي تشيد بحرآة التصوفتحریر الكثير من النص

 إلىبأفكار الجنيد، فإن الحلاّج الذي تطرف في آرائه، آانت من الأسباب التي أدت 
مرحلة الكمال  إلىالنفس البشریة لا یمكن لها أن تصل  أنعزلته، حيث رآز على 

بالمریدین  طتهوإحاما لم تتحد باالله، وآان لتوجهه نحو ترآيز مجال الكرامات، 
الحد الذي  إلىعليه معالم التقدیس والتكریم،  وأسبغوامكانته  إبرازالذین غالوا في 

نال فيه رفض المتصوفة الآخرین له، والفقهاء ورجال السلطة، حتى آانت محنته 
  .)25(للهجرة 309عام  إعدامهالتي تجلت في 

العدید من  رفع الشبهات عن التصوف، حيث جهد إلىمن هنا آان التطلع 
المتصوفة في وضع المصنفات الشارحة لأفكارهم وآرائهم، مشددین على الطابع 

حيث برز عبد . الإسلامي لحرآتهم واحترامهم الشدید وتوفيرهم للسنة والجماعة
، والملقب بطاووس الفقراء، )هـ 378ت (االله بن علي الوسطي أبو نصر السراج 

، )هـ 380ت (الكلاباذي  إبراهيم، ومحمد بن "اللمع في التصوف"ليضع آتاب 
طالب  وأبواشتغاله بعلم الحدیث،  إلى إضافةالذي حرص للتعریف بالتصوف، 

علي  أبي، وعلي بن عثمان بن "قوت القلوب"صاحب آتاب ) هـ 386ت (المكي 
آشف "الذي وضع آتاباً بالفارسية عنوانه ) هـ 470ت (الجلابي الهجویري 
، وعبد الكریم بن هوزان بن عبد الملك بن طلحة "لقلوبالمحبوب لأرباب ا

، "الرسالة القشيریة"، الذي وضع آتاب )هـ 475ت (النيسابوري القشيري 
  .)26("التفسير الكبير"و، "لطائف الاشارات"و

یقوم : الأول. اعتبارینفي فهمه للهرمسية على  الإسلاميیستند التصوف 
ر بالزمان والمكان باعتباره آلي الوجود، وبهذا على مبدأ الانتشار، إذ أن االله منتش
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والحلول،  الانطواءفيقوم على مبدأ : أما الثاني. یمكنه الإتحاد باالله الإنسانفإن 
 الإسلاميبمعنى حلول االله في الإنسان إن مبدأ الانتشار الذي یقابله في المعنى 

ي یفرضها الجسم أو ، یقوم على أهمية تجاوز القياس والحدود الت"الاتحاد والفناء"
ما تم للمرید رفض المستحيل والانغماس في فكرة الخلود، فإن هذا  إذاالمكان، و

معرفة االله، ولا بد من الارتفاع فوق آل علوّ والغوص في  إلىالأمر سيفضي 
یكون المرء  أنأعمق عمق، وتجاوز الحدود التي یفرضها المكان، حيث یمكن 

 أنفضاء، فيما یكون تجاوز الزمان في إمكانية البحر فوق الجبل، سابحاً في ال
ما  إذا الإنسانوبحسب ذلك فإن . شيخاً - حياً، لم یولد بعد، شاباً -یكون المرء ميتاً 

وأنواعها وآمياتها،  الأشياءبالزمان والمكان وجوهر  الإحاطةارتفع بفكره وبلغ 
الطریق القویم في  معرفة االله، والرغبة في معرفة االله تمثل إلىتمكن من الوصول 

  .)27(حين أن الجهل باالله یكون الشر الأآبر
الذي یعني الحلول، فإنه یقوم على أن النفس قبس من  للانطواءأما بالنسبة 

فكرة وجود االله في هذه النفس، فإنها ستكون عرضه  الإنسانلم یستوعب  إذااالله، و
  .لحلول الشيطان فيها

وجه نحو الطریق غير المباشر، الذي ولبلوغ الحالة الأسمى لا بد من الت
عن العالم في خلوة تامة، وهي تتطلب وقتاً طویلاً، وطریقاً  الانقطاعیقوم على 

مباشراً یعتمد على مبدأ الجمع لبلوغ مرحلة وحدة الذات التي تكون بمثابة التمهيد 
 عن طریق ریاضة روحية وبدنية، أساسها الصمت إلاللوحدة مع االله، وهذا لا یتم 

  .)28(فعل حرآي أيوالسيطرة على الأحاسيس والقنوط عن أداء 
الذي نادى ) هـ 150ت (لقد برز التأثير الهرمسي في أفكار هاشم الكوفي 

 245ت (وذو النون المصري ) هـ 200ت (بالحول والاتحاد، ومعروف الكرخي 
 الذي أعلن عن) هـ 398ت (الذي عكف على دراسة علوم الأوائل، والجنيد ) هـ

إنها العالم : فإن قلت. الهرمسية بشكل مباشر، حيث یقول عن حقيقة الحقائقبتأثره 
تقبل . صدقت، أو إنها ليست العالم صدقت، أو أنها الحق أو ليست الحق صدقت

  .)29(هذا آله وتعدد بتعدد أشخاص العالم وتنزه تنزیه الحق
وآان  مرضاة االله بطرق ومسالك مختلفة، إلىحاول المتصوفة الوصول 

ما آانت التأثيرات الهندیة تبرز في  إذاو. فناء النفس خطوة لبلوغ وحدة الوجود
مسألة الفناء في الأعمال والطباع  إلىفناء البراهمي، فإن القرآن آان قد أشار 

والصفات المذمومة، وقد حاول الصوفيون تطبيق فكرة الفناء على الذات 
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تهد المتصوفة في علاقتهم مع الحق عبر وقد اج. "البقاء"والآخرین، ليبرز مفهوم 
تمثل في الفناء في العشق والثاني الفناء في التوحيد، والواقع أن  الأولطریقين، 

  .الطریقين لم تتميز قسماتها، إلاّ في بدایة القرن الرابع الهجري
الرمز في آتاباته حول السكر  استخدام إلى، تطلع آان ذو النون المصري

د على وحدانية االله من خلال ملاحظته لمجتمع الظواهر القائمة بعض االله، والتأآي
في الحياة، وان غایة ما یقصده الصوفي إنما تتلخص في التوجه نحو االله، ویعمد 

اعتبار أن العارف یتحلى بأخلاق تجاوز الصفات الطبيعية لدى الصوفي، على  إلى
، ولا یرتبط بأي جهد یمكن )30(عن طریق االله إلااالله لا یتم  إلىن الوصول وأ. االله

  .أن یبذله المرء
، أول من عمل على تحدید قسمات )هـ 260ت (یعد أبو یزید البسطامي 

، حيث یقترن مفهوم العارف بالفاني، حيث التأآيد على )31(فكرة الفناء الصوفي
ترك النفس وعدم التقييد، بالصفة وانعدام الشعور بالذات، هذا الفناء هو الذي یقود 

وهكذا . في للاتحاد به، دون البحث عن ثواب، حتى ولو آانت الجنة ذاتهاالصو
  .)32("الفناء في التوحيد"یظهر طریق البسطامي في 

فإن تصوفه آان یقوم على إلغاء  ،المغيث الحسين بن منصور الحلاج أبوأما 
وآان السبب الرئيسي في محنة . الذات ليكون الوجود الإلهي هو الحقيقة المطلقة

إعلانه عن خلجاته وشطحاته الصوفية على الملأ، مما أوقعه تحت طائلة . حلاجال
حلاج، فإن الجنيد وبقدر الرفض الذي تلقاه ال "أنا الحق"غضب العامة، حين قال 

لاقت الرواج والقبول من  "الفناء في التوحيد"في فكرته القائمة على  البغدادي
والجنيد یرى أن على الصوفي . لإسلاميةاالفقهاء والمحدثين وعلماء الكلام والفرق 

حد إلغاء هویته  إلىبين ید االله  الإنسانأن یبحث عن الوجود الكامل، حيث یكون 
أمام الحق الواحد الأحد، علاقة قائمة بين العبد وربه، فالتوحيد لا یمكن أن یكون 

  .إلا بإلغاء الذات
للفهم، آونه  فقد تمكن من جعل التصوف قریباً) هـ 505ت (أما الغزالي 

في التوجه نحو القرآن والسنة، ليجد  ااستند في مواجهة الشكوك التي ألحق عليه
نه رآز على أهمية أولعل الميزة البارزة في مجمل نشاطه . فيها الإجابات الشافية

یتم  أنالانقطاع نحو محبة االله والإخلاص في عبادته، أما الحقائق الصوفية فلا بد 
وحذر شدیدین، مع أهمية مخاطبة الناس على قدر عقولهم،  التعامل معها بحرص

ما لم  كون،ت أنوهو یؤآد على التطلع نحو علوم الدین والشریعة لا یمكن لها 
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وبقدر اندفاعه نحو دراسة الفكر الصوفي . یرافقها حماسة واندفاعاً صادقين
ا ینظرون ، فقد تمكن من عقد الواسطة بين علماء الدین الذین آانو)33(وممارسته

التصوف بشك وریبة، والمقولات العاطفية، التي آانت تزخر بها النصوص  إلى
رؤیة الصوفية في الفناء والتوحيد قد  أن إلىسعاد الحكيم  وتشير. الصوفية

وضحت على ید الغزالي، بعد أن جعل الفناء في المرتبة الرابعة من التوحيد، 
  .)34(ليعترف بأن التوحيد من علم المكاشفة
جهوده حول أن الحكمة واحدة ) هـ 587ت ( یرآز شهاب الدین السهرودي 

یبحث  أن، وهي تتجاوز الزمان والمكان، والمؤمن الصادق عليه التجزئةلا تقبل 
 أوعنها في الأنوار العقلية التي تتكشف عنها، دون الخضوع لارتباط دیني 

ين المتصوفة والفلاسفة تاریخي، وانطلاقا من مبدأ وحدة الحكمة، فإنه ینهل من مع
. الهرمية أو الزرادشتية أو الإغریقيةوالأدیان المختلفة، حتى أنه لم یخف مصادره 

نوراني أبعاده متعددة، یقوم على  إشراقالعالم  أنتقوم على  الأساسيةومقولته 
، أما العالم الأنواروالوجود لدیه على مراتب فاالله یمثل نور . التجدد والاستمراریة

. شراقيآما في الاصطلاح الإ" الغربة الغریبة"ي فيمثل الوهم والخيال وهو الماد
وفي خضم اشتغاله على فكرة النور والظلام وتوآيده لتعالي الألوهية، فإنه یحاول 

فلك سماوي  أو، فلكل مخلوق والأجسام للأنواعالمدبرة  الأنواراستجلاء مكامن 
، وبالمقابل هناك البرازخ )35(وریكون له عقل مدبر لنوعه یرتكز في عالم الن

المظلمة، وغایة الروح بلوغ التوحيد، وهذا لا یتم إلا من خلال التجلي بين لحظات 
  .)36(الفناء والبقاء
، لوثوق ارتباطه لفلسفة، وهكذا یبرز الأندلسالتصوف طابعاً تأملياً في  اتخذ

دة المطلقة ، الذي قام مذهبه على الوح)37()هـ 667ت (عبد الحق بن سبعين 
ن جميع أأن الوجود هو االله الذي یمثل الجوهر الثابت، و إلىحيث یشير . للوجود

وهمية زائلة، ومن تجلي فكرة أن االله هو الحقيقة  أعراض الموجودات ما هي إلا
 الأذآاروآان قد وضع لمذهبه في علم الوحدة نوعاً من . )38(المطلقة بكليتها

لا یوجد إلا "نية وتقوم المقولة للمتعبد على وطریقة خاصة من الحرآات الجسما
ما بلغ الكمال فيه، فيكون بحسب رأي ابن سبعين أهم  إذاویضع للمرید منهاجاً  "االله

ویكمن موقف الحذر والتشكك من . أنفسهممن الفلاسفة والمتكلمة بل والصوفية 
  ."االله هو آل موجود": مذهب ابن سبعين من قبل الآخرین مقولته

وعلى . )39(حيث االله المنزه عن آل شيء الإسلاميةا مع الصورة لتقاطعه
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الششتري  أمثالوالمریدین من  الأتباعفي بعض  إلاهذا لم یبرز أثر ابن سبعين 
وصدر الدین القونوي ) هـ 686 ت(وأوحد الدین البلياني ) هـ 668ت (الغرناطي 

  ).هـ 673ت (
شأ الدمشقي المستقر، في الأندلسي المن) هـ 560ت (ثر ابن عربي أیتبدى 

شمولية الاعتقاد، حيث التساوي في الأهمية لكل الناس، مع الاختلاف في 
أن القرآن لم یقف عند صورة  إلىالإمكانات والملكات لكل إنسان، ویستند في ذلك 

  .في درجات مختلفة إنماواحدة للمؤمن، 
مبدأ وحدة لقد حاول جاهداً الخروج من الغيبوبة الصوفية، خلال توآيده ل

الشهود، حيث افرد مكانة مهمة لكل الموجودات التي تقع عليها العين، لتكون آثرة 
فالوجود لدیه یتمثل في االله، إذن . مشهودة، انه یؤآد وحدة االله بوعي توحيدي آامل

آانت المخلوقات تدعي الوجود، فإنها ستسقط  إذاإن أي صفة للوجود هي إلهية، و
ن توحيد إ، من هنا ف"إشراك"وهذا یعني عند ابن عربي  في مشارآة االله الوجود،

فالوجود من صفات الخالق، والعدم من صفات . االله یوجب توحيد الوجود
المخلوقات، من هنا یتبدى جوهر الخالق الذي یتمثل في الوجود، وحاجة 

فالمخلوق . االله إلىحيث الحاجة الدائمة . المخلوقات الذي یترآز جوهرها في العدم
وصف العلاقة بين الخالق  إلىل وهو درجة وجودیة لدیه، وهو، یعمد خيا

والمخلوق آالعلاقة القائمة بين الشمس وشعاعها ویتطور عنده المفهوم ليتجلى في 
مرتبة اليقين بالحق، لتبرز بعدها مرتبة العين حيث تتم مشاهدة موضوع 

دأ شهود وحدة مب إلى، ومن هنا بالذات آان لابن عربي أن یتوصل )40(اليقين
  .الوجود
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  جواد غلام علي زاده
  یرانإ ،جامعة زابل

  
اشتغل الصوفية منذ الأوان بحصر مقامات الطریق الموصلة إلی الحضرة 

بردّها إلی منابع الإسلام الأصيلة حيث یقول الصوفي والمؤرخ  الإلهية وتأصيلها
إن الصوفية اعتمدوا الآیات : ")ـه 465 ت( ریم القشيريكالمشهور، عبد ال

ریم والحدیث أساس كالقرآنية لشرح المقامات الصوفية تدليلا علی أن القرآن ال
ام مبنی الطریق، وبيان صفتها كمن أجل إح ذلكو .)1("تهممعتقداتهم ومصادر فلسف

الشرعية لدرء هجوم الفقهاء ذوي النزعة الظاهریة في التعامل مع النصوص 
وسيلة لهذا الأمر آولقد استفاد شعراء الصوفية من الشعر . دینيةوالمعاملات ال

امتلأ شعر حيث ان للمقامات نصيب مما فاضت به قریحة هؤلاء الشعراء آو
من هذا المنطلق تسعی المقالة الحاضرة إلی تبيين . ر هذه المقاماتآالصوفية بذ

من ناحية الشعراء بيان الأساليب المستخدمة  ذلكآو مقام التوبة في الشعر الصوفي
  .فيه
  :المقامات لغة واصطلاحا -  1

أي ثبت : وقام. المقامات جمع المقام من قام یقوم قوما وقياما وقومة وقامة
قام الماء، إذا ثبت : ویقال. ان، هو بمعنی الثباتكأقام بالم: ومنه قولهم. ولم یبرح
. ضع الذي تقيم فيهالمو: والمقام والمقامة. یجد منفذا، وإذا جمد أیضا متحيرا لا

ل واحد منهما بمعنی آون كوأما المَقام والمُقام فقد ی. الإقامة: قامة بالضموالمُ
أي لا  ،)2()مكمقام ل لا( وقوله تعالی. امون بمعنی موضع القيكالإقامة، وقد ی

لمنزلة هو ا: المَقام: و قيل. مكم بالضم، أي لا إقامة لكلا مُقام ل: م، وقرئكموضع ل
  .)3(اعتدل واستوی: واستقام يءام الشوق. أدامه: يءم الشوأقا. الحسنة

ینطوي علی هذه  هفإذا ما انتقلنا لرصد مفهوم المقام عند الصوفية، وجدنا
ان خاصة، فالمعنی اللغوي كمن التطور المجازي فيما یتعلق بالم يءالمعاني مع ش
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، مفهوم مجازي انكان بوصفه المادي، في حين أن المفهوم الصوفي للمكیتبنی الم
ون تدریب كأن تآوترویض النفس،  كبمعنی الإقامة في حالة من حالات السلو

: یقول القشيري في تعریف المقام. ل أو الورع وغيرهاآالنفس علی الزهد أو التو
إليه بنوع تصرف، ویتحقق هو ما یتحقق به العبد بمنازلته من الآداب مما یتوصل "

، وهو ما كل واحد في موضع إقامته عند ذلآم فمقا. لفكب ومقاسات تبضرب تطل
ام كیرتقي من مقام إلی آخر ما لم یستوف أح مشتغل بالریاضة له، وشرطه أن لا

فاالله تعالی  )5("تسبكل مأمور به فهو مقام یآ: "ویقول ابن عربي. )4("المقام كذل
وفي وصف . ل هذه مقاماتآل وآأمرنا بالتوبة والصبر والزهد والورع والتو

  :)6(لمقام یقول ابن العربيا

 إن المقѧѧѧام مѧѧѧن  الأعمѧѧѧال یُكتسѧѧѧب  
لѧѧه التعمѧѧّل فѧѧي التحصѧѧيل والطلѧѧب  

 بѧѧѧѧه یكѧѧѧѧون آمѧѧѧѧال العѧѧѧѧارفين ومѧѧѧѧا 
یѧѧѧѧردُّهم عنѧѧѧѧه لا سѧѧѧѧتر ولا حجѧѧѧѧب

 له الدوام وما في الغيب من عجѧب 
الحكѧѧѧم فيѧѧѧه  لѧѧѧه والفصѧѧѧل والنѧѧѧدب 

 هѧѧѧѧѧѧو النهایѧѧѧѧѧѧة والأحѧѧѧѧѧѧوال تابعѧѧѧѧѧѧة
والنصѧѧѧѧѧبومѧѧѧѧѧا یجليѧѧѧѧѧه إلا الكѧѧѧѧѧدُّ  

 إن الرسول لأجل الشكر قد ورمت
أقدامѧѧѧѧѧه وعѧѧѧѧѧلاه الجهѧѧѧѧѧد والتعѧѧѧѧѧب 

التوبة، والورع، والزهد، والفقر، : ره الطوسيآما ذآوالمقامات سبعة، هي 
  .)7(ل، والرضاآالتووالصبر، 

  :مقام التوبة -  2
التوبة أول مقام من مقامات العارفين وهي الرجوع من الذنب في القول 

ارة أخری، هي تنزیه القلب عن الذنب والرجوع من البعد عن االله والفعل، وبعب
في الشرع إلی ما هو ان مذموما آسبحانه إلی قربه تعالی، أو الرجوع عما 

ی الحب أن یمتثل وهو من ثمرات الخوف والحب، فإن مقتض .)8(محمودا فيه
  .)9(مما یریده ویطلب من المحب يءفي ش یعصی المحبوب ولا
 حتىفير السيئات كأحدهما ت: إن للتوبة ثمرتين: ال یقول الغزاليوفي هذا المج
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والتوبة  .)10(یصير حبيبا حتىة نيل الدرجات، ذنب له، والثاني من لاآیسير 
. اب الذنب وهي تحتاج إلی معرفة الذنبكالحقيقية تلازم الندم والحزن علی ارت

توبة الخاصة وتوبة وهي توبة العامة و: مراتب ثلاث نالتائبيوللتوبة باعتبار 
ل آل منهم بواعث وخصائص، والناس فيها أربع طبقات یتباین كخاصة الخاصة ول

  .)11(والانتباهر واليقظة كالتف: عن الآخرین وللتوبة مقدمات منهامنهم 
  :مقام التوبة في الشعر الصوفي -  3

اتفق شعراء الصوفية علی أن مفتاح الطریق بما فيه من منازل، ودرجات، 
ان مقامها آ لذلكأصلا دونها، و يءیتأتی للمرید ش ن في التوبة، ولامكف، یشوآو

ل مقام، وقوام آأصل " فالتوبة. امه تتأسس الطریقكأول المقامات، وعلی شرط إح
ومن لا . هي بمثابة الأرض للبناءو ل حال، وهي أول المقامات،آل مقام، ومفتاح آ

ة التوبة في أشعارهم، بما یتصل يصوفوقد تناول ال". توبة له لا حال له ولا مقام
بمعناها العام الموصول بالإقلاع عن المعصية، والندم، وعدم العودة إلی اقترافها، 

هي، الغارق في بحر الخطایا، ووجّهوا خطابهم بصيغة العموم إلی المخاطب اللا
. قتت الوارین إیاه بمسارعة التوبة، والتزامها قبل فوآالغافل عن رؤیة ربّه له، مذ

بأسلوب وعظي خال من الروعة الفنية  هذا المعنیفي ) هـ 309 ت( یقول الحلاج
  :)12(بحيث یقترب من اللغة النثریة العادیة

 تبѧѧѧѧارز مѧѧѧѧن یѧѧѧѧراك ولا تѧѧѧѧراه     إلی آم أنѧت فѧي بحѧر الخطایѧا    
 وفعلѧѧѧѧѧك فعѧѧѧѧѧل متبѧѧѧѧѧع  هѧѧѧѧѧواه     وسمتك  سمت ذي ورع ودین
 هدة تѧѧѧѧѧѧѧѧراهوعѧѧѧѧѧѧѧѧين االله شѧѧѧѧѧѧѧѧا   فيا من  بѧات یخلѧو بالمعاصѧي   
 عصيت وأنت لم تطلب رضاه   أتطمѧѧѧع أن تنѧѧѧال العفѧѧѧو  ممѧѧѧن 
 وتنسѧѧѧѧѧѧѧѧاه ولا أحѧѧѧѧѧѧѧѧد سѧѧѧѧѧѧѧѧواه     أتفѧѧѧѧرح بالѧѧѧѧذنوب  وبالخطایѧѧѧѧا 
 یلاقѧѧي  العبѧѧد مѧѧا آسѧѧبت یѧѧداه       فتѧѧب قبѧѧѧل الممѧѧات وقبѧѧѧل یѧѧѧوم  

ير جری علی لسان الحلاج، وقد آفالتشویق علی التوبة هنا نوع من التذ
راج الریاح دون أن یجد أذنا صاغية، وقد یحدث يرا عابرا فيمضي أدآون تذكی

لمة تحمله علی تغيير مسار حياته آالضد، فتلتقطه أذن واعية، وقلب یهفو لسماع 
یثير نوعا من القلق  كغير المستقيم، فيتحوّل خطاب الحلاج في شأنه إلی داع محر

  .والاضطراب
را لوبانه د الغزالي مثل هذه البرهة الصراعية في هائيته، مصوّوقد خل
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، ونداءات الخلاص بالرجوع إلی االله تعالی، إنها هجمة الهوىالنفسي بين جذبات 
الأحوال المزعجة القابلة لنقل النفس من طور النفس الأمارة بالسوء، إلی طور 

أن الغزالي في هائيته هذه یعيد علينا آو. النفس اللوّامة تمهيدا لزجّها في مقام التوبة
المرّة،  نه في هذهكول" المنقذ من الضلال"تابه آا سجّلها في مآترجمة اعترافاته 

م له، ك، فتارة یُحوالهوىیصوغها شعرا عبر تشخيص الصراع الدائر بين النفس 
واعترافه بالضعف أمام هوی النفس ینطوي علی إحساس عميق . م عليهكوتارة یُح

یقول في . بصدق المعاناة، وبرغبة الخلاص من سجن النفس ومن الخضوع لها
تفي في صوره الفنية ببعض الاستعارات والتشبيهات كوهو ی شطرها الأخير

  :)13(الساذجة

 وأظهѧѧѧѧرت  وحشѧѧѧѧة وإآراهѧѧѧѧا   إن أنѧѧا حاولѧѧت طاعѧѧة  فتѧѧرت  
 وأنهاهѧѧѧѧѧا  بѧѧѧѧѧالهوىتѧѧѧѧѧأمرني    صرت مع النفس في  محاربة
 أدّرع الصѧѧѧѧѧبر عنѧѧѧѧѧد  لقياهѧѧѧѧѧا    نحѧѧѧѧن آقѧѧѧѧِرنين فѧѧѧѧي معارآѧѧѧѧة 

 وأیُّ صѧѧѧѧѧبر یطيѧѧѧѧѧق هيجاهѧѧѧѧѧا    تيمبѧѧارز الهѧѧوىوهѧѧي بجنѧѧد  
 أو ضѧѧѧعفت فѧѧѧي اللقѧѧѧا  قوّاهѧѧѧا     إن جبُنѧѧѧѧѧت بالقتѧѧѧѧѧال شѧѧѧѧѧجّعها  
 لكѧѧѧن لهѧѧѧا السѧѧѧبق حѧѧѧين ألقاهѧѧѧا    أصѧѧѧرعها تѧѧѧارة  وتصѧѧѧرعني  

أسلوبي وهو یستفيد فيه من  إلی أن یقول في ابتهال عارم لاستمطار التوبة
  :الدعاءالنداء و

 لتقѧی خطایاهѧا  واغسل بماء ا   یѧѧѧا ربِّ عجѧѧѧّل  لهѧѧѧا بتوبتهѧѧѧا
 من ذا الذي یُرتجی لرُحماها   إن تѧѧѧك یѧѧѧا  سѧѧѧيدي معѧѧѧذبها   
 إنѧѧѧѧѧѧѧك خلاقهѧѧѧѧѧѧѧا ومولاهѧѧѧѧѧѧѧا     فالطف بها واغتفر خطيئتهѧا 

 تسميته بصراع ما قبل التوبة، هناكن ك، الذي یموإلی جانب هذا الصراع
وص، فقد یحدث أن یخفق أحدهم كالارتداد والنصراع من نوع آخر، قد یؤدي إلی 

نفسه،  تنثني ربما في توبته، فبعد أن یلج باب التوبة، وتلوح له بارقة الاستقامة،
ت، ویتأبی عليه انقيادها، فتنخلع من سابق عهدها غير ملویة، وتقع وتأخذ بالتفل

تصح تسمية المقام لها، لعدم تحقق دوام  فيما انزجرت عنه، وفي هذه الحالة، لا
  .تسمية الحال، نظرا لطروء التغير والتبدل كمة فيه، والأنسب لذلالإقا

الذي  وقد سجل القشيري مثل هذه الحالة شعرا في مخاطبة العموم بقوله
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  :)14(الطلب من الأساليب الإنشائيةأسلوب نری فيه 
  أنѧѧѧاس عصѧѧѧوا دهѧѧѧرا فعѧѧѧادوا بخجلѧѧѧة   

 فقلنѧѧѧѧѧا لهѧѧѧѧѧم أهѧѧѧѧѧلا وسѧѧѧѧѧهلا ومرحبѧѧѧѧѧا  
  ظѧѧѧѧѧاهرا فلمѧѧѧѧا أزلنѧѧѧѧا  عѧѧѧѧنهم العَتѧѧѧѧبَ    

 أعѧѧѧѧѧѧادوا لإحيѧѧѧѧѧѧاء الخطيئѧѧѧѧѧѧة مѧѧѧѧѧѧذهبا  
  أفيقѧѧѧѧوا بѧѧѧѧذا الحѧѧѧѧق الѧѧѧѧذي آѧѧѧѧان بيننѧѧѧѧا  

 من العتب باقي الحكم مѧا هبѧت الصѧبا   

وعلی الرغم من نقض العهد، والرجوع عن التوبة إلی المخالفة،  كومع ذل
فإن فرصة الإمهال للعودة، مازالت سانحة، وباب التوبة مازال مفتوحا، فتجد 

ام مقامها علی الوجه كن إحن بعد مكأنه لم یتمآالتوبة بأختها، والقشيري یُردف 
  :)15(یقول .ملآالأ

 ومُهملѧѧي فѧѧي انصѧѧرافي   یا مُكرمي في رجوعي
 علѧѧѧѧی فتѧѧѧѧی غيѧѧѧѧر واف   جѧѧѧѧُد  بѧѧѧѧالقبول وعѧѧѧѧََوْدا 
 عزلت عنه ید  الخلاف   إن توْلѧѧѧѧѧه منѧѧѧѧѧك عفѧѧѧѧѧوا 

قام بدوام الإقامة من ناحية أخری، قد یقيم التائب في توبته، ویسلس له الم
، یعاوده الاستغفار من أمور یعدّها ذنوبا في حقه، علی ن بين حين وآخركفيه، ول

وهو یتبع شعر الزهد والأخلاق  قال الحلاج بهذا الصدد. كذلآیراها العامة  ن لاحي
  :)16(الدینية في أسلوب الدعاء

 جنيتѧѧѧѧѧѧه تائѧѧѧѧѧѧب منيѧѧѧѧѧѧب     یѧѧѧا ربِّ إنѧѧѧي إليѧѧѧك ممѧѧѧا  
 والعبد  ممѧا جنѧی یتѧوب      اسѧѧѧѧѧѧѧتغفر االله مسѧѧѧѧѧѧѧتقيلا 
 من  رحمѧة االله لا أخيѧب     أرجوك بل قد وثقتُ أني
 إذا أضѧѧرّت بѧѧي الѧѧذنوب    ولѧѧيس لѧѧي شѧѧافع سѧѧواها  

فالخطاب هنا یتوجه صعدا إلی االله تعالی في مناجاة ضارعه من الأنا التائبة 
القرینة ن من منزل آخر غير منزل البدایة، وكأصلا، أي من دائرة المقام نفسه، ول

في البيت الأول، والإنابة درجة من درجات التوبة؛  "منيب"لفظ  كعلی ذلالدالة 
مما سوی االله، والإقبال علی االله تعالی بالسرّ والقول  يءل شآالرجوع عن : هيو

ره وطاعته، فهي غایة درجات التوبة آره وذكون دائما في فكی حتىوالفعل، 
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عن الذنب إلی االله والإنابة هي الرجوع  وأقصی مراتبها، إذ التوبة هي الرجوع
  .)17(أیضا إليه سبحانهعن المباحات 

م االله كالإنابة أعلی مرتبة من التوبة حيث أن التوبة رجوع عن مخالفة ح
رجوع إلی االله تعالی فهو تعالی إلی الموافقة لما أراد االله سبحانه والإنابة هي ال

وقيل في . )18(رآجوع من الغفلة إلی الذوقد فسّر بعض العرفاء الإنابة بالر .أعلی
یشغله عن االله إلی  يءل شآالراجع عن : المنيب" :التوبة علی شرط الإنابة

 :ومنهم من یذهب إلی تفصيل أدق وأشمل في معنی الرجوع، فيقول. )19("االله
غيره، فمن رجع من غيره إليه ضيّع طرفي  يءالرجوع منه إليه لا من ش: الإنابة"

ن له مرجع سواه، فيرجع إليه من رجوعه، كمن لم ی: المنيب علی الحقيقةو. الإنابة
الحق  ثم یرجع من رجوع رجوعه، فيبقی شبحا لا وصف له، قائما بين یدي

ون العبد فانيا كهذه المنزلة من مقام التوبة یففي  ،)20(..."مستغرقا في عين الجمع
 ت(الهروي الأنصاري  ون فانيا عن توبته، وقد قالكعن نفسه، فبالأحری أن ی

یتم مقام التوبة إلا بالانتهاء إلی التوبة مما دون الحق، ثم  ولا: "أیضا) هـ 481
یصفو مقام التوبة  بذلكو )21("العلة كثم التوبة عن رؤیة تل التوبة، كرؤیة علة تل

  :)22(مخاطبا التوبة ل شائبة، وإليه أشار القشيري في قولهآمن 

 عن رهج التبدیل والشوب   قد قلѧت للتوبѧة لمѧا صѧفت    
 یا توبتي توبي عن التѧوب    ظننت  أني بك أنجѧو غѧدا  

ما في آفي عين الجمع  المطلق، بأوضح مما سبق بالاستهلاكی معنی التوبة ویتجل
  :)23(قول ابن عربي

 لم یشاهد بذآر ما سѧواه    لا ینيب الفؤاد إلا إذا ما

  : )24(وفي قوله أیضا

 قد تاب منها والوری نوّمُ   لѧѧذيمѧѧا فѧѧاز بالتوبѧѧة إلا ا 

  :حصيلة البحث -  4
قدّم هذا البحث دراسة مقام التوبة في الشعر الصوفي وفق ما جاء عند  لقد

فخلص إلی  أغلب المتصوفة وعني بإبراز أهم الخصائص الفنية لشعر مقام التوبة
لمباشرة في تناول مقام التوبة بقي متأثرا بالأساليب الوعظية اأن هذا الشعر الذي ی

یقترب من بحيث  ویتبع شعر الزهد والأخلاق الدینية في الغالب الأغلب الأعم
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شائي هو الأسلوب الإنلنا أن بدا  ماآ. ثير من الأحيانآالشعر التعليمي في 
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